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RESUMO

A tese que aqui se apresenta a respeito do reino visigodo utiliza-se de um género de
fontes, a hagiografia, como ponto de partida para abordagem proposta. Vemos
nessas fontes um testemunho do imaginario em sua imbricacdo com o sagrado, ou
seja, com o Cristianismo, e os limites da cristianizacdo catdélica; o sincretismo
religioso entre a fé cristd e as crencas ditas “pagas” pela propria Igreja; e, dentro
desse escopo, as representacdes do Mal, bem como a ética decorrente de tal
percepcdo como elementos da religiosidade medieval — presentes na cultura visigoda
—, 0S quais, ndo obstante extensos estudos realizados até o presente momento,
exigem novas abordagens. Em linhas gerais, propomos analisar a percepcao do Mal
e suas representacfes na longa duracdo, o papel e inten¢cdes dos tedlogos e
hagidgrafos, dando atencdo especial a religiosidade e suas implicacdes no
imaginario. Como fontes principais de nossa pesquisa, que fazem parte do corpus
hagiografico visigodo, estdo: A Vida de Santo Emiliano (Vita Sancti Aemiliani), de
Braulio de Saragoca; As Vidas dos Santos Padres de Mérida (Vitas Sanctorum
Patrum Emeretensium) e A Vida de Sdo Frutuoso (Vita Fructuosi), de autores
desconhecidos; A Vida de Sao Desidério (Vita Desiderii), escrita por Sisebuto, e a

autobiografia de Valério do Bierzo.

Palavras-chave: Bem e Mal. Hagiografia. Teologia. Espanha — Historia — Periodo
gotico, 414-711. Imaginario — Idade Média. Religiosidade.



ESTEVES, Germano Miguel Favaro. Between saints and demons: the perception

of evil in theology and hagiographies of the Visigoth Kingdom of Toledo (VI-VII
centuries) . 2015. 266 f. Thesis (Doctorate in History) — Faculdade de Ciéncias e
Letras, Universidade Estadual Paulista “Julio de Mesquita Filho”, Assis, 2015.

ABSTRACT

This thesis about the Visigoth kingdom makes use of a genre of sources, the
hagiography, as a starting point for the proposed approach. These sources show us
an testimony of the imaginary in their imbrications with the sacred, that is, with
Christianity, and the limits of the Catholic Christianization; religious syncretism
between Christian faith and called beliefs “pagan” by the Church itself; and, within
that scope, the representations of evil and ethics related to such perceptions as
elements of medieval religiosity — present in the visigothic culture — which, despite
extensive studies conducted until the present moment, require new approaches.
Generally speaking, we propose to analyze the perception of evil and its
representations in the long duration, the role and intentions of theologians and
hagiographers, paying special attention to religiosity and its implications in the
imaginary. As the main sources of our research, which are part of the Visigoth
hagiographic corpus, are: Saint Emilian Life (Vita Sancti Aemiliani) of Braulio of
Zaragoza; The Lives of the Saint Fathers of Merida (Vitas Sanctorum Patrum
Emeretensium) and The Life of Saint Frutuoso (Vita Fructuosi) of unknown authors;
The Life of St. Desiderius (Vita Desiderii), written by Sisebuto, and the autobiography

of Valerius of Bierzo.

Keywords: Good and Evil. Hagiography. Theology. Spain — History — Gothic Period,
414-711. Imaginary — Middle Ages. Religiosity.
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1. Introducéo

O estudo que aqui se apresenta acerca da percepcdo do Mal na teologia e
nas hagiografias hispano-visigodas dos séculos VI-VII pretende ser uma producao
de histéria (texto historico; historiografica) a partir de uma abordagem
multidisciplinar, uma vez que busca englobar o pensamento coletivo e as
representacdes discursivas dos tedlogos e hagidgrafos do periodo, realidades
interiores, permeadas por uma visdo de mundo compartilhada pela sociedade.

Preliminarmente, para tornar mais clara nossa abordagem, é preciso delimitar
0s conceitos de religido, bem como suas func¢des sociais, e religiosidade. Assim,
vemos que a religido, enquanto pratica cultural, sofre ela propria um constante
processo de mudanca, e, portanto, a concepcédo do que é religido muda de acordo
com o tempo em que a andlise é feita. Segundo o antropélogo Radl Iturra, “Existem
mil e uma formas de definir este conceito (religido), e outras tantas formas havera
também de entendé-lo e pronunciar-se acerca dele™.

Etimologicamente, um dos significados de religido esta associado a re-ligare,
religar, unir pessoas em torno de uma fé, o que une Deus, deuses ou qualquer outra
entidade sobrenatural aos homens. Como afirma Jean Delumeau, religido “E o lago
gue liga o homem ao sagrado e que o impede de se sentir perdido no meio de um
mundo que nunca dominara totalmente™.

Mas, conforme alerta Mircea Eliade®, nem todas as religides apresentam as
seguintes caracteristicas: a existéncia de um deus (ou deuses), preceitos
morais/comportamentais, mito de origem e relagdo com o sobrenatural. Na verdade,
a definicdo de religido implica sempre o contexto sociocultural e histérico em que é
elaborada, sua funcdo dentro da sociedade e a perspectiva tedrica que |lhe da
sustentacao.

Assim, faz-se mister delimitar as fun¢des sociais da religido. Emile Durkheim,
embora se tenha baseado fundamentalmente em estudos antropolégicos de
sociedades primitivas, considerava o religioso como um fendmeno universal; dai o
fato de ter estudado o sistema religioso em diferentes contextos historicos, sociais e

culturais, tentando entender qual a esséncia comum, quais as fungdes universais

Y ITURRA, Radl. A religido como teoria da reprodugéo social. Lisboa: Fim de século, 2001, p. 96.

> DELUMEAU, Jean. As Grandes Religies do Mundo. Lisboa: Editorial Presenca, 1997, p. 735.

® ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano: a esséncia das religibes. Lisboa: Edi¢éo livros do Brasil,
1999, p.171.
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gue a religido desempenha dentro das diferentes sociedades e que explicam a sua
origem*. Dessa forma, segundo o sociélogo francés, a realidade simbélica da religido
€ 0 nucleo da consciéncia coletiva. Como ato social transcendente ao individuo, é a
condicdo primordial para a integracdo e a manutencéo da ordem social®.

Portanto, como salienta Rodrigues®, por tras de toda manifestacdo religiosa
(rito, culto, credo, adoracdo etc.) estd a sociedade, pois é ela que cria a (sua)
concepcdo de religioso. E nesse sentido que o antropélogo Radcliffe-Brown’
defende que o direito (sancdes legais), a moral (sancdes da opinido publica e da
consciéncia) e a religido (sancdes religiosas) sédo trés maneiras de controlar o
comportamento humano.

Dentro dessa discussdo sobre a funcdo social da religido, existe outra
questdo extremamente pertinente, que deve ser elencada neste momento: a
religiosidade. Uma das formas de definir a religiosidade é compara-la com a religiao
formalizada, com sua doutrina, em nosso caso, a organizacao eclesial e o clero
profissional. A religiosidade, ao contrario de toda formalizacdo e institucionalizacao
presentes na religido, caracteriza-se como uma crenca ou doutrina pouco definida
em termos teoldgicos e, principalmente, ausente de organizacéo eclesial, com maior
protagonismo e acédo do povo. Segundo Durkheim, tratando pontualmente sobre a
religido e religiosidade cristd, “O cristianismo viveu sempre, de forma indissociavel,
ligado a manifestacfes magicas e supersticiosas, que jamais conseguiu erradicar da
mentalidade e das praticas locais™.

Em muitos contextos sociais, as praticas e as supersticbes populares estao
misturadas com os dogmas oficiais das igrejas/religides instituidas. De acordo com
0S meios e as circunstancias, tanto as crengcas como 0s ritos, preconizados pelas
instituicdes religiosas oficiais, sdo praticados e sentidos de maneira diferente.
Portanto, é pertinente realcar ainda que o patrimoénio simbdlico-religioso oficial (que

o sociblogo italiano Enzo Pace® considera como sistema), com seus dogmas,

* DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa: o sistema totémico na Australia. S&o
Paulo: Martins Fontes, 1996, p. 212.

> LUCKMANN, Thomas. La religién invisible: El problema de La religion en la sociedad moderna.
Salamanca: Ediciones Siguene, 1973, p. 26.

® RODRIGUES, Donizete. Sociologia da Religido: uma introducdo. Porto: Edicdes Afrontamento,
2007, p. 76.

" RADCLIFFE-BROWN, A. R. Estrutura e funcdo nas sociedades primitivas. Lisboa: Edicdes 70,
1989, pp. 254-255.

® DURKHEIM, Emile. op. cit.,p. 54.

° PACE, Enzo. New paradigms of popular religion. In: Archives de Sciences Sociales des Religions,
64/1, pp. 7-14.



15

ortodoxia, organizacao formal, ndo € facilmente compreensivel pelo povo; dessa
forma, a religiosidade, como subsistema, € uma interpretacdo propria que o grupo
social faz dos ensinamentos da religido ou igreja dominante; € a forma como a
populacdo vive e expressa sua “religido” no dia-a-dia™.

Sendo assim, ao olhar para a sociedade atual e todos os problemas ligados a
vivéncia e aos sentimentos humanos que enfrentamos — toda violéncia, guerras,
caos, das menores e infames brincadeiras que tem um fundo de maldade até o
genocidio orquestrado por ditadores no século passado e neste inicio de século —,
fazemos uma simples pergunta, que nao apresenta uma resposta tao direta: de onde

vém o mal e suas representacdes? Como afirma Ronaldo Amaral,

Em épocas de instabilidades, de dificuldades materiais e pressdes
negativas a sua vida interior, ou dependendo das vicissitudes do espirito, a
realidade que engendrard ou serd aquela que agrave e prolongue essa
situacao, ou sera aquela que inverta para seu beneficio e bem estar, seja no
ambito do sagrado seja no profanoll.

As ansiedades, as angustias, os medos, as esperancas, 0s sonhos, as
utopias, temas relegados por muito tempo a segundo plano por pesquisadores, pois
0 que interessavam eram 0s acontecimentos, as estruturas humanas e sociais mais
externas, personagens, fatos, e mesmo pensamentos, que fossem precisamente
dataveis e documentados em sua forma mais positiva, passam a ser, em grande
medida, uma inquietacéo para o historiador contemporaneo.

Conforme nos mostra Hilario Franco Junior, isso deslocou o enfoque da
histéria religiosa tradicional, centrada nas instituicdes e personalidades eclesiésticas,
passando-se a considerar mais o sentimento religioso que a religido. Os sentimentos
religiosos fortemente enraizados ndo podem ser alcancados a ndo ser através de
suas expressodes culturais, ndo somente aquelas de uma cultura elitizada, mas
também, sobretudo, de uma cultura dos campos, das pracas, das tavernas, da
cultura oral, anénima, na qual todos sédo os elaboradores, escritores, receptores e

transmissores*?.

' RODRIGUES, Donizete. op.cit., pp.80-81.

' AMARAL, Ronaldo. Da rentncia ao mundo & abolicdo da histdria: o paraiso no imaginario dos Pais
do Deserto. Campo Grande: Editora UFMS, 2011, p.15.

> FRANCO JR. Hilario. Meu, teu nosso: Reflexdes sobre o Conceito de Cultura Intermediaria: In: A
Eva Barbada: Ensaio de mitologia medieval. S&o Paulo: Edusp, 2010, p. 29.
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As origens do Mal remontam as antigas religides e textos babildnicos™ que,
tratando diretamente do paralelo com a religido foco deste trabalho, diferentemente
do Génesis, ndo colocam o homem como o primeiro transgressor, aquele que
condenou a humanidade ao pecado original. Do ponto de vista babilonico, a criacéo
do Mal é atribuida aos deuses, que moldaram o mundo a sua imagem e
semelhanca, sendo que um dos textos mais conhecidos do periodo, a Epopeia de
Gilgamesh, reconhece a existéncia primordial do Mal**.

Partindo para uma comparacao mais direta, as personificacbes do Mal nas
culturas ocidentais e orientais nos dao uma perspectiva de como este, enquanto
conceito e como algo vivido e sentido, chegaram aos ocidentais. Como salienta
Burton Russel, “as formulacdes paralelas do Diabo em culturas diversas e muito
distantes no espaco podem nascer de estruturas universais do pensamento humano,
ou podem ser produto de um processo, ainda desconhecido, de difuséo cultural™®.

Tratando diretamente do mundo grego e indo-europeu, vemos que se sugere
a existéncia de um pecado original. De acordo com George Minois, Anaximandro, no
século VI a.C, alude a um crime primitivo, apds o qual a humanidade teria sido
castigada pela destruicdo da unidade, e o crime original é transmitido a todos os
seres humanos, de tal forma que existe uma cadeia inquebravel entre os homens,
uma responsabilidade coletiva e solidaria a respeito do pecado original. ldeia
encontrada no mito de Zagreu, cuja culpa, segundo Minois, ascende a um periodo
anterior a humanidade, a qual sera retomada por certos pensadores cristdos, como
Origenes. Desse ponto de vista, o deus tem duas faces, uma coincidéncia de
opostos, podendo expressar-se teologicamente, em termos racionais, ou
mitologicamente, em termos literarios™®.

No monoteismo veterotestamentario, por exemplo, Deus pode ser visto como
a reunido de duas tendéncias opostas congregadas em uma mesma pessoa. No
politeismo, as divindades individuais podem, igualmente, ser boas e mas ao mesmo
tempo, ao exemplo de Zeus ou alguns deuses serem considerados inteiramente
bons, e outros, maus por sua natureza mitolégica. Um exemplo claro de divindade

gue congrega os dois valores em um mesmo ser vem do hinduismo. Brama, o deus

¥ MINOIS, Geroges. As origens do mal. Uma histéria do pecado original. Lisboa: Editorial Teorema,
2004, p. 12.

|dem, Ibidem, p. 12.

> RUSSEL, Jeffrey Burton. O diabo. As percepcdes do mal na antiguidade e no cristianismo primitivo.
Rio de Janeiro: Editora Campus, 1991, p. 45.

*MINOIS, op. cit., pp. 14-15.
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supremo, € chamado de “a criagdo e a destruicdo de todos”. Dessa forma, ele cria “o0
mau ou o bom, o gentil ou cruel, o cheio de darma ou adarma, o verdadeiro ou o

falso”'’. Como afirma Russel,

A coincidéncia dos opostos, do bem e do mal, no Deus é frequentemente
considerada como necessaria. O postulado basico € que todas as coisas,
boas ou mas, vém do Deus. Mas na medida em que as pessoas acham que
o Deus é bom e ndo querem atribuir-lhe o mal, postulam uma oposicéo de
forcas dentro da divindade. A oposicdo externaliza-se gradualmente, e
ocorre a divisdo em dois'®.

Em uma lenta e gradual evolucéo, tratando da demonizacdo de algumas
deidades, tomemos como exemplo algumas representacdes religiosas ainda na
Antiguidade. Os cristdos transformaram em demdnios as deidades da Grécia e de
Roma, os gregos por sua vez, adorando os deuses olimpianos, transformaram os
Titds em espiritos maus™®. Mais exemplos, expressos pela ideia de guerra entre os
deuses, a deposicdo dos mais velhos pelos mais novos, aparecem em relatos
iranianos e indianos, em que o0s primeiros, aqueles que perdem a batalha pelo poder
do céu ou do cosmos, sdo relegados & condicéo de espiritos geralmente maus®.

Um olhar mais apurado mostra-nos que, nas religibes ocidentais, Deus e 0
Diabo figuram em oposicdo quase absoluta, ndo obstante os mitos de muitas
sociedades os coloquem em intima conjuncdo, sendo que, a existéncia do Bem
pressupde diretamente a existéncia do Mal. Segundo Russel, “0 Deus e o Diabo
existem e trabalham juntos desde toda a eternidade; ou séo irmaos; ou o Deus cria 0
Diabo; ou, numa relacdo ainda mais proxima, o Deus o gera ou o produz de sua
prépria esséncia’.

Diante dessas breves reflexdes acerca da ambivaléncia entre o Bem e o Mal
e sua criacdo, surgem representacdes distintas entre os dois mundos, mas nem
sempre estes sao totalmente benéficos ou totalmente maléficos.

Nas religibes da Antiguidade e em outras religides ocidentais, o mundo
subterraneo esta frequentemente, mas nao totalmente, associado ao principio do

Mal. De um lado, esse mundo simboliza a fertilidade, em parte devido a sua

' O'FLAHERTY, Wendy D. Hindu myths. Harmondsworth: 1975, pp. 42-46.

'® RUSSEL, J. B. op. cit., pp. 47-48.

¥ HESIODO. Teogonia. A origem dos Deuses. Estudo e traducdo: Jaa Torran. Sdo Paulo: lluminuras,
2007, pp. 149-153.

0 RUSSEL, J. B. op.cit., p. 48.

L |dem, Ibidem, p. 48.
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associacdo com o ventre materno e com as plantas e colheitas que do solo nascem,
além de ser também fonte de minerais preciosos como o ouro, a prata e gemas de
valor. Mas, de outro lado, esta associado a morte, ao timulo ou sepultura.

Tratando diretamente de Hades ou Plutdo, conhecidos como os senhores do
inferno na mitologia greco-romana, percebemos que ambos sao vistos tanto como
deuses da fertilidade quanto da morte, o que ajuda a explicar a tradicdo ocidental de
que Satd ndo seja somente o senhor do Mal e da morte, mas também associado a
fertilidade e a sexualidade, traco evidente, segundo Russel, nas orgias das bruxas e
nos chifres que o Diabo usa frequentemente?’. Embora exista um veio de
interpretacdo benévola acerca dos senhores do submundo na Antiguidade greco-
romana, estes, devido a sua associagdo com o0s tormentos e figuras infernais,
criadas por meio da literatura ou das representacdes pictéricas®, tendem, com
frequéncia, a ser caracterizados como maus, os senhores do castigo eterno, dai sua
associacdo com o Diabo e o inferno cristdo®’. Dessa forma, haveria para os gregos
uma percepcao dualista de suas deidades, expressa também na teodiceia grega e
em suas consequéncias, dentre as quais 0 surgimento do mundo e da
humanidade®. Esses mesmos gregos contribuiriam para a visdo cristd do mundo
formada por matéria e espirito, sendo este ultimo sempre preferivel e mais
benigno?®.

Como dissemos acima, além do principio do Mal, do Diabo como sua
representacdo mais poderosa (no que tange ao Cristianismo), podemos encontrar na
maioria das sociedades uma legido de espiritos menores que personificam males
especificos, e ndo o Mal em si. Estes sao espiritos que carregam caracteristicas de
um tipo de mal especifico, do calor e do frio extremos, da infertilidade, da doenca,
das tempestades ou da praga. Poucas vezes sdo distinguidos uns dos outros e tém
a estranha e imprecisa qualidade de provocar o terror.

Como demonstra Russel, eles entram no corpo, causando as doencgas; ou na
mente, causando a loucura. Assemelham-se a incubos machos ou a sucubos

fémeas, seduzindo os que dormem, sdo geralmente feios e muitas vezes

*2 |bidem, p. 52.

8 Como exemplo, vemos nas pinturas etruscas, o demonio barbado, que aos poucos é helenizado e
assimilado a Hades-Plutdo e passa a designar o reino dos mortos. SERRANO, Pilar Gonzélez.
Catabasis e Resurreccion. In: Espacio Tempo y Forma, serie I, Historia Antigua. n.12, 1999, pp. 129-
179.

> BRANDON, S. G. F. The judgement of the dead. Londres: 1967, pp. 175-181.

> AMARAL, Ronaldo. op. cit.,p. 39.

?® HIRSCHBERGER, Johannes. Histéria da Filosofia na Antiguidade. S&o Paulo: Herder, 1957, p. 26.
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deformados, deformacdo esta que constitui um sinal externo e visivel da
deformidade de suas ac¢Oes. Quase sempre atacam a pessoa de forma direta e
cruel’’. Assim, a crenca na existéncia do demoniaco remonta ao mundo antigo,
entre persas, judeus, gregos, romanos e cristdos, da mesma forma que as crencas
modernas sobre o Diabo. As ideias cristds sobre o demdnio remontam, em grande
medida, as crencas do Cristianismo primitivo, que, por sua vez, sdo baseadas na
demonologia dos apdcrifos e dos apocalipses judeus. Segundo José Maria
Blazquez, as ideias da literatura apocaliptica e apocrifa judaica sobre os demdonios
foram aceitas por Jesus e passaram ao Cristianismo primitivo®.

Procurando trabalhar com um curto periodo, em relacdo as fontes primérias, e
com um longo periodo, relacionado a formagcdo do pensamento cristdo, nossa
atencdo sera dirigida em especial a religiosidade e as implicacdes no imaginario
sobre o Mal, na teologia e nos relatos hagiograficos visigodos. Como fontes
principais de nossa pesquisa, que fazem parte do corpus hagiografico visigodo,
estdo: A Vida de Santo Emiliano (Vita Sancti Aemiliani), de Braulio de Saragoca®’; A
autobiografia de Valério do Bierzo®, As Vidas dos Santos Padres de Mérida (Vitas
Sanctorum Patrum Emeretensium)®! e A Vida de S&o Frutuoso (Vita Fructuosi)®, de
autores desconhecidos, e A Vida de Sao Desidério (Vita Desiderii), escrita por
Sisebuto®.

E preciso lembrar, contudo, que o recorte que estamos propondo somente se
torna inteligivel quando enquadrado em outro muito maior. Falamos, nesse caso,
dos elementos historicos que se encontram compreendidos pela Hispania da
chamada Primeira Idade Média (séculos IV a VIII) e os dados narrados nos relatos
hagiograficos, pois, sem essa analise, seria impossivel tratar do tema, que, como
veremos, tem uma estreita ligagcdo com as esferas sociais do periodo, ndo somente

dentro do contexto da Hispania Visigoda.

*’ RUSSEL. op.cit., p. 60.

8 BLAZQUEZ, Jose Maria. Intelectuales, ascetas y deménios al final de La Antiguedad. Madrid:
Cétedra, 1998, p. 528.

 BRAULIO DE SARAGOCA. Vita Sancti Aemiliani. Ed. bilingue (latim-espanhol) de J. Oroz. Revista
Gerion — Textos y Estudios, Vol. IX, n. 119-120, nov-dec, 1978.

% DiAZ Y DIAZ, Manuel C. Valerio del Bierzo. Su persona. Su obra. Leén: Centro de Estudios e
Investigacion San Isidoro, 2006.

%1 VITAS SANCTORUM PATRUM EMERETENSIUM. Ed. bilingue (Latim-Inglés) de J. N. Garvin.
Washington D.C., The Catholic University of America Press, 1946.

%2 VITA FRUCTUOSI. Ed. bilingue (Latim-Espanhol) de M. C. Diaz y Diaz. Braga, s/e, 1974.

¥ SISEBUTO. Vita Desiderii. In: GIL, I. (Ed.). Miscellanea Wisigothica. Sevilla, Anales de la
Universidad Hispalense. Serie Filosofia y Letras, n.15. Publicacién de la Universidad de Sevilla, 1972,
pp.70-112.
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Assim, o presente trabalho visa a discutir e se ocupar da problematica acerca
da percepcao do Mal na teologia e nas hagiografias, suas representacdes na longa
duracéo, o papel e intencdes dos tedlogos e hagidgrafos, dando atencao especial a
religiosidade e suas implicagbes no imaginario da Hispania do periodo, suas
influéncias literarias, bem como a figura do Diabo®, o inimigo da humanidade, o
fomentador dos vicios e serpente do Mal, sdo percebidos e externados dentro das
Vitae. Dessa forma, a pesquisa que aqui se apresenta a respeito do reino visigodo,
buscaréa utilizar-se de um género de fontes — hagiografia, que, como constatamos,
sdo pouco estudadas em razdo da escassez de trabalhos sobre o tema — como
ponto de partida para abordagem proposta. Vemos nessas fontes um testemunho do
imaginario em sua imbricacdo com o sagrado, ou seja, com o Cristianismo, os limites
da cristianizacao catolica, o sincretismo religioso entre a fé cristd e as crencas ditas
“pagds” pela propria Igreja. A concepcao de Mal (personificado no demdnio) e Bem
(personificado no santo) e a ética decorrente disso sdo alguns dos elementos dessa
religiosidade medieval — presentes na cultura visigoda — o0s quais, ndo obstante
extensos estudos realizados até aqui, exigem abordagens sobre novas perspectivas.
Enfim, em linhas gerais, buscamos destacar quais sdo as particularidades dessas
hagiografias, o papel e inten¢gbes dos hagiografos e sua relacdo com os problemas
decorrentes da agéo do Mal e a religiosidade no reino visigodo.

Tratando diretamente das Vitae visigodas, uma das hipbéteses que
formulamos para esta pesquisa entra em concordancia com os escritos de Hilario
Franco Junior, quando trabalha com a Legenda Aurea. O autor elenca dois tracos
basicos da mentalidade medieval inseridos nesse conjunto de textos: o belicismo e o
contratualismo. Estes mostram, primeiramente, o mundo como um palco da luta
entre as forcas do Bem e do Mal, que somente encontrariam seu fim no Juizo Final,
e 0S santos como personagens que se configuram como armas importantes para
guiar o homem para a vitéria final do Bem. Isso, em segundo lugar, expressa a
participacdo de todos os elementos da natureza, sobretudo a do homem, que
necessariamente se posiciona de um lado ou de outro, ja que a neutralidade ética
era inviavel para aquela visdo de mundo. Assim, o papel dos santos era, pelo
exemplo do martirio e das virtudes, conquistar novos adeptos para a causa de Deus.

% Utilizaremos o termo “Diabo” com letra maitiscula quando se tratar do equivalente a personificac&o
do Mal supremo, o inimigo do Deus cristdo, e “diabos” ou “deménios” como sindnimo de seres
malignos com poderes sobre-humanos. ROBBINS, Rossel H. Enciclopédia de la Brujeria y
Demonologia. Madrid: Editorial Debate, 1988, p. 251.
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Porém, existem alguns tracos contraditorios nas intervencdes punitivas dos santos,
sob a justificativa de punir “alguns para recolocar outros no caminho correto”, da
mesma maneira que, pela viséo totalizadora que se tinha da divindade, os deménios
eram “feitores de Deus”, que praticavam o Bem para punir o Mal.

O Deus punitivo presente nas paginas da literatura apdcrifa
veterotestamentéaria e também na candnica estaria também na literatura hagiogréafica
visigoda, prolongando uma antiquissima vertente hebraica na qual Yahweh, que, em
um primeiro momento, € uma divindade que congrega o Bem e o Mal em uma unica
figura, transforma-se em um Deus bom, relegando aos seus “anjos caidos” o papel
de perpetrar o Mal. Tal formula torna-se, de nosso ponto de vista, contraditéria

diante da analise da literatura hagiogréafica visigoda.

1.1. ArticulagBes Necessarias: o imaginario na longa duracdo e a Analise Critica do

Discurso

Ao longo dos primeiros séculos do Cristianismo, desenvolveu-se um
pensamento que, externado por meio da via literaria, formou as bases das
representacbes que foram usadas, discutidas e reformuladas dentro do reino
visigodo dos séculos VI e VII. Assim, 0 pensamento a respeito do sagrado e sua
percepcdo, dogmas e o modus vivendi dos cristdos dos primeiros séculos foram
passados de geracdo em geracao até desembocar na formulacao literaria visigoda a
respeito do Mal e suas representacoes.

Dessa forma, nossa abordagem encontra-se na “longa durag&o” proposta por
Fernand Braudel*®. Substituindo um tempo Unico, linear, pela “dialética da duracao”,
o enfoque no tempo longo propiciou, além de uma aproximacéao da antropologia, a
possibilidade de construir uma cronologia cientifica, datando os fenémenos
histéricos segundo sua duracéo, longe de encerrar-se nos acontecimentos.*® Nesse

sentido, diz Amaral:

[...] a religiosidade s6 pode falar do sagrado enquanto cuide do humano e o
entenda inserido em uma cultura especifica, embora extrapole seus proprios

* BRAUDEL, Fernand. Historia y ciencias sociales. Madrid: Alianza Editorial, 1970, pp. 60-97.

% CRACCO, Rodrigo Bianchini .A longa duracdo e as estruturas temporais em Fernand Braudel: de
sua tese O Mediterraneo e o Mundo Mediterranico na Epoca de Felipe Il até o artigo Histéria e
Ciéncias Sociais: a longa duracdo (1949-1958). Dissertacdo de Mestrado. FLC UNESP-Assis, 2009,
p. 11.
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limites em razdo desse duplo denominador comum: aquele que abole ou
relativiza a dualidade erudito/popular e aquele que une as diversas
tradicbes socioculturais, quando se busca a universalidade e a
essencialidade do ser e existir humanos, presente sobretudo nas
abordagens de longa duracdo, das emoc¢des que, ndo obstante, inferindo
mesmo na razdo, prezam mais pelas permanéncias que pelas
transformacoes.®’

Como expoentes de autores que tratam do tema, observemos as afirmacdes
de Michel Vovelle,*® que vé na longa duracéo o veiculo pelo qual a histéria cultural
teve mais avancos. Jacques Le Goff chega a tratar a longa duragcdo como “a mais

"3 Inseridas

fecunda das perspectivas definidas pelos pioneiros da histéria nova
nesse ambito estdo as realidades metafisicas e transcendentes, que, no ambito das
formulacbes e percepcdes humanas que escreveram a historia e nela se
inscreveram por meio de imaginarios e suas projecdes no social, suscitaram
comportamentos, palavras e obras, entre essas Ultimas, as literarias e artisticas*’. Le

Goff destacava que

[...] o imaginéario pertence ao campo da representacdo, mas ocupa nele a

parte da traducdo ndo reprodutora, ndo simplesmente transposta em

imagem do espirito, mas criadora, poética no sentido etimolégico da
41

palavra.

O imaginario pode, assim, ser considerado um sistema ou universo complexo
e interativo que abrange a producgéo e circulacdo de imagens visuais, mentais e
verbais, congregando sistemas simbolicos das mais variadas formas, operando na
construcéo de representacdes diversas. De acordo com essa definicdo, existe uma
interface possivel do imaginario ndo apenas com o campo das “representacdes”,
mas também com o ambito dos “simbolos™?. Nesse sentido, deveremos lembrar
que é possivel falar em “simbdlico” apenas quando um objeto, uma imagem ou uma

representacdo sdo remetidos a uma dada realidade, ideia ou sistema de valores que

¥ AMARAL, Ronaldo. Apresentacdo. In: Revista Trilhas da Historia. Trés Lagoas, v.1, n°2 jan-jun,
2012. pp.1-3
% VOVELLE, Michel. A histéria e a longa duracdo. In: LE GOFF, Jacques; CHARTIER, Roger;
REVEL, Jacques (Dir.). A Histéria nova. Trad. Eduardo Branddo. — 5% ed. - Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2005, p. 99.
¥ | E GOFF, Jacques. A Historia Nova. In: LE GOFF, Jacques; CHARTIER, Roger; REVEL, Jacques
g(I)Dir.). A Historia nova. op. cit., p. 62.

AMARAL, Ronaldo. op. cit., p. 18.
*L LE GOFF, Jacques. O Imaginario Medieval. Lisboa: Edi¢des 70, 1980, p.12.
2 BARROS, José D'Assuncdo. Imaginario, Mentalidades e Psico-Histéria — uma discussdo
historiogréafica. In: Labirinto: Revista Eletrénica do Centro de Estudos do Imaginario. Rondonia:
Universidade Federal de Rond6nia, Disponivel em: <http://www.cei.unir.br/artigo71.html# ftn1>.
Acesso em: 12/04/2015.
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se quer tornar. Uma imagem, portanto, pode-se ver revestida de significado
simbdlico, conforme veremos adiante com o0 exame de algumas imagens
apropriadas politicamente®.

Hilario Franco Junior afirma que todo imaginario € um sistema, ndo uma mera
acumulacdo de imagens, sendo um grupo coerente delas, articuladas segundo a
esséncia de suas mensagens e das formas assumidas para veicula-las**. Assim,
para ter uma apreensao verdadeira, a imagem deve estar em conexao com outras
imagens, cumprindo seu papel como instituidora de discurso, ganhando sentido e,
conscientemente ou ndo, expressando determinadas cosmovisdes®. Toda imagem
nasce de um imaginario e o realimenta, fazendo com que nesse processo, deveras
espontaneo, os sentimentos veiculados escapem ao seu autor, ultrapassando o nivel
do individuo. Se amor, desejo, esperanca, angustia, medo, qualquer estado afetivo,
configuram-se como transtemporais e transpessoais, suas modalidades de
exteriorizac&o sdo datadas, contextuais e coletivas®®. Ou seja, nenhuma imagem &,
portanto, pensada e formulada ao bel-prazer do homem; ele o faz direcionado e
compelido por seu contexto sociocultural e religioso préprio®’.

Os recursos simbdlicos, contudo, s6 fazem sentido no seio de determinado
imaginario social adequadamente estruturado em relacédo a referenciais inteligiveis

para a maioria da sociedade. Como nos mostra Baczko,

[...] exercer um poder simbdlico ndo consiste meramente em acrescentar ao
ilusério uma poténcia real, mas sim em duplicar e reforcar a dominacéo
efetiva pela apropriagdo dos simbolos e garantir a obediéncia pela
conjugacédo das relacfes de sentido e poderio. Os bens simbdlicos, que
qualquer sociedade fabrica, nada tém de irrisério e nao existem,
efetivamente, em quantidade ilimitada. Alguns deles sdo particularmente
raros e preciosos. A prova disso é que constituem o objeto de lutas e
conflitos encarnicados e que qualquer poder imp8e uma hierarquia entre
eles, procurando monopolizar certas categorias de simbolos e controlar as
outras. Os dispositivos de repressao que os poderes constituidos pdem de
pé, a fim de preservarem o lugar privilegiado que a si préprios se atribuem
no campo simbdlico, provam, se necessario fosse, o carater decerto
imaginario, mas de modo algum ilusério, dos bens assim protegidos, tais
como os emblemas do poder, os monumentos erigidos em sua gléria, o
carisma do chefe, etc.*

*® |dem, Ibidem.

* FRANCO JUNIOR, Hilario. O fogo de Prometeu e o escudo de Perseu. In: Os trés dedos de Adao.
Ensaios de Mitologia Medieval. S&o Paulo: Edusp, 2010, p. 75.

> |dem, Ibidem, p. 75.

“® Ibidem, p. 75.

*” AMARAL, Ronaldo. op. cit., p. 19.

8 BACZKO, Bronislau. Imaginacao Social. In: Enciclopédia Einaudi Volume 5. Antropos-Homem.
Imprensa Nacional: Casa da Moeda, 1985, p. 298- 299.
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Desse modo, como muito bem explica Hilario Franco Junior,*® em quase toda
sociedade imaginaria — e aqui poderiamos nos reportar a realidade hagiogréfica,
porque € quase sempre também imbuida do maravilhoso — ter-se-a a forte presenca
de uma sociedade concreta, por meio do exagero ou da inversdo de suas
caracteristicas, da negacao de seus medos ou da projecédo de seus desejos. Sobre
0 pensamento analogico medieval, completa o autor: “[...] € por isso que o
pensamento analdgico privilegia a busca de semelhancas sem negar contudo as
diferencas entre os elementos comparados, sejam eles sociais, naturais ou
supranaturais”.>

Sobre as relacbes entre historia e literatura, Franco Junior destaca que a
primeira € uma reconstrucdo imaginaria do passado feita no presente, uma
reconstituicdo realizada a partir de material fragmentario e necessariamente
comprometido pelos dados sociais das épocas passadas que o produziram, e pelos
dados culturais do historiador, que, na manipulacdo dessas fontes, nédo esta isento
de seu proprio momento historico, sendo que, portanto, toda nova reformulacéo
resulta da associagdo original de elementos até entdo dissociados, com cada nova
associacado respondendo a demandas, individuais ou sociais, do presente que a
realiza®. Por sua vez, a literatura também é uma elaboracdo imaginaria, que
também congrega referéncias ao seu presente. A literatura € menos ficcional e
arbitraria do que pensam alguns, pois, em certo sentido, mesmo 0s sentimentos
veiculados pela literatura escapam ao escritor, ultrapassando o individuo, ou melhor,
trata-se em grande medida do coletivo falando através do individuo®. Tanto o
historiador quanto o literato filtram e reconstroem o real nas suas obras, criacbes
imaginarias que, devolvidas ao real, modificam-no, pois ambos os discursos sao
ideolégicos e compensatorios na medida em que, tanto o historiador quanto o
literato, dentro das especificidades de seus métodos de trabalho e de suas

9 FRANCO JUNIOR, Hilario. A Cocanha. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1990, p. 15.
®® FRANCO JUNIOR, Hilario. Modelo de imagem: O pensamento analdgico medieval. In: Os trés
dedos de Ad&o. Ensaios de mitologia medieval. S&o Paulo: Edusp, 2010, p. 97.
> FRANCO JUNIOR, Hilario. Histéria, literatura e imaginario: um jogo especular. O exemplo medieval
da Cocanha. In: IANNONE, Carlos Alberto; GOBI, Marcia V. Z.; JUNQUEIRA, Renata Soares. Sobre
as naus da Iniciagao. Estudos portugueses de Literatura e Histdria. Sdo Paulo: Editora UNESP, 1998,
E)zp 271—27_2.

Idem, Ibidem, pp. 272-273.
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linguagens, concretizam o resultado de suas reflexdes em mensagens dirigidas a
determinados publicos™.

Surge, assim, como via para analisarmos a religiosidade e suas relacoes, o
conceito de ideologia. Dada a gama de significados que possa apreender o termo,

seguiremos a perspectiva de Georges Duby, que a conceitua:

[...] ndo como um reflexo vivido, e sim como um projeto de agir sobre ele.
Para que a acdo tenha qualquer possibilidade de eficacia, é preciso que
ndo seja demasiado grande a disparidade entre a representacéo imaginaria
e as '"realidades" da vida. Mas a partir dai, se o que se diz e 0 que se
escreve € entendido, novas atitudes cristalizam e vém modificar a forma
pela qual os homens compreendem a sociedade de que fazem parte54.

O proprio autor define detalhadamente o que entende por ideologia:

[...] utopias justificadoras, tranquilizadoras [...] imagens, ou antes, conjunto
de imagens imbricadas, que ndo sdo um reflexo do corpo social, mas que,
sobre ele projetadas, pretenderiam corrigir suas imperfeicfes, orientar sua
caminhada num determinado sentido, e que estdo ao mesmo tempo
proximas e distantes da realidade sensivel™.

E dessa maneira que a analise sobre o Mal e suas representacbes toma
corpo dentro de nosso trabalho. Através de discussdes acerca da Analise Critica do
Discurso, podemos vislumbrar sua forte relacdo com as fontes desta pesquisa.
Sendo assim, tomaremos primeiramente a proposicdo de Maria Helena Brandéo
sobre a producédo de um discurso: “O percurso que o individuo faz da elaboracéo
mental do conteddo a ser expresso a objetivacdo externa — a enunciacdo — desse
conteudo € orientado socialmente, buscando adaptar-se ao contexto imediato do ato
da fala e, sobretudo, a interlocutores concretos™®. Para tanto, utilizaremos de forma

direta os referenciais de analise discursiva nas Vitae®’ propostos por Viviane Melo

*3 |bidem, p. 274.

> DUBY, G. As trés ordens ou o imaginario do feudalismo. Lisboa: Estampa. 1982 p. 21. O autor
ainda conclui na mesma obra que: “Os sistemas ideologicos nao se inventam. Existem, difusos,
aflorando apenas a consciéncia dos homens. Nunca imoveis. Elaborados na memoria dos homens,
intrinsecamente, através de uma lenta evolugdo, imperceptivel, mas cujos efeitos se descobrem de
longe em longe, efeitos que no conjunto se deslocam e que podemos reconstruir”, p. 81.

°* DUBY, G. A histéria continua. Rio de Janeiro: Jorge Zahar. 1993. p.113

*® BRANDAO, Maria Helena Nagamine. Introdugdo a analise do discurso. ed. 23 Campinas: Editora
da Unicamp, 1993, p. 10.

" Como propusemos em nossa pesquisa, somente utilizaremos os critérios da Andlise Critica do
Discurso nas Vitae do periodo.
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8 encontrados na obra Analise do Discurso Critica,

Rezende e Viviane Ramalho,
complementados pela proposta de andlise de Luisa Martin Rojo, encontrada na obra
Manual de Andlise do Discurso em Ciéncias Sociais.”® Os objetivos que a ACD
estabelece se originam de uma concepcéo tridimensional do discurso®. Trata-se,
como afirma Rojo, de saber como € realizada essa constru¢do discursiva dos
acontecimentos, das relagbes sociais e do proprio sujeito, a partir da andlise dos
aspectos linguisticos e do processo comunicativo em um tempo e lugar

determinados®’. A partir desses objetivos esbocam-se duas areas de investigacao:

12) Por um lado, o estudo de como os discursos ordenam, organizam e
instituem nossa interpretacdo dos acontecimentos e da sociedade e
incorporam, além disso, opinifes, valores e ideologias. Esse estudo se
concentra na construcdo discursiva de representa¢gfes sociais; 2%) Por
outro, o estudo de como esse poder gerador dos discursos € administrado
socialmente, de como os discursos sdo distribuidos socialmente, de como
Ihes atribuimos um valor deferente na sociedade dependendo de quem os
produza e onde sejam difundidos. Isso é a ordem social do discurso®.

Assim, faz-se mister, em um primeiro momento, expor as principais
caracteristicas da literatura hagiogréafica, concernentes ao seu género especifico,
apresentando as fontes primarias de nosso estudo e 0s principais referenciais
usados pelos hagiégrafos do periodo. Em um segundo momento, deve-se abordar a
literatura dos primeiros cristaos, da Igreja Primitiva, e como ela tratou o problema do
Mal e suas representacdes, visto que o Cristianismo dos primeiros séculos recebeu
influéncias de diversas vertentes religiosas, ndo sO da religido hebraica, mas de
outras religides orientais. Em um terceiro momento, propomos uma analise da
religido e da religiosidade no contexto hispano-visigodo, tendo como arcabouco de
analise o corpus literario do periodo e a maneira como 0s escritores, em sua maioria
ligados as mais altas esferas da Igreja, tragaram consideracdes a respeito do Mal e
de suas representacfes, deixando, assim, para o final a analise inicialmente

proposta das hagiografias supracitadas.

°® REZENDE, Viviane Melo; RAMALHO, Viviane. Anélise do Discurso Critica. Sdo Paulo: Contexto,
2009, p.34.

* MARTIN ROJO, Luisa. A fronteira interior analise critica do discurso: um exemplo sobre o racismo
In: Manual de Andlise do Discurso em Ciéncias Sociais. Lupicinio Ifiiguez (Coord), Vera Lucia
Joscelyne (Trad). Petropolis, Rio de Janeiro: Vozes, 2004.

® Esse tema serd mais bem abordado em nossa andlise dedicada as hagiografias.

®% |dem, Ibidem, p. 216.

%2 Ibidem, p. 218.
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Desse modo, a producdo hagiografica visigoda referente as passagens que
salientam a figura do Mal pode ser entendida dentro de uma ampla rede de
processos, que envolvem o credo cristdo, a reafirmacédo e legitimacdo do poder
eclesiastico, o renascimento isidoriano, inseridos dentro de contextos, de dimensdes
e niveis variaveis, do mais local ao mais global (compreendendo o horizonte entre

religido e religiosidade no contexto trabalhado).



Parte |

DAS FONTES PARA AS FONTES: reflexdes sobre o
género hagiogréfico e a evolucdo do Mal nas fontes

cristas da Igreja Primitiva a Patristica
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1. Autoria e natureza das fontes

Os documentos que servem de analise para este trabalho, nossas fontes
histéricas primarias, as Vitae do periodo hispano-visigodo, hagiografias produzidas
no século VII, bem como o estudo das hagiografias tardo-antigas e medievais, tém
ganhado grande destaque nas ultimas décadas. Legada a uma fonte secundaria, a
literatura hagiografica como ciéncia historica tem seu inicio com os jesuitas Heribert
Rosweyde e Jean Bolland no século XVII, fundando a escola bollandista, que
inaugura uma tradicdo de estudos hagiograficos'. O termo “hagiografia” ndo é
contemporaneo a producéo das obras. Essa terminologia € utilizada desde o século
XVII, quando se iniciou o estudo sistematico sobre os santos, sua histéria e culto,
para designar tanto esse novo ramo do conhecimento, como o conjunto de textos
que tratam de santos com objetivos religiosos®. A literatura hagiogréafica crista teve
inicio ainda na Igreja Primitiva quando, a partir de documentos oficiais romanos ou
de relatos de testemunhas oculares, eram registrados os suplicios dos martires. Sua
producdo comeca a partir do século I, em textos que tratam em certos casos de
testemunhos diretos, as vezes autobiogréaficos, sobre o martirio de santos e sobre a
veneragao que um santo suscitou em uma ou outra comunidade de lingua latina ou
grega. Tais obras possuiam carater privado e foram redigidas principalmente por
membros ligados a comunidade crista.

A partir da compilagdo hagiografica Acta Sanctorum, de 1646, e da
Bibliotheca Hagiographica Antiquae et Mediae Latinitates, no século XIX, o0s
estudiosos bollandistas tinham como foco realizar edigBes criticas sobre essas
obras, no intuito de estabelecer os marcos cronologicos de seus autores para buscar
nelas dados concretos sobre a existéncia de seus protagonistas, seu nascimento,
morte e atuacdo, cotejando-as com outros documentos para entdo afirmar a
veracidade desses santos.

No esforco de aprofundar e realizar um trabalho histérico em relacdo a
hagiografia, esses primeiros estudos visavam a sublinhar, dentro do conteddo do
texto, personagens e dados que se acreditassem apdcrifos, desde que estes nao se

configurassem como um obstaculo a fé, rendendo, assim, um grande servico a

! GAJANO, Sofia Boesch. Agiografia altomedieval. Bolonha: 1l Mulino, 1976.
> DELEHAYE, H. Lés Légendes Hagiographiques 42 ed. Sociedad de Bolandistas, Bruselas,1973,p. 24.
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Igreja®. Assim, permeados por uma visdo positivista da histéria, insistindo em
meétodos que fizessem emergir das Vitae “fatos verdadeiramente historicos” para
além de outro aporte do documento, com sua clara parcialidade eclesiastica,
buscavam afastar de sua 6tica os santos nao inclusos na tradicéo oficial da Igreja’.

Esse caminho também seguiu outro importante estudioso das vidas de santo,
Hippolyte Delehaye, que inaugurou um segundo momento na tradicdo bollandista,
por seu interesse em impor problemas de carater histérico as Vitae®, constituindo-se
em um divisor de aguas nesse campo, chamando a atencdo para o fato de que a
tipologia de documentos poderia ser objeto e, ao mesmo tempo, fonte de estudo
para a histéria, extrapolando seu uso habitual como fonte puramente literaria e
devocional®. Dessa forma, o autor buscou em sua anélise, do ponto de vista de uma
leitura positivista, apreender o “real”, “o verdadeiro”, ou seja, a “verdade objetiva”,
separando o concreto do maravilhoso, o provavel do improvavel, o historico do
imaginario’.

Dessa maneira, a visao positivista acerca das hagiografias, representada por
Delehaye, reitera que o historico deve residir nos testemunhos que apontem dados
factiveis, estes somente comprovados pela analise de outros documentos ditos
oficiais, como datas precisas e lugares, uma preméncia do documento oficial sobre o
literario, do santo como homem historico, sem distingdo entre os dois, desprovendo,
assim, o relato hagiografico, a nosso ver, de sua funcao histérica maior, como bem

sintetiza Ronaldo Amaral:

[...] denotar ndo o individuo, o sujeito particular — o diriamos mesmo
impraticavel, principalmente neste periodo histérico —, mas o coletivo que se
encarna na pessoa do hagiografo, o qual, em razéo disso, vé-se impelido a
expressar em sua escrita 0s sentimentos e emoc¢fes que sdo seus, e, por
extensdo, de todo o seu grupo. Esses sentimentos e emocdes, em Ultimo
caso, poderdo se cristalizar nas feituras da vida social mais externa, criando
habitos, costumes e tradicbes de longa duragcdo, entre as quais a mais
importante parece ser a mesma escrita hagiografica ou sua posterior
implicacdo nas mentes e nos coragdes do devir [...J°.

® |dem, Ibidem, p. 9.

* AMARAL, Ronaldo. Santos Imaginarios, Santos Reais. A literatura hagiografica como fonte historica.
Sao Paulo: Intermeios, 2013, p. 43.

°> DELEHAYE, Hyppolyte. Les légendes hagiographiques. Bruxelles : Sociéte des Bollandistes, 1927.

® AMARAL, op.cit., pp. 42-43.

" Idem, Ibidem, p. 43.

® Ibidem, p. 46.
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7

O problema primeiro a ser estabelecido ndo € a historicidade do santo
(proposicao que vai na contraméo dos estudos de Delehaye, pois este acredita na
existéncia real do santo e mesmo a procura), mas sim, independentemente deste ter
vivido ou ndo, a tentativa de apreender o santo, suas vicissitudes, seus combates, e
as realidades transcendentais, vivos na pena dos hagiégrafos, cujo produto é
perpassado pelo imaginario coletivo, suas representacdes sacras, suas imagens e
seu simbolismo.

Andréia Cristina Lopes Frazdo da Silva nos apresenta uma clara explanacao

gue tomaremos por base. Segundo a autora, sado as hagiografias

[...] obras voltadas, fundamentalmente, para a propaganda de centros de
peregrinacao e a edificagao de fiéis, por visarem o grande publico e serem,
na grande maioria dos casos, redigidos por homens cultos e ligados a
Igreja, tornam-se textos fronteiricos. A0 mesmo tempo em que transmitem
0s pontos de vista e ensinamentos elaborados por intelectuais, tais obras
incorporam elementos do cotidiano das pessoas para que suas mensagens
se tornem mais adequadas e compreensiveis”g.

A autora ainda completa em outra passagem que era também o objetivo da
obra

[...] propagar os feitos de um determinado santo, atraindo, assim ofertas e
doacdes para os Templos e Mosteiros que o0s tinham como patronos;
produzir textos para o uso litdrgico, tanto nas missas como nos oficios
monasticos; para a leitura privada ou nos textos de escola; instruir e edificar
os cristdos na fé; divulgar os ensinamentos oficiais da Igreja, etc.™

Verificamos, assim, que essas obras, atendendo uma intencdo e funcao
social, eram voltadas fundamentalmente para propagacdo de concepcoes
teoldgicas, modelos de comportamento, padrdes morais e valores. Essas
caracteristicas eram postas por meio da narracdo dos feitos de um homem que é
tido como santo e dos elementos que estdo vivamente inseridos na sua vida ou a
sua margem. Para completar, essas vidas de santos oferecem para o historiador
dados de enorme interesse. Refletem quadros do ambiente social a sua volta com

grande vivacidade e brilho, permitindo dessa forma uma entrada mais segura e

® FRAZAO DA SILVA, Andréia C.L. Hagiografia e poder nas sociedades Ibéricas Medievais. In:
Humanas.Curitiba, Editora UFPR, 2001,n. 10, p.135-172, p167.
% dem, Ibidem, p.167.
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direta nas condi¢cOes reais de existéncia da sociedade que outros tipos de fontes,
tais como as legais™.

Santiago Castellanos, trabalhando com o conceito de motivagdo, com relacao
a escrita da vida dos santos, mostra que o texto hagiografico ndo aparece
espontaneamente ou de forma isolada, sendo parte constituinte de estruturas
histdricas gerais e concretas, proprias do periodo poés-romano e das circunstancias
especificas do ambiente em que ele aparece, existindo uma variedade de interesses
ligados ao conceito em diferentes casuisticas pessoais, sociais ou territoriais,
estando, assim, diante de um fendmeno cultural e, no mais amplo sentido da
palavra, um fendmeno humano e, portanto, histérico'?. Porém, o autor se prendeu a
circunstancias de carater puramente sociopolitico, concernentes as relacbes de
poder entre as elites, utilizando a hagiografia para justificar o contexto histérico,
sobretudo aquele ligado as rela¢cdes de poder politico e econémico, buscando uma
verdade histérica dentro dessas fontes.

Assertivamente, o contexto histérico é produto de sua época, mesmo aqueles
que encerram uma histéria, do nosso ponto de vista, na longa duracdo, nas mais
variadas formas de apropriacdes. Porém, a andlise parte do texto principal,
cotejando-a com seu contexto imediato, mas também com aquele da longa duracéo,
e desagua no texto principal novamente, podendo mensurar agora sua conjuntura
hibrida, formada pelas estruturas de longa (imaginario, topoi literarios, arquétipos) e
curta duracdo histérica (0 contexto mais imediato), como afirma Amaral™.
Castellanos, assim, utiliza as hagiografias como documentos marginais, pois sua
preocupacao encontra-se centrada na realidade econ6mica e nas tensdes sociais
que nelas podem ser encontradas, as quais devem ser comprovadas por
documentos mais fiéis a historicidade.

Tal estudo configura-se como um dos possiveis olhares que podem recair
sobre o texto hagiografico, um testemunho da vida socioecondmica da Hispania do
periodo, porém ndo contempla o social e o historico inerentes e ligados intimamente
ao cultural e ao imaginario, realidades historicas privilegiadas da vivéncia humana,

que podemos encontrar nos discursos hagiograficos.

! GARCIA MORENO,L. A. Historia de Espafia Visigoda. Madrid, Catedra, 1989, p. 12.

2 CASTELLANOS, Santiago. La hagiografia visigoda. Dominio Social y proyeccion cultural. Logrofio:
Fundacion San Millan de La Cogolla, 2004, p. 16.

¥ AMARAL, op. cit., p. 63.
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Adentrando, superficialmente, os relatos hagiograficos do periodo, vemos que
estes narram a vida do homem santo, que, segundo André Vauchez, configura-se
como um modelo ideal que estabelecia o contato entre o céu e a terra e que
representava a maior realizacdo do homem na Idade Média, encarnando, na maioria
das vezes, em sua pessoa os sofrimentos de Cristo ou milagres analogos aos por
ele realizados (Imago Christi), com isso obtendo entre a populacdo um grande
sucesso gracas a sua eficacia. E, ndo obstante, um morto excéntrico, ao qual se
dedicava um culto realizado em torno do seu corpo, do seu tumulo e de suas
reliquias. O santo colocava o0 seu poder sobrenatural mediador a servico dos
homens, em primeiro lugar, dos menos brindados pela sorte, como doentes e
presos, apresentando-se como o homem das mediacdes bem sucedidas'®. E
oriundo, na maior parte das vezes, de grupos aristocraticos e proprietarios de terras,
um tépico muito comum nas hagiografias do periodo, e goza de um patriménio de
conhecimentos e relacdes que pode colocar utiimente a servico dos humildes™.

Os pedidos que séao dirigidos ao homem santo, em geral, pelas comunidades
vao desde a libertacdo dos males pelos quais sao afligidos (a doenca, a miséria, a
guerra), até o apaziguamento das tensdes existentes no seio dos grupos e entre 0s
clds. E é nesse dominio que o santo é induzido a empenhar-se nos mais duros
combates, que o colocam em conflito direto com os demonios, ou seja, com aqueles
que destruiam a relacdo harmoniosa existente precedentemente entre o homem e
seu ambiente®®. A eficacia da sua acdo basta para manifestar a vitéria de Deus
sobre o Mal porque representa uma possibilidade de salvagdo. O pecador oprimido
pelo remorso esta seguro de encontrar no homem de Deus o perddo de seus
pecados. Os grandes santos atraem para si um grande numero de aleijados,
penitentes avidos de perdao, consolo espiritual. No mais, Vauchez afirma: “[...] os
fieis ndo esperam do homem santo nem um discurso nem a transmissdo de um
saber: querem milagres™’.

Tendo em vista esses aspectos, é dito que a figura do santo contou com uma
grande popularidade socio-religiosa ao longo da Antiguidade Tardia, tanto nos reinos

romano-germanicos ocidentais como no Oriente bizantino. Sua busca incessante

“ LE GOFF, J. O Homem Medieval. Lisboa: Presenca, 1989, p.24 .

' VAUCHEZ, André. Santidade. In: Enciclopédia Einaudi. Volume 12. Portugal: Imprensa Nacional-
Casa da Moeda, 1987, p .291.

'® |dem, Ibidem. p .291.

7 Ibidem p. 292.



pela santidade e pela perfeicdo evangélica fazia do homem santo um modelo ideal
para populacdes localizadas a sua volta, que o viam como auténtico sucessor dos
antigos deuses e heréis locais pagdos®®. Essa imagem do homem santo aparece
muito bem representada em boa parte das fontes hagiograficas do Ocidente tardo-
antigo™®. Sobre o personagem que atua no polo oposto a luz, o Diabo, percebe-se
que as ideias cristds remontam, em grande medida, as crencas do Cristianismo
primitivo, que, por sua vez, sao heranca da demonologia dos apocrifos e apocalipses
judaicos, sendo utilizadas dentro do Novo Testamento?.

O relato hagiografico ainda pode-nos apresentar uma importante fonte para
contemplar diferentes esferas sociais da vida quotidiana em seu contexto,
exprimindo de muitas maneiras o vivido, o pensado, o maravilhoso, o sobrenatural, o
improvavel, no plano factivel e puramente real. A obra literaria medieval, na qual se
enquadra o relato hagiografico é, conforme pontua Fernando Bafios Vallejo, um
conjunto de significacbes que remetem a codigos de uma natureza muito diversa
(linguisticos, relacionados com a literatura latina, ideoldgicos, filosoéficos, teoldgicos e
sociais)?!.

De acordo com Ronaldo Amaral, os padres da Igreja e, principalmente, os
padres do deserto, sensiveis a uma espiritualidade mais aflorada, as apreensfes
das coisas do espirito, ja ha muito haviam discorrido sobre a posse dos deménios
sobre o humano e, principalmente nesse caso, seu grau de direito e for¢ca de possui-
los e manipula-los?. Teéricos da espiritualidade monéstica — e cristd de uma forma
mais ampla — haviam sublinhado que os demdénios, em grande medida, regiam o
mundo e poderiam se apossar do homem, se ndo de sua alma mesma, de seu corpo
e de sua mente, principalmente quando estivesse preso as emoc¢des e pensamentos
mundanos e viciosos®. O Diabo e seus satélites, embora agissem muitas vezes pelo

consentimento de Deus (e assim o Mal deveria ter por ultima finalidade um bem

¥ BROWN, Peter. The cult of saints. Its rise and function in Latin Christianity. The University of Chicago
Press. 1981, p. 5.

' FRIGUETTO, Renan. Cultura e Poder na Antiguidade Tardia Ocidental. Curibiba: Editora Jurud,
2000, p . 35.

% BLAZQUEZ, José Maria. Intelectuales, Ascetas y demonios al final de la antiguedad. Madrid:
Ediciones Catedra, 1998, p.528.

#BANOS VALLEJO, Fernando. La hagiografia como género literario en la Edad Media. Tipologia de
doce Vidas individuales castellanas. Oviedo: Departamento de Filologia Espafiola, 1989, p. 15.

22 AMARAL, Ronaldo. Os padres do Deserto na Galiza: Apropriacdes e usos da literatura monastica
Oriental na autobiografia de Valério do Bierzo. Implicacdes no Imagiario sobre o mal. In: Revista
Medievalista on line, ano 3, numero 3. Instituto de Estudos Medievais FCSH-UNL, 2007. Acesso em
10/01/2012.

%% |dem, Ibidem.
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maior) exerceriam grande influxo no humano e mesmo na natureza, e seu combate
s6 seria possivel e absolutamente eficaz, se 0 homem se prendesse as coisas de
Deus. Se as armas dos demonios seriam 0s pensamentos, 0s desejos, as
excitacdes do homem ligado a realidade mundana, o escudo do cristdo e sua arma
poderosa seriam sua dedicacdo as coisas do espirito, a ascese, a contemplacéo das
coisas divinas®*.

Tendo essa breve explanacdo em vista, uma analise sobre o corpo das fontes
hagiograficas pode-nos revelar, em grande medida aliada a estudos dos autores
aqui citados e outros que elencamos em nosso trabalho, uma abordagem
direcionada a compreensao de diversos aspectos que circundavam questdes de
ordem social e mental dentro do contexto hispano-visigodo. Para tanto,
comecaremos nossa reflexdo tomando como ponto norteador o conceito de “lugar

social”, elaborado por Michel de Certeau®, pelo qual entendemos que

Toda pesquisa historiografica se articula com um lugar de producéo soécio-
econdmico, politico e cultural. [...]. Ela esta, pois, submetida a imposicdes,
ligada a privilégios, enraizada em uma particularidade. E em funcdo deste
lugar que se instauram os métodos, que se delineia uma topografia de
interesses, que os documentos e as questdes, que lhes serdo postas, se
organizamze.

Dessa forma, o “lugar” determina e legitima os métodos, os documentos, as
questdes e as propostas validas a serem discutidas e pesquisadas. A vinculagdo da
historia a um “lugar” se torna a condicdo da analise da sociedade, pois, antes de
saber o que a histéria produz, devemos saber e entender como funcionam as leis
gue a regem ou, parafraseando Certeau, devemos conhecer 0s processos da
“operacédo historiogréfica”. Com esse conceito, somos “retirados” da posicao ingénua
de pensarmos que nos, historiadores, somos criadores livres ou que se possa
produzir uma histéria “fora” desse sistema. Tomamos, também, consciéncia de que
quando um individuo entra em uma instituicdo, seja como discente ou docente, ele €
treinado para agir e trabalhar com essa maquinaria, que é baseada nas regras da

instituicdo. Pois, como constatou esse autor, uma obra de valor em historia

[...] € aquela que é reconhecida como tal pelo seus pares. Aquela que pode
ser situada num conjunto operatério. Aquela que representa um progresso

24 (o

Ibidem.
*DE CERTEAU, Michel. A escrita da histéria. Rio de Janeiro: Forense Universitaria. 1982 .p. 66-77
%% |dem, Ibidem, p. 66
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com relagdo ao estatuto atual dos “objetos” e dos métodos histéricos e, que,
ligada ao meio no qual se elabora, torna possiveis, por sua vez, novas
pesquisas.?’

Outro ponto de nossa reflexdo, tratando a hagiografia como uma fonte
privilegiada para o estudo do discurso e do imaginario, remete-nos a uma discussao
acerca da diferenca entre biografia e hagiografia. Para deixar mais clara a
proposicao de que os textos hagiograficos diferem dos biograficos, faremos algumas
consideracdes sobre o tema.

O primeiro problema apontado é a relacdo entre biografia historica e a
biografia como problema, em que o foco principal, na discusséo feita por Jacques
Revel, sdo as reflexdes acerca daqueles que constroem uma biografia histérica®®.
Vemos, dessa forma, que, segundo o autor, a biografia propde uma continuidade e
uma contiguidade temporais entre o0 presente e o passado, a superioridade da
relacdo histérica com os fatos histéricos?®. Dessa forma, a biografia histérica ndo se
torna um exercicio livre, estando submissa a um duplo conjunto de pressodes, a
primeira, com relacéo as fontes, e a segunda, com relacdo as formas®.

Remontado & época ciceroniana, e a sua concepg¢ao, a biografia poderia
cessar de ser um género impuro, ilustrando a atemporalidade das virtudes e valores.
Essa posicdo, no século XVIII e inicio do XIX, muda seu paradigma, fazendo com
que a biografia deixe de ser exemplar em todos os tempos e tornando a historia ndo
mais um meio de se fazer compreender as virtudes atemporais, mas de servir de um
emblema a um movimento histérico que esta fora do personagem exemplar. Dessa
forma, opera-se uma inversao do espaco social, que outrora se encontrava no centro
do debate, para transferi-lo de lugar, fazendo com que, a partir do centro, encontre-
se 0 espaco social®".

Segundo Giovanni Levi, vivemos hoje uma fase intermediaria com relagéo a
producdo biogréafica, pois mais do que nunca a biografia esta no centro das
preocupacdes dos historiadores, o que denuncia claramente suas ambiguidades®.

Salientando a importancia da biografia no cenario atual, o autor demonstra que a

“|bidem, p. 72-73.

8 REVEL, Jacques. Historia e historiografia: Exercicios criticos. Curitiba: Editora UFPR, p. 237.

%% |dem, Ibidem., p. 239.

% Ibidem, p. 240.

*|bidem, p. 242.

%2 | EVI, Giovanni. Usos da biografia. In: Usos e abusos da histéria oral. FERREIRA, Marieta; AMADO,
Janaina. Editora Getulio Vargas. p.167.
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maioria das guestdes metodoldgicas da historiografia contemporanea diz respeito a
biografia, sobretudo as relagbes com as ciéncias sociais, 0s problemas das escalas
de andlise e das relacbes entre regras e praticas, bem como aqueles mais
complexos, referentes aos limites da liberdade e da racionalidade humanas®3.

Dentro da probleméatica acerca do relato biogréafico, Levi argumenta que,
fascinados com a riqueza das trajetérias individuais e a0 mesmo tempo incapazes
de dominar a singularidade irredutivel da vida de um individuo, os historiadores
passaram recentemente a tratar o problema biografico de maneiras diversas, para o
qual o autor propde novas abordagens, lancando luz sobre a complexidade
irresoluta da perspectiva biografica. A primeira delas é a prosopografia e biografia

modal:

Adotando as abordagens da historia social quantitativa, quisemos introduzir,
no proprio campo da histéria das mentalidades, a histéria das massas, dos
andnimos, em suma, dos que jamais puderam dar-se ao luxo de uma
confissdo, por menos que seja literaria: os excluidos, por definicdo, de toda
biografia®".

Assim, como salienta Levi, cada sistema de disposi¢cfes individuais € uma
variante estrutural dos demais, o estilo pessoal ndo € sendo um desvio em relacédo
ao estilo proprio de uma época ou de uma classe. A infinidade de combinacdes
possiveis a partir de experiéncias estatisticamente comuns as pessoas de um
mesmo grupo determina, assim, a “infinidade de diferencas singulares” e também “a
conformidade e estilo” de um grupo®.

Tal abordagem comporta certos elementos funcionais na identificacdo das
normas e dos estilos comuns aos membros do grupo e na rejeicado dos afastamentos
e dos desvios tidos como nao significativos. Nesse caminho, Bourdieu levanta tanto
a questdo do determinismo quanto a da escolha consciente, mas a escolha
consciente é antes constatada do que definida, e a énfase parece recair mais nos
aspectos deterministas e inconscientes, nas “estratégias” que ndo sao fruto “de uma

verdadeira intenc&o estratégica®.

% |dem, Ibidem, p. 168.

% VOVELLE, Michel. De la biographie a I"etude de cas .In : Problémes et méthodes de la biographie.
Paris, 1985, p.191.

** BOURDIEU, Pierre. Esquisse dine théorie de la pratique. Genéve-Paris, 1972, p.186-9.

% LEVI, op.cit., p.175.
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A proxima tipologia proposta por Levi € a de biografia e contexto. Nela, o
contexto é valorizado no que concerne a explicacdo da trajetoria do individuo,
servindo para preencher as lacunas documentais que possam vir a figurar, tratando
0 contexto como um pano de fundo imoével que tem como objetivo tornar mais
inteligivel o relato biogréfico. Portanto, ndo se trata de reduzir as condutas a
comportamentos-tipo, mas de interpretar as vicissitudes biograficas a luz de um
contexto que as torne possiveis e, logo, normais®’. No polo contrario, tratando as
tipologias, temos a biografia e 0os casos extremos, em que os relatos biograficos séo
usados especificamente para esclarecer o contexto. Como nos mostra Levi, nesse
caso, 0 contexto ndo é percebido em sua integridade e exaustividade estaticas, mas
por meio de suas margens.

E, em um ultimo ponto, temos a biografia e hermenéutica. Nessa perspectiva,
o material biografico torna-se intrinsecamente discursivo, mas nao consegue
traduzir-lhe a natureza real, a totalidade de significados que pode assumir. somente
pode ser interpretado, de um modo ou de outro, ndo conseguindo dessa forma
traduzir toda a multiplicidade de significados®.

Tais orientacdes dizem respeito, em primeiro lugar, ao papel das incoeréncias
entre as proprias normas (e ndo apenas as contradicdes entre a norma e seu efetivo
funcionamento) no seio de cada sistema social; em segundo lugar, ao tipo de
racionalidade atribuido aos atores quando se escreve uma biografia; e, por fim, a
relacdo entre um grupo e os individuos que o compdem®.

Do ponto de vista de Bourdieu, h4 uma grande diferenca entre seu conceito
de biografia e a maneira como é comumente empregado. Aqui, é fundamental nos
lembrarmos das adverténcias do autor a respeito do conceito de historia de vida e
desse tipo de teoria construida. A rigor, ndo existe, ainda que a ideia seja
extremamente atrativa e sedutora ao senso comum, uma sequéncia cronoldgica e
l6gica dos acontecimentos e ocorréncias da vida de uma pessoa. Nossas vidas nao
sdo um projeto sartriano e ndo possuem um sentido teleoldgico. Os eventos
biograficos ndo seguem uma linearidade progressiva e de causalidade, linearidade
de sobrevoo que ligue e da sentido a todos os acontecimentos narrados por uma

pessoa. Eles ndo se concatenam em um todo coerente, coeso e atado por uma

%" |dem, Ibidem, p. 176.
%8 |bidem, p.178.
% Ibidem, p.179
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cadeia de inter-relacdes: essa construcao € realizada a posteriori pelo individuo ou
pelo pesquisador no momento em que produz um relato oral, uma narrativa.

Com relacdo ao texto hagiografico, vemos que possui caracteristicas
peculiares ao seu género. Sao considerados textos de natureza hagiografica os que
possuem como tematica central a biografia, os feitos ou qualquer elemento
relacionado ao culto de um personagem considerado santo, seja um martir, uma
virgem, um abade, um monge, um pregador, um rei, um bispo ou até um pecador
arrependido®.

Tratando diretamente do género, muitos autores consideram a hagiografia
como um tipo especifico de literatura. Como mostra Carbonell, o proprio fato de tal
literatura ser designada pelo termo, tornado muitas vezes pejorativo pelos
historiadores, de hagiografia, pode fazer crer que ja ndo se trata de histéria*. Do
ponto de vista de Leclerq, para os homens da Idade Média, quando estes escreviam
sobre santos, acreditavam estar fazendo histéria®’. Como contraponto, em um
trabalho que discute como os estudiosos, de Gibbon a Gadamer, compreenderam a
hagiografia, Thomas J. Heffernan defende que o0s hagiografos medievais
consideravam seus textos como historicos e, para compb-los, desenvolveram
categorias especificas*.

Nesse caminho, temos que ter cautela para ndo cometer o equivoco de nao
considera-la em funcédo de sua autenticidade ou de seu valor historico. Como alerta
Michel de Certeau, “[...] isto seria submeter um género literario a lei de um outro, a
historiografia, e desmantelar um tipo préprio de discurso para néo reter dele sendo
aquilo que ele ndo é".

E certo que uma andlise somente historiografica sobre a fonte, como dito
acima, resultaria em um equivoco sobre a intencéo do relato e sobre a figura na qual

este se centra. Porém, ao analisar o discurso, vemos que em alguns casos ocorre

90 instituto interdisciplinar de Estudos Medievais da Universidade de Louvaine vem organizando uma
colecdo sob o titulo de Typologie des Sources du Moyen Age Occidental, publicada pela editora
Brepols, na qual cada fasciculo trata de um tipo exclusivo de texto produzido entre os anos 500 e 1500.
Neste sentido, no campo da hagiografia ja foram publicados volumes sobre os legendarios latinos e
outros manuscritos hagiograficos, os martiriolégios, os relatos de translagdo e outros cultos a reliquias,
as gestas sobre bispos e abades, os textos de viagens e peregrinacdes, os exempla e as revelagdes.
Também sao previstos volumes sobre as vitae e as paixdes.

*L CARBONELL, C. O. Historiografia. Lisboa: Teorema, 1987, pp.58-59.

“2 L ECLERQ, J. L"amour des lettres et le désir de Dieu. Paris : CERF, 1957, p. 154.

3 HAFFERNAN, Thomas J. Sacred Biography as a historical narrative: testing the tradition, Gibbon to
Gadamer. In: Sacred Biography: Saints and their biographers in the Middle Ages. Oxford: Oxford
University Press, 1992, p.66.

“ DE CERTEAU, Michel. A escrita da Histéria. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 1997, p. 267.
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certo desvio de finalidade ou, por assim dizer, um foco maior em questdes que nao
privilegiam a vida do santo, mas dos outros personagens que se encontram
inseridos no relato.

Michel de Certeau propde o0 seguinte acerca da andlise do conteudo

hagiogréfico:

Do ponto de vista histérico e sociolégico é preciso retracar as etapas,
analisar o funcionamento e particularizar a situacdo cultural desta literatura.
Mas o documento hagiografico se caracteriza também por uma organizacéo
textual na qual se desdobram as possibilidades implicadas pelo titulo
outrora dado a este tipo de relato. Deste segundo ponto de vista, a
combinacgédo dos atos, dos lugares e dos temas indica uma estrutura prépria
que nao se refere essencialmente ‘aquilo que passou’, como faz a historia,
mas ‘aquilo que é exemplar. Cada vida de santo deve ser antes
considerada como um sistema que organiza uma manifestacao gracas a
combinacéo topoldgica de “virtudes” e de milagres.*

Ampliando a analise, podemos vislumbrar que existem algumas

caracteristicas um pouco mais intrinsecas que podemos somar ao nosso estudo:

A vida de santo indica a relacdo que o grupo mantém com outros grupos.
Assim o ‘martirio’ predomina |4 onde a comunidade é marginal, confrontada
com uma ameaca de morte, enquanto a ‘virtude’ representa uma Igreja
estabelecida, epifania da ordem social na qual se insere. Reveladores sdo
também, deste ponto de vista, o relato dos combates do heréi (santo) com
as imagens sociais do Diabo; ou o carater, seja polémico, seja parenético,
do discurso hagiografico, ou o obscurecimento do cenario sobre o qual o
santo se destaca através de milagres mais fortemente marcados; ou a
estrutura, seja binaria (conflitual, antinémica), seja ternaria (mediatizada e
“em equilibrio”) do espaco onde estéo dispostos os atores™.

Com relacdo aos textos hagiograficos do periodo visigodo hd uma clara
distincéo, tanto no meio citadino como no rural, com relagdo a presenca ou auséncia
do santo ou dos elementos. Parece-nos clara a oposicéo entre o territdrio onde, em
um primeiro momento, reinava o caos e que, em um segundo, volta a fazer parte do
Cosmos com a atuagdo do homem santo. Assim, sob o ponto de vista de Mircea
Eliade, vemos que 0 que caracteriza as sociedades tradicionais € a oposicado que
elas subentendem entre o seu territério habitado e o espaco desconhecido e
indeterminado que o cerca: o primeiro € o “mundo”, mais precisamente, “0 N0OSsSO
mundo”, o Cosmos; o restante ja ndo é um Cosmos, mas uma espécie de “outro

mundo”, um espaco estrangeiro, caotico, povoado de espectros, demonios,

> |dem, Ibidem, p. 267.
“®Ibidem., p. 270.
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“estranhos” (equiparados, alias, aos deménios e as almas dos mortos). E facil
compreender por que o momento religioso implica o “momento cosmogonico”: o
sagrado revela a realidade absoluta e, ao mesmo tempo, torna possivel a orientacéo
— portanto, funda o mundo, no sentido de que fixa os limites e, assim, estabelece a
“ordem césmica™’.

