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Se entre quem caminha e o lugar a que se
dirige existe caminho, ha esperanca de
chegar. Se, porém, falta ou se ignora por que
caminho se ha de ir, que aproveita conhecer o
ponto de chegada da viagem?

Santo Agostinho, De civ. Dei, XI, 2
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RESUMO

O presente estudo analisa 0 agostinismo politico de Henri-Xavier Arquilliere (1883-
1956), a fim de compreender o momento histérico em que ele formulou essa
categoria histérica para a politica medieval. Para Arquilliere, o pensamento politico
de Santo Agostinho foi invertido em aspectos fundamentais criando versdes
interpretativas. Arquilliere, historiador francés, defendeu em 1934 que o pensamento
politico de Grego6rio VIl e de outros papas guiava-se pelo agostinismo politico. O
agostinismo politico como exposto por Arquilliere foi contestado como sendo uma
versdo neotomista e apologética das acbes do papado. Neste contexto, buscou-se
compreender se as afirmacfes sobre a importancia de Santo Agostinho podiam ser
desprezadas pelo motivo da vinculagéo institucional do autor. Certeau, em sua
concepcao de lugar social do historiador, contribui nesta tese para apontar que todo
historiador parte de uma instituicdo que o legitima e confere autenticidade a sua
historiografia. Esta tese desdobra-se, num primeiro momento, para conhecer a
formacao académica, a historiografia e os livros didaticos de Arquilliere. O historiador
francés, possuindo tragos da escola metddica, expandiu o agostinismo politico como
uma chave de leitura da politica medieval expondo-se, assim, aos problemas de
uma generalizagdo. Arquilliere escreveu manuais didaticos nos quais expds o
agostinismo politico para os jovens com a intencdo de ensinar sobre a Igreja
Catodlica, resgatando a importancia dela no cenario politico e religioso de seu tempo.
Por meio da andlise da obra A Cidade de Deus, percebe-se em Santo Agostinho
posicdbes benévolas ao Império Romano e a auséncia de afirmacdes que
sustentassem uma monarquia papal. O neotomismo na época em que Arquilliere
formulava o agostinismo politico foi um movimento ativo na lIgreja Catolica,
possibilitou o aprofundamento dos estudos agostinianos e contribuiu para resgatar o
interesse pela Idade Média. Esta tese defende que os estudos agostinianos podem
colaborar para compreender a teologia politica medieval. A pesquisa considerou que
criticos de Arquilliere, ao desconsiderarem certas afirmacfes, ndo perceberam os
limites e as possibilidades que ele apontou. Considera-se que as interpretacoes
baseadas em aspectos depreciativos do neotomismo ofuscaram o estudo de Santo
Agostinho na historiografia e na politica medieval.

Palavras-chave: politica medieval. agostinismo politico. Gregério VII. papado
medieval. Historia da Igreja.
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ABSTRACT

This study was carried out to analyze Henri-Xavier Arquilliere's political Augustinism
(1883-1956), in order to understand the historical moment in which he formulated
that historical category for the medieval politics. For Arquilliere, Saint Augustin's
political thought was inverted in its fundamental aspects propitiating interpretive
versions. Aquilliere, French historian, argued in 1934 that the political thought
followed by Gregorius VII and other Popes was based on the political Augustinism.
According to Aquilliere, the political Augustinism was contested on the basis that it
was a neoThomist and apologetical version of the papacy 's actions. Within that
context, one tried to understand whether the assertions on Saint Augustin's
importance might be relegated due to its institutional connection with the author.
Certeau, in his conception about the social role played by the historian, contributes to
such a thesis pointing out that every historian starts from an institution which assigns
legitimacy and authenticity to his/her historiography. Such a thesis is unfolded, at
first, in order to know Aquilliere's academic background, historiography, and
textbooks. The French historian, by disclosing features of the methodical school,
expanded the political Augustinism as an explanatory reading of medieval politics
thus exposing himself to generalization problems. Aquilliere wrote textbooks in which
he introduced political Augustinism to young people aiming at explaining his
teachings on the Catholic Church, redeeming its importance in the political and
religious background of his time. By analyzing A Cidade de Deus, one notices in
Saint Augustin's writings benevolent attitudes toward the Roman Empire and the lack
of assertions which gave support to a papal monarchy. NeoThomism at the time
Aquilliere formulated the political Augustinism was an active movement within the
Catholic Church, it allowed a careful examination of Augustinian studies and
contributed to recapture people's interest in the Middle Ages. Such a thesis argues
that Augustinian studies may contribute to help us understand medieval political
theology. This research pondered that Aquilliere's critics, by disregarding some
assertions, did not grasp the limits and possibilities pointed out by him. People
believe that interpretations based on depreciatory aspects of neoThomism dimmed
the study of Saint Augustin in historiography and in medieval politics.

Keywords: medieval politics. political Augustinism. Gregorius VIl. medieval papacy.
History of the Church.
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INTRODUCAO

O presente estudo tem como objetivo analisar a historiografia produzida por
Henri-Xavier Arquilliere (1883-1956) e sua interpretacdo da politica medieval por
meio de uma categoria histérica® denominada agostinismo politico. Caracterizamos o
agostinismo politico de categoria histérica pelo fato de Arquilliere ter aplicado sua
interpretacdo da politica medieval a vérias circunstancias e temporalidades. O
agostinismo politico esta ligado as acbes e as ideias que determinados bispos e
papas da Igreja na ldade Média adotaram com relacdo ao imperador e aos reis no
exercicio do poder na sociedade cristd®. Essa categoria historica, para Arquilliére,
possuiria uma perspectiva de longa duracdo, ou seja, ele procurou identificar no
intervalo de varios séculos o0 que certas ideias da politica medieval teriam como
ponto comum. Segundo Arquilliére, o agostinismo politico se desenvolveu do século
V até o século Xl, nos periodos chamados de Antiguidade Tardia ou Primeira Idade
Média e Alta Idade Média®. No século XI, o agostinismo politico teria alcancado seu
apogeu.

Nos séculos X e Xl, a hierarquia catélica reagiu ao dominio dos laicos sobre
prerrogativas que esses exerciam na escolha de bispos para as dioceses e
sacerdotes para as igrejas locais. Independentemente da autoridade romana, 0s

Veremos que o agostinismo politico expandiu a temporalidade proposta a principio por Arquilliere.
A aplicac@o do agostinismo politico estava concentrada no século Xl. Arquilliére teria chegado ao
agostinismo politico por intermédio do estudo das cartas, bulas e acdes do papa Gregério VII.
O agostinismo politico constituiu-se huma chave de leitura para as a¢des de papas e bispos. Como
categoria histérica, o agostinismo politico procurou explicar quais as fundamentacdes que os papas
possuiam para agirem como monarcas medievais e, por vezes, tentando agir para além de
gualguer monarca. O agostinismo politico tenta explicar o desenvolvimento de uma ideia teolégica e
politica através dos séculos, por isso, prop6e um esquema de interpretacédo da histéria medieval.

A nomenclatura para as partes, as vezes em conflito, oferece algumas dificuldades. No contexto
medieval, usar a expressao “dirigentes da Igreja” ou termos parecidos esbarra numa imprecisdo
linguistica. Nem sempre foram somente os bispos, padres ou monges considerados os legitimos
dirigentes da Igreja. Em alguns momentos, os reis e imperadores exerceram de fato ou se
consideraram os tutores ou dirigentes da Igreja. Esse assunto recebera maiores esclarecimentos no
decorrer da pesquisa.

O inicio da Idade Média e o término do Mundo Antigo tém sido temas de discussfes nao s6é quanto
a nomenclatura e a periodizacdo, como também sobre os eventos que norteiam a mudanca.
Acrescentamos, nas Ultimas décadas, a discusséo sobre uma Antiguidade Tardia ou Primeira Idade
Média para nomear a primeira fase do medievo a partir do século V, como apresentou Franco
Junior (2005, p. 233-241), aproximando-se de Brown (1972) e Marrou (1979). Para a historia
politica medieval que tratamos, destacamos os séculos XI ao Xlll, pois imprimiram na sociedade
medieval uma nova postura politico-religiosa. Para Silva (2013, p. 74), foi Jérdbme Baschet quem
privilegiou o periodo entre os séculos Xl e Xlll, por considerar o sistema feudal o centro da Idade
Média. Concordamos que nos séculos Xl a Xl a forma de exercer o governo da cristandade difere
de periodos anteriores pela nova postura dos pontifices diante do poder régio.
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reis, principes e outros nobres administravam as igrejas. As prerrogativas leigas
foram recusadas por meio de um movimento de contestagdo. Esse movimento
passou a defender como unicamente legitimas as nomeacdes quando realizadas
pelos papas e bispos canonicamente eleitos. Esse movimento € conhecido na
historiografia como Reforma Gregoriana ou Questdo das Investiduras. Nessa
contestacdo, os papas questionaram a interferéncia dos reis na administracdo da
Igreja, os limites do poder temporal e espiritual e o grau de importancia de cada um
na cristandade.

O agostinismo politico de Arquilliére procura explicar a politica medieval com
base na compreensdo de graca e natureza, isto é, entre 0 que se chamou de
espiritual e natural, entendidos como conceitos teoldgicos. A graca se refere, na
teologia cristd, ao sobrenatural operado por Deus com finalidade salvifica, isto €,
parte da ideia de um estado decaido do mundo e do ser humano. A natureza
representa todas as coisas criadas, materiais ou imateriais, enquanto agem e
existem sem qualquer intervencéo divina. A compreensao teoldgica da natureza e da
graca, como sugere o agostinismo politico, pode ser acompanhada em seu uso
tedrico e pratico no percurso dos séculos para se entender a politica medieval da
sociedade cristd. O agostinismo politico mantém certa proximidade na historiografia
medieval com a discussdo de temas como a plenitude do poder (plenitudo
potestatis), com os conflitos entre o Reino e o Sacerdécio, com a monarquia papal e
a teocracia crista”,

Para Arquilliere (1934) as ideias agostinianas seriam uma chave para a
compreensao da interpretacdo biblica, dogmatica e politica para a Idade Média.

Essas ideias de Santo Agostinho teriam prevalecido por quase toda a ldade Média.

* Cada um dos termos acima apresenta caracteristicas proprias, embora por vezes tenham sido
tomados como equivalentes. A expressao monarquia papal possui varios significados entre os
historiadores. A posicdo mais presente entre eles define a monarquia papal como o exercicio do
governo dos papas como reis e sacerdotes tanto nos territérios diretamente por eles governados no
chamado Patriménio de Sdo Pedro, bem como nas acdes e tentativas de se estabelecerem acima
de todo poder secular nos séculos XI a XllI (MORRIS, 2001; MCBRIEN, 2004; WATT, 1965;
TIERNEY, 1998; ROBINSON, 1993, p. 264; BARRACLOUGH, 1972). De acordo com Marenbon
(2007, p. 33), a teocracia cristad consistiria na compreensdo medieval da missdo obrigatéria dos
lideres de conduzir o povo a salvacdo. Para Pacaut (1989), a teocracia é a doutrina segundo a qual
a Igreja possui a soberania sobre 0s negocios temporais. A plenitude de poder consiste em
afirmacdes com fundamentacdes histéricas e teoldgicas sobre a primazia papal sobre qualquer
instituicdo medieval (ULLMANN, 2003, p. 65-106; SOUZA, 2012a; MAGALHAES, 2005). Os termos
reino e sacerddcio representavam, respectivamente, 0os governantes laicos e a hierarquia da Igreja
constituida por bispos e papa. Os termos monarquia papal, teocracia, plenitude do poder, reino e
sacerddcio embora tratem de assuntos da teologia politica medieval ndo sdo sinénimos.
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A influéncia agostiniana teria diminuido somente no século XIV. Santo Agostinho
teria sido constantemente interpretado pelos papas, bispos e outros, conforme as
circunstancias requeriam. Essa interpretacéo teria alterado de forma fundamental a
argumentac&o que Santo Agostinho desenvolveu na obra A Cidade de Deus®. Nessa
obra, ele tratou da questdo levantada pelos adverséarios do cristianismo, sobretudo
os defensores da religido romana, que afirmavam ter sido a ruina de Roma uma
consequéncia do abandono da antiga religido e o resultado da aceitacdo do
cristianismo como religido do Império. Em A Cidade de Deus, Santo Agostinho tratou
dos impérios que se estabeleceram no mundo antes do Império Romano. A
prevaléncia do uso do texto de Santo Agostinho na ldade Média esteve com o0s
papas, bispos e tedlogos, ou seja, membros da hierarquia cristd, mas, segundo
Arquilliere (19564, p. 159-160), Carlos Magno teria utilizado também partes do livro
A Cidade de Deus em suas respostas aos pontifices de sua época. O império de
Carlos Magno teria preparado as condicdes para que 0S papas expusessem,
séculos depois, a concepcao deles de Estado e Igreja baseadas no agostinismo
politico.

O principal momento da utilizacdo das ideias do agostinismo politico, segundo
Arquilliere, teria sido na Reforma Gregoriana pelo papa Gregério VII. Para o historiador
francés, Gregoério VIl teria iniciado um novo tempo para a liberdade da Igreja diante dos
monarcas laicos. Varias obras de Arquilliere que serdo abordadas durante esta
pesquisa consideram para o papado de Gregério VIl o ponto culminante da histéria
politica medieval®. As conquistas e confrontos de Gregoério VII constituem, segundo
Arquilliere, um legado singular para Igreja. Arquilliére julgou necesséario formular um
sistema ou um modo de interpretagdo que pudesse abarcar a politica medieval para

entender o papa Gregorio VII’. Ele formulou essa interpretacdo em 1934,

°> A obra A Cidade de Deus foi dividida em duas partes, com data provavel de elaboraco entre os
anos de 413 e 425.

Ernest Kantorowicz preferiu utilizar a expressao teologia politica medieval, fazendo parte do
subtitulo da sua obra composta em 1957 sobre os dois corpos do rei. Para Kantorowicz (1998,
p. 29-30) ndo se poderia pensar em politica medieval sem fazer referéncia a teologia. O autor
descreveu como a linguagem do direito apresentava uma semelhanca com as discussdes
teoldgicas dos primeiros Concilios do cristianismo. Kantorowicz (1998, p. 126-129) ressalta, ainda,
gue a metéfora dos dois corpos do rei aproxima-se da linguagem utilizada para pensar as duas
naturezas de Cristo e o corpo mistico de Cristo, que segundo o apdéstolo Paulo, seria a Igreja.

Essa necessidade surgiu quando Arquilliere escrevia sobre o papa Gregorio VII. Para Arquilliere
nao seria possivel entender as agfes e o pensamento de Gregério VII sem interpreta-lo no interior
de um sistema de compreenséo da politica medieval. Aqui fazemos mencdo a parte especifica
sobre Gregorio VIl (ARQUILLIERE, 1934).

6
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Desde a sua formulagcdo, em 1934, o agostinismo politico foi uma categoria
histérica utilizada por diversos autores, alcancando uma notavel assimilacdo nos
estudos medievais®. O nimero de citacdes do agostinismo politico é extenso.
Apresentamos alguns autores, seguindo edicbes bibliograficas de varias épocas,
gue utilizaram, comentaram ou elencaram o agostinismo politico em seus trabalhos,
tais como: Gilson (2006, p. 340), em seu estudo dedicado a Santo Agostinho,
aceitou as premissas de Arquilliére®; Dederen (1963, p. 283); Lippi (1998, p. 79); Lira
(2004, p. 20); Tabacco e Gaffuri (2010); Rhonheimer e Murphy (2013, p. 204);
Mcgrade (2002, p. 121); Le Goff (2013); Magalhdes (2005); Ryke (2001). Diante da
presenca do agostinismo politico de Arquilliere em tantos trabalhos sobre a ldade
Média, julgamos gue o tema mereca ser discutido em toda a sua amplitude, visando
encontrar as bases para a sua recusa ou aplicacao na historiografia. Cabe ressaltar
gue a validade do agostinismo politico foi abordada por historiadores e filosofos de
modo parcial.

Entre os argumentos dos autores que recusaram ou que questionaram 0O
agostinismo politico como categoria de interpretacdo da histéria politica medieval,
podemos classificar seus argumentos em trés vertentes principais: a) uma que acusa
Arquilliere de uma escrita historica apologética baseando-se no teor de sua
historiografia e também na sua vinculagdo a Igreja, instituicdo analisada por ele;
b) outra que considera o agostinismo politico uma interpretagdo que desconsiderou
0 contexto histérico que criou a possibilidade de Gregério VII e outros papas
exigirem para si a plenitude dos poderes; c) e, por ultimo, o neotomismo com o qual
Arquilliere manteve estreita afinidade, condicionou a sua visdo sobre Santo
Agostinho, sendo por isso ideolégico seu esquema de interpretacdo da politica
medieval. Esses argumentos citados anteriormente nem sempre se encontram
claramente formulados ou separados conforme apontamos. Apresentamos a seguir
alguns autores que se classificam mais nitidamente entre as trés vertentes expostas
acima sobre o agostinismo politico.

Tabacco e Gaffuri (2010) atribuem ao agostinismo politico uma ambiguidade no

conceito de poder e afirmam que essa categoria seria formulada com uma

® Entre os diversos usos do agostinismo politico, destacamos o de Lafarge (1995) onde extrapolando
as observacdes de Arquilliere, aplicou a categoria para analisar a posi¢do entre religido e Estado na
Zambia atual.

o Arquilliere (1956, p. 53) assumiu a importancia e a dependéncia de sua argumentacao dos estudos
de Etienne Gilson.
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preocupacao apologética e pelo neotomismo. Em Senellart (2006, p. 89) se encontra a
citacdo de Hans Liebeschitz, o qual defendeu que foi Gregério Magno quem
alimentou as ideias politicas na Idade Média e ndo Santo Agostinho. Nessa premissa,
Arquilliere teria, em sua explicacdo sobre o agostinismo politico, entendido de forma
errada a questdo medieval sobre o exercicio do poder na cristandade. Arquilliere teria
afirmado erroneamente que Gregério VII seria aquele que representava melhor a
inversdo entre a subordinacdo da hierarquia catélica romana e o poder secular para
uma visdo na qual o papa detinha a proeminéncia sobre toda a cristandade.

Vaz (2002, p. 289) entende que a ideia de agostinismo politico ndo configurou
de forma correta o pensamento do bispo de Hipona, pois, para ele, ndo se poderia
reduzi-lo simplesmente a esquemas politicos. Para ele, Santo Agostinho representou
para o Ocidente cristdo a busca interior do sagrado e ndo sé uma acdo no mundo.
Vaz argumenta que a obra agostiniana ndo visava a instauragcdo de um sistema
politico cristdo. Santo Agostinho teria tido uma perspectiva na qual diferenciava a
intenc&o original do cristianismo de buscar o resgate espiritual do ser humano da
construcéo de uma sociedade politica que tivesse 0 mesmo como elo fundamental.

De acordo com Dufal (2008), o agostinismo politico teria sido uma construcao
de Arquilliere sem fundamentacdes provaveis. Dufal enfatiza que a intencéo do autor
seria demonstrar que nas cartas de Gregorio VII os termos justica e paz (iustitia,
pax) foram originados da leitura de Santo Agostinho. Considera, ainda, que esses
argumentos sdo equivocados. Arquilliére procurou rivalizar Aristoteles e Agostinho™®

seguindo um esquema filosoéfico proprio do neotomismo (DUFAL, 2008). A fim de

% Embora Dufal (2008) aponte a rivalizacdo entre Santo Agostinho e Aristételes, essa passagem foi
um movimento lento para a posicdo que reconhecia a impossibilidade de conjugar as duas
filosofias em uma s6 sintese. Segundo De Boni (1993, p. 127-143), a traducao dos textos de
Aristételes contribuiu para uma maior discusséo sobre eles. Entretanto, a origem greco-arabe do
pensamento aristotélico, provocou uma desconfianga quanto a sua presenca nas universidades
medievais. Pensou-se em uma interpretagdo a principio que unisse o0s dois sistemas num
“aristotelismo platonizante”. Todavia, essas solu¢gdes se mostraram n&o sustentaveis. Foi Santo
Tomas que elaborou uma sintese de muitos principios aristotélicos que se tornaram importantes na
construcao tedrica crista no século Xlll. No ano de 1277, trés anos apés a morte de Santo Tomas,
o bispo de Paris, Estevdo Tempier, condenava 219 teses que tinham origem greco-arabes. Para
Libera (1999, p. 144-149), os medievais tiveram dificuldade em separar o aristotelismo do
islamismo, pois os comentarios de Aristételes foram realizados em primeiro lugar pelos
mugculmanos, portanto, a desconfianca sobre o conteddo confundia-se com a disputa das cruzadas.
Conforme Ullmann (2000, p. 163-165), Aristételes teria sido banido da Universidade de Paris por
causa da desconfianca de influéncias mugulmanas. Para organizar a recepcao dos textos
aristotélicos, a filosofia patristica e em especial Santo Agostinho, serviram de modelo para
confrontar a novidade Aristotélica nos séculos XlI e XllIl. Santo Agostinho teve uma preferéncia por
Platdo em suas obras. Ele assume que as ideias platbnicas serviam melhor para sua intencdo de
entender a criagdo, a alma humana e a finalidade desse mundo.
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reforcar 0 momento de ruptura do pensamento medieval, o agostinismo politico
representaria um tempo anterior, motivado pelo exagerado poder exercido pelos reis
gue realizavam a investidura da hierarquia da Igreja.

Hernandez (2010) aponta que a dificuldade de utilizacdo do esquema de
interpretagdo do agostinismo politico resulta, entre outras questdes, na definicdo do
gue seja o0 agostinismo. Para ele, o entendimento do que seja o agostinismo é
amplo, pois provém da prépria quantidade de escritos e temas a que Santo
Agostinho se dedicou. O autor explica que o agostinismo politico e o gelasianismo™*
constituem dois principios importantes para o estudo das ideias sobre o poder na
Idade Média.

Para alguns autores, a compreensao da politica medieval deve partir das
nocdes romanas de império e religido. Nesse sentido, Ullmann (1992, p. 34) salienta
gue entender a histéria politica medieval requer recuar até a tradicdo romana da
heranca. Segundo ele, a lei da heranca romana foi aplicada a Sdo Pedro, pois 0s
poderes recebidos como papa seriam independentes da pessoa que 0s recebia
garantindo, assim, a continuidade perpétua. Considera, ainda, que as ideias politicas
na Roma imperial foram elaboradas com textos biblicos para justificar tanto o
papado como o império. O papado partia da Sagrada Escritura e terminava na lei
romana. O Império Romano, apds a aceitacdo do cristianismo, partia da sua lei e
ilustrava a sua histéria com a Sagrada Escritura. Para Ullmann (1992), o préprio
imperador, baseado em conhecimentos teolégicos, se afirmava como um sacerdote.
O sacerdocio do imperador poderia partir da compreensdo equivocada do batismo,

pois se afirmava que era conferido ao batizado o munus sacerdotal, real e profético.

0 inicio do pontificado de Gelasio | (492-496), segundo Souza (2012b, p. 28), coincide com o
periodo em que os povos germanicos se tornaram senhores do Ocidente. Em 493, o rei dos
ostrogodos, Teodorico, ariano, tornou-se governante de Roma. Neste contexto, Gelasio elaborou
suas posi¢des sobre o governo dos reis e dos papas. “As teses gelasianas séo por si mesmas bem
claras: o sucessor de Pedro e seus herdeiros exercem o primado sobre as igrejas particulares.
O imperador, mesmo sendo cristdo e desfrutando de um poder impar, ndo tem o direito de se
imiscuir e interferir em assuntos eclesiasticos, devido a ndo possuir competéncia e direito para tal.
Se os bispos séo coniventes com atitudes dessa espécie, naturalmente ilegitimas, o Sumo Pontifice
tem o direito de depb-los, porque a Sé Apostélica é responsavel pela fidelidade a ortodoxia, a
disciplina eclesiastica, e enfim detentora do munus apostélico para julgar os transgressores dos
postulados cristdos, pois, conforme o proprio Gelasio, o papa é o detentor supremo dos poderes
legislativo, executivo e judiciario na Igreja: ... O que a Sé Apostélica afirma em um sinodo ou
concilio, tem valor juridico, o que ela recusa ndo tem forca legal ...” (SOUZA, 2012b, p. 31).
Segundo Strefling (2002, p. 22-26), o papa Gelasio ndo pretendia uma separacdo de poderes em
suas argumentacfes, mas uma cooperacao. Ele respeitava o poder exercido pelo imperador e pedia
0 mesmo para ele.
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A concepcao de um agostinismo politico depende essencialmente de autores
de estudos agostinianos apresentados no elenco de obras utilizadas por Arquilliere.
A proximidade do autor com o neotomismo, com a Histéria das ldeias e com as
preocupacdes da escola metddica serviram de apoio para a elaboracdo de sua visao
sobre o agostinismo e a histéria medieval. Um dos autores neotomistas foi Etienne
Gilson, a quem Arquilliere recorreu para a compreensao de Santo Agostinho. Ha
entre Gilson e Arquilliere uma aceitacdo muatua de argumentos sobre o bispo de
Hipona, podendo se encontrar referéncias trocadas entre esses autores.

O neotomismo procurou readaptar o pensamento de Santo Tomas aos
anseios intelectuais do final do século XIX e inicio do século XX. O papa Leéo XIlI,
em 1879, escreveu a enciclica Aeterni Patris, sobre a Filosofia Crist§,
recomendando o aprofundamento da teologia de Santo Tomas de Aquino,
fortalecendo, assim, um movimento que havia iniciado na Italia em 1850. Durante os
anos do inicio do neotomismo acirrou-se um conflito entre o governo da lItalia e os
papas e na Franca ocorriam discussdes sobre o estatuto da religido no estado laico.

Diante da problematica apresentada com o intuito de responder se o
agostinismo politico € uma categoria sustentavel para a elaboracdo da historiografia
da ldade Média, propomos analisar trés questdes que, para nds, constituem o
resumo de toda a polémica sobre o tema: Os argumentos com os quais Arquilliere
construiu 0 agostinismo politico sdo provenientes puramente de uma apologia
catdlica, produto de sua vinculacao institucional a Igreja e por isso suas conclusfes
resultam indteis ao oficio do historiador? O agostinismo politico seria uma
interpretacdo sem vinculo com o contexto histérico que possibilitou a Gregério VIl e
papas posteriores postularem para si a plenitude dos poderes? O agostinismo seria
o resultado de uma interpretacdo distorcida de Santo Agostinho por meio da Otica
neotomista, sendo assim uma interpretacdo ideologica da politica medieval? Sao
essas questdes que procuraremos responder no percurso de toda essa pesquisa.

Com a finalidade de alcancarmos essas respostas, julgamos necessaria uma
abordagem critica dos principais artigos e livros escritos por Arquilliere buscando a
génese e a permanéncia do agostinismo politico como chave interpretativa. Os
autores elencados anteriormente que trataram do agostinismo politico,
concentraram-se unicamente na leitura da sua obra principal, desligando-a até
mesmo da obra anexa que trata de Gregoério VII. Interessa-nos perceber se o autor

foi capaz de realizar a leitura da Idade Média segundo suas concepcdes de
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agostinismo politico e quais foram em suas obras as suas principais preocupacoes.
Varias obras de Arquilliere foram compostas como manuais de histéria para o ensino
secundario francés. Procuraremos perceber como o autor tratou a disputa de poder
no Ocidente cristdo nesses manuais.

Arquilliére utilizou o agostinismo politico para a interpretacdo do modo de
governar medieval e também para outros periodos da historia. Segundo ele, a
histéria europeia coincide, por vezes, com a propria historia da Igreja. Desperta
nossa atencao a utilizacdo de Arquilliére fez do agostinismo politico para interpretar
a Histéria nos manuais compostos por ele para o periodo de estudos que o0s
franceses chamavam de ensino secundario.

O agostinismo politico precisa ser entendido dentro de distingdes nem sempre
claras entre teologia, formulacdes de leis e costumes sociais. Esses aspectos
citados referem-se, antes de tudo, a predominancia de uma visédo sacralizada do
mundo, do ser humano e das conjunturas que compdem a sociedade em
determinados séculos.

A teologia influenciava a sociedade crista na confeccdo de teorias politicas no
medievo. Entende-se por teologia em sentido amplo toda e qualquer interpretacao
das Sagradas Escrituras no contexto da cristandade. Trata-se em sentido restrito de
uma reflexdo sobre os dados da fé, realizada através do dialogo com as ciéncias
(razdo). A palavra teologia provém da lingua grega reunindo Deus e pensamento
(thedés + logos), duas palavras numa sO expressdo. A teologia realiza uma
interpretacdo dos textos sagrados de forma apurada e com os métodos proprios de
cada periodo. No nosso recorte tematico, a teologia serviu para fundamentar os
mais diversos campos da existéncia humana.

Algumas das questbes apresentadas fazem referéncia ao lugar social do
historiador Arquilliére. Cada historiador, em sua narrativa, apresenta tracos de seu
meio social, da corporacdo que |lhe confere credibilidade e certifica sua producao
segundo os métodos aceitos pela mesma corporacdo. Entre os historiadores que se
preocuparam com a narrativa historica, ligando a pessoa do historiador ao seu meio
social de producao historiografica, destaca-se Michel de Certeau.

Utilizaremos, nesta pesquisa, para a abordagem de nosso tema, as questdes
propostas por Certeau (2006, p. 65), para iniciar a descricdo de sua operacao

historiogréafica, inseridas na obra A escrita da historia: “O que fabrica o historiador
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faz quando ‘faz histéria’? Para quem trabalha? Que produz? [..] O que é esta
profissdo?”.

A operacdo historiogréfica, segundo Certeau, compreende o produto de trés
momentos: um lugar social, uma pratica e uma escrita. O lugar social compreende o
mundo ideoldgico do historiador, as relacdes do sujeito com seu meio social e com
as forcas condicionantes de sua instituicdo. A pratica compreende as técnicas
necesséarias para abordagem do “objeto historico”. As técnicas sdo alteradas ou
modificadas pela forma de resisténcia oferecida pelo objeto. Certeau (2006, p. 79)
explica que a partir de 1970 varios temas demandaram novas técnicas, como 0S
estudos sobre a doenca, a medicina, o corpo, 0s espacos urbanos, etc... Mas pode-
se ampliar ainda sua afirmacédo. O objeto oferece resisténcia ao sujeito porque
nenhum dos dois continua sendo 0 mesmo, ou seja, N0 processo de rupturas e
mudancas o sujeito que interpreta ndo possui mais o sistema ideoldgico de outros
tempos. Por isso, a historiografia pode ser sempre refeita. A escrita é, para Certeau
(2006, p. 93-109), vinculada a um corpo social e a instituicdo do saber que a
reconhece. Na escrita, passa-se de uma pratica ao discurso narrativo que procura
por vezes preencher os vazios e as lacunas sobre o que se escreve. Os resultados
do trabalho do historiador sdo descritos dentro de uma ordem cronoldgica, como o
desdobramento dos documentos e de suas citagbes, permitindo um “retorno” pela
linguagem do passado.

Certeau, buscando dialogar com a complexidade que pode compor a escrita
da historia, serviu-se de variadas formas de andlise. Desse modo, recorreu a
Foucault (1990), a psicanalise, a filosofia, a linguistica, a semidtica, a sociologia de
Durkheim, entre outros conhecimentos. Frijhoff (2010) para descrever a capacidade
de Certeau de transitar por tantas areas o chamou de multitalento. Josgrilberg (2005,
17) o descreveu com 0 mesmo acento: “Viajante por exceléncia, como gostava de se
definir (Giard in Certeau, 1987, V), Certeau permanecia em constante movimento,
intelectual ou fisico”. Certeau utilizou-se, ainda, em sua historiografia, dos textos de
Ferdinand Baudel, de Lucien Febvre e de varios outros autores e perspectivas,
demonstrando o dominio de varias areas das ciéncias humanas. Por intermédio
desses interlocutores e das ciéncias humanas, ele pensou superar 0s polos sujeito e

objeto na operacéo historiografica pelo que chamou de relacéo.
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Para Azevedo e Teixeira (2008), adotando posicfes da teoria da historia de
Dominick LaCapra e John Zammito, a relacdo pode ser uma forma de responder ao

impasse entre 0 objeto e o sujeito que Certeau havia exposto na escrita da histoéria.

Defendemos, assim, que o objeto historico é construido a partir da relagéo,
regulada por regras intersubjetivas e debates tedricos — os quais delimitam
o campo discursivo da histéria —, entre expectativas de sentido de um
sujeito-historiador e os vestigios do passado, pensados ndo como “fontes”
ou “documentos” passivos, mas como “textos complexos” ou entédo
“registros de arquivo”. (AZEVEDO; TEIXEIRA, 2008, p. 71).

A historiografia compreende a posi¢ao de um sujeito que escreve o real ou que
pensa escrever o real ou parte dele “discursando” sobre um tema. Michel de Certeau
afirmou que a escrita da histéria trabalha constantemente com dois elementos que
nem sempre podem ser totalmente identificados: o real e a descricdo do mesmo.
Certeau (2006, p. 11) expressou, no prefacio de sua obra: “A historiografia (quer dizer
“histéria” e “escrita”) traz inscrito no proprio nome o paradoxo — e quase 0 oximoron —
do relacionamento dos dois termos antindbmicos: o real e o discurso”. Na dinamica
entre real e discurso aparece o lugar social do interpretante.

A narrativa supde uma atividade interpretativa que se processa por intermédio
do narrador e do seu lugar social. Para Certeau (2006, p. 66), o lugar social que
ocupa o historiador pode influir em sua producgéo historiografica. O lugar social é
compreendido por Certeau como a totalidade das condicbes a que as pessoas
estariam sujeitas, bem como, por vezes, o horizonte a partir do qual se estabelecem
suas escolhas e posi¢cdes. Transposto para a historiografia, esse lugar social
estabelece métodos e objetos para o historiador. A ideia de uma verdade alheia ao
sujeito na elaboracdo histérica, uma verdade em si, ndo subsiste a critica
estabelecida pelo lugar social. O historiador que compde sua analise sobre o “fato”
esta inserido num sistema de interpretagbes do grupo a que pertence e pensa a
histéria, isto €, a interpreta. Certeau (2006, p. 68) denomina esse movimento de
interpretacéo de “subjetividade filosofica”, tomando filosofia como sindbnimo de visao
de mundo. Para ele, ndo € mais possivel imaginar que aquele que escreve a histéria
esteja alheio a seu meio e livre de condicionamentos. E importante recordar que,
para Certeau (2006, p. 69-70), esses condicionamentos sdo também institucionais. A
instituicdo oferece a sustentacdo e a corporacao acolhe ou rejeita a historiografia

construida, ou seja, determina até que ponto essa ou aquela visdo do real
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corresponde a determinados principios e por isso pode ser catalogada entre as
“‘escolas’.

Além do que é dito na escrita da histéria, Certeau se interessa também por
aquilo que néo é dito. O ndo-dito, o siléncio, pode significar as préprias limitacbes de
escrever a historia, mas aponta também para 0 que ndo se apresenta nessa escrita
por ndo fazer sentido ou ndo ser uma preocupacao do lugar social ocupado pelo
historiador.

A contribuicdo de Certeau demonstra que a escrita da histéria ndo € uma
pratica simplesmente subjetiva. Assim como ndo pode ser plenamente objetiva. Para
além do objetivo e do subjetivo na escrita da historia existe a sociedade que
funciona sob determinadas regras que se alteram em cada periodo historico e grupo.

Consideramos pertinentes a nossa pesquisa as observacfes sobre o lugar
social do historiador apontadas por Certeau. Entendemos que o agostinismo politico
com as condi¢des de sua elaboracdo, segundo a definicdo dada por Arquilliere, pode
ser mais bem compreendido na medida em que confrontarmos nosso tema de
pesquisa com sua vinculagcdo a uma época, as escolas historiograficas e a filiacao
institucional do autor concomitantemente aos pressupostos que emergem das fontes
e referenciais tedricos que ele utiliza sobre o tema.

Os estudos sobre a filiacéo institucional, a descricdo das escolas a que um
autor se relacionava sao algumas das preocupacdes que a Historia dos Intelectuais,
proposta por Sirinelli, procura responder. Para ele, a histéria dos intelectuais seria
um campo de estudo historico.

“A historia dos intelectuais tornou-se assim, em poucos anos, um campo
histérico autbnomo que, longe de se fechar sobre si mesmo, € um campo aberto,
situado no cruzamento das histérias politica, social e cultural” (SIRINELLI, 2003,
p. 232).

Para Sirinelli, a definicdo de intelectual pode ser ampla, por isso ele propde

reconhecer as varias explicacdes sobre o termo unificando-as em raizes comuns:

Estas podem desembocar de duas acepcdes do intelectual, uma ampla e
sociocultural, englobando os criadores e os “mediadores” culturais, a outra
bem mais estreita, baseada na nocdo de engajamento. No primeiro caso,
estdo abrangidos tanto o jornalista como o escritor, o professor secundario
como o erudito. (SIRINELLI, 2003, p. 242).
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A segunda acepcéao de intelectual dada por Sirinelli (2003, p. 243) relaciona-
se com o0 “engajamento na vida da cidade como ator”. Essa acep¢ao, mais restrita a
anterior, engloba um namero menor de individuos. A importancia para nés, na sua
proposta de Histéria dos Intelectuais, assenta-se na visualizacdo mais concreta das
ideias assumidas por individuos concretos. Essa proposta procura perceber o
intelectual em seu meio, como uma teia de relacdes na qual encontra sustentacao e
afrontas. Sirinelli pretende perceber o intelectual sempre em seu meio.

“Sem duvida, o historiador esta obrigatoriamente inserido no seu pais e na
sua época por multiplas aderéncias e, além disso, ele préprio pertence, como ja
dissemos, ao meio intelectual” (SIRINELLI, 2003, p. 239).

As multiplas aderéncias do historiador nos levam as redes de sustentacéo
profissional ou académica que o amparam. Os conteudos recebidos e a filiagao
académica conduzem a pesquisa em histdria dos intelectuais a no¢do de escola
histérica. A compreenséo do intelectual como herdeiro e receptor de legados produz
um interesse por sua biografia, destacando nela os mestres e os discipulos. Nesse
caso, deve-se perguntar sobre as razdes que levaram o intelectual a receber tais
ideias e como ele as transmitiu para a sociedade.

A Historia dos Intelectuais como tematica foi apontada, também, por Le Goff
(1984) quando estudou os “mestres das escolas” medievais no século Xl como
agueles que tinham por oficio pensar e ensinar seu pensamento. Certos principios
sobre os intelectuais medievais como homens ligados as cidades, pertencentes a
uma corporacdo como homens de oficio e que a teologia ndo pode ser separada da
sociedade foram acolhidos por Le Goff (2007) a partir de conversas com Marie-
Dominique Chenu relatadas por Marc Heurgon.

O primeiro passo, no presente estudo, serd relacionar a produgéo
historiografica de Arquilliere as escolas historicas de seu periodo. Assim, seguindo
as premissas expostas por Certeau, faremos as analises da biografia de Arquilliere
como intelectual da Igreja Catdlica, da sua formac¢do académica visando conhecer a
qgual forma de fazer historia se vinculou e, também, qual corporacdo lhe confere

legitimidade de interpretacéo.
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1 ENTRE A ACADEMIA E A RELIGIAO: A ELABORACAO DE UMA CATEGORIA
HISTORICA

1.1 Tracos Biograficos e Académicos de Henri-Xavier Arquilliéere

Henri-Xavier Arquilliere nasceu em Firminy, na regido de Loire, em 1883 e
faleceu em Lyon, em 14 de julho de 1956, sendo enterrado em Firminy. Sua primeira
formacao foi na escola catdlica dirigida pelos Irméos Maristas. O Bulletin de I'Institut
(1953, p. 463-464) mencionou que foi na rigida educacao catdlica recebida no
Colégio Marista, comum para a época, que Arquilliere despertou para o catolicismo
com suas devocdes e simbolos. Foi ordenado sacerdote em 1902. Doutorou-se em
teologia em 1907, na Faculdade de Teologia de Lyon. Sua tese, de 1907, intitula-se:
Lamennais et le Galicanisme. Nesta obra apareceu pela primeira vez seu constante
tema de reflexéo: as relagdes entre estado e religido. Por meio dessa primeira obra,
Arquilliere analisou a posicao social e politica de Lamennais (2009).

Segundo relatou o jurista e socidlogo das religides, Le Bras (1956, p. 24),
Arquilliere foi aluno de Marcel Thévenin, Emile Chatelain, Ferdinand Lot, Adhémar
Esmein e Robert Génestal. A influéncia destes historiadores esta presente nas obras
produzidas por ele.

Arquilliere foi nomeado professor de Historia da Igreja, na Faculdade de Paris,
em 1919. Em 1921, foi nomeado professor de Histdria da Idade Média na Faculdade
de Teologia de Paris'?. Ensinava também Histéria Eclesiastica na mesma faculdade.

Em 1939, foi nomeado vice-reitor da Faculdade de Teologia de Paris.

Arquilliere (1939a), no mesmo ano da nomeacdo como vice-reitor, publicou a obra

2 A Faculdade de Teologia de Paris, hoje chamada de Institut Catholique de Paris, € um centro de
formacao intelectual catdlico. Ela foi fundada em 1875 e desempenhou um papel importante na
elaboracdo de uma linguagem para a fé que fosse capaz de dialogar com o mundo no final do
século XIX. Entretanto, foi s6 em 1889 que se organizou o Institut Catholique de Paris. Hoje,
aceita-se 0 ano de 1889 como sua data de fundacao. O Institut Catholique de Paris (2013) preza,
segundo sua descri¢cdo, por ser um centro preocupado com uma postura na qual a fé possa
iluminar as situa¢gdes do mundo contemporaneo. Foi nesse Instituto que Arquilliere ensinou,
continuando mesmo depois de ser aceito na Ecole des Hautes Etudes (Sorbonne), e foi diretor de
estudos. Michel de Certeau, entre 1964 e 1977, dirigiu seminarios de doutorado no Institut
Catholique de Paris concomitantemente ao ensino em outras universidades.
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L’Eglise au Moyen Age, na colecdo chamada de Biblioteca Catdlica de Ciéncias
Religiosas™.

Em 1943, foi nomeado reitor da Faculdade de Teologia e Ciéncias Religiosas
de Paris, do Instituto Catolico de Paris. Em 1947, foi nomeado Protonotario
Apostélico, um titulo honorifico concedido pelo papa por reconhecimento de servigos
prestados a Igreja.

Arquilliere foi diretor de edicdo de Manuais de Historia para o Ensino
Secundario, publicados pela Les Editions de [I'Ecole. Esses manuais foram
distribuidos em centros de estudos, especialmente nos confessionais. Os manuais
estavam presentes na formacdo histérica de varias escolas secundarias nas
décadas de 1930 a 1960. A colecéo histérica da qual suas obras de ensino fizeram
parte abrangeu da Historia Antiga a Contemporanea. Nessas colecbes, ele
constantemente reelaborou e simplificou sua abordagem politica. Nas obras
produzidas diretamente por ele encontra-se expresso seu pensamento sobre a
histéria do cristianismo, sobre a formacédo e o desenvolvimento do reino franco e da
Galia.

Arquilliere (1934) escreveu uma tese intitulada Saint Grégoire VII: essai sur sa
conception du pouvoir pontifical, a qual chamou de “modesto ensaio de historia das
ideias” (ARQUILLIERE, 1934, p. 1). Em sua tese, demonstrou quais foram os
autores que inspiravam as acfes de Gregorio VII. Esta obra pretendia responder se
Gregorio VIl trouxe elementos novos a discussdo sobre o poder em sua época.
Cabe ressaltarmos que as conclusdes e argumentacdes do autor sobre esta obra
serdo expostas durante o desenvolvimento da presente tese.

Os anos de estudo e ensino de Arquilliere foram marcados pelo neotomismo
presente na Franca. Ele manteve contato com divulgadores deste movimento, entre
eles, Etienne Gilson. O neotomismo pretendia influenciar na interpretacdo da
filosofia e da teologia da Idade Média. Essas influéncias na obra de Arquilliére
contribuiram para amparar suas interpretacdes da Patristica, sobretudo de Santo
Agostinho. Foi nas obras neotomistas que Arquilliere encontrou as conclusées que
necessitava para a politica medieval. Em 1953, concluiu um antigo projeto tornando-

se professor na Ecole des Hautes-Etudes, Sorbonne.

3 Arquilliére publicou e dirigiu varias obras durante a sua vida. Visando demonstrar sua producéo
historiogréfica, apresentamos no final dessa pesquisa um Anexo com as obras escritas por ele.



24

Henri-Xavier Arquilliere alcancou reconhecimento entre o0s historiadores,
tedlogos e fildsofos, impulsionado pela Faculdade de Teologia de Paris e pela
Sorbonne. Essas faculdades eram dirigidas por membros da hierarquia catdlica ou
este regime mantinha influéncia sobre elas. Concomitantemente com o
reconhecimento académico foi agraciado, dentro da instituicdo catolica, com o titulo
de honra de Pronotario Apostolico. Essas honras nos levam a considerar Arquilliére
como alguém que nao s6 pertenceu ao catolicismo, mas agiu com 0s instrumentos
de que dispunha — o ensino e a producéo intelectual — colocando-os a servico da
Igreja. Ele possui uma filiag&o institucional que ndo pode ser descartada na analise
de suas obras. Diante de um catolicismo que buscava seu papel na sociedade
francesa que se apresentava como laica, Arquilliere contribuiu produzindo obras nas
guais apresentou o catolicismo como pertencente a propria origem do povo francés.

A obra de Arquilliére foi orientada pela sua posicdo de pessoa pertencente a
hierarquia da Igreja. Pretendemos entender em quais pontos sua postura de
historiador da instituicdo catélica condicionou ou direcionou seu trabalho. A esse
respeito, Certeau (2006, p. 70) observa que: “A instituicdo ndo da apenas uma
estabilidade social a uma ‘doutrina’. Ela a torna possivel e, sub-repticiamente, a
determina. Nao que uma seja a causa da outra”. Por essa Otica, o estabelecimento de
Arquilliere como historiador esta ligado ao dominio de uma técnica aprovada por
pares, por uma escola que lhe conferiu a possibilidade de apresentar-se como tal.
Para ser aprovado, ele necessitou dominar certas técnicas de pesquisa e escrita da
histéria. Cabe-nos perceber mais nitidamente a que escola historiografica nosso autor
se situa, mediante uma analise sobre seus mestres e sobre a historiografia que ele

seguiu.

1.2 Formacéo e mestres de Arquilliere

Le Bras esclarece que um dos sonhos de Arquilliere era integrar o corpo de
professores da Ecole Pratique des Hautes Etudes. O seu desejo foi alcancado em
1943.

O sonho de Henri Arquilliére era de ensinar um dia na Ecole [Pratique des
Hautes Etudes] & qual devia sua formacdo de medievalista. Thévenin e
Ferdinand Lot, que tinham por ele uma verdadeira afeicdo, encorajaram
essa esperanca que se realizou em 1943: por decisdo ministerial de 5 de
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maio ele foi nomeado diretor de estudos com dedicacdo exclusiva para a
historia da Igreja Medieval e Moderna. (LE BRAS, 1956, p. 24).

Indiretamente, no texto acima, Le Bras (1956) nos informa sobre os antigos
professores de Arquilliere e, assim, recordou-se de mestres de Arquilliere, tais como:
Emile Chatelain, Adhémar Esmein e Robert Génestal. Esses professores ofereceram
a Arquilliere o método com base no qual ele desenvolveu suas pesquisas. A seguir,
apresentaremos 0s professores mencionados por Le Bras com a intengdo de
compreender a que escola historiografica Arquilliere pertenceu.

Jean Paul Hippolyte Emmanuel Adhémar Esmein, professor de Arquilliere, foi
jurista e historiador do direito civil e candnico. Participou da revisdo do Codigo de
Direito Civil francés em 1904, um ano antes da oficial separagcdo constitucional da
Igreja e do estado. Foi professor na Ecole Pratique des Hautes Etudes e trabalhou,
ainda, na direcédo do Conselho Superior de Instrucao Publica Francesa.

Robert Génestal foi professor das Faculdades de Direito de Caen e Paris.
Especializou-se na histéria do direito francés e can6nico. Segundo Ganshof (1931,
p. 453-454), foi aluno de Esmein e sucessor na Ecole Pratique des Hautes Etudes.
Ganshof destacou que Génestal interessou-se pelo direito normando e pelo Decreto
de Graciano escrito no século Xll. Génestal encontrou, pela primeira vez, no Decreto
Graciano, privilégios clericais em matérias juridicas.

Marcel Thévenin, outro mestre de Arquilliere, dedicou-se em seus estudos ao
direito e a historia. Thévenin (1879) publicou estudos sobre o direito germéanico e
editou, em 1887, diversos textos merovingios e carolingios que compreendem o
extenso periodo de 572 a 1130. Essa obra tem o titulo de Institutions privées et
publiques aux époques mérovingienne et carolingienne. A sua intencdo na referida
obra era unir estudantes de histéria e de direito, pois considerava que essa unido
entre direito e histéria contribuiria para melhorar o conhecimento dos cédigos
merovingios e carolingios. Trata-se de uma proposta interdisciplinar gue inova ao
aproximar dois conhecimentos com suas teorias e modo de trabalho. Outro elemento
importante € a palavra “instituicdo”, que ocupa o titulo da obra. Nesta palavra,
Thévenin utiliza-se de um tema que sera objeto de estudos sociologicos e
historiogréaficos posteriores.

Thévenin (1887), na apresentacdo da obra Institutions privées et publiques,
destacou que ela contém textos inéditos sobre o tema. Thévenin (1887, p. iii) criticou o

modo de fazer histéria de seu tempo comentando: “O [texto] de n. 59, somente, é
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inédito; é a concessao necessaria ao gosto exagerado e indiscreto de erudicao pelo
‘inédito’ em nosso tempo”. Em sua critica aparece a busca que os historiadores faziam
nos arquivos, na esperanca de encontrar novas fontes que pudessem colaborar para
o desenvolvimento de um tema. Thévenin citou a Monumenta** como um exemplo de
esforco de interpretacéo das instituicbes as quais ele dedicara seus estudos.

A preocupacédo de Thévenin (1887) estava relacionada aos textos sobre o
modo como o direito era exercido pelos merovingios e carolingios. Cada texto
publicado foi enumerado, apresentado em latim e precedido de um breve resumo ou
titulo em francés. As notas que acompanham cada texto referem-se as diferencas
entre as versdes conhecidas. As breves discussdes do autor referem-se as palavras
latinas escolhidas entre as versdes. Thévenin (1886, p. 251-270) preparou um indice
da obra com os temas distribuidos dentro do que ele chamou de “direito privado:

personalidade e territorialidade das leis” que apresentamos abaixo:

a) Das pessoas: estado das pessoas; capacidade das pessoas, a familia e a
personalidade juridica;

b) Dos bens: sobre a propriedade; condicdo dos bens na familia; doacbes e
testamentos;

c) Dos contratos e convencdes: dos contratos em geral; dos simbolos juridicos;
cartas e noticias;

d) Procedimento: acles; provas; organizacdo judiciaria; julgamentos e direito
criminal.

0 texto a gue o autor se refere na introducédo é a colecdo Monumenta Germaniae Historica que
havia publicado muitos textos sobre os merovingios e carolingios. Em 1886, um ano antes da
publicacdo de Thévenin, o editor da Monumenta, Zeumer havia publicado diversas leis (ZEUMER,
1886). Sobre a importéncia da colecdo Monumenta como forma de organizacdo e divulgacao de
arquivos consultar a obra de Schellenberg e Soares (2002). Para Le Goff (1996,
p. 535) o monumento e o documento formam, em determinado momento, uma aproximacao
privilegiada pelo desejo do interprete coletivo: “o documento ndo é qualquer coisa que fica por
conta do passado, € um produto da sociedade que o fabricou segundo as relacées de forcas que ai
detinham o poder. S6 a analise do documento enquanto monumento permite a meméria coletiva
recupera-lo e ao historiador usa-lo cientificamente, isto €, com pleno conhecimento de causa”.
Outro modo de entender o esfor¢o, no século XIX, em reunir, catalogar e datar documentos sobre a
origem de Estados, descrito como uma vertente nacionalista, encontra-se em Farge (1989) e
Bentivoglio (2011). Para Bentivoglio, a origem da Monumenta estaria na vontade do rei Maximiliano
da Baviera que sugeriu a Leopold von Ranke que realizasse esse trabalho, mas ele repassou a um
colaborador. Certeau (2006, p. 74) considera a Monumenta resultado de uma estrutura de
sociedade e que a pratica francesa dos arquivos procurou imitar: “[...] um recrutamento de eruditos-
letrados devotados a uma causa e adotando a sua grande ou pequena pétria a divisa dos
Monumenta Germaniae: Sanctus amor patriae dat animum [...]".
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Para revelar melhor o conteddo do documento, a filologia foi o instrumento
escolhido, nesse momento dos estudos histéricos, tanto por Thévenin como por
outros historiadores. A edicéo critica de textos se sobressaia como a forma mais
nobre de se exercer a filologia'®. Thévenin estudou os aspectos juridicos que
embasam as praticas merovingias, carolingias e germanicas.

Thévenin escreveu, ainda, com Gabriel Monod, uma homenagem a Georges

Waitz que fora professor de ambos. Monod declarou sobre Georges Waitz:

Leopold von Ranke tinha apenas fechado os olhos quando um de seus
primeiros e mais ilustres discipulos, Georges Waitz, lhe seguiu na tumba. Se
todos aqueles que se ocupam de histéria moderna e que estudam a politica
europeia dos quatro ultimos séculos nos documentos diplomaticos olham
para Ranke como seu mestre, foi Waitz que exerceu nos Ultimos quarenta
anos a maior influéncia sobre as pesquisas relativas a Idade Média.
(MONOD; THEVENIN, 1886, p. 3).

