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RESUMO

Em 24 de agosto de 410 d.C., a cidade de Roma foi saqueada, por trés dias e trés noites, pelos
visigodos comandados por Alarico. Tal epis6dio contribuiu para que os pagaos questionassem
a nova ordem politica e religiosa vigente no Império Romano — a tempora christiana. Naquele
tempo, Agostinho (354-430 d.C.), bispo da cidade de Hipona, norte da Africa romana, foi um
dos principais personagens do debate entre cristaos e pagaos, além de também ter sido um dos
maiores personagens da histdria da Igreja crista e da humanidade.

Este acontecimento em Roma levou o bispo Agostinho de Hipona a elaborar sua réplica aos
pagdos — uma apologia ao Cristianismo — feita por meio dos XXII Livros da De Civitate Dei.
A réplica foi dirigida aos aristocratas pagdos defensores do mos maiorum, em especial,
aqueles que faziam parte do circulo intelectual liderado por Volusiano, consul de Cartago, e
que resistiram a difusdo da nova organizacdo religiosa no Império Romano.

Tendo como documentagdo primdria a obra A Cidade de Deus, apresentaremos na presente
dissertacdo a andlise dos discursos do bispo Agostinho de Hipona, os quais redimensionaram
a estrutura identitdria cristd e, consequentemente, sintetizaram o processo social de

estigmatizacdo e exclusio dos pagdos.



ABSTRACT

The city of Rome was sacked on August 24", 410 A.D. by the Visigoths under Alaric’s
command. The attack lasted three days and three nights. This episode led pagans to argue
about the new political and religious order then adopted in the Roman Empire — the tempora
christiana. At that time, Augustine (354-430 A.D.), who was Bishop of the city of Hippo
(north of the Roman Africa), was one of the most important figures of the dispute between
Christians and Pagans, as well as one of the most remarkable characters in the History of the
Christian Church and of mankind.

The sack of Rome led Bishop Augustine of Hippo write his replies to Pagans — an apology to
Christianity — throughout the XXII Books of the De Civitate Dei. This response was presented
to the aristocratic pagans that defended the mos maiorum, especially those participating in the
intellectual circle guided by Volusiano, consul of Carthage, and those who opposed to the
spread of the new religious organization within the Roman Empire.

Taking the piece The City of God as primary documentation, this research paper will present
an analysis of Bishop Augustine of Hippo’s speech, which redefined the Christian identifying
structure, and as a consequence, summarized the social process of pagans’ distinction and

exclusion.
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INTRODUCAO

O objetivo desse trabalho é examinar como Agostinho (ano 354 a 430 d.C.), ' bispo de
Hipona, norte da Africa, por meio de seus discursos, reafirmou a identidade crista,
estigmatizou * e excluiu os pagdos. Tomamos por base a hipétese de que, para executar tal
proposta, o bispo Agostinho produz um discurso estigmatizante, representando os pagaos
social e religiosamente, como um grupo sem ordem, injusto, membros da cidade diabdlica e
cultuadores dos demdnios.

A partir do favorecimento de Constantino (entre 310 e 312) a nova religido — o
Cristianismo — ocorreram mudangas relevantes nas relagdes da Igreja com os seguintes grupos
religiosos: heréticos, cismdticos, judeus e pagdos. Com isso, a situagdo politico-religiosa
muda no periodo final do Baixo Império Romano, e, em especial, no momento em que foi
concedida a liberdade de culto aos cristdos através do “edito de Mildo” * instauraram-se acdes
politicas que visavam privilegiar o Cristianismo, em detrimento da antiga religido politeista.

A aproximagdo entre o Império Romano e o Cristianismo acentua-se a partir de
Constantino, sendo que essa associacdo vai também se traduzir numa interferéncia direta do
poder politico imperial em indimeros assuntos de ambito religioso, fossem esses assuntos

origindrios de discordancias teologicas ou disciplinares. Para o Império Romano, era

' Todas as datas deste trabalho sdo d.C., salvo quando expresso em contrario.

2 Estigmatizacdo: para o socidlogo E. Goffman (1982, p. 12-13), o estigma, além das suas defini¢des histdricas, é
também considerado um defeito, uma fraqueza, uma desvantagem e constitui uma discrepancia especifica entre a
identidade social virtual e a identidade social real — o termo estigma, portanto, serd usado em referéncia a um
atributo profundamente depreciativo (negativo).

3 Daquilo que se convencionou designar como “edito de Mildo”, assevera a pesquisadora M. Forlin Patruco, foi o
texto, citado por Eusébio de Cesaréia e por Lactincio, de uma carta escrita no ano 313 aos governadores
provinciais pelos dois Imperadores Constantino e Licinio, que estavam em Mildo depois da vitéria de
Constantino sobre o usurpador Maxéncio — esse documento reconhece aos cristdos liberdade de culto e
representa um decisivo passo a frente em relacio ao edito de Galério, em 311, que somente previa o fim das
perseguigdes aos cristdos por motivo de cleméncia e oportunidade politica. Afirma a pesquisadora que a critica
moderna redimensionou a importancia atribuida pelos séculos tanto ao chamado “Edito” quanto 2 iniciativa
pessoal de Constantino em favor do culto cristio (FORLIN PATRUCCO, 2002, p. 456).



12

importante manter a coesao interna do Cristianismo; e, por isso, todo tipo de desvio religioso
(a apostasia, o cisma e a heresia) deveria ser tratado como problema de Estado, ou seja, os
inimigos da Igreja crista seriam considerados inimigos do Império.

No século IV, o Cristianismo, apds vivenciar um periodo alternado de perseguicdes e
cleméncia imperial, deixa de ser uma religido ilicita, tendendo a se tornar a religido oficial do
Império Romano no final deste século. Isto é, o Cristianismo, de seita perseguida que era,
tornou-se a religido favorecida no Império Romano, e, consequentemente, opera-se uma
mudanca de ordem no que tange a religiao em Roma (DUFFY, 1998, p. 18).

O Imperador Constantino nao tinha por objetivo eliminar, rapidamente, o Paganismo,
motivo pelo qual preserva o titulo de sumo pontifice da religido romana — pontifex maximus —
e aceita em sua corte individuos adeptos a religido pagd, embora preferisse nomear cristaos
para os cargos de prestigios e importancia. Na posicdo de pontifex maximus, Constantino
encontrava-se ainda envolvido na manutencio dos templos pagdos, mas essa
responsabilidade, entretanto, paulatinamente foi deixada de lado (SILV A, 2006, p. 258-259).

A posi¢ao de Constantino em relacdo ao Paganismo apresentou-se mais rigorosa no
caso de cultos que envolviam a prética de relacdes sexuais ou prostitui¢ao sagrada, causa pela
qual destruiu o templo de Afrodite, na Fenicia e o templo de Asclépio, na Cilicia. Contudo, a
legislacdo antipagd elaborada por Constantino e por seus filhos Constancio II e Constante,
tinha como objetivo disciplinar a sociedade de sua época por meio de uma combinagdo de
exortacdo e ameacga do que uma legislacao produzida para ser cumprida na pratica. Entretanto,
gradativamente, percebe-se a existéncia de uma crescente oposicdo entre cristdos e pagaos,
pois com a cristianizacdo do Estado Romano, a tendéncia era que as autoridades eclesidsticas
e demais lideres do Cristianismo tomassem uma postura cada vez mais enérgica para com oS

pagdos (SILVA, 2006, p. 259). *

* Nesse periodo, a partir do final do século IV, difundiu-se a expressio pagio (paganus) para designar os
seguidores da religido politeista (SILVA, 2006, p. 259).
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A situac@o de conflito entre Cristianismo e Paganismo tornou-se mais grave com a
tentativa de restauracdo da religido pagad protagonizada pelo Imperador Juliano, considerado
pelos autores eclesidsticos como “Apdstata”. O reinado de Juliano (360-363) foi efémero e
nio teve outro resultado sendo aumentar a rivalidade entre os dois grupos antagdnicos —
cristaos e pagdos. Apds sua morte, conforme assevera Silva, despontou uma vivida rea¢iao por
parte dos cristdos. Desse momento em diante, os bispos se tornardo cada vez mais agressivos
ante ao Paganismo (SILVA, 2006, p. 260).

No ano de 382, o Imperador Graciano manda retirar da Curia, o recinto de reunides do
Senado, na cidade de Roma, o altar da deusa Vitdria, junto a qual os senadores queimavam
incenso e prestavam culto antes do inicio das sessdes do Senado. Essa situacdo ird revoltar os
defensores da antiga religido romana, em particular, aqueles que faziam parte da elite
senatorial da cidade de Roma, que consideravam esse simbolo a principal base do Paganismo
do final do século IV. Com o Imperador Graciano comeca a se delinear de maneira definitiva
a separacdo entre o Estado Romano e o Paganismo. Da mesma forma, esse Imperador
renuncia ao titulo de sumo pontifice da religido romana — titulo adotado por todos os
Imperadores romanos desde Augusto — e suspende os subsidios para manutengao dos templos
pagaos.

Essa atitude imperial mexe com os animos dos pagdos que ainda existiam entre os
aristocratas romanos, em especial, o senador Simaco que solicita ao Imperador que restaure as
antigas concessoes ao Paganismo. Contudo, o bispo da cidade de Mildao, Ambrdsio, intervém
junto a Valentiniano II e os pedidos de Simaco sdo negados pelo Imperador. Ou seja,
gradativamente o Paganismo vai sendo marcado como uma alteridade real e ameacadora ao
Cristianismo e, por causa disso, sdo produzidas a estigmatizacdo e exclusdo dos pagaos e do

Politeismo — em termos gerais: a Superacio do Paganismo. °

> Superacio do Paganismo: termo utilizando por Silva (2006) para explicitar as medidas politicas imperiais a
partir do século IV, que visavam erodir gradativamente o Paganismo.
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Com o Imperador Teoddsio foi promulgada uma série de leis que proibiam o culto
pagdo e os sacrificios aos deuses, tanto no ambito publico quanto no particular, em todo
Império Romano, chamadas de Leis de Teoddsio. Posteriormente “a morte de Teoddsio, em
janeiro de 395, seus filhos, Arcddio e Honério, renovam a proibicdo dos sacrificios e a
aboli¢do das isen¢des em favor dos sacerdotes pagaos” (SILVA, 2006, p. 262).

Além dessa questdo politica e religiosa interna, que era uma realidade no Império
Romano, existia também o problema externo, que desde o século II fazia parte da vida
Romana: os povos germanicos do norte da Europa cotidianamente ameacavam as fronteiras
do Estado Romano. No decorrer dos séculos IV e V, as chamadas invasdes barbaras, ® ho
periodo do Baixo Império, ndo eram algo novo para a sociedade romana. A vista disso, “desde
o governo de Marco Aurélio (161-180) a ameaga germanica pesava permanentemente sobre o
Império Romano” (LE GOFF, 2005, p. 21). Ademais, os romanos e os bdrbaros tinham
relacdes conflituosas e “a hostilidade entre barbaros e romanos era grande; o sentimento
antigermanico e de preservacdo da latinidade era forte entre a aristocracia civil da parte
ocidental do Império” (MENDES, 2002, p. 205).

No século V, as cidades do Mediterraneo passam por novas crises provocadas pelas
invasdes barbaras e que geraram o aumento da pobreza e, consequentemente, queda na
produgdo de alimentos, tributos e nos servigos publicos. Com isso, as autoridades eclesidsticas
criam uma rede de caridade e aumentam sua presenca, poder e prestigio na esfera publica das

cidades. ’

® Segundo Pierre Riché (1980) o termo invasdes bérbaras significa o movimento de varias comunidades tribais
de origem germanica (ostrogodos, visigodos, francos, alanos, vandalos, suevos, anglos, saxdes, jutos, alamanos,
burgindios, lombardos) ou de origem asidtica (hunos) em direcdo aos territérios que faziam parte do Estado
Romano. O periodo de assentamento desses povos no Império foi entre os séculos IV e V, e a forma de ocupagio
por um lado foi pacifica, e por outro deu lugar a violéncias, saques e devastacgoes.

" Com as invasdes germénicas o evergetismo cldssico (ideal de caridade romano) foi substituido pela caridade
cristd. Essa tltima era promovida, em particular, pela Igreja. Essa instituicdo, situando-se como intermedidria
entre ricos e pobres, angariava pequenas, mas constantes, doacdes que permitiam auxiliar os pobres. Outro ponto
relevante era que o sistema de caridade da Igreja cristd era muito mais abrangente, o que permitia atender aos
mais necessitados, aqueles que eram marginalizados pela sociedade. Ademais, devido as perturbacdes politico-
econdmicas originadas no periodo das migracdes germanicas, boa parte da aristocracia romana dirigiu-se as
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Essa época, portanto, foi marcada pelo surgimento de bispos influentes, como o bispo
Agostinho da cidade de Hipona, no norte da Africa. O assunto que serd analisado em nossa
pesquisa encontra-se relacionado a esse contexto, tendo em vista que o saque ocorrido em
Roma no ano 410 fez com que os pagdos questionassem os fempora christiana ® — os tempos
cristdos — e os bispos proeminentes desse periodo foram aqueles que enfrentaram as teses
pagds contra o Cristianismo. Esse evento exigia uma nova maneira de explicar a presenca
divina no mundo terreno e na histéria, em especial. O bispo de Hipona, Agostinho se
articulard para responder a essas indagacgdes e acusacoes.

