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Homenagem ao professor Celso Taveira

ovamente, encontro-me em uma dificil situacdo. Novamente? Sim. Pois, em

uma determinada ocasido também tive que redigir uma homenagem a outro

inestimavel amigo, o professor Daniel Valle Ribeiro. Situacao dificil, pois é
extremamente complicado vocé falar de alguém que nos é tao caro. Desta feita, o convite
partiu de um outro grande parceiro, um verdadeiro irmao: o professor Sergio Alberto
Feldman. Devo ainda dizer que por ele, existiria um artigo meu nessa homenagem,
mas infelizmente, por diversas razdes, isso nao me foi possivel. E ainda assim, Sergio A.
Feldman me permitiu, com sua imensa generosidade, que estivesse presente nela na
redacao dessa singela homenagem, pelo que o agradeco imensamente.

Na verdade, imagino que milhares de pessoas gostariam também de estar
presentes nessa obra, o que tornaria a empreitada impossivel. Mas todos que conhecem
o professor Celso Taveira sabem que ele, com sua imensa sensibilidade, sabera de
quantos e quantos gostariam de estar participando dessa obra. Mas agora, vejo-me
diante do fato de falar de nosso homenageado.

Conheci o professor Celso Taveira em uma situacao singular. Fui membro
de sua banca de doutoramento, cuja tese foi orientada pelo professor Jonatas
Batista Neto. Devo ter sido lembrado para ela talvez por ter ministrado aulas sobre
Bizancio e Isla na Pontificia Universidade Catodlica de Sao Paulo ou, talvez, por ser
co-autor com Hilario Franco Junior de um para-didatico intitulado Império Bizantino.
Apesar do singular da situacao, de minha parte houve uma imediata empatia. Celso
Taveira, que dispensa o titulo de professor por ser muito mais que isso, cativou-me
imediatamente pela sua simpatia. Digo que ele dispensa o titulo de professor porque,
na realidade, ele € um grande e erudito mestre. E, diferentemente de muitos, na sua
mineira simplicidade, impressiona pela sua auséncia de arrogancia, muito tradicional
em muitos e nem sempre bons eruditos da academia, sem deixar-se influenciar pela
famosa fogueira de vaidades.

Bizantinista sem igual em nossas paragens, uma das primeiras impressdes que
ele nos deixa como licdo é o significado da palavra "Humilitasl”. O Celso socratico,
como muitos de nds, sabe que quanto maior € o nosso conhecimento, mais patente
fica nossa ignorancia. Se a palavra é filha do pensamento, Jorge Luis Borges nos diz:
“a duvida é um dos nomes da inteligéncia”. Porém, mais que isso, ndo se tratava do
simples duvidar. Essa postura seria, como ele nos deixa como licdo, é extremamente
confortavel. Acreditar em tudo ou duvidar de tudo sdo solugdes definitivamente
cdmodas: ambas posturas nos dispensam da reflexao. E de maneira complexa, Celso
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Ruy de Oliveira Andrade Filho

Taveira sabe, como nos ilustra Santo Isidoro de Sevilha que “a verdade é anterior ao
verdadeiro, porque ndo é verdade o que deriva de verdadeiro, mas sim, verdadeiro
o que deriva de verdade”. Sabe também que os horizontes devem sempre estar ao
alcance dos olhos, mas nunca das maos...

Mais que um professor em sala de aula, Celso Taveira, e suaimensa generosidade,
organizava cursos em que dividia sua outra paixao: a musica! Em diversas ocasides,
ministrou cursos como o UFOPERA, onde apresentava essas complexas obras aos
seus alunos. No ultimo desses cursos de que tive noticia, Celso apresentou, aos que
se interessavam, uma audi¢do dos concertos de Mozart onde, juntamente com os
parceiros que la estavam, nao apenas elucidava, mas também descobria inUmeras
novidades e que, por sorte, partilhava comigo suas descobertas e incertezas... Sorte a
minha de poder contar com a sua amizade que, para mim, é um verdadeiro privilégio!

Mais que um amigo, tal como Sergio A. Feldman, Celso Taveira € um irmao, dos
poucos que encontramos no decorrer de nossas vidas. Para além de sua generosidade,
outra caracteristica de nosso homenageado, é a sua sensibilidade, sua atencao para
com os alunos e amigos. De uma generosidade sem par, esta sempre disposto a
dividir suas descobertas, seus achados, nao apenas histéricos e musicais, mas de uma
variedade profunda de interesses.

Mas Celso € também um mestre na arte da vida. Vive a vida como ela deve ser
vivida, dentro de seus conceitos. Conceitos esses que irradiam uma luz envolvente,
aquela que nos faz feliz simplesmente por ter a oportunidade de tentar, de poder com
nossas proprias maos, mudar as coisas que escolhemos para nés mesmos, aceitando
aquilo que — uma nova licdo para nés — que a incoeréncia € uma das melhores
caracteristicas do ser humano. Definir Celso Taveira é uma tarefaimpossivel, umavez que
toda verdade é SINGULAR e o maximo que conseguimos € nos determos em algumas
versoes convincentes. Encontro nas palavras de Elizabeth Kubler-Ross a mais proxima
definicdo de nosso homenageado: “As pessoas mais belas com quem me encontrei
sao aquelas que conheceram a derrota, conheceram o sofrimento, conheceram a
luta, conheceram a perda e encontraram sua maneira de sair das profundezas. Essas
pessoas tem uma apreciacao, uma sensibilidade e uma compreensao da vida que nos
preenchem de compaixdo, humildade e uma profunda inquietude amorosa. As pessoas
belas nao surgem do nada...”.

Dessa forma, pedimos ao amigo e irmdo Celso Taveira que aceite com brandura
essa nossa singela e humilde homenagem, pois a sua beleza é aquela que nenhum
retrato ou palavras conseguem expressar. Que ela possa deixar assinalada toda nossa
gratidao por tudo que ele nos concedeu e concede até hoje. Lembrando também
de Santo Agostinho que nos esclarece que “se o presente, para ser tempo, s6 passa
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a existir porque se torna passado... O que agora claramente transparece é que nem
ha tempo futuro nem pretérito”. Assim, Celso nos contempla de forma eterna. E,

paremos por aqui pois, como nos recorda Shakespeare, “pobre é o amor que pode
ser descrito”.

Ruy de Oliveira Andrade Filho
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Apresentacao

om muita satisfacdo apresento o dossié “Estabelecidos e outsiders no mundo
tardo antigo e medieval”, no qual nos propomos a homenagear o Dr. Celso
Taveira que estd se aposentando da Ufop, universidade com a qual temos
relacdes especiais. A homenagem a este emérito professor, pesquisador e ser humano
raro, deixei ao Dr. Ruy de Oliveira Andrade Filho (Unesp - Campus de Assis).
Proponho-me apresentar os textos recebidos e aprovados para o dossié. Eles
foram distribuidos de maneira cronoldgica: um texto de historia antiga, que optamos
por aceitar, mesmo que amplie o escopo da proposta inicial, por acharmos que
enriqueceria nossos estudos com o mesmo; no recorte cronoloégico da Antiguidade
Tardia temos oito (8) artigos; ja no recorte cronolégico do medievo temos seis (6)
artigos, totalizando quinze (15) artigos.
O artigo localizado no periodo da Antiguidade é de autoria do Dr. Osvaldo
Luiz Ribeiro (Faculdades Unidas - Vitéria/ES) denominado “Yahweh como um deus
outsider: duas hipoteses explicativas para a introducao do culto de Yahweh em Israel”,
que analisa as fontes escritas e a cultura material e direciona a reflexdo para a hipotese
de que o deus de Israel e Juda seja um outsider, importado de povos vizinhos.

Antiguidade Tardia

O artigo que abre este periodo é de autoria do Dr. Ronaldo Amaral (UFSL -
Sete Lagoas/MS) denominado “As raizes platonicas do Mal como principio moral e
antropoldgico no cristianismo da Antiguidade Tardia”, que analisa as concepgdes do
mal no mundo tardo-antigo e a constru¢do da presenca do Diabo no mesmo periodo.

O segundo artigo € de dupla autoria, sendo escrito por Dra. Renata Rozental
Sancovsky e sua doutoranda, Cristiane Vargas Guimaraes (ambas da UFRRJ - Seropédia/
RJ), denominado “O estranho: a constru¢do da marginalizacao judaica na narrativa
de De fide catholica de Isidoro de Sevilha". As autoras analisam a construcao de
um preconceito relativo ao judeu na obra isidoriana e direcionam a reflexdo para o
estabelecimento de um fendmeno de longa duragéo, que seria o antijudaismo medieval
e especificamente ibérico.

O terceiro artigo, de autoria de Dra. Raquel de Fatima Parmegiani (UFAL - Maceid/
AL), denominado “Jeronimo de Estridao: vida a margem?”, analisa a vida e a obra do
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exegeta e tradutor da Biblia, enfocando os problemas desta tradugao e as criticas desta
no seu contexto e na posteridade.

O quarto artigo é de autoria de um recém-doutor, José Mario Gongalves
(Faculdades Unidas/Ufes - Vitéria/ES), e intitula-se "O conflito entre catolicos e
donatistas no Sermo ad Caesariensis ecclesiae plebem de Agostinho de Hipona“. No
texto, o autor analisa as relacdes entre o bispo Agostinho e os hereges donatistas no
ambito do Norte da Africa, no Baixo Império, sob o signo de intensa repressao imperial
aos outsiders.

O quinto artigo, de autoria de um doutorando, Fabiano Souza Coelho (UFRJ-
RJ), denominado “Testemunho de Agostinho e Jerénimo sobre as mulheres na
Antiguidade Tardia a partir de missivas cristas” analisa as representacdes do feminino
na obra destes dois Padres da Igreja no periodo tardo-antigo e a influéncia destas
percepcdes no medievo.

O sexto artigo, denominado “A celebragdo de um novo tempo: o ideal unitario
na Crénica de Jodo de Biclaro”, é de autoria de um doutorando, Luis Eduardo Formentini
(Ufes/PPGHis - Vitéria/ES), o qual analisa a obra do Biclarense e enfoca os ideais de
unidade entre a monarquia e a igreja no reino visigético de Toledo, no periodo proximo
ao lll concilio de Toledo (589), sob o prisma deste clérigo e cronista.

O sétimo artigo € de autoria de uma mestra, Cynthia Valente (NEMED/UFPR
- Curitiba/PR) e intiula-se “O judeu, outsider no reino visigodo de Toledo”. O texto
aborda a construgdo da representacao negativa do judeu no reino visigotico de Toledo,
com um recorte no periodo que sucede o Il concilio de Toledo (589), a partir de obras
do episcopado e da legislacao candnica ou monarquica.

O oitavo artigo, de autoria de um mestrando, Raphael Leite Reis (Ufes/PPGHis
- Vitoria/ES), denominado "O epistolario agostiniano e os concilios de Cartago e de
Mileve (416 d.C.): uma polémica sobre identidade e diferenca, heresia e ortodoxia”
analisa as relacdes de poder entre o cristianismo catélico e uma das vertentes, definidas
pelos “estabelecidos”, como heréticas: o pelagianismo em suas diversas manifestacdes
no século VI.

Este conjunto traz uma diversidade de temas com énfase nas relagdes entre
estabelecidos, em especial a Igreja e outsiders, a saber, judeus, hereges, e outros.

Periodo medieval

Este conjunto traz seis artigos, também variados e multifacetados sobre as
relacdes entre estabelecidos e outsiders no periodo medieval.

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 10-12 . ISSN: 1980-0096
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O primeiro artigo, de autoria da Dra. Ana Paula Tavares Magalhaes (USP - Sao
Paulo/SP), denominado “A ordem franciscana e a sociedade crista: centro, periferia e
controvérsia” analisa a transicdo da ordem franciscana, da condicdo de outsider e
motivadora de critica ao poder papal e pontificio, para ser inserida no sistema e se tornar
estabelecida e defensora da hierarquia, da ortodoxia e do sistema.

O segundo artigo, de autoria da Dra. Adriana Zierer (UEMA - Sao Luis/MA)
denominado “Religiosidade, perdicdo da alma e salvacao na sociedade portuguesa
medieval (séc. XIV-XVI)" analisa a lenta evolugao dos conceitos de pecado, desvio e danacao
na sociedade medieval portuguesa e que herdamos através de nossas raizes portuguesas.

O terceiro artigo € de autoria da doutoranda Kellen Jacobsen Follador (Ufes/PPGHis
- Vitoria/ES) e intitula-se "Os judeus como a personificagdo do mal: a relacdo entre os judeus

~n

e os pecados capitais no medievo cristao”. Este artigo dialoga de maneira interessante
com o segundo artigo, ao refletir sobre a forma que os estabelecidos, estigmatizam uma
minoria, neste caso os judeus, espelhando nestes um amplo rol de pecados e catalisando
uma imagem ou representacao negativa destes na sociedade castelhana.

O quarto artigo, de autoria da doutoranda Ludmila Noeme Santos Portela (Ufes/
PPGHis - Vitéria/ES), denominado “Estigma e tolerancia: Afonso X e os judeus em Castela
(séc. XIIl)" analisa as relacdes de poder entre o monarca letrado e culto com a minoria
judaica no reino de Ledo e Castela, no periodo que seguiu as amplas conquistas de
Fernando lll e de seu filho e herdeiro Afonso X. Reflete, também, sobre as contradices
da lei e da justica, da necessidade dos judeus na administracao do reino ampliado pelo
avanco na Andaluzia, e a mescla de estigma e tolerancia.

O quinto artigo, de autoria da mestranda Anny Barcelos Mazioli (Ufes/PPGHis
- Vitéria/ES), denominado “Corpo, sexo, pecado e condenagdo no baixo-medievo:
o papel das confissdes na efetivagdo do dominio clerical sobre a vida dos casados”
reflete sobre o controle do corpo, do desejo e da sexualidade dos casados leigos pelo
estamento clerical. Analisa as politicas de controle e repressao efetivadas sob o signo
de que o sexo é permitido apenas entre os conjuges, se tiver a intencao da reproducao.

O sexto e ultimo artigo é de autoria do Dr. Sergio Alberto Feldman (Ufes/
PPGHis - Vitoria/ES), coordenador e editor deste dossié, denominado “Contaminacao:
a lenta construcao do estigma judaico numa analise de longa duracdo”, que analisa a
percepcao dos judeus como uma minoria estigmatizada e que gera contaminagao na
sociedade majoritaria crista, através de uma reflexdo de longa duracao.

Sergio Alberto Feldman
Organizador.

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 10-12 . ISSN: 1980-0096



YAHWEH COMO UM DEUS OUTSIDER: DUAS HIPOTESES
EXPLICATIVAS PARA A INTRODUCAO DO CULTO DE YAHWEH
EM ISRAEL”

Osvaldo Luiz Ribeiro™

Resumo: O objetivo do presente artigo é apresentar duas hipdteses explicativas para o fato
de o culto do deus outsider Yahweh ter sido introduzido em Israel. A moderna historiografia
considera Israel um povo distinto de Juda, originalmente politeista e, como atesta o elemento
tedforo que constitui o seu nome, praticante do culto ao deus cananeu El. Por sua vez, Yahweh
€ um deus outsider, cujo culto se desenvolveu nos territérios de Edom e Midia. Nao tdo cedo,
mas nao depois do século IX, o culto de Yahweh foi introduzido no territério e na cultura
israelita. Num primeiro momento, Yahweh é assimilado ao pantedo de El, mas, com o passar
do tempo, El e Yahweh acabam sendo identificados. O artigo analisa duas hipdteses para a
introducdo do culto de Yahweh em Israel: ou o traditivo grupo do éxodo o introduziu ou isso
se deve a relagdes diplomaticas entre Israel e Edom.

Palavras-chave: Yahweh; Israel; Edom; Seir; Tema.

Abstract: The purpose of this paper is to present two explanatory hypotheses for the fact
that the Yahweh's cult had been introduced in Israel. The modern historiography considers
Israel a distinct people in relation to Judah, originally polytheistic and, as shown by its name,
practitioner of the cult to the Canaanite god El. In turn, Yahweh is an outsider god, whose cult
was developed in the territories of Edom and Midian. Not so soon, but not after the ninth
century, the Yahweh's cult was introduced into Israeli culture. At first, Yahweh is assimilated to
the pantheon of El, but over time, El and Yahweh end up being identified. The paper examines
two hypotheses for the introduction of the Yahweh's cult in Israel: or the traditive group from
exodus introduced it or this is due to the diplomatic relationship between Israel and Edom.

Keywords: Yahweh; Israel; Edom; Seir; Teman.

" Artigo submetido a avaliacdo em 23 de maio de 2016 e aprovado para publicacdo em 05 de julho de 2016.

" Doutor em Teologia pela PUC-Rio. Possui pdés-doutorado em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de
Juiz de Fora. Coordenador e professor do Mestrado Profissional em Ciéncias das Religies da Faculdade Unida de
Vitoria. E-mail: osvaldo@faculdadeunida.com.br.
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Yahweh como um deus outsider

Sabia qual era minha missdo: desmistificar ocultacdes.
Norbert Elias

Introducao

a mais ou menos cinco anos, escrevi a Ciro Flamarion, consultando-o sobre

a possibilidade de um estagio pds-doutoral na area de Historia Antiga, no

contexto do qual eu pretendia investigar a Juda pos-exilica, para o que,
indiciariamente (GINZBURG, 2007, p. 143-180), eu me serviria, da Biblia Hebraica.
Gentilmente, Ciro me respondeu, informando-me ser de sua “politica pessoal”
nao orientar trabalhos que lidassem com a Biblia Hebraica. Retruquei que minha
aproximacao aquela biblioteca se da por meio do instrumental tedrico e metodologico
historico-critico, atualizado em sua abordagem histérico-social, e que em nenhuma
hipotese haveria a utilizacdo dos textos como mais do que documentos historicos, cuja
chave de interpretacao seria (tentar) adequa-los a sua expressao contextual, retorica,
politica e pragmatica originais. Ciro, um pouco mais incisivamente, mas sempre cortés,
fez-me ndo ter duvidas quanto a sua decisdo. Lamentei muitissimo, comportamento
que, nos espacos juridicos, se conhece como jus esperniandi...

Felizmente, nem todo historiador assume tal “politica pessoal”, bastante restritiva,
“ja (que) o bom historiador se parece com o ogro da lenda. Onde fareja carne humana,
sabe que ali esta a sua caga” (BLOCH, 2001, p. 54), e, se a carne humana expressou sua
consciéncia em Ostracas, pergaminhos, papiros, inscrices, nesse caso conviria estar
atento ao fato de que reza a licdo que "também ‘textos’ podem ‘responder’!” (APEL,
2000, p. 125). Ainda que textos e carne humana que, a sua revelia, com o tempo tenham
se convertido em canon...

E o caso, por exemplo, de Mario Liverani, que entendeu poder ensaiar
historiografia, servindo-se dos mitos proximo-orientais (LIVERANI, 2004), e que,
além disso, enfrentou a dificil tarefa de escrever uma “Historia antiga de lIsrael”
(LIVERANI, 2008). Ndo é o unico, todavia: junto com o arqueodlogo israelense Israel
Finkelstein, o também arquedlogo, mas historiador, Neil Asher Silberman escreveu
“The Bible Unearthed”, um revolucionario livro sobre Historia de Israel, que recebeu
como “propaganda” um deploravel nome em sua publicacdo no Brasil (FINKELSTEIN;
SILBERMAN, 2003). Escusado me parece dizer que sao abordagens a textos de mitologia
e tradi¢cdes politico-religiosas no “estilo” da aproximacao que, por exemplo, Marcel
Detienne faz da literatura mitologica e “filoséfica” grega (DETIENNE, 1998), quero
dizer, olhar para o que esta para além do texto, por tras do texto, em seu horizonte de
producao, sem se deixar encantar pelo jogo sincrénico dos canones e das personagens,
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controladas que sdo por redatores carregados de intencionalidades historicas, cuja
dinamica que se administra é politica.

Penso ser necessaria essa argumentacdo, porque quem escreve o presente texto
é um tedlogo de formacao, cientista da religido por profissao, que investiga histérico-
criticamente a Biblia Hebraica e, assim trabalhando, pensa enquadrar-se no espectro
indiciario, nomeado pelo historiador ja referenciado. Trata-se sempre de, nos textos da
Biblia Hebraica Stuttgartensia e nos textos de cultura, politica e religido que gravitam
no seu entorno, procurar indicios do mundo por tras do texto, do que se pode captar de
plausivelmente histérico, concreto, para aléem das encenac¢des mitologicas. Um pouco
Liverani, um pouco, Detienne, um pouco Finkelstein e Silberman, um pouco Ginzburg,
e — sempre! — o ogro de Bloch.

Farejar indicios! E um deles ja se encontra no proprio nome — 5x1i» (yisra’el —
doravante, “Israel”). Para o que diz respeito a presente pesquisa, um dos componentes
do nome "“Israel” é o elemento tedforo by ('€l — doravante, El) (THOMPSON, 1992, p.
138-140). El € nome de um dos deuses do pantedo cananeu (HERMANN, 1999, p. 274-
280; KELL, 1992, passim). De fato, o principal deus cananeu. O fato de o elemento
tedforo Hr compor o nome com que aquele povo é designado deve necessariamente
indicar para um fato: o que quer que historicamente tenha sido em suas origens, o
contingente sociocultural e politico-religioso “Israel” prestava intimo culto a El,
profundo até o ponto de marcar-se com o nome da divindade. Nao é preciso descartar
o culto a nenhum outro deus daquela tradicao — é preciso assinalar que Israel esta
originalmente vinculado, e de forma muito intima, a El. Pense-se, por exemplo, na
tradicdo de Jaco, que, adquirindo um campo em Siquém, ergueu ali um altar, tendo lhe
chamado de 5817 "% 5% (“El, o deus de Israel”) (HIEBERT, 1996, p. 106).

Dizer que Israel prestava culto a El deve necessariamente soar como ou “além
de Yahweh”, ou “e ndo a Yahweh". Adiante, no que diz respeito as origens de Israel, a
primeira alternativa sera descartada, de sorte que dizer que, em seus primordios, Israel
prestava culto a El significa dizer que ndo prestava culto a Yahweh. Israel, portanto,
era um grupo social adaptado as condi¢des socioculturais de Canag, inclusive seu (s)
deus(es), uma vez que "os antigos israelitas eram — ironia das ironias — eles proprios,
originalmente cananeus” (FINKELSTEIN; SILBERMAN, 2003, p. 168; KEEL, 1995, p. 17).

Ausente no inicio da histéria daquele povo, por volta dos séculos IX ou VIlI,
todavia, Yahweh é positivamente mencionado em relacao a Samaria, “capital” de Israel.
“Janela para o mundo da religido israelita da época em um periodo anterior a teologia
deuteronomista” (MAZAR, 2003, p. 428), na famosa e disputada inscricdo do “sitio
impar” de Kuntillet ‘Ajrud, pode-se ler: “Yahweh de Samaria e sua Asherah” (MAZAR,
2003, p. 425), cuja formula vincula Yahweh a Israel e, em campo de disputa, aparece
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relacionado a consorte de El (FINKELSTEIN; SILBERMAN, 2003, p. 327-328). Isso implica
em considerar que em algum momento entre suas origens e o século IX ou VIII, o culto
de Yahweh foi necessariamente introduzido em Israel.

Desde seu ingresso e durante um longo tempo, Yahweh vai aparecer em
associacdo muito préoxima com El, o qual, todavia, guardava posi¢do hierarquica
superior, como se pode depreender de Deuteronémio 32,8-9 (SANDERS, 1996). Esse
indicio deve significar que a entrada de Yahweh no cenario politico-religioso nao se
deu pelo destronamento imediato do velho deus cananeu. Pelo contrario, ao ingressar
no conjunto de deuses locais, Yahweh assume uma posicao inferior ao deus principal,
submetendo-se a ele. Todavia, a despeito da submissdo, Yahweh ja aparece como o
deus de Jaco: inn1 Han apw iy Aim pYn 3 (“porque a porcdo de Yahweh é o seu povo,
Jaco é a parte de sua heranca” — Deuteronomio 32,9). Na Biblia Hebraica, tradigoes
sobre o “concilio de EI” (5&-nTw) e temas relacionados devem ser lidos nessa dimensao
(Salmos 82,1; cf. Salmos 29,1 e 89,6-7 — o*ox 12 [“filhos dos deuses]).

Perseguindo as pistas da relacao historica entre as representacdes dos dois
deuses, chega-se ao conjunto de testemunhos que passam a identificar Yahweh e El
como o mesmo deus (SMITH, 2001, p. 32) — por exemplo, Josué 22,22, onde o termo ja
passa a significar meramente um designativo de divindade: i DR DR MY DTOR SR
("'Deus’ [5&] dos deuses € Yahweh. ‘Deus’ [5&] dos deuses é Yahweh”), ou Génesis 14,22:
1190 58 MO8 ™77 N (“levantei as minhas maos para Yahweh, ‘deus’ [5¥] altissimo”).
Yahweh e El sdo, agora, o mesmo deus.

No conjunto, os indicios permitem, portanto, a seguinte reconstru¢cdo da
tradicao: originalmente, Israel adora o deus El, e ndo Yahweh. Em algum momento,
e certamente ja no século IX ou VIII, Israel passa a adorar Yahweh, outsider do sul,
recém-introduzido na cultura. Por um periodo de tempo ndo determinado, mas,
naturalmente, apds o ingresso de Yahweh no pantedo, El e Yahweh sdo igualmente
cultuados. No final do processo histérico, Yahweh assume a posicao de El, que perde
retoricamente sua identidade.

A questao historiografica que se impde, portanto, é: quando Yahweh ingressou
em “Israel”?

Indicios da origem “estrangeira” de Yahweh - Seir e Tema
Ha pelo menos duas passagens na Biblia Hebraica que indicam muito gravemente

a origem estrangeira de Yahweh. Nesse sentido, o futuro deus israelita aparece no
cenario israelita como um outsider.
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A primeira passagem tem sido considerada a mais antiga narrativa da Biblia
Hebraica. Nao vem ao caso. Quanto menos antiga ela for, mais forca retorica ha
no indicio da origem estrangeira daquela que se tornara a Unica divindade judaita.
A medida que o tempo passa e o deus originalmente estrangeiro assume a posicao
hierarquica cada vez mais principal e, mais tarde, ja em contexto judaita, Unico deus
nacional, a manutencdo da tradi¢do de sua origem estrangeira reforca o seu inamovivel
enraizamento na tradicao. Parece ser mais facil transformar o velho El em Yahweh do
que apagar a memoria da sua origem em terras extraisraelitas...

Trata-se de Juizes 5 (WONG, 2006). Nos termos da narrativa, constituida por
um conjunto de “tribos”, parte da populacao israelita desce das montanhas que se
projetam desde a planicie de Megido, para o enfrentamento bélico do contingente
cananeu fortemente armado e proprietario de carros de combate (WEBB, 1987, p.
36 e 119). O tom da narrativa da a entender que se trataria de um enfrentamento
suicida, ja que os contingentes militares do lado israelita ndo faziam frente a forca
armada do inimigo. As batalhas comecam e, segundo a narrativa, uma tempestade
desaba sobre a planicie. Torrencial, a chuva alaga o campo de batalha. Os carros
cananeus atolam. A vantagem competitiva do adversario desaparece. Os israelitas
vencem a batalha.

“Memoria” traditiva ou criacao literaria, ndo importa, o que vem ao caso é que
a cena é interpretada teologicamente: ndo fora uma simples chuva — a tempestade, os
raios e os trovoes eram a manifestacdo, armado até os dentes, da presenca salvadora
do deus guerreiro, Yahweh (KELL, 1995, p. 20), que, tendo saido de sua montanha
sagrada, foi em socorro dos israelitas (KLEIN, 1988, p. 44-45). A cena é teologicamente
assim descrita:

pivn gnRea NI Yahweh, quando saiste de Seir,
DiTR TN TIOR3 quando marchaste pelo campo de Moabe,
YD IR a terra tremeu,
1DVI DRYDI os céus despejaram,
Huyalkialeh Ruyaispialt sim, os nimbos despejaram agua!

Para além da leitura da tempestade como intervencdo do deus guerreiro da
montanha, importa capturar o indicio de que esse deus da montanha, Yahweh, que
vai ao socorro dos israelitas, para fazé-lo, sai de Seir. Sua montanha sagrada é Seir.
Ora, Seir € uma montanha do extremo sul do corredor palestinense, em algum lugar a
sudoeste ou sudeste da extremidade sul da Palestina (MacDONALD, 1994, p. 230-231).
Trata-se de um indicio fortissimo: a memoria da agdo teoldgica do deus esta vinculada
a sua origem geografica — Seir (VAN DER TOORN, 1996, p. 282-283). Se, de um lado, ja
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se sente vinculado ao “seu povo”, Israel, nessa tradi¢ao, todavia, Yahweh ainda “reside”
em Seir. Ou tem |4 seu palacio de veraneio...

O indicio da origem estrangeira de Yahweh fortalece-se sobremodo com
Habacuque 3,3. O fato de Juizes 5 poder ser datado como um texto muito antigo
(ANDERSON, 2015, p. 103) — 0 que, todavia, nao é indiscutivel (RIBEIRO, 2012) — poderia
fazer com que se considerasse a tradicdo da origem estrangeira de Yahweh um simples
“eco”, um remanescente fossilizado e muito antigo da tradi¢cdo. Agora, deparar-se com
a mesma “memaéria” em um texto muito recente empresta significativa forca cultural a
tradicao, que, nesse caso, teve forcas para preservar-se durante séculos, no transcorrer
dos quais o deus outsider vai se transformar em deus estabelecido. Habacuque é uma
composicao de no maximo o século VI, trezentos anos posterior a referida inscricao
de Kuntillet ‘Ajrud. E, em pleno século VI (se ndo depois), pode-se ler: 178201 WiTR
Ri2 R Ni9N (“Deus’ de Tema vem, e o Santo, do Monte Para”)." No seguimento do
verso, fala-se que a gléria do deus cobriu os céus e a terra encheu-se do seu louvor.
Plasticamente, trata-se do mesmo esquema observado em Juizes 5: |3, Yahweh sai de
Seir, e os céus despencam sobre os inimigos dos israelitas; ca, o deus sai do Monte
Para, de Tem3, e a sua gldria cobre os céus, e enche-se a terra de seu louvor.

Tema é uma cidade de Edom (cf. Obadias 1,9; Ez 25,13) (JENSON, 2008, p. 17-
18; LEMCHE, 2008, p. 251). Como referéncia a um monte, Para é mencionado em
Deuteronémio 33,2, articulado agora a Seir e Sinai (ambos de Juizes 5) (HAIMAN, 1863,
p. 707-708). O imbricamento entre Tema e Pard sugere a manuten¢do da memoria da
origem estrangeira de Yahweh, memoria que tende a “"nacionalizar” a tradicao, sem,
todavia, despreza-la.

O testemunho da Biblia Hebraica ndo esta sozinho nesse caso. No sitio
arqueoldgico mencionado, Kuntillet ‘Ajrud, ao lado da ja indicada “Yahweh de Samaria”,
aparece a férmula “Yahweh de Tema”. Sendo o sitio datado entre os séculos IX e VIII, o
indicio arqueoldgico soma-se ao testemunho da Biblia Hebraica e ratifica a "memoria”
de que Yahweh estivesse, desde cedo, vinculado a Tema.

Indicio indireto da forca da tradicao de Yahweh como deus do sul da Araba

Ndo importa se a personagem Moisés constitui memoria trabalhada
teologicamente ou “livre” criagdo politico-teoldgica. Para o que cabe a presente

' Ha quem contorne a férmula, tratando as designacdes como mera referéncia a determinada porcdo do tracado
da rota dos israelitas do éxodo (ROBERTSON, 1990, p. 222). A respeito do significado das referéncias (Monte) Seir,
Monte Pard e Tema em estreita relacdo com as origens de Yahweh, o artigo, todavia, acompanha o muito mais
bem argumentado Karel van der Toorn (TOORN, 1996). Para uma histéria do contorno a essas referéncias sob esse
registro hermenéutico, cf. Cogins e Han (2011, p. 78-80).
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argumentacao, quanto mais ficcional a tradicdo mosaica for considerada, mais ganha
forca retdrica o argumento da manutencgdo inexoravel da “memdéria” da origem néo
israelita de Yahweh.

O livio do Exodo e as tradicdes que ele contém devem ser considerados
ficcOes livres, elaboradas sobre tradicao anterior. Por isso mesmo, as formulacdes
que se flagram em franco contraste com a ideologia geral da composi¢ao podem ser
interpretadas como indicios de sobrevivéncias de enfrentamento entre as tradi¢Ges
antigas e as reformulacdes dinamicas da cultura. Seja para supera-las, seja para coopta-
las, a recepcao das tradi¢cdes antigas precisa menciona-las e, nesse momento, podem
ser flagradas, conquanto que na fala de quem ndo mais as articula em sua dimensao
anterior, porque justamente ou as refuta ou as coopta.

Com o argumento presente, indique-se para a manutencao da “memoria” de
Moisés e seu encontro com Yahweh, que a tradicao situa — de novo — no extremo sul
do corredor palestinense. Localizada em Exodo 2,1-22, em termos gerais, a historia
é a seguinte. Depois de ter sido criado no palacio, ja crescido, Moisés testemunha
um egipcio maltratar um hebreu. Tomado de comocao e indignagdo, Moisés mata o
egipcio e o esconde. No dia seguinte, descobre que o corpo desapareceu e percebe
que o assassinato foi descoberto. Temendo por sua vida, foge para a TR PR (“terra
de Midid"). A partir dai, desdobra-se a tradicdo de seu casamento com a filha de
um sacerdote de Midia e, ainda mais importante, a tradicdao do encontro de Moisés,
pastor do rebanho de seu sogro midianita, e Yahweh, narrativa compésita localizada,
no contexto atual, em Exodo 3,1-6 (THOMPSON, 1995). Sempre se considerando o
estado canonico da narrativa, é nesse encontro entre um Moisés, fugido do Egito, e
Yahweh, no territorio de Midia, que o deus comissiona seu “profeta” para a jornada
de libertacdo dos israelitas. Com efeito, é apos o dialogo entre Yahweh e Moisés, em
Midia, que o éxodo efetivamente comeca...

O fato de, cooptando-a para a narrativa oficial, o Exodo mencionar essa
“memoria” deve ser interpretado como se a redacao se tivesse visto na condigdo de
ver-se forcada a tanto. Isso se concluiu da prépria narrativa. Moisés encontra-se no
Egito. Yahweh pode simplesmente aparecer para ele ld. Parece que a composicdo
vé-se forcada a criar um expediente para forcar Moisés, que la estava, de la sair,
encontrar-se com Yahweh onde Yahweh tem de ser encontrado, isto é, em Midig,
voltar e operar no Egito a libertacdo dos hebreus do pais onde no inicio ele estava.
Ora, se Moisés ja estava no Egito, por que fazé-lo sair e voltar, sendo porque a
“memoria” da tradicao impde que se leve a sério o fato de que o “lugar” de Yahweh
é 14, para onde o Moisés da narrativa oficial tem de ir (L'lHEUREUX, 1981, p. 41)? Nao
se pode responder a essa questao, recorrendo-se ao argumento de que Yahweh nao
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pode ele mesmo agir no Egito, porque, no transcurso da narrativa, ele agira, de sorte
que as aguas do Mar de Juncos hao de desmentir a tese, depois que todas as pragas
ja a tiverem contestado. Parece-me que a explicacao é justamente essa: a tradicdo
de que Yahweh “reside” naquela regido precisa ser tomada pela narrativa oficial,
ainda que para, mais tarde, supera-la com a declaracdo do préprio deus de que
deseja residir, agora, em Jerusalém — e isso, porque a cooptacao da tradi¢do se da em
territorio judaita, e ndo mais israelita. O resultado, portanto, é a narrativa encontrar
Moisés ja no Egito, criar um expediente para que ele saia e va até o territorio original
das memorias traditivas de Yahweh, la seja comissionado, de |a retorne ao Egito —
com Yahweh! — e opere a libertagao dos hebreus.

E curioso observar o mesmo padrdo entre Juizes 5 e Habacuque 3,3, de um lado,
e Exodo 2,1-22 e 3,1-6, de outro. L4, Yahweh sai de sua montanha sagrada e vai em
socorro dos israelitas — sua montanha sagrada em Seir / Edom / Tema / Para, nao se
perca de vista! Aqui, desde seu monte, aparecendo no meio de uma sarca, em Midig,
Yahweh comissiona seu “profeta” para a tarefa de libertar os hebreus do cativeiro. Nao
se esta tomando literalmente essas narrativas. Sdo construgcdes politico-teoldgicas,
todas elas (DETIENNE, 1998). O que se esta fazendo é percebendo um padrao na
elaboracao das tradigdes escritas da Biblia Hebraica que tocam a “memoria” do deus
israelita, quando se precisa recuperar a tradicao das origens: em todas essas passagens
trazidas ao argumento, tem-se de enfrentar a “memoria” da circunstancia geografica
nao israelita do deus israelita. Mais precisamente, precisa-se circunscrever a “memaoria”
em alguma regido do extremo sul da Palestina. Midia ndo foge a regra. Edom e Midia
devem ser situados em alguma porc¢ao no extremo sul do corredor palestinense, seja
a oeste, seja a sudeste. Nesse caso, na memoria das origens de Yahweh, Midia e Edom
aparecem como espagos geograficos nos quais Yahweh age e a partir dos quais ele
mesmo faz o que tem de fazer, ou comissiona quem tem de agir por ele. Conquanto,
em todas essas passagens, trabalhe para hebreus (Exodo), israelitas (Juizes 5) e judeus
(Habacuque 3,3), é sempre a partir de fora que Yahweh se expressa e age — Tema e o
Monte Para (Habacuque 3,3), Seir (Juizes 5) e Midia (Exodo 2,1-22 e 3,1-6). Insisto: sdo
criacdes literarias, e ndo historiografia. Mas ha indicios inamoviveis nessas tradi¢des —
um padrao, pode-se dizer: Yahweh é outsider, de sorte que, economicamente, se pode
dizer, no minimo, que, originalmente, “Tema [...] tinha sua prépria versao de Yahweh”
(LEMCHE, 2008, p. 251).2

Em resumo, “por volta do século XIV, antes de o culto de Yahweh ter chegado em
Israel, grupos de edomitas e midianitas adoravam Yahweh como seu deus” (VAN DER

2 "Teman [...] had its own version of Yahweh" (tradu¢do do pesquisador).
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TOORN, 1996, p. 283).2 Nesse sentido, "Yahweh era um outsider, um recém-chegado”
(DIJKSTRA, 2001, p. 92).

Hipoteses para a entrada de Yahweh em Israel

Se se pode trabalhar em relativa seguranca com, como se viu, a hipotese
historiografica da origem estrangeira de Yahweh, e se consideramos o fato histérico
de Yahweh ter-se tornado efetivamente deus em Israel, imediatamente se apresenta
a questao: se originalmente Yahweh nao era, como veio a se tornar um deus israelita?
Se operarmos com a hipotese de que era um deus do extremo sul do sul da Palestina,
como pode ter-se dado a transferéncia de Yahweh para Israel? Ha indicios (GINZBURG,
2007) biblicos que apontem para possiveis hipdteses? Sim. Ha, pelo menos dois.

A primeira hipotese passa, outra vez, pela tradicdo do éxodo, mas, como se
verd, por meio de sua tradicdo israelita. Como se viu, o livro do Exodo viu-se forcado a
conciliar a tradicdo da memoria ancestral da origem de Yahweh com a narrativa oficial
em redagao, obrigando o personagem traditivo Moisés a dirigir-se a Midia. Nao se perca
de vista, todavia, o fato de que o Exodo, como livro, na préatica constitui recepcao judaita
da tradicdo israelita do éxodo. O éxodo nao é uma tradicdo originalmente de Juda.

Considerando-se os textos que podem ser mais ou menos seguramente
datados, a mais antiga tradicdo do éxodo na Biblia Hebraica encontra-se no livro do
profeta Amos. E, como de resto, quando nos aproximamos de ciclos traditivos da
Biblia Hebraica, mas a partir ndo dos centros oficiais de sua redacgado e difusao, mas da
periferia, digamos assim, o resultado é sempre o mesmo: ha desmentidos da tradi¢ao
espalhados por todo o conjunto da biblioteca israelita-judaita. No caso do éxodo, nao
podia ser diferente.

A tradicdo do éxodo, em Amos, difere substancialmente da tradicao do éxodo,
no Exodo. Em dois aspectos substanciais. Primeiro, o profeta usa o éxodo para fazer
ver aos israelitas que eles eram pessoas como outras quaisquer (MOLLER, 2003, p. 99).
Amos 9,7 diz o seguinte:

3 "By the 14th century BC, before the cult of Yahweh had reached Israel, groups of Edomites and Midianites worshipped
Yahweh as their god”(tradugao do pesquisador). A tese foi defendida ja no século XIX, independentemente, ao que parece,
por dois pesquisadores, C. P. Tiele, em Histoire comparée des anciennes religions de UEgypte et des peuples sémitiques, e,
sob o pseudonimo de Richard von der Alm, por F. W. Guillany, em Theologische Briefe an die Gebildeten der Deutschen
Nation. A tese ficou conhecida na histéria da pesquisa como “Hipdtese Kenita” (VAN DER TOORN, 1996, p. 283, nota 83).
4 "Yahweh was a outsider, a newcomer” (traducdo do pesquisador).
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587 113 °H oar oW 330 RiYY Acaso como os filhos dos cushitas
N T C T 5
roNg ndo sois vés para mim, filhos de Israel?
Do mYs DYn PR TR SR TN Kiv Oraculo de Yahweh!
PR ORI Tinaan Acaso Israel eu néo fiz subir do Egito,

e os filisteus, de Caftor, e os arameus, de Qir?

O argumento de Amos nao encontra eco na tradicdo que, dois ou trés séculos
depois, o livro do Exodo engendrara. No Exodo, é a especificidade, sdo as prerrogativas
de excepcionalidade dos hebreus que movem o fluxo da narrativa (MOLLER, 2003, p.
139). Em Amés, ndo. E verdade que essa é a “narrativa” por tras da “narrativa”, isto é, o
que Amos vai dizer pretende desmontar justamente essa pretensao de privilégio, dado
“que o livro de Amos é uma espécie de Streitschrift (‘tratado polémico’) e que frases
como Amos 9,7 devem ser entendidas em um contexto altamente polémico” (MOLLER,
2003, p. 139),° o que significa que Amos se dirige a israelitas que, por volta do século
VIIl, ja desenvolviam arrogantes e narcisicas considera¢des politico-teoldgicas, que
se chocavam diretamente contra as invectivas homiléticas do profeta, considerando-
se de algum modo especial e sem comparacao. O proprio Amés, todavia, tem um
pensamento totalmente diferente. A seus olhos, para Yahweh, Israel ndo é especial.
Tirou-o do Egito? E verdade. Mas fez o mesmo com os filisteus, tirando-os de Caftor, e
fez a mesma coisa com os arameus, tirando-os de Qir. Mais precisamente, tirando cada
um deles de onde originalmente estavam e levando-os para ali. Os israelitas estao
aqui? Estao? Terra de Yahweh, povo de Yahweh. Mas estao igualmente os filisteus? Sim.
Entdo, terra de Yahweh, gente de Yahweh, que Yahweh trouxe. Estdo ali igualmente
os arameus? Nao foi igualmente Yahweh quem os trouxe? Que essa € a natureza
do argumento se depreende pela clausula de abertura do confronto: para Yahweh,
os israelitas sdo como os cushitas. Essa clausula comparativa — Israel € como Cush -
preside a clausula seguinte: os israelitas sdo como os filisteus e como os arameus.

No segundo aspecto sobre a tradicdo do éxodo, no mesmo livro de Amoés, a
polémica é ainda maior e o descasamento com a tradicdo oficial do Exodo é ainda mais
inexoravel. Trata-se de Amos 5,25-26:°

D8 M3 MY DPIR 3T 270w M 0han

Sacrificios e oferta me oferecestes no deserto quarenta anos, casa de Israel?
1097 DIPY WK D2IOR 1213 0n%e 12 NRY 02270 M0 NN DONYS

Antes, carregastes a Sikut, vosso deus, e a Qiyum, vossa imagem, estrela do
vosso deus, que fizestes para vos.

> "That the book of Amos is a kind of Streitschrift (‘polemical treatise’) and that verses like Amos 9.7 are to be
understood in a highly polemical context” (traducdo do pesquisador).

6 Considerar-se Amos 5,25-26 como posterior ao século VIII, e ja de responsabilidade de redatores deuteronomista
nao prejudica a “tese” — pelo contrario: quanto mais tardia a declaracdo, mais constrangimentos intransponiveis
para a versao “oficial” do Exodo (cf. MOLLER, 2003, p. 111-112, nota 37; WOOD, 2002, p. 68).
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Bem se vé que se esta diante de uma tradicdo completamente diferente daquela
construida no Exodo: nos seus termos, os fugitivos do Egito eram politeistas e iconicos.
O que interessa desse recorte de tradicao é a sua desconformidade com o mitoplasma
oficial do Exodo, o que, na forma de indicio, deve significar um momento da “meméria”
daquele evento anterior ainda ao trabalho monolatrico e ortodoxo que a tradigdo vai
sofrer mais tarde.

O recorte de memoéria é de Israel, do norte, ou, quando menos, aplica-se
justamente a ele. Circula nessa forma por volta da metade do século VIII, quando ndo
ainda muito mais tarde (MOLLER, 2003, p. 111-112, nota 37; WOOD, 2002, p. 68). No
diz respeito a Juda, mas a Israel somente. Israel, contudo, sera destruido em 722. Parte
de sua populagdo migrara para o sul — para Juda e Jerusalém. No conjunto de tantas
outras tradi¢des, a tradicao do éxodo migrou para o pais vizinho, mas, de imediato nao
encontrou eco. A “memdria”, o tema e as tradicdes do éxodo somente serdao retomados
mais tarde, seja, como quer Finkelstein, com Josias (FINKELSTEIN, 2003, p. 97-105),
ou, um século depois, apos ter sido levada cativa para a Babilonia, a elite judaita que
retorna para Juda instrumentalizara a tradicao do éxodo, para com ela ler, agora, seu
préprio retorno da Babil6nia (cf. Is 40,1-11) — e por isso a tradicao sobreviveu, tendo
sido, todavia, alterada, transformada, inflacionada, como de igual modo ocorre nas
apropriagdes midraxicas, como, por exemplo, se fez com Génesis 6,1-4, alterado,
transformado e inflacionado midraxicamente na forma das tradigdes de Enoque.

Ndo é essa inflagdo midrashica que interessa. Interessa a tradicdo antiga.
Uma vez que Israel ja se encontra em Canaa desde pelo menos o século XIV ou XIII,
a possibilidade de um éxodo de todo Israel deve ser tratada e “descartada” como
mito. Todavia, ndo esta descartada a hipotese de um grupo sensivelmente menor ter
experimentado uma “fuga” do Egito, e, nesse caso, essa € a primeira hipdtese para a
introducao de Yahweh em Israel.

Nos termos dessa hipotese, o grupo social que historicamente foge do Egito
nem é israelita e sequer é adorador de Yahweh. Em algum momento necessariamente
anterior ao século IX, o grupo foge ou sai do Egito. Em termos religiosos, se trata de um
grupo politeista e iconico. Em sua caminhada, corta os territérios que dizem respeito a
Midia e Edom, no sul do sul da Palestina (DIJKSTRA, 1999, p. 306), onde, como se viu,
habita gente que sustenta culto a Yahweh. No transcurso de tempo indeterminado da
passagem, o grupo fugitivo adere ao culto do deus edomita/midianita, incorporando-o
ao pantedo a que ja prestava culto. Continuando sua jornada em busca de territério,
esse grupo ou seus descendentes entram em lIsrael e, com isso, introduzem o culto
javista na capilaridade social do territorio politeista israelita (DEVER, 2012, p. 251).
Nesse caso, sempre por hipotese, Yahweh ingressa como um deus secundario, mas
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ja indiretamente ligado a tradicdo do éxodo, o que explicaria a referéncia a Yahweh
como o deus que teria tirado Israel do Egito. Como se sabe, dessa entrada periférica
e marginal, ainda que centralizada na experiéncia tradicional e na memoria teologica
de um deus que caminha com os fugitivos, Yahweh terminara incorporado ao panteao
nacional israelita, inclusive no culto da monarquia. Essa é a primeira hipotese.

A mencdo a monarquia, todavia, traz a tona uma segunda hipotese, menos
“espetacular” — que, todavia, nao descarta necessariamente a anterior, tornando-a,
porém, desnecessaria para a explicacao do ingresso do culto de Yahweh em Israel.

A segunda hipotese explicativa para a presenca de um deus estrangeiro em
Israel pode ser construida tanto por meio de indicios dispersos na Biblia Hebraica
quanto por evidéncias arqueoldgicas. Sendo direto: casamento dinastico (MELVILLE,
2005, p. 219-228) entre a familia real de Israel e a familia real de Edom.

O indicio arqueolodgico do vinculo de Yahweh com Edom é representado pelo
sitio arqueoldgico ja mais de uma vez citado, Kuntillet ‘Ajrud (VAN DER TOORN, 1996,
p. 282). Nele, o deus de origem sul-palestina é vinculado a Samaria e a Tema: Yahweh
de Samaria e Yahweh de Tema. Esse é o dado objetivo. Que interpretacao se pode fazer
desse fato?’

Primeiro, a referéncia as duas cidades deve ser interpretada como a presenca
concomitante de culto institucional nessas duas cidades — penso mesmo em altares e
templos. Segundo, o culto em Samaria deve ser tomado como secundario, dado que a
tradicao insiste em estabelecer a regidao de Edom como a origem do culto de Yahweh,
de sorte que Yahweh deve ter estado primeiro vinculado a Tema e, depois, a Samaria.
Terceiro, pode-se interpretar a presenca de Yahweh em Samaria como derivada da
presenca de Yahweh em Tema: Yahweh sai literalmente de Tema para Israel — o que
se insiste poeticamente em Juizes 5 e Habacuque 3,3, que, somados a vinculagdo de
Moisés a Midia, devem indicar para a presenca de “memdria” tradicional circulante.
Quarto, o mecanismo cultural passivel de efetivar a transferéncia pode ter sido o
casamento dinastico, com a familia real de Israel vinculando-se a familia real de Edom,
com a consequente “troca” de cultos de uma cidade para outra — 1 Re 11,8 registra
que “as mulheres de Salomao”, isto &, as assim alegadas esposas vinculadas a acordos

" Talvez se possa retrucar que a resposta esta dada desde pelo menos as publicaces de Tiele e Ghillany, a chamada
"hipotese kenita” (cf. nota 3) (VAN DER TOORN, 1996, p. 283-284. De fato, ndo se deve descartar a explicacdo
kenita. Ha todavia uma alteracdo de cenério na historiografia de Israel — e Juda: no século XIX e durante a maior
parte do século XX, Israel e Juda foram tratados como mesmo povo, repetindo-se mais ou menos concordemente a
narrativa veterotestamentaria. A moderna historiografia de Israel assenta-o como um “povo” distinto de Juda. Israel
€ uma nagdo, Judd, outra (FINKELSTEIN; SILBERMAN, 2003; LIVERANI, 2008). De sorte que a “hipotese kenita” deve
ser mantida e investigada para a explicacdo do ingresso de Yahweh em Juda, mas ndo necessariamente em Israel.
E nessa lacuna, estabelecida pela transformacdo da historiografia israelita e judaita, que o presente artigo pensa
poder se instalar.
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diplomaticos, instalavam seus respectivos deuses em Jerusalém (KANG, 2003, p. 16).
Ndo importa se a histéria € ou nao verdadeira: importa que o procedimento esteja
incluido na rubrica politico-cultural, e estd (MELVILLE, 2005, p. 219-228).

A hipdtese encontra evidéncias na Biblia Hebraica. Nao é preciso retornar ao
que ja se disse sobre a insisténcia da origem edomita/midianita de Yahweh, porque,
nesse caso, ela ndo funciona como argumento de “prova”, mas se pde na entrada da
questao, implicando na necessidade de pesquisa quanto a razédo da concomitancia,
entdo, da presenca de Yahweh tanto em Tema quanto em Samaria. De sorte que é
preciso se perguntar pela existéncia de um segundo indicio.

Que tal atradicional-literaria relacao familiar entre Jaco e Esau (DIJKSTRA, 1999, p.
306)? Para enfrentar-se a questdo e, ao cabo, relaciona-la a transferéncia do Yahweh de
Tema para Samaria, isto é, de Edom para Israel, considere-se a artificialidade histérico-
traditiva da relagdo familiar entre Jacd e Abrado. Originalmente, os ciclos de tradigcdo
de Jaco e de Abrado sao independentes. Jacé esta vinculado ao norte, Israel, e ndo tem
relacdes tradicionais com Juda. Por sua vez, Abraao esta vinculado as tradicées do sul,
sendo em algum momento vinculado as de Juda. A destruicdo de Israel e a migragéo de
refugiados israelitas para Jerusalém e outras cidades do sul (FINKELSTEIN; SILBERMAN,
2003, p. 328) implicaram ndo apenas na recepcao de pessoas, mas, a0 mesmo tempo,
na adocgao das tradi¢cdes, mitologias, lendas, sagas, historias, contos, genealogias etc.
de Israel pelas tradigoes etc. de Juda. Nesse processo, Abrado, antepassado tradicional
dos camponeses do sul, torna-se “ancestral” do antepassado tradicional dos refugiados
do norte. Como é Juda quem recebe as tradi¢bes de Israel, e ndo o contrario, Abrado se
torna “pai” de Jaco, e ndo Jaco se torna pai de Abrado (WYNN-WILLIANS, 1997, p. 83).

Esse procedimento pode ser usado como "modelo” explicativo/analogico
da formacdo dos ciclos narrativos de Jacé como irmdo de Esal. Nao se tratam de
historias factuais, mas de elaboragdes traditivas, para dar cabo organico a arranjos
e transformagdes historico-sociais profundas (CHILDS, 1993, p. 125-128). No caso
de Jaco e Esau, tratar-se-ia (por hipdtese) da assimilacao “diplomatica” entre Israel e
Edom - seja como for, da relacdo fraternal entre os dois povos, ao menos em termos
tradicionais. No nivel historiografico, os dois povos — as duas nacdes — se tornam
irmaos. Tornando-se irmaos, os antepassados tradicionais de cada lado se tornam
aquilo que devem representar: a fraternidade dos dois povos. Da mesma forma como
Abrado vai se tornar "ancestral” de Jacé e Esau (deixemos a condicdo de Isaque de
lado), Esau e Jaco se tornaram “irmaos”. Uma vez que a relacao artificial de paternidade
entre as personagens ja se da com a fraternidade de Esau e Jacé em vigor, deve-se
considerar que a imbricacao programatica das tradi¢des de Israel e de Edom se tenha
dado antes da imbricacdo acidental entre as tradicoes de Israel e Juda — isto é, Jaco se
tornou irmao de Esau antes de Esau e Jaco se tornarem “filhos” (netos!) de Abrado, ou
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seja, a relacao diplomatica — casamento dinastico? — entre Israel e Edom se da antes da
destruicdo de Israel e a migragao de suas tradi¢des (entre as quais ja a dos dois irmaos,
Esal e Jaco) para Juda.

A hipdtese que me vém a mente no momento € o casamento dinastico,
porque um procedimento desse calibre teria forcas para promover os dois processos
historico-traditivos, bem como explica-los (MELVILLE, 2005, p. 219-228)! De um lado,
a transferéncia de Yahweh, até entdo um deus estrangeiro, para Israel, e, de outro, a
transformacao das tradi¢Oes locais, de sorte a fazer refletir na dimensdo mitologica a
realidade politico-religiosa da cultura: se as duas na¢des sdo —agora! —irmas, nada mais
natural que prestarem culto aos mesmos deuses (Yahweh), e nada mais compreensivel
que os seus dois principais antepassados, obviamente sem nenhuma relacao traditiva
até esse momento, se tornem, desde agora, “irmaos”.

Consideracgoes finais

Yahweh, que a histéria da recepcao da mitologia transformara no “Unico deus”
da fé crista ocidental, era, ironia, um deus estrangeiro, um dentre varios deuses. O livro
que guarda as "memorias” dos portadores do culto de Yahweh, todavia, ndo disfarca
essa tradicao fundante: na terra de Yahweh, isto é, em Israel, Yahweh ¢é outsider.

A tradicao de que Yahweh é um deus estrangeiro € comum a Juizes 5, Habacuque
3,3 e Exodo 2,1-22 e 3,1-6. Ela ndo é unanime, todavia, nos detalhes. Ora fala-se de
Tem3, isto é, de Edom, mas ora se fala em Midia. Ora se fala em Seir, monte de Edom,
mas ora se fala de Pard, ainda que, segundo a tradicao, monte do mesmo territério. Se
a discrepancia de detalhes significar apenas a larga difusdo de tradigdes muito antigas
e seu esgarcamento por forca da tradicdo oral (DETIENNE, 2008, p. 48-84), nesse caso
pode-se considerar que Yahweh era um deus originalmente cultuado por gente do sul
da Palestina.

Ate ai, a "informacao” disponivel na Biblia Hebraica. A arqueologia confirma os
indicios “biblicos”. No sitio arqueoldgico de Kuntillet ‘Ajrud, Yahweh é expressamente
citado, sendo vinculado tanto a Samaria quanto a Tema, sim, a mesma Tema de
Habacuque 3,3. Isso significa que os indicios biblicos constroem-se sobre fatos
potencialmente historicos: Yahweh parece ser originariamente do sul da Palestina, e
certamente esteve vinculado, em época mais avancada, concomitantemente a Samaria
e a Tema, ou seja, a Israel e a Edom.

Os dados precisam ser interpretados entdo no sentido da migracao de
Yahweh de Tema para Samaria. Duas hipdteses se apresentam: por meio de Amos,
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considerando-se que um grupo politeista iconico de fugitivos do Egito cruza o
territorio edomita-midianita, adota o culto local de Yahweh e o introduz em lIsrael.
Segunda hipétese: do que seria confirmacao traditiva a formulagdo mitologica da
fraternidade de Jaco e Esal, de alguma forma — casamento das familias reais? —,
as duas nacdes, Israel e Edom, aproximam-se e formalmente celebram relacdes
diplomaticas estreitas, de sorte que, de um lado, as tradicdes de ambos os povos se
imbricam — Jaco se torna irmao de Esau —, e, de outro, os deuses das duas nacdes sao
transferidos de um lado a outro. Um dia, Yahweh foi outsider. Mas — o tempo passa
tdo rapido! — num piscar de olhos, estabeleceu-se.
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AS RAIZES PLATONICAS DO MAIL COMO PRINCIPIO MORAL
E ANTROPOLOGICO NO CRISTIANISMO DA ANTIGUIDADE
TARDIA™

Ronaldo Amaral™

Resumo: Um dos aspectos mais caracteristicos do periodo denominado Antiguidade Tardia
é certamente aquele que acusa a emergéncia de certa atmosfera de desapego ou mesmo de
desprezo a realidade mundana. Tal observacdo foi fartamente demonstrada e explicada pela
historiografia do periodo, em funcdo de um proclamado recuo ou arrefecimento do bem-estar
humano causado pela mitigacao das condi¢cbes materiais da vida. De nossa parte, acreditamos
gue essa justificativa ndo sé ndo bastaria por si, mas seria mesmo ininteligivel se ndo se levassem
em conta as circunstancias psiquicas e religiosas testemunhadas, por sua vez, por uma abordagem
gue contemple tanto as circunstancias e as formulacées do pensamento mais erudito quanto as
percepgdes humanas e de sua sensibilidade. Tal € nosso empreendimento aqui.
Palavras-chave: Antiguidade Tardia; Platonismo; Mal.

Abstract: One of the most distinctive features of the period called Late Antiquity is certainly
one that accuses the emergence of certain atmosphere of detachment or even disregard
for the mundane reality. Such observation has been amply demonstrated and explained by
historiography of the period in function of a proclaimed retreat or human welfare cooling
caused by mitigation of material conditions of life. It is believed that this justification not only
would not be enough by itself, but it would be even unintelligible if not taken into account
the psychological and religious circumstances noticed by an approach which takes into
consideration both circumstances and formulations from scholar thinking and its sensitivity —
this is the aim of this article.

Keywords: Late Antiquity; Platonism; Evil.
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pensamento platonico, no que toca o seu carater essencialmente metafisico
ou, se quisermos, ao suprassensivel a nés revelado pela “segunda navegacao”
(REALE, 2012, p. 49) empreendida pelo filésofo grego Platdo, dar-nos-ia a
conhecer aquela realidade constituida pelas ideias, incriadas, eternas, imperecedoras,
portanto, do verdadeiro ser, ou ainda, do ser que é. No entanto, a existéncia deste “mundo”
inteligivel pareceu nunca descansar em si mesmo, pelo menos para toda investigacao
que, imperativamente, a contempla desde fora e a posteriori. Dessa forma, descobriu-se
que o suprassensivel seria a necessaria razao seminal do mundo fenoménico ou sensivel.
O suprassensivel, mais verdadeiro e real que o mundo dos fenbmenos, comportaria as
formas ou esséncias puras, cuja projecao em uma realidade minorada, menos real ou
exauriente do ser-em-si daria razao de ser aos seres deste mundo, ndo sem antes passar
pelo trabalho artificioso de um demiurgo. Haveria, portanto, uma relacao dialética e
contingente, mas, sobretudo, necessaria, entre o ambito das ideias e o universo sensivel
gerado a partir daquelas. A partir disso, todo pensamento ou cosmovisdo filosofica
posterior, ou filosofico-teoldgica préopria dos séculos do qual aqui nos ocupamos,
tomando contato com o mundo helenistico, o que foi particularmente verificavel para
todas aquelas sociedades que margeavam o Mediterraneo, beberia na metafisica
platonica para melhor elucidar suas elucubracdes e inclusive suas percepc¢des acerca do
outro mundo, de tal forma que filosofia e religido convergir-se-iam cada vez em razdo de
uma preocupacao que lhes eram entdao comum, a saber, o problema da salvacao da alma
humana e sua implicacdo cosmoldgica (BREHIER, 1921, p. 24). Em ambito judaico, e ja no
século |, o comprovam as obras de Filon de Alexandria, com especial énfase ao seu tratado
De Opifico Mundi, ou a "Criacao do Mundo”, no qual o filésofo judeu promove talvez a
primeira tentativa de conciliar a filosofia helenistica com a tradicdo biblica, com especial
énfase na questao das origens do mundo que, em uma e outra tradicao, se coadunam a
partir da "alegorese” fundada por Filon (RADICE, 1989, p. 331). Quanto ao mundo cristao,
haveriamos que contar com toda uma tradicdo que, a partir dos padres apologistas,
com especial énfase a Justino martir, passaria ainda pelos alexandrinos, como Clemente
e especialmente Origenes, e pelos capaddcios, dentre os quais se destaca Gregorio de
Nissa (o mais platonico dentre eles), até chegar a Agostinho de Hipona, para ficarmos sé
no ambito da Antiguidade Tardia.’
Portanto, a metafisica platonica e, particularmente, a neoplaténica que nasceria
da ressignificacdo do platonismo classico em razao de sua fusdo com tantas outras

' A apropriagdo e a ressignificagdo do platonismo pelo cristianismo tardo-antigo, sobretudo na sua fei¢do médio e
neoplatdnica, e a partir das devidas ressignificagdes sofridas por uma e outra tradi¢do envolvidas nesse encontro e
interpenetracdo, estd sendo objeto de nosso pds-doutoramento em filosofia pela Pontificia Universidade Catélica
de Sao Paulo, sob o titulo “As origens platonicas da cosmovisdo crista. A génese do Universo e do Homem entre o
Ultimo periodo antigo e o alvorecer da Cristandade”, a concluir-se em 2017.
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escolas filosoficas e teoldgicas a partir do século Il, seria cada fez mais assimilada ao
pensamento propriamente religioso. Mas tal verificacdo, de primeira importancia para
a historia do pensamento e da sensibilidade da Antiguidade Tardia, ndo bastaria por
si s, pediria uma explicagdo que desse conta de seu porqué; assim, os estudiosos
dessa época perguntaram-se com arguta recorréncia: por que tamanha emergéncia e
interesse pelo suprassensivel ou pelo “outro mundo” a ponto de levar o pensamento
metafisico ao primeiro plano nas discussdes filosoficas e teoldgicas, mesmo em relagdo
a natureza, fisica e moral, dos seres e, em especial, dos homens? Por que valores
absolutos, também eles préprios da investigacao metafisica e das ideias puras, como
a esséncia do Bem e do Belo, emergiriam com tanta forca nesse momento historico?
Por que, ademais, e em uma necessaria e dependente relagdo a primeira inquietacao,
também se perguntaria tdo exasperadamente sobre a natureza e o lugar do Mal no
mundo e no homem? Autores como Eric R. Dodds (1975), Emile Bréhier (1961), Arthur
Lovejoy (2005) e o historiador Peter Brown (1975), voltados essencialmente para as
manifestacdes do pensamento filoséfico e para as sensibilidades, ou, se quisermos,
para o ambito da psique e no que diz respeito a sua relacao com a realidade histérica
fenoménica, sociocultural e religiosa particularmente, ja nos tém respondido com
grande lucidez e perspicacia boa parte daquela questao. Nesse periodo, o problema do
Bem e, por consequéncia, do Mal, fora inquirido tédo profunda e recorrentemente que se
buscou a esséncia mesma de suas antitéticas realidades (os gndsticos mais aguerridos
e 0s maniqueistas parecem té-las encontrado), ou tdo s6 enquanto apreensdes e
valoracOes dadas pela psique e pela cultura de um lado, ou pelas percepgdes fisicas e
bioldgicas de outro. Aqui, no entanto, vamos nos ater essencialmente a esse problema
enquanto nos remeta as expressdes do seu pensamento e sua cristalizacao na literatura
historica e filosofica do periodo.