Temos, entdo, uma sucessao de professores e alunos que passou por Ranke,
Waitz e Thévenin até chegar a Arquilliere. Waitz teve seus trabalhos utilizados por
Arquilliére (1956a, p. 171) quando utilizou a colecdo de textos do periodo carolingio
editado por ele. Monod acrescentou, ainda, que o0 interesse pelos seminérios
histéricos de Waitz na Alemanha, s6 era menor quando comparado ao de seu
mestre Leopold von Ranke. Monod se recorda de que ele ensinava os alunos a
tomarem precaucdo com as influéncias das teorias subjetivas na historia, com

preconceitos politicos e religiosos e com toda a generalizacdo que ndo proceda dos

> pPara Basseto (2001), na origem, a palavra filologia na Grécia significava “gosto pelo estudo das
palavras”, todavia, o modo como esse gosto se dava nao era unanime. O filélogo, embora se
preocupe com a gramatica e a literatura, conforme Basseto (2001), seu trabalho seria ainda mais
amplo. Nas obras latinas de Cicero, Varrao, Séneca e Plutarco, o entendimento de fil6logo amplia-
se para significar aquele que se preocupa ndo s6 com as palavras, mas com toda forma de
manifestacdo do pensamento. “Séneca traga bem o perfil do gramatico e do fil6logo; o graméatico
se preocupa com problemas especificos de lingua e literatura, como expressoes tipicas,
arcaismos, influéncias literarias. O fil6logo apresenta andlises, deducdes e inter-relacionamento de
fatos, conhecimento dos livros de histdria, de arispices e dos escritos pontificais — indices de uma
cultura ampla, prépria do sébio, do Fil6logo, como Erastostenes e Ateius” (BASSETO, 2001, p. 22).
Apbs descrever o caminho tomado pela definicédo de filologia durante os séculos que se seguiram,
afirmando que ela ndo foi univoca, conclui: “Com isso se fixa o conceito moderno, em sentido
estrito, de filologia como ciéncia do significado dos textos; e em sentido mais amplo, como a
pesquisa cientifica do desenvolvimento e das caracteristicas de um povo ou de uma cultura com
base em sua lingua e em sua literatura” (BASSETO, 2001, p. 37). Para Quetglas (2006, p. 5-9), a
filologia procuraria, por meio da critica, chegar ao texto original, a compreensao objetiva do mesmo
e ao esclarecimento do contexto histérico com a explica¢éo da lingua utilizada. Ligada a filologia
estariam a paleografia, a epigrafia, a codicologia, a papirologia, a linguistica e outras formas de
critica ao texto. Encarnacédo (2010, p. 17) preferiu definir com Giancarlo Susini a epigrafia “como o
estudo da forma como, em determinado momento, o0 Homem selecionou ideias para deixar de si
para os vindouros”.
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fatos. No texto de homenagem, Monod destacou que Waitz era, acima de tudo, um
professor dedicado a ensinar os métodos para o trabalho histérico.

Saia-se de suas ligdes ndo somente mais instruido, com ideias mais claras
e espirito melhor ordenado, mas com mais amor e respeito pela ciéncia,
com a consciéncia da exigéncia e a decisao de trabalhar por elas. Sentia-se
gue M. Waitz colocava toda sua alma num ensinamento direto e familiar,
gue via uma obra moral e ao mesmo tempo intelectual para realizar, queria
formar os homens e ao mesmo tempo os cientistas e doava o melhor dele
mesmo. (MONOD; THEVENIN, 1886, p. 3-4).

O modo como 0s merovingios organizaram seu reino constituiu uma parte
importante para Arquilliere do sistema que regeu a politica medieval. Os estudos de
Thévenin estdo presentes nas obras de interpretacdo da histéria medieval de
Arquilliere®®.

Por intermédio de Thévenin chegamos a uma sucessao de mestres e
discipulos que se estende de Leopold von Ranke até Arquilliére. Podemos apontar,
de modo parcial, que a perspectiva historiografica de Arquilliére se aproxima mais da
escola metddica da qual herdou a critica na abordagem das fontes. Porém, nao se
pode falar de uma escola metddica pura. O estudo da bibliografia sobre Thévenin
levou-nos a Georges Waitz. Ele mesmo, sendo um discipulo reconhecidamente
ligado a Leopold von Ranke, dispde de pouca bibliografia e ndo tem o seu nome
relacionado entre os seguidores da escola metddica. Delacroix et al. (2012, p. 99)
citam Waitz indiretamente, chamando-o de pertencente a “historiografia alema” na
interpretacéo de Gregorio de Tours e da Lei Salica.

Outro professor de Arquilliere, com o qual ele aprendeu o oficio de historiador,
foi Emile-Louis-Marie Chatelain. Ele nasceu em 1851, numa familia erudita.
Chatelain foi latinista, paledgrafo e membro da Academia de Letras e Belas Artes.
Ele se destacou pelo trabalho de coletar, fotografar e registrar diversos documentos
na Itdlia e na Franca buscando conservar e preparar colegbes que servissem para
abordagens historicas. Um exemplo de seu trabalho foi a catalogacdo de

manuscritos da Universidade de Sorbonne, publicado em 1892*".

'8 Arquilliére utilizou as conclusdes de Thévenin sobre a propriedade da terra nos reinos germanicos
durante a Idade Média. Thévenin (1886) se ocupou com o tema que esta na origem do feudalismo.
o catalogo foi redigido para facilitar o acesso as fontes histéricas contidas na universidade.
Chama-nos a atencdo nesse livro a propaganda da editora, que oferecia varios catalogos de
universidades e bibliotecas francesas (CHATELAIN, 1892). Thévenin, conforme salientamos em
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Um dos trabalhos de paleografia de Chatelain tratou das chamadas Notas
Tironianas®® que constituem um completo sistema de taquigrafia latina. Chatelain
(1900, p. vii) salienta que as Notas Tironianas representam “uma parte obscura da
paleografia latina” e explica que uma nota tironiana se compde de dois elementos:
um radical ou signo principal e uma terminacdo ou signo auxiliar. Assim, na obra,
enumera a formacéo das palavras segundo a taquigrafia latina composta por Tiron.
A obra, na apresentacdo de Chatelain, destina-se a seus alunos. No sistema das
notas tironianas a capacidade de formacéo das palavras era bem ampla e o dominio
dos simbolos que as constituiam era um processo que requeria memorizagdo e
bastante pratica. Seus estudos das Notas Tironianas e da taquigrafia sildbica
possibilitaram, entre outras especificidades, decifrar diplomas merovingios e
carolingios. Os estudos de Chatelain e Quicherat (1891) catalogaram as formas de
abreviacOes utilizadas nos textos latinos contribuiram para o aperfeicoamento do
Dictionnaire francais-latin (1891)*.

Seguindo os métodos de pesquisa histérica aplicados por seus mestres,
Arquilliere traduziu diversos textos latinos de Gregoério VII. Arquilliere (1926a)
também editou um texto inédito, encontrado por ele, do tedlogo Tiago de Viterbo
chamado De Regimine Christiano. Conforme o proprio Arquilliere (1913) informa, a
edicdo critica foi preparada por meio de comparagcbes com manuscritos de
bibliotecas italianas. O aluno havia compreendido a necessidade das fontes, sua
conservagao, interpretacédo e traducdo. Dominar o latim para ler as fontes, quase
sempre oficiais, era uma caracteristica da escola metodica que pela analise interna
do documento procurava retirar-lhe o sentido®. Arquilliére utilizou-se desse

conhecimento na sua historiografia.

nota anterior, comentou a seus leitores que a procura por fontes inéditas era uma constante na
pesquisa histérica da sua época e pondera que seria exagerada.

Marco Tulio Tiron seria um ex-escravo do romano Cicero. Ele teria formulado o primeiro sistema de
taquigrafia europeu. Tiron teria sido revisor dos discursos de Cicero e recolheria os discursos no
Senado Romano de forma abreviada ou rapida (FLEXOR, 2008; FERREIRA, 1938; LIMA, 2006).
Segundo Aubert (1938), em 1889, na quarta edicdo do Dictionnaire Latin-Francais, Chatelain
acrescentou 4.000 palavras. Nas palavras cheias de bons adjetivos Aubert (1938, p. 210)
comentou o empenho de Chatelain na lingua latina: “Ele ama o latim e quer fazer amar. Ele redige
com prazer seus prefacios em latim. Ele escreve em latim a seus filhos. Ele retoma os versos
latinos com amor e felicidade. Era um confrade amavel e respeitoso e onde estava era um amigo
muito estimado.”

Segundo Bourdé e Martin (c1983, p. 114), Leopold von Ranke rebateu as filosofias da histéria e
propds algumas regras teoéricas: “[...] 5. a. regra: a tarefa do historiador consiste em reunir um
nuamero suficiente de dados, assente em documentos seguros; a partir destes factos, por si s, 0
registro histérico organiza-se e deixa-se interpretar”.

18
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Arquilliére foi também aluno de Ferdinand Lot (1866-1952). Lot concentrou
seus estudos na Idade Média e no final do Império Romano, particularmente nos
periodos limites entre cada época. Autor de O fim do Mundo Antigo e o principio da
Idade Média (LOT, 2008), obra na qual pretendia demonstrar que ndo se podia
compreender os periodos do fim da antiguidade e inicio da Idade Média de forma
separada, mas como um processo. Segundo Barros (2009), Lot destacou que o fim
do Império foi um processo, mas que o Império terminou e ndo se transformou em
outro reino ou permaneceu nos reinos barbaros que se estabeleceram nas antigas
provincias. As causas deste término do Império foram sociais, econdmicas e
politicas. Para Barros (2009, p. 552), estas causas “geraram um estado interventor,
corrupto e burocratizado”. Todavia, diferentemente da afirmacdo de Barros, a
interpretacédo de Lot sempre se orientava para a afirmacdo que quando um mundo
termina, outro comeca, ou seja, as épocas nao se comunicam. A interpretacdo de
Lot se aproxima mais da nogao de ruptura.

Outra afirmacédo de Lot foi que o fim do Império Romano provém mais de
guestdes internas do que pela pressao de povos chamados barbaros. A compreenséo
de Lot aproxima-se de Braudel na sua forma de apontar as causas do fim do Império
Romano. Lot ao descrever o periodo de transi¢ao, privilegiou os aspectos econdémicos
e sociais seguindo método que marcou a escola dos Annales. O préprio Braudel
(1966), no ano do centenério de nascimento de Lot, elogiou sua obra e declarou que
seu nome estaria entre 0os verdadeiros historiadores do mundo. A expressao de
Braudel — “verdadeiro” — ainda que desperte a pergunta sobre o que consiste esta
verdade, procura registrar o nome de um historiador que caminhou ao lado do
movimento de renovacao da histéria.

Lot foi um dos primeiros a utilizar o conceito de Antiguidade Tardia, e alguns
defendem que o termo foi criado por ele para manifestar sua compreenséao do fim do
Império Romano®. As obras de Lot foram constantemente citadas por Arquilliére,
demonstrando uma aceitagcdo parcial de seus argumentos. Lot defendeu que os
bispos cristdos encontraram nos privilégios oferecidos por Constantino a satisfacédo

de seus desejos de dominacdo e autoridade, portanto, Arquilliére utilizou os textos

? Uma comparacdo entre as ideias de Lot e Pirenne demonstra que o primeiro defendeu como
aspectos internos para o fim do Império Romano o crescimento da economia ndo baseada no
pagamento de soldos, mas sim na entrega de géneros variados e terras. Esse aspecto econémico
teria contribuido para o enfraquecimento do Império. Pirenne teria defendido uma continuidade da
economia monetaria (SARTIN, 2010; BARROS, 2009; SILVA, 2013).
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de Lot sem as conclusbes pejorativas mencionadas. Segundo Lot (1925), os
merovingios desenvolveram um modo especial de unificar religido e reino, afirmacéo
gue serviu de apoio para ideias posteriores formuladas por Arquilliere.

Le Goff (1966), em artigo sobre Ferdinand Lot e os Annales, declarou néo ter

conhecido pessoalmente Lot, mas por intermédio de Perrin se sentia proximo a ele:

Primeiro por meu querido mestre Charles-Edmond Perrin, que foi seu
discipulo e se declarava sempre fortemente marcado pela influéncia deste
grande historiador, tenho um pouco a impresséo de ter sido, ouso afirmar,
“pequeno-aluno” de Ferdinand Lot. (LE GOFF, 1966, p. 1179).

De acordo com Le Goff (1966), Marc Bloch e Lucien Febvre apreciavam o
modo como Lot abordava as questdes historicas. Para Febvre, Lot era um
“pesquisador apaixonado” que nao se considerava jamais satisfeito, que colocava ao
leitor centenas de questdes em suas obras.

Le Goff (1966) questionou, ainda, por que Lot teria publicado somente um anico
artigo nos Annales d’Histoire Sociale se Bloch e Febvre fizeram elogios a seus
principais trabalhos. Segundo Le Goff (1966, p. 1180-1181), Lot ndo exprimia
claramente sua concepcao de histéria e quando o fez parece destoar da Historia
Social. Quando Lot esteve mais perto de exprimir sob a forma de principios sua
concepcao de historia, por exemplo no seu relato sobre o livro de Roupniel — Histoire e
Destin —, escreveu Le Goff, foi para insistir sobre a importancia da cadeia cronolégica
constituida pelos “eventos”, sobre o papel dos individuos que se destacam e séo
criadores de “descontinuidades” — ideias que ndo tém um lugar propriamente no
espirito dos Annales.

Lot possui uma caracteristica prépria e por isso ndo pode ser compreendido
como um historiador pré ou contra os Annales. Ele possui certas caracteristicas que
formam a importancia da sua heranca historica. Por esta razdo, Le Goff (1966)
expde alguns pontos de convergéncias entre os Annales e Lot.

Um dos pontos de convergéncia com Lot foi a critica ao sistema de ensino
superior francés?’. Os Annales contestaram, também, o modo como o sistema de

ensino superior francés se organizava, mas Lot fizera isso 25 anos antes. Lot

22 Segundo Mahn-Lot (2014), historiadora e filha de Lot, ele foi contrario ao sistema de ensino
superior francés se manifestando duas vezes contra ele. Ele inaugurou uma novidade nos estudos
superiores franceses quando sua tese foi defendida em francés e ndo em latim.



32

chamava a atencéo para o atraso do sistema francés comparado ao alem&o?. Para
Le Goff (1966, p. 1182), Lot “Combate contra a retdrica e a escolastica abusivamente
batizada de cultura geral”. Ele se opde ao modelo proposto pela prova de
Agregacdo® do ensino superior francés. Lot teria percebido problemas que
considerava graves e empenhou forcas contra ele muito antes que outros
académicos considerassem a questao. A sua preocupacado ampliava-se ainda para a
especializacdo das ciéncias humanas e especialmente na histéria. Essa
especializacdo, longe de ser apenas uma concentracao tematica, era na verdade um

fechamento na disciplina.

[Na Ecole des Chartres] se sente os inconvenientes da especializa¢do. Se
estuda na Ecole des Chartres as ciéncias auxiliares da histéria, mas néo a
historia propriamente dita. Na Sorbonne as licencas e agregacdes de
histéria sdo autorizadas a ignorar absolutamente as ciéncias auxiliares. De
ambas as partes se perde e se corta com a finalidade de mutilar o ensino de
historia. (LE GOFF, 1966, p. 1182).

A critica de Lot, segundo Le Goff (1966), resultaria da sua necessidade de
liberdade, de estudos sérios e de estudantes mais receptivos a sua metodologia de
pesquisa.

Além das questdes que Lot questionava sobre o ensino superior francés, para
Le Goff (1966), ele teria sido um historiador dedicado a um campo vasto, recorrendo
as multiplas disciplinas e procurando fazer grandes sinteses. Em sua pesquisa
histérica, Lot teria se utilizado da arqueologia, antropologia, psicologia social,
demografia, filologia e toponomastica. Lot foi critico da periodizacdo da histéria em
épocas, 0 que transpareceu em sua obra principal sobre o fim do mundo antigo e

inicio da Idade Média. Le Goff destacou, ainda, a preferéncia de Lot pela historia da

% Além da Alemanha, mencionada por Le Goff acima, Lot ainda acrescentou que a Suica e a Italia
mantinham sistema de ensino superior melhor que o francés (LOT, 1892).

Picard (2010, p. 145-155), em artigo sobre a historia do ensino superior francés, afirmou que, em
1879, com a chegada do poder dos republicanos, eles propuseram uma renovagcdo no ensino
superior. Concordando com George Weisz, Picard aponta que o reformado ensino resulta nas
aspiracdes da nova elite a formacao, das propostas republicanas e no desejo dos universitarios de
autonomia profissional. Prevaleceu uma concentracao do prestigio nas instituicdes de ensino da
capital, com forte hierarquia, até na estruturacdo dos campos académicos. Os regulamentos e
normas estabelecidos nessa época refletem o posicionamento das novas elites. As disciplinas
canbnicas, ou seja, ja consagradas no meio académico, foram apoiadas pelo dispositivo do exame
de Agregacéo. Essas disciplinas destacavam as abordagens internalista e reprodutiva dos saberes,
sendo elas aceitas, nho momento, pela maioria académica. Picard asseverou, ainda, que a
Agregacdo gerava uma crise dificultando a entrada de novos professores. A questdo soO foi
resolvida em 1936, com a mudanca da aposentadoria de 75 anos para 65 anos.
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Franca e salienta que ele ndo a separou da cristandade, seja a barbara das
invasdes, seja a carolingia, seja a feudal.

Como ressalta Le Goff (1966), Lot fez, em alguns momentos, historia social,
um exemplo seria quando se prop6s a pesquisar sobre quando se deixou de falar
latim®. Ele teria recorrido ndo a filologia em si mesma, mas a problematica da
histéria social, apontando uma interpretacdo de mecanismos mentais.

Para Le Goff, Lot servia-se de um método regressivo quando procurava
clarear o passado a partir do presente, mas longe de ser considerado um
anacrbnico, comentava Bloch “Nés ndo deixamos jamais de pensar exatamente
como M. Lot” (apud LE GOFF, 1966, p. 1185).

A ideia de descontinuidade esta presente na obra de Lot, sendo até um tema
recorrente em suas pesquisas. Ele preferiu realizar estudos situados nos periodos
de ruptura, acomodando ai sua visdo sobre o0 modo como se processam as
alteracdes estruturais que finalizam um mundo, conforme sua expressao.

Na colecédo de obras doadas pelas filhas de Lot, Irene Vildé-Lot e Marianne
Mahn-Lot, ao Institute de France encontram-se documentos inéditos que contribuem
para conhecer mais aspectos da vida de Lot, correcbes de obras e conceitos
utilizados por ele. Segundo Mahn-Lot (1997), que apresentou o acervo doado, entre
0 material doado encontram-se textos inéditos sobre O fim do Mundo Antigo, sobre a
economia no Império Romano®® e o fluxo comercial no Mediterraneo. Nesses
escritos inéditos destacam-se as sete cartas recebidas de Marc Bloch. Em uma
dessas cartas com data de 1921, Bloch escrevia:

Eu te enviarei um artigo sobre os servos da gleba. Eu trabalho numa
memoéria sobre os reis taumaturgos. Vocé encontrou um texto sobre

%0 artigo de Lot (1931, p. 97-159) discorda da facil solugao a questao opondo-se uma classe mais
abastada (aristocracia e clérigos) que tinha acesso a educacao e a forma correta de se falar a
outra formada por pessoas mais pobres (soldados, camponeses, etc...) que desconheciam o latim
correto. O latim ndo é a lingua materna na ldade Média, mas uma segunda lingua. Defender o
latim vulgar como lingua dos pobres e iletrados ndo se sustentaria, pois ele era o latim falado.
Carlos Magno, no impulso dado aos estudos no chamado Renascimento Carolingio, ndo conseguiu
restaurar o latim. Lot concluiu dizendo que, quando se tentou no periodo carolingio restaurar a
prondncia correta do latim, Carlos Magno nao havia percebido que tanto o Império Romano como o
latim estavam mortos.

Lot concluiu, em notas sobre a economia no Império Romano, que os soldados quase sempre
recebiam seus pagamentos em viveres e para os veteranos era oferecido terras, logo, ndo se pode
pensar numa economia centralizada no uso da moeda (MAHN-LOT, 1997, p. 362). Pirenne (2010,
p. 105), afirma que Lot ndo percebeu a alteragdo realizada nos pagamentos dos impostos em
Clermont. Os pagamentos eram realizados em produtos naturais, porém, foram alterados a pedido
do bispo local para serem efetuados em moedas.
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escrofulas? A questdo feudal me apaixona sem contar a velha ideia que te
falei outra vez que flutua sempre em meu espirito: de me ocupar um dia da
critica dos testemunhos. (apud MAHN-LOT, 1997, p. 363).

Em outra carta de 03 de outubro de 1939, Lot relatou que poderia ser
dispensado do servico militar por causa de sua situacao familiar, mas... o0 texto
termina em reticéncias, porém sabemos que Bloch aderiu a resisténcia francesa
contra a ocupacao nazista, sendo executado em 16 de julho de 1944.

Nos textos que foram doados ao Institute de France constam criticas ao
materialismo historico. Lot, na comunicacdo que data de 1946, reiterou que 0s reis
franceses ndo se interessavam pela economia, exceto para pagar 0os gastos com
guerras. Os reis ingleses, ao contrario, por contarem com populacdo abundante,
certa industrializacdo e capitalismo, fizeram despontar a Inglaterra como o primeiro
pais do mundo a considerar a economia como algo vital. Ele critica o materialismo
histérico com a seguinte conclusédo: “O que conduz o mundo s&o as ideias e as
mentalidades?” (MAHN-LOT, 1997, p. 364).

Em 1913, Lot denuncia como aberracdo a teoria das racas de Gobineau
(1884)% e prevé o uso pelos alemaes de suas ideias em outro texto apresentado por
Mahan-Lot (1977, p. 361). As ideias de Gobineau recusavam a mesticagem,
acusando a mistura de racas como um fator de destruicdo das civilizacdes. A
intencdo de Gobineau era explicar a ruina dos grandes impérios da histéria como um
processo de miscigenacao. Assim, ele defendeu que os romanos, 0S persas e outros
foram destruidos pela miscigenacdo que corrompeu a esséncia moral e as virtudes
desses povos?’.

Outra informacéo apontada por Mahan-Lot (1997, p. 353) que consideramos
importante € que Lot frequentou cursos de Fustel de Coulanges, em 1886. Sobre
Fustel de Coulanges, Lot apontou que, no curso ministrado por ele de instituicbes
francesas, foi despertada uma atencdo que nédo se apagou com o tempo.

Lot foi, entre os mestres de Arquilliere, um dos historiadores que se situou

numa fronteira entre a escola metddica e a renovacdo da historia. Ele foi um

" Destacamos que o uso do termo mentalidade ocupou a preocupacao dos historiadores contempo-
raneos (BURKE, 2002; LE GOFF, 1976). As mentalidades seriam ndo s6 uma metodologia ou
tendéncia tedrica, mas um campo da histdria. A esse respeito, ver Barros (2010).

8 José Arthur Gobineau, chamado também de conde de Gobineau, defendeu, no século XIX, ideias
nas quais escalonava as ragas, sendo a branca ariana aquela que ocuparia o topo. Ele esteve no
Brasil, em 1869, desempenhando o servico de Ministro da Fran¢a no Brasil (embaixador) e
convivendo num pais de muitos mesti¢os.

2% Sobre as teorias de Gobineau e como ele conviveu com Tocqueville ver Gahyva (2006, p. 553-582).
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historiador engajado, ou seja, sua preocupacado se estendeu para além do exercicio
da escrita da historia. Nesse sentido, seria 0 que Sirinelli chamou de intelectual
engajado. Lot questionou como as universidades organizavam 0S Cursos e como era
feita a contratacdo dos profissionais. Sua preocupacdo se manifestou, também, para
com 0s meios de producéo da histéria e ndo s6 com o seu resultado.

Para Lot (2008), a tarefa do historiador parte de um conhecimento sobre seu
objeto de estudo, quando o ciclo de eventos esta finalizado ou alterado, podendo ler
0 passado a partir do presente. Boussard (1968, p. 232) citou uma frase que resumia
essa ideia: “Ferdinand Lot escrevia que em relagdo aos homens do passado, somos
nés como deuses, pois conhecemos o futuro”.

Certeau (2006, p. 73-74) propde a compreensdao do modelo em que a
historiografia de um autor esta ligada as influéncias “das proximidades sociais ou
politicas”. Os temas de histéria surgiriam assim, motivados por um movimento que
define patrocinios e meios financeiros. Em seu tempo, Lot percebeu essas
influéncias e as apontou.

As conclusdes da obra principal de Lot foram utilizadas por Arquilliere. Ele
citou Lot em seus manuais de histéria, mas se manteve alheio a certas
preocupacoOes dele.

Arquilliere sempre esteve a servico do ensino superior francés, como
professor ou reitor da universidade. Mas a sua situacdo profissional na Faculté de
Théologie de Paris ndo era regida completamente por politicas educacionais
publicas, o que o manteve fora das discussdes sobre os rumos do ensino superior.
O seu lugar social gozava de garantias dadas pela protecdo da Igreja e da
corporagao na qual estava inserido.

Os mestres de Arquilliere aqui apresentados demonstraram que sua formacéo
histérica e seu modo de historiografia aproximavam-se mais da escola metédica. Foi
a segunda geracado dos discipulos de Leopold von Ranke que lhe conferiram a
competéncia para o ensino da histéria. Todavia, acrescentamos que uma influéncia
incontestavel foram os mediadores eclesiasticos, por meio dos quais ele organizou
seus temas, seus estudos e sua pratica. A formacdo nos Institutos Catolicos nao
recusou os métodos historicos estabelecidos na época, mas percebe-se uma
resisténcia as novidades. A presenca de Lot na elaboracdo dos argumentos de
Arquilliere lhe conferiu a ponte de didlogo com uma corrente de transicdo, mas essa

presenca nao é predominante.
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1.3 O uso da palavra “politico” na Idade Média

Por meio da andlise da formacao e dos mestres de Arquilliere, percebemos
gue sua historiografia tem raizes na escola metodica e esté inserida ho ambiente de
uma faculdade catolica influente no ensino e na sociedade francesa. Essas
influéncias estdo presentes na sua obra principal sobre a politica medieval e na
formulacdo do agostinismo politico.

A expresséao “agostinismo politico” é formada pela juncéo de duas palavras que
contém implicacdes histdricas em cada uma delas. A palavra “agostinismo” se refere a
procedéncia das ideias. A palavra “politico”, que entrou na linguagem medieval no
século Xll e Xlll, acrescenta um modo diverso na compreensao, uma alteracao do
agostinismo. Para entendermos o termo agostinismo, propomos esclarecé-lo nas
paginas seguintes e no proximo capitulo.

A expressédo agostinismo politico apresenta a palavra “politica”, de raiz grega,
gue ndo era utilizada com constancia no tempo de Santo Agostinho e nos séculos
posteriores no Ocidente. No século XI e XIlI as traducbes de Aristételes e Platdo
trouxeram a palavra para o Ocidente. A palavra encontrou um campo fértil para
crescer, pois 0 uso da sua transliteracao latina (politica) logo serviu como vocébulo
para os tratados sobre o governo das coisas publicas.

O termo politica provém do grego polis (TTéAIG) que significa cidade. A polis
grega compreendia, a0 mesmo tempo, area geogréafica de convivéncia e as regras
definidas pelos cidaddos. Pdlis era uma cidade-estado com exército, leis e
assembleias para deliberacdo de assuntos considerados importantes para 0sS
gregos. O termo politica surgiu dentro do contexto da cidade-estado de Atenas. Os
filésofos Platdo e Aristoteles deixaram obras que partiam da experiéncia da polis, de
suas visfes sobre o0 que seria uma politica que visava ao bem do cidaddo grego.

No livro A Republica, Platdo (2001) defendeu que o progresso da polis
alcancaria seu ponto maximo se o monarca fosse um filésofo. Para ele, o filosofo
seria capaz de conduzir o cidadao da polis a virtude. Encontramos em A Republica

de Platdo os mais variados assuntos. Segundo Santos (2009, p. 2):

O titulo habitual do didlogo, isto é, sua traducdo em latim republica —
“republica” na traducdo em portugués —, € enganoso, pois 0 homem
moderno espera encontrar uma obra de filosofia politica e, ao invés disso,
encontra uma obra com uma grande variedade de temas que inclui politica,
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educacdo, estética, sexo, critica cultural, psicologia, ética, matematica,
metafisica e religido. (SANTOS, 2009, p. 2).

Santos (2009) defendeu que o titulo utilizado para o livro (Republica) provém
da traducao latina, sendo o titulo original politeia. A politeia significava forma de
governo. Politeia seria a constituicdo do cidaddo que vive na pdélis. No entanto, é
necessario recordar que a politeia foi escrita com a intencéo de reformular a préatica
de governo na polis grega. Os fatos demonstraram para Platdo — inclusive com a
condenacédo de Socrates — que a polis ateniense ndo estava sendo bem conduzida.
A Republica ou Politeia foi uma obra escrita a partir da insatisfacdo perante a pratica
da democracia grega. Exatamente as caracteristicas de Sdcrates, condenado por
perturbar a polis, sdo exaltadas na obra. O rei-filésofo € o modelo de governante
ideal. Essa obra retornou aos debates sobre as formas de governo no século XIII.

Na obra de Aristoteles (1988) chamada Politica, retomada no século Xlll, as
controvérsias quanto a terminologia se impuseram ao préprio tradutor latino, o
dominicano Guilhnerme de Moerbeke, quando em 1260 e 1265 — primeira e segunda
traducdo — realizou seus trabalhos. Ele preferiu a transliteracdo de termos gregos
relacionados a polis, as formas de governo (oligarquia, democracia, tirania, etc.) e
nado uma traducdo. Para os primeiros leitores do texto latino, as novas palavras
causaram estranheza e passaram a fazer parte dos novos comentarios sobre as
formas de governo. Martins (2011) expde que as traducgdes feitas por Moerbeke néo
contemplavam termos ja consagrados desde a antiguidade romana e que foram
utilizados na Idade Média. Ele preferiu a transliteragdo para conservar o sentido
original dos termos.

A escolha da transliteracdo ao uso de termos ja conhecidos entre 0s
medievais, sobretudo para a palavra grega politica, pressupde, segundo Martins
(2011, p. 61) citando a Rubinstein, um novo modo de conceber a dimenséo publica
do homem. Essa motivacdo dada por Rubinstein s6 pode ser inferida pela conhecida
transformacdo ocorrida no século Xlll na Europa medieval e ndo internamente ao
texto traduzido ou nos comentarios dos contemporaneos.

O termo politica s6 sera amplamente utilizado a partir das traducfes das
obras de Aristételes, realizadas a partir do século Xll, em especial a traducéo feita
por Moerbeke. Assim, o termo “politico”, que foi utilizado por Arquillere, corresponde
a compreensdo contemporanea do termo. Se no século Xlll os contemporaneos
percebiam que a forma como os gregos administravam sua pdlis diferenciava-se da

sociedade cristd — societas christiana —, a utilizacdo do termo politica para todo o
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periodo da Idade Média deve ser feita com certas ressalvas se com ele se quiser
evocar uma historia do termo. Cabe ressaltar que Santo Agostinho ndo utilizou a
palavra com esse sentido e somente trés vezes na obra A Cidade de Deus.

Nos séculos Xl e Xl a palavra politica ndo era utilizada e nem a concepcao
grega sobre o governo dos povos. O termo politica, na expressao “agostinismo politico”,
deve ser compreendido conforme o uso que foi atribuido a palavra na época moderna.
A separacao entre estado, religido, individuo e sociedade foi reivindicada a partir da
Revolugdo Francesa. Todavia, o mundo ocidental ainda necessitou que séculos se
passassem para que a dissociacdo entre estado, religido, individuo e sociedade se
tornasse uma ideia comum e tivesse aceitacdo nas constituicdes dos paises.

O sentido de “politico”, na expressao de Arquilliere, deve remeter entdo ao
processo de formacdo das concepcdes sobre o governo do império e dos reinos. A
escolha da palavra “politica” para explicar o pensamento de Santo Agostinho, serve
para deixar fora das analises as ideias sobre a origem divina do mundo, dos
sacramentos, dos conceitos dogmaticos e outras categorias do cristianismo. A
escolha do termo “politico”, entre os diversos temas que Santo Agostinho escreveu,
serviu também para delimitar o objeto pretendido na pesquisa de Arquilliere. O limite
para essa escolha repousa no fato de que o fundamento da Cidade de Deus é
absolutamente de ordem sobrenatural. A missdo do governante que deve garantir a
justica e a paz insere-se na teleologia do mundo. Garantir a salvagdo — um conceito
sobrenatural — seria ndo s6 exclusividade do sacerdote que oferece 0s sinais visiveis
para ela, mas também contaria com a colaboracédo efetiva dos monarcas. Assim
mesmo, 0 que se poderia chamar de estritamente politico esta sempre em relagéao
com o divino e sagrado. Com essa introdug&o aos termos, iniciamos a apreciacdo da

obra de Arquilliere.

1.4 O “agostinismo politico”: origem e aplicacdes

A ideia do agostinismo politico surgiu numa obra publicada pela primeira vez
em 1934. Essa obra tinha a intencéo de ser a primeira parte de um estudo preliminar
ao seu livro sobre o papa Gregoério VII (ARQUILLIERE, 1934). Entretanto, Arquilliére
(19564, p. 20), percebeu que a publicacdo de forma separada ampliava o alcance de

seus argumentos, pois podia demonstrar como se formaram as teorias politico-
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religiosas de toda a ldade Média. Pela importancia da obra nessa pesquisa,
apresentaremos todos 0s seus principais argumentos.

As edicdes da obra sobre o agostinismo politico tiveram quatro edicbes em
francés: 1934, 1956a, 1972, 2006. A traducdo em lingua espanhola foi publicada em
2005 por uma editora universitaria da cidade de Granada, na Espanha. Essa edicéo
espanhola apareceu depois de um longo periodo de sua publicacdo original.
A edicdo que utilizamos para essa apresentacdo € a de 1956, pois a consideramos
mais apropriada por conter uma introducdo ampliada incluindo as conclusdes de
estudos que ele realizou depois da publicagéo da primeira edicdo. Entre a edicao de
1934 e a 1956, o autor acolheu criticas a sua obra e escreveu uma nova introducao.
Nessa introducéo, ele aproximou o papa Gregoério VII de Ledo XllI, aprofundou
discussfes levantadas sobre a importancia de Santo Agostinho e outros temas que
serdo aqui desenvolvidos. A segunda edi¢cédo da obra foi publicada um ano antes de
seu falecimento.

Arquilliere (1956a, p. 51) partiu do principio de que o entendimento sobre a
funcdo do estado na Idade Média provém de uma transformacédo da ideia de estado
dos romanos. A noc¢do romana de estado teria se unido certas consideracdes
retiradas da obra A Cidade de Deus, de Santo Agostinho, com as quais 0s papas
fundamentaram suas intervengcdes nos diversos reinos. Para ele, aconteceu uma
vulgarizagdo do pensamento do bispo de Hipona que diretamente ou indiretamente
teria formado a sustentacdo filosofica e teoldgica para a agdo de personagens
influentes no medievo. Para Arquilliere (1956a, p. 52), Isidoro de Sevilha e Gregorio
Magno teriam se apropriado das nocdes fundamentais de Santo Agostinho e
alterando-a, deram os primeiros passos na construcdo do agostinismo politico. A
posteridade teria simplificado as no¢des agostinianas sobre o estado e a religido.

A sacralizagdo das monarquias cristds com a consequente acdo dos
monarcas no governo da lIgreja foi motivada também pelos préprios papas e
escritores cristdos nos séculos IV ao VI da Idade Média. Maccarrone (1959, p. 582-
594) elencou quatro escritores cristdos dos séculos IV ao VI que chamaram ao
imperador de vigario de Deus (vicarius Dei): Pseudo-Ambrésio (Ambrosiastro),
Aponio, papa Anastacio Il e Epifanio. Os escritores cristdos procuraram demonstrar
gue o imperador cristdo, em sua sacralizacdo, era diferente do periodo pagéao.
Prevalecia ainda o uso da expressdo “imagem de Deus” (imago Dei) significando a

realidade sagrada presente no imperador. Maccarrone aborda o uso das expressodes
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vigario de Deus, imagem de Deus, vigario de Pedro (vicarius Petri) e vigario de
Cristo (vicarius Christi) como titulos atribuidos a imperadores, reis e papas como
conotacbes teologicas e simbolizando poderes. Arquilliere concentrou-se nas
interpretacbes de Santo Agostinho ndo discutindo a sacralizacdo das monarquias
instituidas com o apoio dos papas e teélogos.

A simplificacdo de Santo Agostinho ocorreu, na interpretacdo de Arquilliere
(19564, p. 52), na compreensao entre religido e estado presente em suas obras. As
guestdes de ordem propriamente dogmatica das obras de Santo Agostinho, ou seja,
gue definem as relagBes do fiel com as condutas e crencas que o conduzem a
salvacéo, ndo teriam tido uma simplificacdo consideravel.

Arquilliere partiu de uma afirmacdo comum, especialmente na filosofia, a qual
defendeu que até o século Xlll seria 0 agostinismo que fundamentava as visdes de
mundo medieval. Santo Agostinho estava profundamente associado as ideias
platbnicas de mundo, sociedade e moral. Essa posicdo defendeu uma dualidade
entre Platdo e Aristételes, e no século XIll, entre Santo Agostinho e Santo Tomas de
Aquino. Esses Ultimos seriam associados aos dois filosofos gregos. A associagao
entre esses pensadores, ainda que possa colaborar para uma distingdo de modos e
formas, direciona para uma abordagem que parte da oposicao entre eles. Teriamos
assim, a partir do século XllI, o tomismo em oposi¢cao ao agostinismo.

N&o houve, durante a Idade Média, segundo Arquilliere (1956a, p. 53), uma
distingdo entre razéo e fé, as quais chamou também de filosofia e teologia. Todavia,
houve uma predominédncia na fundamentacdo teologica, partindo da tradicao
judaico-crista para analisar as questdes presentes na Idade Média. Com Aristoteles
iniciou-se uma gradual distincdo entre fé e razdo, sendo impulsionada pelas
universidades medievais.

Para Arquilliere (1956a, p. 57), a utilizacdo de Aristoteles no século XIlI, por
intermédio de Santo Tomas de Aquino, diminuiu a influéncia agostiniana. Porém, ele
ndo faz mengdo as mudangas ocorridas no século Xll, que preparam uma nova
etapa tedrica na politica medieval. Luscombe e Evans (1993, p. 291), seguindo a
Haskins, defenderam que no século XII a influéncia da antiga Roma retornou com
seus governantes, juristas, filosofos e escritores. O retorno dos antigos afetou varias
areas da sociedade medieval, até mesmo as teorias politicas. Valendo-se de
Haskins, Luscombe e Evans (1993) chamaram esse movimento de Renascenca do



41

século XIlI. O horizonte teria se expandido no século XlI, preparando a renovacao do
pensamento politico.

Ainda segundo Luscombe e Evans (1993, p. 293), o século Xll foi marcado
por diversas situacfes, entre as quais destacamos: a aparicdo de novas ordens
religiosas; as obras de Pseudo-Dionisio (2004), sobretudo a Hierarquia Celeste;
tensdes e tendéncias sacralizantes (institui-se a sagracdo de cavaleiros);

diversificacdo das ordens e instituicdes.

Na Biblia, nas obras dos Santos Padres e nos escritos classicos dos pagdos
havia uma variedade de reflexbes sobre a vida humana e sobre o governo
da sociedade. Essa heranca de pensamento foi vigorosamente difundida a
partir de um publico mais abrangente e mais educado. (LUSCOMBE;
EVANS, 1993, p. 295).

No século XIll, textos escolhidos de Cicero, Séneca e outros classicos
romanos foram utilizados para exemplificar ou comparar com as concepc¢des cristas.
Uma das fontes do entendimento cristdo de todas as coisas, a Biblia, foi um
instrumento de renovacgéao.

Os estudos biblicos por intermédio dos mosteiros e das universidades
nascentes passaram de uma leitura espiritual (lectio divina) para uma interpretacao
dos textos baseada em pesquisa sistematica, especulativa e com finalidade moral.
Segundo Luscombe e Evans (1993, p, 300-307), os textos biblicos retornaram as
discussbes da politica medieval. Destacam-se o0s estudos biblicos de Pedro
Lombardo, Bernardo de Claraval, Pedro Abelardo e Jo&o de Salisbury.

No Renascenca do século Xll, os estudos dos Padres da Igreja, entre eles
Santo Agostinho, foram resgatados de modo sistematico. Foi retomado o
pensamento de Paulus Orosius (Paulo Orésio), contemporaneo do bispo de Hipona
gue escreveu a Histéria contra os pagaos (Historiarum Adversum Paganos) com
caracteristicas apocalipticas e dividindo a histéria do mundo em seis etapas.

De acordo com Luscombe e Evans (1993, p. 309-312), Jean de Salisbury foi
um dos escritores que uniu a politica medieval as reflexdes gregas. O problema da
tirania ocupa parte importante de suas obras. A tirania foi um tema presente nas
obras politicas gregas.

E por dltimo, Luscombe e Evans (1993, p. 312-317), atribuem aos
muculmanos e judeus o retorno, no século XllI, dos estudos dos filésofos gregos

Platédo e, sobretudo, Aristételes. A proximidade dos mugulmanos com o Ocidente
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medieval por meio da Espanha, da Sicilia e da Terra Santa contribuiu para que
Aristoteles fosse lido e comentado. As obras de Aristételes que mais interessaram
foram as sobre a Ldgica, a obra chamada Politica e a Etica a Nicomaco. Foi por
intermédio de Maimoénides, Averroes e Al-Farabi que Aristételes tornou-se mais
compreensivel entre os cristdos. Os cristdos no século Xl se empenharam para
construir sua prépria interpretacéo.

Essas ideias expostas acima sobre os séculos Xl e Xlll ndo foram
contempladas pelo historiador Arquilliere. Concordamos com Luscombe e Evans
(1993) sobre as novas interpretacdes que surgiram no século XII e Xl terem
alterado o modo como o pensamento politico medieval era formulado. Os elementos
tedricos ampliaram-se e 0os argumentos expostos por Gregorio VII ndo eram mais
capazes de responder a esse novo periodo da politica. E concordamos com
Arquilliere quando ele sugeriu que o suposto agostinismo politico teve seu auge com
a figura de Gregorio VII, no século XI.

Para compreender o periodo que antecedeu o século XlI, Arquilliere baseou-
se na interpretacdo de Gilson (1929). Gilson defendia que Santo Agostinho
alimentou uma aversao ao mundo. O mundo seria o lugar do pecado e inferior ao
reino da graca. A consequéncia seria uma desconfianca que a razao por si sé
pudesse conduzir a sociedade sem o auxilio da graca. As interpretacbes de
Arquilliere se assentam, em grande parte, nas ideias de Gilson e Mandonnet, que
ele chamou de um dos maiores conhecedores do pensamento agostiniano. Para
Mandonnet (1911, p. 73-74), a doutrina de Santo Agostinho se definia por uma falta
de separacédo formal entre filosofia e teologia, ou seja, entre verdades de fé e de
razdo. Mandonnet destaca-se como um dos filésofos do tomismo. Mandonnet e
Destrez (1921) catalogaram em uma obra os principais estudos sobre Santo Tomas
de Aquino visando facilitar os estudos de sua obra.

Arquilliére (1956a, p. 54) resume sua afirmacao sobre o agostinismo politico:

Em suma, a tendéncia de absorver a ordem natural na ordem sobrenatural,
tal parece ser a caracteristica do agostinismo aos olhos destes dois
eminentes criticos [Mandonnet e Destrez]. N6s ajuntamos a esta
consequéncia, que eles ndo consideram e que constitui 0 que chamamos de
agostinismo politico: a tendéncia de absorver o direito natural dentro da
justica sobrenatural, o direito do Estado no direito da Igreja.

A chave do agostinismo politico estaria, entdo, na nocdo de direito.

Encontramos nessa argumentacdo ecos dos estudos de Ernest Génestal. Como
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entender este direito da Igreja e do Estado? A separacao entre um direito natural e a
justica sobrenatural foi uma das questbes debatidas no ambito da formulacdo do
corpus juridico da Idade Média®.

O entendimento que suprimiu a ordem natural, particularmente no pensamento
de certos papas e bispos, segundo Arquilliere, deve-se ao proprio Santo Agostinho
por ndo expor sua compreensdo sobre diversos tratados de forma separada:

Ele ndo escreve, em efeito, — salvo em raras ocasides — obras didaticas,
tendo o cuidado de marcar atentamente todas as definicbes dos termos
essenciais, de precisar friamente todas as distingbes, como fez mais tarde,
um Santo Tomas de Aquino. (ARQUILLIERE, 19564, p. 55).

Seriam, ainda, as obras de Santo Agostinho motivadas para responder a
guestbes que preocupavam em seu tempo? As respostas eram baseadas na
experiéncia religiosa do bispo de Hipona. Santo Agostinho escreveu obras pensando
especialmente na orientacdo sobre o bem e o caminho para alcan¢é-lo. Escreve
Arquilliere (19564, p. 56): “A especulacao racional e a fé, a natureza e a graca séo
constantemente ligadas e unidas como na realidade de nossa vida moral...
Seguramente, Agostinho ndo as confundem e marca constantemente as diferencas”.

A diferenca entre as reais intencbes de Santo Agostinho e 0 que 0 NOSsO
autor define como agostinismo politico seria uma “simplificagédo grosseira”, conforme
expressdo dele, em matéria politica. A natureza e a graca passaram a ser
entendidas como uma s6 manifestacdo da lei. Essa simplificacdo alterou também a
forma de se compreender a histéria.

Arquilliére (1956a, p. 59-67) discutiu os argumentos do historiador Ernest
Bernheim. Para o historiador aleméo, Santo Agostinho teria utilizado a palavra paz
(pax) para definir o estado de equilibrio entre todas as coisas. Para ele, alcancar a

paz foi a intencdo de Santo Agostinho. Para ele, seria a paz mais do que uma

% Na longa Idade Média ha uma enorme quantidade de conjuntos de direito: romano sobrevivente no
Império Bizantino, candnico, muculmano, dos povos germanicos, do Império Carolingio. A partir
dos séculos VIII-IX: direito feudal, direito celta e a Common Law dos ingleses. Outra dificuldade
surgiu a partir no século XIl, quando o direito passa a ser debatido nas universidades medievais,
ampliando as posigdes existentes. Santo Tomas defendia que a lei natural (lex naturalis) era
emanada da lei divina (lex aeterna). A lei natural teria como nucleo a propensdo humana para o
bem, mas a razéo humana, por escurecimento causado por um possivel pecado original (impulso
ao mal), nem sempre o praticaria. Para Guilherme de Ockham a lei divina e a natural coincidem na
inclinacdo para o bem, todavia esse bem é sempre comum e ndo particular, ou seja, € a
humanidade como um todo que deve se beneficiar. Entretanto, ndo se encontra nele um
esquecimento do individuo (PONZILACQUA; SOUZA, 2012, p. 361-381).
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auséncia de conflitos, guerras e turbuléncias exteriores, mas: “E a submissdo a
vontade de Deus, assim como nos é conhecida pela fé”. Arquilliere (1956a, p. 62)
aponta que a mesma ideia estaria no que Agostinho chamava de justica.

Bernheim defendia que o bispo de Hipona afirmava que todo governo
exercido por pagaos — exercido antes do advento do cristianismo ou por monarcas
gue nao haviam recebido a graca pelo batismo — seria imagem da cidade diabdlica e
destinada a destrui¢ao.

Arquilliere (1956a, p. 66) escreveu:

E clara a ideia que a paz e a justica — consideradas como inexistentes fora
da Igreja — podia conduzir as concepc¢des teocraticas mais absolutas da
Idade Média. Esta mudanca foi ainda mais fécil, pois as duas ideias sdo
fundamentais e formam de alguma forma, a substancia das teorias politicas.

Na cristandade, a justica e a paz seriam compreendidas com base em
conceitos teoldgicos, ou seja, sem a fé essas caracteristicas estariam ausentes em
sua totalidade de um reino. O equivoco para o historiador francés estaria em
Bernheim determinar — junto com ele algumas teorias politicas medievais — que a
justica e a paz sao conceitos inexistentes em qualquer reino que néo seja cristao.
Somente o esclarecimento da intencdo de Santo Agostinho poderia demonstrar que
nao provém dele a inclinacdo de certos te6logos de suprimirem o direito natural e
absorvé-lo em um direito sobrenatural, orientado e interpretado pela Igreja por meio
de sua hierarquia.

Outra definicdo importante na obra A Cidade de Deus seria 0 que se entende
por povo. Santo Agostinho néo teria tido uma Unica interpretacdo sobre o que seria
um povo. Santo Agostinho (De civ. Dei, XIX, 24)*! teria revisto posices anteriores
mais restritivas, retomado o conceito de povo sob o liame da razdo e do amor ao
escrever. “O povo € o0 conjunto de seres racionais associados pela concorde
comunidade de objetos amados”. Nao seria um territorio ou um idioma qualquer que
constituiria um povo, mas seus desejos e 0s encaminhamentos que os individuos
tomavam para alcancar esse fim. O que ele entendia por amor seria 0 que 0S

individuos praticam a cada dia e a que as ac¢0es se destinam.

%! Conforme padréo utilizado mundialmente para a citagéo dos livros de Santo Agostinho utilizaremos
as siglas De civ. Dei para A Cidade de Deus e Conf. para o livro Confiss@es. As traducdes utilizadas
encontram-se nas referéncias.
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1.4.1 Dai a César o que é de César: a providéncia e os impérios

A diferenca entre os que se guiam pelo agostinismo politico e 0 que nosso
autor chama de “verdadeiro” agostinismo, era acreditar que ndo podia haver justica e
paz fora do cristianismo. Para Arquilliére, o bispo de Hipona baseia-se em S&o Paulo
gue pediu aos fiéis que obedecessem aos reis pagaos. O apdstolo ndo apresentou
restricbes ao poder exercido pelos romanos no primeiro século. Santo Agostinho,
seguindo o apéstolo, ao considerar os reinos que existiam antes do cristianismo,
exorta que os cristdos devem obedecer as autoridades. Todavia, essa obediéncia
nao resultaria numa homogeneizacgéo entre virtudes cristds e pagas. O grau perfeito
encontra-se entre os batizados.

Arquilliere (1956a, p. 69) chamou de Providéncia o modo como Santo
Agostinho entendia a histéria. Para Santo Agostinho, haveria uma logica sé
conhecida por Deus e que encaminharia o0 mundo. Pagéos e cristdos executariam
atos que parecem ser orientados por eles mesmos, mas que estariam em sua
finalidade guiados pela providéncia divina. Ela guia a cidade dos homens para se
tornar a Cidade de Deus por meio da justica.

A justica constitui, segundo Arquilliere (1956a, p. 71), o ponto principal da
obra A Cidade de Deus: “A justica! Eis a ideia central, a alma de todos os
desenvolvimentos, frequentemente diferentes que preenchem os 22 livros da Cidade
de Deus”. Essa justica €, antes de tudo, um conceito teoldgico. Ela provém da fé e
eleva a salvacdo. A justica seria entendida por Agostinho com base na Sagrada
Escritura e teria se transformado num conceito para a aplicacdo politica baseado
nos livros do Novo Testamento®.

O conceito de justica ocuparia, segundo a posi¢cdo de Arquilliere, um ponto
importante na elaboracdo agostiniana sobre o cristianismo na politica. Assim, o
proximo passo para Arquilliere seria definir como Santo Agostinho teria chegado ao

conceito de justica. A constatacdo mais Obvia € que provém da interpretacdo do

% para o estudo da Idade Média, especialmente em assuntos em que a fundamentacao foi retirada
dos textos biblicos, torna-se necessario abordar também essas fontes. O cuidado necessario para
essa abordagem é tentar entender os textos biblicos valendo-se do ponto de vista do homem
medieval e ndo se conduzir somente por hermenéuticas biblicas atuais. Um problema premente na
interpretacdo das fontes medievais € a utilizagdo das traducdes biblicas. A versdo mais utilizada na
Idade Média foi a Vulgata. Sdo Jerénimo, tradutor da Vulgata, defendia que antes de traduzir as
palavras gregas da Septuaginta e do Novo Testamento, traduzia o sentido (FURLAN, 2003, p. 13).



46

Novo Testamento. Os evangelhos e as cartas de Sao Paulo consistem no suporte do
entendimento agostiniano da justica. Nos evangelhos, a palavra justica aparece
diversas vezes. Em alguns textos a justica seria uma caracteristica do que se chama
de reino dos Céus nesta terra. O texto citado por nosso autor €: “Com efeito, eu lhes
garanto: se a justica de vocés ndo superar a dos doutores da Lei e dos fariseus
vocés ndo entrardo no reino dos Céus” (MATEUS 5, 20)®. A ligac&o entre justica e
religiosidade é uma caracteristica onipresente na tradicdo judaica. Os judeus
chamam seus livros sagrados de “A Lei e os profetas”. Grande parte dos livros da
Biblia judaica é formada por cédigos de leis e condutas que sistematizavam a vida
comunitéria e individual de cada judeu. As leis que regiam o povo judeu ndo seriam
consideradas por eles mesmos uma simples elaboracdo do consenso social ou,
menos ainda, que proviessem de grupos dominantes como consideramos em
analises atuais, mas havia uma coincidéncia entre lei e vontade divina. Todavia, 0
gque mais marcou o0 pensamento agostiniano foi a superacdo da antiga lei pelo
cristianismo, tendo nos textos de S&o Paulo a principal elaboracgéao.

Para Arquilliere (1956a, p. 77), Sdo Paulo procurou demonstrar que o0
cristianismo constituia uma nova visdo sobre a lei e a justica. O zelo pelas regras
rituais que marcavam o judaismo teria sido superado pela nova lei de Cristo. O
judaismo ritualista e ligado a uma etnia, com a vinda de Cristo, fora substituido pelo
universalismo cristdo. Esse universalismo consistia na possibilidade de todos
aderirem ao cristianismo independente de territorio ou etnia, conforme escreveu Sao

Paulo®.

N&o haja mais mentiras entre vos, pois vos despojastes do homem velho,
com suas praticas, e revestistes o homem novo, aquele que, para ter
acesso ao conhecimento, ndo cessa de ser renovado a imagem do seu
Criador, ai ndo ha mais grego e judeu, circunciso e incircunciso, barbaro,
cita, escravo, homem livre, mas Cristo: ele é tudo e estd em todos.
(COLOSSENSES 3,9-11)

%8 Doravante todas as citagOes biblicas seréo feitas a partir da Tradugdo Ecuménica da Biblia (1997).