A motivacdo do conflito entre o bispo Agostinho e os pagdos foi o questionamento e
as objecdes dos pagios sobre os tempos cristaos, apds o saque de Roma por Alarico. O cerco
de Roma ocorreu em 410, os visigodos haviam sitiado a cidade considerada sagrada e levado
os habitantes esfaimados ao canibalismo. Portanto, a partir de 24 de agosto de 410, Roma foi
saqueada durante trés dias e, como seria inevitdvel, algumas de suas partes foram incendiadas.

Depois do ano de 410, as autoridades da Igreja crista e, em particular, o bispo
Agostinho tiveram que lidar tanto com cristaos desiludidos quanto com pagdos furiosos.
Diversos autores antigos consideraram um sinal dos tempos (sob perspectivas diversas), “o
saque da cidade de Roma por Alarico em 410, episédio engendrador, por exemplo, da
monumental Cidade de Deus de Agostinho de Hipona” (CARDOSO, 2002, p. 7).

A partir desse arcabouco, serd analisado nesta pesquisa o debate entre o cristdo

Agostinho e os pagdos, tendo em vista as vicissitudes que impulsionaram a elaboracdo dos

villae, cabendo quase que exclusivamente ao episcopado garantir a assisténcia social no meio urbano, onde a
Eobreza era mais evidente (ZETOLA, 2004, p. 63).

H.I. Marrou (1973) e Peter Brown (1972) utilizam o termo Tempora christiana ou Christiana tempora para
designar, por oposicdo aos séculos pagdos, o periodo da histéria inaugurada pela conversao de Constantino. O
termo, “triunfo do Cristianismo”, € questionado por H.I. Marrou (1973), pois o Cristianismo, mesmo tendo todos
os privilégios concedidos pelos Imperadores cristdos, encontrava problemas junto a sua “consolidagdo” como
religido universal (existiram limites da cristianizacdo dos costumes) e Marrou aponta que apenas na drea
assistencialista o Cristianismo teve sucesso imediato (com suas institui¢gdes de caridade) no periodo da
Antiguidade Tardia. E, enfim, concordamos com Silva (2006, p. 263) que afirma que “a nogdo cldssica de
‘triunfo da Igreja’ — ‘triunfo do Cristianismo’ — é muito mais uma constru¢do dos autores eclesidsticos do que
uma realidade histérica propriamente dita”.



16

livros da Cidade de Deus e, por fim, serd reproduzida a contribui¢do que tal acontecimento
proporcionou a interpretacdo agostiniana do mundo dividido em oposicdo bindria,
representada em duas cidades contrdrias, e tendo como foco a confirmagdo da religido crista
em detrimento da religido dos pagaos.

Esse conflito entre o bispo Agostinho e o Paganismo aconteceu num primeiro
momento através da troca de cartas entre seu amigo Marcelino, cristdo que estava na cidade
de Cartago, e o pagdo Volusiano, consul de Cartago. O debate entre o bispo de Hipona, parte
crista, e os pagaos, foi brando, inicialmente, pois Agostinho tinha diversos assuntos pastorais
e doutrindrios para serem resolvidos, como aqueles que envolviam a Igreja da Africa, tal
como o cisma donatista (400-412) que dividiu o Cristianismo africano.

O bispo Agostinho, devido a sua formag¢do na cultura cldssica, também tinha
conhecimento dos argumentos dos pagaos que o rodeavam e utiliza-se da retdrica crista para
debater os argumentos ofensivos dos seguidores do Paganismo. Esses questionamentos
gerados posteriormente ao saque de Roma de 410 ndo foi o primeiro debate de Agostinho com
os pagdos. Portanto, entendemos que Agostinho foi um polemista, tendo em vista que ele
discutia uma diversidade de questdes tanto de cardter disciplinar, quanto doutrinal e politico.

O bispo de Hipona cotidianamente convivia com os pagaos, pois esses também
necessitavam da intermediacdo do bispo cristdo em questdes civis e juridicas. Deste modo, o
pagdo Nectdrio, da colonia romana de Calama, em 408, ironicamente roga ao bispo Agostinho
que intercedesse junto ao poder imperial pedindo a cleméncia para os pagdos. Em resposta, o
bispo Agostinho enfatiza que o ser humano deve amar a cidade terrena na perspectiva da
cidade celestial (RAMOS, 1984, p. 110) e comecga a apresentar um arcabouco daquilo que
seria mais tarde escrito nos livros da Cidade de Deus contra os pagaos.

A insisténcia do cristdo Marcelino pedindo uma resposta aos argumentos depreciativos

e pejorativos dos pagdos apds o ano de 410, conduziu o bispo Agostinho a uma outra postura
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perante esse conflito. Isso se deu apds o fechamento da Conferéncia em Cartago no ano de
411 que consumou a repressdao do Donatismo e liberou o bispo de Hipona para entrar em
conflito direto com os pagdos — resolver a “questdo romana” (HAMMAN, 1989). °

Assim, o bispo Agostinho parte de uma atitude de didlogo com os pagdos para a
producdo de um discurso enérgico que visava reafirmar a fé cristd e demonizar as antigas
priticas e costumes dos romanos, construindo uma alteridade maligna para reforcar a
identidade da religido cristd. Por conseguinte, a questdo que examinaremos neste trabalho
envolve os discursos do bispo Agostinho contra os pagdos na Cidade de Deus que visou
redimensionar ou repensar a identidade cristd, como forma de réplica a todos os
questionamentos ou objecdes da alteridade paga.

O Paganismo que o bispo Agostinho desejou desconstruir, excluir e estigmatizar nesse
conflito foi o da vertente literaria e filos6fica. Combatendo os pagdos — defensores do mos
maiorum — '° ligados a aristocracia romana, em particular, ele entra em conflito com o circulo
pagdo de Volusiano e, também, contestou as ideias religiosas existentes em obras pagas. As
outras manifestacdes religiosas do sistema de crencas do Paganismo que ainda persistiam no
Império ndo causavam temor ao bispo Agostinho, pois essas vertentes para ele morreriam de

morte natural MOMIGLIANO, 1989).

II
A edicdo do corpus de seu discurso antipagdo e da afirmacdo da identidade crista foi

articulada particularmente em XXII Livros, intitulada por Agostinho, de De Civitate Dei

? Esse termo significa para Hamman (1989) a matéria e o debate que envolve o Cristianismo e o Paganismo apés
o dia 24 de agosto de 410.

' Mos maiorum traduzido literalmente como “costumes dos pais ou ancestrais”. Esse pode ser entendido como
conjunto de regras de conduta, politicas e morais, ndo sistematizado, transmitido no seio das familias
aristocraticas romanas (LEMOS, 2009, p. 134). Consequentemente, os costumes dos antigos ou ancestrais eram
uma das marcas da identidade de um romano; e salienta Bustamante que a pietas era uma relevante caracteristica
do mos maiorum romano, que engloba tanto as relagdes com os pais, amigos ou concidaddos quanto a atitude
correta com os deuses — a pietas era considerada como uma justica distributiva, regendo as obrigagdes dos
homens com os deuses (BUSTAMANTE, 2006b, p. 323).
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contra paganos ' e produzida entre os anos 413 a 426 — copiada e publicada nas diversas
linguas e, recentemente, nos apresentada em edi¢c@o bilingue (latim-espanhol) pela Biblioteca
de Autores Cristianos (BAC) da cidade de Madrid, na Espanha.

A documentagcdo primdria impressa dessa pesquisa estd contida nesses livros da
Cidade de Deus que pretendemos analisar criteriosamente e tentar comprovar a hipdtese
proposta. Esta obra tem um valor histérico especial e admitimos ndo ser possivel esgotar no
momento toda a bibliografia existente sobre o tema desta pesquisa. Todavia, optamos pela
andlise de outras obras representativas da atual compreensdo histérica em questdo e as
utilizaremos como complemento. Além da obra Cidade de Deus, iremos fazer uso de outras

fontes produzidas pelo bispo Agostinho que fazem alusido ao nosso objeto de pesquisa.

I

O instrumental tedrico que serd utilizado nesse trabalho € proveniente da Nova
Historia Cultural e da Sociologia. Examinaremos os seguintes campos dessas linhas de
conhecimento: das representacdes sociais, proposto por Roger Chartier, da identidade e
diferenca, trabalhado por Tomaz Tadeu da Silva, e, além disso, serd utilizada a teoria
produzida pelo sociélogo Norbert Elias, em Os Estabelecidos e os Outsiders. O aporte tedrico
que usaremos ha nossa pesquisa estd em consonancia € conexdo entre si, pois analisar um
objeto a partir do ponto de vista dos conceitos de representacdo e identidade nos remeterd a
esquadrinhar as proposi¢cdes da alteridade, exclusdo social e estigmatizacao.

Tendo como ponto central o conceito de representacdo, a Nova Histéria Cultural

proposta por Roger Chartier (1990, p. 16-17), “tem por principal objetivo identificar o modo

'O titulo original em latim desta obra cunhada por Agostinho é De civitate Dei; e foi produzido a partir do
Salmo 87, 3 (Vulgata Salmo 86, 3) que diz: “coisa gloriosas disse de ti, 6 cidade de Deus” (FORTIN, 2001, p.
269). Ademais, a utilizacdo da expressao ou termo “contra paganos”(De Civitate Dei contra paganos), junto ao
predmbulo dos capitulos foi tomada da obra de copistas medievais, e, provavelmente, pela semelhanga com a
obra de Paulo Orésio, Historiarum adversum Paganos. Para o pesquisador Starnes esse termo, tem-se convertido
em parte do titulo, apesar de, o préprio bispo Agostinho nunca ter feito outra referéncia a obra que ndo fora a
Cidade de Deus (STARNES, 1995, p. 273).
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como em diferentes lugares e momentos uma determinada realidade social € construida,
pensada, dada a ler”. O francés Chartier define o conceito de representacdo social da seguinte

forma:

A representacdo como dado a ver uma coisa ausente, o que supde uma distin¢io
radical entre aquilo que representa e aquilo que € representado [...] e a representacio é
instrumento de um conhecimento mediato que faz ver um objeto ausente através da
sua substitui¢d@o por uma imagem capaz de o reconstruir em memoria e de o figurar tal
como ele é (CHARTIER, 1990, p. 20).

Consequentemente, a criacdo das representacdes do mundo social, embora aspirem a
universalidade, sdo sempre determinadas ou estabelecidas pelos interesses de grupo que as
produzem. Entdo, dai, para cada caso, o necessdario relacionamento dos discursos
pronunciados com a posicao de quem os utiliza (CHARTIER, 1990, p. 17).

Uma das propostas da Histéria Cultural ou Histéria Cultural do Social seria, pois,
decifrar as realidades do passado por meio das representacdes. Essa linha historiografica tenta
chegar aquelas formas, discursivas e imagéticas, pelas quais os homens expressaram a si
préprios e o mundo. O historiador, portanto, lida com uma multipla temporalidade, que s6 se
torna possivel acessar através de registros e sinais do passado que chegaram até ele.

Outrossim, o estudo das identidades € um campo de pesquisa para a Histéria Cultural.
Enquanto representacdo social, a identidade € uma constru¢do simbdlica de sentido, que
organiza um sistema compreensivo a partir da ideia de pertencimento. A identidade € uma
constru¢do imagindria que produz a coesdo social, permitindo a identificacdo da parte com o
todo, do individuo frente a uma coletividade, e estabelece a diferenca. A identidade ¢é
relacional, pois ela se constitui a partir da identificacio de uma alteridade (PESAVENTO,
2005, p. 89-90).

Inicialmente, compreende-se que as identidades sd@o geradas ou construidas a partir das
relacdes entre individuos ou grupos existentes numa sociedade e, com isso, ndo existem por

elas mesmas, mas como fruto desse processo social. Entretanto, como se pode definir a
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identidade e a diferenca? Em uma primeira andlise, parece facil definir tais conceitos. A
identidade é simplesmente aquilo que se €; e também a diferenca é compreendida como uma
entidade independente. Apenas, neste caso, em oposicao a identidade, a diferenca € aquilo que
o outro é. Deste modo, a identidade depende da diferenca e a diferenca depende da identidade,
ou seja, essas sdo, portanto, insepardveis. Consideramos a diferenca como um produto
derivado da identidade e, nesta perspectiva, a identidade € a referéncia, é o ponto original a
partir do qual se define a diferenga (SILVA, 2004, p. 74-76).

Ao analisarmos a formacao das identidades sociais entendemos que elas sdo formadas
a partir de outras identidades, relativamente ao “forasteiro” ou ao “Outro”, isto €, a alteridade.
Essa construcdo aparece, mais comumente, sob a forma de oposi¢des bindrias
(WOODWARD, 2004, p. 49). A marcagao da diferenca por meio de oposi¢ao de dois termos
ou oposi¢ao bindria implica sempre um desequilibrio necessdrio de poder entre eles, pois
“nesses dualismos um dos termos € sempre valorizado mais que o outro: um € a norma € o
outro € o ‘outro’ — visto como ‘desviante ou de fora™ (WOODWARD, 2004, p. 51).
Woodward ainda salienta que “uma caracteristica comum a maioria dos sistemas de
pensamento parece ser, portanto, um compromisso com os dualismos pelos quais a diferenca
se expressa em termos de oposicdes cristalinas” (WOODWARD, 2004, p. 49) — no caso desse
trabalho sdo expressas da seguinte forma: cristaos/pagaos.