Eric Dodds, a nosso ver, em um dos mais importantes estudos sobre o periodo
que de aqui nos ocupamos, mostrou-nos com profunda erudicdo as relacdes de
dependéncia e consequéncia que ha entre as estruturas materiais e as do espirito na
feitura do fendmeno histérico (DODDS, 1975, p. 19-60). As sérias mutagdes materiais e
psicologicas que sofreu o mundo mediterranico a partirdo século Ill-o que vale dizer que
nao a traduzimos aqui por um estado de decadéncia ou senilidade que teria acometido
um mundo material e culturalmente superior (0 mundo classico) diante do advento
de uma época aviltada por essas mesmas circunstancias (o inicio da Idade Média) —,
levou, de todo modo, os homens dessa época a um profundo descontentamento com
o mundo humano e material e com as proprias divindades antigas demasiadamente
apegadas as essas mesmas circunstancias mundanas. A ideia de que o Cosmos como
um todo, assim como o proprio humano, teria sua origem e justificagdo tao sé pelas
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razdes do ambiente fisico e bioldgico, atingindo ai, ndo obstante, a Unica felicidade que
lhe era possivel e um fim em si mesmo, ja ndo agradaria diante desse estado de coisas
marcados por mazelas e que impregnavam tanto o espirito como a carne. Desse modo,
o homem desse periodo, pagao ou cristdo, embora cada um a seu modo, deixaria de
olhar univocamente para o mundo aqui de baixo e nos seus aspectos mais exteriores,
ou o faria com alguma desconfianca ou recalcitrancia, para agora fixar seu olhar para
alto e para o interior de si mesmo. Essa conversao do olhar, para cima ou para dentro
de si, levaria ao encontro com Deus e com sua realidade que residia, de qualquer um
dos modos, em outra esfera que ndo mais a fisica e a mundana (DODDS, 1975, p. 24).
O mundo presente deveria ser visto como um lugar de menor valor, ndo verdadeiro
em si, ou ainda, obnubilado de sua razao mais perfeita e real, que s6 pode residir no
Inteligivel. Somente 13, residiam o Bem e o Belo em si; aqui, por sua vez, somente se
poderia vislumbrar o bem e o belo enquanto um reflexo esvaziado de sua esséncia
verdadeira e tdo so passivel da opinido e do julgamento dos sujeitos, eles também
aviltados por sua prépria consciéncia de ndo se constituirem em um ser absoluto, mas
tdo s6 a imagem refletida de outro anterior e superior, ou seja, 0 espirito, ou a sua ideia
seminal ou arquetipica.

Ademais, esse mundo dos fendmenos era sentido como desprovido do
verdadeiro Bem, do verdadeiro Deus, cuja esséncia puramente espiritual, superior e
anterior a todo e qualquer ser, ndo poderia residir neste mundo imperfeito e renitente
ao Bem, como acreditavam, por exemplo, os gndsticos e maniqueistas em tempos ja
cristdos. Por sua vez, o Deus dos cristdaos ou o Uno dos neoplatdnicos, seria identificado
com a propria ideia platdnica do Bem. O Bem, que era a mais excelsa entre as ideias
para Platao e que antecedia e suplantaria qualquer ser divino, pois estava mesmo acima
dele, passaria nesse periodo a caracterizar e personificar o verdadeiro Ser, ou ainda,
Deus ou o Uno a partir do neoplatdnico Porfirio. E mais do que Ser, seria identificado
ainda, sobretudo em ambito judaico-cristdo e cristdo posterior, como ser para agir, ou
seja, como criador de tudo o que ha ou ha de ser, uma vez todo o criado ser pensado
e depois realizado pela palavra (logos) de Deus (GIRGENTI, 1994, p. 666).

Desse modo, sendo Deus Uno e Bem por exceléncia, criador de absolutamente
todo o existente a partir de si mesmo, ou ainda, a partir do bem que personifica e
superabunda no ato de sua criagao, ndao poderia existir, por tudo isso, outra alternativa
para o ser ou mesmo para o ser-em-devir que nao fosse o Bem. S6 o Bem existe de fato;
e todo o ser que existe nele, no Bem, existe para Deus. Essa concepcao monologica
da divindade, adotada e desenvolvida de modo sui generis pelo cristianismo, nao dava
lugar a outro ser ou realidade Ontica que nao fosse filial do Bem e muito menos de
todo dela contrario ou dissidente. Queremos com isso dizer que, a partir de agora,
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como, alias, ja fora verdade para o platonismo classico e aquele contemporaneo ao
advento do mundo cristdo, o mal, enquanto realidade ontoldgica e ser supremo em
relacao ao Deus Uno-Bem, ndo poderia existir. Sua existéncia passaria a ser concebida
como nao existéncia, desvirtuamento, cegueira, errancia, ignorancia da propria esséncia
daquele que existe, pois, como ja dissemos, s se existe a partir de Deus e para Deus.
Portanto, o mal, enquanto valor absoluto, ser ou existir em si (como o quiseram, por
exemplo, a sensibilidade cristd em relacdo ao demodnio, a maniqueista ou a gnostica
em relacao ao demiurgo mal também identificado ao Deus do Antigo testamento), s6
poderia ser aceito enquanto manifestacao e realizacdao humana, ou seja, antropoldgica,
moral ou mesmo cosmica, enquanto o espirito humano escolhesse se filiar a seres ou
entes espirituais ja anteriormente desvirtuados do Bem mas ndo maus em si, como
os acreditava, por exemplo, Origenes de Alexandria que defendeu a prépria salvacao
do Diabo, uma vez que logicamente seria ele também filho do Deus Unico e bom por
esséncia (Origenes de Alexandria, Os Principios, |, 5,6) . O mal seria sempre e, de todo
modo, uma auséncia do Bem, do seu espirito vivificante que anima os seres em dire¢do
a virtude, ao conhecimento, aos bons propdsitos da justica e da paz, cujo fim ultimo é
o regresso de toda a alma a Deus. E exatamente por isso que o mundo fisico passaria
a ser condenado e rechacado. Constituido pela matéria mais densa e inanimada,
ausente de todo o espirito, mesmo daquele espirito mais exaurido segundo a teoria
neoplatonica das processdes divinas descendentes,? a matéria, o mundo fisico € nédo-
ser; a matéria que o constitui € ma enquanto se mostra ausente do espirito divino e
impede a todo ser a ela apegada que o vislumbre e se volte para ele; nao possuindo
sua luz, é obscura e obscurece aqueles que a ela se apegam esquecendo-se da luz
(Plotino, Enéadas, |, 6, 8,5). Como também ja dissemos, o mal pode ainda ser afirmativo,
embora nunca absoluto, na medida em que o espirito humano possa escolher filiar-se
a outros espiritos anteriores e mais tenazmente afastados do Bem; assim, por exemplo,
unindo-se aos espiritos intermediarios ou aos daemones que danam ou dividem a
natureza césmica e humana em sua natural e univoca direcdo ao Bem.

2 A teoria das processoes divinas foi formulada por Plotino, o “pai” do neoplatonismo, que viveu entre a primeira e a
segunda metade do século Il de nossa era, tendo nascido no Egito e morrido em Roma onde constituiu sua escola.
Segundo seu escrito as Enéadas todo o ser, ou se desejarmos, todo o existente, surgiria a partir de uma cadeia de
processdes divinas e geralmente explicadas pela triade Uno- Inteligéncia-Alma. Na verdade o Uno do qual tudo se
origina, nada origina, pois é em si anterior a todo ser, nada contém, de nada necessita, portanto, ele mesmo, nada gera
ou sobre nada age, pois ndo ha nada nele nem junto a ele; é o simples absoluto é, na verdade, ndo-ser. No entanto,
ele superabunda e esta forca que dele promana ao contempla-lo gera a si mesma; é ela a Inteligéncia, um ser ja
propriamente dito, que contém a poténcia espermatica e a forca para engendrar todo o vir-a-ser. Dela, da Inteligéncia,
procedera outra forca que, tendo-a contemplado se autogerara dando origem a Alma do Universo. A Alma, por sua
vez, sera responsavel pela geragado dos seres multiplos, chegando mesmo a ser a responsavel pela geracdo da matéria,
a Ultima e mais exaurida processao do espirito, a ponto de as vezes ser considerada ausente de todo o espirito ou ao
menos de sua manifestacdo mais descendente, a alma, sobretudo aquela que resvala e anima o sensivel.
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De todo modo, ao menos para o pensamento filosofico ou filosofico-teoldgico
do periodo, o mal estava no mundo, uma vez que o mundo nao poderia estar ou
comungar do Bem pleno que é e esta em Deus, ser espiritual e intangivel. A criacao
sensivel significava um afastamento, um deixar-se ou alienar-se do Bem que é espiritual
e sO pode dar-se plenamente no e pelo espirito. Nesse sentido, encontramos uma
ampla discussao sobre os modos e os meios do regresso da alma, humana e cosmica,
para o Uno ou para o seio salvifico do Deus judaico-cristao.

Colocados os fundamentos de nossa discussao segundo uma breve historia
da ideia do Bem, busquemos elucidar a natureza de sua aparente antitese, o mal,
enquanto conceito filoséfico e percepcao psicossocial para a Antiguidade Tardia.
Giovanni Reale, em consonancia a nossa mesma discussao, atribui a Platdo a propria
paternidade da teologia e isso nos parece muito assertivo tendo em vista o teor de
nossa propria abordagem. Mas o teor propriamente religioso — no seu melhor sentido
moderno — dado a muitos discursos devidos a Platao, dentre os quais sublinha-se o
Diadlogo Timeu que por sua natureza também mistica e mitoldgica, se deve menos
a intencao do filosofo grego e de seu contexto espiritual e sociocultural do que a
sensibilidade dos seus leitores posteriores. O leitor moderno que tenha diante de si
obras de filésofos representantes das escolas helenisticas do periodo tardo-antigo,
sobretudo as de inspiracdo platonica ou platonizante, certamente as julgaria como
tratados mistico-religiosos mais do que metafisico-filoséficos. Isso porque, naquele
periodo, as discussoes filosoficas ndo poderiam abarcar outro problema que ndo aquele
da relacao entre o suprassensivel e o mundo dos fendmenos, ou na sua dimensao
humana, da relagdo entre a alma cosmica e a alma individual, uma vez que se via
o homem como uma projecdo humana — material e espiritual — do préprio Cosmos
(Gregorio de Nissa, A Grande Catequese, VI, 4). A alma, que é imortal e imanente ao
mundo espiritual, também habita um corpo mortal; daqui decorre a Unica dignidade
que o corpo fisico pode ter, o de ser residéncia para o espirito. Este interessa ao
homem tardo-antigo, existe de fato, deve ser contemplado, vivido e cultivado inclusive
neste mundo decadente. Mas o espirito devera sempre se alcar a carne; esta deve ser
minorada ou rechacada dando lugar e soltura aquele.

Assim haveremos de entender as atitudes dos ascetas da época, e tanto os de
inspiracao filoséfica quanto crista. Citemos, com relagdo aos primeiros, o proprio “pai”
do neoplatonismo, Plotino, cuja “vida” foi escrita por Porfirio, seu discipulo.

Plotino, o fil6sofo do nosso tempo, parecia envergonhar-se de estar num
corpo. Imbuido desse sentimento, jamais queria narrar algo, nem de sua
origem, nem de seus pais, nem de sua patria. Nem mesmo quisera junto de si
um pintor ou escultor. A Amélio que Ihe pediria licenca para fazer um retrato,
disse 'ndo basta carregar essa imagem com que a natureza nos revestiu, sendo
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necessario ainda que dela permaneca uma outra mais duradoura, como se
essa fosse digna de ser olhada? E assim recusou-se e ndo consentiu em posar
(Porfirio, Vita de Plotino, |).

Origenes de Alexandria, talvez o filosofo-tedlogo mais iminente da Antiguidade
Tardia entre todos aqueles que buscaram alcar o cristianismo a uma forma de filosofia
mais do que de fé positiva e fechada em si mesma e, apesar de ele mesmo atenuar
a existéncia do mal como ente ou acao inquebrantavel nesse mundo, uma vez que
comungava de um dualismo mais antropolégico e moral do que religioso e cdsmico
propriamente, nao deixa por isso de afirmar o desprezo a este mundo, tendo em vista o
mundo Inteligivel que ele mesmo passou a assimilar ao reino dos céus judaico-cristao.

O senhor se alegra por tua causa quando te vé neste mundo vivendo em
tendas, quando vé que nado tens intencdo nem propdsito fixo e firme sobre a
terra, nem deseja o que é terreno, nem consideras a sombra desta vida como
possessao propria e perpétua, sendo que te apressas, como quem se acha de
passo, em direcdo a verdadeira patria do paraiso, de onde saiste, dizendo: sou
peregrino como todos os meus pais (Origenes de Alexandria, Homilia XXVII
sobre os NUmeros).

Nas Vitae dos santos cristaos, sobretudo dos solitarios e ascetas, nao seria
diferente com relacdo a adocao dessa ascese de renuncia; alias, s o seria no sentido
do recrudescimento de sua intensidade e comogao, pois como nos indicou Dodds, o
cristianismo muito mais que as tradi¢Oes helenisticas e judaicas, também elas voltadas
a certa dicotomia entre espirito versus matéria, nunca levaram a ultimo termo sua
concepcao e pratica como o fizera a ascese negativa cristd, ou seja, aquela que buscava
desprover-se das necessidades do mundo e da carne para obter, o quanto possivel,
o protagonismo do espirito. Jodo Cassiano, monge do século IV e que, apds viver
entre os ascetas do Oriente, teria inaugurado esse género de vida religiosa na Galia
fundando mosteiros e dissertando sobre a pratica da vida espiritual em diversos
tratados (AMARAL, 2011, p. 90), deixar-nos-ia também estas reveladoras linhas:

A primeira rendncia é a que consiste no desprezo real e efetivo de todos os
bens e riquezas deste mundo. A segunda é a que nos leva a renegar todos
os costumes, vicios e afetos de nossa vida passada. A terceira, por sua vez,
consiste em tirar da nossa mente todas as coisas atuais e visiveis, para que
possamos contemplar apenas as futuras, e desejar unicamente as invisiveis
(Jodo Cassiano, Conferéncia, lll, 6).

De qualquer forma, toda e qualquer agdo de rechaco a este mundo e a sua

matéria em particular, trazia junto a si a consequente acdo de proximidade aquele
ambito que é propriamente espiritual; nesse sentido, toda a ascética nos parece tanto
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metafisica quanto moral, pois implicaria um olhar para além deste mundo, tendo-o
ainda e, ndo obstante, como via de acesso e conducao necessaria a preméncia do
espirito; ou seja, a alma necessitava deixar o corpo, que € mortal, para se unir ao seu
lugar natural, que, como ela, é eterna e imortal. Contudo, mesmo em um corpo mortal
e material, ligado ele mesmo as necessidades deste mundo que lhe é afim e também
se contrapde ao espirito, a alma ha ainda que dialogar com o corpo; nesse sentido,
pode deixa-lo imediata e tenazmente, como faria o martir, ou coloca-lo a servico do
espirito, ou pelo menos nao mais contra ele, ao minimizar seus imperativos biolégicos
e mesmo psiquicos irasciveis. Tal cenario, guardadas suas devidas propor¢des, denota
uma semelhanca muito forte com o dualismo platonico tradicional, que, como vimos
insistindo, se ndo afirma a existéncia absoluta do mal neste mundo, afirma sua existéncia
pela exiguidade do espirito esmaecido na e pela matéria.

Voltemo-nos, pois, as raizes desse dualismo que impregnou a Antiguidade
Tardia. Helenistico e de forte apelagdo platonica, sua esséncia e fundamentos sao mais
de ordem moral e antropoldgica do que cosmica e metafisica, insistamos. Somente
mais tarde, sob a preméncia da fé cristad e por meio da perspectiva das sensibilidades
religiosas (da qual ndo tratamos aqui efetivamente), ver-se-ia protagonizado pelo
demonio e seus satélites, ou seja, por uma percepcao do mal mais positiva que negativa.
De todo modo, e como pertinentemente nos advertiu Giovanni Reale, para o periodo,
e no ambito de uma dimensdo propriamente cosmologica ou universal, ndo poderia
haver, de fato, dualidade absoluta entre o mundo inteligivel e 0 mundo sensivel, ou
seja, entre as ideias e os seres fenoménicos, uma vez que é a primeira realidade que
engendra a segunda, ou ainda, é o sensivel a imagem de uma ideia que o precede e 0
concebe enquanto constitui sua esséncia e modelo arquetipico, sua realizacao possivel.
Assim, o sensivel é a constituicao multipla e individual do que € universal e uno, ou seja,
o ser-em-si. Portanto, o mundo sensivel é o resultado necessario do mundo inteligivel,
um desdobramento possivel seu, e ndo sua negacao ou uma disposicdo de todo
antitética a ele. Segundo o Timeu de Platao, tanto a Alma Universal constituida pela
propria alma do demiurgo, artificie do Universo, como as almas individuais nascidas
dele, unem ambas as realidades para além daquela sua necessaria identidade a partir
do ato geracional primordial, tendo o demiurgo se inspirado nas ideias, incriadas e
universais, dentre as quais a propria ideia do Bem, para criar o mundo, sendo, portanto,
ele mesmo, bom. A bondade que fundamenta e permeia o mundo €, ademais, de dupla
origem. Ela advém tanto das ideias que inspiram o demiurgo segundo a mais excelsa
dentre elas, a ideia do Bem, assim como de seu ato mesmo, também ele, o artifice do
universo, desejoso da bondade e da beleza para seu gerado, pois nos diz Platdo que o
demiurgo formou o mundo livre de toda inveja: "Digamos, portanto, por que razao o
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que formou o universo o formou. Ele era bom, ora, no que é bom jamais podera entrar
inveja seja do que for” (Platdo, Timeu, 29¢e). O mundo, em nivel cdsmico e universal,
nao pode admitir, portanto, o mal como existéncia absoluta ou ontoldgica, mas sé
enquanto necessidade e ignorancia, recalcitrancia e impedimento do Bem. Aqui, e
somente aqui, € possivel nos referirmos a qualidade daquilo que é mau na tradicao
platonica paga e cristd posterior, a0 menos para a tradicao filosofica e teologica.

Temos, portanto, um dualismo mitigado ou condicionado as esferas tdo s6 do
antropoldgico — o sensivel que inibe a liberacdo do espirito na sua unido com a Alma
do Mundo ou com o espirito de Deus — e da moral — o cultivo ou o apaixonamento
pelas coisas do mundo obscurecem a razao divina presente no homem. Se, por um
lado, o corpo pode ser visto como o receptaculo da alma que o anima, promovendo
uma unido simpatica mais do que um estranhamento e um combate sem tréguas entre
espirito e matéria, por outro lado, admite-se sem maiores dificuldades certa dualidade,
uma vez que o mundo espiritual &€ sempre e necessariamente superior e preferivel ao
sensivel, pelo menos e, inegavelmente, para os homens desse periodo. Por isso, e antes
mesmo da emergéncia daquela rigorosa ascética tardo-antiga e crista em particular,
Platao ja havia considerado o corpo como morte, como sepulcro da alma.

Eu nao ficaria admirado se Euripedes afirmasse a verdade quando disse: Quem
pode saber se viver ndo é morrer e morrer nao é viver? e que nos, na realidade,
talvez estejamos mortos. De fato ja ouvi também homens sabios dizerem que
nds, agora, ja estamos mortos e que o corpo é um tumulo para nos (Platéo,
Gorgias, 492¢).

Aqui, no entanto, tal dualismo é mais de ordem césmica do que antropologica e
moral, embora o primeiro seja sempre e de alguma forma a raiz causal do segundo, ainda
que sé esse Ultimo implique relagdes de ordem diretamente depreciativa a condicao
humana - fisica, psiquica e espiritual. Por isso, a ascética filosofica e, posteriormente,
sua manifestacao por meio da espiritualidade cristd que, com profundo anseio, levavam
a "fuga do corpo” ou a “fuga do mundo”, devem ser entendidas tanto no seu aspecto
negativo (no sentido de liberar-se do corpo pela mortificacdo ou do mundo pelo
afastamento da vida em sociedade), como positivo (voltar-se em direcao ao homem
interior, ao espirito césmico, ou ao espirito transcendente do Deus criador).

Na ascese filosofica a fuga do mundo ou o rechaco ao corpo deveriam ser mais
bem entendidos enquanto divinizacdo de si pela busca do conhecimento perfeito, que,
ao fim e ao cabo, ndo estava fora do homem, mas nele mesmo, uma vez que seu
espirito era parte integrante da alma universal e, por meio dela, do proprio Uno (Plotino,
Enéadas, VI, 9,11, 35 ss.). Por sua vez, na ascese cristd, a alma humana ndo encontra
salvacao em si, mas s6 enquanto puder unir-se ao espirito de Deus e sob os auspicios
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de sua vontade e graca (Agostinho de Hipona, Do Génesis a Letra, |, 5,10). No entanto,
o proprio desejo da morte para a obtencdo da plena existéncia era consoante a um e
outro ambiente, tanto o filoséfico como o propriamente religioso, no sentido de que a
morte significaria, em todo caso, o fim das amarras do corpo e a soltura da alma para
seu lugar conatural, o mundo inteligivel ou o reino dos céus, segundo esta ou aquela
tradicao. Novamente aqui a tradicao platdnica mais primitiva é o fundamento de um e
outro desvelo ascético e espiritual proprios da Antiguidade Tardia.

Somente entdo, como nos parece, serd dado alcancar o que vivamente
desejamos e do qual nos declaramos amantes, o conhecimento supremo: isto
é, quando estivermos mortos como mostra o raciocinio, porque enquanto
estamos vivos ndo é possivel. Com efeito, se ndo é possivel conhecer nada
na sua pureza por meio do corpo, de duas uma: ou nao é possivel alcangar o
saber, ou sera possivel somente quando estivermos mortos; pois entdo a alma
estara so e por si mesma, separada do corpo, e antes nao (Platao, Feddn, 66c).

E se o conhecimento perfeito, resignificado pela tradicao cristd enquanto pleno
conhecimento de Deus, sé se poderia dar com a fuga do mundo ou com a morte do
corpo fisico, ele, ndo obstante, também seria passivel de ser conquistado, e em parte,
ainda nesse mundo pela ascese, como ja indicamos. Desse modo, e guardadas suas
proporc¢oes e naturezas proprias, a justa comparacao da ascética cristd com relagdo a
ascese platonica, novamente aqui salta aos olhos: “E durante o tempo que estamos
em vida, estaremos, como parece, tanto mais proximos ao saber quanto menos
teremos relagdo com o corpo e comunhao com ele, a ndo ser na medida estrita de uma
necessidade inevitavel” (Platdo, Fédon, 66e). No entanto, a agdo da ascese negativa
que buscava condicionar o corpo minimizando sua natureza fisica e as necessidades
materiais e psicofisicas a ele ligadas, configura-se aqui, para o caso grego, mais em
uma pratica no sentido de atenuar suas necessidades do que propriamente de lancar
sobre ele severos e abruptos aviltamentos e aflicdes como sabemos ter sido recorrente
na ascética mortificadora cristd. Nesta, o homem, o cristdo, deve rechacar nao sé as
necessidades fisicas, ou aquelas ligadas as emocgdes irasciveis, mas também a satisfacdo
intelectual do eu proprio, pois o conhecimento esta a parte de si, esta em Deus, uma
entidade que ha de se buscar geralmente fora de si, por uma mistica catartica, ou
seja, aquela que busca o espirito divino somente em disjuncdo do corpo fisico e das
impressdes do mundo (SPIDLIK, 2004, p. 383-414).

Mas, quando abandonamos as riquezas visiveis do mundo, ndo sao 0s Nossos,
mas os bens alheios que deixamos, mesmo que nds possamos gabar de té-los
adquirido por nosso trabalho, ou de havé-los recebido como heranga de nossos
pais. Nada realmente é nosso, a ndo ser aquilo que possuimos no coragao e
que de tal modo adere a nossa alma que ninguém ndo o possa arrancar...
Em contrapartida, foi a respeito das péssimas e invisiveis riquezas que fala
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Pedro, ao dizer ao Senhor: ‘Eis que nds deixamos tudo e te seguimos, o que
€ que vamos receber?’ (Mt.19,27). Ora, a verdade é que Iés que deixaram tao
somente redes rasgadas e de nenhum valor. Assim, a ndo ser que entendamos
esse tudo como uma rendncia a todos os vicios, o que de fato é algo de
grandioso e de muito merecimento, achariamos que, na verdade, eles nada
abandonaram de precioso e que o Senhor néo tinha motivo para lhes atribuir
tal grau de gléria e bem-aventuranga (Jodo Cassiano, Conferéncia, I, 10).

Para o cristianismo, portanto, a busca de Deus, enquanto busca da Verdade
e do Ser verdadeiro, reside numa total ignorancia de si, abandono de si, e tanto nos
seus aspectos fisicos, como psicologicos e mesmo aqueles ligados ao intelecto. Para a
ascese platonica, por sua vez, so as partes conceptiveis (ligadas aos prazeres das coisas
ou da matéria) e irasciveis (ligadas as emocdes, aos desejos que prendem a alma as
veleidades do mundo) devem ser preteridas; a parte racional se identifica a propria
busca do conhecimento, isto €, do préprio divino que reside no interior do intelecto
humano e o liga a inteligéncia universal, ao espirito cdsmico. O homem €, em si, um
ser intermediario (FRONTEROTTA, 2001, p. 142), ligado ao préprio mundo inteligivel
ou a existéncia perfeita e absoluta, pela alma que o contém, ou melhor, pela alma que
esta contida na propria alma cosmica que o liga a inteligéncia divina e como parte
sua mesma. O homem §é, portanto, tao falivel e pecavel quanto passivel de adquirir a
eternidade ao participar ou mesmo confundir-se plenamente como proprio divino.

Mas aquela dualidade, sendo ontoldgica, antropoldgica e moral, sera sempre
premente pela imperativa relacdo fenoménica entre o corpo e o espirito que compode
todo o ser humano. Constituido pela carne, o homem vé-se ligado a matéria, ao ndo-
ser, no sentido de ela estar de todo desprovida do espirito, que é ser. Provido de alma,
seu ser mais essencial, toma consciéncia de que é, acima de tudo, conatural ao proprio
espirito eterno e absoluto.

No que concerne ao Cosmos no qual o homem gravita e cobra sua existéncia
mais elementar, embora ndo essencial, o espirito divino também ai se encontra
presente. Esta presente na natureza, pois 0 cosmos antigo, como denotada a prépria
etimologia do termo “Kosmos”, fora criado tendo por parametro o Bem e o Belo como
aqui ja demostramos. No entanto, retomamos aqui essa ideia que é essencial para
a cosmovisao antiga, e inclusive tardo-antiga, para podermos, uma vez mais, insistir
na verificagdo de que o mal, no seu sentido ontoldgico e cdésmico, seria, portanto,
um paradoxo iniludivel. Se considerarmos, com Giovanni Reale, constituir-se Platdo no
“pai” da metafisica (REALE, 2007, p. 49) e, nesse sentido, o “pai” da teologia ocidental,
que inaugurou a propria ideia da existéncia de um mundo suprassensivel, cujo Bem
seria sua razao mais essencial, assim como seria o portador de toda existéncia posterior,
uma vez constituir-se em sua razdo seminal mesma, ou ainda, modelo arquetipico para
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a agao geracional da divindade criadora, por necessidade ou vontade, o mal, enquanto
existéncia, ser que ¢, ndo teria lugar. Por isso, pode afirmar Gabriela Carone, nesse
contexto da cosmovisao platonica do mundo, que sé os seres humanos, e quando
opostos a uma forca césmica maior, poderiam ser os promotores do mal (CARONE,
2008, p. 240). Daqui que, uma vez mais, s6 podermos mensurar o0 mal como nao
existéncia, como negacao ou como atitude desviante dos homens diante da ordem
codsmica e divina que é boa e perfeita.

Temos, portanto, comungado inteiramente aqui da tese segundo a qual o
mal sé pode existir enquanto nao-existéncia, enquanto ndo-ser, pois o que existe
verdadeiramente € o Bem, que é ser. Incriado, eterno e imutavel, o Bem é ademais a
razdo seminal de todo vir-a-ser. Nesse sentido, o mundo sensivel s pode ser designado
como um vir-a-ser (e isso se tivermos em mente o humano composto de alma — que
participa do ser — e de matéria inanimada — desprovida de alma e, portanto, ndo-ser) ou
em casos mais extremos como o proprio ndo-ser, uma vez que identificado a matéria
mais densa e inanimada. Dai que o mal seria préprio do sensivel inanimado, pois esse
nao participaria de qualquer grau de ser, ou da alma e muito menos do espirito ou do
intelecto divino. O humano, por sua vez, provido de alma e corpo, ha que protagonizar
suas escolhas; desse modo, o mal seria tdo somente a humana inclinacao de sua alma
ao que é material e obscuro. Houvera por isso quem defendesse a tese que a prépria
alma humana nao era plural e individualizada, mas imanente a uma sé alma, ou seja, a
alma cosmica ou a alma do mundo. Era parte daquela, mas enquanto parte imersa no
seu todo. A alma humana nao estava, portanto, plenamente na matéria, mas se resvalava
nela quando se inclinava para baixo e se apaixonava pelas coisas sensiveis, esquecendo-
se de sua natureza e razdo inteligivel ou divina. A alma tende, portanto, ao mal, quando
da as costas ao Bem; muitas vezes, tanto se afasta que dele chega a se esquecer. Ela passa
a ignorar sua propria casa, 0 mundo inteligivel e do absoluto Bem, embora para Ia, mais
cedo ou mais tarde, haja de voltar. A versdao propriamente crista dessa ideia é aquela da
apocatastase, cujo maior representante foi Origenes de Alexandria que chegou, por isso
mesmo, a afirmar a salvacdo como universal e certa para todos.

De todo modo, € o humano o protagonista daquelas tendéncias que podem
ser consideradas, ora como o bem, ora como o mal, mas sempre enquanto valores
relativos, dado que o Unico valor absoluto é aquele do Bem, incognoscivel e intangivel
sob a perspectiva da vida humana. No homem, portanto, ambas as tendéncias se
ligam, mas s6 enquanto tendéncias, insista-se. A alma que reveste os homens vé-
se mais densa, mais baixa, mais afastada no Inteligivel quando olha para baixo e
encontra-se arrefecida do seu pleno ser. Volta-se, assim, ao ndo-ser, ao ndo-bem, ou
se quisermos, ao mal, caracterizado, portanto, como ignorancia, sombra, cegueira, e
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devidamente propiciado pela obscura contemplacdao e apego a matéria densa e sem
vida. Poderiamos concluir, assim, que o mal antropolégico e moral, nascido de uma
veleidade sobejamente humana, é constituido pelo mais possivel desvirtuamento do
Bem e do Belo essenciais (SCHAFER, 2012, p. 210).

Retomando as reflexdes de Gabriela Carone, para quem o mundo antigo sé
poderia conceber a existéncia absoluta do Bem e, portanto, o mal tdo s6 como nao
existéncia ou existéncia desprovida do espirito ou de sua reta razao, haveriamos que
nos debater com a inquietante verificacdo de que também haveria uma percepgao
cdsmica do mal, para além da acdo ou vontade humanas. Desse modo, a pergunta:
“como podem os seres humanos ser responsaveis por males como aqueles que advém
da natureza e de forcas exteriores a ele, como as catastrofes naturais, as doencas, etc.?”
(CARONE, 2008, p. 241) nos causa profundo desconcerto, uma vez que partimos daquele
principio segundo o qual o mundo é constituido a partir de um cosmos bom, belo e
que tem a propria alma divina a ele imanente ou providente. No entanto, uma resposta
condizente a essa visao cosmico-sagrada, e afastado qualquer dualismo proprio das
percepc¢des gnosticas ou maniqueistas do periodo tardo-antigo, sera dada por Carone,
ao insistir que o mal natural ou ndo-humano seria, na verdade, também a ele devido,
seja por seu influxo no meio natural ou social no qual vive e o qual altera, seja por sua
ignorancia ao atribuir esse valor, ou seja, 0 mal, a circunstancias e naturezas que, de
fato, ndo sao necessariamente mas, negativas ou de toda contrarias ao Bem. Tal tese,
conforme nos adverte a propria autora, tende a negar a prépria erudicao platonica mais
tradicional, ou melhor, a de alguns comentadores dessa tradicdo que, fundamentados
sobretudo no Livro X do dialogo platonico Leis, tenderam a ver a existéncia em Platao
de um mal césmico ou absoluto, tese que negaria, alias, as afirmagdes de outros seus
dialogos, como o Timeu que, como ja indicamos, afirmaria a geracao do Universo
segundo o Bem e o Belo, e desprovido de toda inveja por parte do seu artificie. Nao
obstante, Carone nos demonstra, apoiada ainda no livro X das Leis (CARONE, 2008,
p. 269) que o préprio Platdo atribui aos humanos, inclusive em um nivel césmico,
o proprio governo do Universo, tendo, portanto, o homem uma responsabilidade
causal mais que acidental pela ordem ou desordem do mundo, ou seja, pelo bem ou
pelo “mal” que o acometeria. Lembremos, ademais, que o Universo é para Platdao um
organismo vivo de cuja alma nés mesmos participamos.

Como o universo, o0 humano é provido de uma alma automotora que implica,
por isso, autodeterminacao; mas, diferentemente da alma césmica ou divina, a alma
humana ndo goza de total razdo (logos), por isso deixa-se levar por paixdes, pela
ignorancia do mundo sensivel, provocando e determinado o mal, enquanto desvio
ou o esquecimento do bem; em nivel geral, “convertemo-nos numa fonte potencial
de desordem e deformidade no universo e, portanto, de mal” (CARONE, 2008, p. 268).
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Mas o mal natural que, como vimos, pode ser atribuido pelo menos parcialmente
aos humanos, também ndo deve, por isso, ter necessariamente um agente causal em si,
muito menos intrinseco a natureza césmica e racional divina. Ele pode ser tdo somente
incidental, ou seja, ainda que tenha sua origem na prépria alma do universo, nao por
isso deve ser atribuido a uma vontade causante do seu espirito divino e césmico que
0 anima.

Em lugar disso, a questdo a respeito da desordem natural poderia ser
respondida dizendo que se trata de um resultado incidental, ndo pretendido
de movimentos corpdéreos transmitidos pela acdo dotada de propodsito da
alma do mundo. Essa explicacdo poderia ser sustentavelmente fornecida
pelo Timeu: a alma intencionalmente move um corpo, e este outro corpo,
até o efeito proposital da alma comecar a diminuir e o corpéreo comecar a
manifestar movimento fortuito, o que nao estad mais no escopo do propdsito
inicial da alma. Nesse caso, a alma (mesmo a alma boa, divina) seria ainda
a causa de todo movimento, incluindo o movimento desordenado como
resultado incidental, o que nao é significado por ela e pelo que ela, portanto,
nao é responsavel, de um modo que ndo afetaria a exceléncia de Deus, mas,
no maximo, acentuaria as limitaces com as quais ele tem que lutar devido a
natureza do corpéreo (CARONE, 2008, p. 271-272).

Portanto, ha mais que uma causa para o mal, ha algumas delas, inclusive aquela de
razao incidental. No entanto, a questao deve continuar sendo tratada a partir da natureza
e da acdo humana. Sera sempre um valor, um conceito ou uma percepcao de carater
essencialmente cultural, psicol6gico ou até mesmo idiossincratico; nunca podera remeter
a um valor universal e, menos ainda, a uma entidade ontologica e absoluta. No ambito da
Antiguidade Tardia, como vimos, as concepcdes filoséficas sobre o mal ndo dariam conta
de sua percepcao eminentemente religiosa que assumiram tantas formas como agentes:
o demiurgo ignorante ou o Deus veterotestamentario por arte dos gnosticos; o principio
maligno, criador e detentor desse mundo por parte dos maniqueistas; e, por fim, o diabo,
o principe deste mundo por parte dos cristdos. Resta observar que a tradicao ocidental, a
mesma que chega até nds hoje, ficou com as sensibilidades em lugar das ideias.
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Resumo: Ao trabalharmos com a interface entre a Historia e a Psicanalise, Freud pode nos
auxiliar a investigar a imagem que o bispo Isidoro de Sevilha (562-636) constréi do judeu e
do converso de origem judaica em seu tratado polémico De fide catholica contra ludaeos. O
pai da psicanalise assevera que o estranho (unheimlich) é aquela espécie de coisa assustadora
que remonta ao que € bastante familiar. Sendo assim, verificamos que a atuagdo do bispo
hispalense tinha como objetivo romper a relacdo de contiguidade que o cristianismo mantinha
com o judaismo e busca desarticula-lo para, em Ultima instancia, erradicar este Gltimo do Reino
Visigodo de Toledo.

Palavras-chave: Isidoro de Sevilha; Literatura polémica; Psicanalise.

Abstract: Working with the interface between History and Psychoanalysis, Freud may help
us to investigate the image that Bishop Isidore of Seville (562-636) developed about the
Jewish and Jewish Convert in his polemical treatise De catholica contra ludaeos. The father
of psychoanalysis asserts that the uncanny (unheimlich) is one kind of scary thing that goes
back to what is familiar. Thus, we conclude that Isidore of Seville’s discourse aims to break the
contiguity relationship that Christianity has with Judaism. The central goal was to eradicate the
last one from the Visigoth Kingdom of Toledo.
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ara iniciarmos o nosso versar, valeremo-nos das reflexdes do medievalista

Paul Zumthor quando assevera que até o século Xll segue-se um processo de

cristianizacao que acompanha a introducao de praticas escriturais (ZUMTHOR,
1993, p. 30). Ressalta a dupla-existéncia da escrita, pois “vemos os grafismos, mas
escutamos sua mensagem” (ZUMTHOR, 1993, p. 40).

Ao concordamos que “todo discurso € acao, fisica e psiquicamente efetiva”
(ZUMTHOR, 1993, p. 75), os escritos patristicos atraem para si um carater de autoridade
e representam um vasto circuito de discussdes e declaragdes orais, institucionalizadas
em praticas pastorais ou conciliares (ZUMTHOR, 1993, p. 76).

Com a fungdo pastoral que envolve a producao narrativa eclesiastica, vemos os
textos representarem um veiculo de transmissao da doutrina crista e o asseguramento
de que essas doutrinas nao se esvaneceriam. Os compéndios patristicos eram revestidos
dessa funcdo social de manutencdo de uma ordem sob a légica crista.

Os tratados polémicos Adversus ludaeos eram vetores de mensagens que
deveriam ser pulverizadas na sociedade para que esta rechacasse o componente
judaico, visto que ele é identificado como o seu oposto principalmente através da
recorréncia da acusacao de deicidio.

Para o historiador Nachman Falbel (1983, p. 95), a elaboracao da literatura
medieval polémica judaico-crista era fruto de um labor literario intelectual puro cujo
objetivo era a conquista ou a conversdao do oponente. Falbel destaca a existéncia
de dois tipos de argumentacao em escritos dessa natureza, a saber: os pautados
na ratio e aqueles ancorados na auctoritas. Aqueles que se alicercavam na ratio
basicamente tinham como arcabouco um raciocinio teoldgico-filosofico, valendo-
se recorrentemente da logica aristotélica.! Os que se alicercavam na auctoritas
tinham o seu contelddo extraido diretamente das Escrituras (FALBEL, 1983, p. 96) e,
como exemplo cabal desse tipo de literatura, temos o tratado do bispo Isidoro de
Sevilha intitulado De fide catholica contra iudaeos’. Nosso medievalista ainda destaca
a preocupacao da Igreja em criar “escolas” destinadas a preparagdo de polemistas
(FALBEL, 1983, p. 96) e afirma que:

' Mesmo que Falbel baseie-se, sobretudo, nos textos polémicos da Idade Média Central e Baixa, o que justifica o
destaque dado ao uso da logica aristotélica, nesse mesmo trabalho o historiador analisa obras de Isidoro de Sevilha,
que correspondem ao periodo da Alta Idade Média e calcadas no uso das Escrituras como argumento de autoridade.
2 Sobre a fé catdlica contra os judeus. Nesse artigo, para o livro primeiro, utilizamos a traducdo do mestre latinista
Marcelo Soares (ISIDORO DE SEVILHA [Sancti Isidori Hispalensis Episcopi]. De Santo Isidoro, bispo de Sevilha, sobre a
fé catélica do Velho e do Novo Testamento contra os judeus para sua irmd florentina. Epistola Dedicatéria. Tradugdo
do Mestre Latinista, Prof. Marcelo Soares - UFRJ). Para o livro segundo, recorremos a versdao em espanhol de Eva
Castro Caridad e Francisco Pefia Fernandez (ISIDORO DE SEVILHA. Sobre la fe catélica contra los judios. Trad. Eva
Castro Caridad e Francisco Pefia Fernandez. Sevilla: Universidad de Sevilla, 2012). A versao original em latim pode ser
facilmente obtida on-line. Cf.: <http://www.documentacatholicaomnia.eu/04z/z_0560-0636__Isidorus_Hispaliensis__
De_Fide_Catholica_Ex_Veteri_Et_Novo_Testamento_Contra_Judeos_ MLT.pdf.html> 2 v. Acesso em: 15 ago. 2013.
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[..] nem sempre a discussdo e o escrito polémico se mantém no plano
teoldgico, pois em boa parte o texto adota um tom apaixonado no estilo
proprio do sermdo medieval, onde acusacdes de toda a natureza aos judeus
sdo proferidos enfatizando-se a sua obstinacdo, o seu abandono, a sua
dispersao, a sua escraviddo etc. (FALBEL, 1983, p. 98).

Ainda neste mesmo artigo, o historiador ressalta a importancia do bispo Isidoro
de Sevilha como sendo um dos primeiros polemistas do Ocidente Medieval e que teria
influenciado outros intelectuais posteriormente. Para Falbel, o objetivo do tratado De
fide catholica era “converter os judeus ao cristianismo e fortalecer os conversos em sua
nova fé” (FALBEL, 1983, p. 99).

Como também caracteristicas de narrativas desse género, Guy Stroumsa e Ora
Limor nos asseveram que a polémica geralmente contribui para dar forma as convicgoes
e crengas dos grupos que as forjam e que a funcao dessa espécie de literatura é refutar
o rival (LIMOR; STROUMSA, 1996, p. VII).

Ja o historiador Marcel Simon ressalta a forca com que a literatura polémica
se multiplicou na Espanha medieval e destaca que o autor desses textos dependeria
daqueles que o precederam, sendo, portanto, necessariamente um plagiador (SIMON,
2009, p. 140).

Walter Ong, ao certificar que a escrita produz uma transformacao interior na
consciéncia (BATISTA; GALVAO, 2006, p. 418), corrobora o nosso posicionamento de
que a producao clerical buscava angariar a mente das pessoas, seja propagando os
ideais de amor ou também o de medo, como temos o exemplo deste Ultimo no amago
da literatura Adversus ludaeos.

Em meio a necessidade de solidificacdo da unidade religiosa do recém-convertido
reino visigodo ao cristianismo niceno,? verificamos o tratado De fide catholica manter
os esquemas de pensamentos dos autores patristicos que o precederam, inserindo-o,
assim, também na categoria da literatura Adversus ludaeos.

De acordo com Raul Gonzales Salinero (2000, p. 38), "na literatura Adversus
ludaeos os argumentos usados estavam destinados, sobretudo ao fortalecimento da
crenca crista frente as ameacgas continuas que provinham de judeus, hereges, pagaos
e cismaticos”.*

De acordo com o pensamento isidoriano, fazia-se extremamente necessaria a
manutencao de uma escrita que fundamentasse o rompimento da natureza histérica

3 Atas do Il Concilio de Toledo (589) disponiveis em: VIVES, J. (Ed.). Concilios visigdticos e hispano-romanos. Barcelona;
Madrid: C.S.I.C. — Instituto Enrique Florez, 1963, p. 107-145.

4 Llivre traducao: "En la literatura Adversus ludaeos los argumentos usados estaban destinados sobre todo al
fortelecimiento de la creencia Cristiana frente a las amenazas continuas que provenian de judios, paganos, herejes
y cismaticos.”
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comum que ligava o cristianismo ao judaismo, visto que era inconcebivel a aceitacao,
tanto para Isidoro quanto para a literatura eclesiastica do periodo, de forma geral, a
insercao e permanéncia na mesma sociedade em que viviam daqueles a quem acusam
de deicidio.

Na literatura antijudaica, o judeu era caracterizado de forma a representar medo
aos cristdos para prevenir os fiéis da tentacdo da judaizacdo (GONZALES SALINERO,
2000, p. 150). Eram identificados como o proprio Diabo, sendo essa comparacao
inevitavel na tentativa de fortalecimento do medo em relagdo ao considerado povo
deicida, leitmotiv dos escritos antijudaicos (GONZALEZ SALINERO, 2000, p. 150).

O historiador Jean Delumeau, ao versar sobre os sentimentos de angustia e
medo como inerentes aos discursos que tém por objetivo rechacar determinados
grupos sociais, afirma que “é impossivel conservar o equilibrio interno afrontando
por muito tempo uma angustia incerta, infinita e indefinivel, & necessario ao homem
transforma-la e fragmenta-la em medos precisos de alguma coisa ou de alguém”
(DELUMEAU, 1989, p. 26). Por medo, o nosso historiador define como uma tomada
de consciéncia de um perigo em potencial que ameacaria a conservagao do préprio
sujeito (DELUMEAU, 1989, p. 23) e, desta forma, tanto judeus renitentes e conversos
representariam para a Igreja Catolica um perigo a ser combatido. Havia a necessidade
de discorrer sobre essa ameaca, como assim fazem os tratados polémicos, da mesma
forma que seria imprescindivel legislar canonicamente sobre esse componente social
considerado maléfico.

Portanto, entendemos a literatura Adversus ludaeos como aquela que se debruca
sobre um outro que fora construido de modo a corroborar o ideal cristdo de manutencao
de uma ordem e, nesse contexto, qualquer componente que nao fosse o catolico seria
marginalizado. Cabe a nos historiadores darmos visibilidade a esses sujeitos historicos
que, apesar de aparecerem concretamente nessa natureza de documentacao, tinham
sua "identidade” construida, visto a manipulacdo da argumentacdo dos Padres da
Igreja para que fossem considerados nocivos frente a utopica una sociedade crista.
Isidoro ndo dava voz ao judeu, pelo contrario, calava-o em sua categorizacao marginal
e desviante, desespiritualizando-os e desumanizando-os.

Retornando aos trabalhos de Guy Stroumsa, este chega a afirmar a possibilidade
de os argumentos violentos nos primeiros anos do cristianismo serem direcionados a um
judeu cujo retrato foi imaginariamente construido, indicando que os Pais da Igreja ndo
tiveram o contato concreto com a comunidade judaica para que essa experiéncia lhes
oferecesse base veridica para as suas constru¢des polémicas (STROUMSA, 1996, p. 23).

Sobre esse judeu imaginario na obra de Isidoro de Sevilha, Eva Castro Caridad
e Francisco Pefia Fernandes suscitam inclusive a possibilidade do hispalense no De
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fide catholica contra iudaeos ndo se basear na existéncia de um judeu que deveras
existia, mas ancorar-se em um “desconhecimento consciente do outro” (CARIDAD;
FERNANDEZ, 2012, p. 37), que Ihe servia de alicerce para a edificacdo de suas polémicas.

Amparando-nos novamente no trabalho de Marcel Simon, verificamos que
o autor também discorre sobre o judaismo imaginario quando afirma que o judeu
presente nas controvérsias nao era um judeu real, mas um produto da imaginagao
crista (SIMON, 2009, p. 137).°

Sendo assim, asseveramos a constru¢cdo imaginaria de uma imago judaica
infausta pela literatura polémica Adversus ludaeos.

A obra isidoriana De fide catholica ex Veteri et Novo Testamento contra iudaeos
ad Florentinam sororem suam® representa a primeira obra de apologia antijudaica da
Peninsula Ibérica Hispano-Visigoda (BARCALA MUNOZ, 2005, p. 373) e é direcionada a
sua irma Florentina, como indica a epistola dedicatoria.

Contudo, hd uma curiosidade em relacao ao titulo desta producao. Ele fora dado
por copistas medievais e nao pelo proprio hispalense. O bispo Braulio de Saragocga,
seu discipulo e importante compilador de suas obras, relaciona-se a ela como Contra
ludaeos, postulante Florentina germana sua, proposito virgine, libros duos in quibus omnia
quae fides catholica credit ex legis et prophetarum testimoniis approbauit (CARIDADE;
FERNANDEZ, 2012, p. 19-20).

Como podemos suscitar, o titulo pela qual a conhecemos levou em consideracao
trés estratos discursivos: o alvo do ataque do tratado, isto &, os judeus e conversos,
o fato de se basear em passagens do “"Velho” e “Novo Testamentos” como fonte de
autoridade para condenar o judaismo e a opcao de Isidoro por introduzir esta produgéo
dirigindo-a a sua irma Florentina.

No que concerne a sua redacao, o historiador Jacques Fontaine destaca que
tenha sido realizada por volta de 614615 (FONTAINE, 2002, p. 310). Na 6tica desse
autor, “[...] este tratado, a medida que quer ensinar uma leitura cristéd detalhada das
Escrituras, forma parte também dos géneros literarios exegéticos: talvez se dirija,
sobretudo, aos cristdos, e mais em particular aos judeus recentemente convertidos”.’

Com tais assertivas, problematizamos a datacao da obra, visto que para periodos
recuados na historia, como o é o medievo, é sempre imprecisa. Portanto, podemos
trabalhar com a possibilidade de que o tratado tenha sido escrito posteriormente a

5> Simon (2009, p. 137) declara: “The limitations of his outlook coincide exactly with those of his Christian opponent.
He is not a real Jew of actual controversy but straw Jew of Christian imagination.”

6 ISIDORO DE SEVILHA (Sancti Isidori Hispalensis Episcopi). De fide catholica ex Veteri et Novo Testamento contra
judaeos ad Florentinam sororem suam. In: PATROLOGIA LATINA Database. Paris: Garnier, 1844/1864. v. 83 (Série Latina).
" No original: “[...] este tratado, en la medida en que quiere ensefiar una lectura cristiana detallada de las Escrituras,
forma parte también de los géneros literarios exegéticos: tal vez se dirija sobre todo a cristianos, y més en particular
a judios recientemente convertidos.”
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atitude arbitraria das conversdes obrigatorias do periodo de Sisebuto e, desta forma,
também ataque verbalmente os judeus recentemente convertidos e represente uma
tentativa de fazer com que esses conversos temam os ainda adeptos de sua antiga fé
e, assim, fazer com que também os rechacem.

A historiografia comumente aloca o decreto sisebutiano de conversao em massa
em 616,% todavia, Isidoro de Sevilha em Histéria dos Godos afirma que esta ocorreu no
inicio do reinado de Sisebuto.® Sendo assim, Wolfram Drews aventa a possibilidade de
que tenha ocorrido entre 613-615 (DREWS, 2002, p. 190-191).

Portanto, o termo latino iudaeos utilizado pelo hispalense pode, entdo, também
se referir aos conversos cristdos de origem judaica, visto que sua fé é posta em xeque,
considerados dissimulados.

A obra De fide catholica é composta de dois livros considerados como integrantes
de uma mesma producio, ja que assim era visto pelo préprio Isidoro (BARCALA MUNOZ,
2005, p. 374), subdividida em capitulos. O primeiro livro é de abordagem cristologica
centrando seus escritos na dissertacao argumentativa sobre a natureza de Cristo, na
concepcao isidoriana divina e humana, a significacdo da Trindade, a vinda do Messias,
vida-morte-ressureicao do Salvador, construindo neste versar instrumentos e ideias
antijudaicas. Valendo-se recorrentemente de adjetivos e expressdes estigmatizantes e
degenerativas relativos aos judeus, como: impericia dos infiéis judeus,’® abominaveis,™
duros de coragdo,' incrédulos,’ impios,™ para citar alguns dos utilizados pelo bispo
hispalense em seu discurso.

O segundo livro, mais curto que o primeiro, endossa o carater apologético
antijudaico do predecessor, como tipifica Barcala Mufioz,™® e centra sua argumentacao
na incredulidade judaica do advento de Cristo como Messias, condenando inUmeros
pontos da ritualistica judaica, como a circuncisdo, as regras dietéticas e o shabat.
Como consequéncia dessa descrenca em Cristo e a nao verificacdo da caducidade da
lei mosaica, os judeus, juntamente com dissimulados conversos, estariam relegados a
padecer na destruicao sendo repudiados por Deus.

8 Cf: GONZALEZ SALINERO, Raul. Las conversiones forzosas de los judios en el Reino Visigodo. Roma: CSICEscuela
Espafiola de Historia y Arqueologia, 2000 (Serie Historica, 2).

"Qui in initio regni ludaeos ad fidem Christianam permouens aemulationem quidem dei habuit, sed non secundum
scientiam: postestate enim conpulit, quos prouocare fidei ratione oportuit [...]."” Historia Gothorum, 60. In: ISIDORO
DE SEVILHA. Historia de los godos, vandalos y suevos. Estudio, edicién critica y traduccién Cristobal Alonso Rodriguez.
Leon: Centro de Estudios e Investigacién “San Isidoro”, 1975, p. 271-272.

10 “Infidelium Judaeorum imperitiam” (Isidoro de Sevilha, De fide |, Epistola dedicatéria).

" "Judaei nefaria” (Isidoro de Sevilha, De fide |, |, 1).

2 "Duricordes”; “duritia cordis Judaici”. (Isidoro de Sevilha, De fide |, |, 1; De fide |, V, 9).

3 "Increduli” (Isidoro de Sevilha, De fide |, 1, 1).

™ “Impii Judaei” (Isidoro de Sevilha, De fide |, V, 3).

s Para explanacdo mais densa sobre De fide catholica livro Il, recorrer a: BARCALA MUNOZ, Andrés. Isidoro de Sevilha.
In: Biblioteca antijudaica de los escritores eclesidsticos hispanos. Madrid: Aben Ezra Ediciones, 2005. v. 2, p. 333-400.
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Nesse tratado, a acusacao de deicidio que é aos judeus direcionada se reveste
como verdadeiro fio condutor dos escritos isidorianos, representando o tema central
de sua colera contra a comunidade judaica. (ALBERT, 1990, p. 210)

O mito do judeu deicida, segundo Maria Luiza Tucci Carneiro (2014, p. 39),
“serviu, inicialmente, aos propositos pioneiros do Cristianismo, interessados em forjar
a imagem maligna dos judeus, alimentando o medo capaz de deformar a realidade”.

Como o mito requer sempre um ato de crenga (CASSIRER, 2001, p. 126-127),
Ernst Cassirer assevera que nao existe nenhum fendmeno na vida humana que nao seja
passivel de serinterpretado por eles. Desta forma, ligamos essas reflexdes as produzidas
pelo linguista Roland Barthes, pois “[...] tudo pode constituir um mito, desde que seja
suscetivel de ser julgado por um discurso. O mito ndo se define pelo objeto da sua
mensagem, mas pela maneira como a profere [..]" (BARTHES, 2010, p. 199).

Como que a religido é impregnada por mitos e o instinto de vida teria criado a
funcao de elabora-los (CASSIRER, 2001, p. 146; 169), verificamos no amago da literatura
Adversus ludaeos a necessidade de construcao de uma mitologia que enaltecesse a
pureza crista e o seu ideal de verdade e Deus absoluto, pois apresentava a caducidade da
lei mosaica e a cegueira dos judeus ao interpretarem os seus proprios textos sagrados.

Podemos comecar a nossa analise da documentacao destacando o que na
estilistica latina se chama de abruptum incohare.”® Isidoro rompe com a estrutura
tradicional de um tratado atacando prontamente o alvo de seu discurso em vez de,
primeiramente, contextualiza-lo.

Nosso bispo hispalense inicia ja de modo virulento, enfatizando:

Os judeus abominaveis, duros de coracado, incrédulos nos antigos profetas,
bloqueados pelos novos, negando Cristo, filho de Deus, com umaincredulidade,
preferem ignorar o advento de Cristo a ndo o querer; preferem negar a crer.
Recebem, enfim, aquele que ha de vir, ndo querem aquele que ja chegou.
Leem o que ha de ressuscitar e ndo creem no que ressuscitou (Isidoro de
Sevilha, De fide, 1, 1, 1).77

Verificamos através desse excerto a elaboracdo de uma imago judaica como
sendo os individuos que possuem esta origem duros de coragdo, isto €, serem
desprovidos da capacidade de amar, visto que renegaram o Messias.

Nesse momento, conjugamos a leitura da fonte as reflexdes do socidlogo
Howard Becker sobre a nocao de desvio. O autor afirma que ele é criado pela sociedade
e "ndo é uma qualidade do ato que a pessoa comete, mas uma consequéncia da

16 Inicio abrupto.

7 No original: “Judaei nefaria incredulitate Christum Dei Filium abnegantes, impii, duricordes, prophetis veteribus increduli,
novis obstrusi, adventum Christi malunt ignorare, quam nosse; negare, quam credere. Quem enim venturum accipiunt,
venisse jam nolunt. Quem resurrecturum legunt, resurrexisse non credunt” (Isidoro de Sevilha, De fide |, 1, 1).
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aplicacdo por outros de regras e sancbes a um ‘infrator’” (BECKER, 2008, p. 22).
Queremos asseverar que ao condenarem os judeus e seus descendentes por nao
crerem na santidade de Cristo, forjou-se uma imagem desse povo cujo objetivo era
negar-lhes a humanidade, visto que é dele retirado, por exemplo, a capacidade de
amar. Passam a ser desviantes dentro da sociedade goda de século VII por praticarem
uma crenca dissonante da tida como instituida, sdo pecadores nao passiveis de serem
assimilados, pois ndo abjuram a sua fé.

Como toda sociedade arquiteta mecanismos de categorizagdo para classificar
os seus individuos (GOFFMAN, 2008, p. 11), o projeto de poder de Isidoro de Sevilha
endossa a marginalizacao do judeu e do converso que a literatura Adversus ludaeos
tanto explora.

Verificamos esta categorizagcdo nao sé degradar aidentidade judaica, mas também,
como aponta o historiador Gilvan Ventura da Silva (2009, p. 21) sobre o processo de
desvio social, os desviantes passarem a ser “regulados por um conjunto de interditos,
proibicdes, limitacdes e tabus que delineiam uma situagao de exclusao social”.

Com a criacao de rotulos por Isidoro de Sevilha como, por exemplo, o do inerente
odor fétido do judeu, ou da "dureza do coracao judaico”, os estigmatizados acabam
por ter a sua autoimagem estilhacada (SILVA, 20009, p. 24).

Seguindo essa linha interpretativa sobre a criacao de estereétipos originar o
processo de marginalizagdo (SILVA, 2009, p. 26), baseamo-nos também nas reflexdes
da antropdloga Janice Perlman (1977, p. 124) quando atesta que o vocabulo marginal
esta inserido em um campo semantico pejorativo.

Consonante a este posicionamento, também temos o historiador Jean-Claude
Schmitt. Ressaltara que a nocao de marginalidade carrega consigo a de exclusao,
assinalando uma ruptura com o corpo social (SCHMITT, 1988, p. 264).

Para o cristianismo, os desviantes eram aqueles que estariam afastados da
verdadeira fé, isto é, a fé de Cristo (GONZALES SALINERO, 2000, p. 143).

Apresentando o discurso intolerante uma solugao para um problema (CARNEIRO,
1996, p. 26), podemos considerar que o tratado De fide catholica propde uma solucao
para a questdo judaica no reino visigodo, sendo inaceitavel a presenca daqueles que
nao reconhecem Cristo como Messias.

Isidoro de Sevilha retoma a acusagdo antijudaica de cometimento de deicidio
afirmando: "Mas, 6 dureza do coracao judaico, porque os proprios tiraram a vida

18 “[...] Tamdiu enim persecuti sunt illum Judaei, quoad usque poneretur in spelunca. Sed apud est quod persecutor
ad purgandum ventrem speluncam ingreditur, nisi quod Judaei in Christum conceptam mentis malitiam, quase
odorem fetidum emiserunt, et cogitata apud se noxia, factis deterioribus, dum Christum perimunt, ostenderunt”
(Isidoro de Sevilha, Quaestiones in Vetus Testamentum. In Regnum Primum, XVII, 5, grifo nosso).
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de Cristo, a partir desse tempo até hoje creem que ele ndo tenha chegado”.” E em
relacdo a este trecho, podemos destacar a emotividade isidoriana ao lamentar e
repudiar o que ele identifica como “dureza de coracao judaico” ("duritia cordis iudaici")
e, para isso, utiliza o termo duritia no caso latino chamado vocativo,® cuja funcao é
identificar o interlocutor, como se nosso bispo dialogasse com essa dureza de coragao,
personificando-a,*’ e a deplorasse para ela mesma. Valendo lembrar que Cassirer ja nos
advertira que “[...] o mito é produto da emocgao, e seu fundamento emocional imbui
todas as suas producdes de sua propria cor especifica” (CASSIRER, 2001, p. 137).

Com a permissao de os historiadores se valerem de conceitos oriundos de outras
disciplinas para melhor entenderem o seu objeto de estudo, neste momento recorremos
aos escritos do psicanalista Sigmund Freud para nos auxiliar na reflexao sobre esse
repudio aos judeus e conversos de origem judaica no pensamento do bispo hispalense.

Freud, ao dedicar um artigo exclusivo a analise do que seria o estranho, em
alemao unheimlich, afirma que este, em primeira instancia, relaciona-se ao que é
terrivel e nos desperta angustia ou terror (FREUD, 1996, p. 237).

Durante essa sua pesquisa, além do estudo de casos clinicos, Freud examinou
minuciosamente diversos dicionarios, ndo so de lingua alema, para buscar as plurais
acepcoes de heimlich e o seu contrario, unheimlich.

Freud conclui nessa sua investida que unheimlich "[...] € aquela espécie de coisa
assustadora que remonta ao que é ha muito conhecido, ao bastante familiar” (FREUD,
1996, p. 244).

Esse ponto de vista freudiano pode nos ser Util a partir do momento em que o
cristianismo possui uma raiz histérica comum que o liga ao judaismo, primeira religiao
monoteista. Sendo assim, o repudio ao povo judeu pode ser inserido nesse contexto do
estranho. O judeu é o estranho para o cristianismo, mas que este mantém uma relagéo
de contiguidade com aquele, relacao esta que a literatura patristica busca romper para
a criagdo de uma genuina identidade crista.

Ao discorrermos sobre o estranho, ndao poderiamos deixar de nos debrugar
sobre o texto de Carlo Ginzburg sobre o fendmeno do estranhamento, pois precisamos
olhar a sociedade com olhos distantes, estranhados, criticos (GINZBURG, 2001, p. 28).

Ao analisar a posicdo de Montaigne em Dos canibais, Ginzburg afirma que
precisamos compreender menos, sermos até ingénuos, espantarmo-nos, pois essas

19 "Sed, o duritia cordis Judaici! quia ipsi Christum interemerunt, inde eum adhuc venisse non credunt” (Isidoro de
Sevilha, De fide |, V, 9).

20 0O caso vocativo segue basicamente a mesma terminacdo do caso nominativo, exceto na segunda declinacao,
quando as palavras terminadas em —us tém vocativo em —e (ex: lupus-lupe) e as terminadas em —ius possuem
vocativo em —i (ex: filius-fili).

21 Qutro recurso estilistico utilizado por Isidoro: a figura de linguagem denominada personificagdo.
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podem ser reacdes que podem nos levar a enxergar mais, a compreender algo mais
profundo (GINZBURG, 2001, p. 29).