Voltando a nossa discussdo acerca da biografia, acreditamos que a
hagiografia, documento literario, portanto, “[...] em si préprio uma realidade
historica”, segundo a expressao de Jacques Le Goff, pode-nos informar sobre os
dados histéricos mais factiveis da vida material e mental das sociedades que a
produziram. Nesse ponto, percebemos que as obras literarias, em relacdo a esses
documentos tradicionais, devem ser inquiridas e tratadas com métodos e
instrumentos especificos para fazer verter delas aqueles dados de uma realidade
mais concreta, mas de qualquer forma, pelo exposto, possivel e factivel. Como
gueremos aqui demonstrar, e nos parece o essencial, a obra literaria e suas
circunstancias se fazem especialmente serviveis e pertinentes ao historiador
quando, de algum modo, informam sobre as sociedades para além do texto em si,
ainda que dele partindo e por ele perpassando®.

Mas, conforme nos diz Amaral, toda informacao factivel nas hagiografias, pela
natureza do género em que se enquadra, encontra-se permeada e mergulhada no
imaginario, em circunstancias fundamentadas e objetivadas no fabuloso*. Esse
fabuloso € expresso por meio de milagres dos mais diferentes géneros (possessoes,
aparicdes de santos e demonios, profecias e curas), congregando gestos, nimeros,
pessoas, animais, que, em grande medida, sdo representados por uma funcao
simbdlica, cujo significado remete mais a uma realidade transcendente, edificante,
do que factivel e laica®.

Vemos, entdo, que o hagiografo, através de uma série de apropriacdes das
mais diversas naturezas®’, narra a vida de um santo, o qual ele ou a coletividade

escolheu para ser lembrado, para sua edificacdo, afastado muitas vezes de seu

“" ELIADE, Mircea. O sagrado e o Profano. S&o Paulo: Matins Fontes, 1992, p 23.
8 LE GOFF, Jacques. O Imaginario Medieval.Lisboa: Estampa, 1994, p. 13-14.

9 AMARAL, R. Santos Imaginarios, op.cit, p.73.

% PASTOREAU, Michel. Una historia simbdlica de la Edad Media occidental. Buenos Aires: Katz
Ediciones, 2006, p. 18.

*! Ronaldo Amaral enumera uma serie de apropriacdes que serviriam de fontes para os hagiégrafos do
periodo, a saber: literarias, do seu ideario, do seu imaginario imperativo, acrescido dos usos de fontes
literéarias, iconograficas e de outras procedéncias, como da tradicdo oral. AMARAL, R. Santos
Imaginarios, op.cit., p. 79.
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protagonista no tempo e no espacgo, ou por ambos, tendo, assim, certa liberdade em
seu trabalho. Mas o que dizer quando a vida do santo é narrada por ele mesmo ou
qguando o homem atribui a si proprio a santidade? Temos esse exemplo em uma das
obras de nossa analise: a autobiografia de Valério do Bierzo.

Sobre o tema, Aaron Gourevitch, tratando sobretudo de autobiografias e
confissdes, conclui que a consciéncia de si para o autor medieval é aquela que o

identifica com os modelos anteriores. Nas palavras do autor:

A pessoa busca meios para se exprimir, mas aqueles que a cultura p6e a
sua disposicdo sdo frequentemente, ou quase sempre, obstaculos para o
conhecimento de si mesmo. O texto da “autobiografia”, da “confissdo” ou da
saga jamais é transparente; a poética, as regras de género, sdo tais que
todo elemento pessoal e Unico é dissimulado pelos topoi, os lugares
comuns tradicionais e as cita¢cdes dos escritos autorizados, de maneira que
uma tela opaca e dificilmente identificavel separa o pesquisador do objeto
de pesquisa [...]52.

Michel Foucault, referindo-se a individualizacdo propriamente dita da
memoria, remete-nos a Antiguidade para analisar 0 que seria uma das primeiras
formas de escrita de si, a qual buscava principalmente a individualidade, o
movimento interior, um exame de si mesmo>:. Uma escrita que possuia como
material os pensamentos, as acfes diarias para se evitar 0 mau comportamento.
Uma forma de exteriorizar sentimentos, escrever todos os pensamentos e acodes,
para que estes fossem conhecidos.

Vemos, assim, que as hagiografias, sendo produzidas por terceiros ou em
primeira pessoa, carregam em seu intimo uma intencdo, a do hagiografo, que se
encontra, como dissemos, no coletivo, e é a partir de tais caracteristicas que
teremos a orientacédo do seu género, de sua forma e de seu discurso. Mas, antes de
visar um publico alvo, por ser um escrito que pretende edificar seus leitores pelo
modelo de seus protagonistas, como bem mostra Amaral, visa também, ou antes de

tudo, o préprio escritor™*.

°2 GOURIVITCH, Aaron. Individuo. In: LE GOFF, Jacques; SCHMITT, Jean Claude. Dicionario tematico
do Ocidente Medieval. Bauru : Edusc, 2002, p.622.

3 FOUCAULT, Michel. A escrita de si. In: O qgue é um autor. Lisboa: Nova Vega, 2009, p. 132.

> AMARAL, R. Santos Imaginarios, op.cit., p. 82.
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1.1. A Vita Sancti Passio Desiderii

A primeira fonte hagiografica produzida no periodo visigodo, a Vita Sancti
Passio Desiderii a Sisebuto Rege Composita, jA& nos mostra uma grande
particularidade da producdo desse estilo literario no periodo, bem como uma
surpresa sobre a figura do hagiografo. Mais precisamente, temos pelo menos quatro
razdes pelas quais essa Vita torna-se uma fonte privilegiada para o estudo do reino
visigodo e de suas relacbes com outros reinos da época.

Em um primeiro momento, devemos salientar a figura do hagiégrafo da Vita, o
rei Sisebuto. Ele foi o primeiro a produzir uma obra hagiografica no periodo visigodo,
e 0 Unico, no que tange ao seu posto como monarca, poiS 0S outros relatos
hagiograficos de que trataremos neste trabalho foram produzidos por membros do
clero. Sisebuto, que reinou de 612 a 621, foi o Unico rei visigodo a compreender
tanto o conhecimento cientifico quanto o teoldgico. Em um segundo ponto, o
protagonista da Vita, o santo Desidério, que ndo pertencia ao reino visigodo,
participou, na Galia, de uma significante elevacdo dos monges agostinianos,
tornando-se bispo da cidade de Viena. A terceira justificativa encontra-se na relagéao
entre 0s monarcas e o bispo. Antes de ser elevado a essa categoria, Desidério era
um importante padre no periodo que compreende o reinado de Teodorico Il da Galia,
que esteve sob grande influéncia e poder de sua avo, a rainha Brunhilda, que por
sua vez, entrou em choque com Desidério, pois este foi elevado a categoria de bispo
contra sua vontade, pois tinha como seu protegido o bispo Syagrius®. E o quarto e
altimo ponto é que a Vita serviu de inspiracdo para a producao da Vita Sanctorum
Patrum Emeretensium, cujo anbnimo autor se baseia inteiramente na obra do
monarca para compor a vida dos padres emeritenses.

A vida de Desidério contada pela 6tica de Sisebuto tem seu foco na luta do
bispo de Viena contra Teodorico Il da Burgindia e sua avd a rainha Brunhilda. O
homem santo € acusado injustamente de um crime de cunho sexual e condenado ao
exilio pelos monarcas burgundios. Porém, como encontramos em alguns topos
hagiograficos, o santo rejubila em seu exilio (603), sendo novamente realocado a
sua sede como bispo. Diante de seus algozes, ocorre 0 enfrentamento que acaba

** MARTYN, J. R. C. King Sisebut and the culture of the Visighotic Spain, with the translations of the
Lives of Saint Desiderius of Vienne and Saint Masona of Merida. Lewiston: The Edwin Mellen Press, p.
1.



com a morte por apedrejamento do santo, no ano de 607, e com o tragico final dos
monarcas, sobretudo o final vexatério de Brunhilda, que acaba arrastada por um
terreno pedregoso depois de ser despida de suas vestes.

Como assinala Isabel Veldzquez®®, um grande nimero de estudiosos
concorda que essa obra tem uma clara finalidade politica. Sisebuto, claramente, no
decorrer dos 22 capitulos que encerram a obra, faz uso de Desidério e dos reis
Teodorico Il e Brunhilda como uma forma de alavancar seu posto como monarca do
reino e como rei catélico, em consonancia com o renascimento isidoriano.

O rei Sisebuto, ao redigir a Vita Desiderii, buscava alavancar ainda mais sua
figura de bom monarca, piedoso, justo e cristdo. Em direta relacdo com a figura e
com o0s ensinamentos de Isidoro, Sisebuto expde-se diretamente no texto,
mostrando seus ideais, sua postura com relacdo aos crimes perpetrados pelos
monarcas burgundios, indo diretamente contra a tirania e os hébitos pecaminosos
gue descreve em seu relato. Assim, o santo Desidério, que ndo pertence ao reino
visigodo, detalhe que mostra a clara intencdo de Sisebuto em procurar um bode
expiatorio fora dos limites de seu reino, aparece mais como um coadjuvante dentro
do relato que leva o seu nome, frente ao papel de protagonistas vividos por
Brunhilda e seu neto Teodorico Il. Ao mesmo tempo em que Sisebuto aproximava-se
da Igreja e do prelado mais influente do periodo, Isidoro, ele também reforgava ainda
mais seu posto de rei cristdo, como cabeca de um corpo unitario, como é pensada a
sociedade visigoda, tendo na Vita Desiderii um reflexo de sua imagem ou da
imagem que queria passar a seus suditos.

Bom monarca/mau monarca, tirania/boa governancga: ao atacar diretamente
0s reis burgundios, Sisebuto estaria apaziguando os animos, no ambito externo, com
o reino franco unificado sob o poder de Clotario Il, e, no interno, afastando de certa
forma aqueles que ainda mantinham alguma proximidade com os dois monarcas
protagonistas do relato. Continuando uma politica iniciada por Gundemaro e
destruindo a imagem dos monarcas burgundios, Sisebuto parece romper o vinculo
da imagem de Brunhilda associada ao reino visigodo e aproximar-se ainda mais de
Clotario, o qual, por sua vez, influenciou e difundiu o culto a Desidério no reino

franco, marcando, assim, um novo momento na relagéo entre os reinos.

*® VELAZQUEZ, Isabel. Hagiografia y culto a los Santos en la Hispania Visigoda: aproximacion
a sus manifestaciones literarias. Mérida: Museo Nacional de Arte Romano, 2005, p. 208.
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Nesse sentido, Isabel Veldzquez afirma que ha uma clara intencionalidade
politica no relato hagiografico de Sisebuto encontrada na condenagéo de Brunhilda,
na escolha do género hagiografico, pela proximidade dos ideais do renascimento
cultural isidoriano, na concepc¢éo do papel da realeza descrito nas Sentengas e na
aproximacdo dos dois reinos®’. Sisebuto evita todo tipo de informacdo concreta,
tanto local como temporal para centrar-se nos motivos caracteristicos da santidade
de Desidério e de seu martirio e, mais detidamente, na culpa e castigo de seus
persecutores. O Unico lugar geografico nominado dentro da Vita € a cidade de
Viena, a qual ndo poderia ser omitida, mas que se torna palco de passagens que,
por sua vez, ndo ocorreram naquele lugar. Um exemplo claro € a morte de
Teodorico, que o corpo hagiografico leva-nos a entender que ocorreu em Viena, mas
que na verdade, segundo outras fontes, ocorreu em Metts®®. Com relacéo ao eixo
temporal, tomemos as mortes de Teodorico e Brunhilda, que no relato parecem ter
ocorrido seguidamente a do santo, mas que na verdade estdo separadas por alguns
anos. A morte de Desidério ocorreu no ano de 607, décimo segundo ano do reinado
de Teodorico, que, por sua vez, morre em 612, e Brunhilda, em 613,

A explicagdo mais simples € pensar que o monarca subordina todos os
elementos da sua histéria ao propdsito da edificagdo, pensando diretamente no
género da escrita hagiografica. Podemos também asseverar que Sisebuto, agindo
dessa maneira, estaria mais interessado na caracterizacdo negativa e na
condenacédo de Teodorico e Brunhilda, legitimando seu discurso e sua posicao de
monarca cristdo, ao mesmo tempo em que elimina todos os elementos supérfluos
que distraiam a atenc¢é&o do leitor, distorcendo os fatos deliberadamente. Diferente da
maioria dos autores ligados a Igreja, que usam a Sagrada Escritura habitualmente
na redacdo hagiografica, Sisebuto evita usar tal fonte, citando-a somente em
algumas passagens®. Seu furor ao atacar os monarcas burgindios, pode ser
comparado, de acordo com Martyn, ao de Cicero, atacando seu poderoso oponente

Marco Antonio®.

°” Idem, Ibidem . 150-168.

8 FREDEGARIO. Chronique des Temps Mérovingiens. Texto Latino de J. M. Wallace-Hadrill. Ed.
bilingue (Latim-Francés) Texto, Traducdo e Notas de O. Devillers & J. Meyers. Turnhout, Brepols,
2001, Chron, 4, 39.

*® MARTIN-IGLESIAS, J. C. Verdad Histérica y Verdad Hagiografica en la Vita Desiderii de Sisebuto. In:
Habis 29. Sevilla: Secretariado de Publicaciones de la Universidad de Sevilla, 1998, p 299.

® MARTYN, op. cit., p. 9

®% |dem, Ibidem, p.12.
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1.2. A Vitas Sanctorum Patrum Emeretensium

A Vitas Sanctorum Patrum Emeretensium, Vida dos Santos Padres de Mérida,
segundo Isabel Velazquez, pode ser considerada uma das obras mais interessantes
da literatura da Hispania do século VII®2. Tal proposicdo deve-se ao fato de a fonte
conter grande quantidade de dados importantes para o conhecimento da época,
tanto do ponto de vista literario do género hagiografico quanto do histérico. E uma
obra de carater plenamente hagiografico, ajustada as caracteristicas e topicos
literarios habituais ao género, em duas manifestacbes mais significativas da
Antiguidade Tardia ocidental®.

Os feitos narrados nessa hagiografia ambientam-se na cidade de Mérida do
século VI, um importante centro de peregrinacdo gracas a martir Eulalia, cujo manto
a tradicdo afirma encontrar-se na basilica da cidade. Esse € um dos aspectos mais
destacados da obra, pois revela um panorama da cidade e de seu entorno, com
suas principais igrejas, edificios religiosos e monastérios, e, sobretudo, reflete o
crescimento urbanistico e econdmico da regido e o enriqguecimento patrimonial da
sede emeritense. Tal fato é corroborado pelo grande niumero de peregrinos que se
dirigiam a Basilica de Santa Euldlia, que também favoreceu o desenvolvimento das
atividades urbanas, principalmente o comércio e servicos de Mérida e seus
arredores. Com um grande numero de igrejas, uma importante sé episcopal e a
Basilica de Santa Eulalia, Mérida possuia, cristalizado em sua arquitetura, um vigor
urbano que rivalizava s6 com Sevilha, Saragoca e, tempos depois, Toledo®.

A VSPE® se organiza em cinco pequenos relatos quase totalmente
independentes, os quais, assim divididos pelo autor, ttm seu nucleo nos capitulos IV
e V, em que se narram as “vidas” e “feitos” dos principais bispos da cidade: Paulo,
Fidel e Masona, sendo dedicado ao ultimo o capitulo mais importante. A obra é, em
suma, um conjunto de biografias parciais, ja que néo se relata a vida completa dos

personagens.

®2 VELAZQUEZ, Isabel.op.cit., p.225.

% VELAZQUEZ, Isabel. Vida de los santos padres de Mérida. Introduccién, traducién y notas de Isabel
Velazquez. Madrid: Editorial Trotta S.A, 2008. p. 9.

® ZETOLA, Bruno Miranda. Discurso caritativo e legitimacdo do poder episcopal na Antiguidade
Tardia: O caso Emérita (550-633). Dissertacéo de Mestrado, Universidade Federal do Parand, Curitiba:
2005, p.59.

% Utilizaremos a edicdo seguinte: VITAS SANCTORUM PATRUM EMERETENSIUM. Ed. bilingiie
(Latim-Inglés) de J.N.Garvin. Washington D.C.: The Catholic University of America Press, 1946. E a
partir de agora citaremos como VSPE.
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De acordo com os estudos filologicos feitos por meio da transmissao
manuscrita na obra realizada por A. Maya (1992), a obra compreende possui um
autor anbnimo, que aparece nos codices visigoticos, um de sdo Mildao de Cogolla,
outro de sdo Domingo de Silos, o mais importante, e outro de Segorbe, que,
segundo Isabel Velazquez,® foi escrito em papel do século XVI. A redacédo da obra,
porém, estaria proxima do ano de 633, seguramente durante o bispado de Esteban
de Mérida (633-638), conforme dados provenientes do préprio texto.®’

As narrativas situam-se entre os reinados de Leovigildo (569-586) e seu filho
Recaredo (586-601). Mesmo de carater localista, ja que se restringem a cidade de
Mérida, adquirem maior dimensédo, especialmente pelo relato da vida de Masona,
pois nele se entreveem certos acontecimentos politicos e militares que tém grande
implicacdo em um contexto maior, de instabilidade religiosa e politica do reino, como

assinala Garcia Moreno:

A atencdo é dada em especial para o periodo antecedente a conversao
definitiva dos barbaros visigodos, da verséo ariana do cristianismo para a
catolica, quando as relagGes do bispado, entéo dirigido por Masona, com a
realeza estiveram estremecidas. Apesar de narrar as tentativas de
Leovigildo em converter este bispo ao Arianismo®.

Faz-se mister, neste ponto, também considerar o fato de que o texto foi
redigido, como dito acima, no terceiro decénio do século VII, por volta da época da
realizacdo do IV Concilio de Toledo (633), o primeiro concilio geral apos a conversao
dos visigodos ao Cristianismo nicénico, um periodo de instabilidade politica®® dentro
do reino de Toledo que ocasionou um espaco privilegiado para a afirmacgéo politica

®® VELAZQUEZ, Isabel. Vida de los santos padres de Mérida, op, cit.,, p. 11-12.

*" |dem, Ibidem,p. 12

®® GARCIA MORENO, Luiz A. Historia de Espafia visigoda. Madrid: 1989, p. 12

% Um outro problema politico referente ao contexto em pauta é o da monarquia eletiva ou hereditaria:
“A forma que verificaram-se as trocas de reinado no reino visigodo hispano revela que ndo existiu um
sistema sucessorio de aplicacdo generalizada e evidencia a relacdo entre as trocas que vao-se
produzindo na organizacdo soécio-econdmica e nas diferentes formas em que materializou-se a
ascensao ao trono. Assim, no principio, com uma organizacdo de carater tribal-gentilico acontece a
eleicdo. Posteriormente, quando o processo desintegrador da sociedade igualitaria se encontra em
uma fase avancada e ja se produziu a conseguinte acumulacdo de riqueza e poder nas maos de um
clé determinado, da-se a transmissao hereditaria no reino de Tolouse. E mais tarde, ao formar-se uma
classe [sic] nobiliaria de grandes proprietarios que possuem exércitos privados e, portanto, poder e
riqueza suficientes para poder optar por quem subiria ao trono, dao-se lutas, eleicdo, usurpacao, que
se alternam, dependendo da maior ou menor forca que em cada momento tenha a Monarquia € as
faccbes da nobreza”. VALVERDE CASTRO, M. R. Ideologia, simbolismo y exercicio del poder real en
la Monarquia visigoda: un proceso de cambio. Salamanca : Ediciones Universidad de Salamanca,
2000, pp.278-279.
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do episcopado visigodo. Portanto, ndo podemos desconsiderar os dois contextos
que compreendem a Vita, o dos fatos narrados e o de sua producado, 0s quais sédo
pontos de reflexdo igualmente importantes dentro de nosso trabalho.

Tais aspectos merecem destaque, uma vez que a VSPE, como dissemos
brevemente, descreve o panorama social, urbanistico e econdmico de Mérida na
segunda metade do século VI, dados que encontram seu paralelo em outras fontes
histéricas como a Crénica, de Juan de Biclaro, a Historia Gothorum, de Isidoro de
Sevilha, os Dialogos, de Gregoério Magno, e a Historia Francorum, de Gregério de
Tours. O autor, como vemos, usa uma seérie de fontes como inspiracdo para sua
composicéo. Na primeira passagem da hagiografia’, e no decorrer do texto, baseia-
se em Gregorio Magno, mais precisamente em seus Dialogos. A Vita Sancti Martini,
de Sulpicio Severo, é outra fonte, um pouco menos utilizada, mas também com uma
consideravel amplitude, sobretudo na caracterizacdo e definicdo do uir sanctus. O
Liber Vitae Patrum, de Gregorio de Tours, apesar de ser citado somente uma vez no
decorrer do texto, guarda uma grande importancia para a compreensdao do mesmo,
uma vez que, segundo C. Chaparro’, existe uma tensdo entre o reino franco e
visigodo subjacente a obra, mas que, diferentemente de Sisebuto, que usa sua obra
para justificar em grande medida a animosidade entre os dois reinos, é usada como
forma de aproximacao entre eles.

Como ja haviamos citado, a VD também encontra seu eco dentro da VSPE.
Como indica Chaparro, tal fato deve-se a importancia da VD dentro do contexto
hispano-visigodo do século VII. A obra de Sisebuto tornou-se um modelo literario
para o periodo, pois faz a comparacdo entre a figura que representa o modelo da
defesa da fé, Desidério, contra a impiedade, Teodorico e Brunhilda’®. Para além do
uso de passagens biblicas, caracteristica usual dentro da literatura hagiografica, o
hagiégrafo também faz uso de muitas passagens literais ou indiretas do Passionario

Hispanico: Julido, Eugenia, Adriano, Agata, entre outros.”

" VSPE, 1.

" CHAPARRO, C. Significado de las Vitas Sanctorum Patrum Emeritensium.In: Humanitas. Madrid,
1992, pp. 347-348.

2 |dem, Ibidem, p.348.

8 VELAZQUEZ, Isabel. Vida de los santos padres de Mérida, op, cit., p. 36.
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1.3. A Vita Sancti Aemiliani

De carater campesino e eremitico, a proxima fonte tratada, em ordem
cronoldgica, € a Vida de Santo Emiliano, ou San Millan. Essa obra foi redigida entre
0s anos de 631 e 645, pelo bispo Braulio de Saragoca. Nela, o autor nos remete a
um modelo primitivo de uir sanctus, o asceta e eremita, dedicado a uma forma de
vida que surgiu no Oriente, onde os “padres do deserto”, um grupo de santos que
congregavam um grande numero de pessoas, ha maioria necessitados, adquiriram
fama e popularidade™.

A santidade de Emiliano encontrou ampla ressonancia dentro de seu periodo,
pois viveu mais de cem anos, entre 473 e 574. As razGes de Braulio ter elegido
Emiliano como santo a ser hagiografado ainda sédo desconhecidas. Possivelmente,
tal inspiracdo advém de um pedido feito pelos irméos de Braulio, Jodo e Fronimiano,
que lhe contaram sobre a fama e os milagres do santo’. Outra justificativa pode ser
encontrada na proximidade entre a regido onde viveu sua familia, Osma, e a ermida
do santo’®. Como propde A. Lambert, podemos supor que a simpatia da familia de
Braulio pela propagacao da Regra de Jodo de Biclaro e a designacédo de Fronimiano
como abade do monastério de Sao Milldo de la Cogolla, construido sobre o lugar da
morte do santo, teria explicado o interesse pela vida de Emiliano e por seu culto. O
bispo Jodo, o mais velho dos trés irmaos, teria solicitado a Braulio que escrevesse a
vida de Emiliano, e, depois de sua morte em 631, Fronimiano insistiu para que
Braulio terminasse a obra.

Esse dado pode ser encontrado no prologo da Vita, que se constitui de uma
carta enviada a seu irmdo, o presbitero Fronimiano, na qual o autor explica as
circunstancias em que escreveu a obra’’. A data de composicéo da obra encontra-
Se em poucos manuscritos, mais precisamente em um codice da Vita, conservado
no monastério de Sao Mildo, que em seu conteldo mostrava a VSE com uma nota
final datada de 636'%. Certamente, esta foi composta apés a elevacdo de Braulio ao

episcopado, em 631.

" VELAZQUEZ, Isabel. La hagiografia, op. cit., p. 257.
* BRAULIO DE SARAGOCA. Vita Sancti Aemiliani. Ed. critica de José Oroz. Madrid : Perficit —
ublicacién mensual de estudios clasicos, v. IX, n. 119-120, 1978, p.168.
® LINCH, C. H; GALINDO, P. San Braulio Obispo de Zaragoga. Su Vida y sus obras. Madrid: Intituto
I7-|7enrique Florez, 1950, p. 256.
VE, 1.
’® Biblioteca Hispana vetus, |, 376 ( PL., 80, 644 A).
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Ainda, Sandalio A. Tello mostra-nos que séo poucas as fontes que informam
sobre a vida do bispo de Saragoca’®. Vemos uma pequena mencdo a sua vida na
obra de lldefonso de Toledo De Viris llustribus, em que se destaca sua sucessao na
sede de Saragoca, bem como sua grande habilidade intelectual, pois foi autor de
uma série de hinos e da vida de Emiliano®. H4 também uma segunda fonte de
informagdes sobre o autor, provenientes dos poemas de Eugenio de Toledo,
companheiro de estudos de Braulio em Saragoca, mas a mais importante fonte
sobre sua vida advém de seus proprios escritos®’.

Preocupado tanto com o meio eclesiastico quanto com o politico dentro do
contexto hispano-visigodo, participa dos concilios 1V, V e VI, presididos na cidade de
Toledo entre os anos de 633 e 638. E considerado também um dos revisores da Lex
Visigothorum® e das Etimologias, de Isidoro de Sevilha®.

Ademais, Braulio pertenceu a uma nobre familia hispano-romana que tinha
uma grande tradicdo dentro da Igreja®. Braulio teria nascido por volta do ano 585, e
a primeira etapa de sua formacdo adulta transcorreu sob a orientacdo de seus
irmaos mais velhos, Jodo e Fronimiano, provavelmente na escola do monastério de
Santa Engracia, em Saragoca. A segunda etapa de sua formacdo esta, segundo
Lynch, vinculada a sua passagem por Sevilha junto a Santo Isidoro®, por volta do
ano de 610, com a idade de vinte e cinco anos. Braulio, como mostra Illdefonso de
Toledo, sucedeu seu irmdo Jodo no bispado de Saragoca, apds sua morte no ano
de 631. Nada sabemos sobre o lugar e o motivo de sua morte, somente possuimos
a data em que ocorreu, 651, pelas maos de Ildefonso®.

Voltando a referencia hagiogréafica, esta compde-se de duas partes distintas:
a primeira parte, como mencionado acima, refere-se a uma carta do autor a seu

irmao e presbhitero Fronimiano, na qual o santo explica-lhe as circunstancias pelas

" AZNAR TELLO, Sandalio. San Braulio y su tiempo. El fulgor de una epoca. Zaragoza: Editorial
Heraldo de Aragén, 1986, p.63.

% ILDEFONSO, De Viris llustribus, 11.

8 AZNAR TELLO, op. cit, p. 63.

8 OSABA GARCIA, Esperanza. Reflexiones en torno a las leyes visigodas. Monteagudo In: Revista de
literatura espafiola, hispanoamericana y teoria de la literatura, 8, 2003, p. 57 - 72.

8 LYNCH, C. H.; GALINDO, op. cit., p. 64.

8 A familia de Braulio, com um padre bispo, dois filhos igualmente bispos, um abade, uma abadessa e
outra filha casada com um nobre, formava uma dessas casas ilustres de grandes dignitarios
eclesiasticos que viviam na hispania desde o século IV. Idem, p. 65.

% |bidem, p. 29

% |LDEFONSO, De Viris llustribus, 11. “Ele manteve seu bispado por vinte anos”.
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quais redigiu a Vita; e a segunda é a narrativa propriamente dita, seguindo o
esquema biografico do monge, os relatos de seus milagres e sua morte.

Braulio, de uma forma pastoral, mostra que Emiliano obteve ajuda de um
mentor para o seu desenvolvimento espiritual, reforcando enfaticamente a ideia de
gue, para que o cristdo cultive a correta espiritualidade, necessita ter ao seu lado
uma pessoa melhor instruida®’. Tal forma de controle presente na adverténcia posta
por Braulio na vida de Emiliano reflete o contexto anterior e presente do norte da
Hispania, relativo a grande espiritualidade ascética, um aviso necessario para todos
0s cristaos catolicos do periodo, visto que naguela regido o movimento priscilianista
obteve muito sucesso. O ascetismo deveria, segundo algumas regras monasticas,
passar por etapas e reconhecer o poder das mais altas esferas eclesiasticas®.

As fontes mais usadas pelo hagiografo para redigir sua obra também se
encontram nas Sagradas Escrituras. Ademais, vemos na VE um grande paralelo
com a Vita Martinii, de Sulpicio Severo, dado que pode ser interpretado de diferentes
formas. Sob um ponto de vista menos critico, podemos asseverar que tal
coincidéncia pode configurar-se como um mero topos hagiografico. No entanto, ao
analisar o contexto mais exterior da obra, visto o prestigio que gozou Martinho de
Tours na Galia e a intensa e presente rivalidade entre francos e godos, podemos
conjecturar que, criando um paralelo com Martinho, Braulio, com a importante tarefa
de redigir a vida de Emiliano, assim o fez com a necessidade de demonstrar uma
superioridade espiritual dentro da Igreja visigoda. Constatacdo que se torna mais
clara quando observamos a conversao dos suevos a ortodoxia ha Galiza no inicio da
segunda metade do século VI, atribuida, segundo Severo, aos milagres realizados
por Martinho de Tours®®.

Tal assertiva poderia legitimar de forma categodrica a presenca da Igreja
visigoda na Galiza, da mesma forma que, pensando por um prisma politico, poderia
dar mais forga aos reis visigodos que representavam o poder de Deus na terra,

fazendo com que a paz voltasse a habitar tal regido.

8 VE , 9. O mentor de Emiliano, como vemos citado na fonte, foi Felix, um monge que habitava o
castelo de Bilibio.

% Nas palavras de Isidoro de Sevilha, Emiliano estava perto de tornar-se um Sarabaite, um eremita
autdbnomo, de inspiracdo prépria, que nao reconhece a superioridade dos mais altos cargos
eclesiasticos na terra. ISIDORO DE SEVILHA. De ecclesiasticis officiis ( PL 83 537-826) 2.16.24.

# SULPICIUS SEVERUS, De Virtibus S. Martini 1.11.
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1.4. A Vita Sancti Frutuosi

Também de carater campesino e eremitico, a proxima obra hagiografica
hispano-visigoda que se apresenta € a Vita Sancti Frutuosi, Vida de Sdo Frutuoso de
Braga. A VF é uma obra produzida entre os anos 670 e 680, na regido da Galiza,
talvez Braga, em memoria de Frutuoso, santo, monge anacoreta e, posteriormente,
abade-bispo do mosteiro de Dumio e metropolitano de Braga®™.

Manuel C. Diaz y Diaz reforca que uma das primeiras caracteristicas que se
deve ter em mente ao trabalhar com a VF é que seu autor teria um Unico intento ao
redigir a obra: salientar Frutuoso unicamente como um monge asceta, descuidando-
se de realizar uma analise mais profunda sobre a vida do santo®. Tal observacédo é

esmiucada por Ronaldo Amaral®?

, que nos mostra como Frutuoso encarna o ideal
eremitico e ascético proveniente do Oriente, mais precisamente da tradicdo
mondastica oriental.

E no noroeste da Hispania que as idéias do monacato oriental encontram seu
lugar. Primeiramente, por meio da influéncia de peregrinos e viajantes que
transitavam por essa regiao e, em um segundo momento, pela influéncia de fontes
escritas que se encontravam, produzidas por religiosos locais como Egéria e
Martinho de Braga.

Tendo em vista esses breves apontamentos, outro importante ponto que nos
chama a atencdo ao abordar a VF € a questdo da autoria. O especialista e fil6logo
Diaz y Diaz demonstra que tal discussao gira em torno de negar ou atribuir a autoria
a Valério do Bierzo, preferindo, do seu ponto de vista, baseado em argumentos de
diversos autores, negar tal atribuicdo autoral diante de diferencas de expressdes da
lingua escrita, do uso distinto de vocabulos e construces de frases®. Ademais,
como explicita o autor, diante da auséncia de maiores consideracdes acerca de
precisdes geograficas e de pessoas, principalmente de seus nomes, bem como em
relacdo ao distinto uso e registro de fendbmenos sobrenaturais e citacdes biblicas,
gue se encontram na obra de Valério e sdo quase ausentes na VF, atribuir a autoria

ao monge do Bierzo nao seria correto, sendo, assim, preferivel impor o anonimato a

% | a Vita de San Fructuoso de Braga. Estudio, edicion critica y traduccion bilingte (latim-espanhol) de
Manuel C. Diaz e Diaz. Braga: s/e, 1974.

%L |dem, Ibidem., p. 13.

% AMARAL, Ronaldo. A Santidade habita o deserto. A hagiografia a luz do imaginario social. Sédo
Paulo: Editora UNESP, 2009, p. 48.

% DIAZ y DIAZ, op. cit, pp. 13-20.
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fonte. Ronaldo Amaral torna a discussao mais clara a respeito da autoria, indo além
da figura do hagiégrafo. Afirma, entdo, que, neste caso, seria mais correto falar de

autores:

[...] na medida em que temos na hagiografia mais do que as idiossincrasias
de um Unico autor a respeito do seu personagem eNdo ambiente em que
este se moveria, € por vezes construiria as Impressoes € as expressoes,
ainda que legadas por aquele préprio, de toda uma coletividade,
principalmente os de seu mesmo meio e daqueles que de algum modo
colaborariam na recolha/escolha de dados para a constituicdo do texto®.

Dessa forma, os anénimos produtores da VF tinham o intuito de revelar para o
Ocidente hispano-visigodo a experiéncia monastica oriental em sua completude e
beleza. A impresséo que o hagiografo deseja passar € a de um Frutuoso anacoreta,
gue transcende o mundo material, preocupado substancialmente com a vida
ascética e com a fundagédo de mosteiros.

Analisando o periodo em que Frutuoso viveu e aquele em que a Vita é
produzida, podemos tracar importantes consideracdes. Frente a uma época em que
a Igreja reprimia as manifestacoes religiosas surgidas e praticadas a sua margem, a
VF poderia, juntamente com a VE, tornar-se uma justificativa para aqueles que se
voltavam a vida ascética, na medida em que apresentaria uma experiéncia crista
catélica, por meio do personagem Frutuoso, da vida no ermo, e ndo mais, como
anteriormente dissemos, no movimento ascético priscilianista. O hagiégrafo de
Frutuoso, diante do trabalho de constituir um anacoreta perfeito, faz em seu primeiro
capitulo um importante contraponto com o santo bispo Isidoro de Sevilha, o grande
representante do saber ligado as letras no periodo visigodo, louvando a condi¢do

monastica e a experiéncia espiritual do santo de Braga®.

* AMARAL, R. A santidade habita o deserto, op, cit., p. 34.

% [...] Aquele (Isidoro) relumbrante com sua nitida expresséao, alcangada uma singular capacidade no
campo da retérica, renovou brilhantemente os ensinamentos dos romanos, este (Frutuoso) por sua
vez, incendiado pela chama do Espirito Santo na santa vocagao do monacato, tanto refulgiu em
perfeicdo em todos os exercicios da vida espiritual e em todas as obras de santidade que facilmente se
pode igualar-lhe seus méritos aos antigos padres da Tebaida. Aquele (Isidoro) com a diligencia de sua
vida instruiu no exterior a toda Hispéania, este (Frutuoso) por sua vez, destacando com contagiosos
fulgores por sua experiéncia de vida contemplativa, iluminou os intimos rincBes do coracdo. Aquele
(Isidoro) rutilante por uma expresséo fora do comum, destacou por seus livros de edificacdo; este,
(Frutuoso) brilhando na cuspide das virtudes, nos deixou um modelo de santo monaquismo e seguiu
com passos inocentes as pegadas de seu modelo, nosso Senhor e salvador [...]. VF 1, 8-17



1.5. A autobiografia de Valério do Bierzo

A Ultima hagiografia a ser abordada dentro do periodo visigodo apresenta
certa particularidade diante das outras obras mencionadas anteriormente: a
autobiografia de Valério do Bierzo.

Como afirma Leila Rodrigues da Silva, a narrativa autobiogréfica de autoria de
Valério ndo é um tipico texto hagiografico®, pois sua forma de composicéo,
tratando-se de um relato de si, tem suas particularidades. A ela se atribui a
caracteristica de hagiografia, como destaca Isabel Velazquez®’, por se tratar de uma
obra que contém elementos que podem ser encontrados nas principais Vitae
produzidas no periodo, como praticas ditas ascéticas, luta contra o inimigo da
humanidade, o Diabo, e uma série de feitos sobrenaturais, os milagres. Buscando
esclarecer o assunto, Roger Collins afirma que o conceito de autobiografia nao
existia na época e, portanto, atribui-lo aos escritos de Valério seria cometer um
anacronismo®®.

Sobre o0 autor e o0 protagonista sabe-se pouco — muito pouco, afirma Diaz y
Diaz —, e as parcas informagfes que se tém devem-se, quase em sua totalidade,
aos préprios escritos do monge do Bierzo®®. Nenhuma fonte da época menciona ou
recorda Valério, fato que nao diminui a importancia do autor, tendo em vista que
essa caréncia possa se dar, em boa parte, em decorréncia do lugar onde o monge
viveu. Ocorre também uma imprecisdo com relacdo as datas de nascimento e morte
do autor/protagonista, tendo seu nascimento ocorrido entre 0os anos de 622 e 629, e
sua morte, entre os anos de 695 e 700.

Apesar dessas imprecisdes, temos alguns dados precisos. Valério é originario
da regido de Astorga, ao que tudo indica, proveniente de uma familia de
ascendéncia hispano-romana economicamente forte. Por volta do ano 650, o
anacoreta teria ingressado no cendbio complutense, permanecendo nele por dois

anos, e, apos esse periodo, teria se retirado para a vida eremitica, a qual teria se

®RODRIGUES DA SILVA, Leila. O diabo na vida de um santo: uma andlise complementar da
autobiografia de Valério do Bierzo In: Acta Scientiarum. UEM: Educacdo, vol. 34, nim. 1, Janeiro-
Junho, 2012, p. 62.

9" VELAZQUEZ, Isabel, La hagiografia, op.cit.,p.290.

% COLLINS, Roger. The 'Autobiographical' works of Valerius of Bierzo: their structure and purpose. In:
Antigliedad y Cristianismo. Los Visigodos. Historia y Civilizacion, Murcia, n. 3, 1986, pp. 425-42, p.
431.

% DiAZ Y DIAZ, Manuel C. Valerio del Bierzo. Su persona. Su obra. Leén: Centro de Estudios e
Investigacion San Isidoro, 2006, p.26.
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dedicado fervorosamente por vinte anos, tendo, por fim, no ano de 672, se
estabelecido no Mosteiro Rufianense até a sua morte'®.

A vida de Valério se desenvolve em um meio onde se combinam a pobreza e
o0 baixo desenvolvimento social com a existéncia de grandes propriedades rurais
pertencentes a pessoas poderosas, tanto do ponto de vista econémico quanto do
ponto de vista social*®’. Trata-se do noroeste peninsular, regido que esteve marcada
por uma antiga religiosidade, caracterizada pela pratica e pela vivéncia de crencas
pagas e por uma tradicdo ascética que nos remete, novamente, ao Priscilianismo.
Ademais, jA no periodo visigodo, encontramos nesse mesmo ambiente a presenca
do monasticismo desenvolvido primeiramente por Martinho de Braga e
posteriormente por Frutuoso de Braga.

Sua formacao escolar, desde sua infancia até a sua adolescéncia, como era
usual entre familias de sua condicado, seria profunda, compreendendo as sete artes
liberais'®?, fato que, se confrontado com suas obras e com as informacdes presentes
em seus escritos, resulta provavel. Escritor de mais de uma dezena de textos, entre
0s quais, como afirma Diaz y Diaz, o Tratado de Vana Seculi Sapientia, o Escrito
Saltérico, as Trés Narrativas do Além, a compilagdo hagiografica, a epistola
Bietissime Egerie Laude, as narrativas autobiograficas, o livro sobre os monges e o
conjunto didatico de poemas alfabéticos e aliterantes, Valério demonstra, entre
outras preocupacdes, uma forte proximidade do ascetismo e do monacato, com uma
evidente predilecéo pelo modelo eremitico.

Ainda, nesse meio, Valério destacou-se como um importante escritor; suas
obras dividem-se em quatro categorias: poemas, escritos ascéticos e dogmaticos, a
compilacdo hagiografica (sobretudo hagiografias de monges eremitas tanto orientais
como ocidentais) e sua autobiografia'®. O texto valeriano de cunho autobiografico,
foi produzido proximo ao ano de 690 e esta, segundo Diaz y Diaz, composto por
quatro partes: Valerio narrationes superius memorato padre nostro Donateo; Ordo
guerimonie prefati discriminis; Replicatio sermonum a prima Conversione e Quod de

superioribus querimoniis residuum sequitur'®?.

1% RODRIGUES DA SILVA, op. cit., p.62.

1%L | dem, Ibidem, p. 47.

192 D|AZ Y DIAZ, M. Valerio del Bierzo, op. cit., p. 34.

19 AMARAL, Ronaldo. A ilusdo autobiografica em Valério do Biezo: Uma reflexdo sobre a natureza do
autor e do individuo na literatura hagiografica medieval. In: Revista Histéria e Cultura. Franca: Séo
Paulo, v. 2, n.3 ( Especial ), p. 352.

1% DIAZ Y DIAZ, M. Valerio del Bierzo, op .cit., pp. 104-110.



56

Diante de sua boa formag&o, como dissemos acima, os fatos provam que
quase todas as suas produc¢fes foram escritas no ultimo decénio de sua vida, em
seu retiro em Montes'®. Vemos Valério como um grande estudioso, por sua
habilidade na selecéo de textos para a sua grande compilacdo hagiografica'®®, e,
como afirma Diaz y Diaz, é por essa razdo que somos levados a supor que, em meio
as desventuras de sua vida e de suas peniténcias, encontrava tempo para dedicar-
se a leitura de grandes obras que, por sua vez, mantiveram seu saber elevado e
provocaram um progresso, tanto em suas obras quanto em seu papel como
monge.*"’

Analisando a obra autobiogréfica, foco de nosso trabalho referente a Valério,
vemos na primeira parte um poema, que antecede a primeira narracao de sua vida,
dedicado a Donadeo, abade do monastério em que estava instalado. A primeira
narracao, Histéria de minhas lamentacfes pelas mencionadas disputas, destaca as
angustias de sua infancia, contadas de maneira muito breve e sintética, repetitiva e
pouco clara, seguindo certa cronologia. Escrevendo para a edificacao, percebemos
nessa passagem uma elaboracdo com vistas a dar a impressédo de que sua vida é
uma permanente e dificil luta contra o demaénio.

A segunda narrativa, Nova explicacdo do contado desde minhas primeiras
peniténcias, resulta uma reiteracdo de seus sucessos, narrados de um modo mais
expressivo, explicando como, através de penalidades diversas, que servem de prova
e garantia do bom caminho, resultam na paz e tranquilidade do espirito, dadas pelo
Senhor, diante da firmeza ante os ataques diabdlicos.

Terminadas as duas narracdes que definem a sua vida, temos a ultima parte
da obra, intitulada Um detalhe que resta por contar das minhas anteriores queixas.
Nessa Ultima passagem, vemos que o0 autor esforca-se para justificar a reclusao
absoluta que vinha praticando, como forma de garantir, de uma maneira mais facil,
sua entrega ao servico de Deus. Essa justificativa consiste em responder as duras

criticas que teve de suportar Valério diante da nova espiritualidade baseada na

1% |dem, Ibidem, p.43.

1% A compilacdo hagiografica de Valério retine mais de cingiienta obras entre as quais encontramos :
Vita Germani, Vita Martini, Dialogi Sulpicii Seueri, Epistola Gregori Turonendis de Vita Martini, Vita S.
Brici episcopi, Vita Ambrosii, Vita Augustini, Vita S. Pacomii, Vita S. Fructuosi, Vita S. Malchi, Vitae
Sanctorum Patrum Emeretensium, Epistola Egerie laude. DIAZ y DIAZ, pp. 86-103.

197 Ibidem, p. 43.
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convivéncia, que implica tolerancia, amor, respeito, sacrificio proprio e, sobretudo,

obediéncia a uma pessoa superior'®®,

*k%

ApOs essa breve exposicdo sobre o género hagiografico e sobre as fontes
primarias do nosso estudo, podemos constatar que estas sdo herdeiras de uma
tradicdo que, em cinco séculos, formularam as bases e os dogmas do pensamento
cristdio. Essa lenta evolucdo que remonta aos primeiros padres apostolicos,
passando pela Igreja Primitiva e pela Patristica, é responsavel pela escrita de obras
que tratam do Mal sob diferentes pontos de vista.

Vemos que os hagiografos visigodos, dentro do ambito citadino ou do ambito
rural, receberam fortes influéncias de outras obras do periodo e principalmente de
obras anteriores a ele, fazendo com que as formulacdes e representacdes do Mal
tomassem corpo dentro de um pensamento especifico, na longa duragdo. Assim,

conforme aponta Ivan Esperanc¢a Rocha,

[...] as relagcdes do judaismo e do cristianismo com outras culturas
ampliaram seus recursos literarios e imagéticos, exigindo uma extenséo da
a_mé}lise de suas r_e%)gectivas documentacbes para fora de suas areas
limitrofes tradicionais™.

Concordamos com Rocha porque, nesses documentos, elementos das
tradicdes primitivas sdo incorporados a tradicbes mais recentes, modelos narrativos
externos sdo tomados de empréstimo, assim como imagens e simbolos, miticos e
misticos™?. Tal estudo se torna de extrema importancia para a compreensao
posterior da percepgéao e representacao do Mal nos escritos dos primeiros padres da
cristandade e de sua evolugdo para uma escrita mais refinada expressa pela
Patristica e nas representacfes do Mal nos escritos hagiograficos hispano-visigodos.

Dessa forma, seguiremos o caminho proposto por Jose Carlos Martin Iglesias
a respeito das influéncias da Igreja Primitiva e da Patristica sobre os autores
hispano-visigodos. O autor argumenta que, em primeiro lugar, a lingua grega era

pouco conhecida na Hispania, o idioma ndo era dominado nem sequer por autores

1% hidem, p. 112.

1% ROCHA, Ivan Esperanca. Praticas e interpretaces judaico-cristas: Exercicios de interpretagéo.
Assis: FCL-Assis Publicacdes, 2004, p.11.

19 | dem, Ibidem, p.11.
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como Isidoro de Sevilha ou Julido de Toledo, provavelmente as figuras de maior
nivel intelectual da Peninsula Ibérica'**. Em segundo lugar, os autores mais lidos
foram Agostinho, Jerbnimo e Sulpicio Severo, seguidos de Atanasio de Alexandria,
Tertuliano, Origenes entre outros*?. Assim, seguindo as indicacées propostas por
Martin Iglesias e por Burton Russel, com foco nas representacbes do Diabo,

analisaremos os principais autores do periodo acima mencionado.

1 MARTIN IGLESIAS, J. C. La Biblioteca Cristiana de los padres Hispanovisigodos (Siglos VI-VII).
In: VELEIA, 30, 2013, p. 280
112 |dem, Ibidem, p. 280.
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2. A concepcao do Mal na Igreja Primitiva e na Patristica

2.1. A Igreja Primitiva: consideracfes preliminares

Situadas em um ambito preciso, as hagiografias elencadas e a percepc¢éo do
Mal contidas no discurso dos hagiografos sdo devedoras de um pensamento que se
desenvolve lentamente. Sendo assim, para compreender como foram produzidas as
representacbes do Mal em tais obras, primeiramente devemos retroceder alguns
séculos, desde o surgimento de uma nova seita dentro do seio da religido judaica.

Para tratar das origens do Cristianismo e do Mal no ambito literario cristao,
temos que ter em mente que 0s primeiros cristdos eram judeus e que, como afirma
Doods, o Diabo penetrou no Ocidente através do judaismo tardio, que transformou
Satanas, de emissario de Deus, em seu adversario®. Esses primeiros cristdos, que
comungavam de um mesmo pensamento judaico, distinguiam-se pela crenca de
que, com Jesus de Nazare, ja havia chegado o Messias designado como o Cristo (o
ungido). Isso nao significava uma quebra do velho pacto com Abrado, simbolizado
pela circuncisdo, ou da Lei revelada a Moisés no monte Sinai''*. A nova palavra
pregada pelo Galileu ao seu povo devia identificar-se com o0s mesmos ditos
anteriormente enunciados pelos profetas, com um sentido de continuidade, fazendo
com que diversos ideais e praticas concernentes ao judaismo permanecessem Vivos
e vinculados — em alguns casos, de uma forma indissociavel — a estrutura do
pensamento e da vivéncia dos primitivos cristaos.

A realidade judaica no Império Romano nos primeiros anos da era comum,
mais precisamente nos cem primeiros anos, era intensamente presente. Segundo
Chadwick, em Roma, os judeus haviam fundado onze ou doze sinagogas; em
Alexandria, constituiam uma consideravel parcela da populagdo, com
aproximadamente um milh&o de pessoas; no Egito, tornaram-se influentes dentro da
administracdo e politica municipal, mas, em razdo da discriminacdo social, sem
alcancar cargos importantes*®. Os judeus possuiam um estatuto oficial (que, em
esséncia, remontava a época de César) que Ihes garantia, tanto na diaspora quanto
na Palestina, liberdade e protecdo do Estado Romano para exercer seu proprio

3 DOODS, E. R. Paganos y cristianos em una epoca de angustia. Algunos aspectos de la experiencia

religiosa desde Marco Aurélio a Constantino. Madrid: Ediciones Cristandad, 1968, p. 38
14 CHADWICK, Henry. A Igreja Primitiva. Lisboa: Editora Ulisseia Ltda, 1969, p.9.
1% |dem, Ibidem, p. 10.



60

culto, além de dispensa-los de tudo o que, em matéria de deveres civicos, fosse
incompativel com as exigéncias de sua fé: estavam, como exemplo, dispensados do
culto imperial**®. Recusavam-se a se misturar com outros povos, mas, por outro
lado, aderiam as crencas locais, reservando os sadbados para a leitura dos salmos e
das Escrituras. Embora dispersos pelo mundo, mantinham-se em grande medida
ligados a terra de seus antepassados, visitando como peregrinos a cidade santa de
Sido e enviando contribuicbes anuais para a manutencdo do templo, pratica que
causava, muitas vezes, problemas com as autoridades fiscais romanas; porém, em
se tratando de assuntos que envolviam religido, os supracitados romanos pouco
interferiam, deixando-os & vontade na realizac&o de seus ritos e tradicdes™’.

Dentro desse contexto, mesmo que brevemente explicitado, os primeiros
missionarios cristaos realizavam suas primeiras conversfes, 0 que sugere, de inicio,
uma profunda e consciente solidariedade da Igreja nascente com Israel e a
continuidade dos atos de Deus no passado e sua presente atuacao através de Jesus
e seus discipulos. A principio, vemos que o Cristianismo surgiu como mais uma das
seitas ou grupos do Judaismo, habituado j& a encarar uma diversidade de
expressoes religiosas presentes na época’'®.

Por outro lado, destaguemos que 0s essénios sdo 0S que mais se aproximam
da Igreja Primitiva. Essa comunidade, como demonstra Chadwick, rejeitava os
sacrificios e 0 sacerdécio do culto oficialmente reconhecido em Jerusalém;
formavam um todo fechado que reconhecia a propriedade coletiva e distribuiam o
dinheiro segundo as necessidades de cada um'*®. Por outro, distanciavam-se dos
preceitos preconizados pela Igreja Primitiva, sendo especialmente escrupulosos na
observancia do descanso do sabado, e tinham imenso cuidado em evitar qualquer

|120

degradacédo cerimonia De acordo com as fontes de Qumran e referéncias

8SIMON, M; BENOIT; A. Judaismo e Cristianismo Antigo: de Antioco Epifanio a Constantino. S&o

Paulo: Edusp, 1987, p. 71.
" CHADWICK, op.cit., pp. 10-11.
118 . . ~ o - ~ ~

O proéprio Judaismo ndo era monolitico. Existiam pelo menos trés grandes grupos ou facgdes que
devemos fazer mencédo. As seitas e os partidos surgiram nos ultimos séculos antes de nossa era. A
origem dos primeiros grupos, Saduceus e Fariseus, surgiram em meio a epopéia dos Macabeus. Os
fariseus ndo compartiihavam da mesma expectativa apocaliptica eminente dos essénios, que fazia
desses dois grupos tao diferentes, por isso foram considerados céticos em relagédo a este pensamento
da linha dos Assideus mais radical, os Essénios. Para mais informag6es ver: BRIGTH, Jonh. Historia
de lIsrael. 7 ed. S&o Paulo: Paulus, 2003. p 538; SAULNIER, Christiane & ROLLAND, Bernard. A
Palestina nos tempos de Jesus. 7 ed. S&o Paulo: Paulinas, 1983; SCHUBERT, Kurt. Os Partidos
Religiosos Hebraicos da época Neotestamentaria. 2 ed. Sdo Paulo: Paulinas, 1979, pp. 23-25.
19 CHADWICK, op.cit., p.14.
129 |dem, Ibidem, p. 15.
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gregas, esses sao pontos obscuros sobre a histéria dos essénios. Os manuscritos
de Qumran evidenciam um distanciamento em relacdo a Igreja Primitiva, ou melhor,
nao nos mostram antecedentes imediatos da incipiente Igreja, salvo o fato de terem
revelado um grupo fervorosamente aplicado aos estudos das profecias
veterotestamentarias, em especial ao estudo das profecias messianicas, na
esperanca de uma grande intervencao divina na histéria. Mais precisamente, o relato
da chamada Guerra do Pergaminho, que descreve a batalha final entre os filhos da

luz e os da escuridao, remete-nos ao Apocalipse e também a Epistola aos Efésios:

No demais, irmdos meus, fortalecei-vos no Senhor e na for¢a do seu poder.
Revesti-vos de toda a armadura de Deus, para que possais estar firmes
contra as astutas ciladas do diabo. Porque ndo temos que lutar contra a
carne e 0 sangue, mas, sim, contra os principados, contra as potestades,
contra os principes das trevas deste século, contra as hostes espirituais da
maldade, nos lugares celestiais. Portanto, tomai toda a armadura de Deus,
para que possais resistir no dia mau e, havendo feito tudo, ficar firmes.
Estai, pois, firmes, tendo cingidos os vossos lombos com a verdade, e
vestida a couraca da justica; E calgcados os pés na preparacdo do
evangelho da paz; Tomando sobretudo o escudo da fé, com o qual podereis

apagar todos os dardos inflamados do maligno.Tomai também o capacete
da salvacao, e a espada do Espirito, que é a palavra de Deus [...]'*.

Os textos de Qumran e do Novo Testamento, nas palavras de Chadwick,
esclarecem-se mutuamente, mas nenhum conjunto de documentos pode considerar-
se como explicando o outro, sendo bastante provavel que alguns essénios se
tornassem cristdos, mas é improvavel que essas conversdes obedecessem a uma
continuidade institucional'®’, o que nos leva a vislumbrar a mudanca que a Igreja
Primitiva opera no ambito institucional, mas que se conserva no ambito ideoldgico
presente nos manuscritos e no texto veterotestamentario, continuando e adaptando-
se, criando um novo modus vivendi que estard presente em seus textos e praticas
rituais, sem deixar de lado suas origens.

Ao refletir sobre o impacto inicial do Cristianismo sobre o povo judaico, vemos
que este pode ter sido consideravel, uma vez que a Igreja tinha atraido seus adeptos
entre os diversos elementos que compunham a heterogénea sociedade judaica do
primeiro século, excetuando-se algumas faccdes. Porém, ao propagar-se, 0

Cristianismo sofreu profundas alteracdes, conforme indica Louis Rougier:

1 Ef6,10-17
122 CHADWICK, op.cit., p. 15.
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A primeira comunidade de Jerusalém ndo passa de uma pequena seita
judaica que aguarda em peniténcia a chegada da Parusia: as Igrejas
paulistas dos Gentios substituem o Messias nacional que deve obter a
“libertacdo de Israel” por um Deus Salvador da humanidade para quem
todos os homens s&o iguais'*®.

Sobre esse periodo, os quatro evangelhos ditos canbnicos, pois foram
incorporados pela Igreja ao canon das escrituras reveladas, e os evangelhos ditos
apacrifos (os nao incorporados) constituem, do ponto de vista teolégico, as principais
fontes. Seguindo esse ponto de vista, Paulo ndo foi provavelmente o primeiro
apostolo a conceber a missédo cristd em relacdo ao mundo nao judeu, mas sem
davida foi um dos que mais se destacou, que acreditou ser chamado, de forma
especial e Unica, como apéstolo dos gentios, exercendo autoridade nas igrejas
nativas por meio de visitas e, especialmente, de epistolas’?*. De certa forma, o
sucesso de Paulo deu-se por sua versatilidade e pela capacidade de adaptar-se ao
seu publico: conseguiu traduzir o evangelho palestiniano em uma linguagem
acessivel ao mundo grego, tornando-se, dessa forma, o primeiro cristdo apologista.

Nesse ponto, ao tratar de Paulo, vemos a relacdo antagdnica, em grande
medida, existente entre a civilizacdo antiga, sobretudo Grécia e Roma, e o
Cristianismo primitivo. De um ponto de vista psicolégico, 0 contraste torna-se mais
evidente. O grego coloca a realizagéo da vida humana no conhecimento e, ao fundar
a logica, confere um conteiddo a palavra razdo (0 saber), enquanto o cristdo
considera a sede de saber, a libido sciendi, uma curiosidade va, um divertimento
culpado que os desvia da Unica coisa que importa: “Conhecer Deus e a Alma™?. O
grego, enquanto se esforgca por desmitificar a natureza, tende a secularizar a vida
publica, tornando-se um cidadao, patriota, que obedece as leis que ele proprio
votou, bem diferente da atitude do cristdo, que se comporta como crente e ndo como
cidaddo, sendo para ele qualquer pais uma patria, e qualquer patria, estrangeira,
pois a cidade terrena ndo é mais do que um local de passagem onde ele é um mero
viajante, um homo viator'?°,

Dessa forma, os helénicos procuram engrandecer a existéncia pelos requintes

do pensamento e pelo culto das belas artes, enquanto o cristdo, convencido de que

22 ROUGIER, L. O conflito entre o cristianismo primitivo e a civilizacdo antiga. Lisboa: Vega, 1995,

A7,

> CHADWICK, op.cit., p 17.
125 AGOSTINHO. Soliléquios. Sdo Paulo: Paulus, 1998 (Patristica: 11). Soliléquios I, 2.
126 ROUGIER, L. op.cit., p. 45-46.
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0 mundo esta a ponto de acabar e de que a vida ndo € mais do que a provagao de
um dia, considera inGtil embeleza-la*?’.

Isso nos mostra uma alteracdo no que concerne aos antigos valores pregados
principalmente pelos gregos, pois, para o cristdo, vale mais a simplicidade de
espirito que a inquietude do pensamento, mais a pobreza que a rigueza, a
resignacdo que a vontade de empreender. Enquanto o objetivo do Cristianismo
encontra-se em alcancar a felicidade eterna e a salvacdo pessoal, os gregos
dedicam-se ao aperfeicoamento da sociedade e do individuo. A Grécia deu ao
mundo a Epifania da Beleza, procurando heroicizar sua existéncia; o Cristianismo
n&o pretende sendo santifica-la*?®.

A relacdo entre o nascente Cristianismo e a religido romana também entrava
em conflito. Foi um procurador romano quem condenou o lider dos cristdos a
crucificagdo como um criminoso comum, culpado de crime contra o Estado romano,
mesmo que tal ato tivesse uma justificativa plausivel aos olhos da administracao
romana, que era aplacar a ira dos altos sacerdotes judeus, que viam na figura do
Galileu um revolucionario e agitador religioso. Porém, segundo Chadwick, o
Cristianismo primitivo recusava-se a identificar-se com os fanaticos nacionalistas
judeus®?®.

Paulo, que possuia duas cidadanias, a de Tarso e a de Roma, considerava 0s
magistrados romanos 0s ministros da justica divina na punicdo de crimes e, por
expressa vontade do préprio Senhor, os cristdos pagavam fielmente suas taxas. Tal

atitude vem descrita no Novo Testamento em algumas passagens. Vejamos:

E enviaram-lhe os seus discipulos, com os herodianos, dizendo: Mestre,
bem sabemos que és verdadeiro, e ensinas o caminho de Deus segundo a
verdade, e de ninguém se te da, porque ndo olhas a aparéncia dos homens.
Dize-nos, pois, que te parece? E licito pagar o tributo a César, ou n&o?
Jesus, porém, conhecendo a sua malicia, disse: Por que me experimentais,
hipécritas? Mostrai-me a moeda do tributo. E eles lhe apresentaram um
dinheiro. E ele Ihes disse: De quem € esta efigie e esta inscrigdo? Dizem-
Ihe eles: De César. Entao ele lhes disse: Dai, pois, a César o que é de
César, e a Deus o que €é de Deus. E eles, ouvindo isto, maravilharam-se, e,
deixando-o, se retiraram™®.

27 |dem, Ibidem, p. 47

128 Ibidem, p. 47.

129 CHADWICK, op.cit., p. 24.
%0 Mat 22, 16-22.



A misséo de Paulo na conversédo dos gentios, desse ponto de vista, tinha o
interesse em manter a ordem publica, respeitando-a, e ndo adotando uma atitude
desleal em relacdo ao Estado. Tal passagem também pode ser corroborada por
outro fragmento neotestamentario: “Portanto, dai a cada um o que deveis: a quem
tributo, tributo; a quem imposto, imposto; a quem temor, temor; a quem honra,
honra™3!. Nos Atos dos Apdstolos encontramos implicitamente que o Império, sob a
providéncia de Deus, poderia ser o instrumento da divulgacdo do evangelho'®,
Assim, segundo o ponto de vista cristdo, o que estava errado com o Estado romano
eram suas velhas praticas religiosas, que deveriam dar lugar a Boa Nova.

Porém, essa questdo ndo encontra uma resolucdo pacifica e imediata. O
Império e suas praticas e cultos religiosos ndo seriam facilmente passiveis de
mudanca sob a oOtica de uma nova doutrina que, em muitas situacdes, chocava-se
com sua histéria e seu modus vivendi. Os romanos ndo abririam mao de seus
deuses ancestrais por cujo favor as legides romanas haviam conquistado boa parte
do mundo. A recusa em participar do culto do imperador era vista pelos romanos
tanto como uma atitude politica quanto religiosa e facilmente encarada como
deslealdade.

Diante desse quadro, lado a lado com as idolatrias oficiais do imperador
deificado e das velhas divindades locais, floresciam novas religibes orientais,
encaradas pelos romanos com tolerancia, desde que ndo encorajassem a sedicéo
ou a fraqueza moral, sob a justificativa de que seus sucessos militares residiam no
fato de que, enquanto os outros povos cultuavam somente suas divindades locais,
0S romanos veneravam todas as divindades sem exclusivismo, sendo, assim,
recompensados pela sua piedade. Ademais, tendo como parametro a tolerancia
religiosa romana supracitada, a perseguicdo aos judeus e cristdos perpetrada nos
primeiros séculos em Roma pode ser expressa em algumas pontuais justificativas.

No qgue concerne aos judeus, estes eram monoteistas e entendiam que a sua
fé invalidava toda forma de expressao religiosa que nao fosse a deles. Gozaram de
privilégios sob o dominio de Augusto e, até a revolta de 66-70, foram tratados com
marcada tolerancia, excetuando a desastrosa crise no Império de Caligula, o qual

pretendia introduzir sua estatua no templo de Jerusalém'®*. Porém, o édio aos

"' Rm 13, 7.
32 CHADWICK, op.cit.,p. 25.
133 Sobre a repercussao deste episédio no Novo Testamento ver : Mc 13, 14; 2 Tes 2, 3-4.
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cristdos e sua cruel perseguicdo tiveram motivacdes dispares com relacdo aos
judeus, pois a principio ndo havia razdo que justificasse intolerancia contra esse
grupo. Tal fato ocorreu com Nero, que em 64 incendiou a cidade de Roma e serviu-
se dos cristdos como bodes expiatérios de sua acéo™*. A perseguicdo de Nero
limitou-se a Roma e aconteceu pelo simples fato, de acordo com Chadwick, de que
o imperador teria que culpar alguém pelo incéndio que destruiu boa parte da cidade.
Todavia, tal fato fez abrir um precedente para que 0s magistrados romanos
condenassem os cristdos simplesmente por serem cristédos.™*® Assim nos explica o

autor:

Provavelmente a pressdo contra a Igreja manteve-se, com certa
intermiténcia e sem divida bastante efervescente. Muitos dos judeus e dos
gentios que tinham trocado a sinagoga pela Igreja sentiam-se tentados a
voltar atrds. A epistola aos Hebreus, anbénima, é dirigida aos que
enfrentavam tal situacdo; o autor, evidentemente um membro do circulo
paulino, exorta a indecisa comunidade romana a permanecer certa da
inferioridade do judaismo e da finalidade do cristianismo na Terra e de que
Cristo é o unico filho de Deus a seguir o exemplo dos seus chefes no

passado e a manter-se leal aos do presente, e assistir 0s seus irmaos
prisioneiros e a ter calma perante as execu¢des do momento™.

Dessa forma, as autoridades romanas vieram a concluir que os cristdos eram
um povo virtuoso, mas inexplicavelmente hostis a velha tradicdo religiosa e tao
obstinados em néo aceitar as antigas crengas romanas que nao mereciam simpatia,
nem tolerancia. Assim, as multiddes estavam sempre dispostas a acreditar que
catastrofes, como dilavios, mas colheitas ou outro tipo de calamidade, equivaliam a
um sinal de descontentamento divino, provocado pela negligéncia com que era
encarado, sob o ponto de vista do outro, o “ateismo” cristdo™’.

Depreciados e inumeras vezes caluniados pela opinido de muitos, os cristaos
dos primeiros séculos encontravam-se em uma situacdo dificil. Como as primeiras
perseguicdes foram limitadas, n&o atrasaram seriamente a expansdo da

cristandade, pelo contrario, contribuiram para conquistar, a favor da nascente Igreja,

3% Nero culpou e castigou com supremos refinamentos da crueldade, uma casta de homens

detestados por suas abominacfes vulgarmente chamados de cristdos. Dentre as abominagfes
estavam o infanticidio, canibalismo, incesto, etc. BETTERSON, Henry. Documentos da Igreja Crista.
Sao Paulo: Aste, 1967, p. 27. Athenagoras de Atenas, apologista cristdo que viveu no século Il d.C
(final do século) apresentou uma peticdo em favor dos cristdos ao Imperador Marco Aurélio onde diz: “
somos acusados de trés coisas: ateismo, comermos nossos préprios filhos e haver entre nés relacées
sexuais entre filhos e maes”. ATHENAGORAS. Legatio pro Christianis, lIl.

%5 CHADWICK, op.cit., p.27.

%8 |dem, Ibidem, p. 27.

¥ DOODS, op.cit.,pp.151-152.
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um grande numero de adeptos. De inicio, a composi¢cdo social das primeiras
comunidades cristds era bastante homogénea, sendo seus adeptos recrutados
quase totalmente entre os escravos, o0s libertos, os artesdos e os elementos das
camadas mais pobres residentes nas cidades e seus arredores*®. Mas, dentro
desse contexto, havia um fato de particular importancia. Boa parte dos costumes
romanos, em certas solenidades, tinha como intuito oferecer ao publico espetaculos
gue exigiam um grande numero de vitimas destinadas aos combates realizados nos
circos. Conforme Jean Danié€lou, se estudarmos as circunstancias dos martirios de
cristdos durante o periodo de Adriano (117-138) e Marco Aurélio (161-180), vemos
que os principais martires do periodo estdo relacionados a realizacdo de festas
“nagas” [sic]**°.

Mas, como assinala Tertuliano a respeito das perseguicdes e dos martirios,

“[...] o sangue dos martires era a semente da Igreja"*°

, salientando um papel
importante desses primeiros cristdos que davam sua vida a causa. Tal ato encontra
sua justificativa na ideia de que muitos dos primeiros martires deram testemunho de
heroicidade que revelavam, ao mesmo tempo, as tentacdes peculiares a que tinham
sido expostos. O assassinio judicial ndo era tarefa facil de cumprir, € os martires
mostravam-se, na maioria das vezes, dispostos a comprazerem-se hisso,
imaginando que seriam vingados no outro mundo e teriam a felicidade celestial de
assistirem ao justo castigo aplicado aos responsaveis por tais atos de revoltante
injustica.

Somam-se a esses ideais a convicgdo de que o martirio garantia a entrada
imediata no Paraiso e conferia a coroa da vitoria. Assim, como demonstra Chadwick,
a natureza esporadica das perseguicdes, que, na maioria das vezes, dependiam das
reacoes locais, e o fato de, antes do século Ill, os cristdos ndo serem levados a sério
pelo governo romano proporcionaram a nascente comunidade cristd uma trégua

para que se expandisse e se ocupasse mais de problemas internos que externos,

%8 | ENTSMAN, lakov. A origem do cristianismo. Lisboa: Caminho, 1986, p.151.

%9 DANIELOU, JEAN. La Iglesia y el Imperio. In: Nueva historia de la Iglesia. Desde los origenes a San
Gregorio Magno. Ediciones Cristiandad: Madrid, 1964, p.129. Como exemplos de martirios realizados
no contexto supracitado temos: O martirio de Policarpo de Esmirna e os martires de Lyon em 177 d.C,
o primeiro realizado em razéo de uma festa de Filipe (0 asiarca) e o segundo em razdo de uma festa
que reunia anualmente em Lyon os delegados das trés Galias.

4% JOHNSON, Paul. Histéria do Cristianismo. S&o Paulo: Imago, 2001, p. 63.
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desenvolvendo, assim, um corpus literario estreitamente ligado a vida dos primeiros

cristaos™!.

2.2. O desenvolvimento da literatura cristd na Antiguidade

Os escritos cristdos dos primeiros séculos desenvolveram-se acompanhando
o ritmo dos acontecimentos que delimitaram a histéria da Igreja. Esta cresceu,
desenvolveu-se internamente, fazendo frente ao perigo das chamadas heresias*** e
as ameacas do mundo dos gentios, elaborando um sistema doutrinal sobre a
verdade por Cristo revelada.

Segundo Jose Orlandis, é por essa razao que 0s primitivos textos cristaos, as
fontes da jovem Igreja, eram como escritos de “familia”, dirigidos aos irméos da fé
cristd, desenvolvidos com relagdo ao sentir e viver presentes em cada
comunidade®®. Dessa forma, diante da necessidade de defesa do Cristianismo e da
Igreja frente aos ataques, diretos ou indiretos, nascem novos géneros literarios: a
apologética, defesa e reivindicacdo do Cristianismo em relacdo a hostil
incompreensdo da sociedade e das autoridades romanas; a literatura anti-herética,
que respondeu a necessidade de proteger a fé e as verdades cristds contra a acéo
direta daqueles que praticavam o “erro”.

Dentro ainda da literatura dos cristdos da Igreja Primitiva, surgem 0s escritos
que se destinavam a leitores cristdos, podendo igualmente servir como fonte
informativa acerca do imaginario do periodo e da vida interna das Igrejas: os
evangelhos apodcrifos do Novo Testamento e a chamada Ata dos Martires. A
literatura apdcrifa nasceu, como afirma Orlandis, da tentativa de preencher o vazio
gue o Novo Testamento deixa em aberto com relacdo a fatos importantes, como a

infancia de Jesus, a vida da Virgem Maria e as atividades missionarias dos

1“1 CHADWICK, op.cit., p. 33.

12 p palavra heresia, no grego helenista, indicava o objeto da escolha intelectual, isto €, uma doutrina
ou escola, tal como se dava com as escolas filoséfica que, em Filon, em Flavio Joséfo e nos LXX,
indicam as vdrias seitas ou correntes existentes no judaismo; nisto recebeu um sentido pejorativo,
talvez para designar aquele que se afastava da doutrina da tradicdo rabinica e, neste sentido, foi
empregado pelos judeus em &ambito cristdo. Assim os cristdos a principio foram considerados
“heréticos” pelos judeus no sentido de “aqueles que se haviam desviado”; em seguida, estes ultimos,
com suas varias seitas (fariseus, saduceus, etc), foram considerados “heréticos” pelos cristdos ( Mt 16,
6-12), no sentido de “aqueles que se desviaram da verdadeira religido”. BERARDINO, A. Di (Org.).
Dicionario Patristico e de Antiguidades Cristas. Petropolis, Vozes, 2002, p.665.

% ORLANDIS, Jose. Historia de La Iglesia. I. La Iglesia Antigua e Medieval. Pelicano: Madrid, 1998,
pp.91-92.
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apostolos. Assim, surgiu uma série de relatos lendarios, ou mais ou menos
fantasticos, abundantes em prodigios de toda sorte, e que tomaram a forma de
evangelhos, feitos, epistolas e apocalipses apécrifos™*.

Nesse caminho, muitos dos primeiros martires tiveram suas historias
contadas, algumas delas decorrido longo tempo apds sua morte, em numerosos
textos proto-hagiogréficos, de natureza veridica (ou que se faziam verdadeiros),
constituindo um leque de fontes de grande importancia para a historia cristd na
época das perseguicbes. E nesse momento que 0S primeiros textos proto-
hagiograficos surgem do culto voltado aos martires, sendo ndo mais que uma
sublimagdo da veneracdo dos mortos, jA manifestada na religido judaica e greco-
romana. Nesses primeiros seéculos, 0s textos hagiograficos limitam-se quase
exclusivamente as Atas dos Martires’*®, a primeira forma de literatura
hagiografica'*°.

Nesse contexto, também nasce a apologética cristd em fins do século Il, que
alguns autores denominam como “literatura cristd de combate™*’. Essa literatura
enfrentava inimigos dentro e fora da Igreja, como o hostil mundo “pagdo” [sic]**® e as
heresias, uma expressao doutrinal do combate pela fé e pela verdade da Igreja.
Frente as calunias anticristds difundidas, os apologistas forneceram um testemunho
palpavel da vida real dos cristdos, mas a literatura apologética ndo se limitou a
defender o Cristianismo em oposicdo a religido oficial romana. O Império era

também, em linhas gerais, adversario dos cristdos, pois qualquer que fosse a politica

1% 1dem, Ibidem., p. 94.

14° Estes documentos eram conhecidos pois seguiam a um julgamento realizado em tribunais, segundo
as normas processuais do direito romano, em que os taquigrafos tomavam por escrito as perguntas
feitas pelos juizes e as respostas dadas pelos martires, assim como a sentenca que 0s condenava a
morrer pela fé. Em outros casos conhecemos o julgamento e a morte dos martires gracas a relatos
escritos por cristdos contemporaneos que foram testemunhas oculares destes acontecimentos. Nestes
relatos encontram-se quica os relatos mais comoventes da antiga literatura cristd e assim torna-se
compreensivel a veneracdo com que eram lidos periodicamente nas Igrejas, quando acontecia o
aniversario do martirio. Ibidem, pp. 94-95.