Igualmente, entendemos que as manifestacdes religiosas sdo fontes de representagcdes
e identidades sociais. A formacao identitdria religiosa e a marcacdo de sua diferenca estdo
interligadas com as projecdes ou visdes de mundo, isto €, com as representacdes formuladas
por cada sistema de crengas. Assim, a identidade e a alteridade sé passam a ter existéncia real
a partir do sistema de projecdes das representacdes dos individuos e grupos. Silva assevera
que é por meio da representacdo que, por assim dizer, a identidade e a diferenca passam a

existir; e é igualmente por meio da representacdo social que a identidade e a diferenca se
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ligam a um sistema de poder. Ou seja, quem tem o poder de representar tem o poder de
determinar e definir a identidade (SILV A, 2004, p. 91).

A construcdo de uma identidade estd costumeiramente associada a um conflito, pois
ela ndo se organiza de forma simétrica e em harmonia no seio das relacdes sociais. A
afirmacgdo da identidade e a enunciacio da diferenca traduzem o desejo dos diferentes grupos
sociais, assimetricamente situados, de garantir o acesso privilegiado aos bens sociais.

Desse modo, atesta Silva (2004, p. 81-82) que:

A identidade e a diferenca estdo, pois, em estreita conexdo com as relacdes do poder.
O poder de definir a identidade e de marcar a diferenca ndo pode ser separado das
relacdes mais amplas do poder. A afirmacio da identidade e a marcagdo da diferencga
implicam, sempre, as operagdes de incluir e de excluir. A identidade e a diferenca se
traduzem, assim, em declaracdes sobre quem pertence e sobre quem ndo pertence,
sobre quem estd incluido e quem estd excluido. Afirmar a identidade significa
demarcar fronteiras, significa fazer distingdes entre o que fica dentro e o que fica fora.

Com isso, percebe-se que na conjuntura de formacao ou confirmacao identitéria, esse
processo estd ligado ao “Outro”. Isto é, quem tem o poder de classificar a diferenca também
possui a capacidade e faculdade de excluir sua alteridade. No ambito religioso cristio um dos
locais onde se assenta o principio de exclusdo € a Igreja: “os que pertencem a ela — os que
acreditam — e os que ndo pertencem — os que nao acreditam” (ORLANDI, 1996, p. 250).

Além disso, seguindo essa reflexdo desse processo social, percebemos, de acordo com

Silva (2005, p. 24), que:

No contexto de fixacao das identidades sociais deve-se prestar uma aten¢do particular
aos processos de estigmatizacdo, de atribuicdo de rétulos elogiosos ou depreciativos,
pois é por intermédio deles que ndo apenas um grupo se reconhece como portador de
valores humanos elevados, como depositario da norma de conduta moral a ser seguida
pela prépria humanidade, como também reforca a sua capacidade de discriminar, ou
seja, de manter numa posi¢ao social inferior a outros grupos dentro de um contexto de
distribuicdo desigual das relacdes de poder.

Por conseguinte, os grupos mais poderosos, na totalidade desses casos, consideram-se
como pessoas superiores, dotadas de uma virtude especifica que é compartilhada por todos os
seus membros e que falta aos outros grupos. Mais ainda, os individuos inferiores se sentem,

eles mesmos, carentes de virtudes — julgando-se humanamente inferiores. Assim, afirma Elias
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que a exclusdo e estigmatizacdo dos outsiders pelo grupo estabelecido sdo armas poderosas
para que este ultimo preserve sua identidade e afirme sua superioridade, mantendo os outros
firmemente em seu lugar (ELIAS, 2000, p. 19-22).

O bispo da Igreja de Hipona, Agostinho, para construir uma identidade crista,
representa os pagdos como os de fora, o outro grupo que nao fazia parte da Cidade de Deus,
ou seja, sempre a identidade € construida a partir de uma alteridade e o outro nesse caso sao
os pagdos. Esse conflito entre cristdos e pagdos nio era um debate inocente, pois Agostinho
era uma autoridade eclesidstica que utilizou um discurso estigmatizante visando extirpar a
ameaca paga da sociedade romana de sua época.

Uma forma de criar um estigma '* ou estigmatizar um grupo é considerar esses como
andmicos (anomia), " portanto, o grupo que estd de fora (ou a alteridade) é costumeiramente
considerado como nao seguidor das normas e regras do grupo estabelecido. Esse grupo se
inclina a atribuir ao conjunto do grupo de fora as caracteristicas “ruins” de sua por¢do “pior”.
Por outro lado, a auto-imagem do grupo estabelecido tende a se adaptar em seu setor ndmico
ou normativo (ELIAS, 2000, p. 22-23). Elias ainda afirma que “a anomia talvez seja a censura
mais frequente a lhes ser feita; repetidamente, constata-se que 0s outsiders sdo vistos pelo
grupo estabelecido como indignos de confianga, indisciplinados e desordeiros” (ELIAS, 2000,
p. 27).

Nesse trabalho os conceitos de representacdo, identidade e diferenca ajudardao na
compreensdo das manifestacdes religiosas no Baixo Império Romano. Essas proposicoes
serdo utilizadas na compreensao da visdo de Agostinho sobre o Cristianismo e o Paganismo

na sociedade de sua época e como isso se processou em seus discursos contra os pagaos — tal

> Definimos estigma na nota n° 2 (vide nota).

"> Anomia pela sua etimologia significa auséncia de normas, de regras ou de leis; mas a histéria singular deste
termo conferiu-lhe significagdes diversas e mesmo contraditérias (BESNARD, 1990, p. 16). O conceito de
anomia utilizado por Norbert Elias (2000) é proveniente das reflexdes do sociélogo Emile Durkheim.
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procedimento colaborou para a segmentacio do mundo dividido por dois amores (duas
cidades ou sociedades), tema abordado na Cidade de Deus.

Usando esses conceitos tedricos mencionados anteriormente, buscaremos também
nesse trabalho compreender como foi articulada pelo bispo de Hipona a estigmatizacdo e
exclusdo dos pagdos e quais foram os procedimentos utilizados por Agostinho que geraram
esse processo social.

Nessa discussdo religiosa entre o Paganismo e Cristianismo no inicio do século V,
numa primeira andlise, é possivel observar essa demarcagdo de exclusao e estigmatizacao por
parte do bispo Agostinho, pois ao descrever sobre a nomia cristd e fazer a apologia ao
Cristianismo nos livros da Cidade de Deus, o bispo Hiponense coloca os pagdos de fora da
cidade celestial e os marca como adversarios do nome de Cristo, dados a gozos e prazeres
materiais, os reais causadores da ruina do Império Romano e, em especial, eram também

estigmatizados como membros da cidade diabdlica.

v

A metodologia que ird orientar nosso trabalho serd a da Andlise do Discurso. Esse
método de leitura documental que empregaremos nessa dissertacao trata da lingua enquanto
producgdo discursiva e ndo da gramdtica estrutural ou normativa. Deste modo, o discurso é
assim palavra em movimento, pratica de linguagem e com o estudo do discurso observaremos
o0 homem falando (ORLANDI, 2002, p. 15).

A proposta da Andlise do Discurso “considera que a linguagem nao € transparente,
desse modo ela ndo procura atravessar o texto para encontrar um sentido do outro lado”
(ORLANDI, 2002, p. 17). A questao principal dessa proposta é ndo o que o texto quer dizer,
mas como o texto significa — a questdo a ser respondida nido é “o que”, mas o “como”

(ORLANDI, 2002, p. 17-18). Portanto, essa metodologia visa a compreensdo de como um
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objeto simbdlico produz sentidos, como ele esta investido de significancia para e por sujeitos;
isso implica explicitar como o texto organiza os gestos de interpretacdo que relacionam
sujeito e sentido (ORLANDI, 2002, p. 26-27). Entretanto, o analista do discurso, diferente do
hermeneuta, ndo interpreta; esse trabalha os limites da interpretacdo, ndo se coloca fora da
histéria, do simbdlico, mas adota uma posi¢do deslocada que lhe permite contemplar o
processo de producdo de sentidos em suas condi¢gdes (ORLANDI, 2002, p. 61).

Dentre os valores cldssicos em linguistica existem inimeras conceituacdes sobre a
no¢do de discurso, todavia a principio € importante fazer uma descri¢do a respeito dessa
metodologia, em particular, o discurso religioso. Isto €, iremos nos limitar em definir esse
discurso em sua dimensdo especifica e, consequentemente, seus desdobramentos no ambito
politico e social.

As relacdes de linguagem, deste modo, sdo relagdes de sujeitos e de sentido e seus
efeitos sdo miltiplos e variados. Dai a definicdo de discurso: “o discurso € efeito de sentidos
entre locutores” (ORLANDI, 2002, p. 21). Compreendendo que o bispo de Hipona constréi

seu discurso respaldado pela autoridade da Igreja que representa Deus, e pode-se caracterizar

este tipo discurso religioso da seguinte forma:

O discurso religioso é como aquele em que fala a voz de Deus: a voz do padre — ou do
pregador, ou, em geral, qualquer representante seu — é a voz de Deus [...] Partindo,
entdo, da caracterizac¢do do discurso religioso como aquele em que fala a voz de Deus,
no discurso religioso, hd um desnivelamento fundamental na relacdo entre locutor e
ouvinte: o locutor é do plano espiritual (o Sujeito, Deus) e o ouvinte é do plano
temporal (0s sujeitos, os homens). Isto €, o locutor e ouvinte pertencem a duas ordens
de mundo totalmente diferentes e afetadas por um valor hierdrquico, por uma
desigualdade em sua relagdo: o mundo espiritual domina o temporal. O locutor é
Deus, logo, de acordo com a crenga, imortal, eterno, infalivel, infinito e todo-
poderoso; os ouvintes sdo humanos, logo, mortais, efémeros faliveis, finitos, dotados
de poder relativo. Nessa desigualdade, Deus domina os homens [...] (ORLANDI,
1996, p. 242-244).

A propriedade que caracteriza o discurso religioso € a da nao-reversibilidade entre os
planos temporal e espiritual; e faz ainda parte dessa propriedade o fato de que a voz de Deus é

que fala em seu representante. Assim, ndo hd, a vista disso, nenhuma autonomia do
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representante em relagdo a voz que ele representa. Em termos dessa representacdo, resta dizer
que é importante se lembrar que o representante, ainda que legitimo, jamais se apropria do
lugar do qual fala, ou seja, jamais muda seu estatuto juridico de interlocutor, seu poder de
dizer (ORLANDI, 1996, p. 251). '

Assim, assevera Orlandi que no discurso religioso a voz de Deus fala através de seu
representante, € como se Deus falasse: portanto, a voz do bispo é a voz de Deus. De fato, o
discurso religioso ndo apresenta nenhuma autonomia, isto €, o representante da voz de Deus
nido pode modificd-lo de forma alguma, o que torna esse discurso autoritdrio e inclinado a
monossemia (ORLANDI, 1996, p. 244-245). 5 No entanto, apesar de existir essa assimetria
entre os planos divino e humano, podemos verificar que o “poder da Palavra na religido é
evidente” (ORLANDI, 1996, p. 252).

Devido a forma de representacdo da voz e a assimetria fundamental que caracteriza a
relacdo falante/ouvinte no discurso religioso, mantém-se a distancia entre o dito de Deus e o
dizer do homem. Ou seja, existe uma separacdo entre a significacdo divina e a linguagem
humana, separacdo essa que deriva da dissimetria entre esse dois planos — o religioso e o
humano (ORLANDI, 1996, p. 245).

A sociedade € constituida por relagdes hierarquizadas, sdo relacdes de forga,
sustentadas no poder desses diferentes lugares, que se fazem valer na comunicacdo ou na

linguagem (ORLANDI, 2002, p. 39-40). Nesse caso, o discurso, estabelece, mantém e

transforma as relacdes de poder e as entidades coletivas em que existem tais relagdes. Os

'* Eni P. Orlandi (1996) entende reversibilidade como troca de papéis na interagio que constitui o discurso e que
o discurso constitui. Como a questdo da reversibilidade estd necessariamente ligada a questdo da polissemia, a
autora ao falar na ilusdo da reversibilidade, estd também falando nas condi¢des de significacdo do discurso
autoritdrio, ou seja, no seu cardter tendencialmente monossémico, ou sua pretendida monossemia. Em relacido a
condi¢do da reversibilidade (ou nao-reversibilidade), devemos lembrar que ser representante, no discurso
religioso, € estar no lugar de, ndo € estar no lugar préprio. E a expressdo fundamental da nao-reversibilidade no
sistema religioso € caracterizada da seguinte forma: “aquele que fala do lugar de Deus transmite Suas palavras.
O bispo € o representante legitimo da divindade, mas ndo se confunde com Ela, isto é, esse ndo é Deus”.