O estranhamento nos proporciona um meio de superar as aparéncias da
documentacao e alcancarmos uma compreensao mais densa da realidade (GINZBURG,
2001, p. 36).

Sem trivializar a instancia do real que estd sendo estudada a partir da tomada
de uma posicdo estranhada, atestamos empiricamente o recurso da utilizacdo de
passagens biblicas para dar ares de solidez ao discurso isidoriano. O préprio Isidoro de
Sevilha destaca esse mecanismo quando versa sobre ser Cristo o Senhor Deus:

Depois de declarado o mistério do nascimento divino de Cristo, entao,
porque o mesmo é também o Senhor Deus, demonstraremos pelos exemplos
acrescidos das santas Escrituras. Se Cristo ndo é Deus, a quem se diz nos Salmos:
“Permaneces, 6 Deus, nos séculos do século, como tua virgem da equidade,
como rebento de teu reino; tens amado a justica e odiado a injustica, por
isso que, 6 Deus, teu Deus te ungiu, com o 6leo da alegria, diante de teus
consortes?” (Salm. 44, 7, grifo nosso).?

Como nenhum texto se deixa apreender e nenhuma atividade critica deve
almejar o objetivismo, podemos concluir que o medievalista Paul Zumthor incentiva
os historiadores a fugirem da superficialidade do objeto de estudo dos linguistas, dos
filblogos, mas ndao nega que essas ciéncias auxiliares podem fornecer importantes
ferramentas para a analise historica (ZUMTHOR, 2009, p. 26).

Atendo-nos a essas reflexdes, destacamos o seguinte excerto de nossa fonte:
"Envergonhem-se, entao, os judeus incrédulos e submetam seus pescogos a graca de
Cristo”. O nosso destaque se justifica mediante o uso dos verbos no modo imperativo,
caracteristica esta que poderia passar despercebida pelos historiadores. Contudo,
quando temos em mente que o texto nos é opaco, a luz de Michel Pécheux (2008, p.
43), cabe caminharmos em seus entremeios. A analise linguistica pode ser importante
ferramenta de analise do amadurecimento do discurso da violéncia.

O modo imperativo possui plurais campos semanticos, sendo o mais recorrente
aquele que indica ordem. Nesse trecho, verificamos esse teor de mando no texto
sevilhano quando praticamente ordena-se que todos os judeus (e conversos) se
envergonhem por nao reconhecerem Cristo e a Ele se submetam.

22 No original: “Post declaratum Christi divinae nativitatis mysterium, deinde, quia idem Deus et Dominus est, exemplis
sanctarum Scripturarum 7 adhibitis demonstremus. Si Christus Deus non est, cui dicitur in Psalmis: Sedes tua, Deus, in
saeculum saeculi, virgo aequitatis, virga regni tui; dilexisti justitiam, et odisti iniquitatem, propterea unxit te, Deus, Deus
tuus oleo [Col. 0454B] laetitiae, prae consortibus tuis (Psal. XLIV, 7)?" (Isidoro de Sevilha, De fide |, I, 1).

2 "Erubescant itaque Judaei increduli, et Christi gratiae sua colla submittant” (Isidoro de Sevilha, De fide |, X, 2).
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No liber secundus, novamente Isidoro reitera a cegueira judaica ratificando que
esse povo agora esta distante da luz da fé e da verdade, visto que eles ouvem a Cristo
e ndo O compreendem, O veem, mas ndo O reconhecem.?

Através da repeticao, talvez um recurso retorico isidoriano que poderia almejar o
convencimento do seu publico-alvo, verificamos consumar-se o que ja afirmara Pierre
Bourdieu (2007, p. 58), pois:

[..] a Igreja visa conquistar ou preservar um monopdlio mais ou menos total
de um capital de graca institucional ou sacramental [..] pelo controle do
acesso aos meios de producao, de reproducdo e de distribuicdo dos bens de
salvagdo (ou seja, assegurando a manutencao da ordem no interior do corpo
de especialistas) e pela delegacdo ao corpo de sacerdotes [...] do monopélio
da distribuicao institucional ou sacramental e, ao mesmo tempo, de uma
autoridade (ou uma graca) de fungéo (ou de instituicdo).

Deste modo, verificamos a Igreja enquanto instituicdo afirmar-se como detentora
de um poder sobre a interpretacdo da mensagem Revelada e utilizar os recursos literarios
e conciliares como forma de pulverizar os seus dogmas e perseguir os dissonantes. Para
Bourdieu (2007, p. 61), “a conservagao de um poder simbdlico como autoridade religiosa
depende da aptidao da instituicdo que o detém em fazer reconhecer, por parte daqueles
que dela estdo excluidos, a legitimidade de sua exclusao [...]".

Com a unido regnum et ecclesia no reino visigodo ocorrida em fins do século
VI, clero e monarquia se unem para combater as dissidéncias religiosas em prol da
unificagdo e, portanto, mais uma vez estamos em concordancia com Bourdieu quando
reflete sobre a mensagem religiosa da Igreja apresentar claros fins de manutencgdo da
ordem politica através da inculcacdo de esquemas de pensamento que a naturalizam.
(BOURDIEU, 2007, p. 69-70).

O historiador Carlo Ginzburg ja destacara a natureza mentirosa dos mitos
(GINZBURG, 2001, p. 56) asseverando que a elaboracao de uma fictio "é tao-somente
uma tentativa de manipular a realidade de maneira cada vez mais eficaz” (GINZBURG,
2001, p. 79). Portanto, no contexto godo de século VII, é plausivel que possamos
considerar a fabricacdo de um mito que gravitasse em torno de uma forjada diferenca
judaica de natureza nociva como pertencente a ritualistica cristda de desenvolver
arquétipos sociais que pudessem ser apontados como o mal em sociedade para que
pudessem ser banidos dela.

No capitulo dezoito do livro primeiro da obra De fide catholica, Isidoro atesta
que os judeus ndo haveriam de reconhecer Cristo e, valendo-se do livro de Jeremias?>,

% No original: “Ecce apparet eos nunc a lumine fidei et veritatis esse alienos; audiunt enim Christum, et non
intelligunt; vident, et non cognoscent” (Isidoro de Sevilha, De fide Il, V, 5).
% Atentemo-nos ao uso dos livros biblicos por Isidoro novamente para conferir autoridade ao seu discurso.
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afirma que a dureza [de coracdo] desse povo nao se alteraria, assim como a cor do
etiope ou o sarapintado do leopardo.®

|dentificamos neste trecho através dos dizeres do préprio bispo hispalense que
a natureza judaica, tantas vezes por ele afirmada neste tratado como impia e pérfida, é
comparada a caracteristicas fisicas, seja a cor do etiope ou ao mosqueado de um felino. Ao
tecer essas comparacoes, Isidoro assevera a existéncia de uma natura® judaica imutavel
gue nem mesmo a conversao seria capaz de alterar, lembrando que trabalhamos com
a possibilidade de o tratado ter sido escrito apds os decretos de Sisebuto e, portanto,
também se dirigindo aos judeus que foram obrigados a se converter.

Nessa passagem, verificamos a elaboracao discursiva de uma desumanizacao
judaica quando Isidoro recorre ao fendbmeno da animalizacdo. Esse fendmeno pode
ocorrer quando um sujeito histérico é substituido em sua totalidade por um animal
em especifico, cujas caracteristicas deste sirvam para anular a humanidade daquele, ou
também pode se apresentar através da comparacao de tracos (fisicos ou psiquicos) de
um determinado individuo com o de animais em especifico a fim de gerar subsidios para
denegrir o primeiro. No caso do sevilhano, a comparagdo com as listras de um felino e
com a cor do etiope serviu ao propodsito de endossar a sua crenca sobre a rusticidade
e o embrutecimento de coracao do povo judeu como sendo uma constante.?®

Novamente, podemos nos lembrar dos ensinamentos de Howard Becker, pois
novos tracos foram imputados com a finalidade de identificar esses sujeitos como
transgressores.

Alicercados pelo pensamento de Michel de Certeau sobre a linguagem da
violéncia, evidenciamos em nossa analise que o projeto isidoriano ameacava com
exclusao as particularidades e diferengas que existiam no reino visigodo. Esse projeto
marginaliza esses “estranhos” que assim sdo "coagidos a se defender como excluidos e
voltados a procurar a si proprios entre os repelidos” (CERTEAU, 1995, p. 93).

Certeau ainda assegura que “a atividade literaria desconstroi a sintaxe e o
vocabulario, a fim de obriga-los a revelar o que reprimem” (CERTEAU, 1995, p. 90).

26 "Cujus populi duritia sic non mutatur, quomodo nec Aethiopis color, aut pardi varietas, Jeremia testante: Si mutare
potest Aethiops pellem suam, aut pardus varietates suas (Jerem, XllI, 23)" (Isidoro de Sevilha, De fide |, XVIII, 4).

27 Optamos pelo uso do termo natura em decorréncia de consultas a dicionarios latinos para entendermos a acepcao
do vocabulo para a época e acreditarmos ser o mais adequado de acordo com o contexto da documentagao estudada.
De acordo com o compéndio do latinista Francisco Torrinha, natura pode se referir, dentre outras significagoes, a:
carater natural, indole, temperamento, habito. Portanto, Isidoro de Sevilha, através dessas construgdes comparativas,
esta se referindo a uma indole e temperamento judaicos que nem mesmo a conversao ao credo cristdo niceista
apagaria, equiparando a constituicdo psiquica judaica a caracteristicas fisicas de outros seres humanos e até mesmo
de animais, como no caso do excerto mencionado (TORRINHA 1937. p. 544).

2 Na obra /nimigos da fé ja se destacou o uso de tal recurso nos discursos bispais e, para isso, analisa-se a carta do
bispo Severo de Menorca na qual os judeus sdo comparados a viboras com o veneno mortifero da incredulidade
(SANCOVSKY, 2010. p. 77). A carta de Severo de Menorca esta traduzida para o espanhol e disponivel na obra:
GARCIA MORENO, Luis. Los judios de la Espafia Antigua. Madrid: Rialp, 2005, p. 155-175.
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Conjugando o nosso labor intelectual a conclusdo de Certeau, fica evidenciada a
importancia de nos determos em passagens especificas da documenta¢do para
buscarmos revelar o que elas podem, a principio, reprimir.

Se para Tzvetan Todorov todo discurso é um ato de fala, produto do intelecto,
que enuncia algo (TODOROV, 1978, p. 49) e para Mikhail Bakhtin todos os campos
da atividade humana estao ligados ao uso da linguagem (BAKHTIN, 2003, p. 261),
constatamos que tratado polémico De fide catholica forja um suposto desvio judaico-
converso, estigmatizando (udaeos et ex iudaeos.

Literatura polémica, conclaves episcopais e legislacao civil estariam unidos para
alcancar o objetivo final de erradicar o judaismo de dentro das fronteiras visigodas e,
para isso, o discurso do ddio teve de ser amadurecido no plano linguistico e no plano
legal. O vocabulario se tornou mais virulento e as san¢des mais cruéis.
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Raquel de Fatima Parmegiani™

Resumo: O estudo tratara da tradicao de leitura e do processo de tradugdo e canonizagdo que
se impos, ainda durante da antiguidade tardia, aos livros que hoje compde Biblia. Escritos em
linguas grega e hebraica, a tradugdo dessas obras para a lingua latina foi essencial para que
eles pudessem passar de uma cultura a outra e se tornassem um arquivo, o que os defendeu da
imprevisibilidade e percalcos da histéria. Nos dirigiremos até esta problematica pelo epistolario
de um dos mais importantes pais da igreja latina, Jeronimo.

Palavras-chave: Textos biblicos; Tradugao; Igreja catdlica.

Abstract: The study will address to the translation and canonization process that was imposed,
still during the late antiquity, of the books that today makes up the Bible. Written in Greek
and Hebrew languages, the translation of these works for the Latin language was essential so
that they could move from one culture to another and become a file, which defended of the
unpredictability and mishaps of history. We will look at to this problem through epistolary of
one most important fathers of the Latin Church, Jerome.
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Yo he pensado, alguna vez, escribir una historia del libro. No desde el
punto de vista fisico. No me interesan los libros fisicamente (sobre todo
los libros de los biblidfilos, que suelen ser desmesurados), sino las diversas
valoraciones que el libro ha recibido.

Jorge Luis Borges

historia da biblia cristd em lingua latina tem como um dos seus capitulos
mais importantes, o processo de traducdo e canonicidade dos livros que
compde essa escritura’ como a conhecemos hoje. A tradicdo que se impos
a esse material cultural, o transformou em um locus de apagamento da historicidade
que esta por traz do processo que o legitimou como texto fundador do cristianismo
europeu ocidental. Escritos em linguas grega e hebraica, inacessivel a maioria dos
cristdos latinos, a tradugdo dessas obras foi essencial para que eles pudessem passar
de uma cultura a outra e se tornar um arquivo, o que os defendeu da imprevisibilidade
e percalcos da historia.?
Este processo, no entanto, foi repleto de conflitos sociais e culturais que marcaram
o cristianismo tardo-antigo. Peter Brown (1999, p. 22), em seu livro “A Ascensao do
cristianismo no Ocidente”, nos lembra que o cristianismo catélico® que se impos a todo
territério romano, foi um entre muitos outros que se diluiram na imensa extensao e
clima que formava o mundo antigo do Mediterraneo e da Asia Ocidental:

[..] Os arquedlogos descobriram fragmentos de textos que nos relatam
atividades cristas basicas entre o Atlantico e a fronteira da China, como se
se tratasse de contas de um imenso rosario partido. No condado de Antrim,
no Norte da Irlanda, e em Panjikent, a Leste de Samarcanda, descobriram-se
fragmentos de cadernos de cdpia — cera sobre madeira na Irlanda, restos de
ceramica na Asia Central — contendo linhas copiadas dos Salmos de David. Em
ambos estes locais algo muito semelhante se passava cerca de 700. Estudantes
cujas linguagens nativas eram o irlandés e o sogdiano tentavam fazer suas,
recorrendo a este método laborioso, as versdes latina e siriaca de um texto
sagrado verdadeiramente internacional (BROWN, 1999, p. 23).

Essa complexa realidade que marcou o Império Romano ficou ainda mais
intricada, em termos culturais, a partirdo momento em que o destino da parte ocidental

T Usamos aqui o termo escritura designando um conjunto de fendmenos historicamente condicionados, influindo de
modo determinante, mas variavel na intensidade de seus proprios efeitos. Paul Zumthor destaca trés elementos que
caracterizam esse termo: 1- a escritura é a operagdo da mao que consiste em tragar caracteres, com a ajuda de um
instrumento qualquer, sobre matéria preparada para este fim; esta operacdo supde uma intengdo de comunicagao
diferida, para além de um tempo e espaco determinados; 2- a escritura é também o conjunto de condi¢bes e
circunstancias (bioldgicas, psicoldgicas, socioldgicas etc.) desta operacdo; 3- enfim, escritura designa globalmente
o resultado da operacéo assim condicionada e situad (ZUMTHOR, 2009, p. 101).

2 Para Henri Meschonnic (2010, p. XIX), os textos antigos acumulam tradugbes, que nos deixam vestigios das
diferentes relacdes que as sociedades tiveram com o texto de partida, e, portanto, é sobre eles que melhor podemos
nos debrucar para investigar a experiéncia linguistica com o “outro”.

3 Estamos chamando de igreja catdlica, aquela que se afirma como herdeira do concilio de Niceia (325 d. C.).
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do Império comecou a se misturar com as sociedades germanicas. A fronteira romana,
definida em parte para separa-los de outros povos, acabou por formar o eixo para onde
os mundos romanos e germanicos convergiram involuntariamente. Nestas regides, no
entanto, o cristianismo nem sempre chegou pelas médos de monges e clérigos que
convergiam com as mesmas ideias dogmaticas desse determinado catolicismo que foi
se tornando obrigatdrio a todas as regides do império, como é o caso dos visigodos
que se converteram ao arianismo.

Na contramao dessa diversidade socio-cultural, a igreja crista foi se organizando,
a partir da conversao de Constantino em 325 e das transformacdes sociais e politicas
do império deste periodo, como uma unidade hierarquica, com chefes visiveis. Dai a
preocupacao, cada vez mais presente, com a edificacdo de templos, com a unidade
doutrinal e dogmatica - discutida e tornada lei partir dos concilios ecuménicos -, da
constituicdo de um canone biblico etc. Entre os séculos IV e V, houve um empenho
do clero de fala latina (este projeto inicia-se antes entre os cristdos de fala grega) em
selecionar determinada traducdo dos livros judaicos e cristdaos que deveriam compor
o canone catolico.*

Essa necessidade se fez presente, em grande medida, pelo carater periférico
socio-cultural que marcou a origem do cristianismo e das escrituras que lhe deram
sustentacdo. E preciso ter presente que um texto funciona no seio de um feixe de
determinagdes sociais (ZUMTHOR, 2009, p.77), ou seja, a pratica da escrita esta
fortemente marcada por tal experiéncia e, ndao poderia ser diferente no exercicio
da traducao. Escritas em lingua hebraica e/ou em um grego corrompido pela forte
presenca dessa lingua na constru¢do do pensamento dos escritores e tradutores, essas
escrituras, estiveram acometidos de questdes relacionadas a alteridade que chocavam
os romanos latinos, principalmente aqueles mais proximos a cultura classica. O trabalho
da traducdo dessas obras foi, antes de mais nada, um exercicio limite de negociacao
das realidades politicas, culturais e sociais, caracteristicas deste mundo romano em

4 En el siglo 1V, con la institucionalizacién de la iglesia, el codice cristiano (aqui queremos hacer referencia sobre
todo al codice de los textos escriturarios, puesto que para la literatura Cristiana de otros géneros la tipologia
libraria no fue tan fija como para la Biblia) se liberd de su condicién original de inferioridad definiéndose en todos
sus aspectos técnicos: en la seleccién del material escritorio y de los tipos gréficos, en la arquitectura compositiva
(formato, disposiciéon de cuadernillos, compaginacién), en la canonicidad de los textos, en la técnica editorial, en la
elaboracion de las tablillas de correspondencia, asi como también en la que debia de ser la novedad mas llamativa,
la iluminacion del libro sagrado. Si hasta los Ultimos afos del siglo Il la propia forma del codice y ella sola habia
sido una caracteristica sobre todo cristiana, mas adelante, en una época en la que la Iglesia se consolidaba como
nueva fuerza oficialmente reconocida, se impuso la necesidad de definir el libro sagrado en la totalidad de sus
componentes (asi como en el siglo 1V fue necesario definir los tipos de edificios destinados a las reuniones litlrgicas
de los fieles); un libro cuyas caracteristicas técnicas en su interaccién estructural indicaran la indole del contenido,
aunque la cuantificacion y expansion de una determinada tipologia libraria comportase por si misma la difusion y
aceptacion del mensaje cristiano (CAVALLO, 1995, p. 134).
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constante transformacao, na qual as fronteiras entre mundo civilizado e barbaro se
enfrentavam constantemente (BROWN, 1999, p. 30).

Nao obstante, este processo esteve inserido em uma intencdo pragmatica de
restauracao e difusao da cultura antiga, o qual demandou um trabalho de tradugdo de
obras de autores gregos, principalmente de livros técnico-pragmaticas, para o latim.
Segundo Cavallo (1995, p.129), esse exercicio, que na parte oriental do império, se
viu acompanhado de um programa de restauracao politica, ndo conseguiu ganhar
o mesmo relevo nas regides ocidentais, posto que aqui, a aristocracia e seu douto
secto de gramaticos e retdricos, tornaram-se cristdos e seguiram sendo a Unica
garantia daquela tradicdo livresca. As obras dos autores cristados deste periodo estao
repletas de indicios que nos levam aos embates culturais que se fortaleceram diante
da necessidade de se compreender um mundo que estava em transformacdo.’ E este
o lugar onde melhor se podem encontrar os rastros dos conflitos e negociacbes que
estdo na base do processo de afirmacao dos discursos que hoje reforcam a ideia do
canone biblico como uma obra fechada a qualquer interferéncia humana, ou seja, uma
revelagdo divina;® assim como, da construcao de uma tradicao de leitura que tem em
si, a interpretacao autorizada dessas escrituras dentro da igreja catolica.

A historia da escrita e da leitura nos mostra que existem multiplas relagdes
entre inscricdo e esquecimento, entre escritas duraveis e escritas efémeras, as quais
sdo passiveis de aproximacao, a partir de registros que se fazem presentes em
determinados géneros de textos, como por exemplo, prefacios, notas de autor, cartas
etc.” Para nosso estudo, centrado na tradicao escrita relacionada a traducao e exegese
na antiguidade tardia, uma serie de cartas sobre o tema, produzidas por um dos mais
eruditos, polémicos e contraditorio escritor cristao latino, Sdo Jer6nimo, sera o locus
privilegiado para tal investigacao

Este autor cristdo, como grande conhecedor da cultura classica latina, mas
também um curioso frequentador da lingua e da cultura grega e hebraica, teve um

5 E muito presente nos escritos de S3o Jerdnimo, o conflito que ele vive entre ser ciceroniano ou cristao.

6 Segundo Chartier (2007, p. 13), convém lembrar que: [..] a producdo, ndo apenas de livros, mas dos préprios
textos, é um processo que implica, além dos gestos da escrita, diversos momentos, técnicas e intervengdes, como as
dos copistas [...] As transacoes entre as obras e o mundo social ndo consiste unicamente na apropriagao estética e
simbdlica de objetos comuns, de linguagens e praticas ritualizadas ou cotidianas, como o quer o “novo historicismo”.
Elas concernem mais fundamentalmente as relagdes multiplas, méveis e instaveis, estabelecidas entre o texto e suas
materialidades, entre a obra e suas inscrigdes. O processo de publicagdo, seja la qual for sua modalidade, é sempre
um processo coletivo que requer numerosos atores e ndo separa a materialidade do texto da textualidade do livro
[..]. No entanto, as multiplas variagdes impostas aos textos por preferéncias, habitos ou erros daqueles que os
copiaram, compuseram ou revisaram ndo destroem a ideia de que uma obra conserva uma identidade perpétua,
imediatamente reconhecida por seus leitores ou ouvintes.

”Vamos procurar fazer neste trabalho, um cruzamento entre a histéria da cultura escrita e a sociologia dos textos,
entendida aqui como um estudo destes como formas conservadas, seus processos de transmissdo, producédo e
recepcao (CHARTIER, 2007, p. 10).
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papel importante na aproximagao do cristianismo latino em relacdao a esses dois
universos culturais. Tradutor e exegeta, seu trabalho esteve sempre muito mais proximo
da filologia biblica do que das discussdes teoldgicas ou dogmaticas, o que nos da
margem também para uma reflexdo sobre as adaptacdes, recuos e transformacdes
do cristianismo latino em relagdo a cultura classica.® Se por um lado suas cartas se
configuram como uma das mais bem escritas obras do cristianismo antigo, dado o
grau de erudicao alcancado por este autor, por outro isto ndo o livrou de duras criticas
ao seu trabalho, principalmente aquele pelo qual hoje é mais lembrado, o de tradutor
dos textos hebraicos para o latim.

Dono de uma intrigante e tempestuosa personalidade, Jeronimo respondeu
a todas as duvidas levantadas sobre sua escolha metodologica, com voz felina e
fortemente, edificada em conhecimento de cultura classica e exegética crista. E sobre
esta defesa do seu préprio trabalho que nos dirigiremos para pensarmos o lugar desse
personagem na estrutura eclesiastica da igreja latina, no século IV, por meio daimagem
que ele passa de si mesmo em suas epistolas e de como ele se insere no contexto
das tensdes exegéticas e dogmaticas que acompanharam seu trabalho de traducao
e que estdo na base dos conflitos politicos que o colocou a margem da igreja latina
contemporanea a ele.

Jerénimo: vida a margem?

Reconhecido, postumamente, como um dos tradutores mais importantes da
Antiguidade Tardia, Jerbnimo sempre enfrentou duras polemicas sobre seu trabalho
como tradutor. Nascido em 331, na fronteira do Império Romano, cidade de Estridao
% (hoje Liubliana, na Eslovénia), manteve-se quase sempre geograficamente afastado
de Roma,'® tendo vivido a maior parte dos seus anos como escritor, nos patriarcados
cristdos a oriente, o que de certa forma, Ihe permitiu ter acesso a um universo cultural
a margem da lingua latina e, como consequéncia, seu trabalho de exegeta e tradutor
esteve fortemente influenciado por esta experiéncia.

Nascido em uma linhagem familiar pouco importante e moderadamente prospera,
nunca pdde rivalizar com as familias senatoriais romanas em termos econdmicos ou

8 Hartog (2004, p. 15) em seu livro Memérias de Ulisses destaca que os tradutores sdo como barqueiros que se
deslocam de uma margem a outra do rio que separam determinadas culturas, no constante exercicio de domesticar
e traduzir o “outro” em sua proépria alteridade. Pode-se dizer que sdo homens-fronteira, visto que delineiam, a partir
dessa pratica, os contornos de uma identidade propria.

° A cidade de Estridao, proximo ao Danubio, foi destruida em 379 em consequéncia da invasdo gotica na regido.

10 Seus primeiros estudos, no entanto, foram em Roma sob os cuidados de um conhecido gramatico da época,
Hélio Donato.
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sociais. Esta situagdo social o fez depender, durante toda a vida, de um patrono para
realizar seus trabalhos intelectuais.”” Seu status dentro da Igreja foi sempre muito
ambiguo, incluindo situagdes como a de ser ordenado duas vezes, a segunda delas por
um bispo sob suspeita de heresia, Paulo de Antioquia em 377 (CAIN, 2009, p. 2).

Sua vida intelectual comecou em Roma, sob os cuidados de um famoso
gramatico, Hélio Donato. E dificil saber exatamente o que Jerdnimo aprendeu junto
a este professor, mas de certo leu os grandes classicos da literatura latina, além de
um conhecimento superficial da filosofia extraida de Cicero e Séneca e, sobretudo,
dos manuais. Ademais, ganhou algum conhecimento da lingua grega, que aprofundou
mais tarde. Seus bidgrafos destacam que, a obtencao de um estilo elevado, totalmente
construido na retorica, foi resultado de estudo pessoal, que ocorreu gradualmente ao
longo de sua vida.

Nos anos que se seguiram ao termino de seus estudos, dirigiu-se a Galia (369-
370), onde parece ter tido seus primeiros contatos com o monaquismo, um dos
elementos de sua cristandade do qual nunca mais ira se separar. Ao retornar a Italia em
372-373, organizou uma comunidade monastica,” que nao se sabe muito bem porque,
acabou alguns anos depois da sua fundagdo. Neste mesmo ano, o autor deixou a Italia
e viajou para o Oriente, primeiro para Antioquia e, apés isso, em 374, mudou-se para o
deserto de Calcides, zona oriental do deserto da Siria, nos limites com a Mesopotamia.
La habitou com os estilitas e estudou hebraico com rabinos judeus. Sua compreensado
de ascese, no entanto, ndo esteve de acordo com os anacoretas rusticos, posto que
para ele, uma renuncia ao mundo nao deveria significar o abandono do estudo.

Devido isto, em 376 viajou em direcao aos centros culturais do Oriente. Morou
em Antioquia, onde aprofundou seus estudos da lingua grega sob a tutela de Apolinario
de Laodicéia, depois foi para Constantinopla, onde conheceu Gregorio de Nazianzeno,
Gregorio de Nissa e Basilio de Cesarea. Neste ambiente, tornou-se um apaixonado
pela a exegese escrituristica, principalmente ap6s conhecer as obras de Origenes,’ um
dos autores mais importantes da patristica grega e que se tonou uma das suas grandes
referéncias no trabalho de exegese biblica.

" Peter Brown (2000, p. 25) nao era dificil, no entanto, no mundo muito flexivel do século, sorte e o talento, eliminar
0 abismo entre um patricio e um romaniano.

2 Entre os amigos que participam dessa experiéncia, esta Rufino, com que posteriormente terd o grande embate
sobre suas tradugdes da obra de Origenes.

> Origenes é um autor cristdo grego pré-niceniano. Considerado junto a Jeronimo, um grande exegeta critico e o
maior exegeta literal da Antiguidade. Seus trabalhos mostram uma curiosidade inesgotavel pelas diferentes licdes
que encontrava nos manuscritos, seja do NT, seja o AT, e as assinala em seus comentarios. Seu método de busca,
embora valorizando sobretudo a interpretagdo alegdrica, um interesse sistematico sobre a interpretacdo literal do
texto, visto como um momento inicial da exegese com fim de encaminhar de modo néo arbitrario. Seus métodos
foram incansavelmente, seguidos por Jerdnimo, o qual ele e traduziu para o latim, grande parte de suas obras
(BERARDINO, 2002, p. 1045).
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Dois anos depois deixou Constantinopla, indo morar em Roma a pedido do
papa Damaso. Este foi um periodo breve, mas particularmente importante da sua vida,
posto que exerceu o lugar de secretario do papa e se impds como mestre espiritual da
aristocracia romana, aproximando-se principalmente das mulheres deste grupo social.
A partir dai, ficou comum a troca de cartas entre Jerdbnimo e estas damas, no intuito
sempre de recomenda-las a ndo abandonar a pratica da perfeicdo crista e a instrui-las
sobre questbes exegéticas.

Com a morte do papa Damaso em 384, Jerénimo perdeu seu apoio em Roma.
Além do mais, a aristocracia romana mostrava-se insatisfeita com seu comportamento,
acusando-o de excessivo rigorismo, o que foi agravado com a morte de uma jovem
chamada Blesila, a qual pareceu estar relacionada a obediéncia irrestrita aos seus
conselhos espirituais de rendncia e ascese. Estes acontecimentos o fizeram retornar ao
oriente e, em 386 dirigiu-se a Belém, onde fundou um mosteiro, com auxilio financeiro
de sua discipula Paula, vilva rica de um senador romano que o acompanhou até essa
cidade, junto de sua filha Eustaquia.™ Jeronimo viu em Belém, sua Jerusalém (Epist. 45,
6) e por esse motivo, decidiu-se a ficar nessa cidade até a sua morte em 419 ou 420.

Ao longo da sua carreira, escreveu hagiografias, etimologias, comentarios,
homilias, uma antologia biografica na tradicdo de Suetdnio, polémicas, epitafios,
cartas, porém seus trabalhos mais polémicos e interessantes, foram as traducdes que
fez para o latim, das obras da patristica grega'™ e das Sagradas Escrituras. Foi este seu
trabalho, iniciado nos textos de exegese das escolas grega de Alexandria e Antioquia,
que chamou a atencao do papa Damaso, a ponto deste convida-lo para trabalhar
como seu secretario.

O acolhimento de Jerénimo pelo papa tinha como objetivo, encarregar-lhe
de revisar os textos da sagrada escritura traduzidos para latim, que se encontravam
espalhados em diversos conjuntos de cddices que hoje se convencionou chamar de
Vetus Latina, a "versao velha". O que, a principio deveria restringir-se a uma revisao,
transformou-se num trabalho de traducéo diretamente do original hebraico e/ou grego
para o latim. Este projeto, iniciado em meados de 390, levou mais de uma década para
ficar pronto, tendo durado de 389 a 405.

Embora dono de uma afamada competéncia intelectual e um conhecimento
pouco comum para os homens da época em relacao a lingua grega e hebraica, suas
tradugdes causaram muito desconforto no mundo cristao latino, postos colocar em
duvida antigas traducdes dos textos biblicos e até mesmo a tradicdo escrituraria,

4 Segundo Moreschini (2000, p. 377) Jeronimo foi bastante criticado por receber este apoio de Paula. Para muitos
ele aproveitara da fortuna dos outros para realizar seus proprios e ostentar suas ambicoes.
> Grande parte do seu esforco nesse sentido esteve na traducdo da obra de Origenes.
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sustentada pela ideia de auctoritas. Seus métodos e técnicas de tradugdo foram
intensamente questionados por homens importantes da igreja de Roma, como por
exemplo, Santo Agostinho.

O testemunho deste autor sobre o trabalho de Jerénimo, mostra temor em
relacdo as consequéncias que este questionamento a autoridade dos textos ja
legitimados pela cristandade, poderiam trazer ao exercicio da propria prédica:

Nesta carta acrescento que soube que tem traduzido do hebraico o livro de
J6, mesmo ja havendo uma traducdo do mesmo profeta, feita por ti do grego
para o latim [...].

A verdade é que eu prefiro que traduza as Escrituras candnicas gregas
que circulam com o nome de Setenta Interpretes. Seria verdadeiramente
lamentavel que, se tua versao comecasse a ser lida com frequéncia em muitas
igrejas, ela sugerisse um desacordo entre as igrejas latinas e gregas [...].
Certo bispo, nosso irmdo, decidiu que na igreja que governava, lesse tua
traducdo. Uma passagem do profeta Jonas, traduzida por ti de forma distinta
aquela que estava guardada na memoria de todos por varias geracdes, o
que causou perplexidade. Organizou-se um tdo grande tumultuo no povo,
principalmente os gregos, que consideraram a passagem falsa, que o bispo,
da cidade de Oea, se viu obrigado a recorrer aos judeus para defende-lo.
N&o sei se por ignorancia ou malicia, estes disseram que os cédigos hebreus
diziam o mesmo que os gregos e os latinos. O que mais se poderia fazer? O
homem, ndo querendo ficar sem seu povo, depois de tamanho conflito, se viu
forcado a corrigir seu erro. Dai se pode pensar que vocé também pode ter
se equivocado alguma vez, em alguns pontos. E estd vendo a consequéncia
que traz consigo apoiar-se em um codice, que ndo se pode emendar por
cotejamento de texto em linguas conhecidas (Epist. 104, 3-5).

Agostinho, no entanto, esta ciente da necessidade, de que se faga uma revisao
dos cédices latinos, apenas pede que se respeite a autoridade da versao dos Setenta:

[..] gostaria que vocé explicasse porque razdo, em teu juizo, existe tanta
disparidade entre os cddigos hebreus e os gregos em sua versao dos Setenta,
posto que nao é pequena a autoridade desta [...]. Dito isso, penso que seria um
labor de grande proveito se vocé traduzisse para o latim, aquelas Escrituras
gregas, elaborada pelos Setenta. Porque o texto latino é tdo desigual em seus
diversos codigos, que quase resulta intoleravel, e sempre suscita suspeita de
que o grego diga outra coisa, trazendo davidas, em relacdo ao texto, quando
se extrai alguma citacao [...] (Epist. 104, 6).

A insatisfacdo dos homens contemporaneos a Jerbnimo, em relacdo ao seu
trabalho de traducdo e exegese, é um ponto instigante para nossa analise, posto que,
a causa principal desse mal-estar parece estar, em grande medida, no fato de que seus
métodos questionavam a norma estabelecida em relagéo a legitimidade da memoéria'

16 Paul Zumthor (1999, p. 99) destaca a importancia do papel da meméria sobre uma estrutura base de escritura
que se organizou a partir do ato litdrgico, dentro das comunidades cristds antigas e medievais: “[...] Las técnicas
pedagdgicas se constituyeron desde la Alta Edad Media, sobre una estructura base de escritura, por memorizacion”.
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que se criou sobre as escrituras.'’Largamente influenciado pelos métodos exegéticos
de Origenes,™ esse autor vé nessa pratica, a necessidade de fazer uma critica filologica
ao texto que, inevitavelmente, tinha na comparacgao das versdes acolhidas nos diversos
codices e na consequente traducao dos termos, um passo importante da construcao
deste género de escrita, visto que o autor partia dessa critica para dai fazer a analise
espiritual das obras:

Da mesma maneira que no Novo Testamento, sempre que surge uma
dificuldade entre os latinos e da discrepancia entre os codices, recorremos a
fonte do grego [...] assim também fazemos a respeito do Antigo Testamento,
guando encontramos discrepancia entre gregos e latinos, corremos ao original
hebraico [...] (Epist. 106, 2).

A esta insatisfagdo por parte de Agostinho em relagdo ao trabalho de traducao
dos textos hebraicos, se pode acrescentar muitas outras polémicas relacionadas a
questdes exegéticas, dogmaticas e de traducao enfrentada por Jerbnimo ao longo da
sua vida. A primeira fase na cidade de Belém, por exemplo, fora marcada pelos mal-
entendidos, caracteristicos do século IV, entre tedlogos que sem se manifestar arianos,
resistiam as decisdes do concilio de Niceia. Jeronimo se vé, em diversas ocasides,
pressionado pelos monges a tomar uma posicao em relagdo a isso, o que o faz entrar
em contato pela primeira vez com Damaso, buscando uma saida para o empasse
dogmatica que se configurava a sua volta.

Mais tarde, nas correspondéncias trocadas com Agostinho, ambos os autores
constroem longos raciocinios em relacdo a uma heresia que preocupava bastante o
Bispo de Hipona, pelagianismo. O proprio entendimento da palavra heresia, neste
contexto, atesta os conflitos culturais e as disputas que estao por traz destas pejas
dogmaticas. Dubois levanta a questao de que:

70 trabalho de exegese é uma escritura que, desde sua origem, esteve na defesa de uma certa sequéncia de leitura
(ou mesmo edicao) de um texto (a biblia), assim como na construcdo de uma tradicdo de leitura desses, autorizadas
pela igreja. Dahan (2009, p. 9) afirma que até o século Xll, ndo havia diferenca entre um texto biblico e seus
comentarios: “[...] ces textes sont transmis dans un canon clos au moyen age, qui est a la fois divers et homogene,
ce qui implique que la premiére démarche d’exégése soit une démarche interne, I'Ecriture expliquant I'Ecriture; que
ces textes, a visée universelle, s'adressent a une communauté (ou a deux communautés, si I'on sépare monde juif
et monde Chrétien), communauté régie par des codes lisibles en principe par tous; que ces textes subissent une
“polarisation”, vers le Christ dans I'exégése chrétienne (vers la Loi dans I'exégese juive); que cette Ecriture n'est
qu'une partie d'un message, dont |'autre partie, on I'a dit en parlant de Brinkmann, est le monde — les allers et
retours de I'une a l'autre étant incessants”.

'8 Origenes ocupou-se por trinta anos, juntamente com uma equipe de copista de taquigrafos, da produgdo de uma
obra, Héxapla, que contemplava em formato de coluna, textos hebraicos em caracteres hebraicos, sua transcricao
em caracteres gregos, a revisao de Aquila, de Simaco, a edicdo dos Setenta, e a revisio de Teoddsio. Para os Salmos,
0 autor somou ainda mais duas colunas de codices diferentes. Origenes comp0s a Héxapla, utilizando de sinais
criticos emprestados dos filélogos alexandrinos (asteriscos e dbelos) para marcar as diferencas textuais entre as
versdes grega e hebraica (HARL; DORIVAL; MUNNICH, 2007, p. 150).
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[...] quando se vé nascer aquilo que se chamarao as heresias, percebe-se que
as dificuldades de organizacdo das comunidades cristds forcaram alguns
responsaveis eclesiasticos a definir a identidade crista, sua fé suas praticas
por meio de uma critica aceca da diversidade das correntes cristas (DUBOIS,
2009, p. 39).

Esse complexo universo do cristianismo tardo-antigo se apresenta com cores
muito fortes no epistolario de Jerénimo e é a ele que nos prenderemos a seguir.

Jeronimo através de suas cartas

A escrita e a leitura de uma carta, no mundo antigo, nao era apenas um meio
de comunicacdo, mas também um meio de criar e sustentar relacdes pessoais, sociais
ou politicas. As cartas e a habilidade em escrevé-las era muito valorizada socialmente.
A sociedade tardo-antiga devotava tempo em suas correspondéncias e preservava
seus resultados em arquivos privados para uma eventual publicizagdo — Jerénimo, por
exemplo, guardava sua correspondéncia em sua biblioteca no mosteiro de Belém.

Ha evidencia de cartas escritas em grego desde o IV a. C. (TRAPP, 2003, p. 6),
principalmente, proveniente dos quadros administrativos. Autores como Plinio, o
Jovem e Marco Cornélio Frontdo, celebres orados e advogados, nos deixaram epistolas
de rigor gramatical e retorico, que sugerem ter havido um mecanismo de edicao e
circulagao desse material, que possibilitou que ele ndo se mantivesse no privado.

Trapp destaca que, talvez, mais do que os membros da elite greco-romana paga e
os setores administrativos, as cartas tenham tido um significado maior entre os cristaos,
na propagacao da sua doutrina. Essa formula de escrita, ja empregada nos textos que
hoje comp&e o Novo Testamento,' mais tarde continuou como um elemento importante
na edificagdo administrativa e dogmatica da igreja dos primeiros séculos.

As elites eclesiasticas desse periodo, dispunham de um conhecimento de
literatura, de gramatica e de retdrica irrepreensivel para a época, portanto, o uso de
um género de escrita como este, ndo lhe era nada distante. Segundo Moreschini (2000,
p. 31) esses autores estiveram empenhados em fundir a realidade sécio-cultural da
antiguidade tardia latina as regras da retdrica e, as epistolas sdo um exemplo muito
claro disso. Nao houve, segundo este autor, nenhuma concessao ao gosto do publico,

19 "[..] The collection of all this material into the authoritative compendium now as the New Testament was a
complex process, in which the final canon only gradually took shape. But though the individual stages are obscure,
the overall motivation for the preservation of the individual stages are obscure, the overall motivation for the
preservation of the letters is clear: to be the bearers of what had won through as orthodox teaching, and at the same
time, to give the Young Church a gallery of role-models and figures of authority to support its sole founder, and a
body of writings match that of the Old Testament patriarchs and prophets” (TRAPP, 2003, p. 7).
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no sentido de que o escritor cristdo se diferenciasse de qualquer outro conhecedor da
cultura classica:

[...] dado que a propria Palavra de Deus fazia tempo recebera forma em suas
traducgdes nas linguas artisticas antigas. Testemunha-o, no fundo, o fato de os
ultimos livros do Antigo Testamento terem sido escritos em grego, nas formas e
nos modos expressivos da literatura helenistica. Esses foram motivos bastante
validos para que a interferéncia das formas literarias classicas se tornasse, em
certo sentido, congénita as varias formas das expressoes literarias dos cristdos
[...]. Assim para os cristdos, a forma ndo é um elemento externo [...]. Ela parte
da unidade de uma linguagem comum para exprimir a diversidade de suas
mensagens particulares; pressupde uma unidade de gosto, independente, ao
menos nos inicios, das op¢des ideoldgicas e religiosas; implica a busca de uma
tipologia das formas literarias que valha para cada ocasido [...] (MORESCHINI,
2000, p. 33).

Os autores usavam suas cartas para louvar e censurar uns aos outros, discutir
a administracdo da Igreja, articular as bases de uma doutrina catdlica, interceder pela
comunidade eclesiastica, tendo sempre muito mais um carater publico, que privado.
As cartas de Jerobnimo, por exemplo, mostram que ele estava muito consciente de que
quando escrevia uma carta, esta nao se limitaria apenas a seu destinatario direto, mas
seria lida por muitos. Isto fica perceptivel, por exemplo, na carta dedicada a Eustaquia
(Epist. 22), citada com frequéncia pelo autor em outras obras, como se se tratasse de
um escrito de dominio publico. Segundo Guarnieri:

E importante ressaltar que a taxonomia das funcdes epistolares ndo é
sistematica. Na Antiguidade Tardia, sociedade em que o cristianismo ja era
religido oficial do Império e os bispos eram homens de grande poder politico,
encontramos a rearticulacdo, ou mesmo violacdo, dos limites do género
epistolar nesse quesito. De inicio, uma carta pode se tornar mais oficiosa
e "publica”, por se assim dizer: um padre estava ligado a sua comunidade
e a Igreja. Baxter cita diversos tipos de “cartas formais”, litterae formatae,
comuns na troca epistolar mais oficiosa da Igreja. Assim, peticdes, satisfacdes,
polémicas, defesas de interpretacdes, crencas e praticas, cartas de exortacao
a vida monastica tornam-se fun¢des comuns nas cartas de epistoldégrafos
cristdos latinos como Ambrosio, Agostinho e Jerénimo. Podemos citar ainda
o uso de cartas como invectivas, atas de sinodos e concilios, panfletos de
doutrina, éditos, tratados e sermoes [...] (GUARNIERI, 2016, p. 61)

Claro que o epistolario de Sdo Jeronimo, pode nos dizer muito sobre sua vida
privada, posto que elas o acompanham desde de seus anos no deserto de Calcis. Ha
em muitas delas, reflexdes pessoais sobre a sua fé (por exemplo, Epist. 3), porém nosso
interesse esta aqui, mais na percepcao da figura publica que Jerénimo constroi de si
na narrativa dessas cartas,® principalmente aquelas que sdo escritas no auge da sua

20 Segundo Trapp (2003, p. 41), de modo calculado ou néo, os escritores controlam seu estilo e a maneira como se
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maturidade intelectual, durante os anos que viveu em um mosteiro em Belém, cercado
pelos livros de sua biblioteca.

Jerdnimo traz em sua biografia um conflito entre vida publica junto as autoridades
episcopais e a pratica ascética, a qual o levou a se mudar para um mosteiro em Belém aos
38 anos e viver a segunda metade da sua vida neste lugar. De 385 a 398 o autor silencia
suas cartas, para dar atencao a uma série de trabalhos relacionados, principalmente, ao
campo biblico: traducdes de tratados teoldgicos gregos, comentarios biblicos, revisdes
de traducbes de texto sagrado, e também, biografias, trabalhos histéricos etc.

Em 393 ele rompe seu silencio epistolar e inaugura neste terreno, sua etapa
mais fecunda. E nesse momento que seu circulo de correspondéncia ganha uma
dimensdo geografica bastante significativa. Sem abandonar seus amigos, Jerénimo
passa a escrever a clérigos de todos os lugares da cristandade que compartilhassem
preocupacdes proximas as suas: a escritura biblica e a vida monastica.

A leitura dessas cartas nos deixa a impressao de que o autor era um diretor
espiritual a quem se podia recorrer a qualquer parte ou momento. Haviam por exemplo,
varias damas da aristocracia romana,®' que tinha em Jerénimo, um guia espiritual, e para
elas, dedicou cartas contendo reflexdes sobre a vida ascética, homenagens funebres,
assim como discussdes sobre tema biblico. Muitas das epistolas, como ja dissemos,
buscavam esclarecer passagens biblicas consideradas dificil. Um exemplo desta ultima
é a exposicao sobre as etapas dos filhos de Israel no deserto, escrita para Fabiola, quem
pouco antes de morrer, havia pedido que o fizesse.

Um bom numero destas cartas, entretanto, esta relacionado as polemicas
que envolviam seu trabalho de traducdo. Um dos capitulos mais importantes nesse
sentido, foi o que se deu sobre o origenismo.?? Embora causador de um dos momentos
mais delicados da vida do autor, este foi também o motor de um dos trabalhos mais
sofisticados em termos da retérica romana, realizados por Jerébnimo. Origenes foi, sem
duvida, um autor muito influente na sua carreira, assim como na de muitos outros
exegetas, porém pairou sempre sobre sua obra certa reserva em relagado a alguns pontos
dogmaticos, que na construcao das suas ideias parece funcionar mais como questao
filosofica do que em relacdo a fé. A bem da verdade, os concilios nunca trataram a

apresentam aos seus correspondentes, a luz da posicdo social deles mesmos e de seus correspondentes, e do tipo
de relacdo que eles estdo tentando cultivar.

21 Jerbnimo era muito bem relacionado com as matronas da alta sociedade — Paula, Eustaquio, Marcela, Blesila —,
mulheres que descendiam das familias mais tradicionais de Roma, quais os Furios, familia cuja origem remontava
aos tempos das Guerras contra Cartago; os lagos que o autor criou com a nobreza romana, sendo apadrinhado por
ela, acabariam por Ihe seguir a vida toda: muitas de suas amigas o acompanhariam anos mais tarde a Belém.

221...] Origenismo no es palavra del tempo. Se ha plasmado posteriormente para denominar las tesis de Origenes que
mas escandalizaron, como la preexistencia de las almas, la divinidad subordinada del Hijo y la posible reconciliacién
del diablo al final de los tempos (VALERO, 2013, p. LII).
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obra de Origenes na sua totalidade, como uma heresia (VALERO, 2013, p. LIV). Em 393,
entretanto, o origenismo vai se converter em uma contenda pessoal entre o bispo de
Salamina e Joao, bispo de Jerusalém.

Qual a importancia dessa contenda na vida de Jerbnimo? Até entao ele assumia
declaradamente a influéncia do método de exegese de Origenes em seus trabalhos
escrituristicos, sem falar na utilizacdo das diversas versdes biblicas recolhidas no
Hexapla. Em uma epistola dedicada a Paula, Jerénimo faz uma verdadeira homenagem
a ele: “[...] muitos o condenaram por heresia, ndao por esta razdo, mas porque nao
puderam suportar a gloria de sua eloquéncia e de sua ciéncia, e porque, quando falava,
todos os demais pareceriam mudos” (Epist. 33, 5).

Diante do conflito entre estes dois bispos, Jeronimo se vé obrigado a defender
seu trabalho de exegese, assim como as traducdes que fez da obra de Origenes em
relacao as acusagdes que recaiam sobre elas, quanto a defesa das ideias heréticas, que
foram apontadas na obra do alexandrino. Em todo este processo, Jerobnimo apareceu
mais como sujeito pacifico da a¢do, que como ativo. Arrastado pela personalidade
absorvente de Epifanio, em quem acreditava estar a ortodoxia, termina uma amizade
de muitos anos com Rufino e, uma mais recente, com o bispo Jodo. Porém, o mais
importante é que este episddio o fara romper — ao menos oficialmente — com a obra
de Origenes.

Uma paz alcanga laboriosamente, durou apenas um ano para Jerénimo. A velha
contenda se repetiu em torno dele, em uma nova geografia: Roma e Alexandria. Dos
combatentes anteriores, apenas Jodo ficou definitivamente fora, Rufino tomou a frente
na defesa do origenismo. Este, ao voltar a Roma, foi recebido com entusiasmo por um
grupo de estudiosos interessado em conhecer a tradi¢cao grega e principalmente os
trabalhos de Origenes, o que fez com que Rufino se dedicasse a traducao de obras
deste autor: Apologia de Origenes e o tratado Peri Archén. No prélogo deste ultimo
trabalho, ele se apresentou como continuador do projeto abandonado por Jerénimo
de fazer de Origenes um romano latino. Os amigos desse, no entanto, ndo gostaram
do uso feito da sua autoridade e Ihe escreveram delatando o ocorrido:

[...] nestes escritos hd muita coisa que perturbam nossa inteligéncia e outras
que estdo ditas de forma pouco catdlica, além do mais, para absolver o autor,
foi suprimido dos livros muitas passagens que podia delatar impiedade
manifesta [...]. Com toda sutileza, no prefacio da obra, o autor menciona a
tua santidade, ainda que silenciando seu nome, no sentido de que ndo tinha
feito nada que nao fosse levar a cabo uma obra prometida por ti e dando a
entender indiretamente, que tu pensas da mesma maneira (Epist. 83).

Esta questdo fez com que Jeronimo, finalmente, se colocasse efetivamente
dentro da questdao origenista. Nas cartas 80, 81 e 84 ocupa-se diretamente do assunto,
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mas desta vez afeito de pouca diplomacia. Ao mesmo tempo que escreve uma carta
conciliatéria a Rufino (Epist. 81), escreve outra a Pamaquio e Oceano, na qual usa de
aspero ataque verbal, destacando principalmente dois pontos: a pretensao de Rufino
de continuar seu trabalho e a teoria sobre as modificacdes da obra do alexandrino por
pessoas maledicentes:

[...] deveria eu acusar aquele que traduzia por suplica de outro, e dizer no
prologo: Este, cujo livro traduzi, é um herege. Atencéo leitores, néo o leia; fuja
da vibora. Ou, se quer ler, saiba que e o que estd traduzido foi adulterado por
homens perversos e hereges. Se bem que ndo tem porque temer, pois, eu o
corrigi tudo o que estava viciado. Seria como dizer com outras palavras: eu
que traduzo sou catdlico; este que traduzo é um herético. Vocé, ao contrario,
simplista e ingenuamente, e sem sombra de malicia, quer dizer, desdenhando
dos preceitos retoricos e dos sofismas, enquanto em parte acusa de heréticos
os livros do Peri archén de Origenes, culpando disso a outros, por outra parte
inocula nos leitores a obsessdo de discutir toda a vida do autor e procurar
outros livros que podem trazer de certo, a questao presente. Eu seria o Unico
malvado, que corrigi em silencio o que quis, a forca de dissimular as falhas
do verdadeiro culpado. Dizem os médicos que as grandes enfermidades ndo
adianta tentar curar, mas deixa-las a acao da natureza, para que a medicacao
nao piore a doencga (Epist. 84, 7).

Por vontade dos seus amigos de Roma, s6 a segunda carta foi divulgada
(Epist. 84), legitimando o estranhamento entre estes dois amigos de infancia. Pouco
depois, com a intensificacdo da pressao contra os origenista em Alexandria, Rufino se
viu obrigado defender-se das acusagOes feitas na carta de Jerbnimo perante o papa
Anastacio, que posteriormente, no ano de 400 condenaria os escritos de Origenes
(Epist. 95). Esta ultima carta levou Jer6nimo a produzir um escrito mais amplo e de
dominio publico para defender-se das acusagdes: Apologia contra Rufino.

Outra querela importante relacionada a traducao, desta vez dos textos biblicos,
foi aquela que teve com Agostinho, com quem manteve um contato epistolar intenso
alguns anos depois da chegada deste a Hipona em 391. As cartas trocadas entre os
autores abundam em citacdes da Biblia, em especial sobre as epistolas de Paulo, e
de dificeis questoes de hermenéutica e exegese, as quais se concentram em duas
tematicas principais: a leitura correta de Gal 2,11-14 e a traducao das Escrituras para o
latim (projeto empreendido por Jerdbnimo na época, com o qual Agostinho nédo estava
muito de acordo, como ja tivemos ocasido de observar).?

23 Pode-se afirmar com seguranca que estas tematicas seriam vistas com maus olhos por um Cicero, e o proprio
Jerdnimo julgou o assunto impassivel de ser tratado em cartas num primeiro momento. Agostinho justifica sua
insisténcia em discuti-los ao dizer que seu espirito “ferve em partilhar” com Jerdnimo suas duvidas sobre os
estudos das Escrituras, de modo que ele ndo ficard contente com os limites e os assuntos proprios de uma “carta
cerimoniosa”, (Epist. 139). As Ultimas cartas trocadas 140 pelos autores, de 416 em diante, sdo mais adequadas a
estrutura tradicional do género epistolar e apresentam breves noticias, comentéarios sobre as heresias e sobre a
administracdo eclesiastica, sem tocar em problemas de interpretacdo (GARNIERE, 2016, p. 43).
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A querela entre os dois inicia-se com uma carta (Epist. 56) enviada por Agostinho,
na qual ele, no impulso da juventude, propds a Jeronimo que deixasse de lado, a "inutil”
traducdo dos textos sagrados e se dedicasse a traduzir grandes autores da exegese
grega. Esta carta, nunca chegou a Jerénimo, mas ficou conhecida de muitos, até que
seu conteudo se tornasse do conhecimento do destinatario, o qual reclamou em
varias correspondéncias trocadas com Agostinho, posteriormente, pelo seu reenvio. O
desconforto deste incidente tardou a desaparecer da relacao entre estes dois homens
da igreja, a ponto de quase impedir a constituicdo de uma relagdo historica.

A resposta de Jerobnimo a esta contenda, assim como aquela que se desenvolveu
com Rufino, foi de grande demonstracao de conhecimento da cultura classica e das
escrituras cristas, o que resultou em uma acida e sofisticada argumentacao que mostra
claramente sua relacao com as versdes de traducao dos textos biblicos:

Disse, pois, que traduzi mal o profeta Jonas, e que devido, a uma peticao
do povo, alvorocado pela mudanca de uma palavra, o bispo esteve a ponto
de perder o cargo sacerdotal. Porém te calas sobre o que eu traduzo mal,
tirando-me a possibilidade de me defender do que vocé alegou. A ndo ser que
depois de tantos anos, volta-se a questao da abobora: Cornélio e Asinio Polido
gue entdo afirmavam que eu havia traduzido hera por abobora. Sobre este
ponto ja explanei amplamente no comentario do profeta Jonas. Basta dizer
que onde a traducdo dos Setenta traduz abobora, e Aquila e os demais, hera
[...] no volume hebraico figura ciceion, que os sirios chamam vulgarmente de
ciceia. Se trata de uma espécie de mata folhosa como videiras. Pouco tempo
depois de plantada, brota como um arbusto, sustentado sobre seus proprios
troncos, sem precisar de varas como necessita as aboboras e as heras. Se quer
traduzir literalmente, quer dizer ‘ciceion’, desta palavra ndo se entende nada.
Coloquei hera para me ajustar aos outros tradutores. Porém se vocé afirma
gue vossos judeus, por malicia ou ignorancia, disseram que nos volumes dos
hebreus figura a mesma coisa que nos codices gregos e latinos, é evidente
gue ou bem ignoram a lingua hebraica, ou bem quiseram mentir para rir-se
dos "aboboras” [...] (Epist. 112, 22).

De fato, as traducdes dos textos biblicos feitas por Jeronimo ndao eram bem vistas
fora do seu grupo de amigos. O principal motivo dessa insatisfacao, provavelmente,
estava ligado a questao de que algumas traducdes desses textos, assim como seus
originais, eram consideradas como verdades reveladas, e como tal, auctoritas. Nessa
perspectiva, questiona-las significava duvidar da propria palavra de “Deus”, ndo nos
esquecamos da historia da Septuaginta, primeira grande traducao coletiva, e o papel
da revelacdo divina que foi atribuido a este trabalho. 2* Esta visao corresponde a uma
questdo central do exercicio da traducao, que é sempre o apagamento do tradutor

2 A Biblia dos Setenta foi um dos suportes iniciais do cristianismo. A traducdo dos textos biblicos hebraicos foi
feita por um grupo de setenta judeus helenizados, a pedido do rei egipcio Ptolomeu II. A histéria conta que os
tradutores ficaram em celas separadamente por setenta e dois e quando as tradugdes foram comparadas, elas
estavam exatamente iguais.
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para colocar-se como natural/universal (apagamento das distancias, de tempo, de
lingua, de cultura). E é neste ponto de reflexao que Jerénimo se torna importante como
alguém que escapa a norma, Meschonnic (2010, p. XXXIV) destaca que ele foi contrario
a ideia de apagamento destas marcas deixadas pela traducao.

Sua exegese parte normalmente de um estudo escrupuloso do texto, para
terminar na exposicao espiritual do mesmo, nem sempre de acordo com seus leitores
contemporaneos, mas sempre impregnado de um forte sentido cristolégico. Esse
método, no entanto, o faz confrontar versées de um mesmo livro, o que o coloca em
relacdo direta com o original, questionando essas tradu¢des consideradas verdadeiras.?®

As polémicas aqui citadas, envolvem questdes relacionadas ao trabalho de
traducao de Jer6nimo, que estdo no amago do problema que o cristianismo enfrentava
naquele contexto: a dissemelhancas das formas de cristianismo que se configurou nesse
tempo-espaco, das quais as proprias escolas exegéticas configuram tal diversidade.
Neste contexto, o texto biblico (auctoritas) ganhou poder de legitimar discursos e
posturas dogmaticas. E, sem duvida, tanto o trabalho voltado para as tradugdes de
exegetas gregos, como a revisao e/ou traducao de livros biblicos, foram considerados
exercicio de poder, que claramente se colocam como legitimadores de determinado
grupos dentro dos quadros eclesiasticos.

Jer6bnimo, embora afastado de Roma - em parte por ter escolhido a vida
monastica, foi uma figura reconhecida publicamente pelo seu talento intelectual. Seu
epistolario nao deixa duvida de que ele alcancou os limites da cristandade, a ponto
de se afirmar que ele era um dos homens melhor informados sobre a situacao dos
cristaos nas mais diversas regides do império. Porém, seu trabalho, em larga medida,
pos em xeque as estruturas de poder que se estabeleceram sobre o emaranhado de
textos que alicercava a igreja latina no século IV, a ponto de suas tradugdes dos textos
biblicos ndo serem muito lidas fora do seu circulo de amigos. Nao por outro motivo,
suas tradugdes dos textos biblicos foram admitidas pelo papado como versao oficial,
apenas no concilio de Trento em 1546.
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Resumo: Este artigo analisa o Sermo ad Caesariensis ecclesiae plebem, documento que relata
um encontro ente o bispo catolico Agostinho de Hipona e o bispo donatista Emérito de
Cesareia. O encontro aconteceu em 418, quando os donatistas ja haviam sido proscritos em
virtude das decisdes do collatio Cartago. O texto registra um sermao pregado por Agostinho
na igreja de Cesareia, no qual Agostinho objetiva convencer o bispo donatista a se converter
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esde o inicio do seu ministério pastoral em Hipona (391), Agostinho se dedicou

a enfrentar o donatismo. Ele fez uso de varios recursos retoricos e literarios

(tratados, sermdes, cartas), bem como se uniu aos seus colegas catolicos
em muitos concilios nos quais eram tomadas decisbes que visavam estabelecer a
hegemonia do catolicismo na regidgo. De todos esses concilios, o mais importante
para a questdo donatista foi o chamado collatio de Cartago (411), convocado pelo
imperador Hondrio (395-423). Um collatio seria um “cotejo” das posi¢des das duas
igrejas que pleiteavam a condicdo de ser a Unica e verdadeira Igreja catélica da Africa
do Norte (BROWN, 2005, p. 413).

A reuniao aconteceu com a presenca de 286 bispos catolicos e 284 bispos
donatistas e foi conduzida por Flavio Marcelino, um comandante militar catélico. O
resultado foi a condenacao oficial do donatismo e a legitimacao de medidas coercitivas
contra todos aqueles que se recusassem a se tornar catolicos (FREND, 1951, p. 275-
289; BROWN, 2005, p. 413-417). A partir desse periodo, Agostinho aprofundara sua
argumentacao para justificar o uso da violéncia contra os outsiders da fé.

Em 418, Agostinho foi nomeado como representante do papa Z6zimo em
Cesareia de Mauritania (LANGA, 1990, p. 577). Ao chegar ali, em 18 de setembro, foi
informado de que o bispo Emérito desejava encontra-lo. Ele era o bispo donatista de
Cartago, uma das liderancas proeminentes de sua igreja no collatio, que fora privado de
sua sede episcopal e exilado, mas que atuava, clandestinamente, na regiao de Cesareia
(FREND, 2002, p. 471).

O encontro entre Emérito e Agostinho aconteceu na pracga da cidade e o bispo
de Hipona convidou seu adversario para ir até o templo catdlico, o que foi prontamente
aceito. O “Sermao aos fiéis da igreja de Cesareia” € fruto desse encontro. Possidio
descreve assim o acontecimento:

Sucedeu entdo encontrar-se com Emérito, bispo donatista daquele lugar, que
fora defensor principal de sua seita na conferéncia que se realizara. Discutiu
com ele publicamente na igreja, na presenca de gente de varias confissdes
(Vida de Santo Agostinho, 14,4).

O encontro foi realizado dentro da igreja, diante de uma audiéncia de fiéis
catdlicos e donatistas, numa situacdo que Frend descreve como “tensa” (FREND, 2002,
471). As circunstancias do encontro se refletem na composicao do texto. Na avaliacao
de Langa (1990, p. 578), o Sermo, € uma peca oratoria improvisada, sem plano discursivo
rigoroso, e, por vezes, sem muita conexdo logica entre as ideias. Tal pratica ndo era
estranha a Agostinho (REBILLARD, 1999, p. 790).
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O género literario sermo designa uma conversa, um discurso em estilo comum,
em contraste com outras formas mais elaboradas de discurso. Em ambiente cristdo o
sermo é um discurso no qual se anuncia a Palavra de Deus (GREGOIRE, 2002, p. 1273).

O sermao era pronunciado num contexto litdrgico, precedido de leituras biblicas,
oracao e canticos e seguido da celebracao da eucaristia (REBILLARD, 1999, p. 773). De
acordo com o costume africano, os ouvintes permaneciam de pé durante a alocucao
(HAMMAN, 1989, p.179). A pregacao era geralmente uma prerrogativa episcopal, mas
Valente, antigo bispo de Hipona, quebrou a tradicdo ao permitir que Agostinho, ainda
sacerdote, pregasse com regularidade em sua igreja (BROWN, 2005, p. 172).

Os sermdes de Agostinho eram registrados por estendgrafos (notarius),
provavelmente membros do clero. Eles ndao somente anotavam os sermdes, como
também colocavam um titulo e registravam o lugar e as circunstancias em que foi
pronunciado. Gragas ao trabalho deles, Agostinho pode manter um arquivo dos seus
sermodes (GREGOIRE, 2002, p. 1273; REBILLARD, 1999, p. 790).