146 BANOS VALLEJO, Fernando. La hagiografia como género literario en la Edad Media. Tipologia de
doce Vidas individuales castellanas. Oviedo. Departamento de Filologia Espafiola. 1989, p.29.

T ORLANDIS, op.cit., p. 95.

8 O termo latino paganus ( de pagus, i: povoado), designa aquilo que é rustico, do campo, de aldeia,
[...] Discutiu-se acerca do processo que deu origem ao significado religioso da palavra pagéo,
equivalente a quem ( ou a aquilo que) pertence ao antigo politeismo, gentio. [...] De qualquer modo,
deve-se observar que paganus, no sentido de idélatra, se firma somente no século IV e que, se quiser
remontar a histéria da ideia de paganismo como religido que ndo tem qualquer lagco com o judaismo e
com o cristianismo, sera preciso recorrer a outras nocdes. No final no século Il e inicio do Il Tertuliano
escreve uma obra contra os pagaos, dando o titulo de Ad nationes. [...] E evidente o sentido pejorativo
gue as noc¢des de pagdo e de paganismo recebem entre 0s cristdos: representam as crengas nos
falsos deuses, com seu séquito de ritos, praticas, costumes e usos negativos e condenaveis.
BERNADINO, A. Di (Org.). op. cit, p. 1059.
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praticada, tolerante ou persecutéria, a lei romana era interpretada como uma
ameacga permanente contra os cristdos e ndo reconhecia a legitima existéncia da
Igreja.

Os textos cristdos candnicos, que viriam posteriormente a formar o Novo
Testamento, somavam, em sua génese, 0 numero de vinte e sete fontes que
incluem os evangelhos segundo S&o Mateus, Marcos, Lucas e Jodo, os Atos dos
Apostolos, atribuidos a Lucas, uma série de epistolas de diversos apdstolos,
nomeadamente de Paulo, e o Apocalipse, de Jodo. Os tedlogos, que surgiriam logo
apos os apologistas, sublinham a diferenca entre os textos candnicos e os apdcrifos,
diferenciando-os: os primeiros, relacionados diretamente a revelacdo divina,
enquanto os segundos, a simples mortais**°. Esse fato gerou inimeras controvérsias
entre 0s autores cristdos que se resumiam na questdo referente a quais escritos
deveriam entrar nos canones™.

Segundo os tedlogos, o essencial no Novo Testamento sdo 0s quatro
evangelhos, nos quais é descrita a vida de Jesus e seus milagres, e que, segundo
esses mesmos teodlogos, teriam sido elaborados ou ditados pelos discipulos diretos
de Cristo™*. A propria palavra evangelho (Boa Nova) tem para os representantes da
Igreja o exclusivo sentido de uma reproducdo das obras do filho de Deus, que
aceitou, por sua vez, entregar a vida pela via do martirio, para redimir os pecados do
género humano na terra. Como afirma Lentsman, além dos quatro evangelhos
conhecidos, existiam dezenas de outros textos do mesmo género que nao foram
incluidos no Novo Testamento por diversas razées 2.

Segundo Irineu (130-202), escritor cristdo do ultimo quartel do século I, em
sua obra Tratado contra as Heresias, “Os Evangelhos s&o quatro, nem mais um nem
menos um, e sO pessoas de espirito leviano, ignorantes ou insolentes podem
aumentar ou reduzir seu nimero™>*. Tais palavras podem ser interpretadas como
uma forma de legitimacdo dos citados textos, pois no século | a Biblia crista fora
simplesmente o Velho Testamento (interpretado na Versdo dos Setenta). Para os

19| ENTSMAN, op.cit., p. 34.

150 A fixacdo definitiva dos textos candnicos do Novo Testamento s6 se verificou na segunda metade
do século IV a leste do Mediterraneo e no inicio do século IV a oeste. Na verdade, as comunidades
cristds consideraram durante muito tempo diferentes textos como sagrados, e a fixacdo do canone foi
antecedida de uma luta encarnicada entre grupos clericais opostos. Idem,lbidem, p. 35.

L Ibidem, p. 35.

52 Ibidem, p. 35.

%% |IRINEU DE LYON. Contras as heresias: Dendncia e refutacdo da falsa gnose. S&o Paulo: Paulus,
2009, 111, 11.
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cristdos dessa época, a autoridade residia nessa escritura e nas palavras do Senhor,
por muito tempo difundidas através da tradicéo oral.

A literatura apologética e anti-herética havia servido, assim, para expor a
ortodoxia'®>* sobre os pontos essenciais da fé cristd. No inicio do século IlI, iniciou-
se, por outro lado, uma nova producéo literaria na histéria cristd. Até entédo, nao se
havia tentado levar a cabo, com critério persuasivo, uma exposi¢do do conjunto da
doutrina teoldgica. Mas, nesse momento, dada a maturidade da Igreja e a
necessidade de fornecer uma formacdo organica e completa aos numerosos
conversos que chegavam procedentes dos grupos mais elevados e cultos da
sociedade, tal expediente se fez peremptério. Portanto, para dar cabo da nova
tarefa, prepararam-se mestres a altura de tal desafio, criando-se as grandes escolas
do Oriente, onde se deu um importante impulso a ciéncia “sagrada™*°.

As principais escolas cristas orientais foram a de Alexandria, Cesarea (ligada
diretamente & de Alexandria) e Antioquia. A escola cristd de Alexandria mostrou
desde sua fundacéo a influéncia do ambiente intelectual dominante na cidade, o que
deixou marcas caracteristicas: platonismo filoséfico, a propensdo a especulacéo
teolégica e o emprego do método alegorico na interpretacdo das Sagradas
Escrituras. Essas caracteristicas proprias surgem nas obras de todos 0s seus
grandes tedricos, desde Clemente (150-215) e Origenes (185- 254), os mestres do
século lll, até os padres da época romano-crista, Atanasio (296-373) e Cirilo (375 ou
378- 444)™°,

A época da fundacdo das escolas de Alexandria e Cesarea, Luciano de
Samosata (240-312) fundou a escola de Antioquia, na segunda metade do século lll.
Desde seu inicio, manteve uma clara oposicao a teologia alexandrina e ao método
alegdrico, ja que seus mestres reprovavam 0 método de interpretacdo das

Escrituras, que, segundo a ideologia da escola, desvirtuavam seu sentido genuino e

% A palavra ortodoxia, que significa “opinido justa, correta” (doxa orthe) designou, inicialmente no

cristianismo antigo, a doutrina e o viver do cristdo conforme a verdade original de Jesus de Nazaré e
seus ensinamentos. Por isso, opunha-se a heterodoxia, cujo erro era manifesto, no significado
sindnimo de pseudodoxia ( falsa opinido). Ha, neste desenvolvimento, um afastar-se do significado
filosofico classico de heterodoxo ( quem tem opinido diferente), significado que se op6e aqueles que
tem a mesma opinido (homodoxoi). Com efeito, nas cartas pastorais fala-se de ensino heterodoxo (
1Tm 1,3; 6,3) €, nos testemunhos do século Il, de doutrinas heterodoxas e de mestres heterodoxos, O
termo Igreja Ortodoxa € empregado para indicar as igrejas, tanto ocidentais quanto orientais em
comunhao com o credo de Nicéia de 325. BERNADINO, A. Di (Org.). op.cit., p.1054.

> ORLANDIS, op.cit., p. 102.

%8 |dem, Ibidem, p. 103.
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as convertiam em pura mitologia'®’. Analisavam e se esforcavam em um mero
trabalho de exegese filol6gica e histérica dos livros sagrados, com a finalidade de
realizar uma interpretacdo literal, que expusesse diretamente o sentido 6bvio dos
textos. Em contraste com o0 neoplatonismo alexandrino, pode considerar-se 0
realismo aristotélico como a filosofia inspiradora da escola de Antioquia. De uma
forma muito menos transcendental, desenvolveu-se durante o século Il a
contribuicdo ocidental a respeito da génese de uma doutrina teoldgica. A principal
contribuicdo do Ocidente cristdo e latino a histéria da teologia foi a dos africanos
Tertuliano (160-220) e S&o Cipriano (?-258).
Assim, conforme destaca Rougier,

A igreja dos apéstolos, dos apologistas e dos martires reivindica em seu
proveito a liberdade de consciéncia contra a razdo do Estado; a Igreja
constantina coloca ao seu servico o poder civil e recusa-o a todos quantos
ndo admitem a sua jurisdicdo e os seus dogmas, argumentando que sé a
verdade, que € a sua, tem direitos. A Igreja Primitiva dos pobres, que vive
da caridade, transforma-se na Igreja triunfalista que Eactua com quem quer
gue esteja no poder quando ndo consegue impor-sel 8,

E nesse contexto final citado por Rougier, mais precisamente no século 1V,
que se encontra uma etapa decisiva na historia da Igreja: por um lado, com a
perseguicdo de Diocleciano (303-304), o império “pagdo” [sic] tenta pela ultima vez,
e com uma violéncia desmedida, aniquilar a religido cristd; por outro, a progressiva
ascensao de Constantino (306-337) da liberdade de culto aos cristdos, mudando seu
estatuto juridico perante o Império, que, no final, com Teoddsio em 380, tera o
controle dessa mesma situacao juridica, agora em suas maos™®°.

Os séculos IV e V sao aqueles em que, em grande medida, a ciéncia
teoldgica realizou importantes progressos, constituindo a idade de ouro do que o0s
especialistas chamam de literatura patristica. Coincidindo com a conquista da
liberdade pela Igreja, um grande numero de personalidades eclesiasticas,
conhecidas como os padres (pais) da Igreja, ampliou o horizonte espiritual, operando
uma sensivel mudanga no pensamento cristdo. Essa denominacdo, amplamente

consagrada pelo seu uso, serve para designar concretamente aqueles ilustres

7 |bidem, p. 105.

%8 ROUGIER, op.cit., p. 47.

%9 MARROU, Henri-Irénée. Desde el concilio de Nicea hasta La muerte de San Gregério Magno ( 325-
604) In: Nueva historia de la Iglesia. Desde los origenes a San Gregorio Magno. Ediciones Cristiandad:
Madrid, 1964, p. 261.
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personagens em que se reuniu a ciéncia sagrada mais eminente, com sua santidade
pessoal oficial e publicamente proclamada pela Igreja. Assim, a chamada ldade
Patristica, por exceléncia, foi, sem davida, aquela que registrou o florescimento de
uma pléiade de pais da Igreja, tanto gregos como latinos, bem como no ambito
helenistico e ocidental*®.

Sem deixar de lado a heranca do século Ill, em que tiveram origem algumas
das famosas escolas que marcaram de forma profunda os padres posteriores, é
importante ndo perder de vista a ideia de continuidade, que ilumina a evolucao
doutrinal e ajuda a compreender as posturas teoldgicas adotadas diante dos
problemas que se apresentavam a formulacdo das grandes verdades dos dogmas
cristdos. Tal processo historico de formulacdo foi também levado a cabo pelos
grandes concilios ecuménicos, em que se proclamou solenemente a doutrina
ortodoxa, mais precisamente pelo de Niceia, em 325, acerca das questdes
fundamentais da fé crista frente aos desvios e erros que, em muitos dos casos,
recebiam o nome de heresias.

Diante dessa pequena introducdo a respeito do nascimento da Igreja, da
Igreja Primitiva e da literatura desenvolvida desde os primeiros séculos do
Cristianismo até o surgimento e elaboracdo dos escritos da literatura Patristica,
voltamos o foco para nosso objeto de analise: a representacdo do Mal,
especificamente de Satanas e seus demonios, nos escritos da cristandade, desde a

elaboracdo do Novo Testamento até a literatura patristica.

2.3. A acgédo diabdlica na Igreja Primitiva e na Patristica

Como ilustra Hernan Garofalo, a ideia do Mal e, mais concretamente, a
presenca do demonio, constituem uma das elaboracbes mais complexas que
podemos analisar dentro do contexto medieval, pois aquele que se interessa por
seguir o caminho percorrido por essa construcdo nao deixara de sentir-se
impressionado por uma multiplicidade de postulados, conceitos e significacdes
postas em jogo e confrontadas no momento de definir o que se entedia ao falar do

antigo inimigo e das poténcias infernais'®'. Essa amplitude nos permite o acesso a

*°” ORLANDIS, op.cit., p.162
1 GAROFALO, HERNAN. Aves, nifios e ilusiones. Las representaciones del demonio en los dialogos
de Grego6rio Magno ( siglos VI-VII). In: GUIANCE, Ariel (org). Entre el cielo y la terra. Escatologia y
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um grande leque de opg¢des no que tange a abordagem do estudo sobre o deménio,
foco deste trabalho, sendo necessario estabelecer um recorte relacionado ao nosso
objeto: a hagiografia. Sendo assim, tal recorte nos leva a centrar a atencdo em um
aspecto fundamental de nosso trabalho: a construcdo da representacdo demoniaca,
mais especificamente, o demonio e suas manifestacdes no mundo. Interessa-nos,
dessa forma, indagar como se deu a relacdo do demdbnio com os homens,
explicitada em representacdes concretas daqueles que foram testemunhas diretas
ou indiretas de suas acoes.

Assim, € preciso dizer que houve um esforco cristdo em constituir uma
representacdo do Inferno (em geral) e do demdnio (em particular) através de
distintas etapas, todas elas partem de um longo processo de fixacdo dos principios
que logo constituiriam a ortodoxia’®®>. Dessa monta, abordaremos a partir de agora,
com foco na literatura cristd do periodo, o0s principais autores e obras que
compreendem a criagdo e a percepc¢ao da representacdo do Diabo/demdnio nos
escritos desde a Igreja Primitiva até a Patristica.

Em se tratando diretamente do texto neotestamentario, uma primeira pergunta
faz-se pertinente: qual a independéncia do Diabo em relagédo a Deus? A resposta
mais apropriada para 0 momento esta, a principio, na visdo dos padres apostdlicos,
0S quais acreditavam que o Diabo era um anjo caido. Mas, nesse sentido, sendo um
anjo caido, ele estava ou nao a servico de Deus? E em qual medida as ac¢des por
ele praticadas na terra tém o aval ou a permissdo de Deus? Muitas dessas questdes
suscitaram uma pluralidade maior de perguntas que os cristdos, de sua génese até
0s escritores da Patristica, tentaram responder. O Cristianismo, como uma religido
monoteista de percepcao dualista, procurou, em sua formacao, substituir a luta entre
Deus e Satanas, presente no Velho Testamento, por uma luta entre Jesus Cristo e
Satandas, no Novo Testamento. O Diabo, desse ponto de vista, € dotado de grande
poder e age em oposi¢ao as obras de Cristo.

Conforme destaca Jeffrey Burton Russel, no inicio do século Il, momento no
qual os primeiros escritos foram desenvolvidos pelos apdstolos de Cristo e de seus

seguidores, existe uma linha ténue entre o novo pensamento cristdo e as herancas

sociedad en el mundo medieval. Buenos Aires: Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y
Técnicas- Instituto Multidisciplinario de Historia y Ciéncias Humanas, 2009, p. 129.
182 |dem, Ibidem, p. 129.
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judaicas ainda presentes'®. Porém, vemos uma separacéo clara entre a ideia do
Deus vingativo veterotestamentério e o Deus misericordioso neotestamentario.

Nas epistolas’® de Santo Inécio (35-107), bispo de Antioquia martirizado em
107, influenciado por Paulo e tendo certas similaridades com os escritos de Joéao,
observamos que o Diabo era “o principe deste mundo™®. O autor completa, dizendo
que as Eras presente e futura serdo dominadas pelo demonio, e que essa ameaca
se faz presente desde a expulsdo de Addo e Eva do Paraiso®®®. Hostes de anjos
existem, advertiu Inacio, porém alguns deles s&o maus e seguem o Diabo'®’. Esse
ponto de vista proposto por Santo Inacio compreende o mundo como uma arena de
batalha onde Cristo, o lider dos bons anjos e dos bons homens, trava uma guerra
contra as hostes diabdlicas comandadas por Satanas. Pelo seu posto como bispo e
consequentemente sucessor direto dos apostolos, advertiu ainda que aqueles que
n&o agissem segundo os conselhos dados pelo bispo eram adoradores do Diabo™®®.

Esse discurso pode ser entendido, como demonstra Ronaldo Amaral ao tratar
sobre a questdo do imaginario, devido a época e as vicissitudes — nesse caso,
vividas por Santo Inacio —, de instabilidades, de dificuldades materiais e pressbes
negativas, dessa forma, a realidade que engendrara ou serd aquela que agrave e
prolongue essa situagdo, ou serd aquela que a inverta para seu beneficio e bem
estar, seja no ambito do sagrado ou do profano'®. Ainda sobre o imaginério,

completa o autor:

Assim, se carece de pertinéncia histérica a afirmacdo de uma realidade
metafisica (Deus, Diabo, paraiso, inferno), ndo se passa a mesma coisa
com a afirmacdo de seus conceitos e de sua realidade no &mbito das
formulacGes e percep¢cdes humanas que escreveram a histéria e nesta se
inscreveram, por meio de imaginarios e suas proje¢cdes no social,

163 RUSSEL, Jeffrey Burton. Satan: The early Christian tradition. London: Cornell University Press,
1987, p. 33.

® INACIO DE ANTIOQUIA. Cartas aos: efésios, magnésios, tralianos, romanos, filadélfios,
esmirnenses. In: ARNS, Paulo Evaristo. Cartas de Santo Inacio de Antioquia : Comunidades eclesiais
em formacdo. 2.ed. Petrdpolis : Vozes, 1978. (Fontes da catequese, 2). Citaremos assim a carta com o
capitulo e a passagem referente.

1% Carta aos Efésios 17: 1.

1%% Carta aos Magnésios 1: 2; Carta aos Romanos 7: 1.

'°7 Carta aos Esmirnenses 6:1, Carta aos Efésios 13: 1.

108 Carta aos Esmimenses 9 :1.

19 AMARAL, Ronaldo. Da rentincia ao mundo & abolicdo da histéria. O paraiso no imaginario dos pais
do Deserto. Campo Grande: Editora UFMS, 2011, p.16. O autor ainda completa citando a obra de
Hilario Franco Junior, Cocanha, onde o pais de Cocanha que, em decorréncia da escassez material e
das repressbes morais e religiosas proprias da Baixa ldade Média, projetou um lugar de
extravasamento e inversao de seus valores buscando atender seus desejos e necessidades.
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suscitando comportamentos, palavras, obras, entre estas Ultimas, as
literarias e artisticas™ .

Em se tratando do periodo das primeiras perseguicées e na eminéncia de seu
martirio, os escritos de Inacio encontram uma justificativa um tanto plausivel. A ideia
de que o demdnio, o lider das forcas da escuriddo, era o responsavel por empurrar
0s heréticos contra os cristdos também encontrou respaldo através do tempo. Assim,
se 0 mundo constitui-se como uma arena de batalha cdésmica entre a luz e a
escuriddo, sendo a Igreja a defensora da luz e de seus seguidores, seria légico que
esta ndo desse nenhuma trégua ou chance para que o Mal predominasse no mundo.
Porém, pelo contrario, os padres apostélicos ndo compactuavam com tal violéncia,
respondendo a ela de forma pacifica, afastando-se das armas materiais e
entregando-se de corpo e alma ao martirio*"*.

Do ponto de vista adotado pelos primeiros cristdos, o martirio é entendido
como uma luta dos homens de Deus contra os servidores do Diabo. Tortura e morte
sao o seu trabalho, e mesmo a bondade praticada pelos “pagaos” [sic] era encarada
como uma cilada, pois poderia enfraquecer a escolha do martirio'’?. Os padres
apostolicos geralmente viam nele uma parte integrante da vivéncia da comunidade
cristd, que lutava pela defesa e avanco de Cristo e suas obras, bem como pelo
triunfo dos santos. A titulo de exemplo, tratando mais uma vez de Inacio de
Antioquia, percebe-se que este acreditava que Deus sempre limitou o papel, o poder

173

e a sabedoria de Satanas '°. O senhor escondeu de Satanas o nascimento e Paixao

de Cristo. A forca do Diabo ndo deve permanecer para sempre.

174

A Epistola de Barnabé™ ™", cujo autor & desconhecido, e que foi escrita entre

7% | dem, Ibidem, p. 18.

! RUSSEL, op.cit., p. 37. Aqui fazemos algumas ressalvas. Este foi o pensamento predominante nos
primeiros séculos do cristianismo. Analisando o decorrer do processo histdrico vemos que a doutrina
que trata da ininterrupta luta entre as forcas da luz e da escuriddo foi tomada como justificativa para
levar os membros da Igreja e seus seguidores cristdos a tomar atitudes por vezes extremas contra
hereges, judeus, pagdos, muculmanos e bruxas, desenvolvendo outras doutrinas e escrituras que
justificassem suas agfes perante aos grupos acima elencados.

2 1dem, Ibidem, p. 37.

73 |bidem, p. 37.

1" Encontrada nos manuscritos no século XIX, no Sinaitico, por Tischendorf, em 1859, e no
Gerusolemitano, por Bryennios, em 1875, esta carta ndo nos fornece o nome de seu autor, nem a data
e o local de composicédo. Foi Clemente de Alexandria quem deu origem a tradigdo que atribui a autoria
desta carta a Barnabé, companheiro e colaborador de Sdo Paulo. Em Stromates 5,63,1-6 e no
fragmento Hypotyposes mencionado por Eusébio em Histéria Eclesiastica I1,1,4, Clemente diz: “A
Tiago, o Justo, a Jodo e a Pedro, o Senhor, apés sua ressurreicdo, transmitiu a gnose, estes a
transmitiram aos outros apostolos e 0s outros apéstolos aos 70, dos quais um era Barnabé”. A
identificacdo desta carta com o colaborador de S&do Paulo foi adotada, em seguida, por Origenes e 0
argumento aduzido se deve a que a carta fora encontrada entre os escritos do Novo Testamento, nos



76

117 e 119 na comunidade cristd do Egito, provavelmente Alexandria, mostra-nos,
segundo seu ponto de vista, como ocorre essa batalha. Como Inacio, Barnabé tem
como ponto principal de sua obra a luta entre os dois caminhos ou dois reinos. Em
suas proprias palavras, muito proximas das de Inacio, “[...] a presente era €é ma e
encontra-se sob o domfnio do Diabo™°. Satd mantém seu controle no mundo até a
segunda volta de Cristo, a Parusia, prestes a chegar'’®. Mais diretamente, assim diz

Barnabé:

O caminho da treva é tortuoso e cheio de maldi¢cdes. De fato, em sua
totalidade, ele € o caminho da morte eterna nos tormentos. Nele se
encontram as coisas que arruinam a alma dos homens: idolatria, insoléncia,
altivez do poder, hipocrisia, duplicidade de coracdo, adultério, homicidio,
rapina, orgulho, transgressao, fraude, maldade, arrogancia, feiticaria, magia,
avareza e auséncia do temor de Deus. (Sao) os que perseguem o0s bons,
odeiam a verdade, amam a mentira, ignoram a recompensa da justica, nao
se ligam ao bem nem ao julgamento justo, ndo cuidam da vitva e do 6rféo,
ndo vigiam para o temor de Deus, mas para o mal, afastam-se da mansidéo
e da paciéncia, amam as vaidades, correm atras da recompensa, ndo tém
misericordia para com o pobre, recusam ajudar o oprimido, difamam
facilmente, ignoram o seu Criador, matam criangas, corrompem a imagem
de Deus, ndo se compadecem do necessitado, ndo se importam com o0s
atribulados, defendem os ricos, sao juizes injustos com os pobres, e, por
fim, sdo pecadores consumados®”’.

Segundo Russel, no campo de batalha chamado terra, os filhos da luz lutam
contra os filhos da escuriddo, um imaginario comum em Qumran e também presente
no Evangelho de Jodo'’®. Para Barnabé, os caminhos estdo em sua totalidade

claros: o caminho para a luz leva ao Paraiso, enquanto o caminho para as trevas,

manuscritos Sinaiticos. Este argumento € responsavel, também, pela inclusdo da carta entre os livros
candnicos, inspirados, por parte de Clemente e Origenes... Contudo, Eusébio e Jerdnimo ndo aceitam
este argumento e excluem a carta dentre os livros inspirados. O ponto de partida para fixacdo da data
da composicao desta obra sédo os capitulos IV e XVI. (...) A carta teria sido escrita durante o periodo de
reconstrucéo do templo, se pudermos dizer que se refere, conforme querem Harnack e Lietzmann, a
este fato. Tudo leva a crer que esta é a hipétese mais provavel. De fato, evocando Isaias, o autor diz:
"Eis que aqueles que destruiram esse templo, eles mesmos o edificardo”. E prossegue: "E o0 que esta
se realizando, pois, por causa da guerra deles, o templo foi destruido pelos inimigos. E agora os
mesmos servos dos inimigos o reconstruirdo”. Este "é o que esta se realizando" e o0 "agora" dao a
impressdo de que o autor esta bem informado e é contemporéneo aos acontecimentos. Este escrito
estaria datado, portanto, em torno dos anos 134-135. A obra esta dividida em duas partes bem
distintas e muito desiguais. A primeira parte, correspondem os capitulos 2 a 16. O cap. 1 € uma
introducéo e o cap. 17 se constitui na conclusdo desta primeira parte. A segunda parte, correspondem
os caps. 18-21. A 12 parte é doutrinaria, dogmatica. A 22, utilizando a imagem dos "Dois caminhos"”,
transmite ensinamento moral. BARNABE. Carta de Barnabé. In: STORNIOLO, Ivo, BALANCIN,
Euclides M. (trad.). In: Padres apostolicos. Sdo Paulo: Paulus, 1995. V. 1. pp. 285-317. (Série
Patristica)

® Barnabé 2: 1.

7% Barnabé 18.2

" Barnabé 20 : 1-2.

78 RUSSEL, op.cit., p. 39.
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sob o poder de Satanas, leva a ruina’’®. Porém, algumas pequenas observacdes
ainda devem ser feitas a respeito de Barnabé. Ele diz que o corag¢do, simbolo do
espirito, torna-se a morada de deménios quando a pessoa pratica a idolatria’®.
Acrescenta, embora indiretamente, que a luta no macrocosmo entre Cristo e
Satanas pode ser transferida para o nivel do microcosmo, do humano, quando a
astucia do deménio pode fazé-lo entrar na mente ou na alma do individuo propondo
e sugerindo a pratica de pecados, tornando, assim, o proprio homem o campo de
batalha entre Cristo e Satanas™®".

Outro padre da Igreja, Sdo Policarpo (69-155), bispo de Esmirna que foi
martirizado por volta do ano 155 d.C., assim como In4cio, enfatiza a importancia do
martirio e da luta contra as heresias, tratando das diversas formas de tramas urdidas
pelo demoénio contra os martires de suas praticas de tortura para induzi-los a negar
sua fé*2. No entanto, diferentemente de In4cio, Policarpo acredita que o Diabo n&o
tem poder sobre a alma humana. Ele pode oferecer uma tentagao intelectual e moral
para a heresia, ou assustadoras agonias como tentacado para a covardia, mas nao
tem o poder de compelir o individuo a se afastar dos designios de Deus. E se o
Diabo habita em seus coracdes, também o faz o Espirito Santo, tornando-se, assim,
direta a luta entre o Espirito Santo e Satanas no nivel do microcosmo*®*.

Sua carta aos filipenses, mais precisamente seu sétimo capitulo, constitui um

ataque direto a heresia:

Pois quem néo confessar que Jesus Cristo veio na carne [encarnou], este é
anticristo; e quem ndo confessar o testemunho da cruz, este é do demonio;
e quem perverter as profecias do Senhor para sua prépria satisfacao, e diz
gue nao ha nem ressurreicdo nem julgamento, este é o primeiro nascido de
Satanés. Por isso abandonemos os discursos vdos das multiddes, e suas
falsas doutrinas, e voltemos aos ensinamentos que nos foram dados desde

7% Barnabé 18: 1; 4: 10.

1% Barnabé 16: 7. Passagem que encontra relagdo como os evangelhos de Mt ( 12, 45) e Lc ( 11, 24-
26), citando Lucas: “Quando o espirito imundo tem saido do homem, anda por lugares secos,
buscando repouso; e, ndo o achando, diz: Tornarei para minha casa, de onde sai. E, chegando, acha-a
varrida e adornada.Entdo vai, e leva consigo outros sete espiritos piores do que ele e, entrando,
habitam ali; e o Gltimo estado desse homem € pior do que o primeiro”. Conforme o Dicionario Patristico
e de Antiguidades Cristds, etimologicamente, idolatria significa culto aos idolos e, em sentido mais
largo, crenga nos idolos e, por isto, religido politeista. Na Escritura, a palavra “idolo” designa um ser
real ou imaginario, uma falsa divindade, venerados com atos de culto a Deus; com freqliéncia, o
simulacro é simbolo do deménio ( Dt 32,17; Sl 106, 36-37; 1 Cor 10, 20). BERARDINO, A. Di (Org.).
ogo.cit.,p.?OZ.

'®1 Barnabé 19.

182 DEHANSCHUTTER, B. Martyrium Polycarpi. Een literar-kritiche studie: BETHL 52, 1979. Martirio de
Policarpo 2: 4; 3:1.

183 Martirio de Policarpo 17: 1.
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o principio; "permanegamos sobrios na oracdo", e perseveremos no jejum;
suplicando em nossas ora¢gfes ao Deus que vé tudo "para que ndo nos
deixe cair em tentacdo", pois 0 Senhor disse: "O espirito esta pronto, mas a
carne é fraca™®".

Nessa passagem, fica evidente o contraste entre os cristdos, que sao de
Deus, e a comunidade dos primeiros nascidos de Deus*®°. Assim, vemos que aquele
que ndo acreditar nos preceitos da cristandade ou afastar-se deles, bem como
perverter as profecias, sem a observancia dos costumes, esta fadado a ir contra os
ensinamentos e, de uma forma mais precisa, tornar-se o anticristo.

Outro autor, Hermas, mais conhecido pela obra O pastor de Hermas, também
enfatiza a luta entre os espiritos bons e 0s espiritos maus pelo controle do coracdo
humano®®. Do seu ponto de vista, existem dois caminhos, um tortuoso e outro reto,
e duas cidades, uma do Senhor e outra oposta a dele, a primeira citacdo conhecida
que serd encontrada nos escritos de Santo Agostinho de Hipona alguns séculos
depois’®’. Como existem dois caminhos que levam as duas cidades, também
existem dois anjos que batalham entre si pelo espirito humano. O espirito maléfico
que habita entre os humanos configura-se como o Diabo ou uma de suas

manifestacdes, como vemos em Hermas'®,

®POLICARPO DE ESMIRNA. Primeira Carta aos filipenses. STORNIOLO, Ivo, BALANCIN, Euclides
M. (trad.). In: Padres Apostolicos. Sdo Paulo: Paulus, 1995. V.1. pp. 137-146. (Série Patristica).
Policarpo- Carta aos Filipenses, 7.

¥ Uma observacdo neste ponto torna-se pertinente: os filhos do Deménio de Policarpo é contrastante
com a “comunidade dos primogénitos de Deus” descrito em Hebreus 12: 23. A universal assembléia e
igreja dos primogénitos, que estdo inscritos nos céus, e a Deus, o juiz de todos, e aos espiritos dos
justos aperfeicoados;

'8 RUSSEL, op.cit., p. 43.

8" PASTOR DE HERMAS. In: Padres Apostélicos. Sdo Paulo: Paulus, 1995. Hermas- Mandamentos
6 : 1. 2-3; Similitudes 1: 1-5.

%8 Hermas- Mandamentos 6. 2 : 1-10. Ele me disse: "Ouve agora o que vou te falar sobre a fé. Ha

dois anjos com o0 homem: um é da justica, e outro € do mal." Eu perguntei: "Senhor, como distinguirei

as acOes deles, se os dois anjos habitam comigo?" Ele me respondeu: "Ouve e compreende. O anjo

da justica é delicado, modesto, doce e suave. Quando entra em teu coracdo, imediatamente fala

contigo sobre a justica, a castidade, a santidade, a temperanca, sobe todo ato e toda virtude nobre.

Quando tudo isso entra em teu coracéo, saibas que o anjo da justica esta contigo, pois essas obras

sédo proprias do anjo da justica. Tem confiangca nele e em suas obras. V& agora as obras do anjo do

mal. Em primeiro lugar, ele é colérico, amargo e insensato, e suas obras malignas os servos de Deus.

Quando entra em teu coracdo, tu o conheces por suas obras." Eu disse: "Senhor, ndo sei como

poderei reconhecé-lo". Ele continuou: "Escuta. Quando a célera se apodera de ti, ou a amargura,

saibas que ele estd em ti. Da mesma forma, os desejos da atividade, dispersa os gastos loucos em

numerosos festins, em bebidas inebriantes, em orgias sem fim, em requintes variados e supérfluos,

paixdes pelas mulheres, grande riqueza, orgulho exagerado, altivez e tudo o que se assemelha a

iSso, se essas coisas entram no teu coracgéo, saibas que o anjo do mal esta em ti.Reconhecendo

suas obras, afasta-te dele e ndo creias nele, pois essas obras sdo mas e inconvenientes para 0s

servos de Deus. Ai tens as acdes dos dois anjos. Compreende essas acdes e depde tua confianca no

anjo da justica. Afasta-te do anjo do mal, porque seu ensinamento € mau para qualquer obra. Se

alguém ¢é fiel e o pensamento desse anjo entra em seu coracdo, é inevitdvel que essa pessoa,
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Hermas faz uma descricdo dos anjos e de suas agdes em relagdo ao homem,
distinguindo os anjos da justica e os da iniquidade, descrevendo principalmente as
acOes do homem quando esta sob a influéncia do Mal, ligado ao pecado, cujo anjo
deve ser afastado e evitado para que ndo corrompa o coragao e o pensamento dos
homens. E perceptivel que esses escritos usam a alegoria em sua caracterizagdo, e
o conteudo literal e o figurativo estdo frequentemente misturados. Em alguns casos,
esses espiritos podem ser interpretados de forma literal, tendo uma personalidade,
e, em outros, de forma simbdlica, representando uma inclinacdo espiritual. Como
Barnabé, Hermas também usa a cor negra como simbolo do Mal*®°.

S&o Papias (70-155), bispo de Hierapolis, na Asia Menor, em 130, confundia
a antiga histéria dos Anjos Vigilantes com outra tradicdo apocaliptica judaica, a de
que Deus nomeou anjos para governar a terra e suas nac¢des. Segundo Russel, na
antiga tradicao judaica e na nova tradicdo crista, a ideia de que cada pessoa e cada
nacdo tivessem o seu préprio anjo era comum'®. Partindo desse ponto de vista,
Papias acreditava que esses anjos, que foram enviados a terra por Deus, abusaram
de sua autoridade, resultando em um fim tragico, ja que esse abuso de poder os
relegou a categoria de anjos caidos. Como aponta Jean Daniélou, esse pensamento
€ similar nos textos, posteriores, de Justino Martir (110-165), Irineu e Athenagoras
(133-190)**.

Tal visdo do Diabo vai sofrer uma grande e significativa mudanca em meados
do segundo século do Cristianismo com os padres apologistas e gndésticos. O
pensamento mitico e intuitivo que acompanhava os padres apostolicos comeca a ser
preenchido com estudos teoldgicos. Encontramos uma resposta para essa mudancga
literaria no fato de que, no periodo, os canones do Novo Testamento ainda estavam
em construcdo, e, sob essa circunstancia, diferentes opinides, por vezes radicais,

surgiram nas comunidades cristas durante o segundo século.

homem ou mulher, cometa pecado. Por outro lado, se homem ou mulher s&o depravados e as obras
do anjo da justica entram em seu coragao, € inevitavel que essa pessoa faca o bem. V&, portanto,
que é bom seguir o anjo da justica e renunciar ao anjo mau. Esse mandamento explica o que se
refere a fé, para que acredites nas obras do anjo da justica e, cumprindo-as, vivas em Deus. Acredita
também que as obras do anjo do mal s&o funestas. Evitando-as, viveras em Deus.

189 RUSSEL, op. cit., p. 45.

19 | dem, Ibidem, p. 45.

Y1 DANIELOU, Jean. The theology of Jewish Christianity. Chicago: 1964, pp. 188-191.
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Os que mais mostraram 0posiCA0 ao consenso que nascia dentro do
emergente credo cristdio eram o0s gndsticos'®, um dos mais importantes

1'% Esse fato é

movimentos, segundo Russel, na historia da religido Ocidenta
explicado porque o gnosticismo era considerado uma heresia cristd que nasceu da
radical helenizacdo do préprio Cristianismo. Por esse motivo, e por grandes
divergéncias teoldgicas com o0s apologéticos que comecavam a determinar a
ortodoxia a ser seguida, os gnosticos falharam em conseguir dominio ou mesmo
respeito dentro da comunidade crista. O apelo do Gnosticismo reside no seu radical

7

dualismo em relacdo a teodiceia: Deus ndo é responséavel pelo Mal, porque este
nasce independente, nasce de um principio malévolo',

Dessa forma, a importancia do Gnosticismo na histéria do conceito do Mal
esta, primeiramente, nas reacdes que seus preceitos provocaram. Assim, trazendo a
questdo da teodiceia para o centro da discusséo, os gnosticos forcaram os padres a
criar uma demonologia coerente, que estava em falta nos textos do Novo
Testamento e no pensamento apologético. O Cristianismo e 0o Gnosticismo sdo em
parte dualistas, porém o primeiro encontra um enorme contrapeso na onipoténcia de
Deus e na bondade de suas criagfes; em contrapartida, o Gnosticismo leva o
dualismo ao extremo, acreditando que todo o mundo criado € mau.

O pensamento de um dos mais influentes gnésticos do segundo século pode
explicitar certos pontos a respeito dessa doutrina. Marcido, o Sirio (?-160), chegou a
Roma aproximadamente nos anos de 139-140 e de la foi expulso pela comunidade
cristd, como herético, no ano de 144. Marcido parece ter-se chocado ao tentar
encontrar uma resposta para o0 contraste que percebeu entre o Deus severo do
Antigo Testamento e o Deus de amor do Novo Testamento. Para ele o Deus do
Antigo Testamento, o Demiurgo, criador do mundo material, € também o criador de
todo os males, portanto, do seu ponto de vista, o préprio Deus e o0 mundo que criou
sdo maus. O bom Deus, da piedade e do amor, o verdadeiro Deus, € o pai de Jesus

192 As origens histéricas deste movimento complexo constituem até hoje um problema néo resolvido.

As raizes psicolégicas e as motivacdes religiosas devem ser, ao invés, com toda a probabilidade,
numa situacéo de angustia existencial- tipica de muitos autores e correntes tanto pagds como cristas,
dos primeiros dois séculos d.C, mas que no gnosticismo parece encontrar particular intensidade, a
ponto de suscitar uma resposta religiosa original, que brota de um sentimento de estranheza, de
alienacdo em confronto com o Cosmos. Para o gnéstico, os infernos ndo se encontram mais sob ou a
margem do mundo, mas invadiram o mundo, sdo o mundo. BERARDINO, A. Di (Org.). Dicionario
Patristico e de Antiguidades Cristas. op.cit.,pp.624-625.

19 RUSSEL, op.cit., p. 52.

9% |dem, Ibidem, p. 53.



81

Cristo, que o enviou para revelar a verdade sobre o Cosmos em oposi¢cdo as
mentiras espalhadas pelo Deus mau. Em sua concepg¢do, € no Novo Testamento
que encontramos o vislumbre do verdadeiro Deus'®.

Contra o extremo dualismo pregado pelos gndésticos, os apologistas insistiam
que o espirito do Mal ndo era de nenhuma forma equivalente em poder ou outro
qualquer quesito ao verdadeiro Deus. Ele era, desse ponto de vista, uma criagao de
Deus, em sua natureza, bom, porém inclinado as praticas maléficas por sua propria
vontade.

Juntamente com o dualismo gndstico, temos o dualismo apologético descrito
nas homilias de S&o Clemente de Roma (35-?)'%. Nessas homilias, os dois reinos
estdo em constante guerra. Os demaonios, seguidores do rei das trevas atacam
diretamente o corpo e a mente do cristdo, fazendo com que este perca sua
capacidade racional e caia sob seu poder. Contra tais tentacdes, para ndo cair nas
maos do Diabo, deve-se praticar o jejum e usar o nome de Cristo no Batismo e no
exorcismo®®’. A férmula do Batismo no segundo século, conforme destaca Russel,
reflete a importancia dos demonios no imaginario cristdo da época, pois se
acreditava que, antes do sacramento, o corpo é a casa de espiritos maléficos, e, por
meio dele, Cristo expulsa os deménios, liberta os cristdos do pecado e os leva a sua
morada®®,

O préprio Clemente coloca-se como pecador, exortando os cristdos a busca

pela salvacao:

Assim, sejamos contados entre os que rendem gragas, entre 0s que
serviram a Deus e ndo entre os impios que serdo julgados. Porque eu
também, sendo um grande pecador e ainda nao livre da tentacdo, em meio
as ciladas do diabo, procuro com diligéncia seguir a justica, para poder, pelo
menos, chegar préximo, ja que temo o juizo vindouro™.

Em suas palavras, ninguém se encontra livre das tentacbes e ciladas do

Diabo, o que, além de situar o Mal em sua propria instancia, contribui para o

% Tais consideragBes acerca de Marcido sdo encontradas em sua Obra Antiteses. F.L. CROSS, &

LIVINGSTONE, eds. "Marcion,” The Oxford Dictionary Of The Christian Church .Oxford: Oxford
University Press, 1990, p. 870; CHRISTIE-MURRAY, David. A History of Heresy. Oxford: Oxford
University Press, 1990, p. 27.

% As obras de Clemente de Roma podem ser encontradas em:<http://www.newadvent.org/cathen/040
12c.htm>. Acesso em 12/05/2014. Citaremos o nimero da epistola e o capitulo.

972 Clemente 6; 2 Clemente 16.

1% RUSSEL, op.cit., p. 61.

199 2 Clemente 18.
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aumento da crenca nos espiritos maléficos, nos maleficios que estes poderiam
causar ao cristdo que ndo seguisse a doutrina cristd e em um juizo préximo.

Os evangelhos apodcrifos do segundo e terceiro séculos foram usados, em
grande medida, para estabelecer as fronteiras entre 0 pensamento ortodoxo e o
pensamento herético. A luta interna do Cristianismo para estabelecer uma teologia
comum foi também acompanhada de grande esfor¢co para estabelecer os canones
aceitos do Novo Testamento. Durante os primeiros séculos, uma questdo ainda
remanesce: quais canones consideram-se divinamente inspirados, para que possam
fazer parte das sagradas escrituras? No inicio do terceiro século, crescia 0 consenso
a respeito de quais textos deveriam compor o Novo Testamento, e sua aceitagcéo
como livro deu-se em meados do século quarto.

Nesse periodo, todos os livros que foram rejeitados dos canones oficiais,
sendo gndsticos ou ndo, eram classificados como apdcrifos. Os padres ortodoxos
frequentemente se baseavam em algumas ideias contidas nesses textos, da mesma
forma que os repudiavam. Dentro desse contexto, alguns dos tedlogos cristdos do
segundo século, como Justino, Tatiano, Athenagoras, Irineu e Tertuliano, ganharam
destaque, e o efeito desse destague no meio cristdo fez com que tracassem as
linhas fronteiricas entre as ideias verdadeiramente cristds e aquelas que néo
poderiam mais ser assim consideradas®®.

Justino nasceu por volta do ano 100, na Samaria, € morreu entre 0s anos de
163 e 167, martirizado pelos romanos. Foi um dos primeiros tedlogos do
Cristianismo, e sua converséo deu-se antes de 132. Para o jovem Justino, a filosofia
conduzia aos pensamentos sobre Deus, por isso procurou entre as escolas
filosoficas uma que condissesse com esse ponto. Encontrou um ancido que lhe
fizera mudar o caminho, mostrando ndo ser o platonismo aquilo que ele buscava,
pois continha incoeréncias a respeito do que se espera de uma religido. Entéo,
sendo apresentado ao Cristianismo, Justino encontrou o que procurava na Filosofia.
O martir foi a Roma por volta do ano 150 e, a partir desse momento, comecgou a

escrever suas obras®.

20 RUSSEL, op.cit., p. 63.
%1 para aprofundar os estudos sobre a vida de Justino Martir ver: BANARD, L. Justin Martyr: His life
and thougth. Cambrige: CUP, 1967.
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Justino®®? ndo tinha davida da existéncia de anjos e, do seu ponto de vista,
era indubitavel a presenca do demdénio no universo. Para ele, Cristo e 0s cristdos
estavam no meio de uma incessante luta com o demoénio e seus seguidores. Em sua
primeira Apologia, escrita por volta de 154, enderecada ao imperador Tito Elio
Adriano Antonino Pio César Augusto, Justino exalta a defesa do Cristianismo contra
as acusacoOes perpetradas contra 0s cristdos principalmente por gregos e judeus,
exortando o Cristianismo como uma verdadeira filosofia. Nessa obra, vemos citadas
dezesseis vezes a palavra demoénio, em diversas situacdes, mas principalmente
como um anjo tentador, que desvirtua e leva os humanos para o pecado®®.

Seu ponto de vista a respeito dos demonios aproxima-se muito da doutrina
judaica e da doutrina dos Vigilantes®®*. Tendo em mente que os anjos s&o criados
por Deus e devem fazer sua vontade, aqueles que se desviam do caminho caem no
pecado. Para Justino, os Vigilantes sdo anjos que abandonaram seu dever para com
Deus por culpa da luxtria®®. O autor também reitera a ideia de que os Vigilantes,
tomando as mulheres como suas e com elas tendo filhos, geram uma nova categoria

206

de espiritos maléficos=". Assim, temos trés categorias distintas que podem perpetrar

o Mal: o Diabo, os anjos caidos e os demoénios. Porém, essa concepcdo nao

202 JUSTINO. Apologia 1. In: NOVAK, Maria da Gléria. Tradicdo Apostélica de Hipolito de Roma :
Liturgia e catequese em Roma no século lll. (Alberto Beckhduser traduziu o texto de Justino).
Petrépolis : Vozes, 1971. p.79-83. ; JUSTINO. Apologias 1 e 2; Didlogo com Trifdo. In; STORNIOLO,
Iz\ég BALANCIN, Euclides M. (trad.). Justino de Roma. S&o Paulo: Paulus, 1995. V.3. p. 109-324.

1 Apologia.
%% Um dos primeiros e mais influentes relatos apocalipticos da ruina dos bene ha-elohim ( os filhos de
Deus) € o primeiro livro de Enoque. O Livro dos Vigilantes (1-36), texto pseud6énimo com
caracteristicas de uma teodicéia, serve como etiologia do pecado e do mal, e atribui ambos a uma
rebelido nos céus protagonizada pelos anjos vigilantes contra Deus . Os capitulos de 1-5, onde consta
0 anincio do juizo futuro contra os vigilantes e contra a humanidade, inicialmente foram criados para
servir como introducdo ao Livro dos Vigilantes (1-36), mas em seu estado atual servem como uma
introducdo a todo o livro de 1 Enoque . Esses capitulos se constituem em oraculos proféticos, nos
quais Enoque anuncia o julgamento divino contra os anjos rebeldes que abandonaram seus postos nos
céus, introduziram o mal no mundo e também contra uma parcela da humanidade que o perpetrou.
NICKELSBURG, George W. E.; VANDERKAM, James C. 1 Enoch: A new translation. Minneapolis:
Fortress, 2004, p. 1. O livro de 1 Enoque € um texto composito formado por cinco grandes seges e
dois apéndices: O Livro dos Vigilantes (Cap. 1-36); O Livro das Parabolas (Cap. 37-71); O Livro das
Luminarias (Cap. 72-82); O Livro dos Sonhos (Cap. 83-90); A Epistola de Enoque (Cap. 91-105); O
Nascimento de Noé (Cap. 106-107); Outro Livro de Enoque (Cap. 108). Para mais detalhes ver
capitulo introdutério de: CORRIENTE, Federico; PINERO, Antonio. Libro 1 de Henoc. p. 13-37;
CORRIENTE, Federico; PINERO, Antonio. Libro 1 de Henoc. In: DIEZ MACHO, Alejandro (ed.),
Agécrifos del Antiguo Testamento IV, Madrid: Cristiandad, 1984. p 14-15.
29> 2 Apologia 5.
2% \yemos que os anjos Vigilantes/ Guardides desempenham um papel um tanto parecido com os dos
Titds na mitologia grega: ampliam o conhecimento dos homens, mas o fazem contra a vontade de
Deus, que considera sua instrucdo como pecaminosa. Na histéria hebraica, o desejo dos Guardides,é
uma prova adicional de sua maldade, como também é a natureza e seus filhos com mulheres humanas
que, em Enoque, sdo gigantes que se voltam contra a humanidade, destruindo bens e devorando
carne humana



encontrou respaldo e desapareceu da tradicdo, como a historia dos Vigilantes,
provavelmente em meados do século V?%'.

Apesar de aceitar a descricdo biblica de Satanas como um mentiroso,
enganador e pecador, Justino, como o Novo Testamento, ndo € claro quanto a
criagdo desse espirito maléfico. Justino ndo explica coerentemente a origem de
Satanas, apenas mostra que ele foi responsavel pela tentacdo de Adao e Eva, no
Paraiso, e de Jesus, no deserto, além de também chama-lo principe dos
deménios®®. Assim, para Justino, a primeira funcdo de Cristo na terra é destruir o

209 Mas, como isso ndo acontece com a Paixdo e com a

poder de Satanas
ressurreicao, sendo a batalha final deixada para a segunda vinda de Cristo, o plano
de Satanas muda, transforma-se em uma incessante luta para desviar os cristdos do
caminho da salvacdo, levando-os ao pecado, por meio da fragueza, da vida
desregrada e pelo amor aos bens materiais®*°.

O carro chefe dos dembnios é convencer o0s cristdos de que sao deuses.
Justino insiste nessa ideia, refletindo sua opinido sobre o paganismo, argumentando
gue os demonios habitam os idolos e se alimentam das oferendas que os “pagédos”
[sic] oferecem a eles e que seu mais temivel mecanismo contra os cristdos é o

211 Assim, todos

encorajamento de “pagdos” [sic] a praticarem a perseguicao
agueles que perseguem cristdos estdo sob o dominio de demoénios. Depois de
Justino, os cristdos passaram a encarar comumente as perseguicées como acdes
incitadas por eles.

Tatiano?*?, discipulo de Justino, apesar de discordar de certas opinides de
seu mestre a respeito dos Vigilantes, segue seu caminho contra o paganismo,
atacando as religibes grega e romana. Em sua obra Discurso contra os Gregos,
escrita por volta de 177, identifica os demdnios como deuses “pagdos” [sic],
alegando que Zeus é o seu lider, igualando, assim, o rei dos deuses do pantedo

grego com o Diabo?®. Por essa razdo, os cristdos devem desprezar 0s gregos e

20" RUSSEL, op. cit., p. 66.

2% 1dem, Ibidem, p. 67.

2% pialogos 78.

2109 Apologia 5.

! Apologia 5, 11, 57; 2 Apologia 1; Dialogos 39.

12 As obras de Tatiano encontram-se em <http://www.newadvent.org/cathen/14464b.htm Acesso em
12/05/2014>. Citaremos, com referencia a este autor, o nome da obra e o capitulo correspondente.

¥ biscurso contra 0s Gregos 18.
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romanos, pois estes sdo adoradores dos demonios. Ademais, eles iludem os
cristdos e os convencem a acreditar na astrologia, na adivinhacéo e na magia®**.

Athenagoras®"®, que escreveu a obra Apelo aos Cristdos em 177, assim como
fizeram Justino e Tatiano, firmou um combate contra a religido pagéd, porém com
mais tolerancia. Acreditava, da mesma forma que Justino, na divisdo dos espiritos
maléficos em trés ordens®®. O Diabo, em sua concepcdo, é um anjo criado por
Deus, que, agindo por sua propria vontade, abandonou sua obrigacéo, violando,
assim, seu oficio e sua natureza®’’. Uma faceta interessante de seus escritos
mostra-nos que, dentre os primeiros tedlogos cristdos, ele foi o primeiro a introduzir
o termo “anti-Deus”, mas ndo o atribui especificamente a Satandas, linha de
pensamento diferente da que foi adotada posteriormente pelos teélogos cristdos*®.

Partindo para o final do segundo século e inicio do terceiro, dois teélogos
interessados em determinados aspectos da vida cristd, como moralidade, pecado e
redencédo, trouxeram importantes contribuicbes para a discussdo a respeito dos
anjos maléficos e do Mal. O primeiro deles, Irineu®®, nasceu por volta de 140 na
Asia Menor, tornou-se bispo de Lyon e morreu por volta de 202, possivelmente como
martir. Seus escritos dirigem-se a defesa da unidade da Igreja contra seus
dissidentes, ideia externada em sua obra Contra as Heresias, na qual ataca
principalmente os gndésticos, fato que incitou os cristdos a relega-los, bem como
seus escritos, a categoria de hereges.

Irineu rejeita totalmente a tese gnostica de que o mundo é a criagdo de um
deus maléfico. Segundo seus escritos, 0 mundo é uma criacdo de um Deus bom, e,
consequentemente, 0s anjos sao parte do Cosmos que Deus criou. O Diabo, sendo
um anjo como 0S outros no inicio da criagao, foi, a principio, uma criatura boa, sem
vicios ou pecados®?. Entdo, desse ponto de vista, o Diabo é apenas uma criatura,

para sempre inferior e subordinado a Deus, ideia que se estabeleceu no

1 Discurso contra os Gregos 22.

15 ATHENAGORAS the Athenian. A plea for the Christians. Traduzido por Rev. B. P. Pratten. In:
SCHAFF, Philip (ed.). Anti-nicene fathers, v. 2. Fathers of the Second Century: Hermas, Tatian,
Athenagoras, Theophilus, and Clement of Alexandria (Entire). Grand Rapids, Ml: Christian Classics
Ethereal Library, 2001.

1% Apelo aos Cristéos 25.

217Apelo aos Cristdos 24. O pecado especifico praticado por esses anjos foi a luxuria, que Athenagoras
adaptou da histéria dos Vigilantes, rejeitada por Tatiano.

218 RUSSEL, op. cit., p. 78.

1 |RINEU. Adversus haereses. Sdo Paulo: Paulus, 1995; IRENEE DE LYON. Contre les heresies.
Livre I. Edition critique par Andre Rousseau et Louis Doutreleau. Paris: du Cerf, 1979

220 Contra as Heresias livro 1. 5; Livro 3.8; Livro 4.41; Livro 5.24.
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Cristianismo e o moveu radicalmente para fora do dualismo cosmolégico. Os termos

usados para caracterizar o Diabo séo similares a outros escritos do periodo, que

1221 1222 1223

tratam o principe das trevas como “mentiroso”™ ", “o adversario”“, “a serpente”,

“0 assassino™?*, “o ap6stata”?®® n226

e “o ladréo

Para Irineu, o Diabo perdeu a graca divina pela sua inveja de Deus, pois
gueria ser adorado como seu criador, e mais ainda pela sua inveja da humanidade,
pois ndao podia conceber que Deus criou 0 homem a sua imagem e semelhanca,
colocando o universo sob a autoridade de Adao. Na concepcédo de Irineu, o Diabo
era um anjo que foi expulso do Paraiso com outros anjos maus em razéo de seus
pecados®’. Porém, o autor com frequéncia distingue a serpente do Paraiso dos
anjos apéstatas, aceitando o canone de Enoque®?® e deixando implicita a histéria
dos Vigilantes, aquela em que Deus manda uma enchente para destruir e purificar a
raca humana, corrompida pelos anjos pecadores que poluiram a si mesmos. Essa
informacéo encontra-se explicitamente em outra obra de Irineu, A Demonstracao da

Pregacgédo Apostolica:

A maldade, estendendo-se continuamente, alcancou e inundou a raga
humana; somente um pouco da semente de justica restava nela. Porque,
ademais, sobre a terra ocorriam unides ilegitimas: os anjos fornicaram com
as filhas dos homens, que deram a luz filhos que, por sua enorme estatura,
foram chamados gigantes. Os anjos, entdo, deram as suas esposas, Como
presente, ensinamentos malignos. Ensinaram-nas a produzir extratos de
flores e plantas, tintas e pinturas, joias e cosméticos, os zelos e as paixoes,
a seducdo e o atrevimento, os sortilégios da magia e toda classe de
adivinhacéo e idolatria, odiados por Deus. E uma vez desencadeadas todas
essas coisas, 0 mal se expandiu até transbordar e a justica diminuiu quase
a ponto de desaparecerzzg.

A ideia de Irineu sobre a Paixdo de Cristo nos da claramente uma nocdo da
distincdo que o autor faz do texto veterotestamentario em relacdo a nascente

doutrina cristd. Tomando como ponto de partida a concepcédo de que o Diabo,

221
222
223

Contra as Heresias 5. 22-24.

Contra as Heresias 3.18.

Contra as Heresias 4. 40.

224 Contra as Heresias 3. 8, 18; 5. 22.

225 Contra as Heresias 5. 25.

226 Contra as Heresias 5. 25.

227 Contra as Heresias 4. 40.

228 Contra as Heresias 4. 16; 4. 27.

229 SAN IRINEU LYON. Demonstracion de La Predicacion Apostolica (Edicion preparada por Eugenio
Romero Pose). Madrid: Editorial Ciudade Nova, 2000. Demonstracéo da Pregacéo apostolica 18.
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principe deste mundo, aprisionou no pecado original os humanos e os relegou a
tentagcdo com a anuéncia de Deus, esse mesmo Deus deveria salva-los.

Assim, o preco pela acdo deve ser pago pelo proprio Deus, que entrega Jesus
em sacrificio para que os humanos sejam libertos do poder do Diabo. A énfase na
Paixdo em relagdo a Encarnagdo € o mais importante ato de salvacao praticado por
Cristo, baseado nos ensinamentos do Novo Testamento®’. Derrotado por Cristo, o
Diabo ndo mostra fraqueza em continuar sua obra maléfica de persuadir os
humanos ao erro, afastando-os da salvagcdo, encorajando-0os ao paganismo, a
idolatria, a feiticaria, a blasfémia e, especialmente, a heresia e a apostasia, segundo
o pensamento de Irineu®™.

Os estudos e textos com relacdo ao Diabo ganham maior dimensdo e
influéncia com Tertuliano®?. Nascido por volta de 170 em Cartago, norte da Africa,
viveu praticamente toda sua vida no ambiente citadino, convertendo-se ao

Cristianismo entre 196 e 197, juntou-se & seita montanista®*>

e morreu por volta do
ano 220. Rejeitou firmemente o dualismo cosmolégico dos gndsticos, enquanto
adotava a antiga via do dualismo ético judeu, presente fortemente em seus escritos.
Como escritor, pregava a aplicagdo da teologia na pratica cotidiana, insistindo
gue uma estrita disciplina para a vida moral era parte de uma campanha contra o
Mal, jA& que a imoralidade levava o ser humano a vida mundana e,
consequentemente, as garras do Diabo. Em sua obra Dos Espetaculos, na qual
condena os espetaculos e o teatro, Tertuliano deixa bem claro, em uma das

passagens, 0 perigo que os espetaculos representam, dando exemplos de mulheres

2% Hb 2, 14. E, visto como os filhos participam da carne e do sangue, também ele participou das

mesmas coisas, para que pela morte aniquilasse o que tinha o império da morte, isto €, o diabo;
1 Contra as Heresias 1. 15- 16. Oh Marcos, fabricante de idolos e vidente das maravilhas,
conhecedor da astrologia e magia, com a qual vocé corroboras suas doutrinas erradas! Como um sinal
mostra para seduzir as obras do Poder apostata. Que Satanas, seu verdadeiro pai, permite ainda
realizar, por meio de Azazel, que caiu e ainda € um poderoso anjo. Assim, fazendo de vocé o
E)srzecursor de suas pré_prias acles impias. _ _ _ .
As obras de Tertuliano trabalhadas sédo: TERTULIANO. Adversus Marcionem, introduccion, edicion,
traduccion y notas de E. Evans, Clarendon Press, Oxford 1972; El Apologético. Introduccion,

traduccion y notas de J. Andién, Biblioteca de Patristica 38, Ciudad Nueva, Madrid 1997.; De
spectaculis. Introduccidn, edicion, traduccién y comentario de E. Castorina, Nuova Italia, Firenze 1961;
Prescripciones contra todas las herejias. Introduccion, edicion, traduccién y notas de S. Vicastillo,
Fuentes Patristicas 14, Ciudad Nueva, Madrid 2001; A los paganos, El testimonio del alma. Inoduccioén,
traduccion y notas de J. Leal, Biblioteca de Patristica 63, Ciudad Nueva, Madrid 2004; Da paciéncia;
Disponivel em: <http://www.newadvent.org/fathers/0325.htm>. Acesso em 12/05/2014.

233 O Montanismo foi um movimento iniciado por Montano, o Frigio, por volta do ano 156 d.C. Sua
doutrina tem como caracteristica principal a importancia concedida as visfes e revelacdes. Revelacbes
estas que tem um conteddo essencialmente escatolégico. O montanismo foi majoritariamente
considerado uma heresia no século IV. DANIELOU, J.; MARROU, H. op.cit., pp. 140-143.
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que foram possuidas ou tentadas pelo deménio apos participarem de apresentacdes

:,234. Essa

teatrais, e adverte que “nenhum homem pode servir a dois mestres
passagem encontra sua inspiracdo no evangelho de Mateus®® e na segunda carta
aos Corintios?®. Sua inclinacdo moral levou-o a elaborar uma demonologia que é
menos uma descricdo sobre o paganismo [sic] do que um ataque frontal ao mesmo.
Os pagaos [sic], em sua concepc¢ao, eram cidadaos do velho tempo, da era do Mal,
soldados que compunham a armada de Satanas®’.

Afirmando que o Deus da criagdo é bom, Tertuliano aumenta ainda mais seu
distanciamento em relacdo aos gnosticos. Diante desse pensamento, 0 que
justificaria toda a dor e todo o Mal que existe no mundo? A resposta € enfatica: o
pecado! Tal énfase é a chave para a diabologia de Tertuliano, que, juntamente com

Irineu, forma as bases da futura teologia moral cristd®*®. “O mundo veio de Deus,

"239 _ assim, o saeculum, o Cosmos, é bom, e os

mas a vida mundana veio do Diabo
assuntos mundanos, saecularia, sdo maus. O Diabo era bom em sua natureza; Deus
criou um anjo, e esse anjo tornou-se, por sua propria vontade e por seus proprios
atos corruptos, o Diabo®*.

Assim, desde que Satanas tornou-se a primeira de todas as criaturas de Deus
a pecar, foi por meio dele que o pecado e o Mal entraram no Cosmos®*. Satanas
caiu por conta da inveja e do ciime que tinha da criacdo de Deus. Em sua furia,
afastou-se da vontade de Deus e entrou no Paraiso para tentar e enganar Adao e
Eva, posteriormente incitando Caim a matar seu irmdo Abel**’. Tais passagens
encontradas na obra de Tertuliano colocam a queda de Satanas nao antes, mas
depois da criagdo do primeiro homem e da primeira mulher. Sua fun¢cdo no Cosmos
€ bem definida: distorcer e perverter as boas criacdes de Deus. Dessa maneira, a
visdo que Tertuliano tem da funcéo do Diabo na terra € semelhante aquela vista nos
textos hebraicos e no Antigo Testamento, o malak Yahweh, com a distingdo

fundamental de que o Diabo € uma criatura, ndo apenas uma manifestacdo da

234

Dos Espetaculos 26.
235

Mt 6, 24. Ninguém pode servir a dois senhores; porque ou ha de odiar um e amar o outro, ou se
dedicara a um e desprezara o outro.

% 2 Cor 6: 14. N&o vos prendais a um jugo desigual com os infiéis; porque, que sociedade tem a
justica com a injustica? E que comunhdo tem a luz com as trevas?

¥ RUSSEL, op.cit., p. 89.

2% |dem, Ibidem, p. 90.

2% Dos Espetaculos 15.

249 Contra Marcido 2. 10.

241 Contra Marcido 2.10. O autor chama Satanas de “auctor delicti” ( o autor do pecado).

242 Contra Marcido 2. 10, Da Paciéncia 5; O testemunho da Alma 39;
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divindade que tirou de Deus suas belas criagoes, preenchendo-as com seu mal e
com suas mentiras®®.

Tertuliano, como lIrineu, usa diversos nomes e adjetivos para qualificar e
descrever o Diabo. Assim, em seus escritos encontramos as seguintes designacoes:

ele é “o adversario™**, “o anjo da perdicéo”*, “o inimigo™?*°, “o criador do erro”’, “o

1248

acusador*® “o delator"®*.

Curiosamente, a caracterizagdo mais comum nos
escritos de Tertuliano, um tanto depreciativa para a figura do Diabo, € “0 macaco
invejoso™?*.

Vemos, dessa forma, uma grande preocupacdo do autor com relagdo aos
demdnios e suas tentacfes, tanto no plano cdésmico da criagdo quanto na vida
cotidiana dos seres humanos. Prova disso sao seus escritos Sobre os Espetaculos,
em que mostra o lado diabdlico do entretenimento, incluindo corridas de cavalo,
banhos, tavernas, teatros e até mesmo o entretenimento privado, e As Vestes das
Mulheres, em que condena a maquiagem e 0s aderecos usados, que enganam,
consequentemente distorcendo a verdade: uma mentira engendrada pela mulher
para fazé-la diferente do que realmente €. Com relacdo aos espetaculos, nem
mesmo 0s espectadores se salvam, pois se tornam servos do Diabo, sendo o teatro
uma congregacao de Satanas®".

Uma obra atribuida em alguns casos a Tertuliano, do ponto de vista desta
pesquisa, merece destaque: o Martirio de Santa Perpétua e Santa Felicidade®?.
Existem, nessa obra, trés passagens em que o Diabo age contra as santas e contra
a populacdo que vivia em Cartago. O testemunho mais notavel, segundo Jean

Daniélou, é o martirio de Perpétua, que em uma de suas visdes é conduzida a um

243
244
245
246
247
248
249
250

Contra Marcido 5. 17.

Da Paciéncia 5 ( adversarius ).

Da Paciéncia 5 ( angelus perditionis) .

Prescricdo contra os Hereges 31 ( inimicus).

O testemunho da Alma 1( artifex erroris ).

O testemunho da Alma 35 ( criminator).

Contra Marciao 2. 10 ( delator )

Esta caracterizacdo aparece nas obras: O testemunho da alma 2. 8; 20. 43; O baptismo 5; As
vestes das mulheres 1:.8 ; Contra Marcido 1.26; 5.27; 5.19; Dos Espetaculos 2; Apologias 2. 21; 23;
27;48.

1 Dos Espetéculos 38. 25;

%2 Muitos historiadores estdo inclinados a acreditar que Tertuliano foi o editor das atas . Uma das
razdes em que esta teoria se apdlia encontra-se no fato de que nas atas aparecem resquicios das
doutrinas e da fraseologia montanista, mas como demonstrado Delehaye, esses tracos sdo muito leves
e ndo sdo suficientes para identificar o registro com qualquer tipo de doutrinas heréticas. Veja
DELEHAYE, H. Les Passions des Martyrs et les géneros litteraires (1921), p. 63-72, Cf MONCEAUX,
Histoire de I'Afrique Littéraire chrétienne I, pp 70-96, e MASON, A. J.Historie Martyrs (1905), p. 77-106.
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anfiteatro e enfrenta um egipcio de terrivel aparéncia e seus ajudantes®-. Perpétua,
apOs vencer a luta e acordar de sua visdo, descobre que estava lutando contra o

Diabo?**,

%3 DANIELOU, J.; MARROU, H. op.cit., p. 163.

2% passio Sanctarum Perpetuae et Felicitatis. Edicion y notas de C. Van Beek, Florilegium patristicum
tam veteris quam medii aevi auctores complectens 43, Sumptibus Petri Hanstein, Bonnae 1938.
Martirio de Perpertua e Felicia 3: 2.
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3. Algreja de Alexandria

Alexandria, importante cidade do Egito, foi um polo cultural da cristandade,
palco de discussdes acerca da filosofia e da teologia cristd, configurando-se tambéem
como centro do helenismo cristdo. Se na Africa romana contavam-se muitas sedes
episcopais no fim do século I, no Egito h& referéncias importantes sobre a Igreja de
Alexandria, que teria sido fundada por S&o Marcos. O fato inegavel é que Alexandria
foi um polo refletor importante de cultura cristd, tanto que tais referéncias se
encontram em mais de 100 dioceses episcopais da regido, no decorrer do século lll,
segundo o sinodo de Alexandria de 318%%°.

Conforme demonstra Angela Cristina Sarvat de Figueiredo, enquanto na
Africa latina a fé se orientava para a acéo, no Egito, especialmente em Alexandria,
florescia uma cultura refinada carregada de tradicdes mitologicas e religiosas, uma
literatura especulativa que buscava unir pontos distantes; inclusive, tinha-se a
preocupacdo de sintetizar a filosofia grega com o espirito evangélico®®®. Assim, o
Egito era permeado de deuses, sincretismos, antagonismos e até mesmo de
aparentes contradi¢cdes filosofico-religiosas, tornando Alexandria uma cidade
merecedora de um olhar mais apurado com relacéo aos estudos sobre o Diabo.

As origens da Igreja egipcia estdo ligadas a Igreja de Jerusalém, e seria
totalmente improvavel, como alerta Jean Daniélou, que no Egito ndo houvesse
missionarios cristdos®’. Os primeiros missionarios provavelmente foram helenistas,
porém os evangelhos das comunidades egipcias mostram-nos que estas foram
compostas em seu inicio de egipcios e judeus convertidos & doutrina crista?*®.

Assim, como referéncia para o0 nosso estudo, trataremos inicialmente dos

escritos de Clemente de Alexandria®®®. Segundo Ivan Anténio de Almeida, a riqueza

25 BIHLMEYER, Karl ;TUECHLE, Herman. Histéria da Igreja. Vol. | Antiguidade Cristd. S&do Paulo:
Edic6es Paulinas, p.74.

% FIGUEIREDO, Angela Cristina S. O Cristianismo copta. Uma face particular do multiculturalismo
cristdo. In: Atas do | Congresso Internacional de Religido, mito e magia no mundo Antigo & IX Férum
de debates em Histéria Antiga. Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Nucleo de Estudos da
Antiguidade, 2010, pp. 15-16.

" DANIELOU, J ; MARROU, H. op.cit., p.89

%8 |dem, Ibidem, p. 89.

9 Tito Flavio Clemente, de familia gentia, nasceu em Atenas por volta do ano 150. Apds a sua
convers&o ao cristianismo, viajou para muitos lugares da propria Grécia, Asia Menor e Palestina. No
entanto foi em Alexandria que se fixou fato resultante da perseguicao de Septimio aos cristaos. Assim
sua fuga para o Egito deu-se em companhia de um “ex-discipulo” seu, Alexandre, Bispo de Cesareia.
Faleceu entre os anos de 212 a 217.
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da obra de Clemente de Alexandria®*® explica-se por circunstancias muito especiais.
Passado o tempo no qual parecia iminente a Parusia, discutem-se questdes para as
quais os livros sagrados apenas servem de fonte. Entre os temas estdo: a relacéo
entre a filosofia e a fé, o papel da revelacdo judaica para o Cristianismo, a existéncia
ou ndo de uma gnose cristd, a simbologia como linguagem para a compreenséao das
questdes divinas. Também havia uma rica tradicdo cultural que antecedia o
Cristianismo, de cujas verdades, no entendimento dos filosofos que aderem a nova
religido, o Cristo representa o apice®.

ApOs sua conversdo ao Cristianismo, Clemente tornou-se um convicto
oponente da religido paga, mas, como Justino, continuou a ver na filosofia a
verdade, uma filosofia que, quando propriamente verdadeira, leva a revelacéo divina
e ao encontro com Cristo. Clemente sente sutiimente a contradicdo do Mal na
criacdo de Deus, e tenta explica-lo com um sistema filoséfico coerente®?. Assim,
torna-se o primeiro cristdo que tenta explicar o Mal pelos termos da ontologia e da
teologia da privacao®®.

Em sua concepcédo, Deus criou 0 mundo do nada, do vazio, e 0 motivo de tal
feito foi o intento compartilhar sua generosidade: para se sentir completo, Deus
desejou compartilhar sua bondade, estendendo-a a outros seres®®*. Mas, como
somente Deus é perfeito, 0 mundo criado por ele é necessariamente, desse ponto
de vista, imperfeito, o que transforma o Cosmos em uma fraca e deficiente copia da
verdadeira realidade®®. Essa deficiéncia ndo denota que todas as criaturas s&o
imperfeitas, mas que existe uma hierarquia entre os seres, sendo que Deus
encontra-se no topo, seguido por anjos, humanos, animais, plantas, pedras até o
principio, a matéria ndo formada, carente de realidade, bondade e espiritualidade, a

mais privada dos seres, no sentido de vazia, e, potencialmente, mais ma.

%9 As obras de Clemente de Alexandria usadas neste trabalho sdo: CLEMENTE DE ALEJANDRIA, El
Pedagogo, introduccion, edicion, traduccion y notas de M. Merino y E. Redondo, Fuentes Patristicas 5,
Ciudad Nueva, Madrid 1994; Stromata I, introduccién, edicién, traducciéon y notas de M. Merino,
Fuentes Patristicas 7, Ciudad Nueva, Madrid 1996 ; Stromata IlI-lll, introduccién, edicién, traduccion y
notas de M. Merino, Fuentes Patristicas 10, Ciudad Nueva, Madrid 1998 ; Stromata IV-V, introduccion,
edicién, traduccion y notas de M. Merino, Fuentes Patristicas 15, Ciudad Nueva, Madrid 2003;
Fragmentos. Disponivel em: <http://www.newadvent.org/fathers/0211.htm>. Acesso em 20/05/2014.

61 ALMEIDA, Ivan Antdnio. O cristianismo vivo em Clemente de Alexandria. In: ANPUH — XXV
SIMPOSIO NACIONAL DE HISTORIA, Fortaleza, 2009, p. 2.

62 ) OYD, W. E. G. Clement of Alexandria's Treatament of the problem of evil. New York, 1971, p. 99.
263 RUSSEL, op..cit., p. 109.

%4 1 De Pedagogus 9.

2% |déia diretamente influenciada pelo mito da caverna de Platéo.
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Em uma passagem da obra Fragmentos, vemos a posicdo de Clemente
acerca do Diabo. Em seu comentério a primeira epistola de Pedro, vemos que foi
criado bom, pois é impossivel que Deus, sendo o principio de tudo, tenha criado o
Mal. E o “Deus de toda a graca™®®, “de toda a graca ele disse (Pedro), porque ele é
bom e também aquele que fez todas as coisas boas™®’. Assim, o Diabo foi um
principe entre 0s anjos e tornou-se mau pela sua prépria vontade, o primeiro a cair,
tornando-se o lider dos dem6nios?®®.

Outra questdo de grande importancia no pensamento de Clemente € o livre-
arbitrio. Adao e Eva foram banidos do Paraiso ndo por serem bons ou maus, mas
por terem feito mal uso de seu livre-arbitrio, cometendo, portanto, o chamado

1270

pecado original®®®. Ao cometer o pecado, o “homem se aproximou das bestas™’®,

um ser considerado irracional, como os animais:

“Ele relincha, ndo importa quem pode estar sentado em cima dele”. O
homem, que se destina, ndo fala mais, pois quem transgride contra a razdo
ndo € mais racional, mas um animal irracional, entregue a paixdes pelo qual
ele € montado (como um cavalo por seu Cavaleir0)27l.