'> Monossemia (de monos = um; semia = significado) é a caracteristica das palavras que tém um sé significado
(FERREIRA, 2009). No discurso religioso existe essa inclinacdo a monossemia porque geralmente os assuntos
ou matérias tratados nessa linguagem sdo de cariter dogmadtico ou infalivel para religido.
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discursos sdo, portanto, histéricos e, desta forma, esses s6 podem ser entendidos se em
referéncia aos seus contextos; e, igualmente, os discursos entre os homens comunicam seus
desejos e opinides sobre as coisas (FAIRCLOUGH, 2001; MAINGUENEAU, 2004). Logo,
entendemos que os representantes da Igreja — didconos, padres e bispos — no Baixo Império
Romano, por meio dos seus discursos detinham um amplo poder classificatério e de
demarcacao social.

Deste modo, devido as relagdes de forca ou poder inerentes ao discurso religioso, o
lugar a partir do qual fala o sujeito (locutor) € constitutivo do que ele diz — a palavra do padre
ou bispo vale ou significa mais do que a dos seus fiéis. Logo, o bispo (interlocutor) fala de um
lugar em que suas palavras tém uma autoridade determinada junto aos fiéis e a sociedade
(ORLANDI, 2002, p. 39-40). Na Antiguidade Tardia a autoridade episcopal é também
revestida de uma série de poderes temporais concedidos pela legislacao imperial apds o edito
de Milao.

Esse método de leitura — a Andlise do Discurso — tem sua particularidade que € a busca
e a compreensao dos argumentos e sentidos existentes em discursos, ou seja, o entendimento
do dito, no ndo-dito, trabalhando os limites da interpretacdo. Conforme atesta Orlandi, “essa
nova prética de leitura, que é discursiva, consiste em considerar o que € dito em um discurso e
o que € dito em outro, o que € dito de um modo e o que € dito em outro, procurando escutar o
nao-dito naquilo que € dito, como uma presenca de uma auséncia necessaria” (ORLANDI,
2002, p. 34). De acordo com que foi descrito anteriormente a questdo que estd em primeiro
lugar na Anélise do Discurso é ndo o que o texto quer dizer, mas como o texto significa.

Em suma, a proposta, em Andlise do Discurso, é a da construcdo de um dispositivo de
interpretacdo. Por conseguinte, esse dispositivo tem como caracteristica colocar o que o

sujeito diz em um lugar com o que € dito em outro lugar, o que € dito de um modo com o que
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¢ dito de outro, procurando ouvir, naquilo que o sujeito diz, aquilo que ele nao diz, mas que

constitui igualmente os sentidos de suas palavras (ORLANDI, 2002, p. 59).

\Y%

A nossa dissertacdo estd dividida em trés capitulos. No primeiro deles apresentaremos
os aspectos historiograficos da conjuntura histdrica do objeto dessa presente pesquisa € como
se tem lido através dos séculos a obra Cidade de Deus; mostraremos as estruturas do
Cristianismo e poder politico no Baixo Império Romano e, além disso, demonstraremos o
contexto que norteou o bispo Agostinho, no norte da Africa Romana.

O segundo capitulo é dedicado a apresentar as representagdes sociais € as praticas
religiosas do Paganismo; as representagdes sociais do Cristianismo a respeito dos deuses
pagdos e a origem dos demdnios; o conflito entre o Cristianismo e Paganismo, a reafirmacao
das identidades e a marcacdo da alteridade dessas religides, nos séculos IV-V. Igualmente,
iremos expor a vida de Agostinho e o nascimento dos livros da obra Cidade de Deus.

No terceiro capitulo serd realizada a andlise do discurso do bispo Agostinho através do
qual ele buscou estigmatizar e excluir os pagdos, reafirmando assim a identidade do

Cristianismo e representando as duas cidades, em particular, os membros da cidade diabdlica.



28

CAPITULO 1: BAIXO IMPERIO ROMANO, CRISTIANISMO E PODER

Historiografia e leitura da obra Cidade de Deus

A histéria € busca, portanto, escolha; seu objeto ndo € o passado, ndo obstante, seu
objeto é o homem, ou melhor, os homens, e mais precisamente ou especificamente homens no
tempo (LE GOFF, 2001, p. 24). A histéria se ocupa, a0 mesmo tempo, com o estudo do
homem individual e com o estudo do homem social, ou seja, sio os homens que a histdria
quer capturar (BLOCH, 2001, p. 54).

O historiador, por defini¢do, estd na impossibilidade de ele préprio constatar os fatos
que estuda. Nenhum egiptélogo viu Ramsés; nenhum especialista das guerras napolednicas
ouviu o canhdao de Austerlitz. Das eras que precederam, s6 poderiamos falar segundo
testemunhos. Estamos, a esse respeito, na situacdo do investigador que se esforca para
reconstruir um crime ao qual ndo assistiu (BLOCH, 2001, p. 69).

O periodo em que ocorreu o conflito entre o bispo Agostinho e os pagidos — o Baixo
Império — € em termos historiograficos a ultima fase do Império Romano Ocidental. Os
historiadores, durante muito tempo, reconstruiram esse periodo histdrico qualificando-o como
uma época de declinio, queda, ruina ou esgotamento (SILVA; MENDES, 2006, p. 193). '

Existiu uma vasta producdo historiografica que manifestou essa posicdo de queda e de
declinio do Império Romano do Ocidente. Contudo, a partir do século XIX os historiadores da
Europa e da América do Norte se interessaram por novas interpretacdes do Baixo Império,
pois esse periodo tornou-se um objeto de interesse particular para esses pesquisadores.

Apontaremos as trés principais escolas historiogrificas de interpretagao do fim do

mundo antigo, conforme Silva e Mendes (2006, p. 194-195): a primeira vertente de

'® Silva e Mendes (2006) destacam os trabalhos dos historiadores Edward Gibbon e André Piganiol que em seus
escritos abortam essa posi¢ao negativa ao se referirem a esse periodo histérico acima abordado.
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interpretacdo politica; '’ em segundo, uma explicacio materialista; '° e, por fim, a terceira
vertente de interpretacdo que € a de explicacdo ‘“‘culturalista” do final do Mundo Antigo por
meio da adogdo do conceito de Antiguidade Tardia. '

Reconhecendo o valor, relevancia e o aporte das duas primeiras escolas
historiogréaficas que examinam o periodo (a saber, a politica e a marxista), optamos pela
terceira abordagem que se ajusta melhor ao tipo de andlise que pretendemos enfocar nesta
dissertacdo — a corrente da linha cultural.

O historiador Marrou (1979) define a Antiguidade Tardia ndo somente como a dltima
fase de um desenvolvimento continuo, isto €, uma outra Antiguidade, uma outra cultura, que
temos de reconhecer na sua originalidade e julgar por si propria e nao através dos canones das
épocas anteriores. Esse historiador formula esse conceito com a proposta de superar as
concepcdes pejorativas elaboradas por historiadores apds o Renascimento e o Iluminismo.
Logo, essa corrente historiografica tem como objetivo transcender as concepgdes que
representam o fim do mundo antigo como época de decadéncia ou queda do Império Romano

do Ocidente. Da mesma forma, seguindo o mesmo raciocinio de Marrou, o historiador Brown

'7 Essa vertente manifesta um juizo de valor negativo a respeito da conformacio do Estado no Baixo Império,
partindo-se do pressuposto de que este Estado néo se organizou em intima conexdo com a sociedade romana do
seu tempo. Temos como destaque as obras Mikhail Rostovtzeff — Historia social y economica del Imperio
Romano —, Ferdinand Lot — O fim do mundo antigo e o principio da Idade Média —, e A.H.M. Jones — The
Roman economy —, pela penetracdo que tiveram junto ao publico universitdrio brasileiro (SILVA; MENDES,
2006, p. 194).

'8 Existe um conjunto de explicacdes de carater materialista que atrelam as transformagdes na estrutura politico-
ideoldgica do Baixo Império as contradi¢gdes inerentes ao modo de produgdo escravista. Tendo como destaque o
trabalho produzido pelo historiador Perry Anderson — Passagens da Antiguidade ao feudalismo —, na qual
empreende uma sintese sobre o processo de transi¢do da Antiguidade para Idade Média sob uma dética
materialista e que alcangou uma notavel difusdo nos meios académicos brasileiros a partir de finais dos anos 80
(SILVA; MENDES, 2006, p. 194-195).

' Quanto ao uso desse conceito sdo dignos de mengao os trabalhos dos historiadores como Peter Brown — O fim
do mundo cldssico — e H.1. Marrou — Decadéncia ou Antiguidade Tardia —, dois dos mais notdveis expoentes da
renovacdo historiografica em torno do Baixo Império Romano (SILVA; MENDES, 2006, p. 195). Conforme
salienta o historiador Renan Frighetto: superando a visdo “negativa” da transicdo do fim do mundo cldssico para
o medieval, o conceito de Antiguidade Tardia vai bem mais além de simples visdo da estética e do vestudrio;
revestindo, inclusive, a construcdo entre os séculos III e VIII de um preceito politico que conectava elementos da
tradi¢do politica cldssica imperial romana, a necessidade e a legitimacdo daquela forma de poder mondarquico
com as construcdes tedricas que indicavam a relacdo entre a centralizacdo do poder e as praticas religiosas de
cunho monotefsta, seja de procedéncia pagd, seja de procedéncia cristd (FRIGHETTO, 2006, p. 163).
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(1972, p. 35) nos apresenta que “as profundas modifica¢des religiosas e culturais no fim da
Antiguidade ndo tém por teatro um mundo aterrado pela sombra de uma catdstrofe”.

Portanto, serd utilizado o conceito Antiguidade Tardia para definir a dltima etapa do
fim do mundo antigo e inicio do Medievo — superando a visdo negativa por parte da
historiografia. Utilizaremos em nossa dissertacdo o0s conceitos propostos por esses
historiadores e, deste modo, serd caracterizada de forma mais especifica essa época da histdria

em torno do conflito entre o bispo Agostinho e o Paganismo.

A obra produzida pelo bispo cristdo, Agostinho, a Cidade de Deus contra os pagdos *°

tem um relevante valor histérico. Entdo, seria pertinente sabermos como se tem aproximado
dela os leitores de diversas épocas da histdria. Depois da morte de Agostinho de Hipona entre
os seus muitos discipulos e seus leitores, formou-se um héabito ou modo de olhar o mundo
com olhos agostinianos. Portanto, essa interpretacio foi chamada de agostinismo, *'
concepgdo que teve influéncia considerdvel em séculos posteriores.

Em especial, conforme nos apresenta Capanaga (1988), foram sendo formados trés
grupos distintos de leitores da Cidade de Deus do bispo Agostinho de Hipona durante o
Medievo:

a) O primeiro grupo de leitores tem interpretado essa obra como grande propaganda militante
da vida cristd a servico de Cristo, combatendo os inimigos invisiveis liderados pelo rei da
Babilonia — o diabo. Nesse aspecto espiritual temos o trabalho De peregrinante civitate Dei,

do cisterciense Henrique de Marcy (1140-1189), que aborda a ideia de que a realeza de Cristo

estd desenvolvida numa perspectiva da espiritualidade da Cruzada.

2% Sobre o significado do titulo da Cidade de Deus contra os pagdos ou De civitate Dei vide notan® 11.
21 Agostinismo é a influéncia das ideias de Agostinho em periodos subsequentes a sua época — por exemplo: fim
da Antiguidade, Idade Média, Reforma, Humanismo e outros séculos (MARROU, 1957).
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b) O segundo grupo de leitores que tem lido Agostinho busca nele ideias que ilustram a
histdria. Na escola da Cidade de Deus se tem formado historiadores como Paulo Orésio (385-
420), Beda (672-735), Otto de Frisinga (1111?7-1158), Bossuet (1627-1704). Esses divulgaram
uma concep¢do de histéria como um processo dindmico em que se realiza o plano da
divindade e elaboram uma concepgio teleolégica que concebem uma evolucao que culminard
no juizo final.

c¢) O terceiro grupo faz a leitura das obras agostinianas numa perspectiva sdcio-politica. Os
organizadores da sociedade humana e crista retiram dos livros da Cidade de Deus a base das
seguintes ideias: ordem, justica, paz, autoridade e sociedade. Para os leitores desse grupo os
conceitos de justica e paz de Agostinho tém servido de norma para examinar os governantes.
E cldssico nesse ponto o retrato do Principe justo que Bossuet sintetiza na sua Politica
Extraida das Sagradas Escrituras.

Na Idade Média existiram varios leitores dos livros da Cidade de Deus. Uma massa
inumerdvel desses leitores fez desse trabalho agostiniano uma obra espiritual. O sacerdote
hispanico romano, Paulo Orésio, discipulo do bispo de Hipona, influenciado pela Cidade de
Deus e a pedido do préprio Agostinho produz um livro dividido em sete volumes — Historia
contra os pagdos — que tinha como objetivo explicar as catdstrofes que afligiram o mundo
antes da vinda de Cristo.