Apesar do cuidado envolvido no registro dos sermdes (HAMMAN, 2002, p.
513), a palavra falada possui caracteristicas proprias, distintas da palavra escrita. Numa
pregacao, os gestos, as modulacSes de voz, as expressdes faciais e corporais sao
elementos constitutivos da mensagem que se quer transmitir e que nao podem ser
registrados por escrito.

O treinamento retérico de Agostinho se revelava no exercicio da pregacéao.
Ao pregar, ela procurava ajustar o seu estilo de acordo com 0s seus ouvintes: mais
elaborado para as audiéncias cultas e mais simples e cheio de figuras de linguagem
para o publico iletrado. Para o bispo de Hipona, mais importante do que demonstrar
sua cultura literaria era conseguir uma comunicagao eficiente (HAMMAN, 1989, p. 182).

Na pregacao, Agostinho interagia com seus ouvintes. O auditorio se manifestava
pelo aplauso, pelo siléncio atencioso ou por meio de aclamagdes e palavras de ordem
(HAMMAN, 1989, p. 185).

Para Tilley (1999, p. 381) Sermo ad Caesariensis ecclesiae plebem é um texto
irénico, pois o seu propodsito € exortar Emérito a unidade com a Igreja catdlica. De
fato, Agostinho trata os donatistas como irmdos que pertencem a mesma familia,
que possuem a mesma fé e o0 mesmo batismo e que celebram a mesma liturgia dos
catdlicos. Contudo, permeando esse proposito conciliador, esta a tentativa de justificar
a violéncia usada contra os dissidentes.

Do ponto de vista de sua estrutura, o texto pode ser assim dividido: Na
introdugdo, Agostinho parte de uma frase ambigua pronunciada por Emérito: “Non
possum nolle quod vultis, sed possum velle quod volo” (Ad Caes. Eccl, 1), que pode ser
assim traduzida: “Ndo posso ndo querer o que vds quereis, mas posso querer o que
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eu quero” para dar inicio ao seu apelo a unidade. No desenvolvimento do sermao (Ad
Caes. Eccl.,2-8) o bispo de Hipona trata da questdo da validade dos sacramentos e
da unidade da Igreja (2-6) e da legitimidade da perseguicao aos donatista (7-8). Na
conclusao (Ad Caes. Eccl, 9) Agostinho apela para que Emérito una-se ao catolicismo,
0 que nao aconteceu (LANGA, 1990, p. 579-580).

Como dito, o sermao comeca fazendo referéncia a uma frase de Emérito: “Nao
pOSsO ndo querer o que vOSs quereis, mas posso querer o que eu quero”. Agostinho
analisa a frase de Emérito dizendo, em primeiro lugar, que se Emérito ndo pode nao
querer o que os catodlicos querem, ele quer o mesmo que Deus quer. E o que Deus
quer é a paz, de acordo com a citagdo biblica feita por Agostinho: "Deixo-vos a paz, a
minha paz vos dou” [ Jodo 14:27] (Ad Caes. Eccl, 1). Para Agostinho, “paz” [pax] € um
bem supremo: “E tdo nobre bem é a paz, que mesmo entre as coisas terrenas e mortais
nada existe mais grato ao ouvido, nem mais desejavel ao desejo, nem superior em
exceléncia” (A Cidade de Deus, 19,11). A palavra aparece mais de duas mil e quinhentas
vezes no conjunto dos escritos agostinianos e vinte e quatro vezes no texto em questao.

Para Agostinho, “"paz” significa auséncia de conflito, harmonia entre o homem e
Deus, entre 0 homem e o seu semelhante e do homem consigo mesmo. Tal harmonia
relaciona-se a unidade, de modo que a perfeita paz sé é possivel num mundo de
absoluta unidade (BURT, 1999, p. 629). Como tal unidade nao pode ser alcancada
neste mundo, a paz sé é possivel de modo parcial. No que diz respeito a paz entre os
homens, ha que imperar a “concérdia ordenada” (ordenata concordia) entre os homens,
que consiste em “primeiro, ndo fazer mal a ninguém; segundo, fazer bem a quem a
gente possa” (A Cidade de Deus, 19,14). Além disso, a paz repousa na “tranquilidade da
ordem” (tranquilitas ordinis), onde cada coisa ocupa o seu lugar, quer na vida individual,
quer na vida social, quer na relagdo com Deus. Dessa maneira, para que haja paz entre
os homens, € necessario que cada qual desempenhe corretamente o seu papel: alguns
mandam, outros obedecem; alguns governam, outros sao governados (A Cidade de
Deus, 19,13). Este principio é parte fundamental da justificativa de Agostinho em favor
do uso da forga coercitiva, cujo proposito seria garantir tal ordem (COSTA, 2006, p. 5).

Assim, afirmar que Deus deseja a paz entre donatistas e catolicos significa,
primeiro, que ele deseja que haja unidade entre eles; segundo, que essa unidade deve
se fazer num quadro de ordem, no qual os donatistas devem se submeter a vontade
de Deus, o que equivale a submeter-se ao catolicismo e a lei imperial. O apelo a Biblia
é um argumento de autoridade, que visa convencer o adversario de que ele deve
obedecer ao que lhe esta sendo proposto.

Agostinho passa, entdo, a analisar a segunda parte da frase de Emérito: "Posso
querer o que quero”. Ele vé nessa afirmacdo um retardo em fazer a vontade de Deus.
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Pois o que ele quer, é o que Deus ndo quer: "Estar apartado [in dissensione] da Igreja
catdlica, permanecer ainda na comunhéao do partido de Donato, permanecer ainda no
cisma” (Ad Caes.Eccl,, 1). Ora, exorta Agostinho, que deixe logo de querer tal coisa, para
unir-se ao catolicismo.

Nesta altura do sermao, Agostinho dirige-se a audiéncia catélica e faz um apelo:
“rogai para que faca o que prometeu, a fim de que ndo possa ndo querer o queremos”.
Em resposta, o publico responde com uma aclamacao: "Que seja aqui ou em nenhum
outro lugar!” [Aut hic, autnusquam] (Ad Caes. Eccl, 1). Estamos diante de um apelo
patético, que procura promover uma reagdao emocional no auditorio. Neste caso em
particular, Agostinho apela as emocgbes dos seus ouvintes ao conclama-los para que
se manifestem e estes, por sua vez, respondem com um apelo emotivo a Emérito.
Agostinho interpreta a aclamacao da multiddao como uma demonstracao de caridade,
ao desejar que a unidade se concretize com Emérito e os demais donatistas.

A partir de entdo, entramos na parte do desenvolvimento do sermao. Antes de
tudo, Agostinho esclarece que, ao receber os donatistas na comunhao catodlica, os
catdlicos ndo estdo legitimando o cisma. Para que sejam aceitos, devem abandonar
o donatismo: “Nao os recebemos como sdo, Deus nos livre, pois sdao hereges; os
recebemos como catolicos. Mudem e serdo recebidos!” (Ad Caes. Eccl., 2).

Chama a atencao o fato de Agostinho chamar os donatistas de "“irmaos”
[fratres]. O vocabulo e suas derivacbes aparecem trinta vezes no texto, a maior parte
delas referindo-se aos donatistas. Tal qualificacdo parece condizer com o referido
tom “irénico” do sermdo. Entretanto, é possivel perceber também aqui elementos
de estigmatizacao, posto que o termo aparece, muitas vezes, qualificado de forma
negativa. Assim, os donatistas sao chamados de irmdos que odeiam os seus irmaos
catélicos (Ad Caes. Eccl, 2); irmaos errantes (Ad Caes. Eccl, 2); irmdos em perigo de
perdicao, que precisam de socorro (Ad Caes. Eccl, 3); irmaos perdidos e mortos, que
devem ser buscados, (Ad Caes. Eccl., 4); irmaos fracos que necessitam de salvacao (Ad.
Caes. Eccl., 6).

A razao pela qual Agostinho considera os donatistas como irmaos e, ao mesmo
tempo, declara que eles precisam de salvacdo, deve-se ao fato de que Agostinho
reconhece que os seus adversarios possuem certas marcas que os caracterizam como
cristdos, mas entende que tais marcas sao privadas de eficacia porque estdo fora da
Igreja catdlica.

Quanto a tais marcas, Agostinho defende que elas pertencem, de fato, a Deus e
a Igreja catdlica, e ndo aos donatistas:

Pois pelo mal que tém ndo podemos perseguir neles os bens que conhecemos:
o mal da dissensao, do cisma, da heresia, € o mal que eles tém; em troca, os

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 77-87 . ISSN: 1980-0096

81



82

O contflito entre catolicos e donatistas no Sermo ad Caesariensis ecclesiae plebem |...]

bens que neles reconhecemos ndo sao seus: tém bens do nosso Senhor, tém
bens da Igreja. O batismo nédo é préprio deles, mas de Cristo. A invocacdo do
nome de Deus sobre sua cabeca, quando sdo consagrados bispos, é de Deus,
nao de Donato (Ad Caes. Eccl, 2).

O fato dos donatistas ndo pertencerem ao catolicismo nao invalida tais marcas,
pois elas sdo indeléveis. Para explicar isso, Agostinho faz uso de uma metafora militar:

Quando um soldado vagabundeia ou deserta, possui o crime do desertor, mas
a marca [character] que leva, ndo é do desertor, mas do imperador. [..] E ey,
se ao chamar a unidade, me deparasse com a marca do desertor, trataria de
suprimi-la, destrui-la, anula-la, ndo a aprovaria, a recusaria, a anatematizaria,
a condenaria. Nosso Deus e Senhor Jesus Cristo busca o desertor, destréi o
crime do erro, mas ndo suprime a sua propria marca. Assim eu, quando me
aproximo de um irmao e recolho a meu irmao errante, o que tenho presente é
a fé no nome do Pai, e do Filho e do Espirito Santo (Ad Caes. Eccl., 2).

O uso do termo character merece ser considerado com mais atencao, uma vez
que ela é usada doze vezes neste texto, onze das quais neste paragrafo. A metafora
citada faz alusao a pratica de se marcar os soldados com ferro em brasa, deixando-lhes
no corpo uma marca irremovivel (LANGA, 1988, p. 901). Seu uso remete aos escritos do
Novo Testamento, que usa a palavra grega equivalente (sfragis), para falar do Espirito
Santo como o “selo” ou a “marca” de Deus colocado sobre aqueles que Ihe pertencem
(2 Corintios 1:21-22; Efésios 1:13; Apocalipse 9:4). Nos escritos cristdos posteriores, a
palavra é usada para designar particularmente o ato do batismo, que na teologia crista
esta relacionado a recepcao do Espirito Santo. O pastor de Hermas, obra crista do
segundo século, afirma a respeito do batismo: “O selo é a agua: eles descem a agua e
dai saem vivos. Também a eles foi anunciado esse selo e eles o usaram para entrar no
Reino de Deus” (93,1).

De igual forma, Agostinho usa o termo principalmente para designar o batismo
em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo, mas também para se referir a ordenacao
sacerdotal e episcopal. O bispo de Hipona também se refere ao batismo chamando-o
de sacramentum (aparece quinze vezes neste sermao) e signum (usadas onze vezes no
texto), palavras que equivalem a character (LANGA, 1988, p. 902).

Para Agostinho, os sacramentos sdao marcas indeléveis do cristao. Diferente do
pensamento donatista, bem como da opinido do bispo catolico Cipriano de Cartago
(200-258), Agostinho era veementemente contrario a pratica do rebatismo. Mesmo
que alguém tenha se tornado um cismatico ou herético, ou tenha desertado da fé,
ele ndo deveria ser rebatizado quando do seu retorno a Igreja. Agostinho observa
que o erro de Cipriano consistia em nao distinguir entre o sacramento e o seu efeito.
Como o efeito ndo se achava entre os hereges, Cipriano concluiu — erroneamente, na
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opinido agostiniana — que o sacramento também nao existia entre eles (Tratado sobre
o Batismo 6,1,1).

Para Agostinho, os sacramentos sao dons de Deus, cuja validade ndo depende da
dignidade ou indignidade de quem os ministra (SEEBERG, 1967, p. 316). Eles imprimem
no homem uma marca [character] cujo significado permanece durante toda a vida.
Mesmo quando o sacramento era administrado fora da Igreja catdlica, ndo deveria
jamais ser repetido.

Entretanto, embora os sacramentos dos donatistas sejam validos, eles ndo tém
efeito fora da unidade com a Igreja catélica (SEEBERG, 1967, p. 317). Falta-lhes, na
avaliagdo de Agostinho, a marca mais importante, o amor [caritas] (Ad Caes. Eccl,
3). Ao recusar a comunhdo com todos os cristaos, na unidade da Igreja catdlica,
eles demonstram um espirito de &édio, absolutamente contrario ao amor cristao
(CAMPENHAUSEN, 2005, p. 367).

Ao contrario dos donatistas, argumenta Agostinho, o que motiva os catolicos
na busca pela unidade é exatamente a caritas: “A caridade é quem os busca, a caridade
que procede dos nossos coragdes” (Ad Caes. Eccl., 3).

O bispo de Hipona tenta ainda demonstrar ao seu auditorio de que os donatistas
devem ser trazidos de volta ao rebanho catolico porque, possuindo as marcas de Cristo,
eles pertencem a Cristo e a sua Igreja, isto €, a Igreja catdlica. Tais marcas sdo como
“tentaculos invisiveis” que ligam os donatistas a Igreja catolica (BROWN, 2005, p. 273).
Agostinho diz:

Respondes-me e me dizes: “Mas tenho o sacramento”. Sim, eu reconheco; por
isso precisamente te busco. Acrescentaste um importante motivo [magnam
causam] para buscar-te com maior diligéncia. Eras, de fato, uma ovelha do
rebanho do meu Senhor; desviaste-te com a marca; por isso te busco com
maior empenho, porque tens a mesma marca. Por que ndo temos a Unica
Igreja? Temos uma s6 marca. Por que ndo estamos no Unico rebanho? Por isso
te busco, para que este sacramento te sirva de ajuda para salvacdo, ndo de
testemunho de perdicdo. Ignoras que o desertor é condenado precisamente
por sua marca, pela qual se honra ao que presta servico? Por isso precisamente
te busco, para que ndo perecas com tua marca (Ad Caes. Eccl, 4).

A posse dos sacramentos, portanto, pode ter um duplo efeito. Dentro da
comunhao catélica, é marca da salvacao; fora dessa comunhdo, testemunho da
perdicdo. Revela-se, assim, a intolerancia do discurso agostiniano, posto que o outro
nao pode ser aceito como tal, devendo, necessariamente, aderir ao grupo daqueles
que pretendem para si o monopdlio da salvacao.

' Agostinho faz aqui uso de um recurso retérico, a diatribe, no qual o locutor simula um didlogo, fazendo perguntas
e respostas a um interlocutor ficticio. Neste recurso, o “eu” discursivo é fortemente acentuado, pois ele se coloca
numa posi¢do dominante sobre o "outro” imaginado, cujas opinides, reacdes e objecbes ele conhece de antemao
(BERGER, 1998, p. 104).
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Esta pretensao aparece com toda clareza no sexto paragrafo do serméo, no qual
Agostinho repete o verbo “poder” para concluir com a sua negacao, indicando a énfase
que quer dar a esta ultima:?

Fora da Igreja catdlica ele pode ter tudo, menos a salvacdo: pode ter a honra
do episcopado, pode ter os sacramentos, pode cantar a "Aleluia”, pode
responder “Amém”, pode ter o Evangelho, pode ter e pregar a fé no nome
do Pai, do Filho e do Espirito Santo; mas nunca podera encontrar a salvagao
sendo na lgreja catdlica (Ad Caes. Eccl,, 6).

A doutrina segundo a qual “fora da Igreja ndo ha salvacao” [extra Ecclesia nulla
salus] ndo é uma originalidade de Agostinho. Ele é precedido pelas afirmacdes de
Tertuliano e de Cipriano de Cartago. De acordo com Langa (1988, p. 855), trata-se de
um esquema de inclusdo e exclusao, por sua vez dependente da féormula “um Deus,
uma Igreja, um batismo”, que impede qualquer meio termo. Embora reconhecesse a
validade dos sacramentos ministrados fora da Igreja, Agostinho permaneceu fiel a este
raciocinio que afirma a absoluta necessidade de se estar unido a Igreja catdlica para se
obter a salvacao.

Partindo desse raciocinio, qualquer pretensdo ao martirio, por parte dos
donatistas, é considerada nula (Ad Caes. Eccl, 6). Este argumento prepara o terreno
para as sua defesa da perseguicao aos donatistas.

Uma vez que os donatistas possuem as marcas de Cristo, mas nao estao unidos
a sua Igreja, Agostinho acredita ser perfeitamente justificavel persegui-los a fim de
que se tornem catolicos. Nos trés ultimos paragrafos do sermdo concentra-se toda
a argumentacdao de Agostinho em favor da perseguicdao aos donatistas. Aqui se
encontram vinte e sete das vinte e oito vezes em que o verbo persequor e o substantivo
persecutio aparecem no texto.

Antes de tudo, Agostinho procura demonstrar que os donatistas sao
perseguidores dos catolicos. Refere-se, como fez em outros textos, aos acontecimentos
que deram origem ao cisma, falando dos donatistas como perseguidores de Ceciliano,
pois 0 acusaram perante o imperador. Apoiado nestes fatos, Agostinho constréi um
dilema?® para os donatistas:

Quando o perseguiam, [...] quem era, entdo, Ceciliano? [...] Era um criminoso.
Por conseguinte, os criminosos podem sofrer perseguicdo por parte dos
homens. Admitamos assim: Ceciliano era um criminoso que sofria perseguicéo
[..]. Agora bem: quem eram os que faziam isto? Se eram uns malfeitores,

2 Esse recurso retérico, no qual se repete a mesma ideia, com as mesmas ou com outras palavras, é denominado de
anafora (BERISTAIN, 1995, p. 50).

3 Um dilema é uma estratégia argumentativa no qual os dois termos propostos pretendem levar sempre a uma
conclusdo desfavoravel para o adversario (PLANTIN, 2004, p. 168).
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abandona aos malfeitores e venham conosco; mas, se eram santos, pode
ocorrer que os santos persigam os injustos. [...] Pode ou ndo pode suceder?
(Ad Caes. Eccl,, 7).

Uma vez que a perseguicao, por parte dos santos, é considerada uma perseguicao
justa, Agostinho prossegue em sua tentativa de legitimar a perseguicdo catdlica aos
donatistas, amparando-se na tese de que tal perseguigao é feita em nome de uma causa
justa, a causa da unidade da Igreja. Deste tipo de perseguicao ele chega a ter orgulho:

Que perseguicdo sofre 0 nosso irmao, que foi trazido perante nés? E uma
perseguicdo bem gloriosa [persecutio gloriosior]; a respeito dela proclamo
que a faco. Repreenda-me quem quiser: proclamo que faco semelhante
perseguicdo. Leio no Salmo: “Ao que difama em segredo seu préximo, eu o
perseguirei” [Salmo 100:5]. Se persigo justamente ao que difama o seu préximo
em segredo, ndo persigo com mais justica o que insulta publicamente a Igreja
de Deus ao dizer: “Nao é esta”; ao dizer: “a auténtica é a do nosso partido”; ao
dizer: "Aquela é uma prostituta”? Nao vou perseguir a quem blasfema contra
a Igreja? Sim, o perseguirei abertamente, porque sou membro da Igreja; o
perseguirei abertamente, porque sou filho da Igreja. Sirvo-me da voz da
mesma Igreja, a mesma Igreja diz por mim no salmo: “Perseguirei aos meus
inimigos e lhes alcancarei, e ndo cessarei até que desfalecam” [Salmo 17:38].
Desfalecam em seu mal, progridam até o bem (Ad Caes. Eccl., 8)

Em resumo, no Sermo ad Caesariensis ecclesia plebem Agostinho procura
legitimar a violéncia contra os donatistas partindo, fundamentalmente, do argumento
de que eles sdao irmaos perdidos, que pertencem a Cristo e a Igreja pelo batismo.
Sendo assim, é justo busca-los ainda que pela forca, posto que ao fazé-lo procura-se
reconduzi-los ao Unico caminho possivel de salvacéo, a comunhdo com Igreja catdlica.

Agostinho faz uso aqui de certos mecanismos conceituais com finalidades
terapéuticas, conforme conceituacdo de Berger e Luckmann. Eles denominam de
terapéutica a aplicacdo de um mecanismo conceitual que visa assegurar que os
discordantes sejam conservados dentro das defini¢des institucionalizadas da realidade.
Neste tipo de aplicacao, requer-se uma teoria da dissidéncia, um aparelho de diagnéstico
e uma conceitualizagao do processo de cura (BERGER; LUCKMANN, 1974, p. 153). A
partir da teoria de que os sacramentos pertencem a Cristo e sao validos somente na
Igreja catolica, ele conclui que os donatistas sao irmaos perdidos, semelhantes a ovelhas
desgarradas ou soldados desertores e aponta a perseguicao como instrumento de
cura que visa reintegra-los a Unica Igreja verdadeira e ao Unico caminho da salvacao.

Na representacao de Agostinho, os donatistas sdo rebeldes que precisam de
correcao e ndao martires que sofrem perseguicao. Em sua concepcgdo, nao existe paz
sem ordem e se os donatistas ndo forem corrigidos, a paz fica comprometida. Assim,
ele acredita que sem a correcdo dos donatistas e seu retorno ao catolicismo, a ordem
e a paz sao impossiveis.
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Emérito ndo atendeu aos apelos de Agostinho e ndo se converteu ao catolicismo.
Ele também procurava afirmar sua identidade e resistir ndo somente ao discurso, mas
também as agdes coercitivas que tentavam obriga-lo a mudar de posicao. Tal resisténcia
permitiu que o donatismo sobrevivesse no Norte da Africa até os tempos da conquista
islamica (FREND, 1951, p. 336).
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Resumo: Pensamos e objetivamos, portanto, nesse trabalho, entender como foram
construidas as representacdes do feminino — as mulheres cristas virtuosas — em duas missivas
de Padres da Igreja, a saber, uma carta de Jeronimo (347 a 419 d. C.), e outra de Agostinho
de Hipona (354 a 430 d. C.), entre os finais do século IV e inicio do século V d. C., periodo
que convencionamos chamar de Antiguidade Tardia. Para realizar tal proposta e analise
faremos uso do conceito teodrico de representacdo social de Roger Chartier e a abordagem
comparativa proposta por Kocka.

Palavras-chave: Agostinho; Jeronimo; Mulheres.

Abstract: We'll think and aim, therefore, in this work, understand how female representations
of the were built - the virtuous Christian women - two letters of Fathers of the Church, namely
a letter from Jerome (347-419 AD), and other Augustine of Hippo (354-430 AD) between the
late fourth century and early fifth century AD, during which we agree to call Late Antiquity.
To accomplish such a proposal and analysis will make use of the theoretical concept of social
representation of Roger Chartier and comparative approach proposed by Kocka.

Keywords: Augustine; Jerome; Women.
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monge Jeronimo (347-419 d. C.) e o bispo Agostinho (354-430 d. C.)' foram

dois personagens de significativa relevancia para sociedade do seu tempo e

para épocas posteriores. Esses Padres da Igreja deixaram um legado literario no
qual podemos absorver inumeras reflexdes no campo da religido, filosofia, sociologia,
antropologia, literatura, historia, cultura, estudo de género e o comportamento das
mulheres cristas.

Jerbnimo e Agostinho viveram no Império Romano entre os séculos V-V, e,
presenciaram inUmeras situagdes de mudancgas politicas e religiosas na sociedade, e,
também, o processo de associagdo entre Igreja Catdlica e o Estado Romano. Cada um
desses Padres da Igreja esteve em uma realidade no Império Romano e eles foram
contemporaneos um do outro, mas ndo se encontraram pessoalmente — somente se
conheciam por meio das obras produzidas por eles e pelas significativas cartas trocadas.

A conversdao de um Imperador, seguida pela cristianizacdo em larga escala do
Império Romano dentro de poucas geragdes, parecia transformar dramaticamente as
condicdes de existéncia do Cristianismo; o periodo instaurado a partir das décadas em
torno do ano 300, que seguiram aos grandes passos dados pelo estabelecimento do
Cristianismo catolico como religido oficial do Império com Teoddsio, marcou um novo
divisor de aguas para nova religiao (MARKUS, 1997, p. 97).

Mesmo que a cristianizacao do Império Romano em sua totalidade fosse ainda
incipiente, a teoria religiosa do Cristianismo se adequou a nova realidade de sua
sociedade e traduziu o novo acordo entre o Império, a Igreja e os fiéis, de tal maneira
que conferiu um sentido religioso as novas realidades politicas e sociais (PAGELS,
1989, p. 139).

Aléem disso, o bispo Agostinho e o monge Jeronimo foram polemistas e
apologistas, e, destarte eles conviveram em torno de conflitos religiosos de seu tempo
no Ocidente e no Oriente Romano na Antiguidade Tardia.

Jerbnimo em toda a sua vida teve experiéncias geograficas diversificadas;
circulou tanto no Ocidente e no Oriente do Império Romano; também, relacionou-
se com um numero diverso de personagens; exerceu influéncias e suscitou diversas
opinides; fundou e coordenou mosteiros (MORENO, 1986, p. 14). Entretanto, esse
monge grande parte de sua vida esteve inserido na Peninsula Italica romana, numa
conjuntura ligada ao um forte movimento ascético e de renuncia sexual no Ocidente
protagonizado pela aristocracia da sociedade daquela época.

Pelo contrario, a realidade moral e religiosa da Africa romana, onde viveu
Agostinho, era diferente dos circulos italianos e galicos em que Jer6nimo havia

' Todas as datas deste trabalho sdo d. C,, salvo quando expresso o contrario.
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participado; a regido africana do bispo de Hipona ficava um pouco a margem da
percepcao ascética do resto do Mediterraneo (BROWN, 1990, p. 325).

Na Antiguidade tardia, o ascetismo cristdo, agregado a alguma forma de
continéncia perpetua, era uma marca solidamente estabelecida na maioria regides do
mundo cristao (BROWN, 1990, p. 174). No florescer da era crista, entre os finais do século
IV e inicio do V, a ideia continéncia e virgindade imperou entre os Padres da Igreja.
Ademais, a vida humana para os escritores cristaos desse tempo tinha iniciado no Jardim
do Eden com um elevado um elevado estado virginal, contudo, caiu no abismo com a
instituicao do intercurso sexual e do casamento (CLARK, 1994, p. 173-174).

Existiu em meados do século IV e ulteriormente um forte movimento ascético e
de renuncia sexual na sociedade romana; a respeito dessa tematica tivemos uma vasta
producao historiografica sobre essa questao em nivel internacional e nacional na qual
observamos o protagonismo de monges, bispos e mulheres no Cristianismo Antigo.

Em Roma o discurso ascético de Jerbnimo teve maior eficacia, especialmente,
junto a um considerado niumero de senhoras, vilvas e virgens, essas pertencentes
a alta aristocracia senatorial. Assim, Jeronimo se afastou de seus colegas vardes
e aproximou-se dessas mulheres consagradas da Igreja da cidade de Roma para
demonstrar sua erudicao.

Jer6bnimo, durante o episcopado de Damaso, foi conselheiro espiritual de um
grupo de mulheres cristas da aristocracia da cidade de Roma. Em seguida viajou para
o Egito e Palestina, assentou-se, no ano de 386, na cidade de Belém, sendo superior de
uma comunidade monastica que foi patrocinada por sua amiga, a rica vilva romana,
Paula (VESSEY, 2001, p. 752).

Nesse contexto Jerobnimo produziu inimeras missivas (cartas, epistolas) para
as mulheres cristds. Assim, o conjunto do epistolario de Jeronimo totaliza 154 cartas,
dentre as quais 42 foram remetidas por ele para mulheres, sendo que algumas tém por
destinatarios um homem e uma mulher, com respeito as mulheres, elas se dividem em
dois grupos: as damas da alta sociedade romana e as mulheres consagradas a Deus.
Duas epistolas, em especial, tratam sobre a virgindade: a de nimero 22 — Conselhos a
uma virgem consagrada — cuja destinataria foi a jovem nobre romana Eustoquia, filha
da matrona Paula e, ap0s trinta anos escreveu a de numero 130 — Sobre a virgindade
consagrada — para Demétria, a qual pertencia a uma das familias mais elegantes e
conceituadas das Ultimas gera¢des do império (SIQUEIRA, 2004, p. 168).

2 Observa-se, em especial, nos trabalhos de Clark (1981), Teja (1999), Salisbury (1995), Hunter (2003) e Silva
(2006) esses personagens — monges, bispos e mulheres — como agentes importantes no seio da religido cristd na
Antiguidade Tardia.
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Assim, as cartas de Jeronimo revelam sua complexa personalidade. O calor de
suas afeicdes, suas criticas e ofensas, reprovacgdes e indignagdes, seu desejo passional
de ser amado e reconhecido etc. (KELLY, 1975, p. 51).

As correspondéncias de Jeronimo sao os trabalhos que nés podemos encontrar
um dos maiores registros sobre as mulheres de seu tempo; foram nessas missivas
que esse monge pode difundir sua visdo de mundo. Assim, de todo epistolario de
Jeronimo, quase a metade foi enderecada as mulheres da sociedade na qual estava
inserido (MARCOS SANCHEZ, 1986, p. 315).

Em outra realidade na sociedade romana, temos Agostinho que se destacou
por sua intensa atividade eclesiastica, sendo um lider ativo na Igreja de Hipona, no
norte da Africa, atendia inimeras pessoas de sua localidade e de outras regides do
Império Romano.

Nesse periodo, os bispos eram patronos dos pobres e protetores das mulheres
influentes, cujas energias e fortuna colocavam a servi¢o da Igreja; o bispo era diretor
espiritual de vastos grupos de vilvas e virgens e adquiria importancia na cidade no
quarto século (BROWN, 2009, p. 270).

Desta feita, Agostinho trilhava numa sociedade exclusivamente masculina; imp0s
a si mesmo e ao seu corpo clerical cédigos rigorosos de renincia sexual. Os membros
do clero da Igreja de Hipona nunca visitavam mulheres sem estar acompanhado e nem
permitia a entrada de mulheres parentas no palacio episcopal; contudo, para realizar
tal encontro com as mulheres, fazia-se sempre acompanhar de um clérigo (BROWN,
1990, p. 326; HAMMAN, 1989, p. 219).

Diferente de Jeronimo, o bispo Agostinho ndo tinha uma relagdo bem proxima
com as mulheres, o contato com elas era de forma nao tao direta, mas o bispo de Hipona
atendia e acompanhava mulheres religiosas, remetendo a elas tratados, obras morais,
textos disciplinadores, missivas. Desta feita, de todas as correspondéncias que temos de
Agostinho, observamos os seguintes dados: de todas as escritas por mulheres e perdidas,
temos apenas uma remetida por uma mulher chamada Publicola a Agostinho; dezessete
epistolas foram dirigidas as mulheres e uma a um grupo de monjas de Hipona; e, por fim,
quatro cartas enderecadas em conjunto a homens e mulheres.?

Nessa conjuntura o monge Jeronimo e o bispo Agostinho elaboraram trés cartas
que utilizaremos como fonte de nossa analise para percebemos como eles pensaram a
mulher virtuosa virgem na Igreja catélica na Antiguidade Tardia — as cartas selecionadas
para essa proposta de trabalho foram: nimero 24 de Jerbnimo a Marcela, elaborada

3 Ao analisarmos as fontes escrita por Agostinho, a partir da Patrologia Latina n°® 33 de Migne e as edi¢des organizadas
pela Biblioteca de Autores Cristianos (BAC), observamos que a Aline Rousselle, em sua obra Pornéia: sexualidade e
amor no mundo antigo, cometeu um equivoco ao apresentar os seguintes dados: das 270 cartas de Agostinho, ndo
temos nenhuma carta escrita por mulher, todavia 14 cartas foram dirigidas as mulheres (ROUSSELLE, 1983, p. 213).
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em outono do ano 384, e, duas de Agostinho, a saber, a de nimero 150 enderecada a
Proba e Juliana, escrita em finais do ano 413 ou inicio do ano 414, e, a de nUmero 188,
dirigida a Juliana, de finais do ano 417 ou em principio do ano 418.

Destarte, a primeira finalidade de qualquer correspondéncia na Antiguidade era
falar com aqueles que se ama e ouvi-los — colocando em comum os desejos, comentar
os fatos em amavel conversacdao. Mesmo as explicacdes doutrinais, as cartas-doutrinais,
deveriam servir ao coléquio intimo (ARNS, 1993, p. 97).

Além disso, o inicio e o fim de uma epistola — tanto na Antiguidade como nos
dias atuais — nos permitem pensar na qualidade das relagcdes que existiam entre os dois
correspondentes (ARNS, 1993, p. 97). Por conseguinte, as cartas foram instrumentos
tipicos e eficazes dos homens da Igreja para apresentar aos seus destinatarios sua
visao a respeito da virgindade, viuvez e casamento, na busca que esses leitores do
Império aderissem ou permanecessem continentes (SIQUEIRA, 2004, p. 168).

Passemos para analise das referidas cartas supracitadas. Inicialmente a carta de
numero 24 de Jer6nimo foi escrita em outono de 384, dois dias apds escrever a carta
23. Elaborou essa carta para mostrar a matrona romana, Marcela, e demais religiosas
cristas, o exemplo da mulher virgem — ele fala na carta da religiosa, a virgem Asela.

O monge Jerbnimo em seus escritos fez indmeros aconselhamentos as mulheres
para que se mantivessem virgens para serem consideradas “esposas de Cristo”
(ALEXANDRE, 1993, p. 513). Em seus escritos esse monge ao fazer uso de instrumentos
retéricos buscava persuadir as mulheres a abracarem a vida ascética, a renlincia sexual,
que para ele era algo sublime.

Escreveu Jerénimo:

Nadahade censurarmos de que em nossas cartas louvamos uns e repreendemos
outros, pois quando advertimos os maus estamos corrigindo os demais e ao
louvar os melhores despertamos o fervor dos bons para a pratica das virtudes
[...]. Contar-se-a brevemente a vida de nossa querida Asela [...]. Essa carta deve
ser lida por mogas jovens, a fim de que se formem conforme seus exemplos e
tenham vida dela exemplo de vida perfeita (Carta 24, 1).

Nesse discurso o monge Jerdnimo nos mostra quao louvavel sdo as pessoas
que abracam ao ascetismo, em especial, as mulheres, como meio de exteriorizacao da
sua fé; esses considerados virtuosos sao revestidos de elementos simbdlicos, pois sao
exemplos para aqueles tidos como bons e desconforto para aqueles tidos como maus.

Ao escrever na missiva sobre a vida de Asela usa taticas retéricas para representar
essa mulher que era uma virgem consagrada, nestes termos:

[...] foi abencoada no sonho por sua méae antes de nascer; seu pai a viu virgem,
entre sonhos, em uma copa de nitido cristal, mais puro que qualquer espelho;
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envolta ainda de roupas da infancia, quando apenas passava de dez anos de
idade, foi consagrada com honra da beatitude vindoura (Carta 24, 2).

Aqui percebemos que Jeronimo representa o feminino da mesma forma como
muitas mulheres romanas da alta sociedade eram idealizadas. Percebe-se, pois, que os
pais da religiosa foram os mentores de sua carreira na religido crista, e, portanto, em
sua mocidade foi consagrada como virgem.

Jerbnimo nos mostra que Asela era revestida de virtudes, nestes termos nos
relatou que:

[...] No comeco que abracou esta profissdo vendeu escondido de seus pais seu
colar de ouro, o que se chama vulgarmente se chama murenilla, que é uma
cadeia de finas estrias de metal que vai se retorcendo. Desta maneira, com o
valor dessa preciosa joia ela se vestiu de uma tlnica escura, que jamais havia
podido conseguir de sua mde, e se consagrou repentinamente a Deus. [..]
com esse seu vestido havia condenado o mundo [...] (Carta 24, 3).

Pois, como havia comecado a dizer, sempre [Asela] se portou com tal
modéstia e manteve-se tdo oculta em secreto em seu aposento, que jamais
se apresentou em publico e nem sabia o que era falar com um homem e, o
gue é mais admiravel, amava mais quando via uma irma virgem. Trabalhava
com suas maos, sabendo que esta escrito: quem ndo deseja trabalhar também
ndo ha de comer (2 Tessalonicenses 3,10). Falava com seu Esposo rezando ou
cantando salmos, visitava apressadamente as memorias dos martires sem
ser vista, e, ndo obstante, a alegria que dava a sua profissdo de fé, no que,
sobretudo, se gozava era em que ninguém a conhecera. Todo ano praticava
continuo jejum, permanecendo assim dois ou trés dias seguidos; [...]. E com
esse regime — coisa que pode parecer ao homem impossivel, mas para Deus
isso pode ser feito perfeitamente — chegou a idade de cinquenta anos sem
saber o que era uma dor de estomago [...] (Carta 24, 4).

Observamos nesses relatos que Jerdbnimo representou Asela com os seguintes
valores, a saber, rendncia aos bens terrenos, modéstia, discricdo, vivéncia de uma vida
privada, trabalho manual, vida de oracao e leituras das escrituras, testemunho de fé, e,
que no decorrer de sua vida praticava pesados jejuns. Logo, esses valores elencados por
Jerobnimo também eram valores esperados para as mulheres romanas ricas — como a
permanéncia em sua residéncia — domiseda —, dedicacao a tecelagem e a fiacao — lanifica
et lentifica — e aptidao no bordado — acu pingere (MONTERO MONTERO, 1986, p. 200).

De acordo com Maria Mar Marcos Sanchez (1986, p. 315-316), a ideia de ascese
em Jeronimo fora marcada pela desvalorizagdo do corpo, ao considera-lo como prisao
da alma e fonte de impureza, e, consequentemente, devia-se ter uma total repulsa das
coisas temporais.

Por fim, o monge Jerbnimo nos mostra que essa religiosa era um icone positivo
em meio as contradi¢Oes existente na cidade de Roma na Antiguidade tardia, a saber:
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[...] Nada mais alegre que sua severidade; nada mais severo que sua alegria.
Nada mais triste que seu sorriso; nada mais risonho que sua tristeza. Seu rosto
esta de forma palida, que, sendo indicio de sua mortificagdo, ndo tem cheiro
de ostentacdo. Seu falar é silencioso e seu siléncio é eloquente. Seu andar,
nem precipitado nem tardo; seu porte, sempre o mesmo [..]. Somente ela
tem merecido que em uma cidade de pompa, lascivia e prazeres, em que ser
humilde é humilhacdo do animo; os bons a louvem, os maus nado se atrevam a
murmurar contra ela, as vilvas e as virgens a imitem, as casadas a reverenciem,
as mas a temam e até os sacerdotes a admirem (Carta 24, 5).

Nesse discurso Jeronimo representou a virgem Asela como modelo a ser imitado
e louvado por bons e maus, vilvas e casadas e até os sacerdotes; esse Padre da Igreja
a representa como uma mulher honrada e virtuosa, pois essa mulher era portadora
de valores ascéticos e associados a renuncia sexual. Logo, o exemplo dessa virgem
seria um instrumento para que esse monge persuadisse os demais a abragarem a vida
religiosa numa continéncia perfeita.

As mulheres ricas que praticassem as virtudes ascéticas propostas pelo monge
Jerbnimo mereciam uma grande honra e louvor, pois conhecendo os prazeres do
mundo melhor do que aquelas que tém poucos recursos, seria muito mais dificil a
renunciar tais prazeres (MARCOS SANCHEZ, 1986, p. 321).

Por outro lado, nesse instante nos atentaremos aos discursos de Agostinho de
Hipona. Selecionamos duas cartas dirigidas as vidvas matronas, Juliana e Proba, ligadas
a familia aristocratica de Roma, da gens denominada Anicii — as cartas 150 e 188.

Faltonia Proba era uma matrona influente na cidade de Roma; ela tinha sido
casada com Probus, que foi consul em 371; desse relacionamento, nasceram trés filhos,
dentro os quais um deles se chamava Olibrio que casou com Juliana, que fazia parte
de uma importante familia nobre de Roma. Desse matriménio nasceu Demetriades
que foi consagrada como virgem no Cristianismo; tanto Proba quanto Juliana ao se
tornarem vilvas se consagraram e fizeram votos religiosos (SILVA; LIMA, 2010, p. 26).

Salientou o bispo Agostinho a Juliana e a Proba, ao relatar sobre a vida ideal
crista para uma mulher, nestes termos:

[...] Alegre-se, pois, a dama, nobre por sua linhagem e mais nobre por sua
santidade, porque ird conseguir nos céus uma excelsa vantagem por sua unido
com Deus, muito mais que se propagasse uma sublime linhagem por sua unido
com um homem. Maior generosidade se tem mostrado pela posteridade dos
Anicios ao glorificar a tdo ilustre familia com a abstencdo das bodas que se
multiplicasse com novos filhos [...] Maior e fecunda felicidade é o superar pela
mente que suportar o embarago do ventre, a pureza do coragdo que o leite
do peito, dar a luz ao céu do que da a luz a ao mundo [..]. Senhoras e filhas,
dignas em honras, [...]. Que ela persevere até o fim, unida em matrimonio que
nao tera fim. Imitem muito as escravas a sua senhora, as plebeias as nobres,
aquela que é fragilmente excelsa a que é mais seguramente humilde; as
virgens que desejam a linhagem nobre escolham a santidade. [..] se unirdes
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com Cristo, obterdo no momento oportuno. Os proteja e conservem santas
a direita do Altissimo, senhoras e filhas dignissimas de honras. Saido com o
amor do Senhor e pela obrigacdo devida aos vossos méritos, aos filhos de
vossa santidade e de uma especial a que se tem destacado pela santidade [...]
(Carta 150, 1).

Agostinho nos mostra nesse escrito a exceléncia da pratica das virtudes para
que o género feminino se torne nobre. Destarte, para o bispo de Hipona as mulheres
de uma categoria social mais baixa deveriam imitar as mulheres da alta aristocracia
romana que aderiram a vida religiosa crista e a pratica de valores tidos como sublimes,
em especial, a santidade, a viuvez consagrada, a vida continente e a virgindade. Por
conseguinte, em Agostinho as mulheres que estivessem unidas simbolicamente ao
esposo espiritual num laco matrimonial, ou seja, casadas com Cristo e continentes, no
tempo oportuno receberiam da divindade a vida tida como perfeita, a santidade.

Numa outra carta, ao relatar sobre a filha de Juliana, Agostinho nos mostrou
que ela:

[..] quando preparada para o casamento, a santa Demetriades preferiu
o abrago espiritual daquele Esposo, mais belo do que todos os filhos dos
homens, com quem se desposam as virgens, para manter uma abundante
fecundidade espiritual sem perder a integridade corporal [...] (Carta 188, 1).

A consagracgao dessa nobre romana Demetriades a virgindade tem um relevante
significado simbolico, na qual ela manteria uma fecundidade no ambito religioso. E,
além disso, nos mostrou Agostinho nessa carta que a mulher virgem consagrada a
Deus se adorna com os dons do seu esposo espiritual (Carta 188, 5).

Para defender e orientar a familia de Juliana contra as instru¢des de Pelagio,
relatou Agostinho de Hipona, desta maneira:

Ouga que a mesma sagrada e virginal continéncia ndo provém dos esforcos
humanos, mas é dom divino, pois Deus outorga esse dom quem Ele quer,
como acreditava o piedoso e veraz Apdstolo que tratando sobre esse assunto
escreveu: eu queria que todos fossem como eu, mas cada um tem um dom
proprio de Deus, uns de um modo e outros de outro (I Corintios 7, 7). Ouca
ao Unico Esposo, ndo sozinha, mas toda Igreja que diz dessa castidade e
integridade: nem todos s@o capazes de compreender essa palavra, mas somente
aqueles a quem é concedido tal dom (Mateus 19, 11). Assim entendera se tem
um nobre e tdo grande dom, deve dar gragas a Deus Nosso Senhor, muito
melhor que escutar as palavras de qualquer panegirista equivocado, e nao
quero dizer adulador e sedutor — para que ndo pareca que julgo de forma
pertinaz os pensamentos ocultos do homem —, que afirma que tem esse dom
conseguido com suas proprias forcas [...] (Carta 188, 6).

Agostinho nos mostra nesse trecho que a virgindade é um dom recebido pela
divindade dos cristdos e que os homens nao a conseguiriam com suas préprias forcas;
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o bispo de Hipona escreveu a Juliana para alerta-la das ideias de Pelagio que estava
sendo difundidas na sociedade romana.

Segundo R. Frangiotti (1995, p. 116), o pelagianismo foi a doutrina do monge
Pelagio; na qual tem uma visdo otimista acerca da natureza humana e sua capacidade
moral — essa doutrina envolveu questdes antropoldgicas.

Ainda nos mostra Agostinho ao falar sobre a continéncia a Juliana: “[...] quado
grande bem seja a continéncia sabia aquele que disse: ninguém pode ser continente se
Deus ndo conceder tal dom ... Nao so6 sabia que € um bem grandioso e desejavel, mas
qgue nao pode existir se Deus nao conceder [...]" (Carta 188, 8).

Além disso, assevera Elaine Pagels (1989, p. 191) que, resumidamente, o bispo
Agostinho nos apresenta que o género humano ndo pode se autogovernar, porque a
prépria natureza humana se deteriorou em consequéncia do pecado de Adao.

Posto isso, para o bispo de Hipona as virtudes cristas associadas ao ascetismo —
a continéncia sexual, a virgindade, a viuvez consagrada — eram uma espécie de dadiva,
pois para esse Padre da Igreja o ser humano marcado pela Queda nao poderia alcancar
tal condicdo continente sem auxilio daquilo que considerava como a graga de Deus.
Portanto, a parte final da vida de Agostinho foi dedicada ao combate das ideias de
Pelagio e de seus correligionarios.

Conforme nos apresenta J. Kocka (2003, p. 39) que “[..] comparar em Histéria
significa discutir dois ou mais fenémenos historicos sistematicamente a respeito de
suas similaridades e diferencas de modo alcancar determinados objetivos intelectuais
[.]". Por conseguinte, numa perspectiva comparada, iremos buscar as semelhancas e
dessemelhancas existentes nesses discursos de Jerdnimo e Agostinho apresentados acima.

Primeiramente, temos como ponto em comum nos discursos desses dois
autores o fundamento de suas reflexdes ancoradas nas Escrituras. De igual maneira,
esses Padres da Igreja pensaram as mulheres, fundamentados a partir dos escritos
biblicos, onde temos em algumas passagens uma evidenciacao de valores ascéticos,
em especial, a continéncia como consagracao ao servico na comunidade religiosa.

Ademais, o género que envolveu os escritos tanto de Jerobnimo quanto de
Agostinho foi a retérica antiga, no qual esses discursos, por meio de elementos
oratorios, argumentativos e embasado nos seus respectivos pontos de vista religioso e
social, tinham como objetivo convencer e persuadir os seus leitores a pratica ascéticas,
em particular, as mulheres.

Nesses discursos tanto Jeronimo quanto Agostinho entenderam como
algo positivo a renuncia sexual; a pratica das virtudes cristds como instrumento de
exteriorizacdo da crenca na divindade judaico-crista e, além disso, como meio de se
destacarem no estrato social na cidade.
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Por outro lado, encontramos dessemelhancas nos discursos desses dois Padres
da Igreja, nos textos apresentados nesse trabalho. Provavelmente essas diferencas
resultaram da particularidade da formacao filoséfica e religiosa de cada autor cristdo
e, principalmente, das realidades sociais e culturais onde eles estavam inseridos. Por
conseguinte, “[...] nenhum discurso apologético ou polémico emprega sistematicamente
argumentos sem relacao com a realidade, desprovidos da capacidade de impressionar
o leitor” (ROUSSELLE, 1983, p. 160).

Desta feita, Jeronimo grande parte de sua vida esteve inserido na Peninsula
Italica romana, numa conjuntura ligada ao um forte movimento ascético e de renuncia
sexual no Ocidente protagonizado pela aristocracia da sociedade daquela época. Pelo
contréario, a realidade moral e religiosa da Africa romana, onde viveu Agostinho, era
diferente dos circulos italianos e galicos em que Jerdnimo havia participado; a regiao
africana do final do século IV ficava um pouco a margem da percepgdo ascética do
Mediterraneo.

De acordo com Peter Brown (1990, p. 326), Agostinho “apesar de seu rigor para
consigo mesmo e seu clero, ndo era nenhum alarmista. Tampouco preocupava muito a
questdo do celibato. A Igreja catélica na Africa era uma instituicdo sitiada que tinha de
se arranjar com quaisquer padres que pudesse conseguir [...]".

Ao compararmos a concepcao e visao ascética desses autores da Igreja na
Antiguidade tardia, percebemos um significativo rigorismo do monge Jerénimo e certa
moderacao por parte do bispo Agostinho de Hipona. Podemos dizer parcialmente
ao analisar essas missivas e outros trabalhos desses Padres da Igreja que no ambito
da sexualidade, Jerénimo era um radical e Agostinho era mais ponderado, ou seja, o
monge Jeronimo tinha uma visdo negativa sobre o sexo e o bispo Agostinho menos
negativa, isto é, uma espécie de um mal menor, pecado venial.

Por fim, outra diferenca que percebemos nos discursos desses escritores
eclesiasticos que ao contrario de Jerénimo, para Agostinho a renuncia sexual perfeita
era resultado da acao da divindade judaico-crista na vida do género humano, logo, a
virgindade, celibato, continéncia das vilvas e dos casados eram dons divinos concedidos
aos homens por Deus e nao obra da pratica ascética isoladamente.
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A CELEBRACAO DE UM NOVO TEMPO: O IDEAL UNITARIO
NA CRONICA DE JOAO DE BiCLARO’
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Resumo: Os primeiros setenta anos do século VI foram marcados por uma grande instabilidade
na historia do reino visigodo: primeiramente houve a derrota na batalha de Vouillé (507), na qual
os francos expulsaram os visigodos do sul da Galia, forcando-os a se estabelecer na Peninsula
Ibérica, onde reorganizaram seu reino, agora com sede na cidade de Toledo. No entanto, a
instabilidade politica continuou, com ameacas internas (rebelides da nobreza) e externas
(presenca dos suevos, romanos orientais, bascos e outros povos) que desafiavam a soberania
visigotica. Nesse interim, temos os reinados de Leovigildo (569-586) e seu filho Recaredo (586-
601), nos quais um grande projeto unificador foi realizado, nos ambitos politico, social e religioso,
que culminou no Il concilio de Toledo, em 589. Logo apds o sinodo, temos a Crénica escrita por
Jodo de Biclaro, bispo de Gerona. Nesta, temos a glorificacdo dos dois reinados supracitados
como os responsaveis pela constru¢do da unidade hispanica. Gragas a Leovigildo e Recaredo,
o reino visigodo pode entrar em um novo periodo de paz, prosperidade e unidade, na qual, na
representacdo do Biclarense, todos os adversarios a esse projeto teriam sido neutralizados.
Palavras-chave: Unidade; Providéncia; Estabilidade.

Abstract: The first seventy years of the 6™ century were marked by a great instability in the
history of the Visigothic Kingdom: first of all, there was the defeat in the battle of Vouillé
(507), in which the Franks expelled the Goths from Southern Gaul, forcing them to establish
themselves in the Iberian Peninsula. In this region, they reorganized their kingdom, now based
in the city of Toledo. However, the political instability continued, with menaces that could be
either internal (nobility rebellions) or external (presence of the Sueves, East Romans, Basques
and other peoples) that challenged Visigothic sovereignty. In the meantime, there were the
reigns of Liuvigild (569-586) and his son Reccared (586-601), in which a great unifier project
was performed, in the political, social and religious scopes that culminated in the Ill Council of
Toledo, in 589. Just after the synod, we have the Chronic written by John of Biclar, bishop of
Gerona. In this work, we have the glorification of the two reigns aforementioned as responsibles
for the construction of Hispanic unity. Thanks to Liuvigild and Reccared, the Visigothic Kingdom
could enter in a new period of peace, prosperity and unity, in which all this project’s adversaries
would, in the representation of John of Biclar, have been neutralized.
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A celebrac@o de um novo tempo

Introducao

esde o século IV d.C,, os visigodos estdo presentes no territorio romano. Sua

inser¢do no orbis romanorum se deu sob a forma de um foedus, ou seja, um

pacto com as autoridades imperiais, onde os visigodos se tornavam soldados
a servico de Roma em troca de ter seu sustento garantido pelo Império. Tal foedus
foi renovado diversas vezes: em 378, logo ap0s a batalha de Adriandpolis, e em 410
seguindo-se ao saque de Roma. Neste Ultimo caso, os visigodos foram alocados na
provincia da Aquitania, no sul da Galia.

No decorrer do século V, enquanto o poderio romano se esfacelava no Ocidente,
os visigodos foram se tornando cada vez mais autbnomos em relacdo ao Império.
Quando da deposi¢do de Romulo Augustulo em 476, os reis visigodos ja agiam de forma
virtualmente independente das decisdes de Ravena. O chamado reino de Toulouse,
nome da cidade que constituia o centro do poderio visigotico estava alcancando
um grau consideravel de organizacao politica, inclusive com a proclamacédo de dois
cddigos de leis, quando tal processo foi bruscamente interrompido pelos francos, cuja
vitoria sobre os visigodos em Vouillé (507) lhes possibilitou incorporarem a Aquitania
a seu reino em expansao.’

Os remanescentes visigodos realocaram-se na Peninsula Ibérica, primeiro em
Barcelona e depois em Toledo, no centro peninsular. Apos cerca de trinta anos de
tutela ostrogoda, os visigodos reorganizaram sua monarquia: era o inicio do chamado
reino de Toledo. No entanto, o periodo entre 507 e 552 foi marcado por uma enorme
instabilidade, em que muitos reis visigodos foram destronados e mesmo assassinados.
Isidoro de Sevilha, ao descrever os reis do periodo em sua Histéria dos Godos capitulos
37-46, nos da um panorama: cinco monarcas foram assassinados. As rebelides e os
regicidios eram tdo frequentes entre os visigodos que o cronista franco chamado
Fredegario (Cronica, IV, 82) apelidou esse crime de morbus gothicus, a "doenca gotica”.?

Ha uma mudancga de situacao a partir de Leovigildo (567-586). Este rei, imbuido
de um projeto centralizador, amplia e consolida as fronteiras do reino, promulga leis
e reforma a administragdo, além de instituir uma série de simbolos e praticas com o
objetivo de reforcar a autoridade do monarca, elevando-o de um simples primus inter
pares para uma posicao muito mais elevada do que os demais nobres.? As a¢des de

' O rei Eurico (466-484) promulgou um Cddigo que leva seu nome. Seu filho Alarico Il (484-507) ordenou uma
espécie de condensacdo do Codex Theodosianus para ser utilizado por seus suditos galo-romanos, dai o nome pelo
qual a compilagao ficou conhecida: Brevidrio de Alarico. Ziegler (1930, p. 27) especula que o rei visigodo promulgou
0 Brevidrio para obter o apoio da populacdo romanizada em sua campanha contra os francos.

20 cronista é anonimo. O epiteto “de Fredegdrio” para designar a crénica s6 aparece no século XVI.

3"Q primeiro entre iguais”, termo que enfatiza a igualdade do rei em relacdo aos outros nobres.

Revista Agora . Vitoria . n. 23. 2016 . p. 101-115 . ISSN: 1980-0096



Luis Eduardo Formentini

Leovigildo também foram aplicadas no campo religioso, através de uma politica de
incentivo ao cristianismo ariano, elevado ao status de fé “nacional” dos godos, embora
tal empreitada religiosa nao alcancasse sucesso, a longo prazo.*

Leovigildo foi sucedido por seu filho Recaredo (586-601), que continuou a
obra centralizadora de seu pai, em especial no plano religioso: a unificacao religiosa
acontece, mas nao sob a égide do arianismo, e sim do catolicismo. O novo status quo
religioso foi confirmado pelo Il concilio de Toledo, convocado pelo monarca em 589.
Tal Concilio marca um novo periodo nas relaces entre rei e episcopado: o segundo
torna-se o principal colaborador e legitimador do primeiro, e o principal suporte de
sua autoridade.

O Il concilio de Toledo é marcado pelo tom de novidade, de um novo comeco.
E como se o reino visigodo tivesse sido criado, ou melhor, recriado nessa ocasido. Os
visigodos seriam desde sempre um povo destinado pela Providéncia divina a grandeza,
no entanto obstaculos surgiram nesse caminho, de modo especial a “peste” ariana, que
teria maculado os godos por mais de dois séculos, como depreendemos pela fala do
préprio Recaredo na abertura do Concilio:

Presente esta toda a inclita raca dos godos, apreciada por quase todas as gentes
por sua genuina virilidade, a qual, apesar de ter estado separada até agora da fé e da
unidade da Igreja Catdlica pela maldade de seus doutores [os clérigos arianos], no
entanto, nesse momento, unida comigo de todo o coracao, participa na comunhao
da mesma Igreja que recebe com seio maternal a multiddao dos mais diversos povos
(TOLEDO I, Prélogo).®

Desse modo, ja no Ill concilio temos presente a ideia dos visigodos como um
povo escolhido, dotado de uma missao providencial pela divindade. Mesmo o erro
de terem professado o arianismo foi causado apenas por ignorancia.® Tais ideias sao
retomadas e desenvolvidas por dois escritores eclesiasticos: Jodo de Biclaro e Isidoro
de Sevilha.

4 O arianismo era uma corrente crista, surgida no Egito do século IV que negava a igualdade de Cristo para com
o Pai. Havia diversas vertentes dentro de tal movimento, desde os que consideravam Cristo um simples homem
escolhido pelo Pai até os que o viam como a criatura mais poderosa apods a Divindade, um ser quase divino. O
arianismo de Leovigildo seguia essa Ultima linha, pois promoveu uma politica de passagem do catolicismo para o
cristianismo ariano de forma simples: bastava um novo batismo.

> No original: “Adest enim omnis gens Gothorum inclyta et fere omnium gentium genuina virilitate opinata, qual
licet suorum pravitate doctorum a fide hactenus vel unitate ecclesiae fuerit catholicae segregata, toto nunc tamen
mecum adsensum concordans aius acclesiae conmunioni participatur, quae diversarum gentium multitudinem
materno sinu suscepit”.

6 Isidoro de Sevilha desenvolve mais tarde essa ideia, afirmando que a inocéncia dos godos os levou a serem
enganados pelos missionarios arianos (Histéria dos Godos, VII).
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Joao de Biclaro

Jodo de Biclaro, também chamado de Biclarense, devido ao monastério onde
passou boa parte de sua vida eclesiastica, atuou na segunda metade do séeculo VI.
Ignoramos a data e local de seu nascimento e morte, sendo que esta ultima deve ter
acontecido por volta do ano 620, pois seu nome é citado no concilio regional de Egara,
ocorrido em 614. No governo de Leovigildo, foi preso e exilado em uma das a¢oes
anticatélicas do rei. Assim sendo, Jodo foi contemporaneo do projeto centralizador
deste monarca, sendo afetado de modo especial pela tempestuosa politica religiosa
empreendida por Leovigildo. O Biclarense assumiu o bispado de Gerona, na provincia
da Tarraconense durante o reinado de Recaredo.

Jodo estava presente no Ill Concilio de Toledo, representando sua diocese.
Pouco tempo depois conclui sua obra mais conhecida: uma Crénica na qual relata os
acontecimentos desde o reinado de Liuva I, no fim da década de 560, até o periodo
imediatamente posterior ao Il concilio, encerrando-a no ano 590.

O Biclarense justifica sua obra, alegando que ele se propds a transmitir a
posteridade, em estilo breve, as coisas dignas de divulgar-se que aconteceram em nossos
tempos e que vimos por nés mesmos, e as que conhecemos por referéncias fidedignas
(Jodo de Biclaro, Crénica, Prélogo).” Em seu stilus brevis, o bispo de Gerona intenta
transmitir ao leitor o que ele considera digno de importancia: as noticias do Império
do Oriente e do reino visigodo. Em relacdo a este sua obra se reveste de carater ainda
mais importante, pois Jodo reivindica para si o privilégio de testemunha ocular.

Existe uma inter-relacdo entre as duas entidades politicas: o regnum (reino) dos
visigodos € o herdeiro legitimo da autoridade do Imperium Romanum sobre a Peninsula
Ibérica. Apresentar os eventos considerados importantes nas duas regides € uma forma
de mostrar que ha uma transmissao da autoridade imperial sobre a Hispania para os
visigodos. Estes ndo sdo mais povos estrangeiros, invasores e saqueadores, mas sim
um povo escolhido, designado pela Providéncia para governar a Peninsula.

Reforcando essa ideia, temos o seguinte fato: cada capitulo da Crénica do
Biclarense é precedido por um titulo, com excec¢do dos trés primeiros capitulos, onde
sao descritos o ano de reinado do imperador romano em primeiro lugar, seguido pelo
ano de governo do rei visigodo.® A titulo de exemplo, temos o titulo do capitulo IV (ano

" No original: “Quae temporibus nostris acta sunt ex parte quod oculata fide pervidimus et ex parte quae ex relata
fidelium didicimus, studuimus ad posteros notescenda brevi stilo transmitter”.

8 Preferimos utilizar os termos romano, romano oriental, do Oriente ou de Constantinopla para qualificar algo que
se refira ao chamado Império Romano do Oriente, consolidado com a divisdo feita por Teoddsio em 395, e que
sobreviveu cerca de um milénio a sua contrapartida ocidental. Optamos por ndo utilizar o adjetivo "bizantino”,
bastante divulgado, por entendermos que se trata de uma denominacao artificial, criada no periodo renascentista,
e que nunca foi adotada pelos habitantes do Império do Oriente.
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570): No quarto ano do imperador Justino [ll, sucessor de Justiniano], que é o sequndo
do rei Leovigildo.® Para Joao de Biclaro, havia dois poderes legitimos que governavam
o mundo mediterranico: o Império no Oriente e o Reino Visigodo na Hispania (WOLF,
1999, p. 6). Os demais reinos germanicos que compartilhavam o dominio do Ocidente
com os visigodos sequer sao mencionados em sua obra.

Apesar da estrutura e datacdo da Crénica seguirem as normas tradicionais,
como por exemplo a datagao baseada no ano de reinado do imperador romano (no
caso, do Oriente), e do proprio nome “crénica” sugerir uma “historia geral” do mundo
conhecido, o foco da narrativa do Biclarense sdo os acontecimentos peninsulares: os
eventos além-Pireneus em geral sdo apresentados de maneira bem resumida. Podemos
defini-la como uma crénica do reinado de Leovigildo, pois este rei € figura central na
obra de Jodo de Biclaro (VELASQUEZ, 2003, P. 176).

Leovigildo

Leovigildo é considerado o preparador da unidade religiosa hispanica, ndo no
sentido de sua politica pré-ariana, duramente criticada por Joao, mas devido ao fato de
suas acOes centralizadoras terem preparado o terreno para a conversao ao catolicismo,
embora o préprio Leovigildo ndo tivesse previsto tal consequéncia. No entanto, para
o Biclarense, assim como para Isidoro trés décadas depois, se houve um Il concilio de
Toledo, muito deveu-se a Leovigildo, rei que encarnava as virtudes goticas, apesar do
“erro da impiedade” té-las ensombrecido, de acordo com o pensamento isidoriano.
(Histéria dos Godos, c. 49).10

A respeito de Leovigildo, esse rei tem um papel central na obra do Biclarense,
sendo o seu personagem principal, juntamente com Recaredo. Pai e filho sdo os
refundadores do reino visigodo: o que o primeiro inicia, o segundo termina, plenifica,
e mesmo purifica, ja que o pai estava "contaminado” pelo arianismo. Também
consideramos correto afirmar que a Crénica do Biclarense é a histéria imediata da
conversao dos visigodos ao catolicismo, o que, para um bispo catdlico contemporaneo
ao acontecimento, era realmente uma coisa “digna de divulgar-se”.

Leovigildo € introduzido no capitulo Il da obra. Apesar de, nos capitulos
seguintes, o bispo de Gerona descrever as principais acoes deste rei, ele ja apresenta
aqui o resultado final do governo desse monarca: Leovigildo teria feito que “voltasse

° No original: "Anno IV lustini imp. qui est Leovegildi regis secundus annus”.
19 No original: “Sed offuscauit in eo error impietatis gloriam tantae virtutis”.
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admiravelmente a seus limites primitivos a provincia dos godos, que por diversas
rebelibes havia sido diminuida (Joao de Biclaro, Crénica, lll, 4, traducdo nossa)." Tal
monarca foi sobretudo um restaurador: ele reconstruiu o poderio gético, que havia
sido drasticamente diminuido pela rebelido e pelas intrigas. Além disso, a missdo que
o Biclarense atribui a Leovigildo ndo deixa de ecoar a ideia motivadora do governo de
Diocleciano, cerca de trés séculos antes: restaurar o poderio romano.'