Clemente distingue a idolatria paga da filosofia paga, argumentando contra a
ideia de que foi o Diabo que deu a sabedoria aos fildsofos, rejeitando também a
ideia de que a filosofia foi uma das artes maléficas que os Vigilantes legaram ao
homem como ensinamento. A filosofia grega, do ponto de vista de Clemente, € uma
luz dada por Deus, mas a Unica filosofia que se pode ter como completa é a crista,
pois esta é livre de impurezas que distorcem a verdade de Deus®’?.

Como resultado do pecado original, o homem ficou por anos sob o dominio da
morte. Foi o ato de salvacao praticado por Cristo em sua Paixdo que deu novamente
ao homem o poder do livre-arbitrio. Clemente nos mostra que a Paixao e a descida
de Cristo ao Inferno (Hades [sic]) foram cruciais para a salvacdo daqueles que
viveram antes da chegada do filho de Deus, pois, durante sua descida, pregou para

agueles que la estavam, fazendo com que tivessem a chance de salvacdo por meio

2% 1 pd 5, 10.

267 Fragmentos 1

288 5 Stromata 14

2%% 3 Stromata 12; 16-17.
191 pe Pedagogus 13.
"1 1 pe Pedagogus 13.
272 1 Stromata 16-17.
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da redencéo de seus pecados?’®. Clemente ainda acrescenta que, com a segunda

vinda de Cristo, a bondade sera legada a todos, sem restricdo®’*

, ideia que fica
confusa, posteriormente resolvida por Origenes, para quem a Apocatastase, o ultimo
retorno, se torna concreto.

Origenes®’®, segundo Burton Russel, & o mais inventivo demonélogo de toda
a tradicao cristd®’®. Tal posicdo pode ser corroborada ao se analisar o debate sobre
o Mal em sua obra Contra Celso?’’ e em outra, também de sua autoria, chamada De
Principiis (Dos Principios). De acordo com Ronaldo Amaral, essas obras constituem
seus escritos mais importantes, uma vez que dizem respeito ao mundo divino, sua
natureza e circunstancias, oferecendo especial atengcdo a sua cosmogonia e sua
discutida teoria da Apocatastase®’®.

Como Clemente, Origenes foca a sua compreensdo do mundo na bondade
divina e na liberdade. Assim, Deus criou 0 Cosmos cheio de bondade, dando o livre-
arbitrio aos seres humanos e espirituais, sendo essa a causa do surgimento do Mal.
Satanas foi criado como um anjo bom, mas esse anjo, por sua propria vontade, pelo

livre-arbitrio, tornou-se o Diabo. Observemos:

No inicio todas as naturezas intelectuais foram criadas iguais e da mesma
forma, como Deus ndo tinha nenhum motivo para crid-las de outra maneira
[...] Suas diferencas surgiram exclusivamente do seu uso, diferente, do dom
do livre arbitrio. Os espiritos criados bons e felizes se cansaram de sua
felicidade, e, com o descuido, cairam, alguns mais outros menos [...]. Por
isso, existe a hierarquia dos anjos, e, portanto, também as quatro categorias
de inteligéncias criadas: anjos, estrelas (supondo, como é provavel, que
estdo animados), homens e demdnios®”.

Ainda que Origenes acredite na natureza boa do Diabo em sua obra Contra

Celso, e seus outros escritos teoldgicos tenham dado um enfoque maior a Satanas,

2" Hp 9: 15;

2" 4 Stromata 8; 14.

"> As obras de Origenes encontram-se em <http://www.newadvent.org/cathen/11306b.htm>. Acesso
em 20/05/2014. Citaremos, com referencia a este autor, 0 nome da obra, o nimero do livro, o capitulo
€ a passagem correspondente.

2’® RUSSEL, op.cit., p.123.

2" ORIGENES. Contra Celsum. Introduc&o, traducdo e notas por Daniel Ruiz Bueno. Madrid: BAC,
2001.

"8 AMARAL, Ronaldo. Origenes: um asceta condescendente com a matéria. A ambigtiidade espiritual-
material na existéncia bem aventurada. In: Fénix Revista de Histéria e Estudos Culturais. Vol 6, Ano
VI, n® 3, 2009, pp. 2-5.

2’9 ORIGENES. Traité des principes: livres | et Il. Traduction par Henri Crouzel et Manlio Simonetti.
Paris: Cerf, 1978. (Sources chrétiennes, 252). Il De Principiis 9-6; IIl .8; 1.7.
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para pensar sua teodiceia, ndo precisamos da figura do Mal, mas sua teoria sobre a
salvacdo demanda uma.

O pecado praticado pelo Diabo e pelos anjos que o seguiram ocorreu, para
Origenes, antes da criacdo do mundo material. Nessa linha de pensamento, Deus
criou 0 mundo para compensar a perda de bondade desses anjos, resultado de seus
pecados. Assim, o argumento de Origenes é claro ao mostrar que, se a queda
aconteceu antes da criacdo de Adao e Eva, dificilmente esses anjos cairam pela sua
luxudria ou inveja da humanidade, como vimos em outras fontes e teorias.

Essa ordem dos eventos presentes em Origenes nos traz uma nova conexao
entre Satanas e Lducifer, em que ambos sdo um sé, de acordo com diversas
passagens presentes na tradicdo do Velho Testamento, como em lsaias, JO e

Ezequiel:

Como caiste desde o céu, 6 Licifer, filho da alva! Como foste cortado por
terra, tu que debilitavas as nag¢fes! E tu dizias no teu coragéo: Eu subirei ao
céu, acima das estrelas de Deus exaltarei o meu trono, e no monte da
congregacdo me assentarei, aos lados do norte. Subirei sobre as alturas
das nuvens, e serei semelhante ao Altissimo. E contudo levado serds ao
inferno, ao mais profundo do abismo?®°.

Vemos, em JO, que o Dragdo Leviatd é Satanas, pois “Poderas tirar com
anzol o Leviata, ou ligaras a sua lingua com uma corda? Podes pér um anzol no seu
nariz, ou com um gancho furar a sua queixada?"?®!, fazendo um paralelo com o
Apocalipse de Jodo, essa citacdo torna-se mais clara: “E foi precipitado o grande
dragdo, a antiga serpente, chamada o Diabo, e Satanas, que engana todo o0 mundo;
ele foi precipitado na terra, e os seus anjos foram lancados com ele”.??

Essas passagens estabeleceram fortemente a tradicio em que o Diabo
estava entre 0s mais altos anjos, belos e perfeitos, e foi 0 seu orgulho no inicio da
criacao que o levou a se rebelar contra Deus, sendo, assim, expulso do céu. Grande
quantidade da elaboragao de lendas e da literatura sobre a natureza do Diabo surge
da iniciativa de Origenes de usar esses textos. Eliminando a teoria dos Vigilantes e
sua luxudria, Origenes ndo faz a distincdo entre demdnios e anjos caidos. As
diferencas entre os demonios sdo ontoldgicas, distingbes que podem ter sido

produzidas pelas diferentes escalas de pecados morais. O mesmo acontece com 0S

280 |5 14, 12-15.
21 36 41, 1-2.
2 Ap 12, 9.



96

humanos. Alguns que lutam contra Satanas elevam-se ontologicamente e tornam-se
mais espirituais, enquanto aqueles que se rendem ao seu poder se tornam mais
carnais®®.

Na obra Contra Celso, os demoénios influenciam tanto o mundo natural quanto
os humanos®®*. A ideia de Origenes de que Deus compartilhou o governo do
Cosmos com 0s anjos, que foram postos como responsaveis pelos elementos —
terra, ar, fogo e agua — e que regulam os movimentos dos corpos naturais — como
estrelas, animais e plantas — pde os demdnios, em parte, como responsaveis pelas
catastrofes naturais. Primeiramente, alguns desastres naturais e doengas eram
partes necessarias a criacdo de Deus, que deu licengca aos anjos maus para causar
tais males por fazerem parte de seus planos providenciais. Toda a ordem natural,
alienada de Deus, é penetrada pelas acbes dos demonios, e o Diabo controla o
Gltimo mal da natureza: a morte®®°.

Tomando o mundo com um campo de batalha entre anjos e demadnios,
Origenes também elabora uma teoria da divisdo das nacgbGes diretamente
relacionada com a incumbéncia de cada tipo de anjo. Depois que a ra¢ca humana foi
divida com a construcao da Torre de Babel, Deus deu a cada anjo o controle sobre
um povo. Qualquer povo, provincia ou regido sdo controlados por dois anjos
poderosos, um bom e outro mau. Assim, 0S anjos maus das nac¢Oes sao
responsaveis por suas maiores calamidades, e o0s pagdos [sic], prestando
homenagens aos anjos das na¢des, cometem um enorme erro ao cultuar os anjos
maléficos, fazendo dos deménios seus deuses®®.

A presenca de Cristo nesse contexto € de enorme importancia, pois foi em
sua primeira vinda ao mundo que Ele reuniu a comunidade crista, tornando o poder
dos demoénios nulos e vazios, mas somente para aqueles que compartilhavam da
verdadeira fé. Os que se distanciavam de Cristo estavam vulneraveis ao ataque de
qualquer demdnio das nacbes®®’. Além disso, o fim dos dembdnios somente se
tornaria efetivo com a segunda volta de Cristo, pensamento segundo o qual se

permite sua acdo no mundo, o que indica que o livre-arbitrio de Origenes nao

8 | De Principiis 5. 4-5; 8-3; Traité des principes: livres Il et IV. Introduction, traduction par Henri

Crouzel et Manlio Simonetti. Paris: Cerf, 1980. (Sources chrétiennes, 268). 3. 4: 2

28 Contra Celso, livro 8. Origenes trata sobre o poder que os deménios exercem no mundo.

285 Comentario ao evangelho de Mateus 13. 9; Il De Principiis 3-4; Contra Celso 4. 42-93.

28 Comentario ao evangelho de Lucas 12. 4; | De Principiis 5. 2; 8. Certamente inspirado no livro do
Deuteronémio 32, 8. Quando o Altissimo distribuia as herancas as nac¢des, quando dividia os filhos de
Ad&o uns dos outros, estabeleceu os termos dos povos, conforme o nimero dos filhos de Israel.

?%7 Contra Celso 4. 32; 8. 33-42.
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significa uma escolha humana mais ou menos reta em si, mas aproximagao ou
distanciamento de um ou outro protagonista, do Bem ou do Mal, como entidade
metafisica separada do homem, ou seja, os demanios.

Dessa feita, os demoénios guerreiam pelas almas sob a lideranca de Satanas,
constantemente tentando o homem ao caminho do pecado, mas tém apenas o poder
de compeli-los, o que significa que todo ato praticado pelo ser humano é de sua
propria escolha e responsabilidade. A segunda vinda de Cristo sera precedida por
um ataque final & comunidade crista, liderado pelo Anticristo, “que € o filho do
deménio, que é Satanas e o Diabo™®®. Cristo, entéo, vira para liderar a Igreja em um
triunfo final contra o Mal.

O mais impressionante aspecto da demonologia de Origenes é a potencial
salvacdo de Satanas. Influenciado por Clemente e pelo neoplatonismo, Origenes
acredita que Deus, em sua piedade, deseja a felicidade para toda a sua criacgéo.
Assim, nasce a Apocatastase, ideia de que todos 0s seres eventualmente retornarao
ao Deus que os criou. Na plenitude do tempo, Deus sera tudo em todos. Origenes
talvez quisesse dizer que, no plano divino, metafisico, o Diabo inevitavelmente sera
salvo ou que o Diabo possivelmente sera salvo. 1sso, do nosso ponto de vista, pode
derivar da posi¢cédo de Origenes a respeito do livre-arbitrio.

28 Contra Celso 6. 45-46; Comentario ao evangelho de Lucas 30. 1.
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4. O poder do pensamento dualista

O dualismo que permeou as ideias dos primeiros padres da Igreja tornou-se o
centro do debate teoldgico nos séculos Il e IV dentro do Império Romano,
especialmente no norte da Africa e no Egito. A inseguranga que aumentava no
Império, somada ao medo, fez com que o dualismo ressurgisse no debate com uma
nova heresia, o Maniqueismo, penetrando também no monasticismo e encontrando
grande expressdo nos escritos do padre da Igreja Lactancio®® (240-320). Este,
convertido ao Cristianismo no ano de 300, passou a defender a cristandade contra
0S pagaos, e seus trabalhos também versam sobre a influéncia do Mal e do Diabo
no mundo. Lactancio foi dualista em varios sentidos: um dualista ético, dando énfase
aos dois caminhos, o da justica e o da injustica; um dualista antropoldgico,
observando a tensdo nos seres humanos entre alma e corpo, espirito e matéria; um
dualista cosmoldgico, salvando a bondade de Deus por designar o Mal como seu
adversario.

Nas palavras do proprio Lactancio, vemos o seguinte:

Mas alguns dizem: Por que, entdo, o verdadeiro Deus permite que essas
coisas sejam feitas? Por que Ele entdo ndo remove ou destréi os impios?
Por que, na verdade, Ele, desde o inicio deu poder para o demoénio, de
modo que deve haver alguém que pode corromper e destruir todas as
coisas? Vou brevemente dizer por que Ele quis que assim fosse. Pergunto
se a virtude é um bem ou um mal. N&o se pode negar que é uma coisa boa.
Se a virtude é uma bem, o vicio, ao contrario, € um mal. Se o vicio é um mal
por causa disso, porque se opde a virtude, e virtude é por causa disso um
bem, porque derruba o vicio, segue-se que a virtude nao pode existir sem o
vicio, e se vocé tirar o vicio, o mérito da virtude serd tirado. Pois ndo pode
haver vitéria sem um inimigo. Assim, se transmite que o bem ndo pode
existir sem o mal*®.

A definicdo do Bem, distinguindo-o do Mal e vice-versa, possui uma légica
inevitavel. Se Deus criasse 0 mundo sem o Mal, ndo daria a alternativa para se fazer
conhecer o Bem, pois, para Lactancio, aquele é uma forca necessaria para a
compreensao deste. Deus quis essa distingdo entre o Bem e o Mal para assim fazer

com que todos compreendam a natureza de um em contraste com a natureza do

29 As obras de Lactancio encontram-se em http://www.newadvent.org/cathen/08736a.htm. Acesso em

24/05/2014. Citaremos, com referencia a este autor, 0 nome da obra, o nimero do livro, o capitulo e a
assagem correspondente
% Epitome 29.
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outro®?. Assim, excluir o Mal, do ponto de vista de Lactancio, seria inevitavelmente
eliminar a virtude e néo a fazer presente e conhecida pelos seres da criagéo.
Também podemos observar que o Mal criado por Deus é real, uma

personalidade malevolente, o Diabo:

Entdo ele criou um outro espirito que ndo manteve a indole de sua
ascendéncia divina. Pois bem, este ultimo foi atacado por sua propria inveja,
como se fosse um veneno, passou do bem para mal e por seu préprio
arbitrio, arbitrio que Deus |he tinha dado livre, se pés o nhome contrario. Por
isso fica claro que a fonte de todos os males é a inveja. Na verdade, ele
invejava seu antecessor, que, mantendo-se fiel, ndo era s aceito, mas
também amado por Deus Pai. E este espirito, convertido por si mesmo de
bom em mau, os gregos chamavam de “diabolus” e n6s de “acusador”, pois
atribui a Deus os crimes que ele mesmo comete 292

As idéias de Lactancio atribuem a existéncia do Diabo a Deus, sem tentar tirar
Dele a responsabilidade da existéncia do Mal, mas insiste que Deus encontra-se
atrds dos dois principios, do Bem e do Mal. Todo o livro Das Instituicdes Divinas é
devotado a defender a unidade de Deus contra o popular politeismo e contra as
ideias filosoficas sobre a eternidade da matéria. Deus criou 0 Cosmos de forma que
os dois principios estariam em constante luta.

Baseando-se na histéria dos Vigilantes, Lactancio também acredita em duas
classes de demodnios, deménios do céu (daemones caelestes), em que inclui
Satandas e 0s anjos caidos, e demdnios terrenos (daemones terreni), que nascem da
unido de um Vigilante com uma mulher. Satanas nao foi criado mau, mas caiu, no
inicio, por sua inveja do filho de Deus, seu antecessor, diferentemente dos
Vigilantes, que cairam por sua luxtria com as mulheres. Assim, Lactancio configura-
se como um dos ultimos padres da Igreja a usar a historia dos Vigilantes. Ademais,
compartilha a mesma énfase dada por Origenes ao livre-arbitrio, pois acredita que
mesmo 0s anjos bons ndo se encontram fixos na bondade, possuindo ainda sua
liberdade de pecar (livre-arbitrio) até o dia do Juizo Final®®>.

Como outros padres cristdos, Lactancio acredita que a primeira vinda de
Cristo nao foi suficiente para destruir Satanas, e que a segunda vinda foi adiada por

um simples motivo: Deus queria que os demoénios tentassem 0s cristdos para que

291
292
293

2 Instituicdes Divinas 8.
2 Instituicdes Divinas 8.
2 Instituicdes Divinas 14-15.
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estes provassem sua verdadeira fé. As tentacdes e possessfes sdo descritas por
ele:

A eles adoram os homens em seus lugares secretos, em honra deles
derramam todos os dias vinho, conscientemente veneram os demonios
como deuses terrestres e como afastadores de males que eles mesmos
fazem e produzem. E os deménios, como sdo espiritos ténues e sem
limites, se introduzem nos corpos dos homens e, atuando ocultamente em
suas entranhas, fazem perder a salude, atraem enfermidades, aterrorizam
0s animos com sonhos, sacodem as mentes com golpes de loucura, para
gue os homens se vejam obrigados por essas desgracas a pedir sua
ajuda294.

O sucesso do Diabo em conseguir tentar os homens e possui-los vem do
dualismo existente, segundo a antropologia dualistica de Lactancio, entre o corpo e
a alma. A questédo torna-se mais clara atentando-se para a ideia de que, do ponto de
vista de Lactancio, Deus deseja que todos os seres humanos sigam os impulsos da
alma — cheia de generosidade e amor —, e Satanas, ao contrario, deseja que todos
sigam os desejos do corpo — sexo, bebidas, poder, prestigio —, fazendo com que
cada ser humano fique em uma encruzilhada onde um caminho leva ao céu, e outro,
ao Inferno. Uma vez que comece sua descida, as sombras do prazer material
envolvem cada vez mais o ser, tirando e obscurecendo a harmonia, a tranquilidade,
a felicidade e fazendo crescer o barulho, a indecisédo e o descontentamento. A fé em
Cristo é o guia para quem esta nessa encruzilhada, levando o ser para o caminho da
retitude e da salvacéo.

A visao dualista comeca, assim, a impregnar o pensamento dos padres da
Igreja, fazendo com que surjam novas heresias. Das heresias dualistas que
emergem no final do terceiro século, a que nos chama a atencdo por seu conteudo,
em relacdo ao Mal, é o Donatismo. Os cristdos donatistas do norte da Africa foram
tratados diferentemente ao longo da histéria de acordo com o intérprete: cisméaticos,
egoistas, hereges, vis, ou mesmo como vitimas das politicas romanas beligerantes.
W. H. C. Frend nao caracteriza o Donatismo apenas como um grupo sectario; para o
autor, era realmente “parte de uma revolucdo™**°.

Contudo, o que faz a heresia donatista Unica entre as chamadas revolu¢des

€ a maneira como seus elementos constitutivos fundiram-se em uma teologia politica

294 2 Instituicdes Divinas 14.

2% W.H.C. FREND, The Donatist Church: A Movement of Protest in Roman North Africa (Oxford, 1952),
p. 336.
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gue permitiu a essa forma de Cristianismo africano canalizar os anseios socio-
politicos e influéncias culturais de sua populagéo nativa em um paradigma teoldgico
comportamental din@mico e potente. Segundo Russel, o cisma donatista cresceu de
uma disputa sobre qual seria o verdadeiro cristdo frente as perseguicdes
perpetradas pelo Império Romano®®. Os donatistas argumentavam que o cristdo
que se rendeu ao medo das perseguicdes e ofereceu sacrificio aos deuses pagaos,
traindo a Igreja, ndo poderia ser perdoado e novamente inserido na comunidade
cristd, e qualquer sacramento ou ordenacdo praticada por um padre ou bispo
pecador, especialmente aqueles que se renderam no tempo da persegui¢ao, seriam
invalidos.

Como os ortodoxos, que acusavam o Diabo de ser o mestre das heresias, 0s
donatistas afirmavam que Satanas era responsavel pelas perseguicbes e por
oferecer conforto aqueles que se voltassem a ele. Assim, tornando-se cada vez mais
isolados, os donatistas acreditavam que todo o mundo, com exce¢édo dos membros
de sua seita, estava nas maos do Diabo. Os donatistas tomaram a posicao de que
Deus ofereceu sua graca aos humanos, e estes responderam com sua crenga no
Criador. O sinal externo da graca e da fé é o Batismo, sacramento no qual o cristdo
é recebido dentro da comunidade. Dessa forma, o cristdo que peca mortalmente
contra sua religido por medo da perseguicdo ndo € um verdadeiro membro da
comunidade cristd. A posicdo catdlica é indubitavelmente mais piedosa nesse
sentido, respondendo aos cristdos que viviam em um periodo de perseguicdes, que
se encontravam no pecado, mas se arrependiam depois de té-lo cometido,
alcancando, assim, o perd&o.

Outra heresia que ressurge nesse momento e que demonstra uma posicao
mais dualista que a dos donatistas é o Maniqueismo. Por algum tempo, esteve no
centro dos debates dos padres da Igreja pela dificuldade de sua definicdo: como
heresia ou como uma religido separada do Cristianismo. Os pontos relevantes para
0 estudo do Diabo no Maniqueismo encontram-se na sua proximidade em relacéo
aos cristaos gnosticos, o que influenciaréa outras heresias cristas.

O Maniqueismo era uma doutrina aberta/eclética, guardando muitas
afinidades com o Gnosticismo. Mani, seu criador, acreditava que dois elementos

eternos existiam no Cosmos, o principio da luz e da verdade, e o0 principio da

2% RUSSEL, op.cit., p 161.
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matéria, da escuriddo e da falsidade. Esses dois principios eram personificados na
figura de Deus e na figura do Principe da Escuridao, e, apesar de eternos, somente
o0 principio da luz € divino. O reino de Deus tem trés aspectos, luz, forca e
conhecimento, que existem em uma serena harmonia, mas o reino da escuridao é
cagdtico, barulhento e confuso.

O Maniqueismo se propagou, e, em 377, em Catargo, essa seita preocupava-
se com a origem do Mal, sendo uma doutrina dualista. O tema central desta doutrina
estava em saber se, sendo Deus o0 autor do Bem, ndo poderia ser também a causa
do Mal, e a reposta € de uma ordem ontolégico-cosmoldgico-materialista. Essa
mistura de dualismo césmico mitigado com um extremo dualismo antropoldgico e
moral foi semelhante ao Gnosticismo em seu esforco para remover a
responsabilidade pelo Mal do verdadeiro Deus por interposicdo de uma complexa
série de figuras mitolégicas entre Ele o mundo real da existéncia humana, e o
Maniqueismo falhou pelas mesmas razées®®’.

Para os seguidores do Maniqueismo, todos 0s seres vivos, vegetais, animais
e humanos, sdo a mistura da matéria com a luz, nenhuma criatura emanou ou
nasceu diretamente de Deus, somente os seres etéreos (Homem Primordial e o
Espirito Vivificador). Os outros seres sdo a mistura da matéria com a luz e trazem
em si as duas naturezas, a boa e a ma, ao mesmo tempo. Esse € um ponto de muita
importancia para a doutrina maniqueista, o qual reconhece a consubstancialidade
entre Deus e alma humana (alma boa); a partir do momento em que Deus liberta a
alma, liberta também a si mesmo, visto que ela é uma parte sua.

No entanto, a ideia de Mani a respeito da luta césmica entre os dois principios
opostos, encontrada inclusive dentro de cada pessoa, como uma luta entre o corpo e
a alma, atraiu muitos adeptos, entre eles, Santo Agostinho em sua juventude. A
presenca de tal dualismo no limiar da tradicdo agucou a tensdo entre a alma e o
corpo e reforgou a visdo do Diabo como senhor da matéria, usando o corpo humano

como veiculo para suas tentages. De acordo com Marcos Costa,

A partir de entdo, o homem recebe a faculdade de reconhecer a mescla de
sua condi¢cdo humana, a dualidade essencial que sua condicdo humana
implica, na qual a alma se sente aterrorizada pela matéria, origem infernal
de seu corpo, que é maldic&o®®.

27 |dem, Ibidem. p. 165.
298 COSTA, Marcos. O Problema do Mal na Polémica Antimaniquéia de Santo Agostinho. Porto Alegre:
EDIPUCRS/UNIAP, 2002, p. 81.
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E essa tomada de consciéncia de sua prépria condi¢do humana que traz uma
revelacdo da ciéncia do mundo: a origem e o destino do universo. Segundo a
doutrina maniqueia, o homem néo € responsavel pela pratica do Mal, porque ele ja
esta deterministicamente marcado para fazer o Mal, pois faz parte de sua natureza

(matéria), é algo quase involuntario, que ndo faz parte de sua livre escolha:

Assim, a moral individual estava perfeitamente enquadrada dentro do
sistema cosmol6gico como um todo, pois, do mesmo modo que no universo
fisico, o mal presente no homem nédo estava relacionado a Deus que, na
sua natureza, € bom, mas a um principio ontolégico independente - o Reino
das Trevas ou a matéria - tdo poderosa quanto Deus®®.

Assim, o Bem é apresentado como passivel de ser corrompido pelo Mal e
dele vir a ser prisioneiro, o que também deixa o homem em uma encruzilhada. A
alma boa, ou uma parte dela, esta presa a matéria, portanto esta sujeita a praticar o
Mal, e, desse modo, o homem nao é culpado pelo mal que pratica. O Manigueismo
também propagava a ideia de que, pela sua propria vontade, a alma poderia libertar-
se do Mal e chegar ao Reino da Luz, por meio de um processo de autoconsciéncia,
guando o espirito toma consciéncia de si dentro da matéria e procura a sua
salvacdo. Mas essa agdo, segundo 0s maniqueus, ndo é resultante do livre-arbitrio,
pois a alma nao tem vontade livre, ndo escolhe entre o Bem ou o Mal. Assim, o ato

se da pela proximidade do Mal e de suas praticas.

299 COSTA, Marcos. Maniqueismo Histéria, Filosofia e Religido. Petrépolis: Vozes, 2003, p. 92.
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5. O Diabo nos padres do deserto

O combate entre corpo e alma foi um tema também debatido dentro do
pensamento monastico cristdo. O auténtico fendbmeno do monacato surgiu no final
do século Ill e inicio do IV no mundo mediterranico oriental, com a aparicdo de
eremitas e anacoretas que se retiraram para o ermo, 0 qual representava para eles
uma espiritualidade especial, a espiritualidade do deserto: soliddo, siléncio,
austeridade, peniténcia e encontro com Deus®®”. Esse monasticismo que propde
uma vida de solidao e reflexdo, na qual o individuo deve devotar todo o seu tempo a
contemplacdo de Deus, imperturbavel pelas distracbes da vida em sociedade, tem
uma significancia marcante para o estudo da demonologia.

O primeiro monge conhecido, Santo Antdo — ou Antdnio — (251- 356) deixou a
vida citadina para viver no deserto como eremita. No mesmo caminho, Sdo Pacémio
(286-346) posteriormente fundou o monasticismo cenobita. Com a aparente paz
trazida por Constantino apos 313, as perseguicfes diminuiram, e a comunidade
cristd passou-se a preocupar com 0s perigos de “dentro”, especialmente com as
tentagbes do mundo. O deserto substituiu a arena como lugar onde os cristédos eram
severamente testados em sua fé, por isso, ausentando-se do mundo ao praticar a
fuga mundi, os monges comprometiam-se a lutar contra os prazeres do mundo e de
seu principe, Satanas.

Quando um monge se dirige ao deserto, ele espera lutar tanto fisicamente
como moralmente contra as legides de demdnios, usando como escudo sua vida
ascética sob a protecéo de Cristo. Assim, o deserto tem um significado duplo para o
monge: € um lugar de reflugio contra as tentacdes da sociedade, do mundo, mas
também € onde as tentacdes vém diretamente do Diabo. No deserto, 0 monge pode-
se afastar das pequenas distracdes mundanas, dos pequenos vicios e virtudes, para
fazer parte diretamente de uma luta cosmica entre Cristo e Satands. Tal luta pode
ser encontrada nos relatos e nas experiéncias dos monges que habitavam o deserto,
0S quais acreditavam estar sob um ataque severo e incessante das forcas do Mal.
Suas experiéncias e o interesse gque estas engendraram na comunidade crista pelo
relato disseminado dos fatos ocorridos no deserto fizeram com que o medo do Diabo

crescesse exponencialmente entre os cristdos. Os feitos desses monges contra 0s

%0 MONTENEGRO, Maria C.; MONTENEGRO, Santiago C. Los monges y La Cristianizacion de
Europa. Madrid: Arco/Libros S.L, 1996, p.11.
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demobnios eram conhecidos até para aqueles que ndo congregavam a mesma fé dos
cristdos. Os demonios atacavam mais 0S eremitas que 0S cenobitas, pois 0s
primeiros eram conhecidos por sua vida espiritual mais elevada, sendo, assim, o
alvo predileto para as forcas do Mal. Dessa forma, 0os monges, que se tornariam
posteriormente santos, substituiram os martires das arenas, tornando-se 0s “herois
de Cristo”.

Nas vidas dos santos escritas em meados do IV século, encontram-se
inUmeros topoi. Para os olhos modernos, de acordo com Russel, as vezes o0
hagiégrafo toma a histéria de outro santo/monge, usando-a para seu proprio
propoésito, o0 que indicaria tratar-se de um mal entendido ou de falsa(s) histéria(s)***.
Mas, do nosso ponto de vista, esses relatos ndo foram concebidos para serem
historicos, mas sim edificantes, portadores de principios universais pregados dentro
do Cristianismo. Assim, tais relatos podem ser compreendidos, de uma forma mais
clara, como a formacdo de arquétipos, indicando o que a Igreja esperava desses
homens e mulheres que encontraram o caminho da santidade por meio de suas
acoes.

Como ressalta Mircea Eliade, para o homem religioso, uma histéria sagrada é
uma histéria verdadeira, pois fala de uma realidade absoluta, trans-humana, que da
razao e justifica a existéncia, guiando-o em direcéo a seu lugar de eleicao mais real

e verdadeiro, que se edificard no mudo que ha de vir*®

. Isso torna a funcédo do
santo, o homem sagrado, de extrema importancia na comunidade crista; sua posicao
€ muitas vezes mais proeminente que a dos bispos e dos padres, pois as pessoas
gue se dedicavam a uma vida ascética, longe da sociedade e de seus vicios, eram
consideradas, nesse contexto, pessoas dotadas de grande sabedoria. Portanto, na
figura do monge via-se um guerreiro contra os demaonios.

Tomando como base as ideias sobre os demonios dos autores do
Cristianismo Primitivo, por sua vez, baseados no Novo e Velho Testamentos, nos
apocrifos e na apocaliptica judaica dos séculos anteriores ao nascimento de Cristo,
um dos mais influentes trabalhos monasticos que tratam da demonologia foi escrito
por Atanasio de Alexandria.

Atanasio nasceu em 295, trabalhou como diacono e secretario do bispo

Alexandre de Alexandria e tornou-se bispo em 328. Ademais, liderou a querela

%1 RUSSEL, op.cit., 167.
%2 ELIADE, M. Mito e Realidade. Sdo Paulo: Perspectiva, 2006, pp. 123-124.
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contra os arianos e foi uma das vozes mais influentes no primeiro concilio
ecuménico de Niceia, em 325. Dentre seus escritos, compds a Vita Antonii*® (Vida
de Santo Antdo ou Anténio), que é considerado o documento mais importante do
Cristianismo Primitivo sobre o Diabo, por volta do ano de 357°%*, com o intuito de
apresentar um modelo de vida ascética para que 0s monges a imitassem.

Em um eloquente discurso, Atanasio dedica grande parte de sua obra a
demonologia, abordando diretamente o0s seguintes temas: a necessidade de
distinguir os espiritos, métodos de luta contra os demoénios e experiéncias vividas
por Antdo. Este, desde o primeiro momento, foi tentado pelo Diabo quando se retirou
para a vida ascética no deserto, encerrando-se em um sepulcro. Os demoénios,

segundo Atanasio, poderiam causar um grande mal fisico ao eremita:

Assim dominou-se Antdo a si mesmo. Decidiu entdo mudar-se para 0s
sepulcros que se achavam a certa distancia da aldeia [...]. Entrou, pois, em
uma das tumbas; o mencionado homem fechou a porta atras dele, e assim
ficou dentro sozinho. Isto era mais do que o inimigo podia suportar, pois em
verdade temia que agora fosse encher também o deserto com a vida
ascética. Assim chegou uma noite com um grande niimero de deménios e o
acoitou tao implacavelmente que ficou lancado no chédo, sem fala pela dor.
Afirmava que a dor era téo forte que os golpes n&o podiam ter sido infligidos
por homem algum para causar semelhante tormento®®.

O Diabo, como vemos, temia que 0s monges adentrassem o deserto, pois,
por um lado, ele havia procurado o deserto como o seu reflgio, ja que as oragcdes
dos cristaos tinham diminuido sua influéncia sobre as cidades; por outro, sabia que a
imitacdo de Cristo praticada pelos monges levava a salvacdo, impedindo seus
esforcos em propagar o pecado no mundo e seu intuito de levar todos os pecadores
para o Inferno. Porém, quanto mais o monge crescia em virtude, mais as tentacfes e
investidas do Diabo cresciam, tornando-se cada vez mais ferozes. Satanas, entao,
passou a assustar Antdo com aparicOes de bestas ferozes, formas de tentacdo
demoniaca que ndo encontramos nem nos apocrifos judaicos nem nos escritores
cristdos, salvo a aparicdo do Diabo em forma de serpente. Atanasio escreve sobre

essas epifanias diabolicas:

%3 ATANASIO DE ALEXANDRIA. Vida de Antonio. Traduccién, introducién y notas por A. Ballano.
Zamora: Ediciones Monte Casino, 1988.
%4 BLAZQUEZ, Jose Maria. Intelectuales, ascetas y demédnios al final de La Antiguedad. Madrid:
%gtedra, 1998, p. 536.

Vita Antonii 8.
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Essa noite, por isso, fizeram tal estrépito que o lugar parecia sacudido por
um terremoto. Era como se os demdnios abrissem passagens pelas quatro
paredes do recinto, invadindo impetuosamente através delas em forma de
bestas ferozes e répteis. De repente todo o lugar se encheu de imagens
fantasmagoéricas de lebes, ursos, leopardos, touros, serpentes, viboras,
escorpifes e lobos; cada qual se movia segundo o exemplar que havia
assumido. O ledo rugia, pronto a saltar sobre ele; o touro, quase a
atravessa-lo com os chifres; a serpente retorcia-se sem o alcancar
completamente; o lobo acometia-o de frente. E a gritaria armada
simultaneamente E)OI’ todas essas aparicdes era espantosa, e a faria que
mostravam, feroz>>°.

Porém, as tentagcfes acrescidas da apari¢do de figuras diabdlicas, ou prontas

para o ataque direto contra o santo, ndo o abalaram:

Gemia, é verdade, pela dor que atormentava seu corpo, mas a mente era
senhora da situacdo e, como por debique, dizia-lhes: “Se tivessem poder
sobre mim, teria bastado que viesse um sé de vocés; mas o Senhor |hes
tirou a forca e por isso se esforcam em fazer-me perder o juizo com seu
namero; é sinal de fraqueza terem de imitar animais ferozes”. De novo teve
a valentia de dizer-lhes: “Se é que podem, se é que receberam poder sobre
mim, ndo se demorem, venham ao ataque! E se nada podem, para que
esforcar-se tanto sem nenhum fim? Porque a fé em Nosso Senhor é selo
para nds e muro de salvagcdo”. Assim, depois de haver intentado muitas
arglcias, rangeram os dentes contra ele, porque eram eles proprios que
estavam ficando loucos e n&o ele®”.

Nessa Ultima passagem, fica clara a crenga de que o Diabo carece de poder
frente a Deus e seu seguidor. Atanasio ainda mostra diversas passagens em que o
demobnio ataca diretamente o santo, e a luta que este trava contra o inimigo da
humanidade. Ha, ainda, dois pontos interessantes dentro da obra de Atanasio:
primeiramente, é certo que os demdnios habitam o deserto (por isso, 0s anacoretas
eram grandes vitimas da tentacédo, pois viviam na habitual morada dos deménios); e,
em um segundo ponto, a cruz era um remédio eficaz contra as tentacdes diabdlicas
tanto quanto a fé em Cristo, tida como um muro contra o ataque dos dem6nios>®.

Essas ideias se repetem na obra de Atanasio, reforcando a nocdo de que os
demobnios sdo impotentes, temerosos, que nao podem causar mal nenhum, que
produzem falsas imagens e que podem ser vencidos com o sinal da cruz. Apesar de
0os demonios terem o poder de produzir temor na alma, agitacdo, pensamentos
desordenados, tristeza, 0Odio, sonoléncia, temor da morte e afastamento das

virtudes, Deus € motivo de alegria, e ndo de tristeza, de confianca e de salvacéo, de

306
307

Vita Antonii 9.
Vita Antonii 9.
%98 vita Antonii 13; BLAZQUEZ, op.cit., p. 539.
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pensamentos ordenados e de bondade®®. Atanasio descreve a experiéncia de

Antdo com os demodnios:

Uma vez chegaram com ameacas e me rodearam como soldados armados
até os dentes. Noutra ocasido encheram a casa com cavalos e bestas e
répteis, mas eu cantei o salmo: “Uns confiam nos carros, outros em sua
cavalaria, mas nos confiamos no nome do Senhor nosso Deus”, e a esta
oracao foram rechacados pelo Senhor. Outra vez, no escuro, chegam com
uma luz fatua dizendo: “Vimos trazer-te luz, Antdo”. Fechei os olhos, orei, e
de um golpe apagou-se a luz dos impios. Poucos meses depois chegaram
cantando salmos e citando as Escrituras. Mas “eu fui como um surdo que
ndo ouve”. Uma vez sacudiram a cela de um lado a outro, mas eu rezei,
permanecendo inalteravel em minha mente. Voltaram entdo e fizeram um
ruido continuo, dando golpes, sibilando e fazendo cabriolas. Pus-me entéo
a orar e cantar salmos, e entdo comecaram a gritar e lamentar-se como se
estivessem extenuados, e eu louvei ao Senhor que reduziu a nada seu
descaramento e insensatez e lhes deu uma licado®*°.

Nessa descricdo, pode-se observar que os demoénios ndo conseguem de
forma alguma atingir o santo, mesmo usando artificios como os salmos e as
escrituras para atingir seus objetivos. Muitas outras tentacdes sédo narradas na Vida
de Antdo: vemos que Antdo atribui os oraculos pagéos & acdo do Diabo®, fala de
uma aparicdo de um deménio muito alto que dizia ser uma “poténcia de Deus” 3*?, e
de uma apari¢cdo do proprio Satanas, que se queixava de ser perseguido e nao ter
mais um lugar para morar, pois os eremitas haviam habitado o deserto®*. Sobre a
origem dos demoénios, Atanasio acredita que, de acordo com a doutrina apocaliptica
e cristd, no principio, ndo foram criados maus: “[...] demo-nos conta disto: o0s
demonios ndo foram criados como demonios, tal como entendemos este termo,
porque Deus ndo fez o mal™*.

O demonio aparece em outras vidas de santos que habitavam o deserto nos
séculos IV e V. Dessa forma, vemos que a demonologia também ocupa um papel de
destaque na Vida de Sao Martinho (Martinho de Tours) de Sulpicio Severo (363-
425)*". Em alguns aspectos, as aparicbes demoniacas na vida de Martinho
coincidem com a de Antdo, mas de formas diferentes. Como conta Severo, o

demobnio se apresentava a Martinho com a aparéncia de Japiter, de Mercurio, de

%99 vita Antonii 36.

%19 vita Antonii 39.

L vjita Antonii 33.

%12 v/ita Antonii 40.

%13 vjita Antonii 41.

%14 vjita Antonii 22.

315 SULPICIO SEVERO Vida de Martin. Obras Completas de Sulpicio Severo. Estidio preliminar,
traduccién y notas de Carmen Codofier Merino. Madrid: Tecnos, 1987.
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Vénus e Minerva®®. Possivelmente, por tras dessas aparicdes existe a crenca crista
de que os deuses antigos eram na verdade dembnios. Mas, como Antdo, Martinho
sempre permanecia sereno e tranquilo frente as aparicbes diabodlicas, usando

somente o sinal da cruz e a oragdo como armas contra o demonio®*’.

hY

Sdo Jerdbnimo (347-420) também d& sua contribuicdo a demonologia

318

escrevendo a Vida de Hilarido®™. Introdutor do monacato na Palestina, segundo

Blazquez, Jerbnimo exagera ao escrever sobre Hilarido, pelo abuso que faz de
ornamentos retoricos ao descrever as alucinacbes e aparicdes diabdlicas, sendo
que, nessa Vita, 0 demdnio ocupa um lugar proeminente®°. Jerdnimo narra diversos

tipos de tentacdes e artimanhas usadas pelo demonio contra Hilari&o:

Muitas e variadas foram as tentacdes e ciladas do deménio, tanto durante o
dia quanto durante a noite. Se quisesse narra-las todas, excederia os limites
deste livro. Quantas vezes, enquanto deitado, se lhe apareceram mulheres
desnudas; quantas vezes, enquanto com fome, viu suculentas refeicdes!
Algumas vezes, enquanto orava, saltou sobre ele um lobo que uivava e um
porco que grunhia; e enquanto salmodiava, se lhe apresentava um
espetaculo de lutas de gladiadores e um deles, que parecia ferido
mortalmente, se arrastava até seus pés e lhe suplicava para que o
sepultasseszo.

Mas 0 que mais chama a atencdo é o papel desempenhado pelos
endemoniados. O exorcismo era um rito de purificacdo, e Jerdbnimo recorre a
atuacao de Hilarido como monge exorcista para fixar essa pratica. Nesta passagem,
escreve sobre a possessao de Oridn, um importante homem da cidade de Aira,

proxima ao mar vermelho:

Estava possuido por uma legido de deménios e foi conduzido a Hilarido.
Suas maos, joelhos, quadris e pés estavam acorrentados; seus olhos,
torcidos e ameacadores, expressavam a crueldade do seu furor. Enquanto o
santo caminhava com os irmdos e lhes interpretava certa passagem da
Escritura, aquele escapou das méos que o sujeitavam e, tomando Hilarido
pelas costas, o levantou as alturas. Um grande clamor brotou de todos, pois
temeram que destrocasse seus membros debilitados pelo jejum. O santo,
sorrindo, disse: “Fiquem tranquilos; deixem-me na arena com 0 meu
adversario”. E, assim, passando a médo sobre os seus ombros, tocou a
cabeca de Orién e, tomando-o pelos cabelos, o trouxe até seus pés,

%1% vita Matinii 22.
17 Outros casos de aparicdes e tentaces demoniacas na Vita Martinii sdo encontradas nas seguintes
assagens: 21; 24; e um interessante caso de exorcismo praticado por Martinho, 17:

¥ JERONIMO. Vida de San Hilarién. Obras de San Jeronimo Il. Comentario a Mateo. Prologos y
prefacios a diferentes tratados. Vida de tres monjes. Libro de los claros varones eclesiasticos.
Introduccion, traduccion (latim-espanhol) y notas de Virgilio Bejarano. Madrid: BAC, 2002, p. 546-595.
%19 BLAZQUEZ, op.cit., p.547.
%20 vjita Hilarionis 7.
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retendo-o a sua frente, com ambas as maos, e pisando os pés daquele com
0s seus pés. E repetia: “Retorce-te!”. E Orion gemeu e, ajoelhando-se,
tocou 0 solo com sua cabeca. Hilarido disse: “Senhor Jesus: liberta este
desgracado, livra este cativo; assim como vences a um, podes vencer a
muitos”. E ocorreu algo inaudito: da boca do homem sairam diversas vozes,
como o clamor confuso de um povo. Uma vez curado, também este, pouco
tempo depois, foi ao monastério com sua mulher e seus filhos, dar gracas e
levar muitos presentes. O santo, entdo, lhe disse: "N&o leste sobre como
sofreram Giezei e Sim&o, um por haver recebido e o outro por haver
oferecido dinheiro? Aquele queria vender a graca do Espirito Santo; este
outro queria compréa-la”. E como Orién, chorando, insistia: “Toma e da aos
pobres”, Hilarido respondeu: “Tu podes distribuir teus bens melhor que eu,
pois percorres as cidades e conheces os pobres. Eu, que abandonei o que
era meu, por que vou desejar o alheio? Para muitos, o nome dos pobres é
um ocasido de avareza; a misericérdia, ao contrario, ndo conhece artificios.
Ninguém da melhor que aquele que ndo reserva nada para si”. Orion,
entristecido, jazia em terra. Hilarido, entdo, lhe disse: “Filho, ndo te
entristecas! O que faco por mim, faco também por ti. Se aceitasse esses
presentes, ofenderia a Deus e a legido de deménios voltaria para ti"***.

Atanasio, Sulpicio e Jerdnimo, assim como outros autores que descreveram a

luta monastica contra os demdnios no deserto, deram brilho, particularidades e um

senso de realidade a figura do Diabo. Este estd presente em todos os momentos,

pronto e ansioso para atacar os cristdos com todas as armas possiveis. Por tras de

suas manifestacdes se esconde um sentimento emergente de uma presenca fria,

pesada, monstruosa, inteligente, mas idiota, tentando levar o mundo em direcédo a

escuriddo?.

321

Vita Hilarionis 18.

%22 RUSSEL, op. cit. p. 185.
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6. O Diabo nas obras de Santo Agostinho

Agostinho de Hipona (354-430)*?%, um dos mais influentes cristdos, sintetizou
a demonologia e acrescentou-lhe novas percepc¢des, construindo uma relativa e
coerente abordagem para o problema do Mal. A vida intelectual e espiritual de
Agostinho floresceu apdés sua ida a Italia, em 383 — pais onde se tornaria, em 384,
professor de retdrica, em Mildo, recebendo uma grande influéncia de Ambrosio — e
apos sua conversao ao Cristianismo, que, em seu ponto de vista, era inferior tanto
intelectualmente quanto culturalmente ao Neoplatonismo e ao Maniqueismo. De
fato, muitos dos seus trabalhos posteriores a sua conversao podem ser entendidos
como respostas aos seus oponentes teologicos, 0s maniqueus, 0s donatistas,
pelagianistas, entre outros.

O problema do Mal também ocupou a memodria e 0s pensamentos de
Agostinho. Sua sensibilidade com relagdo ao pecado, analisando o periodo em que
era crianga, € clara na histéria em que ele e seus amigos roubaram peras de uma
arvore do pomar vizinho, um episédio que, para Agostinho, tinha os tracos classicos
da acdo ma. Explica, assim, que quando ele e os amigos roubaram as peras,
fizeram-no n&o porque queriam comé-las, mas por mero amor ao Mal. A causa de

sua maldade n&o foi nada mais que sua prépria maldade®**

, € Seu prazer ndo estava
em comer as peras, que eram de ma qualidade, mas na maldade do ato do furto,
que era condimentum, que melhorava muito o sabor’**>. Em sua fase maniqueista,
ele entregou-se a uma interpretacdo completamente dualista do Mal, e a questéao
continuou a absorvé-lo depois que se tornou um cristdo, em sua maturidade.
Tratando diretamente do Mal, acreditava na natureza pecaminosa do ser humano e
na redencédo através do Cristo, mas o Diabo era parte constituinte de sua teologia:
sem a sombra negra, o0 Cosmos agostiniano ndo poderia ser compreendido®°.

Em sua obra O Livre-Arbitrio, Agostinho introduz de forma direta o problema

do Mal. Em suas conversas, Evodius, seu companheiro de estudos indaga: “Peco-te

$3ps obras de Agostinho de Hipona encontram-se em <http://www.newadvent.org/cathen/02084a.htm>

Acesso em 27/05/2014. Citaremos, com referencia a este autor, o nome da obra, o capitulo e a
passagem correspondente.

AGOSTINHO. Confissdes. In. AMARANTE, Maria Luiza Jardim (trad.). Confissdes. Sdo Paulo :
Paulinas, 1984. Confissdes. Il, VI, 9.
%2% Confissoes. Il, VI, 12.
%26 RUSSEL, op.cit., p. 197.
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que me digas, serd Deus o autor do mal?”*?’. Como aponta Russel, Agostinho
sempre acreditou no grande poder do Diabo, e que Deus permitiu ao Mal o controle
do mundo; assim, cada ser humano tem que lutar para se defender dos demdnios
com sua propria alma. Em resposta a pergunta de Evodius sobre de onde vém as
mas acdes do homem, se elas ndo sao instruidas ou aprendidas por ele mesmo,

Agostinho responde:

Talvez, porque as pessoas se desinteressam e se afastam do verdadeiro
ensino, isto é, dos meios de instrugcao. Mas isso vem a ser outra questédo. O
qgue, porém, mostra-se evidente é que a instrucdo sempre € um bem, visto
gue tal termo deriva do verbo “instruir’. Assim, serd impossivel o mal ser
objeto de instrucdo. Caso fosse ensinado, estaria contido no ensino e,
desse modo, a instrucdo ndo seria um bem. Ora, a instrugcdo € um bem,
como tu mesmo ja o reconheceste. Logo, o mal ndo se aprende. E em vao
que procuras quem nos teria ensinado a pratica-lo. Logo, se a instrucao
falar sobre o mal, sera para nos ensinar a evita-lo e ndo para nos levar a
cometé-lo. De onde se segue que fazer o mal ndo seria outra coisa do que
renugnzgiar a instrucdo. Pois a verdadeira instrucdo s6 pode ser para o
bem™”.

Entdo, apresenta-se a pergunta: de onde o Mal provém? Qual a sua origem?
Por que a dor e o pecado existem no mundo? Na teoria agostiniana, o principio do
Mal, um ser absolutamente mau em si mesmo, o senhor do Mal, independente de
Deus, ndo pode existir, 0 Mal é a falta ou privacdo do Bem®®. Mas por que existe
essa privacao/falta? Agostinho faz uma distingdo entre o mal natural e o mal moral.
Dessa forma, o mal natural ou fisico, como tornados e doencas, é doloroso,
amedrontante, terrivel, mas nao é realmente mau, pois é parte do plano de Deus,
que esta escondido dos seres humanos. Assim, os males naturais somente parecem
maus porque ndo entendemos de forma coerente o Cosmos>%.

No entanto, esse pensamento somente pode ser compreendido dentro de um
plano maior: o sofrimento e a dor existem para dar ao ser humano sabedoria, alerta-
lo sobre o perigo do pecado e para assegurar uma punicdo justa para o mesmo. O
mal natural é parte do plano de Deus para um bem maior, e 0o pecado moral, para
um bem final®*'. E por que o mal moral existe? Vemos que o mal natural atinge

agueles que sofrem, mas esse sofrimento é feito para o Bem, pelo Deus do amor. O

%27 AGOSTINHO. O Livre-Arbitrio. Sdo Paulo: Paulus, 2001. (Patristica, 8). O Livre Arbitrio I: 1.

28 0 livre Arbitrio I: 2.

29 Cidade de Deus 11: 22; 12: 3.

%0 SAN AGUSTIN. Del Orden. Madrid: B.A.C., 1994. (BAC Normal, 10; Obras completas, I). Da Ordem
1.1.

%1 SAN AGUSTIN. Cartas. Madrid: B.A.C., 1987. (BAC Normal, 99; Obras completas, Xla). Cartas 210.
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mal moral é diferente, machuca suas vitimas, mas, de uma forma muito pior, ele
causa um dano grave para aquele que comete o pecado, pois corréi sua alma®*2.
Agostinho prolongou a velha confusdo cristd do mal moral com a privacéo
ontolégica, colocando-a nos termos de Origenes e usando uma escala similar. Deus,
assim, permite a existéncia dos tormentos do Inferno, pois ele é esteticamente e

logicamente necessério para equilibrar a justica. Conforme Evans:

O mal mudou os homens tao radicalmente que eles se tornaram mortais.
Ele arruinou os anjos que cairam. Deve ser temido porque distorce as boas
criaturas de Deus, deixando soltos no mundo seres prejudicados que sao
ativamente malevolentes, exercendo suas vontades com terrivel energia,
fazendo o negativo parecer positivo pela forca de seus desejosm.

A contribuicdo mais importante de Agostinho para a diabologia € sua
discussédo acerca do livre-arbitrio e da predestinacdo. O problema coloca-se da
seguinte forma: a experiéncia mundana mostra que o ser humano é livre para fazer
suas escolhas, e a Biblia ensina que este é responsavel pelos caminhos que decide
tracar. Mas, se Deus é onipotente, como anjos e humanos sao realmente livres para
decidir suas escolhas? Agostinho resolve, pelo menos parcialmente, o problema,
dizendo que anjos e humanos séo livres, mas o poder de Deus € ilimitado diante de
qualquer principio, incluindo a liberdade. O livre-arbitrio torna-se, assim, necessario,
pois sem ele nenhum ato de justica poderia ser feito.

O argumento do livre-arbitrio excluiu de Deus a responsabilidade pelo Mal,
colocando-o nas maos de anjos e humanos®**. O Mal, entdo, é produto da livre
escolha de um ser inteligente que o faz afastar-se do Bem eterno, rejeitando Deus
em favor de prazeres passageiros. Deus concebe o livre-arbitrio para os seres
inteligentes, dando-lhes uma energia especial, que Agostinho chama de Graca, que
ajuda os seres a escolher o Bem.

Agostinho continua a tradicdo a qual diz que os demdénios ndo sdo espécies
separadas, diferentes, mas sim anjos, e que, por sua vez, o Diabo e outros

deménios sdo anjos caidos**. Os anjos maus foram criados bons e perderam sua

%2 AGOSTINHO. A Verdadeira Religido. Sdo Paulo: Paulinas, 1992, A verdadeira Religido 12. 23;
AGOSTINHO. A Trindade. Sao Paulo: Paulus, 1998. (Patristica, 7). A trindade 13. 16; AGOSTINHO. O
Livre-Arbitrio. Sdo Paulo: Paulus, 2001. (Patristica, 8). O livre Arbitrio 3. 9.

%3 EVANS, G. R. Agostinho sobre o mal. Sdo Paulo: Paulus, 1995, p. 150.

%% O Livre Arbitrio 3. 3.

%% Cidade de Deus VII1.14-17.
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bondade por sua prépria vontade, com a permissdo de Deus>*®

. Quando os anjos
cairam, tornaram-se demonios, e quando o anjo que era conhecido como Satanas
caiu, tornou-se o Diabo®*’. Os anjos bons permaneceram com Deus, mas 0s anjos
maus, obscurecidos pelo pecado, perderam sua luz, retendo somente os poderes
concernentes as trevas®>®,

Evans argumenta que, segundo Agostinho, 0s anjos nunca estdo errados,
mas os demonios amiude estdo enganados. Podem conjecturar mudancas provaveis
no futuro, mas obviamente seu conhecimento ndo pode ser inteiramente confiavel**.
De acordo com Agostinho, se a consequéncia do Mal é fechar a mente, entdo os
anjos decaidos devem ser confusos em seu pensar como 0 homem decaido>*°.

Agostinho também fala sobre a atuacdo dos demdnios no mundo. Mostra que
magia é caso referente a pratica que, para sua credibilidade, depende da hipétese
de que os demodnios podem agir sobre objetos no mundo material. Assim, a magia
ndo pode existir sem a assisténcia de espiritos malignos®**. Os sinais feitos por eles
sdo vazios, imaginarios, e nao reais, e, por isso, desorientadores. Os augures
observam somente o0os voos dos passaros e escolhem sinais que negam a

verdadeira fungdo dos proéprios, pois levam a adoracdo da criatura em vez do
Criador**?. A esse respeito, assim nos diz Evans:

Os dembnios desorientam as mentes dos homens, portanto, por um ludus
diabdlico, brincando com suas percep¢cdes e zombando da realidade. O
efeito dos deménios ndo é mudar a substancia das coisas, mas agir sobre o
oculus mentis, o olho da mente. [...] Em nenhuma parte isso é mais 6bvio do
gue no caso das heresias. Alarmantemente se espalham heresias e todavia
cada herege individualmente foi seduzido pelas mesmas artimanhas. O
Diabo, vendo que se desertaram os templos de seus demoénios, e todo o
género humano estava se voltando para Cristo, moveu os cora¢cfes dos
hereges que, sob 0 nome e méascara cristaos, resistiram a verdade crista>*.

%% Cidade de Deus 12. 9; Confissdes. 7. 3-5.

%7 AUGUSTINE, Arianism and other heresies. [Heresies, Memorandum to Augustine To Orosius in
Refutation of the Priscillianists and Origenists, Arian Sermon, Answer to an Arian Sermon, Debate with
Maximinus, Answer to Maximinus, Answer to an Enemy of the Law and the Prophets]. Intr., tr., and
notes by R. J. Teske. The Works of Saint Augustine, 1,18. Hyde Park, New City, 1995. Contra
Maximinum 2: 12

%8 AGOSTINHO. A Cidade de Deus: contra os pagdos. Parte 2 (livros 11-22). Petrépolis, RJ: Vozes,
1999. (Pensamento Humano, 6) . Cidade de Deus Il. 2. 21.

%39 EVANS, op.cit., p.158.

9 Cidade de Deus IX. 26.

! Cidade de Deus VIII.19.

%2 AGOSTINHO. A Doutrina Cristd. Sdo Paulo: Paulus, 2002. (Patristica, 17). Doutrina Cristiana I,
23.36.

3 EVANS, op. cit. p.162.
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Dessa forma, o Diabo usa diversos estratagemas para consolidar suas
mentiras, tidas como verdades, para ludibriar os cristdos, mas existe uma grande
ironia que espera os pecadores no final dos tempos. O propédsito do Juizo Final é
entregar os seguidores do Diabo a sorte que surpreendeu o préprio demdnio quando
teve sua queda®**. Também os corpos dos maus devem ressuscitar, pois um corpo
morto sem sua alma € um mero cadaver, caro exanimis, carne vazia, e, a hao ser
que as almas dos iniquos sejam restituidas a seus corpos, ndo serdo capazes de
sentir os tormentos que os esperam>*°. Os maus terdo que sentir seus tormentos no
corpo, e, no esquema de Agostinho, ndo pode haver maior tormento do que sofrer
para sempre uma visdo obscurecida e obnubilada de Deus>*°.

As trevas finais, segundo Agostinho, ndo se encontram em um lugar
geografico, no Inferno, um lugar separado do reino de Deus. Aqui, 0 sentido é que o
conhecimento de Deus, que os eleitos compartilhardo com os anjos bons, sera
purificado de todo mal que com ele se mistura no tempo presente. O Mal seri
eliminado®’. A purificacdo serd essencialmente uma limpeza das faculdades do
conhecimento, e seu resultado sera um poder de conhecer a verdade, conferido aos
eleitos®®. Se Satands é, sobretudo, o pai da mentira, é também a fonte da

ignorancia e do erro.

* K%

Nesse caminho, vemos que muitos cristdos, da Igreja Primitiva a Patristica,
debrucaram-se a pensar o Mal e suas representacfes. Esses escritos, inseridos na
longa duracdo, exerceram grande influéncia sobre o pensamento e sobre a vida
daqueles que compartilhavam ou ndo do ideal cristdo. De uma posicdo de
perseguidos e hostilizados dentro do Império, tais homens tornaram-se, lentamente,
sua voz e, posteriormente, a verdadeira voz a ser seguida.

De uma comunidade ameacada, herdeiros das tradicbes de Israel, emergem

um insistente interesse na solidariedade de um grupo e um sentimento

% |dem, Ibidem, p. 165. Cidade de Deus XX. 7. 14.
*° Cidade de Deus XX. 21; XXI. 7.

%5 EVANS, op.cit.,p.165.

%7 |dem, Ibidem, p. 166.

8 |bidem, p. 166.
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violentamente negativo da intimidade®*®

, 0 que torna a Igreja, apGs 0s primeiros
qguatro séculos de vivéncia, uma nova comunidade publica, unida, como salienta
Peter Brown, pela extraordinaria importancia atribuida a trés temas delimitados com
uma acuidade até entdo inexistente no mundo antigo: o pecado, a pobreza e a
morte, conceitos aparentemente abstratos e estreitamente interligados que habitam
o horizonte cristdo da Antiguidade Tardia®®.

O Cristianismo se apresentava como uma fé que merecia ser vivida e também
pela qual valia a pena morrer, estando aberta a todos, mediante a aceitacdo de uma
estrutura hierarquica, acolhida por aqueles que viviam em uma época em que a vida
terrena teria cada vez menos valor. O sentimento de culpabilidade habitava a alma
de muitos, e brilhava a promessa de uma melhor condicdo em outro mundo, o além,
pois 0s beneficios, que acarretava o0 “ser cristdo”, ndo se encontravam presos
somente ao mundo. Assim, nascia um sentimento de grupo, unido sob a égide da
solidariedade com o proximo, o qual poderia tornar-se mais um em busca da
Jerusalém Celeste. Dessa forma, se a vida pés-morte e a unido com Deus no
Paraiso sdo o foco de uma vida dedicada a castidade, ao desapego, ao respeito e a
solidariedade para com o proximo, e esse mesmo Deus € bom em sua natureza,
como explicar a existéncia do Mal?

Esse Mal, sentido, vivido e percebido pelos cristdos da época, sera remetido a
uma das criaturas do Deus bom, criado pelo Bem e para o Bem, mas que, devido a
sua prépria vontade, inclinou-se para o lado oposto ao da luz. A nova dinamica crista
aceitaria o Mal como proveniente de Deus, mesmo que indiretamente, pois ele existe
e é percebido no mundo: o mundo era imperfeito e tal imperfeicdo deveria ser
justificada. A funcdo do Diabo no horizonte cristdo consiste em uma explicacao
plausivel para as angustias de um mundo em transformacéo, onde a moral crista vai
agir e estabelecer uma conduta que afasta o homem do caminho da perdicéo,
preparando-o para o ultimo juizo, dando-lhe a esperan¢a de uma vida plena, de paz
e gozo ap0s sua morte.

A teodiceia cristd formulou a questdo do Mal e do Diabo com mais
profundidade do que vemos na tradicdo anterior. A figura de Satanas no Novo

Testamento assume outra roupagem, sendo entendida somente no contraponto com

%9 BROWN, Peter. A Antiguidade Tardia. In: Historia da vida Privada 1. Do Império Romano ao ano

Mil. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1990, p. 244.
%0 |dem, Ibidem, p. 266.
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a figura de Cristo. Assim, os autores do Novo Testamento encaram a figura do Diabo
como centro de uma batalha entre o reino de Deus e o reino das trevas, sua fungéo
no Novo Testamento € ser um principio contrario ao de Cristo. A mensagem € clara:
Cristo salva, e salva contra as tentacbes demoniacas. A antiga oposicdo entre
Yahweh e Satands torna-se agora a oposicdo entre Cristo e Satanas. Para os
autores do Novo Testamento, essa oposi¢cao era ao mesmo tempo feroz e profunda.
O Novo Testamento também salienta a luta constante entre Deus e 0s
deménios. Como vemos nos evangelhos de Mateus®* e no livro dos Macabeus®>,
os demodnios sabem que sua destruicdo através da figura do Messias é inevitavel e,
assim, tentam procrastinar esse dia 0 maximo possivel, colocando obstaculos a
acéo de Jesus que anuncia a proximidade do reino de Deus. E o que ocorre quando
passa pelas ruas e pelos ermos, e 0S maus espiritos gritam pela boca dos

possuidos, ora implorando piedade®**

, ora protestando contra a pressa com que ele
parece querer realizar suas obras®*.

Porém, a vitoria final de Cristo sobre o Diabo s6 terd seu fim na Parusia,
mediante o julgamento final, ideia que, de certa forma, conforta e traz alivio e
beneficios para aqueles que sdo membros da cristandade. Quem esta dentro da
Igreja esta fora do alcance diab6lico®°. Pensamento confuso, quando observamos

os textos de Jodo e Paulo®®

, que afirmam que os cristdos jA derrotaram o0s
demobnios. Parece-nos que a questdo torna-se mais clara quando analisamos a
Primeira Epistola aos Corintios, na qual o cristdo que pratica o pecado é separado
da comunh&o com a Igreja e cai novamente sob o poder tiranico de Satanas>’. Mas
0 poder de Satanas, na visdo neotestamentaria, ja foi quebrado, pois as portas da
verdade e da conversdo estdo abertas para quem quiser entrar®>,

Voltemos a questdo da evolucdo do conceito do Mal desde a Igreja Primitiva a
Patristica. Os padres apostolicos, sob o0 signo da perseguicdo, caracterizavam o
tempo em que viviam, devido a suas vicissitudes, como sob o dominio do Diabo, em

uma incessante luta dos filhos da luz contra os filhos da escuriddo no macrocosmo,

1Mt 8, 29.

2 Mc s, 7.

¥ Mcs, 7.

%% Mt 8, 29.

%5 SKRZYPCZAK, Otto. A demonologia no Novo Testamento. In: O demonio: Aspectos teoldgicos.
Petropolis: Vozes, 1957, p.46.

% 3016, 33; 1 J0 2, 13; 4, 4; 5, 4; Rm 8, 38.

%71 Cor 5, 1-5.

%8 SKRZYPCZAK, op.cit., p.47
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enfatizando o martirio como a semente da Igreja, uma entrega total do coracao,
morada do espirito, o qual sera o palco da dita batalha no microcosmo. Esse embate
exigiria novas formulagdes, as quais foram feitas diante da pressdo do paganismo e
dos desvios teoldgicos, as heresias.

Diante desse quadro de profundas transformacbes pelas quais passa o0
mundo mediterrdneo, a Igreja de Alexandria direcionara o discurso acerca do Diabo
para questdes referentes ao livre-arbitrio e a luta contra as heresias, explicitando o
papel do pecado e da perdicdo no plano providencial de Deus, afirmando que a
natureza deste é totalmente boa, aceitando todos os seres, ap0s o Juizo Final, em
sua morada celestial. Da mesma forma, o dualismo, que permeia e se encontra vivo
dentro do Cristianismo, uma religido que, como afirmamos anteriormente, é
monoteista, mas de percepcédo dualista, sera combatido pelos padres da Igreja nos
séculos Ill e IV, afirmando que Deus encontra-se atras dos dois principios.

O colorido e as representacfes mais vivas e sensiveis da luta entre as forcas
do Bem e do Mal, do combate entre as pulsdes do corpo e da alma, tém seu lugar
nos escritos dos padres do deserto. Aqueles que se entregavam a vida monastica e
a soliddo do deserto encontravam-se em contato direto com as tenta¢des diabolicas.
No século IV, os monges do Egito e da Siria ganharam grande prestigio por
renunciar resolutamente ao mundo, de uma maneira visivel a todos, e por alcancar a
graca divina individualmente, libertos das tensdes inerentes a sociedade
estabelecida, em contraste direto com a vida mundana e citadina, sendo lenta e
penosamente purificados das sugestbes sussurradas pelos demodnios e das
inlmeras armadilhas deixadas pelo Diabo no caminho dos ascetas, cenobitas e
anacoretas>>°.

Nesse sentido, 0 que interessa a escritores como Atanasio, Sulpicio e
Jerbnimo é mostrar a luta no plano pessoal, fisico e mental, de homens que
abandonam o mundo em busca da comunhéo real com Deus, propondo um modelo
de conduta que sera aceito e praticado em periodos posteriores como uma forma
ideal de purificacdo. Agostinho, vivendo entre a cidade e o deserto, deu mais que
uma contribuicdo a demonologia, estabelecendo os devidos lugares de Deus e do
Diabo, ao tratar do livre-arbitrio e da predestinacdo, excluindo de Deus a

%9 BROWN, Peter. art. cit., p. 275-277.
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responsabilidade pela criacdo do Mal, que, do seu ponto de vista, fica relegado ao
Diabo.

Para homens cada vez mais preocupados com o problema do Mal, a atitude
cristd com o Diabo proporcionava uma resposta orientada a aliviar uma angustia
sem nome, concentrava a ansiedade sobre os demonios e ao mesmo tempo
oferecia um remédio para ela. Os cristdos estavam convencidos de que entravam
em uma batalha que ja estava vencida no plano celeste, pois Satanas ja havia sido
derrotado por Cristo e poderia ser controlado por agentes humanos a servico do
Salvador®®.

Diante de Deus, do Diabo, dos hereges, dos pagdos e do homem santo, aos
poucos, essa convergéncia de pensamentos externados em uma literatura baseada
na ascensdo de uma nova crenca, nascida no Oriente, que saiu de uma posi¢cao
marginal para o topo de uma hierarquia ndo somente religiosa, mas viva, que
exerceu grande influéncia sobre o pensamento e sobre a literatura ocidental,
sobretudo religiosa, chegou as fronteiras do reino visigodo e da cristandade visigoda
em suas elaboracdes e percepcdes acerca de tais temas, 0s quais serdo tratados

nas proximas paginas deste trabalho.

%9 BROWN, Peter. El mundo de la Antiguedad Tardia 32 Ed. Madrid: Gredos, 2012, p. 62.
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1. Consideragdes Preliminares

Para se ter uma visdo mais clara sobre as caracteristicas da religido e da
religiosidade visigoda no periodo em que se enquadra este estudo, temos que tracar
algumas importantes consideracdes acerca do periodo anterior a cristianizacdo do
reino, no seu periodo catoélico ariano e a final conversao ao Cristianismo Catolico,
com a conversao oficial de Recaredo em 589. Para tanto, vemos que 0s visigodos
atravessaram um atribulado percurso até sua instalacdo definitiva na Peninsula
Ibérica, testemunhando uma gama de significativas mudancas.

Como mostra Luis Henrigue Marques, indo além dos limites inerentes as
estratégias e instrumentos utilizados pela Igreja Catdlica hispanica no processo de
cristianizacdo da Peninsula Ibérica, temos que considerar alguns elementos do
contexto cultural dessa regido, especialmente ligados a religiosidade, que impdem
obstaculos bastante significativos as iniciativas do clero catolico para a conversao
dos povos que ali viviam. Esses elementos a que fazemos men¢ao nos remetem as
profundas raizes de antigas religides cuja natureza, ao contrario do Cristianismo,
permitiu o desenvolvimento de uma religiosidade hibrida, formada pelo sincretismo
de concepcles e praticas muito distintas, originarias de culturas igualmente muito
diferentes™.

Em 381, o concilio de Constantinopla assentou que “as igrejas de Deus entre
as racas barbaras devem ser governadas segundo o costume”, canone reticente,
que, pelo menos, informa-nos da existéncia de grupos de cristdios germanicos
ortodoxos dentro do Império?. Contudo, muitos godos foram convertidos no século IV
por Ulfilas (311-383), ndo ao Catolicismo, mas ao Arianismo. Junto das varias tribos
germanicas que adentravam o Império, foram os godos o0s principais missionarios e
acabaram por se converter ao Cristianismo Ariano pouco depois de se fixarem no
Império.

Com relag&o a histéria dos visigodos e a conversédo do reino ao Cristianismo
Niceano, vemos que, desde a chegada dos povos barbaros® & Peninsula Ibérica até

! MARQUES, Luis Henrique. As hagiografias como instrumentos de difusédo do cristianismo catélico
nos meios rurais da Espanha visigética. Tese de Doutorado, FCL Assis, 2008, p.16

“Concilio de Constantinopla de 381 canone 2.Disponivel em:<http://www.papalencyclicals.net/Counci
Is/ecum02.htm> Acesso em 13/07/2014.

® Segundo Pedro Paulo Funari e Claudio Umpierre Carlan “A definicdo, etnocéntrica e eurocéntrica
bem verdade, greco-romana da palavra “barbaro” é desde cedo ensinada nos cursos escolares:
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a tomada dos muculmanos, periodo que se estende aproximadamente de 415 a 711,
ocorre um processo lento e gradual no qual o poder monarquico consolida suas
bases. Os povos que vieram a se instalar nos territérios do Império Romano do
Ocidente a partir do século IV foram considerados, segundo Roger Collins, como
“grupos étnicos, diferenciados e coerentes, unidos por uma heranca cultural,

histérica e genética comum™

. Com relagéao a suas formas de governo, pensava-se
gue ou estavam sendo governados por chefes guerreiros, eleitos entre suas préprias
tropas, ou governados permanentemente por dinastias de reis de antigas linhagens,
cuja autoridade poderia emanar de sua relacdo especial com os deuses, ou
descender desses deuses. Assim, vemos que no século V, assistiu-se a um
progressivo desmoronamento da autoridade romana, cujo vazio provocou O auge
dos particularismos regionais, sob a égide das diversas aristocracias autéctones”.

Os visigodos, ap6s percorrerem uma longa faixa territorial dentro do Império
Romano, aparecem na Hispania pela primeira vez no ano de 415. Apés a vitoria
sobre os suevos, em 456, a fixacdo dos visigodos foi pacifica. Estabelecida a capital
em Toledo, o poder dos godos na Hispania estendeu-se por quase toda a Peninsula
sob o governo do monarca Leovigildo (572-586). Seu filho e sucessor, Recaredo
(586-601), foi o promotor da conversdo do povo a doutrina catélica, apés uma longa
discussdo com o Arianismo, iniciando, assim, a época da Monarquia Visigoda
Catdlica, que se estendeu até o inicio do século VII®°. Mas em que medida a

conversdo operou-se, apds Recaredo, no reinado dos monarcas posteriores?’

povos que ndo falavam o latim, ou o grego, viviam fora dos limites do Império Romano. Essa
definicdo sobreviveu os, séculos. Os iluministas a fortaleceram ainda mais, pois foi gragas a esses
povos que o esplendor da civilizagdo classica desapareceu, dando inicio a, entdo chamada, “Idade
das Trevas”.A divisdo realizada no século XVIII dos principais povos ditos “barbaros” separava-os
em grupos linglisticos ou supostamente culturais, tais como germanicos (francos, godos (ostrogodos
e visigodos), anglos, sax@es, burgundios, teutdnicos, lombardos, suevos, alamanos, vandalos entre
outros), eslavos (russos, poloneses, boésnios, etc), tartaros-mongéis (hunos, turcos, etc). Desses
grupos o que mais influenciou a Europa ocidental e, conseqiientemente, a nd6s mesmos, foi 0 grupo
germanico; mais precisamente o visigodo, através da presenca ibérica na formacdo do Brasil”
FUNARI, P.P; CARLAN, C.U. Romanos e Germanicos: Lutas, guerras e rivalidades na Antiguidade
Tardia. In; Brathair 7 (1). 2007. pp. 19-20. Disponivel em : <www.brathair.com.br> . Acesso em
16/07/2014.

* COLLINS, Roger. La espaiia Visigoda. 409-711. Barcelona: Critica. 2005, p.8.

®> ORLANDIS, José. Histéria del Reino Visigodo Espanhol. Madrid: Rialph, 1988, p. 21

® ESTEVES, Germano M. F. O espelho de Sisebuto: Religiosidade e Monarquia na Vita Desiderii.
Dissertacao de Mestrado, FCL UNESP Assis, p. 26.