Agostinho influenciou o mundo Medieval e a obra Cidade de Deus foi referéncia
fundamental e béasica dessa ordem do mundo (STARNES, 1995, p. 282). A heranca
agostiniana no decorrer do Medievo foi se expandindo dentro da Igreja por obras de monges,
sacerdotes e bispos, e temos como exemplo: Fulgencio de Ruspe (468-532); Cesario de Arlés
(470-543); papa Gelasio I (492-496); Anastésio II (496-498); Aurélio Cassiodoro (485-578).
As ideias da Cidade de Deus contribuiram com as reflexdes teoldgicas de escritores

eclesiasticos, como Beda (673-735), autor da Historia eclesiastica gentis Anglorum e do
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tratado De temporibus onde acolhe a concepcao da histéria como processo desenvolvido nas
sete idades proposta por Agostinho.

Seguindo os passos do Hiponense, o bispo espanhol Isidoro de Sevilha (570-636), faz
reflexdo sobre as ideias da Cidade de Deus em suas Etimologias. A leitura do livro de
Agostinho chega também na corte dos reis, em especial na corte de Carlos Magno. E,
igualmente, os monges beneditinos levantavam e edificam seus mosteiros a partir das ideias
da Cidade de Deus.

Da mesma forma, o bispo de Frisinga, Otto, no século XII, influenciado por Agostinho
e Paulo Orésio, abordou na sua obra De duabus civitatibus a histéria do principio do mundo
até sua época — século XII. Entretanto, o franciscano Boaventura foi a figura mais
representativa do agostinismo medieval, ndo s6 como tedlogo e fildsofo, mas também como
historiador dvido por conhecer e ordenar os conhecimentos humanos na medida em que faz
uma reflexdo geral do universo a partir da Cidade de Deus, e, sua visao sobre a Jerusalém
Celeste € biblica, cristolégica e eclesiologica (CAPANAGA, 1988, p. 81-82). Logo, a
reflexdo sobre a temdtica das duas cidades — Jerusalém e Babilonia, cidade de Deus e cidade
dos homens — foi uma proposi¢io muito lembrada nos escritos e discursos eclesidsticos no
decorrer da Idade Média.

Até no principio do século XIII a influéncia agostiniana domina todos os campos do
pensamento dessa época. Inspira Carlos Magno e Alcuino de York, os primeiros tedricos da
cultura crista, bem como, no século XII, o humanismo, permeado do platonismo, da Escola de

22 . .. .
Chartres. ©~ Bem ou mal compreendida, a obra agostiniana, a Cidade de Deus, forneceu os

> A Escola de Chartres “tem suas raizes no fim do mundo antigo, seu ensino é conhecido desde os primeiros
anos do século X e sua fundacdo oficial é reconhecidamente atribuida a Fulberto (c. 960-1028) enviado por volta
de 990 pelo papa Silvestre II (c. 950-1003) para ali lecionar. Fulberto, nomeado bispo de Chartres em 1006 pelo
rei Roberto II, o Piedoso, da Franca (972-1031), também foi mestre de obras da reconstru¢do da catedral, que
sofreu um grande incéndio em 1020, e promoveu o estudo da cultura cldssica através do ensino das artes liberais,
além da Teologia, do Direito e da Medicina. A Escola cultivou o humanismo cldssico, tanto cientifico quanto
literdrio, o Trivium e o Quadrivium (a maior parte de seus representantes se distinguiu pela elegincia do latim),
e, particularmente, revalorizou a Gramadtica e a Légica como instrumentos indispensaveis para a constituicdo da
Ciéncia” (COSTA, 2010, p. 2-3).
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quadros de pensamento aos construtores da nova formacgdo politica e social da Cristandade
Medieval (MARROU, 1957, p. 161).

A reflexdo na Idade Média sobre as duas cidades de Agostinho também se tornou o
problema dos dois poderes: o espiritual dos papas, e o temporal dos Estados ou dos principes
— conflito entre os dois gladios. A sociedade universal dos homens descia do céu para terra e
colocava-se o problema de saber qual dos dois poderes exercia jurisdicdo suprema, pois uma
unica sociedade ndo podia ter duas cabecas; portanto, a histéria desse problema seria aquela
do conflito entre o Sacerdécio e o Império (GILSON, 1965, p. 72).

Com isso, a ordenacdo das relacdes entre Sacerdécio e Império — sacerdotium et
regnum — leva em conta as ideias da Cidade de Deus e a prética politica pontificia romana
seguiu uma linha que vai de Agostinho a Gregério VII, passa também por Gregério Magno. E
alguns autores denominaram esta reflexdo politico-eclesidstica pelo nome de agostinismo
politico (ARQUILLIERE, 2005).

Seguindo os tempos, a partir do Renascimento mudou-se a maneira de interpretar o
curso da histdria e suas causas. Ja ndo se vé na historia uma cidade de Deus, mas a cidade dos
homens. Se o homem medieval gostava de ver as coisas no prisma celeste, os homens
modernos mudaram de perspectiva. Portanto, a civitas caelestis ficou encoberta pela civita
terrena (CAPANAGA, 1988, p. 87).

Na Idade Moderna, existiram novas formas de olhar e ler a obra do bispo Agostinho.
O mais eficaz artifice da Reforma, Martin Lutero, frade agostiniano, estudou e comentou os
livros da Cidade de Deus juntamente com os Comentdrios aos Salmos entre os anos 1509-
1510, concebendo a visdo das duas cidades ou dos dois reinos, encarnados na Jerusalém e na
Babilonia. Lutero comenta que existem duas geracdes desde o principio até o fim: uma de
bons, outra de impios. Na explicacdo da oracdo do Pai-Nosso, Lutero, no ano de 1519,

interioriza os dois reinos em cada homem, desta forma: nds estamos no reino do diabo — a
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Babilonia — quer dizer, o reino do pecado e da maldade e desse s6 nos livra a graga e a fé em
Cristo.

No século XVI temos Michel de Montaigne como leitor assiduo da Cidade de Deus de
Agostinho. Os livros da Cidade de Deus oferecem a perspectiva de um mundo ideal ou de
uma cidade de perfeita formosura. Muitos homens da fé cristd como Roger Bacon, Dante,
Nicolas de Cusa, Campanella, Leibniz, lado a lado com homens da fé positivista, como
Comte, tém projetado suas utopias a partir do prisma da Cidade de Deus. Por conseguinte, 0s
progressistas do século XVIII desmontaram a Cidade de Deus para construir outra com
elementos materiais e secularizam as ideias cristds catélicas que haviam inspirado Agostinho
de Hipona.

Outrossim, a Cidade de Deus foi muito apreciada pelos seguintes escritores
protestantes: Waterland, Milman, Neander, Bindemann, Pressens¢ e Robert Flint que
produziu a obra The Philosophy of History (1874). E até o cético Edward Gibbon, que nao
tinha qualquer simpatia com a religido e a teologia de Agostinho, dedica a este pelo menos
algumas pdginas de seu trabalho, sobre a Histéria do declinio e queda do Império Romano
(SCHAFF, 1890, p. 3).

Finalmente, no nosso tempo podemos destacar os relevantes trabalhos dos seguintes
historiadores: os ja citados, H.I-Marrou e Peter Brown, com seus trabalhos Santo Agostinho e
o Agostinismo e Santo Agostinho: uma biografia; e também o inglés, Christopher Dawson,
com a Dindmica da historia universal; que refletem sobre a dindmica das duas cidades em
seus escritos sobre Agostinho. Em especial, Dawnson, em sua obra, dedica um capitulo
especial a Santo Agostinho e a Cidade de Deus, dando realce as forcas dindmicas da histdria,

que sdo os dois amores propostos por Agostinho (CAPANAGA, 1988, p. 94).
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Império Romano Ocidental e Cristianismo

O Império Romano teve suas particularidades e entendemos que esse Estado formou,
durante vdrios séculos, uma unidade politica de grande complexidade. A despeito das
profundas alteragdes que conheceu ao longo de sua existéncia, nunca chegou a se constituir no
que hoje entendemos por Estado nacional. Deste modo, consequentemente, o Império
Romano ndo deve ser compreendido nos moldes do Estado Moderno cléssico, principalmente
no que diz respeito a relagdo entre Estado e sociedade (GUARINELLO, 2006, p. 13).

O Império Romano “foi o resultado de um lento processo de conquista militar e
centralizacdo politica, primeiro da cidade de Roma sobre a Itdlia, depois da prépria peninsula
sobre as demais regides que margeiam o Mediterraneo” (GUARINELLO, 2006, p. 14).
Conforme atesta Veyne (2009, p. 12-13), “o Império Romano € a civilizacdo helenistica nas
maos brutais de um aparelho de Estado de origem italiana”. Assevera Mendes (2002, p. 118)
que o Império Romano € “um sistema caracterizado por sua estrutura celular, concéntrica e
centralizada, evidenciada por um tipo de relacionamento entre o centro decisério, as areas
integradas, as semiperiferias e as periferias”.

O Império Romano foi o Império da cidade (civitas), > tendo essa um papel pertinente
para o processo de expansdo e ratificacdo da estrutura politica, social, cultural e religiosa
romana. A cidade “tornava-se entdo a constru¢do material e simbdlica do lugar pelo Império
Romano, possibilitando assim pensar, observar e dar inteligibilidade as coisas”
(BUSTAMANTE, 1999, p. 330).

O Império Romano era, portanto, “um Império de cidades e, ao mesmo tempo, o

Império de uma cidade” (GUARINELLO, 2006, p. 15). A cidade foi “a célula-base do

» Mendes (2001) relata que a expressio civitas, normalmente é traduzido por cidade, pode ser definida como o
estatuto social e juridico de uma sociedade estabelecida num espago urbano (Urbs) e rural (ager), a qual é
independente e soberana aos seus bens e individuos e cristalizada na religido e nas leis. Na civitas reuniam os
fundamentos da educacdo, da moral, da administragdo, da vida juridica e da politica no mundo; e, por
conseguinte, a cidade deve ser entendida como uma institui¢do que congregava a cultura imperial.
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sistema imperial romano tanto no plano politico quanto no econdmico, social, cultural e
religioso, atuando como centro de romanidade” (BUSTAMANTE, 2006a, p. 113).

Ademais, o Império era um Estado caracterizado por uma profunda heterogeneidade.
Ainda que fossem as linguas oficiais, o Latim e o Grego eram linguas sem expressio, pois,
apenas eram usadas pela elite e pela administracio imperial. Os povos dominados
continuavam a utilizar suas linguas nativas, como o Ptnico, no norte da Africa, ou o
Aramaico, falado no Oriente Proximo. O mesmo se pode dizer, acerca das questdes €tnicas e
culturais, de um Império que se estendia por dezenas de povos que mantinham suas tradi¢des
culturais, alimentares, familiares, suas crencas religiosas, suas culturas particulares
(GUARINELLO, 2006, p. 16).

O Estado Romano foi marcado pela sua cidade fundadora, Roma. A partir desta cidade
se conquistaram outras novas, formando uma sociedade que tinha como uma das suas
caracteristicas uma estrutura multipla e diversificada. Salienta ainda Guarinello que no
Império Romano “o poder se centralizou progressivamente nas maos do Imperador e de sua
corte, mas deixou de ter um centro geografico que sugasse as riquezas da periferia. Roma
perdeu, pouco a pouco, sua posicao de centro acumulador” (GUARINELLO, 2006, p. 17).

No ambito religioso percebemos que o Cristianismo teve seu desenvolvimento como
uma seita religiosa oriunda do Judaismo. Entretanto, a partir da destruicdo do Templo de
Jerusalém por Tito, em 70, a proximidade que existia entre os cristdos e os judeus perde sua
sustentacdo, acontecendo a separacdo progressiva entre os membros do Judaismo e
Cristianismo, até o momento em que uma religido passa a ser vista em conflito direto com a
outra (SILVA, 2006, p. 241-242).

Ap6s a fundagdo do Cristianismo, seus adeptos, os cristdos, organizaram-se em
comunidades nas vdrias regides do Império Romano. No principio do Cristianismo, assevera

Dufty (1998, p. 2), Paulo de Tarso foi o principal responsavel pela expansao da nova religiao
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no Estado Romano. Esse levou a religido cristd para Antioquia, Efeso, Corinto e Tessalonica,
e, para Chipre, Creta e Roma.

Desde os primeiros séculos, a cidade também foi para o Cristianismo, a base de sua
estrutura, inspirada na organiza¢do administrativa romana (GUERRAS, 1992, p. 35). O
Cristianismo no seu inicio ndo era considerado, em termos oficiais, pelo Estado Romano uma
religio licita e representou, desde cedo, uma supersticdo para os pagdos. A acusacao aos
cristdos se restringe a superstitio ** sendo que os cristdos passam a ser vistos como uma
categoria de homens inclinados para uma nova e maléfica supersticdo — superstitionis novae
et maleficae (CHEVITARESE, 2006, p. 166).

O Imperador Nero (54-68) havia previamente determinado que as acusacdes de
superstitio illicita podiam ser livremente propostas contra os cristdos, e a popularidade geral
que havia contra esse grupo — possivelmente por causa do seu agressivo proselitismo e pelas
suas duras criticas aos deuses do Paganismo — tornou-os candidatos perfeitos a bode
expiatério e presumiveis incendidrios de Roma no ano de 64 (SORDI, 1994, p. 31). Por
conseguinte, com Nero, “a acusacdo de superstitio ilicita comeca a ser aplicada com todo
rigor contra os cristaos, levando-os as barras dos tribunais” (CHEVITARESE, 2006, p. 167).