Restaurar o poderio goético na visdao do bispo de Gerona é também restaurar
a Hispania em si mesma, pois o destino desta agora se encontrava atrelado ao dos
primeiros. O bem dos godos € o bem da Hispania e vice-versa. Temos ai as primeiras
nuances da metafora do casamento tdo caracteristica do pensamento isidoriano.

Os demais capitulos (IV-XI), além dos relatos sobre o Império do Oriente e outras
regides, apresentam as diversas campanhas militares de Leovigildo, que Ihe permitiram
assumir o controle sobre a quase totalidade da Peninsula.” O capitulo XII fala do
“descanso” do rei, apods ter feito desaparecer os tiranos de todas as partes da Hispania.
O uso do termo “tirano” (tyrannus) é revelador: a palavra era utilizada para designar
0 mau governante, ndo somente no tocante a oprimir os suditos, mas também ao
proprio exercicio ilegitimo do poder. Os demais chefes e governantes ibéricos, sejam
eles os chefes bascos, os representantes da autoridade de Constantinopla no sul, e
mesmo o rei dos suevos nao possuiam legitimidade para governar a Peninsula: o Unico
detentor legitimo do poder € o rei visigodo.

Poderiamos indagar sobre o termo “tirano” também ser aplicado aos romanos
orientais que ocupavam a costa sul ibérica. Afinal, o Biclarense, como ja vimos, utiliza
o sistema de datacao baseado nos reinados dos imperadores de Constantinopla, sem
contar que em nenhum momento ele desqualifica os basileis do Oriente, com excecao
dos que tentaram tomar o poder a forca do imperador reinante.™ O soberano de
Constantinopla mantinha o imperium legitimo sobre o Mediterraneo Oriental, e uma
autoridade nominal sobre os reinos germanicos do Ocidente. No entanto, na Hispania,
o imperium pertencia aos visigodos.

A legitimidade do governo de Leovigildo é manifestada pela descricao da
revolta de Hermenegildo, filho mais velho e herdeiro presumido do trono visigético,
que governava a provincia da Bética em nome de seu pai. Nas palavras do Biclarense:

" No original: "Et provinciam Gothorum, quae iam pro rebelione diversorum fuerat diminuta, mirabiliter ad pristinos
revocat terminos”.

2.Um dos titulos atribuidos a Diocleciano é o de restitutor orbis romanorum, o “restaurador do mundo romano”
(SILVA; MENDES 2006, p. 201).

13 Jodo de Biclaro da a entender que Leovigildo submeteu a Peninsula como um todo. No entanto, vérias cidades
do sul ibérico continuaram sob o controle de Constantinopla, sem contar os cantabros e bascos do norte, nunca
completamente submetidos e sempre propensos a rebelar-se.

14 Basileis é o plural de basileus, titulo pelo qual os imperadores do Oriente também eram chamados.
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Reinando, pois, Leovigildo, com uma paz tranquila, uma querela familiar
perturba a seguranca dos adversarios. Pois no mesmo ano [em que
Hermenegildo assumiu o governo da Bética], seu filho Hermenegildo,
assumindo a tirania por causa da faccao da rainha Gosvinta, tendo-se
rebelado, se refugia em Sevilha, e fez com que as demais cidades e
fortalezas se rebelassem com ele contra seu pai. E isto foi em Espanha,
tanto para os godos quanto para os romanos, causa de maior ruina que
uma invasao inimiga (Jodo de Biclaro, Crénica, Xll, 3, tradugdo nossa).™

Hermenegildo era casado com uma princesa franca catdlica. O Biclarense culpa a
perseguicao da ariana Gosvinta, segunda esposa de Leovigildo e madrasta do principe,
de perseguir a nora por causa de suas diferencas religiosas. De acordo com Gregério
de Tours (Historia dos Francos, V, 38), bispo galo-romano contemporaneo, foi isso que
levou Hermenegildo a se mudar para Sevilla. Logo apds seu estabelecimento em Sevilha,
o principe converte-se ao catolicismo. Neste processo de conversao, Leandro, bispo da
cidade e o mais proeminente membro do episcopado hispano-romano, desempenhou
importante papel. A rebelido estoura logo a seguir.

A principio, causa estranheza o fato de que Joao de Biclaro, um bispo catélico,
escrevendo numa época em que o Reino Visigodo ja era catdlico, e que critica Leovigildo
por suas crencas arianas, condena veementemente Hermenegildo, qualificando-o de
tirano. No entanto, para o episcopado era de extrema importancia a estabilidade do
reino, e a defesa do governante considerado legitimo. Esse era o caso de Leovigildo:
mesmo sendo um herege, tinha a legitimidade de rex Gothorum (rei dos godos), por
isso sua autoridade deveria ser respeitada e obedecida.

Aléem disso, revoltas geram caos e desordem, desestabilizando todas as
estruturas politicas, sociais e econdmicas do reino, deixando-o perigosamente préximo
da destruicdo. Como afirma Andrade Filho (2012, p. 184) o rei era, por mandato divino,
responsavel pela ordenacao do reino, impedindo que as forcas do caos o aniquilassem.
Ora, uma rebelido é justamente um retorno ao caos, ameacando subverter e dissolver
os designios da Providéncia para o reino de Toledo. Seguindo essa linha de raciocinio,
se o rei é o ordenador, o tirano é o destruidor, por isso a mera possibilidade de sua
existéncia deve ser violentamente condenada, mesmo no caso de um rebelde catdlico
lutando contra o pai herege.

A rebeldia também torna-se abominavel aos olhos do Biclarense por se
tratar de uma desordem interna, ou seja, o sinal visivel de um grande mal que esta

> No original: “Leovegildo ergo quieta pace regnante adversariorum securitatem domestica rixa conturbat. Nam
eodem anno filius eius Hermenegildus factione Gosvinthae reginae tyrannidem assumens in Hispali civitate
rebellione facta recluditur et alias civitates atque castella secum contra patrem rebellare facit, quae causa provinciae
Hispaniae tam Gothis quam Romanis maiores exitii quam adversariorum infestatio fuit”.
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contaminando e adoecendo o corpo social que é o reino e a Igreja.’s E por isso que
o bispo de Gerona afirma que a revolta de Hermenegildo teria sido pior que “uma
invasao inimiga”. Consideramos correto concluir que o pensamento do Biclarense se
baseia na discussao contida no Evangelho entre Jesus e os escribas da Lei judaica (Mc
3,24-25), onde o primeiro afirma que “se um reino se dividir contra si mesmo, tal reino
nao podera subsistir. E, se uma casa se dividir contra si mesma, tal casa ndo podera
se manter”. Embora o contexto das palavras de Jesus seja bem diverso de uma revolta
politica, temos ai, para o episcopado, uma condenacao divina da rebelido."”

No caso especifico da Igreja, a instabilidade politica era diametralmente oposta
aos seus interesses, pois uma situacao de desordem invariavelmente dificultaria sua
administracao interna e o contato entre as dioceses e provincias eclesiasticas, sem
contar os danos ao patrimonio, usurpagdes, saques a templos e mosteiros, e maiores
obstaculos a atividade missionaria. Desse modo Leovigildo, apesar de sua adesédo ao
arianismo é, para o Biclarense, um rei legitimo que instaurou a paz e a civilizagao,
derrotando os barbaros que ameacavam o reino hispano-godo (WOLF, 1999, p. 7).

Recaredo e o lll Concilio de Toledo

Uma dupla idéia de renovacao esta presente na descricdo do Biclarense sobre o
reinado de Recaredo a de encerramento de uma era tenebrosa e o inicio de um periodo
iluminado. Assim sendo, a conversao de Recaredo era vista como um acontecimento
fundador, um novo principio, uma renovacao (ANDRADE FILHO, 2012, p. 134).

A "novidade” do reinado de Recaredo ja é apresentada pelo Biclarense no titulo
do capitulo XXI de sua obra, o primeiro que trata desse monarca, que assim diz: O
quinto ano de Mauricio, principe dos romanos, que é o feliz primeiro ano do rei Recaredo
(Jodo de Biclaro, Crénica, XXI, tradugdo nossa).’®* Com Recaredo, sdo inaugurados
tempos felizes para a Hispania.

A coroacdo desses novos tempos consiste na convocacao do Il concilio de
Toledo. O papel desempenhado pelo rei Recaredo é, de acordo com o Biclarense,
essencial pois:

e A analogia do corpo é muito cara a o episcopado hispanico, que enxergava o Reino Visigodo como um corpo
social, sendo o rei a cabeca e os bispos os olhos (com a funcdo de velar e vigiar sobre a saide do corpo). Tal sim-
bolismo é o que Andrade Filho (2012, p. 32) denomina "metéafora antropomorfica”.

7 Na passagem supracitada, Jesus responde aos escribas que o acusavam de expulsar demonios por meio de Bel-
zebu, o principe dos demonios. A discussdo completa se estende dos versiculos 23-30 do capitulo 3 de Marcos. Ela
também se encontra registrada em Mateus 12, 24-32 e Lucas 11, 15-23.

8 No original: “Anno V Mauricii principis Romanorum, qui est Reccaredi regis primus feliciter annus”.
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O citado rei Recaredo, pois, como dissemos, intervinha no santo concilio
renovando em nossos tempos o antigo principe Constantino, o Grande,
que iluminou com sua presenga o santo sinodo de Niceia: e também ao
cristianissimo imperador Marciano, a cuja instancia se afirmaram os canones
do sinodo calcedonense. Pois na cidade de Niceia teve origem a heresia
ariana e mereceu sua condenacao, sem haver sido arrancadas suas raizes [...].
Neste santo concilio toledano, pois, a perfidia de Ario, apds muitas mortes
de catdlicos e ruinas de inocentes, foi tdo radicalmente cortada, insistindo o
citado principe Recaredo, que ja ndo se propagou adiante, tendo sido dada a
paz as Igrejas em todas as partes (Jodo de Biclaro, Crénica, XXIV, 1, traducéo
nossa)."?

Assim sendo, a assembleia toledana possuia uma dupla caracteristica: ao mesmo
tempo em que encerra um longo processo iniciado séculos antes (a luta contra o
arianismo), o lll concilio inaugura um novo periodo de paz a Igreja, assim como Nicéia
consagrou a paz constantiniana. Nesse sentido, o concilio de Niceia foi atualizado no,
e também superado pelo, Il Concilio de Toledo, pois a primeira apenas descortinou e
condenou o erro ariano, enquanto Toledo aplicou o golpe final e definitivo contra essa
“pérfida heresia”, libertando bispos e fiéis da ruina que os ameacava.

Recaredo foi essencial para essa vitoria da ortodoxia: ele é o escolhido da
Providéncia, o novo Constantino preparado por Deus para conduzir sua Igreja ao
triunfo contra seus inimigos. Através das agdes desse monarca, a Igreja hispanica pode,
a partir de entao, conduzir sua missao evangelizadora e salvadora sem empecilhos,
contando também com o auxilio de um rei “cristianissimo “e ortodoxo”. Nisso reside
em grande parte sua legitimidade como rei dos visigodos: a sua ortodoxia e fidelidade
aos designios do Deus que “da a vitdria aos que o servem”.

Joao de Biclaro, ao final da Crénica, apresenta uma espécie de historia resumida
do arianismo, explicando suas origens na Igreja de Alexandria, passando por sua
primeira condenacao no concilio de Nicéia, confirmada por Constantino, e terminando
na erradicacao definitiva desta “perfidia” sob a égide de Recaredo.?® Logo apos isso,

' No original: Memoratus vero Recaredus rex, ut diximus, sancto intererat concilio, renovans temporibus nostris
antiquum principem Constantinum Magnum sanctam synodum Nicaenam sua illustrasse praesentia, nec non et
Marcianum Christianissimum imperatorem, cuius instantia Calchedonensis synodi decreta firmata sunt: siquidem in
Nicaena urbe haeresis Arriana et initium sumpsit et damnationem meruit radicibus non amputatis [...] In praesenti
vero sancta Toledana synodo Arrii perfidia post longas catholicorum neces atque innocentium strages ita radicitus
amputata insistente principe memorato Recaredo rege, ut ulterius non pullulet catholica ubique pace data ecclesiis.
2 De fato, o arianismo foi condenado durante o sinodo de Niceia, no entanto isso teve pouco efeito pratico. De
acordo com uma carta do imperador, conservada na Vida escrita por Eusébio de Cesareia, Constantino considerava
irrelevantes as querelas teoldgicas entre arianos e nicenos, exortando seus partidarios a manter a paz acima de tudo
(VC, I, 64-72). Bispos arianos continuaram influentes no Império até fins do século 1V, sendo que o préprio Cons-
tantino teria sido batizado por um deles. No reinado de seu filho Constancio Il, o cristianismo ariano era o credo
da casa imperial, e seus bispos utilizavam dessa proximidade com o basileus para obter favores e exilar seus rivais
nicenos de muitas sedes episcopais importantes.
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o autor traz uma noticia vinda do Oriente: o soberano persa teria aceitado a fé crist3,
firmando um acordo de paz com Mauricio, imperador de Constantinopla (Jodo de
Biclaro, Cronica, XXIV, 1-2, traducao nossa). Houve uma trégua entre a Pérsia e o
Império do Oriente, mas sem a conversao de Khosroes Il, imperador persa. Isso posto,
a mencao a essa suposta conversao é relevante em nosso estudo, pois se insere no
pensamento do Biclarense, no qual a fé catdlica € um sinal de unidade para os povos:
ela reine numa mesma familia povos antes inimigos, transformando o pagéo e o
barbaro em membros do novo Israel.

No caso dos visigodos, a conversao ao catolicismo é o pleno cumprimento dos
designios da Providéncia divina: formar um povo novo juntamente com os hispano-
romanos para o louvor do nome de Deus. Tal designio foi prejudicado quando os
godos foram “contaminados” pelo arianismo. No entanto, a mesma Providéncia
agiu no sentido de uma unificagdo: primeiramente no campo politico, através das
realizacdes de Leovigildo, que preparou o terreno para a uniao religiosa, o ultimo e
mais importante passo.

A conversdo de Recaredo também é confirmada por sinais da graca divina. No
mesmo ano (586), os visigodos venceram um exército franco. Dois anos depois, uma
vez mais os francos sdo expulsos da Septimania.?! A segunda batalha recebeu um relato
mais elaborado por parte do Biclarense, que afirma explicitamente que a vitoria se deu
por um designio da Providéncia, satisfeita pela conversdo dos visigodos ao catolicismo:

Nesta batalha, pois, se conhece que obrou a graga divina e a fé catdlica que
o rei Recaredo adotou fielmente com os godos, pois nao é dificil a nosso
Deus dar a vitéria nas coisas pequenas ou nas grandes. [...] Debalde se louva
em nossos tempos que o Deus tivesse feito nessa batalha, na qual, de forma
semelhante, muito tempo atrds, se sabe que extinguiu pela méo do chefe
Gidedo muitos milhares de madianitas, danosos ao povo de Deus (Jodo de
Biclaro, Crénica, XXIlI, 2, traducdo nossa).??

A vitéria dos visigodos é comparada a vitoria de Gidedo sobre os madianitas,
conforme descrita na narrativa biblica de Juizes 7: uma vitéria obtida completamente
pela graca divina, que recompensava Recaredo por sua adesao a fé catolica. Além disso,
o Biclarense procura demonstrar que, a partir de entdo, se abria uma época de vitérias

21 A Septimania era uma provincia no extremo sul da Galia, consistindo na regido em torno da cidade de Narbo
(atual Narbonne, na Franga), que era a capital provincial. Permaneceu em maos visigoticas durante toda a existéncia
do Reino de Toledo, apesar das inUmeras tentativas francas de toma-la.

22 No original: “In hoc ergo certamine gratia divina et fides catholica, quam Reccaredus rex cum Gothis fideliter
adeptus est, cognoscitur operata, quoniam non est difficile deo nostro, si in paucis, una in multis detur victoria. [...]
non immerito Deus laudatur temporibus nostris in hoc proelio esse operatus, qui similiter ante multa temporum
spatia per manum ducis Gedeonis in CCC viris multa milia Madianitarum Dei populo infestantium noscitur extinxisse”.
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para o Reino Visigodo, pois agora o monarca contava com o Unico auxilio verdadeiro:
a assisténcia do Deus que concede a “vitdria nas coisas pequenas ou nas grandes”.

O ideal unitario do episcopado hispano-godo transparece na comparacao dos
francos aos madianitas. Assim como estes, aqueles sao “danosos ao povo de Deus”,
ou seja, nao fazem parte dos escolhidos da Providéncia, assim devem ser vencidos
e erradicados da Hispania. No entanto, uma questao se apresenta aqui: por que a
hostilidade aberta do bispo de Gerona em relacao aos francos, ja que estes professavam
o catolicismo, inclusive cerca de cem anos antes de Recaredo??® Em nenhuma passagem
da Cronica, os francos sao acusados de heresia. No entanto, apesar de iguais na
adesdo ao catolicismo, os visigodos sdo claramente superiores aos francos na visao
do Biclarense, pois aqueles sdo repositarios da virtus, enquanto estes sao vis, cruéis e
sanguinarios.?* O franco € um aborrecimento; € o “outro” que ndo pertence a Hispania,
nao faz parte dos designios gloriosos que a Divindade reservou para o reino Toledano,
por isso o inveja e, instigado pelo demonio, o invejoso por exceléncia, coloca-se contra
o povo escolhido de Deus: os habitantes da Hispania.

Os limites da unidade

Conforme citado anteriormente, Jodo de Biclaro participou do Il Concilio de
Toledo. Logo, as atas conciliares estao repletas do otimismo e da idéia de celebracédo
presentes na Cronica. Como exemplo, temos uma homilia proclamada por Leandro,
bispo de Sevilha, e principal mentor da conversao.

Por isso, quando ela [a Igreja] é atacada, é mordida pelos dentes dos invejosos,
quando é oprimida, é entdao quando recebe ensinamentos. Assim, quando é
perseguida se dilata, porque sua paciéncia os vence, e ganha a seus émulos.
(TOLEDO lll, Homilia de Séo Leandro, traducao nossa).

No pensamento de Leandro, a Igreja possui um notavel poder: o de unir o que
antes estava disperso, de transformar adversarios em irmaos. A presenca da Igreja gera
adversidades e oposicdo, mas Deus concede a ela a capacidade de vencer e unir as
suas fileiras seus proprios opositores. Essa € a missao da Igreja.

2 Qs francos adotaram o catolicismo em fins do século V, provavelmente em torno do ano 496. Quase um século
depois, Gregorio de Tours (Historia dos Francos, Il, 30) construiu um célebre relato no qual a conversdo se deu apos
o rei Clovis ter invocado o auxilio de Cristo numa batalha encarnigada, obtendo a vitéria logo a seguir.

2 A virtus originalmente era a coragem, especialmente militar, tipica do género masculino, mas que depois passou
a designar a qualidade do vardo posta a servico de Roma (PEREIRA, 2002, p. 332; BALMACEDA, 2015, p. 49). No caso
dos visigodos, quando assumiram o imperium sobre a Hispania, tornaram-se, para o Biclarense, herdeiros dessa
mesma virtus.
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Os discursos de Jodo de Biclaro e Leandro de Sevilha estdo imbuidos de
celebracao e vitoria, entrevendo um futuro prospero e brilhante para o Reino de
Toledo. No entanto, a construcao idealizada de ambos os bispos cedo mostraria sinais
de desgaste e dos limites da tdo almejada unidade.

O proprio lll concilio de Toledo reconhece tais limites, ao tratar dos judeus e
do paganismo nas regides rurais. O canone XIV desse sinodo apresenta uma série
de restricbes aos judeus (sugeridas pelos bispos e aprovadas por Recaredo), entre
as quais se destacam: proibicdo de homens judeus terem esposas ou concubinas
cristas, sendo que filhos de unides entre judeus e cristdos devem ser imediatamente
batizados. Além disso, os judeus ficam proibidos de exercer cargos publicos (para ndo
ter ocasidao de prejudicar os cristdos, de acordo com os bispos). Por fim, judeus ndo
podem ter escravos cristaos, devendo liberta-los imediatamente sem qualquer tipo de
indenizacdo ou ressarcimento (TOLEDO lll, cdnone 14).2°

Nesse sentido, concordamos com Feldman (2008, p. 187), que afirma que “os
judeus sdo o obstaculo maior dessa identificagdo entre Reino e Igreja e sua presenca
diminui a forca do carater eminentemente teocratico da Monarquia”. Ou seja, a
presenca judaica no reino de Toledo era vista como uma anomalia contra a qual era
dever sagrado do monarca combater.

A respeito do paganismo, o canone XVI é revelador: o bispo e o juiz da diocese
devem investigar em conjunto quaisquer denuncias de praticas pagas que chegarem
a seus ouvidos, sob pena de excomunhdo para ambos. O motivo para tal rigidez é
o fato de estar "muito arraigado em quase toda a Hispania e a Galia o sacrilégio da
idolatria” (TOLEDO |Il, cdnone XVI, traducao nossa).”® A presenca de religiosidades
nao-cristas no Reino de Toledo, alvo de repetidos canones por todo o século VI,
mostra que a unidade religiosa apregoada pelo Biclarense no desfecho de sua obra,
nao corresponde a realidade: rei e episcopado sempre precisaram lutar contra o
paganismo e a idolatria, por toda a existéncia do reino visigodo catélico (ANDRADE
FILHO, 2012, p. 26). O pagao era o “outro”, o "impio” que jamais alcancaria o mundo
celeste (LEMOS, 2015, p. 172).

Além da questao dos judeus e do paganismo, um problema ainda mais
preocupante se apresentava para o episcopado: as rebelides de uma nobreza em
teoria catdlica. Aqueles que deveriam ser os primeiros a defender a nova configuragéo

% A questdo judaica é tema recorrente de discussdo nos Concilios de Toledo: a maioria destes possui ao menos
um canone sobre os judeus, destacando-se, por exemplo, o IV Concilio com seus dez canones antijudaicos.
Muitas vezes, tais canones simplesmente ratificavam decisdes tomadas em assembléias anteriores, o que mostra
que ou as determinagdes ndo eram cumpridas, ou os judeus desenvolveram diversas estratégias de resisténcia a
tais leis restritivas.

% No original: “Quonian pene per omnen Spanian sive Galliam idolatriae sacrilegium inolevit".
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social e religiosa do reino sdo os que mais a perturbam, langando a Hispania no caos
das rebelides.

Nas trés primeiras décadas do século VII, cinco monarcas governaram o
reino de Toledo: Liuva Il, Witerico, Gundemaro, Sisebuto e Suinthila. Destes, trés
foram destronados (Liuva, Witerico e Suinthila), sendo que os dois primeiros foram
assassinados. Sobre os restantes, Gundemaro morreu de morte natural, de acordo com
o testemunho isidoriano (Histéria dos Godos, 59).2” A respeito de Sisebuto, o mesmo
Isidoro afirma que este monarca morreu apds “uma enfermidade segundo asseguram
alguns, e envenenado segundo outros” (Isidoro de Sevilha, Historia dos Godos, c. 61).%2

Assim sendo, era necessario reforcar o poder real, sacralizando a pessoa do
monarca, pois como afirma Balandier (1972, p. 115), cada quebra de poder € uma
ameaca de retorno ao caos. Essa € a razao principal da convocacao do IV concilio de
Toledo realizado em 633, cujo canone 75 é chamado de “lei fundamental da monarquia
visigotica” (ORLANDIS; RAMON LISSON, 1986, p. 292), por elevar o rei a condi¢do de
ungido do Senhor e definir a regra de sucessao ao trono.

Em nosso estudo, nos deteremos nas condenagdes que este mesmo canone
lanca sobre os que ousam conspirar contra 0s monarcas: estes sao anatematizados
por trés vezes e excomungados, para que, segundo as palavras do concilio "ndo
tenha parte com os justos, mas que, com o diabo e seus anjos, seja condenado as penas
eternas” (VIVES, 1963, p. 220, TOLEDO |V, canone. 75, traducao nossa).* Ou seja, 0
pecado da conspiracao e da rebeldia exila o condenado para longe do povo escolhido,
tonando-se o virus destoante que deve ser arrancado do corpo social do reino para
nao contamina-lo.

No entanto, as rebelides e conspiracdes continuaram, sendo grandemente
responsaveis pelo fim do reino de Toledo. Desse modo, percebemos uma flagrante
contradicdo entre o discurso unitario apresentado por Jodo de Biclaro e a realidade
socio-politica do reino de Toledo. Como nos alerta Andrade Filho (2012, p. 120), ndo
se trata de afirmar que a proeminéncia da Igreja fosse inexistente, mas sim de se
atentar aos limites da unidade religiosa celebrada pelo episcopado. O reino visigodo
continuaria a abrigar resisténcias ao ideal unificador capitaneado pelo rei e pelos
bispos, resisténcias essas, tanto politicas (rebelides da nobreza) quanto religiosas,
COmMo vemos na preocupacao episcopal para com a presenca de judeus e pagaos.

2" No original: “Toleto propria morte decessit".
% No original: “Hunc alli morbo, alli veneno asserunt interfectum”.
2 No original: "Neque parte iustorum habeat sed cum diabolo et angelis eius aeternis suppliciis condemnetur”.
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O JUDEU, OUTSIDER NO REINO VISIGODO DE TOLEDO"

Cynthia Valente™

Resumo: O trabalho busca compreender como a identidade goda, construida a partir da
obra de Isidoro de Sevilha Historiae Gothorum e da conversao do reino a fé catélica durante
o Il Concilio de Toledo, em 589, excluiu e estigmatizou os judeus. As leis aprovadas pelos
monarcas e eclesiasticos no decorrer da trajetoria do reino toledano visavam encurralar os
judeus para que estes se convertessem e de modo algum praticassem o proselitismo. Os
bispos toledanos ndo s6 foram os grandes fiscais dessas leis, como figuras proeminentes,
como Isidoro de Sevilha, Ildefonso de Toledo e Juliano de Toledo contribuiram com a escrita
de obras de cunho antijudaico.

Palavras-chave: Judeus; Igreja; Reino Visigodo.

Abstract: This work seeks to understand how the Goth identity built from Isidore of Seville's
work Historiae Gothorum and the conversion of the Kingdom to the Catholic faith during
the Il Council of Toledo in 589 excluded and stigmatized the Jews. The laws passed by the
monarchs and church members in the trajectory of the Toledo kingdom aimed to push the
Jews to the conversion and to avoid their proselytism. The Toledo's bishops not only were the
great supervisors of these laws as well as prominent figures such as Isidore of Seville, lldefonso
of Toledo and Julian of Toledo contributed to the writing of anti-Jewish works.

Keywords: Jews; Church; Visigoth Kingdom.
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Os primeiros judeus

s primeiros judeus podem ter chegado a peninsula Ibérica juntamente com

os fenicios. Arquedlogos afirmam, a partir de provas materiais, a presenca

fenicia na peninsula desde o século IX a.C.; contudo, somente a partir do
século VIIl a.C. pode-se afirmar a existéncia de coldnias nessa regido, tendo como
localizacao principal a cidade de Cadiz e seu entorno. Por serem povos proximos em
sua localizacdo geografica, uma teoria sustenta que alguns judeus tenham chegado a
peninsula Ibérica atraidos pelas trocas comerciais. Segundo Nuno Rodrigues:

E a sua proximidade com os Hebreus, e a noticia literaria que destes emana
acerca de um territério que, para alguns, se localiza na Peninsula Ibérica, bem
como os vestigios arqueoldgicos que atestam os contactos, que nos levam
a ter em consideracdo algo mais demorada a problematica dos Fenicios
na Hispania. E nesse quadro que a proximidade entre Hebreus e Fenicios,
expressa pela relacao biblica entre Salomao e Hiram, que teria resultado numa
cumplicidade politico-econdmica do tipo joint venture, podera ter trazido
ambos a Peninsula (RODRIGUES, 2006, p. 12).

Outra hipotese sugere que alguns hebreus que viviam em Cartago a época das
guerras Punicas tenham se refugiado na peninsula:

Ha, porém, a considerar ainda outra hipotese. No estudo que elaboramos
acerca da comunidade judaica de Roma, para o periodo que vai de 63 a.C. a
¢.100 d.C., levantamos como hipotese de trabalho a idéia de os Judeus terem
chegado a Roma a partir do Norte de Africa, nomeadamente ap6s as guerras
Punicas. Decorridas entre 264 e 146 a.C,, as guerras que opuseram Cartago a
Roma terminaram com a vitoria desta, a destruicdo do territdrio cartaginés e
o arrastamento de muitos prisioneiros de guerra (RODRIGUES, 2006, p. 12).

Os visigodos se estabeleceram definitivamente na Hispania apés a batalha de
Vouille (507), perto de Poitiers, onde foram derrotados pelos francos. Como podemos
deduzir os judeus ja estavam presentes na peninsula quando do estabelecimento desse
grupo barbaro.

Esses visigodos professavam a fé cristéd ariana,” em contraste aos hispano-
romanos de fé crista niceista;? para ambos, a fé judaica apresentava-se como antagonista
a divindade de Cristo. O tratamento dispensado a comunidade israelita diferenciou-se
enormemente apds a conversdo do reino ao catolicismo em 589.

' Arianismo é a doutrina pregada por um padre de Alexandria chamado Ario (século Ill), que negava a natureza
divina de Cristo, ou seja, contestava a idéia de consubstancialidade de Cristo, em que Deus e o Filho eram um.

2 Niceistas eram os seguidores do conjunto de dogmas definidos no | Concilio Ecuménico de Nicéia em 325.
Considerada a ortodoxia da Igreja, sdo os dogmas da Igreja Catdlica.
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O reino toledano e a comunidade judaica

NaHispania, Alaricoll (?-507) exerceuum governo de certo modo condescendente
com a comunidade judaica; ele aboliu praticamente todas as leis romanas contra os
judeus, conservando somente a que proibia os casamentos mistos, proibidos também
pela lei judaica (THOMPSON, 2007, p. 70). A partir da conversdo ao catolicismo de
589, o arianismo no reino de Toledo vai aos poucos desaparecendo, deixando para os
judeus o papel de antagonistas da fé nicena. Santiago Castellanos afirma que

En la historia del reino visigodo hispano, la politica de acoso a los judios
comenzo a cobrar relevancia a partir del reinado de Recaredo. Una de las
claves del origen de esta politica represiva radica en que, a partir de ese
instante, la Iglesia como institucién se vio respaldada por la politica del reino,
comenzando por la declaracion de los canones del concilio Ill toledano, como
una ley a cumplir en todo el reino (CASTELLANOS, 2007, p. 262).

No canone XIV do Il Concilio Toledano (589) estao as proibicdes referentes a
comunidade judaica: "Que no esté permitido a los judios tener esposas o concubinas
cristianas. Ni comprar esclavos cristianos, ni judaizar, ni ejercer cargos publicos
(CONCILIOS VISIGOTICOS E HISPANO-ROMANOS, 1963, p. 29). O historiador Renan
Frighetto nos apresenta uma dificuldade em conseguir o cumprimento dessas medidas:

Apesar de todo o empenho régio na aplicacdo de medidas que visavam a
“unidade” religiosa e politica do reino, devemos ponderar a real efetividade e
o alcance de tais medidas ja colocadas em interdito por autores tardo-antigos
contemporaneos aos fatos. Como, por exemplo, o testemunho legado pelo
Papa Gregorio Magno que, na epistola encaminhada a Recaredo no ano de
599, mencionava a pratica da “compra”, por parte dos judeus, do atestado
de sua "conversdo”, embora permanecessem realizando seus ritos religiosos
ancestrais (FRIGHETTO, 2009, p. 154).

Os judeus no Império Romano foram tratados de diferentes formas no decorrer
da historia; segundo Peter Brown, os romanos eram tolerantes quanto a origem e a
religido, desde que as populagdes adotassem os costumes romanos; no caso dos judeus
muitas vezes eram desprezados ou odiados, outras vezes vistos com “curiosidade
respeitosa” (BROWN, 1972, p. 17).2

A forma como o judeu foi visto e tratado por Roma, principalmente apds a
ascensdo do cristianismo, influenciou o tratamento desse grupo dentro do Reino
Visigodo de Toledo; portanto, a questao judaica emerge na Antiguidade Tardia como
heranga dos ultimos anos do Império Romano. Com a crescente cristianizacdo do Império

3 Para uma maior compreensao sobre a comunidade judaica dentro do Império Romano, ver: Silva (2004).
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a partir de Teodosio (347-395), no século IV, verifica-se um gradual endurecimento das
relacdes com a comunidade judaica, principalmente na regiao oriental do Império. O
historiador Gilvan Ventura da Silva esclarece que, nesse periodo, os membros do clero
cristao tiveram amparo juridico para perpetrarem represalias contra os judeus; foi um
periodo de proliferacao de escritos anti-judaicos e de a¢des contra sinagogas (SILVA,
2009, p. 3). Esclarece-nos também Rosa Sanz Serrano que

[...] La persecucién de los judios la heredaron los godos de la politica religiosa
imperial. En efecto el aparato legal ordenado con el fin de perseguir a los
herejes y a los paganos afectd igualmente a los judios, que tuvieron que
contemplar como durante el gobierno de la dinastia teodosiana las masas
destrozaban algunas de sus sinagogas en Oriente y comenzaban a ponerse
en practica las prohibiciones de matrimonios mixtos y las restricciones a sus
actividades comerciales o a las practicas rituales (SERRANO, 2009, p. 593).

A conversao de 589 ao credo niceno inaugura uma fase de endurecimento do
reino com relacao a hereges, pagaos e judeus. No século VI, a questao ariana fica
relegada a segundo plano, ja que a politica de conversao do reino acabou por agregar
os arianos a Igreja Catdlica. A centralizacao da fé era a base principal da unificacao do
reino, sendo, portanto, vista como primordial pelo monarca Recaredo (587).

Segundo o autor José Orlandis, “ [...]el tema de la defensa de la fe y de la unidad
confesional se planted so6lo con relacion a los judios” (ORLANDIS, 1986, p. 54); para
ele, os inimigos da fé nicena durante o século VII foram os judeus. O VI Concilio
Toledano expressa a preocupacgdo dos clérigos com a comunidade judaica: no canone
Il reivindica-se um juramento aos homens ilustres que cheguem a chefia do reino,
em que prometam nao permitir que os judeus violem a fé catdlica e que impegam a
prevaricacao (CONCILIOS, 1963, p. 286).

Segundo Thompson (2007, p. 196), as medidas anti-judaicas impostas por
Recaredo nao foram seguidas por monarcas como Witerico (603) e Gundemaro (610).
Mas a ascensao ao trono de Sisebuto, em 612, marcou um fortalecimento da repressao
aos judeus. Ele ndo soé restabeleceu a observancia das leis de Recaredo, como iniciou, sem
aprovacao conciliar, uma politica de conversdes forcadas. Segundo Thompson (2007, p.
198), essas conversdes nao foram apoiadas pela hierarquia catélica: o IV Concilio de
Toledo, sob o reinado de Sisenando (633), proibe as conversdes forcadas em seu canone
LVII: “Acerca de los judios [..] Pues no se debe salvar a los tales contra su voluntad, sino
queriendo, para que la justicia sea completa” (CONCILIOS, 1963, p. 210).

Em 636 Chintila sucede Sisenando no trono; com isso, os judeus terao anos
de recrudescimento da politica régia. O novo monarca passou por cima da decisao
conciliar que proibia as conversdes forcadas, movido por seu desejo de acabar com a

Revista Agora . Vitoria . n. 23. 2016 . p. 116-129 . ISSN: 1980-0096

119



120

O judeu, outsider no reino visigodo de Toledo

“supersticao judaica”. Entram em cena os placitum, profissdes de fé forcadas. Enquanto
o V Concilio de Toledo nao registrou nada com relagdo aos judeus, o VI Concilio,
realizado em 638, sob o reinado de Chintila, endurece as acdes contra a comunidade
judaica; o monarca estava decidido a manter em seu reino apenas fiéis catolicos,
nem que precisasse usar a forca, segundo José Orlandis (1987, p. 149), o canone
lll estabelece o desejo do monarca de acabar para sempre com as prevaricagoes.
Ainda sobre a rigida politica de Chintila para com a comunidade judaica Edward A.
Thompson esclarece:

La nueva politica procedia claramente de Chintila, y no de los obispos, pero
los obispos, junto con todos los optimates y hombres ilustres, declaraban
ahora que todos los futuros reyes, antes de ascender al trono, debian de jurar
gue no permitirian a los judios violar la fe catdlica y que la indiferencia o el
soborno no les harian mostrarse favorables a los no creyentes (THOMPSON,
2007, p. 221).

A questdo judaica retorna em 653 com o VIII Concilio de Toledo; o entdo rei
Recesvinto denunciou a vida e os costumes judaicos (CONCILIOS, 1963, p. 8) e foram
apresentadas pelo menos 10 leis contra os judeus (THOMPSON, 2007, p. 244). Durante
esse reinado, a comunidade judaica viu sua alienagdo social e politica aumentar; nao
ha registros de placitum, mas com a retirada do direito romano do reino visigodo e a
implantacdao de outras leis, os judeus ficaram sem imunidade judicial; a prerrogativa
de possuir tribunais especiais dentro da propria comunidade judaica ndo existia mais,
estando agora os judeus sujeitos aos tribunais seculares. A nao observancia das leis
poderia condena-los a morte; nas palavras de Thompson, “ser judio practicante era
ahora um delito capital” (THOMPSON, 2007, p. 245).

Nao houve conversdes forcadas, mas no IX Concilio de Toledo, sinodo provincial
realizado em 655, os bispos decidiram que os judeus batizados passariam as festas
cristds em companhia do bispo local, para que este pudesse constatar sua fé e verdadeira
conversao; os judeus que deixassem de fazé-lo seriam agoitados ou submetidos a
jejuns, de acordo com a idade do infrator (THOMPSON, 2007, p. 247).

Em que pese a sempre presente repressao a fé judaica, houve momentos na
trajetoria do reino visigodo de Toledo em que a intolerancia e perseguicao aos judeus
foram mais duras, assim como momentos de maior tolerancia.

Durante o reinado de Ervigio (680), as medidas antijudaicas de Sisebuto
e Recesvinto foram ratificadas. Além de criar leis visando combater o proselitismo,
Ervigio ordenou o batismo obrigatoério de toda a comunidade judia do reino, obrigacao
estendida aos escravos de judeus que nio eram cristdos (TUNON DE LARA, 1999, p.
366). Tais obrigacdes teriam que ser realizadas no prazo de um ano; as multas no caso
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de ndo cumprimento seriam cem chicotadas, a raspagem do cabelo e o confisco dos
bens em nome do rei.

O sucessor de Ervigio foi seu genro Egica, em 687; este endureceu ainda mais
as medidas contra os judeus, colocando a comunidade judaica em uma posi¢ao ainda
mais acuada. Foi estabelecido no XVI Concilio de Toledo que os judeus nao convertidos
fossem proibidos de praticar qualquer atividade comercial; aumentou-se a tributacao
sobre eles e criou-se a possibilidade do confisco de propriedades fundiarias adquiridas
de cristdos, quando estes tivessem tido grande perda monetaria na negociacao.

Em 9 de novembro de 694 realizou-se o XVII Concilio toledano, convocado por
Egica, tendo como tema principal o “problema judaico”. Transcreve-se a seguir o topico
intitulado “"De la condenacion de los judios”:

[...] mandamos que por sentencia de este nuestro decreto sean castigados
con irrevocable censura: ... se trate de extirparlos con mas rigor, privandoles
de todas sus cosas, y aplicandolas al fisco, quedando ademads sujetos a
perpetua esclavitud en todas las provincias de Espafia las personas de los
mismos pérfidos, sus mujeres, hijos y toda su descendencia, expelidos de sus
lugares, y dispersandoles, debiendo servir & aquellos & quienes la liberalidad
real los cediera; ni por ninglin motivo mientras sigan en la obstinacion de
su infidelidad, les permita volver al estado de ingenuidad (libertad), porque
quedaron completamente infamados por el gran numero de sus maldades.
Y decretamos también que por eleccion de nuestro principe se designen
algunos de los siervos cristianos de los mismos judios, para que reciban por
via de peculio de la propiedad de estos lo que el referido Sefior nuestro
quisiere darles por la serie de las autoridades 6 por las escrituras de la libertad;
y que los referidos siervos contribuyan sin alegar escusa alguna con lo que
hasta aqui han pagado al fisco los mismos judios [..] Y respecto a los hijos
de ambos sexos decretamos que luego como cumplan los siete afios se los
separe de la compaiiia de sus padres, sin permitirse les ningun roce con ellos,
debiendo entregarlos sus mismos sefiores & cristianos fidelisimos para que
los eduquen, con objeto de que los varones lleguen a casarse con mujeres
cristianas y viceversal...].*

Segundo Tufion de Lara, possivelmente a motivacdo de tal endurecimento
das leis antijudaicas foi a propagacao de uma noticia sobre um plano de sublevacao
judaica dentro de Toledo, com a ajuda de comunidades judaicas de outros lugares,
possivelmente do norte da Africa. Com isso, Egica decretou o confisco imediato de
todos os bens dos judeus, convertendo-os em escravos e dispersando-os pelo reino.
As pessoas que os adquiriram ficaram responsaveis pela vigilancia e proibicao das
praticas judaicas. A Unica excecdo foram os judeus que habitavam a regido dos Pirineus
e da Septimania: devido a grande mortalidade sofrida por eles, provavelmente devido

4 Conforme verificamos em: ESPANA VISIGODA: Los Concilios de Toledo sobre los esclavos de la Iglesia; y sobre la
esclavitud y los judios. Disponivel em: <www.cedt.org/visigod2.htm>. Acesso em: 18 mai. 2016.
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a um surto de peste, esses judeus nao foram escravizados, mas mantidos a disposicao
dos governantes locais (TUNON DE LARA, 1999, p. 374).

As rigorosas leis impostas por Egica aos judeus foram, no entanto, aliviadas
por alguns membros da Igreja, que as consideravam rigorosas demais. Mas esse
afrouxamento ndo ocorreu em outras partes do reino, onde a comunidade judaica
sofreu com a intensa intolerancia visigoda.

Os ultimos reis visigodos, Witiza, Rodrigo e Agila I, governaram em meio a
problemas de toda ordem, desde rebelides nobiliarquicas e epidemias de peste até
a crescente expansdo arabe. Ha uma escassez de fontes com relacao as atas do XVIII
Concilio de Toledo, portanto nao sabemos se o “problema judeu” foi ou ndo enfocado
nesta reuniao.

De qualquer modo, devido as leis antijudaicas e as persegui¢des sofridas dentro
do reino hispano-visigodo, judeus conversos auxiliaram a invasdao mugulmana que
ocorreu a partir de Gibraltar; estes judeus foram incentivados pelas noticias de relativa
tolerancia por parte dos governantes muculmanos em relacdo aos judeus e cristaos
nos territorios do norte da Africa.

A igreja, os bispos e a questao judaica

Elemento de destaque na formacao de uma identidade goda, o bispo Isidoro de
Sevilha construiu sua Historia Gothorum a partir de uma origem mitica do povo godo,
relacionando-o com o Velho Testamento:

El pueblo de los godos es antiquisimo. Algunos los creen descendientes
de Magog, hijo de Jafet, por la semejanza de su Ultima silaba y, sobre
todo, porque lo deducen del profeta Ezequiel; pero los antiguos eruditos
acostumbraron a llamarlos mas "Getas 'que "Gog" o “Magog” (ISIDORO DE
SEVILHA, 1975, p. 173).

A alianca Igreja-Monarquia buscava a uniao do reino em um sé povo, em torno
de uma so6 fé; a construcao e o fortalecimento de uma historia comum serviriam para
legitimar esse passado e firmar uma identidade goda. Dentro desse panorama, qualquer
divergéncia, principalmente de credo, ndo seria tolerada. Na Historia Gothorum, Isidoro
cita os judeus quando comenta o reinado de Sisebuto, justificando as conversoes
forcadas — as quais o bispo se opunha - infligidas por este rei a comunidade judaica
como sendo resultado do excesso de fé do monarca (ALONSO, 1975, p. 271).

Sobre Isidoro, diz o historiador Sergio Feldman: “Isidoro era um clérigo e um
educador: objetivava formar monges e padres mais bem preparados, influenciar
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nobres e reis e elevar o saber cristdo, dentro de um projeto pastoral amplo e profundo”
(FELDMAN, 2004, p. 125).

Feldman trabalha o conceito de exegese na obra isidoriana, mostrando a
influéncia dos escritos dos Padres da Igreja: “A exegese patristica se inicia junto
com as origens do cristianismo, pois desde os primérdios a nova crencga teve que
dialogar e discutir com as culturas tradicionais do mundo antigo e tentar provar a sua
verdade” (FELDMAN, 2004, p. 137). Ha em Isidoro o carater educador e evangelizador:
ele defendera a instrucdo dos clérigos e a proibicao da ordenacao de analfabetos; a
instrucdo dos membros da Igreja era fundamental para a propagacao da nova ideologia
construida entre a Igreja e o Rei.

Isidoro de Sevilha tem uma obra dedicada a questdo judaica intitulada Fide
catholica ex veteri et novo testamento contra iudaeos; nela, o bispo sevilhano apresenta
seu ponto de vista sobre a verdade revelada pelo nascimento do Cristo, que enfrentava
barreiras devido ao descrédito dos judeus. Escrita dentro de um contexto de busca de
unidade politica e religiosa, a De Fide tem como ponto central a incompatibilidade da fé
judaica com o modelo previsto para o reino visigodo de Toledo, onde o carater divino
do monarca, escolhido por Deus, comecava a ser trabalhado. Na concepcao de Isidoro,
o monarca escolhido divinamente era representante de Cristo na terra, e ndo seria
reconhecido por aqueles que negam a divindade do filho de Deus; negando a divindade,
nega-se também o carater sagrado do monarca, assim como a autoridade da Igreja.

Isidoro de Sevilha empenhou-se em combater a ignorancia do clero, com receio
do proselitismo judaico do periodo; preocupou-se, na obra citada, em demonstrar
que a fé catolica estava amparada em textos do Velho Testamento, ou seja, a vinda
do Cristo ja estava prevista. Muitos autores cristdos desse periodo utilizavam o Velho
Testamento para legitimar a veracidade do Novo.

As preocupacdes de Isidoro de Sevilha refletiam todo o seu contexto. Tendo
participado do lll Concilio de Toledo, ele acompanhou de perto o esforco da Igreja
catdlica e do reino em converter os arianos ao culto niceno; passada essa etapa, o
judeu emerge, no século VII, como o principal antagonista do reino catolico de Toledo.
Os esforgos da Igreja em combater este antagonismo se fixardo na questao judaica por
dois motivos: primeiro, o judeu ndo se encaixava na identidade construida em torno da
Historia Gothorum: seus antepassados eram outros e ele nao escondia isso; segundo, o
judeu negava o principio cristao da identificacao de Jesus com o Messias. Assim sendo,
nao era um grupo bem-vindo nessa nova realidade.

O De fide é uma obra de apologética e polémica, mas também pode ser
caracterizado como uma obra de exegese, pois segue o estilo isidoriano,
visto nas obras exegéticas: quase todas as fundamentacgdes de Isidoro para
demonstrar a verdade da fé cristd, os erros e o anacronismo do Judaismo, sdo
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feitas através do texto e da argumentacdo biblica sempre por meio de uma
leitura alegorica (FELDMAN, 2004, p. 207).

No contexto de Isidoro, o embate envolvendo os dogmas catolicos estava muito
acirrado: os Concilios definidores da ortodoxia catolica ainda eram recentes, e o inimigo
da fé estava muito presente nesse imaginario tardo-antigo. Casos de proselitismo
eram vistos como muito graves e preocupantes; boatos de uma revolta de judeus que
nao aceitavam abandonar a fé de nascimento era algo a se temer em um reino que ja
sofria do "mal godo”, ou seja, as diversas tentativas, frutiferas ou ndo, de usurpacao
do poder monarquico. Qualquer tipo de revolta ou divergéncia precisava ser contida
e dissolvida.

Em De Fide, Isidoro faz uma apresentacao com o objetivo também de educar o
clérigo que lera suas paginas, para que ele nao tenha duvidas sobre a fé verdadeira e
evangelize com mais competéncia e destreza. O recado de Isidoro era claro: os judeus
precisavam ser convertidos (FELDMAN, 2007, p. 371).

Outra obra desse mesmo periodo chama a atengdo ndo somente por sua defesa
ardorosa de um dogma niceista, mas também por ser enderecada aos judeus: o De
virginitate perpetua sanctae Mariae de lldefonso de Toledo, bispo metropolitano do
reino visigodo entre 656 e 666. O tratado dogmatico de lldefonso acerca da virgindade
perpétua de Maria era uma resposta de fé aquelas crencas que, para ele, contribuiam
para o desequilibrio da ortodoxia niceista.

Os judeus foram os alvos mais claros de Ildefonso: eles estdao em varias partes do
texto marioldgico, como na terceira parte, em que lldefonso claramente os identifica
como inimigos da Igreja:

;Que dices, judio? ;Qué propones? ;Qué inventas? ;Que opones? ;Que
objetas? He aqui que nuestra Virgen es tuya por estirpe, tuya por raza, tuya
por descendencia, tuya por pais tuya por pueblo, tuya por generacion, tuya
por origen. Pero por fe es nuestra (ILDEFONSO DE TOLEDO, 1971, p. 62).

A analise do De virginitate perpetua sanctae Mariae nos esclarece os objetivos
religiosos e politicos dessa obra teoldgica de grande peso dogmatico. A reafirmagao
do dogma mariano da virgindade perpétua era, para essa Igreja recém-oficializada, um
aspecto fundamental de sua politica centralizadora. Ndo era admissivel para os catolicos
niceistas e os monarcas visigodos que houvesse espaco para uma manifestacao de fé
que nao fosse a ortodoxia.

Las doctrinas heréticas podian ser peligrosas y nocivas dado el substratum
arriano, que, como rescoldo no apagado, continuaba vivo en el alma del pueblo
visigodo, y, sobre todo, a causa de la poderosa minoria judaica afincada en
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Toledo, que se mofaba de las creencias cristianas. Las obras de San Jerénimo
habian proporcionado a lldefonso un arsenal de argumentos para la defensa
del dogma cristiano, y, ademas, el acerado tono de su ardor polémico, que
lldefonso utilizara en este tratado (RECIO, 1969, p. 165).

lldefonso de Toledo deixa claro em seu tratado que a virgindade perpétua de
Maria € um dogma incontestavel da Igreja. No De virginitate, a mengao aos heréticos
Helvidio e Joviano foi utilizada como uma introducao ao texto e uma forma de
reverenciar uma de suas influéncias intelectuais, usando os nomes dos adversarios
de Jer6nimo de Stridon, um dos Padres da Igreja, defensor do Dogma da Virgindade
Perpétua e grande influéncia no pensamento ildefonsiano.

Mas era aos judeus que a obra era enderegada; Diaz y Diaz afirma que “En
efecto, aunque aparentemente con otros objetivos, pronto se descubre el tono efectivo
de lucha antijudia en este tratado ildefonsiano” (DIAZ Y DIAZ, 1976, p. 103).

A Igreja usou da escrita para alertar clérigos e fiéis sobre o “perigo judeu”;
devido ao alto grau de erudicdo dos eclesiasticos ocupantes dos cargos mais altos, eles
eram efetivamente os transmissores da ideologia do reino catolico de Toledo. O poder
episcopal tem origem na influéncia e no poder familiar, sendo os bispos originarios da
aristocracia; segundo Rosa Sanz Serrano, os bispos alcancaram influéncia e prestigio
muito grandes, tanto nas cidades como na corte (SERRANO, 2009, p. 493).

Outro bispo de projecao dentro do reino de Toledo e que usou da escrita como
forma de propagar sua mensagem antijudaica foi Juliano de Toledo. Metropolitano
durante o reinado de Ervigio, foi um dos mais duros com relagdo a fé judaica. Ele,
que na realidade tinha descendéncia hebraica (seus pais eram catolicos convertidos),
tornou-se um virulento apologista contra os judeus. Um de seus ensaios intitulava-se
Responsiones e defendia a proibicao dos judeus terem escravos cristaos.

O governo de Ervigio favoreceu esse tipo de comportamento, ja que o proprio
monarca deu ordem para que suas 28 leis referentes aos judeus fossem lidas para
todos os membros da comunidade judaica de Toledo em 27 de janeiro de 681, na
Igreja de Santa Maria, logo ap6s o Xll Concilio. As declaraces de abjuracao a fé judaica
deveriam ficar nos arquivos da igreja local. A justificativa do monarca foi de que, dessa
forma, os judeus ndo poderiam alegar ignorancia.

Para Juliano a questao era simples: a fé judaica deveria ser banida e, para isso,
ele ndo pouparia esforcos. Thompson escreve que Juliano de Toledo comeca sua
Prognosticon dirigindo-se a Ervigio com a sugestdao de que este seria poupado do
castigo no dia do Juizo Final caso ele pisasse o pesco¢o dos inimigos de Cristo e
mantivesse erguido o estandarte do Senhor (THOMPSON, 2007, p. 281).
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Na sua obra De Comprobatione Aetatis Sextae Contra Judaeos, Juliano defende
a total conversdo da comunidade judaica. Como seus conterraneos acima citados, ele
embasa-se no Velho Testamento para demonstrar o quao errado estavam os judeus
em negar a divindade e o messianismo de Cristo.

Juliano de Toledo refletiu em seus escritos a recorrente suposicao de que o Reino
de Toledo estaria sendo ameagado por sua comunidade judaica, que seria responsavel
pela desestabilizacao do reino e, por conseguinte, por sua ruina

Esses boatos, cada vez mais frequentes, tornaram insustentavel a situacdo das
comunidades judaicas; embora ndo se conhecam leis que determinassem o fechamento
ou a destruicdo de sinagogas, a propria comunidade catdlica, insuflada pela fantasia
do perigo iminente, destruiu algumas sinagogas e perseguiu judeus (THOMPSON,
2007, p. 291).

Consideracgoes finais

A concepcao de reino desenvolvida pela monarquia visigoda e pela Igreja nao
aceitava a diversidade dentro de sua sociedade. Quaisquer que fossem as divergéncias,
deveriam ser contidas e extirpadas. A estratégia de centralizacdo comecou com
Leovigildo, mas somente ganhou forma com seu filho Recaredo, em 589. A ideia
inicial do pai era que todos praticassem a mesma fé, no caso o arianismo; ja o filho
compreendeu que a fé nicena serviria melhor aos anseios de um reino cristdo e
unificado, pois a poderosa comunidade hispano-romana ja o praticava.

A conversao se deu no Il Concilio de Toledo, liderado por Recaredo com a ajuda
do bispo Leandro de Sevilha, que presidiu a sessao. Ficava entdo a ortodoxia catdlica
reconhecida como fé oficial, sendo todas as outras consideradas ilegais.

Heréticos e pagdos foram aos poucos sendo convertidos; nas regides rurais
a conversao foi mais lenta e os resultados demoraram a chegar, mas nos centros
urbanos, com uma fiscalizacdo maior, o catolicismo tornava-se cada vez mais forte,
mesmo porque os detentores do poder o praticavam.

Os judeus entdo pareciam ser a "Unica mancha” do reino visigodo; logo, as leis
antijudaicas e sua aplicacdo passaram a ser cada vez mais excludentes e impiedosas.
Os placitum, confissbes de fé forcadas, foram postos em pratica por alguns reis e,
ao final do reino visigodo, ja adentrando o século VIlI, a comunidade judaica estava
proibida ndo s6 de professar sua fé, mas praticamente de viver, ja que as transacdes
comerciais Ihe foram proibidas.
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E importante salientar o papel dos bispos da Igreja Toledana, que tiveram papel
fundamental na elaboracao do estere6tipo do judeu como inimigo. Embora Isidoro de
Sevilha nao concordasse com as conversdes forcadas, ele reforcava a necessidade de
o chefe de um reino catélico governar apenas para suditos fiéis ao Cristo. lldefonso
de Toledo e, principalmente, Juliano de Toledo, escreveram obras onde o inimigo era
claramente denominado de judeu.

O grande objetivo era combater o maior delito cometido pelo judeu: o
proselitismo. Aquele que se convertesse e continuasse a praticar os ritos judaicos era
severamente castigado, sendo muito mais punido que o judeu ainda ndo converso.

E importante contextualizar o periodo de perseguicdo judaica no reino visigodo,
periodo esse de muita inseguranga dentro de um reino que ja tinha passado por uma
guerra civil como a rebelido do principe Hermenegildo em 579 e por muitos casos de
usurpagao; nesse ambiente de total inseguranca, o outro era visto como inimigo.

As obras antijudaicas citadas nesse trabalho, conjuntamente com as atas
conciliares, nos mostram um panorama onde nascer judeu ja configurava um crime
duplo, contra o Reino e contra a Igreja.

Poucos foram aqueles que conseguiram manterem-se firmes na sua fé.
Implacavel, a ortodoxia catdlica, em conjunto com a monarquia, ndo descansaria até
conseguir a total unificacdo de seus suditos e fiéis.

O judeu do reino visigodo se viu privado ndo somente da liberdade de
praticar sua fé; ele foi privado de sua identidade, pois essa ndo se encaixava dentro
da Historia Goda.
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DE MILEVE (416 D.C.): UMA POLEMICA SOBRE IDENTIDADE E
DIFERENCA, HERESIA E ORTODOXIA™

Raphael Leite Reis™

Resumo: Neste artigo apresentaremos uma investigacao inicial e sumaria a respeito de quatro
epistolas agostinianas, com o intuito de analisar os discursos de identificacao e de diferenciagdo
ali promovidos com relacao aos cristaos considerados em plena comunhao com a verdadeira
fé catolica e aos cristaos seguidores de Pelagio, denominados pelagianos e condenados como
hereges. Inclusas no epistolario agostiniano e referentes a controvérsia com os pelagianos,
duas dessas epistolas sdo enderecadas ao bispo de Roma Inocéncio |, as outras duas sao
remetidas por ele em resposta aos padres presentes nos concilios de Cartago e de Mileve,
ambos ocorridos em 416 em fungdo da polémica. Nossa finalidade é compreender de que
modo o discurso presente nessas epistolas identifica os ortodoxos e diferencia os hereges.
Palavras-chave: Agostinho de Hipona; Pelagianismo; Epistolas.

Abstract: In this paper we will present an initial and brief research about four Augustinian
letters in order to analyze the speeches of identification and differentiation there promoted
with respect to Christians considered in full communion with the true Catholic Faith and to
Christians followers of Pelagius, called Pelagians and condemned as heretics. Included in the
Augustinian epistolary and referring to the controversy with the Pelagians, two of these letters
are addressed to the bishop of Rome Innocent |, the other two are sent to him in response
to the priests present in the councils of Carthage and Mileve, both of which occurred in 416
due the controversy. Our purpose is to understand how the speech in these letters identifies
Orthodox and differentiates heretics.

Keywords: Augustine of Hippo; Pelagianism; Letters.
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praticamente impossivel tratar da controvérsia com os pelagianos sem recorrer a

Agostinho de Hipona.' Este bispo teve participagdo decisiva no combate aqueles

que ficaram conhecidos como responsaveis por reduzirem o papel da graca de
Cristo na salvacdo do homem ao afirmarem a plena capacidade do livre arbitrio da
vontade humana em alcancar a perfeicao sem o auxilio divino.

Quando nos debrucamos com a devida atencao sobre as obras de Agostinho
que tratam dessa controvérsia, podemos perceber os mecanismos discursivos
utilizados pelo bispo com o intuito de identificar, admoestar e cada vez mais reprimir
seus adversarios. E embora as palavras do bispo de Hipona acerca destes tornem-se
rigidas de maneira bastante gradual, a sua tarefa de distinguir os “verdadeiros cristdos”
daqueles que “com muita habilidade, ao que parece [...] ensinam [..], mas também
com um charlatanismo que anula a cruz de Cristo” (Agostinho, De nat. et grat) vai se
tornando cada vez mais evidente.

No presente artigo, nos propomos justamente analisar de modo pontual esses
mecanismos discursivos de identificacao e de diferenciacdo promovidos por Agostinho
e por seus partidarios, isto é, aqueles contrarios as concepcdes de Pelagio, durante
um momento decisivo da controvérsia: os concilios de Cartago e de Mileve, ambos
ocorridos no ano 416 da era crista.

Nao o faremos, contudo, tendo por base as vultosas obras que o bispo dedicou
ao combate dos pelagianos ou ao delineamento das ideias discutidas por estes.
Utilizaremos para a abordagem da analise aqui pretendida documentos mais modestos
se comparados aquelas, mas nem por isso mais faceis de serem compreendidos e
investigados: as epistolas, ou cartas, escritas, em decorréncia da controvérsia, pelos
padres atuantes naqueles sinodos, representados pela autoridade dos primazes de
Cartago e de Mileve, os bispos Aurélio e Silvano respectivamente, e pelo representante
maximo da Igreja no ocidente, o bispo de Roma Inocéncio |.

' Em latim, AVRELIVS AVGVSTINVS, seu nome de batismo, ou AVGVSTINVS HIPONENSIS, sua designacdo apds
tornar-se bispo de Hipona. Aurélio Agostinho nasceu em 13 de novembro de 354 da era crista na cidade de Tagaste
(moderna Suq Ahras, na Argélia) na provincia romana da Numidia, no norte da Africa, situada a, aproximadamente,
300 quilémetros do mar e de Cartago, centro administrativo da regido. Filho de pai pagdo e de mae cristd, Monica,
teve conhecimento dos ensinamentos cristdos desde a infancia, mas nunca se preocupou em ser crente devotado.
Através da ajuda do poderoso da regido, Romaniano, pode ter uma educacado classica. Em sua juventude, ingressou
na seita dos maniqueus durante algum tempo, mesma época em que teve uma concubina e com ela teve um
filho, Adeodato. Somente em 386, apods sua ida para Mildo, naquele momento sede do império, converteu-se
ao cristianismo e seu encontro com Ambrodsio (339-397), bispo milanés, teve papel fundamental nessa deciséo.
Finalmente em 390 tornou-se bispo de Hippo Regius, Hipona, quando de passagem pela cidade fora aclamado pela
populacédo local e pelo entdo bispo Valério (MARROU, 1957, p. 13-35).
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A controvérsia com os pelagianos

Agostinho de Hipona (354-430) — ou Santo Agostinho, como é comumente
denominado — foi um bispo cristdo do norte da Africa considerado um dos padres da
Igreja que mais influenciou o pensamento cristao e a filosofia tardo-antiga e medieval.

Esse autor e pensador patristico,? cuja obra epistolar sera objeto principal de
estudo no presente trabalho, é importante nao apenas pelo que legou ao cristianismo,
a filosofia ou as diversas areas do conhecimento sobre as quais teve influéncia,
mas também por sua atuagdo enérgica e decisiva no contexto em que viveu, como
cristao, como filésofo e intelectual, como autoridade religiosa e principalmente como
um homem em muitos aspectos a frente de seu tempo e em busca da verdade por
intermédio da razao (MATTHEWS, 2007, p. 17-19).

Agostinho é bastante conhecido por sua vasta obra teoldgica. Boa parte dela
foi escrita enquanto ele se preocupava em enfrentar e desmantelar os principais
movimentos e ideias heréticos ou cismaticos resultantes no momento em que viveu.
Além disso, todo o seu esforco intelectual e politico, acabou contribuindo para o
estabelecimento dos sustentaculos da ortodoxia cristd e para a consolidagdo dos
principais dogmas e doutrinas da Igreja (MARROU, 1957, p. 51).

*k%k

A partir da década de 410, Agostinho se deparou pela primeira vez em sua
trajetdria eclesiastica e intelectual com adversarios a sua altura — os pelagianos. Estes
recebiam essa alcunha por seguirem os ensinamentos de um asceta bretdo residente
em Roma, Pelagio (BROWN, 2005, p. 430).

Pelagio®* chegou em Roma provavelmente entre os anos de 384 e 390.
Considerado homem de grande talento e virtude, foi orador, escritor, exegeta —

2 Patristica é o termo que designa, de forma genérica, a filosofia cristd nos primeiros séculos logo apos o seu surgimento,
ou seja, a filosofia dos Padres da Igreja. A patristica surge quando o cristianismo se difunde e se consolida como religido
de importancia social e politica, e a Igreja se firma como instituicdo, formulando-se entéo a base filoséfica da doutrina
cristd, especialmente na medida em que esta se opde ao paganismo e as heresias que ameagam sua prépria unidade
interna. Predominam assim os textos apologéticos, em defesa do cristianismo. A patristica representa a sintese da filosofia
grega classica com a religido cristd, tendo seu inicio com a escola de Alexandria, que revela um pensamento influenciado
pelo espiritualismo neoplatdnico e pela doutrina ética do estoicismo (JAPIASSU; MARCONDES, 2001, p. 148).