" Segundo Ruy de Oliveira Andrade Filho “Muitas conversdes eram feitas apenas formalmente,
incluindo se aqui todos os segmentos sociais. Mais que uma efetiva “conversao”,operava-se no reino
uma “cristianizacdo”, ou seja: criavam-se mais cristdos no nome do que cristdos de verdadeiras
convicgdes. O conceito cristdo de “conversao” implicava uma atitude particular diante da existéncia”.
ANDRADE FILHO, Ruy de Oliveira. A Conversao do reino Visigodo ao Catolicismo: circunstancias e
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No ano de 586, o rei Recaredo, ascende ao poder com uma com a tarefa
ardua a ser resolvida: a questao religiosa dentro do reino de Toledo, um problema
que o estava afetando de forma continua, o Arianismo, pois tal crenca contribuia
para reforcar um sentimento de diferenca em relacdo a populacdo majoritaria
hispano-romana, cujos membros eram, em sua maioria, catélicos®.

Independentemente de qual fora a realidade do niumero de crentes, sabe-se
que, na verdade, no contexto em pauta, havia um pequeno numero de arianos em
comparacao com o numero de catdlicos, mas a associacdo entre a elite visigoda e o
clero ariano traria uma grande dificuldade para que o monarca visigodo mudasse
sua opcdo religiosa’. Como salienta Andrade Filho, ocorre um conjunto de
significativas transformacdes, dentre as quais uma profunda aproximacao entre as
estruturas do reino e da Igreja’®. A partir da conversdo oficial de Recaredo ao
Cristianismo em 589, inicia-se na Peninsula Ibérica uma teoria da realeza, a qual
estaria extremamente ligada ao poder da Igreja, uma Monarquia teocratica™”.

A respeito dos movimentos de resisténcia cultural ainda no periodo romano,
Blazquez trata com especial interesse do caso do Priscilianismo. Em diversos pontos
identificado como uma heresia cristd, esse movimento ndo foi caracterizado dessa
forma inicialmente. Possuidor de um marcante carater social, vinha em defesa dos
interesses da populacdo camponesa, livre e escrava, contra a pressao tributaria do
Império Romano, podendo, assim, ser considerado um movimento de repulsa a
ordem estabelecida, defendida pelo Estado e pela Igreja oficial*>. Com efeito,
originado na Galiza e estendido a Lusitania, esse movimento se enraizou nas zonas
rurais pouco romanizadas®>.

Maria Isabel Loring Garcia defende que um dos principais motivos que
favoreceram a cristianizacdo dos meios rurais da Peninsula Ibérica foi justamente a
difusdo do Priscilianismo. A autora afirma, ainda, que a dimensédo social desse

movimento cristdo favoreceu a penetracdo do Cristianismo nos meios rurais

problemaéticas. In: Dimensdes, Vol 23. Vitdria: Programa de Pés-Graduacao em Histéria UFES, 2009,
Ep.137-147.

COLLINS, Roger. La Espafa Visigoda. 409-711. Barcelona: Critica, 2005, p.61.
® ESTEVES, op.cit., p.28.
1 ANDRADE FILHO, Ruy de Oliveira. Imagem e reflexo. Religiosidade e Monarquia no reino
Visigodo de Toledo (Séculos VI e VII). Sdo Paulo: Edusp, 2012, p. 25.
' |dem, Ibidem, p. 25-26.
2 BLAZQUEZ, Jose Maria. Nuevos Esttdios sobre la romanizacion. Madrid: Istmo, 1989,p. 588. Cf.
BARBERO, A. La sociedad visigoda y su entorno histérico. Madrid, Siglo XXI, 1992.
¥ MARQUES, op.cit., p. 31.
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visigoéticos cuja populacdo, por vezes, manteve-se distante e mesmo em oposi¢ao a
ordem social estabelecida pelo Estado Romano, a ponto, inclusive, de protagonizar
levantes armados contra 0 mesmo e/ou contra a Igreja oficialmente identificada com
o Império**.

Diante de tais observacdes, essa pequena amostragem nos levanta alguns
guestionamentos, como indaga Andrade Filho: teria existido o predominio de um
Cristianismo Catdélico na sociedade peninsular? O confronto que partia da Igreja
contra magos e idolatras refletiria apenas formas de uma mesma religiosidade?
Como se relacionavam Igreja e religiosidade? A religiosidade dita popular, vista
como criada e praticada pelo povo, poderia estar restrita a uma camada da
populacdo?*®

Como defende Ferdnand Lot, o Cristianismo foi, sem duavida, o grande
herdeiro e o principal agente de transmisséo da cultura romana no Ocidente tardo-
antigo e medieval. Esse legado lhe conferiu vantagens e desvantagens. AO mesmo
tempo em que transformou a sociedade romana, o Cristianismo foi por ela
transformado. Deformacéo nas crencas e corrupcao nas praticas sao indicios de que
o Cristianismo tardo-antigo ndo sobrepujou, mas incorporou inimeros habitos de um
paganismo que grande repulsa lhe causava®®.

Tendo em mente que o Cristianismo estabelece um modelo cultural e
universal de realizacdo e felicidade humana totalmente condicionada pela fé em
Deus, que, ao final da vida, em sua promessa para o futuro, € capaz de resgatar o
individuo de sua condicao limitada e Ihe garantir a salvacdo eterna, afirma Andrade
Filho:

A acentuada sensacdo de inseguranca da época, incrementada pela
ruralizacdo e pelas migracdes, beneficiou o Cristianismo, buscando oferecer
respostas para angustias individuais e coletivas. A presenca de um novo
poder — a Histéria vista como uma constante hierofania —, que elaborava um
outro destino comum - o Juizo Final —, aproximava o regnum — COrpo
terrestre — da religido catdlica — sua aima'’.

* L ORING GARCIA, Maria Isabel. La difusion del cristianismo en los medios rurales de la Peninsula
Ibérica a fines del Imperio Romana.In: Stvdia Historica. Historia Antigua, 1V-V, n.1 1986-87, .p. 202.
> ANDRADE FILHO, op.cit., p. 27. Para mais informacdes sobre a questdo priscilianista ver:
OLIVARES GUILLEM, Andrés. Priscilianismo através del tiempo. Historia de los estldios sobre el
Priscilianismo. S/L. Fundacién Pedro Barrié de la Maza, 2004.

' LOT, F. O Fim do mundo antigo e o principio da ldade Média. Lisboa: Edi¢cdes 70, 1980. p. 63. De
acordo com o0 autor as populacBes pagds, em especial as camponesas, “acabaram por, sub-
repticiamente, vir a introduzir as supersticdes e o politeismo no seio de um cristianismo que tanto
horror lhes tinha”.

" ANDRADE FILHO, op.cit.,p. 182.
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Andrade Filho assim sintetiza a posi¢cao da historiografia, da qual discorda, de
que as praticas religiosas pré-romanas e romanas sobreviveram ao processo de

cristianizacao da Peninsula Ibérica:

Atentou-se para 0 maior arraigamento das praticas pagds nas areas
periféricas, montanhosas e escassamente romanizadas, tais como a Galiza
e a regido basco-cantabrica. Quase sempre, ele se ambientaria nos distritos
rurais, em meio aos camponeses e as mais infimas categorias sociais ali
existentes, segmentos que representariam “seguramente, os niveis culturais
mais baixos da populacdo”, atribuindo-se sua persisténcia nessas areas ao
conservadorismo da mentalidade camponesa, a falta de pregacao ou ainda

a motivos de indole social, como expressdes de oposicdo. Em suma, as

praticas pagas teriam persistido “sobretudo, entre os humildes™*®.

Diante de tais argumentos, preferimos considerar que existiu, ao contrario, um
fendbmeno de persisténcia dessas praticas religiosas, uma vez que a recepcao da
nova fé néo se deu de forma passiva, menos ainda de forma plena, inclusive porque
se revelou, por vezes, de dificil compreenséo e assimilacdo. E essa persisténcia, por
assim dizer paga, que revela a postura resistente da cultura folcldrica ante a presséo
da cultura clerical em busca pela hegemonia, que sera o foco de nosso trabalho nas
paginas seguintes.

Mario Jorge da Motta Bastos acrescenta a ideia de que a propria Igreja
promoveu, desse modo, um movimento de assimilacdo das velhas crencas para o
interior da nova fé (o Cristianismo), “preservada, contudo, a orientacado fundamental
de redirecionar os tradicionais apelos aos novos seres sobre-humanos autorizados”
nesse caso, 0s santos'®. Seguindo o viés proposto por Jean Claude Schmitt, vemos
que o termo supersticdo e sua forma no plural (supersticdes) seguem o sentido
utiizado na época estudada, conforme o0s ensinamentos de Santo Agostinho:
referem-se a crencas e praticas que, por sua origem em religides ancestrais
(romanas, célticas), foram abolidas e condenadas como idolatricas e diabdlicas pelo
Cristianismo?°.

Schimitt alerta sobre a linha ténue que separava a acéo ritual e simbolica da

Igreja e as praticas consideradas supersticiosas:

'8 |dem, Ibidem, p. 57-58.

19 BASTOS, Mario Jorge da Motta. Religido e hegemonia aristocratica na Peninsula Ibérica (séculos
IV-VIII). Sdo Paulo: Universidade de Sdo Paulo, 2002, p. 23.

% SCHMITT, Jean-Claude. Historia de la supersticion. Tradugdo castelhana de Teresa Clavel.
Barcelona: Critica, 1992, pp.3-13.
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A Igreja ndo condenava — como poderiamos fazé-lo hoje — o principio da
eficacia simbdlica que intervinha nas praticas de cura que considerava
“supersticiosas”. Acaso a eficacia simbdlica ndo era também a base de seu
poder sobre os homens? A intervencdo de um sacerdote, a presenca de
reliquias conhecidas, recitar uma oracdo na forma devida, para ndo falar
dos milagres realizados por um santo, em vida ou depois da morte mediante
suas reliquias, ndo eram muito diferentes dos filactérios e invocacdes
condenadas; Porém levavam sinais de reconhecimento que bastavam para
autentica-los*".

Assim, percebe-se que o modelo do ritual cristdo se configura como um

contraponto as antigas praticas magicas presentes no cotidiano hispano-visigodo,

sobretudo no ambiente campesino, como meio para a satisfacdo de exigéncias

existenciais profundas e como instrumento de superacdo do medo generalizado

diante das crises sociais que envolviam violéncia, guerras, fome, doencas entre

outras, e diante de fatos inexplicaveis para 0 homem, que serve de sustentaculo de

sua fé como explica Ardanaz:

De fato, a religido organizada representava uma ajuda para a estabilidade
social e para resolver os problemas préaticos da vida cotidiana: oferecia de
fato uma justificacdo em caso de desventura e constituia um guia em
tempos de inseguranca; nestes casos se tentava até se servir dela para
pressagiar o futuro e para intervencdes taumatlrgicas. Assim seguird
persistindo a mesma mentalidade méagica do sistema de crencas pagas™.

Andrade Filho mostra, significativamente, que

[...] é, também a partir da segunda metade do século IV, que a palavra
“pagdo” adquiriria um peculiar sentido religioso. Apesar do termo classico
paganus ja ser utilizado pelos cristdos no sentido de “ndo batizado”, Sao
Jerbnimo (c.342-420), na Vulgata, prefere termos como gentes, gentiles,
nationes, ethnici. O termo gens (raca ou familia) teria em seu plural,
gentes, o significado de barbaros. Sua utilizacdo, sobretudo na segunda
forma, é frequente na Biblia, coincidindo em muitos locais com o significado
do termo do latim classico. Noutras partes, aparece desenvolvendo uma
acepcao nova, prépria do Antigo e do Novo Testamentos e do latim cristéo,
em que gentios ou pagéos designavam aqueles que ndo adoravam Yahvéh

[sic] ou Cristo®.

No inicio do século V, Paulo Orésio define a conotacgéo religiosa que adquiria

o termo: “aqueles que, por serem estranhos a cidade de Deus, das encruzilhadas,

L |dem, Ibidem., p.51.

2 ARDANAZ, S. F. El Pensamiento Religioso en la Epoca Hispanorromana In: A.A.V.V. Historia de la
Teologia Espafiola. T.l. Madrid: Fundacion Universitaria Espafiola, p. 32.
“ANDRADE FILHO, op.cit., p.41.



127

dos lugares agrestes e das aldeias de onde procedem, se lhes da o nome de pagaos

ou gentios™*

, sentido que seria retomado pelos concilios de Toledo e no texto
isidoriano®. Data do século IV, como afirma Andrade Filho, a adoc&o definitiva pelo
Cristianismo do sentido negativo de superstitio, que nada mais era que 0 paganismo
sobrevivendo no seu interior. Nesse sentido, superstitio estaria ligada ao culto do
falso e, logo, associada, nos textos de Santo Agostinho, a demonologia, a sedugéo
diabdlica, causa primeira pela qual o homem caira em pecado®. Assim, como
aponta Schmitt, observavam-se enquanto supersticdes a maioria das praticas pagas,
as quais os autores cristdos designavam genericamente como idolatria e que, para
além do culto aos idolos, incluiam também a adoracdo da criatura (homem ou
deménio), de elementos da natureza ou um objeto®’.

Andrade Filho sintetiza esse momento afirmando o seguinte:

A medida que emergiam as vicissitudes estruturais do Baixo Império
Romano, diluiam-se os segmentos sociais citadinos que tinham apoiado os
seus primeiros avancos. Logo, mais que contra a religido oficial romana, o
cristianismo se veria as voltas com o gradativo crescimento em importancia
dos meios rurais, pouco ou nada tocados pela cultura antiga. Ali, ao menos
na esséncia de sua vida religiosa, mantinham-se despertas as velhas
crencas ancestrais “contra as quais lutavam os missionarios encontrados
em acdo nas Ultimas décadas do século V"%

Em alguns casos, estando alheio aos avancos cristdos que se desenvolviam
no ambiente citadino, o0 meio rural se apresentava como um desafio a ser
enfrentado. E, seguindo esse raciocinio, para além da religiosidade tradicional, que
agregava os possuidores de uma formacao classica, o verdadeiro inimigo do cristdo
seria esse velho fundo de crencas tradicionais, que ressurgiam das ruinas do
paganismo romano®. Corroborando essa posicdo, Le Goff afirma que “tanto

poderiam fundir-se sem desaparecer no substrato do psiquismo coletivo, como

> PAULO OROSIO. Prologo, Historiarum Adversos Paganos, 1985.

> ANDRADE FILHO, op.cit.,p.42. O autor usa como exemplos os concilios: 3Toledo,1; 4Toledo, 10,
ue, respectivamente, usam gentilitas e gentilis (paganismo; pagao).

% |dem, Ibidem., p. 42.

2’ SCHMITT., Les “superstitions’, in Le Goff & Rémond, (Dir.). Histoire de la France religieuse. 4v.

Paris, Seuil, 1988, v.1, pp.425-429.

8 ANDRADE FILHO, op.cit.,p. 46. O autor ainda conclui que havia no tradicionalismo da mentalidade

camponesa e uma complexa mescla de usos e costumes que, em diversos momentos, remontavam

ao substrato celta, manifestando-se como claros obstaculos as transformacgées. Cf: MARROU, H.

Desde el concilio de Nicea hasta la muerte de San Gregorio Magno, in Knowles et al. (Dir.). Nueva

Historia de la Iglesia |. Desde los origenes a San Gregorio Magno. (Trad.) Madrid, Cristandad, 1964,
.332.

Eg Idem, Ibidem, p.46.
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poderiam emergir, incorporando-se ao cristianismo e deformando-o com seu
folclore™®.

De acordo com Marques, na tentativa de dominar a producéo cultural junto as
massas, um aspecto essencial da mentalidade do cristdo medieval € forjado no
confronto com a religiosidade dita popular. Assim, no lugar do tempo ciclico, o
Cristianismo busca conceber um tempo escatolégico e espiralado, que prega a
Historia linear, desde um ponto de partida (Génese), um de inflexdo (a vinda de
Cristo) até a chegada (o Juizo Final)®..

Com a conversao oficial de Recaredo e membros da nobreza gética ao
Catolicismo, em 589, e com a constituicdo da Igreja Catdlica em oficial do reino
visigodo, a situacéo dos bispos, sem duavida, teve que passar por rearranjos em seus
significados e fun¢des®®. Esse fato deve-se ao tacito acordo a que chegaram os
membros da hierarquia episcopal e da Monarquia em virtude, em que ambos 0s
poderes obteriam uma série de vantagens, prestando-se mutua ajuda. Assim, a
Monarquia Visigoda conseguia a protecdo de uma grande forca moral e ideologica,
evitando os recentes choques que aconteceram no reinado de Leovegildo, embora
também renunciasse a contar com um episcopado tdo submisso como havia sido o
clero ariano®.

Foi nesse momento que as cidades peninsulares tiveram um crescimento
consideravel em suas riqguezas e edificacbes religiosas, em um processo de
cristianizacao da topografia urbana, que refletia o poder e chefia do bispo citadino e,
em geral, do clero em comunidades urbanas™*.

De acordo com Teodoro Gonzalez, tratando dos periodos pré e pés-
conversdo, 0s povos invasores da Peninsula eram pagdos, com excecao de
vandalos e visigodos, que professavam o credo ariano. Tais grupos trouxeram
consigo suas praticas religiosas e supersticiosas, que fariam reviver aquelas que ja

estavam arraigadas no territério hispano-romano®. Os primitivos cultos pagéos que

% |LE GOFF, J. El cristianismo medieval en el Occidente desde el Concilio de Nicea (325) hasta la
Reforma (principios del siglo XVI), In: Puech. (Dir.). Historia de las religiones siglo XXI. Las religiones
constituidas en el Occidente y sus contracorrientes |. 12v. Madrid: Siglo XXI, 1981, v. 7, T.1, p. 61.

1 MARQUES, op.cit., p. 49-50.

¥2 GARCIA MORENO, Luis A. Historia de Espafia Visigoda Catedra Histéria Maior, S/d, p. 346.

% |dem, Ibidem, p. 346.

** Ibidem, p. 347.

*GONZALEZ, Teodoro. Paganismo, judaismo, herejias y relaciones com el exterior. In : GARCIA-
VILLOSLADA, R. (Dir.). Historia de la Iglesia en Espafia I. La Iglesia en la Espafia Romana y
Visigoda. Madrid: BAC, 1979, p. 664.
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existiam na Peninsula assemelhavam-se aqueles dos povos germanicos, e o contato
entre ambos os povos os fez adquirir uma nova forca. Gonzéles ainda apresenta o
panorama do reino na época pré-conversdo, onde mesmo os visigodos, sob a capa
superficial do arianismo, conservavam muitos ritos pagaos, pois sua conversao nao
havia sido suficientemente profunda®.

Martinez sintetiza de forma um tanto radical a conversdo do reino ao

Catolicismo. Vejamos:

Com a conversdo de Recaredo ao Catolicismo, o povo visigodo e o0s
hispano-romanos vao ficar agrupados em um sé reino e sob uma mesma
religido, iniciando-se uma época fecunda em esperancas pelas tendéncias
pacificas e religiosas que a inauguraram. Trata-se de um povo que sai do
paganismo e comeca a receber os rudimentos da fé catélica que inspira
uma Igreja jovem e missionaria, a qual se viu obrigada a tomar medidas em
todas as ordens J)ara banir o paganismo e as praticas ndo religiosas
daqueles homens®".

As conversdes em massa nao significam uma mudanca radical e absoluta no
panorama soécio-religioso hispano-visigodo, no que tange a suas praticas religiosas e
suas convicgbes. Os suditos seguiam seus chefes na nova religido oficial, porém
sem renunciar totalmente a antiga fé de seus antepassados. Para aqueles que foram
educados em uma religido politeista, era natural mesclar a fé em Cristo com o culto
de suas divindades anteriores. Como assinala Gonzalez, desligar um povo recém-
convertido de suas crencas e praticas religiosas herdadas de seus antepassados
levava, geralmente, muitissimo tempo, quica varias geragfes, de intensa formacao
pastoral®®.

Mesmo pressupondo que a conversao do povo visigodo fosse realizada por
um intenso trabalho de evangelizagdo com os reis e personagens mais ilustres, esta
nao atingia toda a populacéo, principalmente aquela que vivia no campo. Muitos dos
convertidos, embora cristdos de nome, seguiam sendo realmente pagdos em sua
esséncia. No plano institucional, com a conversao, Recaredo ndao perdeu tempo em
impor sua vitéria religiosa dentro do territério. Comecou queimando livros arianos,
politica que obteve grande éxito, ja que nao ficou um Unico texto ariano no territorio,

excluindo-os também de cargos publicos, como assinala Thompson®°.

% |dem, Ibidem, p. 664.

¥ MARTINEZ , V. El paganismo en la Espafia visigoda. Burgense, 13, 1972, p.492.
% GONZALEZ, art, cit., p. 664.

¥ THOMPSON, E. A. Los godos en Espafia. Madrid: Alianza, 1971, p. 124.
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Orlandis argumenta que, a partir da conversdo, em termos religiosos,
menciona-se a existéncia de uma pequena, mas consideravel comunidade judaica,
além das sobrevivéncias pagas, residuos que teriam subsistido entre as populagdes
de certas areas da Peninsula, mais arraigados em determinadas regifes periféricas
e montanhosas, escassamente romanizadas®’. O combate ao paganismo e outras
seitas que ndo compactuavam com o0s dogmas cristdos tornava-se mais forte.

Andrade Filho assinala:

Muitos santuarios pagédos tinham se transformado em igrejas, tal como na
Gaélia e como o templo do deus Endovellico, proximo a Evora, virtualmente
substituido pelo Arcanjo Sao Miguel. Mas o processo de conversdo dos
pagdos foi lento. [...] A expressao “sobrevivéncias pagéds” respaldaria a
idéia de um cristianismo hegeménico que aflora no relato de Jodo de
Biclaro (BICL. Chron. XX,5; XXIV,1) e, posteriormente, de Isidoro de
Sevilha, para quem “Recaredo se converteu, com efeito, a fé catdlica e
levou ao culto da verdadeira fé toda a nagdo gotica, apagando assim a
mancha de um erro enraizado” (ISID. HG 52). Também a considerar que o
paganismo se restringiria a resquicios de crencgas, praticas e ritos, formas
vazias que a agdo pastoral se encarregaria de tentar apagar, quando néo
fossem obliterados ou desnaturados e, consequentemente, incorporados
pelo cristianismo. Apesar de se reconhecer que as praticas pagas nao
estavam restritas apenas a algumas areas da Peninsula, inclusive durante
o século VII, ponderou-se que a unidade religiosa da Monarquia catélica de
Toledo ndo teria tido problemas maiores sendo com a minoria judaica41.

No entanto, se no plano ideolégico o Cristianismo passara a justificar a
Monarquia visigoda, tinha por tarefa opor-se aquelas praticas consideradas pagas.
No campo religioso, elas se confundiam com o Cristianismo, fazendo parte de um
mesmo conjunto de concepcdes e sentimentos, resultando numa profunda
identificacéo inconsciente®. Assim, concordando com Hilario Franco Jr., se entre a
heresia e a ortodoxia sempre existiu uma fronteira pouco clara, uma zona cinzenta, é
porque esta correspondia a delimitacdo movedica entre cultura intermediaria e
cultura de grupos sociais**. Assim, se o clero acolheu dados culturais pré-cristdos,

difundidos no seio daquela categoria social, ndo foi apenas como estratégia de

% Orlandis , J. El cristianismo y la Iglesia en la Espafia visigoda. In: Jover Zamora, J. M. (dir.).
Historia de Espafia Menéndez Pidal. Espafia Visigoda. T.lII, 2v. Madrid: Espasa-Calpe, 1991, p. 433-
434.

“1 ANDRADE FILHO, Ruy de O. O reino visigodo: catolicismo e permanéncias pagas. In: Histéria
Revista . Revista da Faculdade de Histéria e do Programa de Pds-Graduacdo em Histéria da
Universidade Federal de Goias. Goiania, v. 17, n. 2, p. 15-50, jul./dez. 2012 p. 17

*2 FRANCO JR. Hilario. A Eva Barbada: Ensaios de Mitologia Medieval. S&do Paulo: Edusp, 2010,
p.37.

3 |dem, Ibidem, p. 32.
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conversdo, mas porque esses dados estavam presentes também no préprio
ambiente cultural eclesiastico*.

Concordamos com Giordano Oronzo, quando afirma que uma nova fé deve
abrir passagem e construir seus espacgos sobre crencas, usos e costumes religiosos
gue nao se difundiram gracas a uma autoridade individual, mas que formavam parte
do passado, elaborando articulagdes dentro de uma nova realidade®. Segundo
Andrade Filho,

Os ritos e praticas pagds ndo se restringiam a meras “sobrevivéncias”;
tampouco seriam simples gestos ou automatismos conservados de forma
vazia, mas implicavam uma sensibilidade ativa, uma realidade viva e
vivenciada de forma coerente pela religiosidade da época em que foram
notadas e apontadas pelos autores cristdos™.

Marques afirma que, embora erradicado nos seus aspectos institucionais, o
paganismo operou sua resisténcia/permanéncia através de valores e praticas
profundamente arraigadas entre as massas camponesas (as comunidades locais,
como aldeias e villae), ainda que de forma menos articulada, ndo deixando de estar
presente em sua forma de expressdo e em suas representacdes do sagrado®’.

Seguindo esse caminho, ndo demorou muito para que a associacdo das
praticas pagds ao culto ao demoénio fosse feita. Mario Jorge da Motta Bastos,
tratando diretamente do contexto da Peninsula Ibérica sob dominio visigodo, aponta
que o uso da religido cristd catélica como instrumento de hegemonia cultural das
aristocracias laica e eclesiastica sobre a massa rural ndo se limita a considera-la
“uma mera ideologia” que visa legitimar esse quadro, mas implica em toma-la “um
elemento ativo neste processo”, que se desenvolve mediante a coercao e pressoes,

conflitos, adaptacdes e resisténcia®.

* Ibidem, p. 33.

> Giordano, O. Religiosidad popular en la Alta Edad Media. Madrid: Gredos, 1983, p.13-14.

“° ANDRADE FILHO, art. cit., p. 31.

“ MARQUES, op.cit., p. 50.

48 BASTOS, Mario Jorge da Motta. Religido e Hegemonia aristocratica na Peninsula Ibérica
( Séculos IV- VIII. Sao Paulo: Universidade de Sao Paulo ( Tese de Doutoramento), 2002, p. 81. O
autor usa o conceito gramsciniano de Hegemonia. Segundo Bastos: 0 conceito gramsciano de
hegemonia é “complexo e importante”, pois “permite abordar a cultura sob a perspectiva da
compreensao dos fendbmenos de dominacdo e resisténcia’, embora padeca “de um certo teor
derivativo e estatico”. “A hegemonia possui, para Gamsci, uma base material, consistindo na
dominacéo cultural imposta por uma classe [sic] particular, 0 que a torna tdo somente um elemento a
servico de seus interesses, determinando uma rigida compreenséo das classes que desconsidera a
complexidade de um sistema social”.
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Nesse sentido, a luta entre o Bem e o Mal, como nos mostra Bastos, insere-

se na esfera do sagrado, hierarquizando

[...] as poténcias do bem e da sociedade dos justos por vinculos que uniam
a Deus desde os anjos e santos até o mais infimo dos (seus) servos em
relacdes de dependéncia e subordinacao, ele [0 cristianismo] modelou uma
espécie de sua contra-face, o0 Reino do Demdnio, Senhor da morte e do
inferno que, ademais, atuava ainda mediante subordinados™.

Partindo para o foco desta parte, que pretende abordar o Diabo na literatura

visigoda, Everton Grein explica que a Peninsula Ibérica do final do século VI e todo o

século VII foi marcada por um formidavel elenco de escritores, muitos deles altos

representantes do universo eclesiastico®. Ainda segundo Grein, a liturgia visigoda

tem um papel de destaque no periodo:

A liturgia tornava-se a partir de entdo — desde finais do século VI e inicio do
século VII — um dos principais elementos de coeséo e de institucionalizagao
daquela que viria a ser o bastido da Monarquia visigética: a Igreja. Tal
revigoramento do ponto de vista litirgico requeria naquele momento uma
transformacdo nas formas de conducdo da eucologia hispanica, que
trouxera consigo, evidentemente, a necessidade de um clero mais bem (in)
formado, até como forma de ratificar todo o estagio do desenvolvimento
social e institucional do clero catélico da época. Assim, dentro do
desenvolvimento dessa tematica, a preocupacdo da Igreja visigética para
com a formacgé&o de seu clero, que antes era visto apenas como um recurso
expressivo mais que propriamente uma necessidade, se converte logo em
um processo racional de busca por uma definicdo da prépria maturagédo
eclesial hispana da Antiguidade Tardia. Esse propésito foi Util ndo somente
para a diversificacdo da liturgia cristd da Peninsula Ibérica sob o dominio
visigc’gtlico, mas também para o cristianismo florescente naquela época e
lugar’.

Uma importante observacao a ser feita € que a escrita ha Antiguidade Tardia

pode ser entendida como a manifestacdo de uma “linguagem visivel”, pois colocou

em evidéncia os lastros da percepcdo da prépria linguagem®. Segundo Eleonora

Dell’Elicine, no reino visigodo, as liturgias eram realizadas em latim, sendo que toda

a liturgia oficial mostrou um excelente cuidado com a lingua; um trabalho importante

9 BASTOS, M. J. M. op.cit., p. 202.
*® GREIN, Everton. Religiosidade e Cultura literaria na Hispania em época Visigoda: um estudo a
partir do pensamento de Isidoro de Sevilha. In: Revista Trilhas da Histéria. Trés Lagoas, v.1, n°2 jan-

i}un, 2012, p.20.
' Idem, Ibidem, p. 22.
*2 |bidem, p. 22.
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e paciente quanto as formas de apresentar os conteidos da fé revelada®. Trata-se
de pecas litlrgicas dirigidas a um publico culto, como o eclesiastico.

Com relacdo a liturgia dirigida para o conjunto das cerimdnias de utilizacao
oficial, para cada oficio e sacramento utilizados pelos agentes da Igreja,
lexicalmente observa-se na maioria das peg¢as um vocabulario culto, estruturas
sintaticas classicas e figuras retéricas refinadas. Em contrapartida, poderiamos
esperar que esse nivel da lingua cedesse espaco a outro menos elaborado, no caso
das liturgias festivas, dirigidas a um povo naturalmente heterogéneo, composto pelo

clero, pela aristocracia e, seguramente, pela massa urbana™*, porém

[...] o vocabulario volta a mostrar-se alheio ao cotidiano; a sintaxe
permanece apegada as formas classicas; quanto a retdrica, encontramos
novamente figuras elaboradas como paralelismos e anastrofes, e inclusive,
em alguns casos, inserem-se passagens de profundo contedido lirico™.

Poderiamos pensar que, ao contrario da liturgia destinada a ser usada no
meio urbano, a liturgia destinada ao meio rural, ao publico camponés, como seria
simples e mais inteligivel para seus ouvintes. Poréem, também nesse nivel linguistico
repetem-se as caracteristicas gerais do uso da lingua que examinamos para 0 caso
anterior. Em termos lexicais, como mostra Dell’Ellicine, o vocabulario permanece rico
e culto, a sintaxe classica e a retérica prolifica em figuras elaboradas, como

paronomasias e enumeracdes®®.

Assim pode-se constatar que o tipo de publico ndo foi a variante principal
gue modulou o nivel da lingua na liturgia visigoda. Nao existiu um conjunto
de tragos estaveis que distinguissem de forma firme e clara a liturgia de um
grupo em relacdo a outros. Pode-se observar, de maneira ampla, uma
concorréncia de elementos; porém, individualmente, tais tracos poderiam
ser encontrados dirigidos tanto a um como a outro grupo, desmontavam-se
e deslocavam-se. E que a lingua litirgica atendeu, basicamente, a outros
parametros de regulagem: buscava aferir-se, antes de tudo, em relagédo a
matéria revelada; aspirava a conter, com maior exceléncia possivel, um
contetido que preexistia, que existia fora dela mesma”’.

De uma forma lenta e gradual vemos que, no reino visigodo, a liturgia crista

foi capaz de gerar e difundir mensagens multiplas entre publicos diferentes. Fazendo

% DELLEIICINE, Eleonora. As funcdes da liturgia no Reino Visigodo de Toledo ( 589-711). In:
Sighum n° 7, 2005, p. 102-105.

> |dem, Ibidem, p. 107.

*® |bidem, p. 108.

*® |bidem, p.109.

*" Ibidem, p.109.
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0 uso de mecanismos incorporados a lingua e ao gesto litargico, procurou-se instalar
novas mensagens que atravessaram a heterogeneidade de identidades com o
objetivo de fundar um espaco simbélico comum®®. Corroborando essa afirmacéo,
Michel Banniard informa, mesmo superficialmente, sem entrar em detalhes
lingUisticos, que os intelectuais cristdos criavam uma lingua nova, ndo no sentido de
ser nova em sua estrutura, mas mais apropriada & comunicac&o.

Nosso olhar volta-se para esse sentido quando atentamos para o fato de que,
para que o dispositivo litirgico pudesse tornar efetivas para o publico essas novas
formas de fazer sentido e para que os referentes elaborados se impusessem, era
necessario assegurar a assisténcia dos fiéis de uma forma mais ou menos
frequente. Usando de novas estratégias no intuito de dirigir-se a populagcéo inculta
do campo, a Igreja procurou empregar uma linguagem simples, adaptada aos
rusticos (o sermo rusticus), “além da apropriacdo de imagens familiares, condizentes
com o universo mental dos ouvintes™. Segundo Gonzalez, trata-se de uma nova

abordagem pedagdgica, mais direcionada e acessivel aos rusticos:

Tanto o ensinamento como a corre¢do dos pecadores deve realizar-se de
forma pedagdgica. E necessario ter em conta a situacdo, a formacéo e
gualidades da pessoa a que se deve instruir ou corrigir. Ao povo inculto e
simples tera que explicar-lhe as verdades da fé de uma forma simples, clara
e facil de compreender, e ndo intoxicar-lhe com explicacdes demasiado
profundas. As pessoas cultas se deve expor a doutrina de acordo com seus
conhecimentos. A predicacdo deve adaptar-se as caracteristicas do
auditério para que seja verdadeiramente eficaz®".

Nesse caminho, inserem-se outras formas de liturgia que se tornariam mais
acessiveis a populacéo rural, apesar dos limites impostos a comunicacdo a esse
grupo pela aculturacdo das crencas pagéds e pelo analfabetismo. A Igreja, como
observamos no caso da Hispéania visigotica, valeu-se também de hagiografias para
conquistar os fiéis e instrui-los na fé crista catolica, assim como “purifica-los” das

velhas crencas pagas, segundo Oronzo Giordano:

*% |bidem, p. 123.

9 BANNIARD, Michel. Génese culturelle de I'Europe ( Ve- Vlile siécle). Paris : Seuil, 1989,p.182. O
autor afirma que certamente os intelectuais cristdos consagraram-se aos problemas representados
pela instrucéo religiosa da massa de fiéis, em que o comércio e a cultura escrita eram débeis ou
nulos. Entretanto, inversamente, eles criaram uma lingua latina que, por sua vez, era apropriada a
comunicacao geral e respeitosa em sua grande tradigéo.

®® BASTOS, op.cit., p.118.

> GONZALEZ, op.cit., p. 587.
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A literatura homilética e hagiografica documenta o passo do maravilhoso
pagdo ao cristdo. Toda essa produgdo popular se distingue por falta de
profundidade teol6gica e manifesta uma absoluta desatencdo ao
sobrenatural, substituido agora pelo maravilhoso, o pavoroso, o diabélico®.

Tendo essas breves consideracdes em vista, partiremos agora para a anélise
de algumas obras litargicas e conciliares visigodas em que figuram as
representacdes demoniacas. A importancia deste estudo reside em analisar a forma
como o0s autores visigodos, tanto laicos quanto eclesiasticos, representam o Diabo
para depois cotejar essas fontes com as fontes primarias hagiograficas, foco deste
trabalho.

%2 GIORDANO, Oronzo. Religiosidad popular en la edad media. Madrid: Editorial Gredos,1983, p.
155.
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2. A percepcédo do Mal nas Atas Conciliares e na legislagcéo hispano-visigoda.

Os concilios visigéticos®® constituem uma parcela da Histéria limitada ao
ambito temporal e geografico da Hispania romana e visigoda. Do ponto de vista
cronoldgico, compreende um periodo que vai do inicio do século IV, com o concilio
de llliberis, até o inicio do século VIII, com o XVIII concilio de Toledo. Do ponto de
vista geografico, os concilios que pretendemos analisar foram celebrados todos na
Peninsula Ibérica, com excecdo de um sinodo que foi realizado em Narbona,
metrépole provincial da Septimania ou Galia Narbonense®.

O primeiro concilio que faz menc¢éao ao Diabo foi realizado em Braga no ano
de 561, sob a regéncia dos bispos Lucrecio, Andrés, Martin, Coto, Lucecio,
Hilderico, Timoteo e Malioso, por ordem do rei Ariamiro (559-561). Em sua primeira

parte, relativa ao combate a heresia priscilianista, vemos que:

Se alguém disser que o diabo ndo foi primeiro um anjo bom, criado por
Deus, nem que sua natureza era obra de Deus, mas dizer que surgiu a
partir do caos e da escuriddo, que ndo teve nenhum autor, e sim que ele é o
principio e a substancia do mal como afirmaram 0s maniqueistas e
Prisciliano, seja anatematizado®.

A passagem mostra-nos claramente que o0s bispos que participaram do
concilio condenavam, sob o estigma do anatema, aqueles que néo considerassem o
Diabo uma criatura proveniente da bondade de Deus, que a principio foi criado bom.
Ademais, considera o Diabo uma criatura boa que, implicitamente nesse canone,
caiu pela sua maldade. Ao divulgar-se a doutrina de um principio do Mal oposto a
um principio do Bem, pressupde-se um dualismo incompativel com a fé crista, que
professa um monoteismo trinitario. Satanas posto como principio do Mal, conforme
pretendiam os priscilianistas, por semelhanga com o maniqueismo, é heresia.
Permanece, entdo, salvaguardada a ideia de Deus como principio de todas as

coisas, a bondade da criacdo, e o Mal como corrupcdo dessa vontade.

% CONCILIOS VISIGOTICOS E HISPANO-ROMANOS. Ed. bilingue (Latim-Espanhol) de J.Vives.
Barcelona Madrid, CSIC, 1963.

® ORLANDIS, J. & D.RAMOS-LISSON. Historia de los Concilios de la Espafia Romana y Visigoda.
Pamplona: Ediciones Universidad de Navarra, 1986, p. 13. José Orlandis afirma que este territorio se
encontrava fora dos limites da Peninsula, mas foi sempre parte do Reino de Toledo. O sinodo de
Narbona, historicamente pertence, portanto, a histéria conciliar da Igreja visigotica.

®® 1Braga, 7. (561).
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Continuando, o mesmo concilio em seu canone VI, fala que “Se alguém
acredita que o diabo tem feito algumas criaturas no mundo e sua por propria
autoridade produz trovbes, relampagos, tempestades e secas, como disse
Prisciliano, seja anatematizado™®. Essa passagem nega o poder da criacdo por
parte do Diabo, seja ela de qualquer espécie, animal ou natural, como corrobora o

canone de numero XII do mesmo concilio. Vejamos:

Se alguém disser que a formacao do corpo humano é a obra do diabo e que
os fetos no Gtero materno recebem sua forma dadas pelo poder dos
demdnios, e assim ndo acreditam na ressurreicdo da carne, como
Maniqueo e Prisciliano disse, é um anatema®’.

O segundo concilio de Braga, realizado no ano de 572, no segundo ano de
reinado do monarca Suevo Miro (570-583), presidido por Martinho, bispo
metropolitano de Braga, também traz uma passagem referente ao diabo, uma

instru¢éo aos neofitos:

O nedfito que foi batizado recentemente e ja em idade legitima, ndo podera
ser promovido imediatamente a ordem eclesiastica, porque convém que
este seja primeiro ensinado para que possa ensinar, e provado depois do
Batismo durante muito tempo, e assim bem provado no clero segundo o
preceito do Apéstolo que diz: “N&o é nedfito, para que nao seja inchado pela
soberba caia na condenacao e laco do diabo”. E se transcorrido o tempo
fosse condenado de algum pecado grave por duas ou trés testemunhas,
deposto de seu grau, seja expulso do clero. Se alguém se atrever a ir contra
esta regra seja tirado do clero como contrario a este grande concilio®.

De acordo com Martinho de Braga, os nedfitos, dada sua condi¢éo de recém-
conversos ao Cristianismo, deveriam ser provados no decorrer do tempo para serem
aceitos na ordem eclesiastica e, depois de aceitos, continuarem no caminho da
retitude crista, para que nao fossem expulsos do clero. Isso porque, de seu ponto de
vista, por sua condicdo de primeiro sacramento, o Batismo por si s6 ndo era
suficientemente forte para que os nedfitos ingressassem no corpo clerical. Vemos
nessas palavras o Batismo como simbolo de expansao da fé cristd, bem como a
preocupacao dos bispos em relacdo a evangelizacdo dos nedfitos, que privilegia o
ponto de vista qualitativo em detrimento do quantitativo, inserida no debate entre

cristianizacao e converséao, dois pontos por vezes divergentes no contexto estudado.

®® 1Braga, 8. (561).
®" 1Braga, 7. (561).
08 2Braga, Capitula Martini 22. (562).
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Adentrando o periodo do Cristianismo Catdlico visigodo, com a conversao
oficial de Recaredo em 589, o nucleo fundamental dos concilios celebrados no reino
visigodo durante o periodo encontra-se, sem duavida, como afirma Orlandis, nos
concilios de Toledo, famosos tanto do ponto de vista eclesiastico como politico-
civil®®. Os concilios toledanos constituem o nicleo principal das assembleias dos
sinodos da Hispéania visigoda. As razdes que determinaram a reiterada eleicdo de
Toledo como sede conciliar foram tanto de ordem eclesiastica quanto de ordem
politica’.

O 1l Concilio de Toledo, como afirma Orlandis, foi um acontecimento previsto
e programado com a finalidade de dar ao publico o testemunho da conversdo dos
visigodos ao Catolicismo’*. Foi nessa ocasido que ocorreu a confissdo de fé de
Recaredo ao credo catolico, condenando e anatematizando Ario e os concilios
antinicenos, aderindo a fé dos quatro grandes concilios ecuménicos de Niceia,
Constantinopla, Efeso e Calcedonia, assim como a todos os demais concilios cuja fé
concordasse com a dos anteriores’?.

Em um de seus canones, reafirmando a fé do concilio de Niceia de 325, as
palavras do concilio toledano, para aqueles que se afastarem da verdadeira fé da

Igreja e rechacarem sua comunhéo, eram estas:

[...] que estes oucam no dia do juizo da boca de Deus: “Afastem-se de mim,
malditos, ndo os conheco. Ide ao fogo eterno que esta preparado para o
diabo e para seus anjos”. Seja, pois, condenado no céu e na terra tudo o
gue se anatematizou nesta fé catolica, e seja admitido no céu e na terra
aquele que se recebe nesta fé, reinando nosso Senhor Jesus Cristo, ao qual
com o Pai e o Espirito Santo, e a gléria pelos séculos e séculos, amém’™.

Palavras fortes que nos remetem ao combate ao paganismo e principalmente
as heresias, visto que se tratava de um momento de transicdo entre a fé crista
ariana, anteriormente professada pelos visigodos, e a nova fé catodlica, vinda com a
conversdo de Recaredo. Tal associagdo mostra que agueles que né&o
compactuassem com o Cristianismo Catdlico estariam fadados, no final dos tempos,

9 ORLANDIS, J. & D.RAMOS-LISSON. op.cit.,p. 166.

® Toledo foi, durante todo o percurso da Monarquia Catoélica a capital do reino. A preeminéncia
eclesiastica de Toledo foi aumentando pela reiterada celebracdo e concilios na cidade e a sua
progressiva elevacao da sede sobre as demais metrépoles, ascensdo que culminou finalmente na
confirmac&o institucional da primazia Toledana. ORLANDIS, J. & D. RAMOS-LISSON, op.cit., p. 166-
167.

" |dem, Ibidem, p. 204.

2 Ibidem, p. 212.

"% 3Toledo, 23. (589).



139

a danacéo eterna, exaltando a figura una da trindade que, em contrapartida, ndo era
aceita pelo Arianismo’.

Também no lll Concilio de Toledo, na homilia de S&o Leandro pela gldria da
Igreja pela conversdo do povo pronunciada apos os concilios e a celebracdo dos
canones, também se faz menc¢do ao Diabo, uma mensagem direta aos hereges
afirmando que “A paz de Cristo destruiu o0 muro da discérdia que o diabo havia
fabricado, e a casa que dividida lutava por sua destruicao, esta agora unida somente

"> S30 Leandro deixa clara a divisdo antes existente

por Cristo, a pedra angular
entre arianos e catdlicos, caracterizando o Arianismo como uma heresia criada pelo
Diabo. O proximo concilio a tratar da figura do Diabo é o IV Concilio de Toledo,
celebrado no ano de 633 e presidido pelo bispo Isidoro de Sevilha, em um periodo
de instabilidade politica no reino de Toledo que ocasionou, para alguns autores, um
espaco privilegiado para a afirmac&o do episcopado visigodo’®.

Dentre os diversos temas abordados sobre a disciplina batismal, a unidade
disciplinar (unidade de ritos e correcdes de praticas inconvenientes), o episcopado e
a disciplina clerical, entre outros, o que nos chama mais a atencéo € ultimo canone,
o LXXV, de extraordinaria importancia para a ordem politica, sendo considerado
como a lei fundamental da Monarquia visigoda catélica’’. Segundo esse canone,
qualquer pessoa do povo da Hispéania que, por meio maquina¢gdo ou manejo, violar o
juramento feito em favor da estabilidade do reino, do povo godo e da incolumidade
do poder real, intentar contra o rei ou, com atrevimento tiranico, usurpar o trono seja
anatemizada na presenca do Espirito Santo e dos martires de Cristo e seja excluido
da Igreja Catdlica. E mais:

" O bispo Ario de Alexandria ( 256-336) foi responsavel pela formulacdo de uma heresia anti
trinitria que existiu na Igreja. Seguindo correntes neoplatbnicas de pensamento, acreditava que
Deus era uno, indecifravel e incomunicavel, absolutamente transcendente, e que possuia um
mediador com o mundo, o logos, isto é, Jesus. Os arianistas se fundamentavam em passagens
Biblicas onde parece denotar uma subordinacdo do Filho em relagdo ao Pai, como: Jo 14, 28; Mt 19,
16s; Mc 10, 17s; Lc 18, 18s; At 2, 36; 1Cor 15, 20-28; Fl 2, 5-11

> 3Toledo, Holmilia de San Leandro. (589).

’® Jose Orlandis mostra-nos gue a realizacao do IV concilio de Toledo deveu-se a varios fatores: 1) a
revolta nobiliarquica que tirou Suinthila do poder colocando Sisenando, propiciava uma situagao
propicia para a remodelagem das estruturas da Igreja e da Monarquia; 2) o rei Sisenando
nencessitava antes de tudo uma confirmacéo eclesiastica de seu revolucionario acesso ao poder; 3)
A consagracao de uma Monarquia eletiva na legislacédo escrita, que satisfazeria uma das aspiracées
da oligarquia nobiliarquica, inimiga da hereditariedade da coroa;4) A Igreja, que neste momento néo
professava especial interesse pela Monarquia eletiva frente a hereditaria. ORLANDIS, J. &
D.RAMOS-LISSON. Op.Cit., p. 262-263.

" |dem, Ibidem, p. 292.
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[...] N&o faca parte dos justos, mas sim com o diabo e seus anjos seja
condenado as penas eternas, juntamente com aqueles que lhe ajudaram
com tal conjuracdo, para que uma mesma pena de perdicdo atinja aqueles
aos quais uma malvada sociedade os unem pelo crime'”.

O Diabo, nessa passagem, € associado a todos aqueles que intentam usurpar
o0 trono, que, coincidentemente, foi tomado por Sisenando. Mas a instrucéo é clara:
agueles que de alguma forma colaborarem com tal “crime” n&o sofrerdo uma pena
no ambito criminal, mas sim no ambito metafisico, a perdicdo eterna.

O dultimo concilio visigodo que trata da figura do Diabo € o V concilio de
Toledo, celebrado em 636, pouco depois da morte do monarca Sisenando (em 12 de
marco de 636) e de Isidoro de Sevilha (em 4 de Abril de 636). O novo monarca que
ascende ao trono é Chintila, no mesmo dia da morte de Sisenando. E, com a mesma
rapidez com que tomou a coroa, convocou um concilio geral na sede toledana,
realizado na basilica de Santa Leocadia, 0 mesmo lugar onde ocorrera o IV concilio,
e cuja tematica girava quase exclusivamente em torno de questdes politicas’. Em
seu desfecho, quando o rei Chintila toma a palavra, para legitimar a festa religiosa
da leitura das ladainhas em todas as provincias no dia 13 de dezembro, é que
aparece a figura do Diabo, pois o rei, em sua atribuicdo, juntamente com o0s
membros do corpo eclesiastico, decretava o seguinte:

[...] que o referido triduo, conforme previsto no decreto dos reverendissimos
padres, cada alma cristd dada Deus do céu Ihe da uma humilde satisfacao,
e expie, com dons dignos de lagrimas e jeojuns, crimes e delitos em que
caem todos os dias, por instigacdo do diabo®.

Nessa Ultima citacdo sobre o Diabo, vemos que ele € o responsavel e,
segundo a passagem, o instigador de crimes e delitos que os cristdos praticam
cotidianamente. Ainda, aquele que é realmente cristdo expie 0s outros cristdos da
comunidade, pecadores, com lagrimas e jejuns para que Deus tenha piedade

dessas almas levadas ao erro pelo Diabo.

"8 4Toledo, 75. (633)

" Segundo Orlandis trés problemas nortearam as discussdes: 1) a sucessdo real ao trono;2) a
protecdo da familia do monarca reinante e, 3) as garantias em favor da “clientela” real. ORLANDIS,
J. & D.RAMOS-LISSON. op.cit., p. 302.

8 5Toledo (636).
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Outro corpus legislativo visigodo, o Fuero Juzgo®, produzido no periodo com
o qual trabalhamos®, também traz passagens relativas a figura diabdlica. Com a
unido entre o poder temporal e espiritual, manifestada primeiramente sob o interesse
do soberano, carecendo de apoio, da opinido popular e respeito de seus suditos,
presumiram alguns reis godos que, mostrando-se liberais e voltados para o culto e
para o clero, teriam indulgéncias ou desculpas para suas tiranias ou usurpacoes. De
outro lado, o clero queria dissipar a névoa que ofuscava a luz brilhante da fé
ortodoxa, crescendo ao mesmo tempo em sua autoridade e em sua comodidade.

Dessa forma, era necessario reformar as leis antigas e promulgar leis novas,
mais adequadas ao carater das duas potestades. Assim, no VIII Concilio de Toledo
de 653, o rei Recesvinto (653-672), em um breve discurso apresentou 0 Tomo
Régio, em que rogava aos prelados que ndo sé determinassem o concernente as
coisas sagradas, mas também colocassem em ordem os estados do reino, que
fossem reformadas as leis antigas, o que também pediu aos “Grandes”, que
costumavam assistir os concilios. O rei ficou tdo satisfeito com o bom trabalho dos
veneraveis prelados que em seguida promulgou, como Unico corpo legal, a nova
colecéo e aboliu com grande empenho as leis romanas nos tribunais, impondo uma
furiosa multa de trinta libras de ouro a todos que ndo cumprissem a nova lei. Por fim,
a Ultima colecdo de leis godas foi encomendada aos padres do XVI Concilio de
Toledo, no sexto ano do reinado de Egica (687-700), sucessor de Ervigio (680-687),
gue conhecemos pelo titulo de Forum Judicum ou Fuero Juzgo.

Ao analisar essa fonte, vemos ja no prélogo que trata da eleicdo dos
principes, em consonancia com o VII Concilio de Toledo de 646. A lei IX exige que o
povo deva crer e resguardar os principes em nome da fé e da santissima trindade, a

qual

[...] nos tirou do poder do Diabo, e nos fez seus filhos, e demonstra nos
guardar de tal maneira, que nao sejamos tais como sao as pessoas infiéis e

8 FUERO JUZGO. En latin y castellano: cotejado con los mas antiguos y preciosos cédices por la
Real Academia Espafiola, Madrid, Ibarra, 1815; EL FUERO JUZGO. Estudios criticos y transcripcion,
José Perona (Ed.), vol. I, Murcia, Regidn de Murcia. Consejeria de Educacién y Cultura, Fundacién
Séneca e Ayuntamiento de Murcia, 2002.

8 Se denomina Fuero Juzgo al cuerpo legal elaborado en Castilla en 1241 por Fernando Il y que
constituye la traduccion del Liber ludiciorum del afio 654, escrita en lengua romana, promulgado en
la época visigoda. El Fuero Juzgo fue impreso por primera vez en Paris en 1579 bajo el titulo
"Codicis Legum Wisigothorum Libri XII", la primera traduccion impresa en castellano es la realizada
por Villadiego el afio 1600.Disponivel.em:<http://enciclopedia_universal.esacademic.com/37704/Fuer
0 _Juzgo>. Acesso em 22/05/2014.
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sem piedade, nem tragamos engano, nem porfia em nossos corac¢des, nem
vontade de nos perjurar, mas fagamo-nos fortes na fé, com firme caridade,
[...] assim como disse o Apdstolo: Deus é caridade, e todo homem que esta
em caridade esta em Deus, e Deus nele. [...] e nosso Senhor diz no
Evangelho: por isso conheceram os homens que sdo meus discipulos para
?ue Esossam amar-se entre v0s: onde nenhum ouse tomar o reino pela
orga .

Na mesma lei, temos outra passagem que condena aqueles que tramam
contra os principes ou contra os reis, porém vemos que o legislador (ou legisladores)
€ mais pontual com relacdo a punicao, tratando-se ndo somente de um aviso, ja que
insere na esfera metafisica a puni¢cdo que deverdo sofrer aqueles que tramarem ou

forem contra a paz do povo e do reino. Observemos:

[...] e seja condenado diante de Deus, e diante dos apéstolos, e seja
condenado todos seus parceiros no dia do juizo, que é de direito, que
agueles que séo parceiros em tal erro, que sejam parceiros na pena: e isto
dizemos pela terceira vez, que todo homem da Hispéania, ou de nossa
gente, que quebrar este sacramento, ou o0 juramento que tenha feito ao Rei,
por ter a paz do povo, e pela saude do principe, e do povo godo, e de todo
homem que quiser tomar o reino pela forca, seja afastado da companhia
dos cristaos, e tirado da santa Igreja, pois cometeu perjdrio, e depois seja
excomungado frente ao Espirito Santo, e frente aos martires, e ndo faca
companhia entre os justos, e seja condenado a pena do inferno, e com o
Diabo, e com seus anjos, e aqueles que quiserem ajudar84.

A legislacdo é bem pontual no que tange aqueles que fazem conluio contra o
rei e, por extenséao, o povo, que, apés o lll Concilio de Toledo, encontrava-se, pelo
menos no plano institucional, preocupado com a unidade do reino sob uma Unica fé,
a societas fidelium Christi®®, em que o rei, como observamos acima, torna-se a
cabeca da sociedade, e 0 povo, seu corpo, unidos pelo dogma trinitario catolico.

A préxima passagem do Livro dos Juizes que faz menc¢éo ao Diabo encontra-
se no Livro VI, dedicado a puni¢cdo dos malfeitores. Em seu titulo segundo, dedicado
a tratar dos malfeitores e daqueles que dao conselhos e ervas, a lei lll € bem direta:
“Que ninguém consulte os adivinhos nem sortilégios sobre a morte ou vida de
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outro™”, uma clara referéncia as praticas pagas ainda presentes no reino visigodo e

sua associacdo com o Diabo:

8 F J, Prologo, IX, 2-3.
% F J, Prologo, IX, 4.
8 KING, P. D. Derecho y sociedad en el reino visigodo. (Trad.). Madrid, Alianza, 1981, p. 155.
86
FJ, VLIl 3.
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Assim como a verdade ndo é precedida pela mentira, toda a verdade vem
de Deus, e a mentira vem do Diabo, pois o Diabo foi sempre um mentiroso
[...] existem alguns juizes que ndo sdo de Deus, e sdo cheios de erros,
guando ndo podem achar pela pesquisa os feitos dos malfeitores vao tomar
conselhos com os adivinhos [...] e porque querem processar pela mentira, e
guerem provar os mal feitos pelas adivinhacdes, e os malfeitores pelos
adivinhos, e colocam-se a si mesmos no lugar do Diabo com os adivinhos
[...]- E porque estes tais augures, sdo aborrecedores de Deus, por onde
estabelecemos esta lei, especialmente que todo homem que é augl]rio, ou
gue os siga por augurios, ou por adivinhag8es, receba cem ac;oites8 .

O trecho indica a existéncia de um paganismo vivo dentro do reino, vivo e
imbricado em todo meio social, desde os mais baixos aos mais altos cargos, desde
os malfeitores, aos juizes. Tratando-se de uma relacao entre juiz e réu vemos que
toda a mentira, seja ela perpetrada por qualquer uma das partes, € obra do Diabo, e
ambos atuam como auxiliadores dos adivinhos na tarefa de enganar os homens. As
leis seguintes do livro e capitulo mencionado do Fuero Juzgo também tratam de
encantadores, feiticeiros e todos os males que fazem ao homem e aos animais,
porém, nessas passagens, ndo sao citadas as figuras demoniacas.

A Ultima passagem referente ao Diabo no Fuero Juzgo encontra-se no titulo
primeiro do Xll segundo livro, que trata das seitas e dos hereges. Na lei XIV,
intitulada “Que nenhum servo cristdo se torne judeu”, redigida pelo rei Sisebuto (612-
621), conhecido pela sua politica antijudaica®, o monarca defende veementemente
0s cristaos frente aos judeus, condenando a todos aqueles que tiverem relagdo com
esses Ultimos a pena de serem acoitados. Porém, a maior e mais dura sentenca,
exposta nas palavras do monarca aqueles que cometerem tais pecados, indo contra

as palavras da lei, encontra-se na passagem seguinte:

TR, VI 3,

% Como mostra-nos Sérgio Alberto Feldman: O reinado de Sisebuto se torna um marco nas relacées
entre a Monarquia e o clero com a populacdo judaica do reino hispano-visigodo. Nele ocorre a
conversdo forcada da comunidade judaica, em especial daquela localizada em Toledo. N&o
acreditamos que foi um gesto intempestivo e precipitado do monarca, mas a seqiéncia de um
processo, iniciado com o lll Concilio de Toledo em 589 e que tem na lideranca espiritual de Isidoro
de Sevilha uma referéncia central. Tentaremos descrever 0s acontecimentos e relaciona-los através
de breves reflexdes e conexfes para poder entender de maneira critica seu significado. A politica
de converséo da comunidade judaica levada a cabo por Sisebuto inicia-se em 612, com sua tentativa
de colocar em pratica muitas das leis editadas em anos anteriores, por seus antecessores, mas nao
executadas de fato. Sua identidade com Recaredo, morto uma década antes da ascensao de
Sisebuto ao trono, e sua preocupacdo com a execucdo do canone XIV e da lei relativa aos judeus
decretada por Recaredo, transparecem no texto de suas leis. Podemos perceber que o objetivo
proposto por Sisebuto era o de acabar com o proselitismo judaico, defendendo, na sua funcéo de rei
cristdo, a integridade e a unidade do reino, admitindo a inoperancia da legislacéo restritiva anterior.
Recaredo havia abolido a pena de morte para o proselitismo judaico, mas Sisebuto reedita tal pena.
FELDMAN, Sérgio Alberto. Perspectivas da unidade politico-religiosa no reino hispano visigodo de
Toledo: As obras de Isidoro de Sevilha e a questéo judaica. Tese de Doutorado. Curitiba: 2004, p.
90- 91.
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[...] [neles] haja tdo carga de pecados, enquanto durar o mandato desta lei,
e naquele tempo espantoso que ha de chegar o juizo, e nosso senhor ha de
vir temeroso, seja tirado do rebanho dos fiéis de Cristo, se seja posto na
sinistra parte com os judeus, e seja queimado nas chamas do fogo, e faga o
Diabo como companheirosg.

Vemos nessa breve exposicao das Atas Conciliares e das Leis Visigodas que
o Diabo, salvo raras excecdes, ou esta ligado a atentados contra a figura do
monarca ou as praticas ditas supersticiosas pelos cristaos catélicos do periodo. Tais
apontamentos existentes nas fontes nos levam a vislumbrar como o Diabo estava
ligado ao imaginario visigodo, nos casos em pauta, por meio de sublevacfes contra
0 poder real ou com mentiras e enganacdes contra 0 povo e contra 0os detentores
dos mais altos cargos do reino. E, se tais ideias, pela for¢a dos concilios e do clero,
viraram lei, com julgamentos e sentencas, podemos considerar tais praticas como

comuns, em grande medida, dentro do cotidiano hispano-visigodo.

8 FJ, X, 4.
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3. Os escritos eclesiasticos sobre o Diabo

3.1. Martinho de Braga.

Tomando como base a linha cronoldgica de autores hispano-visigodos que
versam sobre o Diabo®, a primeira mencéo que deve ser feita é sobre a obra De
correctione rusticorum®, de Martinho de Braga®. Segundo Nascimento, o De
correctione rusticorum tinha como intuito dessacralizar as antigas crencas pagas
propondo um modelo de atividade pastoral para evangelizar os fiéis®. A carta-
sermdo de Martinho se “dedica, pois, a elucidar, € a verdadeira (versdao) de um
amalgama de crencas e préaticas cujo sentido define, desqualifica e anatematiza™*.

Como nos mostram Leila Rodrigues da Silva e Andréia Cristina Lopes Frazéo
da Silva, a contribuicdo de Martinho para o seu tempo se manifestou de diversas
formas. Sua trajetoria esteve invariavelmente ligada de maneira direta a
reorganizacdo e ao fortalecimento da Igreja na regido e pode ser verificada,
sobretudo, na sua atuacdo como fundador de mosteiros, na redacéo de suas obras e
no trabalho de cristianizagéo das populacées do reino®.

De todas as obras analisadas, Sobre a instrucdo dos rasticos € uma das que

mais contém a figura diabdlica ou demoniaca. No inicio de sua carta ao bispo

®Como podemos constatar os autores mais influentes no contexto social Hispano Visigodo, do ponto
de vista teologico e pastoral, com relagdo as suas obras e a relagdo destas com a religiosidade e a
figura diabdlica sdo, em ordem cronoldgica: Martinho de Braga, Isidoro de Sevilha e Julido de
Toledo.

. MARTINHO DE BRAGA. De correctione rusticorum. Ed. bilingtie (Latim-Espanhol) de R.Jove Clos.
Barcelona: El Albir, 1981.

%2 Como mostra-nos Vitor Moraes Guimarées : Martinho de Braga, clérigo, reconhecido como natural
da Panonia, partiu para a Peninsula Ibérica com a missao pastoral e exerceu papel predominante na
conversdo dos reis suevos. Conquistou prestigio dentro da aristocracia hispanica e, em 556, se
tornou bispo de Braga e abade de Dume. Em resposta ao bispo Polémius, o clérigo bracarense
escreveu De correctione rusticorum, uma carta de carater descritivo e exortativo que pretendia
fornecer um modelo de acgdo para corrigir os rusticos, vistos como aqueles que praticavam o
paganismo. Escrita em 574 em lingua latina [sic], o discurso pastoral procurava explicar as origens
das praticas pagas, narrando da criagdo do mundo até a ressurreicdo de Cristo, e exortar a
superioridade do cristianismo. GUIMARAES, Vitor. M. O Clero Cristdo e as préaticas pagas no reino
visigodo (séculos V e VI). In: Anais Eletrbnicos: VI Encontro Estadual de Histéria. Anpuh/Bahia.
2013. Disponivel em: <http://anpuhba.org/wp-content/uploads/2013/12/Vitor-Moraes.pdf>, Acesso em
05/08/2014.

% BRAGA, Martinho de. Carta ao bispo Polémio. In: NASCIMENTO, A. A. (Ed.). Instrucéo pastoral
sobre superstic6es populares. Lisboa: Cosmos, 1997. p.106 — 125

% BASTOS, M. J. da M. Cultura clerical e tradicdes folcléricas: estratégias de evangelizacdo e
hegemonia eclesiastica na Alta Idade Média. In: Revista Signum. v. 5. 2003. p 34

% RODRIGUES da SILVA, L; FRAZAO DA SILVA, A. A presenca de Martinho de Braga

no mosteiro de San Millan de la Cogolla. - In: Veritas. Revista de filosofia , vol. 42, 1997, p. 515-534.
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Polémio, Martinho ja demonstra sua preocupacdo com o culto dos idolos e da
pratica supersticiosa dos pagaos, relacionando-as com o culto aos demonios:

Eu recebi a carta de vossa santa caridade em que vocé me pede para
escrever-lhe algo, ainda que seja como sintese, sobre a origem dos idolos e
seus crimes, para a instrucdo dos rasticos, ainda ligado as antigas
supersticdes dos pagdos, que ddo um culto de veneracdo mais aos
demanios do que a Deus™.

Martinho de Braga € tdo enfatico em suas palavras que os vocabulos “Diabo”
e “demonios” aparecem, dispersos, quarenta e oito vezes em sua epistola. Escreve
sobre como ocorreu a queda do primeiro anjo e dos outros que O seguiram
afirmando que “aquele que primeiramente havia sido arcanjo, perdendo a luz e a

#97

gléria, se converteu no Diabo, tenebroso e horrivel”™’, e que “aqueles que

juntamente com Satanas, seu principe, foram lancados por causa de sua soberba,

"% O autor também mostra onde e como os

se chamam anjos apostatas e demoénios
demonios podem exercer sua atividade dentro do mundo, colocando sempre o
homem como marionete num jogo entre aqueles que praticam o verdadeiro
Cristianismo, afastando-se do mundo, e aqueles que sdo os malfeitores, artifices das

obras diabdlicas:

Entdo o diabo, e os demdnios, seus ministros, que foram expulsos do céu,
vendo o0s homens que ignorantemente desprezaram o seu Criador,
comecaram a servi-lo através das criaturas. E eles comecaram a
manifestarem-se em varias figuras, conversar com eles e pedir que eles
oferecessem sacrificios no alto das montanhas e florestas exuberantes, e a
honra-los como Deus, colocando os nomes dos infratores homens, que
haviam levado uma vida com toda classe de crimes e maldades®.

N&o obstante tais apontamentos, Martinho comeca a nomear os deuses
pagaos como demdnios, elencando entre eles Jupiter, Marte, Mercurio, Saturno,
Vvénus'®, cada qual responsavel por um tipo de maleficio, tratando também dos
dembnios que residem nos mares, nos rios, nas fontes e principalmente nos
bosques, os quais sdo honrados como deuses pelos homens que ndo conhecem o

verdadeiro Deus, oferecendo-lhes sacrificios, pois foram pervertidos pelos maus

96Brag.Dcr, 1.

o Brag.Dcr, 3.
% Brag.Dcr, 3.
9 Brag.Dcr, 7.
100 Brag.Dcr, 7.
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espiritos ou sdo homens infiéis que ndo sabem se proteger com o sinal da cruz*®.
Mas, ao mesmo tempo em que vemos a liberdade de acdo dos demonios, Martinho
apresenta-nos uma informac&o que remete aos escritos veterotestamentarios e aos
manuscritos de Qmram, mesmo citando Cristo, posterior a esses escritos. Tratando

das formas de a¢ao dos demonios, vemos que:

No entanto, eles ndo podem prejudicar sem a permissao de Deus, pois eles
irritaram Deus e ndo acreditam de todo o coragdo na fé de Cristo, mas,
vivem em tal ambiglidade a tal ponto de colocar a cada dia o nome dos
demonios, por isso denomina-se o dia de Marte, de Mercurio, de Japiter, de
Vénus e de Saturno, 0s quais ndo fizeram nenhum dia, pois foram homens
péssimos e malvados entre 0s gregosloz.

Os Anjos Vigilantes ndo agiam, primeiramente, antes de cair no pecado da
luxdria, sem a permissdo de Deus, que nos textos configura-se como vingativo,
assoberbado e punitivo, diferente do Deus neotestamentario. Outro ponto
interessante é a nomeacdo do pantedo romano, que no final da frase de Martinho
aparece como grego, o que pode mostrar uma confusdo entre a religiosidade
conhecida, praticada e institucionalizada, o que reforca a tese de uma religiosidade
partiihada no contexto hispano-visigodo, tornando o processo de conversdo uma
tarefa assaz ardua.

Os adivinhos também ganham destaque em sua unido com o demoénio, pois
“s@ Deus conhece o0s acontecimentos antes que eles se sucedam”, e aqueles que
consultassem os adivinhos seriam enganados pelo demdnio e consequentemente
seriam arrastados para o Inferno*®®. Martinho também da& grande importancia ao
Batismo, descrevendo sua féormula que, em grande medida, € composta por
perguntas sobre a rentincia ao Diabo'®*. Porém, o Batismo por si s6 ndo assegurava

ao cristdo a sua entrada no Paraiso:

Em contraste, aqueles que ndo creram, ou que ndo foram batizados, ou o0s
que certamente se foram batizados depois deste Batismo voltaram
novamente aos idolos e homicidios, aos perjdrios e a outros males e
morreram sem penitencia, todos que se encontrarem nesta forma se
condenaram com o Diabo e com todos os deménios aos que fizeram culto
e realizaram suas obras. Estes serdo enviados junto com seus corpos ao
fogo eterno do inferno, onde aquele fogo inextinguivel durara para sempre,
e essa carne, recuperada na ressurreicdo gemendo em eterno tormento

101

102 Brag.Dcr, 8.

Brag.Dcr, 8.
108 Brag.Dcr, 12.
104 Brag.Dcr, 13.
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desejara morrer outra vez para ndo sentir os tormentos. Mas nado se
permitird morrer para que sofra o tormento eterno'®.

Uma descricdo de impacto, que reforca os tormentos do Inferno, lugar para
onde iriam aqueles que se voltassem a pratica da idolatria e de outros males,
remetendo novamente a uma realidade metafisica, a imagem infernal e seus
tormentos (eternos). Tal declaracdo vai contra alguns posicionamentos
anteriormente comentados, como a questdo da Apocatastase de Origenes. Os
homens nao receberiam a punicéo no plano fisico, mas sim no espiritual e por toda a
eternidade.

Ronaldo Amaral demonstra que a questdo torna-se mais profunda quando

analisamos o0 homem em si:

As percepcBes humanas se sentem e ressentem-se das instabilidades
materiais e psicolégicas da vida cotidiana proprias dessa época,
condicionam os professos da nova religido cristd a ler nas Sagradas
Escrituras, por entrecortados e imperativos olhares, todas aquelas
passagens e mensagens que expliquem e solucionem as suas mazelas e
aspiraces, trechos que lhes déem solugdes, sobretudo espirituais, para as
dificuldades e os medos que vivem e que acreditam igualmente so
solucionaveis por vias espirituais. Aquilo que sentem, que lhes impregna a
carne, 0 espirito, para o bem ou para o mal, havera que ser justificado por
uma vontade divina, ou simplesmente por sua razao, pois sé assim
poderiam suportar as deficiéncias e superar uma solucdo apremiante, que
s6 poderia ser oferecida e dada por um Ser superior e espiritual, pois dessa
natureza acreditavam suas dificuldades, uma vez indbmitas a limitada
condicdo humana e seus meios'%.

Mas, ao mesmo tempo em que Martinho condena todos aqueles que
praticam ou voltam a praticar o Mal depois do Batismo, exalta a misericérdia de
Deus, o ser bondoso neotestamentario, mostrando a inferioridade, mesmo que

implicita, do poder do Diabo frente ao poder Divino:

Por isso, amadissimos filhos, se conheceu todas estas coisas que temos
dito, e se alguém reconhece ter cometido estas coisas depois do batismo, e
se afastou da fé de Cristo, ndo se desespere e ndo diga em seu coragéo:
“porque eu cometi tantos males depois do batismo, talvez Deus néo perdoe
meus pecados”. Ndo queira duvidar da misericérdia de Deus. Faga
novamente em seu coragdo um pacto com Deus, e doravante, ndo queira
entregar-se ao culto dos demdnios, ndo adore outra coisa que ndo seja
Deus, ndo cometa mais homicidios, nem adultério ou a fornicacdo, néo
cometa furto nem perjario™’.

105 Brag.Dcr, 14.

1% AMARAL, Ronaldo. As muitas faces do mal na Vita Sancti Frutuosi. Um aspecto da religiosidade
visig6tica. In: Brathair, n°10, v.2, 2010, p. 6.

107 Brag.Dcr, 17.
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O autor coloca a culpa do pecado, mesmo que implicitamente, no livre-arbitrio
do homem e, ao mesmo tempo em que este pode condenar sua alma eternamente
ao tormento no Inferno, pode, segundo sua vontade, arrepender-se de seus

pecados, voltando novamente a gléria do Senhor. Martinho usa das Sagradas
Escrituras para legitimar a salvagéo pelo caminho da fé:

E quando tenha feito tudo isso a Deus em seu corac¢éo, e ndo tenha voltado
a cometer outra vez estes pecados, espere com confianca o perddao de
Deus, porque assim disse o senhor na escritura profética: “em qualquer dia
gue o malvado se esqueca de suas iniqlidades e opere a justica, eu
também me esquecerei de suas iniqliidades ( Ez 18: 21-22.)”108.

No penultimo capitulo de sua obra, Martinho discorre novamente sobre o culto
aos demonios, mais especificamente no dia de domingo, consagrado ao senhor e ao

descanso:

E licito fazer uma viagem no domingo a lugares préximos, mas ndo para
realizar mas acfes, mas sim o bem, ou seja, ir a um lugar santo, para visitar
um irm&o ou um amigo, ou consolar um enfermo, ou levar um conselho para
aquele que se encontra em problemas, ou uma ajuda em favor de uma boa
causa. Assim é como deve ser o domingo de um homem cristdo. E muito
mau e vergonhoso para aqueles que séo pagaos e desconhecem a fé cristg,
dando culto aos idolos dos demoénios, que venerem o dia de Jupiter ou de
qualquer outro demdnio e que se abstenham do trabalho, sendo que os
demoénios n&o criaram e ndo tem certamente nenhum dia'®.

Tal passagem mostra-nos o contraponto entre as praticas cristds e pagas,
sendo que certamente tais cultos dos quais fala o autor deveriam ocorrer com certa
frequéncia. Martinho também desqualifica os deuses pagaos atribuindo toda a
criacdo ao Deus cristdo, tendo um dia dedicado somente a ele (o domingo), e
mostrando que aqueles que desobedecerem aos designios cristdos estariam
adorando o Diabo e seus demoénios.