% Em outro texto mais especifico, a imagem da superacdo do antigo pelo novo, da lei pela fé que
justifica aparece ainda mais claramente. “Assim pois, a lei foi 0 nosso vigilante, & espera do Cristo,
afim de que féssemos justificados pela fé. Mas, apos a chegada da fé, ndo estamos mais sujeitos a
esse vigilante. Pois todos vos sois, pela fé, filhos de Deus, em Jesus Cristo. Sim, vos todos que
fostes batizados em Cristo vos revestistes de Cristo. Ndo hd mais nem judeu nem grego; ja ndo ha
mais nem escravo nem homem livre, ja ndo ha mais o homem e a mulher; pois todos vés sois um
s6 em Jesus Cristo” (GALATAS 3, 24-28).
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Destacamos que Arquilliere ndo usa a expressao universalismo paulino, mas
representa melhor as convicgbes paulinas. Consideramos que Arquilliere néo
aprofundou a questdo do universalismo paulino, mas conduziu a uma eclesiologia da
salvacdo. Ela seria uma visdo mais restrita, quando se considera a politica da
antiguidade na qual Séo Paulo viveu. A filiacdo de Arquilliére e sua vontade rapida
de conduzir todas as coisas a Igreja ndo permitiram que percebesse melhor o
universalismo paulino.

Na compreensédo da historia que Santo Agostinho desenvolveu h&d uma visao
gue subtrai a importancia dos eventos singulares — e consequentemente de seus
protagonistas — do propdsito final. Para ele a historia, argumenta Arquilliére (1956a,
p. 73-74), € eminentemente salvifica e, por isso, teleoldgica e teolégica. A visdo da
histéria que Santo Agostinho formulou é parte da tradicdo judaico-crista da histéria.
Os textos biblicos de Sdo Paulo apresentam uma interpretacdo que, para nosso
historiador, distingue entre instituicdo e pessoas. Paulo acredita que o Império
Romano foi entendido como designio divino. Ainda que o Império perseguisse a
Paulo, ele entendeu que o poder provém de Deus. A recomendacao de S. Paulo a
submissdo ao poder constituido era uma aceitacdo que o estado, ou seja, a
organizacdo sob leis, monarcas, imperadores ou outro tipo de governo, era
necessdaria pela prépria caracteristica que o ser humano requer para viver em
sociedade. Arquilliere (1956a, p. 57-58) chamou essa aceitagdo do governo de
“direito natural do Estado”.

Consideramos que Arquilliere ndo retirou as conclusdes que os textos de Séo
Paulo sugerem. Arquilliere (19564, p. 75-87) demonstrou que o0s textos paulinos prezam
por uma aceita¢do da ordem politica estabelecida com o Império Romano. Entendemos
gue eles podem ser colocados a altura dos textos de Santo Agostinho e ndo sé
compreendidos como uma referéncia distante. Sdo Paulo manifestou uma postura
contrastante com as ideias judaicas da época que recusavam o Império Romano.

Santo Agostinho afirmava, ao entender o Império Romano como necessario,
que ele seria vontade de Deus e para o bem comum temporal. Partindo de Sao
Paulo, Santo Agostinho acreditava que os poderes, mesmo fora do cristianismo ou
da Igreja, fossem legitimos. Essa posicdo, para Arquilliére, foi fundamental para
demonstrar que ndo haveria em Santo Agostinho uma absor¢do do estado. O bispo
de Hipona néo teria conhecido ou defendido que todo o poder legitimo pertencesse

a Igreja ou conforme linguagem posterior, ao sacerdocio.
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Sao Paulo atribuiu a palavra justica o proprio ideal religioso de salvagédo. A
palavra se torna, em linguagem paulina, uma realidade que provém novamente do
préprio Deus, fonte da justica, como dom ao cristdo. Justica, salvacéo, fé e a adesao
religiosa feita pelo batismo foram aproximadas e, em alguns textos de S&o Paulo,
coincidem. Para Arquilliere (1956a, p. 81), a primeira inspiracdo de Santo Agostinho
decorre, sobretudo, dos textos paulinos: “NOs estaremos menos surpresos de
encontrar toda a substancia das ideias fundamentais de Santo Agostinho, assim
como, nos as encontramos sob a pena de Gregério VII”.

E importante ressaltar que o batismo ou a condi¢do de catecimeno, torna-se
o elo fundamental na cristandade. E ele que estabelecia as novas obrigacdes e
ocupava o lugar que antes era dado pelo nascimento. Por meio do batismo,
compreendido como um “novo nascimento”, articulava-se a constituicdo de uma
sociedade que contrastava com as outras religibes da antiguidade, especialmente
porque pode ser conferido independente de qualquer condi¢cdo de povo, lingua ou
aspecto econdmico. Esses batizados formavam o Corpo Mistico de Cristo, a Igreja,
gue conduziria a salvacdo. Segundo Arquilliére, esses argumentos teologicos se
uniram a concepcdo romana para formar as bases de uma compreensdo crista
sobre a politica na Alta Idade Média.

Para Arquilliére os textos do Novo Testamento, especialmente os evangelhos,
nao parecem apontar em nenhum momento para uma realidade terrestre da
implantagdo de uma organizacao territorial ou social cristd. As referéncias apontam
sempre para um reino dos Céus que, na linguagem do livro de Jodo, se opde ao
mundo. A metafora do reino dos Céus imp&e aos pensadores cristaos definir o que
seria este reino. Arquillere recordou a discussao sobre o imposto dos romanos que

se inseria nas discussdes sobre um reino cristdo no mundo.

Dize-nos, pois, qual é o teu parecer: E permitido pagar o tributo a César,
sim ou ndo? Mas Jesus, percebendo-lhe a malicia, disse: “Hipdcritas! Por
gue me armais uma cilada? Mostrai-me a moeda que serve para pagar o
tributo”. Eles Ihe apresentaram a moeda de prata. Ele Ihes disse: “De quem
séo esta efigie e esta inscricdo?” Eles responderam: “De César’. Entédo ele
Ihes disse: “Dai, pois, a César o que é de César, e a Deus, o que é de
Deus”. (MATEUS 22, 17-21).

O texto acima, na concepc¢ao de Arquilliere, se prestou a muitas interpretacfes
no decorrer do cristianismo. Para alguns, a separagéo entre Império e religido foi a

sugestdo dada para essa interpretacdo. Outros entenderam que a interpretacao
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possivel seria um reconhecimento do Império, uma vez que era legitimo dar o
imposto a César. O apostolo Paulo reconheceria, por diversas vezes, a acao de um
poder ainda que pagdo, como provindo de Deus. O texto da Carta de Pedro
complementa: “Honrai todos os homens, amai vossos irméos, temei a Deus e honrai
orei’ (1 PEDRO 2, 17).

O esforco de Arquilliére se concentrou em demonstrar que nos textos biblicos
ndo havia uma aversdo ao poder constituido, ainda que esse fosse exercido por
pessoas que ndo eram cristds. Mas o que apontam os textos € principalmente uma

acao de Deus por meio de pessoas nao cristas.

1.4.2 Da perseguicédo ao fim do Império

Os Padres da Igreja ou Patristica constituem um grupo de autores cristdos que
deixaram obras que auxiliaram na definicdo ou elucidacdo de temas sobre a fé crista
nas suas varias dimensdes. No periodo chamado de Patristica permaneceu uma
posicao que atualizava e aplicava a reveréncia mencionada nas Cartas Paulinas e de
S. Pedro. Prevaleceu uma aceitacdo dos imperadores, mesmo com a perseguicao
dos cristdos em alguns periodos. Arquilliere exemplifica essa aceitagdo por meio de
textos de Tertuliano, Santo Irineu e Tedfilo de Alexandria. Nesses autores o Império
nao foi visto como inimigo do cristianismo ou como um poder que devia terminar, 0s
romanos cumpriam, ainda que desconhecessem, um projeto sagrado. “Na prética, no
meio de perseguicfes, 0s cristdos conservam uma atitude conforme a doutrina:
respeito absoluto ao Império e resisténcia passiva as ordens que possam atingir o
culto do verdadeiro Deus”. (ARQUILLIERE, 1956a, p. 97).

A questdo que levou os martires a morte era relacionada com a liberdade de
seu culto ou a obrigacdo da apostasia de suas crencas, ndo foi uma revolta ao
Império ou ao imperador, concluiu Arquilliéere. Tertuliano seria um dos
representantes desta visdo da necessidade dos cristdos de se submeterem ao poder
constituido.

A obra de Tertuliano, chamada Apologia, elencou os motivos pelos quais 0s
cristdos deveriam rezar e respeitar 0s reis, principes e outras autoridades.
O primeiro motivo seria para conservar a tranquilidade querida por Cristo, que havia
dito “orai pelos que vos perseguem”. O cristdo deveria rezar pelo Império por causa

da chegada do fim do mundo, porque enquanto ele se prolongasse, o cristdo néo
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sentiria os flagelos. Os cristdos deviam venerar o imperador como um eleito de
Deus.

Tertuliano representa fase anterior ao cristianismo como religido do Império.
Nesse contexto, Arquilliere (1956a, p. 100) cita Tertuliano para comprovar sua
posicdo sobre o império: “O cristdo ndo é inimigo de ninguém, nem mesmo do
imperador. Ele sabe que ele foi instituido por Deus, que é necessario ama-lo e o
reverenciar”.

A resisténcia ao Império Romano s6 aconteceu quando esse nao permitiu aos
cristdos prestar o culto devido ao seu Deus, na forma como eles compreendiam
como a verdadeira. Para Arquilliere, havia no Ocidente cristdio uma aceitagdo do
poder constituido e certa distingdo das funcdes dele e da religido®. Mesmo com a
conversao de Constantino, a mudanca aconteceu muito lentamente. A mesma coisa
ndo aconteceu com o Oriente cristdo. Arquilliere relata que no Oriente foi constante
a ingeréncia nos assuntos ditos eclesiasticos como definicdes de fé e escolha de
bispos. Essa posicdo de nosso autor, demonstrada em outros momentos, visa
afirmar que o Ocidente ndo compartilhou, a principio, da forma exercida entre os
bizantinos. Eles teriam transformado a religido em um departamento de seu reino
com o imperador bizantino exercendo o governo total. A sua proposta de
interpretagdo do Ocidente e do Oriente cristdos pode ser parcialmente aceitavel.
Para o Ocidente, os reis também exerceram o controle e participaram de todas as
decisdes da Igreja, como veremos adiante.

Santo Ambrdsio, outro tedlogo da Patristica apresentado por Arquilliere para
sua comprovacao do agostinismo politico, viveu no momento em que 0 cristianismo
se firmava como religido oficial do Império. Santo Ambrosio foi mestre de Santo
Agostinho e auxiliou em sua conversdo. Santo Agostinho (Conf., V, 13-14) narrou
seu primeiro encontro com Ambrosio quando teria ido a Mildo ensinar retdrica. Santo
Agostinho registrou seu encontro com Ambdsio, narrando como se dialogasse no
texto diretamente com Deus:

Chegando a Mildo, fui visitar o Bispo Ambrésio, conhecido pelas suas
gualidades em toda a terra e vosso piedoso servidor, cuja eloquéncia

% Coexiste na obra uma tensdo na interpretacdo dos primeiros séculos do cristianismo. Algumas
vezes ele apresenta que o cristianismo foi tratado pelos imperadores de modo parecido com a
forma utilizada para a religido romana. Nesse momento, ele apresentou uma “certa distincdo” entre
império e cristianismo.
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zelosamente servia ao vosso povo “a fina flor do vosso trigo, a alegria do
azeite de oliveira e a soObria embriaguez do vinho”. Vs me levaveis a
Ambrésio, sem eu o saber, para ser por ele conscientemente leva a Vos.
(SANTO AGOSTINHO, Conf., V, 13).

O encontro com Ambrosio transformou-se em amizade. Santo Agostinho, a
principio, ouvia as pregacdes de Ambrosio para descobrir o estilo retérico e
comprovar a fama desse bispo. As palavras de Ambrésio foram, aos poucos,
mudando de sabor. Escreveu Santo Agostinho (Conf., V, 14): “Contudo, junto com
as palavras que me deleitavam, iam-se também infiltrando no meu espirito os
ensinamentos que desprezava”’. A partir desse momento, Ambrésio e a Igreja
recebiam um defensor que marcaria os tempos. Ambrdsio pregava a necessidade do
ser humano tornar-se virtuoso.

Para Santo Ambrosio, a funcéo da Igreja seria fazer crescer as virtudes em
cada ser humano. Essas virtudes seriam a prudéncia, a justica, a forca e a
temperanca. A pratica de cada uma dessas virtudes devia ser vivida ndo s6 na
esfera pessoal, mas também na dimensado social. Santo Ambrésio defendia que a
Igreja e seus sacerdotes possuiam uma independéncia em seus assuntos de
dominio espiritual. Nesse dominio, a amplitude do dominio espiritual seria completa:
todos os cristdos, mesmo os imperadores, estariam submetidos a sua disciplina.

Para Arquilliere (1956a, p. 114-115), na Patristica, somente Jodo Crisostomo
apresentou uma posicdo que considerava a lIgreja superior ao poder secular.
As metéforas de Jodo Crisdstomo aludem que “ao rei sdo confiados os corpos e aos
sacerdotes as almas”. A comparacdo entre a Igreja e o Império foi realizada por
meio de analogias com cada um recebendo suas notas caracteristicas.

Em razdo da exposi¢do que Arquilliere apresentou, o pensamento Patristico
marcou um ponto de passagem e de metamorfose entre um cristianismo distante do
Império e um periodo depois de Constantino, que teria iniciado a aproximacao do
poder imperial. Sua intencédo era demonstrar o caminho que seguiam as ideias sobre
Igreja e Império na Antiguidade e em que estas se diferiam na Idade Média. Para
ele, a forma como se entendia o cristianismo alterou-se profundamente, como sera
demonstrado posteriormente.

Na visdo de Arquilliéere, Santo Agostinho ndo se distinguia muito do
pensamento de parte da Patristica. O ser humano seria formado por corpo e alma. O
corpo precisa ser orientado em suas necessidades naturais pelo governo deste
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mundo. A alma, que leva o ser humano a imortalidade, ndo pode ser orientada pelo
préprio ser humano, mas somente pelo evangelho que conduz a salvacgao.

Os romanos, conforme Santo Agostinho, teriam constituido um verdadeiro
reino neste mundo. Ainda que fossem pagaos, o direito natural Ihes dava uma
condicao real de exercer a justica.

O ponto de passagem, para Arquilliere, estaria, notadamente, na transicdo de
um agostinismo puro para aquele que se manifestou nas acbes e praticas de
Gregoério Magno, do papa Geldsio e em Gregério VIl. Essa passagem fez, no
periodo de Gregoério VII e depois dele, surgir dois poderes com o fim religioso.
Segundo Arquilliere (19564, p. 121):

Esse nao sera um mundo diferente, submisso a dois poderes de esséncias
diferentes. Essa serd uma mesma sociedade regida por dois poderes
frequentemente concorrentes, mas unidos na mesma fé e subordinados a
um mesmo fim religioso.

O primeiro a ser apresentado por Arquilliere no caminho para a concorréncia
entre dois poderes foi Gregério Magno. Ele sentiu a pressao dos bizantinos em sua
administracdo. O direito romano alimentou suas reflexdes e o respeito pela res
publica romana se estabeleceu no ensinamento e na pratica deste papa. A
autoridade que exercia o principe, defendeu o papa, seria plena sobre 0s seus
suditos, ainda que esse possa ser iniquo. Ele exerceria com os bizantinos o que
Arquilliere chamou de “concepg¢éo ministerial do Império cristdo”, ou seja, o império €
um elemento fundamental para o desenvolvimento do cristianismo sendo o proprio
imperador um cristdo a servico da Igreja. O imperador devia, segundo essa
concepcao, zelar pela Igreja e propagar a fé. A separacdo entre os dois poderes
comecou a desaparecer nos escritos de Gregoério Magno. Em outro texto, Arquilliere
(1934, p. 93) denominou essa atitude de “concepcao ministerial do poder secular”.
Essa concepgdo era recomendada a submissdo, ao respeito e a obediéncia.
Em nenhum momento os cristdos parecem exercer uma oposicao politica. A
conclusdo a que Arquilliere chegou foi que ndo existiu posicdo que aproximasse o
agostinismo politico dos primeiros séculos do cristianismo. Ele seria, portanto, o
resultado de um novo contexto histérico a partir do século VI. Ele procura
demonstrar que aconteceu uma mudanca no modo que 0s cristdos viviam, mas ela

foi lenta.
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O que Gregorio Magno escreveu diferencia-se de sua préatica. Nas situacdes
conflituosas, ele defendia que o poder espiritual devia prevalecer sobre qualquer
outro. Suas intervencdes foram constantes: para diminuir a influéncia pagad no
Império; para reconhecer a capacidade do imperador de intervir nos assuntos
eclesiasticos; para pedir um tratamento diferenciado aos sacerdotes; etc. O papa
Gregoério Magno, utilizou uma concepc¢do constante do agostinismo politico que
estava baseada na paz. Arquilliere (1956a, p. 127) e outros depois que defenderam
0 agostinismo politico seguem a afirmacdo de que “a paz da Igreja e a paz do
Estado s&o intimamente ligados; bem mais, a paz da Igreja assegura aquela do
Estado”.

Arquilliere argumentou que Fustel de Coulanges teria aceitado que o poder
conferido aos reis, na forma de uma consagracao, lhes concedia uma caracteristica
gue os diferenciava dos outros laicos. Era uma proximidade com os sacerdotes que
0s tornava aptos para exercer o poder que vem de Deus. Arquilliére (1956a, p. 144)
apresentou que Fustel de Coulanges perspicazmente observou que a palavra
preferida pelos reis era ministério — ministerium —, aludindo a missao dada por Deus
no cuidado da religido. Essa sacralizacdo da realeza os tornava competentes para
exercer de fato uma participacdo em todas as areas da Igreja: rito, legislacao, moral
e disciplina.

A questédo que surgia quando se usavam os ritos de consagracdo de um rei
para justificar sua acdo no interior da Igreja com deposi¢cdes e nomeagdes de cargos
eclesiasticos, era se eles geravam a prerrogativa exercida ou se ela antecedia
aquele momento. E nesse ponto que Arquilliére discorda de Fustel de Coulanges.
Para o primeiro, os ritos de consagracdo sdo apenas uma consequéncia das acoes
ja exercidas, ou seja, uma forma de reconhecer ritualmente o que ja estava sendo
exercido de maneira coercitiva. Os ritos de consagracdo no Ocidente teriam
transformado as relagcdes politicas medievais, para Arquilliere. Para Fustel de
Coulanges, o rito conferia a legitimidade religiosa para as intervencdes em todos 0s
aspectos do cristianismo. Para nds, a posicdo de Arquilliere configura-se mais
correta pela analise das acbes das monarquias ocidentais e orientais, pois o rito de
consagracao somente ritualizava o que ja existia de fato.

Ampliando a observagcdo de Fustel de Coulanges ja apresentada acima, o
historiador francés defendeu que houve uma mudanca no século IX nas palavras

empregadas para designar o poder exercido pelos reis: regnum, imperium e
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celsitudo, foram menos empregadas, para uma ampliacdo do uso de regale
ministerium (ministério real). O ministério real “consistia em governar o povo de Deus
segundo a justica e manter a paz” (REVIRON, 1930, p. 145). Essa definicdo estava
no tratado de Jonas de Orléans chamado De Institutione Regia, considerado um dos
mais antigos tratados sobre politica na ldade Média. O rei, nesse tratado, possuia
como missao defender as vilvas, os 0rfaos, os pobres e todos os indigentes. Essas
prerrogativas reais se inspiraram na tradicao biblica e em Isidoro de Sevilha. Nessa
obra de Jonas de Orléans ocorreu uma mudanca na forma de se entender a funcao
real. Os reis tornaram-se, em formulacao tedrica, o braco armado do Sacerddcio.
Politica, moral e religido estdo intimamente ligadas no tratado de Jonas de Orléans.
Arquilliere (1956a, p. 151) afirmou que, para Jonas de Orléans, “A politica é uma
aplicacao da moral crista”.

Arquilliére evitou fazer analises quando a situacdo requeria medir as acfes
dos teodricos da politica medieval (sejam papas, bispos ou outros representantes do
sacerdocio) com base nos textos biblicos de Sdo Paulo que ele havia citado. A
posicdo de Jonas de Orleans contrastou fortemente com principios contidos no
Evangelho e em cartas paulinas textos, repetimos, citados por ele. O siléncio de
Arquilliere permanece nesses momentos. Ainda que Arquilliére seguisse a escola
metddica que prezava por uma suposta objetividade, em outros momentos, o
historiador francés, expressou-se favoravel quando os interlocutores se colocavam
contra o poder secular e agindo nas questfes tidas como estritamente religiosas.
Esses momentos da sua historiografia demonstram a propensdo a uma Visao
preestabelecida de defesa da separacao Igreja e estado e simpatia pelas posicoes
do papado em litigio.

Para Arquilliére (1956a, p. 146-153), o tedlogo Jonas de Orléans resgatou o
principio que distinguia o rei e o tirano. Essa distingdo ja tinha sido elaborada na Grécia
antiga. Todavia, existiam atualizacoes para serem aplicadas a sociedade crista: as
virtudes da piedade, justica e misericordia, distinguem o rei do tirano. Essas virtudes
eram compreendidas e intimamente ligadas ao modo como o rei vivia e cuidava da fé
cristd. Se um monarca cristdo, segundo esse argumento, fosse considerado um tirano,
ele, a partir desse momento, ndo seria diferente de um pagao. Arquilliere resgatou
esse argumento de Jonas de Orléans para demonstrar que a partir do século IX o
Sacerddcio procurava sobressair-se ao poder temporal. Entretanto, Jonas de Orléans

nao ficou com o papa Gregorio IV na deposicdo de Luis, o Piedoso. Para Souza
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(2012a, p. 13), Jonas de Orléans deve ter sido um dos bispos que censurou a atitude
de Gregorio IV que havia tomado partido dos filhos revoltosos de Luis, o Piedoso.
Jonas de Orléans permaneceu contra o0 papa respeitando a fidelidade ao seu
imperador e apoiando-se nas qualidades que ele possuia.

O argumento de Arquilliere descrito acima, que supostamente se baseia em
Jonas de Orléans, ignora o vazio de poder causado pelo fim do Império Carolingio.
Esse vazio de poder propiciou a oportunidade do papa e dos bispos ligados a sua ideia
politica de proclamarem-se o0s Unicos dirigentes da Igreja em particular e da
cristandade como um todo. A interpretacdo de Jonas de Orléans feita por Arquilliere
desprezou que a opc¢édo dele, no calor dos combates pelos territérios carolingios, foi
permanecer ao lado de seu imperador. Ele ndo postulou uma teoria que pudesse
justificar a intervencdo papal no império a partir de uma plenitude do poder.
Discordamos de Arquilliere, para nés, Jonas de Orléans pode ser classificado como um
tedlogo que reconheceu o carater sagrado dos reis no exercicio do governo da
cristandade, mas ndo como um tedrico que pensava com base no agostinismo politico.

A polémica da qual Jonas de Orleans participou tem sua origem em Carlos
Magno. Como o0 agostinismo politico postula que Carlos Magno teve uma
participagdo importante na criagdo das condi¢des de sua efetividade, nos deteremos
mais na analise do seu império para compreender se o sistema de interpretacdo
politico da Idade Média se sustenta.

Segundo Halphen (1947, p. 138), a forca do império de Carlos Magno foi
curta. Para ele, o império de Carlos Magno, instituido no ano 800, foi uma apoteose
pessoal que durou pelo tempo de sua vida. Ullmann (1992) defendeu que a criacao
de um império no Ocidente com Carlos Magno deve ser compreendida por meio das
diferencas entre este e o Oriente cristdo. Para Le Goff (2005, p. 49), todas as lutas e
partilhas do império de Carlos Magno “deixaram tracos duradouros no mapa politico
e na histéria”.

A criagdo artificial de um Unico imperador romano néo tinha raizes na
historia, porém nas ideias papais, foi um desses atos que ndo é facil de se
encontrar, préprio de um estadista. Ainda que Carlos Magno permanecesse
alheio a essas especulacdes, a dinamica iniciada pelo papado assegurou a
consequente vitéria da ideia papal de um Império romano. (ULLMANN,
2003, p. 42).

Os argumentos para demonstrar a importancia da religido nos reinos
tornaram-se bem diferentes daqueles formulados por Santo Agostinho, insistiu
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Arquilliere (19564, p.152). Na teologia da histéria de Santo Agostinho até o rei pagéo
podia contribuir para a instalacdo da finalidade sagrada. Entretanto, a partir do
século 1X, a teologia da histéria de Santo Agostinho foi substituida por uma
compreensao de que o ideal cristdo estaria no rei submisso a Igreja. Uma mudanca
substancial processou-se na compreensao crista da historia.

Para Pirenne (2010, p. 125), existia um estado laico antes do século VII: “Por
maior que seja o respeito que se professe pela Igreja, e por maior que seja a sua
influéncia, ela ndo estd integrada ao estado”. Nao ha nenhum rito religioso para
agradecer a Deus pelo governante ou em sua diplomacdo. Os funcionarios e os
ministros eram laicos. Pirenne (2010, p. 126) concluiu que os merovingios agiam
assim porque a sociedade néo dependia da Igreja nesse momento e podia fornecer
pessoal leigo para o servigo do estado. Essa condi¢do alterou-se com Carlos Magno.

Arquilliére (1956a, p. 159) afirmou que “sem Carlos Magno, Gregorio VIl seria
verdadeiramente impossivel’. Essa é uma ideia fundamental de Arquilliere para
entender Carlos Magno e que ele repetiu em outras obras. Pirenne defendeu como
primordial para o dominio alcancado por Carlos Magno a presenca dos muculmanos.
Esse elemento foi totalmente ignorado por Arquilliere. Segundo Pirenne (2010,
p. 222), “Sem Maomé, Carlos Magno é inconcebivel’. A conquista que o0s
muculmanos realizaram em regides da Europa desequilibrou as forcas dos reinos,
dando a possibilidade da elevacéo de Carlos Magno no Ocidente.

A “concepcao imperial” de Carlos Magno, conforme expressao de Arquilliere
(19564, p. 154), levou o reino franco a seu apogeu. A coroacdo de Carlos Magno
trouxe aos que a assistiam uma ideia de renovacdo do império romano. Uma versao
recusada pelos estudos sobre a coroacdo no natal do ano 800 provém do texto do
bidgrafo Eginhard (1938, p. 80-81), que viveu entre 775-840. Segundo Halphen (1938),
Eginhard foi aluno no mosteiro de Fulda, entre 791 e 792. Ele foi um dos letrados que
estava a servico do palacio de Carlos Magno, constituindo-se, assim, numa
testemunha privilegiada. O biografo procurou afirmar que a coroagéo foi uma situacao

inusitada e ndo uma acdo preparada®. A versdo ndo se sustenta, pois duas outras

% para Pirenne (2010, p. 57), o estado carolingio é religioso, diferente do merovingio, dos
ostrogodos, visigodos e burgondes. A presenca do bispo era necessaria a organizagdo do reino
carolingio pela falta de pessoas preparadas para a fungdo. Pirenne observou que os clérigos
possuiam uma preparacéo intelectual que Carlos Magno soube aproveitar para a administragédo do
Império. Os bispos no Império Carolingio desempenharam, por vezes, uma fungdo direta de
administracdo. Carlos Magno uniu, na escolha de bispos como administradores, uma concepc¢éo
religiosa a uma necessidade pratica que os bispos letrados podiam oferecer.
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fontes o Liber Pontificalis e os Annales regni Francorum®’ detalham os preparativos
para a coroacao afastando a ideia de qualquer acao inusitada. As acdes anteriores de
Carlos Magno demonstram que ele fundou um Império no qual a religido desempenhou
um auxilio importante e ele se considerava o lider principal do cristianismo.

Para Pirenne, quando Carlos Magno recebeu a coroa, no ano 800, néo foi
para resgatar o império dos romanos, mas recebeu do papa um império sacro.
Escreveu Pirenne (2010, p. 221). “A ascensdo de Carlos ndo corresponde a
nenhuma instituicdo imperial. Porém, por uma espécie de golpe de Estado, o patricio
gue protegia Roma torna-se o imperador que protege a Igreja”. Estava assim,
fundado seu império de populus Christianus.

Quando Carlos Magno conquistou grande parte do Ocidente, ele planejou
refundar o império a partir de Roma, no entanto, seria a Roma crista (PIRENNE,
2010, p. 219-220). A esse respeito, Halpen (1947, p. 139) acrescenta que era “uma
ilusdo da ressurreicdo da Roma antiga”. Pode-se dizer, entdo, que Carlos Magno
nao se submeteu ao papado, mas ele se considera o imperador cristao.

Pirenne (2010, p. 218) ressalta que “Carlos protege o papa por veneracao a
Sao Pedro, mas ndo se subordina a ele, como fizera Pepino. Chega a ter a
pretensdo de ditar ao papa a sua conduta em matéria de dogma”. Para intervir em
guestbes teoldgicas, tornou-se necessario que Carlos Magno preparasse seus
préprios tedlogos motivando, assim, o Renascimento Carolingio (ULLMANN, 1969).

Boussard (1968, p. 105-106) defende que o Renascimento Carolingio teria
contribuido para a formacgéo de muitos clérigos instruidos com a misséo de colaborar
no império. O chamado Renascimento Carolingio teve uma finalidade pratica de
oferecer elementos capazes de colaborar na administragdo do império. Boussard
continua sua exposi¢ao alegando que os estudos no periodo carolingio colaboraram
para a formacéo de uma teoria do Estado cristdo fundada nas ideias expressas por
Santo Agostinho em seu tratado sobre a Cidade de Deus. Elas esbarravam na
existéncia de um império do Oriente.

A existéncia do Império Bizantino era uma barreira a elaboracdo de uma

renovacao do império, pois eles se consideravam a continuagdo dos romanos. Essa

% No texto do Liber Pontificalis o relato do ano 800 destacou a presenca do Papa Ledo Il na
coroacdo. A fonte, embora represente uma interpretacao ligada ao pontifice, na comparagdo com
os Annales regni Francorum permanece a versdo preparada da coroacdo (DUCHESNE, 1981;
KURZE, 1950; LOYN, 1975).
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oposicao se expressou na demora dos bizantinos para reconhecer o ato de Carlos
Magno se declarar “imperador dos romanos” e quando aconteceu foi com ressalvas.
O periodo de Carlos Magno foi considerado como préspero em muitas areas, tais
como: a educacdo, a expansdo territorial, a organizacdo administrativa e a
preservacado da cultura greco-romana. Uma das formas de preservagao da cultura
greco-romana foi o latim escrito e falado. Pirenne (2010, p. 261) comentou que 0
latim deixou de ser entendido por volta do ano 800 e mencionou um sinodo de Tours
de 813, o qual sugeria que as homilias fossem em latim rastico para melhor
compreensdo. O Renascimento Carolingio trouxe também para o papado uma
situacao privilegiada diante de outros periodos.

Para Boussard (1968, p. 92), o essencial do periodo carolingio foi a presenca
da Igreja. Para ele, o motivo que fez a Igreja prevalecer foi a instrucdo que os
clérigos possuiam. A evolugdo politica e cultural dependia do pensamento
desenvolvido por eles. No periodo merovingio, os bispos eram escolhidos pelos reis,
algumas vezes entre laicos e depois ordenados para a missdo. Carlos Magno nao
abandonou o direito que os reis merovingios adquiriram, ele obrigou que para toda
eleicao de bispos e abades fosse necessario 0 seu consentimento.

O desenvolvimento das letras foi apoiado de maneira forte por Carlos Magno.
Segundo Boussard (1968, p. 121), havia um esfor¢co para producdo e multiplicacéo
dos livros. Em 780, os scriptoria com caligrafias suntuosas trabalhavam os livros
litrgicos, decorando-os com ilustracdes. As bibliotecas monasticas ampliaram seu
acervo a partir dos scriptoria.

A formacdo dos clérigos se dava especialmente pelo direito candnico, de
fundamentacdo romana, que claramente afirmava uma separacdo entre o poder
espiritual e temporal. Boussard (1968, p. 105-106) assevera que a interpretacao
candnica era realizada pelos poucos clérigos instruidos, a grande parte se
alimentava da obra de Agostinho.

Boussard (1968) explica que Carlos Magno, ao ter ampliado a possibilidade
do estudo dos clérigos, teria permitido um novo contato com as ideias dos direitos
romano e candnico que defendem a separacdo dos poderes, ou seja, aos coloca-los
ao seu servico, Carlos Magno havia Ihes aproximado do instrumental tedrico
necessario para contestarem o modo como Igreja e império se relacionavam.

Todavia, essa mudanca fundamental s6 amadureceria em séculos posteriores.
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Para Arquilliere (1956), a unidade cristd pela fundacédo do Império fez surgir
uma contradicdo em suas intengdes, ou seja, 0 papado aproveitou-se das intengdes
de Carlos Magno para colocar-se a frente da cristandade. A noc¢éo de direito natural
gue orientava 0os romanos e separava religido e estado foi substituida na cristandade
por uma doutrina que ndo mais as distingue. Foi em Fustel de Coulanges (2009) que
se fundamentou para explicar como o império romano entendia a religido na
finalidade do estado. O império considerado pagdo para 0s cristdos, com a
conversdo para o cristianismo, passou a intervir constantemente nos costumes, nas
praticas e no governo da Igreja. Carlos Magno, ao instaurar um novo império, teria
agido segundo os principios do agostinismo politico, mesmo sem o saber. Boussard
(1968, p. 106), diferentemente de Arquilliére, postulou que o agostinismo politico
teria sido despertado no tempo de Carlos Magno.

Dando continuidade as suas discussfes na obra que analisamos, Arquilliere
(19564, p. 162) afirmou que Carlos Magno se considerava um rei a maneira biblica.
A concepcao sacerdotal teria prevalecido nas acdes politicas de Carlos Magno.
Defender o cristianismo contra o mal, dar-lhe impulso para conquistar ainda mais
fiéis, tornou-se um principio de seu governo real. Carlos Magno encontrou, no Antigo
Testamento, os modelos para descrever seu reinado. Ele comparou o papa a Moisés
e, enquanto ele estivesse com o0s bracos erguidos para Deus, o exército (suas
intencdes) prosperaria. A unido entre o papa e o imperador que fundamenta essa
comparacéao teria a finalidade da paz.

N&o concordamos com Boussard e Arquilliéere quando afirmam uma sujeicéo
de Carlos Magno a religido. Ele, em nenhuma de suas ac¢fes, considera-se sujeito a
autoridade papal. Seu império tem caracteristicas religiosas, mas € ele que mantém
0 controle da Igreja. Pode-se afirmar que o impulso do Renascimento Carolingio
ampliou os estudos, as copias e as glosas da Biblia, da Patristica e de outros textos,
mas o agostinismo politico, conforme a proposta de Arquilliére, ndo tinha condigbes
reais de ser aplicado com Carlos Magno.

Halphen (1947, p. 213-214) distancia-se de Arquilliere em sua interpretacao.
Para ele, Carlos Magno procurou ser um rei cristdo como Santo Agostinho descrevia
em A Cidade de Deus. Mas Halphen reconhece as intengbes de Carlos Magno
guando lia Santo Agostinho: “Ele escuta aqueles pontos que lhe interessam sobre o

livro...”
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A posicdo de Arquilliére na referida obra prosseguiu com o tema da unidade.
Carlos Magno desejava a unidade. Essa unidade passava pela fé, pela lei e pelo
governante. Carlos Magno, o papa e outros tedlogos interpretavam que so6 a unidade
pode levar a sociedade cristd a alcancar a finalidade da paz. Esse argumento
conduzia a tentativa de absorver a religido no império. Para alcancar a unidade, o rei
devia controlar seus suditos, por isso criou os “enviados do senhor” (missi dominici).
Arquilliere, como descrevemos anteriormente, destacou a unidade e o envio de
“‘embaixadores” como estratégias politicas de Carlos Magno. Alguns “missi dominici”
eram bispos, mas a escolha deles estava ligada ao dominio das letras o que servia a
seus objetivos. Carlos Magno tinha uma concepcéo utilitaria da religido.

A funcdo dos “enviados do senhor” de Carlos Magno era inspecionar o
Império e avaliar a pratica e o conhecimento rudimentar do cristianismo. Para
Arquilliere, quando os “enviados do senhor” percorriam o reino instruindo e
exortando sobre a fé catdlica estavam buscando a unidade pretendida pelo
soberano. As regras que aplicavam em suas vistorias demonstram que para o
governante era necessaria uma intervencao constante entre os padres e bispos para
assegurar o fim pretendido®.

O papa Ledo lll teria dado seu consentimento as intervencfes de Carlos
Magno e até demonstrado total obediéncia e apreco ao monarca*®®. Esse controle
obtido por Carlos Magno néo foi alcancado por seus herdeiros. Luis, o Piedoso, filho
de Carlos Magno, ndo podia mais se apresentar como Seu pai, que principiava
cartas oficiais declarando-se o “mais sereno cristao”.

“E no século IX que o agostinismo politico triunfa”, escreveu Arquilliére
(19564, p. 146). Os motivos estariam na posicdo que outro Gregorio, agora o 1V,
teria tomado diante das questdes de disputas de terra entre os filhos de Luis, o
Piedoso. O que legalizava a intervencéo do papa seria sua crenca que devia zelar

pela paz. A busca da paz seria uma necessidade da comunidade crista.

%8 Segundo a versdo apresentada por Munro (2013) do Capitulario General dos Missi do ano 802 as
orientacdes iniciam-se com a apresentacdo do imperador Carlos como 0 mais sereno cristdo que
escolheu nobres mais preparados para visitar seu reino e admoesta-lo para o bem. Logo apds a
exortacao a promessa de fidelidade de todos ao imperador, solicita que os mesmos se coloquem
ao santo servigo de Deus.

Na epistola terceira de Ledo Ill ao imperador Carlos Magno ele declarou que nem a morte poderia
o separar do amor que sentia por ele (DAVIS, 1992). Recordamos aqui a ideia de Ullmann (2003),
exposta anteriormente, sobre a criagdo de um império no ocidente como uma maneira de reduzir a
influéncia dos bizantinos.
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Luis, o Piedoso, filho mais novo de Carlos Magno, em 817, trés anos apds
assumir o trono de seu pai e depois de uma enfermidade, dividiu o seu reino entre
seus trés primeiros filhos Lotario, Pepino e Luis*. Essa divisdo provocou o
esfacelamento do Império Carolingio. Nithard (2011), historiador da época de Carlos
Magno, comparou o periodo de Luis, o Piedoso, com o de seu pai e concluiu que
antes havia paz e no tempo de Luis, guerras e lutas. As guerras que se travaram
pelo dominio dos territérios destruiram a possibilidade de prosseguir a organizacao
do reino como Carlos Magno havia deixado. Nunes (1995, p. 135) descreveu um
tratado celebrado em 824, sob o governo do papa Eugénio Il, que colocava os
territérios e o papa sob a autoridade dos Francos. A instabilidade do império ndo
possibilitou um efetivo cumprimento do tratado entre o papa e 0s reinos em luta.
A sucesséo de Carlos Magno demonstrou a fragilidade do que se julgava ser um
grande império. Nesse momento, com o enfraquecimento do Império pelas lutas
entre a familia, surgiram as condi¢cdes propicias para que 0s papas pudessem
postular um espaco maior no governo da cristandade. Esse enfraguecimento do
poder imperial ndo foi suficientemente considerado por Arquilliere.

Arquilliére, ao narrar o periodo de Luis, o Piedoso, concentrou-se somente na
versao oferecida pelos bispos Ebbon de Reims e Agobardo de Lyon que presidiram
em Compiégne o concilio que o julgou e condenou a peniténcia publica. Lotério,
vencedor da disputa, acompanhou o julgamento. Acompanhemos a versédo de
Arquilliere.

Para Arquilliére, as premissas de um monarca legitimo personalizadas em
Carlos Magno foram desprezadas por Luis, o Piedoso, tornando-se o primeiro
soberano a ser destituido como um perturbador da paz (perturbator pacis). Segundo
Arquilliere (1956a, p. 174), varios de seus atos foram considerados crimes, entre as
acusacOes havia: assassinatos, uso da violéncia desnecessaria contra seus suditos,
rapinagem, sacrilégios e incéndios. Luis se apresentou no ano de 833 para cumprir
uma peniténcia publica por seus inUmeros crimes e pecados. Arquilliere considerou
esse um dos momentos singulares da politica medieval. A capacidade de depor um
imperador proviria, segundo Arquilliere, da concepcao clara entre eles de que ndo ha

mais uma separacao entre estado e religiao. O bem comum e o bem religioso seriam

0 biografo Thegan apresentou a Luis, o Piedoso, como um rei biblico cristdo. O modelo do
monarca baseado nos livros do Antigo Testamento esteve sempre presente na teologia politica
medieval (THEGAN, 2009, p. 187-218).



62

entendidos nesse momento como um sO. Os valores do império e os da fé
constituiram, a partir do século IX, a unidade que alicergou a cristandade.

A versao de Arquilliere, que expusemos acima, tomou a deposicdo do
imperador como uma vitéria de Gregorio IV. Todavia, prevaleceu na vitéria de Lotardo
sobre seu pai Luis, o Piedoso, o rompimento dos lacos de fidelidade e hereditariedade,
uma vez que seu pai pretendia redistribuir o império dando terras a seu filho Carlos,
nascido no segundo casamento. O papa, ha deposi¢ao de Luis, o Piedoso, agiu como
aguele que teria criado o império cristdo e podia transferi-lo para outro monarca
guando certas clausulas, julgadas conforme seu critério, fossem rompidas. Outro
elemento importante foi a auséncia do papa no concilio de Compiegne. Se somente 0
papa poderia depor um imperador, por que foram os bispos que o fizeram de fato?
Arquilliere recusou uma analise sobre a situacdo das lutas entre familiares apés a
morte de Carlos Magno. Ele ignorou também as condicfes reais sob as quais Luis, o
Piedoso, foi deposto: imposicdo armada, sucessbes hereditarias ndo reconhecidas e
ambicdo. O papa ao lado de Lotério representou mais um argumento contra Luis, o
Piedoso, e foi mais um instrumento na luta.

Para Arquilliere, s6 com Carlos Magno se pode nomear a sociedade que se
formou na Idade Média, como cristandade. A cristandade foi um conceito politico e
ndo s6 uma comunidade onde todos possuiam a mesma fé. Era uma meta comum
gue unia povos na busca de valores compreendidos como cristdos. Arquilliere
chegou a conclusédo de que entre os impérios de Constantino e de Carlos Magno a
ordem politica e religiosa havia mudado expressivamente. A cristandade foi um ideal
e ndo uma realidade completa. Partiu-se do principio de que existia uma unidade de
fé, todavia os exemplos nos mostram que permanecem, em determinadas situacdes,
uma conduta orientada por costumes diferentes do cristianismo, demonstrando a
falta de uma conversao cultural e sistémica. Todavia, essa posi¢cdo pode ainda ser
ampliada com o conceito de circularidade cultural*'. Pode-se perceber que os

medievais, em alguns momentos, n&o distinguem entre praticas pagas e cristas*.

* segundo a circularidade cultural pode-se inferir que houve entre o cristianismo e as praticas
religiosas das regifes em que ele se expandiu, a permanéncia de elementos de outra matriz
religiosa. Para Ginzburg (2008, p. 17), a oposi¢do entre matrizes diferentes ndo s6 confere o
conhecimento da alteridade, como inicia um processo de trocas continuas. A esse respeito, Langer
(2013) apresentou que o conceito circularidade cultural encontra-se inserido nas novas
perspectivas da histéria cultural.

E necessario ressaltar que, em alguns momentos de maior estruturacéo institucional da Igreja, os
elementos considerados pagdos serdo condenados com ameacas sobrenaturais (inferno) ou
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Arquilliere, como prova para seus argumentos, apresentou uma citagao literal
de Santo Agostinho (De civ. Deli, V, 24-25), da obra Cidade de Deus, nos escritos de
Gregorio IV. E importante esta citacdo, pois seus argumentos vinham sendo
construidos com base em fatos que mostravam as mudancas operadas nas relacfes
de poder no século IX sem encontrar citacdes literais do livro de Santo Agostinho. A
intervencao operada no reinado de Luis, o Piedoso, teria mudado a forma como se
compreendia a acdo do papa no império. Desse modo, a conclusdo de Arquilliere

gue apresentamos abaixo ndo se sustenta diante dos eventos.

Assim se opera uma prodigiosa transferéncia da preponderancia do poder
imperial para o poder do pontifice — sem que Gregério IV pense em sair
somente um instante dos deveres religiosos de sua carga pastoral e sem
que ele sonhe ao menos usurpar as fungdes politicas. (ARQUILLIERE,
19564, p. 187).

Outra citacao literal de Santo Agostinho estava na carta do papa Nicolau | a
Carlos, o Calvo, e Luis Il. Nessa citacdo, o papa afirmou que a paz seria uma
necessidade da comunidade cristd e que ele poderia intervir para que ela se
tornasse presente, como “Santo Agostinho expds de modo saudavel e
abundantemente” (ARQUILLIERE, 1956a, p. 196). Carlos Magno teria, segundo
Eginhard (1938), biografo de Carlos Magno, meditado excessivamente sobre as
obras de Santo Agostinho, especialmente A Cidade de Deus.

Na apresentacdo que fizemos acima, Arquilliere apontava como pontos
importantes do percurso do agostinismo politico Carlos Magno e depois Gregaério VII.
Conforme acompanhamos, os dois teriam como orientacdo tedrica as ideias de
Santo Agostinho. Todavia, entendemos que Gregorio VII ndo pode ser
compreendido fora do seu meio. Compreender Gregorio VIl apenas sob a Gtica de
Santo Agostinho, pode ser restritivo. Ha uma situacéo diante de Gregorio VII que o
levava a polemizar com Henrique IV.

Apontamos, ainda, uma “filiacdo” de suas ideias para a Igreja com o0 mosteiro

de Cluny, fato que foi ignorado por Arquilliere. Para nés, as ideias de Gregério VII

fisicas (prisdo e condenacdo). Entretanto, esse momento de recrudescimento as posi¢des
divergentes em questdes de definigcbes e praticas do cristianismo se acentuou no periodo medieval
concomitante com a questdo das investiduras laicas. Outro elemento importante foi o inicio das
cruzadas uma década depois de Gregorio VIl ter terminado seu papado, o papa modelo da posi¢éo
do agostinismo politico.
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devem ser compreendidas como decorrentes de influéncias provindas do mosteiro

de Cluny.

1.5 Arquilliere, Cluny e Gregorio VII

A Reforma Gregoriana e nela o papa Gregorio VII constituem para Arquilliere
um dos momentos mais expressivos de aplicacdo do agostinismo politico®. A
historiografia demonstrou que Cluny e Gregério VII mantiveram proximidade
ideoldgica nas questdes sobre a Igreja e o poder temporal. Os papas da Reforma
Gregoriana teriam se apoiado em auséncias e falhas na leitura de Santo Agostinho.
Foram eles: Leédo IX, Nicolau Il e Gregorio VII.

Em determinados momentos da ldade Média, sobretudo a partir do século X,
0s papas e seus colaboradores mais préximos quiseram colocar-se como 0s
primeiros lideres de toda a sociedade instaurada. O movimento nasceu de uma
progressiva consciéncia de que a sociedade cristd s6 podia ter como lider principal o
papa. Essa reforma coincidiu com um movimento de autonomia dos monges diante
dos poderes laicos: foi a reforma cluniacense. Ela retomou as antiteses entre o
mundo e a vida religiosa, tracando uma tentativa de distincdo entre sagrado e
profano nas acdes dos sacerdotes. Essas acdes, que aconteceram por meio de uma
vivéncia mais literal de uma Regra monastica, foram, num primeiro momento,
somente para a correcdo de principios internos que tinham sido alterados pelo poder
temporal. Os principios do movimento de Cluny tornaram-se, progressivamente, uma
postura de agéo politica no império e nos reinos.

Cluny foi um movimento monastico que se tornou importante para o Ocidente

medieval. Pacaut (1999) descreveu que a “época brilhante” da Ordem de Cluny estaria

* Rust (2010) defendeu que a palavra “reforma” faz parte da linguagem de Augustin Fliche. A
interpretacao de Cluny e dos papas no século Xl feita por Fliche estava dentro de uma predilecéo
de sua época pela linguagem que empregava as palavras renovacao ou reforma. Fliche teria
influenciado os historiadores que se ocuparam do século Xl. Ele sustentou que o0s papas
utilizaram-se da auséncia de poder na época carolingia para despontarem como protagonistas e
colunas de uma sociedade que corria o risco de desmantelar-se. Para Rust, o modelo de Fliche
seria oitocentista, mas trouxe novidades a andlise destacando, sobretudo, as complexas relacdes
de poder na Idade Média. Rust argumentou que Fliche ndo mencionou a participacdo ativa dos
laicos, dos legados papais e a falta de um programa preestabelecido de mudancas no século XI.
As obras de Fliche foram utilizadas por Arquilliere. Conservamos a palavra “reforma” por se tratar
do termo utilizado por Arquilliere.
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entre os anos de 1030-1080. Assim, propds uma andlise de 880 anos desde a fundagéo
de Cluny até a Revolucdo Francesa. A histéria de Cluny ndo é s6é a da Abadia
fundadora, mas de uma ordem monastica que alcancou mais de 1150 fundacdes*. A
preocupacao de Pacaut era reescrever, na obra L’Ordre de Cluny (909-1789), a histéria
da abadia e do movimento cluniacense dentro da sociedade medieval. Para ele, havia
sido feita uma leitura que separava Cluny do mundo medieval.

Pacaut (1999) destacou que o mesmo motivo que fez de Cluny uma
experiéncia inovadora e eficaz, a colocou em crise. Cluny estaria sempre em dialogo
com as situacOes fora do claustro. Nas palavras de Zimmermann (1988, p. 85),
Pacaut “nos mostra a dinamica permanente entre Cluny e o mundo, entre Cluny e a
tradicdo monastica”. A abadia principal e outras que seguiam a mesma dinamica de
organizacdo passaram por varias mudancas. A principio, a abadia de Cluny
constituiu-se como um local no qual os monges podiam se dedicar a oracdo, sem
qualquer preocupacao com as atividades consideradas seculares, sendo o fundador
amparado por laicos e dirigentes eclesiasticos.

A ideia de uma reforma, defendeu Pacaut (1999), surgiu como uma
necessidade que movia Cluny. Para ele, no final do século XI os monges
cluniacenses e outras pessoas ligadas a abadia pensavam numa reforma da Igreja.
Pacaut enfatizou, ainda, que Cluny dirigia 0 mundo no final do século XI. A abadia
pode se estabelecer por ter o apoio da aristocracia para seu projeto de
transformacao eclesial. As ideias de Cluny questionavam o clero que se envolvia em
muitos assuntos para além da questdo sacramental e salvifica. Estabeleceu-se,
nesse periodo, uma dicotomia, comentou Zimmermann (1988), entre clérigos e
laicos. Essa dicotomia néo viria do fechamento que caracterizava a vida dos monges

ou do sentido de claustro para eles®.

* Nao ha um consenso quanto & forma de contar as filiagdes e fundacdes de Cluny. Sobre a
organizacdo monastico-administrativa ver Dias (2011, p. 123-124). Para ele, o principio
fundamental da organizacdo de Cluny era um mosteiro principal e outros filiados. Zimmermann
(1988, p. 85) defendeu que ha uma dificuldade em distinguir mosteiros dependentes e aqueles que
seguem principios da espiritualidade cluniacense.

45 Segundo Pacaut (1970, p. 67), a base da espiritualidade de Cluny estaria no recolhimento.
O monge recolhido seria um homem para a liturgia (oficio divino e oragéo) e para o siléncio. Nao
fazia parte como elemento predominante a ideia de peniténcia que estava presente no
monasticismo anterior.
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Em artigo sobre o sentido de claustro (claustrum), Pereira (2011, p. 71)
descreveu que, nos primeiros seéculos, a palavra significava fechamento e
recolhimento. A palavra passou a representar, nos séculos VIl e IX, um local fisico
dentro dos mosteiros. Esse local tornou-se um simbolo do Paraiso, habitaculo do
monge. Nessas areas internas do mosteiro, 0 monge podia desempenhar certos
oficios ou atividades em determinados horarios, conforme as prescricbes que
regulavam a vida monacal. Completando a imagem paradisiaca, o lugar no centro
dos mosteiros aberto e ladeado pelas paredes de outras dependéncias, recebeu um
jardim e fontes de aguas. Esse curso d’agua acentua a simbologia do livro do
Génesis*®. Na andlise de Pereira ndo se percebe uma oposicdo entre claustro e
mundo, ou seja, entre o lugar em que vivem 0s monges e todos os outros locais.
Logo, ndo se pode procurar as motivagdes do movimento de autonomia diante do
poder dos laicos simplesmente na espiritualidade que vem da vida em clausura.

Outros historiadores franceses, Delumeau e Melchior-Bonnet (2000, p. 139),
comentando a importancia de Cluny, recordaram que uma de suas herancas foi a
definicdo do dia 02 de novembro como Dia de Finados. Essa data foi primeiramente
celebrada em Cluny e em seus mosteiros dependentes desde o século XI*'.

Para Delumeau e Melchior-Bonnet uma das herancas de Cluny seria sua
arquitetura. Durante o periodo do abade Hugo de Semur (1049-1109), a abadia

alcancou seu apogueu arquitetonico.

Em forma de cruz, a basilica, de 187 metros de comprimento, compreende
cinco naves cortadas por dois transeptos, com centenas de pilares e
janelas; o coro, de 125 estalas, em semicirculo, € circundado por um

% O texto a que se faz referéncia é o seguinte: “O Senhor Deus plantou um jardim em Eden, a
oriente, e nele colocou o homem que havia formado. O Senhor Deus fez germinar do solo toda
arvore de aspecto atraente e bom para comer, a arvore da vida no meio do jardim e a arvore do
conhecimento do que seja bom ou mau. Um rio corria de Eden para irrigar o jardim, dali se repartia
para formar quatro bragos” (GENESIS 2, 8-10).