3 PELAGIVS, segundo Serafino Prete (1962, p. 12), pode ter sido originario da Irlanda ou da Inglaterra, ha divergéncias nas
fontes quanto a sua patria de origem. O mais provavel é que tenha nascido em alguma das ilhas britanicas. Sua data de
nascimento também é incerta. Alguns autores, como Cristiani (1962, p. 30) e Frangiotti (1995, p. 113), a estipulam como
sendo no mesmo ano do nascimento de Agostinho, ou seja, em 354. Sua trajetéria se assemelha muito a do bispo de
Hipona, o qual também nascido numa provincia romana e empenhado em seguir uma carreira intelectual e politica-
juridica, acabou tendo que mudar-se para o centro do império em determinado momento de sua vida a fim de decidir
seus rumos profissionais, intelectuais e até mesmo pessoais. Ambos optaram pela vida estritamente religiosa e filoséfica.
Porém, ao contrario de Agostinho, que ndo permaneceu em Mildo por mais de quatro anos, Pelagio se estabeleceu em
Roma por volta de trinta anos, sé se retirando de 14 por conta da invasao dos visigodos em 410 (BROWN, 2005, p. 426).
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um “doutor leigo independente”. Esteve ligado aos mesmos circulos aristocraticos
nos quais Jerbnimo* havia proclamado as virtudes da vida ascética, conseguindo
ali um grupo entusiastico e dedicado de seguidores. Sabe-se que ele escreveu
muito, mas boa parte de suas obras se perdeu. Alguns de seus trabalhos exegéticos,
entretanto, foram conservados, bem como sua Carta a Demetriades — texto dirigido
a uma adolescente pelo qual é possivel estudar sua visdo sobre a natureza e sobre a
espiritualidade (CRISTIANI, 1962, p. 30-31).

Ele era, antes de tudo, moralista severo e intransigente, pregava uma
mensagem dura que veio a ser para muitos de seus ouvintes inspirativa: anunciava
o desprendimento das riquezas, a pratica dos conselhos evangélicos de pobreza e
de castidade em todo o seu rigor. Dentre suas principais ideias estavam a de que a
natureza humana, a semelhanca de Deus, fora criada para que se atingisse a perfeicao.
Sendo assim, a perfeicao nao seria apenas possivel ao ser humano, mas obrigatoria.
Ele acreditava também que essa capacidade de auto aperfeicoamento jamais tivesse
sido irreversivelmente prejudicada — para o bretdo, a concepcao do pecado original era
inconcebivel (BROWN, 2005, p. 426-427).

Tanto Pelagio quanto seus discipulos, dos quais o jovem advogado Celéstio
acabou por se destacar, foram responsaveis por uma das principais polémicas que
a Igreja crista teve que enfrentar ao final do Baixo Império Romano (O’'GRADY, 1994,
p. 134). Essa polémica teve como tema central de discussdo um conceito bastante
debatido e controverso tanto no cristianismo quanto na filosofia: o livre arbitrio.?

A questdo fulcral dessa controvérsia ocorrida inicialmente entre setores da
Igreja africana, representados por Agostinho, e os seguidores das ideias de Pelagio, no
entanto, permeava desde as praticas consideradas mais tradicionais pelo cristianismo
da época — como o batismo infantil — até principios considerados primordiais da
doutrina cristd — como o pecado original® e a graca.

*k*

4 Jeronimo nasceu em Stridon (Dalmaécia), em 347, préximo da atual cidade de Lubiana, na Eslovénia, e morreu
em Belém, em 420. Tido como o mais sabio dos padres latinos, reuniu em sua pessoa o ermitdo, monge e escritor
preocupado com os assuntos da Igreja. E conhecido principalmente por sua traducéo da Biblia para o latim, chamada
Vulgata (SANTIDRIAN, 1997, p. 292).

> Livre arbitrio, ou livre escolha, é a faculdade que tem o individuo de determinar, com base em sua consciéncia
apenas, a sua propria conduta; liberdade de escolha alternativa do individuo; liberdade de autodeterminacdo que
consiste numa decisdo, independentemente de qualquer constrangimento externo, mas de acordo com os motivos
e intencbes do préprio individuo (JAPIASSU; MARCONDES, 2001, p. 120).

6 Peccato originali (pecado original) é um conceito criado e introduzido por Agostinho na teologia cristd e
profundamente influenciado pela tradicdo paulina, segundo o qual a partir do pecado de Adido no Eden toda a
humanidade fora afetada por uma mancha de pecado em sua natureza que impossibilitava o homem de praticar o
bem, e sua vontade de promover o bem, uma vez prejudicada pelo pecado, ja ndo era mais suficiente para realiza-lo
por suas proprias forgas (GILSON, 2006, p. 287).
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A controveérsia se iniciou de fato no ano de 410, quando os visigodos de Alarico
invadiram e saquearam Roma e Pelagio e Celéstio, a exemplo de muitos romanos que
se retiraram para provincias do norte africano fugindo da violéncia do ataque godo,
aportaram em Cartago. Foi exatamente na provincia africana que Celéstio iniciou os
disturbios no meio religioso local ao censurar o batismo infantil (FRANGIOTTI, 1995, p.
113-114).

Como os pelagianos refutavam a ideia de um pecado primordial pelo qual
todos os homens tivessem o livre arbitrio prejudicado, na pratica, o batismo infantil se
fazia desnecessario, ja que toda crianca nascia sem qualquer mancha oriunda da culpa
compartilhada em Adao. De acordo com eles, o pecado de Adado afetou apenas a si
mesmo e ndo toda a humanidade conforme defendia Agostinho (BROWN, 2005, p. 429).

Ao negar o pecado original, Pelagio confirmava a possibilidade de o homem
poder praticar o bem por suas proprias forcas, sem depender da graca divina para
auxilia-lo. O asceta bretdo negava, assim, outro aspecto tido como fundamental no
cristianismo: a doutrina da graca. Entendendo a graca unicamente como um dispositivo
de perddao dos pecados cometidos, sem que ela pudesse intervir na natureza do
homem para também impedir-lhe de cometer pecados, o asceta bretdao acabava por
reduzir a importancia da graga e, consequentemente, do sacrificio de Cristo. E para
Agostinho, negar a condenacao humana em Adao era o mesmo que anular a cruz
de Cristo. Pelagio, por sua vez, contemplava Cristo como um espelho de vida e de
perfeicao para os homens. Um exemplo que o homem poderia alcangar através de seu
préprio esforco e vontade (PRETE, 1962, p. 148).

Por implicacdo, as ideias pelagianas resultavam numa atenuacao da graca atraveés
da negacao do pecado original e numa elevacdo do livre arbitrio da vontade humana,
por meio do qual o homem era totalmente capaz de alcancar a salvagdo por sua propria
diligéncia sem que a graca divina precisasse atuar antecipadamente. Dessa forma, os
pelagianos acusavam Agostinho de dar pouca importancia ao livre arbitrio, sendo anula-
lo, quando o submetia a presciéncia divina e a graca (FRANGIOTTI, 1995, p. 116).

*k*k

Logo apds o inicio da controvérsia, quando Celéstio chegou no norte da Africa
e acabou discordando dos bispos africanos com relacdo a necessidade do batismo
infantil, ndo apenas o jovem romano foi impedido de se tornar presbitero, conforme
havia pleiteado, como suas afirmagdes valeram a convocacao de um sinodo pelos
bispos locais a fim de avaliar a postura e os ensinamentos dele e do seu mestre Pelagio
(O'GRADY, 1994, p. 130).
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Dai em diante, a medida que a controvérsia se exacerbou, uma série de sinodos
foram realizados com o intuito de resolver a questdao. Em 411, reuniu-se um primeiro
sinodo em Cartago por meio do qual Pelagio e Celéstio foram excomungados.
Houveram dois sinodos posteriores, um ocorrido em Jerusalém em 414 e outro
ocorrido em Didspolis no ano seguinte, nos quais Pelagio — que ja se encontrava na
Palestina desde 411 — repudiou os ensinos e afirmacdes de Celéstio e foi, desse modo,
inocentado das acusacdes de heresia e foi considerado ortodoxo pelos presbiteros
orientais (CRISTIANI, 1962, p. 32-33).

Novos concilios ocorreram no norte da Africa em 416 promovidos por clérigos
locais, um em Cartago (representando a provincia de Africa) e outro em Mileve
(representando a provincia da Numidia). Nestes, os bispos apelaram para o entdo bispo
de Roma,” Inocéncio | (402-417) para a confirmagdo de suas deliberacdes e consequente
condenacdo das ideias pelagianas como heréticas (WALKER, 2006, p. 247).

O bispo de Roma Zdésimo (417-418) — sucessor de Inocéncio — teve que
prosseguir na mediacdo da controvérsia, ja que os concilios realizados até entdao nao
obtiveram éxito em solucionar a questdo. Z6simo, por sua vez, via em Pelagio um
verdadeiro crente na fé catdlica e chegou a receber dele uma confissdo de fé. Também
de Celéstio recebeu um apelo pessoal, de maneira que logo no inicio de seu bispado
resolveu admiti-los na comunhao eclesial. Mais tarde, contudo, pressionado pelos
bispos africanos e constrangido pela intervencao do imperador Hondrio no assunto,
teve de voltar atras: promulgou a epistola Tractoria, por intermédio da qual condenou
Pelagio e seu discipulo como hereges, posicionando-se em favor dos bispos africanos
reunidos no concilio de Cartago de 418 (FRANGIOTTI, 1998, p. 202-203).

O pelagianismo, entretanto, trouxe a tona questdes que ainda prolongariam
intensos debates no meio cristdo. Depois da condenacao de Pelagio e Celéstio em
418, as rea¢des de muitos pelagianos que se encontravam na capital romana tornaram
os animos tensos durante algum tempo. De 420 em diante, por exemplo, uma vez
condenados, o asceta bretdo e seu principal discipulo sairam de cena, e 0 movimento
passou entdo a ser encabecado por outro seguidor de Pelagio, o bispo italiano de
Eclano, Juliano, que passou a dialogar com Agostinho no mais alto nivel, acirrando
ainda mais a controvérsia e exigindo do bispo hiponense, ja em avancada idade, forcas
que ele ndo mais possuia (BROWN, 1990, p. 338-339).

7 Optamos por nos referir aos bispos de Roma exclusivamente por esse titulo, ao invés de utilizar o termo "papa”.
Haja vista que, embora os bispos ocidentais frequentemente recorressem a autoridade do bispo romano para
validar suas decisGes em concilio ou para auxilid-los em decorréncia de alguma polémica, a nogdo de "papa” como
um sacerdote que se sobrepusesse em autoridade aos demais é tdo anacronica quanto impensavel nesse contexto.
Tal recorréncia ocorria como forma de ratificagdo das decisdes conciliares puramente locais por parte do presbitero
da cidade sede do governo imperial, o qual estenderia a partir da capital as delibera¢des conciliares promovidas ao
restante do império (DEL ROIO, 1997, p. 22).
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A maneira como Agostinho apresentou o livre arbitrio, fez com que muitos
monges o criticassem por desvalorizar seus esforcos em levar uma vida desapegada do
mundo e baseada nas obras: ndo somente os monges de Adrumeto,® com os quais o
bispo manteve dialogo através de correspondéncia e de livros inteiros a eles dedicados,
mas também o monge de Marselha, Jodo Cassiano (360-431), que em defesa da vida
monastica e das boas obras acabou por elaborar uma doutrina com uma vertente
semipelagiana (SANTIDRIAN, 1997, p. 120-121).

As problematicas postas em pauta por Pelagio acabaram tendo profunda
repercussao nas concepgoes doutrinarias da Igreja e no cristianismo de modo geral. A
despeito de manter a todo custo sua unidade institucional e visando a consolidacao de
uma teologia oficial, a Igreja romana permaneceu firme contra o pelagianismo e contra
simpatizantes dos principios por ele perpetrados. O Concilio ecuménico de Efeso, em 431,
novamente tratou da controvérsia, nesse momento condenando o semipelagianismo.
Ja no séeculo seguinte, o concilio de Orange, em 529, tornou a elucidar a questéo,
rebatizando a doutrina agostiniana do pecado original (FRANGIOTTI, 1998, p. 203).

Uma introducao tedrico-metodoldgica: polémica, epistolas, ortodoxos e hereges

De acordo com Rosenmeyer (1997, p. 31), a carta pode ser vista como um
género literario especifico, o epistolar, pelo qual o escrito tem o atributo de dirigir-se
a um destinatario particular, ou a varios destinatarios. Pretendemos adiante observar
ambos 0s casos: num primeiro momento, analisaremos duas cartas enderecadas ao
bispo romano Inocéncio remetidas pelos padres do concilio de Cartago e de Mileve,
representados por Agostinho tanto no parecer quanto na redacao das mesmas; num
segundo momento, analisaremos outras duas cartas contendo a resposta daquele
bispo a esses padres.

Nesse processo de analise, o leitor, ou seja, o destinatario da carta, ocupa, na
carta, o primeiro plano. Além disso, a carta supera a distancia geografica e/ou temporal
entre o autor e o leitor e ela € um escrito especifico e um produto particular de uma
determinada circunstancia (ALTMAN apud SOARES, 2013, p. 200-201). Nosso recorte,
por exemplo, trata-se de cartas direcionadas a individuos especificos (autoridades
eclesiasticas) em um momento peculiar (as decisdes de dois concilios acerca da
controvérsia com os pelagianos).

8 Adrumeto (ou Hadrumeto), hoje Susa, na Tunisia, foi fundada pelos fenicios e tornou-se cidade romana no século
I, colonizada por Adriano. Situada a sudoeste de Cartago, foi destruida pelos Vandalos em 434 (FRANGIOTTI,
1998, p. 103).
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Segundo Gongalves e Di Mesquita (2009, p. 31) a epistolografia, no mundo antigo,
era uma arte, uma técnica exercida por um pequeno grupo de letrados, capazes de
aplicar os elementos constitutivos da retérica para transmitir mensagens e informacgdes.
De modo que a carta, nesse periodo, era o principal suporte de comunicagdo e de
circulagdo de noticias em uma sociedade como a grecorromana, em que a midia
era muito mais restrita que a do mundo atual. “Assim, sem meios de comunicagao
que chegassem a grandes grupos sociais, as missivas tornaram-se locus essencial de
informacdes e ideias entre particulares, e destes com pequenas comunidades e grupos,
aos quais as cartas eram expedidas” (SOARES, 2013, p. 202).

Quando tratamos de epistolas utilizadas em polémicas, como no caso aqui
proposto, o discurso utilizado na carta deve ser analisado com um critério ainda mais
especifico, pois segundo Maingueneau (2002, p. 20) “fora de contexto, ndo podemos
falar realmente do sentido de um enunciado, mas, na melhor das hipoteses, de
coercOes para que um sentido seja atribuido a sequéncia verbal proferida em uma
situagao particular, para que esta se torne um verdadeiro enunciado” assumido em um
lugar e em um momento especificos, por um sujeito que se dirige, numa determinada
perspectiva, a um ou a varios sujeitos.

De acordo com Brandao (2004, p. 37), “o discurso € o espaco em que saber e poder
se articulam, pois, quem fala, fala de algum lugar, a partir de um direito reconhecido
institucionalmente. Esse discurso, que passa por verdadeiro, que veicula saber (o saber
institucional), & gerador de poder”. Em nosso estudo é possivel perceber uma relagao
particularmente distinta: as epistolas sdo enviadas e recebidas por pares em posicoes
de poder relativamente equanimes — sao em sua maioria bispos cristaos que interagem
com o intuito de confirmar uma decisdo tomada em conjunto. A mediacdao do bispo
de Roma se faz mais por questdes procedimentais do que propriamente hierarquicas.

O discurso, entendido como jogo de enunciados, abre caminho para o confronto,
quer seja entre discursos opostos quer seja entre enunciador e destinatario. Nesse
sentido, vale destacar “"a concepgdo de discurso como jogo estratégico e polémico: o
discurso nao pode mais ser analisado simplesmente sob seu aspecto linguistico, mas
como jogo estratégico de agdo e de reagdo, de pergunta e resposta, de dominagao e
de esquiva e também como luta” (BRANDAO, 2004, p. 37).

Apesar de se tratar de uma polémica, a controvérsia pelagiana, inquirida a partir
de epistolas redigidas e recepcionadas por autoridades eclesiasticas que concordam
com uma mesma matéria, a saber a condenacdao dos ensinamentos e das praticas
elaboradas por Pelagio e seus discipulos, inflige a nossa pesquisa uma ressalva: o jogo
estratégico de acao e de reacao, de dominacao e de esquiva fica implicito no discurso,
uma vez que nao ha resposta por parte daqueles que sao diferenciados, excluidos,
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condenados; somente quem detém o poder (os bispos que condenam o pelagianismo)
é que fala, pergunta e responde.

Nossa tarefa sera perscrutar os "atos de criacao linguistica” de que falam Silva
(2000, p. 76) para entender como os signos de identidade e de diferenca foram sendo
constituidos no decorrer da polémica. Uma vez que sdo interdependentes e que sdo o
resultado de um processo de produgdo simbolica e discursiva, identidade e diferenca
sao fatores de uma mesma relacdo, e essa relacdo é socialmente e culturalmente
construida. Logo, suas definicdes — discursiva e linguistica — estdo sujeitas a vetores de
forca, a relacdes de poder. Elas ndo sdo simplesmente definidas; elas sdo impostas. E
esse poder de definir, de impor, a identidade e de marcar, pela imposicao, a diferenca
nao pode ser separado das relacdes mais amplas de poder (SILVA, 2000, p. 80-81).

Como os escritores/remetentes e leitores/destinatarios de nosso seleto conjunto
de epistolas ocupam o mesmo espaco de poder, fica mais facil identificar suas posicdes
nesses jogos discursivos mediante os atos de criagdo linguisticos. Em nenhuma das
cartas apuradas encontramos o termo “pelagiano” para se referir aos seguidores de
Pelagio, mas sua posicao € abertamente considerada heresia (embora com alguma
cautela inicial), erro ou engano. E, ao mesmo tempo, Pelagio e Celéstio (a utilizacao
de nomes é recorrente, porque ha o intuito de deixar claro quem sdo os responsaveis
pela polémica) estdo longe da “ortodoxia catélica” (este termo é encontrado em uma
das cartas), portanto, ha que cuidar para serem devidamente separados dos demais
cristdos, embora ndo imediatamente expurgados.

Ora, a afirmacéo da identidade e a marcacao da diferenca implicam, sempre,
as operacdes de incluir e de excluir. A identidade e a diferenca se traduzem, assim,
em declaracbes sobre quem pertence e sobre quem nao pertence, sobre quem esta
incluido e quem esta excluido. E ambas estdo estreitamente relacionadas as formas
pelas quais se produz e utiliza classificacdes (herege/ortodoxo; catodlico/pelagiano).
Dividir e classificar significa também hierarquizar e deter o privilégio de classificar
significa também deter o privilégio de atribuir diferentes valores aos grupos assim
classificados (SILVA, 2000, p. 81-82).

A etapa fundamental nesse procedimento de analise € entender quem detém
o privilégio de dividir, de classificar e de atribuir diferentes valores aos grupos em
oposicao. Quem tem o poder de representar tem o poder de definir e de determinar
a identidade. Agora a representacdo se liga a identidade e a diferenca: a identidade
e a diferenca sdo estreitamente dependentes da representacdo. E por meio da
representacdo que a identidade e a diferenca adquirem sentido. Consequentemente,
é por meio da representacao que, por assim dizer a identidade e a diferenca passam a
existir (SILVA, 2000, p. 91).
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Representar, nesse sentido, pressupde uma atividade ou faculdade da
consciéncia cognitiva em relagdo ao “mundo exterior” — reapresentar uma presenca
(sensorial, perceptiva) ou fazer presente alguma coisa ausente, isto é, reapresentar
como presente algo que ndo é diretamente dado aos sentidos. Representar remete
a uma atividade do sujeito do conhecimento e a sua capacidade de conhecer, isto ¢,
de apreender um real “verdadeiro” para além das aparéncias de um real produzido
pelo senso comum. E o objeto ausente é reapresentado a consciéncia por intermédio
de uma imagem ou simbolo, isto &, algo pertencente a categoria do signo (FALCON,
2000, p. 45-46).

Em relacao ao poder, as classificacdes sdao sempre feitas a partir do ponto de
vista da identidade. E importante salientar, no entanto, que a identidade é marcada
pela diferenca, que por sua vez, é sustentada pela exclusao (WOODWARD, 2000, p.
9-10). Sendo assim, o poder de representar a identidade (a si mesmo) e de marcar
a diferencga (o outro) cabe ao sujeito ou aos sujeitos do conhecimento responsaveis
por apreender o real do contexto em questao: por isso os bispos que escrevem
entre si e que possuem o controle e as diretrizes da controvérsia julgam a si mesmos
como observantes da verdadeira fé e como verdadeiros catolicos, seguidores dos
ensinamentos ortodoxos, enquanto julgam aqueles de quem falam e que condenam
por meio do discurso como observantes da fé errdbnea ou enganosa e como hereges,
seguidores das ideias equivocadas de Pelagio.

Por fim, "assim como a identidade depende da diferenca, a diferenca depende
da identidade. Identidade e diferenca sdo, pois, inseparaveis” (SILVA, 2000, p. 75). Mas, é
claro, numa visao mais radical seria possivel dizer que é a diferenca que vem em primeiro
lugar. Ou seja, o pelagiano ndo é diferenciado como pelagiano por ndo ser catolico,
possivelmente essa é a razdo porque os autores das epistolas hesitam em atribuir
designacdes a grupos (pelagianos) e em instituir vulgarmente a condenacao de hereges
— e € importante destacar que ja haviam condenagdes concretizadas em sinodos.

O catdlico € que é catdlico por ndo ser pelagiano ou por nado ser qualquer um dos
diversos grupos condenados ou suspeitos de heresia naquele contexto. E através dessa
perspectiva que a doutrina catélica ou a teologia ortodoxa oficialmente instituida foi se
consolidando, em concomitancia a diferenciacdo e ao combate das diversas doutrinas.

Em meio a essa diferenciagcdo, um grupo com mais semelhancas que divergéncias
fora assumindo gradualmente o poder eclesial e identificando-se como a Igreja de
Cristo, "a Unica e verdadeira Igreja catolica” e portador da ortodoxia, da verdadeira fe,
em oposicao aos demais grupos, minoritarios e desprovidos de poder politico e militar,
portanto, hereges, seitas ou cismaticos, propagadores do erro e do engano. Dessa
forma é que a ortodoxia adquire sentido em funcao da heresia, e vice-versa.
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Para Kochakwicz (1987, p. 305), a “heresia é funcao da ortodoxia e tem de ser
definida em relagdo a ela. No entanto, para o historiador a relacdo inversa também
é valida. Historicamente, a ortodoxia forma-se em funcao da heresia. A ortodoxia [...]
estabelece-se e articula-se contra o pano de fundo da heresia” . Os dogmas, na maior
parte das vezes, cristalizam-se na luta contra sua rejeicao. E uma vez que o dogma €
claramente definido, desafia-lo abertamente equivale aincorrer na condicao de heresia.
Dessa forma, ortodoxia e heresia aparecem conjuntamente. "Os periodos de grandes
lutas contra as heresias foram, ao mesmo tempo, as épocas em que se formaram
efetivamente os elementos principais do ensinamento catélico” (KOCHAKWICZ,
1987, p. 305).

O epistolario agostiniano: prospeccao

De todo o conjunto das obras epistolares agostinianas devidamente catalogadas
(300 cartas), 38 perpassam de alguma forma a controvérsia com os pelagianos.® Seja
por tratarem especificamente desse assunto, seja por mencionarem s6 de passagem
nomes ou questdes que se relacionam a controvérsia.

A excecdo da carta de nimero 146, na qual Agostinho agradece Pelagio pelos
cumprimentos que este |lhe dera por meio de uma carta enviada anteriormente
(atualmente perdida) quando de sua passagem por Hipona — isso bem antes do
auge da polémica, provavelmente ainda em 410 —, em 37 dessas epistolas podem ser
encontrados topicos referentes a querela, mesmo que indiretamente.™

Todas essas cartas'' que vao desde o niumero 156 até o 289 e recobrem um
periodo que vai desde 413 ou 415 até o ano anterior a morte do bispo de Hipona, 429,
contém algum conteddo inerente a aspectos da controvérsia: ou os remetentes citam
de modo quase sistematico os nomes dos envolvidos na polémica (Pelagio, Celéstio,
Juliano) ou tentam apontar erros e mesmo impugnar o grupo formado por esses trés e
por seus seguidores denominando-os pejorativamente de “pelagianos”.'

° Cartas 146, 156, 157, 169, 175, 176, 177, 178, 179, 180, 181, 182, 183, 186, 188, 190, 191, 193, 194, 196, 201, 202,
202A, 207, 214, 215, 216, 217, 224, 225, 226, 274, 275, 276, 280, 282, 286, 289.

10 Koopmans (1951, p. 150) descarta a possibilidade dessa carta (146) ter sido escrita em 411, 412 ou 413, como
geralmente é datada. Para ele o mais provavel é que tenha sido remetida no outono de 410, uma vez que o conteddo
moderado e amistoso da carta dificilmente seriam encontrados caso ela tivesse sido escrita posteriormente, com
uma dura polémica ja em curso.

" As 28 novas cartas, de nimero 280 até 309, sdo catalogadas de outra maneira no acervo: de 1* a 28*.

12 Prete (1962, p. 96-97) aponta Celéstio como lider mais inteligente e ativo do movimento, chegando a protagonizar
a controvérsia em detrimento de seu mestre Pelagio e a ser confundido como mentor das ideias difundidas pelo
movimento pelagiano (é o que pensa, por exemplo, Jerénimo).
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Vinte e quatro (24) epistolas tém como tema principal a controvérsia com os
pelagianos, das quais quatro (4) remetem diretamente aos concilios de Cartago e de
Mileve — estas, o objeto de analise principal deste artigo —, os quais ocorridos em 416
foram conclamados particularmente para a solucao da polémica e onde as concepgdes
pelagianas foram novamente condenadas.

Embora esteja inclusa na presente coletanea de epistolas, a carta 216 — escrita
provavelmente depois da pascoa de 427 e remetida por Valentino, do monastério de
Adrumeto, e enderecada a Agostinho —visa apenas esclarecer as origens das dissensdes
entre os monges, resultantes diretamente dos argumentos usados contra os pelagianos
contidos nos escritos do bispo de Hipona. Ela ndo tem qualquer mencao a Pelagio ou a
qualquer de seus seguidores e nem imprime juizos acerca do conflito doutrinario. E de
ordem simplesmente explicativa dos fatos que culminaram em maiores interrogagdes
sobre o problema da graca e do livre arbitrio.

*k*k

Dentre as quatorze (14) epistolas que ndo tratam especificamente da controvérsia,
e que abordam assuntos diversos, desde venda de escravos até dados bibliograficos,
vale ressaltar duas no que concerne ao modo como enfatizam a controvérsia: as cartas
196 e 202.

A primeira (a de numero 196) foi redigida por Agostinho em fins do ano de
418 e enderecada ao bispo Asélico. Tem como tema principal “Judeus carnais e
Israel espiritual”. A principio parece claro que o conteldo da carta intenta lidar com
consideracdes ligadas aos judeus ou ao judaismo, e isso o proprio Agostinho (Ep. 196,
c. 1, PL 33) esclarece de imediato: "O veneravel ancido Donaciano dignou-se a me
remeter uma carta que sua santidade Iho enviou sobre a controvérsia em relacao a
precaver-se do judaismo e com encarecidas suplicas me mandou que te respondesse”.

De fato, no decorrer da carta, Agostinho, fundamentado na palavra do apdstolo
Paulo, pretende esclarecer ao presbitero que os cristdos nao precisavam mais observar
as leis constantes no Velho Testamento, préprias para os judeus, uma vez que justamente
a partir do sacrificio de Cristo na cruz os cristdos viviam agora sob uma nova lei, para o
apostolo nao mais a lei carnal e visivel a qual os judeus estavam submetidos, mas uma
lei espiritual e invisivel possibilitada unicamente pela graga.

Essa explanagdo se faz necessaria porque, conforme Agostinho (Ep. 196, c. 16, PL
33) justifica ao final da carta:

Enfim, esse ndo sei quem, Apto, de quem me escreves que ensina os cristdos a
comportarem-se como judeus, como tua Santidade me tem mostrado, chama
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a si mesmo judeu ou israelita, de maneira que proibe aqueles alimentos que,
segundo a conveniéncia dos tempos, proibia também a lei dada pelo santo
servo de Deus, Moisés, e quer persuadir as demais observancias daquele
tempo, ja abolidas e superadas entre os cristdos.

O intuito da epistola, percebe-se afinal, ndo € combater os judeus ou o judaismo
propriamente dito, mas expor as determinag¢des paulinas mediante as Escrituras
segundo as quais os cristdos ndo necessitavam mais seguir as observancias da lei
mosaica, ao contrario do que o tal Apto apregoava almejando persuadir os cristdos,
conforme Donaciano havia comunicado a Agostinho.

A critica aos judeus, no entanto, permanece implicita, haja vista que para o
bispo de Hipona, estes enquanto perpetuavam a observancia da lei contida no Velho
Testamento sem reconhecer a nova lei da graga, somente possivel por intermédio de
Cristo, manifestavam a utilidade da lei em seu estado menos eficaz:

Tal é a utilidade da lei: mostra ao homem a si mesmo, para que conheca sua
debilidade e veja como que pela proibicdo se aumenta a concupiscéncia
carnal, longe de cura; com mais ardor se apetecem as coisas proibidas quando
se manda uma coisa espiritualmente e se obriga ao homem carnal observa-la.
Mas o que sendo espiritual tem de cumprir a lei espiritual, o faz a graca, ndo a
lei, isso € o dom, ndo a ordem, o Espirito, que ajuda, e ndo a letra, que manda
(Agostinho, Ep. 196, c. 5, PL 33).

E precisamente ao ingressar nessas consideracdes que Agostinho dispde de
um dos tdpicos para aludir a questdo pelagiana. Nao que deixa de discorrer sobre
o problema dos judeus e passa a se referir exclusivamente aos pelagianos. Ele os
intersecciona. Trata dos dois temas como se fosse um. Afinal, para o bispo o erro
pelagiano era, assim como o judeu, se opor a graga de Cristo em favor do livre arbitrio
da vontade humana. E essa aglutinacao desenvolvida por Agostinho (Ep. 196, c. 7, PL
33, grifo nosso) vale ser transcrita na integra:

Sendo assim, os que se gloriam de serem israelitas por nascimento e se
envaidecem da lei, fora da graca de Cristo, sdo aqueles de quem diz o Apdstolo
que, “ignorando a justica de Deus e querendo estabelecer a propria, ndo se
subordinam a justica divina”. Chamam justica a que o homem recebe de Deus;
e chamam prépria a essa justica que eles creem ter suficiéncia para cumprir
os mandamentos, sem ajuda e o dom daquele que deu a lei. Semelhantes a
estes sdo aqueles que professam ser cristdos, mas se opdem a graca de Cristo,
de modo que creem cumprir os mandamentos divinos com forcas humanas.
“Ignorando também eles a justica de Deus e querendo estabelecer a propria,
ndo se subordinam a justica divina” e se assemelham aos judeus, sendo pelo
nome, pelo erro. Esses homens encontraram seus lideres em Peldgio e Celéstio,
defensores ferrenhos de tal impiedade, que em julgamento recente tém sido
privados da comunhéo catdlica pelos diligentes e fieis servos de Deus e, por
seu coracao impenitente, se obstinam ainda em sua condenacao.
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A referéncia ao concilio de Cartago, em 418, que definitivamente condenou
Pelagio e Celéstio também é um dispositivo discursivo utilizado pelo bispo hiponense
para atacar o judaismo: ora, na medida em que ele constréi todo um aparato
argumentativo com o proposito de assemelhar os judeus, bem como suas praticas, a
um grupo de cristdos que ha pouco fora duramente combatido e condenado como
herege, os pelagianos, suas intencdes de desqualificar ambos os grupos diferenciando-
os dos cristdos se fazem patentes.

A segunda das cartas referidas acima (a epistola de numero 202), chama a
atencao pelo jeito incomum por meio do qual um outro importante padre da Igreja
se refere ao pelagianismo, ou melhor, “celestianismo”, se seguirmos o parecer que
Jerénimo (Ep. 202, c. 1, PL 33, grifo nosso) da ao movimento em questao:

O santo presbitero Inocéncio, portador desta carta, 0 ano passado pensava que
nunca voltaria & Africa, e por isso ndo levou consigo meus escritos dirigidos a
vossa condescendéncia. Mas damos gracas a Deus, ja que aconteceu que com
vossa carta vencestes meu siléncio. Qualquer ocasido me é muito agradavel
para escrever a vossa reveréncia. Ponho a Deus por testemunha; se pudesse
tomar asas de pomba, iria para dar-lhes um abrago, mesmo que apenas
pelo mérito de suas virtudes, quando por vossa cooperagao e agao tem sido
degolada a heresia celestiana.

Através do trecho acima retirado da carta enviada a Alipio e Agostinho, por volta
de 419, de Belém por Jerénimo, atentamos para o fato deste padre cristao oriental
felicitar aqueles padres africanos por terem reprimido ndo a heresia de Pelagio, mas a
de Celéstio. Para Jeronimo, aqueles famigerados ensinamentos que imputavam maior
forca ao livre arbitrio da vontade humana em detrimento da graga de Cristo e que
uma vez difundidos em meio aos cristdos ocidentais (quando da chegada de Pelagio
e Celéstio em Cartago) e orientais (Qquando da partida de Pelagio para Jerusalém)
provocaram graves oposicoes entre os lideres eclesiasticos, ndo tinham como artifice
principal Pelagio. Para ele, Celéstio era o grande responsavel pelo movimento herético,
por isso se refere a este como “heresia celestiana” e nao pelagiana.

Isso, por sua vez, coincidiria com a perspectiva de Prete (1952, p. 96-97) de
acordo com a qual a grande lideranca a frente do pelagianismo, na verdade, sempre
fora Celéstio, embora o articulador de ideias e pensador essencial das questdes da
natureza humana e do livre arbitrio fosse realmente Pelagio. No entanto, o vigor e a
clareza com que se apresentava ante o publico cristdo sempre contribuiram para que
o discipulo-mor pelagiano, isto €, Celéstio acabasse atraindo a atencdo para si — e
consequentemente para seu mestre e para as ideias e praticas que disseminavam.

Outro fator de destaque que auxiliaria na compreensao das palavras de Jeronimo
sobre o movimento nao pelagiano mas celestiano, pode ser vislumbrado a partir das
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reflexdes perpetradas por Marrou (1962, p. 152) que nos permitem conhecer outro
cenario no qual Pelagio, se por um lado fora condenado em concilios realizados em
Africa, portanto ocidentais, por outro lado fora sucessivamente absolvido em concilios
realizados no oriente, quando de sua estadia em Jerusalém, e considerado plenamente
de acordo com a ortodoxia e a fé catdlica. Enquanto Celéstio, por sua vez, ndo fora
absolvido em nenhum dos concilios em que foi julgado.

O epistolario agostiniano: os dois concilios

Por volta de 414-415, Agostinho recebeu uma carta de Hilario (Ep. 156, PL 33),
de Siracusa, a partir da qual tomou conhecimento de determinados ensinamentos
atribuidos aos pelagianos do sul da Italia:

Portanto, suplico que te recordes de mim em tuas santas oracoes e te dignes
informar a minha ignorancia acerca de algo que certos cristdos de Siracursa
expdem, dizendo: o homem pode persistir sem pecado, pode o homem
guardar facilmente os mandamentos de Deus, se quiser; a crianga que morrer
sem batismo ndo estara condenada, posto que nasce sem pecado; o rico que
vive em sua riqueza ndo pode entrar no reino de Deus se ndo vender todos os
seus bens; ainda que as riquezas lhe sirvam para fazer boas obras, para nada
servem; esta absolutamente proibido o juramento; e em relacdo a Igreja, a
qual se refere o Apostolo ao dizer que ndo tem mancha nem macula, esta em
gue agora congregamos ou aquela que esperamos? Alguém afirmou que se
trata desta Igreja, na qual estdo as pessoas reunidas agora e que nao pode ser
sem pecado.

A resposta veio em seguida, através de outra carta. Desta vez enderecada de
Agostinho a Hilario na qual o bispo de Hipona se propde a confrontar cada um dos
pontos expostos, a pedido do siracusano. Nesta, no entanto, ndo ha qualquer mengao
a Pelagio, embora o conhecimento dela nos permita inferir que Agostinho (Ep. 157,
c. 3.22, PL 33, grifo nosso) nao so ja havia tido ciéncia daquelas ideias como ja havia
procurado combaté-las:

Tenho falado fartamente sobre esses temas em meus outros livros e sermdes
dedicados a Igreja. Também ha por aqui alguns que semeiam aonde podem
estas novas sementes de erro. A misericérdia de Deus curou desta peste
varios deles pelo ministério meu e de meus irmaos. Creio que ainda héa alguns,
especialmente em Cartago. Mas ja andam sussurrando pelos cantos por
medo da fé, bem consolidada, da Igreja. Um deles, chamado Celéstio, havia
comegcado ja a introduzir-se furtivamente nas honras do sacerdécio da Igreja.
A liberdade fidelissima dos irmdos o empurrou para o tribunal do bispo por
essas mesmas disputas contra a graga de Cristo.
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Aqui ndo apenas ha a mencao explicita a Celéstio como seguidor e perpetrador
dos referidos ensinamentos, mas também ha a admissdo por parte de Agostinho da
tentativa do principal discipulo de Pelagio em tornar-se presbitero da Igreja e da
atuacgao decisiva do concilio (o tribunal do bispo) em condena-lo.

As afirmacdes subsequentes chamam a atencdo pelo conteludo do discurso
agostiniano:

No fim, (Celéstio) se viu obrigado a confessar que as criancas também tém
necessidade de redencdo, por isso tém de ser batizadas. Mas negou-se a
expressar-se com maior precisao acerca do pecado original [...]. Entretanto,
convencido e detestado pela Igreja, ao invés de corrigido e composto, ele
se ausentou. Por isso temo que seja 0 mesmo que pretende perturbar vossa
fé. Aqui estd porque julguei que devia mencionar seu nome. Seja ele, sejam
outros consortes desse erro, pois sdo mais do que podiamos esperar, e quando
nao sao combatidos seduzem outros e a seita aumenta, de modo que nao sei
aonde vao terminar, eu prefiro curd-los dentro do organismo da Igreja ao
invés de amputd-los deste organismo como membros incurdveis [...] (Ep. 157,
c. 3.22, PL 33, grifo nosso).

O bispo de Hipona ndo poupa deméritos para se referir ao grupo que ele
claramente denominade seita. Embora nao nomeie tal seita por pelagiana, generalizando
os seguidores daqueles ensinamentos como pelagianos, associa-os diretamente a
pessoa de Celéstio — e, para ele, sdo todos consortes desse erro.

A postura do bispo em relagdo a seita em questdo é ainda mais sugestiva. Ele
nao pretende cercea-la expurgando-a do interior da igreja, pelo contrario, ele prefere
cura-la dentro mesmo da igreja. Nao pretende amputa-la do organismo que é a igreja,
como se fosse incuravel. A associacao a algo que necessita de cura (como uma doenca)
evidencia representacdes de diferenciacdo em sentido negativo.

Essas duas cartas sdo as primeiras que discorrem de algum modo acerca da
polémica. Nelas ainda ndo é possivel vislumbrar um discurso inflamado contra os
pelagianos. Alias, este termo sequer aparece. Nao ha qualquer mencao a Pelagio. E os
termos heresia, hereges, heréticos, ortodoxos e suas variagdes também nao constam
nesses escritos. Tudo que podemos perceber é a descricdo de ensinamentos e praticas
supostamente pelagianos distintos da tradicao crista, o reconhecimento de Celéstio
como lideranca desse movimento e a condenac¢ao deste como erro ou seita, algo que
precisa ser curado, sendao amputado do corpo de fieis.

*k*k

Em 416, os padres do concilio de Cartago liderados pelo bispo de Cartago,
Aurélio (Ep. 175, c. 1, PL 33, grifo nosso), enviaram uma carta (a epistola de numero
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175) ao bispo de Roma, Inocéncio |, na qual introduzem suas justificativas da seguinte
maneira:

Segundo o costume, nos reunimos solenemente na igreja cartaginesa para
celebrar um sinodo ao qual fomos convocados por diversas causas. Nosso
co-presbitero Ordsio nos entregou cartas de nossos santos irmdos e co-
sacerdotes Eros e Lazaro e decidimos agregé-las a esta. Uma vez lidas,
denunciamos Peldgio e Celéstio como autores de um notério crime e de um
erro que todos temos de anatematizar.

Posteriormente a ocorréncia do sinodo, tanto o nome de Celéstio quanto o de
Pelagio sdo descritos no texto da carta. E ambos aparecem como responsaveis por
crime e erro notérios. Sobre estes, segue abaixo algumas considera¢des feitas pelos
padres (Ep. 175, c. 2, PL 33, grifo nosso):

Temos de proteger a fé de muitos e ainda corrigir a perversidade de alguns.
O que eles (Pelagio e Celéstio) intentam com suas danosas disposicoes,
ndo é defender, mas exagerar a liberdade com impia soberba. Ndo deixam
lugar algum para a graca de Deus, pela qual somos cristdos, pela qual se faz
verdadeiramente livre o arbitrio da nossa vontade, pois se livra da dominacao
das concupiscéncias carnais.

Nesse trecho podemos perceber em qual perspectiva os padres veem o conteudo
dos ensinamentos atribuidos a Pelagio e Celéstio — como danosas disposicoes. A
seguir, os redatores da carta questionam, a sua maneira, a autoridade das decisdes
tomadas pelos presbiteros orientais com relacao aos réus da controvérsia: “Por isso, se
é verdade que [..] Peldgio foi absolvido nas atas episcopais levantadas no Oriente, o
mesmo erro e impiedade, que tem ja muitos defensores espalhados por toda a parte,
devem ser anatematizados também pela autoridade da sede apostélica” (Ep. 175, c. 4,
PL 33, grifo nosso).

E notavel o conhecimento que esses clérigos tinham dos sinodos realizados
no oriente, nos quais Pelagio fora absolvido. Sua intencdo € imputar o mesmo erro e
impiedade aos responsaveis por aqueles processos de absolvicdo, delegando a sede
apostodlica (Roma) o papel de arbitrar essa situacao em nivel internacional, repreendendo
nao apenas Pelagio, mas também todos os responsaveis por o inocentar de seus erros.

Karfikova (2012, p. 159) parece certa ao afirmar que “a controvérsia antipelagiana
[..] ndo foi somente uma disputa teoldgica, mas também eclesiastico-politica. [..] as
igrejas africana e italiana competiram pela influéncia sobre o ocidente, mas ao mesmo
tempo, os cristdos orientais de diversas maneiras também conseguiram se envolver na
disputa”. As disputas pelo poder pareciam também ocorrer no nivel dos institucionalmente
estabelecidos — tomando por empréstimo do termo de Norbert Elias e John Scotson (2000).
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Enfim, o Ultimo momento na carta em que as atribuicdes ao asceta bretao e ao
seu jovem discipulo aparecem se encontra retratado abaixo:

Negam, ademais, que devamos batizar as criancas para obter a graca que
se da por Cristo Salvador; desse modo as matam para sempre com tdo
mortifera doutrina, prometendo-lhes a vida eterna ainda que nao se batizem,
assegurando-lhes que nao lhes va acontecer o que diz o Senhor: “Veio o Filho
do Homem salvar o que se havia perdido”. Porque, segundo eles, as criancas
nao se perderam, nem tém nada que salvar ou redimir com tdo alto preco;
nada tém de vicio nelas, em nada estdo presas sob o poder do diabo, e nao
se derramou por elas aquele sangue [..]. Verdade é que Celéstio, na igreja
de Cartago, disse em sua confissdo que a redencdo das criangas se realiza
também mediante o batismo de Cristo. Mas muitos que dizem ser ou haver
sido discipulos de Celéstio e Peldgio ndo param de afirmar as ditas iniquidades,
e com elas tratam de destruir por toda parte os fundamentos da fé crista (Ep.
175, c. 6, PL 33, grifo nosso).

Também em 416, os padres do concilio de Mileve, agora liderados pelo primaz
da principal cidade da provincia romana de Numidia, o bispo milevitano Silvano,
emitiram uma epistola a Inocéncio com a finalidade de informar e corroborar suas
decisdes conciliares em favor da condenacao de Pelagio e de suas proposicdes. Eles
expdem a situacdo do seguinte modo: “Se pretende suscitar uma nova e farta heresia:
a dos inimigos da graca de Cristo, que com suas impias discussoes tratam até de apagar
a oracao dominical” (Ep. 176, c. 2, PL 33, grifo nosso).

Pela primeira vez o termo heresia aparece claramente no texto da carta. A
heresia, por sua vez, € considerada ainda nova. Seus disseminadores sao considerados
inimigos da graca de Cristo. E suas posi¢des sao tidas como impias e nao imbuidas de
boa vontade ou da verdadeira fé, haja vista que pretendem supostamente acabar até
mesmo com as oracdes dominicais.

Quanto as liderancas dessa nova heresia, os padres (Ep. 176, c. 4, PL 33, grifo
nosso) deliberam o seguinte:

Diz-se que os autores deste pernicioso erro sao Peldgio e Celéstio. Queremos
que sejam curados dentro da Igreja e ndo que sejam separados dela [..] a
nao ser que a necessidade nos force a isso. Diz-se que um deles, Celéstio,
tem alcancado a dignidade de sacerdote na Asia. Sua santidade devera pedir
melhor informacdo a Igreja cartaginesa sobre o que ha poucos anos se discutiu
com ele. As cartas enviadas por alguns irmdos nossos contam que Peldgio,
estabelecido em Jerusalém, engana a alguns. Acrescentam que outros, muitos
mais, que puderam averiguar com maior diligéncia suas opinides, lutam contra
ele em favor da graca de Cristo e da verdade da fé catdlica, em especial teu
santo filho, irm&o e nosso co-presbitero Jerénimo.

Imediatamente os presbiteros procuram esclarecer quem sao os autores do
pernicioso erro, Pelagio e Celéstio. Da mesma forma como Agostinho responde a
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Hilario na epistola 157, ja apresentada, a intencao dos padres nao é separar da Igreja
os julgados hereges, mas cura-los a fim de manté-los no meio dos fiéis.

Novamente parecem apelar para o bispo de Roma a respeito da autoridade
dos sacerdotes cristdos orientais que supostamente fizeram de Celéstio presbitero na
Asia, apesar de seus “erros” e condenacdes. Quanto a Pelagio, os padres do concilio
exaltam a atuacao dos cristdos que reagem contra os ensinamentos dele, em especial
Jerobnimo. Aqueles que assim fazem, lutam em favor da “verdade da fé catolica”, em
oposicao aos pelagianos. As distingdes e definices de grupos através de praticas se
fazem notorias.

*k%k

As respectivas respostas do bispo Inocéncio as cartas que lhe foram enviadas
(epistolas 175 e 176) podem ser contempladas nas epistolas 181 e 182. A primeira em
resposta aos padres do concilio de Cartago e a segunda aos do concilio de Mileve.
Ambas foram remetidas provavelmente em 27 de janeiro de 417 (pelo menos no caso
da primeira ha incertezas quanto a data).

Para o bispo romano (Ep. 181, c. 2, PL 33), a questao da ortodoxia e da doutrina
auténtica parecem ser de primeira ordem, tendo em vista que pela primeira vez os
termos sao utilizados no texto epistolar:

Assim, a Igreja, afiancada com suas normas e apoiada pelos decretos de uma
justa sentenca, ndo podera ficar exposta ante aqueles dos quais se protege e
que, armados, ou melhor, desarmados com as perversas astucias da linguagem,
disputam aparentando professar a fé catdlica e exalam um pestilento veneno
para corromper da pior maneira os coracdes dos homens que tém retas ideias,
e tratam de acabar com a ortodoxia plena da doutrina auténtica.

Inocéncio acusa os pelagianos de se colocarem contra a Igreja empregando
perversas astucias da linguagem. Eles enganam e convencem os cristdos ao erro
porque apenas aparentam professar a fé catdlica, mas em realidade exalam veneno
com o intuito de corromper os homens retos.

E possivel perceber que o bispo percebe os condenados no concilio como
agentes portadores de uma intencao especifica de corromper os demais, utilizando-
se para isso até mesmo de astucias da linguagem. O objetivo deles é acabar com a
ortodoxia plena da doutrina auténtica. O jogo discursivo esta entremeado pelo jogo
de poder:

Se pois, o grande Davi, para nos ensinar, confessa que o auxilio divino tem
de ser assiduo e necessario, como Peldgio e Celéstio, deixando de lado toda a
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solucdo dada nos Salmos, e rechacando essa doutrina, confiam em persuadir
alguns de que ndo devemos pedir auxilio de Deus, pois ndo necessitamos
dele, quando todos os santos testificam que nada podem fazer sem o dito
auxilio? (Ep. 181, c. 6, PL 33).

Na segunda epistola, a preocupacao de Inocéncio (Ep. 182, c. 3, PL 33, grifo
nosso) segue a mesma vertente, porém, partindo dos aspectos postos pelos padres do
concilio de Mileve:

Vossa caridade logrard um bem em dobro: desfrutareis da graca de haver
guardado os canones e todos se beneficiardo de vosso bem. Qual catdlico ira
querer cruzar a palavra com os adversdrios de Cristo? Ou quem compartilhara
a mesma luz em uma comunhao de vida? Os autores da nova heresia sejam
evitados. Puderam acaso inventar contra Deus algo pior que negar o auxilio
divino e suprimir a causa da oracao diaria?

A solucao do bispo romano para o problema desses novos hereges é evita-
los. Negam o auxilio divino e suprimem a oracao diaria, sao, portanto, adversarios
de Cristo; ndo mais da cruz ou da graga de Cristo, mas do proprio Cristo. Quanto a
maneira com que os cristdos tém de combater os hereges, ndo os expurgando ou
os separando da Igreja, mas curando-os e impedindo que outros participem do erro,
Inocéncio estabelece a graga de guardar os canones. Isso por si sé possibilitaria um
bem em dobro.

Esta claro que Inocéncio esta se dirigindo a bispos. Sua preocupacao é que
nao apenas fieis sejam enganados pela nova heresia, mas que presbiteros também
sucumbam a ela. Em termos de poder, essa seria uma perspectiva pertinente as possiveis
ponderacdes do primaz de Roma, responsavel pela Igreja no ocidente: “posto que em
todas as paginas divinas lemos que € preciso unir o auxilio divino a livre vontade, e
que esta, privada da assisténcia divina, nada pode, como Peldgio e Celéstio podem
defender com tanta obstinacao [..] que a vontade por si sé tem toda capacidade e [...]
que a tantos consigam convencer disso?” (Ep. 182, c.4, PL 33, grifo nosso).

O bispo permanece apreensivo a respeito da capacidade que Pelagio e Celéstio
tém de arregimentar seguidores. Provavelmente, por isso pouco pode fazer no tocante
a politica eclesiastica oriental que os isentou das acusagdes de heresia. A respeito
disso, leva adiante sua sentenca:

Determinamos, pois, pela autoridade e vigor apostdlicos, que Peldgio e Celéstio
[...] os inventores de novas doutrinas, que como diz o Apdstolo nao edificam,
mas geram problemas, sejam privados da comunhdo eclesidstica, até que
“saiam dos lacos do diabo, que os tem cativos a sua vontade”; que, portanto,
nao sejam recebidos dentro do rebanho do Senhor, do qual decidiram desertar
para seguir o trdmite de seu perverso caminho (Ep. 182, c.6, PL 33, grifo nosso).
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Os acusados ja nos sao conhecidos: o asceta bretdo Pelagio e seu principal
seguidor, o jovem Celéstio. O veredito foi dado: culpados de inventar novas doutrinas.
A punicdo determinada pelo bispo de Roma é que fossem privados da comunhao
eclesiastica (excomungados), separados, expurgados do meio dos fiéis. E a adverténcia,
sob a forma de peniténcia, é que ndo fossem reintroduzidos na comunhdo de onde
decidiram desertar até que deixassem de seguir o tramite de seu perverso caminho.

Consideracgoes finais

O arcabouco de textos escritos referentes ao bispo Agostinho de Hipona é por
demais extenso. No caso do seu epistolario ndo poderia ser diferente. Um trabalho
minucioso e atento de prospeccao a este conjunto nos permitiu, contudo, levantar um
material valioso e de imensa serventia a pesquisa sobre a controvérsia com os pelagianos.

Mesmo que a filtragem do material disponivel tenha reduzido bastante o numero
de epistolas verdadeiramente relevantes para essa tematica, ainda foi preciso promover
um recorte mais especifico sobre o contexto da polémica. A escolha das epistolas
relacionadas aos dois concilios africanos que em 416 condenaram as ideias pelagianas
foi motivada por dois fatores: nelas ha o dialogo entre as autoridades eclesiasticas
africanas e a autoridade do bispo de Roma, de maneira que é possivel observar as
posicdes de ambas as partes no que se refere aos diversos topicos em pauta; e nelas
Agostinho ndo é a voz Unica que se pronuncia contra a posicao pelagiana, na verdade,
vale ressaltar que ele é uma voz em meio a muitas, o que possibilita um exercicio mais
amplo de comparacao do discurso constante nas obras escritas exclusivamente pelo
bispo de Hipona e nessas cartas onde outras vozes assumem o papel preponderante
no combate ao pelagianismo.

*k*k

Por meio do exame dessas quatro epistolas foi possivel verificar que os
discursos de exclusao e de diferenciacao, apesar de aparentemente brandos, estao
perpetrados de atos e praticas que contribuem para o sucesso do processo de
cerceamento daqueles que se visa combater, nesse caso os pelagianos, representados
por Pelagio e Celéstio. Estes, por sua vez, ndao tém voz. Em muito devido a escolha dos
documentos apresentados. Mas o conhecimento dos acontecimentos e do contexto
geral da controvérsia com certeza servem de auxilio para uma melhor reflexao sobre
os significados e os simbolos expressos pelos autores.
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Nao ha violéncia clara. O embate ocorre exclusivamente através do discurso. Mas
ha algumas precaucdes tomadas principalmente pelo bispo de Roma Inocéncio que
assinalam a presenca do recurso de medidas coercitivas por parte dos presbiteros para
se enfrentar os hereges com eficacia: o apego aos canones e a salvaguarda dos fiéis.

O apego aos canones remeteria a uma solucao dupla: no caso dos fiéis iletrados,
0 apego aos canones demandaria uma inteira submissao a palavra e aos ensinamentos
do presbitero local; e no caso dos fiéis letrados, a submissao a autoridade eclesiastica
seria garantida mediante a correta interpretagdo das Escrituras, sé possivel aos santos
clérigos, portadores da santa inspiracao divina dirigida somente a santa e verdadeira
igreja catdlica e debaixo da tradicao dos santos padres.

A salvaguarda dos fieis diante da ameaca herética se concretizaria caso o contato
com os hereges e com as ideias heréticas fossem evitados. Em suma, a estratégia do
grupo eclesial naguele momento no poder estava arquitetada, ao menos é o que uma
analise inicial dessas fontes nos sugere.

O bispo de Roma tinha sua autoridade como representante da Igreja, pelo
menos no ocidente, por todo o concilio de bispos africanos. Essa relagcdo, porém,
funcionava requerendo uma contrapartida: os bispos africanos esperavam que Roma
testificasse suas decisdes e que, tomando-as por corretas e em plena ortodoxia, as
fizesse valer por todo o império cristdo. Sem contar que o jogo de poder mais amplo
entre ocidente e oriente também existe, mas nas constatacdes feitas tendo por base as
epistolas expostas, esse embate ocupa um segundo plano. Talvez, em outras cartas, ele
ocupe um papel essencial em torno da controvérsia.

Outra verificagdo importante é que o proprio Inocéncio percebe que o conflito de
poder que permeia a polémica se imbrica com o jogo discursivo: ele acusa os pelagianos
de utilizarem perversas astucias de linguagem. E nesse aspecto, seus temores se
avultam. Se por um lado, Pelagio e Celéstio se submetem as autoridades dos concilios
e de Roma, demonstrando sua predisposicdo em comungarem a mesma fé catdlica,
por outro lado, seu poder de convencimento tem atuado sobre varios cristdos, desde a
Italia, Africa até o oriente, ndo se circunscrevendo estritamente & comunidade leiga de
fiéis, mas estendendo-se aos grupos sacerdotais, e grupos influentes no oriente.

Apesar de o concilio de Cartago de 418 ser responsavel por condenar
definitivamente o asceta bretdo e seu principal discipulo e a partir dele a perseguicdo ao
pelagianismo tomar proporg¢des mais agressivas, nos dois concilios de 416, analisados
sob a otica epistolar, ja nos é permitido constatar a ocorréncia de praticas excludentes
de diferenciacdo e de cerceamento de uma minoria ausente dos encargos de maior
autoridade no interior da igreja naquele momento estabelecida.

O enunciado é direto: os pelagianos precisavam ser curados de seus erros, melhor
que fosse no seio da Igreja, mas como continuavam obstinadamente propagando suas
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invengdes de doutrina e ajuntando seguidores por onde passavam, através de suas
perversas astucias de linguagem deveriam ser imediatamente amputados, excluidos
da comunhéo eclesial, e somente poderiam ser reintroduzidos quando deixassem de
seguir seu perverso caminho e de corromper os homens retos com seu pestilento
veneno, tornando a professar a doutrina auténtica.

Referéncias

AGOSTINHO, Santo. A natureza e a graca. In: _____. A Graga (l). Trad. Agustinho
Belmonte. Sao Paulo: Paulus, 1998.

_____. Opera Omnia. Texto latino, estabelecido segundo o CSEL (Brepols, 1948),
disponibilizado em <www.augustinus.it>, juntamente com a traducdo em
alemao, francés, espanhol [Biblioteca de Autores Cristianos — BAC] e italiano
[Nuova Biblioteca Agostiniana — NBA, Citta Nuova Editrice].

BRANDAO, Helena H. N. Introducéo a analise do discurso. Campinas: UNICAMP, 2004.

BROWN, Peter R. L. Santo Agostinho, uma biografia. Trad. Vera Ribeiro. Rio de Janeiro:
Record, 2005.

CRISTIANI, M. Breve Historia das Heresias. Trad. José Aleixo Dellagnelo. Sdo Paulo:
Flamboyant, 1962.

DEL ROIO, José Luiz. Igreja medieval: a Cristandade latina. Sdo Paulo: Atica, 1997.

ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L. Os Estabelecidos e os Outsiders: sociologia das
relacdes de poder a partir de uma pequena comunidade. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 2000.

FALCON, Francisco J. Calazans. Historia e representacao. In: CARDOSO, Ciro F.; MALERBA,
Jurandir (Org.). Representagdes: contribuicdo a um debate transdisciplinar.
Campinas: Papirus, 2000, p. 41-72.

FRANGIOTTI, Roque. Histéria das heresias: séculos I-VII: conflitos ideologicos dentro
do cristianismo. Sao Paulo: Paulus, 1995.

GILSON, Etienne. Introducao ao estudo de Santo Agostinho. Trad. Cristiane Negreiros
Abbud Ayoub. Sdo Paulo: Paulus, 2006.

GONCALVES, A. T.M.; DI MESQUITA, F. D. G. Atividade epistolar no mundo antigo: relendo
as cartas consolatorias de Séneca. Histéria Revista, v.15, n.1, p. 31-53, 2010.

JAPIASSU, Hilton; MARCONDES, Danilo. Dicionario basico de filosofia. Rio de Janeiro:
Zahar, 2001.

KARFIKOVA, Lenka. Grace and the will according to Augustine. Trans. Markéta
Janebova. Boston: Brill, 2012.

Revista Agora . Vitoria . n. 23. 2016 . p. 130-153 . ISSN: 1980-0096



Raphael Leite Reis

KOCHAKWICZ, Leszek. Heresia. In: Enciclopédia Einaudi. Lisboa: Imprensa Nacional —
Casa da Moeda, 1987, p. 301-325. v. 12.

KOOPMANS, J. H. Augustine’s first contact with Pelagius and the dating of the
condemnation of Caelestius at Carthage. Vigiliae Christianae, v. 8, n. 3, 2007,
p. 149-153. 2007.

MAINGUENEAU, D. Analise de textos de comunicacao. Trad. Cecilia P. de Souza e
Silva e Décio Rocha. Séo Paulo: Cortez: 2002.

MARROU, Henri. Santo Agostinho e o agostinismo. Trad. Ruy Flores Lopes. Rio de
Janeiro: Agir, 1957.

MATTHEWS, Gareth B. Santo Agostinho: a vida e as ideias de um filosofo adiante de
seu tempo. Trad. Alvaro Cabral. Rio de Janeiro: Zahar, 2007.

O'GRADY, Joan. Heresia. Trad. José Antonio Ceschin. Sdo Paulo: Mercuryo, 1994.

OLIVEIRA, Waldir Freitas. A Antiguidade tardia: de Marco Aurélio a Romulus Augustulus.
S&o Paulo: Atica, 1990.

PRETE, Serafino. Pelagio y el pelagianismo. Trad. Faustino Martinez Gofi. Barcelona:
Litdrgica Espafola, 1962.

ROSENMEYER, P. Ancient epistolary fictions: the letter in greek literature. Cambridge:
Cambridge University Press, 2001.

SANTIDRIAN, Pedro R. Breve dicionario de pensadores cristdos. Aparecida: Santuario,
2001.

SILVA, Tomaz T. (Org.); HALL, Stuart; WOODWARD, Kathryn. Identidade e diferenca: a
perspectiva dos estudos culturais. Petrépolis: Vozes, 2000.

SOARES, Carolline da S. O género epistolar na antiguidade: a importancia das cartas de
Cipriano para a historia do cristianismo norte africano (século Il d.C.). Revista
Historia e Cultura, v. 2, n. 3 (Especial), p. 199-215, 2013.

WALKER, William. Historia da Igreja Crista. Trad. Paulo Siepierski. Sdo Paulo: ASTE,
2006.

Revista Agora . Vitoria . n. 23. 2016 . p. 130-153 . ISSN: 1980-0096

153



154
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Resumo: A Ordem Franciscana originou-se de uma experiéncia laica e marginal a estrutura
clerical estabelecida. Sua génese aponta para a condicao de outsider, a qual pode ser verificada
tanto a partir da localizacdo geografica quanto a partir da localizagdo social. Rapidamente,
os frades foram incorporados ao projeto eclesial dos papas do século XIll, e a nova Ordem
assumiu a condicdo de estabelecida, o que implicava na passagem de uma condicao periférica a
uma condicao central no cristianismo medieval. Mas a situacao conduziria a ruptura no interior
da Ordem, o que resultaria em uma divisdo entre estabelecidos — defensores da nova cultura
franciscana — e outsiders — defensores do retorno ao projeto original.

Palavras-chave: Marginalidade; Projeto eclesial; Espirituais Franciscanos

Abstract: The Franciscan Order’s origin is related to a laic and border experience facing
established clerical structure. Its genesis points to an outsider position, that can be find out in
the geographic location as well as in the social location. Quickly, the friars were incorporated to
the ecclesial project drawn by the popes of the 13t century, and the new born Order reached
the position of stablished — including a transfer from the periphery to the nuclear point of
the medieval Christian system. However, such a situation leaded to a break inside the Order,
followed by a split between stablished — that agreed with the new Franciscan culture — and
outsiders — that fought for the return of the first Franciscan project.

Keywords: Ancillary; Ecclesial project; Franciscan Spirituals.
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Introducao

stabelecida, em um primeiro momento, como manifestacdo de uma piedade

laica nas margens das cidades, a Ordem de Francisco viria, com o tempo, a

tornar-se cada vez mais clerical, a0 mesmo tempo em que se deslocava,
progressivamente, para os centros das organiza¢des urbanas. A ocupacao aleatoria
dos espacos, pela utilizacdo de choupanas abandonadas, alternada com as pregacdes
errantes, constituia a tonica dos primeiros tempos, quando, entdo, a “sociedade
franciscana” desejava afirmar-se naquela sociedade a partir de um referencial marginal
— outsider. A partir, contudo, de um projeto eclesial em expansao, Francisco e os seus
passariam a seguir um plano cada vez mais definido, que implicava na edificacdo
de conventos e na elaboragdo de complexa normativa juridica — o que viria, afinal, a
consolidar seu estatuto de estabelecidos.