Assim, a obra de Martinho de Braga tem como finalidade propor um modelo
de conduta que guiaria a acdo pastoral eclesiastica, buscando abolir o culto aos
idolos, a consulta a adivinhos dentre outras praticas associadas ao Diabo. Também
mostra uma preocupa¢do com os neofitos e com a questdo do Batismo, buscando

normatizar as agbées daqueles que, ja convertidos ao Cristianismo, continuavam a

108 Brag.Dcr, 17.
109Brag.Dcr, 18.
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praticar os ritos ou acBes consideradas condendveis pelos cristdos. O Diabo,
segundo o autor caiu por sua soberba, e, depois do dia do Juizo, continuara a punir

as almas no fogo e tormento eternos no Inferno.
3.2. Isidoro de Sevilha

Um dos mais influentes bispos do periodo hispano-visigodo foi certamente
Isidoro de Sevilha (560?7-633). Essa foi seguramente uma das personagens
eclesiasticas mais influentes no cenario cultural e politico-administrativo do periodo.
Isidoro sucedeu Leandro, seu irm&o, apés sua morte entre os anos de 599-601. E
provavel que tenha exercido junto a ele, desde muito tempo, as funcdes de diacono
do bispo. A sucessédo de Leandro por Isidoro, que nos parece quase habitual no
marco das colaboragdes tradicionais entre irméos sacerdotes, indica que pertenciam
certamente a uma das familias aristocraticas da sociedade hispano-romana®'®, em
que a carreira clerical se tornava, por assim dizer, uma vocacdo familiar ao servi¢o
publico, a0 mesmo tempo, religioso e social*'*. Sobre a figura de Isidoro, assim diz

Jacques Fontaine:

Isidoro nao foi s6 o bispo Metropolitano de Sevilha durante mais de trinta e
cinco anos. Em virtude da forca e da riqueza de sua personalidade exerceu
uma preeminéncia, inclusive uma espécie de tutela, sobre a Espanha
visigoda e seus principes no primeiro terco do século VII. Essa tutela se
desenvolveu através de sua presidéncia no segundo concilio provincial de
Sevilha no ano de 619 e no quarto concilio nacional de Toledo no ano de
633; através de suas relacdes pessoais com diferentes soberanos e, em

particular, com seu amigo e rei letrado Sisebuto'*?.

Ademais, essa funcéo tutelar foi em grande medida, na época de Isidoro,

estendida ndo somente a jurisdicdo da cidade, mas sim a todo o reino. Podemos,

% como mostra-nos Manuel C. Diaz y Diaz, Isidoro tomaria parte daquela pequena e privilegiada

parcela de familias poderosas que nos primeiros séculos germanicos, com o0 desmantelamento da
vida citadina e de suas escolas, puderam manter preceptorias que transmitiriam e fariam perdurar a
cultura do mundo antigo em estado privado, que entdo deixava de se fazer e transmitir, enquanto
matéria ordinaria de ensino, diante do declinio daquela realidade e de suas instituicdes
educacionais. DIAZ Y DIAZ. Manuel C. Problemas culturales en la Hispania tardorromana y visigoda.
In: De la antiguidad al medievo. Siglos IV-VIII. 1l Congresso de estudios Medievales. S/L. Fundacion
Sanches-Albonoz, 1993, p. 9-32.

" ESTEVES, op.cit., p.43.

12 FONTAINE, Jaques. Isidoro de Sevilla, Génesis y originalidad de la cultura hispanica en tiempo
de los visigodos. Madrid: Encuentro, 2002, p. 99.
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inclusive, tratar da influéncia ainda maior do prelado sobre os monarcas visigodos,

como nos mostra Justo Pérez de Urbel:

Isidoro tratou com carinho a figura daqueles reis piedosos e esforcados de
guem tratou e dos quais foi conselheiro, confidente, mestre e amigo. Todos
eles se honraram mantendo relagcdes com o bispo, colocando-se sobre sua
direcdo, acatando seus ensinamentos e buscando o apoio de seu
prestigio™*®.

Prestigio esse que o tornou 0 mais premente mentor da vida politica, social e
religiosa da Hispania visigoda, reconhecido em seu tempo, como argumenta

Ronaldo Amaral:

Esta consciéncia, presente jA em seus contemporaneos, engendrou e
disseminou entre eles, testemunhos varios sobre sua pessoa e realizacoes,
particularmente as de carater cultural. Se a historiografia moderna tem se
perguntado sobre a natureza das apropriagdes e usos da cultura classica
por parte de Isidoro de Sevilha, demonstraremos que esta questdo € tédo
antiga quanto ainda aberta, pois estava presente mesmo na propria

Hispania de seu tempo — e regides adjacentes — e produziu os mais
dispares discursos, embora os de teor laudatério, naturalmente, se
sobressaiam'*.

Dentre as diversas obras produzidas por Isidoro, duas destacam-se por sua
importancia para o objeto de nosso estudo, os trés livros das Sentencas'’®, escritos
por volta dos anos de 612-615, no reinado do monarca Sisebuto (612-621), e as
Etimologias™'®, escritas por volta de 621. Autor de uma vasta obra, teve influéncia
direta de Agostinho e Gregério Magno em seus escritos.

Adentrando a primeira fonte isidoriana a ser analisada, as Sentencas, Ismael
Roca Melia destaca a divisdo que Isidoro empreende em sua obra: o primeiro livro
dedicado a dogmatica, falando de Deus e seus atributos; da origem do Mal; dos
anjos e do homem; de Cristo e do Espirito Santo; da Igreja; dos hereges e pagaos;
da Escritura; do simbolo da fé e da oragdo dominical, do Batismo e da comunh&o; do

3 pERES DE URBEL, F, J. San Isidoro de Sevilla, Su vida, su obra y Su Tiempo.Leén. Catedra de
San Isidoro, 1995, p. 173.

114 AMARAL, Ronaldo. Isidoro de Sevilha: Natureza e valoracdo de sua cultura pela Hispania Tardo
Antiga. In: Brathair, 8 (1), 2008, p.41.

> |SIDORO DE SEVILHA. Sententiarum. Ed. bilingue (Latim-Espanhol) de J.Campos e |.Roca.
Santos Padres Espafioles. 2v. Madrid: BAC, 1971. vol. 2, pp. 226-525.

1% |SIDORO DE SEVILHA. Etymologiarum. Ed. Lindsay, bilingte (latim-espanhol) de J. ° Reta e M.
A. M. Casquero, com introducién de Manuel C. Diaz e Diaz. Madrid: BAC, 2004.
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martirio e do milagre dos santos™’. A primeira aparicdo do Diabo acontece no livro
primeiro, j& em seu capitulo inicial. Mesmo ndo nomeando o Diabo, sobre a criacao
e a natureza de Deus Isidoro afirma que “toda alma morre quando, ao perder Deus,
de boa se converte em ma, como aconteceu ao anjo quando, por abandonar Deus,
sucumbiu™®. Tratando da imortalidade da alma, assevera que Deus é ao mesmo
tempo imortal e imutavel, enquanto os homens (almas) sdo mutaveis, pois em seu
inicio constituem-se em um ser material.

No capitulo intitulado A origem do Mal, Isidoro, a nosso ver baseado em
leituras patristicas, afirma que “O mal ndo criou o Diabo, mas sim o descobriu; e
assim o mal é nada, pois sem Deus nada haveria sido feito, e Deus nao fez o

malnllg

, 0 que nos remete ao ndo ser ou ndo existir do Mal, este somente seria
operado pela vontade propria de Satanas, sua “conversdo”, em razdo de sua
soberba®®. Novamente, no mesmo capitulo, volta a negar a existéncia do Mal, mas
dessa vez atacando os hereges, pois “opinam o0s hereges que a alma foi criada por
Deus, e 0 mal pelo Diabo. Por isso distinguem duas naturezas, uma boa e outra ma.
Mas o mal ndo tem entidade, e, ainda que € certo que procede do Diabo, no entanto,
nao foi criado™?.

A justificativa para tal proposicéo isidoriana encontra-se no capitulo intitulado
Os anjos, no qual o prelado fala que “o Diabo gozou de primazia entre 0s anjos, mas
a perdeu por sua ousadia, de modo que pecou sem corrigir-se™?2. Assim, Isidoro
afirma que a queda do Diabo do céu aconteceu antes da criacdo do homem e,
citando as Sagradas Escrituras, diz que foi mentiroso desde o principio, pois pecou
no instante que foi criado?®. E pelo pecado da soberba, ao desafiar Deus com

arrogancia, cairam o homem e o Diabo, mas aquele,

Arrependido, se reconhece inferior a Deus; o Diabo, em contrapartida, ndo
s6 esta contente de haver pecado ao considerar-se igual a Deus, como se
proclama superior a Ele, conforme a expressédo do apoéstolo, que disse do
anticristo [sic]: ... O qual se opde, e se levanta contra tudo o que se chama
Deus, ou se adora'®.

7 |SIDORO DE SEVILHA, Sententiarum, op.cit., p. 216. A partir de agora citaremos Sent, o livro

correspondente, o capitulo e o codice .

18 sent, 1, 1, 2.
19 sent, I, 9, 1.
20.5ent, 1, 9, 1.
2L sent, I, 9, 4.
122 5ent, 1, 10,

0,5
2% Sent, 1, 10, 7. O trecho citado da Biblia é Jo 8, 44.
2 Sent, I, 10, 8. A passagem referente a fala do apostolo encontra-se em 2 Tes 2, 4.
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O motivo da queda tanto do homem quanto do Diabo, para Isidoro, é a
soberba, mas o0 homem reconhece a sua posi¢cao inferior, enquanto o outro “néo
pedira perddo, pois ndo se move a penitencia, como seus lacaios, pedem pela
hipocrisia, e, sem dlvida, por sua ma& vontade ndo merecem alcanca-lo™?°. A
justificativa posta pelo prelado hispalense é que o0s anjos se satisfazem sempre em
Deus em vez de em si mesmos, mas o0 Diabo ndo buscou a gléria de Deus, e sim
seu proprio interesse, e “ndo existe maior iniquidade que pretender gloriar-se néo
em Deus, mas por si s6"%°.

Isidoro faz uma comparacdo sobre o tratamento entre homens e anjos no

Velho e no Novo Testamentos, pois, segundo o prelado:

Antes da vinda de Cristo, houve discordia entre os anjos e os homens,
porque os anjos no Velho Testamento, ao serem saudados pelos homens,
menosprezavam a saudacdo deles. Mas, quando Jodo da a saudacdo no
Novo Testamento, o anjo ndo so6 recebe com diferenca, mas também insta-o
a ndo fazé-lo*’.

Essa passagem nos da a entender que, somente apos a vinda de Cristo e 0
advento do Novo Testamento, 0s anjos veterotestamentarios mudaram sua conduta
com os humanos. Assim, Isidoro estabelece uma divisdo, mesmo que seja dentro
das Sagradas Escrituras, entre 0 antes e o depois da vinda de Cristo, fato que
mudou o tratamento entre os seres celestes e os humanos. Nesse caminho, como

propde Isidoro:

O homem, por causa do pecado, foi entregado ao poder do Diabo no
momento em que escutou a sentenga: € po, e retornara ao po, e também
entdo disse ao Diabo:... comera o pé. Por onde afirma o profeta: O pé é o
alimento da serpente. De fato, a ser&aente € o Diabo, o p6, os impios, e

estes mesmos sdo a presa do Diabo™®°.

No capitulo XIV, no qual Isidoro desenvolve parte de sua doutrina

cristolégica’®®, vemos que, concebendo Cristo como mediador entre Deus e 0s

1% Sent, 1, 10, 9.

12 Sent, 1, 10, 16.

" Sent, 1, 10, 27.

128 Sent, I, 11, 7. Nesta passagem do texto Isidoriano encontramos citagfes das Sagradas Escrituras
Gn 3, 19; Is. 65: 25.

129 poutrina também encontrada em : ISIDORO de Sevilla. Sobre la fe catélica contra los judios
(Estadio y traduccion de Eva Castro Caridad y Francisco Pefia Fernandez). (12. edicao) Sevilla:
Universidad de Sevilla, 2012, I, 1.
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homens, ainda que tenha a natureza do Pai, justifica sua vinda em forma humana, ja
gue a natureza de Deus nao poderia ser conhecida pelos homens. A vinda do
Salvador para a terra tem uma missao precisa segundo o Evangelho: Cristo veio
para a salvacdo do género humano, mas o Diabo ignorou que o proprio Cristo
redimiria os humanos com seu sangue, ja que com sua morte Cristo redimira o
género humano™®. Com a morte do Senhor, o Diabo foi zombado, pois Cristo
mostrando a condicdo mortal de sua carne, a qual o Diabo desejava que fosse
destruida, ocultou sua divindade de tal maneira que 0 enganou, COmo um passaro
desprevenido, pois, se o0 inocente Cristo ndo tivesse sido executado, o homem,
escravo do Diabo pelo pecado, tampouco teria sido absolvido'3!.

O ataque as heresias e aos povos gentis (aqueles que professam o
paganismo) constitui os temas dos capitulos XVI e XVII. Isidoro, assim, iguala os
hereges e os pagédos dizendo que: “O pagdo e o herege sdo: o primeiro, 0 que
nunca pertenceu ao povo de Deus; e o outro por ter se apartado dele (Deus);
ambos, por separarem-se de Cristo, pertencem as hostes do Diabo™32. Os Judeus
também sao passiveis de tal associacdo, pois “[...] segundo a carne sao filhos de
Abrado, mas por sua conduta sao designados filhos do Diabo e, em consequéncia,
sao filhos de Abrado aqueles que imitam sua fé, ndo os que nasceram de sua

»133

estirpe Da mesma forma, segundo Isidoro, os filésofos gentios, por néo

buscarem a Deus, cairam em poder dos anjos rebeldes, e o Diabo se constituiu

como seu mediador para a morte, como Cristo é para nés a vida®***

, € aqueles que
se apartarem do caminho da retitude e, atravessando um deserto, depararem-se
com um ledo, devem culpar-se a si mesmos, pois encontram-se presos nas garras
do Diabo™®.

Isidoro também discorre sobre o Anticristo e seus sinais com grande
preocupacao, pois, com a apari¢cdo deste, cessara na Igreja o poder dos milagres,

fazendo com que esta seja perseguida mais ferozmente'*®

e, nesse tempo, a
sinagoga enraivecer-se-a contra a Igreja mais cruelmente do que no tempo da

primeira vinda do salvador. E, se € certo que o Diabo fez tantas crueldades contra os

130 Sent, I, 14, 10-11.
131 sent, I, 14, 13-14.
132 5ent, I, 16, 14.

13 sent, I, 16, 17.

1% sent, I, 17, 1.

1% sent, I, 17, 6.

13 sent, 1. 24, 4.
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martires, enquanto estava sujeito a Deus, sera mais livre no tempo do Anticristo, e
guando mais préximo se contempla o Diabo, mais préximo do fim do mundo, mais se
realizam perseguicdes a fim de multiplicar os companheiros que compartilhardo o
fogo do Inferno™®’.

Sobre o julgamento final, Isidoro concebe um duplo alcance a respeito do

momento em que ocorrerdo 0s castigos mundanos e espirituais. Vejamos:

Conforme esta escrito, o juizo comec¢a pela casa de Deus quando os
elegidos, que constituem a casa de Deus, sao julgados neste mundo
através do sofrimento. Mas os impios deverdo receber no outro mundo a
sentenca de condenacdo™®. [...] A justica divina tem um dobro alcance;
primeiro, porque os homens séo julgados nesta vida e na futura; outro, por
gue sdo julgados agora para ndo serem julgados depois. Assim, pois, para
alguns, a pena temporal serve de purificacdo, mas para outros, aqui comeca
a condenacao e la Ihes espera a completa ruina*®.

O Inferno, para Isidoro, é o lugar onde as penas dos condenados ocorrem em
dobro, pois ora a tristeza aflige a alma, ora o fogo queima o corpo. E também o lugar
para onde o Diabo sera derrubado a vista de todos quando, na presenca de todos os
anjos e homens bons, for arremessado ao fogo eterno em companhia daqueles que
o seguiram™®.

Ao término do primeiro Livro das Sentencas, vemos que Isidoro trata de modo
quase exclusivo a dogmatica, um resumo sobre uma maneira de principios
fundamentados, sobre a criacdo, os homens e os santos, no qual a figura diabdlica
encontra grandioso destaque, principalmente na origem do Mal, suas tentacOes
contra cristdos e seu dominio sobre judeus, pagaos e 0s impios, que ndo seguem a
doutrina catdlica. Ademais, nos da claramente a ideia de um fim proximo, abordando
a vinda do Anticristo e o juizo de Deus no dia do julgamento final.

No Il Livro das Sentencas, Isidoro enfatiza o carater moral e individual dos
humanos, em que o0s grandes temas se referem ao processo de
conversao/redencdo, as virtudes e vicios, e principalmente ao pecado. Nesse ultimo,
encontra-se a linha pensamento com a qual Isidoro trabalhar4 ao longo do livro,
justificando para os leitores da época a importancia da retitude cristd e a gama de

pecados que podem vir a cometer sem ao menos terem consciéncia disso. Tal

137 Sent, I, 25, 6-7-8-9.
138 gent, I, 27, 2.
139 gent, I, 27, 7.
140 sent, I, 28,1; 29, 5.
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énfase encontra-se na relacao entre pecador e o Diabo, pois aqueles que pecam e
nao se arrependem de seus erros sao tidos como seguidores do Mal, afastando-se
diretamente das obras divinas e, consequentemente, da salvacao'**.

A primeira mencdo ao Diabo no segundo livro € iniciada com um
guestionamento: “Por que, que méritos teve aquele ladrdo que pelas garras do
Diabo subiu & cruz, e da cruz entrou no Paraiso***"? A resposta dada pelo prelado é
que “pelo efeito da graca divina se arrependeu na cruz”***. Arrependimento este que
se tornou efetivo, portanto, alcando o pecador ao Paraiso, mas nem todos 0s
arrependidos e conversos merecem tal indulgéncia, pois: “[...] muitos se convertem a
Deus por puro fervor da alma; mas alguns que nao se converteram por devogao, o
»144

fazem impulsionados pelos castigos

No capitulo intitulado O desespero dos pecadores, Isidoro alerta:

Cometer um crime qualquer significa a morte da alma; depreciar a
peniténcia e persistir na culpa supfe cair no inferno depois da morte.
Portanto, pecar significa a morte, e perder a esperanca, cair no inferno. [...]
Muitas vezes, o Diabo induz ao desespero aqueles que se convertem a
peniténcia depois de ter se impressionado com a enormidade de seus
crimes, a fim de que, uma vez que tenham perdido a esperanca do perdéo,
leve a desconfianca a aqueles que ndo pode manter constantemente no
pecado [...]**.

Tais palavras mostram-nos, ao mesmo tempo, a perdicdo dos que cometem
crimes sem se arrependerem posteriormente, ndo acreditando na misericérdia de
Deus para com seus pecados'#®. Estes, segundo Isidoro, pecam ainda mais por cair
nas amarras diabdlicas que levam ao desespero e os afastam da peniténcia e do
perddo. Essa sentenca encontra sua conclusdo no capitulo XV, Os que sao

abandonados por Deus, pois “aqueles que desprezam os mandamentos do Senhor,

! France Quere mostra-nos que: “O cristianismo certamente ndo inventou a consciéncia nem a

culpabilidade, nem aquela prodigiosa dinamica da alma que sempre faz esfor¢co para além de si
mesma. Mas ele mobilizou as forcas do ser num projeto sem precedentes. A existéncia torna-se o
teatro de um combate ininterrupto entre o amor de Cristo e aquilo que doravante se chama pecado”.
QUERE, France. Lés Peres apostoliques. Paris: Seuil, 1980, p.30.

2 Sent, I, 5, 5.

% |dem, Ibidem.

1% Sent, 11, 7, 9. Mais adiante, no capitulo X do mesmo livro, Isidoro da exemplos das conversdes
deficientes.

> Sent, 11, 14, 2-3.

18 sent, 11, 17, 2-3. Segundo Isidoro sdo quatro as formas de se cometer pecado no coragéo: por
sugestdo demoniaca, por deleite carnal, por consentimento da vontade, por justificacdo da soberba.
E os pecados sédo motivados por trés razdes: pela ignorancia, pela debilidade e pela malicia.;
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logo se afastam de Deus, deles se apoderam os espiritos malignos, que ademais os
»147

induzem a fazer o mal

Tendo em vista o poder do pecado sobre o homem e observando
principalmente as consequéncias danosas que partem dessa ac¢éao, Isidoro comeca a
enumerar em suas Sentencas as mais diversas formas como o Diabo pode agir
sobre o homem. A sentenca que inicia o capitulo XXIII, intitulado O costume de

pecar, é clara: “E melhor evitar o pecado do que corrigi-lo"**®

149

, pois o pecado
acontece das mais diversas formas — no pensamento~", pelas sensacdes e sentidos
carnais™® — e, dessa forma, podem-se desmembrar nos pecados propriamente ditos.

Tratando sobre a luta entre as virtudes contra os vicios, no capitulo XXXVII,
Isidoro comeca a elencar os piores vicios que o homem pode desenvolver. Estes o
aproximam do Diabo ou s&o causa da acao diabdlica, numa tentativa de afasta-lo
cada vez mais da graca e do perddo divino. O primeiro vicio tratado por Isidoro é a
soberba, que causou a queda do Diabo da morada celeste e originou todos os
outros vicios™. Muitas vezes, segundo o bispo de Sevilha, o cristdo tentado pelo

Diabo cai no pecado da fornicac&o™?

, primeiramente exaltando seu animo com a
soberba e corrompendo sua carne com a luxtria*®*.

Isidoro ainda trata da avareza em seu capitulo XLI, que, de seu ponto de
vista, € o mais funesto de todos os pecados: “[...] a avareza é a méae de todos 0s

»154

crimes e “aqueles que ardem pelo desejo de ambicdo estdo sobre o sopro da

inspiracdo diabdlica®™. Ademais, mostra-nos que o primeiro incentivo a
concupiscéncia encontra-se na comida, pois a primeira causa da luxdria é a

saciedade na comida e “aquele que celebra inUmeras festas, vire seu olhar até o

" Sent, Il 15, 4.

Y8 sent, II, 23, 1.

9 Sent, 11, 25, 5. Pois 0s torpes pensamentos que nos assaltam séo culpa do deménio.

%0 sent, 11, 28, 2. Sem duvida, os estranhos sdo os espiritos imundos que se introduzem na alma
através dos sentidos carnais como através de portas e a escravizam através de sua adulagao.

1 sent, 11, 28, 6-7. Por causa da soberba, o Diabo foi privado da felicidade celeste. Assim, pois, 0s
gue se exaltam por suas virtudes imitam o Diabo. Como a soberba é a origem de todos os vicios, é
também a ruina de todas as virtudes

2 sent, II, 29, 1-5.

%% Sent, 11, 29, 20-23. Entre os sete vicios a fornicacao é o crime mais grave [...] O Diabo escraviza a
linhagem humana pela mais pela luxuria que pelos restantes vicios [...] Os dembnios sabem que a
castidade constitui a formosura da alma e que por ela iguala 0 homem a dignidade angélica.

> sent, I, 41, 3-4.

%> sent, II, 41, 10.
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suplicio do rico queimando no Inferno, que tem ali, entre as chamas, tanta escassez
quanto havia sido a abundancia de comida™®°.

A formula proposta por Isidoro para afastar o bom cristdo do pecado, dos
vicios e da tentacdo demoniaca encontra-se na abstinéncia e no jejum, pois estes

constituem-se em armas eficazes frente as tenta¢des diabdlicas:

Os jejuns acompanhados de boas obras sdo agradaveis a Deus. Mas 0s
gue se privam de alimento e fazem o mal, imitam os deménios, que nunca
tem comida, mas sempre iniquidade. Aquele, portanto, que se abstém das
mas ag¢Oes e da ambicdo mundana, se priva dos banquetes retamente™’.

Adentrando a ultima parte das Sentencas, o Livro Ill, vemos que este se
caracteriza, dentro de seu carater ascético-moral, como uma orientacdo mais
pratica, e muitos de seus capitulos tém uma ressonancia eminentemente social. Nos
primeiros capitulos, Isidoro escreve sobre Os castigos de Deus, o Duplo castigo de
Deus e A tolerancia do castigo divino, mostrando como Ele trata os castigos
perpetrados contra os eleitos e contra os impios, explicando qual o motivo para a
punicao tanto daqueles que o louvam quanto daqueles que o depreciam.

Citando palavras da Sagrada Escritura, o prelado mostra que Deus tem seus
motivos para punir os eleitos como uma forma de encaminhé-los, posteriormente, a

felicidade eterna. Observemos:

Freqiientemente, Deus aflige 0 homem antes de pecar para que néo faca o
mal, como no caso de Paulo, que, por excitacdo do anjo de Satanas, sofria
os incentivos da carne. Mas também o aflige depois do pecado para que se
corrija, como aquele de quem fala o apdstolo que foi entre%ue a Satanas
para a ruina da carne, a fim de que o espirito estivesse salvo™®.

Segundo o prelado, aquele que se vé atormentado em sua alma com
sofrimentos causados pelo Diabo ndo se encontra afastado de Cristo por sofrer tais
perturbacdes. Pelo contrario, deve sentir-se mais proximo Dele, pois, enquanto sofre
esses males e ndo acusa Deus, oferece-lhe louvores. Tal justificativa encontra-se no
V capitulo, intitulado As tentagfes do Diabo: “O Diabo néo tenta os eleitos mais do
que lhe permite a vontade de Deus. Mas com a tentacdo ajuda o progresso dos

santos =°. Deus controla o poder e a tentacéo diabdlica nas palavras de Isidoro, mas

¢ Sent, 1, 42, 8.

" Sent, Il, 44, 8.

iz: Sent, lll, 2, 4. As passagens da Sagrada Escritura citadas sdo: 2 Cor 12, 7; 1 Cor 5, 5.
Sent, Ill, 5, 3-4.



159

o inimigo da humanidade usa de diversos artificios para corromper principalmente os
santos, fingindo-se ser um anjo de luz, de bondade®.
Em contrapartida, ndo somente nas boas acdes ou na feicdo angelical reside

o Diabo, este pode travestir-se de diversas formas:

O Diabo é terrivel aos olhos dos homens carnais, mas para os olhos dos
eleitos o terror que ele inspira é depreciavel. Os incrédulos o temem como
um ledo, os de fé robusta o depreciam como um verme. [...] O diabo &, de
fato, uma serpente escorregadia, que, se ndo combatemos na cabecga, a
saber, na primeira sugestéo, penetra inteiramente, e ao nos dar-nos conta,
no intimo do corag&o*".

O Diabo pode tentar o homem das mais diversas maneiras. Isidoro alerta que
os demdnios podem atormentar os sonhos'®* dos homens ameacando-0os com os
horriveis suplicios do Inferno, enganando-os com esperancas e promessas de
felicidade ou atacando-os com violéncia enquanto dormem*®®. Assim, néo se pode
depositar total confianga nos sonhos, pois Satanas, transfigurado em anjo de luz,
pode enganar o incauto, enganando-o com qualquer fraude ilusoéria.

No capitulo intitulado Os que por amor ao mundo se apartam de Deus, Isidoro
trata do perigo que o apego ao mundo oferece, pois aqueles que se afastam de
Deus a fim de se entregarem as coisas mundanas estdo entregues ao poder do
Diabo. O servo de Deus deve guardar-se das ciladas do Diabo, sempre impostor, e
empregar uma maior cautela nas boas obras, ndo as fazendo para se vangloriar,
porque, se assim o fizer, perdera todos os méritos que havia conseguido com sua
retitude®. O apego ao mundo leva os homens a Inveja, titulo do capitulo XXV, no
gual se Ié que os invejosos sdo membros do Diabo, cuja inveja introduziu a morte na

terra. Isidoro, citando JO, argumenta que: “[...] enquanto o Diabo sentiu inveja por

% sent, 11, 5, 9-10.

'* sent, IIl, 5, 13-14.

182 segundo Jacques Le Goff um dos principais aspectos da heranca onirica biblica ativa na Idade
Média sao : Um conjunto de sonhos assustadores, acompanhados de manifestacdes corporais e
psiquicas, angustias e temores. Eles alimentam um capitulo importante da antropologia histérica dos
sonhos: o sonho do medo. LE GOFF, J. Sonhos.In: LE GOFF, J. e SCHIMITT, J-C. (coord.).
Dicionario teméatico do Ocidente Medieval, Volume I . Bauru : Edusc, 2002, p.512.

' Sent, 1ll, 6, 1-2; 4-5; 8.

1% Sent, 11, 22, 8-9. Seguindo as Sagradas Escrituras vemos que Jesus ja afirmara que seu reino
nao era deste mundo (Jo. 18,36), e 0 mundo o odeia (Jo. 15,18). Assim como identificard o demdnio
como o principe deste mundo (Jo. 14,30). A oposicdo do cristdo ao mundo parece enfatica e
necessaria a Jodo, que afirmara que quem ama o mundo ndo ama a Deus, pois “[...] tudo o que ha
no mundo — a concupiscéncia da carne, a concupiscéncia dos olhos e o orgulho da riqueza — nédo
vem do Pai, mas do mundo. Ora, 0 mundo passa com suas concupiscéncias; mas o0 que faz a
vontade de Deus permanece eternamente [...]" (1 Jo.2, 15-17).
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sua prosperidade, lhe promoveu desgracgas; mas, quando acreditou poder derrubar-
lhe, entdo se acrescentaram os méritos daquele e brilhou com maior esplendor o
exemplo de sua paciéncia™ .

No capitulo XXXIII, intitulado Os propdsitos da Igreja, Isidoro é claro em suas

palavras ao tratar da acdo de Satanas contra os membros da Igreja:

Com multiplos enganos surpreende Satanas a aqueles que, destacando por
sua probidade de vida e discricdo, ndo querem dirigir e aproveitar dos
demais; quando se impde a cura de almas, a rejeitam, pensando que é mais
prudente levar uma vida tranquila que aplicar-se ao proveito das almas.
Decisdo que tomam, ndo obstante, enganados pelas argucias do Diabo, que
os ilude sob a aparéncia do bem, afim de que, enquanto os afasta do
ministério pastoral, ndo aproveitem de modo algum a quem poderiam

instruir com palavras e exemplos*®.

No ultimo capitulo, intitulado A Morte, Isidoro mostra claramente o que
acontece no momento da morte, alertando para que o bom cristdo esteja preparado,

para nao cair nas maos do Diabo:

O desconhecimento de quando a morte ha de vir nos deixa inseguros, e no
momento que um néo cré que vai morrer desaparece. Assim cada um deve
trabalhar para ndo ser arrebatado em meio a iniqiiidade, e termine sua vida
no pecado. Porque o Diabo sedutor se esforca em arrastar ao tormento a
guem na vida inflama para o vicio quando morrem de repente. [...] aos
homens malvados os recebem os anjos rebeldes, a fim de ser seus
executores no tormento 0os mesmos que foram seus conselheiros no
vicio®’.

Como podemos observar no livro das Sentencgas de Isidoro, 0 combate entre
virtudes e vicios permeia toda sua obra e, estes ultimos levam ao pecado e a
associacdo com o Diabo. Como nos mostra Sérgio Alberto Feldman, a sexualidade &
tolerada com severas restricoes: serve apenas para a reproducao. Deve ser contida
e reprimida’®®. O corpo deve ser entendido como o templo de Deus. O Diabo, para
Isidoro, € um ser que tenta desviar o homem do caminho da retitude crista tentando
leva-lo ao pecado, porém quem envia o pecado para corrigir os cristdos antes da
morte é o préprio Deus, com o intuito de guiar, punir e alertar os cristdos sobre o

tormento eterno no Inferno. Assim, os pecados mais culpaveis por Isidoro séo: a

% sent, Ill, 25, 7. Jo 1: 6-22; 2 : 1-10.

% sent, 11, 33, 2.

*" sent, IIl, 62, 4; 11.

18 FELDMAN, Sérgio A. De pugna virtutum adversus vitia: os pecados capitais na obra de Isidoro de
Sevilha. In: Acta Scientiarum. Education: Maringa, v. 32, n. 2, 2010, p.185.
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soberba, pela qual Satanas caira junto com seus seguidores, e a luxuria, que suja a
alma humana, levando-a a perdicao.

O segundo trabalho de Isidoro que merece grande atencédo, tanto pela sua
erudicdo quanto pelo seu legado cultural, é o livro das Etimologias. Escrito entre 0os
anos de 615 e 630, através das teses filosoficas sobre o valor da etimologia, de
acordo com Jacques Fontaine, herdou o prelado a convicgado fundamental de que as
palavras, por sua origem, podem levar ao conhecimento das coisas que
designam®®. José O. Reta e Manuel C. Diaz y Diaz mostram que nessa vasta
enciclopédia encontram-se reunidos todos os campos do saber antigo explicados
mediante a justificacdo dos termos que os designam®’®. Por isso, como explicam os
autores, a obra constitui uma espécie de explicacdo por procedimentos linguisticos
do que existe, servindo como uma forma de conhecer melhor o universo e como
recurso profundo para uma correta e completa inteligéncia dos textos antigos em
que os vocabulos aparecem*’*.

A primeira passagem referente ao Diabo nas Etimologias encontra-se no Livro
lll, Acerca da Matematica, em que Isidoro versa sobre o nome dos astros e dos
planetas, mostrando que Deus criou todo o firmamento, e sobre como 0s romanos

nomearam seus deuses a partir desta perspectiva errénea:

Os romanos consagraram-nos com 0s nomes de seus deuses, ou seja,
Japiter, Saturno, Marte, Vénus e Mercurio. Enganados e desejando
enganar, aqueles que buscavam conseguir algo segundo seus desejos e
tratando de adular os deuses, apontavam as estrelas do céu dizendo que tal
estrela era Jupiter e outra Mercurio. Assim se concebeu esta crenca propria
da v%iglade. O diabo refor¢cou essa crenca errbnea, e Cristo a expulsou da
terra™"“.

A posicao do prelado € clara nessa passagem: 0s romanos cultuavam seus
deuses (planetas) que foram obra de Deus, dando-lhes nomes, crenca que foi
reforcada pelo poder diabdlico.

A proxima passagem encontra-se no Livro VI, Dos livros e Oficios
Eclesiasticos, cujo primeiro capitulo versa sobre o Antigo e Novo Testamentos. O

Antigo Testamento teria recebido esse nome, pois “ao aparecer o Novo, cessou sua

%9 EONTAINE, Jacques. op.cit., p. 203.

% |SIDORO DE SEVILHA. Etymologiarum. Edicion bilingle (latim-espanhol) de J. © Reta e M. A. M.
Casquero, com introducién de Manuel C. Diaz e Diaz. Madrid: BAC, 2004, p. 167.

% | dem, Ibidem, p. 167.

72 Etym 11, 71, 21.
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vigéncia™’®. Isidoro explica que o total dos livros que integram um e outro é

caracterizado de trés formas:

O da historia, o dos costumes e o das alegorias. Cada um destes trés é, por
sua vez, suscetivel de multiplas subdivisdes; por exemplo: o que é feito ou
dito por Deus, por anjos, ou por seres humanos; o que € proclamado pelos
profetas a respeito de Cristo e seu corpo; sobre o diabo e seus membros,
sobre os antigos e 0s novos povos, sobre o mundo atual, do reino futuro e
do juizo*™.

No mesmo capitulo, Isidoro explica a raiz da palavra grega exorcismo, cujo

significado em latim é conjuracdo, ou palavra de repreensédo contra o diabo, para

que este se afaste’”. Isso é um exorcismo, conclui Isidoro:

[...] repreenséo, langcar um feitico contra o diabo. Por isso, & necessario
saber que as criangas ndo sdo exorcizadas ou se langa um sopro
conjurante contra uma criatura de Deus, mas sim sobre todos aqueles que
nascem com o pecado, porque ele é o primeiro dos pecadores”e.

E na sequéncia, sobre como se redimir dos pecados ja cometidos, Isidoro fala
da peniténcia, pois 0 homem ao pratici-la impde uma punigcdo ao mal que tinha
cometido. Ademais, a perfeita peniténcia consiste em “lamentar os pecados
passados e nao consentir outros no futuro. Este ultimo é semelhante a uma fonte, de

7

maneira que, se por causalidade, algum pecado & cometido, se lava com sua
»nl77

penitencia

No Livro VI, Acerca de Deus, dos anjos e dos fiéis, Isidoro fala a respeito de
Deus, dando énfase principalmente na santissima trindade, distinguindo qual o papel
gue cabe a cada uma das trés figuras, Pai, Filho e Espirito Santo. Enfatiza o ultimo,

citando passagens do Novo Testamento:

Nos livros Evangélicos se declara expressamente que o Espirito Santo € o
Dedo de Deus. Assim um dos evangelistas disse: expulsou os demdnios o
Dedo de Deus (Lc 11: 20). E outro disse assim referindo-se ao mesmo:
Expulsou os demédnios no Espirito de Deus (Mt 12: 28). Com o Dedo de

Deus foi escrita a lei [...]178.

8 Etym VI, 1, 1.
7% Etym VI, 1, 11.
7% Etym VI, 19, 55.
78 Etym VI, 19, 56.
Y7 Etym VI, 19, 72.
78 Etym VII, 3, 21.
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Nesse mesmo capitulo, relembrando os dias do filho na terra, o prelado trata
dos outros nomes que aparecem no Evangelho como Maria, Lazaro, Madalena,
Marta, entre outros. Mas o que nos chama a atencéo é o significado de Barrabas,
que se interpreta como “filho do mestre daqueles, sem duvida alguma do mestre dos

7

judeus, que é o Diabo, promotor de homicidios, que até o dia de hoje continua

»l79

reinando entre eles™"”. Continuando, ao falar sobre a Igreja e as seitas, Isidoro trata

da etimologia da palavra patricio, pois “Um tal Patricio deu seu nome aos
patricianos, que asseveram que a substancia carnal humana é obra do Diabo™®,
tratando dos mais altos cargos ocupados pelos romanos que, por sua vez, do ponto
de vista cristdo, cultuavam deuses pagaos.

Completando tal raciocinio no capitulo XlI, Sobre o Deus dos gentios, Isidoro
mostra que 0s deuses pagaos eram pessoas que morreram e passaram a ser
veneradas pelas pessoas como deuses, de acordo com o mérito de cada um*’. Ao
falar da idolatria, mostra o erro latino ao interpretar a palavra idolo, pois “[...] alguns
latinos, pouco conhecedores do grego, sustentam erroneamente que ‘idolo’ tomou
seu nome de ‘dolo’, porque o Diabo apresentou a criatura seu culto de nome
divino™®. Acrescenta, ainda, o prelado que os deménios foram assim chamados
pelos gregos pois conheciam e haviam experimentado as coisas: “[...] estes em sua
natureza gozam de um corpo etéreo, mas antes de sua rebeldia desfrutavam de
corpos celestes, séo estes 0s anjos prevaricadores cujo principe é o Diabo™®3,

Por sua vez, Diabo em hebreu, quer dizer “aquele que se precipita para baixo”
e Diabo, termo grego, significa acusador, pois denuncia ele mesmo a Deus o0s
crimes que incitou a cometer, ou porque imputa crimes falsos aos inocentes
eleitos'®. Satanas quer dizer, em latim, o adversario, o transgressor, pois “é inimigo
da verdade e dedica a todo o momento seu empenho em impor dificuldades as

»185

virtudes dos santos™"°, e chama-se de Anticristo aquele que se colocara contra

79 Etym VI, 10, 10.

180 Etym VIII, 5, 48.

81 Etym Vil 11, 1.

182 Etym VIII, 11:14.

183 Etym VIII, 11: 15-18. Isidoro explica que uma vez em que os demdnios foram transformados em
seres etéreos nao se permitiu a eles ocupar os espacos mais puros do ar, relegando-os aos mais
tenebrosos, que servem de prisédo, até que chegue o dia do juizo.

184 Etym VIII, 11:18.

185 Etym VIII, 11:19.
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Cristo e tera como tarefa “reparar o templo de Jerusalém e restaurar todas as
ceriménias da antiga lei”.*®°

No Livro IX, Acerca das linguas, povos, reinos, milicia, cidade e parentesco,
Isidoro volta a relacionar os judeus ao Diabo. No capitulo intitulado Sobre as
afinidades e graus de parentesco, o prelado afirma que por quatro motivos se recebe
o nome de filhos: pela natureza, pela imitagdo, por ado¢édo e por doutrina. Como
exemplo, Isidoro cita os judeus, que, por natureza, se dizem filhos de Abrado, e os
gentios, que imitam a fé de Abrado e de quem fala o Evangelho: “Poderoso € Deus
para fazer destas pedras filhos de Abrado”; ou como quando o Senhor diz que esses
mesmos judeus sao os filhos do Diabo, de quem eles ndo nascem, mas a quem eles
imitaram®®’.

Também relaciona os deuses gregos ao deménio no capitulo XVIII, Acerca da
guerra e dos jogos. Tratando das bigas e seu poder em vencer as batalhas, Isidoro
afirma que Erictonio “era, como dizem as lendas, o filho de Minerva e Vulcano,
nascido a partir da evidéncia de luxdria de Vulcano derramado sobre a terra, como
um pressagio demoniaco, ou melhor, como o préprio deménio™®. Faz, ainda, uma

dura critica aos espetaculos circenses, associando-os ao demonio:

E assim neste espetaculo, ao estarem os cavalos consagrados aos cultos
dos deuses e dos elementos do mundo, estdo, sem divida alguma a dar
veneracdo a estes mesmos deuses e elementos. Assim deves dar conta,
cristdo, para o fato de que divindades imundas possuirem o circo. Por esta
razdo aquele lugar, que muitos dos espiritos de Satanas tém assombrado,
vai seiggestranho para vocé, pois todo ele esta repleto do Diabo e de seus
anjos .

E, completando sua posicdo acerca dos espetaculos circenses, na ultima
passagem sobre o diabo nas Etimologias, Isidoro é enfatico em suas palavras:

Estes espetaculos de crueldade e a contemplacdo destas vaidades foram
estabelecidas ndo s6 pela ma inclinacdo dos homens, mas sim ademais por
ordem dos demdnios. Por semelhantes motivos ndo deve o cristédo ter
relacdo alguma com a loucura circense, com a frivolidade do teatro, com a
crueldade do anfiteatro, com o sanguindario espetaculo da arena nem com a
luxtria dos jogos. Pois aquele que assiste a semelhantes espetaculos nega
a Deus; e prevarica de sua fé aquele que mais uma vez sente a for%a do

gue renunciou no Batismo, isto €, o diabo, suas pompas e suas obras™®.

188 Etym VIII, 11:22.
87 Etym 1X, 5:15.
188 Etym XVIII, 34: 2.
189 Etym XVIII, 41: 3.
190 Etym XVIII, 59.
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Como podemos ver, as palavras de Isidoro, tanto nas Sentencas quanto nas
Etimologias, séo influenciadas diretamente pelo papa Gregério, o Grande, (590-604),
um dos escritores mais notorios do periodo e um grande transmissor de ideias

monasticas e teolégicas do Oriente para o Ocidente'®*,

A demonologia de
Greg6rio™®?, por sua vez, estava baseada nos padres da Igreja, por causa de sua
grande influéncia, fixada na visdo e no pensamento medieval*®®. A ideia de Isidoro
de hierarquia entre os anjos veio principalmente de Gregorio, concordando que o
Diabo, antes da queda, era o senhor de todos 0s anjos, visao que insinuou um posto
firme contra o dualismo que o considerava independente de Deus.

A posicao de Gregorio é a de que o0 anjo caido ndo pode ter sido trabalho de
Deus, porgue nada na sua natureza € inclinado para a maldade. Assim, a posi¢cao
defendida pelo papa era a de que Satans caiu no comeco do mundo, antes e
depois da criagdo da humanidade, e que o pecado dele consistia em orgulho e
inveja de Deus. A inveja do homem, que o levou a tentar Adao e Eva, surgiu depois
de sua inveja de Deus™*.

Se o demobnio tem multiplos nomes e formas fisicas, segundo Gregoério, pode
aparecer das mais diferentes formas'®. Hernan Garéfalo pontua tais aparicdes nos
didlogos de Gregério assinalando que o Diabo pode aparecer como um ser horrivel
envolto em chamas, lancando fogo pela boca e pelos olhos, uma ave pequena e
negra, uma serpente, também podendo ter um aspecto mouro, de espiritos
espantosos e horrivelmente negros, de um dragdo ou mesmo de um peregrino, iSso
para citar somente as principais aparicbes*°.

Seguindo o pensamento gregoriano, vemos em Isidoro a mesma ideia de que
o Diabo nem sempre € derrotado, pois atua em nome de Deus. Assim, as aparicdes

nao acontecem somente aos cristdos que seguem a doutrina com retitude, mas

191 RUSSEL, Jeffrey Burton. Lucifer. O diabo na Idade Média. Sdo Paulo: Madras, 2003, p.87.

192 As duas principais obras de Gregério que tratam sobre o Diabo sdo a Moralia em J6 e os
Didlogos. GODDING, R, Bibliografia di Gregorio Magno (1890/1989). Roma: Citta Nuova Editrice,
1990.

198 RUSSEL, op.cit., p. 88.

19 EVANS, J. M. Paradise lost and Genesis tradition. Oxford, 1968, p. 83.

1% GREGORIO. Dialogues. Paris: Cerf, 1980.

1% GAROFALO, Hernan. Aves Nifios e llusiones. Las representaciones del demonio en los dialogos
de Gregorio Magno ( siglos VI-VII). In: GUIANCE, Ariel (Ed.) Entre el Cielo y la Tierra. Escatologia y
sociedad en el mundo medieval. Buenos Aires: CONICET- Instituto Multidisciplinario de Historia y
Ciencias Humanas, 2009, p. 136.
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também aos pecadores'®’. A esses Ultimos, como assinala Ariel Guiance, a vis&o
ocorreria nos derradeiros momentos de suas vidas'®®. Gregério considerava o Diabo
um rebelde, juntamente com 0s anjos que decidiram segui-lo, afastado da graca de
Deus, 0 que garantiu sua condenacao eterna, e seus feitos seriam a evidéncia de
sua degradac&o™®.

Podemos, nestas breves linhas, asseverar que Gregdério Magno teve um
papel fundamental em mostrar e transmitir em suas obras, principalmente nos
Didlogos, uma compreensdo da acdo demoniaca que conduzisse 0 povo cristdo
para caminho da graca de Deus. Corroborando tal posi¢cao, Garéfalo demonstra que
o Diabo é, na obra de Grego6rio, “um personagem sutil e terrivel, sombrio, mas
implacavel na hora de cumprir sua misséao, rebelde por ter sofrido as maiores
humilhacbes como castigo por desafiar Deus e estando pronto permanentemente
para arrastar outros para a mesma queda”?®.

Javier Arce explica de maneira pontual qual pode ser a justificativa para tais
pensamentos. Segundo o autor, uma seérie de calamidades ocorridas nos séculos VI
e VIl sdo relatadas pelos escritores que, aléem de mencionar as batalhas e guerras
entre reis, frequentemente também tratam de catéstrofes naturais e sobrenaturais,
costume que responde a uma tradicdo apocaliptica da historiografia crista
representada por sinais e pressagios de um mundo perto do fim?*. O sobrenatural,
os eclipses, os terremotos, as pragas, as enfermidades e as inundacfes sao,
portanto, um aviso para os ouvintes e leitores a fim de que estejam preparados®®?.
Dessa maneira, resta-nos analisar a obra daquele que é considerado ultimo grande

bispo da cidade de Toledo, Julido, que aborda diretamente a escatologia visigoda.

97 1dem, Ibidem, p. 137.

1% GUIANCE, Ariel. Los discursos sobre La muerte em La Castilla Medieval ( siglos VII-XV).
Valladolid: Junta de Castilla y Leon, 1998, p. 161 e ss.

199 GAROFALO, H. Op.Cit. p. 142.

29 |dem, Ibidem, p. 143.

201 ARCE, Javier. Los visigodos em Hispania ( 507-711). Madrid: Marcial Pons Historia, 2011, p. 185.
292 |dem, Ibidem, p. 185.
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3.3. Julido de Toledo

Julido de Toledo (642-690) € considerado o ultimo dos grandes tedlogos do
século VII na Hispania®®, conhecido gracas ao elogio escrito por seu discipulo e
sucessor Felix de Toledo, obra em que é descrito como alguém de caréater enérgico,
preocupado com a ideia de unidade da Igreja na Hispania. Julido participou
ativamente dos concilios XllI, Xlll, XIV e XV de Toledo e, sendo conhecedor de
Isidoro e Gregorio, tornou-se um dos escritores mais fecundos da escola toledana®®*.

Em sua breve biografia®®

sdo descritos, mesmo que brevemente, 0os mais
importantes estagios da vida de Julido e suas principais obras. Essa biografia ilustra
a importancia que Felix dava aos trabalhos literarios do bispo e tedlogo de Toledo,
expressando admiracdo pelo seu ministério pastoral na capital do reino®®.

Porém, a principal obra escrita por Julido é o Prognosticum Futuri Saeculi,
trabalho teoldgico voltado para o entendimento da escatologia cristd. Escrito por
volta de 688, nele podemos ver uma juncdo das concepcdes escatoldgicas
discutidas no periodo da Antiguidade Tardia e os trabalhos classicos dos Padres da
Igreja, sendo difundo posteriormente por diversos lugares da Europa Medieval®’.
Dessa maneira, o trabalho de Julido é considerado o primeiro tratado de escatologia
cristd na forma de uma completa e sistematica sintese, reunindo a tradig&do patristica
relacionada a temas escatolégicos, conectados por um sistematico caminho, e
adicionando um conjunto de conclusfes racionais de significado notavel no nivel
metodolégico e teoldgico®®.

Dessa forma, trabalho de Julido tem uma estrutura interna logica. Ele deriva
de um projeto teolégico que é o resultado de um dialogo®®® que organiza a escolha
dos assuntos escatolégicos a serem tratados de uma forma teoldgica. E também um
trabalho que exigiu uma edicdo dedicada, com uma nova metodologia, calcada nos

textos dos Padres da Igreja, considerando as verdades escatoldégicas como uma

23 JULIAN OF TOLEDO. Prognosticum futuri saeculi. Foreknowledge of the world to come.
Translated, edited, and introduced by Tommaso Stancati. Ancient Christian writers 63. New Jersey:
The Newman Press And Paulist Press, 2010, p. ix

204 CUEVAS, E; DEL VAL, Domingues. San Julian de Toledo. In: Patrologia Espanhola, 42ed. Madrid:
1956, p. 115.

2% sancti Juliani Toledani Episcopi vita. PL Migne, Cols 444-452.

2% STANCATI, T. In: Julian of Toledo. op.cit., pp. 34-35.

27 |dem, Ibidem, p.165.

2% |hidem, p. 166.

299 Djalogo com o bispo de Barcelona Idalio, que estava presente no XV Concilio de Toledo de 688.
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dimensdo fundamental da teologia e da antropologia cristd®®. O Prognosticum é
uma obra dividida em trés livros, voltada para fins teoldgicos, cientificos e pastorais
que busca reproduzir certa doutrina em escatologia e que usa todos 0S meios,
incluindo a retérica como arte ou método de persuasédo, para difundir as verdades
relacionadas com realidades escatoldgicas, conforme ensinadas pelos Pais da Igreja
e pelo magistério pastoral dos bispos do século VII**.

Havia um interesse especial na reflexdo sobre o que seria precisamente o
estado das almas, tanto no tempo como no espaco, durante o tempo entre a morte
do ser humano, a Parusia e o Juizo Final**?. Um tempo insignificante, certamente, se
comparado com a eternidade, mas cada vez mais longo em relagdo ao que eram as
expectativas das comunidades cristds. Um periodo, em suma, cuja incansavel
extensdo (entre outros) comecou a despertar cada vez mais a atencdo dos
pensadores da Antiguidade Tardia®*>.

Analisando o Prognosticum de Julido, em seu primeiro Livro, Sobre a origem
da morte humana, no capitulo XIV, intitulado Os cristdos ndo devem temer a morte
corporal, porque o justo vive pela fé, o autor faz a seguinte indagacéo: “Se vocé é
justo, e vive pela fé, se vocé realmente acredita em Deus, por que, ja que vocé esta
prestes a estar com Cristo e esta firme na promessa do Senhor, ndo te abracar a
garantia de que vocé é chamado a Cristo, e se alegra que esta livre do diabo™*?
Nessa passagem, Julido faz uma mencéo indireta a morte da alma, a perdicao
eterna a que alguns podem ser levados ap6s a morte corporal. Assim, os cristaos

deveriam confiar em sua fé em Deus e em Cristo para evitar a “segunda morte” o

219 STANCATI, T. In: Julian of Toledo. op.cit., p. 166.

1 | dem, Ibidem, p. 167.

12 HERRERO, Gregorio Garcia. Notas Sobre el papel del Prognosticum Futuri Saeculi de Julian de
Toledo en la Evolucion de la idea medieval del Purgatorio. In: Espacio y tiempo en la percepcion de
la Antigiedad Tardia. Antig. crist. (Murcia) XXIII, 2006, p. 505.

13 |dem, Ibidem, p. 505. Uma outra obra de Julifo de Toledo o De comprobatione sextae Aetatis (Da
demonstracdo que o mundo encontra-se em sua sexta idade), composto em 686 e dedicado ao rei
Ervigio, € um tratado sobre a polémica anti-judaica, herdeiro, portanto, em grande parte, o De fide
Catholica contra ludaeos de Isidoro de Sevilha, e do Perpétua uirginitate beatae Mariae de
lldefonso Toledo. O trabalho é dividido em trés livros, precedidos por uma oragdo ao Senhor e a
carta dedicatoria ao rei, cujo governo foi caracterizado, entre outras coisas, a sua leis severas contra
os judeus. O titulo do tratado, a partir da prova de que o0 mundo estd em sua sexta idade, faz aluséo
a divisdo Agostiniana referindo-se as seis idades do mundo, correspondente ao seis dias da criacao.
HILLGARTH, J. N., Sancti luliani Toletanae sedis episcopi De comprobatione sextae aetatis libri tres,
Sancti luliani Toletanae sedis episcopi opera. Pars |, Turnhout, Brepols, 1976 (CC SL 115), pp. 141-
212.

214 Prognosticum I, 14.
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gue os levaria ao encontro do Diabo e a exclusdo do mundo divino, de acordo com
as escrituras®®>.

Ainda no primeiro livro, no XV capitulo, intitulado Considera¢gbes de que o
medo da morte pode ser moderado, de modo que devemos abragar ao invés de
temer o dia de nossa vocacdo, e um grande numero de pessoas queridas nos
espera la, Julido, citando Cipriano de Cartago, novamente lanca uma pergunta: “Da
mesma forma, o mesmo doutor acrescenta: o que mais é feito no mundo diariamente
do que uma batalha contra Diabo, cujos dardos e armas estdo em constante
conflito”®? Cipriano, em sua obra De mortalitate, descreve a violenta acdo de
Satanas, que guerreia com dardos e armas contra a Igreja e seus seguidores®*’. A
passagem mostra-nos o mundo em uma constante batalha entre o Bem e o Mal,
uma referéncia ao tempo das perseguicdes aos martires, quando o fim de todas as
coisas estava, na percepcao cristd, muito perto de acontecer. Essa ideia contribui
consideravelmente para prover conforto e a coragem necessarios para os individuos
cristdios em sua luta cotidiana contra o Mal.

Continuando, no capitulo XVI, intitulado Quéo contréria a nossa vontade € a
oracdo do senhor quando nés diariamente oramos para que a vontade de Deus
fosse feita, e ainda, ao mesmo tempo que ndo queremos passar sobre Ele, por
causa do medo persistente de morte, como no histéria do irmdo que estava com
medo de deixar este mundo e para quem Cristo apareceu e repreendeu-o, Julido
lanca outra pergunta aos cristdos: “Por que com freqlientes e repetidas oracdes nés
suplicamos e imploramos que o dia de seu reino chegue logo, se nossos maiores
anseios e mais fortes desejos sdo para servir o Diabo aqui, ao invés do reino de
Cristo"*'®? Essa passagem exorta a vida de um colega de Juli&o, um bispo anénimo,
gue no momento de sua morte viu uma figura sobrenatural, talvez o Senhor, que o
repreendeu sobre sua resisténcia em entregar-se a morte deixando o mundo de
lado?*®. O autor ressalta o qudo dificil é se desapegar dos prazeres do mundo,
dominado pelo Diabo, e entregar-se a morte, 0 que leva os cristdos para além da

efémera vida terrena.

15 3o 11, 25. Disse-lhe Jesus: Eu sou a ressurreicdo e a vida; quem cré em mim, ainda que esteja

morto, vivera.

216 Prognosticum, I, 15.

" STANCATI, T. In: Julian of Toledo, op.cit,, p. 287.
218 Prognosticum, |, 16.

219 STANCATI, T. In: Julian of Toledo, op.cit., p. 290.
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Adentrando o segundo livro do Prognosticum, vemos que este é dedicado a
responder a seguinte pergunta: qual a condi¢cdo das almas dos mortos depois de sua
morte corporal e antes da ressurreicdo final? Tommaso Stancati demonstra que
esse, indubitavelmente, € o mais importante nucleo do trabalho escatolégico de
Julido em sua original contribuicdo, nos niveis escatolégico e histérico, para o
desenvolvimento teolégico e dogmatico da teologia crista?%.

Em seu X capitulo, intitulado Mesmo que as almas que alcangaram algo
menos do que perfeita santidade e partem desta vida nessa condicdo podem um dia
obter o reino com o0s santos, assim mesmo nao estao imediatamente situadas no
reino celeste ao deixar o corpo, Julido cita uma passagem de Juliano Pomerius®?,
mostrando que as almas daqueles que ndo séo perfeitos podem ser purificadas com

os chamados “castigos medicinais”:

Juliano Pomerius diz: Uma vez que a Igreja efetivamente pleiteia aqui
aqueles espiritos que deixam este mundo com uma santidade imperfeita
para ser capaz de ir imediatamente para o paraiso apos a deposicdo de
seus proprios corpos, e ndo viver tdo mal e repreensivelmente ou
perseverar em seus proprios crimes tanto quanto para merecer ser
condenado com o Diabo e seus anjos, uma vez purificado com puni¢cdes de
cura, quando seus corpos atingirem a bendita imortalidade e participarem
do reino celestial, eles permanecerao la sem nada para prejudicar a sua
beatitude®*.

Julido, usando as palavras de Juliano, sublinha a for¢a da Igreja em salvar as
almas daqueles que ndo viveram em plena santidade, afirmando que o sofrimento,
por intercessdo de Deus, os castigos medicinais ou puni¢cdes de cura tém uma
justificativa. Assim, o corpo (carne), do ponto de vista do autor, ndo € de todo mal,
pois foi criado e preenchido por Deus e, desde que purificado, pode livrar a alma,
ascendendo esta ao Paraiso.

Seguindo a mesma ideia, no capitulo XXI, intitulado As almas dos mortos
sofrem o fogo purificador ndo depois, mas antes do juizo final, Julido concorda com

223

Santo Agostinho““®, ao afirmar que o cristdo pode sofrer a punicdo em vida e mesmo

depois da morte:

Pelas quais, e depois de outras consideracdes, 0 mesmo doutor [Santo
Agostinho] diz: Todo aquele que, por isso, deseja escapar punicdes eternas,

220 |dem, Ibidem, p. 296.

221 JULIANOS POMERIUS. De Animae natura dialogus, Lib. VIII.
222 Prognosticum, Il, 10.

228 AGOSTINHO. De civitate Dei. XXI, 26.
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que ele ndo apenas deve ser batizado, mas também santificar-se em Cristo,
assim verdadeiramente passara do diabo para Cristo. Devemos pensar,
sem duvida, que as penas purgatérias acontecerdo antes do final e terrivel
julgamento®*.

Esse capitulo ilustra quando pode acontecer a purificagdo. Ela certamente,
segundo o autor, ocorrera antes do julgamento final, que sera mais rigoroso,
podendo levar o pecador que ndo se purificou a punicado eterna. Assim, vemos a
distincdo temporal com relacdo a punicdo que deve ser aplicada. Antes do
julgamento final, a punicéo é tida como um elemento de salvacdo, da graca divina,
que faz com que o individuo ascenda ao céu, porém, depois do juizo final, a punicédo
lancara a alma do pecador ao Inferno.

No capitulo XXV, intitulado Se as almas dos bem-aventurados se atrevem a
orar por aqueles a quem acreditam serem designados para o inferno, Julido cita

Gregério Magno, que afirma “nds rezamos para nossos inimigos™?®

, pois estes
podem ainda encontrar salvagdo por meio da conversado e da peniténcia, e faz a

seguinte pergunta, baseando-se nas sagradas escrituras:

O que mais, na verdade, pode ser implorado por seus inimigos, se ndo o
gue o apostolo diz: Deus talvez permita que eles se arrependam e cheguem
ao conhecimento da verdade, e que eles possam fugir do la¢co do diabo, em
que & vontade dele estdo presos???°.

Essa questdo de grande importancia levantada por Julido mostra-nos que o
cristdo pode rezar para qualquer pessoa, incluindo seus inimigos, mas nao se pode
rezar para aqueles que ja foram julgados e condenados. Enquanto vivos e antes do
julgamento final, agueles que se entregaram ao pecado e a alianca com o Diabo
ainda podem ser salvos mediante oragéo, peniténcia, puni¢do ou arrependimento.

A penultima passagem em que encontramos o Diabo est4 no terceiro e mais
longo livro, intitulado Na ressurreicao final do corpo, onde o autor trata dos mais
diferentes problemas e mistérios da ressurreicdo final dos mortos. No capitulo
XXXVII, intitulado O justo ndo tera medo de ouvir o castigo, novamente baseando-se

227

em Santo Agostinho®’ e nas Sagradas Escrituras, o autor aborda a questdo da

punicdo eterna: “Portanto, uma vez que o Senhor tenha julgado os impios e 0s

224 Prognosticum, I, 21.

% GREGORIO. Dialogi, IV, 34.
226 prognosticum, Il. 25. A passagem das sagradas escrituras encontra-se em 2 Tim 2, 25-26.
22! AGOSTINHO, Enarratio in Psalmum, XXXV, 5.
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enviado para o fogo eterno, dizendo-lhes: afasta-se de mim para o fogo eterno,

7228 Esse é precisamente o momento do

preparado para o diabo e seus anjos
julgamento final, onde os justos sdo separados dos impios, no evento final da
historia, baseado nos textos biblicos, principalmente os discursos de Jesus no
Evangelho de Mateus e nos salmos.

A Ultima passagem referente ao Diabo encontra-se no capitulo XLIV, intitulado
A recompensa dos escolhidos acontecera depois da danacédo dos impios, no qual,
novamente baseando-se nas Sagradas Escrituras, Julido fala da recompensa dos

eleitos e da danacao dos impios. Vejamos:

[...] e os impios irdo para o castigo eterno, mas os justos para a vida eterna.
No Apocalipse, também, lemos que esta ordem é mantida, onde se
expressa claramente. Em primeiro lugar, na verdade, remete-nos para o
castigo do diabo e todos os seus, e se diz: Entdo a morte e o inferno foram
lancados no lago de fogo.229

Julido, seguindo as Sagradas Escrituras acerca do julgamento de Deus,
mostra-nos a ordem cronoldgica dos acontecimentos, em que, primeiramente, 0s
impios serdo julgados e, em segundo lugar os eleitos, mostrando a preeminéncia
dos escolhidos, pois “[...] a sentenca deve primeiro ser infligida sobre os pecadores,
e depois, as recompensas eternas serdo concedidas aos santos"**°. Por essa razao,
como afirma Stancati, os eleitos sdo mencionados por ultimo, pois para estes esta
assegurada a eternidade no Paraiso®".

Como podemos observar, a figura demoniaca e suas representacdes estao
vivamente presentes tanto na legislacdo candnica e laica visigoda quanto nos
escritos dos mais importantes e influentes bispos da época. Tais observacgoes,
baseadas nos autores e na legislacédo trabalhada, indicam que, em alguns pontos,
0S autores citados baseiam-se em autores da Igreja Primitiva e da Patristica para
tracar seus argumentos a respeito do Diabo e de seus anjos caidos. Agora resta-nos
abordar, como foco do trabalho, a representacdo do Mal nas hagiografias hispano-

visigodas.

228

Prognosticum, I, 37.
229

Prognosticum, lll, 64. As passagens das sagradas escrituras encontram-se em Mt 25, 26; Ap
20,14.

230 Prognosticum, I, 64.

8L STANCATI, T. In: Julian of Toledo, op.cit., p. 354.
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4. O Mal nos relatos hagiograficos hispano-visigodos

4.1. ConsideracOes acerca da Analise Critica do Discurso (ACD)

Como podemos observar até 0 momento, os textos hagiograficos tém seu
inicio ndo no ato de composicado do hagiografo, este diante de sua motivacao para
redigir sua obra, mas sim em uma série de antecipacdes, que se encontram em
elementos muitas vezes presentes fora do plano textual. A primeira antecipacdo €
aguela que contém a interacdo entre o autor e sua audiéncia. As relacdes dessa
complexa intersubjetividade tornam-se mais claras quando entendemos que tais
tipos de narrativas sédo escritas/formuladas com a funcao de cultuar o santo em uma
rede de valores aceitos dentro de uma determinada comunidade, promovendo,
assim, uma coesao social ente o texto e seus ouvintes, pois, se 0s valores presentes
ou a mensagem néo forem comuns aquele lugar ou crenga, ndo tera funcéao.

Assim, a primeira funcdo do texto hagiografico € ensinar a verdade atravées do
principio do exemplo individual, ou seja, a vida do santo. O imperativo pastoral &€
entdo a mais importante antecipacao entre autor e audiéncia. O resultado dessa
énfase na verdade e no exemplo individual diminui em grande medida o aspecto
estético do texto, caracteristica crucial para delimitar a tese central das hagiografias:
o texto ndo tem a funcéo de refletir a habilidade individual do hagiégrafo, mas sim de
fazer parte de uma tradicdo, posicionando uma diferente orientagdo entre autor,
texto, e audiéncia. A segunda antecipacédo, e mais importante, € aquela que une o
autor e sua audiéncia, ou, visto por outro prisma, com foco no texto hagiografico,
como o relato reflete a tradigdo, no caso, os textos da cristandade.

Diante de tais consideracdes, podemos ver que o publico-alvo da hagiografia,
torna-se, de um ponto de vista mais abrangente, o proprio autor do texto, ou, em
outras palavras, o autor faz parte da comunidade, e, consequentemente, a
experiéncia presente na narrativa encontra-se na coletividade. Porém, a tal
afirmativa deve-se somar, em alguns casos, a individualidade do préprio autor, ou
seja, 0 texto ndo serve somente para instruir a comunidade com lugares-comuns
que sdo compreensiveis a ela, mas também para trazer um novo entendimento
sobre a prépria comunidade e o periodo em que se vive.

Em outras palavras, como nos mostra Thomas J. Heffernan, a estética no

texto hagiografico deve ter seu valor diminuido, a arte do texto ndo € designada para
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a reflexdo de habilidades individuais, de virtuosismo, mas como parte de uma
tradicdo que postula uma diferente orientacdo entre autor, texto e audiéncia®?. O
que une autor e sua audiéncia € o quanto o texto reflete a tradicdo que tem seu
locus na comunidade. A natureza dessa complexa relagcédo pode revelar muito sobre
as obras com as quais trabalhamos®*®. Para que possamos abordar a hagiografia do
ponto de vista do discurso e de seu produtor, adotaremos a perspectiva da Analise
do Discurso, mais propriamente, a Analise Critica do Discurso.

Nossa abordagem privilegia a conexdo entre as praticas discursivas e a
estrutura social. Dessa forma, cabe-nos, em um primeiro momento, estabelecer a
distincdo entre linguagem e discurso. O discurso € a linguagem enquanto prética
social determinada por estruturas sociais (as regras e/ou conjuntos de relacbes de
transformac&o organizadas como propriedades dos sistemas sociais)***. Ao aceitar
essa premissa, estamos aceitando também que a estrutura social determina, dessa
forma, as condicdes de producdo e difusdo do discurso®®. Como assinala Lupicinio
IRiguez, o discurso esta determinado por ordens socialmente construidas. Por
ordens de discurso entendemos 0s conjuntos de convencdes associados as
instituicées sociais (assim, tais ordens estéo ideologicamente formadas por relagbes
de poder nas instituicdes sociais e na sociedade como um todo)**®.

A partir disso, & luz da Anélise Critica do Discurso®®’, pode-se estabelecer

uma visao tridimensional do discurso, em que podemos compreender 0 seguinte:

1) O discurso como pratica textual: concepcao do discurso como unidade
linglistica, superior a oracdo, coesa e dotada de coeréncia, construida a
partir de determinados materiais linguisticos, pressupde a explicar as regras
de producédo textual, a forma como o texto é tecido e como adquire a sua
textura; 2) O discurso como pratica discursiva: todo discurso se enquadra
em uma situacdo, em um tempo e espaco determinados e, por esse motivo,
o termo discurso nos refere também uma pratica discursiva que permite a
realizacdo de outras praticas sociais (julgar, classificar, informar); 3) O
discurso como pratica social: relacédo dialética que existe entre as estruturas

%2 HAFFERNAN, Thomas J. Sacred Biography. Saints and their Biographers in the Middle Ages.
New York: Oxford Universitiy Press, 1988, p.18.

2% |dem, Ibidem, p. 19.

2% INIGUEZ, Lupicinio. A Analise do Discurso em Ciéncias Sociais.In: Lupicinio Ifiiguez ( Coord),
Vera Lucia Joscelyne (Trad). Manual de Analise do Discurso em Ciéncias Sociais. Petropolis: Vozes,
2004, p. 149.

2% |dem, Ibidem, p. 149.

2% |bidem, p. 149.

237 A partir de agora usaremos o termo ACD para designar Andlise Critica do Discurso.
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e as relacdes sociais que, se por um lado configuram o discurso, por outro
séo por ele influenciadas, consolidadas ou questionadas”zsg.

Para a analise direta das fontes, utilizaremos o referencial metodoldgico
descrito por Viviane de Melo Rezende e Viviane Ramalho concernente a analise do
discurso:

1. Reflexividade:**,
2. Hegemonia®*.

3. Ideologia (e seus modos de operacéo):**.

3.1. Legitimacao®¥,

3.1.1. Racionalizacdo: a estratégia de legitimacao baseia-se em fundamentos
racionais, na legalidade®**,

3.1.2. Universalizagao: representacdes parciais sao legitimadas por meio de
sua apresentacdo como servindo a interesses gerais®**.

3.1.3. Narrativizacdo: a legitimacdo se constroi por meio da recorréncia a
histérias que buscam no passado a legitimac&o do presente®**.

3.2 Dissimulac&o:**°.

3.3 Unificacdo:**’.

3.4 Fragmentacao:**2,

% MARTIN ROJO, Luisa. A fronteira interior andlise critica do discurso: um exemplo sobre o racismo

In: Lupicinio Ifiguez ( Coord), Vera Lucia Joscelyne (Trad). Manual de Andlise do Discurso em
Ciéncias Sociais. Petropolis:Vozes, 2004, pp. 212-16.

?% REZENDE, Viviane Melo; RAMALHO, Viviane. Analise do Discurso Critica. Sd0 Paulo: Contexto,
2009, p.34. refere-se a possibilidade de os sujeitos construirem ativamente suas autoidentidades, em
construcOes reflexivas de sua atividade na vida social Dessa forma identidades sdo construidas e/ou
contestadas no discurso

249 |dem, Ibidem, p.43. : é caracterizada como o dominio exercido pelo poder de um grupo sobre os
demais, baseado mais no consenso que no uso da forca. A dominacgdo, entretanto sempre esta em
equilibrio instavel, dai a nocao de luta hegeménica como foco de luta sobre pontos de instabilidade
em relacdes hegeménicas

1 |bidem, p.49. é hegemoOnica, no sentido que ela necessariamente serve para estabelecer e
sustentar relacdes de dominacao e, por isso, serve para reproduzir a ordem social que favorece
individuos e grupos dominantes

22 |bidem, p.49. estabelece e sustenta relacdes de dominacdo pelo fato de serem apresentadas
como justas e dignas de apoio

23 |bidem, p.50.

24 |bidem, p.50.

25 |bidem, p.50.

*lpidem, p.50. estabelece e sustenta relacdes de dominacdo por meio de sua negacdo ou
ofuscacao (pode ser realizada por construcdes simbodlicas de deslocamento, eufemizacéo e tropo

7 |bidem, p.51. € o modus operandi da ideologia pelo qual as relagbes de dominagdo podem ser
estabelecidas ou sustentadas pela construcao simbdlica da unidade. Compreendem duas estratégias
de construcdo simbdlica: a padronizacdo ( adocdo de um referencial padrdo partilhado) e
simbolizacéo (construcéo de simbolos de identificacdo coletiva)

8 |bidem, p.51. as relacdes de dominacdo podem ser sustentadas por meio da segmentacdo de
individuos e grupos que, se unidos, poderiam construir obstaculos a manutencdo do poder. Duas
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3.5 Reificacdo:**,
3.5.1. Naturalizag&o: uma criacdo social é tratada como se fosse natural®®;
3.5.2. Eternalizacdo: estratégia por meio da qual fendmenos histéricos séo
retratados como permanentes®*.
3.5.3. Nominalizacdo e passivagéo: possibilitam o apagamento de atores e

acbes®?.

Como apoio ao referencial metodologico proposto, utilizaremos também, no
que tange a ACD, a abordagem proposta por Martin Rojo com relacdo a analise da
construgcdo discursiva das acOes e das representacbes sociais, nas acdes e
estratégias discursivas que se concentram em:

1) Construcédo de representacdes dos atores sociais: para seu estudo sao
analisados, antes de tudo, as formas de designacgao, os atributos e acbes que lhe
sdo atribuidos, assim como a producdo de dindmicas de oposi¢cado e polarizacao
entre 0s grupos sociais (“n0s” ante “eles”). Compreende estratégias de referéncia e
nomeacéo, palavras que unem e palavras que separam??,

2) A apresentacdo dos processos e, em particular, a quem se atribuiu a
responsabilidade por eles e sobre quem séo projetadas suas consequéncias. Para o
estudo desses processos tem especial relevancia a maneira como sao
administrados os papéis semanticos, especialmente a que participantes se atribui a
responsabilidade sobre as acdes, positivas ou negativas. Compreende estratégias
predicativas e as imagens simplificadoras de “eles” — atribuicbes estereotipadas e
valorativas de tracos positivos e negativos através da imputacdo de atributos
(adjetivos) e de acdes (descricéo das acdes e atribuicdo dos papéis semanticos)?>*.

3) A recontextualizacdo das préticas sociais em termos de outras praticas.
Compreende estratégias de argumentacédo e fontes de topoi que justifiquem as

atribuicbes realizadas®™”.

estratégias: diferenciacdo (énfase nas caracteristicas que desunem e impedem a formacgao de um
grupo coeso) e expurgo do outro (em que se objetiva representar simbolicamente o grupo que possa
construir obstaculo ao poder hegeménico como um inimigo que deve ser combatido

249 |bidem, p.51. uma situacdo transitéria é representada como permanente, ocultando seu carater
sq@cio-historico

%0 |pidem, p.51.

L |pidem, p.51.

%2 |hidem, pp.51-52.

%3 MARTIN ROJO, op. cit., pp. 219-220.

2% |dem, Ibidem, pp. 219-220.

2% |bidem, pp. 219-220.
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4) A argumentagdo posta em jogo para persuadir a populacdo da veracidade
ou da pertinéncia de uma determinada representacdo e para justificar acdes e
comportamentos. Compreende a perspectiva ou enquadramento e as
representacdes discursivas (por meio do envolvimento do falante no discurso)®°.

5) A projecao das atitudes dos falantes para com o enunciado, incluindo néo
somente seus pontos de vista, mas também se eles expressam sua posi¢cao de
forma moderada ou intensa. Compreende estratégias de intensificagdo ou
atenuacao®’.

6) Legitimacdo e deslegitimagdo das representacbes discursivas dos
acontecimentos, dos atores sociais, das relagcdes sociais e do proprio discurso.
Compreende estratégias de legitimacéo das acdes e do proprio discurso®®.

Sendo assim, apds essa breve exposicdo, munidos com o0 aparato

metodoldgico proprio, comecemos a analise das Vitae hispano-visigodas.