O sufragio dos mortos foi uma das caracteristicas de Cluny. Os abades Odildo e Hugo motivados por
mensagens divinas teriam insistido para que o sufragio dos mortos fosse sempre cultivado em Cluny.
Eles encontraram apoio em Pedro Damiéo, influente bispo do Ostia, Schmitt (1999, p. 85) citou relato
inserido na vida de Santo Odildo por Pedro Damido em que a oracdo, as missas e as esmolas de
Cluny pelos mortos arrancariam os mortos dos demdnios. O papa Bento teria aparecido em sonho
dizendo que o sufragio dos monges o teria livrado de penas apds a morte. Para Schmitt, a “Festa dos
Mortos” teria comec¢ado no ano de 1030. Os monges cluniacenses acreditam numa interagdo entre
mortos e vivos, na qual ambos podem obter beneficios. “Ultimo ensinamento: os vivos e os mortos
s&o solidarios” (SCHMITT, 1999, p. 84). Mas essa solidariedade ndo € uma ac¢do decidida que depois
pode ser abandonada. “Véem-se bem, nessa sociedade, os limites do que hoje chamariamos de
responsabilidade individual: a culpabilidade € mais uma noc¢éo objetiva que subjetiva, um fardo que
se pode, entre ‘amigos’ dividir e transmitir’ (SCHMITT, 1999, p. 84-85).

47
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deambulatério majestoso (“o deambulatério dos anjos”) e aureolado por
dezessete absidiolos, onde os monges podem dizer sua missa, ao redor do
claustro se estendem diversas edificagdes, refeitdrio, enfermaria, celas...
(DELUMEAU; MELCHIOR-BONNET, 2000, p. 179)

Ainda de acordo com Delumeau e Melchior-Bonnet (2000, p. 19), o sucesso de
Cluny esteve em sua autonomia diante dos poderes locais — dependiam diretamente
do papa. Incentivaram o estabelecimento da “Paz de Deus” que diminuia a violéncia
das guerras, cultivaram vastas terras e a arte romanica. O enfraquecimento de Cluny
viria de sua riqueza e da autoridade excessiva concedida ao abade.

Galli (1997), por sua vez, defendeu que a busca da autonomia da Igreja ja estava
na fundacdo da Abadia de Cluny, ndo sendo uma consequéncia dela. A afirmacéo pode
ser aceita, desde que compreendida como um desejo presente nos laicos e nos
dirigentes eclesiasticos que encontrou em Cluny sua expressao mais precisa. Todavia,
fontes documentais até o momento ndo parecem comprovar essa situagao.

Para Loyn (1997, p. 97), os monges cluniacenses tiveram apenas uma
influéncia indireta em Gregério VII. Destacou como uma das caracteristicas de Cluny
a centralizacdo das decisOes e o0 governo da Ordem na pessoa do abade. Para ele,
a Regra Beneditina por eles professada era algo nominal, pois a haviam interpretado
de modo bem diferente de outros mosteiros.

Uma posicado de defesa da instituicdo eclesiastica estd presente na obra de
Lorain (1845, p. 46-50) sobre a abadia de Cluny. Sua escrita insere-se nas reagdes
catdlicas contra as politicas de intervencdo francesa na religido. Lorain defendeu
gue o monge Hildebrando, futuro papa Gregorio VII, era firme em suas decisbes
contra as nomeacOes eclesiasticas sem a concessao romana. Segundo Lorain
(1845, p. 46): “Raramente se passava qualquer coisa importante sem que Hugo
tivesse tomado parte”. Quando Hildebrando foi eleito papa, a amizade de Hugo
serviu de consolacdo as arduas questdes que teria enfrentado. Lorain apontou a
disputa entre Henrique IV e Gregoério VII como o grande acontecimento do século XI.

Outro autor do século XIX, Pignot — o contexto do século XIX o insere na
reagdo catolica as reformas francesas —, afirmou que a amizade de Hugo, abade, e
Gregdrio VII o sustentava em momentos dificeis. Em 1075*, quando Gregério VII se
sentiu atribulado, foi a Hugo que ele se dirigiu.

8 Foi no ano de 1075 que ele publicou a bula Dictatus Papae, texto composto de 27 proposicdes na
qual afirma, entre outras consideracdes, que o papa poderia depor o imperador (HENDERSON,
1965, p. 366-367). A bula causou uma disputa entre Gregério VIl e Henrique 1V, causando parte do



68

Se eu viro os olhos para o Ocidente, para 0 meio-dia ou para o Norte mal
posso encontrar bispos eleitos canonicamente, levando uma vida regular,
governando o povo Cristdo por amor a Cristo e ndo para satisfazer sua
ambicéo temporal. (PIGNOT, 1868, p. 75).

Cantarella (1993), em sua obra sobre o Hugo, abade, usou as expressdes

49 «cultura cluniacense”™®

“eclesiologia cluniacense , ‘ideologia cluniacense”. Para
ele, a producdo hagiogréfica produzida sob a influéncia de Cluny exaltou as
gualidades de organizacdo, santidade e autonomia das abadias. A hagiografia
escrita entre 1120-1122 insere-se num tempo de enfraquecimento de Cluny e
surgimento da Ordem de Cister. Os monges de Cister se opuseram ao modo de
Cluny viver a regra beneditina.

A influéncia de Cluny no monarquismo ocidental e na Igreja é um dos elementos
de consenso entre as pesquisas. O modo de vida tornou-se ndo s6 prototipo para os
monges, mas ideal de perfeicdo eclesiastica. Dias (2011, p. 119) relatou que: “De 909
a 1109, Cluny teve apenas seis abades e, deles, quatro santos canonizados: Odao,
Odilao, Maiolo e Hugo”. Outra caracteristica foi a duracéo do governo desses abades.
“Por sorte, os 6 primeiros abades tiveram governos de longa duracdo, enquanto na
Igreja se sucederam 31 Papas e Antipapas” (DIAS, 2011, p. 70).

A vida monéstica era centrada na oracdo mediante liturgia longa e
diversificada em que se rendiam os louvores continuos a Deus. Segundo Dias
(2011, p. 125), o centro mediador que se tornara Cluny, atraia donativos e terras em
sufragios pelos mortos. Entretanto, Dias reconheceu que a caridade e a misericordia
faziam parte da espiritualidade de Cluny. Acolhiam-se os peregrinos num tempo em
gue ndo havia hospedarias ou pousadas para eles.

Dias (2011, p. 128) chamou 0s eventos a que se opuseram 0S papas € 0S
monarcas laicos no século XI de “teoria de papas cluniacenses”. E enumerou 0s

papas Vitor Il, Estevao IX, Nicolau Il, Alexandre Il, Gregério VI, Vitor Ill, Urbano II,

estado de animo a que Pignot se referiu. Sobre Dictatus Papae consultar os estudos de Souza
(2007, p. 41-42) e de Souza e Barbosa (1997, p. 24-26). No ano de 1075, as diferencas politicas,
religiosas e culturais se acentuaram entre a Igreja Ocidental e a Bizantina (COWDREY, 1998,
p. 481-494; EMERTON, 1990). Arquilliére citou a mesma correspondéncia de Grego6rio VII a Hugo.
A citacdo de Arquilliere inicia-se exatamente com a lamentacdo de Gregério pela apostasia da
Igreja do Oriente e termina com uma descrigdo amarga de seus dias: “Minha vida é realmente uma
morte continua” (ARQUILLIERE, 1934, p. 28).

Cluny se assemelhava a uma igreja local e ndo prestava obediéncia a nenhum bispado. Para Dias
(2011, p. 124), havia também a Ordo cluniacensis que eram 0s mosteiros que seguiam a Regra e
os costumes de Cluny, sem pertencer a Ecclesia cluniacensis.

Sobre a cultura cluniacense pode-se elencar a arquitetura roménica espalhada pelos mosteiros
cluniacenses. Patrocinada pelos nobres como ato de devocéo, para o perddo dos pecados e para
garantir a sepultura a eles e a seus familiares, os mosteiros possuiam recursos para desenvolver a
beleza e a grandeza de suas obras.
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Pascoal Il, Gelasio Il e Calisto Il como defensores do mesmo ideal de reivindicar a
liberdade da Igreja diante do poder laico e temporal.

O movimento espiritual e politico iniciado no final do século X, a partir dos
mosteiros coligados de Cluny, culminou com a tomada de seus principios de pratica
religiosa como ideal para toda a lIgreja. A historiografia costuma chamar esse
movimento de Reforma Gregoriana, tomando o nome de um de seus representantes,
0 papa Gregorio VII. Para Arquilliéere, os monges ligados a Cluny conseguiram
impulsionar uma transformacgéo no pensamento da hierarquia cristd que resultou em
acbes para diminuir o controle do cristianismo ocidental pelos monarcas®. Esses
seriam os antecedentes para o ponto culminante do agostinismo politico.

Para Bloch (1993), com a doutrina gregoriana buscava-se romper com a

concepcao que divinizava a pessoa do monarca, ou melhor, a sua fungcdo na
sociedade. A doutrina gregoriana procuraria separar o temporal e o espiritual. Para
Bloch, o poder sacralizado prejudicava o exercicio espiritual de bispos e papas, pois
as teses bizantinas equiparavam os ambitos do poder.

Consideramos que o mosteiro de Cluny representou uma influéncia
expressiva para Gregério VI, oferecendo-lhe apoio e revelando a origem das ideias
contrarias as investiduras. Arquilliere, na obra que agora analisamos, ndo atribui a
Cluny a origem de certas ideias defendidas por Gregorio VII. A intencdo de mostrar a
vinculagdo dele com o agostinismo politico levou-o a ndo apontar outras influéncias

em Gregorio VII.
1.6 Os Bizantinos e a Submisséo Eclesial para Arquilliére
A intervencédo continua de imperadores e reis em questdes teologicas provém

da propria compreensdo de uma sociedade unificada pela fé. Os proprios sacerdotes

de diversos séculos ndo consideravam uma intromissdo em assuntos que nao

> Utiliza-se cristianismo ocidental por considerar-se que o Oriente, no século X, possuia uma diferenca
expressiva com as praticas e os costumes do ocidente. A subserviéncia ao monarca no Oriente ndo
consistia para eles uma preocupacdo. Todavia, essas diferencas ndo eram expressivas nhas
definicGes de fé. Questbes politicas e estritamente religiosas (discussdes iconoclastas e procedéncia
do Espirito Santo) contribuiram para a separacéo do Oriente e do Ocidente no ano de 1054. Todavia,
foi definitivo para a separagdo entre Bizancio e Roma, a IV Cruzada realizada entre 1202-1204 que
saqueou o Oriente. Considera-se que o uso da palavra catolicismo ndo seja adequado por se tratar,
no periodo, de uma Igreja unida nos dogmas e em sua hierarquia (BALARD, 2006, p. 129-138;
LEMERLE, 1991; STROGORSKI, 2005).
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fizessem parte da propria missédo régia, quando reis e imperadores controlavam a
Igreja.

Os imperadores bizantinos exerceram 0 cesaropapismo controlando e
submetendo a igreja cristd em seus territorios®?. Conforme Arquilliére (1939a, p. 62-
65), uma das motivacbes para essa conduta advém da prépria maneira como o
Império Romano lidava com a religido antes do cristianismo. Com o término do
Império Romano no Ocidente, Bizancio considerou-se a capital de toda a
cristandade. Os imperadores do Oriente se consideravam 0s sucessores do Império
Romano e compreendiam Bizancio como a nova Roma. Arquilliere considerou ser
uma heranca do espirito dos antigos romanos o imperador se fazer presente nas
discussofes teoldgicas sobre questdes de doutrina. Para Arquilliere, a aceitacdo com
certa naturalidade do cesaropapismo mudou com o passar dos séculos evoluindo
para uma distincao de funcgdes.

Consideramos que a posicdo apresentada acima por Arquilliere, embora
possa ser acrescentada a explicacdo sobre a relacdo entre a religido e o Império
Bizantino na Idade Média ou mesmo para o Ocidente cristdo, sem a doutrina sobre a
origem divina dos poderes néo esclarece o modelo medieval. A concepc¢éo do poder
na Idade Média continha fundamentos teoldgicos e praticos. Para eles, todo poder
constituido provém de Deus. A origem da afirmacdo encontra-se no texto biblico de
Sdo Paulo (ROMANOS 13, 1): “Cada qual seja submisso as autoridades
constituidas, porque ndo ha autoridade que nao venha de Deus; as que existem
foram instituidas por Deus”. Arquilliere mencionou em seus estudos a concepc¢ao

divina do poder, mas néo lhe deu a devida importancia.

Quais as rela¢gbes dos papas e dos imperadores? Assim como os reis, 0S
pontifices romanos professam um profundo respeito para com o César
bizantino. Eles seguem a tradicao patristica. Para eles, o poder imperial tem
origem divina. No Libert Pontificalis, as ordens dos imperadores sao
qualificadas de “divinas”, suas cartas séo “sacras”. Os papas recebem com
reconhecimento seus presentes, seus icones lhes s&do enviados.
(ARQUILLIERE, 1939a, p. 62).

*2 Ulimann (2003, p. 35-56) formulou uma problematica que julgamos importante. Como pdde surgir
uma entidade no ocidente que reclamava as mesmas raizes romanas que pertenciam ao Império
Romano do Oriente (Bizancio)? Os ocidentais passaram a se referir ao império chamando-o de
Império dos Gregos para olvidar e desassociar as origens romanas. Ullmann defendeu que o
Império do Ocidente, quando o contexto histérico permitiu sua criagéo, foi uma alternativa que os
papas encontraram para a rivalidade com Bizancio.
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Os bispos e sacerdotes bizantinos possuiam certa autonomia, o que lhes
permitia contestar decretos expedidos pelo papa no Ocidente. Essa contestacao
feita por bispos orientais era possivel por estarem mais ligados aos poderes laicos
constituidos em seus territorios do que ao papa e a administracdo romana. As
guestdes sobre a obediéncia do Oriente ao Ocidente cristio e um novo
entendimento sobre a diferenciacdo do poder espiritual se tornaram presentes nos
debates politicos e teolégicos da Idade Média. No Oriente cristdo, a disputa entre
bispos e imperadores ndo esteve presente com tanta constancia como no Ocidente.
O Reino e o0 Sacerddcio, apds o século IX, tomaram duas posi¢cdes conflitantes.

Para Arquilliere, o reino e o sacerdécio teriam a mesma finalidade de
estabelecer a paz, sendo essa finalidade a Unica causa de conflitos. A discusséo
tinha como objetivo definir a qual dos dois cabia solucionar as questdes pertinentes
ao governo da cristandade. A deposicédo, as disputas dinasticas e a isencao de taxas
eram questdes requeridas pelos dois lados.

O reino e o sacerddcio ndo eram instituicdes distintas, elas possuiam fontes
comuns para a conducdo de suas atividades. Também as normas e legislacdes
tinham fontes comuns nessas instituicdes. Uma das fontes comuns para a legislacéo
era a lei divina. Todavia, esta conducao legislativa nem sempre é clara, pois esta
sujeita as continuas interpretacoes...

O sacerdocio procurou ser o unico detentor da interpretacdo dos textos
sagrados. Mas esse movimento que parece evidente, uma vez que no sacerdécio
estariam exatamente os individuos instruidos para interpretar os textos sagrados,
nao foi sempre comum em varios periodos da Idade Média. Recorde-se que nos
concilios que aconteceram na Antiguidade, os imperadores assistiam e participavam
da definicdo doutrinéria. A pratica se estendeu aos séculos posteriores.

Contestamos parte das posicbes de Arquilliere apresentadas na obra que
analisamos. O dirigente do Reino ndo podia ser simplesmente apontado como alheio
a religido ou contrario a finalidade espiritual, ele estava inserido no contexto que
defendia que o poder legitimamente exercido provém de Deus. Distingue-se em
varios tratados o que seria um poder legitimamente exercido e o usurpado. O rei que

exercesse seu poder (potestas) contrario ao povo e a fé ndo seria legitimo, mas
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tirano™. As bases da compreens&o da tirania vieram da obra de Aristételes (1988),
sendo essa adaptada para o contexto da cristandade.

Arquilliere procurou demonstrar a fundamentacéo tedrica para o sacerddcio
requerer 0 espaco que ele imaginava ser por natureza seu. O que Arquilliere
intencionava fazer era, com base na importancia de Santo Agostinho, definir uma
teoria que servisse de modelo para uma sistematizacdo geral das condutas dos
papas. Para ele, havia motivos para que as acdes dos papas ndo fossem

consideradas uma busca de benesses para eles mesmos.

> No século XlIl e XIV, a partir dos textos de Aristételes, foi resgatada a nogdo de tirania. O tirano ou
usurpador exerceria, segundo Aristételes, o governo distanciado do bem comum. Santo Tomas
retomou o mesmo sentido de tirania para descrever seu carater prejudicial para o governo dos
povos. No século XIV, Ockham condenava a tirania que, para ele, consistia no governo da
cristandade exercido por meio da plenitude do poder papal. (SOUZA, 2011, p. 466-475).
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2 UMA HISTORIA DA IGREJA BASEADA NO AGOSTINISMO POLITICO

O historiador francés compds, além de sua obra mais importante que
apresentamos anteriormente, artigos e livros didaticos de Historia. Nessas obras,
Arquilliére aplicou a categoria do agostinismo politico como um modo de entender a
histéria da Igreja. Defendemos que a categoria chamada por ele de agostinismo
politico foi ampliada para tornar-se uma chave de interpretacédo de toda a histéria da
Igreja na Idade Média. Trata-se de uma categoria que opde monarcas e papas.

Consideramos que, ao produzir manuais de ensino e obras direcionadas
especificamente a Histéria da Igreja, Arquilliere expandiu para a formacdo da
juventude e para a formacédo dos seminarios uma categoria concentrada na politica,
na liberdade religiosa e na valorizacdo do catolicismo na Franca e na historia
europeia. Para Sirinelli (2002, p. 9), 0o engajamento, a propagacdo de uma ideia,
constitui uma caracteristica do intelectual ou de seus colaboradores: “Ele ndo sera o
homem ‘que pensa’ (ou ele ndo sera, dirdo alguns apologistas), mas o homem que
comunica um pensamento: influéncia interpessoal. Peticdes, tribuna, ensaio,
tratado...”.

Em 1941, Arquilliere publicou Histoire de L’Eglise. O livro foi publicado entre
0s Manuais de Histéria para o Ensino Secundéario, uma cole¢cdo de manuais sob a
sua direcdo. Entre esses manuais dos quais era diretor escreveu também Moyen
Age, Classe de 5°., La Troisiéme Republique e, junto com Charles Jolivet, Histoire
Contemporaine de 1789 a 1875. Essas obras foram utilizadas em diversas escolas
da Franca. Na colecdo Bibliotheque Catholigue de Sciences Religieuses, ele
publicou a obra intitulada LEglise au Moyen Age. Um elenco completo das obras
encontra-se anexo a essa pesquisa. Entre as obras mencionadas escolhemos para
nossa andlise Histoire de L’Eglise e L’Eglise au Moyen Age, pois as consideramos
mais propicias para que 0 autor experimentasse sua categoria de interpretacao.
Essas obras tratam especificamente da Igreja, possibilitando-nos perceber
caracteristicas de defesa (apologéticas), auséncias e desculpas sobre diversos
temas polémicos. Procuramos responder se o agostinismo politico foi aplicado por
ele para uma visdo mais extensa sobre as praticas da Igreja.

Os historiadores metddicos estavam presentes na organizagcdo da historia
como disciplina universitaria e na criacdo de um curriculo préprio. Delacroix et al.

(2012, p. 88-89) destacaram que, na Ecole de Chartres e na Ecole Pratique des
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Hautes Etudes, dois polos de exceléncia do ensino de histéria em 1880, se
ensinavam o0s métodos criticos. O periodo € concomitante a separacao das ciéncias
humanas em campos distintos do saber. Desenvolveu-se a licenciatura na area de
ciéncias humanas. Conforme Delacroix et al. (2012, p. 90), “Em 1880, sao propostas
trés opcodes (literatura, filosofia e historia, e depois, alguns anos mais tarde, linguas).
Em 1907, a licenciatura em histéria torna-se independente”. Os manuais para o
secundario, formulados a partir dessa data, trazem as caracteristicas da escola
metddica.

Os textos de Arquilliére se inserem na problemética de uma teoria da Franca,
no caso dos manuais, voltada para a finalidade instrutiva da juventude. Os principios
de uma nacdo que manteve a unidade por causa de sua fé crista, sobretudo a fé
catdlica, € o que se pode perceber na sua preocupacdo em redigir manuais de
ensino.

Alguns autores procuraram vencer a tendéncia de rejeicdo a tudo que
antecedeu ao momento da Revolucédo e, segundo Bourdé e Martin (1983, p. 110),
formularam uma “Franca eterna” que se estendia dos gauleses a Terceira Republica.
Houve, na historiografia francesa do século XIX, uma tendéncia a iniciar a
“verdadeira” Franca na Revolucdo Francesa, diminuindo o valor dos periodos
medieval e antigo. Se os &nimos se acirram com a histéria antiga e medieval, ndo é
menos importante a postura antirreligiosa de alguns criticos, conforme destacaram
Bernard (1971) e Rémond (1999). Lavisse (2012), historiador francés, defendeu que
a escola teria um papel fundamental nessa constituicio e reconhecimento das
origens francesas. Para Bourdé e Martin (1983, p. 105-108), Lavisse mantinha um
contato préximo com os meios politicos que regiam a Terceira Republica Francesa,
por iSso evitou se posicionar em questdes contemporaneas. A historia francesa néo
podia resumir-se na luta do século XVIIl, esquecendo o pitoresco, 0 sagrado e o
carater universalista que Lavisse defendeu ser parte de um modo francés de viver. A
postura nacionalista de Lavisse se rebelava contra a geragdo que procurou
minimizar a importancia do legado franceés.

Um movimento importante no ambito da histéria como disciplina nas escolas
francesas, no inicio do século XX, é a necessidade da producéo de material didatico.
E um periodo de ampliagdo de colegbes historicas. Segundo Garcia e Leduc (2003),
esses manuais compostos até 1940 destacavam o patriotismo, a identidade nacional

para amar e conhecer o territorio e 0 uso politico da histéria. Os manuais querem,
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sob uma orientacdo definida, apresentar a historia da Franga para o aluno segundo
as concepcdes metddicas. As colecBes historicas francesas sao elaboracdes
dirigidas por um editor que prepara as provas, unifica os temas e os divide entre os
autores™*. Arquilliére foi um desses editores de cole¢des histéricas para o ensino de

histéria.

2.1 Uma Historia Politica da Igreja: o Manual Histoire de L’église

Uma das formas de compreender o modo como se articulou na pratica a
categoria histérica do agostinismo politico € percebendo sua aplicagdo concreta.
Essa aplicacéo foi realizada em dois modos: 1) os fatos que seriam gerados por este
modo de pensar; 2) a interpretacdo de toda a historia da cristandade como um
embate politico entre religido e estado.

Arquilliéere (1941) buscou escrever um manual de histéria da Igreja que
servisse para todos, até aqueles que ndo creem, compreenderem a Historia Geral
com seus diversos fatos relacionados com o cristianismo. Os métodos de Arquilliere
pertencem, em parte, a histéria metodica, com tragcos da escola erudita de Fustel de
Coulanges®®, como foi demonstrado nas paginas anteriores.

Chama-nos a atencao o fato do autor justificar a necessidade de se estudar a
Histéria da Igreja dentro dos estudos secundarios franceses. Para ele, negar o
caminho tomado pelo cristianismo e pelo catolicismo seria reduzir e vituperar a
Historia Geral. Escreveu Arquilliere (1941, p. 8) que o “passado maravilhoso” poderia
suscitar for¢cas para construir um futuro. O estudo proposto por ele tem objetivo de
mostrar a importancia do cristianismo. Mas seria necessario dar ao passado do
cristianismo o peso que lhe cabia dentro do desenvolvimento do mundo. Para

Arquilliere (1941, p. 8), o aluno pode encontrar “energias espirituais”, ele utilizou o

> A Histoire de la France, de Lavisse, constituiu-se um esforco em 27 volumes. Os volumes foram
distribuidos entre varios historiadores como Seignobos, Vidal de la Blache e Henry de Lamonnier.
Jullian (1908) escreveu Histoire de la Gaule em oito volumes, acentuando os estudos sobre a
Idade Média.

> A escola erudita € o nome dado por Bourdé e Martin (c1983, p. 61-79) ao modo de escrever a
histdria que se estende de Mabillon a Fustel de Coulanges. Para eles, a escola erudita apresenta
certas preocupacdes que fariam parte da escola metddica. “Apoia-se em textos mais seguros, usa
dicionérios, preocupa-se com a epigrafia e com a numismética, arruina velhas lendas como a da
origem Troiana dos Francos. J4 se interroga sobre o “o oficio do historiador”, na pessoa de Jean
Bodin, preocupado em remontar factos as causas, mais ainda na pessoa de Lancelote de la
Popeliniére, para quem um simples relato ndo poderia substituir a histéria realizada” (BOURDE;
MARTIN, 1990, p. 61).
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verbo no tempo presente, para construir um grande futuro, sendo essa uma das
finalidades dessa obra.

Acreditamos que Arquilliere ndo escreveu uma obra visando a conversao,
uma vez que o manual estava inserido dentro das diretrizes do sistema oficial de
ensino francés. Histoire de I'Eglise é uma obra didaticamente bem estruturada,
repleta de gravuras, mapas e fontes para aprofundamento, usando o que a
capacidade gréfica da época podia oferecer. Por essa e outras razdes, a Histoire de
I'Eglise foi reeditada por mais de duas décadas. Encontramos, nessa pesquisa,
edicdes de 1941 a 1963, mas a data da primeira edicdo pode ser recuada a década
de 1930, pois em 1941 foi produzida a 52 edicao.

Arquilliere ndo desejou um renascimento da cristandade medieval, mas
demonstrou sua importancia na formacdo do estado francés. O periodo aureo da
cristandade, especialmente na Franca, foi quando teria vivido sob a tutela eclesial.
Ele conduziu sua historiografia medieval para demonstrar que o periodo de Carlos
Magno até o século Xlll foi o principal da ldade Média. O periodo mencionado
coincidiu com uma presenca com mais autoridade do papado nas questdes politicas,
mas, como veremos, teve motivac¢des variadas.

Estudar a historia, segundo Arquilliere, ndo se trataria de uma simples
erudicdo, mas seria uma busca de sentido do hoje no passado ou de motivagdes
gue inspirem o presente. A obra é inegavelmente uma apologia cristd, no sentido de
defender a participacdo da Igreja no papado em todos os campos da existéncia
humana, mas ela preza por uma fineza de linguagem e exposicdo. Para ele, a
historia da Igreja, politicamente, seria a busca da liberdade do papado e dos bispos
diante do poder temporal. Essa motivacdo aparece desde o inicio da obra e percorre
cada capitulo, sendo esmiu¢cada com varios exemplos.

Para Arquilliere (1941, p. 169-171), se a hierarquia cristd se envolveu em
todos os tramites politicos desde a antiguidade, a sua finalidade foi sempre o
estabelecimento da paz. Em linguagem agostiniana, para ele, seria a busca da paz
prépria da Cidade de Deus. A histdria eclesiastica para ele foi o confronto constante
entre a Cidade dos homens e a Cidade de Deus.

A historia da Igreja de Arquilliére concentrou-se nos grandes lideres temporais
ou na hierarquia. Arquilliere ndo compds uma obra dispersada, mas possui um ponto
orientador por meio do qual atribuiu as vitorias e as derrotas da cristandade. Esse

ponto foi a separacdo entre monarca e sacerdote, entre o reino e o sacerdocio. Se o
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poder papal almejou em alguns momentos o poder temporal, foi simplesmente para
poder tornar-se livre e ndo por desejo usurpador. Arquilliere (1941, p. 205) defendeu

0 papado e apresentou claramente o agostinismo politico:

A absorcéo do direito natural do Estado na sua misséo religiosa é uma das
caracteristicas mais comuns da Idade Média. Certamente, os papas mais
onipotentes nunca tiveram a ideia de substituir os principes em suas
funcdes proprias: receber os impostos, reprimir os vassalos rebeldes, formar
exercitos e os conduzir em batalha.

Ele desculpou a pretensdo da “monarquia papal’, como chamou Barracloug
(1972) a esse movimento eclesial, dando-lhe um motivo mais nobre. Mas o proprio
Arquilliére percebeu que o argumento era um tanto ténue e balancava. E necessario
fixa-lo, ele assim o fez, apresentando constantemente versfes deste argumento,
procurando tornar o argumento mais consistente.

A visdo de Arquilliere na obra é sempre favoravel ao papel exercido pelo
cristianismo para a civilizagdo. Ele seria um poder regulador e disciplinador da
suposta tendéncia humana das guerras e violéncias. Para Arquilliere (1941, p. 169),
o cristianismo regulou e transformou as relacdes internas dos povos com mudancas
em suas leis e costumes.

O manual defendeu a ideia de que o conhecimento da Histéria da Igreja
inserido no sistema de ensino tinha a finalidade de desenvolver o futuro. Com essa
posicdo, o livro poderia ser considerado uma apologia ao sistema religioso que, na
época, dava sinais de perda de forca vital. Mas o manual ndo oferece uma apologia
aparente, pois segue uma linguagem apropriada e manifesta clareza de exposicao.
O manual pode ser considerado um dialogo com o mundo da época, procurando
demonstrar como o estado francés estava unido ao cristianismo e, de modo
especifico, ao catolicismo.

Arquilliere ndo mencionou sob qual aspecto escreveria a histéria da Igreja,
mas a observacdo dos temas e dos personagens demonstra que a obra foi escrita
predominantemente com base nos conflitos entre o reino e o sacerddcio. E uma
histéria politica da Igreja como se chamaria hoje, com a consequente lacuna dos
demais sujeitos e temas pertinentes a religido.

A frase inicial de Arquilliere (1941, p. 12) demonstra sua posicdo sobre o
catolicismo na Franca: “A Igreja foi o fermento de toda a civilizacdo e através dela

nossa sociedade vive agora o que ela tem de melhor: ndo reconhecer sua influéncia



78

€ mutilar a Histéria Geral e principalmente a Histéria da Franga”. O argumento aqui
representado esta inserido numa discussdo que o0 autor promoveu em outras obras.
Segundo Arquilliere (1941, p. 145-152), a Franca exerceu um papel triplo no
desenvolvimento do papado como poder monarquico: primeiro o rei franco, Pepino
[ll, também chamado de “o Breve”, doou para o governo papal as terras da
Lombardia, Ravena, a Pentapole (Rimini, Pesaro, Fano, Senigallia e Ancona), a
Emilia-Romagna e outras terras criando um territério no qual os papas poderiam
constituir um poder monarquico®®; depois ofereceram protecdo e exerceram
influéncia nas escolhas dos dirigentes eclesiasticos; e, por ultimo, criaram as
condicdes para que o papado reivindicasse a autonomia entre a fé e o governo

politico.
2.1.1 A importancia da hierarquia na obra Historie de L’église

Arquilliere (1941) tracou um fio condutor que conduziu sua apresentacao.
Para ele, era a maior ou menor proximidade da hierarquia religiosa do cristianismo
gue definia o que era acerto ou erro na religido. Nesse sentido, considerava que 0s
bispos unidos ao papa eram os Unicos que podiam direcionar e decidir os caminhos
da Igreja. Assim, salienta que desde o surgimento da Igreja até o momento em que
despontaram os estados nacionais modernos no século XVIII, o cristianismo sofreu
desvios com a ingeréncia dos monarcas nos aspectos que definiu como
fundamentais para o desenvolvimento do cristianismo. Arquilliere (1941, p. 17)
igualou a constituicdo hierarquica da Igreja ao seu carater sagrado: “Os elementos
fundamentais do cristianismo séo: a hierarquia eclesiastica, o rito central da Missa e
a caridade fraterna”.

A hierarquia, de acordo com Arquilliere, ndo pode ser entendida sem o papa,
pois a figura do papa nao so é um elemento simbdlico da fé, como também exerce a
unidade visivel da Igreja. Para Arquilliére, ndo h& Igreja sem a presenca do papa.
Logo, defende que a histéria do cristianismo serd uma luta entre a aceitacdo do

papel do papado na religido e na conducao também da cristandade na Idade Média

% Segundo Mcbrien (2004, p. 487), o papa né&o teria exercido de fato o governo nessas terras
continuamente até o século XVI. Somente em momentos esporadicos os estados foram
administrados pelos papas. Aguirre (2012, p. 174-177) asseverou que os papas aliaram-se com 0s
francos para defender-se do imperador bizantino e das ameagas dos lombardos.
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— ponto mais alto e Unico da ldade Média. As rupturas, cismas, revoltas foram
analisadas através da aceitacdo ou ndo do papa. Desde o inicio do cristianismo
como religido de estado, passando por varias fases da Idade Média, até 0 momento
atual que escreve, para Arquilliere, os conflitos sédo todos focalizados entre o papa e
seus opositores. Esse conflito aparece na oposicdo entre: Jesus Cristo e César;
hereges e inquisidores; cristdos e Império Romano; Império Romano do Oriente
(bizantinos) e papa; Gregorio VII e Henrique 1V; Filipe, o Belo e Bonifacio VIII, e
tantos outros. Sua abordagem foi dual oscilando entre 0 momento em que a Igreja
teve mais liberdade (no sentido de poder definir seus préprios membros e gerenciar
seus bens) e ora encontrando-se mais cerceada pelo poder temporal ou
monarquico. A expressao repetida muitas vezes por Arquilliere foi “abuso”, para
caracterizar o que ele pensava ser de competéncia espiritual ou do papa e era
exercido por outro.

Os afrontamentos ao papa sugerem que um bom periodo para a
administracdo do papa teria sido quando ele recebeu o Patriménio de Séao Pedro.
Arquilliere (1941, p. 145-146) salientou que com o Patrimbnio de Sdo Pedro o poder
temporal e espiritual podia ser exercido de fato pelo papa e ele podia governar a
Igreja. Arquilliére (1941, p. 145) se manifestou sobre o estado pontificio com as
palavras: “Ele convém ao Papa, para que ele, juiz de todos, ndo esteja sujeito a
ninguém”. Conforme citamos aqui, o estado pontificio ndo representou, de fato e
com constancia ininterrupta, o governo temporal do papa sobre um territorio.

Para Arquilliére, a criagcdo do Estado Pontificio gerou uma posicao diferente
entre imperador, reis e papas. Essa posicao, fundamentada no ideal de cristandade
— a grande especificidade da ldade Média — seria iniciada com a diminuicdo do
poder feudal.

A cristandade foi pensada tendo a obra A Cidade de Deus, de Santo
Agostinho, como referéncia, considerado por Arquilliere como o maior dos Padres da
Igreja. HaA uma eterna luta entre a Cidade de Deus e a Cidade dos homens,
simbolizadas nas contendas entre reino e sacerddcio. As instituicbes em si visavam
uma unica finalidade, a saber: o estabelecimento da paz e a busca de Deus gerando
conflitos. A proximidade entre as duas estabeleceu um conflito de competéncias.

Santo Agostinho escreveu A Cidade de Deus dentro de um momento em que
um “novo mundo” se aproximava. A obra pode ser entendida como pertencente a um

prognoéstico de novo mundo. Koselleck (2006, p. 128-130), defendeu que Santo
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Agostinho descreveria o mundo valendo-se de uma certeza: que todos os eventos
podem conduzir teleologicamente para os designios sagrados.

Arquilliere definiu que era uma consequéncia de, numa sociedade permeada
pela fé cristd, que fosse o papa quem quisesse ter a primazia sobre tudo. Permeia
na obra de Arquilliere um sistema ambiguo, por meio do qual a cristandade engloba
a tudo, sem possibilidade de se pensar em partes separadas. Diante disso,
defendemos que o conceito de Igreja deveria ser entendido de forma mais ampla e
menos centrada nas figuras sacerdotais. A Igreja na Idade Média como a reunido
dos creem em Cristo, sejam eles laicos ou sacerdotes. Outro ponto importante é
gue, dentro do sistema religioso medieval, os imperadores, reis e principes eram
parte dessa Igreja.

Os reis e imperadores da cristandade ndo formavam um grupo a parte, mas
foram constituintes da propria Igreja. A uncdo e a coroacao dos reis foram os modos
de fazé-los adentrar ainda mais ao mistério da Igreja. Com esses ritos, 0s reis nao
foram meros fiéis, como defendeu Arquilliere, mas receberam o munus de profeta,
sacerdote e rei, segundo a concepcao crista. Ainda que tenham uma fungdo mais
aparente de distribuicdo da justica, o sagrado revestia o munus real. O rei por
“vontade de Deus”, e considerando a frase de S&o Paulo que “todo poder vem de
Deus”, selou o carater que Ihe dava autoridade para imiscuir-se em todos 0s
assuntos que compreendem a administracdo especifica do culto. Durante os
séculos, os papas foram esvaziando a teologia do poder visando retirar os monarcas
da administracao da Igreja. Defendemos que, todavia, foram eles mesmos e outros
tedlogos que sacralizaram a monarquia quando a situacéo lhes parecia propicia e
proveitosa. O processo de separacdo entre os poderes foi lento e as competéncias
gue pertenciam ao rei tanto no aspecto dogmatico da Igreja como na homeacao dos
prelados foram questionadas.

Na exposi¢cdo de Arquilliére, os reis foram introduzidos no “Corpo Mistico da
Igreja” — segundo terminologia utilizada nas cartas de S&o Paulo — exercendo
prerrogativas de controle do cristianismo para, séculos depois, serem afastados do
governo da Igreja. A introducdo dos monarcas no Corpo Mistico da Igreja iniciou na
época dos primeiros concilios, com a presenca do imperador romano do Oriente, no
entanto, comentou Arquilliere (1941, p. 180) que “eles conservaram o habito de
intervir também nas questdes doutrinais”.

Sobre o carater sacro dos imperadores, a obra destacou os ritos religiosos

relacionados a eles. Os imperadores bizantinos, conforme os ritos da época,
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utilizaram em sua entronizacdo aspectos simbdlicos muito proximos da ordenacéo
de um bispo (rito do Oleo, entrega das insignias e promessas). Para Arquilliére
(1941), quando o papado se sentiu ameacado pelas intervencdes dos monarcas,
eles tentaram terminar com a influéncia deles nos assuntos da Igreja. E necessario
completar que, para o proprio monarca, ele era pertencente a Igreja e tinha por
missdo defendé-la, isso se dava ndo sé pela espada, mas também deveria zelar
pela pratica interna da Igreja visando ao seu desenvolvimento.

Segundo Ullmann (1992, p. 93-94), € em Bizancio que se encontra a chave
para a compreensdo do desenvolvimento das ideias politicas do Papado e do
Império Romano do Ocidente. O Ocidente estaria assimilando as praticas Bizantinas
como referencial para organizar a cristandade. O tema € um tanto controverso, pois
em 1074 o papa Gregoério VIl teria intencdes de subjugar a Igreja Bizantina por meio
de uma cruzada. As fontes oferecem ainda outra versdo. A cruzada teria sido
apresentada com a finalidade de auxiliar os gregos (bizantinos)®’, conforme
expressam suas cartas.

E necessario recordar que, no trabalho desenvolvido por Hildebrando, futuro
papa Gregorio VII, como embaixador papal, constantemente tratava as questdes do
Oriente cristdo. A sua longa permanéncia na curia papal permitiu um conhecimento
apurado sobre a real situacdo dos cristdos do Oriente e sobre a presenca dos
muculmanos em terras antes ocupadas pelos cristdos. Se o papa trabalhava contra
0 cisma oriental como entender que sua inspiracdo venha do Oriente? Ainda que se
aplique aos papas posteriores a Gregorio VII que suas inspira¢des viriam do Oriente,
isso nao seria improvavel? A forma adquirida nas relagcbes entre os sacerdotes e 0s
Basileus mostra uma igreja mais décil as vontades dos imperadores.

A posicao de Ullmann ndo se sustenta, o modelo adotado pelo papado nao
vinha do Oriente. A posi¢cédo que aproxima Ullmann de Arquilliere é a de uma Igreja
subalterna no Oriente, essa néo seria superada até o inicio do século XX.

A obra de Arquilliere (1941, p. 449-459) que aqui analisamos mostra que a
saida da Igreja da tutela dos monarcas foi lenta, perdurando até o limiar do século
XIX, conforme a separacdo da religido e do estado no Ocidente cristdo foi se
firmando nos estados nacionais. A parte dogmatica da missdo do monarca da

" 0 texto apresenta uma carta de convocacdo dos cristdos para auxiliarem os Bizantinos e néo
aparece de maneira clara uma tentativa de reconciliar, reconduzir ou dobrar os cismaticos do
Oriente (THATCHER, 1905, p. 512-513).
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religido separou-se, primeiro quando os mesmos também se viram ameacados pela
intromissdo papal. Um exemplo teria sido Gregorio VII condenando a Henrique IV a
perda do reino e liberando os seus suditos de lhe obedecer. Este movimento se
repetird com Inocéncio Il e Bonifacio VIII, com cada um tendo seus desdobramentos
particulares. Assim, Arquilliere descreveu de forma linear toda a situacdo do papado
e a politica medieval.

Arquilliere, no desenvolvimento de sua Histéria da Igreja, apresentou que a
base da doutrina sobre a hierarquia cristd foi contestada na Reforma. Para
Arquilliere (1941, p. 294), foi o “6dio do papado” um dos motivos que levaram ao
surgimento da Reforma Protestante. Outro ponto assinalado por Arquilliere (1941,
p. 291) foi o Renascimento que, segundo ele, seria um antecedente da Reforma,
embora esse mesmo néo o soubesse. O Renascimento foi por ele destacado como
momento importante do papado, uma vez que os papas financiaram, fortaleceram e
inspiraram o0 movimento renascentista. Para ele, o papado s6 procurou dar uma
roupagem cristd ao movimento humanista. Arquilliere enfatiza, ainda, que a
Renascenca foi um movimento de inspiracao religiosa, embora se possa identificar
certas diferencas religiosas na concepcéo de religido.

Ha uma compreensédo fundamental em Arquilliére que parte da noc¢do de que
gualquer organizacdo deve ter seu lider. Este lider pode, com sua capacidade de
administrar aquela instituicdo a qual Ihe foi confiada, leva-la a alcancar um resultado
melhor. Para ele, € um principio da fonte do préprio papado como instituicdo. O
proprio Cristo teria escolhido a Pedro e lhe conferido ser o primeiro entre 0s
apostolos. O papa ndo sé teria uma primazia por questdo de organizacdo
institucional, mas possuia ainda uma comprovacado de ordem espiritual. Por isso o
autor, recordando a doutrina catdlica, insistiu em sua apresentacdo que o papado
era uma instituicéo divina e ilimitada no tempo.

Pode-se observar que o agostinismo politico formulado pelo autor ndo é
somente uma categoria aplicavel aos fatos chamados “politicos”, ou seja, a
administracdo da vida econ6mica, militar e na sucesséo de reis. Nao foi somente
para explicar a visdo dos papas e dirigentes eclesiasticos romanos sobre quem
deveria escolher os bispos e suas sedes eclesidsticas, mas 0 agostinismo politico
tornou-se uma categoria historica para se entender as relacbes sociais que se
estabeleceram no contexto da cristandade.

Na obra de Arquilliere aqui apresentada, uma das questdes despertadas

sobre Gregorio VII e sobre o pensamento e as a¢fes da Igreja Medieval esta
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relacionada entre os considerados pagaos e hereges: Como se desenvolveu entre
0s cristdos a visdo sobre os que estdo fora da cristandade, ou seja, 0s pagaos e de
modo ainda mais perturbador, sobre o herege e o cismatico? As respostas foram
apresentadas de forma indireta conforme apresentamos abaixo.

A heresia, para Arquilliere (1941, p. 71-84), ou seja, 0 pensamento
discordante da tradicdo oficial nos assuntos doutrinais, seria suscitada pela
sondagem do mistério cristdo. Nos primeiros séculos, as heresias foram superadas
pelos ensinamentos dos Padres da Igreja. Apos esse comentario de Arquilliere, a
obra silencia-se sobre o tema da heresia, atitude comum na historiografia medieval.
Este tema reaparece somente no século Xll. Arquilliere (1941, p. 228-232)
interpretou a repressédo as heresias no século Xll e Xl como o resultado de uma
sociedade cristd, ou seja, a unidade religiosa constituia um de seus alicerces e a
recusa dela provocava perseguicdes. Para Arquilliere (1941, p. 228): “Em uma
sociedade imbuida profundamente da fé cristd, apesar dos modos violentos [de se
combaté-la], se compreende que a heresia constitui um atentado profundo a sua
razdo de existir”. A igreja oriental, apds sua ruptura (cisma) com o Ocidente em
1054, torna-se um novo perigo ao papado.

As perseguicdes violentas aos hereges foram creditadas por Arquilliére ao
poder secular. Para Arquilliere (1941, p. 232), os papas teriam combatido com
“‘pregacbes e sancbes espirituais”, contudo, 0s principes e 0s povos nhao teriam
agido do mesmo modo. Consideramos que essa posicao de Arquilliere é uma defesa
do papado nas discussoes sobre a inquisi¢do. Para ele, grande parte dos problemas
da Igreja estaria na manipulagdo dos monarcas sobre ela. Por esta razédo Arquilliere
defendeu constantemente que a tutela do papado e da Igreja pelos monarcas foi
prejudicial a misséao espiritual.

Arquilliere, visando abrandar a questao da relacdo da Igreja com os hereges,
oferece ao jovem leitor, lembrando a finalidade de manual, a explicagcéo de que as
acles eclesiasticas estavam inseridas numa sociedade perpassada por uma unica
versao do cristianismo. Apontamos que falta em toda a obra uma postura critica
sobre as acdes dos papas e de outros dirigentes da Igreja, mas abundam os
adjetivos que enaltecem as ac¢des dos sacerdotes, bispos e monges. Consideramos
gue ha uma auséncia de criticas por causa de sua filiacao institucional.

Entre as qualidades eclesiasticas, uma delas seria a instauracdo da
civilizacdo. Arquilliere utilizou a palavra civilizacao para apontar uma funcéo da Igreja.
O autor simplificou a questéo definindo a civilizagcdo como a soma de certos atributos
gue diferenciam uma sociedade de outros povos. A ideia de Arquilliere € que uma
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sociedade pode desenvolver-se como civilizacdo em aspectos interiores e exteriores.
Os aspectos interiores de uma sociedade seriam suas ideias, suas crencas e a vida
moral, ao passo que 0s exteriores seriam 0s principios de convivéncia social, certo
grau de conforto que provém de avancos tecnoldgicos, da industria e do comércio.
Para Arquilliere (1941, p. 12), o catolicismo contribuiu para a civilizacéo, elevando o
ser humano em suas ideias e em sua vida moral, sendo por isso civilizador. Ele n&o
esclareceu claramente o que seriam essas ideias e vida moral, o contexto da obra
nos leva a crer que se referisse aos estudos e a cultura desenvolvidos pelo
cristianismo. Como vida moral, seria 0 modo de conduzir a si mesmo e de se
relacionar com o outro, supondo o respeito a vida como principio cristao.

2.1.2 De Gregorio ao século XVIII

Um tema recorrente na Historia da Igreja de Arquilliere foi o que chamou de
“degradacédo moral” que teria marcado o periodo de decadéncia da Igreja. Arquilliére
(1941, p. 166-179) entendeu que a decadéncia da Igreja ocorreu no periodo feudal,
entre os séculos IX e X, e quando o papado esteve em Avignon entre 1309-1377.
No periodo feudal, a decadéncia aconteceu por “ingeréncia secular’, segundo
expressao de Arquilliere. No papado de Avignon, seria a cobranca de impostos para
custear a nova sede da Igreja. Segundo a descricao anterior, podemos entender que
a degradacdo moral foi entendida como acdes coletivas e individuais contra a
hierarquia e uma vida faustosa. A moral foi a palavra-chave utilizada para sua leitura
da época de Gregorio VII. Para ele, o papa Gregoério foi o “grande moralizador” da
Igreja, por ter procurado controlar trés situacdes, a saber: a) as intervencdes dos
imperadores e reis na escolha de bispos e abades; b) a simonia®®; c) ao obrigar os
sacerdotes a cumprirem as normas disciplinares para eles.

Para Arquilliere, todas as crencas religiosas que sugiram no século XVIII
desejaram, com reformas politicas, diminuir a influéncia do poder papal no estado e,

por vezes, na prépria Igreja. O galicanismo do século XVIII procurou regular os

*® Costa (2005), comentando a Paolo Prodi sobre o nepotismo na Idade Média, manifestou que
simonia e nepotismo foram muitas vezes confundidos pelos estudiosos. Cercar-se de familiares,
amigos e pessoas de confianca constituia-se num movimento de protecdo do papado diante da sua
caracteristica de monarquia eletiva. O papado ndo gozava, como 0s outros monarcas, da sucessao
hereditaria, gerando assim uma situagdo de tensdo e expectativa entre os cardeais, possiveis
sucessores. A simonia, vista como venda de coisas religiosas, entre essas 0s cargos episcopais e
cardinalicios, pode significar ndo s6 uma necessidade pecuniaria, mas também estratégia para
governar. Ela também afirmou que uma fraqueza do papado sobre os reis era a instabilidade que,
a cada sucesséo, se instalava em Roma.
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negdécios eclesiasticos, independentemente do papa, sendo para Arquilliere, Filipe, o
Belo, seu precursor. O galicanismo defendeu que o concilio estaria acima do papa.
Outra situacdo foi o jansenismo que acreditava, baseado no agostinismo, que a
salvacdo ndo seria possivel sem muita abstinéncia. Nosso autor procurou
demonstrar que a histéria da Igreja é acompanhada pelos conflitos entre autonomia
e vinculagao ao estado.

O século XVIII seria o século da incredulidade (ARQUILLIERE, 1941, p. 371).
Esse foi 0 século da Revolucao Francesa. Parte da hierarquia catélica estava aliada
a monarquia, € a oposicdo se tornou generalizada. A Revolugdo, a principio
antirreligiosa, iniciou com uma linguagem de tolerancia. Koselleck (1999), ao
analisar os antecedentes da Revolucdo Francesa apresentou que a intervencdo dos
reis para as lutas fratricidas promovidas pelos protestantes e catdlicos foi um passo
necessario para a formacédo do absolutismo. Assim, a religido estaria vinculada ao
fortalecimento do absolutismo. A ideia de tolerancia religiosa, promovida pelos reis
absolutistas, especialmente na Franca, foi a solucdo para os conflitos religiosos. A
Revolucdo que, a principio se estabeleceu com uma faria incontida contra o
absolutismo e as instituicdes, segundo Arquilliere (1941, p. 386), terminou dando
uma liberdade fecunda a hierarquia catélica.

Concluimos essa abordagem do manual Histoire de I'Eglise, afirmando que
ela nos possibilitou encontrar varios aspectos para analisar a questao proposta por
nossa pesquisa sobre a apologia na obra.

Ha varias auséncias na obra relacionadas aos que pertenciam ao cristianismo
ou ao catolicismo e ndo eram sacerdotes ou monarcas, ou seja, aos fiéis em geral.
Embora componham a grande maioria, os fiéis aparecem mencionados quando se
tratou da heresia e dos martirios. A cristandade medieval foi reduzida por Arquilliere
as figuras notérias como os papas, imperadores, bispos, reis, sendo a
espiritualidade que movia as outras pessoas a pratica da fé ignorada.

Arquilliere  procurou demonstrar que o catolicismo fez parte do
desenvolvimento da Franca. O seu esfor¢co consistiu em demonstra-lo como uma
forca vital na constituicdo da Franca e ignorar sua historia seria ignorar 0 avango que
0 pais promoveu como precursor de muitas ideias que compdem o0 cenario
contemporaneo. Nesse sentido, entendemos a obra direcionada aos jovens como

uma estratégia de purificacdo da imagem do catolicismo e também de divulgacéo do
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agostinismo politico. Arquilliére preocupou-se com a formacdo dos jovens e
percebeu que essa area poderia contribuir para o catolicismo.

2.2 A Igreja na Idade Média: apresentacdo e analise da historia da Igreja
Medieval

Arquilliére publicou L’Eglise au Moyen Age, visando contribuir para melhorar a
compreensao do que se entendia como cristandade. Quando Arquilliere (1939a, p.
7) escrevia essa obra, retornava as discussées na Europa, mas para ele de forma
iImprecisa, pois acontecia sem a definicdo clara da cristandade.

A obra de Arquilliere (1939a) é especifica sobre o recorte temporal que ele
propds para sua teoria da politica medieval. Cabe ressaltar que a anteriormente
apresentada era mais ampla, servindo em nossa finalidade para perceber como
interpretou a histdria politica a partir da Idade Média, como ele se posiciona em
certas questbes da Historia. Vale lembrar que a apresentacdo dessa obra se
concentra nos temas pertinentes a essa pesquisa, portanto, interessa-nos perceber
se h& na obra uma linguagem apologética e como Arquilliere aplicou o sistema de
interpretagdo do agostinismo politico.

O livro esta divido em 16 capitulos, a saber: A heranca da antiguidade;
A conquista cristd; O papado na época merovingia; O Império Bizantino; o Império e
o Ocidente; Como o0s povos ocidentais se separaram do Império Bizantino;
A fundacao do Estado Pontificio; O imperador carolingio; A decadéncia da Igreja na
eépoca Carolingia; Gregorio VII; O apogeu do poder papal nos séculos Xll e XllI;
O fundamental da Idade Média; As primeiras rachaduras no edificio da cristandade
medieval; O conflito decisivo: Felipe, o Belo, e Bonifacio VIIl. Na direcdo de uma
nova concepcao de mundo; O declinio da Idade Média.

Diferente da obra anteriormente analisada, essa néo foi escrita como manual
para ensino secundario. A distribuicdo dos capitulos demonstra uma preferéncia
pelos temas politicos e pelos grandes personagens do periodo medieval. O objetivo
de Arquilliere (1939a, p. 7) com a obra seria apresentar “algumas linhas diretivas e
alguns elementos deste fato imenso que foi a formacao da cristandade ocidental”.