A mudanca refletia um modelo eclesial de ordenacao social, ao qual as ordens
religiosas deveriam adequar-se e para o sucesso do qual desempenhariam papel
fundamental. O Concilio de Latrdo (1215), convocado e presidido pelo papa Inocéncio
I11 (1198-1216), traria solugdes para o expediente da pregacao por parte de laicos como
Francisco, mas, ao mesmo tempo, estabeleceria limitaces importantes quanto as
condicdes da prédica e quanto a criagdo de novas ordens. A rapida institucionalizacao
da Ordem Franciscana fez-se acompanhar da demanda pela sacerdotalizagdo de seus
membros — muitos quais, em Ultima instancia, acabaram por se tornar catedraticos nas
prestigiosas Universidades. A pobreza primitiva de Francisco, fruto de um sentimento
difuso de devocao popular, pretendia de forma intuitiva, reproduzir o que consideravam
a vida de Cristo e dos apdstolos. A nova pobreza, definitivamente institucional,
precisava coadunar-se com um projeto de Igreja e de sociedade. Esse implicava na
estabilidade conventual e no estabelecimento de rotinas. Dessa forma, os frades de
Francisco inscreveram-se no grande movimento em direcao a centralizacao do poder
e da autoridade: a monarquia eclesial. Sua pregacao falaria diretamente ao homem
comum, e difundiria um ensinamento conforme a ortodoxia. Ao mesmo tempo, seu
emprego no combate a heresia se faria notar muito rapidamente, na medida em que
passaram a atuar junto aos tribunais do Santo Oficio (1229).

Cedo, verificou-se a auséncia de consenso entre os herdeiros de Francisco:
enquanto alguns — denominados Conventuais — dispuseram-se a vida institucional, a
qual implicava, de maneira para alguns constrangedora, na vida em grandes edificios,
dotados de basilicas e bibliotecas: tratava-se dos estabelecidos, tais como figuravam a
partir da década de 20 do século XIIl. Aqueles que ndo se conformaram — denominados
Espirituais —acabaram engajando-se em uma luta pela que consideravam a observancia
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estrita da pobreza evangélica e do projeto do fundador. Outsiders, esses acabariam por
obter algumas conquistas, por meio de documentos papais, mas eram, sobretudo, de
natureza teorica. Boa parte deles se dispersou, aderindo a outros movimentos — caso
dos Pobres Eremitas de Celestino — ou por meio do desterro e do auto-desterro; dentre
os desterrados, atribui-se importancia a cultura eremitica, recriada em nova situagao: e
assim, alguns dos frades de Francisco retornavam as choupanas, e, portanto, a margem
geografica da sociedade.

Francisco e os doze companheiros: marginalidade e representacao

Doze foi o numero atribuido, nas narrativas franciscanas, a origem da Ordem,
0 que consistia em estabelecer um paralelo com a origem do proprio cristianismo. Os
companheiros da primitiva fraternidade de Francisco teriam presenciado o momento em
que o fundador fora demandar a aprovacao de seu modo de vida pelo papa Inocéncio llI
(1209). Sabemos, contudo, que essa narrativa é incerta, e nao da conta da plausibilidade
da apresentacdo de uma demanda junto ao sumo-pontifice. Em sua Expositio in requlam
fratrumminorum, Angelo Clareno (1247-1337), faz referéncia ao grupo:

Bernardo de Quintavalle, que foi o primeiro Frade Menor apds Sao Francisco;
Pedro, que foi o segundo; Egidio, que foi o terceiro; Morico, o Pequeno, que
foi o quarto; Sabatino, que foi o quinto; Barbaro, que foi o sexto; Jodo de Sao
Constancio, que foi o sétimo; Angelo Tancredi, que foi o oitavo; Filipe Longo,
que foi o nono; lluminado, que foi o décimo; Morico de Bernardo ludante,
que foi o décimo primeiro; Jodo de Capela, que foi o décimo segundo que,
tendo subtraido furtivamente o balsamo preparado para ungir o corpo de Sao
Francisco, enforcou-se (BOCCALI et al, 1994, p. 114-116).

A construcao desse mito fundador tem implicacdes que ultrapassam a concepcao
sobre as origens da Ordem: a narrativa dos doze companheiros seria, também, a
fundadora de uma tradicao narrativa, na qual se estabelecia uma relacao de identidade,
sob todos os aspectos, entre a Ordem de Francisco e a o apostolado cristdo. Para toda
narrativa futura produzida na Ordem, (1) Francisco seria similar a Cristo; (2) os frades
seriam similares aos apostolos; e (3) a Regra de Francisco seria idéntica ao Evangelho
de Cristo:

Conheco e sustento que a regra de Francisco e estado dos menores é
verdadeiramente evangélica e apostdlica, e finalidade de todas as outras
[regras], na qual e pela qual a obra de Cristo deve ser solenemente
consumada, tanto quanto na obra e no descanso do sexto e sétimo dias
(BURR, 1992, p. 129).
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Essa relacdo de similitudose fazia, por outro lado, a partir do principio da
marginalizacdo: de acordo com a exegese franciscana, Cristo e os apostolos nada
haviam possuido, fosse em particular ou em comum; e ao reproduzir essa forma vitae,
os franciscanos estariam emulando a vitavere evangelica. A absoluta pobreza — de bons,
direitos e privilégios — era o elemento que tornava Cristo e os apdstolos outsiders, e que
identificava, de forma privilegiada, os seguidores de Francisco como seus verdadeiros
herdeiros — inclusive, de um ponto de vista historico.

Outsiders, os primeiros companheiros teriam vivido em uma cabana abandonada,
em uma localidade chamada Rivo Torto — vale no coracdo da Umbria, perto de Assis.
A cabana servia como cendbio e eremitério ha um tempo — na medida em que ali se
ressaltavam o isolamento e o principio da fraternidade. Trata-se de uma narrativa de
identificacdo dos frades ao modelo apostdlico: “Havia ali uma cabana abandonada,
[..] e 14 se defendiam da chuva. 'Pois, como dizia o santo, de uma cabana vai-se mais
depressa para o céu do que de um palacio’ (TEIXEIRA, 2004, p. 40). Essa identificacao
implicava, antes de tudo, na construcdo de uma narrativa sobre o modelo apostolico.
Essa apoiava-se em determinadas passagens biblicas selecionadas de forma a colocar
em relevo a virtude da pobreza entre os apostolos. O melhor exemplo é a seguinte
passagem do Evangelho de Matheus: “Se queres ser perfeito, vai, vende o que possuis
e da aos pobres, e teras um tesouro nos céus” (Mt, 19-21). A narrativa apostdlica
precisou, portanto, adequar-se a demanda franciscana e a demanda popular geral
do século Xlll — que valorizava, sobretudo, os sinais externos da devocgdo. Por isso,
o apostolado deveria ser identificado ao pobre. Esse representa, em sua situacao,
a miséria da condicdo humana, ao mesmo tempo em que se iguala aos pequenos,
condicao para o pleno exercicio do cristianismo.

A localizagdo geografica da primeira morada dos franciscanos reporta a condigao
marginal implicita no “projeto inicial”, a qual tende a identificar pobreza e humildade
— e a valorizar o aspecto exterior do exercicio da fé.

Os filhos e irméos permaneceram nesse lugar em conversacdo com o bem-
aventurado pai, trabalhando bastante e sofrendo escassez de tudo. Faltou-lhes
muitas vezes até o pao, precisando contentar-se com os nabos penosamente
mendigados pela planicie de Assis. Sua casa era tdo apertada que mal podiam
sentar-se ou descansar. Mas ndo se ouviam queixas ou murmuracgoes: calmos
e alegres conservavam a paciéncia (TEIXEIRA, 2004, p. 40).

O vale de Rivo Torto, em seu isolamento fundamental, condenava Francisco e
seus primeiros companheiros a uma condicao periférica. Igualmente outsider era a
comunidade do ponto de vista comportamental. A cabana, associada aos rigores da
pobreza — material e espiritual —, implicava na renlincia ao mundo —exercicio interditado
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ao homem ordinario. Embora fosse justamente o homem ordinario o objeto preferencial
dos cuidados dos frades — a partir da atividade da pregacao e das obras piedosas —, sua
forma vitae, extremamente elevada, ndo era passivel de uma imitatio geral.

A representacao implica em uma contradicdto em termos das figuras de
linguagem. Se a pobreza franciscana condenava os frades a uma pratica de vida
associada a pequenez — o epiteto Minores é representativo dessa auto-imagem —, ela
também era classificada como a mais elevada. Aqui se aplicam, portanto, os superlativos
e hipérboles, que definiam tanto a condicao do menor, mais pobre, humilis quanto a
pratica mais elevada, mais conforme a Cristo, mas gloriosa: a elaboracdo do discurso
marginaliza os frades, mas a narrativa, iniciada nos confins ultimos da periferia, termina
por colocar os frades no centro — assim é também o papel central que |hes reservava a
Histéria da humanidade. De acordo com o polemista Ubertino de Casale,

Francisco assinalariaumanova época na histéria dalgrejae, conseqiientemente,
da humanidade. [...] figura plena da perfeicdo cristd em seus varios aspectos e,
pouco a pouco, [...] verdadeira imagem do Cristo: perfeita, na medida em que
isso podia ser concedido a uma criatura humana. Dessa forma, assim como,
no décimo terceiro dia, a figura de Jesus se apresentara aos trés reis sabios,
[...] no décimo terceiro século, se constituira uma verdadeira manifestacdo da
sabedoria cristd, que multiplicara grandemente a divina sabedoria. A partir da
prética religiosa da pobreza, fora renovada a vida evangélica em Francisco, o
patriarca dos pobres (MAGALHAES, 2003, p. 298).

A retdrica que sustentava a auto-representacdo franciscana, com sua profusao
de louvores ao fundador e a forma de vida dos frades, implicava na aceitacdo de um
elemento distintivo: tratava-se de rebaixar e, em igual medida, elevar a forma de vida
e a espiritualidade franciscanas. O recurso resultaria, em ultima analise, em situar os
frades em um isolamento, fosse do ponto de vista geografico, fosse do ponto de vista
comportamental. Ressaltava-se, portanto, a caracteristica marginal, periférica, a qual,
pelo rebaixamento e pela elevagao, separava a comunidade do restante do mundo. O
isolamento transformava aqueles homens, téo palpaveis e frageis na realidade concreta,
em seres formidaveis, intocaveis, dotados de poder sobre-humano do ponto de vista
da representacao. Qualquer que seja a leitura que facamos, o isolamento, concreto ou
virtual, conferia aos frades de Francisco o qualificativo de outsiders.

“Da intuicao a instituicao”: Francisco de Assis e Inocéncio Il

Se o isolamento inicial diferenciava e exaltava o grupo franciscano a partir de
uma perspectiva da marginalidade, o curso tomado a partir dos eventos do inicio
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do século XllII viria a desviar, progressivamente, a trajetoria dos frades. A justificativa
retorica para a rapida conventualizacdo da Ordem surge nas fontes franciscanas sob a
forma de um camponés, acompanhado de um asno, que teria ido se alojar na cabana
ocupada pelos frades. Conforme uma tradicao oral e escrita difusa, esses teriam cedido
lugar ao homem com o animal, transferindo-se para uma localidade denominada
Porciuncula, situada na planicie de Santa Maria dos Anjos.

Dessa forma, as fontes citam a translatio, sem estabelecer ou reconhecer ruptura,
ao menos no nivel das representacdes. O que vinha se processando, entretanto, erauma
progressiva — muito embora rapida — institucionalizacdo, a partir do estabelecimento
de conventos, normativas, direitos e privilégios. Acompanhando a institucionalizagao,
advieram a sacerdotalizacdo e a intelectualizacao da Ordem. Da primitiva autorizacao
verbal de Inocéncio lll, datada de 1209, que autorizava Francisco e seus companheiros
a pregar e enderecar exortacdes morais, decorreram somente dez anos até que as
primeiras modificacdes decisivas foram aprovadas por um Capitulo Geral (1217):

Durante a estada de Francisco no Egito, em pregagdo a partir de 1219, um
capitulo promulgou constitui¢des inspiradas na legislacdo das antigas ordens.
[.] o estudo e a posse de livros foram encorajados, a disciplina foi revista
e foram introduzidas abstinéncias estranhas a Regra. As medidas visavam
a conformar a Ordem a conduta de numerosos clérigos. [..] um ano de
noviciato foi estabelecido para aqueles que desejavam entrar na comunidade;
um representante da Santa Sé, o cardeal Hugolino, foi nomeado protetor,
governador e corretor da fraternidade; por essa época, Francisco cedeu a
direcdo de sua comunidade a Pedro Catttani o qual, morto em 10 de marco
de 1221, foi substituido por Elias de Cortona; por fim, transformado em chefe
espiritual da comunidade, Francisco deveria dotd-la de uma nova Regra
(MAGALHAES, 2003, p. 51).

O IV Concilio de Latrao (1215) estabeleceria as linhas gerais do projeto eclesial
de Inocéncio Ill — e os franciscanos eram, sem ainda sabé-lo, parte fundamental. A
interdicdo de se criarem novas ordens (canone 13), apGs-se a possibilidade de uma
pregacao laica, embora fundamentalmente enquadrada (canone 10). Por essa brecha
inseriram-se os franciscanos, nos quais Inocéncio Ill reconhecia grandes correias de
contato com a sociedade laica e urbana. Inicialmente laicos pregando aos laicos, os
frades converteram-se, rapidamente, em sacerdotes; e a fraternidade primitiva, em
Ordem: era a concretizacao do caminho da intuicao a instituicao:

Como as demais ordens religiosas, a Ordem Franciscana apresenta-se, hoje,
sob a forma de uma ‘instituicao’. Todavia, como todos os movimentos que
deixaram traco duradouro na historia, antes de solidificar-se numa instituicao,
o movimento franciscano foi, antes, uma intuicdo germinada no espirito e no
coracao do homem (DESBONNETS, 1987, p. 13).
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O convento era o lugar da estabilidade, que fixava o frade a uma espacialidade,
retirando-o da condicdo eremitico-girovaga. O abandono da “cabana” implicava em
muito mais que uma mudanca de habitacdo. O novo [dcus geografico era, também, um
novo l6cus social: o convento possuia existéncia juridica, formal — e se relacionava, de
forma continua, com os individuos e instituicdes do entorno. Cada vez mais prestigiado,
o convento recolhia cada vez mais polpudas esmolas, e estreitava-se sua relacao com
os potentes da cidade. O deslocamento também se operava, progressivamente, da
periferia em direcdo ao centro da cidade; e o estabelecimento da Regra, publicada na
bula Soletannuere(1223), de Hondrio lll, daria a forma final a instituicdo franciscana:
doravante ela era, com todos os direitos e prescricdes, uma Ordem. Por fim, no ano de
1229, o papa Gregorio IX criou o Tribunal do Santo Oficio, a saber, a Inquisicao papal—-
que se tornava o oficio dos Mendicantes (Franciscanos e Dominicanos). Cabia-lhes, a
partir de entdo — e em substituicdo aos bispos — o oficio da identificacdo e do combate
as heresias. Os Franciscanos dos anos 1220 eram, sob todos os aspectos, estabelecidos.

O sacerdote e o intelectual: a presenca franciscana no saeculum

E certo que as mudancas advindas com o Capitulo Geral franciscano reunido
em 1217 transformariam a comunidade franciscana, colocando-a no caminho da
institucionalizacdo. Um dos pressupostos da institucionalizacdo, no século Xlll, quando
a Igreja Catdlica firmava-se como uma grande monarquia — e a Igreja de Roma
consolidava seus plenos poderes sobre o Ocidente —, foi a progressiva sacerdotalizacao
dos frades. A partir de uma intuicdo ancorada profundamente em um ambiente e
em uma espiritualidade laicos, a fraternidade franciscana se converteria, rapidamente,
em uma Ordem de clérigos, a saber, individuos que receberiam as ordens sacerdotais
apos alguns anos de estudo e de internato. Esses seriam os sacerdotes de Inocéncio
lll, ideais para falar diretamente ao povo, embora dotados, doravante, de um saber
formal. Tratava-se de associar a natural auctoritas de que os franciscanos gozavam
junto aos grupos laicos urbanos a uma auctoritas institucional — que derivava de sua
posicao hierarquica (a ordo clericalis) e de sua relagdo com os livros e com os saberes.

Os mesmos saberes acabariam por implicar os franciscanos na aventura da
Universidade medieval, na qual, muito rapidamente, os frades passaram a ocupar
catedras, com decorréncias decisivas para suas relacdes com o clero secular, para as
querelas no interior da Ordem e, finalmente, para sua posi¢do na producao académica
medieval. Boaventura de Bagnoregio, ministro-geral da Ordem entre os anos de 1257
e 1274, aluno e, posteriormente, mestre na Universidade de Paris, destacou-se como
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expoente intelectual da Ordem. Suas posturas, sobretudo as filosoficas e teoldgicas,
serviriam como base para a constru¢cdo de um ideario genuinamente franciscano — de
bases fundamentalmente agostinianas, mas associado a um otimismo que se evidencia
No recurso a nocao aristotélica de Ciéncia.

Sobre as querelas com o clero secular, destacamos, sem mais nos alongar, a
producao da obra Apologia pauperum contra calumniatorem (c.1269), de Boaventura
de Bagnoregio, dirigida contra Geraldo de Abbéville, mestre secular da Universidade
de Paris em franco ataque aos mendicantes. O que nos interessa, neste momento,
sdao as transformacdes trazidas pela insercdo da Universidade no plano das relagdes
internas a Ordem. Estabeleceu-se, entre os frades rigoristas, a argumentacao segundo
a qual a pobreza absoluta nao previa a propriedade de livros (representagao de riqueza,
tendo em vista as encadernacdes carissimas e a necessidade de amplos edificios para
abriga-los), e que o proprio Francisco — genuinamente um outsider — ndo os possuira.
O ministro-geral Boaventura formularia uma solucao de compromisso, procurando, a
partir de um arrazoado filosoéfico-teoldgico, contemplar as necessidades de ambos os
partidos, mantendo, contudo, a condicao franciscana de estabelecidos:

A justificativa fundamental para tanto era apresentada como a necessidade de
prover aos frades o conhecimento a respeito do ensinamento que professavam
em sua vocacgao de pregadores. Boaventura procurou, ainda, superar a dicotomia
saber versus contemplacdo, ao enunciar a equivaléncia entre ambos no caminho
para a perfeicdo — o Itinerarium mentis in Deum, a saber, o caminho da alma
para Deus, o qual se cumpriria pela “via iluminativa”, estando Deus presente
"em toda coisa que se sente ou se conhece” (MAGALHAES, 2015, p. 239).

Nao obstante o estabelecimento de uma hegemonia da instituicdo sobre a
intuicdo, as ideias e a acdo de Boaventura selariam uma “pequena paz franciscana”.
Escolho esse denominativo para definir um interregno — representado pelo generalato
de Boaventura (1257-1274) — no conjunto da denominada “Questao Franciscana” (essa
se define, a saber, pelo debate e pelo dissenso sobre a concepcao e a pratica da pobreza
no interior da Ordem). Para além de sua atuacdo pontual, Boaventura contribuiria,
por meio de sua obra, para continuas atualiza¢cdes na discussdao sobre a pobreza — e
sua argumentacao seria utilizada por ambos os lados, sobretudo nas duas primeiras
décadas do século XIV.

Os Espirituais Franciscanos: debate, luta, exilio e diaspora

Estabelecidos como um dos fundamentos da ortodoxia catélica no Ocidente
medieval, a Ordem Franciscana desempenhou, ao longo dos séculos Xlll e XIV,
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importante papel na prevencdo e contencao de “desvios” da fé. O ministério do
Ensinamento, associado a atuacao na Inquisicao papal, transformou Franciscanos, ao
lado de Dominicanos, nos principais instrumentos da Cudria romana no combate as
heresias. E, nesta luta, o papa utilizaria os instrumentos escolhidos por ele proprio
Caberia a eles um trabalho de conselho e prédica, traduzido por meio de sermdes
carregados de carga didatica, ao lado de estratégias tais como o teatro e as fabulac¢des:
a mensagem cristd era acessivel a partir de uma estrutura estabelecida pela difundi-la
e mediante numerosas formas capilares de comunicagdo (SWANSON, 1997, p. 91) A
partir de 1229, ndo obstante, com a criacao do Tribunal do Santo Oficio, sob o encargo
direto do sumo-pontifice, as ordens mendicantes passaram ao controle da Inquisicao
contra os heréticos. Segundo Jacqueline Martin-Bagnaudez, tal decisdo era mais
que uma atribuicao: “ela marcou um giro real na luta contra a heresia: era apenas ao
papado que esta deveria interessar” (MARTIN-BAGNAUDEZ, 1992, p. 34) Responsaveis
pela identificacdo, classificacdo e repressao das heresias, os frades de Francisco e os
cdnegos de Domingos acabariam por elaborar uma literatura relevante no assunto,
entre tratados anti-heréticos e manuais de inquisidor.

Mas justamente ali onde a heresia era esmagada — sob o peso da pregagao
competente e da repressao eficiente —, o gérmen do desvio também era gestado —
estreitamente ligado as origens da Ordem, demandava uma grande liberdade na
expressao da fé. A institucionalizacdo, na mesma medida em que ampliava direitos,
restringia praticas, e representava, por esse modo, um Obice a concretizagdo
da denominada pobreza evangélica. Muito rapidamente, alguns individuos e
grupos se destacaram como elementos de resisténcia, em defesa de um retorno
as origens, o que supunha a marginalizacao, a retomada de uma posicao outsider.
A oposicao entre Ledo, companheiro e confessor de Francisco, e o ministro-geral
Elias de Cortona (1221-1227 / 1232-1239), a propdsito da coleta de esmolas para
a construcdo da basilica, em Assis, é emblematica dos primeiros conflitos, que se
estenderiam pelo intervalo de um século e oporiam, no interior da Ordem, o grupo
dos estabelecidos e dos outsiders. Do ponto de vista da producao literaria, podemos
dizer que o aparecimento das duas Vitae de Francisco atribuidas a Tomas de Celano
(Vita I, 1229; Vita Il, 1247-1253) representam uma tentativa de legitimacdo da Ordem
enquanto instituicdo e dos frades enquanto estabelecidos. Por outro lado, a Legenda
dos Trés Companheiros, atribuida a Ledo, Angelo e Rufino, datada de 1246, depde
sobre os tempos da intuicdo, e procura legitimar-se a partir do convivio primitivo
dos companheiros outsiders com Francisco. Trata-se de uma fundamentacdo de
autoridade a partir da sentenca Nos qui cum eofuimus:
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Nés, que vivemos com ele, podemos dar este testemunho: desde a hora em
gue comecou a ter consigo frades, e ainda durante toda a sua vida, usava
para com eles a virtude da discricdo de modo, todavia, a ressalvar sempre na
comida e nas outras coisas o viver pobre e modesto, proprio da nossa Ordem
e praticado pelos frades antigos (TEIXEIRA, 2004, p. 187).

A evolucao dos acontecimentos traria conflitos mais profundos, que
encaminhariam rupturas. E o caso da rebelido liderada por Cesario de Spira, iniciada em
1236 e suprimida pela agao do entdo ministro-geral Elias de Cortona, com o apoio do
papa Gregoério IX. Cesario expiraria no carcere, em 1239, e seus seguidores acabariam
por dispersar-se pela marca Umbria, via de regra retomando a vida eremitica em
choupanas ou em grutas nas encostas das montanhas. Nesse movimento, identifico
a primeira diaspora franciscana, que seria sucedida por outras, e tenderia a dissolver
o elemento critico do seio da Ordem, empurrando-o para as franjas. Dessa forma,
ao mesmo tempo em que se preservava um nucleo institucional caracterizado pelo
ordenamento vertical, hierarquico, constituia-se uma periferia marcada pela intuicao,
pela solidariedade horizontal da fraternidade. Essa continuaria, ndo obstante, a gravitar
em torno do centro, o qual se encontrava investido —ainda—do fundamento franciscano.
Seria essa a natureza das relagdes entre estabelecidos e outsiders na Ordem ao longo
de parte do século Xlll e dos anos iniciais do século XIV.

Exilados ou auto-exilados, esses frades acabavam por retomar uma experiéncia
de liberdade evangélica que consideravam semelhante a pratica dos primeiros tempos.
Entretanto, ao desligar-se do centro e dispersar-se espacialmente, esses individuos
iam perdendo as caracteristicas distintivas dos franciscanos, reduzindo-se a condigdo
genérica de eremitas. Se os outsiders pretendiam emular Francisco em sua experiéncia
integral de vida, doravante o selo de pertenca se encontrava junto aos estabelecidos,
sendo a Ordem a condicdo juridica de existéncia dos frades:

[..] pode-se afirmar, de acordo com uma perspectiva positiva, que a Regra,
que coroava a institucionalizagdo dos irmdos em uma Ordem religiosa, ao
propor um género de vida claramente definido, conduzia os irmdos menores
a prolongar as iniciativas historicas de Sédo Francisco de Assis. Ela efetuava,
com efeito, a insercdo institucional da Ordem na Igreja e na sociedade. A
Regra franciscana tornava publico o projeto de Sdo Francisco de Assis e de
seus irmdos. Gracas a Regra, reconhecida como tal pela Igreja, os Menores
possuiam uma definicdo social (MAGALHAES, 2003, p. 49).

Foi o caso, mais uma vez, daqueles que se associaram, por volta de 1295, a

Ordem dos Pobres Eremitas, criada pelo entao papa Celestino V, como solugao paliativa
ao impasse na Ordem Franciscana.
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Os Espirituais Franciscanos: teoria para a pratica

As bases teoricas da posicao dos Espirituais na controvérsia franciscana seriam
construidas a partir, sobretudo, dos escritos de Pedro de Joao Olivi (1248-1298), frade
nascido no Languedoc e ingresso na Ordem em cerca 1260. Foi lector em Florenga, e
seu amplo conhecimento da Escritura seria a base para a producdo de uma literatura
rigorista sobre a observancia da Regra. Ao lado do rigor, contudo, Olivi pretendeu
associar-se a um intento pacificador, em um periodo conturbado no qual comegavam
a delinear-se dois partidos distintos: os Conventuais e os Espirituais.

Com uma producao marcada pelo elemento histérico que caracterizou a produgao
da Ordem a partir de Boaventura, associada a influéncias de fundamento escatoldgico
(caso do abade calabrés Joaquim de Fiore, c.1132-1202), Olivi atuou no sentido de
compreender os eventos contemporaneos e apontar para solugdes futuras. Embora sua
obra tenha sido utilizada por segmentos rigoristas para fundamentar uma tendéncia
a radicalizacao, Olivi dirigiu-se, antes de tudo, para o apaziguamento no interior da
Ordem — e desta em relacdo ao papado, em um contexto de exacerbacao de conflitos.
Ao encarar o tempo em que vivia como prenuncio do final dos tempos, Olivi apontava
para a luta fratricida dentro da Ordem e, paralelamente, para a necessidade de retomar,
ao lado do ideal, a pratica da pobreza franciscana — que distinguia os frades entre os
demais religiosos. Como elemento mediador entre a propriedade e o uso, estabeleceu o
conceito do ususpauper- o qual deslocava a discussao do ambito da separagado entre uso
(usus) e propriedade (dominium) na Ordem para a esfera da pratica do uso: esse deveria
ser restrito ao absolutamente necessario a sobrevivéncia do frade.

Para além, portanto, do mero debate juridico, Olivi propds uma praxis:
essa seria o elemento de consenso entre os frades, em meio ao dissenso sobre as
regras e normativas. Seus escritos, contudo, rapidamente foram instrumentalizados
e converteram-se em expressdes de um radicalismo que ele jamais professara. A
partir dai, acabaram paulatinamente condenados pela ortodoxia. Ubertino de Casale
— talvez o principal divulgador dos escritos de Olivi — compilou trechos da Lecturas
uperApocalypsim (c.1296-1297) em sua obra maior, a Arbor vitae cricifixae lesu(1305).
Ali, a obra de Olivi converteu-se em libelo de combate, e Olivi, antes estabelecido e em
luta pela superacao das divisdes, converteu-se em sectario, outsider.

Ubertino de Casale (1259-c.1328) foi o grande defensor da pessoa e da obra
de Olivi, sobretudo a partir dos usos de sua obra e da desconfianca suscitada nos
dirigentes no inicio do século XIV. Sua defesa, efetuada ao longo da magna disceptatio,
série de debates que antecederam o Concilio de Vienne (1312), voltou-se para a (re)
construgao de um Olivi combativo, do qual os Espirituais Franciscanos pretendiam ser
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um eco. Magna disceptatio, ou grande dissenso, €, por sua vez, a definicdo daquilo que
Olivi, por meio de seus escritos, lutara para evitar, dentro da Ordem e da Igreja. A ironia
— e também a forma clara e atraente de sua escrita — levou a que ele e sua obra fossem
um dos eixos da discussdo — que duraria trés anos (1309-1311/12).

Ubertino de Casale posicionou-se e definiu-se como outsider no interior
da Ordem Franciscana. Semi-exilado no convento franciscano de Verna, regiao
montanhosa da Umbria, ele teria produzido sua obra maior, a Arbor vitae crucifixae
lesu, no ano de 1305. A obra é polémica, caracteristica que acompanharia todos os
escritos de Ubertino. A arvore da vida de Cristo é o curso da histéria da Igreja e da
humanidade — que percorreriam, novamente, a paixao de Cristo, em um movimento
de plena concérdia. Os quatro primeiros livros da Arbor tracam a trajetéria do homem
e da Igreja ao longo do lenho da vida — e caracterizam as geracdes de bons cristaos
que conduziram a cristandade até aquele momento — raizes, tronco, folhas e flores da
arvore. Os recentes frutos da arvore sao apresentados no quinto livro, acompanhados
pelos acontecimentos tragicos que precipitariam o conflito final entre Cristo e o
Anticristo — e o Juizo Final. Perseguidos pelos perversos — os estabelecidos —, dentro e
fora da Igreja, os virispirituales, homens santos pertencentes a Ordem Franciscana — e
outsiders — teriam um papel histérico fundamental, ao reproduzir a paixao de Cristo e
sua implicacao para a humanidade — a salvacgao:

A vida de Jesus Cristo é a arvore da vida a qual se refere o escrito: sua raiz, seu
caule, suas folhas, representam o simbolo da vida para a humanidade. Como
elemento fundamental da obra figura o motivo da redencédo, que a preenche
perfazendo seu sentido e sua finalidade (THOMAS, 1989, p. 15).

A reconstrucao da propria figura de Francisco obedece a uma estética outsider,
que o vincula ao ermo, a nudez corporal, a liberdade de acdo em seu espaco. Ele se
encontra distante da instituicao franciscana, sua filha e herdeira — e da qual ele proprio
tomara parte. A Ordem caberia o qualificativo de estabelecida, em franco conflito com
as origens: era o lugar da restricao do movimento, do enquadramento dos costumes,
da prevaléncia da norma. O antigo ministro-geral Elias de Cortona personifica a Ordem
na obra de Ubertino. E o caso da anedota que ele reporta a respeito de um habito de
mangas e capuz bastante grandes, o qual Elias, "que sempre representa a concupiscéncia
da carne conspirando contra o espirito serafico”, havia mandado confeccionar para si.
O luxo e o fausto contrastavam com a vestimenta humilde constituida pelo fundador,
e este acabaria por censura-lo na presenca de numerosos irmaos. Ubertino garante
possuir “de fonte certa” a historieta a respeito do habito de grandes mangas, quando
Francisco teria agido “contra a superfluidade e o desejo de distingdo” (DAVIS, 1961, V,
7,452-453) Contudo, nao indica a referéncia precisa.
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Francisco, ao contrario, é o espelho de Cristo — ndo somente em funcdo de
uma série de atributos exteriores, tais como os estigmas — mas, sobretudo, por suas
caracteristicas interiores—que o vinculam a pobreza absoluta, forma de vida considerada
idéntica a de Cristo. Francisco, imago Christi — e ndao somente similitudo.

Ubertino desejava ressaltar, para além da semelhanca, a identidade de
Francisco em relacdo a Cristo. [..] Francisco encontrava-se, tanto na alma
quanto no corpo, modelado e iluminado pelos stigmata. Tratava-se de um
espelho perfeito que refletia fielmente a imagem de Cristo. Assim, belissimo
e formosissimo era Francisco, porque carregava os sinais de uma semelhanca
(MAGALHAES, 2003, p. 298-299).

Utilizando-se de uma retdrica da santidade, Ubertino afirma que Francisco “era,
de fato, candura de luz eterna e espelho da majestade, imagem da bondade.”"Como seu
corpo“foi modelado de acordo com a visao do Crucificado, sua carne foi purissima e a
alma, de uma pureza quase divina” (DAVIS, 1961, Il, 7, 129-130).

Por essa razao, Francisco é considerado o segundo Cristo, o que implica em seu papel
fundamental no plano histérico: o “fim da Historia” crista teria Francisco como protagonista,
o qual, juntamente com sua Ordem, atuaria no sentido da salvacao da humanidade:

[..] consta que Joaquim [de Fiore], a partir de sua epifania, disse que no
principio do sexto estado um homem angélico serd dado ao mundo, o qual
corresponde a Cristo pela concordia, pois o renovador da vida do Cristo
aparecera de forma singular (DAVIS, 1961, V, 3, 421).

Do ponto de vista historico, Francisco une-se a Cristo em sua condicao de outsider
em um mundo que necessita ser salvo, mas se encontra dominado pelos estabelecidos
— 0s ricos, os poderosos, os detentores das normas e impositores das restricdes.

Consideracgoes finais

A Ordem Franciscana apresenta-se como um modelo importante para o estudo
dainclusao, da exclusao e, sobre um plano tedrico, das narrativas e auto-representacdes.
Originada de uma espiritualidade laica, urbana e marginal, a comunidade franciscana
alcou-se a uma condicdo institucional, mediante definicdo juridica e sujeita a restricao
normativa da Curia romana. De forma periférica de vida, a pratica franciscana passaria
rapidamente a centralidade no interior do projeto hegemonico do papado do século
XIll. A intuicdo primitiva se converteria em instituicdo, em um rapido processo — de
sacerdotalizacao, de conventualizacdo e de intelectualizacdo — que resultaria em
transformar outsiders em estabelecidos.
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A propria Ordem foi, por sua vez, palco de dissensdes internas que resultaram
em nova clivagem entre estabelecidos e outsiders: os defensores da observancia
rigorosa da pobreza opunham-se aos partidarios da forma institucional, que alinhava
a Ordem ao projeto eclesial. Inevitavel, o conflito expds contradi¢des latentes na
propria Ordem, além de dificuldades ao exercicio da pobreza original. Os estabelecidos
converteram-se nos arautos da ortodoxia cristd, marcados pela obediéncia da norma
e pelo enquadramento as restricdes. Os outsiders, por sua vez, queriam retornar a
margem, em um momento em que a centralidade da Ordem era irreversivel; em um
tempo de restricdo normativa e engessamento institucional, continuavam aspirando a
liberdade evangélica.
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RELIGIOSIDADE, PERDICAO DA ALMA E SALVACAO NA
SOCIEDADE PORTUGUESA MEDIEVAL (SEC. XIV-XVI)”

Adriana Zierer™

Resumo: O objetivo deste artigo é apresentar alguns elementos da religiosidade portuguesa
em fins da Idade Média e inicio da Moderna e ac¢des indicadas pela Igreja na conduta dos
cristdos, como a esmola, os jejuns, a frequéncia as missas. Destaca-se a preocupagdo com a
salvacao da alma, o apreco pela Virgem Maria e pelos franciscanos. Neste periodo é possivel
notar também um aumento das procissdes, num contexto de medo da morte, devido a peste
negra. Ao mesmo tempo, as praticas pagas ainda eram realizadas no reino luso e se acreditava
na possibilidade do individuo ser tomado pelo demdnio. Um exemplo é uma solicitacdo de um
endemoniado que pede ao monarca Afonso V a aposentadoria, em virtude de estar possuido
pelo demonio, no que é atendido. Sdo mostrados alguns exemplos da crenca do papel do
milagre na Crénica de D. Jodo | e da religiosidade de algumas pessoas da nobreza, como D.
Nuno, e da familia real avisina, como D. Jodo |, D. Duarte e D. Filipa.

Palavras-Chave: Religiosidade Portuguesa; Supersti¢des; Cristianismo.

Abstract: The aim of this paper is to present some elements of Portuguese religiosity in late
middle Ages and Early Modern period and actions indicated by the Church to the Christians,
such as almsgiving, fasting and attendance at church services. There is the concern for the
salvation of the soul, the appreciation of the Virgin Mary and the Franciscan order. In this
period, we can also notice an increasing in processions, in a context of fear of death because of
the black plague. At the same time, pagan practices were still held in the Portuguese kingdom
and the belief in the possibility of the individual to be taken by the devil. Un example is a request
from a person, who asks Afonso V, monarch, the retirement, by virtue of being possessed by
the devil, and his plead is accepted. Some examples are shown about the role of the belief in
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O papel que a religido desempenhava na maneira de viver do homem medieval
era bem mais relevante que hoje. Toda a vida quotidiana, do nascimento ao
timulo se desenrolava sob o seu signo (MARQUES, 1981, p. 151).

ara o cristdo, todo ser humano era essencialmente um pecador e era necessario

fazer obras aqui na terra que garantissem a salvacao da alma. Havia inclusive

rituais que lembravam este aspecto de pecadores dos crentes. Oliveira Marques
(1981, p. 165) descreve o ritual realizado ndo sé em Portugal como em outros locais
quando, na Quarta Feira de Cinzas, os penitentes eram simbolicamente expulsos da
Igreja. O bispo tomava pela mao um dos fiéis e o levava até a porta da igreja, o que
simbolizava a expulsdo de Addo e Eva do Eden. E na quinta-feira Santa ou no domingo
de Ramos havia uma cerimdnia que simbolizava a reconciliagdo dos penitentes de toda
a diocese (MARQUES, 1981, p. 165).

Portugal estava dentro do quadro geral da religiosidade medieval. Uma das
formas de se atingir a salvacdo era a pratica da esmola, estudada por Ferro Tavares
referente ao reino portugués. Para Michel Mollat (1989), o beneficiario da esmola é o
doador e sob esta forma o pobre esta ao seu servico. Era uma economia de trocas ou
economia da salvacao para a obtencdo da recompensa divina no final da vida.

A pobreza era uma tonica da sociedade medieval e os problemas decorrentes
dos séculos XIV e XV, diminuicao das plantagdes, peste negra, decréscimo populacional,
podiam levar muitos ao estado de pobreza. Assim, existia o “pobre honrado”, aquele
que havia perdido os seus bens e considerava-se que principalmente este deveria
ser auxiliado. Além destes havia os miseraveis, leprosos, presos e peregrinos a quem
também se ajudava. Acreditava-se que devido ao fato de serem mais abastados, uns
seriam os responsaveis pela salvacdo dos outros. O rico auxiliaria materialmente o
pobre, ja este, em retribuicao, rezaria para o abastado atingir a salvacao.

Segundo Ferro Tavares (1989), em Portugal a partir do século XIl e mesmo antes,
a esmola era vista como um instrumento de redencdo. Uma das qualidades de Nuno
Alvares Pereira, o modelo de nobreza da Crénica de D. Jodo | e comandante militar do
monarca D. Jodo |, era justamente exercer a caridade.

Sobre este nobre, Ferndao Lopes afirma que sempre “havia compaixao dos
pobres e minguados [...] e sua larga mado sempre era prestes a dar” (CDJ, |, p. 426). A
Crénica do Condestabre, relato andnimo sobre a vida deste cavaleiro, afirma que num
periodo de falta de pao no reino vizinho, chegou a enviar este alimento aos castelhanos
necessitados, mesmo em momento de guerra entre Portugal e Castela (CC, p. 205).

D. Filipa, esposa de D. Jodo |, também dava esmolas aos “pobres e minguados”
oferecendo grandes doacdes a “igrejas e mosteiros” com este fim (CDJ, Il, p. 226). D.
Duarte, seu filho e sucessor de D. Jodo |, praticava esmolas em certas festas religiosas,
como na Quaresma e quando visitava determinadas igrejas e capelas.
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Para Ventura (2013, p. 112-113): "A esmola régia e de personagens da familia
real torna-se um forte meio de solidariedade espiritual entre vivos e mortos da mesma
linhagem — inserindo-se também na escolha de determinadas igrejas e mosteiros para
a realizacao de oficios funebres”.

A caridade é louvada nos escritos dos Principes de Avis. D. Pedro assegurava que
esta pratica era um meio de obter o perdao de Deus e D. Duarte afirmou que a esmola
poderia “afogar” os pecados, assim como a agua apaga o fogo (VENTURA, 2013, p. 111).

A maior parte das peniténcias no reino luso em fins da Idade Média era perdoada
através de oracoes e esmolas. Segundo Oliveira Marques (1981, p. 155):

[..] a um dia de pdo e 4gua equivaliam quarenta salmos rezados de joelhos
ou a setenta rezados de pé, acompanhados da caridade de dar de comer a
um pobre. Cinco dinheiros faziam o mesmo servigo remissorio. Até os votos
de romaria (exceto a Jerusalém) podiam ser remidos por esmolas, mediante
autorizagdo do bispo.

Desde o IV Concilio de Latrdo (1215) a comunhao do corpo de Cristo e a confissao
anual eram obrigatorios. Penas rigorosas como as citadas poderiam ser aplacadas tanto
por esmolas como, por vezes, por entradas em conventos, consideradas um segundo
batismo. Especialmente no fim da vida esta era uma via para a salvacao, adotada por
muitos fiéis, como, por exemplo, por D. Nuno Alvares Pereira que ingressou no mosteiro
do Carmo, em 1422, la permanecendo até a sua morte. D. Afonso V (1438-1481), no
final da vida também foi viver entre religiosos, indo para o convento do Varatojo, no
qual havia muitos confessores franciscanos.

Este tipo de orientagdo — a entrada na vida religiosa apos o cumprimento de
determinada missdo, era sugerida aos leigos em obras literarias que circularam em
Portugal no periodo. Um exemplo é a novela de cavalaria A Demanda do Santo Graal,
produzida no século XllI, mas que teve grande difusdo no reino luso até o século XVI, na
qual o cavaleiro perfeito, virgem e sem pecados € o eleito para dar cabo das aventuras:
encontrar o Santo Vaso e curar o Rei Pescador.” Com a morte do guerreiro perfeito, o
objeto sagrado volta com ele ao Céu. Outros companheiros de Galaaz, como Boorz, se
tornam ermitdos no fim da narrativa.

Este modelo repercutiu sobre pessoas reais, como D. Nuno, o comandante de
D. Jodo |, que segundo sua cronica, admirava o modelo de castidade de Galaaz (CC, p.
20-21; CDJ, |, p. 69) e pretendia permanecer virgem, mas se casou por vontade paterna.
Mais tarde entrou para a vida religiosa, conforme ja mencionado.

' Este rei em virtude de um ferimento ficou paralitico, dai realizar como atividade a pesca. Faz parte da linhagem
dos guardides do Graal. Em A Demanda do Santo Graal, é conhecido como o rei Pelles. Ver: Alvar (1997, p. 227-228;
p. 239-241).
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Outro a ser influenciado por essa conduta do romance é D. Fernando, o Infante
Santo, filho cagula de D. Jodo |, que também manteve a castidade e foi aprisionado no
ataque dos portugueses aos mouros em Tanger, em 1437, ja no governo de D. Duarte
(1433-1438), tendo morrido em cativeiro (1443).

Por fim, ndao podemos nos esquecer do rei D. Sebastidgo (1568-1578), ultimo
monarca de Avis. Acreditava ser a virgindade uma qualidade superior e que a mesma
poderia lhe dar vitorias guerreiras, ao ponto de ndo ter se casado, embora fosse o ultimo
herdeiro da familia. D. Sebastiao era igualmente admirador de obras de cavalaria como
A Demanda do Santo Graal (MEGIANI, 2003, p. 31-78). A sua morte aos vinte e quatro
anos ocorreu num outro empreendimento de carater cruzadistico, visando fortalecer o
poderio de Portugal e o cristianismo: a Batalha de Alcacer-Quibir, no Marrocos. Logo
depois do seu falecimento, por ndo possuir herdeiros, Portugal foi dominado pelos
castelhanos durante sessenta anos, a chamada Unido Ibérica (1580-1640).

Também é importante salientar a devocao de outros membros da casa régia,
como, por exemplo, D. Filipa, esposa do primeiro monarca avisino, mae de D. Duarte,
o sucessor de D. Jodo |, do Infante D. Pedro, do Infante D. Henrique e do Infante Santo,
além de outros filhos. D. Filipa é tida por modelo de virtudes e como uma mulher
muito devota. Segundo o cronista Fernao Lopes, apos o casamento com ela em 1387,
o marido teria abandonado antigos vicios e ambos tinham um "honesto e sGo amor”
(CDJ, I, p. 3). A rainha, tal como outros fiéis, passava um longo tempo no interior das
igrejas durante o ano. Todos os dias ficava ali até o meio dia e ainda rezava as horas
canonicas e devocdes particulares.

A maior parte de sua ocupacao era religiosa, pois: “rezava as horas candnicas
segundo o costume de Salisbury [..]. Todas as sextas-feiras tinha o costume de rezar
o Saltério, ndo falando a nenhuma pessoa até que o acabava de todo” (CDJ, Il, p.
226). Quando ficava doente ou por época de parto, estando impedida de realiza-las,
segundo Lopes, pedia que orassem para ela e ouvia tudo muito atentamente. Além
disso, lia as Santas Escrituras e se dedicava aos assuntos divinos, ndo ficando nunca em
ociosidade (CDJ, Il, p. 226). Ainda de acordo com o cronista, D. Filipa também sempre
cumpria o jejum, atividade que “praticava para além do que era exigido” (VENTURA,
2013, p. 118). A consorte do primeiro monarca avisino chega a ser chamada por seu
filho D. Duarte, numa das obras que ele escreveu, o Livro dos Conselhos (ou Livro da
Cartucha), de "santa rainha” por ser muito virtuosa (SILVA, 2014, p. 138).

A partir do século XV, a instituicdo de capelas substituiu paulatinamente as obras
de misericordia, isto €, em favor dos pobres, leprosos e presos. Desta forma, através
da férmula oracao + esmolas o crente obteria a salvacdao. Muitos nobres se faziam
enterrar nas suas proprias capelas, que eram adornadas com imagens dos santos e
esculturas do morto (VILAR, 1996, p. 172-173).
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Ressalta-se também o fato de monarcas e nobres possuirem capelas proprias
como é o caso de D. Filipa, D. Nuno e D. Duarte. Este Ultimo no capitulo 97 do Leal
Conselheiro determinava detalhadamente como deveriam ser realizados os oficios
religiosos (VENTURA, 2013, p. 106-110). Alem dessas capelas, elementos das categorias
superiores da sociedade portuguesa possuiam também espacos para rezar e fazer
reflexdes divinas. Segundo D. Duarte (apud VENTURA, 2013, p. 115) esse local era "o
oratorio, em que os senhores sos algumas vezes por dia é bem de se apartarem para
rezarem, ler bons livros e pensar em virtuosos cuidados”.

Outro elemento importante a destacar a religiosidade s@o os livros possuidos
por membros da realeza. Neste sentido, além de compor livros, no caso de D. Jodo e
seus familiares proximos (D. Pedro e D. Duarte), também realizavam leituras, muitas
delas relacionadas a assuntos religiosos. D. Duarte, por exemplo, lia e citava a obra de
S. Gregorio, S. Jodo Cassiano, Santo Tomas. Também possuia obras da liturgia, vidas
de Santos e varios livros da Escritura, segundo Garcez Ventura (2013, p. 120): uma
Biblia, os Evangelhos, os Atos dos Apostolos e o Genésis. Possuia, além disso, livros
de rezar (como um Libro de las Confessiones, de Martin Pérez e um livro de horas de
origem flamenga). Também é bom lembrar que na sua biblioteca constava um Livro
de Galaaz, provavelmente o manuscrito da novela de cavalaria A Demanda do Santo
Graal (MEGALE, 2001, p. 78), ja referida como modelo de comportamento cavaleiresco
cristao, seguido, entre outros, por D. Nuno, pelo Infante Santo e por D. Sebastido.

A questdao da pobreza voluntaria como forma de se atingir a salvacdao € um
dos grandes temas do periodo. Como forma de conciliagdo entre os franciscanos
espirituais e os conventuais, os bens dos franciscanos pertenciam a Santa Sé, que os
administravam e em usufruto poderiam ser usados pelos frades. Alguns espirituais
tenderam a radicalizar suas posicdes e romperam com a ordem, passando a pertencer
a uma corrente chamada fraticelli, que foi combatida pela Inquisicao.

Os franciscanos espirituais e fraticelli eram adeptos da mensagem joaquimita?
(relacionada ao monge Joaquim de Fiore).? Acreditavam que a nova era estava proxima
e que eles seriam os condutores dos fiéis no periodo anterior ao do Juizo Final, pois o
mundo apods a sexta idade, entraria em decadéncia.

2Segundo Guimaraes (2008, p. 208), um elemento a confirmar a presenca das ideias joaquimitas na Peninsula Ibérica
¢é a pregacao de Arnaldo Villanova na corte do rei D. Pedro lll, de Aragdo, pai da rainha santa Isabel de Portugal
(1270-1336).

3 Joaquim de Fiore (m. 1202) foi um monge calabrés que pregava a existéncia de trés Idades, a do Pai, a do Filho e
a do Espirito Santo, sendo a Ultima Idade considerada uma era de renovacdo, na qual os monges conduziriam os
humanos a uma nova era de felicidade. Os escritos de Joaquim apds a sua morte foram considerados heréticos, mas
tiveram grande importancia e o monge também falava bastante do Anticristo, que viria assolar a terra antes da era
de felicidade, que para ele comecaria em 1260.
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A popularidade dos franciscanos é demonstrada através da preferéncia que
D. Jodo, por exemplo, e outros monarcas deram a esta ordem. O soberano durante
a sua vida demonstrou especial preferéncia pelos franciscanos e dominicanos. Desta
forma, o Mosteiro da Batalha foi entregue aos dominicanos e os franciscanos eram os
principais confessores do rei.

Os franciscanos tiveram um papel de peso em Portugal e muitos foram
simpatizantes dos espirituais. Na Crénica dos Frades Menores (1420) aparecem varios
trechos criticando S. Boaventura pela adocdo da via média e louvam seu antecessor,
Jodo de Parma, que queria uma obediéncia mais estrita da norma (SARAIVA, 1988, p.
78-79). Também trechos da mesma cronica defendem Ubertino de Casale, que acabou
se desligando da ordem.*

Outros tragos importantes do franciscanismo no reino luso ficam claros em obras
como a de frei Alvaro Pais. No Estado e Pranto da Igreja escreve que S. Francisco tinha nas
maos o Evangelho Eterno, uma alusdo a Joaquim de Fiore. Alvaro Pais faz sérias criticas
a Igreja: os lobos dominam a Igreja; alimentam-se de sangue, sua alma esta em sangue
(SARAIVA, 1988, p. 81), mas o frei ndo chega a romper com a instituicdo. Defendia a
monarquia pontificia e recebeu em retribuicao o bispado de Silves e o de Corona.

E importante destacar que a ascensdo da Dinastia de Avis ao poder, através de
seu primeiro monarca D. Jodo |, é vista como um acontecimento relacionado a milagres
e com o apoio dos franciscanos. Foi o que explicou o cronista Fernao Lopes. Este
afirmava que D. Jodo era o "Messias” de Lisboa, e que, embora fosse filho ilegitimo do
rei D. Pedro (1357-1367) e meio irmao do rei D. Fernando (1367-1383) poderia suceder
este Ultimo por ser uma espécie de “salvador” do reino de Portugal contra a vinda
castelhana em curso.

Além disso, era visto como defensor dos pobres (os miudos, segundo Lopes)
e do papa de Roma, Urbano VI, ao contrario de seu opositor, o rei D. Jodo de
Castela, apoiante do papa de Avignon, em momento de Cisma do Ocidente, quando
a Cristandade chegou, em alguns momentos, a ter trés papas. Aléem disso, segundo
Lopes, D. Jodo | iria estabelecer um novo tempo de felicidade e justica no reino luso, a
Sétima Idade, momento no qual elementos de nivel inferior seriam nobilitados.

Areligiosidade portuguesa deste momento fica clara nesta obra de Fernao Lopes,
a Cronica de D. Jodo I, devido ao apoio dos franciscanos ao rei da Boa Memoria, pois a
presenca dos primeiros é constante em toda a narrativa do cronista, fazendo sermdes

4 Ubertino de Casale, nascido em 1259, entrou para a ordem franciscana aos quatorze anos. Fez violentas criticas ao
papa e @ monarquia na obra Arvore da Vida Crucificada de Jesus Cristo (1305), na qual defende ideias de Joaquim de
Fiore e Pierre de Olivi. Essas ideias animaram o movimento dos franciscanos espirituais. Ubertino foi excomungado
pelo papa Jodo XXIIl (DESROCHE, 2000, p. 455). Foi inspirado pelo pensamento de S. Boaventura. Sobre essa
influéncia na obra de 1305, cf.: Magalhaes (2016, p. 205-216).
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e explicando os milagres que confirmam o Mestre de Avis como o Messias de Lisboa. A
“arraia-miuda” também é vista pelos olhos do cronista frequentemente apelando pelo
auxilio de Deus e rezando em favor da vitoria de D. Jodo, como, por exemplo, no cerco
de Lisboa (1384), no qual a cidade foi ameagada pelo exército castelhano.

Nesta ocasido houve falta de mantimentos e segundo Ferndo Lopes todo o povo
rezava de joelhos pedindo que Deus salvasse a cidade, no que foi atendido quando
Deus enviou a peste que teria atingido, segundo o cronista, somente o exército inimigo
(ZIERER, 2004, p. 164-165).

E importante observar com atencdo o papel dos franciscanos na Crénica de D.
Jodo 1. Ja no capitulo 46 um frade aponta a necessidade de apoio a D. Jodo para livrar
o reino do ataque do rei de Castela:

Preegou estomge huu G Frade, muito aproposito de sua emtenencd
comcludimdo que todos deviam de seer dhiia coomtade e desejo, e nom
amdar emtrelles desvairo néhul; mas servir ho Meestre leallmente e de boom
coragcom, come verdadeiros Portugueeses, pois que sse poinha a deffemder o
rregno da sobjeicom delRei de Castela (CDJ, |, p. 94, grifos nossos).

O trecho mostra o posicionamento dos franciscanos a favor do Mestre de Avis,
contrarios a “sujeicao do rei de Castela”. Outros acontecimentos ligam o apoio deste
grupo a ele: na cidade do Porto, os franciscanos sao porta-vozes dos burgueses e em
Estremoz estao a frente da arraia milda que assalta o castelo; servem de intermediarios
entre os conspiradores que querem entregar os castelos cercados ao Mestre e as
tropas deste; estdo misturados com os judeus numa tentativa de atentado contra D.
Jodo de Castela tramada pela vilva de D. Fernando, Leonor Teles. Num motim contra o
interdito do papa que proibia o enterro dos mortos na igreja, discursa um franciscano
(SARAIVA, 1988, p. 74).

Jadesde oreinadode D. Fernando (1367-1383), segundo Crénica de D. Fermando,
de Ferndo Lopes, os franciscanos tinham se manifestado contra o invasor castelhano,
chegando mesmo a se oferecer a combater em Santarém (SARAIVA, 1988, p. 74) e na
Cronica de D. Jodo | ha os sermdes de frades visando consolidar a imagem de D. Jodo
como o Messias de Lisboa. Apos o cerco de Lisboa, é proferido um discurso por frei
Rodrigo e ap0s a batalha de Ajulbarrota, por frei Pedro. Um franciscano também faz o
sermao de incitamento a tomada de Ceuta (VENTURA, 1992, p. 100-102).

E possivel enumerar varios exemplos que mostram a devocdo dos portugueses e
sua relagdo com os franciscanos, como o rei D. Fernando, que pediu para ser enterrado
usando o habito franciscano como mortalha, o ingresso da rainha Santa Isabel na
Ordem Terceira de S. Francisco, apds ficar vilva, ou o fato de D. Filipa, esposa de D.
Jodo |, ter tido um confessor franciscano.
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D. Jodo é visto por Lopes como eleito de Deus, em virtude de suas vitorias
bélicas contra Castela, como as batalhas de Atoleiros (1384) e Aljubarrota (1385). Tal
como outros reis do Ocidente se considerava que possuia qualidades taumaturgicas.
Um elemento da sua sacralidade seria o fato de que as primeiras moedas cunhadas em
seu governo teriam aspectos curativos, e por este motivo eram trazidas ao pescogo por
algumas pessoas (VENTURA, 2013, p. 192)

Os testamentos sao documentos que mostram de forma clara o medo do
destino apos a morte. Os documentos produzidos em Portugal denotam o cuidado
com a salvacao da alma, através das missas que eram mandadas rezar e da doacao de
bens, especialmente a Igreja.

Uma das maiores preocupagdes era de que a morte viesse de forma repentina,
sem que o fiel tivesse se preparado para a mesma. A preparacao incluia o testamento,
através do qual se fazia as doacbes e os pedidos pela alma do morto. Outro ponto
importante era a confissdo antes da morte para a obtencdo do perddao dos pecados
e o recebimento do viatico: “O padre lia os salmos, o Libera, incensava o corpo e o
aspergia com agua benta, o que também era repetido no seu sepultamento” (ARIES,
2003, p. 33).

Para Isabel Castro Pina, a partir do século XIV houve uma mudancga na estrutura
dos testamentos, o que denota novas preocupagdes. Assim, se anteriormente havia
pedidos sumarios de missas e oracles, a partir de entdo ocorrera um alongamento
nos preambulos para definir rigorosamente as ceriménias funebres. Também como
diferencial, num primeiro momento, os testadores procuravam celebrar a memoria dos
antepassados e mais tarde a preocupacao é com o destino da alma e com a acao dos
descendentes para providenciar a salvacao (PINA, 1996, p. 125-164).

A autora estudou as formulas que aparecem nos testamentos, nos quais ha com

non

frequéncia os termos “pera proveito de sua alma” “por salde e salvacao de sua alma
fez e ordenou seu testamento” (PINA, 1996, p. 133). Além disso, era comum mandar
rezar missas por pessoas a quem os fiéis haviam prejudicado em vida. No testamento
de Gil Martins, o cavaleiro pede “que deem dez maravedis por almas daqueles que eu
matei e mandei matar e fiz matar e aconselhei matar e andei a matar” (PINA, 1996, p.
133). Esta acao visava o perddo dos pecados que ele proprio havia cometido.

Os testamentos mencionam os espagos do Além, Paraiso, Inferno e Purgatorio,
fazendo referéncia a preocupacao com a saude mental da alma, ao temor de Deus e
ao uso do habito franciscano como mortalha para a purificagdo dos pecados. Quanto
aos pedidos de intercessao pela alma, apelava-se a Virgem, aos Santos e anjos no
momento do Ultimo suspiro. Os elementos contidos no Livro Sinodal Gonzalo de Alba

(1410, Salamanca) apresentam cinco lugares de destino da alma: O Paraiso dos santos,
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os dois Limbos (referentes aos que viveram antes da época de Cristo e das criangas ndo
batizadas), o Purgatério e o Inferno (BASTOS, 1996, p. 113).

O medo do Limbo levava ao batismo, no oitavo dia do nascimento, de todas as
criangas, as quais contavam com uma média de trés padrinhos, “dois homens e uma
mulher se a crianga pertencia ao sexo masculino, duas mulheres e um homem, se se
tratava de uma menina” (MARQUES, 1981, p. 151). Em caso de figuras régias o nimero
de padrinhos podia aumentar.

Um manuscrito latino do século Xll, mas com grande circulacdao no periodo
medieval, traduzido no reino luso por monges de Alcobaca entre fins do século XIV,
inicio do XV, é a Visdo de Tundalo. Trata-se de uma viagem imaginaria ao Além-Tumulo
em que um cavaleiro, apds se sentir mal, mas sem estar morto, tem a oportunidade de
percorrer os trés locais centrais do pds-morte. Neste percurso e devido a sua conduta
de pecador, sofre varios castigos em seu corpo, associados aos sete pecados capitais
(ZIERER, 2015).Chega até mesmo a encontrar Lucifer punindo os condenados, comendo-
os, esmagando-os com as maos, mas também sofrendo no Inferno, acorrentado a uma
grelha de ferro (VT, p. 110-111).

Depois a alma do cavaleiro é levada por seu anjo da guarda aos espacos do
Paraiso, dividido em trés muros; de prata, ouro e pedras preciosas (VT, p. 114-120). Apds
trés dias numa espécie de estado de coma, Tundalo acorda, conta a sua experiéncia e
se torna um bom cristdo, doando seus bens a Igreja e passando a frequentar as missas
(VT, p. 120). Este modelo era um exemplo de atitudes cristds a serem adotadas por
clérigos e leigos.

Outra representacao da "vida além-tumulo como uma longa e penosa viagem,
sujeita a inUmeros perigos e vicissitudes” (MATTOSO, 2001, p. 301) ocorre nas pecas
de Gil Vicente, produzidas no século XVI, em especial os autos das barcas. Ali o medo
da morte esta associado ao temor do Diabo e ocorre uma divisdo das almas entre a
barca da Gloria, do Purgatorio e do Inferno, com a presenca do Anjo e do Diabo como
personagens, refletindo sobre as agdes do morto em vida. Ressalta-se nos autos a
visdo critica do autor com relagdo a todos os grupos sociais. Por este motivo, mesmo
clérigos e homens ricos poderiam ir ao local de tormentos devido aos seus pecados,
como ocorre, por exemplo, no Auto da Barca do Inferno.

No Auto da Alma, a protagonista, caracterizada como uma mulher, se sente fraca
num primeiro momento devido as tentagdes do Diabo, que Ihe estimula a ligar-se com
bens materiais, mas depois despreza esse conselho e segue os ensinamentos do anjo
Custodio, que a leva até a estalajadeira, a Igreja, onde a alma observa os sofrimentos
de Cristo e consegue seguir o caminho correto para a redencao.

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 169-195 . ISSN: 1980-0096

177



178

Religiosidade, perdicao da alma e salvacio na sociedade portuguesa medieval (séc. XIV-XVT)

A preocupacao com a salvacao em Portugal é demonstrada tanto pela devogao
quanto, por exemplo, pelas atitudes dos monarcas frente a sexualidade. Assim, D.
Duarte (1433-1438), filho e sucessor de D. Jodo, que se encontrava melancdlico, foi
aconselhado por seu médico a tomar vinho aguado e encontrar-se com a esposa,
mas deplorou o conselho e preferiu orar a Virgem uma vez que a paixao, segundo ele,
poderia cega-lo e leva-lo para o mal (SARAIVA, 1988, p. 56; VENTURA, 2013).

Os séculos XIV-XV caracterizam-se pela preocupacdao com a morte. Surgem
os relatos sobre a danga macabra, na qual um esqueleto, a representacao da Morte,
dancava com o vivo antes de uma pessoa falecer. Varios poemas tratam do assunto,
enfatizando a proximidade da morte e a putrefacdo dos corpos e foram instituidas na
Franca estatuas dos mortos que aparecem acorrentados e levam pessoas de todas as
categorias sociais. E a crenca na inevitabilidade da morte e também a preocupacéo
com a podriddo do corpo, em virtude do periodo da Peste (HUIZINGA, 2010, p. 220-
245; DELUMEAU, 2003, p. 69-159; ARIES, 2003; MARTINS, 1969).

Em Portugal, cerca de um ter¢o da populacao foi dizimado pela doenca. O medo
da morte gerou um surto novo de devocao a Nossa Senhora e a Sdo Francisco. Aumentou
a preocupacao com a caridade como meio de se atingir a salvacao, sendo criados nos
séculos XIV e XV diversos hospitais, albergarias e outros abrigos. No mesmo periodo
houve a fundacao de varias irmandades e confrarias e cresceram as peregrinacoes.

Toda a cidade se reunia coletivamente nos momentos de surto, participando da
liturgia, orando, suplicando e se arrependendo. Durante a peste de 1569 em Lisboa,
por exemplo, ocorreram nove procissdes, todas organizadas por ordens religiosas. Em
Vila Guimaraes, em 1507, foram instituidas durante a peste quatro dias de ladainhas a
Nossa Senhora, que ainda se realizavam na segunda metade do século XIX (BASTOS,
2009, p. 66).

O culto de alguns santos aumentou no periodo da Peste. Segundo Oliveira
Marques (1981), as devogdes aos santos dependiam muito da devocao dos mais altos
nobres, membros do clero e reis. Assim, ocorreu o culto a Sao Francisco, ao Espirito
Santo e um novo interesse na devocao a Nossa Senhora, com a difusdo do “Salve
Rainha”, oracgdo tipica da Idade Média.