Assevera Silva que:

Apesar do monoteismo e da rejeicdo aos cultos dos pagdos, os seguidores do
Cristianismo nfo adotavam, de um modo geral, uma posi¢@o de hostilidade declarada
a autoridade romana [...] Do ponto de vista politico, a capacidade de resisténcia dos
cristdos ao Império Romano era minima, ndo tendo ocorrido, na Antiguidade, a
formagdo de nenhuma ideologia de inspiracdo cristd com consisténcia suficiente para
orientar qualquer tipo de agdo subversiva contra o Estado Romano, o que sem duvida
tornava a religido cristi uma ameaca muito menor aos poderes publicos se

** A superstitio era considera pelos romanos antigos como o oposto da religio, sendo essa compreendida como as
manifestacdes exageradas de comportamentos e crencas. A supersticdo era o oposto da religido, pois implicava
formas de comportamentos e crengas que ndo poderiam ser controladas e monitoradas pelo Estado Romano
(MENDES; OTERO, 2005, p. 198-199). Ademais, o principio que regia a religido romana antiga era a
racionalidade da cidade. Esse motivo era afirmado e defendido pelas autoridades e pelos pensadores pagios
como elemento essencial para manutencio da ordem romana estabelecida — nesta linha, as relagdes dos homens
com os deuses eram realizadas sob o signo da razio e nao do irracional. A superstitio era uma forma irracional
de interacdo dos homens com os deuses. Por isso, os antigos romanos tinham aversdo a superstitio, pois o
supersticioso pensava que os deuses eram maus, ciumentos e tirnicos, e, por isso, angustiavam-se
(BUSTAMANTE, 2006b, p. 324).
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comparados ao Judaismo, como nos ddo testemunho as multiplas revoltas perpetradas
pelos judeus no decorrer de todo o periodo imperial. Isso talvez explique, em parte, a
relativa indulgéncia manifesta pelos Imperadores para com os cristdos durante o
Principado (SILVA, 2006, p. 243-244).

A postura do Cristianismo perante a autoridade imperial se fundamenta nos
evangelhos e, em particular, nos escritos do apdstolo Paulo e o trecho famoso desse apdstolo
afirma a necessidade também para os cristaos de serem submissos as autoridades constituidas:
“cada qual seja submisso as autoridades constituidas, porque ndo hé autoridade que nao venha
de Deus e aquelas que existem sdo estabelecidas por Deus” (Romanos 13, 1).

A posicdo do Cristianismo em relacdo ao Império Romano foi, a principio, de negacao
aos costumes religiosos e sociais em que o mundo antigo se baseava, mesmo havendo, por
parte dos cristdos, submissdo as autoridades. Nao reconheciam o mos maiorum, e, assim
fazendo, ndo reconhece o cardter sagrado da civitas, sede dos deuses que sdo seus protetores,
e lhes recusa o culto, que €, ao mesmo tempo, funcdo religiosa e civil exercida por
magistratura de sacerdotes. Ademais, consequentemente, para 0s pagaos os cristaos além de
renegarem a ordem religiosa politeista, também eram inimigos do logos (razdo romana),
opositores da paideia, > em que reside tio grande parte da sabedoria transmitida pelos
antigos, e os pagdos consideravam os cristdos como pessoas de fé acritica e irracional
(SINISCALCO, 2002, p. 703).

Conforme afirma Siniscalco o perigo representado pelo Cristianismo provoca pelo

menos trés tipos de reacdo entre os pagaos:

a) a tentativa de reabsorver quem ndo se insere nos esquemas de um mundo rico de
gléria e de tradi¢do, mediante o didlogo, a comparacdo, a persuasio; b) o esforgo para
marginalizar os adversdrios que se opdem ao status quo, pelo desprezo, a ironia, o
sarcasmo ou qualquer género de acusacgdo; c) da parte do poder publico, as vezes o

A Paidéia teve origem no mundo helenistico. Somente a partir da geracio seguinte a Aristételes e Alexandre, o
Grande, a educagdo antiga atinge sua forma cldssica e, em suma, definitiva. Na evolu¢ido da educacio classica
destacamos que o aspecto artistico e notadamente musical cede definitivamente o passo aos elementos literarios:
a educacdo, embora permanecendo acima de tudo moral, torna-se mais livresca e, por consequéncia natural, mais
escolar. A educacdo helenistica é realmente o que devemos chamar a educagio cldssica; ela permanece em voga,
em todo mundo mediterrdneo, por tanto tempo quanto este merece ser considerado antigo. Ultrapassa, com
efeito, a era propriamente helenistica para estender-se pelo periodo romano. A educagdo romana € apenas uma
adaptacao da educacdo helenistica aos centros de expressao latina (MARROU, 1973, p. 153-155).
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emprego da repressdo, até a prisdo, as torturas, os processos € as execuc¢des capitais de
cristdos, outras vezes o uso da indulgéncia ou da acomodacio, como que a significar a
ineficcia dos outros métodos adotados — daf a alternancia de periodos de perseguicio
e de tolerancia (SINISCALCO, 2002, p. 703).

Do inicio da Era Comum até cerca do ano 250 existiu um desinteresse das autoridades
do Império Romano para com os cristdos no decorrer do Principado. A repressdo oficial aos
cristdos dependia muito mais de uma iniciativa da populacdo local do que propriamente do
poder imperial em erradicar o Cristianismo. Na realidade, afirma Marrou, “em comparagdo
com os genocidios do nosso tempo, as perseguicdes sofridas pelos cristios no Império
Romano parecem relativamente moderadas, espasmddicas e a maior parte das vezes
localizadas, sendo interrompidas por longos periodos de paz relativa e de tolerancia prética”
(MARROU, 1979, p. 55).

Com isso, o Cristianismo, favorecido pela cleméncia imperial, foi crescendo
rapidamente, inclusive alcanca a elite romana e, em finais do século II, observamos a presenca
inquestiondvel de cristdos na casa imperial. No entanto, a posi¢do indulgente e tolerante por
parte do Império Romano com o Cristianismo muda a partir do periodo de Anarquia Militar e,
em particular, com os Imperadores Décio (249-251) e Diocleciano (284-305), pois foi
colocada em pratica uma politica de intolerancia religiosa.

De acordo com Silva:

Um dos resultados mais evidentes da sucessdo de reveses politicos que se propagaram
no decorrer da Anarquia Militar foi, sem divida, o enfraquecimento da imagem do
Imperador e da crenca na grandeza e eternidade de Roma, o que levava os
contemporaneos a indagar sobre as razdes pelas quais os deuses ndo teriam
intercedido em favor dos romanos. Num contexto como esse, era mais do que
previsivel que um ou mais grupos fossem apontados como responsdveis pelas
calamidades do Império, razdo pela qual os cristdos ndo tardaram a ser tomados como
bodes expiatérios da crise; a ascensdo ao poder de Décio assinala uma alteracido sem
precedentes na maneira pela qual a casa imperial concebia o “problema cristdo” em
virtude dos pronunciamentos gerais destinados a regular e/ou coibir o Cristianismo.
Com Décio, o Cristianismo se converte em uma questio politica de primeira ordem na
agenda do governo, inaugurando-se assim a intolerancia religiosa no &mbito do mundo
grego-romano (SILVA, 2006, p. 247).

A partir desses Imperadores buscou-se a reafirmacdo da identidade do sistema

tradicional religioso romano, logo, o Paganismo desse periodo foi redimensionado pelo
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Imperador e, em especial, de forma mais cristalina com Diocleciano, criou-se um processo de
divinizacdo da figura imperial ou realeza sagrada — a criacdo da basileia. *° Portanto, nesse
contexto, o Imperador seria a epifania (manifestacao divina) e descendente direto dos deuses
do Império Romano. *’

Para a aplicagdo de sua nova politica religiosa o Imperador Diocleciano demarcou a
alteridade cristda como um problema de Estado e adotou através de editos uma politica de
contencdo da alteridade crista e de reafirmacdo do Paganismo. Isto €, a causa anticrista se
torna uma matéria na agenda do Estado Romano na execugdo da sua politica imperial.

Em 303, Diocleciano restabelece a politica de perseguicdo a religido crista iniciada por
Décio e Valeriano. Contudo a partir desse momento a perseguicao ao Cristianismo seria mais
violenta do que outrora, em consequéncia da situacdo de relativa estabilidade conquistada pela
sociedade imperial no comeco do século IV, motivo pelo qual esse episddio é conhecido
como a “Grande Perseguicao” (SILVA, 2006, p. 251).

A justificativa dada pelas autoridades imperiais, em particular, Diocleciano, para
instauracdo da politica de Estado anticristda — a chamada ‘“Grande Perseguicdao” — foi,
conforme Blazquez (1995, p. 269), que os cristdos haviam abandonado a religido de seus
antepassados. Essa frase refere-se aos costumes antigos, aos cultos oficiais e a outros rituais
da vida publica e privada dos romanos. O Cristianismo tinha sua prépria lei (nomia) e pouco a

pouco havia se tornado um Estado dentro do Estado Romano.

® H.I. Marrou (1979, p. 26), da mesma forma, nos apresenta que no Baixo Império os Imperadores Diocleciano
e Constantino, tornaram Roma uma monarquia de tipo oriental. O soberano € investido pela divindade e, por esse
fato, dela participa de algum modo, mas exerce o seu poder, teoricamente absoluto, por intermédio de um
aparelho de Estado, de uma burocracia de engrenagem complexa, donde deriva, na pritica, uma tirania ou
regime totalitdrio.

*7 Tgualmente atesta Gilvan Ventura da Silva que “a crise do século III, dentre tantos reveses que trouxe para a
sociedade romana, atingiu de maneira muito intensiva a autoridade do cargo imperial. A fim de se colocar ao
abrigo de tais vicissitudes e ao mesmo tempo justificar a adocdo de medidas de exce¢do, muitas das quais
francamente impopulares, os Imperadores tiveram de investir num discurso que realcava os seus atributos de
heréis providenciais enviados pelas divindades para reordenar o orbis romanorum, resgatando-o assim do caos
no qual se encontrava imerso. Mais que isso, o que se afirma desde entdo é a tendéncia a diviniza¢do do
Imperador antes mesmo de sua morte, fendmeno simultaneo ao movimento de redefini¢cdo das fronteiras entre o
sagrado e o profano que ja vinha se processando dentro do Império. Desse modo, o Imperador tem sua natureza
transmutada, equiparando-se as préprias divindades, como podemos constatar nos titulos de lovius e de
Herculius revestidos por Diocleciano e Maximiano” (SILVA, 2006, p. 201).
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Igualmente, o Império Romano, na Antiguidade Tardia, tinha dois problemas de suma
relevancia politica e que deveriam ser resolvidos. Um de caradter externo, pois os barbaros que
se instalaram nas fronteiras imperiais, penetravam paulatinamente no Império; e o segundo
era a constante instabilidade politica no interior do Estado. Consequentemente, a partir dos
Imperadores Diocleciano (284-305) e Constantino (306-337), o Império Romano ¢
reestruturado sobre novas bases, o Dominato (MARROU, 1957, p. 9).

Silva e Mendes salientam que quando falamos de Dominato,

[...] estamos nos referindo a uma modalidade especifica de sistema politico-ideolégico
que vigorou no Império Romano entre fins do século III e fins do século V. Cumpre-
se notar que, no que diz respeito a periodizacdo corrente adotada pela maioria dos
especialistas, o Dominato corresponde ao Baixo Império, ou seja, a tultima fase da
histéria do Império Romano Ocidental que se inicia, grosso modo, com a ascensdo de
Diocleciano ao poder, em 284, apds o assassinato de Numeriano pelo seu prefeito do
pretdrio, Aper, e termina, segundo uma convencdo ainda vigente nos meios
académicos, em 476, com a deposi¢do de Romulo Augusto por Odoacro, rei dos
hérulos [...] (SILVA; MENDES, 2006, p. 193).

O Império Romano com a reestruturacdo politica do Dominato sofreu algumas
alteracOes a partir dos seus Imperadores. Entre a ascensdo de Diocleciano em 284 e a morte de
Constantino em 337, salienta Mendes que, “a tumultuada situaciao do século III foi controlada
e o Império passou por uma fase de recuperacdo através de significativas mudangas sociais e
administrativas, as quais possibilitaram um maior controle da vida publica” (MENDES, 2002,
p. 135). * Entretanto, a partir de 313 e do que se convencionou chamar de edito de Mildo,
cristaliza-se uma nova ordem politica e religiosa no Império, que norteard as relagdes entre o
Estado e a Igreja. Essa relacdo se afirma de maneira irreversivel a partir do Imperador
Constantino, que protagoniza a interferéncia direta do poder do Estado nas disputas entre as
comunidades cristas, fossem tais disputas originarias de uma discordancia disciplinar ou

doutrindria (SILVA, 2006, p. 257).