Os antecedentes do que seria a Idade Média foram as primeiras
preocupacdes de Arquilliere na tarefa de entender os tracos da Igreja no periodo.

Fustel de Coulanges ofereceu as ferramentas necessarias para a compreensao do
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periodo que antecedeu o inicio da Idade Média, ele tem uma visdo que Arquilliere
(19394, p. 11) chamou de romantica. A visdo romantica consistia numa convivéncia
pacifica entre 0s novos ocupantes e 0s romanos no territdrio do Império, Arquilliere
discordava dessa posicao.

Hartog (2003, p. 43), a respeito de Fustel de Coulanges, afirmou:

Fustel exprime ai um conceito ou talvez uma convicgdo que reformulara
com frequéncia e, depois de 1870, com ansiedade: a for¢ca ndo constréi
nada; a violéncia (revoluciondria ou armada) é, em suma, impotente se
comparada a lenta evolucéo das instituicdes, mentalidades e crencas.

Fustel de Coulanges interpretou que o cristianismo trouxe, a principio, a
marca de uma religido viva que entusiasmou o mundo romano. Esse entusiasmo e
vivacidade motivaram o0s cristdos a viverem fora do Império Romano como
expressou Hartog (2003, p. 47): “Durante trés séculos, a religido nova viveu
inteiramente fora da acdo do Estado; ela soube passar sem a sua protecao e até
lutar contra ele”. Seria ainda uma caracteristica do cristianismo, para Fustel de
Coulanges, a busca da liberdade do individuo essa teria influenciado os romanos.

O motivo que levou Arquilliere a utilizar posicbes de Fustel de Coulanges foi
sua explicagdo para o avango do cristianismo da antiguidade. Fustel de Coulanges
(2009, p. 351) afirmou que na Cidade Antiga: “Tudo viera da religido, isto €, da opinido
que o homem fazia da divindade. Religido, direito, governo confundiam-se; ndo eram
mais que uma sé coisa sob trés aspectos diferentes”. A antiga religido do império ja
nao podia mais animar aqueles que a praticavam. A religido das forcas naturais, dos
sentimentos humanos que eram divinizados, foi superada por uma religido abstrata,
do Unico Deus e que se ampliava por um universalismo. Qualquer pessoa que
aceitasse o credo cristdo podia fazer parte desta religido e isso era uma novidade.
Escreveu Fustel de Coulanges (2009, p. 352): “Ora, dia veio em que 0 sentimento
religioso retomou vida e vigor, e em que, sob a forma cristd, a crenga reconquistou o
império sobre a alma. Nao iria, no entanto, reaparecer a antiga confusao do governo e
do sacerddcio, da fé e da lei?”. Ele teceu na obra A Cidade Antiga uma analise
pormenorizada, sendo o cristianismo apresentado como uma resposta apropriada
para o romano do século V. O cristianismo ndo confundia, segundo Fustel de
Coulanges, o estado e a religido e ndo procurou formular as leis que conduziam a
sociedade. Fustel de Coulanges ndo ampliou a sua apresentacdo do cristianismo
diante da religido antiga. O que ele descreveu era exatamente o estado das coisas no
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momento que o cristianismo se estabeleceu. Fustel de Coulanges terminou sua
exposicao na fronteira entre a cidade antiga e a cidade crista.

Essa crenga se estabelece, e a sociedade humana se constitui. Ela se
modifica, e a sociedade humana atravessa uma série de revolucdes. Ela
desaparece, e a sociedade humana muda de aspecto. Esta foi a lei dos
tempos antigos. (FUSTEL DE COULANGES, 2009, p. 357).

Arquilliere encontrou em Fustel de Coulanges uma visdo otimista da
passagem da religido romana para o cristianismo. Segundo Hartog (2003), Fustel de
Coulanges foi compreendido como um historiador que possui uma historiografia
diferente de outros de sua época. Ele escreveu uma historiografia de transicao e
também questionou-se sobre a veracidade das fontes. Ele seria, na expressao de
Gauchet (1989, p. 1389), um “homem de paixdo e tormento” por intermédio do qual
se pode conhecer o campo inteiro dos estudos historicos na Franca do século XIX.

O importante, para Arquilliére, foi demonstrar que os governantes medievais
resgataram as caracteristicas do estado e da religido romana. A abordagem de
Arquilliere (1939a, p. 51-56) sobre os Bizantinos partiu do lugar comum da
historiografia, a qual entendia que eles permaneceram com varios principios do
antigo império. O cesaropapismo estaria mais presente no Oriente, a principio, que
no Ocidente cristao.

Os novos povos que ocuparam o Império Romano no Ocidente encontraram a
religido cristd estabelecida por muitas regides, em especial nas maiores cidades.
A cristianizacao ja teria, segundo Arquilliere (1939a, p. 15-16), alcancado diversas
areas da vida romana. A educacdo que era alimentada por textos latinos e gregos,
considerados pagéos pelos cristdos, comecou a ser renovada por Martinho de
Tours, podendo logo se falar de uma educacéao crista no inicio da Idade Média.

Arquilliére se esfor¢ou para demonstrar que a sociedade que se formou com o
término do Império Romano no Ocidente encontrou no cristianismo a sua
estruturacdo. Assim se expressou: “No século VI morre uma civilizagdo, mas nasce
outra” (ARQUILLIERE, 1939a, p. 12). O cristianismo impulsionou a cultura e as
instituicbes que se formaram tanto no Ocidente como no Oriente. Os povos que
ocuparam o territdrio do Império Romano se converteram e 0 cristianismo se ergueu
como o herdeiro da romanidade. A lingua latina foi conservada na Igreja do Ocidente
como um dos sinais de que ela era herdeira dos romanos. Nesse contexto,
Arquilliere defendeu que a Igreja seria depositaria da cultura e civilizacdo romana.
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A concepcéo de histéria que permaneceu na Idade Média, para Arquilliere, a
transformou em um género literario, como um ramo da retoérica. Nessa concepcao
histografica, o que importava ndo era contar, mas ornar os fatos. Desse modo,
Arquilliere (1939a, p. 13) evidenciava que a histéria na Idade Média ndo possuia um
fim em si mesma.

Arquilliere (1939a, p. 13) salientava que, na Idade Média, a historia produzida
privilegiava a biografia, a cronologia e os comentérios, preservando o modelo da
época antiga, a diferenca estaria no contelido e nos interesses. A forma continuava
a mesma, o conteudo se alterou pela fé. A historia, a cultura e as leis foram
influenciadas pelo cristianismo com o fim do Império Romano.

Segundo Arquilliere (1939a p. 14), “Santo Agostinho na Cidade de Deus (410-
428) completara a novidade filoséfica da Historia na indicacdo que a unidade do
Império Romano n&o era simplesmente um fim, mas um meio providencial destinado a
preparar o triunfo e a difusdo do cristianismo no mundo romanizado”. Como afirma
Arquilliere, baseado em Santo Agostinho, o Império Romano foi propedéutico para o
tempo messianico e, por isso, previsto por Deus. Para Koselleck (2006), a grande
novidade de Santo Agostinho estaria especialmente na pouca importancia que possuia
0 evento em si mesmo, era na verdade a razao divina que organizava a finalidade dos
acontecimentos. A nogéo do que seria 0 bem para o fato em si mesmo, perdeu sua
importancia, 0 que importava era o resultado. O sentido final da histéria era
teologicamente conhecido, mas os diversos atalhos e caminhos possiveis faziam parte
de uma raz&o maior para a qual a mente humana sé podia conhecer em penumbra.

A concepcdo de historia de Santo Agostinho, apresentada por Arquilliére,
mostrava que para alguns medievais o Império Romano ao dominar e expandir sua
influéncia agia por intencdo divina, pois através do Império o cristianismo se
propagou como religiao oficial.

A sobrevivéncia do Império Romano no Ocidente foi garantida nas formas de
organizagdo, na lingua romana e na cultura classica presentes na educacgéo
posterior. A forma como o império se relacionava com a religido teria sido retomada
pela monarquia merovingia. Thévenin, professor de Arquilliere, produziu estudos
sobre o direito praticado pelos merovingios. O modo de tratar os assuntos publicos
(res publica) dos romanos influenciou definitivamente os merovingios. Para
Arquilliere, a época merovingia seria a primeira na luta do sacerddcio na Idade

Média para se preservar perante as intervencdes imperiais e para salvar seus
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dogmas. Nessa perspectiva, o autor destacou sua preocupa¢do: 0S merovingios
foram o primeiro obstaculo para uma realizacdo plena do ideal de equilibrio de
relacdes entre reino e sacerdocio.

Observamos que Arquilliere (1939a, p. 13-16) preferiu uma visdo ponderada
sobre os primeiros séculos da Idade Média. Nesse contexto ele defendeu que a
religido foi a Unica ligacdo que permaneceu entre 0s antigos e os “barbaros”. A Igreja
teria cristianizado os “barbaros”, ou seja, transmitiu-lhes a cultura, a fé e os valores
romanos mediados pelo cristianismo. A sua afirmacdo esbarra na versdo de que
alguns “pbarbaros”, no século V, quando termiou o Império Romano, ja eram

cristianizados.

2.2.1 O Periodo Carolingio na Igreja Medieval

Gibbon foi outro autor de que se serviu Arquilliere (1939a, p. 17) para
fundamentar sua concepcédo da importancia do cristianismo para a Europa e
especialmente para a Franca: “Foram os bispos que fizeram o reino da Franca”. A
frase produzida no século XVIII ndo deixa de ser polémica. A simplificacdo da
relagcdo de forcas e da combinacdo cultural, juridica e de outros elementos néo
permite que a afirmacéo se sustente. Ainda que a funcdo do bispo fosse importante,
ndo podem ser 0s Unicos a representar o cristianismo ou catolicismo.

A historia de Arquilliere é francdfila, destacando a Franca medieval como
instauradora de principios para todo o Ocidente. Foi com essa Otica que Arquilliere
(19394, p. 77-89) destacou que a monarquia francesa estaria na origem dos estados
pontificios e na consequente possibilidade do exercicio da monarquia papal. No
estado pontificio, o papa poderia exercer a plenitude dos poderes espirituais e
temporais. Porém, como ja mencionamos, 0 estado pontificio foi dependente de
outros reinos.

O estado Pontificio acirrou as diferencas entre Oriente e Ocidente cristdos.
Para Arquilliere (1939a, p. 87-88) o Oriente cristdo acumulou uma diferenca
constante e crescente com o Ocidente. As diferencas estavam na lingua, na
presenca do imperador nos assuntos considerados espirituais, na forma de governo
e em varias outras questbes culturais, politicas e religiosas. Parece-nos que

Arquilliere usou constantemente da dicotomia Oriente e Ocidente para introduzir sua
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ideia de supremacia papal. Para ele, o agostinismo politico seria uma reag¢do ao
“bizantinismo”, sendo eles contrarios.

A monarquia franca teria ocupado uma posicdo contraditéria no periodo
medieval: ela fundou com Carlos Magno um império no qual a religido possuia um
papel importante, mas também manifestou uma tendéncia cesaropapista. Carlos
Magno manifestou uma forma particular de entender o sacerdécio anunciando:
“Enquanto o monarca combate, o papa eleva suas maos a Deus como fez Moisés™®.
A resposta de Ledo Il teria sido: “consciente dos beneficios recebidos, nada, nem a
morte podera me separar do amor que tenho a Carlos” (ARQUILLIERE, 1939a, p.
92).

A coroacédo de Carlos Magno néo teria ampliado seus limites para agir na
Igreja, continuou Arquilliere (1939a, p. 92-93), para alguns, o papa buscava protecao
ao coroar Carlos Magno como imperador. O papa intencionava que Carlos Magno
colocasse 0 seu reino a servico do reino dos céus, ou seja, exercesse uma funcéo
ministerial. O imperador governava tanto o mundo espiritual como o terreno.
Todavia, 0 século posterior desenvolveu, segundo a narrativa de Arquilliere, uma
nova visdo sobre o reino e o sacerdécio. A situacdo altera-se ampliando a
capacidade do papa de reivindicar sua importancia dentro da cristandade.

Para Arquilliere (1939a, p. 148), seria Carlos Magno o maior monarca da
Idade Média. Os motivos para ele ratificar essa posi¢cado estavam nos resultados que
Carlos Magno conseguiu ao conquistar unidade politica, moral e religiosa. A unidade
gue forma a cristandade medieval teria, em Carlos Magno, alcangado pela primeira
vez de forma efetiva a sua realizagdo. Carlos Magno pretendia criar um imperio
essencialmente cristdo, ou seja, seu mérito estaria em ter compreendido que diante
da presente situagdo, o melhor modo de fortalecer o reino era uma postura de
unidade. A coroacdo de Carlos Magno revestiu-se de um carater simbdlico
importante, pois ela foi experimentada como uma restauracdo do Império no
Ocidente. O Oriente se manifestou extremamente intervencionista na Igreja, sendo
diferente da posicéo de Carlos Magno.

Carlos Magno teria absorvido a ideia de ministerium, a velha nogéao de estado

dos romanos, conforme Arquilliere (1939a, p. 96). Segundo Norberg (2007, p. 9), os

> Arquilliere apresentou esse texto em varias de suas obras. Essa imagem do rei medieval como um
rei judeu do Antigo Testamento se mostrou como a melhor forma de compreender a dupla fungéo
do monarca. O monarca seria eleito, ungido (em alguns casos) e protegido por Deus.
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termos latinos ministerium e imperium foram preferidos na linguagem oficial do
império aos termos minister e imperator®. Carlos Magno instaurou a cristandade,
mas 0s sucessores do seu reino agiram de forma diferente.

Os papas de Sérgio lll, Jodo Xl e Jodo XII seriam simbolos de uma época de
submissdo ao feudalismo. O auge da submissdo estaria, conforme Arquilliére, no
Privilégio Otoni de 962%'. As prerrogativas que o imperador Oto atribuiu a si e a seus
sucessores fizeram o papado voltar a estar na tutela do poder temporal. O papa
Sérgio Il prestou juramento a Oto | feito ao modo feudal, isto €, como um vassalo e
com a participacao dos nobres de Roma.

O papa Nicolau (858-867) foi o primeiro a aplicar o agostinismo politico. Para
Arquilliere (1939a, p. 98), ele agiu para defender a paz, sendo esse o critério para se
intervir nos reinos a partir desse momento. Com base no conceito de paz, entre
outros conceitos, iniciou-se a ideia da possibilidade de uma superioridade do
Sacerdaocio.

Arquilliére destacou sempre, nas obras aqui analisadas, os conceitos de paz e
depois de justica como finalidades da acdo dos papas. Embora possa existir sempre
a imprecisao na significacdo dos termos, eles apontam para palavras que trazem a
mente qualidades. O leitor da obra, ao encontrar os termos paz e justica como as
possiveis razbes nas quais 0s papas se firmavam, é afastado, a principio, da ideia
de ambicao, conflitos de interesses e outras caracteristicas malévolas. A palavra
feudalismo ele atribuiu conota¢des negativas.

A visdo que Arguilliere teve sobre o feudalismo revelou que ele contribuiu
para subjugar o papado. Arquilliere (1939a, p. 99) descreveu o feudalismo como
“forgas anarquicas latentes”. O sistema feudal teria desfigurado tudo, aniquilado o
Império e enfraquecido e humilhado o papado. O papado se ergueu contra a
intencdo dos reis de subjugar todas as realidades. Por isso as a¢cbes dos papas ao
reivindicarem a plenitude do poder seriam uma maneira de vencer os lagos de

obrigacdes instauradas pelo sistema feudal.

® Essa ideia também foi exposta por Arquilliere (1941) em outra obra. Para ele, a importancia estava
no carater sagrado da missao do rei cristéo.

®. O Privilegium Othonis concedia o reconhecimento do territorio pontificio dado por Pepino, o Breve,
supostamente em 754 ao papa Estevao Il. Entre outras coisas, o documento de Oto | estipulou que
nenhuma eleicdo papal poderia acontecer sem 0 consenso e a presenca do imperador ou de seu
representante (VILLANI, 1979, p. 78-79). O papa posterior, Jodo XIll, era ndo s6 dependente de
Oto | como este o fez eleger (GREGOIRE, 2000, p. 50).
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Arquilliere (1939a, p. 101) sugeriu que os conflitos que se instauraram nos
séculos IX ao Xl seriam motivados pelo papado e o império possuirem as mesmas
metas. Essas metas seriam a conducdo da sociedade cristd para a paz, fruto dos
tempos messianicos, paz que se apresentaria no reino temporal e espiritual.

No século IX, época Carolingia, Arquilliere (1939a, p. 104-105) apontou o
surgimento da investidura dos bispos. Essa cerimdnia € marcada pelo gesto de
entregar o anel e a cruz pelos senhores, duques e reis aos bispos. Os séculos IX e
X, periodo em que a obra mais se deteve, foram considerados por Arquilliere como
momento de enfraguecimento da missdo dos pontifices na Europa cristd. Para
Arquilliere, a investidura era uma situacao de subserviéncia, sendo essa oposta ao
agostinismo politico. No trecho a seguir, Arquilliere (1939a, p. 112) expbe seu
argumento: “Observacdo capital: para reformar a Igreja, para realizar sua estrita
missao religiosa foi que os papas, conscientes de seu papel, deram a seu poder um
prestigio e uma extensdo incomum até o momento”. Os papas se consideram 0s
lideres de toda a cristandade e ndo so da Igreja.

Para Arquilliere, ndo h& sociedade organizada sem seus lideres. A lideranca
na Igreja, todavia, deveria ser, na opinido dos papas, exercida por um sacerdote e
nao por um principe, rei ou imperador. Por isso 0s papas hdo aceitaram por muito
tempo o Privilégio de Oto. O papa Ledo IX foi quem primeiro obstinou-se em revogar
o Privilégio de Oto a fim de retomar nas maos a administracdo da Igreja. Entretanto,
Ledo IX ndo intencionava uma separacao entre poder espiritual e temporal, mas
discutia-se qual seria o0 alcance de cada um dos poderes. Com o papa Gregoério IV a

plenitude do poder dos papas teria dado um passo importante.

2.2.2 Reforma Gregoriana: a disciplina para a paz

Arquilliére, seguindo sua descricdo dos embates politicos, reiterou que o papa
Grego6rio IV teria assumido um papel ativo na sucessdao de Luis, o Piedoso,
buscando somente o sentido religioso. Os argumentos que Gregorio IV buscou para
sua acao assentam-se em trés principios: a) a paz consiste numa auséncia de
discérdias; b) sem ela vem os pecados; c) os pecados séo julgados pelos bispos.
Baseado nestas premissas eminentemente teolbgicas, o papa se sentiu sustentado

para intervir na sucessao dos filhos de Luis, o Piedoso. Seria esta a primeira vez
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que um papa teria intervindo na politica medieval®’. Recordamos que as acdes de
Gregorio IV, como apontamos em outros momentos, foi motivada também pelo
enfraguecimento do seu poder monarquico pelas disputas por dominio de territérios.

A abadia de Cluny, segundo Arquilliere (1939a), teria representado um
momento importante na reforma dos costumes vividos na Igreja. Os monges, ao
viverem uma vida austera, retomando a Regra de S&o Bento, teriam conseguido
disseminar sua influéncia ampliando os mosteiros em outros lugares. A doacao das
terras por Guilherme, o Piedoso, duque de Aquitania, ofereceu a necessaria
liberdade para que os monges vivessem a regra de Sao Bento. A abadia conseguiu
o privilégio de obedecer somente ao papa e nao a bispos locais, algumas vezes,
sujeitos as influéncias de laicos. A influéncia manifestou-se por meio de diversos
bispos e papas que vieram dos mosteiros cluniacenses. Os monges da Abadia de
Cluny se voltaram contra a investidura leiga, a simonia e o envolvimento dos bispos
nas disputas por poder e riqueza. Demonstramos que Cluny representou uma forca
consideravel nas ideias de liberdade da Igreja. Contudo, essa forca néo foi
suficientemente esclarecida.

Arquilliére (1939a, p. 93) atestou que “Sem Carlos Magno, Gregorio VIl seria
verdadeiramente impossivel”. Essa expressao ja fora utilizada por ele na explicacédo
do agostinismo politico, conforme abordamos anteriormente. Para ele, foram os
francos que deram condicbes para que o0 papado tivesse mais influéncia
internamente na Igreja com os bispos e sacerdotes, e fora dela com os monarcas.
Arquilliére defendeu que a concepcdo de hierarquia na Igreja ndo mais dependeria
dos reis. Essa posicdo ndo se sustenta na analise, pois o poder sobre os estados
pontificios ndo é importante até o século Xlll e depois ndo permaneceu constante.

Arquilliére conduziu a exposicdo da Historia da Igreja a Gregério VII, cujo
pontificado ele julgava ser o mais decisivo para 0os rumos da politica papal. Nessa
perspectiva, assumiu a deposicao de Luis, o Piedoso, uma importancia relevante.
Para provar que o papado possuia uma autoridade concedida pelos carolingios,
Arquilliere apresentou a condenacdo publica que Luis, o Piedoso, recebeu. A
deposicao foi feita por Gregoério IV. Ele ndo possuia ainda um arcabougo doutrinério

para invocar em sua intervencdo. Para Arquilliere (1941, p. 159), o argumento de

%2 0 conceito de politica medieval, como ja exposto, € diferente para ser alinhado ao seu significado
grego, quando toda acdo que visa ao governo da pélis (cidade) pode ser chamada de politica. Sua
posicdo remete a uma visao que tem 0 monarca como o politico e separa desta nocao seus suditos
como possiveis articuladores.
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Gregorio IV para a deposicdo era a paz como necessidade da cristandade. Nesse
sentido, Luis, o Piedoso, seria um perturbador da paz (perturbator pacis).
O argumento da paz, repetido por outros pontifices, segundo Arquilliere, foi um
argumento baseado em principios espirituais. Para ele, houve um reconhecimento
da funcdo do papa dentro do império carolingio. Para Arquilliere, foi o preltdio da
teocracia papal. A consolidacdo seria longa até o século Xl, no pontificado de
Gregorio VII. Recordamos que a posicdo defensiva ndo lhe permitiu apontar
gualquer desvirtuamento da missdo papal, para ele os papas agiam sempre bem
motivados e intencionados. Foi assim que ele compreendeu o papa Gregorio VII.

Para Gregério VIl firmar seu pontificado precisou, segundo Arquilliére (1939a,
p. 122-123), combater as investiduras leigas e a simonia. As investiduras eram as
nomeacoes de prelados pelo imperador. A simonia para 0S papas seria outro ponto
fundamental de transformacdo presente nas reformas ou posturas da hierarquia
romana. Segundo o autor, o termo provém de Simon, o MAagico, e consistia na
profanacdo de coisas sacras por meio de vendas, esta questao teria preocupado
também Gregorio Magno. A simonia foi uma das questdes que 0 movimento
reformador do século XI procurou afastar da pratica dos religiosos.

Arquilliere (1939a, p. 119) considerava Grego6rio VIl como o modelo de
homem medieval: “Este é verdadeiramente um homem da Idade Média’. O
historiador francés sublinhou a figura de Grego6rio VIl e sua reforma. O papa seria
persistente e consciente de sua tarefa. Gregorio VII queria que o poder da Igreja
fosse reconhecido no sistema implantando na Idade Média. Ele notificou o imperador
que aplicaria o decreto de Nicolau II, publicado em 1059 com o nome de Praeducens
sint, que alterava a forma de escolha do papa.

Gregorio VII, ndo sendo aceito pelo imperador, julgou que a investidura da
cruz e do anel no bispo seria 0 gesto que daria ao poder laico a capacidade de
confirmar o eleito, logo, o proibiu. O gesto simbdlico da investidura, proprio do
feudalismo, podia tornar o eleito para a funcédo clerical um vassalo do poder que o
investe. A questdo so seria resolvida apds sua morte. A Concordata de Worms, em
1122, definiu os seguintes simbolos episcopais: 0 cetro, representando o dominio
temporal, e 0 anel e a cruz, representando o dominio religioso.

Nas suas exposi¢cdes sobre Gregério VII, Arquilliere ndo mencionou o
enfraquecimento do reino de Henrique IV por causa de sua pouca idade quando seu

pai morreu. Seu pai, Henrique lll, faleceu em 1056, quando ele tinha apenas 6 anos.
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O papa na época era Vitor Il. Nesse periodo come¢cou a Reforma Gregoriana,
impulsionado por uma eclesiologia vinda de Cluny, com a intencdo do papado de
impor-se no Ocidente. A situacao era favoravel, aproveitando-se do inicio do reinado
de Henrique IV.

Gregorio VIl estabeleceu sua fungcdo e declarou ndo mais necessitar da
aprovacao de poderes temporais. Defendeu, no seu Dictatus Papae, que ele e seus
sucessores gozavam do privilégio de depor o imperador. Ele tentou inverter o que
era praticado afirmando que o poder temporal estava a servico do sacerddcio.
A resposta do imperador Henriqgue IV foi rapida, motivando excomunhdes e
arrependimentos.

Arquilliere (1939a, p. 128) concluiu que Carlos Magno construiu o edificio da
cristandade e Gregorio VIl foi seu “arquiteto espiritual”. Arquilliere defendeu que o
papado ndo ambicionava as duas espadas, ou seja, o controle espiritual e temporal.
As duas espadas seriam para a salvacdo do mundo. Chama-nos a atencédo que o
autor fez uma digressao, citando os pronunciamentos do papado de sua época,
confirmando uma escrita da histéria que parte de necessidades e problemas
presentes em seu tempo.

Os papas apo6s Gregorio VII fundamentavam suas ac¢des na defesa do bem
comum (equivalente a justica) e da paz. O bem comum ao qual o rei seria 0 primeiro
a defender se confundiu com as virtudes cristds levando, assim, a uma
preponderancia do Sacerddcio sobre o Reino. Lembrando que as virtudes cristas
eram associadas aos clérigos e que também as formulavam.

Outra afirmacdo feita pelo nosso historiador foi de que nenhum tedlogo
atestava que o papa ou qualquer clérigo pudesse substituir o poder dos principes,
pois estes possuiam tarefas necesséarias (ARQUILLIERE, 1939a, p. 130). Para
Arquilliere, os historiadores modernos n&o souberam apreciar corretamente a
guestao da luta entre Sacerddcio e Império, vendo nela uma postura totalitarista do
clero. A época moderna, com sua aversdao a fé, contribuiu para aumentar o
desconhecimento da mentalidade que fundamentava os atores em questdo. Na
época moderna, Arquilliere (1939a) lembrou a importancia da Franca nos embates
politicos.

Embora o seu tema fosse a Idade Média em todo o Ocidente, a preocupacao
do autor com o destino da Franca era constante. A Franca, ideia expressada varias

vezes pelo autor, contribuiu para limitar a religido por intermédio do galicanismo.
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O termo galicanismo, para ele, foi bem apropriado para nomear 0 movimento
iniciado no século iniciado na Dinastia Capetingia entre os séculos Xl e Xll e que se
estendeu por séculos.

Arquilliere apontou que os franceses nao teriam compreendido muito bem as
intencbes do papado medieval. Para Arquilliere (1939a, p. 160), a teoria dos dois
poderes era essencialmente religiosa. Em outras palavras, pode-se dizer que o
papado buscava o bem da cristandade. Suas ideias teriam nascido da leitura de
Santo Agostinho e dos textos sagrados. Ainda que encontremos as motivacdes
religiosas, ndo se pode deixar de citar que dentro da sociedade ha uma interacédo
entre diversas areas da existéncia humana. O proprio cristianismo assumiu para Si
certos costumes préprios de cada tempo, tendo capacidade de se integrar em
alguns momentos. Logo, a ideia de Arquilliére de uma total separacao entre religido
e mundo ndo se sustenta.

Arquilliére (1939a, p. 167), enaltecendo uma posicao de Filipe IV, concluiu:
“Jamais na Idade Média se havia distinguido assim nitidamente no rei o homem
publico que dirige a politica com toda independéncia e o homem privado que recebe
as adverténcias da Igreja no segredo da sua consciéncia”.

O estudo de Arquilliére sobre L’Eglise au Moyen Age demonstrou que, para
ele, o elemento fundamental para a Igreja naquela época seria 0 afastamento de
imperadores da escolha de bispos e da conducao da religido. Ele exaltou os papas
gue seguiram o que chamou de agostinismo politico.

O autor apresentou um elenco vasto das fontes medievais e bibliografia nas
guais se apoiou para escrever cada capitulo. A sua bibliografia é repleta de
professores com os quais estudou, que pertenciam & Ecole Pratique des Hautes
Etudes-Sorbonne ou a Faculdade de Teologia de Paris. Entre eles podemos citar
Etienne Gilson, Ferdinand Lot, Robert Génestal, Fustel de Coulanges, Augustin
Fliche e Henri Pirenne. Arquilliére realizou uma histéria amparada nos interlocutores
que podiam conferir credibilidade a suas teses. Certeau (2006, p. 72) expressou que
o0 historiador mantém como garantia de sua obra um “didlogo” com seus pares.

A politica entre papas, reis e imperadores foi 0 assunto predominante.
As contendas causadas pela tensdo dos contrarios é o que alimenta sua narrativa:
papado e império; Ocidente e Oriente; espiritual e temporal; civilizagdo e barbarie;
decadéncia e apogeu; sagrado e profano; laicos e sacerdotes; a histéria acontece

pela oposicao.
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Arquilliere defendeu que sem a Igreja ndo se poderia entender o centro da
vida medieval, ela seria a passagem entre o Império Romano e 0sS povos que
governaram o antigo império.

N&o se pode defender uma neutralidade no trabalho historiogréfico, pois até
mesmo os siléncios representam posi¢coes (CERTEAU, 2006), pensamos que a
postura unipartidaria prejudica a compreensao historica.

A historiografia da Igreja Medieval ndo tratou suficientemente de contextos
importantes como a presenca de Cluny na politica medieval e a deposicéo de Luis, o
Piedoso. As descri¢cdes insuficientes estdo associadas aos momentos em que
Arquilliere aceitou como decisivos para o agostinismo politico. Por isso, para nés, a
obra apresenta uma visao parcial e propensa a defesa da Igreja Catolica em suas

acoes.
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3 SANTO AGOSTINHO E A CIDADE DE DEUS

3.1 Santo Agostinho: vida

A expressado agostinismo politico traz 0 nome de um dos maiores padres da
Igreja latina, sugere que a importancia dele perdurou por diversos séculos e
influenciou o pensamento medieval de imperadores e papas. Consideramos que a
analise da obra referenciada constantemente por Arquilliere esclarece questfes
apresentadas no inicio dessa pesquisa. Vaz (2002) defendeu que as ideias de Santo
Agostinho ndo podiam ser reduzidas a politica, elas seriam eminentemente
espirituais. Hernandez (2010) compreendeu que a grande quantidade de temas e
escritos do bispo de Hipona dificultam uma definicdo do que seja 0 agostinismo.

Como o historiador ndo pode ser compreendido separado de seu tempo,
também o pensamento de Santo Agostinho precisa ser compreendido a partir de sua
biografia, sua fé e seu mundo. Seguiremos preferencialmente nessa apresentacao
as descricOes dadas por Peter Brown sobre a vida desse grande fildsofo. A biografia
de Brown (2012) teve a primeira edi¢do publicada em 1967, foi revista pelo autor em
1999. Ele acrescentou as discussdes e a biografia inameros estudos que, na década
de 1960, ndo eram conhecidos. O texto conservou uma visdo abrangente,
documentada e ampla conforme requer a importancia desse filésofo, historiador e
tedlogo cristao.

Santo Agostinho nasceu em 354, na cidade de Tagaste, na Argélia.
A populacéo da cidade orgulhava-se por pertencer ao Império Romano. A cidade
possuia uma economia prospera quando Agostinho nasceu, mas que nao podia ser
comparada com séculos anteriores. Para Brown (2012, p. 24), a riqueza de Tagaste
era gerada pela agricultura abundante®?.

A vida de Santo Agostinho iniciou pobre, mas protegida da miséria. Segundo

Brown (2012, p. 25): “Para ser membro pleno de uma cidade romana, Agostinho tinha

% Mahjoubi (2010, p. 491) forneceu uma interpretacdo que atualizou a situacdo africana chamada de
“celeiro de Roma” pelo Império. “Neste caso, somos forcados a repetir uma verdade que néo
escapou aos historiadores: a Africa era o celeiro de Roma porque, vencida, era obrigada a fornecer
ao vencedor se trigo, a titulo de tributo. Durante o governo de Augusto, por exemplo, 200.000
romanos recebiam gratuitamente uma racdo de 44 litros de trigo por més, totalizando cerca de 1
milhdo de alqueires. De qualquer modo, a teoria de uma prosperidade extraordinaria da Africa no
periodo romano e de um rendimento excepcional de trigo foi demolida pelo gedgrafo J. Despois”.
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gue ser livre e civilizado: ndo precisava ser rico. Seu pai, Patricio, era um homem
pobre, um tenuis municeps, cidadao de recursos escassos” (BROWN, 2012, p. 25).

A educacdo era, naquele tempo, uma das formas de conseguir alguma
ascensao social, e o pai lhe garantiu com dificuldades a educacdo. Mesmo com o
esfor¢co paterno para colaborar com seus estudos, Santo Agostinho (Conf., Ill, 4)
mencionou poucas vezes 0 seu pai e s6 de passagem registrou a morte dele em
suas obras. A sociedade do século 1V, segundo Brown (2012, p. 28), era instavel por
causa do estado de tensdo de possiveis guerras nas fronteiras, dos impostos em
constante aumento, condicdo de penudria aos pobres e acumulo para 0S ricos.
Estava se formando situa¢gdes que colocavam em risco o poderio dos romanos nos
extremos do império.

O inicio da convivéncia de sua mae com Patricio foi descrito por Santo

Agostinho nas Confissoes:

Educada assim na modéstia e temperanca, vos a tornaveis mais submissa
aos pais do que eles a tornavam obediente a Vés. Quando chegou a idade
nubil plena, deram-na em matriménio a um homem, a quem servia como a
senhor. (SANTO AGOSTINHO, Conf., VIII, 9).

Monica era o seu nome. Ela sabia conduzir a ira do marido, sabendo o
momento correto de lhe falar, atitude ponderada num tempo que as mulheres
“traziam no rosto desfigurado os vestigios das pancadas” (SANTO AGOSTINHO,
Conf., VIII, 9). Ela tinha o dom, comentou seu filho, da reconciliagéo, da espera ativa
pela oportunidade de agir. Em suas palavras, a mée, no exercicio do casamento,
nas acdes e na religido, dava exemplos continuos de santidade. Os capitulos que
ele dedicou a sua mae nas Confissdes possuem a linguagem terna e grata do filho
gue reconheceu com o “coragdo em prantos” a importancia de sua mée. Ela
empenhara oracdes e pensamentos para que Santo Agostinho se convertesse e no

final da vida ela se sentiu agradecida e feliz pela sua mudanca:

Meu filho, quanto a mim, ja nenhuma coisa me da gosto, nesta vida. Nao sei
o que faco aqui ainda, nem por que ainda ca esteja, esvanecidas ja as
esperancas deste mundo. Por um s6 motivo desejava prolongar um pouco
mais a vida: ver-te catdlico antes de morrer. Deus concedeu-me esta graga
superabundantemente, pois vejo que ja desprezas a felicidade terrena para
servires ao Senhor. Que faco eu, pois, aqui? (SANTO AGOSTINHO, Conf.,
VIIl, 10).
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Santo Agostinho descreveu sua mée nas Confissdes como aquela que teria
influenciado em sua conversdo de um modo ativo. Para ele, Mdnica era como a voz
de Deus em sua vida. A sua insisténcia em vé-lo cristdo produziu um resultado que
nem ela esperava. As Confissfes transmitiram uma imagem de Moénica como uma
crista convicta, firme nas decisdes e desejando sempre o melhor para seu filho.
Brown nos relatou que era uma cristd que seguia 0s costumes de sua religido na
Africa segundo sua familia, mas isso ndo a tornou contraria a tudo que nao fosse
cristdo. Ela parece estar integrada ao sistema cultural e religioso de sua época.
“Todavia, é possivel que ndo fosse uma alma inteiramente simples: acreditava, por
exemplo, que uma boa educacdao classica, embora paga, acabaria tornando seu filho
um cristdo melhor” (BROWN, 2012, p. 34).

A formacdo de Santo Agostinho seguiu o0 sistema vigente na época.
Os estudos eram eminentemente voltados para as letras (poemas e gramatica), com
a excluséo de outras areas como histéria, filosofia e ciéncia. Brown, para comentar
sua educacgao, segue Marrou (1990). Santo Agostinho ignorava o grego, por isso
dependia da traducdo de outros para conhecer os escritores e fildsofos gregos.
Todavia, ndo conhecer suficientemente a lingua grega ndo o impediu de conhecer
os filésofos gregos e suas escolas e os interpretar nas suas varias obras. Ele
estudou em Madaura e Cartago com os métodos da época que incluiam
memorizacdes, castigos e exercicio da oratoria. Lendo Horténsio, escrito por Cicero,
Santo Agostinho (Conf., 1ll, 4) seguiu o conselho dele que incentivava o estudo da
filosofia.

A partir daquele momento, ele se dedicou ao saber de uma forma incontida.
A filosofia ensinada na época quase sempre se unia a religido e aos cultos de
mistério. Aproximar-se da filosofia foi, para Santo Agostinho, um contato maior com
seitas cristas e outros movimentos religiosos. Assim, aos 19 anos, em Cartago, ele
conheceu os discipulos de Mani e tornou-se um deles. O maniqueismo tinha Jesus
Cristo no centro da doutrina, mas ela trazia em si o dualismo das cosmogonias
persas e outras tradi¢des religiosas. Segundo Brown (2012, p. 53), os manigueistas
se consideravam a Uultima palavra divina sobre a Biblia — o Alcordo (no
desenvolvimento da doutrina em séculos posteriores a Santo Agostinho) —, e
corrigiam os erros de Buda e de Zoroastro. Mas, ao quererem dizer a ultima palavra
sobre tudo, os maniqueistas ndo se distinguiam de outros movimentos religiosos da

época. A novidade deles estava nas vastas culturas e religides as quais se opunham
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ou queriam suplantar e das quais possuiam conhecimentos parciais. Ele
permaneceu por nove anos entre 0S maniqueistas, por esse motivo sua méae, o
expulsou de casa, conforme Santo Agostinho (Conf., Ill, 11) mesmo narrou: “Durante
um certo tempo recusou a minha morada, porque aborrecia e detestava as
blasfémias do meu erro”. Os maniqueistas pregavam uma suposta iluminacéo
advinda da razado exercitada pelo crente. Segundo Brown (2012, p. 67), o Sol, a luz,
o brilho faziam parte da linguagem maniqueista. O sol seria quase um semideus nos
seus ensinamentos, lembrando os cultos romanos e de outros povos.

Santo Agostinho chegou a Mildo para trabalhar como professor de retorica,
em 384, com um sentimento de desilusdo com o maniqueismo. Iniciou, por esse
tempo, a ouvir o bispo Ambrésio em suas pregacdes, com interesse em sua oratéria
e ndo em doutrinas cristds. Mazzarino (1991, p. 57-58) demonstrou que Ambrésio,
entre 386-388, pregava ao povo milanés anunciando a presenca perigosa de hunos,
alanos, godos e da crise moral entre os romanos.

“‘Eles eram o0s hostes extranei; hostes domestici, ao contrario, eram as
paixdes, sobretudo a ambicao por dinheiro e dominio, que tinha afastado os homens
do caminho primitivo e, no fundo, do direito de natureza” (MAZZARINO, 1991, p. 57).

Ambrésio perspicazmente anunciava a presenca de inimigos internos e
externos no Império. Revestido de uma linguagem religiosa e biblica, ele anunciava
aos cristdos o “ocaso do século” e a chegada dos “males do mundo”. A explicacdo
gue ouvia em Mildo dada Ambroésio deixou Santo Agostinho insatisfeito com as
respostas dos maniqueistas. A insatisfacdo transformou-se num processo de
mudanca interior se estabelecia permanente no professor Agostinho. Para Sciacca
(1955, p. 47), foi Ambrésio que ensinou ao retorico Agostinho a ler as Sagradas
Escrituras para compreendé-las melhor e vencer os erros dos maniqueus.

Ambrosio, segundo Arquilliere (1956a, p. 105), soube utilizar seus
conhecimentos de direito para sua pratica episcopal. Ambrésio lia Plotino, entédo
Agostinho, com mais impeto, procurou compreendé-lo. Essa proximidade com o
neoplatonismo seria uma caracteristica fundamental de toda sua obra. Para Brown
(2012, p. 134), Santo Agostinho julgou que poderia conciliar a filosofia, o
neoplatonismo e o cristianismo, mas a principio considerou que alguns livros da
Biblia, como o de Isaias, eram incompreensiveis. Provavelmente em 386, Santo
Agostinho, depois de tantas influéncias, pediu ao bispo Ambroésio que o batizasse.

Logo, ele se tornou um importante fiel na Igreja. Sua fama crescia, estava sempre
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proximo a bispos e padres que lhes confiavam tarefas religiosas. O resultado foi sua
entrada como sacerdote e bispo para o servigo da Igreja.

Quando em 410 os visigodos saquearam a cidade de Roma, era Santo
Agostinho bispo de Hipona por aclamacédo desde o ano de 395. Brown (2012,
p. 358) relatou que os visigodos, em 408, j4 tinham cercado a cidade levando os
romanos a fome e ao canibalismo. Roma ndo era mais a capital do Império, mas o
seu valor estava, entre outros aspectos, na sua representacdo do mundo civilizado.
Era mais que uma cidade: um mito, uma histéria, um lugar sagrado. “Num nivel mais
profundo, Roma simbolizava a seguranca de todo um estilo de vida civilizado”
(BROWN, 2012, p. 359).

Na invasao de 410, o papa Inocéncio ndo se encontrava em Roma, mas em
Ravena, sede do Império do Ocidente nessa época. Riba (1953, p. Xlll), citando o
historiador Paulo Orésio, destacou que a beleza de Roma, com seus marmores,
templos pagdos e igrejas cristds trazia riguezas que acirravam o desejo dos
saqueadores. O imperador anterior ao saque, Honadrio, havia restaurado as muralhas
e ruas de Roma e juntamente com Arcadio, deixou inscricbes na Porta Tiburtina
comemorando o término da restauracdo da Cidade Eterna. A cidade era atraente
para uma pilhagem. A beleza da cidade transformou-se quando sitiada pelos
visigodos, resistindo com pouca agua e comida. Os mortos ndo podiam ser
enterrados e a cidade cheirava a putrefacdo, segundo o relato de Riba. O saque de
Roma trazia a tona a fragueza do Império Romano. Foi nessa situacdo que Santo
Agostinho precisou responder as provocacfes pagas. Utilizamos a palavra “pagao”
seguindo a terminologia agostiniana. O uso mais recorrente da palavra pagao entre
0s cristdos aparece a partir do século IV.

Para os pagaos, o saque de Roma seria uma puni¢ao dos deuses. Para eles, 0
cristianismo teria arruinado o poderio do Império Romano. Santo Agostinho n&o
permaneceu passivo a essas provocacdes e resolveu escrever em resposta a elas.
Para Brown (2012, p. 352), em 413, Santo Agostinho iniciou sua resposta. Nascia,
assim, A Cidade de Deus, obra que seria composta entre 413 e 425.

Paulo Orosio, em 417, terminou um escrito com o mesmo tema e dedicou sua
obra a Santo Agostinho, as conclusdes dele foram diferentes daquela do
homenageado. Para Mazzarino (1991, p. 63-69), Ordsio minimizou “os males dos
romanos”, chegando a afirmar que um dia os chefes dos “barbaros” podiam ser

grandes reis. Or0sio ndo encontrou apoio no calor dos acontecimentos para suas
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ideias que minimizavam o saque. Santo Agostinho, imbuido da cultura romana néo
poderia adotar seus principios e, nas palavras de Brown (2012, p. 417), ignorou esse
livro. Ele preferiu manter sua posicédo na obra que tinha iniciado ha alguns anos.

A obra A Cidade de Deus, de Santo Agostinho, € uma extensa elaboracéo
sobre o sentido da vida de um cristdo inserido num Império que dava sinais de
enfraguecimento. Essa questado atormentava sua vida de bispo africano dos confins
do Império Romano. E uma obra composta no ultimo periodo de sua vida, que
avanca do saque de Roma para uma visao sobre a sociedade romana do presente e
com projec¢des de seu futuro. Um dos melhores testemunhos antigos sobre a obra foi
citado por Brown. Quando Macedonio, vigario e representante dos prefeitos da
Africa, recebeu os trés primeiros livros da obra teria dito:

Estou num dilema quanto ao que admirar mais: o rigoroso conhecimento
religioso de um prelado, a gama de pareceres filoso6ficos, o carater completo
das informacgdes histdricas ou o encanto de um estilo grandioso. (BROWN,
2012, p. 379).

Para Bourdé e Martin (c1983, p. 18), A Cidade de Deus é o guia para
entender toda a concepcédo de historia na Alta Idade Média. Para Arquilliere, a obra
€ um grande tratado politico. Consideramos que o contetdo da obra citada expande-
se para além da posicao dos autores citados.

Gilson (1965, p. 69) asseverou que Santo Agostinho foi o primeiro te6logo da

historia e ainda da filosofia da historia:

Neste sentido, o primeiro tedlogo da histéria seria bem o pai de todas as
filosofias da histéria, mesmo sem as querer e ainda que elas ndo se
reconhegcam o que sdo: destrocos de um edificio mais vasto somente no
qual poderiam encontrar, com um sentido auténtico que elas proprias ndo
tém consciéncia, a justificagdo plena de sua prépria verdade.

Consideramos que Santo Agostinho possa ser chamado de tedlogo da
histéria com mais propriedade a filosofo da histéria. Para ele, a histéria era sempre
divina em sua finalidade. A sua teologia da histéria era também otimista, pois
acreditava que Deus conduzia todas as coisas a um estado de paz e beatitude. Para
Gilson (2006, p. 146-174), o otimismo seria uma caracteristica do cristianismo.
A ideia de um pessimismo defendido pela leitura de certos textos biblicos e de
Padres da Igreja ofuscou o verdadeiro sentido que deu ao mundo a maioria dos
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relatos cristdos. Toda a formulacédo de Santo Agostinho direcionava seu escrito para
alcancar essa paz.

Para compreendermos melhor o agostinismo politico, nossa intencdo é
analisar a obra A Cidade de Deus, de Santo Agostinho, no contexto amplo de suas
finalidades buscando entender a razdo que teria levado os medievais, segundo

Arquilliere, a té-la como referéncia para assuntos politicos.
3.2 A Obra A Cidade de Deus
3.2.1 Origem do titulo

O titulo da obra, segundo o préprio Santo Agostinho, provém de textos

biblicos®®. Na obra, Santo Agostinho citou diversos textos biblicos em que a
expressédo “cidade de Deus” aparecia, porém o mais expressivo provém do livro do
Génesis. Para Santo Agostinho (De civ. Dei, XV,1), as duas cidades estavam
relacionadas a Caim e Abel. O primeiro teria fundado a cidade dos homens e o outro
a cidade de Deus. Caim teria construido uma cidade apos o fratricidio. E no livro de
Génesis que a palavra cidade aparece pela primeira vez em meio a sangue
inocente, fuga e punicéo.
“Caim se afastou da presenca do Senhor e habitou a terra de Nod, a leste de Eden.
Caim conheceu sua mulher, que engravidou e gerou Henoc. Caim pbs-se a construir
uma cidade e deu & cidade o nome de seu filho Henoc®” (GENESIS 4, 14-17).

A cidade dos homens foi construida longe da “presenca do Senhor”,

governada pelos instintos e habitada por assassinos. Abel, morto por seu irméo, nao

® Segundo Gilson (1965, p. 45), citando Scholz, a sugestdo de duas cidades opostas entre si teria
vindo de Ticbnio, donatista. Para Moreschini e Norelli (2000, p. 314-315), os escritos de
hermenéutica biblica de Ticonio teriam influenciado Santo Agostinho. Porém, Santo Agostinho ndo
reconheceu essa influéncia. Para Goncgalves (2009, p. 74-89), Santo Agostinho tornou-se, em 391,
0 maior oponente dos donatistas, até mesmo apoiando o uso da forca contra eles. Debateu com
Ticbnio nas disputas com donatistas e, por isso, ndo poderia reconhecer qualquer influéncia.

® Segundo nota da Traducdo Ecuménica da Biblia (1997, p. 30), Henoc ou Hanok significaria, no
hebraico, o ato de dedicar uma cidade ou um monumento. Caim seria fundador de uma civilizacéo,
juntamente com Shet que nasceu ap6s a morte de Abel. A primeira cidade da historia foi fundada
numa situacdo de dor e sofrimento (BERGANT; KARRIS, 2001, p. 63-64). Santo Agostinho
interpretou que o significado de Henoc ou Enés seria homem.
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teria construido nenhuma cidade, ndo estabeleceu morada definitiva nesse mundo
por isso, o cidad&o que pertence & Cidade de Deus seria peregrino neste mundo®.
Uma cidade estaria ligada ao pecado e outra a graca. Para Santo Agostinho (De civ.
Dei, XV,5), a analogia das cidades estaria presente no mito fundador de Rémulo e
Remo, marcado por outro fratricidio. A disputa de poder entre os dois irmaos
figurava o inicio da cidade dos homens também chamada de cidade terrena.

Santo Agostinho (De civ. Dei, XI, 1) citou o Salmo 48 como outro texto que
fazia referéncia a Cidade de Deus. Esse texto menciona a palavra Sido tomada
muitas vezes como sinbnimo de Igreja, mas, como veremos adiante, esse sentido sé

pode ser aceito de modo restrito.

Ele é grande, o Senhor, ele é cumulado de louvores, na cidade do nosso
Deus, na sua montanha santa. Bela e altaneira, ela alegra a terra inteira. O
Extremo Norte é a montanha de Sido, a cidade do grande rei. Nos palécios
de Sido, Deus é conhecido como a cidadela. Reis se haviam unido; juntos
avancaram. Mas viram: imediatamente, boquiabertos, apavorados, fugiram.
Um tremor os pregou ali mesmo, retorcidos como mulher em dores de parto.
Era como o vento do Oriente, quando arrebenta as naves de Tarshish. O
gue ouviramos dizer, vimo-lo na cidade do Senhor de todo poder, na cidade
do nosso Deus: Deus a consolida para sempre. (SALMO 48, 2-9).

As duas cidades surgiram logo depois da criacdo. A cidade celeste, a
verdadeira cidade, foi obra divina. A cidade terrena foi obra humana, baseada em
sua escolha do mal. Porém, o mal ndo foi uma criagdo divina, ele seria uma
degeneragao. Assim se expressou Santo Agostinho (De civ. Dei, Xl, 9): “O mal néo
tem natureza alguma; a perda do ser € que tomou o nome de mal”’. Desta maneira,
ele explicou como na criagcéo, obra do bem de Deus, encontra-se a presenca do mal.

Para Conceicéo (2008, p. 97), em cada pessoa estariam presentes as duas
cidades. Sua afirmacao parte da consideracdo de que todo ser humano traria em si,
como poténcia (possibilidade), tanto o bem como o mal. Nao nos parece ser a forma
mais adequada de entender as duas cidades. Para Santo Agostinho, ha pessoas
gue pertenciam a uma ou outra cidade, nunca se pertenceria as duas cidades ao

® para Arendt (1972, p. 188-220), Santo Agostinho teria mudado definitivamente o conceito de
cidadania utilizado pelos gregos e romanos. Para Santo Agostinho, o novo cidaddo nédo era
determinado por nenhum lugar desse mundo, mas era um cidaddo do Reino de Deus. Essa
formulagdo abriu a possibilidade de uma ampliagdo de horizontes politicos, geograficos e étnicos
desconhecidas na Antiguidade, mas que corria o risco de uma limitacdo que podia ser causada por
uma visao restrita do cristianismo. Para Bignotto (1992, p. 336), os estoicos ja tinham pensado um
novo conceito de cidadania ao mencionarem o cidadao césmico.
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mesmo tempo. Para ele, somente a convivéncia estaria unida nas vicissitudes da
histéria que ocorrem a pagaos e cristdos, aos cidadaos das duas cidades.

Se cristdos e pagdos conviviam juntos, entdo a histéria s6 podia ser comum a
ambos. Segundo Gilson (1965, p. 68): “A nocdo de histéria universal acha-se
claramente implicada na obra de Santo Agostinho, mesmo faltando a férmula™’. Ele
pensou 0s seres humanos como um unico homem ligando-os plenamente a sorte
um do outro. Essa forma de entender a histéria lhe permitiu relacionar pagaos,
judeus e cristaos.

Santo Agostinho realizou uma exegese do livio do Génesis para explicar a
origem da Cidade de Deus. Na primeira parte da obra, ele manteve a discusséo
valendo-se das obras pagas de filésofos, fabulistas, historiadores latinos e gregos,
com pouca referéncia a Sagrada Escritura, na segunda parte prevalecem os assuntos
biblicos. Ainda que se pudesse recorrer ao sobrenatural para explicar, ele acreditava
que devia racionalmente procurar as respostas. O cidadao celeste devia saber que a

obscuridade que dificulta a compreensao exercita a humildade diante do mistério.

E assim que a Divina Providéncia nos adverte que ndo censuremos
nesciamente as coisas, mas procuremos com afinco conhecer-lhes a
utiidade. Se foge a fraqueza do nosso espirito ou do espirito humano,
torna-se necessario acreditar que se encontra escondida, como se
encontravam tantas outras verdades cujo mistério com dificuldade
penetramos, pois a prépria obscuridade é exercicio de da humildade e da
mortificacdo da soberba. (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, XI, 22).

O mal, para Santo Agostinho, pertencia a uma dessas obscuridades que a
razd8o humana devia sondar. Para ele, o mal conduz os homens a perdi¢ao, por isso,
enquanto encontra-se sujeito ao tempo, fora da eternidade, o mal € uma forca
presente na cidade dos homens. Para Marrou (1950, p. 77), Santo Agostinho
entendia “a histéria como um imenso conflito entre a Cidade de Deus e o conjunto
das forcas do mal que se opdem a seu progresso”.