Festas importantes eram celebradas em homenagem a Maria, como a da
Imaculada Conceicdo no dia 8 de dezembro e a da Maternidade em 25 de marco. Até
o fim do século XV houve mais de mil consagracdes a Maria em templos religiosos
portugueses. O Salve Rainha teria sido entoado por todo o exército portugués por
ocasiao da Batalha de Aljubarrota (MARQUES, 1981, p. 161).

Na Cronica de D. Jodo | as procissdes sdao sempre lembradas, com pedidos para
a vitoria de D. Jodo ou em agradecimento a estas. Inclusive, muitos iam descalcos,
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como o proprio rei. Um exemplo sdo as trés procissdes realizadas apds a vitoria do
exército portugués em Aljubarrota (1385):

[...] naquela somana dAsuncad da Bemta Virgem, fose jumta toda cidade péra
fazerem trés procissdis, a hlia depos outra. E a primeira fose ao Mosteira da
Trimdade, a saber: todos descal¢os e depois da preguacdo dizerem trés misas
camtadas a homrra da Sancta Trimdade. E que a segumda fose ao altar do
Salvador do mosteiro de Sdo Francisco, ysso mesmo descalcos y acabado o
sermao diserad ¢imco misas em louvor das ¢imco chaguas de Noso Senhor
Jesus Christo. Na terceira procissdo se jumtasé todos e fosem calcados a Santa
Maria da Graga do mosteiro de Samcto Aguostinho [..] e depois do sermao
dizeré sete misas cantadas a homrra dos sete guoivos da Virgem Maria (CDJ,
II, p. 130, grifos nossos).

Fica claro no exemplo da cronica a devogao a Virgem Maria de quem eram também
devotos D. Jodo | e Nuno Alvares, seu comandante militar. Frei Pedro em seu sermao sobre
a vitdria de Aljubarrota afirmou que antes da batalha todos chamaram “a Madre de Deus e
o precioso Martir Saé Jorge" (CDJ, Il, p. 128). D. Nuno possuia uma bandeira na qual estavam
estampadas importantes figuras religiosas e antes da vitéria na Batalha de Atoleiros, em
1384, por exemplo, teria se ajoelhado e rezado diante da bandeira com a imagem “do
Crucifixo e da sua preciosa Madre” (CDJ, |, p. 198) (Figuras 1 e 2).

Figura 1 - Nuno Alvares Pereira reza antes da batalha

Fonte: Azulejo na Freguesia de Orada, Concelho de Borja, no Alentejo. Disponivel em: <http://nonas-
nonas.blogspot.com.br/2009_04_01_archive.html>. Acesso em: 10/06/2016>.
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Figura 2 - Estandarte de Nuno Alvares Pereira

Erammmesa————yreay ey

Fonte: Disponivel em: <http://condestabre.blogspot.com.br/>. Acesso em: 10/06/2016.

O estandarte branco de D. Nuno (Figura 2) é retratado nas duas imagens,
mas com mais detalhes nesta ultima. Era dividido por uma cruz vermelha em quatro
partes e com as armas da familia de D. Nuno nos quatro cantos. No alto a esquerda,
a representacao continha, além da imagem de Cristo crucificado e de Maria, rezando,
a de S. José a seu lado; a direita uma figuracao da Virgem com o menino Jesus em
seu colo. Na parte de baixo, os santos guerreiros: S. Jorge, por Portugal e S. Tiago,
por Castela, ambos ajoelhados com os elmos no solo, orando pela paz. A figura 1
igualmente mostra a imagem de D. Nuno ajoelhado, apoiado em sua espada, com o
elmo ao chao, antes de uma batalha. Atras dele, o cavalo, simbolo de sua condicao de
cavaleiro e mais atras o seu estandarte.

A acdo devota de D. Nuno lembra que este, tal como o herdi virgem e sem
pecados de A Demanda do Santo Graal, Galaaz, também sempre foi vencedor em
escaramugas. Ferndo Lopes nos conta elementos da religiosidade do condestavel por
ocasido da Batalha de Valverde, que ocorreu depois do conflito de Aljubarrota entre
Portugal e Castela. Por ocasido da peleja, tal como na figura 1, ele teria se retirado um
longo tempo para rezar, o que levou um companheiro seu a ficar aflito. Mas D. Nuno,
segundo Lopes, so teria ido ao campo de batalha apds completar a sua oracdao e no
momento que achou certo: “Ruy Guoncalvez, amiguo, aimda nad hee tempo, agoarday
hul pouco e acabarei de orar” (CDJ, II, p. 150). Depois da luta, os castelhanos passam a
se recusar a se bater com os portugueses devido ao temor de D. Nuno, segundo Lopes.

Outro herdi protegido pela Virgem Maria segundo narrativas medievais é o
mitico Artur que, segundo a Historia Brittonum, de Nennius, em virtude de trazer o
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escudo com a imagem de “Maria, sempre virgem"” sob os seus ombros foi vencedor
dos saxdes, matando em um Unico dia novecentos e sessenta homens (ZIERER,
2004, p. 199).

Como ja foi mencionado, na visao da época, é devido ao fato de serem homens
piedosos que D. Nuno e D. Jodo conseguem o favor divino e vencem os castelhanos
nos conflitos bélicos de entdo. Alias, o cronista Fernao Lopes procura explicar que, em
virtude de D. Jodo ser um bom cristdo e lutar pela independéncia de Portugal, mereceu
a vitoria em batalhas como Aljubarrota (embora a paz s6 tenha sido assinada entre
ambos os reinos em 1411), ao passo, que D. Joao de Castela, por ter vindo invadir
Portugal, segundo a visdao do cronista, apesar de rezar a Santiago, nao consegue a
vitéria nessa importante batalha.

Ferndo Lopes argumenta em seu relato que o monarca castelhano € um mau
soberano, equiparando a sua imagem com a do Anticristo, num oposicao entre Messias
de Lisboa (D. Jodo e seus apoiantes) e o Anticristo (o rei de Castela e todos os que eram
seus partidarios. Em Portugal, mormente a nobreza tradicional, tida por ele como o
“azambujeiro bravo”).

Neste sentido, D. Joao de Castela e seu grupo sao chamados por Lopes na
Cronica de D. Jodo | de "hereges cismaticos” (CDJ, |, p. 343) em virtude do apoio de
Castela ao papa de Avignon. O soberano castelhano € mostrado ainda com atitudes
contrarias ao cristianismo, na medida em que quando entra no territério portugués
por ocasido da Batalha de Trancoso, incendeia igrejas, além de, segundo o cronista,
mandar “decepar as maos e cortar as linguas e outras semelhantes crueldades” de
“homens, mulheres e mogos pequenos” (CDJ, Il, p. 64). Neste mesmo momento D. Joao
fazia procissdes para agradar a Deus.

D. Jodo | fez diversas romarias para a Virgem Maria como cumprimento de
promessas e mandou edificar em sua honra a capela-mor da Sé de Lisboa, a Igreja
Nossa Senhora da Escada, em Lisboa, a Igreja e Mosteiro de Santa Maria da Vitoria
(Batalha) e a Igreja Nossa Senhora Oliveira, em Guimaraes. O monarca traduziu dois
livros de horas da Mae de Jesus, além de ter mandado traduzir o Novo Testamento e
algumas vidas de santos (CDJ, Il, prélogo, p. 2).

No reinado de D. Joao Il (1481-1495), por exemplo, a procissao do Corpo de Deus
era seguida por representantes dos mais diversos grupos sociais (MENDONCA, 2011;
MARQUES, 1981, p. 162-163). Na frente iam os toureiros, seguidos dos horteleiros.
Havia também a representacao e participacado das prostitutas na procisséo. Eram
levados no cortejo os santos de que cada categoria era devota:

Os homens de armas levam S. Jorge, os teceléos, a figura de S. Bartolomeu e um
diabo preso por uma cadeia. Igualmente com bandeiras, penddes, atabaques
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surgem, de um lado, ataqueiros e safoeiros, que devem levar S. Miguel. Do
outro perfilam-se os olheiros, telheiros e tijoleiros, que devem transportar
Santa Clara com duas companheiras (MENDONCA, 2011, p. 28, grifos nossos).

Dentro do contexto de veneragdo a Virgem e a S. Francisco aumentaram o
nuimero de peregrinacdes no reino luso, tais como a de Nossa Senhora das Virtudes,
Nossa Senhora de Nazaré, Nossa Senhora do Cabo e outras. Importantes santuarios
localizavam-se entre Douro e Minho (santuarios de S. Geraldo de Braga, Santa Maria
do Bouro, Santa Maria do Pombeiro, Nossa Senhora da Oliveira, S. Salvador do
Valongo, entre outros) e na Beira (MARQUES, 1981, p. 157). Ao longo dos caminhos
havia as albergarias, mas era necessario tomar cuidado contra falsos pregadores de
indulgéncias (MARQUES, 1981, p. 159).

Neste processo de medo do fim do mundo e certeza da morte iminente,
ocorreram também as vezes procissdes de flagelantes como forma de punicao do
corpo contra os pecados, numa atitude de desprezo pela carne. Em Portugal foi muito
conhecida uma procissdao que se prolongou até o século XVII, a procissao dos nus, na
qual homens vestidos somente com um cal¢do ou uma toalha iam, em pleno inverno,
até o mosteiro de Santa Cruz (em Portugal, cf. MARQUES, 1981; no Ocidente Medieval,
cf. COHN, p. 105-121; DESROCHE, 2000, p. 204-205).

Outro aspecto relevante da religiosidade portuguesa no final da Idade Média
foi o culto das reliquias. A rainha Filipa teria entregado ao marido e aos trés filhos mais
velhos um pedaco do santo lenho, o qual o infante D. Henrique sempre usava debaixo
da camisa, conforme citado por Zurara na Crénica da Tomada de Ceuta (MARQUES,
1981, p. 165).

Como em outras regides europeias, também em Portugal os eclesiasticos tinham
atitudes reprovaveis, sendo mencionado que fiéis se recusavam a tomar sacramentos
de padres “"barregueiros”, isto é, daqueles que possuiam amantes, o que também é
mostrado nas pecas de Gil Vicente, quando o autor critica os maus religiosos, que vao
ao Inferno, por exemplo no Auto da Barca do Inferno.

Houve também na mesma época, um aumento no nimero de confrarias, as quais,
organizadas por categorias profissionais, realizavam a assisténcia mutua e reuniam-se
por veneracao a algum santo ou participacdo num mesmo ato de fervor religioso.

Um elemento a ser salientado na religiosidade é a presenca de tracos da cultura
popular na religiosidade, com crencas em amuletos, mau olhados, encantamentos,
adivinhacdes. Neste sentido é bom lembrar a distincao feita por Le Goff (1994) entre
o maravilhoso cristdao, associado ao milagre, realizado por vontade de Deus, e o
maravilhoso pagao, relacionado a cultura popular e ao demoniaco. Era considerado
que os reis deveriam castigar a feiticaria, como nas Ordenacgées Afonsinas de D. Afonso

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 169-195 . ISSN: 1980-0096



Adriana Zierer

V, que tornava mais abrangente uma lei de D. Jodo |, datada de 1403, contra essas
praticas (VENTURA, 2011, p. 97).

O combate a essas atividades aparece na Cronica de D. Jodo I. D. Jodo, antes
da importante batalha contra Castela, a Batalha de Aljubarrota (1385), ja mencionada,
langa a proibicdo contra praticas pagas, visando conseguir o apoio de Deus na luta
contra os inimigos. Por isso prometia

[...] guoardar por sempre por sy e por seus sobegesores quue dahy em diamte,
[...] nenhuli naé usase de feiticos, nem de leguamentos, né de chamar diabos,
nem descamtagoés, nnem dobra de vedeira, nnem caramtolas, nem soennjos,
né lamcar roda, nem sortes, nem nenhudia cousa que arte de ffisiqua [nad]
comsemta. E mais que naé camtasé janeiras nem maias, né outro nenhuli més
do anno, nnem furtasé aguoas, né lancasé sortes, né outra ouservancia quue
a tal feito pertemcia (CDJ, Il, p. 101, grifos nossos).

A proibicao de realizacao de feiticos, chamar diabos, lancar sortes e cantar
janeiras e maias, entre outros elementos, mostra, de fato, a persisténcia de tais acdes
na sociedade. O festejo das maias, por exemplo, € uma reminiscéncia celtibera, visando
comemorar o inicio do ano (primeiro de maio). Em Portugal eram colocadas flores nas
portas e sacadas das casas numa festa que durava trés dias, além de se colocar no meio
da residéncia uma boneca de farrapos, palha e centeio (GONCALVES, 2010, p. 156) .

Outra pratica de origem paga e que persistiu foi a de carpir e clamar pelos
mortos, o que era proibido e sujeito a multa régia. No entanto, esse costume foi
registrado por Garcia de Resende por ocasiao da morte do principe D. Afonso em 1491
(GONCALVES, 2010, p. 157-158).

De acordo com Marques (1981, p. 170-171) “se acreditava no mau olhado,
nos maleficios, encantamentos, agoiros e adivinhas”, dando origem a profissionais
dedicados a realizar filtros do amor e maleficios de cunho magico. “O Padre Nosso, o
Credo, os Salmos, os proprios Evangelhos serviam para interpretagdes cabalisticas. Cria-
se nas fadas e na virtude que tinha o canto do galo para afastar o diabo” (MARQUES,
1981, p. 171). Além disso, eram feitos feiticos com a héstia e os santos 6leos de acordo
com as informagdes nas Constituicdes do Arcebispado de Lisboa (século XV). Entre
outras praticas magicas temidas havia o fato de rogar pragas, acarretando, males e a
crenca em bruxas e vampiros que podiam voar, saindo a noite para sugar as criaturas.

A Igreja preocupava-se em punir principalmente os casos de cristaos que
renegassem a fé. Nas Ordenacgbes Afonsinas havia penas leves para os que blasfemassem:
multas de 1000 reais para os nobres e cavaleiros: acoite no pelourinho a pedes, com
uma agulha atravessada na lingua, ou somente 500 reais de multa ou peniténcia em
forma de procissGes em volta da Igreja, se a blasfémia fosse dirigida a um santo. No
entanto, se o proposito fosse realmente o de renegar o cristianismo os cristaos eram
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punidos indo desde a excomunhdo até a perseguicao pelo Tribunal do Santo Oficio
(MARQUES, 1981, p. 171-172).

Havia nesse periodo um entrelacamento e dificuldade de distincdo entre
milagre e feiticaria. Segundo Ventura (2013, p. 100) uma “ténue linha” separa a pratica
de observacao da ordem natural, a reflexao sobre a natureza, de uma tentativa de
manipulé-la, entendida como magia. E bom lembrar que existiam pessoas renomadas
e que se dedicavam a observacao da natureza, além do fato de a Astronomia passar a
ser oferecida como cadeira na Universidade de Lisboa a partir de 1513.

Umexemplode praticaaceitaerao podercurativodas pedras contradeterminadas
doencas, como, por exemplo, a melancolia, entendida como predisposicao fisica e
enfermidade. Um exemplo é o Liber Conservanda Sanitate (Livro da Conservacao da
Saude), atribuido ao médico Pedro Hispano e o Lapiddrio ou Tratado de las Piedras,
traduzido desde a época de Afonso X, obras estudadas por Dulce A. dos Santos. Contra
tal doenca, esses textos afirmavam que o excesso de meditagdo poderia fazer mal ao
coracao (SANTOS, 2011, p. 112).

Por isso, algumas pedras poderiam funcionar como “preventivo na forma de
talismas para pendurar no pescoco e trazer junto ao corpo”, bem como “na utilizagdo
de vasilhas confeccionadas com algumas pedras para os alimentos”, o que preveniria
as doencas relacionadas a melancolia (SANTOS, 2011, p. 112-113).

Outro exemplo sobre a importancia da Astronomia desde fins da Idade Média é
a cerimOnia de ascensdo de D. Duarte ao trono, na qual o Mestre Guedelha, astrologo
e médico de D. Duarte, de origem judaica, sugeriu que esta ocorresse somente apos
o meio dia. Segundo o estudioso, a conjunc¢do de Jupiter, do Sol e outros fendmenos
antes desse horario, eram desfavoraveis ao rei e significariam que o mesmo reinaria
poucos anos com grandes fadigas e trabalhos (VENTURA, 2011, p. 101-102). D. Duarte
nao aceitou o conselho do seu médico, preferindo se fiar em Deus, ocorrendo o
levantamento do monarca fora do horario indicado. A previsdo se cumpriu: o soberano
reinou por apenas cinco anos, entre 1433 e 1438, tendo morrido de peste, além de
haver perdido a batalha de Tanger, na Africa (1437), que teve como consequéncia o
aprisionamento como refém de seu irmao, D. Fernando, o Infante Santo, pelos mouros
e seu posterior 6bito em cativeiro (1443).

D. Duarte, no entanto, acreditou no chamado “Milagre da Cera”, que seria o fato
de no terceiro aniversario da morte de seu pai, o rei D. Jodo |, a cera dos cirios e tochas
em homenagem a este Ultimo ndo teria se consumido, tendo ao contrario, aumentado,
o que foi visto pelo monarca reinante e por outras pessoas como um prenuncio de
vitoria em Tanger, o que ndo se concretizou (VENTURA, 2013, p. 178).

Este soberano dava importancia a Astronomia, mas condenava no Leal
Conselheiro a crenca em agouros, sonhos e sinais do céu e da terra:
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Nenhum homem bom devera té-los em conta, pois é dificil discernir se sao
obra de Deus ou do diabo. De resto, o conselho é sempre ndo se preocupar
com essas coisas, mas colocar a sua confianga em Deus” (VENTURA, 2011, p.
104-105, grifos nossos).

Portanto o rei demonstrava a “total confianca em Deus”, fiando-se mais no
cristianismo do que nas crencas magicas ou na Astronomia. Demonstra o interesse
em outras ciéncias, como na Medicina. Por exemplo, no caso da peste, o pensamento
eduardino recomendava ser necessario se afastar dos locais infectados e possuir uma
boa alimentacdao (SANTOS, 2013, p. 118; BASTOS, 2009, 119). Essa medida seria até
mesmo desejada por Deus, segundo o monarca, uma vez que o Criador havia dado
discernimento aos seres humanos.

D. Duarte também se ocupa no Leal Conselheiro em explicar os motivos da
melancolia, hoje entendida como depressao (VENTURA, 2013, p. 22), e a necessidade
de cuidar da saude contra esse mal, que ele mesmo teve e do qual conseguiu se curar.
O rei indica tanto agdes voltadas a saude fisica (boa alimentagdo, dormir bem, praticar
a recreacao), quanto a espiritual. Ele conta nesta obra como se livrou da doenga, que o
acometeu quando se ocupou de muitas tarefas ainda na época do governo de seu pai,
D. Jodo. Tendo muitas preocupagdes e sem tempo para o lazer, adquiriu a enfermidade,
a qual durou trés anos (1413-1416).

Ao se manter ocupado, no entanto, cuidando da mae, D. Filipa, acometida pela peste,
e através da ida a missas, leituras dos padres da igreja e outras agdes cristas, conseguiu
o retorno da saude. Desta forma, recomendava no Leal Conselheiro a necessidade da
realizacao de atividades visando o bem-estar corporal e mental dos individuos.

Exemplos Piedosos: D. Joao | e D. Nuno

A Crénica de D. Jodo | retrata atitudes adotadas por este rei com o intuito da
salvacao daalmadoirmao, D.Fernando, o que é apresentado como uma caracteristica de
bondade do primeiro monarca avisino. A partir da valorizacao de atitudes consideradas
positivas sobre o Mestre de Avis, Ferndo Lopes comeca a construir a imagem de um
bom governante no seu relato. Segundo a cronica:

Mas que diremos deste virtuoso Senhor, e de sua gramde boomdade? [..] nom
se esqueeceo porem dos sprituaaes feitos. E hordenou logo hul mui honrrado
saimento por a allma delRei d6 Fernamdo seu irmado [..] em que fez gramde
e larga despesa.

E mais pos mamtiimento a certas pessoas devotas que rrogassem a Deos por
ell [D. Fernando], e por o estado do rreino; assi como a frei Joham Barroca, e
a Margarida Anes, e a Maria Esteveéz empardeadas, que aviam quatro soldos
por dia (CDJ, |, p. 102).
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D. Jodo é apresentado por Lopes como respeitador do rei anterior e preocupado
comasalvacaodaalmadoseuirmaoD.Fernando, namedidaem querealizou pagamento
a pessoas devotas, como frei Jodo da Barroca e duas emparedadas, Margarida Anes e
Maria Esteves, para que rezassem pela alma daquele.

Portanto, aqui fica clara a crenca medieval de que as oracdes de pessoas
devotas pela alma do morto abreviariam as suas penas no Purgatério. De acordo com
o pensamento da época, somente os santos iriam para o Paraiso, o resto da populacao
teria necessariamente que passar por um periodo de purgacdo dos pecados, dai a
necessidade da acao dos vivos pelos mortos.

Na Crénica de D. Jodo |, Lopes afirma que o rei foi “sempre bem fiel catdlico
[...], "de direita fé [...] sendo muito devoto da preciosa Virgem em que havia singular e
extremada devocao” (CDJ, II, p. 2). Além disso, segundo o cronista, era muito obediente
ao Papa e ao clero em geral, seqguia os mandamentos de Deus, dedicando horas do dia
e da noite “para |he dar gracas e louvores”. Em todas as suas a¢des “sempre louvou a
seu Deus” e sempre andou por “real estrada” (CDJ, II, p. 2).

A preocupacao comamorte e o Além, presentes na Cronica de D. JoGo |, aparecem,
igualmente, na Cronica de D. Duarte, de Rui de Pina. Este principia o relato tratando da
morte de D. Jodo. A primeira caracteristica salientada por Pina é religiosidade do rei, o
que contribuiria para a salvagao de sua alma:

[...] os Ifantes seus filhos por seu mandado, e por sua devagam o levaram com
grande acatamento, e muita obedientia & Capella Mayor da See, e o poseram
em todo seu estado ante o Altar do Martire Sam Vicente onde seu Cropo jaz,
por que EIRey por ser delle muyto devoto, antes de sua morte se quis delle, em
sua vida, despedir, e alli ouvio com muita devacam Missa solepne em que com
grande efficatia encomendou a Deos sua alma (CRP, p. 489-490, grifo nosso).

Para garantir a salvacao da sua alma apds a morte, o rei D. Jodo sugeriu que fosse
dada uma grande quantidade de outro para o acabamento da construcao da capela
Maior para que missas fossem rezadas por sua alma. Mostrando claramente suas acoes
devotas e seu amor pela Virgem, o cronista afirma que “[...] E da See com o Moesteiro de
Sam Domingos, novamente mandou fazer, e em que tinha singular devocam, e despois
de se despidir da imagem de Nossa Senhora [...] (CRP, p. 490, grifos nossos).

Preocupado com a aparéncia e para nao morrer “espantoso e disforme"” o rei
pediu que sua barba fosse feita. Logo a seqguir, faleceu (CRP, p. 490). Teoricamente, de
acordo com Rui de Pina, fatos no ambito do maravilhoso cristdo teriam ocorrido no dia
do nascimento e morte do monarca e também na sua vitéria contra Castela na Batalha
de Aljubarrota (1385). Tais elementos sdo associados pelo cronista com “mui claros
sinaaes de Salvacam de sua alma”.
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Rui de Pina também apresenta D. Jodo como um eleito de Deus ao falar de
sua morte, tal como Ferndo Lopes fez quando falou de sua vida. Segundo Pina, D.
Jodo era protegido da Virgem Maria porque os principais fatos de sua vida se deram
na Véspera da Assuncao da Virgem: seu nascimento, a Batalha de Aljubarrota contra
Castela (1385), e a partida para Ceuta, tomada efetivamente em 1415:

[..] o dicto glorioso Rey acabou logo sua bemaventurada vida com mui
claros sinaaes de Salvacam de sua alma, a quatorza dias d’Agosto, vespera
dAssumpcam da Virgem Maria Nossa Senhora, do anno do Nascimento de
Nosso Senhor Jesu Christo de mil e quatrocentos e trinta e tres: e foi cousa assaz
maravilhosa, e de singular exempro de sua devacam, e de grande pronostico
de sua bemaventuranca, que em tal dia tabbem nacéo, e nelle compria entam
hidade de setenta e sete annos; e em tal dia em batalha campal, & que se
compriam quorenta e oyto annos, vencéo neste Regno EIRey Don Joham de
Castella, com que segurou seus Regnos, e Estado: por cuja meméria mandou
alli novamente edificar o moesteiro de Santa Maria da Vitéria, que vulgarmente
se diz da Batalha; e em tal dia, em que se compriam dezoito annos partio de
Lixboa, quando em Africa passou e tomou aos imygos da Fee a muy nomeada
Cidade de Cepta; [...] (CRP, p. 490, grifos nossos).

Segundo Garcez Ventura, a Unica dessas datas que € verdadeira é a da Batalha
de Aljubarrota, realizada em quatorze de agosto. Ja quanto aos outros acontecimentos,
ocorreram em outros dias, como a morte do monarca, no dia treze. O préprio cronista
Rui de Pina na Cronica de D. Afonso V indica o nascimento de D. Jodo em 11 de abril
(VENTURA, 1992, p. 108).

Insistindo nos aspectos divinos referentes a morte do rei D. Jodo e também de
sua esposa, a rainha D. Filipa, o cronista aponta uma mudanga na prépria natureza.
O céu teria ficado cinza (crys) em luta pela morte de ambos, a da rainha, antes dele
(1416), e a do monarca, em 1433. Segundo o cronista:

[..] no qual dia do seu fallecimento ho Sol foi crys em grande parte de sua
claridade; e assi tambem foi o Sol crys, ho dia em que a Rainha Dona Felipa sua
molher falleceo primeiro que elle em Sacavem [..] (CRP, p. 490, grifo nosso).

Assim, teria ocorrido um "desregramento cosmico” por ocasiao do falecimento
de sua esposa, D. Filipa, e, mais tarde, no dia da morte do monarca. Sobre o
passamento do rei, é possivel observar os habitos com relacao a rezas de missas por
frades e outros religiosos:

E assi muitos Frades da observantia, e outros Religiosos ho guardassem
continuadamente, de dia e de noite per reparticad, rezando e orando sempre,
rogassem a Deos por sua alma. E seus Capellaés era assi ordenados, que
nunqua ha Capella estava sem nella muy devotamente as horas e officios
Divinos se dizerem; E em cada hum dos dias que ho Corpo d’ El Rey assi
esteve, ordenadamente se dezian por sua alma trinta Missas, dellas rezadas, e
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outras cantadas: e cada somana hua vez se fazia por elle saumento solenizado
com vesperas, e Missas a que ho Collegio da See, e toda a outra Clerizia, e
ordeés da Cidade eram presentes (CRP, p. 492).

Da mesma forma que D. Jodo é mostrado como devoto, preocupado com a
morte do irmao, D. Fernando, seu filho D. Duarte também mandou que varias missas
fossem rezadas pelo seu pai. A seguir (figura 3) é possivel ver o primeiro retrato de um
monarca portugueés:

Figura 3 - Retrato de D. Jodo |, da Boa Memodria

EY - ]
Fonte: Museu Nacional de Arte Antiga, em Lisboa. In: MATTOSO, José. Histéria de Portugal. Lisboa:
Estampa, [s.d.], p. 498.

Nesta pintura do monarca (Figura 3), realizada depois da sua morte por artista
anonimo, observamos que D. Jodo é retratado como uma pessoa devota e esta com as
maos juntas, em posicao de oracao. A Cronica de D. JoGo | mostra que o soberano era
zeloso pela salde de sua alma, tanto durante a vida ao frequentar procissoes e dedicar
varias construcdes a Virgem Maria, quanto na hora da morte. Carvalho (2008) afirma
que a obra foi encontrada somente no século XIX. Para o autor a pintura possivelmente
foi realizada no século XV ou XVI e seria uma cépia, motivo pelo qual o rei, no retrato,
esta com posicao mais apatica do que devota (CARVALHO, 2008, p. 10).

Na Cronica de D. Duarte, de Rui de Pina, sdo descritos os momentos finais da vida
de D. Joado | e ficam claros os seus aspectos devocionais. Os passos tomados por D. Jodo
antes de morrer revelam as mesmas preocupacgoes que a dos seus contemporaneos. Em
primeiro lugar encomendou a alma a S. Vicente antes da morte. Rui de Pina enfatiza a
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devocao do monarca avisino a Maria pelo o fato de morrer as vésperas da Anunciacao
da Virgem, como mencionado, o que representaria um simbolo de salvagdo de alma
(CRP, p. 489-490).

A santificacdao da Dinastia de Avis ocorre principalmente através da imagem
de D. Nuno Alvares Pereira (VENTURA, 2011 b). A Crénica de D. Jodo | dedica uma
grande parte a louva-lo, assim como o relato anénimo a ele dedicado, a Cronica do
Condestabre. Fernao Lopes afirrma que este nobre era de “pouca e branda palavra” [...]
“nenhuma coisa fazia com rancor ou 6dio” e tinha sempre o “temor de Deus” (CDJ, |, p.
70). "Foi o primeiro a ouvir a cada dia duas missas” (CDJ, |, p. 426). Além disso, sempre
se lembrava dos “divinais oficios” e é descrito por Lopes como a “estrela da manha”.
Devido aos seus atributos de bom cristao, generoso e protetor dos fracos, foi louvado
pelo cronista, “assi no temporall come spirituall, vivo e depois da morte, sempre foi
avudo em gramde rreveremca de todo ho poboo” (CDJ, |, p. 426).

A sua imagem construida nas cronicas € inspirada nos modelos hagiografico
(SARAIVA, 1988, p. 193) e cavaleiresco (MEGALE, 2001, p. 82). No final da vida, adota
uma postura dos cavaleiros de A Demanda do Santo Graal, como ja mencionado,
ingressando na vida religiosa como forma de purificacdo. Apds a sua morte, a Crénica
do Condestabre afirma que foram feitos muitos milagres no local e que do seu corpo
saia um bom odor, caracteristica dos santos (CC, p. 217 e p. 228). De acordo com José
Pereira de Sant'ana, que escreveu a Chronica dos Carmelitas, D. Nuno teria sido avisado
por Deus quando iria morrer, segundo o seu desejo.

Segundo Garcez Ventura (2011b) houve uma ligagdo muito proxima entre D.
Duarte e D. Nuno. Por ocasiao da morte do condestavel, em 1431, o primeiro teria
enviado uma lampada para iluminar o seu tumulo, a qual, segundo o biégrafo de
Nuno, José Pereira, teria sobrevivido até 1548.

D. Duarte logrou varios esforcos para tornar o comandante militar de seu pai,
e religioso do convento do Carmo, santo. Neste sentido, em 1437, enviou uma carta
ao abade de Florenca, estranhando o fato de nao ter sido iniciado o processo de
canonizacao. Esses intentos de D. Duarte, mais a religiosidade popular em torno de
D. Nuno o levaram a ser beatificado e mais recentemente, em 2009, canonizado como
Sao Nuno de Santa Maria.

Outro elemento da Dinastia de Avis e sua ligacdo com o divino é a santificacao
do chamado Milagre de Ourique, que teria ocorrido em 1139, na véspera da Batalha do
mesmo nome, entre Afonso Henriques e o exército mouro. O milagre da aparicdao de
Cristo Crucificado diante do primeiro rei de Portugal, como prenuncio da vitéria, aparece
pela primeira vez numa obra composta em 1416, o Livro dos Arautos. De acordo com
Ventura (2013, p. 196): “[...] a clara intervencao divina nas vitdrias do nosso primeiro rei
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é penhor da protec¢do concedida ao refundador de Portugal” (D. Jodo I) [..]". A autora
também se refere a preocupacao de D. Duarte com a memoéria avisina, dai o fato de ter
encomendado a Fernao Lopes que escrevesse as cronicas de todos os reis de Portugal.

Sem contar o projeto do proprio D. Jodo na constru¢cdo do pantedo régio em
Santa Maria da Vitdria, mais conhecida como mosteiro da Batalha, e a instituicao de
um memorial régio ali ou segundo Coelho (2008, p. 354) de uma “memoria pétrea” da
nova dinastia, local onde serdao, desde entdo, colocados os corpos dos membros da
Dinastia de Avis, comecando com o corpo da rainha D. Filipa, em 1416.

Um caso de possesso de demonio na documentacao

Um dos exemplos de que a sociedade era muito marcada por divisdes entre
bem e mal, Deus e Diabo pode ser dado acerca da documentagdo do século XV, ja no
governo de Afonso V (1438-1481) quando um cavaleiro do rei alega estar possesso do
diabo, motivo pelo qual requer a aposentadoria e é atendido. O estudo de Baquero
Moreno de livros de visitacao medievais permitiram a descoberta de um destes casos.
Nele, o cavaleiro Gil Martins, da cidade de Evora requere ao monarca a isencdo do
servico militar e a aposentadoria (MORENO, 1990, p. 72-75).

Na Chancelaria de Afonso V é possivel encontrar o documento que descreve a
situacdo do cavaleiro e a acdo do rei. De acordo com a fonte: “Ssabede que Gil Martjns,
acontiado em caualo rasso [..] nos dise que como elle he adorado o demonjo que
mujtas uezes o toma e da com elle no ffogo e sse faz mujtas uezes hiiu més que o nom
deixa” (Chancelaria ..., livro 12, fols 36-36v, grifo nosso).> De acordo com o solicitante,
o demonio permanecia em seu corpo, colocando-o no Inferno, motivo pelo qual ndo
conseguia realizar as suas obrigacoes.

A seguir na explicacdo sobre o demoénio a justificativa para a aposentacgao:
"E se elle non fose posto guarda ja dello ffora morto. Pella quall coussa devja ser
apoussentado e esscusso de todollos encarregos e serujdoees desse congelho.” Assim,
segundo o trecho, o cavaleiro explica que deveria ficar o tempo todo “em guarda” para
que o demonio ndo o matasse, motivo pelo qual deveria ser aposentado pelo rei.

O imaginario ainda do século XV, como é possivel deduzir do documento,
acreditava na possibilidade de uma pessoa ser tomada pelo demdnio. Portanto,
pode-se notar que a crenca de que D. Jodo | seria um governante escolhido por Deus,
propagada por Ferndo Lopes em sua cronica, esta totalmente dentro dos sistemas de
pensamento vigentes.

> Todas as cita¢Oes desta fonte sdo desses folios, que foram transcritos por: Moreno (1990).

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 169-195 . ISSN: 1980-0096



Adriana Zierer

A aceitagdo da aposentacao do cavaleiro pelo monarca reinante, Afonso V,
mostra que este imaginario religioso cristdo estava presente no pensamento de todas
as categorias sociais, dos camponeses aos nobres e clero.

Segundo a Chancelaria (Livro 12, fols 36-36v), o rei: "E uendo o que nos dizia
e pedia e, querendolhe fazer graca e mercee, porquanto ffomo(s) certo por hia
enquerecom que per nosso mandado ffoy tirado ssobre sua door em a quall se prouou
elle sser assy adoorado de demonjo como allegou”. A citacdo mostra que o rei acreditou
no argumento do cavaleiro e que o aceitou.

Desta forma, Afonso V ndo contestou o pedido e, por acreditar na justificativa
dada, concedeu a aposentagao:

[...] temos por bem poussentamollo e mandamos que dagji adeante ho nom
costrangaes nem mandees constrangeer nem uaa serujr nhiiua guerra per
maar nem per terra, nem uelle nem rollde nem uaa com pressos nem com
djnheros nem sseia tetor nem curador de nhiias parsoas (Chancelaria, livro
12, fols 36-36v).

Assim, Gil Martins foi dispensado de realizar a guerra (por terra ou mar) e passou
a receber remuneracao para se sustentar a partir do argumento de estar possuido por
uma entidade maléfica sobrenatural.

Consideracgoes finais

Através deste artigo, buscamos apresentar alguns elementos da religiosidade
portuguesa do final da Idade Média, centrando em alguns exemplos, principalmente
relacionados a D. Jodo | e a Dinastia de Avis. A populacao em geral era bastante religiosa
e acreditava na presenca do sobrenatural no cotidiano. Eram correntes as praticas de
devocao e doacao de esmolas, visando a salvacao das almas. Além disso, no momento
da Peste aumentaram as procissdes e o culto a Virgem Maria. A religiosidade crista
convivia a0 mesmo tempo com o paganismo, uma vez que eram ténues as fronteiras
entre o sobrenatural cristdo e o maléfico, associado a feiticaria. Ainda que esta Ultima
tenha sido proibida pelos reis, continuou a ocorrer.

A ascensao de D. Jodo | ao poder também é associada a elementos do
maravilhoso cristdo, uma vez que o monarca é visto como o Messias de Lisboa em
combate contra o Anticristo, representado por D. Joao de Castela e por seus apoiantes.
No relato de Ferndo Lopes, os milagres bélicos relacionados a D. Jodo, como a Batalha
de Aljubarrota e o apoio dos franciscanos a sua causa, mostram, segundo o cronista,
que ele era o eleito de Deus para governar Portugal, salvar o povo portugués e leva-lo
a um periodo de felicidade na terra, conduzido pela Dinastia de Avis.
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Um elemento importante e relacionado ao sobrenatural que vem comprovar a
nossa analise sobre a religiosidade portuguesa e o entrelancamento entre cristianismo
e paganismo, é o fato de D. Jodo ter mandado proibir a realizacao de praticas pagas
(leitura de sortes, entre outras), antes da Batalha de Aljubarrota, o que serve para, ao
contrario, mostrar que essas continuavam a persistir no reino luso.

Além disso, a ténue fronteira entre as praticas licitas e ilicitas € mostrada em
previsdes de médicos e homens voltados ao estudo da Astronomia, que ajudavam
a fazer progndsticos sobre o futuro, como é o caso do Mestre Guedelha sobre o
melhor horario de levantamento de D. Duarte ao poder. Um elemento de santificacdo
da nova dinastia esta relacionado a imagem do santo guerreiro Nuno Alvares Pereira
e a busca, desde a época de D. Duarte, em conseguir a sua canonizagao, o que foi
efetivado em 2009.

Também é possivel mencionar, em fins do medievo, no reino luso, o caso de um
“outsider”, isto é, um cavaleiro que se dizendemoniado, ao requerer a sua aposentadoria
ao rei Afonso V. Entendendo as razdes apresentadas pelo solicitante e mostrando
como a sociedade portuguesa estava ligada na crenca ao mundo sobrenatural, e na
luta entre Deus e o Diabo, manifestada no mundo terreno, Afonso V considera os
argumentos verdadeiros e concede permissao para que o cavaleiro ficasse dispensado
de suas atividades, passando a receber rendimentos do rei para que lutasse contra o
demonio que o queria matar, segundo o seu argumento. Portanto, podemos perceber
a presenca marcante da religiosidade crista e do maravilhoso na sociedade portuguesa
entre os séculos XIV-XVI.

Um dos temas fundamentais do periodo medieval, portanto, era a preocupacao
com a vida apds a morte. Assim, considerava-se que o cristdo era um peregrino na
terra, um caminhante entre dois mundos e que a tentacao poderia leva-lo ao Diabo e
a danacao. Todo crente desejava salvar-se e debatia-se entre o desejo pelos prazeres
do mundo terrestre (riqueza, luxuria, gula, entre outros vicios) e o medo do abismo do
Inferno, dai que D. Jodo |, D. Filipa, D. Duarte, D. Nuno, entre outros, apelaram para as
praticas devocionais, reflexdes espirituais e o auxilio divino em prol da salvacao de suas
almas e dos habitantes do reino luso.

Referéncias
A Biblia de Jerusalém. S3o Paulo: Paulus, 1995.

A Demanda do Santo Graal. Edicao de Irene Freire Nunes. Lisboa: Imprensa Nacional/
Casa da Moeda, 1995.

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 169-195 . ISSN: 1980-0096



Adriana Zierer

ALVAR, Carlos. Breve Diccionario Artarico. Madrid: Alianza Editorial, 1997.

ARIES, Philippe. Histéria da Morte no Ocidente. Rio de Janeiro: Ouro, 2003.

BASTOS, Maria do Rosario. Prescricdes sobre o Culto dos Mortos nos séculos Xlll a XVI.
In: MATTOSO, José (Dir.). O Reino dos Mortos na Idade Média Peninsular.
Lisboa: Sa da Costa, 1996.

BASTOS, Mario Jorge da M. O Poder nos Tempos da Peste (Portugal — séculos XIV-
XVI). Niteroi: Eduff, 2009.

CARVALHO, José Alberto S. O Retrato de D. Jodo I. Revisao Critica. Revista de Historia
da Arte, Lisboa, n. 5, p. 67-75, 2008.

Chancelaria de D. Afonso V, livro 12, fols 36-36 v apud MORENO, Humberto Baquero.
Exilados, Marginais e Contestatarios na Sociedade Portuguesa Medieval.
Lisboa: Presenca, 1990, p. 76.

COELHO, Maria Helena. D. Joao I. Lisboa: Circulo de Leitores/Temas e Debates, 2008.

COHN, Norman. Na Senda do Milénio: Milenaristas Revolucionarios e Anarquistas
Misticas da Idade Média. Lisboa: Presenca, 1981.

Crénica do Condestavel de Portugal D. Nuno Alvares Pereira. Por autor Andnimo
do Século XV (CC). Lisboa: Sa da Costa, 1972 (Adaptagdo de Jaime Cortesao).

DELUMEAU, Jean. O Pecado do Medo. Sdo Paulo: EDUSC, 2003. v. 1.

DESROCHE, Henri. Dicionario de Messianismos e Milenarismos. Sdo Bernardo do
Campo: UMESP, 2000.

FERNAO LOPES. Crénica de D. Joao | (CDJ). Edicdo preparada por M. P. Lopes de
Almeida e Magalhaes Basto. Lisboa: Civilizacdo, 1990. 2 v.

GONCALVES, Beatris dos S. Os Marginais e o Rei. A Construcao de uma Estratégica
Relacdo de Poder em Fins da Idade Média Portuguesa. Tese (Doutorado em
Historia) - Universidade Federal Fluminense, Niterdi, 2010.

GUIMARAES, Marcela L. A Sétima Idade de Ferndo Lopes: novo tempo para os Principes
de Avis? In: DORE, A; LIMA, LF.S;; SILVA, L.G. Facetas do Império na Histéria:
conceitos e métodos. Sdo Paulo: Aderaldo & Rothschild, 2008.

HUIZINGA, Johan. O Outono da Idade Média. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2010.

LE GOFF, Jacques. O Imaginario Medieval. Lisboa: Estampa, 1994.

MAGALHAES, Ana Paula T. Ubertino de Casale, Leitor de S3o Boaventura: fundamentos
para uma escrita franciscana da Histdria — séculos XlIl e XIV. In: MAGALHAES,
Ana P. T, LIMA, Marinalva S. (Org.). Cotidiano, Poder e Relacdes Sociais entre
a Antiguidade e a Idade Média. Homenagem ao professor Nachman Falbel.
Maringa: Eduem, 2016, p. 205-216.

MARQUES, A. H de Oliveira. A Sociedade Medieval Portuguesa. Lisboa: Sa da Costa,
1981.

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 169-195 . ISSN: 1980-0096

193



194

Religiosidade, perdicao da alma e salvacio na sociedade portuguesa medieval (séc. XIV-XVT)

MEGALE, Heitor. A Demanda do Santo Graal: das origens ao cddice portugués. Sdo
Paulo: Atelié Editorial, 2001.

MARTINS, Mario. Introducao Histoérica a Vidéncia do Tempo e da Morte. Braga:
Cruz, 1969.v. 1.

MATTOSO, José. Poderes Invisiveis. O Imaginario Medieval. Lisboa: Temas e Debates/
Circulo de Leitores, 2001.

MENDONCA, Manuela. Os Regimentos de Procissées do Corpus Christi no Portugal
Medieval. In: MACEDO, José Rivair. A Idade Média Portuguesa e o Brasil.
Reminiscéncias, Transformacdes, Ressignificacdes. Porto Alegre: Vidraguas,
2011, p. 23-35.

MEGIANI, Ana Paula Torres. O Jovem Rei Encantado. Expectativas do Messianismo
Régio em Portugal, séculos XlIl a XVI. Sdo Paulo: Hucitec, 2003.

MOLLAT, Michel. Os Pobres na Idade Média. Rio de Janeiro: Campus, 1989.

MORENO, Humberto Baquero. Exilados, Marginais e Contestatarios na Sociedade
Portuguesa Medieval. Lisboa: Presenca, 1990.

PINA, Isabel Castro. Ritos e Imaginario da Morte em Testamentos dos Séculos XIV e
XV. In: MATTOSO, José (Dir.). O Reino dos Mortos na Idade Média Peninsular.
Lisboa: Sa da Costa, 1996, p. 125-164.

PINA, RUI de. Chronica do Senhor Rey D. Duarte. In: Crénicas de Rui de Pina (CRP). Int.
e Revisao de M. Lopes de Almeida. Porto: Lello & Irmao, 1977.

REBELO, Luis de Sousa. A Concepcao de Poder em Fernao Lopes. Lisboa: Horizonte, 1983.

SANTOS, Dulce O. Amarante dos. Paixdes da Alma, Melancolia e Medicina (séculos
XHI-XV). In: MACEDO, José Rivair. A Ildade Média Portuguesa e o Brasil.
Reminiscéncias, Transformacdes, Ressignificacdes. Porto Alegre: Vidraguas,
2011, p. 107-119.

SARAIVA, Antoénio José. Crepusculo da Idade Média em Portugal. Lisboa: Gradiva,
1988.

SILVA, Manuela Santos. A Construcao Coeva de D. Filipa de Lencastre como uma “Santa
Rainha”. In: VILELA, Ana Luisa et al. Representa¢oes do Mito na Historia e na
Literatura. Braga: Ed. Universidade de Evora/Publito, 2014, p. 137-147.

VICENTE, Gil. Auto da Barca do Inferno. Rio de Janeiro: O Globo/Klick, 1997.

VICENTE, Gil. Auto da Alma. Introducao, Anotacdes e Glossario de A. Ambrésio de
Pina. 4. ed. Porto: Porto Ed., 1987.

TAVARES, Maria José P. F. Pobreza e Morte em Portugal na Idade Média. Lisboa:
Presenca, 1989.

VENTURA, Margarida Garcez. O Messias de Lisboa: um estudo de Mitologia Politica
(1383-1415). Lisboa: Cosmos, 1992.

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 169-195 . ISSN: 1980-0096



Adriana Zierer

VENTURA, Margarida Garcez. Agoiros, Feiticos e outras Maravilhas: crenca e critica no
Portugal Quatrocentista. In: MACEDO, José Rivair. A Idade Média Portuguesa
e o Brasil. Reminiscéncias, Transformacdes, Ressignificacbes. Porto Alegre:
Vidraguas, 2011, p. 93-106.

VENTURA, Margarida Garcez. A Corte de D. Duarte: Politica, Cultura, Afetos. Aveleda,Vila
do Conde: Verso da Historia, 2013.

VENTURA, Margarida Garcez. Uma Lampada de Prata e Muito Mais. Testemunhos de
D. Duarte sobre a Santidade de Nuno Alvares Pereira. Revista Portuguesa de
Historia do Livro, ano XIV, v. 27, p. 243-271, 2011.

VILAR, Herminia Vasconcelos. Rituais da Morte em Testamentos dos Séculos XIV e XV.
In: MATTOSO, José. Estudos da Idade Média Peninsular. Lisboa: Sa da Costa,
1996.

Visao de Tundalo (VT). Edicao de F. M. Esteves Pereira (codice 244). Revista Lusitana,
Lisboa, v. 3, p. 97-120, 1895.

ZIERER, Adriana. Educando para Salvar a Alma: o exemplo do cavaleiro Tungullo. In:
Historia e Culturas, v. 5, n. 3, p. 120-134, 2015.

ZIERER, Adriana M. de S. Paraiso, Escatologia e Messianismo em Portugal a época
de D. Joao | (1383-85/1433). Tese (Doutorado em Histéria) - Universidade

Federal Flumi , Niterdi, 2004.
ederal Fluminense, Niterdi 195

Revista Agora . Vitoria . n. 23.2016 . p. 169-195 . ISSN: 1980-0096



Os JUDEUS COMO A PERSONIFICACAO DO MAL: A RELACAO
ENTRE OS JUDEUS E OS PECADOS CAPITAIS NO OCIDENTE
MEeDIEVAL (sEc. XIII-XV)”

Kellen Jacobsen Follador™

Resumo: Este artigo visa apresentar que durante a Idade Média na Europa Ocidental os judeus
eram considerados por muitos cristdos enquanto pecadores e personificacdo do mal. Para
tanto, apresenta-se a relacao entre os judeus e os pecados capitais. A partir das acusagdes
que se faziam contra os judeus é possivel identificar a relagdo com os pecados capitais e a
representagcdo negativa acerca dos seguidores do judaismo.

Palavras-chave: Judeus; Pecados capitais; Personificacdo do mal.

Abstract: This paper aims at to present that in Western Europe during the Middle Ages the

Jews were regarded by many Christians as sinners and personification of evil. Therefore, it

presents the relationship between the Jews and the capital sins. From the accusations that were

made against the Jews it is possible to identify the relationship between the capital sins and the
196 negative representation about Judaism followers.

Keywords: Jews; Capital sins; Personification of evil.
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O temor ao pecado

homem teme o que desconhece, teme o que é diferente, teme o que pode
ameaca-lo de alguma forma, seja no quesito religioso, social ou politico. O
pecado era o medo de muitos tedlogos do medievo,’ pois acreditavam que
ele poderia intervir em todos os setores da vida, tanto no espiritual quanto no material.

Casagrande e Vecchio (2006, p. 337) acreditam que “[..] toda a vida e visao
de mundo do homem medieval gira em torno da presenca do pecado”. A histéria
crista é teleoldgica e tem seus fundamentos nos escritos da patristica e na elaboracao
agostiniana das sete eras, nas quais a cronologia e os mais importantes acontecimentos
na historia da humanidade sdo pontuados de acordo com a histéria do pecado: o
Pecado Original; a morte de Jesus Cristo em prol dos pecados humanos; e o Juizo Final,
que puniria definitivamente os pecadores.

Em nivel individual, o tempo é marcado por uma luta constante contra o pecado,
desde o nascimento até a morte. Ndo obstante a contagem do tempo, o espaco
também é delimitado pelo pecado, onde a terra foi ocupada inteiramente por ele e
o Além é composto por diversos espacos conforme os pecados cometidos: Paraiso,
Inferno, Purgatério e Limbos. Ndo s6 o espaco e o tempo, mas a vida social também
esta marcada por diversos pecados. As relacdes entre homens e mulheres encontram-
se "dominadas pela luxuria, o exercicio do poder gera ambicdo e vaidade, a atividade
econOmica transforma-se em avareza, a corrente de subordina¢des alimenta a inveja”
(CASAGRANDE; VECCHIO, 2006, p. 338).

Mas qual era o entendimento que o homem medieval possuia do pecado, como
identifica-lo e a seus praticantes? Varios foram os pensadores cristaos que ao longo
dos séculos discursaram sobre o tema.

A definicdo por exceléncia, seguida durante toda a Idade Média, foi a de
Agostinho de Hipona: “o pecado € uma palavra, uma acao ou um desejo contrario
a lei divina” (CASAGRANDE; VECCHIO, 2006, p. 343). Como asseverou Agostinho, o
desejo, a palavra e a acdo contrarios a lei divina incorriam em diferentes pecados que
se encontravam organizados em trés tentagdes, sete pecados capitais e na infracdo de
cada um dos dez mandamentos da lei de Deus.

' Referimo-nos a medievo cristdo enquanto o territério de religido majoritariamente crista, no perimetro geografico
da Europa Ocidental durante a Idade Média. Neste artigo, as analises em relacdo aos judeus sdo realizadas levando
em consideracdo que nos territérios e momentos nos quais o catolicismo foi a religido predominante, houve uma
homogeneidade nos dogmas e preceitos religiosos, assim como nas interpretacdes teoldgicas que foram elaboradas
em relacdo as minorias confessionais e aos grupos marginalizados. Dessa forma, ndo obstante as especificidades de
cada regido e época, afirmamos que em relagdo aos judeus houve a propagacgao de uma determinada representacdo
negativa, e a manutencao do preconceito religioso no medievo cristao.
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Os dez mandamentos foram organizados pela Igreja a partir das leis entregues a
Moisés por Deus no Monte Sinai, conforme consta de Exodo (20, 1-17) e Deuterondmio
(5, 1-33). O sistema das trés tentagdes foi desenvolvido a partir da primeira epistola
de Jodo, que aconselha os fiéis a caminhar na luz do Senhor e preservar-se das
tentagdes mundanas “porque tudo o que ha no mundo — a concupiscéncia da carne, a
concupiscéncia dos olhos e o orgulho da riqueza — ndo vem do Pai, mas do mundo” (1
Jodo 2, 16). As trés tentacOes se desmembram em varios pecados, dentre eles os sete
pecados capitais.? Da concupiscéncia da carne, nasceriam a luxuria, a gula e a preguiga;
da concupiscéncia dos olhos surgiriam a avareza e a inveja; e do orgulho da riqueza se
desenvolveriam o préprio orgulho e a ira.

A partir do século Xlll, em se tratando da “cultura do pecado”, os trés esquemas
foram “redescobertos” pelos te6logos (CASAGRANDE; VECCHIO, 2006, p. 348). Devido a
obrigatoriedade da confissao promulgada pelo IV Concilio de Latrdo (1215), os clérigos
precisavam reconhecer os pecados e os individuos ou grupos que o difundiam, sua
gravidade, as consequéncias, as formas de contencdo e as puni¢des na vida terrena
ou no Além. Dessa forma, conhecer os principais pecados era um meio de identificar
os pecadores e puni-los, uma vez que, acreditava-se que o pecado poderia prejudicar
coletivamente a sociedade na qual os pecadores viviam.

Quanto ao medo que o préprio pecado e o alheio poderiam causar, Delumeau
(1989, p. 32) destaca que o discurso eclesiastico influiu no medo sentido pelos medievos,
pois asseverava que os perigos da natureza, as guerras, as doencas e quaisquer mazelas
terrenas eram “menos temiveis do que o demoénio e o pecado, e a morte do corpo
menos do que a da alma”. Para o autor, o discurso eclesiastico incentivava os cristaos
a “desmascarar Sata e seus agentes e lutar contra o pecado” (DELUMEAU, 1989, p. 32).
Levando-se em consideragdo o discurso eclesiastico, o Diabo, seus agentes e o pecado
formavam a triade causadora dos infortunios terrenos.

O Diabo é tido como um ser onipresente no cotidiano do homem medieval e
nas representagdes coletivas, espreitando-se em todos os aspectos da vida, sendo a
“encarnacao do mal, oponente das forcas celestes, tentador do justo, inspirador dos
impios e pecadores” (BASCHET, 2006, p. 321). Nesse sentido, os judeus eram considerados
os pecadores por exceléncia, servos do “principe deste mundo” (Jodo 12, 31).

Para os cristdaos do medievo, os judeus cometeram o maior dos pecados, o
deicidio, e reafirmaram sua pertinacia ndo aceitando Jesus Cristo como o Messias.

2 Os sete pecados capitais foram chancelados pelo papa Gregério Magno (590-604) ainda no século sexto. Ao longo
dos séculos o conjunto passou por modificagdes no que se refere a hierarquia dos pecados, visto alguns tedlogos
considerarem determinados pecados mais graves que outros. Independente da classificacdo hierarquica, durante a
Idade Média o setenario era formado por orgulho, ira, inveja, avareza, preguica, luxdria e gula (WENZEL, 1968, p. 3).
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Os pecados dos judeus deveriam ser lembrados por toda eternidade e a Igreja,
principalmente seus tedlogos, ndo deixaram que os fiéis se esquecessem daqueles
que, de acordo com a interpretacao crista, humilharam e mataram o Salvador.

No que se refere a essa questdao, os estudos teologicos sobre o pecado e o
aprimoramento do discurso e pregacdes antijudaicas, em grande parte oriundos das
ordens mendicantes, influenciaram na generalizagdo do 6dio contra os seguidores
do judaismo. Este antijudaismo clerical era difundido por meio da pregagdo para as
multiddes e das obras doutrinarias para os mais instruidos, de forma que, desde o
século Xlll, a realidade crista foi acompanhada pelo “medo desse eterno fantasma”
(DELUMEAU, 1989, p. 288).

Na medida em que obras doutrinarias eram elaboradas e dogmas surgiam,
como o da transubstanciacdo,® novos pecados eram imputados aos judeus, a exemplo
da profanacdo de hodstias consagradas. Na medida em que os tedlogos cristdos
elaboravam novas interpretacdes sobre o comportamento humano, os judeus “se
faziam presentes” como modelo do erro, como pecadores cujas atitudes serviam como
exemplo a ser evitado pelos fiéis.

Dessa forma, num discurso marcado pelo édio religioso, uma parcela dos cristdos
apontava como pecaminosas algumas atitudes cotidianas dos judeus, nas quais se faz
um paralelo entre as acusacdes e os pecados capitais, como veremos adiante.

O orgulho como fonte do pecado judaico

Orgulho ou soberba foi considerado como a raiz de todos os pecados, refletindo
a altivez e arrogancia em detrimento de outrem. Varias passagens biblicas abordam o
pecado do orgulho,* e Provérbios 21 demonstra como outros pecados se originam
dele, pois, “olhar altivo, coragdo orgulhoso, a lampada dos impios, sdo pecado”
(Provérbios 21, 4). O livro de Génesis 3, 5 relaciona a desobediéncia de Addo com o
pecado do orgulho, pois comer do fruto proibido colocava-o a altura de Deus, uma
vez que "vossos olhos se abrirdo e vos sereis como deuses, versados no bem e no mal”.

A Biblia Hebraica serviu de base para o discurso estigmatizante elaborado
pelos tedlogos cristdos, que interpretavam passagens especificas de desvio religioso
como se fossem a regra sobre o comportamento judaico. A ideia de que os judeus

3 A transubstanciagdo faz parte do ritual da Eucaristia da Igreja Catélica Apostélica Romana. Neste ritual, o pao,
ou a particula 4zima (hostia), e o vinho se transformam no sangue e no corpo de Jesus Cristo, que neste processo
eucaristico se encontra em intima proximidade com os fiéis.

4 H& muitas passagens sobre o tema em Provérbios e Salmos. A critério de exemplo, leia-se: Provérbios 16, 18;
Salmos 119, 37; J6 15, 31.
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eram um povo pecador incrementava a polémica atribuindo a eles todos os tipos de
promiscuidades e vicios existentes na sociedade crista.

O pecado do orgulho era imputado aos judeus pelo fato de ndo reconhecerem
a Verdade Crista e insistirem que formavam o povo escolhido por Deus, ignorando que
a alianga havia sido refeita® com os cristdos em substituicao a eles que nao aceitaram
Jesus Cristo como Messias. Acreditava-se que o orgulho impedia que os judeus
aceitassem a verdade sobre Cristo, de forma que tudo que advinha da nova fé era
negado por eles.t

Cantera Montenegro (2008, p. 305) destaca que varias obras de apologética
antijudaica se referem a “cegueira dos judeus” que, mesmo tendo Cristo se revelado
primeiramente a eles antes que a qualquer outro povo, ndao o reconheceram como o
Messias devido a “sua cegueira e por sua obstinacao e dureza de coragao”. A acusacao
de “cegueira judaica” esta relacionada a interpretacdo que os judeus faziam da Biblia
Hebraica, interpretacao considerada pelos cristaos como carnal.’

Os tedlogos da Igreja defendiam que a palavra de Deus teve seu texto revelado
por Jesus Cristo e, dessa forma, pertencia por direito a Igreja e s6 poderia ser
compreendida por meio da exegese ensinada por seus tedlogos. Além da acusacao
de que os judeus possuiam uma interpretacdo carnal e errbnea da Biblia Hebraica, o
Talmude® passou a ser acusado de conter ofensas ao cristianismo, a Jesus e a Maria, e
de conter provas da Verdade Crista, ignoradas conscientemente pelos judeus.

O judaismo talmudico, que regia a vida das comunidades judaicas no medievo,
era condenado porque consistia na interpretacdo rabinica sobre a Sagrada Escritura
(GUERTZENSTEIN, 2013). Um judaismo nao biblico, que passou a ser considerado pelos
pensadores cristdaos como uma das causas do orgulho e da recusa judaica em aceitar
a Verdade Crista. Para esses pensadores o Talmude refletia o pecado da soberba, pois
era tido como fruto de revelacdo divina, creditada aos talmudistas em detrimento dos
profetas, e equiparado pelos judeus a Biblia (ORFALI, 1998, p. 80).

> Algumas passagens biblicas embasariam, segundo os cristdos, tal interpretacdo: Galatas 4, 21-31; Romanos 9, 6-8.
6 Dentre as obras que compdem a polémica judaico-cristd na Baixa Idade Média, indicamos a leitura de A
Inconsisténcia dos Dogmas Cristdos, de Hasdai Crescas (1340-1410). O rabino-filésofo refuta um a um os dogmas
cristdos mostrando que eles ndo possuem sustentacao filosofica e racional. Tradugdo e comentéarios em: DEL VALLE
RODRIGUEZ, C. (Ed.). La inconsisténcia de los dogmas cristianos, de Crescas. Madrid: Aben Ezra, 2000.

7 Ainterpretacdo judaica dos textos sagrados era tida como carnal, isto &, literal e histérica, ausente do simbolismo
que a tornava universal e atemporal e que propiciaria, segundo os Pais da Igreja, uma correta interpretacao
das palavras e enigmas divinos. Dessa forma, a interpretacdo judaica das Escrituras era tida como destorcida e
responsavel pela “cegueira judaica”.

8 O Talmude é uma coletanea de leis composta por tradicoes e reflexdes rabinicas: Mishnd e Guemard, tendo esta a
versdo da Babilonia e a versdo de Jerusalém. A coletanea é conhecida como a Lei Oral dos judeus e foi criada entre
os séculos Il e VI. A Mishnd é uma interpretacdo da Tora e a Guemard, uma interpretacdo da Mishnd.
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Todo esse contexto levava a animosidades entre judeus e cristaos, que sO os
aceitavam em seu meio devido a crenca de que um dia os judeus reconheceriam
e aceitariam a Verus Israel® Como destaca Le Goff (1985, p. 159), a ideologia crista
medieval s6 se preocupou com os individuos tidos como marginais e excluidos
socialmente quando podiam contribuir de alguma forma para a salvacdo dos cristaos,
caso tipico dos judeus.™

A inveja e a ira como motivadoras das “crueldades judaicas”

O orgulho judaico em ndo aceitar a Verdade Crista passou a ser visto como
um sinal de ira e inveja contra os cristaos. Em relacdo aos sentimentos que os cristaos
atribuiam aos judeus, esses dois pecados capitais andavam lado a lado.

De acordo com Ansejo Gonzalez (2008, p. 191-92), a inveja € um dos pecados mais
comuns no medievo e seu significado se transformou ao longo dos séculos, mediante as
mudancas sociais. Podemos dividir a historia da inveja em trés momentos principais: no
século XIll, quando sua caracteristica principal era a “maledicéncia ou a murmuragao”,”
comumente conhecido como pecado da lingua; no século XIV, quando a inveja se
assemelhava a avareza e no século XV ao 6dio. Essas mudangas mostram como o pecado
da inveja se tornou mais perigoso com o passar dos séculos, a ponto de se confundir
com o proprio pecado da ira e de ser considerado “a raiz dos conflitos e das tensoes
sociais” nos momentos de crise na Baixa Idade Média (ANSEJO GONZALEZ, 2008, p. 192).

Na concepcao cristd, a malignidade judaica esteve primeiramente vinculada ao
pecado de deicidio, para posteriormente se atrelar a outros sinais, como a inveja e
o odio que supostamente os judeus nutriam pelos cristdos. Os cristaos acreditavam
que estes dois pecados capitais, inveja e ira, haviam motivado as praticas judaicas que
objetivavam prejudica-los, como: os assassinatos rituais, a profanacdao de hostias, o
pacto com o Diabo, o complé anticristao e a feiticaria. Em suma, conforme o imaginario
cristao, essas atitudes dos judeus se concretizavam em violéncias, que foram catalogadas
enquanto “crueldades judaicas” pelo franciscano Alonso de Espina.’?

9 De acordo com Renata Rozental Sancovsky (2010, p. 117), a expressdo Verus Israel representou um processo de
usurpacao teoldgica dos alicerces da cultura judaica biblica e sua transferéncia para o ideario teolégico cristdo.

' Para Agostinho de Hipona, a Igreja representava o Regnum Christi, apesar dos pecadores estarem em seu meio.
O tedlogo destacou que o nascimento de Cristo representou o inicio 