¥ Segundo os historiadores SILVA e MENDES (2006) o regime do Dominato foi uma entidade politica fundada
numa dinimica particular de interacdo entre o Estado e a sociedade que se desenvolveu como uma estratégia
reguladora diante de uma grave situacdo de instabilidade politica com a finalidade de gerir as pressdes externas e
as dissensdes internas.
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Com isso, o edito de Mildo concedeu liberdade de culto aos cristdos no ambito do
Império, e, portanto, interrompe-se a “Grande Perseguicdo” instaurada por Diocleciano. Com
a subida de Constantino ao poder no Império, foram feitas algumas mudangas no que tange as
relacdes entre a politica e a religido. Neste ponto, Mendes considera que “a inovagdo de
Constantino reforcou a unificacdo do poder imperial através do reconhecimento do
Cristianismo e de sua vinculacdo com o Estado Romano” (MENDES, 2002, p. 137).

A politica religiosa do Imperador Constantino desde o primeiro momento foi favoravel
aos cristaos, dando privilégios ao clero cristao, liberdade de culto e devolvendo a eles os bens
confiscados pelo Estado Romano na “Grande Perseguicdo”. Constantino, da mesma forma,
interveio em questdes religiosas e desejou que existisse unidade no Cristianismo, pois
considerava que esse era um dos pilares do Estado.

O caminho religioso de Constantino até sua adesdo ao Cristianismo € repleto de
acontecimentos interessantes. Percebe-se a inclinacdo de Constantino pelo Cristianismo de
forma evidente ja em 313, ano em que isenta os clérigos das responsabilidades curiais, por
considerar a manutencdo da religido crista como algo benéfico para o Estado Romano; ainda
que exista a possibilidade de, por um periodo, Constantino ter associado o Deus cristdao a
Apolo e ao Sol Invictus, tendo em vista que ele continuou a imprimir o Sol em suas moedas,
até o ano 321. Tal opcdo de Constantino parece estar ligada ao contexto politico dentro do
circulo da tetrarquia (MENDES, 2002, p. 142). *°

A partir da adesdo de Constantino ao Cristianismo desde 313, entre os autores cristaos
criou-se a proposicdo de época de gloria e do triunfo do Cristianismo, entretanto, essas

proposicdes sdo limitadas, pois ainda o Cristianismo ndo estava ratificado integralmente no

% Tetrarquia foi um sistema de governo em que o poder estava dividido entre quatro individuos, denominados
por tetrarcas (no caso do Império Romano essa organizacdo era formada por dois Augustos e dois Césares).
Asseveram Silva e Mendes que “uma das principais inovagdes politicas do Imperador Diocleciano foi a criacdo
da Tetrarquia, um sistema de governo que tornava praticamente irreversivel a divisdo do Império entre dois ou
mais titulares como maneira de otimizar a administracdo e defesa do amplo territério controlado” (SILVA;
MENDES, 2006, p. 199).
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Império Romano. Portanto, essa nova religido, apesar de todos os beneficios dados pelo
Estado Romano, encontrava problemas, tanto em nivel institucional, doutrindrio (conflitos
religiosos), politico e social.

Neste instante, por causa do favorecimento a religido cristd, ocorre de forma mais
consistente a cristianizacdo de diversas camadas do Império Romano. Todavia, esse processo
foi paulatino e o Cristianismo se fortaleceu por causa das concessdes politicas e sociais
outorgadas pelos Imperadores cristaos.

O Cristianismo, através da Igreja, ja se encontrava estruturado, no século IV, numa
hierarquia episcopal. E importante salientar que os cristdos sé conseguiram tornar sua religiio
dominante em virtude do apoio dos Imperadores cristdos. Ainda assim, € preciso observar que
o processo de cristianizagdo foi lento. Quanto ao apoio do Império ao Cristianismo, pode-se
dizer que tal apoio trouxe a Igreja algumas vantagens, tais como o término das perseguicdes, e
a concessao de privilégios legais e econdmicos, o que transformou a Igreja numa poderosa e
rica instituicdo. Além disso, o apoio imperial ainda permitiu aos bispos destaque nos assuntos
publicos e privados (MENDES, 2002, p. 143).

Os sucessores de Constantino, em particular, seu filho, Constancio II (337-361), deram
continuidade a politica religiosa de favorecimento ao Cristianismo em detrimento do
Paganismo. Conforme nos apresenta Blazquez (1995, p. 276), Constancio II simpatizava com
a vertente cristd ariana »° e a partir do ano 352 empreendeu a luta contra os partiddrios do

credo de Nicéia. Os cristaos nicenos, partidarios do credo formulado no Concilio de Nicéia,

em 325, seriam o que hoje se denomina cristdos catdlicos. Esse Concilio ecuménico apesar de

30 Arianismo: doutrina religiosa criada pelo sacerdote cristdo de Alexandria, Ario, fundador da escola teoldgica
desta cidade. Formula, no contexto da filosofia de sua época, seu conceito sobre o Logos. Ario afirma a
existéncia de um unico Deus, o Pai, eterno, absoluto, imutdvel, incorruptivel. Este Ser Supremo e Absoluto, ndo
pode comunicar, segundo sua concep¢do, seu Ser, nem mesmo parcelas dele, nem por criacdo, nem por geracao.
Para Ario se Jesus foi gerado quer dizer que houve um tempo, um instante a0 menos, em que nio era, razio pela
qual ndo pode ser coeterno nem consubstancial e para ele, embora representando o sumo da humanidade, Jesus
era somente criatura. Ou seja, a vertente ariana negava a divindade do “Deus Filho” dos cristdos catélicos, Jesus
Cristo, pois esse seria somente uma criatura de Deus e ndo um Deus (FRANGIOTTI, 1995, p. 86-87).
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ter sido convocado pelo bispo de Roma, Silvestre I, foi aberto e fechado pelo Imperador
cristao, Constantino — sendo essa uma demonstracdo da unido entre o Estado e Igreja.

Segundo Kannengiesser (2002, p. 997), o escopo essencial desse sinodo foi resolver
duas questdes: aplanar a questdo ariana e resolver a questdo pascal. Nesse concilio foram
determinadas as formas tradicionais do simbolo em sentido antiariano, até inserir nele o
atributo homoousios, consubstancial, para qualificar a unidade de esséncia do Pai e do Filho.
Os padres conciliares definiram que Jesus ndo era criado por Deus, mas era Deus verdadeiro
de Deus verdadeiro, gerado, ndo criado, consubstancial ao Pai. E, portanto, conforme afirma
Blazquez (1995), o Cristianismo niceno, apenas no final do século IV e com o Imperador
Teoddsio I, se impds sobre o arianismo apesar do apoio que este movimento teve por parte de
alguns Imperadores romanos cristdos e de grande parte da Igreja oriental que era ariana. °'

A atuagdo politica de Constancio sobre a Igreja crista foi muito ativa. Em seu governo
se produziu uma organizagdo particular de relacdes entre o Estado/Igreja, diferente daquela
que se observa no periodo anterior, quando Constantino, ainda que intervindo nas disputas
dos bispos, deixou sempre as autoridades eclesidsticas uma ampla margem de autonomia.
Com Constancio, todavia, a situagdo é completamente diferente, pois esse Imperador entende
que as questdes religiosas ou da Igreja cristd sdo fundamentais para a solidez do Estado
Romano e se esforca ao mdximo para obter uma unidade religiosa mediante forte interferéncia
sobre as acdes dos bispos cristdos, os quais passavam a ser considerados, ndo como membros
de uma associacao isolada do Estado, mas como genuinos representantes do poder imperial
(SILVA, 2003, p. 85).

Quando Juliano (360-363) sobe ao poder no Império Romano serd proposta por ele

uma politica religiosa diferente dos seus antecessores cristdos. Esse Imperador € considerado

3! Teod6sio era simpatizante da linha doutrinal da Igreja do Ocidente Romano e do credo de Nicéia, e também
empreende uma campanha contra os cristdos arianos. Implanta no Império, por meio do Concilio de
Constantinopla, em 381, o Cristianismo que professava a tnica esséncia divina em trés pessoas. O arianismo é
condenado e o credo niceno professado pelo bispo de Roma, Damaso, e pelo bispo de Alexandria, Pedro, passa a
ser a religido oficial de todo Império Romano (FRANGIOTTI, 1995, p. 96-97).
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pela historiografia como restaurador do Paganismo. ** Conforme afirma pesquisador Blizquez
(1995, p. 277), Juliano tentou restabelecer o sistema de crenca politeista no Estado Romano
sem consegui-lo plenamente.

Com a ascensdo ao poder do Imperador cristdo, Valentiniano I (364-371), adepto do
credo niceno, foi adotado uma politica de tolerancia religiosa; ndo foi perseguido o
Paganismo e somente foram proibidos os sacrificios pagdos noturnos. Igualmente, esse
Imperador ndo interveio em assuntos internos da Igreja. Desse modo, seguindo a politica de
tolerancia de seu pai, o Imperador Graciano (367-387), promulga um edito em favor dos
arianos e no ano 379, sob influéncia de Teoddsio e do bispo Ambrésio de Mildo, abandona a
politica religiosa tolerante. Nesse mesmo ano renuncia ao supremo cargo religioso pagao de
pontifex maximus, que passou ao bispo de Roma, titulo que esse tltimo usa até dias de hoje.

O Imperador Teodésio I (379-395), ** também renunciou ao titulo de pontifex
maximus, condenou todas as heresias no ano 380 e colocou o braco secular a servigo da Igreja
crista, esforcando-se em vista da unidade politica, por conseguir a unidade religiosa do
Império (BLAZQUEZ, 1995, p. 278). Para isto, de um lado, faz uma politica antipagd e por
outro, tenta recompor a ruptura existente no campo cristdo entre nicenos (catdlicos) e arianos.
Convicto seguidor do credo niceno, Teoddsio, em 380 proclama em Tessalonica um edito que

ordenava seus suditos seguirem a fé catdlica do bispo de Roma e do bispo de Alexandria

2 A historiadora Margarida Maria de Carvalho (2006) em seus estudos sobre Juliano nos apresenta que esse
Imperador romano foi conhecido por uma parte relevante da historiografia antiga, medieval e moderna como “o
Apdstata” ou, precisamente por aquele que negou o Cristianismo apds o reinado de Constantino e seus filhos, em
especial, Constancio II, o que significa que com a difusdo do Cristianismo e o desenvolvimento de suas heresias
ocorridas a pleno vapor durante o século IV, Juliano estaria na contramao, tentando uma retomada dos valores da
cultura cléssica; daf o termo restauragcdo pagd. Por outro lado, a pesquisadora afirma que somente a partir do
Iluminismo e nos séculos XIX e XX que comegaram a ser feitos trabalhos sobre Juliano utilizando novas
abordagens tedrico-metodoldgica, buscando superar a “linguagem” pejorativa e negativa em torno da figura de
Juliano.

3 Teodésio I (em latim, Flavius Theodosius) nasceu na Hispania, aproximadamente no ano de 346 e morreu em
Milao no ano de 395, e é igualmente, considerado como Teodésio, “o Grande”. Esse Imperador romano também
se destacou por sua politica religiosa — em particular, na perseguicio aos hereges e aos cultos pagdos
(FORTESCUE, 1912).
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(MARA, 2002, p. 1340-1341). 3* Portanto, “o edito de Tessalonica reafirma a decisdo do
Concilio de Nicéia, no qual o arianismo foi rechacado e definiu-se o simbolo ortodoxo de fé.
A partir desse edito, o Imperador promulgard uma série de medidas contra pagios e hereges”
(ZARDINI, 2008, p. 47).

A partir desse momento, Teoddsio promulgou diversos editos contrdrios ao culto
pagdo sendo expressamente proibido que qualquer pessoa, tanto no ambito publico quanto
privado do Império Romano, prestasse alguma forma de culto aos deuses da religido paga.
Isto €, durante todo o reinado de Teoddsio I foram tomadas medidas severas contra os
resquicios sobreviventes do Paganismo (FORTESCUE, 1912).

Com Teodésio, a opcao pelo Cristianismo niceno como religido exclusiva do Império
Romano havia se tornado primordial para a manutencdo da estabilidade politica do Estado
Romano. Com esse Imperador o processo de cristianiza¢do se tornou mais coerente € coeso,
pois ele transformou Roma em um Império cristdo — abolindo no ambito da legislacdo oficial
romana as praticas pagds (MACMULLEN, 1984).

Quando morre o Imperador Teoddsio, no ano 395, esse deixou a sua dinastia
representada nos dois tronos imperiais do Estado Romano. Em Constantinopla, foi sucedido
por seu filho Arcadio de 17 anos, e em Mildo, por Honério de 11 anos, ambos colocados sob a
tutela do general barbaro e vandalo, Flavio Estilicdo. 35

Posteriormente ao governo de Teoddsio instaura-se, em especial, no Ocidente do

Império Romano um periodo de instabilidade politica. Desse modo, com a divisdo do Estado

Romano se estabelece um novo tipo de governo, em que o Imperador reina, porém nao

** Em 380 os Imperadores Teodésio e Graciano publicaram na cidade Tessal6nica o edito que oficializa o credo
niceno (catdlico) no Estado Romano. Foi promulgada a seguinte legislagdo pelos Imperadores cristios:
“Queremos que todo o povo sob o governo de nossa cleméncia viva pela religido na qual o divino Pedro o
apostolo citado por té-la dado aos romanos, e no qual é evidente que o papa Damaso e Pedro, bispo de
Alexandria, um homem de santidade apostdlica, seguiram; que é o que nés devemos acreditar em uma divindade
do Pai, Filho e Espirito Santo com igual majestade e na Trindade Divina de acordo com o ensino apostdlico e a
autoridade do evangelho. Graciano, Valentiniano e Teoddsio Augustos” (Codex Theodosianus XV1, 1, 2).