Consideramos que A Cidade de Deus ndao é uma obra tradicional de politica,
do poder ou do governo dos povos. Os temas tratados sdo amplos e abarcam

muitas questdes da vida cristd e em sociedade. Santo Agostinho conduz os temas

®" O conceito de histéria universal foi um dos textos publicados por Ranke (1932). Nesse texto, ele
argumentou que a histéria era uma ciéncia enquanto recolhe, analisa, cataloga, mas contém em si
uma arte quando organiza os dados recolhidos. A histéria universal estaria para além das histérias
nacionais e até mesmo se distanciaria delas.
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para responder a pergunta mais essencial: O Deus de Jesus Cristo, oferecido pelos
cristdos, podia conduzir a pessoa humana e a sociedade para a felicidade?
A resposta dada por Santo Agostinho é afirmativa. A Cidade de Deus dividiu a
histéria humana em dois tipos de condutas e pessoas: entre aqueles que querem

estar na “presenca do Senhor”, e outros que habitam a cidade de Caim.

Dividi a humanidade em dois grandes grupos: um, o dos que vivem segundo
o homem; o outro, o daqueles que vivem segundo Deus. Misticamente,
damos aos dois grupos o nome de cidades, que € o mesmo que dizer
sociedade de homens. Uma dela esta predestinada a reinar eternamente
com Deus; a outra, a sofrer eterno suplicio com o diabo. (SANTO
AGOSTINHO, De civ. Dei, XV, 1).

Quando Santo Agostinho anuncia que deu o nome misticamente, significa que
a cidade ndo pode ser encontrada num lugar fisico, assim, numa mesma regiao
podem estar os habitantes das duas cidades. E um estado de vida que definiria os
cidadaos de cada uma delas. Assim, ndo se pode afirmar que Roma, regida por um
imperador cristdo, seja a Cidade de Deus, e outra, regida por povos nao cristaos,
seja a cidade do diabo. Seria um modo de vida segundo Deus, que concederia a
pertenca a uma ou outra cidade. O saque de Roma foi compreendido por ele a partir
desta falta, entre eles, de uma vida segundo Deus, ou seja, uma vida virtuosa.

Para o bispo africano, o sague a Roma né&o podia ser compreendido como a
ruina da Cidade de Deus, ainda que o imperador fosse cristdo. O assalto a Roma
seria uma ofensiva do mal contra a paz da cidade terrena. Os pagaos afirmavam
gue o saque era uma vinganca dos deuses. Santo Agostinho n&o aceitou essa
versao. A fé cristd e a Igreja ndo podiam ser culpadas do sofrimento romano.
Segundo Markus (1993, p. 88-117), o Império Romano néo seria indispensavel a
salvacéo e nem a prejudicaria. O Império Romano seria neutro. Consideramos que
mesmo na possivel neutralidade do Império, Santo Agostinho preferiu sua
continuidade. A indiferenca néo foi a reagdo de Santo Agostinho. Descrevendo 0s
impérios, sabia que ndo podiam se eternizar, mas era esse mundo que conhecia que
desmoronava.

Deve-se distinguir a Cidade de Deus da lIgreja. Na Igreja estdo os que
recebem ou receberam os sacramentos, mas nem por isso significa que estejam
predestinados a Cidade de Deus. Estando na Igreja e ndo vivendo segundo a fé,

passavam a nao pertencer a Cidade de Deus. Ha, ainda, aqueles que nao fizeram
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parte da Igreja, mas por benevoléncia divina fazem parte da Cidade de Deus.
A distincdo € bem ténue e importante para conclusGes posteriores. Afirmar que
Santo Agostinho falava da Igreja ao mencionar a Cidade de Deus € errbneo. Gilson
(1965, p. 58-60) defendeu a mesma ideia. A Cidade de Deus, onde Cristo reinaria,
processava-se na fé, no amor a uma doutrina e, mais ainda, no amor a Cristo que se
convertia em uma adeséo completa a ele.

Para Marrou (1950, p. 23), a nocao de cidade (urbe) fazia parte da heranca da
Roma classica. Marrou acrescentou ainda a nocéo paulina de “Corpo Mistico” como
similar a Cidade de Deus. Essa similaridade proposta por Marrou ndo colabora para
uma compreensdo adequada da intencdo agostiniana, pois, conforme veremos, ha

distingdes entre os termos.

3.2.2 As fontes da argumentacéao de Santo Agostinho

Os adverséarios do bispo de Hipona conheciam a histéria romana que ele usou
para construir seus argumentos. Nao foram argumentos escrituristicos que utilizou
na primeira parte da obra, ou seja, ndo escreveu citando partes da Biblia para
dialogar com os pagaos que acusavam o cristianismo da ruina do Império Romano.
A forma foi bem perspicaz, pois se utilizou do conhecimento que eles possuiam para
demonstrar os erros pagdos. Escreveu Santo Agostinho (De civ. Dei, Il, 3):
“‘Encontram-se, entre eles [que atribuem aos cristdos a ruina de Roma], varios cujo
espirito culto gosta da historia, em que sem dificuldade aprenderam os fatos que vou
referir”.

Santo Agostinho (De civ. Del, Il, 12) recorreu a varios “historiadores” romanos
gue conhecia profundamente desde os tempos de estudos: Salustio, Cicero, Virgilio,
Marco Varrao, entre outros (BROWN, 2012, p. 41-55). Varrédo influenciou a escrita de
Isidoro de Sevilha (FONTAINE, 1983).

As meditacfes dos fildsofos 0 acompanharam, também, desde o inicio de sua
formacdo. Santo Agostinho preferiu, entre as doutrinas filoséficas, a escola
platbnica. Para ele, Platdo foi o filosofo que mais se aproximou da verdade crista.
A explicacdo que os filosofos platbnicos ofereceram para o bem e a felicidade
serviram para compreender o Deus do cristianismo. Nessas frases de Santo
Agostinho ele demonstrou como Platdo e o platonismo serviram para explicar o

Deus cristao:
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Ora, o verdadeiro e soberano bem é Deus mesmo, di-lo Platdo [...] Basta,
no momento, dizer que Platdo estabeleceu que o fim do bem é viver de
acordo com a virtude, o que pode conseguir apenas quem conhece e imita
Deus, e que tal é a Unica fonte de sua felicidade. (SANTO AGOSTINHO,
De civ. Dei, VIII, 8).

A filosofia e a teologia podiam ser mais conhecidas por meio dos platénicos.
Eles se aproximaram da verdade e postularam um Deus Unico diante dos deuses
pagdos, mas sem abandonar por completo a crenca em varios deuses. Santo
Agostinho (De civ. Dei, VIII, 10) também os preferiu porque eram mais conhecidos
em sua época. Os platbnicos e a cultura grega foram mais bem aceitos entre os
latinos do que entre os orientais. Os esquemas platénicos ajudavam na formulagéo
de seus argumentos. Para lembrar aos cristdos da importancia dos gregos, Santo
Agostinho recordou a visita que o apdstolo Sdo Paulo fez a Atenas e as palavras
que dirigiu a eles. Por todos esses motivos, Santo Agostinho preferiu, entre todos os
filésofos, os platbnicos. Para Santo Agostinho (De civ. Dei, IX, 9), foi Plotino quem

melhor compreendeu Plat&o.

Prova-o o fato de, apesar de Aristteles, homem de excelente engenho e
inferior em estilo a Platdo, de quem foi discipulo, mas superior a muitos,
haver fundado a escola e seita peripatética, assim chamada por
costumarem discutir enquanto passeavam... (SANTO AGOSTINHO, VI,
13).

O filésofo latino reconheceu a importancia de Aristoteles, mas Platdo era mais
adequado para fundamentar seus argumentos sobre Deus. Como apresentamos
acima, a obra A Cidade de Deus, sem perder o objetivo principal, tratou de diversos
assuntos.

As citacdes e os relatos biblicos sdo abundantes na obra de Santo Agostinho.
Entre os textos no Novo Testamento, os de Sao Paulo possuem um destaque
importante em A Cidade de Deus. O que nos chamou a atenc¢éo foi sua capacidade de
conjugar os textos considerados pagaos com o0s textos cristdos. Santo Agostinho
conjugou com maestria 0 paganismo e o cristianismo, valorizando parte da sabedoria
romana, como Vvimos anteriormente, mas considerando o cristianismo 0 auge da
sabedoria humana e divina. Assim como ele combinou elementos pagéos a cristaos,
nesse mundo as duas cidades encontram-se juntas: “Como ja dissemos, neste mundo,
andam ambas misturadas, e confundidas uma com a outra” (SANTO AGOSTINHO, De
civ. Dei, XI, 1). Sciacca soube sintetizar esta condicdo humana descrita acima:
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“O homem estad no mundo feito para ele, porém ele é feito para Deus que nao
€ o mundo, isso € uma condi¢cdo incbmoda: ndo ha adequacdo entre seu ser no
mundo e no seu ser para o mundo” (SCIACCA, 1955, p. 394).

A obra possui inumeras citacbes da histéria romana demonstrando a
formacao adquirida por Agostinho em tempos anteriores. Os argumentos de Santo
Agostinho se baseiam em elementos l6gicos, ndo ha mencado continua a milagres ou
intervengdes divinas nas primeiras partes do livro A Cidade de Deus.

Santo Agostinho usou Marco Varrao como o historiador que sustentava suas
datacdes e descricbes de impérios anteriores ao romano. Outros dados ele retirou
de fontes biblicas, sobretudo da histéria judaica. Valendo-se dos judeus ele podia
apresentar os impérios Egipcio, Babilénico e Assirio.

Para Gilson (1965, p. 62-63), a obra € uma conjugacéo entre a verdade que
para ele provém de Cristo e da daquela produzida em Roma. Se Roma foi
pretendida por Deus, entdo Santo Agostinho podia ver em seus imperadores,
filésofos, poetas e historiadores as sementes da sabedoria divina.

3.2.3 As causas do enfraguecimento do Império Romano segundo A Cidade de Deus

A obra surgiu como uma resposta aos pagaos que acusavam 0s cristdos de
serem o0s destruidores da gléria de Roma. Santo Agostinho iniciou sua obra
defendendo os cristdos. Para ele, imputar aos cristdos a vitéria de Alarico sobre
Roma era completamente erréneo. Santo Agostinho (De civ. Dei, |, 32) dirigindo-se
aos pagaos se prop6s a demonstrar que sob a tutela da religido antiga, conforme
escreveu “dos vossos deuses” e de “vossas divindades”, o Império Romano néo fez
progressos. A primeira causa da ruina do Império seria o paganismo.

Os pagéaos defendiam que os jogos cénicos homenageavam os deuses. Para
Santo Agostinho, esses jogos atrapalhavam os romanos e seria mais bem
empregada uma homenagem dirigida para Cipido, o africano (general da Segunda
Guerra Punica que derrotou Anibal, o invasor) e ndo para os deuses. Os sacerdotes
pagdos haviam incutido no povo a pratica de comportamentos contrarios as virtudes
do povo romano. Mazzarino (1991, p. 25) atribuiu a SalUstio a percepcéo de que as
classes dirigentes sonham com riquezas e com a magistratura fazendo desaparecer
a virtude (virtus). Para Agostinho, nem a ruina de Roma provocou mudanca no
comportamento dos romanos, mas continuavam no que ele chamou de vicios:

especialmente nos teatros.
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Para Santo Agostinho, a sede pelo teatro assolava ndo s6 os pagaos, mas até
alguns cristaos. Para ele, o gosto pelo mal estava na constituicdo da cidade terrena
e ela conquistava algumas vezes os cristdos. As duas cidades, a terrena e a Cidade
de Deus, convivendo juntas nesse mundo enfrentavam-se misticamente: “Com
efeito, ambas as cidades enlacam-se e confundem-se no século até que o juizo final
as separe” (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, I, 35). A grande luta do cristdo seria
conviver no mundo em que ele é peregrino. Por mérito dos cristdos, peregrinos no
mundo, Alarico teve cleméncia em sua tomada de Roma.

Gilson mencionou que Celso, no Discurso Verdadeiro Contra os Pagaos,
direcionou questdes contundentes aos cristdos para que superassem a contradicao
na dupla posicao cristd no Império Romano.

“A partir do seu proprio ponto de vista, Celso tinha razao ao forcar os cristaos
a escolher entre as duas sociedades, uma que usavam sem a amar, a outra que
serviam com amor sempre permanecendo na primeira” (GILSON, 1965, p. 31).

A posicdo de Celso era dura, pois se 0s cristdos queriam participar dos
beneficios que o império lhes concedia deviam participar também dos males e pagar
os tributos. Para Santo Agostinho, essa contradicdo estava resolvida, pois, segundo
ele, todo o império se beneficiava da presenca cristd. Esse beneficio era espiritual,
mas podia salvar os romanos, como no tempo de Alarico.

Alarico e seus soldados teriam deixado vivos 0s que se abrigavam em
templos cristdos. Esse fato era, para Santo Agostinho (De civ. Dei, Il, 4-5), “uma
inaudita cleméncia dos barbaros” que fez o flagelo impingido a Roma e a seus
territdrios ser menor do que em outros momentos. Santo Agostinho (De civ. Dei, I, 7)
se admirou com o respeito aos templos, escrevendo: “a ferocidade dos barbaros
transformada nesse prodigio de cleméncia”. Nao foram os deuses que 0s visigodos
respeitaram, mas os templos cristdos. Assim, 0s pagados nao podiam afirmar que
seus cultos e templos eram sagrados. Esse argumento de Santo Agostinho
esqueceu ou ignorou uma informacdo importante. Alarico era ariano, ou seja, um
cristio (FELDMAN, 2007, p. 11). Arquilliere (1941, p. 100-101) mencionou que 0O
arianismo era a versao do cristianismo dos visigodos e ostrogodos, mas néo 0s
relacionou a Alarico.

Os cristdos consideravam que as cerimbnias pagas ndo pareciam com ritos

sagrados, mas com atos sacrilegos. Para Santo Agostinho (De civ. Dei, Il, 4-5), as
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obscenidades dirigidas as deusas como Berecintia®®, ndo agradariam nem aos
humanos, muito menos a seres superiores. Esses cultos n&o incentivavam o0s
romanos a pratica das virtudes com as quais se tornaram um imperio.

De acordo com Santo Agostinho (De civ. Dei, Il, 18), Sallstio destacou que,
no periodo que antecedeu as Guerras Punicas, as virtudes da honestidade e justica
reinavam na mente e no coracdo dos romanos. Escreveu Santo Agostinho (De civ.
Dei, Il, 19), citando Salustio: “Eis que, antes do advento de Cristo e apds o
desaparecimento de Cartago, 0s costumes dos antepassados nao iam
desempenhando-se lentamente, mas de modo torrentoso, ao extremo de o luxo e a
cobica corromperem a mocidade”. Para Arquilliere (1956, p. 64), a justica seria um
dos conceitos fundamentais para se entender a obra de Santo Agostinho. A nocao
de justica podia ser vivida pelos romanos por meio da razao natural, por isso ela
seria um principio estruturador da sociedade romana. Sem a prética da justica, o
Império ficou abalado. Essa nocdo de justica seria imperfeita até o advento de
Cristo, comentou Arquilliere.

Santo Agostinho acreditava que a ruina de Roma — da qual o esquecimento
da justica seria uma das causas — foi acontecendo lentamente. Para ele, houve uma
alteracdo no modo como os romanos usufruiam da vida familiar e pessoal com
consequente comprometimento da Republica e do Império Romano. Ele tentava
comprovar que nao foi o cristianismo que levou os romanos a ruina, mas ao
contrario, ele queria demonstrar que o retorno as virtudes era o melhor caminho para
a continuidade de Roma. Para ele, a religido romana sé serviu para contribuir para
gue a nobreza das atitudes romanas fosse esquecida e se tornasse até deboche.

Santo Agostinho, seguindo Cicero — Brown (2012, p. 49) afirmou que ele o
seguiu por toda a vida —, afirmou que foram os costumes dos antigos que fizeram a
gléria de Roma. Mazzarino (1991, p. 25) preferiu apontar Cicero como seguidor do
conceito de decadéncia de Roma que, para ele, se manifestava de duas formas: por
meio dos costumes e da falta de grandes homens. Santo Agostinho acrescentou 0s
pagdos a explicacdo de Cicero. A religido pagd ndo colaborou para reforcar a

nobreza dos costumes romanos, mas agiu negativamente para que os valores que

%8 Berecintia é um dos nomes de Réia ou Cibele. Essa deusa estava ligada a fertilidade, & satde e
protegia os combatentes. Ela tinha em Roma um dia de culto quando se lavava sua imagem no rio
Tibre. Segundo Kury (2008, p. 79), “eram |he dedicados jogos publicos (Megalesia) e procissées e,
seu culto, principalmente em suas manifestagbes orgiasticas, perdurou até quase o final do
império”.
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formaram o povo romano fossem esquecidos. A conclusdo de Santo Agostinho foi
gue 0s pagaos que acusavam o0s cristdos, na verdade, contribuiram para o saque de
Roma. Um dos titulos sumariamente apresenta essa conclusdo. O capitulo XXIlI, do
livro 2, intitula-se: “Os deuses dos romanos jamais cuidaram de que o desregramento
dos costumes nao corrompe-se a republica” (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, Il,
22).

Santo Agostinho assinala que Cicero teria defendido que existia uma

republica melhor com os antigos romanos.

Segundo as definicbes mais provaveis e a seu modo, foi republica, mais
bem administrada pelos antigos romanos que pelos modernos. Verdadeira
justica existe apenas na republica cujo fundador e governo é de Cristo, se
nos agrada chama-la de republica, porque ndo podemos negar que seja
também coisa do povo. Se, porém, tal nome, que em outros lugares tem
significado diferente, aparta-se muito de nossa linguagem corrente, pelo
menos na cidade de que diz a Escritura: Coisas gloriosas disseram de ti,
cidade de Deus®, encontra-se a verdadeira justica. (SANTO AGOSTINHO,
De civ. Dei, Il, 22).

Com o intuito de demonstrar como a religido paga perverteu, enganou e
destruiu a republica, Santo Agostinho fez referéncia ao papel que os pressagios
desempenharam nas lutas de Sila e Mario, generais romanos. Para Santo Agostinho
(De civ. Dei, Il, 24), os progndsticos pagdos ndo corrigiam a conduta dos que 0s
consultavam, mas somente implantavam a ambicdo. Progndsticos assim, soO
poderiam ter origem no mal. Para Markus (1993, p. 101), “As duas ‘cidades’ séo o
resultado de motivagcdes humanas fundamentalmente diferentes”. Elas néo faziam
parte da vontade divina, mas foram escolha humana.

Santo Agostinho (De civ. Dei, Il, 25-29) chamou de demonios, espiritos
malignos, imundos espiritos o que os pagdos romanos chamavam de deuses. Esses

deuses induziam os seres humanos ao engano e a propria destruicdo. A guerra

% Salmo 87, 3. Outra traducdo possivel é oferecida pela Tradugao Ecuménica da Biblia: “Contam-se
coisas gloriosas de ti, cidade de Deus”. O salmo 87 representa um universalismo que contracena
com o particularismo judaico do Antigo Testamento. O salmo destaca um novo nascimento em que
Sido se torna a patria de todo ser humano. Os povos, inclusive os historicamente adversarios dos
judeus ou que os subjugaram, tém em Sido seu lugar de nascimento. Diferentemente das cidades
gue possuem familias e pessoas como fundadoras, Sido € a cidade fundada pelo préprio Deus. O
salmo é bem apropriado para o contetddo expresso na obra de Santo Agostinho. A cidade aqui
apontada ultrapassa as etnias e idiomas. Destaque especial para a religido, pois povos que tinham
outras crencas foram inscritos na cidade santa. Essa vinculagdo de todo ser humano a Siéo, faz
dela a primeira entre todas e a dire¢do de todas as vicissitudes humanas.
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entre os deuses desculparia as lutas entre os seres humanos. Esses relatos dos
combates entre deuses, narrados pelos poetas, mostravam como era vil a crenga
nesses seres. O incentivo as lutas fratricidas dos deuses ndo podia engrandecer o
espirito humano e, por isso, conduzia a republica a negar a si mesma. A celebracao
dos jogos era outro sinal de deuses que nada podiam oferecer ao bem-estar dos
romanos.

Diante do que foi exposto, afirmar que Cristo destruiu a republica era um

argumento falso:

Trata-se de verdadeiro contrassenso, pois ninguém ignora que nosso Cristo
é frequente em preceitos em prol dos bons costumes e contra 0s maus, ao
passo que os deuses nenhum preceito assim deram ao povo que 0s
adorava para que a republica ndo perecesse. Ao contrario, iam, com a
autoridade do mau exemplo que davam, corrompendo 0s costumes e
fazendo a republica perecer. (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, I, 21).

Os deuses ndo puderam evitar as lutas e os males antigos como o0 que
assolou Troia. Acompanhando Sallstio, Santo Agostinho (De civ. Dei, lll, 3)
escreveu: “A cidade de Roma, escreve Salustio, segundo entendo, fundaram-na e
habitaram a principio troianos fugitivos que, sob a dire¢cdo de Eneias, vagavam de la
para ca”. Santo Agostinho interpretou a mitica intervencédo dos deuses na guerra de
Troia, demonstrando que eles nada contribuiram na formacdo e expansdo do
Império Romano. Sob a tutela dos deuses Roma sofreu inumeros males desde a sua
fundacéao.

Santo Agostinho (De civ. Dei, Ill, 6) acusou que os deuses néo colaboraram
no mito da fundagdo de Roma para que fosse iniciada na paz. Arquilliere (1956a, p.
68) interpretou que mesmo 0s pagaos podiam alcancar a paz, esse seria um
pensamento paulino assumido por Santo Agostinho. Porém, a paz nem sempre
esteve entre os romanos. A versdo lendaria da fundagdo de Roma por Rémulo foi
por Santo Agostinho considerada como ausente da prote¢édo dos deuses. Os atos de
seu fundador, Rémulo, ndo foram condenados pelos deuses, nem mesmo o
parricidio ou fratricidio executado ou ordenado por ele. O sucessor de Réomulo no
governo de Roma foi Numa Pompilio. O governo de Pompilio teria permanecido em
estado de paz ininterrupta por volta de 39 a 43 anos, essa paz nao teria acontecido
pela intervencdo dos deuses, mas foi o resultado dos vizinhos que ndo provocaram

guerras. Mesmo com tantos deuses, nenhum deles socorria os infortinios romanos.
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Ao abrigo de tantos deuses (quem podera enumerd-los), naturais,
adventicios, celestes, terrestres, infernais, marinhos, fontais, fluviais e, como
diz Varrao, certos e incertos, deuses de todo género, machos e fémeas,
como entre 0s animais, posta Roma, torno a dizer, ao abrigo de tais
divindades, ndo deveriam persegui-las tamanhas e tado horripilantes
calamidades das quais mencionarei algumas. (SANTO AGOSTINHO, De
civ. Dei, 111,12).

Tulio Hostilio, terceiro rei de Roma, teria lutado para conquistar Alba e
morrido por um raio. Esse rei, por causa de sua morte, ndo teria sido elevado a
categoria de um deus. A esse rei também o deuses ndo protegeram e guiaram em
sua luta.

O periodo consular nao teria sido diferente. Os deuses nao teriam contribuido
para elevar as acfes destes cOnsules e ndo desaprovavam suas acdes, que Santo
Agostinho chamou de torpes. Gilson (1965, p. 17-18), seguindo Fustel de Coulanges,
compreendia que na cidade de Roma Antiga a familia era ligada a ritos religiosos
gue desempenharam um papel preponderante. A religido era doméstica e unia 0s
lacos entre os vivos e os mortos. Gilson interpretou que Fustel de Coulanges
defendia que o nascimento da sociedade romana foi possivel quando os deuses
lares foram ampliados para o culto de outras familias, para a tribo ou ficaram ao lado
de outros deuses. Para ele, enquanto a religido antiga ndo se tornou mais ampla,
indo da familia para nucleos sociais maiores, ndo se podia pensar em uma cidade e
muito menos num império. Houve uma ampliagdo da familia para a religido. Gilson
viu a religido como o elemento constituinte da antiga Roma. Interpretacbes bem
diferentes daquelas que Santo Agostinho defendeu.

Para Santo Agostinho (De civ. Dei, lll, 17), diante de tantas guerras, fomes,
pestes, epidemias, frio intenso, assassinatos de inocentes, morte de criangas ainda
no ventre materno e outros desastres que assolaram os tempos dos consules, nota-
se gque os romanos nao foram evitados pelos deuses. Mesmo em outro antigo saque
a Roma, os deuses néo prestaram defesa: “Onde estavam, quando os gauleses
conquistaram, saquearam, incendiaram e transformaram Roma em verdadeiro
cemitério” (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, lll, 17). Esse antigo saque de Roma
que, em parte, se assemelhava ao que motivava Santo Agostinho a escrever essa
obra, permitiu que ele pudesse afirmar que o mal que assolava Roma era antigo. A
historia romana que Santo Agostinho interpretou e demonstrou conhecer em
detalhes, testemunhava contra os deuses romanos. Eles seriam imprestaveis a

republica e o motivo da diminuicdo da forca romana. Para Ratti (2010, p. 83), entre
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0s anos de 384 e 395, os pagdos esperavam salvar os cultos antigos mesmo com
armas. Em 395, com a morte de Teoddsio, as armas foram literarias. Por essa época
foram escritos ou reeditados diversos textos da antiga religido romana. Essa
informacédo complementa porque em 413 Santo Agostinho iniciou uma resposta aos
pagaos.

As Guerras Punicas também foram momento de sofrimento para os romanos
e, novamente, sem o auxilio dos deuses. Santo Agostinho comentou a historia
romana, segundo as suas fontes, seguindo-a cronologicamente. A morte perdurou
ora em Roma, ora em Cartago. Os jogos em homenagem aos deuses romanos
renasceram neste tempo, Santo Agostinho (De civ. Dei, lll, 3) escreveu sobre um
ressurgimento dos “jogos seculares” que aconteciam a cada cem anos para honrar
deuses que, para ele, s6 podiam ser deménios. Os deuses abandonaram Régulo,
heréi da Guerra Pudnica, mesmo sendo um romano exemplar, mas ndo lhe
iluminaram a mente para perceber que impunha pesado fardo aos cartaginenses
vencidos e que lhes era preferivel continuar a luta. A segunda Guerra Punica causou
também extremo sofrimento ao povo. Santo Agostinho (De civ. Dei, lll, 22)
guestionou, ainda, como a consulta a deuses domésticos e publicos ndo os pb6de
orientar sobre o massacre que aconteceria na Asia com Mitridates.

As guerras civis de Sila e Mario causaram mais mortes ao senado do que a
invasdo dos visigodos. A atrocidade foi enorme, maculando ainda mais a republica
romana que passou por tantos infortinios. Essa guerra também se inscreve no

tempo em que os deuses eram cultuados plenamente em Roma.

As cruéis guerras civis, mais amargas, segundo a prépria confissdo de seus
autores, que quaisquer guerras inimigas, por causa das quais a republica
ndo se julgou apenas atormentada, mas também perdida em absoluto,
nasceram muito antes do advento de Cristo. (SANTO AGOSTINHO, De civ.
Dei, 111, 30).

De acordo com Santo Agostinho (De civ. Dei, IV, 8), havia tantos deuses que
protegiam ou cuidavam de coisas variadas que nem seria possivel atribuir a um o
cuidado geral de todas as coisas. A subdivisdo de deuses baseada nas tarefas a
eles confiadas era um argumento para provar que nao existiam. Seria mais sensato
gue um so deus cuidasse de tudo.

Santo Agostinho dominou as fabulas dos deuses e comentou suas

contradigbes. Para Santo Agostinho (De civ. Dei, IV, 11), os deuses foram o0s
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grandes aniquiladores do Império Romano. As acbes mas (velhacarias,
assassinatos, estupros, mentiras) que povoam as fabulas dos deuses e que eram
encenadas nos teatros foram a fonte de toda sorte de problemas entre os romanos.
Veyne (2010, p. 69) considerou que o discurso cristdo que versava sobre o amor de
Deus foi mais apropriado que as propostas pagas para as esperancas gue nutriam
0S romanos.

Seria mais razoavel, segundo Santo Agostinho, sustentar que a multiplicidade
de deuses seria, na verdade, partes de Japiter, ndo justificando assim o culto a
tantos deuses. Os pagaos defendiam que o esquecimento de uma das partes de
Jupiter desagradaria a ele.

Com certo escarnio, Santo Agostinho (De civ. Dei, IV, 16) escreveu que 0s
deuses eram tado ocupados em tantas tarefas que nao podiam colaborar para a
manutencao do Império. Seria — defendiam os pagaos —, Jupiter quem teria auxiliado
na expansao do Império, mas para Santo Agostinho esse argumento esbarrava com
outros deuses e deusas responsaveis por varios lugares, atitudes, etapas da vida
humana, etc...

Para ele, deusas como Fortuna, Felicidade, Fé, Virtude que apareciam no
Pantedo romano eram, na verdade, atitudes que procediam do homem e ndo eram
uma realidade externa ao agente da acdo. Sobre a deusa Felicidade, Santo
Agostinho escreveu que todos deveriam prestar culto a ela, pois ninguém quer ser

infeliz. Essa deusa estaria até acima de Jupiter.

Deveriam, pois, honrar essa deusa acima dos demais deuses, inclusive com
a majestade do lugar. E, se a felicidade ndo é deusa porque, essa a
verdade, é o dom de Deus, busque-se o0 Deus que pode da-la e abandone-
se 0 bando de deuses falsos, adorado pela inconsequente grei dos Deus e
com obstinada e soberba vontade ofendem aquele de quem s&o esses
dons”. (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, IV, 23).

Santo Agostinho procurou demonstrar que a hierarquia dos deuses néao
possui uma razao légica e apresenta pontos contraditérios. Para ele, os pagéaos
confundiam os dons de Deus como se esses fossem deuses. Para ele, € um erro
mental que os atrai para o culto aos deuses. Para Agostinho (2012a, p. 206; 1V, 28),
a gldéria dos romanos ndo pertenceu a nenhuma intervengcdo de deuses, mas foi
crédito do Deus cristdo: “Desse modo, pois, contra a vontade do verdadeiro Deus,

de maneira alguma lhes seria possivel possuir o reino”. Os deuses em nada
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contribuiram para a formacdo de Roma. A cidade s6 se fez por vontade divina.
Os augurios, os vaticinios e sacrificios foram ineficazes para os romanos, e insiste o
bispo, foram prejudiciais.

Varrao, historiador romano, esteve bem perto de admitir o culto a um sé Deus.
Ele, diante de tantos deuses, afirmou que seria a alma que “governaria o mundo,
com movimento e razdo” (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, IV, 31). Para Santo
Agostinho, o desdém de Varrdo aos deuses e a propria consideracdo que ele teve
pela pratica judia de ndo esculpir imagens para se adorar, 0 aproxima da crenca
num unico Deus. Varréo seria, na opinido de Santo Agostinho (De civ. Dei, XIX, 22),
“0 mais sébio dos romanos” e Porfirio, 0 “mais sabio dos filésofos”.

Contrapondo-se aos costumes pagaos, os judeus foram atendidos, guiados e
defendidos por Deus, sem que recorressem aos diversos deuses para cada coisa,
acao e lugar. Um anico Deus foi capaz de guia-los para a liberdade fugindo do Egito
e entregou-o0s a plenitude da sua mensagem em Cristo. Para Santo Agostinho, Deus
s6é os corrigiu quando seguiram deuses, magias e ritos pagaos, e, por ter
assassinado Cristo, os espalharam por todo o mundo.

A conclusdo de Agostinho foi de que os deuses nao podiam ajudar na
construcdo da cidade terrena e tampouco oferecer vida eterna. Os deuses néo
podem oferecer 0 que ndo possuem. Para contestacdo dos deuses, Santo Agostinho
recorre a Marco Varrao e escreve: “Nele se |é que os deuses roubaram, cometeram
adultério e serviram o homem. Finalmente, nele se atribuem aos deuses todas as
desordens em que se pode cair ndo somente o homem, mas o homem mais
desprezivel” (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, VI, 5).

Para ele, o testemunho de um romano tornou sua argumentacdo mais
alicercada, pois se 0s proprios romanos contestavam a origem dos deuses, ele — um
cristdo — podia ampliar a contestacao a origem, ao culto e a acao dos deuses. Santo
Agostinho (De civ. Dei, VI, 9), em argumentacdo desenvolvida anteriormente,
defendeu que a quantidade de deuses e o0s seus oficios depdem contra todos eles:
h& deus para tudo. O proprio Séneca é outro que se coloca contra os deuses ao
demonstrar como eram fabulas e aberracdes suas origens e relatos. Nem os deuses
principais do Pantheon romano seriam capazes de dar a vida eterna aos que 0s
adoravam.

De acordo com Paul (2004, p. 78), uma das intencdes de Santo Agostinho em
A Cidade de Deus seria discutir a eficacia dos deuses pagaos. Para além de discutir
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0 modo como 0s cristdos e pagaos descrevem as origens do mundo e do ser
humano, Santo Agostinho teria se interessado em demonstrar que o cristianismo foi,
de fato, eficaz para a defesa do Império. O paganismo nao teria contribuido em nada
para a formacéo do Império, pois 0 que ensinavam 0s costumes e ritos pagaos eram
contrarios as virtudes dos que ergueram o Império Romano. Paul (2004, p. 81)
complementa que o0s cristdos consideravam que “as praticas se tornaram
inoperantes, 0s gestos sem objetivo, os templos sem significacdo e os sacrificios
inuteis”, enfim, a religido pagd era desnecesséaria e até mesmo prejudicial ao
império. O autor ressalta, ainda, que o monoteismo do judaismo impedia qualquer
concesséo do cristdo a multiddo de deuses ou as praticas de previsdo do futuro dos
ritos pagdos. Consideramos que a nocdo de eficacia, descrita acima, foi a melhor
contribuicdo dada por Paul ao entendimento de A Cidade de Deus. Santo Agostinho
ndo se contentou em descrever a superioridade originaria do cristianismo, mas
demonstrou que seus ensinamentos coadunavam-se melhor & nobreza do espirito
romano.

Santo Agostinho, para provar a “eficacia” do cristianismo, revelou também a
seus interlocutores que conhecia profundamente o paganismo. Santo Agostinho
demonstrou um conhecimento detalhado do modo como a religido romana se
constituia. Santo Agostinho criticou profundamente os relatos das origens dos
deuses, suas aventuras com o0s humanos e ainda a ideia de que eles poderiam
influenciar a vida dos humanos e no curso dos eventos. Para ele, os deuses seriam,
baseando-se na histéria e tradicdo biblica, os deménios, anjos maus que teriam a
missao de perturbar e confundir o ser humanao.

Ha uma diferenca importante entre 0 paganismo e o cristianismo quanto as
polémicas religiosas que Santo Agostinho ndo abordou. O herege dentro da Cidade
de Deus é, para Gilson (1965, p. 63-64), algo que nao existia na Antiguidade.
Questdes doutrinarias ndo eram uma preocupacdo para os dirigentes da religido
romana ou grega, apenas se concentravam na piedade ou impiedade para com 0s
deuses. Numa sociedade unificada pela religido, somente uma versao seria aceita
sem possibilidade de tolerancia que possa quebrar a unidade. Nao € mais s6 a
impiedade que condenava, mas desviar o caminho da Cidade de Deus. O herege

ndo cabia numa sociedade fechada no principio de uma unidade na fé.



121

3.2.4 O Império Romano e outros impérios

O bispo de Hipona, recordou que o advento de Cristo aconteceu na época de
César Augusto: “Ora, naquele tempo, foi publicado um edito de César Augusto,
mandando recensear o mundo inteiro” (LUCAS 2,1). O periodo mencionado é o do
inicio da Pax Romana que, segundo Wengst (1991, p. 19), ndo foi alcancada pelos
pobres do império e ndo correspondia a 6tica das vitimas.

De acordo com Santo Agostinho, varios impérios se estabeleceram na terra
até que chegasse o Romano. Um dos grandes impérios da Antiguidade foi o império
Assirio. Esse império comecou com o rei Nino e teria, conforme Justino e Trogo
Pompeu, durado 1.240 anos. Nao s6 o tempo € peculiar, constituindo-se o Império
mais longevo da histéria, como também o modo. O rei Nino teria sido o primeiro a
expandir suas fronteiras dominando povos vizinhos. Essa duracdo, se real, nao
dependeu dos deuses. Para Santo Agostinho, o inicio e o fim de um reinado néo
dependia dos deuses. Sua pergunta dirigida novamente aos pagaos era se um rei ao
morrer ou ser vencido, acabavam também os deuses que se julgava colaborar com
ele? Para eles, deuses séao ilusdes.

Santo Agostinho (De civ. Dei, V, 1-2) defendeu que o Império Romano néo se
formou sem um motivo, o qual ndo podia ser colocado entre as estrelas, ou seja, a
posicdo dos astros ndo favoreceu o Império. Para ele, havia provas que
guestionavam a validade da fatalidade concedida pelos astros, como a diferenca de
sorte entre gémeos. Assim, considerava que ndo havia destino nem baseado na
posicdo dos astros e nem de outro modo. Santo Agostinho (De Civ. Dei, V, 9)
escreveu: “Contra todos esses sacrilegos e impios atrevimentos, afirmamos que
Deus sabe todas as coisas antes de sucederem e que fazemos por nossa vontade
guanto sentimos e conhecemos néo fazer-se sem que o0 queiramos”.

Foram por trés motivos, conforme Santo Agostinho (De civ. Dei, V, 12), que
0S romanos criaram o Império, a saber: 1) pelo amor a liberdade; 2) pelo amor ao
dominio; 3) desejo de louvor e gloria. Por esses ideais 0os romanos mataram e
sacrificaram suas vidas. Entretanto, so foi possivel criar o Império quando a virtude e
a honra fizeram parte das acbes romanas. Outros caminhos, sugeridos pelos
deuses, causaram demora e sofrimento aos romanos. Santo Agostinho citou Catao

para justificar seus argumentos:
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N&o acrediteis, diz [Catdo], que pelas armas nossos antepassados fizeram
grande a republica. Se assim fosse, té-la-iamos muito mais formosa, porque
temos a maior quantidade de aliados e cidadaos, além de mais armas e
cavalos do que eles. Mas houve outras coisas que os fizeram grandes e de
gue carecemos: em casa, atividade; fora, governo justo e, no conselho,
espirito livre, sem inteligéncia com o crime e as paixdes. (SANTO
AGOSTINHO, De civ. Dei, V, 12).

Interpretando Catdo, Santo Agostinho defendeu que as virtudes de alguns
romanos foram capazes de erguer a republica e dar prosperidade aos cidadaos.
O periodo de prosperidade romana contrastou com um erario forte. Mas,
“Corrompido os costumes, o vicio fez o contrério: para o Estado pobreza; para os
individuos opuléncia” (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, V, 13). O cristdo
caminharia nesse mundo de modo diferente, pois a busca de gléria foi reprimida
entre os discipulos de Cristo, esses haviam aprendido do mestre que a honra maior
era servir a Deus. Os romanos que erigiram a republica abdicavam de aumentar
seus bens pessoais para fortalecer o erario. Nesse exercicio de ascese, esses
romanos nao tiveram seus nomes esquecidos. A virtude, nesse caso, seria o0 grande
valor dos romanos.

Santo Agostinho considerou que a virtude gerou a capacidade para, de fato,
surgir o império. Para Gilson (1965, p. 21-23), a ideia de um império universalista ndo
nasceu dos romanos, suas raizes estariam nas conquistas de Alexandre Magno.
Gilson ressaltou que n&do podem ser facilmente comparadas as concepcdes de império
de Alexandre Magno e dos romanos. Ainda segundo Gilson, uma das provas da
influéncia apareceu numa moeda de Otavio Augusto, no ano 30 a.C., em gque usava a
efigie de Alexandre Magno como seu timbre. Essa constatagdo ndo permitia afirmar
gue tenha sido somente no conquistador grego que Otavio tenha se inspirado para a
formagcdo de um império, mas demonstrou a admiracdo pelo império alexandrino.
Gilson (1965) comenta que a questdo ndo € sO encontrar as origens de ideias
universais, mas recordar-se sempre da finalidade destes impeérios que representam um
estado de exploracdo dos subordinados pelo povo mais forte. Para Santo Agostinho,
mais importante que a inspiracdo de um império seriam as condigbes para que se
realizasse. Essa condi¢cao, para ele, mais uma vez era a virtude.

Para Santo Agostinho, a ideia de um império s6 podia ser concretizada pela
virtude romana. A prética da virtude ocupou um papel importante nessa obra de
Santo Agostinho (De civ. Dei, V, 19): “Os verdadeiramente piedosos, que a vida

moral unem a ciéncia de reger os povos, constituem verdadeira béncao para as
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coisas humanas, se, por misericordia de Deus, gozam de poder”. Mesmo nao
pertencendo a Cidade de Deus, o governo regido pelas virtudes satisfazia a cidade
terrena, conduzindo-a a um estado de certa perfeicdo, segundo seus limites.
Agostinho recorreu a explicacdo de virtudes como compreendiam 0s cristaos.
As virtudes da prudéncia, fortaleza, justica e temperanca, chamadas de morais ou
humanas, podiam ser creditadas aos romanos, sem que para iSso necessitasse da
crenca no Deus Unico. Segundo ele, o governo que praticasse essas virtudes
humanas e as ensinasse ao povo, seria proveitoso para instituir o bem na cidade
terrena. As virtudes auxiliaram na construcao do império, mas o fundamental, para
ele, fora a intervencao divina. Santo Agostinho acreditava que Deus podia ter ainda

finalidades ocultas no auxilio dado aos romanos.

Por conseguinte, mesmo quando, de acordo com minhas forcas, haja
suficientemente exposto o porqué de haver o Unico Deus verdadeiro e justo
auxiliado os romanos a conseguir a gloria de tao dilatado império, segundo
a forma da cidade terrena, pode existir alguma coisa mais oculta, mais
conhecida de Deus que de nds, pelos diversos méritos do género humano.
(SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, V, 19).

Santo Agostinho deixou claro que uma das intencbes de sua obra era
demonstrar a razdo pela qual Deus teria permitido a expansao do Império Romano.
O melhor periodo da republica romana era consequéncia do cultivo das virtudes.
Para Gilson (1965, p. 39), a saida que Santo Agostinho encontrou para explicar a
razdo pela qual o império, apos se tornar cristdo, caiu sob Alarico foi defender as
virtudes. Os romanos mesmo convertidos ndo eram plenamente devotos das
virtudes que constituem uma sociedade. Assim, a virtude auxiliou a expansao e a
permanéncia do império.

Gilson demonstrou como a ideia de uma sociedade que expandia o dominio
nacional ou religioso foi desenvolvida no periodo de Augusto. Segundo Gilson
(1965), ao lado dos interesses de uma expansao territorial e econémica, lentamente
se desenvolveu um universalismo compreendido como a adesao de povos diferentes
ao império, com direitos e deveres. Entre os judeus se encontrava a ideia de
universalismo religioso, mas Gilson concluiu que este foi sempre compartilhado ao
lado de um nacionalismo avesso a estrangeiros. “O nacionalismo judeu nunca se
ultrapassou a si proprio a fim de que o universalismo religioso, de que seu

monoteismo era 0 germe, triunfasse completamente de seu imperialismo religioso”
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(GILSON, 1965, p. 26). Santo Agostinho, pensando o cristianismo como universal,
compreendeu que o Império Romano estava nos projetos divinos para superar o
particularismo judeu. A acao divina no império foi confirmada na sucessao de seus

lideres:

De igual modo deu a Mario e a Caio César. Deu-0 a Augusto e ao proprio
Nero. Deu-0 aos Vespasianos, pai e filho, delicias do género humano, e ao
crudelissimo Dominiciano. E, para ndo nos vermos na necessidade de citar
um por um, Ele deu-o a Constantino, principe cristdo, e a Juliano, o
Apéstata, cuja indole o amor ao mando e a sacrilega e detestavel
curiosidade estragaram. (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, V, 12).

Mesmo Nero e Dominiciano, conhecidos por perseguirem os cristdos de forma
cruel, ndo foram deixados fora da enumeracao do bispo de Hipona. O poder por eles
exercido seria legitimo, ainda que usado de forma errada. Atenta-nos, na citacdo
anterior, que o préprio Santo Agostinho reconheceu que havia coisas misteriosas na
vontade de Deus.

Com o intuito de provar como as virtudes cristas auxiliam o imperador cristao,
Santo Agostinho (De civ. Dei, V, 25) descreveu que Constantino recebeu do Deus
verdadeiro inameros bens. Ele fundou uma cidade (Constantinopla) sem culto aos
deuses (que ele chama de dem®bnios), reinou em paz por todo o orbe, foi vitorioso na
luta contra os inimigos, morrendo de enfermidade e velhice. Constantino tornou-se o
modelo de imperador. Santo Agostinho defendia que Constantino aplicou a lei sem
ser severo, quando foi misericordioso era para dar nova oportunidade, foi piedoso e
cuidou da Igreja dando leis e privilégios.

Com Constantino o cristianismo passou por uma profunda transformacéao.
Os cristdos recusavam aceitar todas as obrigacbes dos suditos do império,
sobretudo as relacionadas ao culto. Para resolver a tensédo entre império e
cristianismo, as respostas foram variadas: fugir do “mundo” indo para os desertos
para terminar com a dualidade; ir para os extremos do império. Deixando a cidade,
alguns cristdos acreditavam se instalar onde o “mundo” ndo estava presente. Mas a
contradicdo permanecia no cerne do cristianismo. Para Gilson (1965, p. 33), “Ha
outras [formas de fuga], e a difusdo da Boa Nova néo podia deixar de sugerir uma
posicdo completamente diversa, contraria mesmo: em lugar de renunciar a cidade,

cristianiza-la, e, ao cristianiza-la, apoderar-se dela”.
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De acordo com Gilson, com o império que se cristianizou com Constantino, a
tensdo entre ser cidaddo romano e pertencer a cidade de Deus parecia ter sido
acalmada. Mas Santo Agostinho n&o considerava que a conduta cristd trouxesse
enfraguecimento e, por iSso, prejuizos ao império.

Na segunda parte da obra, Santo Agostinho concentrou sua atengdo na
acusacao de que o cristianismo enfraqueceu o império. Para ele, a explicacdo para a
origem do mundo, do homem, do mal e dos anjos do cristianismo superava as
descri¢des fabulosas dos pagaos. Ele comentou os grandes temas biblicos desde a
criacdo tanto dos seres, inclusive dos anjos, orientando-os para a vontade de Deus,
a redencao em Cristo.

Ele analisou o tempo de vida dos patriarcas, os filhos gerados, a quantidade
de homens e mulheres na origem do mundo segundo a Sagrada Escritura. Apés a
morte de Caim, seu irmdo Set continuou a linhagem da Cidade de Deus. Santo
Agostinho (De civ. Dei, XV, 17-18) defendeu que Ends, nome dado ao filho e a

primeira cidade significaria homem e Set, ressurrei¢do na lingua hebraica.

O homem, filho da ressurreicdo, vive em esperanca, enquanto a Cidade de
Deus, nascida da fé na ressurreicdo de Cristo, peregrina neste mundo.
Assim, pois, a morte e a ressurreicdo de Cristo estdo figurados naqueles
dois homens: em Abel, que significa Luto, e em Set, seu irmdo, igual a
Ressurreicdo. Dessa fé nasce a Cidade de Deus, que quer dizer, 0 homem
gue pds a esperanca em invocar o nome do Senhor. (SANTO AGOSTINHO,
De civ. Dei, XV, 18).

Santo Agostinho encontrou a ligagdo necessaria para alinhar a Cidade fundada
pelos primeiros homens e a fundada por Cristo. A Cidade nasceu da fé, ao dizer que
“‘invocar o nome do Senhor” era a caracteristica da Cidade de Deus, tornou-se a fé
nesse unico Deus, criador, salvador e redentor a forca que mantinha os cidadaos
dessa cidade. Sua origem era divina e sua finalidade também. A interpretacdo de
Santo Agostinho dos nomes ndo se sustenta no sentido hebraico. Ele usou de
artificios linguisticos para aproxima-los de sua finalidade explicativa. E de dificil
precisdo como ele consegue associar os nomes de Abel e Shet a luto e ressurrei¢ao.

Para explicar por que as duas cidades se encontram misturadas, o bispo de
Hipona recorreu & exegese do texto biblico de Génesis 6, 1-4°, o qual menciona o

" Outros textos, como o dos profetas, insistem que o casamento de reis judeus com mulheres
estrangeiras os levou a abandonarem a adoragdo ao Deus (nico. Essa tolerancia quantos aos
costumes de outros povos dentro da comunidade judaica antiga teria sido a causa de varios males
gue se abateram sobre os judeus.
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nascimento de filhos entre “os filhos de Deus e as filhas dos homens”. Para ele,
esses casamentos surgiram estimulados pela beleza, um dom de Deus, mas que
pode ser usado para o mal. Essa beleza aparente ocasionou o casamento dos reis
judeus com mulheres estrangeiras, alternando costumes locais. Essa seria uma
“‘mistura” ndo s6 no modo de procedimento, mas no préprio nascimento, ou seja,
unindo o corpo e a alma. A analogia, mais uma vez chegou as duas cidades que nao
seriam facilmente separaveis.

Santo Agostinho fez uma analise linear dos primeiros capitulos do livro do
Génesis para demonstrar como as duas cidades se formaram, conviveram e
disputaram entre si. E uma explicacéo biblica, com argumentos l6gicos e recurso a
teologia conhecida na época. Santo Agostinho (De civ. Dei, XV, 23) comparou as
traducdes conhecidas na época, como a versdo dos Setenta, escritos considerados
apocrifos e “outros codices”. Para ele, ndo era so interpretar a Biblia, mas saber qual
das versbes era mais fidedigna para se conhecer as ac¢fes que prepararam O
advento de Cristo.

Na interpretacdo da Sagrada Escritura, Santo Agostinho formulou uma
concepcao de tempo que nem sempre distinguia passado, presente e futuro. E uma
nocao teoldgica do tempo. A histéria, por estar direcionada a um fim, para ele, era
teleoldgica, podia romper a ideia de eventos fechados em si para tornarem-se
reveladores do futuro.

“O escritor das Sagradas Letras ou, melhor, o Espirito de Deus por meio dele,
escreve acontecimentos que recordam o passado, mas ao mesmo tempo
prenunciam o futuro. Isso concerne a Cidade de Deus” (SANTO AGOSTINHO, De
civ. Dei, XVI, 2). Santo Agostinho interpretou que esse vinculo do passado com o
futuro estava presente em muitas partes da Sagrada Escritura. Esse modo de
interpretacdo ndo € novo, pois 0s evangelistas e os autores das cartas do Novo
Testamento tinham interpretado muitos textos precedentes dos judeus como
prefigurativos do Cristo. Para Santo Agostinho, a histéria contida na Sagrada
Escritura demonstrava o caminho percorrido pela Cidade de Deus junto a Cidade
dos homens. Essa cidade dos homens provocava sofrimento e dor a outra cidade,
mas essa cidade obteve, pela graca de Deus, uma continuidade em meio ao
sofrimento. E uma visdo progressiva da histéria com seu auge nas conquistas
espirituais obtidas pela Cidade de Deus. Para Marrou (1950, p. 13), a teologia crista
da histéria foi elaborada na Cidade de Deus e a ldade Média a teria assimilado e



127

integrado apenas o essencial de Santo Agostinho. Nesse sentido, Arquilliere
apresentou 0 mesmo argumento. Ele preferia usar o termo ‘“inversao” para o
pensamento que os medievais desenvolveram de Santo Agostinho.

Em alguns momentos o povo em geral ou pessoas que governaram nao
cultuaram o verdadeiro Deus com acdes e palavras. Mas Deus estabelecia por sua
vontade, que pelo menos uma pessoa ou familia preservaria a Cidade de Deus.
Santo Agostinho (De civ. Dei, XVI, 14), citou como exemplos dessas atitudes Noé€,
Taré e Abrado. Para ele, essa era a forca da Cidade de Deus: ainda que uma s
pessoa fosse fiel ao Deus Unico, essa seria capaz de povoar novamente a cidade
com os “cidaddos da eternidade”. A aparente fraqueza da Cidade de Deus, que
contrastava com a outra cidade, servia na verdade para demonstrar que a sua
fortaleza € o proprio Deus.

Os patriarcas biblicos e seus descendentes, conforme Santo Agostinho,
constituiam a Cidade de Deus prevalecendo em meio a cidade terrena. O termo
descendente teve em Abrado a sua plenitude (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, XVI,
32), pois remetia a uma promessa que prefigurava o Cristo. Santo Agostinho usou
mais uma vez a analogia e a prefiguracao para mostrar o percurso da Cidade de Deus.

Vérios impérios da cidade terrena que se sucederam desde o tempo de
Abrado foram elencados por Santo Agostinho. Para ele, os mais importantes séo os
sicidnios, assirios e babilbnicos. E ainda afirmou que Deus deu o império aos
assirios, aos persas e ao povo hebreu.

Santo Agostinho aproximou cronologicamente a histdria dos impérios da
Antiguidade e a historia biblica. O seu interesse era demonstrar como eles se
desenvolveram, como cultuaram seus deuses e como administraram seus impérios.
Segundo ele, a historia religiosa presente nas Sagradas Escrituras, embora
possuisse em alguns momentos carater figurativo ou alegorico, a partir de Abraéo
podiam ser datados dentro da historia universal. A sua intencdo seria tornar mais
preciso os periodos dos Patriarcas, demonstrando quem governava 0s principais
impérios em cada momento.

Os gregos foram elencados entre os impérios, com um destaque especial
para a Guerra de Troia, segundo Varrdo, importante para a fundacdo de Roma.

Todavia, 0s gregos com suas cidades-estados foram considerados menores se
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comparados com 0S outros povos na expansao imperial. A importancia dos gregos
residia, para ele, na filosofia por eles desenvolvida’.

Esses impérios citados seriam integrantes da Cidade dos homens e a Cidade
de Deus era representada pelos personagens biblicos resistentes ao dominio. As
duas cidades ndo se desenvolveram totalmente separadas, mas estariam “aqui na
terra misturadas até o fim” (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, XVIIl, 54). Convivem
juntas, mas as condutas de seus cidaddos se separam em virtudes e vicios. Em
determinados momentos elas se encontravam em confronto direto.