4.2. A Vida de S3o Desidério®®®

Ao iniciar a analise da Vita Desiderii de Sisebuto de Toledo, tomando como
base o género hagiografico no qual se enquadra, podemos dizer que, como
consideracdes preliminares, esta se adéqua em grande medida aos principais topoi
relacionados ao martirio: o santo apresenta-se como um homem forte e cheio de
virtudes, perseguido sem nenhum motivo por pessoas corrompidas incitadas pelo
Diabo; frente a este, Deus ndo desampara seu servo, antes o faz objeto privilegiado
de seus favores. Estes, por sua vez, se manifestam na capacidade de Desidério
para realizar milagres, o primeiro testemunho direto de sua santidade, que se
relaciona diretamente ao seu martirio, por ndo ceder em sua pregacao em favor de
Sseu povo e aos ataques dos servidores do Diabo.

Nessa obra, em linhas gerais, o rei Sisebuto narra-nos a vida de Desidério,

personagem que alcanca prestigio por sua inteligéncia e suas virtudes e que é

%% |pidem, pp. 219-220.

57 |bidem, pp. 219-220.

2% |bidem, pp. 219-220.

29 SISEBUTO. Vita Desiderii. In: GIL, I. (Ed.). Miscellanea Wisigothica. Sevilla, Anales de la
Universidad Hispalense. Serie Filosofia y Letras, n.15. Publicacién de la Universidad de Sevilla, 1972,
pp.70-112. Utilizamos como referencial a traducdo de Jose Carlos Martin Iglesias SISEBUTO DE
TOLEDO. Vida y Pasi6n de San Desiderio (trad. J. C. Martin). In: CORDONER, C. (dir.). CD-ROM
Escritores Visigéticos y Mozarabes Digital. Fundacion Ignacio Larramend
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nomeado bispo de Viena, permanecendo no cargo entre os anos de 596 e 607. O
relato inicia-se com uma breve introducéo a respeito do santo, sua ascendéncia e
como por meio de suas virtudes alcancou um lugar de destaque na sociedade em
que vivia. Nao obstante, o Diabo, com inveja de sua fama, coloca contra o0 homem

de Deus os reis Teodorico e Brunhilda da Burgundia:

Enquanto tudo isso acontece pela graca de Cristo, 0 inimigo daqueles que
se convertem e aliado dos impios, o inventor e amigo da morte comegou a
gemer e, munido de todos os tipos de armas, correu para lutar com ele em
pessoa o soldado de Cristo. Em nada, certamente, a astlicia do inimigo
prevaleceu, em nada a sua maldade perniciosa quebrou o homem de Deus,
a quem a graca do Redentor armou com as armas espirituais. Finalmente, o
espirito maligno contaminou com veneno de serpente um homem de
espirito pestilento e, como se fosse uma pog¢do venenosa, introduziu nas
entranhas deste a predisposicdo para acusacdes, para que, vomitando-as,
sua boca suja, o que alimentou com sentimentos malignos, profanou o
atleta de Deus. Persuadiu por sua prépria iniciativa alguns da mesma laia e
preparou contra o servo de Deus falsamente tais enganos: Com efeito,
durante o reinado de Teodorico, homem digno de toda loucura, e Brunhilda,
a favorecedora das piores praticas, amiga mais proximo dos impios,
reinem-se com uma mulher casada que era de linhagem nobre, mas de
carater infame, Justa no nome e detestavel em suas ac¢des, com honra em
seu nome, porém mais desonra em seu modo de agir, desprovido de boas
gualidades e sobrecarregada de mau, ignorante da verdade e nunca alheia
ao crime. Esta, depois de ter sido treinada, queixou-se em um conselho de
ser violada uma vez pelo Santissimo Desidério, para surpresa geral de que
o0 homem de Deus se visse envolvido em algo semelhante por meio de uma
acusacao; pensava-se mais que eram invencdes o que foi jogado contra
ele. [...] E nomeado para substitui-lo um falso sacerdote chamado Domnolo
de fato um servo do Diabo”®.

Nessa passagem, vemos que o hagiégrafo descreve o Mal em contraponto
com as virtudes de Desidério, introduzindo no relato a primeira conspiracdo contra o
santo juntamente com os reis Teodorico e Brunhilda da Burgundia, associados ao
Diabo com diversas caracteristicas morais maléficas, em um conluio para retirar o
santo da sede episcopal de Viena. Acusado de estupro por uma mulher chamada
Justa, que carregava consigo 0s piores vicios, Desidério é exilado, e em seu lugar
um bispo de nome Domnolo, servo do Diabo, assume a diocese de Viena.

A luz da ACD, observamos que Sisebuto, ao iniciar a descricdo dos monarcas
burgindios, faz uma introducdo a respeito do demdnio, aliando-o diretamente aos
carrascos de Desidério, usando para tanto o critério da unificacdo, construindo
simbolicamente a unidade da cristandade em contraponto com aqueles que seguem

o Mal. Ademais, vemos também no discurso de Sisebuto o critério da reflexividade,

20\p. 4.
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construindo a identidade dos opositores de Desidério de forma pejorativa, e da
fragmentacao por meio da diferenciacdo, em que se percebem dois grupos distintos,
0s cristdos, representados por Desidério, e aqueles que seguem o Diabo,
representados por Brunhilda e Teodorico. Como impedimento a formacédo de um
grupo coeso, evidencia-se, ainda dentro do critério da fragmentacdo, o expurgo do
outro na caracterizacao pejorativa que o hagiégrafo faz dos monarcas e de Justa.

O autor ainda usa uma série de adjetivos para caracterizar o Diabo, “inimigo
daqueles que se convertem e aliado dos impios”, “espirito maligno”, “o inventor e
amigo da morte”, o0 que nos remete primeiramente, no que diz respeito ao
procedimento discursivo, a construgéo e representacdo de atores sociais — no caso,
Brunhilda, Teodorico e Justa —, estratégias predicativas e imagens simplificadoras

atribuindo esteredtipos negativos aqueles que estdo do lado do Diabo, e, em um

bY

segundo momento, a legitimagdo por meio da universalizagdo, em que as
representacbes sao caracterizadas parcialmente e legitimadas por meio de sua
apresentacao, servindo ao maior interesse de, como podemos analisar, atribuir ao
Diabo o poder sobre aqueles que se colocam contra o santo.

Apés um periodo de grande crescimento espiritual que Desidério vive em seu
exilio, o povo de Viena comeca a se indagar sobre as circunstancias da expulsao do
servo de Deus de seu bispado, e assim a vinganca divina recai sobre aqueles que,

primeiramente, posicionaram-se, por acdo do Diabo, contra o santo. Observemos:

Essa pessoa pestilenta e digna de infeliz lembranca estava dominada por
muitos vicios e crimes.

No entanto, entre as abominaveis baixezas foram préprios dele a ansia de
riqguezas e a callnia, que empurrou para uma grande parte do povo para
matar esse monstro vil. Na verdade, em uma certa ocasido que estava na
presenca de seu protetor Teodorico foi surpreendido por uma morte
tumultuada nas maos do Burglndios e seu cadaver foi abandonado
rasgado e ensanguentado por todas as partes. De tal modo perdeu o
desgracado ao mesmo tempo a vida e sua espantosa alma e introduziu-se
voluntariamente nas masmorras do inferno para padecerzel.

O que posso dizer daquela senhora cujo injusto nome era Justa e que
justamente deveria chamar-se Injusta, aquela de quem o sanguinario tinha
carregado como se ela fosse a sua propria possessdo? Na mesma época
em que foi assassinado, como merecia, o ja anteriormente citado, também a
ela invadiu, como merecia, um espirito maligno e toda sorte de mentiras de
gue uma vez ela tinha inventado expulsou como se expulsa um escravo
funesto. Sua forcada confissao foi a seguinte: “Eu reconheco a falsidade da
acusacdo tramada contra o servo de Deus, entendo 0 processo,
compreendo também, e é do que mais estou consciente, a pena que deve
ser paga. Que disto o Todo Poderoso Vingador faca responsavel Brunhilda,

®1yD. 8.
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gue fez a trama, que estas penas se voltem contra ela, que sobre ela faca
recair os sofrimentos do tormento de sua destra vingadora, sobre ela cuja
va persuasdo me arrastou para a perdicdo, um servico este digno de ser
amaldicoado até a morte, uma promessa de que deve perecer sem fornecer
qualquer beneficio”. E quando esta pds fim a suas palavras, o artifice de
todos os vicios a fez perecer morta por asfixia e a arrastou consigo para as
ardentes chamas vingadoras onde devera arder para sempre®®*.

No que tange a ACD, primeiramente, de acordo com a estratégia discursiva,
percebe-se novamente o0 uso estratégias de referenciacdo para descrever o primeiro
algoz de Desidério, “pessoa pestilenta e digna de infeliz lembrancga”, juntamente com
as estratégias predicativas, imputando atributos negativos, tanto que é levado
voluntariamente para o Inferno.

Quando o hagiografo inicia a descricdo de Justa, também vemos o uso de
estratégias predicativas que atribuem valores pejorativos a mulher, juntamente com
uma série de adjetivos que fazem a ligacdo direta desta com o Diabo. Este age por
meio de seus mediadores, Teodorico e Brunhilda, que sdo responsaveis, nas
palavras de Justa, por arquitetar o ataque contra 0 santo, passagem que, em
particular, mostra-nos o envolvimento da mulher no discurso, ou melhor, sua
representacdo discursiva, que vem a justificar seu comportamento compativel com
as aspiracdes diabdlicas. Nessa passagem, podemos ver também o critério da
unificacdo por meio da simbolizacdo e da padronizacdo, em que se sustentam a
construcdo simbdlica dos quatro personagens e a padronizacdo destes por sua
ligacdo direta com o Diabo, que se torna, em Ultima instancia, responsavel por todos
0s atos descritos.

Assim, a morte dos causadores da expulsédo de Desidério de seu bispado, nas
palavras de Sisebuto, configura-se mais como um castigo divino do que
propriamente uma ac&o diabdlica. E o Diabo que realiza a puni¢éo, e o Inferno é o
fim dltimo dos dois que tramaram contra o santo, mas o detalhe que nos chama a
atencdo é a relacao direta feita pelo hagiégrafo entre eles e os reis Teodorico e
Brunhilda, o primeiro sendo o “protetor”, e a segunda, a responsavel pela trama que
culminou no exilio de Desidério. Este volta a Viena, que se rejubila com a presenca
de seu timoneiro e, diante da aparente fragueza monarquica de Teodorico e

Brunhilda na regéncia da Burgundia, resolve intervir para salvar seu povo:

%2 yD. 9.
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Como se via que tanto Teodorico como Brunhilda ndo eram um beneficio,
sendao um prejuizo, mais causavam a ruina que reinavam e, caindo
novamente no pecado da perjlria, abandonando sacrilegamente as
promessas do seu juramento, cheios de perfidia se dirigia, a sua perdicao, e
como nao lhes permanecia nenhuma infamia ou crimes cometidos, a causa
desses males o martir de Deus, bispo e examinador de seus pecados,
segundo seu costume, certamente, levantou sua voz, semelhante ao
ressonar profético de uma trombeta, entregou-se por inteiro a erradicar as
faltas destes para trazer a Deus os que o Diabo tinha afastado, recordando
uma frase das sagradas escrituras: “Aquele que converte um impio salva a
alma deste e dissimulara a multiddo de seus préoprios pecados”. Mas os
vasos da ira, o fomentador dos vicios e o arbusto da danacgdo trouxeram a
ele amargura em pagamento a sua dogura, dureza como pagamento a sua
gentileza, em pagamento a salde que buscava lhes conceder com
unguentos mortiferos. O cruel inimigo assediava seus coracdes e a
serpente astutissima deixava-os cativos em seu poder, e ndo podiam
alcancar livremente com seus préprios pés o porto da salvacéo, dado que o
saqueador fatidico os tinha prendido com correntes especialmente sélidas.
Saciados com goles letais, eles comecaram a lancar latidos iracundos
contra o servo de Deus®®.

Fica claro, nessa passagem, que Desidério, na ansia de salvar Viena e seu
povo dos reis insolentes que somente perpetravam o Mal e, aliados ao Diabo,
acabaram tornando-se ferramentas em suas maos, tenta advertir e fazer com que
estes mudem de posicdo com relagcdo a sua conduta maléfica. Novamente, vemos,
com relacdo as estratégias discursivas, a reiteracdo da construcdo pejorativa dos
atores sociais, no caso os reis burgundios, bem como a recontextualizacdo das
praticas sociais, na relacdo entre bom monarca/mau monarca. Vemos, ainda, que
Sisebuto reveste seu discurso com uma caracterizagdo do ponto de vista politico,
que insiste enfaticamente na ideia de traicAo dos compromissos que ambos
assumiram em sua condicdo de reis. Ocorre, de fato, a culminacdo de uma
apresentacao negativa de sua politica, ja que o autor lhes atribui todas as maldades
que se podem cometer para dizer que todas haviam cometido os reis®®*. Essa
caracterizacdo, como nos mostra Fontaine, ndo € carregada de cunho religioso ou
moral em sua natureza, mas sim estritamente politico®®®, relacionado diretamente
aos juramentos prestados ao povo e a incapacidade de administragdo do reino.
Vemos, nessa passagem, novamente o exemplo de estratégias predicativas de
forma explicita, aliadas a estratégias de intensificacdo, na descricdo de Teodorico e

Brunhilda. Tal analise indica que, durante toda a Vita, 0s personagens ora
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enunciados encontram-se permanentemente ligados ao Mal, remetendo-nos a
reificacdo e sua eternalizacdo, estratégia através da qual os fenbmenos histéricos
sdo tratados como permanentes.

Nesse ponto, o monarca utiliza-se diretamente do texto biblico, mais
especificamente o evangelho de Tiago (Tg 5, 20), para justificar as acdes de
Desidério frente aos reis. E mais: nessa passagem, 0s ecos biblicos nos informam
que o santo € a personificacdo do Cristianismo ideal, e que Sisebuto ressalta essa
posicdo citando a Biblia, da mesma forma que, de um ponto de vista oposto, 0s reis
sdo a concretizagdo do Mal em seu estado mais puro, sendo relacionados
diretamente ao Diabo, mais presente nessa passagem, diretamente nomeado dentro
do texto hagiografico. A utilizacdo da Sagrada Escritura nos remete a ACD por meio
da Ideologia ligada & legitimac&o e a racionalizac&o®®.

Como assinala Martin Iglesias, nessa passagem podemos pensar que 0sS reis
sdo comparados a uma serpente que expele seu veneno contra o santo, fazendo
uma clara alusdo ao Diabo®®’. Assim, estdo presentes no trecho citado, de acordo
com os critérios da ACD, as estratégias de referenciacdo e nominacao, quanto a
construgcdo da figura diabdlica e as estratégias predicativas, na relacdo direta dos
monarcas com o Diabo, ao dar a entender que a morte de ambos seria resultado de
um processo que se estende no tempo.

Porém, a estratégia do santo, por mais bem intencionada, € barrada
novamente pela forca diabdlica, que parte para o ataque direto contra o servo de

Deus:

O inimigo, ao ver a constancia resoluta desse homem, agitou-se
completamente nos coracBes de Brunhilda e Teodorico, que nunca tinha
deixado, como se estivesse em sua propria casa, e em tom imperativo
levou-os mais a perdigdo, uma divida que tinham com ele, prometendo dar-
Ihes o primeiro lugar na hora dos tormentos se eles pudessem extrair a
alma do soldado de Cristo de suas cadeias mortais. Imediatamente, com
funestas palavras sua boca sacrilega e sempre bem equipada tratando-se
de injuria ladrava uma sentenca de carater impio™".

Aqui, vemos a associacao direta que o monarca visigodo faz entre os reis
burgindios e o Diabo. Este toma conta de seus coracgdes, lugar que nunca

abandonou, o que nos mostra que ambos, desde o inicio até o final do relato, sé&o

26 ESTEVES, op. cit., p. 121.
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mediadores do Mal, em contraposi¢cdo ao santo que por sua vez é o mediador das
obras divinas. Vemos que os monarcas burgundios tornam-se credores do Mal, em
relacdo a execucdo do santo: se este fosse executado, receberiam uma
recompensa, o primeiro lugar no periodo dos tormentos, a posicdo de protagonistas
no momento no martirio. No que diz respeito & ACD, temos novamente estratégias
de referenciacdo e nominacdo, na construcdo da identidade diabdlica, estratégias
predicativas na perspectiva de continuidade das caracteristicas negativas dos
monarcas burgundios e estratégias de intensificacdo, fazendo com que a
caracterizacao torne-se cada vez mais contraria a santidade de Desidério.

Nesse momento, a sentenca de morte de Desidério € decretada. Vemos que,
dessa vez, a figura diabdlica, nas palavras do hagiografo, ocupa completamente os
coracbes dos monarcas burgundios, como sua prépria casa. Sisebuto, assim,
esforca-se para elevar ao maximo expoente a ligagdo de Teodorico e Brunhilda com
o Diabo. Aqueles que, a mando dos monarcas burgundios, ddo cabo de Desidério
sdo assim caracterizados: uma “[...] multiddo raivosa de loucos apareceu, homens
perversos e de rosto completamente horrivel, suas expressdes eram sombrias; seus
olhos, brutais; sua aparéncia, odiosa; suas maneiras, horrendas [...]"**°. Com relacao

a caracterizagdo moral,

[...] eram sinistros de mente, depravados de costumes, falazes de lingua,
obscenos em suas palavras, inchados por fora, vazios em seu interior, em
ambos os sentidos, repugnantes, carentes de boas qualidades, ricos nas
péssimas, entregues aos crimes, inimigos de Deus, amigos absolutamente
perpétuos do Diabo®".

A seguir, é relatada com poucos detalhes a morte de Teodorico, também
arrastado para a danacao eterna, pois “abandonando a Deus ou tendo sido
abandonado por Deus [...] ele foi atacado por uma doenca nas entranhas, e acabou
a sua vida crudelissima e ganhou como amiga perpétua a morte”*’*. Apés a morte
de Teodorico, Sisebuto narra a morte de Brunhilda. Diferente do relato sobre seu
neto, a morte de Brunhilda adquire, nas palavras do monarca, um tom mais cruel e

severo:
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Havia uma besta corcova que nas costas era maior e mais alta do que o
resto, e era muito (til, para carregar cargas do que qualquer outro animal.
Brunhilda foi despida de suas roupas e colocada nessa corcova hum lugar
central e desfilou em humilhacao diante dos olhos de seus inimigos. Por um
pouco tempo ela ofereceu esse espetaculo deploravel, para seus
espectadores, entdo ligada a alguns cavalos indémitos ela foi arrastada em
um terreno rochoso intransitavel. Entdo, seu corpo ja quebrado pela idade,
pela velhice foi esquartejado por esses cavalos e seus membros
ensanguentados, espalhados por tudo. E assim sua alma libertou-se de sua
carne mortal e foi levada para a punicdo eterna e para queimar em ondas
fervendo de pichem.

Percebe-se que Sisebuto se prolonga no relato e da certa teatralidade a cena.
De acordo com a ACD, o relato da morte de Brunhilda pode-nos mostrar diversas
caracteristicas. No primeiro e segundo excertos, vemos claramente a nocao de
ideologia ligada a dissimulacdo, em que 0 monarca omite 0s reais motivos, lugar e
tempo da guerra de Brunhilda contra seus vizinhos. No que diz respeito diretamente
a morte de Brunhilda, o discurso de Sisebuto esta marcado pelas estratégias de
intensificacdo, na descricdo negativa de Brunhilda, e da legitimacdo ligada a
universalizacdo, quando o autor mostra-nos que € da opinido comum que traz esse
relato. No que diz respeito ao animal que carrega Brunhilda, Sisebuto n&o torna
explicito se € um camelo, um dromedario ou um asno. O camelo carrega o0 sentido
simbdlico de servico, descrito em diversas passagens biblicas (Gn, 24, 64; Zc, 14.15;
Mt, 19, 24; 23, 24; Lc, 18, 25). O asno ou jumento, por sua vez, carrega um sentido
pejorativo, sendo o emblema da obscuridade e das tendéncias satanicas. No
episodio de Jesus na manjedoura, opde-se ao boi, como as tendéncias maléficas as
benéficas; na entrada de Cristo em Jerusalém, representa as forcas do Mal sendo
superadas pelo redentor e, ademais, como Satd ou a besta, representa o0 sexo, a
libido, o elemento instintivo do homem, uma vida que se desenrola inteiramente no
plano terrestre. Por outro lado, a historiografia fala que a morte de Brunhilda se deu
por concreta consolidacdo dos sub-reinos francos sob Clotéario 1l (584-629). Apos
uma longa querela politica entre 0os grupos nobiliarquicos e os monarcas do reino
franco, resultado de uma tentativa falha de tomar o poder por meio de seu bisneto
Sigisberto e de uma traicdo promovida pela aristocracia, nas méos de Clotario,

Brunhilda tem seu fim?".
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4.3. As Vidas dos Santos Padres de Mérida?’*

A VSPE compreende, como dissemos anteriormente, cinco partes distintas,
cada uma referente a uma diferente narrativa dos santos padres que viveram em
Mérida na segunda metade do século VI. A primeira passagem relacionada ao Diabo
encontra-se no capitulo Il, intitulado Comeca a morte de um monge Caulianense,
que retrata a vida e os milagres do abade Renovato, responsavel pelo monastério da
Cauliania e, posteriormente, bispo da cidade de Mérida.

Renovato, nas palavras do hagiografo, € um homem perspicaz, talentoso e
muito esforcado em seguir a disciplina e transmitir os valores do reino celestial a
todos os monges que viviam no monastério junto a ele, com exemplos de seu santo

comportamento. Porém,

Enquanto o rebanho inteiro seguia por sendas estreitas e veredas celestiais
o pastor que lhes precedia, um lobo voraz tentou por todos os meios
despedacar uma pequena ovelha com seus dentes: assim enquanto toda
congregacao perseverava em louvor a Deus e vivia seguindo as regras em
temor ao Senhor, um monge que ndo estava conforme o0s santissimos
costumes, inclinando-se desmensuradamente a gula e a embriaguez, se
entregou a sua propria perdigé0275.

Essa € a primeira passagem em que encontramos uma alusédo, ainda que
indireta, ao Diabo na VSPE, em que o hagiégrafo faz uso de uma metafora bem
conhecida para os cristdos: o lobo e as ovelhas®’®. Vemos aqui o contraponto entre
a comunidade que perseverava em louvores a Deus enquanto um dos seus, 0
monge da Cauliania, agindo por incitacao diabdlica, entrega-se aos vicios da gula e
da embriaguez. A primeira € condenada em uma das mais importantes regras
monasticas do contexto visigodo, a Regula Isidori*”’. Isidoro faz um alerta aos
monges dizendo que ndo se deve alimentar o corpo até a fartura, para que nao se
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afogue o espirito“’”, sendo que a alimentag&o do corpo deve ser feita com discri¢ao,

para que este nao se debilite com o excesso de abstinéncia, nem excite sua lascivia

ZV/ITAS SANCTORUM PATRUM EMERETENSIUM. Ed. bilingiie (Latim-Inglés) de J.N.Garvin.
Washington D.C., The Catholic University of America Press, 1946
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2% Existem diversas passagens biblicas que abordam este tema: At 20, 29; Jo 10, 12; Ef 5, 18;

2’ |SIDORO DE SEVILHA. Regla de San Isidoro. In: RUIZ, J. C.; ISMAEL, R. M. Reglas monasticas
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com uma glutonia supérflua®’®. O bispo de Sevilha ainda ressalta que estardo
sujeitos a excomunhdo aqueles que comerem algo escondidos, ou fora da mesa
comum??,

Vemos, com relacdo aos referenciais da ACD, que, nesse momento, 0
hagiografo faz uso da unificacdo construindo um padréo simbalico, no caso, o lobo e
as ovelhas, para designar a a¢do diabdlica por meio do erro cometido pelo monge.
Além disso, podemos também afirmar que ocorre a diferenciacdo por meio da
fragmentacdo na énfase entre as caracteristicas atribuidas ao monge e a devida
conduta que este infringe. Assim, mesmo que breve e simbdlica, a alusdo ao diabo
faz-se presente como um aviso a todos aqueles que se tornam pecadores
entregando-se a gula e a embriaguez.

No decorrer dessa passagem, o abade Renovato instrui seus monges para
gue nao recriminem seu irmao glutdo, que, sem impedimentos, continua a atacar a
despensa do monastério até o momento em que € duramente repreendido por
criangas, que, ao vé-lo bébado, gritam: “Emenda-te desgracado, ementa-te de uma
vez. Reflita sobre o terrivel juizo de Deus. Tenha em conta a temivel sentenca de
seu enorme tribunal. Tenha em conta a vingadora severidade, espantosa e horrivel
de sua falha®®'". Ainda na mesma passagem, vemos que a fala das criancas ndo se
destina a causar o medo pela via do Diabo, mas pelo juizo divino. A auséncia da
figura demoniaca ou da punicdo infernal sugere outro ponto de vista sobre o
imaginario ligado ao Mal. Novamente por meio da unificacdo e da estratégia de
simbolizacdo, vemos a representacdo da ira divina que, nesse caso, torna-se

simbolo de uma identificacao coletiva, o Deus punitivo do Velho Testamento.

4.3.1. Comeca a morte de um tal abade Nanctus

A vida do abade Nanctus, personagem santificado no relato da Vida dos
Santos Padres de Mérida, ocupa uma das menores passagens da obra em questao,
em que figuram como personagens principais os bispos Paulo, Fidel e Masona.
Adentrando diretamente o relato da vida do abade Nanctus, vemos que este nédo é
originario da Hispéania visigoda. O autor anénimo da Vida dos Santos Padres de

Mérida nos conta que o abade, procedente da Africa, chegou a Lusitania no periodo
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do reinado de Leovigildo, e que o0 monarca, conhecedor de sua fama como santo,
concedeu-lhe terras para que assim instalasse sua comunidade monastica®?.
Segundo Maria R. Valverde Castro ndo ha razdes para se duvidar da veracidade
dessa passagem, pois 0 mero fato de que em uma obra de carater hagiografico se
descreva a atuacdo de um personagem ariano a favor de um clérigo catdlico é, em si
mesmo, um indicio de confiabilidade®®®. Corroborando tal afirmativa, Ruy de Oliveira
Andrade Filho argumenta que o rei Leovigildo determinou medidas que facilitariam o
transito do Cristianismo catélico ao ariano como, por exemplo, retirar a necessidade
de um novo Batismo. Ainda a favor da tolerancia régia, pode-se apontar a recep¢éo
em territério visigodo dos clérigos catdlicos africanos do abade Nanctus, ja que o rei
chegou a lhe ceder territorio, onde foi fundado o mosteiro Servitano entre os anos de
560-570°%,

Como vemos na Vita, o abade, depois de haver vivido no local santamente
durante algum tempo, por uma fervente devog¢do desejou ingressar na basilica da
virgem Santa Euldlia, onde descansa seu santissimo corpo®®. O que nos chama a
atencao no relato € a insisténcia de Nanctus em evitar que toda e qualquer mulher o

visse:

Mas, segundo se conta, por todos os meios evitava o olhar das mulheres
como a mordida de uma serpente, ndo por depreciar 0 sexo, mas sim
porgue temia cair em pecado, pela visdo da imagem da tentacdo, e assim,
guando caminhava por qualquer lugar, ordenava que um monge diante dele
e outro atras, a alguns (Passos, para que nenhuma mulher o visse sobre
nenhuma circunstancia®®®.

Como se Ié na passagem acima, Nanctus evitava o olhar feminino como a
mordida de uma serpente, aluséo, ao que tudo indica, direta a tentacdo de Adao e
Eva no Paraiso, mas com a particularidade de que nao evitava o sexo (feminino),
sendo 0 mero contato visual, que poderia fazé-lo cair em tentacdo. Aqui também
vemos o critério da ideologia por meio da unificacdo na constru¢cdo de um simbolo

de identificacdo coletiva, no caso, a serpente. A mulher ndo seria a causa do
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pecado, mas sim um instrumento pelo qual o Diabo incita ao erro 0 monge que vive
em castidade absoluta, uma figura necessaria para exaltar a santidade.

Dessa forma, segundo o hagiografo, Nanctus suplicou ao reverendissimo
diacono Redempto, seu superior na basilica de Santa Euldlia, que, quando, pela
noite, ao se dirigir desde sua cela até a basilica para suas oracoes, fosse protegido

de forma que nenhuma mulher tivesse oportunidade de vé-lo®®’

. Quando estava ja
ha alguns dias na basilica, uma muito nobre e piedosa vilva de nome Eusebia
desejava ardentemente vé-lo, sendo que muitos pediam com insisténcia para que
Nactus aceitasse sua proposta, mas o santo era irredutivel e ndo consentia de modo
algum em atender o desejo da viiva®®®. Mesmo assim, esta, com uma decisdo ja
tomada, rogava ao ja citado diacono Redempto para que, de alguma forma,
conseguisse ver o santo®®. Assim, a vilva, juntamente com o diacono, forjou um
plano para que, depois dos oficios litargicos, quando o santo voltasse da igreja para
sua cela, enquanto ela permanecesse em um lugar oculto, luzes o iluminassem para
que mesmo de longe ela pudesse vé-10°®.

O pedido da viava foi atendido, e sua vontade realizada, mas com um

resultado inesperado, uma consequéncia forte para o santo. Observemos:

E assim se fez. Tdo prontamente, sem ele saber, o olhar feminino o
alcancou, caiu ao solo com um grande gemido como se uma grande pedra
o tivesse golpeado com for%a. Imediatamente disse ao diacono: Que Deus
te perdoe, irméo, o que fez? o

Conforme se Ié no relato, o simples olhar da mulher atinge o santo de uma
maneira violenta, “como se uma grande pedra o tivesse golpeado com for¢ca”, sem
gue ao menos 0 proprio tivesse contato visual com a vilva, mostrando a forca da
santidade que carregava Nanctus em seu interior. Santidade esta que, segundo o
hagiégrafo, fez com que o santo perdoasse Redempto, aquele que tinha sido o
homem que traiu sua confianca ao orquestrar o plano juntamente com a vitva.

Segundo o dicionario de simbolos de Jean Chevalier e Alain Gheerbrant, o
olhar tem um significado muito forte, o que justificaria a reacdo do santo: o olhar é
carregado com todas as paixdes da alma e dotado de poder magico que tem uma
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terrivel eficiéncia. O olhar é o instrumento de ordens internas: mata, fascina, fulmina,
seduz, tanto como expressa*.

Apos o episodio, abandonando a basilica de Santa Eulélia, Nanctus dirigiu-se,
com alguns poucos irmaos, a um lugar ermo onde construiu uma morada muito
humilde, sendo presenteado posteriormente por Leovigildo com uma importante
posse de dominio fiscal. Por fim, em decorréncia de sua humildade e por estar com
suas roupas esfarrapadas e seu cabelo desgrenhado, foi depreciado por aqueles
que habitavam tal lugar, e, em um momento em que estava sozinho pastoreando
suas ovelhas, foi morto tragicamente, tendo seu pescoco cortado®®.

Os perpetradores da morte do santo foram presos e apresentados ao rei
Leovigildo, que, como salienta o hagiografo, “[...] embora n&o praticasse a
verdadeira fé, ditou a sentenca com retitude, dizendo: Desate-os e deixa-0s ir, e se
eles realmente mataram o servo de Deus, Deus vai vingar a morte de seu servo,
sem a nossa vinganca”. ?** E, como consequéncia de terem sido os algozes do
santo, tdo rapido como foram postos em liberdade, foram também apoderados pelos
demobnios, que durante muitos dias os atormentaram até arrancarem as almas de
seus corpos com uma morte cruel’®®>. Nessa passagem vemos uma ambiguidade em
relacdo ao Mal. Primeiramente, este provém de Deus, em sua temivel vinganca, e,
posteriormente, dos demonios que se apoderam dos corpos dos algozes do santo.
Encontramos aqui, com relacdo aos referenciais da ACD, o uso do critério da
ideologia por meio da unificacdo simbdlica, em que tanto a ira divina quanto a acao
dos demonios tornam-se referenciais para a puni¢cdo da conduta dos assassinos de

Nanctus.

4.3.2. A Morte do Abade Fidel

A proxima passagem em que encontramos a figura demoniaca esta presente
no relato da morte do bispo Fidel. Este era proveniente da Grécia e encontrou seu
lugar na cidade de Mérida devido ao seu predecessor Paulo, seu tio. Fidel, assim

como Paulo, destaca-se por suas virtudes e por sua disciplina com os afazeres
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eclesiasticos, sendo principalmente conhecido por ter uma estreita ligagdo com os
anjos e santos®®°.

A proximidade dessa relacdo resulta em um fato um tanto notavel dentro do
relato: numa noite, um homem piedoso que fazia parte do oficio eclesiastico dirigiu-
se a lIgreja de Santa Maria (Santa Jerusalém) e, ao ouvir um coro de vozes
moduladas, deu-se conta de que quem cantava era uma multiddo de santos. Ao
terminar o oficio, os santos se dirigiram a uma pequena basilica (S&o Jodo) e

concluindo as laudes, diziam uns aos outros:

Esta é a hora em que deve-se dar o sinal; para tanto primeiro é necessario
gue organizemos aquilo para que fomos designados. Enquanto disseram
isto, apenas haviam dito, apareceram entre eles uns etiopes abominaveis e
terriveis, cuja estatura aparecia gigantesca, de negrura realmente horrivel,
de modo que por seu furioso olhar e rosto negro se dava a entender
abertamente a quem os olhava, que, sem duavida, eram servidores do
Tartaro; estes portavam também espadas muito afiadas em suas m&os™’.

Uma passagem um tanto comum dentro dos relatos hagiograficos, se nao
fosse por sua continuacdo. Apos a aparicao dessas figuras demoniacas, 0s proprios
santos que ali se encontravam ordenam os etiopes a marcharem em direcdo a cela
de Fidel para infligir uma grave ferida em seu corpo para que este libertasse sua
alma e a deixasse ir ao encontro de Jesus. A tentativa dos seres demoniacos falha,
pois o0 santo bispo Fidel encontrava-se em oracéo, impedindo a entrada. Novamente,
a multiddo de santos envia os etiopes com a seguinte ordem: “Ide e golpeai-o,
porque a ordem de Deus deve ser cumprida™®. Mas, novamente, a oracéo do santo
impede a entrada dos seres do submundo e, pela terceira vez, os santos ordenam a
morte do bispo, e, da mesma forma, os demdnios tentam entrar na cela, dessa vez
logrando éxito, pois tinham a permissao do Senhor.

Nessa passagem, segundo a ACD, primeiramente vemos o0 critério da
reflexividade na fala dos santos, em que é construida e reforcada a identidade
daqueles que déo a ordem para a acdo dos etiopes. Estes sédo diferenciados e
caracterizados por meio das seguintes estratégias discursivas: representacao
pejorativa, construcao predicativa estabelecida por atributos e acdes, o que nos leva

a vislumbrar o critério da fragmentacdo por meio da diferenciagdo. Entretanto, por
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mais que o hagiografo diferencie os etiopes, atribuindo-lhes caracteristicas
demoniacas, estes estdo a servico dos santos, da vontade divina, que deseja a
morte do santo. Assim, vemos que esses seres, 0S quais assumem no trecho uma
roupagem sobrenatural, sdo instrumentos para que Deus realize sua vontade,

agindo sob seu comando.

4.3.3. A Vida do Bispo Masona

A vida do bispo Masona configura-se como o mais longo relato da VSPE. No
decorrer da narrativa, sdo diversas as passagens que tratam diretamente da figura

maléfica. Vejamos a primeira:

E a alegria estava em todos, em todos estava presente a paz, em nada lhes
faltava a felicidade, no coracdo de todos florescia a caridade perfeita, no
sentimento de todos imperava uma serena alegria até o ponto que, vencido
0 antiquissimo inimigo e derrotado o dragdo, nada era consternado pela
tristeza, nada afligido pela angustia; nada, golpeado por nenhum tipo de
terror ou tocado por qualquer tipo de classe de receio ou inveja, era
assediado pelos violentos ferrdes da astuta serpente, mas todos cheios de
uma perfeita caridade, com a ajuda de Deus, alegrando-se na gléria do
piedoso pai, destemidos, sem medo nem temor de nada, persistiam sem
cessar em louvores a Deus®®.

A presenca do santo em Mérida faz com que esta resplandeca e que nenhum
mal aflija seus habitantes. Assim, veem-se a alegria e a paz que, sob a protecédo do
santo, afastam todo tipo de maleficio que poderia ser causado a populacdo da
cidade. Fica clara a preocupacdo do hagiografo em enfatizar a harmonia existente
entre a cristandade catdlica em contraponto com as agruras que, implicitamente
sugeridas no texto, observam-se na auséncia do soldado de Deus. Com relacdo a
ACD, vemos o critério da ideologia empregado por meio da unificacdo, na
construgdo simbolica da unidade dos cristdos, descrita por meio de estratégias
predicativas em que sdo exaltados os aspectos positivos daqueles que estao ao lado
do santo e, consequentemente, de Deus. A harmonia, contudo, é quebrada, por
meio da construcdo da representacdo. J4 na segunda passagem, comecam 0S

confrontos entre Masona e Leovigildo:
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Em consequéncia dessa fama, através do rumor, chegou aos ouvidos do
muito implacavel e muito cruel Leovigildo, rei dos visigodos, e que o
monstruoso dragdo de sua inveja, sempre ciumento das boas obras,
alimentado por pulsantes ferroadas, como um veneno de serpente, mordeu
0 animo desse principe e a po¢do venenosa penetrou em suas entranhas.
Armado em consequéncia pelo conselho diabdlico, devido ao sorvo de sua
bebida letal, com o ferrdo da inveja, mandou o santo vardo antes citado, por
meio de mensageiros que iam e vinham reiteradamente, que abandonasse
suasgoé catolica se convertesse a heresia ariana junto com o povo unido a
ele.

Assim, o hagiografo procura evidenciar uma ligacdo entre o rei visigodo e o
Diabo, enfatizando a opcdo do monarca pelo credo ariano e também
transparecendo, dessa forma, sua ligacdo com o Cristianismo catdlico. A passagem
mostra-nos a concepc¢do de unido dos cristdos visigodos em uma so fé, presente ja
no lll Concilio de Toledo, pois Leovigildo desejava que Masona e seu povo,
implicitamente caracterizado como catdlico, voltassem-se ao Arianismo ou, nas
palavras do hagiografo, a “heresia ariana”, qualidade que diminui o credo professado
pelo monarca e exalta ainda mais a figura do santo e sua fé. Vemos claramente
nessa passagem os referenciais da fragmentagao por meio da diferenciacao e pelo
expurgo do outro, em que Leovigildo é caracterizado como um servo do Diabo por
meio de uma estratégia predicativa, que elenca uma série de adjetivos e
caracteristicas demoniacas a ele ligadas, juntamente com a acao por ele praticada,
mandando o santo abandonar sua fé e abragar o Arianismo. Ademais, vemos no
discurso do hagiografo, na construcdo da representacdo de Leovigildo, o uso de
diversas estratégias de referenciacdo e nomeacédo que passam pela identificacdo
deste com o Mal.

Assim, na terceira passagem referente ao Diabo, |1é-se o0 seguinte:

Em consequéncia, o crudelissimo tirano, uma vez comprovado que nem
com ameacas e nem com presentes podia fazer apostatar da verdadeira fé
a vontade do homem de Deus para sua heresia, como em sua completude
era um vaso de ira e combustivel de vicios, ramo da condenacdo, em cujo
peito se havia apresentado o mais selvagem inimigo e a astutissima
serpente o teria cativo sobre seu dominio, ofereceu aos cidadaos amargura
ao invés de docura, aspereza ao invés de suavidade, remédios mortiferos
no lugar da salva(;f?lo.301

Diante das investidas do rei, 0 santo permanece irredutivel, ndo se afastando

da “verdadeira fé”, nem com ameacas, tampouco com presentes. E nesse momento
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que a caracterizacdo de Leovigildo apresenta-se mais fortemente associada ao Mal,
por meio de estratégias de referenciacdo e nomeacédo, sendo ele descrito como “um
vaso de ira e combustivel de vicios”, sob o dominio do Diabo. Isso o torna, portanto,
segundo o hagiégrafo, um monarca indigno de sua posi¢ao, pois oferecia ao seu
povo aspereza e remédios mortiferos, desviando-os dos caminhos da salvacéo, o
que nos remete novamente, segundo a ACD, ao critério da fragmentagdo por meio
do expurgo do outro, pois o grupo de Leovigildo, no momento histérico da Vita, nas
palavras do hagiografo, constituia um entrave a unificacdo do reino sob a égide do
Cristianismo catdlico.

Na sexta passagem, a mais longa do relato, encontramos também os mais

longos excertos referentes a figura diabdlica:

Finalmente, o malvado espirito solicitou o tantas vezes citado rei ariano a
tirar o santo vardo de sua prépria sede e obriga-lo a apresentar-se diante de
seus olhos [..J*%.

E embora tenham ido e buscado a fundo por todas as partes ndo o
encontraram e assim regressaram no VAcuo junto a seu rei. E ao comunica-
lo, o Diabo com maior violéncia contra o homem de Deus rangeu seus
dentes, e pondo-se aquele a vista deste lhe disse: ou diz onde esta o que
busco ou, se nao disser, ird descobrir que sera submetido a duros
tormentos e serd exilado posteriormente a uma regido distante, onde
debilitado por enormes sofrimentos e atormentado de forma insuportavel por
todos os tipos de necessidades, morrera de morte cruel [...]303.

Entdo o espirito maligno, sempre armado com gritos insultantes, abriu a
sacrilega boca do tirano com palavras injuriosas e lancou diretamente esta
sentenca prépria de sua impiedade: ordenamos que Masona, sempre hostil
aos nossos costumes e inimigo de nossa fé e contrario a nossa religiao,
seja apartado de nossa vista e rapidamente condenado ao exilio [...]***.
Depois disto, 0 substituiu um certo pseudosacerdote, um tal Nepopis, e é
posto no lugar do varao de Deus na cidade emeritense. Um homem impio,
servidor absoluto do Diabo, anjo de Satanas, anunciador do Anticristo. Este
era também bispo de outra cidade. Mas quanto mais crescia 0 homem de
Deus em abundantes virtudes, mais se manchava aquele com acbes
nefandas®®.

Nas passagens acima, vemos que a figura maléfica é a responsavel por tentar
Leovigildo para tirar o santo de sua sé em Mérida e obter a reliquia, 0 manto
sagrado de Santa Euldlia, que jazia em seu poder. A fala de Leovigildo, incitada pelo
Diabo, revela a estratégia discursiva de intensificacdo que, por sua vez, cria

definitivamente um ethos maléfico que acompanha a fala e as atitudes do monarca.
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Na sequéncia, vemos novamente o critério da fragmentacdo, em que Masona é
mandado para o exilio por ndo pertencer ao mesmo grupo de Leovigildo. Aquele que
substitui Masona € caracterizado como impio servidor do Diabo, anunciador do
Anticristo, ligado diretamente a figura do monarca que, por sua vez, é caracterizado
como tirano, que entoa palavras sacrilegas, mantendo de forma veemente sua
associacdo com o Diabo. Tal procedimento nos remete novamente as estratégias de
referenciacdo, na construcdo da imagem do sucessor do bispo, e a unificacéo,
construindo simbolicamente a unidade entre Leovigildo, o Diabo e Nepopis. Em

decorréncia dessa associacdo, como descreve o hagiografo, ocorre 0 seguinte:

Assim, pois, como Leovigildo ndo servia a Espanha, mas sim a prejudicava,
e como a perdia mais que a governava e nao ficava nenhum castigo e crime
que ele ndo defendera como proprio, separando-se em todo momento de
Deus e, tanto, deixado o mesmo pelas méos de Deus, perdeu de forma
infeliz o reino junto com sua vida; e atacado por uma gravissima
enfermidade, por decisdo divina, perdeu sua indignissima vida e procurou
uma morte eterna; e sua alma, separada cruelmente de seu corpo, retida
por castigos eternos, entregue para sempre aos infernos do Tartaro, de
forma completamente merecida é mantida atada para ser queimada em

aguas de piche sempre ferventes®®.

Fica evidente, ao narrar a morte de Leovigildo, que o hagiégrafo esforca-se
em qualifica-lo como um monarca mau, indigno de suas atribuicdes como regente de
Toledo. Assim, sua morte acontece por vontade divina, € o proprio Deus que o
destitui de seu cargo, enviando-lhe uma terrivel enfermidade. O rei encontra, apos
sua morte, ndo o descanso celeste, mas sim os Infernos do Tartaro, onde sua alma,
segundo o hagiografo, serd& merecidamente mantida para queimar em aguas de
piche sempre ferventes. Aqui, o hagiégrafo faz uso da fragmentacdo ligada a
diferenciacdo, dando énfase em caracteristicas ruins do reinado de Leovigildo, e a
construcdo discursiva ligada as estratégias predicativas por meio da narracado da
morte e danagao do monarca visigodo. Entretanto, as tentativas de dar cabo de

Masona ndo cessam, e ocorre mais uma conspiragéo contra o santo:

O bispo godo Sunna, a quem recordamos anteriormente, incitado pelo
Diabo, persuadiu com seu conselho diabdlico alguns godos de nobre
linhagem e de riquissimos recursos, dos quais alguns inclusive haviam sido
nomeados condes pelo rei em algumas cidades e os separou dos catélicos
junto com uma inumeravel multiddo do povo e lhes deu enganosos
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conselhos contra o servo de Deus, o bispo Masona, para que o
matassem.*"’

A tentativa de acabar com a vida do santo aparece novamente como obra do
Diabo, que, incitando o bispo godo Sunna, consegue com que este persuada um
grupo de godos de linhagem nobre, entre eles, Witerico, que se tornaria
posteriormente rei dos visigodos, de 603 a 610. Segundo a ACD, vemos a
passagem primeiramente o uso da ideologia ligada a unificacdo, pois o hagioégrafo,
por meio da simbolizagdo, liga Sunna ao Diabo, & acdo diabdlica e ao grupo
nobiliarquico, em oposicao ao catdlico e, em um segundo momento, a fragmentacao
por meio da diferenciacdo, segmentando esses individuos no grupo que age contra
0 santo e, consequentemente, contra o Catolicismo. Porém, a tentativa falha como
gue miraculosamente: a espada de um de seus perseguidores ndo se solta da
bainha, e eles, tomando consciéncia de que ndo conseguiriam dar cabo da vida do
santo, abandonam a tentativa e regressam as suas casas.

A figura demoniaca aparece ainda mais uma vez no relato:

Nesta época junto da famosa cidade da Galia, Narbona, também o Diabo
provocou tal sublevacdo contra a fé catolica, cuja série de causas € muito
grande para relatar. Pois se quiséssemos conta-las em ordem pareceria que
gueriamos compor uma tragédia mais que uma historia®®.

Apos a morte de Leovigildo e a ascensdo de seu filho Recaredo ao poder,
ocorre uma sublevacdo contra a fé catdlica, provocada, segundo o hagiografo,
diretamente pelo Diabo, cujos relatos ndo constam na mesma fonte, mas que
reforcam ainda mais o papel diabolico presente na Vita Masonae. Aqui, esta
presente o critério da ideologia ligada a reificacdo e a naturalizacdo, pois a
sublevacédo € caracterizada como fonte da vontade do Diabo, ocultando seu carater
sécio-histérico e tratando a figura demoniaca como agente-responsavel pelo

evento.
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4.4. A Vida de Santo Emiliano®®®

Ao analisar a obra de Braulio, podemos ter em mente, devido ao ambiente em
que viveu o santo e suas intervencdes milagrosas, que o Diabo, no sentido de
antagonista, ocupa grande parte do relato. Do conjunto de milagres descritos por
Braulio na Vita, um terco nos remete a figura demoniaca, focado principalmente no
combate do santo contra o Mal.

A primeira aparicdo do Diabo no relato revela uma faceta diferente da
encontrada nos textos analisados até 0 momento, numa luta direta do santo com o
Mal. Nessa passagem, o Diabo, retratado como o inimigo da humanidade, chama o
santo para o combate: “[...] Se vocé quiser, provemos a capacidade de nossas
respectivas forcas e travaremos um combate [..]™*°. Emiliano implora o auxilio
divino e no mesmo instante o Diabo, que se encontrava em forma humana,
desaparece no ar.

Para justificar tal passagem, em que o0 espirito demoniaco aparece

corporificado, Braulio, valendo-se das Sagradas Escrituras, o hagiégrafo adverte:

Se alguém quica creia impossivel o fato de que um espirito, invisivel
certamente, possa ser tocado se ndo em um sentido mistico, mostre em que
sentido refere-se a sagrada Escritura que Jaco entrou em luta corporal com
um anjo, por mais que este fosse bom. Por minha parte me atreveria a dizer
0 seguinte: que Satanas tentou com menos ousadia a um servo que a seu
Senhor; a Emiliano que a Cristo, a um homem que a Deus; a uma criatura
que ao Criador®™.

Percebe-se que Braulio, diferentemente das representacdes demoniacas ja
analisadas, apresenta o Diabo como um ser palpavel, corporificado, o que, de
acordo com a ACD, remete-nos a construcdo da representacdo dos atores sociais
por meio da intensificacdo da figura diabodlica. Ademais, a justificativa biblica usada
pelo hagiégrafo configura-se, de acordo com a ACD, como uma estratégia da
ideologia ligada a legitimacao e a narrativizagdo, em que a representacdo do embate
do santo com Satands se constréi por meio da recorréncia a historias que buscam

no passado a legitimacéo do presente.

% BRAULIO DE SARAGOCA. Vita Sancti Aemiliani. Ed. bilingue (latim-espanhol) de J. Oroz. Revista
Gerion — Textos y Estudios, Vol.IX, no. 119-120, nov-dec. 1978.
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Nas proximas passagens, encontramos um tema que, até o momento, ndo

haviamos visto nos relatos: a possessdo demoniaca. Vejamos:

A um individuo, privado do ministério de diacono por estar possuido de
forma violenta por um deménio extremamente petulante, depois de sujeita-
lo, o apresentaram ao santo para que o purificasse. O santo vardo ordena
ao espirito imundo que se retire dele que, com aspecto frenético e atacado
pelo delirio, era movido pela loucura. Ndo ha atraso: o desobediente
aprende a obediéncia; atormentado com penas invisiveis € retirado da
morada que havia furtado. A lingua do homem, uma vez livre, fez ressoar os
louvores de Deus**%.

O homem possuido por uma legiao:

Os espiritos imundos haviam feito como presa o servo de um tal Tuencio,
chamado Sibila. Seus parentes o conduziram diante do santo vardo: ao vé-
lo, perguntou quantos o possuiam; responderam que cinco e cada qual se
deu a conhecer por seu nome. Em nome de Jesus Cristo Ihes ordenou sair

e na hora se retiraram todos em meio a um enorme e terrifico estrondo®*>.

Em outro momento, exorciza o servo do conde Eugenio: “Assim mesmo pela

forca sem igual da onipoténcia divina curou a um servo do conde Eugenio, em quem

o demonio exercia pleno poder, e a quem considerava propriedade sua em virtude

da prolongada ocupacao

»314

O santo livra 0 demdnio do senador Nepociano e de sua mulher Proseria:

Com relacdo ao os senadores Nepociano e Proseria somente posso dizer
gue se encontravam tdo fundidos pelo matrimonio e também pela
possessao diabdlica, que se acreditava que em um corpo, unificado pelo
vinculo conjugal, morava um sé espirito. O maligno, por estar gozando de
uma dupla possesséo, pensava ter o direito. A cura destas pessoas foi um
acontecimento de enorme relevéancia; e isso sabemos porque a noticia se
estendeu por toda a parte, até o ponto que, a ndo ser pelo passar dos
séculos, ndo se poderia apagar da lembranca. Para que ndo pareca uma
noticia inutil, a tenho introduzida neste lugar, porque todos os Cantabros
puderam conhecé-la de olhos e de ouvido. Quando chegaram diante de
nosso Emiliano, ordena este ao impuro inimigo que abandone o corpo das
pessoas sobreditas; ndo sendo capaz de modo algum de fazer oposicao a
ordenéll,sa cumpre. Uma vez liberados, ambos cantam louvores ao Rei dos
Céus™.

Livra igualmente o demonio da filha do Curial Maximo:
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Com um ataque feroz se havia apoderado também o deménio de uma filha
do magistrado Maximo, chamada Columba, que néo tinha controle de seus
membros; com profunda expectativa é apresentada ante ao servo de Deus
para obter a cura; havendo feito o sinal da cruz na frente, na hora obteve o
consolo da salde, por haver sido afugentado e feito sair o demdnio>'°.

Diante das passagens transcritas acima, podemos tracar importantes
consideracdes a respeito da figura demoniaca e de sua a¢do. Primeiramente, vemos
a recorréncia do tema da possessdo demoniaca, em carater direto, em que a
intervencao do santo € o unico remédio para sanar tais turbacdes. Braulio é enfatico
ao retratar as possessfes nessas passagens, as quais ndo possuem causa,
tampouco uma justificativa direta, ndo existe pecado ou uma agao praticada pelos
possessos que poderia justificar a acdo diabdlica. A principal tensdo que
encontramos nas passagens acima é aquela que envolve o conflito entre o santo e o
Diabo. Ademais, percebe-se que o hagidgrafo ndo faz diferenca entre os segmentos
sociais, agindo e combatendo os demoénios dentro dos mais variados perfis da
sociedade. Vemos a cura de um diacono, dois servos, dois senadores e a filha de
um curial.

Com relacéo ao discurso de Braulio nessas passagens, nota-se inicialmente,
de acordo com a ACD, o critério de ideologia ligada a unificagcdo, em que, de um
lado, por meio da padronizacdo, os cristdos sdo colocados no mesmo polo,
construindo simbolicamente a unidade da crenca no Cristianismo e no poder do
santo como mediador, e, por outro, pela constru¢cdo simbolica, por meio dos
adjetivos e das caracteristicas atribuidas a figura maléfica. Esta, por sua vez,
adquire simbolicamente o papel de antagonista em relacdo ao santo e, como
podemos observar, também reflete 0 pensamento e os sentimentos do hagidgrafo
que se empenha em dar plasticidade as cenas de possessdo, 0 que certamente
atinge o publico de uma maneira mais comovente.

Na préxima passagem, Braulio narra o exorcismo de um deménio que habita

a casa do senador Honorio:

A mansao do senador Hondrio albergava um deménio extremamente nocivo
e promotor de turbacdes. Sua presenca na mansao era tdo horrorosa, que
todos os dias realizava as acBes mais miseraveis e repugnantes sem que
ninguém pudesse suporta-lo. [...] as vezes quando o dono da casa estava
sentado a mesa em um banquete, 0 espirito imundo introduzia entre a
comida ossos de animais mortos, e mais vezes lixo; com freqiiéncia, a noite,
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guando todos encontravam-se descansando, retirava sigilosamente a roupa
de homens de mulheres e as pendurava no teto como se fossem roupas de
um ato desonesto [...]. Quando chegou a Parpalines (0 santo), encontrou
tudo tal como haviam referido. Sem davida (o santo) experimentou
pessoalmente, também naquele lugar, alguns ataques. Ele impds um jejum,
reunindo junto a si todos os presbiteros, que moravam na localidade; no
terceiro dia, cumprido o voto do jejum imposto, mescla sal e d4gua, segundo
o costume da Igreja, e comeca a borrifar sobre a casa mencionada. Entdo o
inimigo se precipitou do interior da manséo; e, vendo-se arremessado e
separado violentamente de sua propria morada apedrejou o0 santo. Nao
obstante, protegido este por um escudo inexpugnavel, se manteve
incélume. Por fim, o demdnio, posto em fuga e vomitando chamas, marchou
para o deserto em meio a um odor nauseante®"’.

Primeiramente, Braulio retrata o demo6nio como um ser extremamente nocivo,
agressor e perturbador cujo objeto de possessdo é a casa como um todo. A acéo
deste se da por duas maneiras: a primeira, inserindo lixo e 0ssos de animais mortos
no banquete da casa, e a segunda, espalhando a roupa daqueles que dormem,
colocando-as no teto de forma que simulassem um ato lascivo. Quando Emiliano
chega ao local, parece se deparar com uma forma mais danosa de possesséo, fato
que pode ser justificado pelo jejum de trés dias imposto pelo santo e pelo chamado
aos presbiteros do local para ajudarem em sua ardua tarefa. Por fim, o santo
expulsa o deménio, e este tenta ataca-lo com pedras, mas um escudo sobrenatural
o defende, e o ser maligno foge vomitando chamas e exalando um odor fétido.

De acordo com a ACD, observamos que, em um primeiro momento, Braulio
emprega estratégias predicativas por meio da valoracdo de tracos negativos,
imputando adjetivos e acdes que qualificam o demonio como nocivo, promotor de
turbacbes e de agcbes miseraveis e repugnantes, que sai vomitando chamas e com
um odor nauseante. Essas atribuicbes valorativas nos levam a vislumbrar, ademais,
como forma de diferenciacdo, o critério da fragmentacdo, em que o demonio é
representado simbolicamente por adjetivos que fazem contraponto com a santidade
ou, de outro ponto de vista, que surgem do antropomorfismo com o qual o0 homem
imagina e cria as representacdes da santidade e dos demonios.

A Ultima passagem da VE é marcada novamente pela acdo do demdnio,

dessa vez, contra o santo:

Dois individuos, chamados Simproniano e Toribio, impulsionados por uma
tentagcdo diabdlica, chegaram a morada do homem de Deus com a intencao
de roubar. Embora esteja escrito sobre o justo: “ndo chegaréo a sua pessoa
e a praga ndo chegara até sua tenda”; foi permitido, sem divida, que esses
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tipos, para seu proprio castigo e exemplaridade, chegassem, mas foram
impedidos de causar dano; pelo contrario, experimentaram em si mesmos o
dano ao serem castigados por Deus®'®.

Notamos que os dois ladrbes s&o tentados pelo Diabo a cometer o crime de
roubo contra os bens do santo. Dessa maneira, a figura diabdlica é retratada como o
instigador, caracteristica recorrente em diversos relatos hagiograficos, e, usando
uma passagem biblica®® que afirma que nenhum mal recair4d sobre o justo, a
contraria, mostrando que os ladrdes tiveram a permissado para chegar até a morada
do santo. Tal permissédo, segundo Braulio, foi outorgada por Deus para servir um
propésito maior: o exemplo. Observamos, com relacdo a ACD, estratégias de
referenciacdo, unindo o Diabo aos ladrées por meio da acédo, o roubo; o critério da
legitimacdo por meio da narrativizagdo, no momento em que cita as sagradas
escrituras e, ao atribuir a permissdo aos contraventores, a recontextualizagdo por
meio da argumentacao, pois, devido a essa permissao, indo contra o texto biblico, o

trecho reflete 0 exemplo de uma conduta maléfica.

4.5. A Vida de S3o Frutuoso®®

Ainda que tenha assumido um importante papel nos relatos anteriormente
analisados, o Diabo, na VF, ndo possui a mesma importancia, ndo sendo um
personagem central presente na hagiografia. Em todo o relato, encontramos cinco
ocorréncias em que o demoénio tenta infligir danos a obra de edificagdo espiritual,
pessoal e, sobretudo, evangelizadora de Frutuoso.

A primeira passagem referente a figura diabodlica encontra-se na disputa de

uma heranca entre Frutuoso e seu cunhado Visenando:

“Sempre a inveja do inimigo persegue a santidade e contra a bondade luta a
malicia”, preparado um personagem invejoso e iniquo, marido de sua irma,
instigado pelo estimulo do antigo inimigo, depois de prostrar-se diante do
Rei, ao manifestar seu desejo ganhou a forca desta para que tirasse do

santo monastério a parte da heranca que foi concedida a ele sob o pretexto

de preparativos para qualquer campanha®*.

%18 VE, 24.
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Nesse trecho, vé-se que o Diabo, agindo por meio de Visenando, tenta
frustrar o plano de Frutuoso de fundar o monastério de Compluto,
consequentemente indo contra os ideais monasticos do santo. Mesmo tratando-se
de um pedido para uma campanha militar, pedido este direcionado ao rei, 0
hagiografo caracteriza tal peticdo como obra do Diabo. Segundo os critérios da ACD,
percebemos, ja na frase que inicia a passagem, a ideologia sendo empregada por
meio da legitimacdo pelo processo de racionalizacdo, pois sempre a inveja do
inimigo buscara ofuscar a santidade. Ademais, vemos o critério da fragmentacao por
meio do expurgo do outro em que o autor constréi a identidade de Visenando com
uma seérie de caracteristicas pejorativas. Com relagdo a andlise da construcao
discursiva, o autor faz uso de estratégias de nomeacéo e de estratégias predicativas
para designar o Diabo como “antigo inimigo” e aquele sob seu dominio como
“invejoso”, “iniquo”, sem usar o substantivo Diabo.

Na proxima passagem, vemos novamente a figura diabdlica na ansia de
constituir um obstaculo a obra de Frutuoso. Tendo iniciado os trabalhos em uma ilha
onde seria fundado um novo mosteiro e, depois de trabalhar incessantemente sob
uma rocha junto aos seus discipulos para conseguir agua potavel, finalizado os
labores, quando iriam cruzar novamente o mar “[...] viram seu barco arrastado pela
ressaca pelos impulsos do inimigo entre as ondas embravecidas em uma curta

distancia [...]"%%%

Frutuoso, diante da impossibilidade de reaver a barca e do
desespero de seus companheiros, faz uma oracdo lancando-se ao mar bravio e
recupera a embarcacdo. E perceptivel que toda a anglstia passada pelos
personagens no relato deve-se a intervencédo diabdlica. Vemos novamente, segundo
a ACD, estratégias de nomeacdo, com o0 uso do substantivo “antigo inimigo”, e
também estratégias predicativas no que se refere a acdo praticada pelo Diabo para
obstruir a obra do santo.

Na préxima passagem, narra-se que Frutuoso, encarnando o ideal de
bondade e de santidade, salva um cervo da perseguicdo de cacadores, e este se

torna um amigo inseparavel do santo. Contudo,

[...] como o antigo inimigo, assim que enxerga que oS bons comecam a
brilhar para a gléria, no mesmo momento move 0s perversos para causar-
lhes transtornos pela inveja, um jovem cheio do espirito da maldade, ou
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melhor dizendo, queimado pelo fogo da inveja, na auséncia do santo varao,

matou o animalzinho a dentadas de cachorros®*.

No inicio da passagem, vemos que o hagiégrafo faz o contraponto entre
bondade e maldade utilizando estratégias de nomeacéo (antigo inimigo) e imputando
a acdo maléfica como obra do Diabo por meio de estratégias predicativas. O autor
também faz uso de estratégias de intensificacdo quando qualifica o jovem como
“cheio do espirito da maldade” e “queimado pelo fogo da inveja”, o que nos remete
ao fogo que vem do Inferno. Diante da morte do animal de estimacdo de Frutuoso,
Deus enviou um castigo imediato ao jovem que, acometido por uma forte febre,
implorou por misericérdia, e 0 santo o salvou recobrando sua saude anterior.
Observa-se aqui a figura do Deus punitivo, aquele do Antigo Testamento, 0 que nos
remete a outro conceito de Mal, a percepcdo de um Deus ambivalente que, no
contexto hagiogréafico da época, encontra-se presente.

O quarto caso em que se faz menc¢éo a figura diabdlica € protagonizado por
um aldedo, que, motivado pelo Diabo, confunde o santo com um escravo fugitivo
devido a suas vestimentas humildes. Assim, vemos que: “[...] Enquanto estava
deitado no chéo, o antigo inimigo, sempre invejoso de todas as boas pessoas,
conduziu ao lugar que o santo orava um aldedo cafajeste enfurecido®**. O aldedo
atacou o0 santo com uma série de palavras injuriosas e expressoes ofensivas, que 0

respondeu dizendo:

“Na verdade ndo sou um fugitivo”, e aquele, pelo contrario, se empenhava
por incitagdo do diabo onde estava, até a tal ponto que se enfureceu e
chegou a golpea-lo com uma vara que levava em suas méaos. O santo
suportava tudo pacientemente e 0 outro ndo cessava de golpea-lo; mas
guando o santo fez o sinal da cruz, no mesmo momento o demdnio
derrubou o rustico no chéo e o fez retorcer-se inclinando ante os pés do
santo varao e o golpeou e maltratou até que, causando-lhe graves feridas, o
deixou meio morto envolto no seu préprio sangue. Mas o0 santo vardo no
mesmo instante fez uma oragcdo e o restituiu sem nenhuma dificuldade a
sua anterior satde®®.

Nesses trechos, podemos perceber que, por incitacdo diabodlica, o aldeéo
parte para o ataque fisico contra o santo, que tenta se justificar por meio de
palavras, porém estas nao surtem efeito diante de tamanha furia do homem rastico.

Em sua defesa, o santo faz o sinal da cruz, ato que promove a ira do Diabo e uma
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mudanca radical na postura do aldedo, que por fim recebe o perdao e a cura por
meio de Frutuoso. Com relagdo a ACD, vemos no discurso do hagiégrafo
primeiramente o critério da fragmentacéo por meio da diferenciacdo, estando de um
lado o santo, protegido por Deus, e, de outro, o aldedo agindo por incitacao
diabdlica. Por meio de estratégias de referenciacdo, o aldedo € designado como um
agente do Diabo, e, por meio de estratégias predicativas, os valores negativos séo
imputados a figura diabdlica, “antigo inimigo sempre invejoso”, e, por extenséo, ao
seu agente, pela intensificacdo de suas acdes e de seus sentimentos.

A Ultima mencgéo a figura diabdlica nos remete ao caso da jovem e santa
donzela Benedicta, prometida em casamento a um guarda real do rei, a qual,
tomada pelo ardor de sua fé, abandona o matrimonio, saindo em busca da elevacgao
espiritual por meio da profissado religiosa. Dirigida pela vontade divina, encontra
Frutuoso, que, identificando o desejo da mulher de viver a vida monastica, construiu-
lhe um pequeno refagio, onde avancou em seus estudos espirituais, inflamando
outras mulheres a seguir, junto a ela, o mesmo modelo de vida. Todavia, 0

pretendente da dita donzela Benedicta,

[...] envolto em dor e pesar e em meio a lagrimas, motivado pelo pérfido
rancor do inimigo, apresentou ao rei uma demanda contra ela; e em
consequéncia obteve um juiz da corte do Rei que emitiu entre eles um
veredicto legal, um conde chamado Angelate, que chegou ao monastério
feminino investido de autoridade real; o chefe das monjas foi obrigado a,
isolando-a da congregacao, azpresentar a dita donzela, a fim de que desse
uma satisfacéo ao prometido®?°.

Vemos novamente aqui a intencionalidade do hagiografo em contrapor o
Diabo aos planos monasticos de Frutuoso, porém a intervengcdo divina se faz
presente, e 0 juiz aconselha o pretendente a abandonar a causa e procurar outra
esposa*?’, reforcando ainda mais o viés monastico presente na Vita. O Diabo, assim,
configura-se como um percalco a atividade monastica de Frutuoso, motivando com
seu “pérfido rancor” o guarda real a tomar uma atitude extrema para reaver sua
esposa, 0 que se configura como uma intensificacdo na caracterizagdo da figura
diabdlica. Vemos também nesse trecho que o discurso do hagidgrafo se baseia nos

termos da recontextualizacédo, presente na mudanca de paradigma, que, por meio da
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argumentacdo, torna legitima a perspectiva de vida em que se encontrava

Benedicta.

4.6. A autobiografia de Valério do Bierzo®*®

A Ultima obra aqui analisada trata de Valério, ele mesmo, e de seu texto
autobiografico. O autor configura-se como um personagem que demonstra uma
indubitavel cultura para seu tempo, escrevendo em prosa e em verso, em que
podemos encontrar um Valério bastante perturbado por sua vivéncia, dividido em
grande medida pelo amor a literatura classica e pela negacdo do mundo. Nos trés
excertos de carater autobiografico — Ordo querimonie prefati discriminis, Replicatio
sermonum a prima Conversione e Quod superioribus querimoniis residuum sequitur
—, Valério descreve seu constante confronto com o Diabo.

Agindo de forma direta ou indireta contra o santo, podemos asseverar que, do
total de sessenta e dois capitulos que compdem a narrativa que compreende 0s trés
textos citados acima, ha referéncia direta ao Diabo em ao menos vinte deles, o que
a torna a obra hagiogréafica visigoda com mais mencfes ao ser maléfico. Para néo
tornar o trabalho de analise e de leitura exaustivos, selecionamos algumas
passagens mais propicias ao nosso intuito de examinar a figura diabdlica no
discurso valeriano.

No inicio de seu relato, Valério lembra sua conversdo realizada em idade
juvenil, quando foi tocado pelo desejo da graga divina em alcancar a santa vida, e,
crendo ter atingido a luz da verdade, foi frustrado. Em suas palavras: “[...]
impedindo-me as ondas do mar do mundo, e mais ainda o vento venenoso do
demobnio, rechacado uma e outra vez pela ressaca de uma terrivel tempestade, néo
consegui chegar ao ansiado porto™?°.

Observamos ja no inicio da narrativa o tema que norteard a autobiografia
valeriana: o esforco demoniaco em desviar 0 monge da retitude ascética. Valério,

em tom poético, associa as for¢as da natureza a acdo demoniaca, em que as ondas

%8 VALERIO DEL BIERZO. Historia de mis lamentaciones por las mencionadas desdichas (Ordo
querimonie prefati discriminis) . In: DIAZ Y DIAZ, M. C. (Ed.). Valério del Bierzo. Su persona. Su obra.
Ledn: Centro de Estudios e Investigacion San Isidoro, 2006a. p. 247-277; VALERIO DEL BIERZO.
Nueva explicacion de lo contado desde mis primeras penitencias (Replicatio sermonum a prima
Conversione). In: DIAZ Y DIAZ, M. C. (Ed.). Valério del Bierzo. Su persona. Su obra. Ledn: Centro de
Egtudios e Investigacién San Isidoro, 2006b. p. 281-311.
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do mar, o vento e a ressaca de uma terrivel tempestade sao frutos da acdo do Mal.
Vemos aqui, primeiramente, um dos critérios referentes a ACD que envolve todo o
relato: a reflexividade. Dessa forma, mesmo que brevemente, nessa passagem,
Valério constroi sua autoidentidade como aquele que tera de lutar contra o Diabo
para alcancar a desejada graca. Ademais, 0 autor usa estratégias predicativas com
0 uso metaforas como “vento venenoso” e “terrivel tempestade” que intensificam a
acao do Diabo sobre as forcas da natureza.

Falando sobre a dificuldade e as mazelas que sofre diante da procura pelo
ideal mondstico, Valério mostra que a tentacdo demoniaca é constante e ndo cessa,

dando um importante aviso aos cristaos, pois

[...] com frequéncia o astuto inimigo para enganar remove o duro peito com
diversos pensamentos. Mas tem que resistir com forca e lutar com virilidade,
“para que ndo engane nada a sombra de uma falsa justica, ou uma decisédo
incerta com uma danosa rapidez empurre a abandonar o caminho
iniciado”*%.

Agindo também no plano mais interior do ser humano, os pensamentos, a
mensagem torna-se mais profunda, pois o cristdo deve estar sempre alerta, sendo
gue, por um pegueno descuido, pode entregar-se ao Mal. Para tanto, deve-se resistir
com forga e lutar com virilidade para que nédo se desvie do caminho de Deus. Essa
instrucdo, ao que tudo indica, direcionada aos monges que iniciam sua vida nos
ditames monasticos, revela também uma preocupacado interior de Valério. Dessa
forma, com o uso de estratégias de referenciacdo e nominagéo, qualifica o Diabo
com o adjetivo “astuto”, chamando-o inimigo, utilizando, conforme pontua Diaz y
Diaz, uma citac&o literal dos Dialogos de Sulpicio Severo®* para dar veracidade a
sua fala, legitimando-a, 0 que nos remete ao critério da ideologia ligada a
legitimagao por meio da narrativizacgao.

Ao adotar o modelo de vida eremitico, Valério entra em conflito com diversos
personagens, seus criticos, que sao por ele caracterizados como colaboradores e
instrumentos do Diabo, a saber: Flaino, Recimiro, Justo e Isidoro. Nos capitulos
quinto e sexto do Ordo Querimoniae, Valério, enquanto suportava todas as mazelas
a ele infligidas, com a ajuda do Senhor, atraia grupos de cristdos que lhe
proporcionavam ajuda e apoio. Segundo o autor:

%% ORDO, 4.
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E quando minha grandissima necessidade, com a ajuda da divina
benevoléncia, estava ficando satisfeita, apareceu um tipo barbaro,
“luxurioso, ocupado em toda a classe de leviandades”, de nome Flaino,
presbitero daquela igreja, instigado pelo antigo inimigo, encorajado mais e
mais pelo fogo da inveja, “segundo o costume dos malvados, de invejar 0s
demais porque eles mesmos ndo podem conseguir’, cegado pelas trevas
daquela inveja, como um louco, comegou a maquinar contra minha
pequenez atos odiosos, armando freqientes armadilhas e lancando
palavras ofensivas>>>.

O opositor Flaino é caracterizado por Valério como um “barbaro”, “luxurioso” e
“leviano”, trés adjetivos ligados diretamente ao seu instigador, “o antigo inimigo”,
que, além disso, é encorajado “mais e mais pelo fogo da inveja”, “cegado pelas
trevas”, “como um louco”, descricdo carregada de uma simbologia negativa
associada ao Diabo. Vemos aqui, primeiramente, o critério da unificagdo, em que,
pela benevoléncia de Deus, o monge conseguia satisfazer suas necessidades,
construindo simbolicamente a unidade daqueles que comungam a mesma fé e, na
sequéncia, o critério da fragmentacdo, diferenciando Flaino por sua conduta e
caracteristicas que desunem e impedem o0s anseios do monge. Assim, Flaino, do
ponto de vista do monge do Bierzo, configura-se como um clérigo que se entrelaca
com o préprio Diabo.

Em outra passagem, enquanto Valério encontrava-se recluso em uma ermida
ao lado de uma igreja, teve sua pequena habitacdo destruida pelo dono da
propriedade, Recimiro, para que fosse melhor alocado. Porém, como havia sido
retirado de sua humilde recluséo, logo atribuiu tal acdo aos anseios e a manipulacao
diabdlica, pois fora o préprio Recimiro quem ordenara a destruicdo da ermida
visando a construcdo de uma nova igreja da qual, segundo a vontade do
proprietario, Valério seria presbitero. Como o0 posto eclesiastico o colocaria em
contato com o “mundo’e suas vicissitudes, ou melhor, com o territério do Diabo, o
monge opde-se veementemente a ideia de ordenacéo, reconhecendo na vontade de
Recimiro o intento diabdlico®*.

As demais passagens, referentes a Justo e Isidoro, também demonstram que,
do ponto de vista de Valério, as atitudes dos dois membros da Igreja devem-se
Menos a suas circunstancias sociais ou anseios pessoais, mas sim ao demonio que,

servindo-se de homens, opor-se-ia continuamente as obras do monge. Sendo assim,
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a acao do Diabo contra o santo é continua, pois, por sua vontade e sua sempre
constante maldade

[...] elegeu um tipo malvado que se chamava, com nome inadequado, Justo,

de aspecto um tanto pequeno e de cor ofensiva da distante nacdo dos

negros, pois por fora sua pele de peixe parecia mais negra por seu olhar

sinistro, e o interior de seu coracao era todavia mais negro que um corvo;

realmente Pequeno de corpo mas abundante em toda a classe de
. 33

crimes[...].