A promessa feita a Abrado de uma numerosa posteridade ndo se cumpriu em
sua plenitude antes da chegada do Cristo. Os impérios que se sucederam ou que
conviveram em areas diferentes foram inscritos de algum modo na promessa
abradmica. As promessas feitas a Abrado se aproximavam do cumprimento na
mesma medida que as profecias biblicas apontavam para a proximidade da chegada
do Messias. O império dos romanos se deu no tempo do Messias.

Era o fim do Império Assirio e o principio do Império Romano. Isso quer
dizer que, como ao nascimento do Império Assirio assistiu Abrado, a quem
se fizeram as mais claras promessas de béncdo de todas as nacdes da
terra em sua descendéncia, assim agora, ao nhascer a Babilénia do
Ocidente, em cujo império encarnaria o Cristo, cumprindo-se nele as
profecias orais e escritas, a promessas deviam ser renovadas aos profetas.
(SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, XVIIl, 27).

A guestao sobre a existéncia de cidadaos celestes em outros povos além dos
judeus foi uma questdo que Santo Agostinho (De civ. Dei, XVIII, 47) colocou para si
mesmo. Para ele, antes de Cristo se encarnar, 0s proprios judeus reconheciam que
pessoas “‘justas e piedosas’ pertenciam a cidade celeste.
A questdo &, para nosso objetivo, relevante. A existéncia de pessoas predestinadas
a cidade celeste mesmo fora dos judeus, possibilitou que ela pudesse ser ampliada
por todo o mundo e por todo o tempo. Nao é s6 a fé judaica que possibilitaria o

pertencimento ao reino celeste, mas uma conduta natural baseada no temor e na

" “Assim, a famosa cidade, mae e nutriz das artes liberais e de tantos e téo ilustres filésofos, o que a

Grécia tem de mais glorioso e nobre, chamou-se Atenas por divertirem-se os deménios com a lide
de suas divindades, masculina e feminina e, com a vitéria da feminina, alcancada pelas mulheres”
(SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, XVIII, 10). O texto faz referéncia a fabula da escolha do nome
Atenas para a cidade mediante uma votagdo. Como havia uma mulher a mais que os homens, elas
venceram e Netuno as teria castigado. A cidade ndo fora destaque por suas armas, ainda que
fosse também uma cidade guerreira, destaca-se pelo poder que ela alcangou pelo
desenvolvimento da filosofia o que tornaria suas ideias duradouras perante outras cidades gregas.
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piedade. O numero dos pertencentes a Cidade de Deus seria pequeno, mas nem
por isso inexpressivo. Eles agiriam pela graca de Deus, sendo no tempo e nos povos
em que viviam o fermento da verdade que preparava a fé.

Santo Agostinho interpretou o passado com os olhos em seu tempo presente.
Para ele, ap6s o saqgue de Roma, o momento era muito dificil para a Igreja quando
adversarios a acusavam. Usando dos personagens Caim e Abel lamentou o tempo
presente: “Neste século, nestes tristes dias, ndo sé desde Cristo e 0s apostolos, mas
desde o primeiro justo, Abel, a quem o irm&o deu morte, até o fim do mundo, a Igreja
continua peregrinando entre as perseguicées do mundo e os consolos de Deus”’?
(SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, XVIIl, 54)

A imagem do sofrimento, do assassinato do justo e da crueldade de Caim
(simbolo da cidade dos homens) permaneceu presente em todo o percurso da obra
de Santo Agostinho. Na historia biblica de Caim e Abel misticamente estaria a luta
da Cidade de Deus e dos homens.

Santo Agostinho insistiu que as duas cidades n&o se confundem nesse
mundo por causa dos atos dos cidadéos e da finalidade de cada uma das cidades.
Segundo ele: “Ambas usam por igual dos bens temporais ou sdo afligidas por iguais
males, mas sua fé, sua esperanca e sua caridade sao diferentes, até que sejam
separadas no juizo final e chegue cada uma delas a seu fim, que nao tera fim”
(SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, IX, 15).

A aceitacdo que Santo Agostinho teve dos impérios e do Império Romano, de
modo particular, provém de sua leitura e meditacdo de Sdo Paulo. Na obra aqui
analisada, ele o chama “o apdstolo”. Santo Agostinho citou com entusiasmo a visita
de Séo Paulo a Atenas.

Gilson (1965) defendeu que foi o0 universalismo cristdo presente na frase de
Cristo — “Ide por todo mundo e pregai o evangelho” — que constituiu pela primeira
vez uma ideia de sociedade espiritual ndo baseada em local geografico ou ligada a
uma etnia. Uma religido para o judeu e para o pagdo torna-se a forca do

cristianismo.

2 santo Agostinho defendeu, ainda, que outra dor causada a Igreja vem de seu proprio interior, pela
conducéo da doutrina para caminhos diferentes dos ensinados por Cristo. O herege constituia,
assim, aquele que internamente age em nome da cidade dos homens e dos anjos maus. A frase
gue novamente Santo Agostinho (De civ. Dei, XVIII, 49) usou foi: “neste século perverso, nestes
tristes dias”.
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3.2.5 A paz e a felicidade

O bispo de Hipona defendeu que a felicidade exclui a morte. Ele seguiu a
opinido de que o homem néo podia ser de fato feliz enquanto for mortal. A solucéo
parecia para ele facil. Os cristdos acreditavam que nao ficariam para sempre mortos,
ou seja, participariam da imortalidade de Deus. A definicdo teoldgica da felicidade
condicionou o0 estabelecimento da republica e na missdo do estado que

colaborassem para que o ser humano fosse conduzido a imortalidade.

Se, de acordo com a opinido mais provavel e mais digna de confianga, os
homens s&@o todos necessariamente infelizes, enquanto permanecem
sujeitos a morte, torna-se preciso procurar mediador que ndo seja apenas
homem, mas também Deus, e por intervencdo da bem-aventurada
mortalidade conduza os homens da miséria mortal a imortalidade feliz.
(SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, IX, 15).

Sem a presenca de Deus na vida do cristdo, ele estaria sujeito a morte e
nunca alcancaria a felicidade. “Deus é o Sol e a alma a Lua, porque, segundo eles, a
presenca do Sol ilumina a Lua” (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, X, 2). Essa
analogia foi aplicada por Inocéncio ao descrever os poderes do papa e 0s temporais.
Santo Agostinho creditou a Plotino, em primeiro lugar, o uso dessa analogia e
estaria em seu contexto original relacionando a alma humana. Com a iluminagéo da
alma humana, ela superaria a morte.

O fim das cidades seria a felicidade. Mas a questédo torna-se complexa, pois
Santo Agostinho reconheceu 288 posi¢cOes sobre a felicidade na obra de Varréo.
Elas se basearam nos filésofos fundadores de escolas e nas suas ramificacdes.
A felicidade terrena como a paz da alma e a saude do corpo sdo ainda sombra da
verdadeira felicidade. Para ele, a felicidade passava pela vida em sociedade, mas
nela o ser humano é prejudicado pelos males produzidos nessa convivéncia. Para
Santo Agostinho (De civ. Dei, XIX, 5), a competicéo, as brigas e os crimes seriam 0s
tormentos que assolariam a vida social. Esses males estariam na vida em familia, na
cidade e por todo o mundo. As questdes maléficas se ampliam na propor¢cdo que
aumentam a quantidade de individuos: “casa, urbe e orbe” (SANTO AGOSTINHO,
De civ. Dei, XIX, 7).

Para alcancar a felicidade ou o supremo bem, Santo Agostinho defendia que

ela ndo seria possivel sem a virtude. A virtude, para ele, seria a capacidade de lutar
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contra os vicios e males que existem neste mundo e que impedem a paz.
“A verdadeira virtude consiste, portanto, em fazer bom uso dos bens e dos males e
em referir tudo ao fim dltimo, que nos pora na posse da perfeita e incomparavel paz”
(SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, XIX, 10). A conclusdao encaminhou para a
felicidade como a vida eterna, somente seria realizada fora desse mundo de modo
sobrenatural. O bispo de Hipona ndo desprezou o mundo com os seus bens, mas
afirmou que eles ndo podiam ser a plenitude da felicidade.

Os argumentos de Santo Agostinho o conduziram a andlise da paz e da
felicidade como situacdes almejadas pelo ser humano. A paz seria 0 que procura
cada ser humano em particular e todos de modo geral. Para ele, a casa (familia) e a
cidade procuravam a paz. A paz seria um estado de ordem em que os elementos
negativos da casa e da cidade seriam dominados pela harmonia e pela concérdia.
Para o individuo, a paz estaria no seu corpo funcionando em harmonia e sua alma
controlada de seus impulsos que poderiam exp0-lo ao perigo. A alma, dividida por
Santo Agostinho em racional (razéo) e irracional (sensacdes e sentimentos), para
estar em paz precisava de uma concordancia entre essas suas partes. Essa paz no
aspecto religioso se daria quando o ser humano colocava-se na obediéncia a Deus
motivado pela fé. Para Santo Agostinho, a paz seria o fim maior de todo ser humano
e da cidade (a convivéncia social). As palavras principais na definicdo de paz de
Santo Agostinho foram a concérdia e a ordem. Sem elas ndo se poderia falar de
uma verdadeira paz, seja na cidade terrena seja na Cidade de Deus. Santo
Agostinho (De civ. Dei, XIX, 14) fundamentou a paz com o principio biblico do amor
a Deus e ao proximo: “Eis a ordem que se a de seguir: primeiro, ndo fazer mal a
ninguém; segundo, fazer bem a quem a gente possa”. A paz seria ainda um modo
especial de usar os bens desse mundo como um viajante, pois os cidadaos celestes
seriam peregrinos para a definitiva patria. A paz sO poderia ser alcancada quando
um povo se guia para “amores” mais nobres.

A definicdo de povo é importante para Santo Agostinho a fim de que possa
discutir sobre a republica romana. Santo Agostinho (De civ. Dei, XIX, 21) alega que
0 povo é definido pelo objeto seu amor. Entdo, “O povo € o0 conjunto dos seres
racionais associados pela concorde comunidade de objetos amados” (SANTO
AGOSTINHO, De civ. Dei, XIX, 24). Assim, o povo sera definido com base nos
objetos amados, sejam eles mais nobres sejam mais vis. Markus (1993, p. 101)

distinguiu entre amores ultimos e amores intermediarios. O primeiro s6 os cidadaos
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dos céus desejavam e o0 segundo ambas as cidades. Os amores intermediarios
seriam 0s bens materiais. Arquilliere (1956a, p. 65) destacou que o estado (império)
foi definido como coisa do povo (res publica), logo, Santo Agostinho ndo defendeu
um estado aristocratico.

Santo Agostinho, visando responder aos cristdos contemporaneos, e também
as interpretacdes sobre o fim dos tempos, negou a ideia de que o apoéstolo Sdo
Paulo teria composto parte de suas cartas como profecias sobre o Império Romano,
exceto algumas mencdes diretas ao império ou a seu sistema. Para ele, as
descricdes do Apocalipse e de outros livros da Sagrada Escritura, faziam mencéo ao
fim da cidade dos homens. Chegado o tempo conhecido somente por Deus, 0s
cidadéos celestiais terminariam sua peregrinacao no mundo. Esses ultimos cidadaos
celestes seriam reunidos com os cidadaos de todos os tempos e entrariam na paz
eterna aguardada e desejada por eles. Santo Agostinho (De civ. Dei, XXI, 1),
afirmou, ao descrever o fim das duas cidades, que a paz terrena, benéfica a todos,
seria superada por uma felicidade perpétua, a dor e a tristeza seriam vencidas. O fim
das cidades coincidiria com o retorno ao estado paradisiaco, quando Deus sera tudo
em todos: “Ali descansaremos e veremos; veremos e amaremos; amaremos e
louvaremos. Eis a esséncia do fim sem fim. E que fim mais nosso que chegar ao
reino que nao tera fim!” (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, XXII, 30).

A obra tratou de muitos temas e interpretou diversos pontos considerados
fundamentais para a fé cristd. Contudo, concentramos nossa atengdo nas relacdes
sobre o governo do Império Romano e a Igreja, como também procurando as ideias
gue Arquilliere julgou procederem da presente obra.

Para Santo Agostinho, a existéncia de Impérios ndo seria uma contestacéo a
vontade de Deus. Sem afirmar expressamente que 0S impérios teriam sido
pensados por Deus, ele os colocou como parte do mistério divino. Entre esses
impérios alguns teriam se levantado expressamente contra a Cidade de Deus e
causado dor e sofrimento aos judeus, primeiros a receberem as promessas divinas.

Um estado ndo seria bom ou mal, ndo em si mesmo, mas baseado no que
cada povo escolheu, a soma de virtudes ou vicios seria o que produz um estado com
gualidades boas ou mas. Nao seria o0 estado sem si mesmo, mas 0 amor que conduz
cada individuo de seu povo. Segundo Costa (1998, p. 191), levar o povo ao culto das

virtudes e ao verdadeiro Deus € 0 que permite a um estado ser chamado de bom.
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A histéria, conforme Santo Agostinho, seria conduzida por Deus até a
consumacao final (juizo de Deus). Esse percurso ndo pode ser entendido como
plenamente linear, o ponto incontestavel € o apice com o nascimento de Cristo
dentro do império romano.

Ainda que o Império Romano pudesse ter unificado uma boa parte do mundo
conhecido na época, a paz ndo se estabeleceu definitivamente em seu interior.
Persiste uma concorréncia para o controle do poder que perturba a paz. O cristdo
sabia, por sua fé, que nenhuma cidade terrena, por mais que pareca estar em
harmonia com a paz, podia alcanca-la plenamente. A paz s6 existe na Cidade de
Deus.

A esse respeito, Gilson (1965, p. 66) esclarece:

Assim, nessa viagem de exilio durante a qual seu corpo mortal esconde ao
homem a visdo de Deus, é unicamente a fé que o guia, e, pois, que 0
género humano em sua totalidade ndo € sendo um Unico homem que
caminha para Deus, igualmente é a fé unicamente que assegura a paz ao
coracao de cada homem, ao seio de cada familia, de cada povo e de cada
império, assim também e mais evidentemente ainda, pode ela assegurar a
paz na Cidade de Deus.

A fé assegurava ao cristdo o porto em meio as tempestades. Na fé ele
caminha no mundo, o contemplando e transformando. Em nenhum momento Santo
Agostinho nutriu uma apatia pelo mundo presente e suas organizagfes. Ainda que a
patria do cristdo ndo seja neste mundo, a recusa pelo mesmo assentava-se nas
estruturas e pessoas que desprezavam o devido louvor ao criador. A tradicéo
monastica dos primeiros séculos do cristianismo, por vezes, marcada por uma
recusa incondicional ao mundo, & cidade, destoa da Cidade de Deus’®. Quando
Santo Agostinho afirmou que a tranquilidade da cidade terrena auxiliava a vida dos
cidadaos celestes, tornou-se 0 motivo para que o cristdo buscasse a paz e a justica.

E necessario recordar, que ele sabia que essa paz seria sempre imperfeita, pois o

" A interpretacdo das motivacdes que levaram & formacdo comunidades monasticas ou de vida
solitaria nos primeiros quatro séculos do cristianismo é variada. A necessidade de uma vida
austera por meio da pobreza, do jejum e da oracdo constitui caracteristica comum a todos. (PAUL,
2004, p. 95-103). Uma rendncia a participacdo nas acOes estabelecidas pelos reis € comum a
todos esses grupos de eremitas, cenobitas e monges. Outro fator € que tanto no Oriente como no
Ocidente cristdos nutrem a mesma desconfian¢ca com o mundo regido pelos imperadores romanos.
Ainda que se possa encontrar teorias neoplatdnicas ou principios da filosofia estoica sobre a fuga
do mundo, a vida dos monges e de outros nasceu da meditacdo dos textos biblicos (AMARAL,
2008).
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amor que conduzia a cidade dos homens era essencialmente diferente. “Pax,
palavra magica para uma alma medieval, Irradiando uma luz homogénea e tranquila,
ela anuncia o mais precioso e o0 menos acessivel dos bens” (GILSON, 2006, p. 347).

A preocupagdo com a felicidade foi constante procura de Santo Agostinho.
Seus estudos de filosofia, sua passagem pelo maniqueismo, sua conversao ao
cristianismo e seu trabalho de evangeliza¢do podem ser entendidos como o caminho
tomado por ele para alcancar a felicidade. Para Conceicao (2008), a felicidade foi
encontrada por Santo Agostinho na meditacao, interpretacdo e adesao a revelacdo
contida na Sagrada Escritura.

Quando Santo Agostinho estabeleceu o “amor”, ou melhor, o objeto amado de
cada povo como a forma de conhecé-lo, ele encontrou uma forma indireta de aplicar
principios da doutrina cristd a sociedade. Valendo-se do objeto amado, ele podia
resgatar o periodo mosaico e o ensinamento de Cristo. Os mandamentos
considerados como principios religiosos e de convivéncia social a partir de Moisés,
foram reinterpretados e condensados no principio cristdo do “amor a Deus e ao

proximo que ndo se separam”.

3.2.6 Estado, Igreja e histéria na Cidade de Deus

Consideramos que Santo Agostinho, ao escrever sobre a historia, a
compreendeu como uma realidade teleolégica e teoldgica. Para ele, havia uma
l6gica que conduzia a histéria e ndo o0 caos ou o0 eterno retorno. Para alguns gregos,
0 movimento seria sO aparente, pois a historia seria a repeticdo continua de
tragédias e felicidades. A felicidade, no pensamento grego, era sempre mais curta e
aparente e a tragédia, certa e duradora, corroborando um pensamento pessimista.
Ainda que se possa questionar a nogédo de tempo sagrado do bispo de Hipona, ele,
seguindo a tradicédo judaico-cristd, desenvolveu uma visdo otimista sobre a historia
humana. Segundo Marrou (1950, p. 16), Agostinho desenvolveu um dogmatismo
otimista no qual a histéria possuia um sentido para o bem, a felicidade e a salvagéo.
Bignotto discorda dessa posi¢céo defendendo que Santo Agostinho era pessimista.

Para Bignotto (1992, p. 354), a Cidade de Deus € “uma comunidade fora do
tempo”. O tempo significa a nogcdo de “coisas que passam”. Ele ndo seria de
realidade temporal, mas espiritual. Para Bignotto (1992, p. 357), a visdo pessimista
do estado prevaleceu no bispo de Hipona. Suas ideias contribuiram para visdes
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parciais adaptadas conforme as circunstancias histéricas da Idade Média, as quais
Arquilliere chamou de “agostinismo politico”.

Concordamos com Costa (2004) ao afirmar que Santo Agostinho mantinha
uma compreensdo otimista sobre a histéria. Para ele, a historia seguia uma
finalidade divina. Essa consumacéo da historia em Deus era a conducao ao Paraiso,
o retorno a unidade entre Deus e os seres humanos rompida pelo mal. Esse
otimismo estava, também, na compreenséo do Estado e da Igreja.

Costa (2004) tratou das relacOes entre Igreja e Estado na obra de Santo
Agostinho. Em sua analise utilizou também textos chamados de Epistolas, que
consistem em cartas enviadas por Santo Agostinho sobre questbes variadas. Costa
ressalta que a intervencdo do império em questdes religiosas foi a principio
recusada por Santo Agostinho. Todavia, apos as intransigéncias e atrocidades dos
donatistas que recusavam a solucdo dada em Cartago, em 411, Santo Agostinho
teria aceitado a intervencdo do império para resolver as lutas. Na sua primeira
postura, converter a forca, combater doutrinas religiosas com armas e vencer pelo
temor, ndo seriam o modo de levar alguém ao cristianismo. A posicao foi alterada ao
perceber que alguns cismaticos donatistas se mantinham irresolutos. Assim, Santo
Agostinho aceitou o uso da forca, sem todavia deixar de lembrar, em suas Epistolas,
conforme apontou Costa (2004, p. 76): “vale mais levar os homens ao amor de Deus
pela instru¢cdo que constrangé-los pelo temor e pela dor castigo”. Santo Agostinho
defendeu uma correcdo sem tortura e condenacdo a morte e foi favoravel a
aplicacdo de uma pesada pena pecuniaria instituida pelos decretos teodosianos. A
punicdo do malfeitor devia ter um carater benéfico ao mesmo, por mais contraditoria
gue pareca ser. A punicdo deve reconduzi-lo a sociedade por meio de uma
“aspereza benéfica” (COSTA, 2004, p. 79). Essa aceitacdo do Império na correcéo a
ser aplicada aos donatistas, considerados pecadores e hereges, seria uma acao
pratica de Santo Agostinho, que teria nesse ato considerado o poder temporal como
colaborador da Igreja em sua fungéo estritamente religiosa.

Quando o bispo de Hipona reconheceu a necessidade da correcdo dos
hereges aplicada pelo império, teria considerado o0 mesmo como submisso a misséo
da Igreja. Ele teria formulado e agido com intencédo teocratica. Segundo Costa
(2005, p. 49-58), Walker (2005), Daniel-Rops (1991, p. 54) e Sabine (1992, p. 149)
seriam alguns representantes da afirmagdo de que Santo Agostinho teria ideias

teocraticas.
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Costa (2004) e Ramos (1984) recusaram que a teocracia tenha sido
defendida por Santo Agostinho. Consideramos que a obra A Cidade de Deus nédo
demonstrou ideias de uma teocracia. Ainda que ela tenha sido escrita com uma
visdo teoldgica da histéria, postulou que as cidades se desenvolviam misturadas.
Santo Agostinho reconheceu que o imperador, mesmo sendo cristdo, ndo podia
mudar completamente a esséncia da cidade terrestre transformando-a ou
submetendo-a, antes do juizo final, & vontade divina. Ele ndo formulou um governo
do império dirigido por sacerdotes.

Para Costa (2004, p. 82-85), Santo Agostinho, ao aceitar que o império
corrigisse os donatistas, ndo foi capaz de pensar em nada que se aproximasse das
doutrinas desenvolvidas em séculos posteriores, quando o papa pretendia possuir a
plenitude de todos os poderes. Defendemos que, em Santo Agostinho, prevalecia
uma separacao nitida entre estado e Igreja. Ao primeiro caberia administrar os bens
temporais e a lIgreja, os bens espirituais que levavam a salvacdo. Mesmo
considerando que o caminho do ser humano sé se realizava na parusia, ou seja,
quando o estado deixava de existir com todas suas prerrogativas permanecendo
somente a Cidade Celeste, Santo Agostinho nédo considerou que a Igreja devesse
ocupar o lugar do mesmo.

Conceicao (2008, p. 92-93) enfatiza que o estado pertence ao mundo
corrompido. Ele ndo existiria sem o afastamento do ser humano do projeto divino.
Para Conceigéo, o estado nasceu com o pecado. O termo estado, para esse autor,
identifica-se com o termo cidade. Para Santo Agostinho, n&o foi o estado quem surgiu
no comeco dos tempos, mas as duas Cidades. Para nos, ndo se pode afirmar que
estado seja sindnimo de cidade na linguagem agostiniana. O estado seria uma forma
da cidade terrestre nascendo depois de certo tempo da ruptura com o sagrado. O
estado seria uma forma organizada da cidade terrestre que nédo existia no principio.

De acordo com Costa (1998), o estado ndo possuia uma instancia de
participagdo autbnoma ou se constituia numa terceira cidade, sua finalidade era
ético-moral para que o cidadao celeste alcangasse sua pétria definitiva.

Costa (1998, p. 193) ressalta que o que fundaria um estado para Santo
Agostinho seria a justica, mas ele expandiu o conceito de justica acrescentando o
amor a Deus e ao proximo como o 4pice de um estado. A prética da justica seria
limitada no tempo, pois a verdadeira justica seria um atributo que, enquanto sujeito

ao tempo, mesmo vivendo sob a luz da graca, o ser humano ndo alcancaria. Mas
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ndo ha justica sem paz, por isso Santo Agostinho concluiu que ndo h& paz definitiva
enquanto peregrina-se nesse mundo. O estado, defendeu Costa (1998), seria um
meio para alcancar a finalidade humana.

Santo Agostinho (De civ. Dei, XIX, 19) ndo julgou importante que o cristdo
inserido no estado se preocupasse com a diversidade de leis e costumes que fazem
parte das experiéncias e necessidades humanas. A tarefa do estado, para ele, seria
contribuir para que a passagem do peregrino por esse mundo transcorresse na paz e
concordia, de forma a contribuir com a sua salvacdo. Ndo ha paz sem a caridade
(vera caritas). Foi nessas argumentacfes que Agostinho encontrou a possibilidade de
aplicar o principio cristdo do amor a Deus e ao préximo.

Costa (1998) defendeu que a intervencéao dos cristdos no estado foi postulada
por Santo Agostinho. Para ele, ou a cidade de Deus intervém nessa instituicdo ou
teria sua finalidade dificultada. Todavia, ndo existe todo o contexto necessario para
uma afirmagéao plena.

Para Costa (1998, p. 198-201), a leitura de Agostinho em sua ambivaléncia
sobre a necessidade da cidade terrestre para o peregrino celeste, criaria, segundo
Fédou (1993), uma terceira cidade. Essa terceira cidade seria chamada pelos
autores citados como cidade dos homens. Ela seria como 0 momento em que as
duas cidades se tocam na vida dos homens. A cidade dos homens ou terceira
cidade para eles corresponderia a essa realidade da instituicdo (estado) que
participaria da graca e do pecado. O estado em si mesmo nao seria uma realidade,
nem favoravel nem contraria a cidade de Deus, mas seriam seus membros, na
medida em que fossem propensos a graca ou ao pecado, que definiriam se esse
estado seria bom ou néo.

As instituicOes estado e Igreja foram entendidas por Costa (1998) como meios
para a salvacdo. Embora a reflexdo de Santo Agostinho os aproxime, quando os
coloca como meios, ao estado faltava a possibilidade de oferecer a seus suditos os
elementos sagrados que resgatariam o ser humano (sacramentos e béncaos).
O estado permaneceu na reflexdo agostiniana com a missdo de uma conducdo
moral, ou seja, no incentivo a pratica das virtudes que elevam o ser humano.

N&do se pode afirmar que Santo Agostinho desenvolveu um pessimismo
politico. Ainda que a cidade terrestre seja dominada por um amor diferente, a paz
nela é necessaria para que o0s peregrinos possam viver melhor sua busca de Deus.

Alcancar um estado de paz e justica ainda que provisoérios e incompletos, auxiliaria o
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cristdo, logo, esse ndo podia abandonar as estruturas que orientavam esse mundo.
Consideramos que as teses que afirmam um pessimismo agostiniano ndo se
sustentam, pois ele acreditava num fim da histéria em Deus. Enquanto a parusia nao
chegava, o ser humano construia estruturas provisérias como a cristandade.

Para Santo Agostinho, a politica ndo podia ser entendida sem a liberdade
humana, que seria um dom concedido por Deus. Ainda que a Cidade terrestre fosse
opressiva e ma em determinados momentos, 0 peregrino no mundo ndo podia deixar
de viver nessa realidade, procurando transforma-la dentro das limitacdes impostas
pela propria origem dessa cidade. O erro seria imaginar que somente a vida reclusa
conduziria o cidadao celeste a felicidade. Para o bispo de Hipona, acima da vontade
humana estava o imperativo de “estar no mundo”, o que impedia o cristdo de

simplesmente desprezar tudo. Segundo Bignotto (1992, p. 349):

Para que a graca seja real, é preciso que seja desse mundo e manifeste-se
em seres que conhecem as agruras de uma vida decaida. De alguma
maneira, portanto, a graga exige a politica, pois s6 diz respeito aos homens
de carne e 0sso, que ndo poderdo excluir-se inteiramente do convivio dos
outros homens, e ndo poderao viver sem o concurso das leis humanas.

A histéria humana ndo podia ser compreendida em si mesma, continua
Bignotto (1992, p. 353), ela possuia uma escatologia que emergia da vontade divina
expressada em Cristo e na preparacao deste para vir a esse mundo. Assim sendo,
“‘Da mesma forma que o mal € um nada de ser, também a histéria humana nao
possui esséncia. Para descobrir-lhe o significado, € preciso recorrer a uma realidade
gue lhe é superior: a histéria sagrada” (BIGNOTTO, 1992, p. 353).

Consideramos, ampliando Bignotto, que Santo Agostinho mesmo
desconfiando da histéria humana, admirou-se dos feitos dos romanos antigos, que
lutavam pela cidade terrena, refletiu ele sobre o que nao faria o cristdo pela patria
Celeste (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, V, 18). Ele nutriu sempre uma visdo que
engrandecia a historia dos romanos: seus feitos, 0 modo de compreender o mundo,
a persisténcia e a forca bélica. Para ele, o culto aos deuses por tanto tempo era a
contradicdo que o cristianismo teria superado. Santo Agostinho ponderou, ainda,
gue dominados pelo orgulho, os romanos expandiram sua influéncia e puderam
alcancar um poder que durava por séculos, destacando-se de todos o0s outros
impérios ja citados. Inspirado no romano, o cristdo devia supera-lo como cidadao
celeste na pratica das virtudes que o distingue.
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Para Conceicédo (2008, p. 103), Santo Agostinho motivou tentativas de criacéo
de formas de governo na cidade terrena:

Mesmo que o “Sacro Império Romano de Nacdo Germéanica”, ndo tenha
sido idéia do proprio Santo Agostinho, como interpretam alguns autores
provavelmente ele ndo se originou sem uma interpretacéo politica pingada
do seu conceito do Estado de Deus.

Gilson (1965), em sua obra A Evolucdo da Cidade de Deus, analisou as
varias tentativas de construir uma sociedade ou uma republica motivada pela fé.
A obra de Gilson néo se trata de um desenvolvimento da obra de Santo Agostinho,
mas de parte da sua proposta. Santo Agostinho ndo planejou estratégias de um
governo da cristandade. A cristandade como se desenvolveu com Carlos Magno era
para ele desconhecida. Ele convivia numa sociedade formada por pagéos e cristaos
no mesmo reino. Gilson analisou 0 pensamento de Rogério Bacon, Nicolau de Cusa,
Toméas Campanella, Rousseau, Liebniz e Auguste Comte. Todos pensaram uma
sociedade diferente daquela que estavam vivendo, propuseram caminhos nos quais
a religidao tinha um papel fundamental. Embora sempre se possa perguntar qual
modelo de religido eles pensavam, propuseram esquemas politicos baseados no
cristianismo. Os autores analisados por Gilson ndo propuseram modelos como o
defendido no agostinismo politico.

Lubac (1984) contestou algumas afirmacdes do agostinismo politico de
Arquilliere. A separagdo entre graga e natureza, filosofia e teologia ndo existiria no
entendimento daqueles papas apresentados por Arquilliere como agostinistas
politicos, e outros que procuraram fazer do poder temporal um poder subalterno ao
espiritual.

Greiner (2014) defendeu que as ideias de Santo Agostinho ndo teriam sido as
inspiradoras dos “precursores, fundadores e organizadores” do periodo que a
monarquia papal se impde no Ocidente cristdo. Eles teriam afirmado uma teocracia
pontifical pela primeira vez possivel dentro do Ocidente cristdo. Para Greiner (2014),
os teocratas teriam identificado a Igreja a Cidade de Deus descrita por Santo
Agostinho. Ainda de acordo com Greiner, Lubac contestou que as doutrinas
teocraticas dos séculos Xl a XIV pudessem ter brotado do pensamento agostiniano.
A posicao de Lubac assenta-se na afirmacédo de que, no periodo citado, iniciou-se a

retomada de Aristételes e terminava a predominancia platénica na formulacédo das
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guestbes que despertavam o0 interesse dos teblogos cristdos. Conforme
apresentamos no capitulo anterior, Aristoteles ndo foi prontamente aceito nos
séculos Xl e XIl, havia uma desconfianca de suas ideias, muitos tedlogos, sobretudo
ligados ao papado, e os papas adotavam posturas mais conservadoras, preferindo
Santo Agostinho. Por isso os argumentos do aristotelismo que Lubac utilizou contra
0 agostinismo politico ndo foram suficientes para a comprovacéao de suas ideias.

Greiner (2014) defendeu, ainda, que a continuidade do pensamento
agostiniano na Igreja durante os séculos néo seria clara o bastante para sustentar o
argumento. Arquilliere teria separado discussdes politicas na obra A Cidade de
Deus, extrapolando a intencdo do bispo de Hipona que pretendia compor uma obra
espiritual. Ndo concordamos com Greiner que se possa separar, no século V, ideias
espirituais de politicas. Como verificamos na exposi¢cado da obra de Santo Agostinho,
ela contém uma diversidade de temas que ndo podem ser considerados “espirituais”,
nessa compreensao de Greiner. Para Santo Agostinho, toda a histéria concorre para
a salvacéo e a realizacdo de um plano divino, tudo remetia ao espiritual ou podia ser
por ele transformado.

Nesse contexto, Greiner (2014) defendeu que a Cidade de Deus seria uma
histéria da salvacdo. Esse principio de histéria sagrada estaria em oposicdo a
histéria das acdes politicas que Arquilliere postulou. A tese presente na obra de
Santo Agostinho seria de que a Cidade de Deus néo pertence a esse mundo e seus
cidaddos, enquanto estdo nesse mundo, peregrinam para a patria definitiva.
O estado teria um fim nesse mundo, ndo sendo intencdo de Santo Agostinho tratar
dessa realidade. Discordamos da leitura que Greiner realizou da obra de Santo
Agostinho, para nos, Santo Agostinho incluiu toda a realidade a intencdo divina.
O bispo de Hipona sugeriu diversas vezes que o bem da cidade terrestre seria
proveitoso para os cristdos, por isso, 0 que acontecia ao império tinha interesse a
todo cristao.

A Cidade de Deus bem como a cidade terrestre ndo podiam, para Greiner
(2014), ser consideradas de nenhuma maneira como o estado. Concordamos, com a
reflexdo de Greiner sobre a diferenca entre império, estado e cidade terrestre, ou seja,
nao se pode identificar, por exemplo, a cidade terrestre com a Babilénia ou qualquer
outro império. A condicéo de pertencer a cidade terrestre seria uma situacao espiritual
de ndo praticar as virtudes que podem ser conhecidas pela razdo natural.
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Para Greiner (2014), a Cidade de Deus € uma “teologia da histéria” e ndo
uma histéria politica. Para ele, o pano de fundo € o saque de Roma, mas a intencéo
era escrever uma visdo completa da histéria da humanidade e porgue se devia crer,
segundo o cristianismo.

Gilson (1965), citado por Greiner (2014), afirmou que a obra A Cidade de
Deus podia servir para defender ou rejeitar uma teocracia. Nesse sentido, ela seria
uma obra aberta. Concordamos com Gilson, embora a obra em si mesma nao seja
teocrética, ela apresentou aspectos que podiam ser utilizados para uma teocracia.
Santo Agostinho, analisando que toda a histdria dos reinos continha uma finalidade
divina, dava possibilidade de se pensar que um governo papal (espiritual) podia ser
mais perfeito para o sentido sagrado da historia.

Wulf (1901), professor em Louvain, considerado tomista, discordou de Pierre
Mandonnet, pois para ele o agostinismo medieval ndo se oporia a uma Visdo

aristotélica. Wulf sintetizou as afirmac¢des de Mandonnet:

- auséncia de distingdo formal entre o dominio da filosofia e da teologia, ou
seja, das verdades racionais e das verdades reveladas; preeminéncia da
nogcdo de bem sobre aquele da verdade e primado analogo da vontade
sobre a inteligéncia em Deus e no homem; atualidade infima, mas positiva
da matéria primeira, independente de toda formacao substancial; presenca
na matéria dos principios ou razdes seminais das coisas; composi¢ao
hilemérfica das substancias espirituais, multiplicidade das formas nos seres
da natureza e individualidade da alma independente de sua unido com o0s
corpos, principalmente no homem. (WULF, 1901, p. 157).

Wulf defendeu que toda a escolastica desenvolveu seus estudos com
Aristételes e Santo Agostinho juntos. Para ele, Santo Tomas e Sao Boaventura ndo
abandonaram completamente os argumentos agostinianos.

Os estudos de Wulf contribuiram para encontrarmos como foi se formando a
interpretacdo de Arquilliere sobre Santo Agostinho. O agostinismo de Arquilliere
provém da interpretacdo de um filosofo neotomista que opde agostinismo ao
aristotelismo. Mandonnet associou o agostinismo ao século Xlll e ndo ao século Xl
gquando Gregoério VIl regia a Igreja, como fez Arquilliére. Duns Scotus seria um
exemplo de agostinismo no século XIlll. Ele teria utilizado ao menos duas
caracteristicas agostinianas em suas obras: o primado da vontade, a compreenséo
hilemorfica. Wulf (1901, p. 166) concluiu que, embora se possa encontrar em varios
autores do século Xll e Xlll as ideias agostinianas, essas diferem entre si, logo,
chamar a todas de agostinismo pode simplificar uma questdo que se mostra
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multifacetada. Wulf (1901) sugeriu uma nova nomenclatura para facilitar a
compreensao do periodo, chamando os autores de “escola pré-tomista ou antiga
escolastica do século XIII”. Com essa nomenclatura, Wulf, ao tentar resolver a
guestdo das varias vertentes agostinianas, deixou de fora o nome de Santo
Agostinho, o que nos parece ser uma solucdo conflitiva. O platonismo,
neoplatonismo e agostinismo embora sejam epistemologicamente préximos,
conduziram a uma maior confusdo sobre o tema.

3.2.7 Sao Paulo e A Cidade de Deus

Diversas vezes Santo Agostinho comentou as cartas de Sao Paulo no texto
gue analisamos. Os textos elucidaram, exemplificaram e justificaram o pensamento
dele, mas também inversamente ele partiu do apostolo como inspiracdo e motivacao
de seus argumentos. Santo Agostinho se referiu a ele como “o apostolo”. Sendo
filosofo e discipulo de Platdo, Sdo Paulo aprendeu a reconhecer o valor de Atenas.
A passagem do apoéstolo por Atenas assumiu relevancia para Santo Agostinho por
ser o momento do encontro entre o cristianismo e a sabedoria grega.

Ha um siléncio de Santo Agostinho em A Cidade de Deus que merece nosso
destaque. Os textos de S&o Paulo, que foram citados diversas vezes nas discussoes
medievais sobre a plenitude do poder, ndo possuem destaque na obra. Vejamos
alguns textos que exemplificam a relacdo de S&o Paulo com o Império Romano e
gue figuram nas discussdes medievais sobre o exercicio do poder:

Antes de tudo, pois, eu recomendo que se facam pedidos, oracdes,
suplicas, acdes de gracas por todos os homens, pelos reis e todos os que
detém autoridade, a fim de que levemos uma vida calma e tranquila com
toda a piedade e dignidade. (1TIMOTEO, 1-2, grifos nossos).

Para Arquilliere (1956a, p. 69), Santo Agostinho defendeu que a perversidade
da autoridade nao dispensa de obedecé-la. Arquilliere, citando textos de outras
obras de Santo Agostinho, afirmou que ele permitia a desobediéncia em questbes
religiosas. Consideramos que Arquilliere precisava justificar as a¢bes dos cristdos
que nao cultuavam os deuses pagédos e, portanto, fez uma leitura baseada em
outras fontes.

O texto mais completo sobre as autoridades e os cristdos na Biblia também é

de Sao Paulo. Ele reconheceu a origem divina do poder e expds a necessidade de
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obediéncia aos tribunais e 0 pagamento de impostos, ferramentas de manutencéo

dos reinos.

Seja todo homem submisso as autoridades que exercem o poder, pois nao
ha autoridade a néo ser por Deus e as que existem sdo estabelecidas por
ele. Assim, aquele que se opde a autoridade se revolta contra a ordem
guerida por Deus, e os rebeldes atrairdo a condenacdo sobre si mesmos.
Com efeito, os magistrados ndo sdo temiveis quando se faz o bem, mas
guando se faz o mal. Queres néo ter de temer a autoridade? Faze o bem e
receberas os seus elogios, pois ela esta a servico de Deus para te incitar ao
bem. Mas se fazes o mal, entdo teme. Pois ndo é em vao que ela traz a
espada: castigando, esta a servico de Deus para manifestar a sua colera
para om o malfeitor. Por isso, é necessério submeter-se, ndo somente por
temor da colera, mas também por motivo de consciéncia. Este é também o
motivo pelo qual pagais impostos: 0s que os recebem sdo encarregados por
Deus de se dedicarem a este oficio. Dai a cada um o que lhe é devido: o
imposto, as taxas, o temor, o0 respeito, a cada um o que lhe deveis.
(ROMANOS, 13, 1-7).

Patte (1987, p. 393), comentando o texto acima, considerou que a autoridade
seria uma prefiguragdo de uma harmonia que sé existiria em Deus’*. Sdo Paulo tem
diante de si 0 governo exercido pelos romanos que perseguiram 0s cristdos, mas ele
foi capaz de interpretar diferente a situagdo concreta vivida por eles. Sdo Paulo,
mesmo sob o governo de Nero, ndo contestou sua autoridade: “Se o homem erra,
ele respeita a instituicdo. Sdo Paulo defendia submissdo somente por dever e nao
por fé” (ARQUILLIERE, 19564, p. 57). A forma como S&o Paulo se manifestou diante
dos romanos demonstrou que nao nutria aversdo romana e ndo era um membro das
tendéncias religiosas-politicas que se armavam para uma luta”. Arquilliére (1956a,
p. 118) interpretou que esses versiculos ndo podiam ser aplicados as questbes
religiosas.

A visdo de S&o Paulo sobre o império e o poder constituido foi determinante
para a postura dos tedlogos e papas na Idade Média. Sao Paulo era cidadao romano,

*“O homem deve dar gracas por esta prefiguracdo, embora ndo seja perfeita. Mas como toda

intervencao de Deus, ela é espada de dois gumes. E um poder para a salvacdo, e promessa de
salvacdo definitiva para os que a reconhecem. Mas pode também ser poder de destruicdo para os
gue ndo a reconhecem pelo que ela é. Como acontece com toda manifestacdo de Deus, pode
tornar-se uma forma de ira de Deus, se ndo € reconhecida ou se € absolutizada e assim
transformada em idolo” (PATTE, 1987, p. 393). Patte, em seu comentario sobre o texto, colocou a
importancia na acdo de Deus e no reconhecimento da autoridade pelo sudito, porém a acéo da
autoridade ndo foi comentada. O texto de Sdo Paulo, indiretamente, deixa entrever que a
autoridade teria a funcéo de reger valendo-se do bem, mas néo especifica qual seria esse bem.
Segundo relato de Flavio Josefo, os zelotas e sicarios representavam um grupo que estava em
confronto direto com os romanos e com os colaboradores judeus que, em sua maioria, pertenciam
a aristocracia (ROCHA, 2004).

75
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o que lhe concedia certos privilégios, mas s6 a cidadania ndo explica sua relacdo
moderada com o império. Consideramos que uma possibilidade de explicacdo seja
sua visao teoldgica da historia, mas a questao ultrapassa os limites dessa pesquisa.

Para Santo Agostinho, o pensamento paulino sobre o respeito devido aos
poderes constituidos podia ser compreendido com base na ideia de que a paz no
império (na cidade terrena) auxiliava os cristdos, cidadaos celestes: “a fim de que
levemos uma vida calma e tranquila com toda a piedade e dignidade” (1TIMOTEO
2,2). Sdo Paulo contribuiu para que barreiras que separavam cristdos e pagaos,
herdadas do judaismo, fossem superadas, chamamos anteriormente essa acdo de
universalismo cristao.

Sao Paulo defendendo uma forma mais livre para a adesao ao cristianismo,
sem passar pelo judaismo, deu um passo definitivo no cristianismo. Ele rompeu com
0s particularismos étnicos das religibes diminuindo, pelo menos em doutrina,
possiveis motivos de conflitos. Sdo Paulo, por sua conduta para com 0s que nao
eram judeus, ficou conhecido como apdéstolo dos pagdos. Santo Agostinho tinha nele
um modelo para sua empreitada contra as acusacdes pagas ao cristianismo no
século V, mas apenas quanto ao anuncio e nao a forma, pois agia de modo mais
acusativo e menos amistoso.

Em outro texto, Sdo Paulo escreveu: “Pois a nossa patria estd nos céus, de
onde esperamos, como salvador, o Senhor Jesus Cristo” (FILIPENSES 3,20). Santo
Agostinho apresentou, dentro de toda a obra, essa ideia da patria celeste.
A dualidade se estabelecia, segundo o versiculo de S&o Paulo, na condicdo propria
do fiel enquanto estava nesse mundo, porém ndo pertencia a ele. O cristdo
participava da sociedade como escravo ou livre, usava as linguas e costumes do
povo a que pertencia na terra, mas sua cidade ndo era nesse mundo. Ele seria um
estrangeiro enquanto peregrinasse nesse mundo. Encontramos, assim, uma das
fontes da reflexdo agostiniana em A Cidade de Deus. A tensdo entre temporal e

espiritual se estabeleceu na propria condi¢cdo de universalismo cristao.
3.3 Apontando Caminhos
Santo Agostinho é o maior dos Padres da Igreja latina pela quantidade de

escritos e temas e pela profundidade com que ele tratou o tema. A sua vida,
situando-se num momento de transicdo da estrutura secular que regia o0 Império
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Romano, deu-lhe a oportunidade de produzir obras que nos informam sobre os fatos
com uma proximidade importante para o historiador.

A Cidade de Deus reveste-se de uma diversidade de temas que demonstram
a capacidade de Santo Agostinho de ler sua época valendo-se da fé cristd. A obra
pode ser compreendida como uma histéria teolégica do Império Romano e do
mundo. Mas, assim como defendia Arquilliere, nela se podia inferir principios para a
constituicdo de uma sociedade orientada pela fé. Santo Agostinho ndo pensou uma
sociedade governada diretamente pela Igreja, mas orientada por principios
considerados cristdos como o desenvolvimento das virtudes. Quando Arquilliere,
seguindo outros historiadores e filosofos, postulou que o agostinismo precisava
figurar na abordagem sobre a politica medieval, encontrou as argumentacdes
necessarias para demonstrar sua tese.

A Cidade de Deus € a obra de Santo Agostinho em que a nocao de historia e
tempo sagrado se encontra mais presente. Ele expandiu 0 conceito
predominantemente particularista do judaismo para perceber os sinais sagrados de
uma conduc¢do divina dos povos e dos impérios. Nesse ponto, a pratica medieval
distanciou-se claramente dos principios agostinianos com a interpretagéo biblica de
que, ap6s o advento de Cristo, todos os reinos e povos fora do cristianismo viviam
na penumbra e que a luz estava no cristianismo dirigido pelo papa.

A relatividade de todo sistema politico foi outro ponto que a obra de Santo
Agostinho apontou nessa pesquisa. Para ele, enquanto vivem nesse mundo, 0S
cidadaos celestes ndo deviam se espantar com as mudancas que marcam 0s reinos,
pelo motivo de estarem sujeitos ao tempo, deviam se lembrar sempre de que seriam
peregrinos nesse mundo. A concepcgao otimista da historia permitia, mesmo no calor
dos eventos, acreditar que Deus regia 0 mundo em sua finalidade e que analises
pontuais nem sempre podiam revelar as intenc¢des divinas.

Consideramos que Arquilliere, em sua abordagem, captou pontos importantes
das reflex6es de Santo Agostinho como a necessidade da paz para as duas cidades,
as virtudes como forcas motrizes dos romanos e o0 conceito de justica. Ele ignorou o
aspecto polémico da obra do bispo de Hipona que escreveu, diferentemente de Séo
Paulo, com uma aversao direta e contundente ao paganismo. O contexto de uma
teologia da historia agostiniana néo foi desenvolvido por Arquilliere e reduziu a obra
aos seus aspectos politicos. Consideramos que a importancia do agostinismo
politico estaria em procurar, naquele que foi considerado o maior dos Padres da
Igreja, possiveis inspiracdes para a politica medieval exercida pelo papado.
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Como se percebe na obra de Arquilliére, varios autores citados em sua
analise de Santo Agostinho foram ligados ao neotomismo. Os estudos sobre o bispo
de Hipona foram realizados por autores de diversas nacionalidades, especialmente
alemaes, franceses e italianos. O agostinismo politico foi apresentado como uma
elaboracdo neotomista e apologética, sem validade para as interpretacfes politicas
medievais, citamos como alguns representantes dessa posi¢cao Dufal (2008) e a
obra de Tabacco e Gaffuri (2010). No proximo capitulo, abordaremos diretamente o

neotomismo e o0 agostinismo.
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4 AGOSTINISMO POLITICO E NEOTOMISMO

4.1 O catolicismo na Itdlia e na Franca no final do século XIX

Era 04 de agosto de 1879 quando o papa Leado XllI publicou a enciclica
Aeterni Patris incentivando os estudos de Santo Tomas de Aquino, a Italia vivia um
novo tempo a partir da sua unificagdo. O Risorgimento, nome dado ao movimento
gue lutou pela unificacdo da lItalia, triunfou em 1870 sobre os reinos independentes
gue se situavam na Peninsula Italica. Nove anos depois da conclusdo da unificacéo,
restava um pais de diversificadas tradi¢cdes, dialetos e regides economicamente
diferentes. A Itdlia unificada precisava se modernizar para acompanhar o
desenvolvimento de outras nacdes europeias como a Franca e a Inglaterra.
A recém-nascida nacao italiana padecia de um atraso consideravel comparada a
outras nacdes formadas durante a Idade Média. Roma, a Cidade Eterna, foi
proclamada a capital de um estado laico. Pio IX, vendo o Patrimdénio de Sédo Pedro
sair de suas maos, nao aceitou as propostas unilaterais do rei Vitor Emmanuel Il.

O Risorgimento foi motivado por ideias liberais que defendiam que o papa
podia ser o lider de uma unificacao italiana, especialmente apds os combates no
Piemonte. Em 1859, o papa e seu estado ndo socorreram o Piemonte em guerra
com a Austria. Segundo Riall (1997, p. 31), a guerra durou somente dois meses e foi
decisiva para o futuro da Itdlia. A guerra conquistou a adesao de outras cidades
como Modena, Parma e a regido da Toscana. Entre os vitoriosos imperava o
pensamento liberal’®. A unificagdo chegou em 1861 as provincias préximas de
Roma. Pio IX, com toda razéo, se sentia ameacado.

O longo pontificado de Pio IX (1846 a 1878) destaca-se por se situar no ultimo
periodo da existéncia dos territérios pontificios, Tornielli (2004) o chamou de ultimo
papa rei. A enciclica de Pio IX (1999a) chamada de Quanta Cura constitui uma fonte
importante para se conhecer 0 pensamento vigente no catolicismo em 1864. A

Quanta Cura surgiu como uma condenagdo aos “‘erros da época”, conforme o

® Conforme Riall, o papa Pio IX, quando iniciou seu pontificado, foi aclamado como liberal. Ele havia

anistiado prisioneiros politicos e exilados, nomeado o cardeal liberal Pasquale Gizzi como
Secretario de Estado, diminuiu a censura no Estado Pontificio e pensava numa reforma
econdmica e judicial. As posicBes do papa criaram acordos alfandegarios entre seu Estado e
outros na Peninsula ltalica. Todavia, em 1848, dois anos apds o inicio do pontificado, o papa
liberal era uma ilusdo (RIALL, 1997, p. 23-27; TORNIELLI, 2004; LABOA, 2000, p. 139-144).
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subtitulo da enciclica. Ela condenou o comunismo e 0 socialismo; a destruicdo da
mutua concérdia entre o Sacerddcio e o Império; a vontade do povo manifestada na
opinido publica como constituidora do direito, livre de qualquer direito natural ou
divino; o governo civil sem qualquer participacao da religido; as teses que defendiam
gue as leis da Igreja estariam submetidas as leis civis; a forma de administracéo

interna da Igreja pelo papa. Um dos paragrafos da Quanta Cura se expressou assim:

Tampouco omitais 0 ensinamento que a potestade real ndo se deu somente
para governo do mundo, sendo também e sobretudo para a defesa da
Igreja; e que nada ha o que possa dar maior proveito e gldria aos reis e
principes como deixar que a Igreja catdlica ponha em pratica suas proprias
leis e ndo permitir que nada se oponha a sua liberdade, segundo ensinava
outro sapientissimo e fortissimo Predecessor Nosso, S&o Félix quando
inculcava ao imperador Zendo. Pois certo € que, ao se tratar das causas de
Deus, € bom que em tudo isso a vontade régia se esforce em submeter-se
aos sacerdotes de Cristo e ndo antepor-se aos mesmos, segundo 0 que 0
préprio Deus ha determinado. (PIO IX, 1999a).

Pio IX, no ultimo respiro de teses medievais que afirmavam que o poder régio
devia ser exercido em favor da Igreja Catdlica, condenou a todos aqueles que
defendiam a separacéo entre Estado e Igreja, indo na direcdo oposta as ideias que
foram gestadas nos movimentos politicos do século XIX. O medo da novidade, a
defesa do status quo, misturadas a principios dogmaticos prevaleceram em sua
enciclica. O que Pio IX (1999a) chamava de zelo pastoral e seu medo da “corrupgéo
da juventude” pelas ideias citadas o fizeram escrever aos bispos do mundo inteiro
para que defendessem a religido dos “escravos do mal”’, das “maquinacbes dos
malvados”, “com suas enganosas opinides e com seus escritos perniciosos’.
A linguagem era carregada de adjetivos que demonstravam a preocupacdo do
pontifice. O mundo que se transformava ameagava Pio IX e os catolicos tradicionais.
A instituicdo milenar temia que, por meio das mudancas, a religido viesse a ser
afastada da missao de conduzir os povos, como fizera por tantos séculos. O inimigo,
acreditava Pio IX, estava também entre os catdlicos com ideias liberais. Alguns
padres e catolicos atuantes defendiam posi¢cdes das quais Pio IX e grande parte dos
bispos discordava. Um deles foi Lammenais, objeto de estudo de Arquilliere em
1907. Aubert (1963, p. 238) citou os padres Lousana e Nazari como defensores de
um sistema belga para a Igreja. O sistema belga defendia um retorno do papa as
atividades estritamente espirituais em clara oposicéo a Pio IX. No Piemonte, o padre

Vincenzo Gioberti (1938) foi um dos primeiros a pensar abertamente sobre a
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unificacdo da Itadlia em 1831. Suas ideias, entretanto, colocavam o0 papa como 0
governante da unificagcdo, posicdo que ele reviu em 1865. Gioberti passou a
defender que a opinido publica podia moderar opinides com tendéncias extremistas.

As ideias liberais, também chamadas de modernistas, eram unificadas em
temas comuns pelo papa, numa sistematizacdo que, segundo Martina (1997, p. 48),
ndo existia de fato na década de 1860. Dias sintetizou o liberalismo religioso e

politico da seguinte forma:

Conforme este pontifice, a sociedade humana passou a ser concebida e
governada com desconhecimento da religido, foi proclamada a liberdade de
consciéncia, a liberdade do individuo, a liberdade de opinar qualquer ideia,
enfim, a liberdade de perdi¢éo. (DIAS, 1996, p. 41, grifo nosso).

Rémond (2002) caracterizou o século XIX como o século do liberalismo. Em
varios paises uma ideologia liberal — que comportava vertentes filoséficas, juridicas,
politicas e catélica — encontrou espaco de desenvolvimento espalhando-se por toda
a Europa. A base politica do liberalismo defendia que a liberdade individual podia
desenvolver as instituicbes e o Estado. E uma ideologia politica individualista, pois o
individuo estaria acima de qualquer outra instancia. O liberalismo vigorosamente

atacava todas as instituicoes e nutria por elas desconfianca, raiva e medo.

Fundamentalmente racionalista, ele [liberalismo] se opde ao jugo da
autoridade, ao respeito cego pelo passado, ao império do preconceito,
assim como aos impulsos do instinto. O espirito devera procurar por si
mesmo a verdade, sem constrangimento, e € do confronto dos pontos de
vista que deve surgir, pouco a pouco, uma verdade comum. (REMOND,
2002, p. 27).

A consequéncia destas posicoes liberais foi um choque ideoldgico com todas
as instituicoes. A aversdo a toda forma de poder levou a uma precaucao juridica
contra ele. Rémond (2002) percebeu os subterfugios liberalistas contra o poder
mediante fracionamentos, separagbes e limitagdes. O liberalismo seria, para
Rémond (2002) e para a intepretacao socioldgica, a ideologia que a classe burguesa
defendia a favor de seus interesses.

O liberalismo atingia diretamente o catolicismo em sua forma tradicional no
século XIX. Percebe-se nitidamente a divergéncia entre os dirigentes da Igreja e o
liberalismo. O papa Pio IX (1999b), por exemplo, na Syllabus elencou entre os
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‘males” a liberdade de escolha politica e de promulgar os codigos de direito que
regeriam o individuo. O papa vigorosamente acreditava defender o catolicismo e
passou sua enciclica a pratica. O controle sobre as praticas internas dos catodlicos
aumentou, sobretudo, para aqueles que estariam sujeitos mais diretamente a
influéncia e ao controle do papa e dos bispos.

Na Syllabus estdo os presumidos 80 erros apontados pelo Papa. A lista é
extensa e destacamos aqui, para nossa intencdo, os artigos sobre panteismo,
naturalismo e racionalismo absoluto; racionalismo moderado e os erros acerca do
principado civil do Pontifice romano. Alguns artigos pertenciam, por tradicdo, a
discussao filosofica, outros supostos erros tratavam de temas sobre a politica e os
costumes.

Klinge (1994, p. 115-117) considera que as posi¢cdes adotadas por Pio IX ndo
podem ser dissociadas dos acontecimentos de seus dias. A perseguicao a lgreja
nao era algo virtualmente possivel com o predominio do liberalismo, mas ocorria de
fato na Alemanha de Bismarck. Acuado por todos os lados, com receio do que
haveria de vir, ele agiu contra as atitudes extremistas dos liberais. Klinge comentou
a Syllabus e a Quanta Cura valendo-se da 6tica do papa. Ainda segundo ele, o papa
se dirigia antes de tudo aos catdlicos e s6 depois a toda a sociedade. Essa ultima
afirmacédo de Klinge é de dificil demonstracédo. Para nés, o papa Pio IX acreditava
gue recebera uma missao para toda a sociedade, por isso na Quanta Cura ele teria
insistido sobre a unido entre o Reino e o Sacerdocio.

O papado de Pio IX foi marcado, ainda, pela proclamacédo do dogma catélico
da Imaculada Conceicdo de Maria, em 1854, que anunciava que a mae de Jesus
teria nascido sem pecado e assim se conservado. O anuncio correspondeu a uma
resposta ao racionalismo e ao naturalismo que depreciaram a fé. Proclamar um
dogma nesses tempos era recordar que Deus tinha o controle desse mundo e néao a
“opiniao publica”.

O papa Pio IX convocou o Concilio Vaticano | que se realizou entre 1869-
1870. Segundo Martina (2005, p. 255-257), o concilio era uma forma de mostrar,
numa reunido colegiada, os problemas que a Igreja sofria e formular uma vigorosa
recusa a principios do laicismo, do galicanismo e do racionalismo. Foi o primeiro
concilio desde 1563, quando terminou o Concilio de Trento. As conclusdes do
Concilio Vaticano | visavam a centralizacdo romana na administracdo da Igreja e

firmavam o ultramontanismo. Proclamou como dogma a infalibilidade papal e
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estabeleceu em quais condicbes o papa ensinaria “ex-cathedra”, ou seja, para o
anuncio da verdade dogmética. O concilio foi interrompido com a tomada de Roma,
em 1870, para a unificacdo italiana.

Nos ultimos anos, Pio IX, segundo Arquilliére (1941, p. 457), “se considera um
prisioneiro” do estado italiano unificado. Com sua morte em 1878 e do rei Vitério
Emmanuel Il no mesmo ano, o papado seria ocupado por Gioacchino Pecci, papa
Ledo XIll, que abrandaria a forma como a Igreja estava gerindo seus conflitos. Como
resposta as questdes que o catolicismo enfrentava, ele propds na encicilica Aeterni
Patris um projeto de retorno aos tedlogos e filosofos da Idade Média

A enciclica Aeterni Patris surgiu numa época em que o ultramontanismo era a
postura adotada pela Igreja Catdlica. Ultramontanismo é um termo proveniente do
latim ultra montes, que significa para “além dos montes”. O termo ultramontano teria
sido utilizado na Idade Média para representar todo papa que nao fosse italiano
(HASTENTEUFEL, 1987, p. 88). No século XIX, esse movimento estava ligado ao
maior controle da cdria romana sobre as Igrejas Nacionais, reacdo as mudancas e
as ideias que defendiam um estado laico e o liberalismo. Como percebemos acima,
as divergéncias tinham passado das ideias as situacdes praticas da vida religiosa e
demandavam, assim, uma reacao do papado. A enciclica Quanta Cura e a Syllabus
podem ser consideradas como textos modelos do movimento ultramontanista. Elas
convidavam todos os bispos a aumentarem o trabalho, zelando para que os fiéis nédo
fossem perturbados por ideias liberais e que fossem ensinados sobre a importancia
da religido unida aos reinos (PIO IX, 1999a). O movimento ultramontanista
conservou seus tracos comuns por todos os paises onde a Igreja Catodlica se
encontrava presente’’. Todavia, na Itdlia e na Franca, o movimento assumiu formas
mais rigorosas e, por vezes, violentas, como nos confrontos pela unificagédo italiana.

O pontificado de Le&do Xlll seria marcado por uma atenuacdo na forma de
tratar os principais problemas que haviam perturbado o pontificado anterior. O papa

" No Brasil os conflitos com o Estado foram atenuados pelo forte conservadorismo no século XIX e
inicio do século XX, excetuando-se a Questdo Religiosa de 1872, conforme defendeu Aquino
(2012, p. 92): “Pode-se afirmar, desse modo, que as acdes da Igreja e do Estado — ndo obstante a
existéncia de principios inconciliaveis entre laicismo e ultramontanismo — convergiram em pontos
centrais, sustentados pelo conservadorismo, tais como a necessidade de manutencdo da ordem
social, de garantias de reproducao da instituicdo e de promoc¢éo de ideéario civilizatério nos padrdes
europeus”. Os estados brasileiros beneficiavam-se ainda dos servicos prestados pela Igreja
Catdlica como hospitais, escolas e asilos dificultando um conflito acirrado (CASSIA MARQUES,
2011; OLIVEIRA, 2004).
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Ledo XllI se voltou para as questdes sociais. Klinge (1994, p. 119) aponta que Leao
XIlI defendeu o respeito aos direitos da pessoa humana, condenando a escravidao —
o Brasil ainda era um pais escravista. Pretendia que os direitos que antecediam o
Estado (familia, individualidade, viver conforme sua religido) fossem protegidos e a
liberdade civil e politica fossem permitidas. O papa se apresentava com uma maior
abertura para o didlogo com o mundo contemporéaneo. Para Klinge, Ledo Xll ndo
avancou em seus ensinamentos por causa da necessidade de autoprotecdo que

permanecia ativa na Igreja Catdlica:

Suas afirmacdes sobre as diversas liberdades ndo alcangariam ainda sua
formulacdo mais plena. Os excessos do liberalismo da época motivavam
uma série de pressbes, cuja tendéncia era a salvaguarda de uma vivéncia
correta da liberdade, apesar de que, vistas a luz da evolu¢do do magistério
atual, ainda distavam de uma formulagdo mais adequada. (KLINGE, 1994,
p. 119).

As transformacdes politicas na Italia e na Franca aconteceram, sobretudo,
numa oposicao as instituicdes que eram dominantes na época. As discussdes com o
“novo tempo” demandavam reformulagdes de conceitos seculares da Igreja Catdlica
e uma retomada de sua tradicdo escolastica. Assim se expressou Ledo Xl (2014)

no inicio de sua enciclica Aeterni Patris:

Acontecendo, porém, como diz o Apodstolo, que, pela "filosofia e pelos
discursos sedutores” (Col. 2,8) as almas dos fiéis costumam ser enganadas,
e a sinceridade da fé ser corrompida nos homens, por isso 0s supremos
pastores da lIgreja julgaram sempre ser dever seu promover, quanto
pudessem, a verdadeira ciéncia, e a0 mesmo tempo providenciar com suma
vigilancia, para que todas as disciplinas humanas, especialmente a filosofia,
da qual em grande parte depende o bom uso das outras ciéncias, fossem
ensinadas em toda a parte segundo a norma da fé catolica.

A enciclica surgiu num contexto de ameaca e proclamava a confianca na
razdo humana. Para Leéo XIlI, os cristdos, convictos de que a verdadeira sabedoria
vem de Deus, ndo podiam desprezar a sabedoria humana e deviam zelar para que
ela fosse preservada de erros. O entendimento de filosofia para Ledo Xl € bem
mais vasto do que a compreensdo de que ela seja uma ciéncia humana. Para ele,
nela se estabeleciam as discussbes sobre os sistemas de governo, 0os costumes
(moral) e a religido. Por isso, o papa compreendia que a filosofia seria a primeira

entre todas as ciéncias humanas. A filosofia trazia a discussdo questbes de
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interesse dos catélicos, sendo necessario contribuir para que a filosofia pudesse ser
menos hostil & Igreja.

N&o se devem desprezar nem desconsiderar, porém, os auxilios naturais,
gue por beneficio da sabedoria divina, que tudo dispde forte e suavemente,
superabundam ao género humano: e entre esses auxilios é certo que o
principal é o reto uso da filosofia. Pois que ndo foi em vdo que Deus
concedeu a alma humana a luz da razdo. A luz da fé que depois lhe foi
acrescida, longe de extinguir ou diminuir a forca da inteligéncia, antes a
aperfeicoa e, aumentando-lhe as for¢cas, a habilita para maiores coisas.

(LEAO XIIl, 2014).

Esclarecida a confianca na razdo, cabia ao papa Le&do XllI motivar os
catélicos a se dedicarem a uma filosofia que colaborasse para superar 0s erros.
Ledo XlII pretendia resgatar os Padres da Igreja e a Escolastica.

Parece, porém, que a primazia pertence, entre todos a Santo Agostinho,
poderoso génio, que penetrou profundamente em todas as ciéncias divinas
e humanas, armado de uma fé suma e igual doutrina, combatendo sem
descanso todos os erros de seu tempo. Que ponto da filosofia ndo tocou e
ndo aprofundou? Descrevendo aos fiéis 0os mais altos mistérios da fé,
prevenindo-os sempre contra os agressivos ataques de seus adversarios;
pulverizando as ficcbes dos académicos e dos Maniqueus, assentou e
consolidou os fundamentos da ciéncia humana. Com que riqueza e
penetracdo tratou dos anjos, da alma, da inteligéncia humana, a vontade e
livre arbitrio, da religido, da vida futura, do tempo, da eternidade e até da
mesma natureza dos corpos sujeitos a mudancas! (LEAO XIII, 2014).

O valor de Santo Agostinho na formulacédo da doutrina catolica era um ponto
reconhecido pelos tedlogos e pela hierarquia, assim, a enciclica nada acrescentou
ao tema, apenas reafirmou uma certeza. Outros dois homes que aparecem na
enciclica pertencem a escolastica medieval: o franciscano S&o Boaventura e o
dominicano Santo Tomas de Aquino. Esses dois fildsofos e tedlogos foram evocados
pelo papa como capazes de orientar a razao para um pensamento, segundo ele
afirmou, mais conforme a tradicdo. O papa Leédo Xl (2014) destacou que foi Santo
Tomas que conseguiu demonstrar a harmonia entre a fé e a razdo. Ele reconheceu
gue podia confiar nos ensinamentos de Santo Toméas para o ensino na Igreja. O
papa ofereceu um remédio amplo para muitos “males”.

Todos vemos em que tristissima situacdo estda a familia e a sociedade por
causa da peste das opinides perversas. Por certo que ambas gozariam de
paz mais perfeita e de maior seguranca, se nas Academias e nas escolas se
ensinassem doutrinas mais sds e mais conformes com o ensino da Igreja,
ensino como se acha nas obras de Tomas de Aquino. (LEAO XIIl, 2014).
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Trata-se de um remédio ineficiente para as mudancas que se processavam
nos costumes e nas questdes politicas de toda a Europa. Os estudos sobre a
filosofia de Sdo Tomas de Aquino ja aconteciam antes do papa determinar o
ensinamento como oficial da Igreja. Essa rigidez aplicada aos principios tomistas
nascidos nas universidades medievais do século XIII com problemas especificos,
representava, na préatica, uma linguagem. Por isso, aplicou-se a essa elaboracéo
direcionada as situagdes do final do século XIX o prefixo “neo” para o tomismo.
Steenberghen (1951) expressou que a enciclica do papa trouxe novo impulso aos
estudos medievais. Entretanto, a maior parte dos estudos medievais se relacionava
com a filosofia do Aquinate e de Santo Agostinho.

A origem do movimento neotomista, segundo Ferrater Mora (2001a, p. 2073-
2076), provavelmente, foi na Itdlia. S&o duas posicbes sobre a origem do
neotomismo na Italia: uma iniciada no Colégio Alberoni de Piacenza e outra que
defende a origem com Vincenzo Buzzetti. Uma revista chamada La Civilta Cattolica,
lancada em 1850, teria influenciado autores e tornado conhecidos os principios do
neotomismo. Campos (1989, p. 30) considera que o tomismo que antecedeu a
Aeterni Patris estava sendo desenvolvido no Colégio Alberoni de Piacenza na Italia.
Os nomes que ali se destacaram foram os de Vicente Buzzetti (1777-1824) e Angelo
Testa (1788-1873), os quais impulsionaram o neotomismo pelas instituicbes de
ensino da Igreja na Peninsula Italica. O tomismo, em sua versdo de Piacenza e da
Civilta Cattolica, foi contestado no interior das universidades catoélicas, mas isso nao
impediu que ele se expandisse por outros lugares.

Ferrater Mora (2001a, p. 2074) apontou que o Institut Catholique de Paris e a
Universidade Catélica de Mildo foram centros importantes de difusdo do neotomismo.
Ap6s a enciclica de Ledo XIll, a Universite Catholique de Louvain respondeu
prontamente aos apelos do papa e se empenhou atualizando os estudos de Santo
Tomas. Ledo Xlll (1924) retribuiu a pronta resposta dessa faculdade dirigindo palavras
de agradecimento a seus professores, alunos e outros responsaveis. A Revue néo-
scolastigue foi criada em 1894 para divulgar os estudos tomistas. A edicdo de
lancamento da revista comemorou a retomada dos estudos medievais: “Depois de meio
século, a verdade comeca a surgir sobre a Idade Média. Preconceitos se dissipam e a
estima vem crescendo [...] Todos os grandes paises trabalham para melhor conhecer o
periodo medieval e para entender a influéncia que ela teve sobre nossa civilizagéo

atual” (MERCIER, 1894, p. 5). O papa Leédo Xl supde poder utilizar politicamente o
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neotomismo. Ele intencionava com a filosofia e teologia neotomistas responder com um
projeto politico as questdes que se impunham ao catolicismo. Pode-se falar da
elaboracdo de um neotomismo politico.

Mercier (1894), fundador da Revue néo-scolastique e eleito cardeal em 1907,
comemorou 0 suposto sucesso do impulso dado aos estudos tomistas e medievais.
Historiadores e faculdades importantes da Franca haviam publicado estudos
medievais. Ele percebeu que na Alemanha havia maior dedicacdo aos estudos
medievais. Por varios paises os temas da Idade Média renasciam com edicbes
criticas, comentarios e novas andlises, mas, para Mercier, 0 maior impulso foi dado
por Ledo XllI, quando abriu o Arquivo do Vaticano para as pesquisas. A narragao de
Mercier apontou uma resposta favoravel aos apelos de retomada dos estudos de
Sao Tomas. Mercier ndo foi capaz de perceber que a retomada da ldade Média
servia também as finalidades nacionalistas. Para Campos (1989), o cardeal Mercier
nao seria representante da corrente mais polemista, porém, seria mais aberto a
assimilar nas teses tomistas os aspectos da verdade contidos na filosofia moderna e
contemporanea e também em outras expressdes do conhecimento humano.
O “retorno” da Idade Média servia a formacéo de estados autoritarios e ao resgate
das origens dos povos com teorias preconceituosas sobre racgas.

O século XIX e o inicio do século XX foram marcados na Europa pelo
nacionalismo. Segundo Geary (2005, p. 27), o nascimento da histéria moderna
estava inserido no contexto do desenvolvimento do nacionalismo. A nacdo seria
formada por povos que possuem elementos culturais, religiosos e geograficos
comuns. Assim, convinha sondar as possiveis raizes no passado. Para Geary
(2005), a ideia de nacao fez uso de principios supostamente étnicos para se

fundamentar e legitimar. Houve uma reelaboracdo do passado:

Académicos, politicos e poetas do século XIX nao inventaram o passado do
nada. Eles se basearam em tradicbes, fontes escritas, lendas e crencas
preexistentes, mesmo as que tenham usado de novas maneiras para forjar
unidade ou autonomia politica. (GEARY, 2005, p. 29).

De acordo com Geary (2005), embora se possa falar de uma “nacéo” nos
séculos XV e até a metade do século XVI, ndo existe para o entendimento de nacao

a forca unificadora dos individuos entre si. A referéncia maior na Europa Central era
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0 passado romano. Pertencer a um passado romano seria um dos pontos que
unificaria uma nagéo, portanto, ser franco, gaulés, saxao, germanico ou eslavo nao
eram elementos destacados nesses séculos. No entanto, com a criacdo dos
estados, na Epoca Moderna, surgiu a necessidade de encontrar elementos
unificantes e distin¢gdes que justifiquem as fronteiras e os costumes.

Geary (2005) destaca, ainda, o papel da filologia e da etnoarqueologia como
ferramentas para fundamentar as a¢cdes nacionalistas do século XIX. A esse respeito
Falcon (2006) salientou que a consolidacdo do estado moderno com o surgimento
do capitalismo foi um longo processo. Para ele, a secularizacdo, entendida como
autonomia diante da teologia e da metafisica, € um dos aspectos da mudanca
instaurada para a formacao das nagdes. Nessa perspectiva, Haupt (2008) apontou
que Hans-Ulrich Wehler defendeu que o desmoronamento da religido tornou
possivel o sucesso do nacionalismo no século XVIIl. O catolicismo teria, durante
todas as fases de mudancas, procurado duas formas de agir: adaptar-se ou lutar
contra as mudancas. Lamennais no século XIX foi um desses catdlicos que
pretendia se adaptar aos novos tempos.

Gooch (1968, p. 506-507) defendeu que Lamennais, um dos autores
estudados por Arquilliere, pertenceu ao movimento do “renascimento catélico” do
século XIX juntamente com Joseph de Maistre, Louis de Bonald, sendo estes ultimos
criticos da Revolugcdo Francesa. Esse “renascimento catélico” foi, por diversas
vezes, destoante de opinides do papado. Louis Olivier Duchesne foi outro defensor
de mudancas na forma de conducao do catolicismo.

De acordo com Gooch (1968, p. 521), Duchesne esforcou-se para reconciliar
0 cristianismo e a cultura, a Igreja e a nacionalidade, o Vaticano e o Quirinal. Esse
entusiasmo de Duchesne foi ensinado aos alunos no Instituto Catolico de Paris,
onde Arquilliere trabalhou. Duchesne foi obrigado a deixar o Instituto Catolico de
Paris em 1883 por causa de suas posi¢des sobre a Igreja. Iniciou como professor na
Ecole Pratique des Hautes Etudes de Paris. As suas posi¢des foram consideradas
modernistas pelo Papa Pio X e seu livro Histoire ancienne de I'Eglise foi condenado
em 1907 (POUPARD, 1975, p. 305-315).

Os estudos medievais patrocinados pelos papas com o intuito de buscar as
origens cristds podem ser aproximados do “retorno da Idade Média”. Nesse ponto, a
Aeternis Patris, 0 neotomismo e 0 nacionalismo participaram de uma mesma busca

do passado, justificando questdes presentes.
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As atitudes de Ledo XllI demonstraram uma ambiguidade: ao abrir os
Arquivos Vaticanos, ofereceu a oportunidade de se estudar fontes desconhecidas;
por outro lado, nutriu uma desconfianca com as novas filosofias. O papa Leéo Xlll se
situa numa posicdo intermediaria frente ao pontificado anterior em relacdo ao
tratamento dos sistemas de governo que se instalaram pelo mundo. Dias (1996,
p. 43) compreendeu da mesma forma o pontificado desse papa: “Le&o Xlll foi
sensivel aos apelos da cultura moderna: a autonomia da consciéncia, a liberdade de

pesquisa, de expressao, e de religido”. Porém, Dias acrescenta que,

De fato, o mundo era visto por Ledo Xlll como um ‘triste espetaculo da
subversdo geral das verdades supremas’ e dos espiritos ‘audaciosos’. Os
homens desprezaram a autoridade da Igreja; todos os outros males
decorrem deste. (DIAS, 1996, p. 43).

No pensamento leonino vigorou uma posicdo entre o conservadorismo e a
abertura para certos pontos que julgava importantes para o desenvolvimento dos
povos. Os animos acirrados entre a hierarquia catolica e os defensores do laicismo e
liberalismo ndo permitiam que se separassem possiveis qualidades e defeitos. Os
estudos de Santo Tomas e de Santo Agostinho (neotomismo) poderiam dar recursos
tedricos para os catélicos responderem as filosofias do liberalismo.

O neotomismo foi o resgate da filosofia de Santo Tomas de Aquino. A filosofia
de Santo Tomas € um sistema fundamentado em uma metafisica entendida como a
razdo que sonda a origem dos seres, dos principios e das causas que seriam a
condicdo de existéncia dos seres. Essa metafisica desponta como ciéncia primeira
na qual as outras areas seriam por ele condicionadas: ética e politica. A filosofia de
Santo Tomas é, antes de tudo, construida com base no modelo aristotélico, da
tradicdo dos Padres da Igreja e dos comentadores arabes do Estagirita, tudo sempre
na oOtica sacralizante do mundo do cristianismo, ou seja, um verdadeiro trabalho de
sintese. Santo Tomas acrescentou ao aristotelismo Deus e a alma imortal. Segundo

Severino:

E essa metafisica que Santo Tomas retoma no final da Idade Média. S6 que
ela ja havia sido vinculada ao cristianismo, sob sua versdo platbnica,
através da obra de Santo Agostinho que, antes, ja incorporara ao mesmo o
platonismo. (SEVERINO, 1999, p. 33).
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Os principios tomistas constituiram uma sintese capaz de ser utilizada para
as interpretacdes teoldgicas, seguindo principios légico-aristotélicos. Severino (1999,
p. 34) chamou de “escolastica agostiniano-tomista” a estruturagdo de sistemas
capazes de teologicamente compreenderem as areas da vida humana.
O neotomismo surgiu e se desenvolveu nos ambientes catdlicos e foi também
predominante em certos periodos em que a Igreja detinha maior influéncia na
educacao superior.

Um fato relevante defendido por Cooper (2002, p.189) foi que a filosofia de
Santo Tomas de Aquino ndo atingiu a relevancia de um sistema interpretativo
supostamente l6gico e cristdo para 0 mundo e Deus durante a sua vida e nem
mesmo nos séculos posteriores. Para ele, o status de “grande sintese” foi dado por
Ledo XllI na sua tentativa de responder ao mundo em mudanca conforme
expusemos acima. Para Cooper (2002), o neotomismo foi, sobretudo, uma reacéo
filoséfica e teoldgica contra a interpretagdo do mundo do século XIX. Ele diferencia
entre tomismo (as ideias originais de Santo Tomas) e o heotomismo (versao tomista
no século XIX).

A primeira conclusdo que se pode chegar é que a filosofia neotomista nem
sempre opde principios agostinianos de aristotélicos, como defendeu Dufal (2008).
Ferrater Mora (2001b, p. 2283), Severino (1999) e Faintanin (2009, p. 3) defenderam
gue ndo houve oposicdo entre Tomas de Aquino e Santo Agostinho, mas
complemento.

Santos (2010, p. 49-50) distinguiu quatro periodos do neotomismo: 1) fase
preliminar (1736-1879); 2) fase tradicional (1879-1918); 3) fase de transicdo (1918-
1945); 4) fase contemporanea ou progressista (1945 até os dias atuais). Cada fase
expressa uma mudanca no modo de compreender a filosofia de S&o Tomaés,
relacionada com o periodo em que esta inserida. Como destacou Guilhaume (1956),
a filosofia tomista n&o surgiu ex nihilo com um decreto papal.

A impostacdo do neotomismo dos tempos de Ledo Xlll é diferente de outros
periodos. Consideramos que 0s autores neotomistas utilizados por Arquilliere
pertencem a época de transicdo. Nesse sentido, Malusa (1989) argumentou que o
neotomismo nao era um sistema unitario de interpretacdo, mas havia correntes
tomistas quando o papa Le&o XlII publicou sua enciclica. Dufal (2008) entendeu todo

0 neotomismo como um sO bloco e pensava exatamente na sua versao mais
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receosa do didlogo com outras interpretacfes filosoficas. Assim, consideramos que
a posicao de Dufal ndo se sustenta na abordagem de Arquilliere.

Os estudos agostinianos encontraram um importante apoio por meio da
motivacdo dada pela Aeternis Patris. Arquilliere, quando escreveu sua obra principal,
encontrou muitos comentadores para poder fundamentar sua obra sobre a politica
agostiniana. Grande parte desses comentadores pertencia ao neotomismo e havia
produzido estudos aprofundados do bispo de Hipona, figurando como os maiores
comentadores dele. Arquilliere encontrou nesses autores a competéncia necessaria,
além de pertencerem ao movimento aprovado pela Igreja. Entre os autores que
Arquilliére citou e que configuram entre os neotomistas, destacamos Mandonnet e
Gilson.

Pierre-Marie Mandonnet (1858-1936), dominicano, foi professor de Histéria
Eclesiastica na Universidade de Fribourg. Compés estudos sobre a ordem
dominicana e sobre Santo Tomés. Editou obras criticas de Santo Tomas e fundou as
revistas Bulletin Thomiste e Société et la Bibliotheque thomiste para servirem de
auxilio nos estudos. Ele foi cofundador da Revue thomiste e recusou o prefixo “neo”
para nomear seus estudos.

Etienne Gilson (1884-1978) foi outro nome ligado ao neotomismo, ja citado
nessa pesquisa, produziu diversos estudos sobre a filosofia na Idade Média’®. Gilson
(2006) escreveu sobre Santo Agostinho alcangcando uma posigéo de referéncia para
o0 estudo do pensamento medieval para além dos particularismos das escolas
filosoficas. Gilson (2002) afirmou que S&o Boaventura complementa os estudos de
Santo Tomas. As obras de Gilson foram escritas com pesquisa coerente das fontes
medievais e no dialogo com outros especialistas na filosofia medieval, ndo podendo
ser desvalorizadas unicamente pelo motivo de pertencer ao neotomismo.

Gilson deve ser compreendido como praticante de uma filosofia tomista que
procurava resgatar as origens do pensamento do Aquinate. Campos (1989) afirmou
que Gilson fazia parte da corrente progressista do tomismo, ou seja, corrente aberta

ao didlogo com a filosofia moderna e contemporanea. O neotomismo deve ser

8 Alguns estudos demonstraram 0s aspectos relevantes da compreensdo de Gilson a respeito da
filosofia medieval e dos seus principais expositores. Para Facco (1992), seria a ideia de ser e
esséncia, entendida metafisicamente com base em Sdo Tomas de Aquino, que orientou a
interpretacdo de Gilson. Toso (1986), Couratier (1980), Pagliaci (2011), Zenone (2005), Murphy
(2004) séo alguns autores que dedicaram estudos a Gilson.
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compreendido dentro de etapas que passaram de uma atitude polemista e defensiva
para a tentativa de atualizar-se com os ultimos discursos filoséficos.

Nesse contexto, Gilson construiu uma filosofia histérica do tomismo. O seu
esforco concentrou-se na leitura das fontes originais procurando compreendé-las em
seu momento histérico. Ele acreditava poder receber, sem intermediarios ou
deturpadores, os filésofos medievais. A filosofia da Idade Média teria elementos
concordantes entre si, uma orientacao na qual autores como Santo Agostinho, Duns
Scotus, S. Boaventura e Santo Tomas podiam ser lidos. Essa ideia ele a perseguiu e
a defendeu em suas obras.

Arquilliere ndo pode ser classificado entre os neotomistas, pois 0 movimento
pertence as discussdes metafisicas baseadas em Santo Tomas e Santo Agostinho.
Arquilliere ndo discutiu, em nenhum momento, assuntos pertinentes a metafisica; o
gue ele fez foi utilizar autores neotomistas, mas, para esta finalidade, ndo encontrou
estudos mais completos sobre o bispo de Hipona fora do movimento neotomista.

Alguns autores compreenderam como prejudicial a filosofia tomista o
momento em que o papa Leado Xlll a transformou em filosofia e teologia oficial. O
tomismo surgiu no século XllI como uma novidade filoséfica e teoldgica. Santo
Tomas gerou desconfianca em seu tempo levando o bispo de Paris, Estevdo
Tempier, em 1277, a condenar 219 proposi¢cdes supostamente retiradas de seus
escritos. Por ironia, aquele que foi condenado pelo bispo de Paris, foi canonizado
pelo papa Jodao XXIl, em 1323 (TORRELL, 1999). A capacidade de integrar o0s
diversos elementos filosoficos e teoldgicos do seculo Xl a Aristoteles, numa sintese
perspicaz, foi a novidade empreendida por ele.

Para Campos (1989), a sintese de Tomas de Aquino corresponde a um

sistema proficuo e completo no seu tempo.

Diversamente destas grandes sinteses do século Xlll [SAo Boaventura e Duns
Scotus], a sintese tomista reveste-se das caracteristicas de equilibrio, coeséo e
harmonia, qualidades estas ausentes ou, pelo menos, nado perfeitamente
realizadas nas outras formas de pensar filoséfico, que caracterizam o Medievo e,
em patrticular, o século Xlll. (CAMPQOS, 1989, p. 18).

A capacidade de entender Aristoteles dentro de principios cristdos seria para
nos o elemento diferencial de Sdo Tomas de Aquino. A coeséo e a harmonia seriam
caracteristicas de Santo Tomas, mas nao acreditamos que somente em suas obras

esses adjetivos possam ser aplicados na ldade Média.



161

A filosofia de Sdo Toméas de Aquino estaria para além dos usos instrumentais
que, por vezes, se tentou fazer dela. Ela se inscreveria, segundo Campos (1989,
p. 23), num contexto catolico, mas nao se reduz as tendéncias que possam surgir no
catolicismo. Desde o século Xlll com Jodo Peckham, Estevdo Tempier, Guilherme
de la Mare, passando por varios séculos até o periodo da Aeterni Patris, a filosofia
tomista sobreviveu as varias investidas contra ela. Josaphat considerou Santo
Tomas como um “modernista” em seu tempo, o que lhe rendeu as referidas

censuras. Josaphat, citando Gilson, escreveu:

‘O tomismo foi o Unico modernismo que triunfou na Igreja”. Mas é esse
triunfo que pode acarretar um terrivel feixe de problemas. Um suntuoso
mausoléu, no centro do mais glorioso pantedo, constitui sem ddvida um
penhor de enormes comemoragfes. Acaba, porém, sendo o atestado, mais
do que oficial, de que a morte tomou conta do heréi aventureiro, liquidando
qgualquer veleidade de inovacdo. (JOSAPHAT, 1998, p. 14).

Para Josaphat, engessar a filosofia e a teologia era exatamente o caminho
oposto pretendido por Santo Tomas. Ele nao compreendia sua especulacdo sobre a
fé e a razdo como uma doutrina definitiva, mas uma contribuicdo alcangcada por meio
de uma sintese das ciéncias humanas de seu tempo. Seria necessario resgatar o
espirito “aventureiro” de Tomas de Aquino que nao temia enfrentar as novidades e

foi capaz de perceber nelas elementos que podiam contribuir para a fé.

4.2 O Catolicismo e a Juventude na Franca

Era desejo do Papa Le&o Xlll que os centros de estudo sobre o tomismo se
espalhassem pelo mundo. O papa contava em primeiro lugar com a Universidade de
Filosofia de Louvain, na Bélgica. Na Franca destacou-se o Instituto Catolico de Paris
como centro irradiador do neotomismo. Na Franca Henri-Dominique Lacordaire
esteve entre os primeiros representantes do neotomismo. Mauricio D’Hulst, sucessor
de Lacordaire, recebeu em 1875 a misséo de fundar o Institut Catholique de Paris. O
neotomismo esteve desde o come¢o nos meios académicos frequentados por
Arquilliere. Os estudos sobre as fontes de Arquilliéere demonstraram que ele utiliza-
se de conceitos e sistemas interpretativos elaborados por fildésofos ligados ao
neotomismo. Outra caracteristica era 0 apoio aos estudos visando uma renovacgao

da imagem catdlica pela sociedade. Ledo Xl tinha iniciado um movimento de



162

resisténcia ao liberalismo e modernismo mediante a participacdo nas estruturas de
governo.

Ledo Xl (2014) pediu aos bispos catolicos franceses por meio da Au milieu
des sollicitudes, em 1892, que aceitassem a Republica e participassem da
organizagdo do Estado, mudando-o se necessario com meios legais. Para ele, as
formas de governo se alterariam constantemente cabendo ao catolico aceita-lo por
exigéncia do bem na ordem social. Ledo Xlll (2014), mesmo na instabilidade dos
modos de governo, repetiu o versiculo de Sdo Paulo (ROMANOS 13,1) comum na
Idade Média. O valor espiritual da autoridade ficaria preservado mesmo na
alternancia de formas de governo que foi o sinal de que a Igreja na Franca cedia
espaco para o governo da Republica da Terceira Republica, sendo Jules Ferry um
importante opositor aos catolicos.

Jules Ferry aprovou, em nome de uma democracia laica, leis que proibiam os
institutos catélicos de exercerem a educacao superior e expulsou algumas ordens da
Igreja em 1880, fazendo crescer a oposicdo dos catélicos a Republica™. A palavra
‘republicano” passou a ser sinbnimo de perseguidor para os catélicos. Os
republicanos que se consideravam os ‘“iluministas” do século XIX cercearam
interesses catdlicos, especialmente na educacdo®. Arquilliere (1941, p. 468)
classificou Ferry como um positivista. Ledo XIlI dirigiu recomendacfes aos bispos e
aos fiéis catdlicos, mesmo desaprovando aquele tipo de republica, optando pela
tentativa de uma reconciliagéo.

Arquilliere (1941, p. 466) chamou os anos de 1870 a 1914 de periodo de
laicismo. Para ele, o laicismo e a Terceira Republica se uniram na perseguicao
religiosa aos catolicos. O laicismo teria sido, ao mesmo tempo, influente na Franca,

na Bélgica, em Portugal, no México e no Brasil.

” Ferry teria pensado uma mudanca na Franca a partir da educacdo. Segundo Bignotto (2000, p. 61-
62), a Terceira Republica Francesa acreditava que a educacao tinha o poder de tornar os homens
iguais, dando-lhes condicdes de liberdade, resgatando assim ideais revolucionarios anteriores.

% A Terceira Republica Francesa realizou reformas educacionais importantes tornando o ensino
gratuito, laico e obrigatério. Todavia, a principio, as medidas foram mal recebidas pelos catélicos
temerosos de que a proibi¢cdo do ensino religioso fosse um deturpador de condutas. Thiesse (2009)
observou que, a partir de 1900, cresceu ha Franca uma valoriza¢édo da regido. A motivacdo veio do
movimento republicano que usava a escola como divulgadora dos principios de patriotismo e
nacionalismo. Géra (2001, p. 123-124) informa que, na Alemanha, Espanha, Portugal, Suica,
Holanda, América Central e no Brasil a educagéo passou a ser exercida pelo Estado e em alguns
deles, por algum tempo, foi definida como exclusividade do Estado.
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A Primeira Guerra Mundial alterou a forma como 0s governantes da Terceira
Republica tratavam os catolicos. Apds a guerra, 0 papa conseguiu estabelecer
acordos com nag@es visando ao reconhecimento de direitos reciprocos entre Igreja
Catdlica e estados nacionais. Essa fase de abrandamento das disputas entre religido
e Estado, na década de 1930, € o periodo que Arquilliere escreve seu livro principal.
Arquilliere, partindo de seu presente, ndo acreditou que a coligacdo entre religido e
Estado pudesse trazer beneficios ao catolicismo.

Na Franca foram vitoriosas diversas leis que restringiram o catolicismo no
cenario politico e educacional. O periodo entre as Grandes Guerras ndo alterou
consideravelmente as posi¢cdes da Terceira Republica. O destaque politico para os
catélicos na década de 1930 foi a Agcdo Catodlica Francesa. Ela nutria a ideia de
elevar a influéncia da Igreja por meio de fiéis convictos, ampliando a atuacdo da
hierarquia. A Acdo Catdlica Francesa motivou os chamados trabalhos de
evangelizacao leiga com operarios, juventude (estudantes), além de pessoas fora da
influéncia dos catolicos. A intengdo era mostrar um “outro catolicismo”, a fim de
vencer posi¢cdes contrarias a religido. Segundo Vaucelles (1974), a intencdo da Acéo
Catdlica era vencer os conflitos instaurados na politica e na sociedade francesa por

meio de um novo jeito de agir:

Ela ndo se agita mais como no século anterior trabalhando para reconstruir
uma civilizagdo cristd através da arregimentacdo religiosa e politica das
massas com a ajuda das forgas mais reacionarias, mas de uma obra de
persuasdo fundada sobre o testemunho pessoal e comunitario dos crentes
enraizados na fé. (VAUCELLES, 1974, p. 422).

A Acao Catolica pretendia motivar pela conversao pessoal, fazendo renascer
praticas religiosas entre 0s jovens e outros grupos que a lgreja Catdlica sentia ter
perdido influéncia sobre eles. Seria, para Vaucelles (1974), a forca de um
catolicismo laico que motivava a A¢ao Catdlica. Uma nova visdo da participacdo e
da misséo espiritual do leigo surgia com esse movimento. O papa Pio Xl percebeu,
na Agado Francesa, um instrumento importante para o catolicismo. As condi¢des de
trabalho e vida, as dificuldades sociais e outros assuntos que perturbavam os
homens e mulheres desse periodo foram as preocupacdes da Acdo Catdlica.
A intencdo permaneceu a mesma de tempos atras: levar as pessoas a fé. Mas agora

mediada por um movimento que ndo se assentava nas recusas.
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Assim, a Acdo Catolica pretendia viver um humanismo que pudesse despertar
a sociedade francesa para a religido. Os varios setores da Ac¢éo Francesa (A.C.J.C.
— Association Catholiqgue de la Jeunesse Francaise; J.A.C. — Jeunesse Agricole
Catholique; J.E.C. — Jeunesse Etudiante Chrétienne; J.0.C. — Jeunesse Ouvriére
Chrétienne, entre outras) atuaram para renovar as instituicbes visando uma
transformacao a partir da juventude. As leis educacionais, desde o tempo de Jules
Ferry, tinham afastado a Igreja Catdlica dos jovens, assim, aproximar-se deles
significava recuperar o espaco perdido. Os jesuitas prestaram um consideravel
servico no desenvolvimento dessas associacdes catdlicas. Os jesuitas, interditados
em 1880 e expulsos em 1901 da Franca, segundo Colon (2008), retornaram a
Franca e, entre os anos de 1920 e 1930, treinaram jovens que assumiram a direcao
desses movimentos laicos engajados na politica e na vida social francesa.

Arquilliére (1941) viu com esperanca a Acao Catdlica e seu plano de formar
elites profissionais catélicas que pudessem ser referéncia para influenciar a
sociedade francesa. Pio Xl deu um impulso a Acao Catodlica citando-a em sua
enciclica Ubi arcano Dei Consilio em 1922.

A composicéo das obras didaticas de Arquilliere, anteriormente apresentadas
nesta pesquisa, pode ser compreendia a partir da tentativa de aproximacédo da
juventude. Os manuais didaticos constituiam uma visédo purificada do catolicismo na
Franca, distante das acusacodes republicanas que teriam feito tanto mal a juventude.
Mas, diferentemente dos papas aqui apresentados, Arquilliere demonstrou em seus
manuais didaticos que era melhor para a autonomia perante os governos dos
paises.

A questdo que surgi apos essas reflexdes versa sobre os resultados desse
trabalho de Arquilliére. Ele teria contribuido com suas obras para que o catolicismo
alcancasse a estima perdida? A resposta ndo sO parece de dificil precisdo, como
também esta para além das intengfes desta pesquisa. Para Sirinelli (2003, p. 235),
perguntar-se sobre o resultado das ac¢bes corresponde a uma etapa comum no
desenvolvimento de pesquisas em que individuos possam ser considerados como
protagonistas ou participantes ativos de processos politicos. Essas perspectivas de
um catolicismo social que a Acdo Catdlica ambicionou propor para vencer uma
iImagem estereotipada do catolicismo, parecem ter produzido um resultado muito
maior na institituicdo do que na sociedade autoritaria do periodo entre guerras. Um

dos pilares da renovacdo para a Acao Catdlica estava na formacédo de elites
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intelectuais que pudessem alterar os meios que decidiam 0s rumos na nagao.
Arquilliere, com seus livros e ensino, colaborou para resgatar a imagem perdida da
religido catdlica, mas ndo foi suficientemente capaz de agir, de acompanhar a
juventude francesa na novidade que ela representava. Ele preferiu permanecer com

0s jovens do modo como sempre fez: com o ensino e os livros.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nossa intencédo, nesta pesquisa, foi demonstrar como surgiu 0 agostinismo
politico e como se transformou num esquema de interpretacdo para a politica da
Idade Média. O agostinismo politico surgiu da aplicacdo que Arquilliere fez de
interpretacdes filosdficas, teoldgicas e historicas as disputas sobre o exercicio do
poder. Essas interpretacdes e o proprio Arquilliere podem ser compreendidos com
base em seu lugar social e nas vinculagdes institucionais, religiosas e profissionais
do historiador francés (CERTEAU, 2006).

O esquema de interpretacdo formulado por Arquilliere foi acusado de ser
apologético e tendencioso. Os autores que contestaram partiram de leituras
baseadas na noc¢do de um neotomismo que somente possuia finalidades defensivas.
Por outro lado, varios historiadores fizeram do agostinismo politico uma possivel
chave para se compreender os conflitos entre Igreja (poder espiritual) e Estado
(poder temporal) na Idade Média.

Arquilliére estava historiograficamente ligado aos discipulos da escola
metddica. Ele foi formado por professores como Thévenin, Chatelain, Lot, Esmein,
Génestal e outros que pertenciam a escola metddica. A escola historica, que ele
seguiu, utilizava-se do estudo do direito dos povos medievais para explicar a
economia e a politica, da compreensdo profunda do latim e da paleografia como
exigéncias para seus trabalhos.

Entre os mestres do historiador francés estava Lot, um historiador de
transicdo entre as escolas historicas. As obras de Lot ocuparam um espaco
importante na producéo historiografica de Arquilliére, que o aceitou parcialmente em
suas obras. Outro historiador a quem Arquilliére fez constante referéncia foi Fustel
de Coulanges, mas nem sempre concordando com suas posi¢des. Concluimos que
a formacao de Arquilliére foi ajustada entre a historiografia metddica, algumas vezes
com historiadores de transicdo, e a instituicdo catélica. A sua historiografia foi
aprovada por seus pares e autorizada no contexto eclesial, significando, na pratica,
um abrandamento de questdes polémicas que pudessem comprometer a imagem
catdlica. Ele iniciou seus estudos em 1907 com Lamennais, na fase do
fortalecimento do liberalismo, das reacfes ultramontanas e quando as questdes

politicas predominaram nos meios catolicos influentes da Franca e da Itélia.
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Arquilliére encontrou em Santo Agostinho o interlocutor para interpretar a politica
medieval, tendo diante de si 0 seu presente.

Arquilliere, partindo da afirmagdo de que os medievais reinterpretaram A
Cidade de Deus, afirmou que os papas e outros teblogos ligados a eles, apés o
reinado de Carlos Magno, reivindicaram a direcdo completa da cristandade. O
historiador francés ndo mencionou o vazio no poder causado apds a morte de Carlos
Magno, que resultou em conflitos que enfraqueceram os sucessores. Inversamente,
o0 papado foi tentando ocupar o espaco vazio no Império e na cristandade e,
mediante uma organizagao auxiliada pela formacao intelectual de seus membros, se
propds como mediador e interventor nos conflitos politicos. Essa nova condi¢do
ofereceu a oportunidade do papado despontar como instituicdo organizada diante
dos monarcas.

Para Arquilliéere, o auge do agostinismo politico estaria em Gregoério VII.
Arquilliéere ndo fez mencdo aos eventos que determinaram o fortalecimento do
papado, especialmente, a menoridade de Henrique IV, que permitiu que o papa
dispusesse leis contra a intervencdo do imperador na Igreja. N6s defendemos,
diferentemente de Arquilliere, que os monges ligados a abadia de Cluny seriam
também os responsaveis pela ideologia de um papado centralizador diante da
autonomia exercida pelos bispos nos reinos. Propomos, ainda, que as acbes de
Gregorio VII sejam entendidas nesse contexto. Arquilliére, em nenhum momento de
suas argumentacdes, inferiu que o papado e seus aliados pudessem ser
oportunistas, ambiciosos ou dominadores. Para ele, sempre € a finalidade espiritual
gue movia o papado da Alta Idade Média. Assim, os cuidados para afastar adjetivos
ou compreensdes que comprometam a Igreja Catélica estdo presentes em toda a
sua obra. Nao concordamos com Arquilliéere que defendia o uso de apenas uma
categoria ou um enfoque para explicar a teologia politica medieval. Arquilliére
aplicou sua compreensao da politica medieval aos manuais de ensino que elaborou.

Uma das atividades desempenhadas por Arquilliere foi produzir materiais
didaticos sobre Historia. Nestes materiais, 0 agostinismo politico foi simplificado para
que pudesse ser utilizado para interpretar a historia catélica e da nacéo francesa.
Nos livros didaticos que foram analisados, foi possivel perceber mais nitidamente a
compreensao que o0 autor possuia sobre a histdria medieval e da Igreja. Ele afirmou,
no livro didatico Histoire de I'Eglise, que a religido representava um “passado

glorioso” que poderia suscitar forcas no presente. Para ele, a Igreja Catdlica foi uma
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forca civilizadora enquanto conservou a heranga classica e motivou a transformacao
de uma mentalidade bélica para outra que valorizava a vida humana.

A obra de Arquilliere tinha a preocupacéo de ensinar valores cristdos a partir
da historia para a juventude. Recordemos que o papa Ledo Xlll, em suas exortacdes
sobre o valor do tomismo, referia-se constantemente sobre os “perigos” que
doutrinas erradas representavam para 0s jovens. Podemos interpretar que a
composicdo de materiais didaticos mais elaborados historicamente, porém
conservando uma posicdo alinhada aos interesses catodlicos, foi uma das
contribuicdes de Arquilliere para melhorar a imagem catolica na Franga da década
de 1940. Na obra L’Eglise au Moyen Age, a compreensdo da Igreja néo distoa da
visdo anteriormente apresentada.

Os filésofos e tedlogos neotomistas fundamentam afirmagBes sobre Santo
Agostinho e sobre a ldade Média nas obras de Arquilliere, por isso ele foi
considerado como pertencente ao movimento. Todavia, hdo se pode negar que 0S
tomistas ou neotomistas fizeram estudos aprofundados e inéditos até aquele
momento sobre temas que interessavam a Arquilliere. No momento que Arquilliere
escreveu sua obra principal, em 1934, consideramos que as melhores obras sobre
Santo Agostinho eram de autores neotomistas. Assim, o neotomismo contribuiu para
dar impulso aos estudos sobre autores e temas medievais. Hoje, essas
contribuicdes estdo envoltas em desconfianca e descrédito entre os estudiosos pelo
motivo de terem surgido como uma resposta a perda de espaco politico do
catolicismo no final do século XIX e inicio do século XX. E necessario separar a
apologia catolica e a pesquisa aprofundada realizada pelos neotomistas.

O neotomismo €, precisamente, uma corrente filoséfica que possui um longo
percurso na historia da filosofia. A definicdo de tomismo ou neotomismo, baseada em
aspectos de maior ou menor proximidade com o pensamento de Santo Tomas de
Aquino, constitui-se um problema dos estudos filoséficos. Arquilliere ndo produziu
estudos tipicamente filosoficos, mas produziu, a seu modo, historiografia. Os autores
gue chamaram Arquilliere de neotomista, sem distinguir entre a categoria filoséfica e o
uso histérico de conceitos de autores ligados a essa corrente filosofica, confundiram
os campos da filosofia e da histdria. Consideramos que ndo cabe a Arquilliére, como
defenderam alguns autores apresentados no inicio da pesquisa, ser nomeado de
neotomista. Ele foi um historiador que utilizou estudos filosoficos de autores
considerados neotomistas, portanto, na definicdo correta, Arquilliere ndo foi um
neotomista.
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O neotomismo ndo se resume ao momento da enciclica Aeterni Patris de
Ledo Xlll. Os estudos de Campos (1989), Santos (2013), Micheletti (2009), Guglielmi
(2011) e outros, demonstraram que 0 neotomismo ou 0 tomismo — ho momento o
uUsSO maior recai no segundo termo — passou por mudancas e continua presente no
cenario filoséfico. O neotomismo, nas duas primeiras décadas depois da enciclica
Aeterni Patris, colocou-se a servico do catolicismo, resgatando conceitos tomistas
gue pudessem responder as criticas realizadas no campo politico e dos costumes. O
momento historico do final do século XIX era conturbado pelo movimento de
unificacdo da Italia e pelas acdes em varios paises visando diminuir a influéncia
catdlica nos Estados. ApOs a primeira guerra mundial, os autores neotomistas
produziram seus trabalhos com menor pressao das forcas que acusavam ou
defendiam o catolicismo. As discussdes concentraram-se na filosofia tomista dentro
de seu contexto medieval com destaque para as obras de Gilson.

Gilson e Mandonnet demonstraram que o0s estudos agostinianos
representavam uma importante contribuicdo para a filosofia medieval e para os
estudos sobre a ldade Média. Para eles, em certos periodos da ldade Média o
método desenvolvido pelas escolas e universidades nascentes era o estudo das
autoridades e a discussao teologica e filoséfica com elas. Por isso, recusar ou
ignorar as autoridades, entre elas Santo Agostinho, era deixar de compreender onde
se fundamentavam os intelectuais medievais, 0s papas e outros agentes da
sociedade medieval.

Para nds, a contribuicdo de Arquilliere para o estudo da Idade Média foi
chamar a atencdo dos historiadores para a importancia de Santo Agostinho nas
elaboracdes tedricas da Idade Média. Os neotomistas, mesmo movidos, as vezes,
pela defesa da fé, comprovaram que Santo Agostinho foi uma autoridade
referenciada pelos principais pensadores e governantes da Idade Média.

Concordamos com Arquilliere quando expde que os autores medievais nao
citavam somente as autoridades nas quais fundamentavam suas ideias, mas eles as
interpretavam. Afirmamos que a expressao agostinismo politico, que carrega em si 0
contetdo exposto nessa pesquisa, possa ser revitalizada com outros termos e com
nova interpretacdo do agostinismo medieval. Consideramos, ainda, que a
historiografia medieval ndo pode, motivada por argumentos ad hominem ou por uma
visdo parcial, simplesmente abandonar a importdncia de Santo Agostinho.

A abordagem do pensamento agostiniano constitui, para nés, uma base importante
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sem a qual a compreensdo de muitos autores medievais pode permanecer
incompleta. A contribuicdo de Arquilliére foi apontar aos historiadores que dentro das
varias tematicas que oferece os estudos medievais, 0 aprofundamento agostiniano
pode continuar abrindo espacos para novas e antigas compreensdes. A propria
obstinacdo de Santo Agostinho escrevendo A Cidade de Deus por tantos anos ja €,
para o historiador, uma questéo intrigante. Purifiqgue-se o quanto for possivel das
ideologias que compdem o agostinismo politico, mas, sobretudo, permaneca Santo

Agostinho.

Parece-me que, com o auxilio de Deus e com esta imensa obra, saldei a
divida contraida. Que me perdoe quem achar que eu disse pouco ou
demasiado. E quem estiver satisfeito ndo dé, agradecido gracas a mim, mas
a Deus comigo. Assim seja. (SANTO AGOSTINHO, De civ. Dei, XXII, 30).
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