Ao caracterizar Justo, Valério faz um jogo de palavras com seu nome, um
contraponto ao que vimos na descricdo que Sisebuto faz de Justa na Vita Desiderii.
Ainda, ao falar de sua feilra externa e interna por sua cor escura, identificada, no
plano simbdlico, com o vazio, com a noite e com as trevas, bem como com o mundo
subterrdneo e com a morte, encontramos mais um contraponto, como afirma Amaral,
dessa vez, com a brancura e a luz, signos de grande relevancia das divindades
positivas, ligados diretamente ao préprio Deus cristdo, caracteristica presente em
outros textos monasticos®®. A descricdo de Valério remete-nos ao critério da
fragmentacdo por meio da diferenciacdo, em que o outro (Justo) congrega a feicao
relacionada ao Mal. Seguindo 0 mesmo caminho nos capitulos seguintes, 0 monge o

deprecia ainda mais, chamando-o de “mentiroso”, “bébado”, “soberbo”, “invejoso” e

1336

“assassino™” e afirmando que, “[...] diante dos olhos das pessoas, parecia um santo

pelo habito simulado, mas por detras atuava como um maldito diabo™*’.

As tentacdes contra Valério ndo cessam, e novamente o Diabo, apoderando-
se do coracdo do bispo Isidoro de Astorga, caracterizado como “pestilentissimo
personagem”®, tenta afastar o monge de seu isolamento, levando-o para um teatro
publico na cidade de Toledo, ato que traz uma consequéncia extremamente danosa
para o alto membro da elite eclesiastica, pois “[...] pelo correto julgamento do Senhor
onipotente, no barranco que havia preparado para mim, caiu ele mesmo de repente;
a mim me deixou intacto; e a ele o engoliu o Inferno eterno”*°. Como estratégia de
intensificacdo, Valério usa o superlativo para caracterizar o bispo de Astorga e,

usando também a ideologia por meio da legitimacéo e da racionalizacdo, mostra que
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foi Deus que, identificando a conduta maléfica contra 0 monge, fez com que Isidoro
caisse em sua prépria armadilha, sendo enviado para o Inferno pela eternidade.

De acordo com Leila Rodrigues da Silva, o convivio entre Valério e um
integrante da alta hierarquia episcopal, diferentemente do que acontecera com
Flaino e Justo, era restrito ndo favorecendo situacdes de conflito. Além disso, dentro
da perspectiva valeriana, de um monge que segue rigorosamente a vida ascética, é
mais facil reconhecer os erros daqueles que, sob sua orientagcdo, comentem erros
contra os preceitos cristdos®*.

Na narrativa valeriana, o Diabo ndo age somente contra o santo do Bierzo,
mas também contra aqueles que estdo sob sua protecdo ou sob seus ensinamentos,
promovendo prejuizos a esses individuos. Nesse grupo, encontramos primeiramente
uma passagem, mesmo que breve, referente a Simplicio, que, nas palavras de

Valério, era

[...] um cristdo sumamente cumpridor, cujo mérito acompanhava ja a seu
nome [...] que com grande amor e caridade me recebeu humildemente em
seu refugio [...]341, gue se manteve a servico da Igreja, mas sob incitacdo do
diabo Justo [...] maquinando ddio contra nés dois, buscou lancar novos
impedimentos com muitas armadilhas, fruto enganoso de sua loucura®*?.

Utilizando-se de outros estratagemas, o Diabo aparece sob a forma angelical
a uma crianca a qual Valério ensinava a ler e a quem “[...] a generosidade divina Ihe
havia dado tal capacidade de memoaria que trabalhando meio ano conseguiu reter na
cabeca todo o Saltério com os Canticos™*. O menino v& um anjo do Senhor cujo
rosto brilha como o sol, cujas vestes sdo mais brancas que a neve e que, por
vontade do Senhor, veio para levar Valério a presenca de sua majestade para dar-
Ihe as recompensas devidas por suas boas obras. Contudo, 0 monge do Bierzo,
certo de que se tratava de uma artimanha do Diabo, disse-lhe: “[...] Nao acredite
nele, pois ndo é um anjo do senhor, mas sim um agente do diabo [...]"***. E orientou
0 menino a recitar determinados salmos, dizendo-lhe: “[...] Se € um anjo de Deus,

seguird em pé. Se € um demonio, fugira”. Na sequéncia, lé-se o0 seguinte: “Ele
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comecou a dizer os salmos em voz alta, e eu em voz baixa para mim mesmo. De
repente disse (0 menino): Ele esta derretendo e se dissipou™*.

No capitulo seguinte, Valério trata de um jovem chamando Jo&o, que “[...]
inflamado pela chama do Espirito Santo e animado pelo desejo de abracar a vida

monastica [...]”**

, contrariou o desejo de seus pais, que buscavam seu matrimonio,
e se juntou ao monge, mas “[...] O maldito inimigo, invejando nosso afeto e consolo
muatuos, com sua malicia costumeira, preparou recursos para romper nossa amizade
com uma suplantacéo fraudulenta [...]”**’. Assim, enviou ladrdes “malissimos” que
agrediram o jovem e o fizeram voltar para seu lugar de origem. Jodo ainda é
mencionado no capitulo seguinte, em que é ordenado presbitero, e em outra
passagem perto do final da narrativa, na qual, para tristeza e dor de Valério, é “[...]
degolado sacrilega e barbaramente, quando estava prostrado em oracdo diante do
santo altar, em seu monastério de que eu havia falado, por um selvagem campesino
que foi impulsionado de repente a fazé-lo pelo invejoso diabo perseguidor”3#.

O ultimo companheiro citado por Valério, Saturnino, ocupa a maior parte das
referéncias dentro do relato®®. De conduta exemplar, estava sempre disposto aos
trabalhos da vida religiosa, cumpria todas as vigilias, jejuns, oracdes, tanto de dia
quanto & noite, proporcionando ao monge do Bierzo toda a ajuda necessaria®®.
Planejou a construcdo de um santo templo em honra do Senhor, dedicado a Santa
Cruz e a Sao Pantaledo, o que lhe rendeu a nomeacédo de presbitero pelo entédo

“reverendissimo* bispo de Astorga, Aurélio®*

. Realizou dois milagres de cura, o
primeiro, em proveito proprio, curando uma grave ferida depois de ter sido golpeado
por uma dura e afiada rocha que havia caido sobre seu pé cortando veias e nervos
chegando a atingir o 0ss0®*?, e o segundo, ao reanimar o braco e a mao direita de
um homem chamado Basilio, que havia sofrido de uma paralisia nervosa®?. Mas,
engquanto servia com suma regularidade e atendia as necessidades de Valério, que

se encontrava recluso em sua cela, movido pelo espirito da vangléria de tornar-se
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independente do santo monge, pensando que tal atitude traria mais renome e
veneragdo por parte do povo, encerrou-se em um pequeno habitaculo, saindo
somente em certas horas do dia e da noite para realizar suas obrigacdes

litirgicas®*. Diante disso

[...] o predador e voraz lobo, sempre insaciavel, perseguidor de minha alma,
rapidamente agiu para aparta-lo de sua comunh&o comigo, a fim de poder
apoderar-se dele mais facilmente, como uma ovelha desgarrada. Furioso
entrou em seu coragdo para fazé-lo vacilar em meio a suas pendrias e
angustias, pois nem de dia nem de noite lhe permitia ir de um lado a outro, e
tampouco ficar quieto, em seu pequeno espaco, em paz e tranquiilo.
Vencido por esta situacdo e dominado facilmente, carregou um asno, que
tinhamos como animal para servir-nos, pela necessidade de ajuda naquele
deserto, os livros que eu mesmo havia copiado para usar no santo altar, e
todas as coisas restantes que eu havia reunido pelo dom de Deus. Assim
petr_suggsido pelo inimigo, temerariamente, deixou-se levar por ele como seu
cativo™.

Como podemos observar nas passagens referentes a Simplicio, ao seu jovem
aluno, Jodo e Saturnino, Valério primeiramente caracteriza tais personagens como
sendo pessoas de bem, seguidoras da retitude cristd, que prestam ajuda e sao
amigos do santo. Assim, diante da analise pautada na ACD, vemos na arquitetura
discursiva a construcdo dos atores sociais descritos por meio de estratégias de
referenciacdo e nomeacdo, com a producdo de dinamicas de oposicdo e
polarizacdo, em que vemos também o critério da unificagcdo, em que 0 monge, por
meio da descricAo dos atos dos personagens supracitados, por meio da
padronizacdo e da simboliza¢&o, constroi, do seu ponto de vista, o padrao do cristao
ideal, atribuindo, por meio de estratégias predicativas valores e atributos positivos
gue os unem dentro da narrativa.

No que tange ao personagem Simplicio, seu nome deriva da palavra latina
simplex, que significa “simples”, “puro”, “singelo”. Em contrapartida, Justo, que 0s
separa por incitacdo demoniaca, é caracterizado na passagem, por meio da loucura
que o tomava. Sobre a representacdo do menino, observamos que, primeiramente,
ele é dotado de uma 6tima memoaria, atributo concedido pela generosidade divina.
Posteriormente, que vé um anjo caracterizado como belo, reluzente, de vestes mais
brancas que a neve, o que se configura como um disfarce enganoso do Diabo para

tentar convencer o santo de que a crianga, um ser puro, estava transmitindo uma
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verdade vinda do senhor. Entretanto, o santo mostra sua capacidade de reconhecé-
lo, um dom que se configura como uma caracteristica propria dos santos, no caso,
uma estratégia argumentativa, um topos que justifica a agéo para a qual o menino foi
designado. Este, ao recitar os salmos, faz com que o deménio revele sua real forma,
0 que nos remete a veracidade e a plasticidade da representacdo de Valério no
relato.

Jodo também ndo escapa das artimanhas diabodlicas que s&o dirigidas,
mesmo que indiretamente, contra o monge. A plasticidade empregada por Valério
nessa passagem € ainda maior, pois justifica a opcdo de Jodo em abandonar o
mundo como sendo por inspiracdo do Espirito Santo. Utilizando estratégias
predicativas, emprega o adjetivo mau no superlativo para caracterizar os ladroes
que, sob acdo demoniaca, espancam seu amigo, fazendo com que este se aparte
do monge do Bierzo. Ademais, depois de Jodo ser nomeado presbitero, o Diabo age
novamente, tomando conta de um selvagem campesino que barbaramente o degola;
passagem em que vemos estratégias de intensificacdo na descricdo tanto do
perpetrador da morte de Jodo, quanto na forma em que esta é descrita.

Vemos que Valério lamenta-se em perder os dois primeiros companheiros,
Simplicio e Jodo devido & acao diabdlica, mas a mais consideravel perda, no caso, €
a de Saturnino. Isso pode ser constatado pela longa, detalhada e, como podemos
observar, santificada exposicdo que o monge faz desse personagem®*°. Como nas
demais Vitae analisadas, quanto mais o personagem aproxima-se da santidade,
maior € o empenho do Diabo em desvid-lo de seu caminho. Tal concepcéo deriva
dos apontamentos feitos por Gregorio Magno em sua obra Comentario sobre Jo, e
também nas Sentencas, de Isidoro de Sevilha. A caracterizagdo de Saturnino
também segue, em um primeiro momento, o critério da unificacdo por meio da
descricdo dos atos e da conduta do personagem ligando-se diretamente as
caracteristicas do proprio Valério, e, em um segundo momento, pelo critério da
fragmentacao por meio da diferenciacdo. Isso porque, se Saturnino cai pela soberba
de desejar tornar-se independente do monge, 0 que ademais nos remete ao critério
da reflexividade, pois, ao atribuir tal substantivo ao presbitero, ao mesmo tempo,
Valério nega que ele proprio compartilhe de tal orgulho. Assim, por meio de
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estratégias predicativas, usa a metafora do lobo, nesse caso voraz, que transforma o

bom homem em um ladréo, que furta seus bens e se aparta da sociedade crista.

O embate direto entre Valério e o Diabo, o enfrentamento pessoal, aparece

em cinco capitulos da narrativa. Enquanto Valério encontrava-se recluso em um

pequeno habitaculo, onde pdde alcancar alguns momentos de tranquilidade, o

demoOnio torna a ataca-lo:

[...] mas voltou ao fim o invejoso e antigo inimigo meu, que movido pela
serpente de atravessada malicia, intentava em incessante conflito opor-se a
qgualquer de minhas obras de piedade. A partir de um primeiro ataque nas
trevas da noite comegou a armar ao meu redor com o som de uma voz
criminal um continuo e enorme ruido para assustar horrivelmente a mim que
ja vivia continuamente assustado. Mas quando viu que, confiado no poder
divino, ndo podia alterar-me com seus gestos aterrorizantes, surgindo de
novo com uma notavel atrocidade em seu furor, acompanhado agora de
seus servidores, comecou a atacar-me de maneira visivel sem cessar um
minuto ao largo de quase todo um ano ou quica mais®’.

A mesma dindmica das apari¢cdes e ataques diretos a Valério é descrita nas

seguintes passagens:

Uma vez que, na cela que havia preparado para si Sao Fructuoso, me
encerrei novamente, ndo deixou o invejoso inimigo de impedir-me o
proposito de minha vontade. Pois entrando com o ruido de seu grande furor,
lancava contra mim muitas e continuas tentacdes de toda classe. Assim,
enquanto orava, ou dormia, se sentava junto a mim e do intimo de suas
entranhas soprava sem cessar em meus narizes um alento putrido e

insuportavel, de fedor intolerante e horrendo®*®.

No capitulo seguinte, a acao diabdlica € intensificada:

[...] movido pela maldade da sua ira, promoveu tdo grandes trovbes e
tremores de terra, que moiam as pedras como se fossem sal e as lancava
a distancia. E como eu via que minha pobre habitacdo se estremecia desde
sua base e desmoronou no meio da noite, com somente Deus como
testemunha, aterrorizado, mas confiando no senhor, gritei: Marcha-te, mal
inimigo, por que destréi minha habitacdo?*>°

Na terceira aparicdo do Diabo a Valério, o tentador surge determinado a

desviar o monge de seu santo caminho:
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[...] por trés anos completos, sem qualquer remédio, eu estava na
intempérie. Além disso, meu inimigo ocupou furioso minha pequena cela
com uma intoleravel e devastadora peste de pulgas, que chupando-me o
sangue, deixaram meu corpo quase completamente enxuto®®.

Por fim, na ultima apari¢éo direta do Diabo, enquanto 0 monge encontrava-se
isolado em um monte, vemos uma caracterizacdo mais acentuada da figura

diabdlica:

Depois de muitos e intoleraveis ataques de meu antigo inimigo naquele
lugar, intentou perturbar-me de maneira visivel dando-me maior medo. Um
dia cantados os hinos [...] quando quis sair por uma pequena porta da igreja
para fazer minhas necessidades em um lugar descampado, encontrei o
diabo em pé, na mesma porta, como um gigante de enorme estatura que

2 361
chegava até as nuvens

Valério tenta exorcizar o Diabo — o préprio Satanas, nas palavras do monge —,
que retrocede sem forcas, humilhado, e se liquefaz. Todavia, a estratégia nao surtiu
efeito no ser das trevas, que “[...] com a permissédo de Deus, mudou de tatica e me
enredou com outras ilusdes™°?,

Nessas passagens, vemos que o Diabo tenta incessantemente abalar Valério,
sendo descrito como “uma serpente de atravessada malicia”, “agindo nas trevas da
noite”, com “uma voz criminal e com ruidos aterrorizantes”, “agindo com furor e
juntamente com seus servidores”, “soprando um vento putrido, insuportavel, um
fedor intolerante e horrendo”. Ademais, o Diabo provoca trovdes e tremores de terra;
lanca também uma peste de pulgas contra 0 santo e, aparecendo diante dele, é
caracterizado como um “gigante [...] que chegava a tocar as nuvens”. Segundo 0s
critérios da ACD, percebemos que Valério faz uso da reflexividade, construindo
novamente sua autoidentidade como soldado de Cristo, demonstrando diretamente
sua santidade diante do Mal, sempre pronto a enfrentar as tentacdes do Diabo
independente da situacdo na qual se encontra. Vemos também o critério da
fragmentacao ligada a diferenciacdo, nas diversas caracterizacbes do Diabo. Além
das estratégias de referenciacdo e nomeacgdo, usadas pelo monge do Bierzo para
descrever e caracterizar o Diabo, e das estratégias predicativas, por meio das

atribuicbes estereotipadas dos tracos e atributos negativos imputados ao ser
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maligno, vemos estratégias de intensificagdo no discurso valeriano, que, por meio da
projecéo de suas atitudes, legitima suas acdes dentro da narrativa.

Valério, mesmo se considerando indiretamente um santo, pois ndo o afirma
literalmente, mostra que, diante de tais ataques, sente medo, um estado afetivo
suscitado pela consciéncia do perigo. Porém, nédo foge de seu inimigo, pois, como
podemos observar na Udltima passagem, € o proprio Deus que permite a acao

diabdlica, uma provacao que, por fim, demonstra sua santidade.
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5. Entre Santos e Demoénios: reflexdes sobre o discurso e o imaginario sobre o
Mal nas Vitae hispano-visigodas

Diante do exposto sobre as Vitae hispano-visigodas e do intuito dos
hagidgrafos em caracterizar e expor a figura e o papel que o Diabo e 0 Mal ocupam
nos relatos acima analisados, podemos tracar importantes consideracfes acerca do
discurso e do imaginario que compreendem as mencionadas representacoes.

Assim, vemos no discurso hagiogréafico que o termo mais associado ao Diabo
é “inimigo” (hostis, adversus), que, por vezes, figura como substantivo, nomeando o
proprio ser, ou como adjetivo, que se encontra em oposi¢cdo ao santo, a Deus ou a
propria cristandade, uma distincdo clara presente no imaginario da época, que o
gualifica como opositor de todos aqueles que vivem no seio de uma Igreja militante,
no plano mental, dentro de um conflito interminavel entre as poténcias celestes e as
infernais. Desse modo, 0s personagens descritos sdo associados ao “inimigo”,
diretamente vinculados e a ele ou sob seu comando. Vemos mais frequentemente o
substantivo empregado juntamente com os adjetivos “cruel”, “antigo” (antiquos),
“antiquissimo”, “invejoso” (inuidus), o que nos remete tanto ao Diabo tentador e
testador do Velho testamento quanto ao Diabo que tenta Jesus e 0s cristdos no
Novo Testamento.

O termo “amigo”, que nos remete, inicialmente, a uma relacéo fraterna, de
amizade e companheirismo, € empregado com uma acepcdo que fere o sentido
original da palavra, quando utilizado para caracterizar o Diabo ou aqueles que estédo
ao lado dele. O substantivo € empregado nas caracterizagdes como: “amigos do
Diabo”, para aqueles que compactuam com as obras diabdlicas, ou “amigo da
morte”, para caracterizar o préprio Diabo. Conforme destaca Mircea Eliade, as
sociedades arcaicas e tradicionais concebem o mundo como um microcosmo e, para
além dos limites deste mundo, ha o desconhecido, o ndo formado e, mesmo que no
imaginario cristdo exista um além definido na oposicdo céu e Inferno, e
posteriormente, como mostra Le Goff, o lugar intermediario, o purgatério®?, no
exterior do espaco familiar, 0 mundo, existe a regido desconhecida e terrivel dos

demonios, das larvas, dos mortos, dos estrangeiros; numa palavra: o caos, a morte,

%3 | E GOFF, J. O nascimento do Purgatério. Lisboa: Editorial Estampa, 1993.
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a noite Complementando tal observagéo, percebemos que, segundo Eliade, os

muros das cidades eram consagrados ritualmente como uma defesa contra o

Deménio, a doenca e a morte®®.

O simbolismo arcaico ndo encontra qualquer
dificuldade em assimilar o inimigo humano ao Demdénio ou a morte. Afinal, o
resultado dos seus ataques, sejam demoniacos ou militares, € sempre 0 mesmo: a
ruina, a desintegracdo, a morte. A Unica morte que ao cristdo convinha temer era a
da alma, a morte espiritual, que, segundo, Michel Lauwers, tornava ineficaz qualquer
intervencao dos vivos pelos defuntos. Assim, a morte fisica e 0 medo do julgamento
da alma foram explorados do ponto de vista penitencial, pois a morte corporal era a
ocasido de denunciar as realidades terrenas, de suscitar o desprezo do mundo,
levando os nao cristdos a conversao e 0s cristdos a seguir cada vez mais o caminho
da retitude>®. A caracterizacdo do Diabo como amigo da morte indicaria, assim, uma
passagem imperfeita (a vida), na qual, certamente, o juizo divino levaria a alma para
as masmorras do Inferno.

Vemos também que os hagiografos usam a caracterizagdo animalesca
empregada de forma pejorativa para designar o Diabo. Assim, temos o céo, o lobo e
a serpente, esta Ultima com mais referéncias nos relatos. O cdo assume uma
conotagdo claramente negativa a qual tem seu paralelo biblico nos Salmos (S| 21,
17-21), em que o cado é tido como um animal traigcoeiro que se encontra em uma
posicdo contraria aos designios do Senhor. O lobo, concebido como um animal
selvagem e descrito como “voraz’, remete a muitos significados dentro do
simbolismo cristdo. As metaforas referentes ao lobo aparecem nas passagens
biblicas em Lucas (10,3), Joao (10,2), Atos (20, 29), Mateus (7,15; 10,16) e em
Ezequiel (22,27), todas mostrando o lado pejorativo e decadente do animal
selvagem, em oposicdo ao bom pastor que cuida de seu rebanho de ovelhas, ou
associada aqueles que arrebatam suas presas e, como em Ezequiel, derramam
sangue, destroem as almas, dotados de infinita avareza.

A serpente, animal rastejante, também € associada ao Diabo de diversas
formas. Esta ligada, tanto no sentido metaférico quanto literal, ao veneno que
expele, que contamina as pessoas, tornando-as seguidoras do Mal. E, ainda,

descrita como um ser de extrema astlcia, que tem violentos ferrbes, de grande

%4 ELIADE, Mircea. Imagens e Simbolos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1991, p 37.

%3 |dem, Ibidem, p. 39
%5 | AUWERS, Michel. Morte. In: LE GOFF, J. e SCHIMITT, J-C. (coord.). Dicionario tematico do
Ocidente Medieval, Volume Il op. cit. p. 246.
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malicia, caracterizagcdo simbolica que nos remete ao texto biblico, pois é
responsavel pela expulsdo de Adao e Eva do Paraiso (Gn 3,1-14), relacionada,
como podemos comprovar, ao veneno, como em Deuterondmio (Dt 32,33)*%,
também presente no Livro dos Salmos (S| 57:5), e cujo veneno esta associado a
decadéncia moral.

Encontramos a mesma associagdo a um ser mitologico, analogo a serpente,
de grande significado dentro da simbologia cristd: o dragdo. Este, nas narrativas

hagiograficas, € identificado como “antiquissimo” “monstruoso”, e “derrotado”, sendo,
na primeira caracterizagdo, descrito como o velho inimigo do homem, ou melhor, o
proprio Diabo como vemos no livro do Apocalipse:: “[...] o dragdo, a antiga serpente,
a que se chama Diabo ou Satanas]....]*®®*”.Na mesma obra, adquire uma poténcia
maior, a representacdo de todos os males do mundo, ou seja, o proprio Diabo, o
gual, ndo obstante, vé-se derrotado, pois perdeu a batalha contra o arcanjo Miguel e
seu exército®®. Tal representacdo faz referéncia aos combates miticos encontrados
na literatura antiga, em que a ordem do universo é ameacada pelas forcas do Caos,
representadas por um monstro terrivel. Um poema babilénico do século Xl a.C.
chamado Enuma Elish, por exemplo, narra como Marduk derrotou 0 monstro Tiamat
para que pudesse colocar ordem no Caos e criar o mundo®”.

A luta contra o dragado pode remeter-nos também ao ritual do Batismo, ja que
€ com ele que o cristdo inicia o caminho da fé. Cirilo de Jerusalém relaciona
efetivamente a descida a piscina batismal com a descida as aguas da morte, que
sdo o habitat do dragdo do mar, a imagem do Cristo entrando no Jorddo, quando do
seu Batismo para quebrar o poder do dragdo la4 escondido®*. Como aponta Russel,
0 Messias salvara os eleitos justos, os filhos da luz, e os levara para um reino
terreno de paz, felicidade e prosperidade, deixando de lado os gentios e os judeus
infiéis, que ficardo com Satad e seus anjos para serem punidos, com eles e por eles,
por toda a eternidade®’?.

Uma das representacfes mais expressivas nos relatos € a possessao

demoniaca. Encontramos diversas passagens sobre o tema, principalmente na VE,

%7 Nesta passagem biblica o vinho produzido pelas videiras de Sodoma e Gomorra s&o comparados

com o veneno de uma serpente.
%8 Ap 20, 2.
369
Ap 12.7.
7% BRIEND, Jacques et al (org.). A criacdo e o dildvio segundo os textos do oriente médio antigo.
Sao Paulo: Paulinas, 1990, pp. 15-16.
"L DANIELOU, J. Bible et Liturgie. Paris : 1950, pp. 58-59.
72 RUSSEL, op.cit., p. 205.
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em que o demdnio ndo possui somente os corpos dos individuos, mas também uma
casa>’”>. Assim, aos possuidos ligam-se atributos como “aspecto frenético”, “delirios”,
“loucura”, “sem controle sobre seus membros” e, no caso da casa, “manséo
horrorosa”. A possessado € tratada como um fendmeno antinatural, sobre o qual
nenhum médico teria poder de cura, somente a Igreja e 0s exorcismos sao capazes
de combater essa demonstracdo da malvadez demoniaca. A maioria das
representacfes nos remete ao ataque a cabeca (caput), sede do cérebro, 6rgdo que
contém a alma, a forca vital, e que exerce no corpo a funcdo dirigente®*. No
Cristianismo, o valor simbdlico da cabeca € enriquecido pela valorizagdo do alto no
subsistema fundamental alto/baixo, expressao do principio da hierarquia em que néo
apenas Cristo é a cabeca da Igreja, isto €, da sociedade, mas também Deus é a
cabeca de Cristo®°Assim, a descricdo da possessdo tornando o humano louco,
frenético e sem controle mostra-nos como era pensada e caracterizada a agéo
demoniaca.

De acordo com Ruy de Oliveira Andrade Filho, a descricdo do corpo sob a
Otica de Isidoro de Sevilha transforma-se em um reflexo do mundo celeste, que deve
ser buscado afastando-se da tentacdo do ventre, controlando-se a dualidade do
peito através da inteligéncia, pois a presenca do corpo impede a visdo de Deus, mas
a inteligéncia mantém com Ele um vinculo ascensional que, degrau a degrau, o

homem deve sempre buscar:

[...] proposta de ascensdo e de interiorizagdo que viabiliza a viagem
terrestre, que segue o itinerario entrar/atravessar/sair. Em meio a ela, a
existéncia passa pelas contraposices  alto/baixo,  subir/descer,
interior/exterior, entrar/ sair, as quais acrescentariamos outras duas:
frente/atras, vazio/cheio. Se a revelacdo dotou o mundo de uma dupla
operacdo, alto/baixo e baixo/alto, Deus efetua a primeira, gerando o0 homem
a partir de seu alto (cabeca/Cristo) ou de seu centro (coracao), sendo esta
Ultima opc¢éo a que também permite que o homem se coloque no centro das
duas esferas. Cabe, pois, ao homem, realizar a segunda operacao,
mantendo-se verticalmente, olhando para o seu Criador e ascendendo para
Ele através da razdo. Desta forma, o homem enquanto microcosmos
apresenta o seu inferno do ventre para baixo (Depressédo); a sua humanidade
no térax ou “arca” (Planicie); e efetiva a utopia de seu Paraiso terrestre
através da cabeca (Montanha)376.

" VE, 18.

% | E GOFF, Jacques. Uma historia do corpo na Idade Média. Rio de Janeiro: Civilizacéo Brasileira,
2011, p. 158.

%75 |dem, Ibidem, p. 159

3 ANDRADE FILHO, Ruy de O. A respeito dos homens e dos seres prodigiosos. Uma utopia do
homem e de sua existéncia na obra de Santo Isidoro de Sevilha (Etimologias, Livro Xl). In: Revista
USP. Séo Paulo: Editora USP, p. 82.
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O Diabo também pode tomar ou habitar o coracdo de alguns para que
pratiguem atos maléficos, o que nédo se configura exatamente como uma possessao,
mas que carrega um sentido até mais importante, pois o coracdo €, “o lugar das
forcas vitais”. Geralmente empregado em sentido metaférico, designa a vida afetiva
e a interioridade, “a fonte dos pensamentos intelectuais, da fé, da compreenséao”,
sendo, ademais, “o centro das escolhas decisivas, da consciéncia moral, da lei ndo
escrita, do encontro com Deus™"".

No sistema de pensamento cristdo, quem admite fidelidade aos evangelistas
e ao discurso de Jesus ndo pode negar a presenca real de espiritos decaidos que
tomam conta dos seres, tornando-os endemoninhados. Nos pronunciamentos de
Jesus a respeito da vinda do reino de Deus, encontramos 0 seguinte: “Se eu expulso
os demonios pelo espirito de Deus, ndo ha duvida que chegou a vés o reino de
Deus™®. O ar e a atmosfera sdo apontados também como moradia dos deménios,
conforme se vé na Epistola aos Efésios, em que Sdo Paulo fala do “Principe do

Império do Ar3"® n380

e dos “espiritos do mal que habitam nos espacos celestes

Existe uma confusdo quanto ao lugar de Satanas e de seus anjos caidos. Se,
em Pedro, lemos que Deus precipitou 0s anjos pecadores ao Tartaro -
representacdo também presente nos relatos hagiograficos — entregando-os ao
abismo das trevas, onde ficariam reservados até o dia do julgamento®:, como
podem os demdnios povoar o0s ares, andar por lugares desertos e possuir o corpo de
pessoas que vivem no mundo? Otto Skrzypczak mostra-nos que uma das maneiras
mais cobmodas de minimizar a dificuldade é tomar a prisdo no subterraneo no sentido
metaforico, que seria a expressao do estado de inibicdo e limitacdo que sofreriam os
deménios em suas faculdades naturais*®’. Tais divergéncias, como completa o
autor, decorrem provavelmente da obscuridade em que a revelacao cristd deixou a
prépria origem dos deménios®®.

Skrzypczak destaca que o Novo Testamento atribui trés tipos de atividades a

Satanas, em trés campos diferentes, no ambito césmico, no mundo e entre 0s

%" | EON DUFOUR, Xavier . Dictionnaire du Nouveau Testament. Paris, Seuil, 1975, p.174.

% Mt 12, 28; Lc 11, 20.

SOEf2, 2.

%0t g, 12.

%12 Ped 2, 4.

%2 SKRZYPCZAK, Otto. A demonologia no Novo Testamento. In: O demdnio: Aspectos teoldgicos.
Petropolis: Vozes, 1957, p. 39.

%83 |dem, Ibidem, p. 39.
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homens®*. Na ja citada Epistola aos Efésios, os maus espiritos aparecem povoando
0 ar ou a atmosfera; o dominio de Satanas sobre o mundo € expresso nas palavras
de S&do Paulo, que o chama de “Deus deste mundo™®®; Lucas, por sua vez, no que
sugere uma alusao direta ao texto veterotestamentario, mostra que o tentador disse
a Jesus que todos os reinos lhe foram entregues e que ele os pode dar a quem
quiser®*. O poder sobre os homens pode ser expresso de diversas formas: como

acusador®®”; como tentador nas passagens que mostram Jesus no deserto®®®; como

389 a/ou Ihes causa males fisicos®®.

aguele que possui 0 corpo dos humanos

Além das possessdes, em que o santo tem que atuar diretamente para sanar
e retirar o mal do corpo dos endemoniados, vemos a representacdo dos ataques
diretos contra os “heréis de Cristo”. O Diabo pode surgir de maneira visivel e
invisivel, pois, no imaginario tardo-antigo e medieval, os demdénios podem-se
metamorfosear nos mais diversos seres, aparecendo como animais, como mulheres,
como anjos ou como sacerdotes, com o objetivo de enganar suas vitimas, ja que o
confronto entre santos e demoénios € constante, e é sempre o Mal que inicia o
ataque. As armas espirituais, invocar o nome de Cristo, fazer gestos ou realizar ritos
presentes na simbologia crista, séo utilizadas pelos santos enquanto o Diabo se vale
das mais variadas formas de ataque: controlando as forgcas da natureza como
tempestades ou terremotos, atirando pedras ou incitando aqueles que séao
suscetiveis ao seu controle, enviando doencas ou a peste.

Nas Vitae, as narrativas dos ataques visiveis do Diabo sdo as que
apresentam maior plasticidade. Ele é representado como “gigante”, “enorme”,
“monstruoso”, “terrivel em aparéncia”, que exala um “odor nauseante”, que “vomita
chamas”, caracteristicas que sdo um contraponto direto a ideia de Deus, da
bondade, da luz, do odor do corpo santificado apds a morte do santo. Tais ataques
acontecem normalmente pela noite, momento mais propicio para manifestacdo
diabdlica, porque, identificado como “principe das trevas”, o demdnio opbe-se a

Deus, que simboliza luz***,

%% |bidem. p. 40.
%852 Cor 4, 4.
%% ¢ 4, 6.
2:; Heranca da prépria etimologia do nome Satan. Encontramos tal relacdo em Ap12, 10.
Mt 4, 3.
%91 ¢ 22,3;J013,27; At5, 3
%9 Mc 9,17, 25; Mt 12, 22; Lc 13, 11; 2 Cor 12, 7.
%1 VALCARCEL, Vitalino. Los demonios en la hagiografia Latina Hispana: Algunas Calas. In:
CUADERNOS DEL CEMYR, 11; diciembre 2003, p. 146.
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Tais aparicbes e suas caracteristicas nos remetem ao tema dos Anjos
Vigilantes/Guardides, que desempenham um papel um tanto parecido com o dos
Titds na mitologia grega: ampliam o conhecimento dos homens, mas o fazem contra
a vontade de Deus, que considera sua instru¢cdo pecaminosa. Na historia hebraica, o
desejo dos Guardides, como afirma Russel, € uma prova adicional de sua maldade,
como também é a natureza de seus filhos com mulheres humanas, os quais, em
Enoque, sdo gigantes que se voltam contra a humanidade, destruindo bens e
devorando carne humana®?. Atendendo as sutplicas da humanidade, o Senhor faz
descer do céu quatro arcanjos, Uriel, Rafael, Gabriel e Miguel (que encarnam 0s
aspectos protetores da natureza divina) para salva-la. Os arcanjos enfrentam e
matam os gigantes, cujas almas permanecem, para “afligir, oprimir, destruir, atacar,
combater e promover a destruicdo sobre a terra™*.

O simbolismo das trevas, da noite, do negro, do escuro também se configura
como uma caracteristica recorrente nos relatos. A noite € cumplice das aparicdes e
tentacdes diabodlicas, bem como a cor negra € caracteristica daqueles que estdo em
oposicdo aos santos. Vemos nos Salmos que, quando termina o dia, sobrevém os
animais maléficos, a peste tenebrosa, os homens que odeiam a luz***. A cor negra
relaciona-se, no imaginario da época, a um estado primitivo do homem, em que, de
acordo com a visdo do periodo, predominam a selvageria, a impulsividade
assassina, com um aspecto frio e negativo que nos remete as trevas primordiais, ao
Caos, ao amorfo, sem vida, enfim, & morte®*. Nessa caracterizacdo, encontram-se
“etiopes abomindaveis e terriveis”, “de negrura realmente horrivel”, “agindo nas trevas
da noite”, “cegados pelas trevas da inveja”, todas representacbes associadas ao
Diabo e seus seguidores. Simbolismo também presente, segundo Herbert May>*°,
nos documentos de Qumran, em que o Mal ndo se apresenta somente como um
conflito psicolégico, dentro do individuo, entre seguir ou ndo o caminho da retitude
encontrado nos ensinamentos do Senhor, mas sim como um dualismo no qual os
bons e os maus sdo levados por espiritos igualmente bons ou maus, de dimensdes

cosmicas:

%92 RUSSEL, op.cit., p. 186.

%93 Enoque Etiope 15:11

%% 51104:20; 91: 5-6.

%95 CHEVALIER, Jean e GHEERBRANT, op. cit., pp. 749-750.

%% MAY, Herbert. Cosmological Reference in the Qumran Doctrine of the Two Spirits and in the Old
Testament Imagenery. In: Journal of Biblical Literature, 82, 1963, pp. 1-14.
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Do Deus da sabedoria vem tudo o que sera. Antes de tudo o que existe.
Ele criou o homem para governar o mundo e nomeou para ele dois
espiritos para caminhar junto a ele até o momento de sua visitacdo: os
espiritos da verdade e da injustica. Os que nascem do espirito da verdade
vém da luz, mas os que nascem da injustica vém das trevas. Todos o0s
filhos da retiddo séo governados pelo principe da luz; mas todos os filhos
da injustica sdo governados pelo anjo das trevas e caminham pelos
caminhos da escuriddo. O Anjo das Trevas leva todos os filhos da justica
desviando-os e até o seu fim, todos os seus pecados, iniqliidades, maldade
e todos os seus atos ilegais sdo causados por seu dominio de acordo com
os mistérios de Deus.*’

Esse trecho retirado dos manuscritos, mais precisamente da regra comum,
mostra a dimensao antropoldgica que toma o combate entre as forcas da luz e as
hostes das trevas. Dois espiritos em oposic¢do, lutando pelo controle do mundo e
pelas almas dos individuos. Como vemos no excerto, tais espiritos ndo sao
abstracdes, mas sim entidades individuais de grande poder. O conflito entre as
hostes € eterno e tornar-se-a, para os escritores do periodo e para os hagiografos
da Antiguidade Tardia, mais precisamente na VE e na autobiografia de Valério do
Bierzo, cada vez mais presente.

Outra maneira de representar a acdo diabdlica € por meio dos vicios. Estes
aparecem imputados as pessoas que agem sob a influéncia do Mal ou em relacéo
direta com o proprio Diabo; dentre as citacdes, temos a “inveja”, a “gula”, a “luxuaria”,
a “vaidade”, a “ira”, a “avareza” e, indiretamente, a “preguica’. O primeiro cristdo que
elenca os vicios e os problemas que estes causariam para o0 homem é Evagrio
Pontico em suas principais obras, A Propdsito do Discernimento das Paixdes e dos
Pensamentos e Sobre os Oito Vicios Capitais, destacando a relagdo destes com o
Diabo:

Entre os demdnios que se opdem a pratica das virtudes, os primeiros que
adotam uma atitude de combate sdo aqueles que ostentam as paixdes pelo
bom comer, os que insinuam o amor ao dinheiro e 0s que nos estimulam
na busca da gldria que provém dos homens. Todos os demais vém depois
destes e recebem os que sdo feridos por eles. Realmente, é pouco
provavel que se caia nas maos do espirito da fornicagdo se ndo se cair
antes na gula. E ndo ha quem, tendo sido perturbado pela ira, ndo tenha
previamente caido nos prazeres de uma boa mesa, pelas riquezas ou pela
gléria. E ndo ha modo de fugir do demdnio da tristeza, se ndo se suporta a
privacdo de todas essas coisas. Assim como ninguém pode fugir do
orgulho, primeira ninhada do diabo; se ndo houver erradicado antes a raiz

%7 VERMES, Geza. The complete dead sea scrolls in English. Londres : Penguin books, 2004, p.

104.



223

de todos os males, que € o amor pelo dinheiro, se é verdade, como disse
Salomé&o, que a indigéncia torna 0 homem humilde.>*®

Na obra Sobre os Oito Vicios Capitais, 0 monge € enfatico, caracterizando
cada um dos males do corpo e da alma nesta ordem: gula, luxdria, avareza, ira,
tristeza, aborrecimento, vangldria e soberba. Esses vicios eram 0s maiores perigos
para aqueles que seguiam suas vidas na retitude monastica. No ocidente, quem
desenvolve a ideia dos vicios é Gregério Magno, que, segundo Albert Drummont,
viria a criar sua proépria hierarquia, classificando-os por ordem decrescente, fixando
0s pecados que mais ofendiam a Deus, sendo responsavel pela definicdo do nimero
sete e da hierarquizacdo da gravidade desses vicios. A ordem dos vicios mais
danosos ¢é iniciada pelo orgulho, seguido da inveja, da ira, da tristeza, da avareza,
da gula e da luxtria®*®. Dessa forma, como podemos observar nos relatos
hagiograficos, aqueles que mais se aproximavam dos vicios mais se distanciavam
de Deus, tornando suas a¢fes cada vez mais nefastas e afastando-se da santidade
e dos homens santos, que permanecem longe dos vicios, ou segundo o0s
hagiégrafos, sdo capazes de identifica-los em qualquer conduta que ndo compactue
com 0s preceitos cristaos.

N&o é de se admirar, portanto, que o vicio mais citado nos relatos seja a
inveja. Esta é o resultado de um sentimento de desgosto provocado pela felicidade e
pelas obras alheias, um desejo irrefredvel provocado pelo Diabo ou por seus
seguidores de possuir o que pertence a outrem, 0 que contraria diretamente a ideia
de desprendimento, praticada pelos santos, principalmente pelos monges e por
agueles que os auxiliam ou procuram seu auxilio.

Vale sublinhar que, por muitas vezes, os hagidgrafos evitam enunciar o nome
do demonio (Diabo ou Satanas), que, na maioria das vezes, € caracterizado pelos
adjetivos citados acima. Tal forma de expor o ser maléfico, ndo o nomeando
diretamente, pode ser resultado do cuidado dos cristdos do periodo, que viam na
proclamacdo de uma palavra a origem do que ela designa: a palavra cria, torna real,

400

foi a partir dela que Deus criou 0 mundo®® e seu préprio filho*®*. Hilario Franco

%98 EVRAGIO PONTICO. A propésito del discernimiento de las pasiones y de los pensamientos

Disponivel em: <http://companerosdejesus.es/Varios%20-%20La%?20Filocalia.PDF>. Acesso em
10/02/2015.

%9 DRUMMONT, Albert. As constituintes da moral medieval catdlica: como os vicios humanos se
tornaram os sete pecados capitais. In: Revista Mundo Antigo — Ano 1ll, V. 3, N°05, p. 52.

% FREUND, Philip. Mitos de Criag&o. S&o Paulo: Cultrix, 2010, pp. 74-75.
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Janior, no mesmo caminho, argumenta que, se a palavra possui um poder criador,
ela também pode ser destrutiva, se mal utilizada, por esse seu mesmo teor magico.
Por outro lado, assim como possuir um nome € existir, conhecer o nome € controlar
aquilo que o designa®®.

Analisando os apdcrifos judaicos e o texto veterotestamentario, percebe-se
gue o dembnio é descrito como a primeira e mais sublime criatura a ir contra os
designios de Deus. A continuidade do Mal na terra parecia, para o povo hebraico,
insuficiente para explicar a enorme e aterrorizadora quantidade de males praticados
pela vontade corrupta dos seres humanos. Dessa forma, para encontrar uma nova
resposta para um problema que parecia sem solugéo, os hebreus voltavam-se para
outra explicacao: o instigador do Mal era um espirito maligno cujo poder de ofender
era muito maior que o dos simples mortais. Desse ponto de vista, tiravam o Mal das
maos do homem, das méos de Yahweh, e o relegavam a uma entidade também
superior, porém maligna, que se tornaria responsavel por tudo: o Diabo.

Uma pertinente observacdo € que o texto biblico veterotestamentario nao
ensina sobre a caida de Satanas e de sua legido dos céus. A Unica passagem
referente a queda, que ndo cita diretamente o nome de Satands, encontra-se em

Isaias. Vejamos:

Entéo! Caiste dos céus, astro brilhante, filho da aurora! Entéo! Foste abatido
por terra, tu que prostravas as nacdes! Tu dizias: Escalarei os céus e erigirei
meu trono acima das estrelas. Assentar-me-ei no monte da assembléia, no
extremo norte. Subirei sobre as nuvens mais altas e me tornarei igual ao
Altissimo*®,

Desse modo, os judeus do periodo apocaliptico, segundo Russel, nao
entenderam por que Yahweh havia abandonado Israel, e, se abandonou, entdo néo
poderia haver mais esperanca para ela como nagao entre as nacbes, 0 que
resultaria no controle do Mal sobre o mundo; o Messias, portanto, deveria chegar
logo, e, enquanto isso ndo ocorresse, cada pessoa deveria cumprir o seu dever para
com o Senhor*®. Assim, deixados em um mundo dominado pelo Mal, viam que a
moral individual deveria ser concebida com a intencéo de se evitar o pecado, nao de

praticar a virtude, e essa presenca maligna do pecado veio a perdurar no

92 FRANCO JUNIOR, Hilario. O poder da palavra: Addo e os animais da tapecaria de Gerona. In: A

Eva Barbada. Ensaios de mitologia medieval. Sdo Paulo: Edusp, 2010, pp. 108-109
403

Is 14,12-14
%4 |dem, Ibidem, p.182.
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pensamento rabinico e cristd0*®®. Os nomes do Diabo variam, particularmente no
periodo apocaliptico, sendo a cada um relegado uma particularidade referente ao
mal que pratica. Mas, dentre todos, existe um nome que se torna mais importante,

por algumas razdes elencadas abaixo:

De todos esses nomes, 0 de Saté torna-se o maior. “No alto, num trono da
Realeza, que muito/ superava a riqueza de Ormus e do Ind... sentava-se
Satd”. (1) As razdes desse destaque sdo: a palavra satd surge com mais
freqiéncia e destaque do que os nomes dos outros, (2) surge em varios
pontos cruciais. A vitéria de “Satd” sobre “Azazel’ ou “Belial” € menos a
vitoria de um tipo de ser sobre outros do que a vitdéria de um nome sobre
outros. Satd, Azazel, Belial e Mastema ndo eram, em suas origens, um
principio do mal, mas na literatura apocaliptica convergem nessa dire¢do. O
importante é a evolucdo do conceito do principio do mal, ao qual o nome de
Saté foi ligado mais estreitamente do que qualquer outro nome*®.

Encontramos o0 nome Satd em diversas passagens do texto
veterotestamentario. Tomando como exemplo a Vulgata, traducédo latina da Biblia,
escrita entre fins do século IV e inicio do V por Sdo Jerbnimo a pedido do
bispo Damaso |, constata-se que o nome Satd ou Satanas € recorrente: “Que eu
tenho convosco, 0 filhos de Sarvia, respondeu Davi; por que vocé € um satanas
nestes dias para mim? Existe algum homem que deve ser morto neste dia em
Israel? N&o sei se hoje sou feito rei sobre Israel?""".

Nessa passagem, Satd aparece com sentido de inimigo, tal como se encontra
em edicOes diferentes da Biblia, é significativo notar que varias das ocorréncias
compreendem o contexto e a vida do rei Davi. Nessas passagens do Antigo
Testamento, temos o0 aparecimento da palavra Satanas como um substantivo de
sentido mais abrangente: “Satanas se levantou contra Israel e incitou Davi para fazer
o censo™®. Aqui, a palavra é usada para designar pessoas que eram adversarios
“para eles™®.

E importante lembrar, como dado cultural de longuissima duracdo, que o
salmo foi composto no século 11l ou Il a.C., e os trechos anteriores tém origem pré-
exilio e foram compilados no periodo pos-exilio. Kugler afirma que esses trechos

indicam uma sugestdo da personalidade de Satd, pelo fato de que todos esses

%5 |bidem, p.184.

% RUSSEL, op. cit., p.185.

72 sm 19, 22.

%1 Cr20,1.

492.8m 19,22, 1 Rs 5, 4, 18; 11, 14-22, 25; S| 109, 6, 20 (“Eles disseram: Nomear um impio”. Sl 38,
20; 71, 13 ; 109, 4.
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adversarios se opdem & ordem reta e adequada*™®. Tal fato pode resultar da palavra
hebraica sata, cuja raiz significa “opor”, “obstruir’ ou “acusar”, sendo traduzida para
0 grego como diabolos, “adversario”, que passou para o latim como diabolus, para o
alemdo Teufel, e para o inglés Devil, que denota, portanto, “o oponente™**,

Outra caracterizacdo empregada nas Vitae hispano-visigodas é a do
Anticristo. Para além das formula¢bes dos Padres da Igreja e dos bispos visigodos
sobre o tema, 0 Anticristo aparecera nos relatos hagiograficos dando a entender que
0 tempo em que 0s autores vivem estad sujeito a ser o ultimo tempo, pois o
Antichristus, uma das representacdes mais potentes do Mal, esta, nas palavras dos
hagiégrafos, presente no reino visigodo, o que pode indicar que a Parusia esta
proxima e que todos os sinais devem ser levados em consideracgao.

Até esse momento, trabalhamos com o Mal e sua caracterizacdo, ou seja, 0
Diabo e suas designacbes. Embora criado por Deus, segundo a tradicao judaico-
crista, afastou-se dele, tornando-se assim a personificagdo do Mal e 0 seu promotor
por exceléncia. Existe, porém, uma discrepancia entre o Deus veterotestamentario,
vingativo, que promove a ira, e o Deus neotestamentario, bondoso e piedoso para

com todos:

[...] em relagéo as crencas que afloram das sensibilidades e da religiosidade
— gue ndo assistem a limites e nem precisfes quanto ao que e como se
deve ou ndo se deve acreditar, segundo decretos can6nicos,
temporalidades precisas, culturas religiosas especificas e excludentes entre
si, assim como em funcdo de formulagbes tedricas que pouco atingem o
substrato mais profundo das crencas e percepcdes mais arraigadas que
melhor e mais plenamente respondem as necessidades e imperativos
mentais e concretos do homem em relacdo a sua experimentacdo do
sagrado que a eles devem responder — a visdo desse Deus
veterotestamentario ndo se distinguia do Deus do Novo Testamento, a
ponto de ver que muitos professos temiam, mais que o Diabo, o julgamento
de Deus que poderia lanca-los ao inferno®*?.

Os relatos hagiograficos acima analisados ndo sdo uma excec¢édo. O uso dos
termos “terrivel juizo de Deus”, “severa vinganca”, “ira divina”, “divina majestade”,
“todo poderoso vingador” e “destra vingadora” mostram-nos a énfase na percepc¢éo
de um Deus por vezes vingativo, diferente daquele Deus de bondade e
misericordioso do Novo Testamento. A justificativa de maleficios causados por Deus,

para os hagiografos do periodo, ndo seria somente a defesa dos santos ou a

19 KUGLER, Rivkah Scharf. Satan in the Old Testament. Evanston, III, 1967, pp.34-35.
“ RUSSEL, op.cit., p. 185.
2 AMARAL, Ronaldo. As muitas faces do mal, art. cit., p.8
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vinganca por atos causados contra eles, mas também sua elevacdo, pois 0s
demobnios sdo enviados para que a santidade fosse realmente comprovada. Tal
constatacdo, porém, afasta os designios desse Deus dos daquele do Antigo
Testamento, pois, para lembrarmos a historia de JO, ndo € ele o grande tentado,
mas sim Deus, e o grande tentador ndo é outro, sendo o proprio Deus. Assim, ele &,
ao mesmo tempo, tentado e tentador. Deus se deixa tentar por Satands, cai em sua
armadilha e passa a abusar de J6. Provocado por um ser demoniaco, o lado mau do
Senhor aflora de uma maneira espantosa, e Deus se torna muito mais um adversario
do homem que o préprio Satanas.

Portanto, como podemos observar nos relatos hagiograficos, mesmo que
Deus seja complacente com o Mal, enviando deménios, ou castigando aqueles que
conspiram ou praticam a¢des danosas contra 0 santo e suas obras, tal intervencéo
divina se configuraria como um teste para a santidade, e ndo como uma maldade
deliberada, como vemos no Velho Testamento. Para além dos topoi hagiogréficos,
vemos que existe, em um plano mais amplo, uma grande similitude nas
caracterizacdes do Mal, principalmente do deménio e suas ac¢des. Porém, quando
analisamos os empregos e usos do Mal e da figura demoniaca no discurso
hagiografico, é, a nosso ver, evidente que cada qual tem um objetivo especifico,
préprio de cada hagiégrafo.

Vemos, assim, que Sisebuto, o Unico dos hagiografos hispano-visigodos que
ndao € um membro da Igreja, ao redigir a Vita Desiderii, representa a figura
demoniaca contra aqueles que assumem o0 mesmo posto que detém, o de monarca,
demonstrando, por meio do combate do santo com Teodorico e Brunhilda, quais
eram as principais caracteristicas que poderiam ser associadas a um mau monarca.
Existe, portanto, em seu discurso, uma funcgéo politica, em que o Diabo assume um
papel maior, ndo s6 de oposi¢cdo contra o santo, mas também de aproximacgdo da
Monarquia burgundia e de distanciamento dos preceitos que defende. Dentro da
relacdo entre hagiégrafo e o publico ouvinte, tratando-se de uma obra que narra o
martirio do santo, importam mais a imputacdo e associacdo dos crimes cometidos
com o auxilio da figura diabdlica aos antagonistas do que a exaltacdo da figura do
santo e sua santidade. A vinganga divina contra aqueles que conspiram e agem
contra o santo seria um alerta para aqueles que, dentro dos grupos nobiliarquicos
que faziam parte da Monarquia visigoda, cheia de conflitos e instabilidade,

tentassem conspirar contra seu posto de monarca.
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Vemos, entdo, que o discurso hagiografico de Sisebuto serve de pretexto para
outras finalidades, pois uma crénica ou uma obra historiografica daria conta de
narrar e apontar os desvios e desmandos dos reis burgundios por meio de juizos de
valor, que poderiam, por sua vez, atingir o publico de uma maneira mais superficial,
devido a exposicdo mais breve dos feitos historicos. Contudo, uma obra
hagiografica, por todas as caracteristicas que compreendem tal género literario,
seria mais adequada para expor de uma maneira mais profunda e impactante o
clima de instabilidade entre a Monarquia franca e visigoda no periodo contemplado
dentro do relato. Assim, relatar a histéria de um bispo morto violentamente por
agueles que ocupam o mais alto cargo da realeza, em associagao direta com o
Diabo, punidos pela justica divina, seria a maneira ideal para expor de uma forma
mais intensa e viva sua posi¢ao em relagdo ao reinado de Teodorico e Brunhilda.

O discurso empregado pelo anénimo autor da VSPE visa, em um primeiro
momento, a exaltacdo dos santos padres e bispos da cidade de Mérida na segunda
metade do século VI e, em um segundo, exaltar a propria cidade como uma grande
sede episcopal. Apesar de 0 nucleo da narrativa estar na vida dos bispos Paulo,
Fidel e Masona, outros personagens como Renovato e Nanctus também tém suas
acOes dificultadas pela presenca demoniaca. A argumentacdo usada pelo
hagiografo, que se detém em detalhes geograficos e historicos, indica um grande
empenho em demonstrar, das mais diversas formas, o combate entre o0s
personagens acima citados e o Diabo, por meio de uma descricdo pormenorizada da
acdo deste contra os homens santos. O discurso do hagiégrafo a respeito do Mal
compreende, em seus primeiros capitulos, uma instrucdo para aqueles que se
rendem aos vicios, principalmente os monges, no caso do abade Renovato com o
monge glutdo e ébrio, e no caso do abade Nanctus, que evitava o olhar feminino,
mesmo que indiretamente, uma forma de conter o impulso da luxaria. O Mal, por
meio da vinganca divina, é representado pela repreensdo aos habitos erréneos do
monge e pela punicdo dos homens que tiraram a vida do abade Nanctus devido a
sua humilde vestimenta, discurso que denota, de forma direta, que Deus castiga
agueles que nao estdo sob sua protecéo, e aqueles que, vivendo da espiritualidade
monastica, também séo castigados por seus erros de conduta, no caso do monge,
entregando-se aos vicios.

Na passagem referente ao bispo Fidel, ocorre uma ambivaléncia no que se

refere a acdo do Mal. Fidel tem sua sentenca de morte decretada por Deus, para
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que sua alma fosse libertada e adentrasse o reino dos céus, mas quem pratica o ato
sado figuras terriveis, servidores do Tartaro. A ambiguidade é tdo evidente que,
primeiro: cabe a uma multiddo de santos, os arautos da sentenca divina, enviar
demobnios para tirar a vida do bispo; segundo: o préprio bispo por meio da oracéo
impede a entrada dos seres demoniacos; terceiro: 0s santos insistem que a vontade
de Deus seja cumprida e enviam novamente os demonios; quarta: novamente a
tentativa falha e, pela terceira vez, os santos ordenam a morte do bispo; quarta: com
a permissao do Senhor, os seres do submundo entram e causam a morte de Fidel.
O Mal descrito na passagem provém da insisténcia divina em tirar a vida de Fidel,
que por meio da oragdo ao proprio Deus consegue se esquivar trés vezes dos seres
demoniacos, que por fim conseguem feri-lo, discurso que demonstra o poder da
oracdo e da santidade em relacdo a propria vontade divina, pois esta foi cumprida
por demonios, 0s quais 0 santo consegue combater pela forgca de sua santidade.
Discurso que enaltece o poder da oragdo contra os demonios, mas que demonstra
que a oracao cessa quando a vontade divina deve ser cumprida.

Com relacédo ao bispo Masona, o discurso do hagiégrafo reveste-se de um
tom evidentemente religioso e politico. Nele, o Diabo figura em uma estreita ligagdo
com o monarca Leovigildo, que professava o credo ariano, e tentava de todas as
formas converter Masona a “heresia” ou infligir males fisicos e psicolégicos contra o
santo. Aliado do demoénio e do “Anticristo”, nas palavras do hagiografo, o rei é
caracterizado como indolente, alheio a crimes, que se afasta de Deus, indigno do
cargo que ocupa, morto por uma enfermidade causada pela decisdo divina e
enviado eternamente para o Inferno. O Diabo, nessa passagem, ocupa um papel
fundamental para caracterizar a figura e as acdes do monarca tanto contra o santo
quanto com relacdo a seu fim na danacéo eterna, sendo, ademais, uma forma de
caracterizar aqueles que professavam o Arianismo, considerado como heresia e,
portanto, facilmente associado ao erro, ou melhor, a égide diabdlica. Outrossim,
como afirma Velazquez, visto que o relato € composto um século apdés os
acontecimentos narrados na cidade de Mérida, tal obra tem uma carga simbolica

gue, por meio da narrativa da vida dos grandes padres da cidade, visava revitalizar e
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reafirmar seu poder frente as outras dioceses, principalmente a de Toledo, por meio
da memoéria de seus anos gloriosos*'*.

Com uma mudanca de perspectiva ndo somente com relacdo ao discurso
referente ao Mal, mas também com relacdo a sua funcao literaria final, Braulio de
Sarago¢a mostra-nos Emiliano como um santo guerreiro em uma incessante luta
contra os demonios. Representando a primeira Vita hispana sobre um monge
eremita, que habita os lugares onde a tentacdo e as apari¢des diabdlicas ocorrem
com frequéncia, o ermo, o deserto, a grandeza da santidade de Emiliano encontra-
se no combate e na vitdria final contra o Diabo e seus seguidores. Discurso que
revela, em grande medida, fortes tracos do imaginario do periodo em que as provas
fundamentais para revelar a grandeza ou a importancia do santo eram o dom da
profecia e da virtus taumaturgica, concentrada, sobretudo, no dom do santo de
exorcizar os demonios*'*.

O Diabo na VE é um ser tentador, agressor e desafiador para o santo, que
toma o corpo e a mente das pessoas, mesmo sem justificativa plausivel, enfatizando
a figura do ser maléfico e sua presenca por meio da descricdo dos sintomas da
possessao e da acdo direta contra o santo. Para dar mais veracidade ao relato,
Braulio faz questdo de nomear todos 0s possessos e todos 0s lugares onde ocorrem
os combates. O Diabo, como podemos analisar na VE, ndo faz distingdo do lugar
gue ocupa sua vitima na sociedade, sendo servo ou senhor, a acdo é a mesma.

Assim, o discurso do bispo de Saragoca assume dois objetivos claros: o
primeiro é exaltar a figura de Emiliano como um grande santo, um reflexo da acéo
do Cristo combatente, aquele que luta contra o Diabo nos Evangelhos; segundo é
servir como um alerta aos leitores e ouvintes de que 0 perigo sempre esta a
espreita, e o Diabo encontra-se em um incessante ataque contra 0s cristdos na
regido por onde atua o santo. Combatendo os ataques fisicos com armas espirituais,
Braulio mostra-nos também o poder e a importancia da oracdo contra os seres das
trevas e, como forma de exemplo para aqueles que cometem crimes, no caso de
Simproniano e Toribio, também expressa o Mal por meio do castigo divino.

Com relacdo a VF e ao discurso empregado por seu hagiografo anénimo a

respeito do Mal, vemos que, mesmo nao sendo um personagem de grande presenca

3 VELAZQUEZ, Isabel. Hagiografia y culto a los Santos en la Hispania Visigoda:
aproximacion a sus manifestaciones literarias. Mérida: Museo Nacional de Arte Romano, 2005,
p. 229.

“ VALCARCEL, Vitalino. art. cit., p. 137.
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no relato, o Diabo atua contra o santo e principalmente contra suas obras,
manipulando os pensamentos humanos e infundindo-se nos elementos da natureza.
Focado no ambiente monastico-eremitico onde atuava Frutuoso, o discurso, que se
constitui em um panfleto de exaltacdo da vida eremitica praticada pelo santo,
apresenta o Diabo como um entrave a suas obras edificadoras e evangelizadoras.
Importando-se mais com o0 modelo de santidade a ser transmitido do que
propriamente com a figura do santo, modelo de abandono do mundo (fuga mundi) e
de comunh&o solitaria com Deus, ainda que certas vezes forcado a ocupar cargos
eclesiasticos, os passos de Frutuoso o encaminham a paisagens solitarias, o
“deserto”, montes escarpados, indspitos, de dificil acesso.

O Mal pela via diabdlica configura-se no discurso do hagiografico de Frutuoso,
principalmente contra a construcdo de mosteiros e cendbios, por incitacdo de
terceiros, pelo ataque fisico ao santo, enquanto este se encontrava em lugares
solitarios, causando impedimentos aqueles que desejavam seguir a vida monastica.
Lutando contra tais impedimentos com armas espirituais, por meio da oracao,
Frutuoso vence todos os combates e toda a intempérie causada pela atividade
demoniaca. Paradoxalmente, como encontramos nos outros relatos, o Mal pode ser
causado também pela via divina. Essa caracteristica ndo fugiria a pena do
hagiografo de Frutuoso. A justica divina recai sobre o cunhado de Frutuoso, que
queria usurpar parte de sua heranca, e sobre o jovem menino que tirou a vida de
seu pequeno cervo.

De um ponto de vista literério, o discurso que mais nos chama a atencdo em
relacdo ao Mal provém da autobiografia de Valério do Bierzo. Nas palavras de
Menéndez y Pelayo, “entre os fendmenos literarios mais notaveis da época visigoda,
temos que levar em conta a literatura intima, pessoal e mistica do abade do

Bierzo™.

A obra valeriana oferece, de uma forma enfatica e privilegiada, o
testemunho de um monge, das suas visées de mundo e do sagrado ligado a ascese
cristd, tdo cara aos monges e eremitas que viviam na regido do Bierzo*°.

O discurso valeriano é, em grande medida, denunciativo de seu interesse pela
vida e profissao dos monges solitarios, dentre os quais, os do Oriente, pela realidade

monastica oriental, pelo saber que emergia de situagbes vivenciadas e

“5 MENENDEZ Y PELAYO, R. Historia de las ideas estericas en Espafia. Tomo I, 42 Ed., 1928, pp.
57-58.
1 AMARAL, Ronaldo. Os Padres do Deserto na Galiza, art. cit., p. 2.
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experimentadas por tais solitarios, que criavam uma pratica e uma literatura
mondasticas de grande eficacia para as aspiracdes e necessidades daqueles tempos,
principalmente as de cunho moral e espiritual*'’. Valério, diferentemente dos outros
hagidgrafos aqui elencados, nao atribuiria a um terceiro as apropriagcbes de
personagens anteriores, mas a Si mesmo, narrando em primeira pessoa sua
experiéncia. Como sintetiza Amaral, na relagdo vivéncia factual/vivéncia textual,
entre o0 monge solitario e suas fontes, vivia-se eremita antes do texto, durante o texto
e, sobretudo, compreendido pelo texto*®.

O Diabo e seus seguidores sdo uma constante na vida de Valério, ou pelo
menos do monge solitario que o préprio da a conhecer em seus escritos, que sente,
identifica, combate, sofre, enfim, vive uma realidade na qual a apreensdo do Mal &
caracterizada das mais diversas formas. Verificamos ao longo do texto diversas
passagens em que o Diabo ndo somente ataca o0 monge diretamente, mas também
indiretamente. A plasticidade e dramaticidade na autobiografia, em relacdo as
aparicoes e acodes diabolicas, buscam demonstrar e enfatizar a presenca do inimigo
em contraposicdo a sua vivéncia monastica e valorizar sua determinacdo e
perseveranca na fe.

O tom de veracidade em seu relato, por meio da nomeacao dos seus
opositores e pelas mengbes de seus sofrimentos e dificuldades, passa a seu
interlocutor, leitor ou ouvinte, uma realidade, mesmo que fantastica, imbuida do
maravilhoso, em que o Mal praticado pelos demdnios esta presente a todo o
momento, em todos os lugares e podendo fazer de seu instrumento desde o mais
singelo homem até aqueles que ocupam 0s mais altos cargos eclesiasticos. Assim,
podemos compreender Valério, de um ponto de vista antropolégico, como um
homem que descreve, em primeira pessoa, uma reflexdo, mesmo que baseada em
antecipacdes contidas na literatura monastica oriental, sua vida virtuosa e seus
dificeis combates contra seus inimigos espirituais, por vezes fisicamente descritos, e
seus inimigos mais que humanos, diabdlicos, portanto também combativeis com
armas mais que humanas, divinas e espirituais.

Poderiamos asseverar que as percepcdes do Mal, segundo o monge do
Bierzo, estiveram assentadas na a¢cao do demonio e seus seguidores na mente dos

homens, inspirando-0s, ou mesmo constituindo-se em seus vicios e nos empecilhos

“I”1dem, Ibidem, pp. 5-6.

“8 |bidem, p. 7.
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causados contra suas obras, em uma gradacao que vai do ataque espiritual a uma
sensibilidade mais palpavel e amedrontadora, sua apari¢do fisica. Todavia, o mal
praticado contra o santo, ou melhor, contra aquele que se faz santo, ndo provém
somente dos seres das trevas. O mesmo Deus que o salva, por meio de sua
piedade para com o monge e das suplicas e oracdes dirigidas a Ele, deixa o Diabo
tentd-lo, o que eleva ainda mais a dindmica do combate dentro da narrativa, fato
esse que faz com que sua santidade seja algcada a um nivel superior. Assim, vemos
a percepcéo de um Deus tentador, ndo no sentido pejorativo do termo, pois tal acédo
se dirige a elevar a santidade do monge, para que este possa identificar,

certamente, as mais diversas formas de aparicao e tentacdes diabdlicas.
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Apbs percorrer um longo caminho de formulagfes a respeito do Mal desde os
primeiros cristdos até o reino visigodo e de como este era percebido pelos
hagiégrafos do século VII, chegamos ao fim de nosso trabalho. Durante os anos de
nossa pesquisa, debrucamo-nos sobre diversas fontes, quase que diariamente,
pensando e reformulando respostas para nossas inquietagoes.

A percepcdo do Mal, tema que fundamenta nossa hipotese, forneceu-nos
dados consistentemente histéricos e ao mesmo tempo repletos do maravilhoso.
Como vimos, o elemento maravilhoso dos relatos hagiograficos ndo apagaria o seu
carater histérico, nem imporia obstaculos a seu entendimento, mas dele faria parte,
vivo e inserido um no outro, desde que se analise seu discurso com as devidas
instrumentalizacGes, como a historia do imaginario e a analise critica do discurso.

O Mal no reino visigodo, ou melhor, aquele expresso na literatura hispano-
visigoda, nao seria assim tdo diferente do Mal pensado pelos primeiros padres da
Igreja, pela formulagdo dos alexandrinos, pelos fantasticos, no duplo sentido do
termo, padres do deserto e os da patristica. Podemos asseverar que a preocupacao
com o Mal expressa nas Atas Conciliares e na legislacdo visigoda estava ligada
estritamente ao combate as heresias, reafirmando a natureza do Deus bom, e, com
a conversdo de Recaredo em 589, a grande preocupagdo com o combate as
praticas pagas que iriam contra o novo credo professado pelos catélicos do periodo,
principalmente aquelas ligadas a destituicdo do trono do rei catolico de Toledo.

A literatura eclesiastica visigoda, expressa primeiramente por Martinho de
Braga, direcionada a instrucdo dos rusticos, também ecoaria em uma das maiores
preocupacdes nas areas menos cristianizadas do reino: fazer um contraponto entre
as praticas cristds e pagas, propondo um modelo de conduta a acdo pastoral
eclesiastica frente a possiveis desvios, em que o papel do Diabo consiste em
distanciar o cristdo do caminho de Deus.

Com um viés teoldgico mais profundo, Isidoro de Sevilha trata o Mal e a acéo
diabdlica desde a queda, mostrando a importancia de ndo pecar, pois esse ato esta
intimamente associado aos vicios e a acdo do Diabo. Este pode agir das mais
diversas formas, porém, existe uma parcela de culpa no proprio Deus, que aflige o
homem antes de pecar e ap0s o ato pecaminoso, como uma forma de corregéo,

purificacdo e alerta para os cristdos sobre aquilo que os espera, ou 0 paraiso, fim
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altimo dos eleitos e daqueles que tiveram uma vida santificada, ou o tormento
eterno do inferno, para as almas que nao se conseguiram purificar.

O ultimo dos tedlogos visigodos, Julido de Toledo, produz uma obra voltada a
explicar o estado das almas em uma linha temporal que vai da morte fisica do ser
humano até o momento do Juizo Final. O Mal, para o bispo de Toledo, também
pode ser uma forma da acéo de Deus por meio dos castigos medicinais ou puni¢oes
de cura, relegando a segunda morte, a morte da alma, maior importancia, pois ela
pode levar o individuo, no dia do julgamento, a eternidade das trevas.

Nos diferentes discursos acerca do Mal, vemos que aqueles produzidos no e
para o ambito citadino, a VD e a VSPE, tratam e o caracterizam sob o ponto de
vista politico, ligados a querelas que, no caso da obra de Sisebuto, constituem a
ideologia de um rei que caracteriza 0 bom e 0 mau monarca, expressos na
associacdo do Diabo aos reis burgundios. Na VSPE, principalmente na disputa
entre arianos e catdlicos, o Mal é associado aos primeiros, pois, no momento de
sua produgéo, o reino ja se encontrava, pelo menos no plano legal, convertido ao
credo de Niceia.

Com relacédo as Vitae que foram produzidas visando o ambiente rural e,
sobretudo, o ambito eremitico-monastico, a VE, VF, e a autobiografia de Valério
mostram-nos, em grande medida, uma preocupacgdo maior com a figura demoniaca.
O discurso de Braulio de Saragoca acerca de Emiliano evidencia, de uma forma
diferente das duas primeiras hagiografias citadas, um combate direto entre o santo
e o0 Diabo. Este ndo é apenas aquele que assume o papel de tentador, agindo sobre
personagens que tém um lugar definido durante a narrativa, mas sim uma poténcia
maior, que exige do santo também maior envergadura contra seus feitos. A acéo do
Mal na VE independe do lugar social que ocupa a vitima ou de ter ela cometido ou
nao o pecado contra a cristandade.

Diferentemente do discurso de Braulio a respeito da figura diabdlica e do Mal,
o modo como figuram a tentacdo demoniaca e a acédo do Diabo na autobiografia de
Valério dirige-se a seus maiores opositores e criticos, de maneira direta ou indireta.
Nela, o dinamismo da representacdo da figura maléfica mostra-nos ndo somente
um monge letrado, conhecedor de diversas fontes literarias que servem de
inspiragcdo para sua obra — além de para o seu publico, devido ao niumero de

citacbes a respeito do Mal —, mas também reforca a ideia de que o Diabo esta
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presente e vivo no mundo, esperando um deslize do homem para apoderar-se de
seu corpo e leva-lo junto de si a perdicao.

Na VF, o hagiografo também nos mostra o Mal, ou melhor, o Diabo, como
uma poténcia contraria as aspiracoes de edificacdo moral e espiritual do homem
santo. O discurso do hagiografo de Frutuoso, que faz somente cinco mencdes ao
Diabo, parece-nos mais preocupado com o ideal eremitico, como a construcdo e
fundacdo de mosteiros em lugares de dificil acesso, do que com seu combate as
forcas das trevas.

Diante de tais apontamentos, vimos que o Mal esta atribuido, segundo a
concepcao cristd, a quem lhe é devido, ou seja, o Diabo. No entanto, também
observamos nessas obras o Deus que provoca o Mal, sendo pela via da provacgao,
enviando demonios para lutar contra 0s santos, para que estes e sua santidade
tornem-se cada vez maiores, ou como puni¢do divina para aqueles que atentam
contra 0s mesmos: uma percepcao de uma divindade ambivalente no seio do
Cristianismo, a visdo de um Deus veterotestamentario que nao se distingue tanto do
Deus do Novo Testamento. Para além das formulacdes teoldgicas, essas obras
tratam das punicfes de cura ou dos castigos medicinais, e o Deus que figura nos
relatos hagiograficos, mais dualista que monoteista, € visto também como um Deus
terrivel, que julga e que pune agueles que sao contra seus anseios.

Vemos, assim, que ocorre sensivelmente no reino visigodo, mais
precisamente nas Vitae estudadas, uma apreensao diferente do Mal, nos diferentes
discursos dos hagiégrafos do periodo. O Mal nos relatos pode ser percebido e
apreendido, como podemos observar, por quatro vias: a) como provacao
proveniente de Deus — que tem como intuito testar a santidade do homem que luta
contra os demonios; b) como edificagdo — que tem como intuito reafirmar a
santidade daquele que ja é considerado santo; ¢) como castigo divino — que recai
sobre aqueles que agem contra os designios de Deus e dos santos; e, finalmente,
d) o Mal por ele mesmo — que apresenta o Diabo e seus seguidores atuando
livremente contra os santos e contra 0s humanos.

As caracteristicas acima elencadas nos fornecem um quadro muito maior da
percepcdo do Mal nos relatos hagiograficos do periodo. Voltando as principais
caracteristicas do género, vimos que este nasce na Igreja Primitiva, desenvolve-se
pela vivéncia dos padres do deserto e chega até o reino visigodo; caracteriza-se por

ser voltado ao grande publico, sobretudo iletrado, para uma maior compreensao,
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diferente das extensas formulagdes teologicas e das leis laicas a respeito da acao
do Mal. Esses relatos, além de instruirem e edificarem o publico, pela santidade
exemplar de um homem que devota sua vida a Deus, podem causar medo, pelas
representacdes diabdlicas e pela representacdo de um Deus que castiga, que testa
e gue retira a vida de seus opositores quando acha pertinente.

Assim, para além da preocupacdo em seguir o0 caminho da retitude cristd, ao
entrar em contato com tais obras que constituem fontes de grande importancia para
a percepcdo do imaginario, do maravilhoso e das representacdes coletivas, o
homem do periodo encontra-se em uma encruzilhada, entre santos e demonios, na
gual Deus se faz presente como uma figura que se destina a salvar, em grande
medida, somente aqueles cuja vida foi destinada a ele, e o Diabo esta pronto a ser

instrumento da perdi¢cdo ou da acdo do mesmo Deus.
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