35 Estilicao foi magister militum (“mestre dos soldados”, seria como um comandante militar) com Teoddsio I e
regente de seus filhos (CAMERON, 2001, p. 112).
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governa — esse delega as suas funcdes executivas a um homem de sua confianga, que
costumava ser um militar e na maioria das ocasides, um barbaro (GUERRAS, 1992, p. 18).
Além disso, salienta Marrou que, depois de Teoddsio, a unidade do Estado Romano nunca
mais serd restaurada a nao ser de um modo formalista ou efémero e o Ocidente serd cada vez
mais devastado pelas invasdes barbaras (MARROU, 1979, p. 150).

O Imperador Teododsio recebeu o titulo de “O Grande” de autores posteriores a sua
época, pois foi considerado como governante que cuidou de questdes no ambito religioso e
defensor da ortodoxia crista catdlica. Da mesma forma, esse Imperador é lembrado como
politico que manteve a unidade do Império, em particular, pacificou os barbaros e assentou
esses povos dentro do limes romano (ZARDINI, 2008, p. 12).

O Imperador Teoddsio, “o Grande”, foi considerado por autores eclesidsticos como
um governante protetor da religido cristd e um homem revestido de virtudes, dentre estas
seguintes: a fides, a religio, a munificentia, a humildade (essa ultima manifestada pela
peniténcia ptblica feito a mando do bispo Ambrdsio apds o massacre de Tessalonica em 388),
a mansiddo e o repudio ao desejo de vinganca (YANGUAS, 1995, p. 196). *

Ademais, autoridades eclesidsticas do nivel de Agostinho consideravam que o
Imperador Teodédsio era o chefe do exército de Deus na Terra. Para esses bispos cristdaos o
Imperador usava as armas da fé e da oracdo para combater as consideradas sacrilegas e ilicitas
curiosidades dos pagaos (LOMAS, 1990, p. 164).

No capitulo 26 do Livro V da Cidade de Deus o bispo Agostinho relata sobre as
virtudes do Imperador Teoddsio e a felicidade dada pelo seu Deus aos verdadeiros crentes,

assim:

Desde o comeco de seu mandato, ndo deixou de apoiar a Igreja catdlica com leis
contra os fmpios e essa legislagdo era as mais justas e benignas. Ele parecia muito
mais um membro da Igreja do que uma pessoa que dominou o mundo inteiro. Deu

3% O pesquisador Yanguas (1996) destaca que essas virtudes foram encontras em escritos dos apologistas e de
panegiristas cristdos — em especial Ambrdsio, Rufino e Agostinho.
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ordem para destruir por todas as partes os idolos dos pagdos, dando-se conta com
lucidez de que a faculdade de conceder os bens, ndo reside nos demonios, mas no
Deus verdadeiro. [...] A recompensa de tais obras é a felicidade eterna, cujo
dispensador € Deus, e somente recebem essa os homens que realmente vivem uma
vida religiosa (La Ciudad de Dios, V, 26).”’

Isto significa, portanto, que Teoddsio I logrou éxito no ambito das divergéncias
religiosas e fortificou a unido entre o poder politico e o poder religioso — esses representados
pelo Estado Romano e a Igreja crista. Teja (1990, p. 42) nos apresenta a ideia que esse
processo de associacd@o entre a Igreja e o Estado Romano no final da Antiguidade foi a custa
da instrumentalizacdo e de uma profunda paganizagao da religido crista.

No entanto, tendo em conta toda essa conjuntura descrita anteriormente € relevante
salientar que a cristianizacdo do Estado Romano teve como caracteristica essencial o meio
urbano; portanto, foi nas cidades, muitas delas helenizadas, que o Cristianismo se expandiu
(MENDES; OTERO, 2005, p. 214). Desde o final do século II, os seguidores da religido crista
caminharam rumo a assimilac@o da cultura secular do mundo romano. A partir desse periodo,
os cristdos percorreram ainda mais rumo a aceitacao da cultura e dos valores de seus coevos
pagdos. No final do século III, os cristdos penetraram em diversos niveis da sociedade romana
e assimilaram o estilo de vida, a cultura e a educacdo romana das cidades.

Posteriormente, com o favorecimento imperial ao culto cristdo, essa tendéncia nao
mudou, e trouxe crescente respeitabilidade, prestigio e riqueza aos seguidores da religido
crista. Na sociedade romana da metade do século IV, pouca coisa distinguia um cristdao de seu
compatriota pagao, pois os membros desses dois grupos religiosos compartilhavam da mesma
rotina cotidiana. Logo, mesmo existindo uma legislacdo antipaga sintetizada por Teoddsio, a
sociedade romana, do final do século IV e do século V, estava inundada de praticas pagas
(LOMAS, 1990, p. 160). Markus nos apresenta que o processo de cristianizacdo do Império

Romano foi da seguinte forma: a principio os cristdos negaram a cultura pagd, entretanto,

37 Utilizaremos nessa dissertacio a obra La Ciudad de Dios editada pela BAC em espanhol-latim e optamos por
fazer a traducg@o livre para o melhor entendimento dos textos de Agostinho de Hipona.
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assimilam elementos da cultura antiga e os utilizam para formulacdo de seus costumes,
valores, tradi¢cdes e credo (MARKUS, 1997, p. 37-38).

Igualmente, ao tornar-se a religido oficial do Estado Romano, o Cristianismo reanima
e desperta a cultura de diversos povos que converteu. No Ocidente do Império Romano, a
conversdo dos povos ao Cristianismo foi um fator que favoreceu os progressos da latinizacao,
pois o latim veio a se tornar a tnica lingua litirgica das Igrejas ocidentais (MARROU, 1979,
p. 136).

Por fim, a conversao de um Imperador, seguida pela cristianizacdo em larga escala do
Estado Romano dentro de poucas geragdes, pareciam transformar dramaticamente as
condicdes de existéncia do Cristianismo. O periodo instaurado a partir das décadas em torno
do ano 400, marcou um novo divisor de dguas para nova religido oficial do Império,

proclamada pelo Imperador cristao, Teoddsio I (MARKUS, 1997, p. 97).

Hierarquia da Igreja: os bispos e autoridade

Inicialmente, devemos fazer uma reflexdo acerca da definicdo de Igreja, isto é,
conceituar o que representa esse termo. A palavra Igreja vem de “ekklésia”, do grego
“ekkaléin” — ‘“‘chamar fora” —, significa convocacdo e designa assembleia do povo,
geralmente de cardter religioso. A palavra Ekklesia, no seu sentido etimolégico e histérico,
reconduz a ideia de comunidade, de fraternidade, de assembleia (GEREMEK, 1987, p. 169).
O socidlogo Emile Durkheim define a Igreja nesses seguintes termos: “uma Igreja nio é
simplesmente uma confraria sacerdotal; é a comunidade moral formada por todos os crentes
da mesma fé, tanto fiéis como sacerdotes” (DURKHEIM, 1968). Na o6tica da histdria social,

conforme afirma Geremek (1987, p. 167), pode-se considerar a Igreja como “um conjunto
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institucional capaz de se organizar em torno de um sistema de crencas, uma comunidade
hierarquizada de fiéis, procedendo a estandardizacdo de um sistema de sinais rituais”.

Faremos uso da defini¢do de Igreja de Geremek (1987) e vamos pensar essa instituicao
religiosa a partir de sua organizacdo hierdrquica. Inicialmente, com a divisdo das atividades
religiosas no seio da Igreja cristd foram se distinguindo dois grupos principais: os clérigos e
os leigos. O primeiro era dividido hierarquicamente em bispos, padres e didconos e o segundo
era o resto da populacdo, chamados leigos. ** Em virtude de nosso enfoque, optamos por
apresentar como foi a evolucdao do cargo de bispo dos primérdios do Cristianismo até o século
em que Agostinho viveu e exerceu seu ministério episcopal.

Inicialmente, o Cristianismo € a religido do Livro e as Sagradas Escrituras (escritos
sagrados) contém todo o codigo da lei do Deus dos cristdos — alguns tracos comuns
caracterizam as culturas do Livro. Originalmente, a crenca no Livro deriva da crenca na
revelacdo fixada em seu texto, porém, enquanto expressao da palavra santa, transforma-se em
santo e, enquanto realidade material portadora das representacdes, significacdes e valores
imateriais de uma cultura, converte-se num simbolo bésico dessa cultura, de modo que quem
o rechaca ou ofende o Livro, rechaga e ofende o mundo cultural em questdo. Deste modo, o
conteido do Livro determina a legitimidade ou ilegitimidade de uma acdo; nenhuma
conclusdo é considerada pertinente se estiver em desacordo com os principios revelados,
nenhuma norma ou conduta é valida se contradiz a sua nomologia. O Livro, pois, constitui
sociolégica e espiritualmente a comunidade, torna-se, em ambito universal, seu preceito
primario e fundamental (GARCfA-PELAYO, 1978, p. 355).

No inicio do Cristianismo, os apdstolos, primeiros seguidores dessa nova religido,

comecaram gradativamente a demarcar uma hierarquia. Entretanto, ndo existia muita

% A palavra leigo (no grego significa povo) designa no Cristianismo antigo o batizado que nio exerce fungio
alguma na hierarquia da Igreja cristd (SPINELLI, 2002, p. 816). Os primeiros Padres da Igreja, afirmaram que os
fiéis leigos estavam sujeitos ao bispo, sacerdotes e didconos e dentro da hierarquia da Igreja nunca é confiado ao
didcono a celebracdo ou oblagdo da eucaristia, propria do bispo ou do sacerdote (NOCENT, 2002, p. 1037-
1038).



51

distincdo entre os bispos, presbiteros e didconos, apenas fungdes religiosas especificas para
cada ministério. A autoridade dada para cada apdstolo era considerada por esses provenientes
de Jesus Cristo, sendo os ministérios concedidos aos seguidores do Cristianismo considerados
também como algo sagrado, provenientes de Deus. Da mesma forma, os apdstolos de Jesus
Cristo delegavam esse mesmo poder a seus sucessores.

O primeiro fundamento da autoridade episcopal advém das Escrituras Sagradas dos
cristdaos, portanto, aos primeiros discipulos de Jesus foi dado o seguinte ensinamento: “quem
VOs ouve, a mim ouve; quem vos rejeita, a mim rejeita” (Lucas 10, 16) e “tudo o que ligardes
sobre a terra, serd ligado no céu, e tudo que desligardes sobre a terra, serd também desligado
no céu” (Mateus 18, 18). Esse preceito de Jesus aos seus apdstolos foi tomado pelos bispos
como o principio teoldgico de sua autoridade no mundo secular e espiritual — o bispo, nesse
caso, tinha o poder de incluir e excluir no ambito de sua diocese. Antes de qualquer outra
pessoa dentro da comunidade ou na Igreja, os bispos eram aqueles que exerciam essa
autoridade em sua plenitude, pois esses eram os primeiros na hierarquia eclesidstica e
consideravam-se como os genuinos e reais sucessores dos apdstolos de Cristo.

Além disso, o Cristianismo antigo conhece uma rica gama de carismas, cujos
beneficidrios, e em especial os profetas, os evangelistas, os doutores, gozam de grande
prestigio. As primeiras comunidades, seguindo as tradi¢des sinagogais, sacerdotais, essé€nias,
ou ainda de outro tipo, organizavam-se em comunidades, em igrejas, que tinham seus proprios
responsaveis, chefes que tinham autoridade prépria (MUNIER, 2002, p. 199).

Na comunidade cristd primitiva, “a autoridade dos chefes da Igreja fundava-se nas
suas qualidades individuais, sendo que o carisma desses tinha um forte cardter pessoal”
(GEREMEK, 1987, p. 168). A tradicdo cristd reconhece antes de mais nada a autoridade
divina, que fundamenta a doutrina e a moral, a da regra da fé, a dos apdstolos, testemunhas

privilegiadas e fiadores da fé. A funcdo da autoridade apostdlica € a de assegurar a



52

transmissao inalterada da doutrina recebida por Cristo. A sucessdo episcopal é o testemunho
palpavel desta tradicdo, pois garante a autenticidade da fé e a permanéncia da autoridade
apostdlica na Igreja (MUNIER, 2002, p. 199).

Os Padres da Igreja do século II faziam a seguinte afirmacdo sobre o papel e
autoridade dados ao bispo, assim “como Deus reina no céu como mestre, senhor, governante,
juiz e rei, na Terra delega seu governo a membros da hierarquia eclesidstica, que agem como
generais no comando de um exército de subordinados; reis que governam o povo, juizes que
presidem no lugar de Deus” (PAGELS, 2006, p. 38). O bispo governa a comunidade “como
Deus governa o céu — mestre, rei, juiz e senhor” (PAGELS, 2006, p. 41) — e ndo € estranho
notarmos que esses Padres da Igreja que fazem tal afirmacdo sdo aspirantes ao episcopado e
bispos.

O episcopado em sua organizacdo mondrquica se impds em todas as Igrejas cristas
desde o século II. Os textos eclesidsticos dos séculos II e III ilustram amplamente a natureza
desta autoridade, julgada sempre de origem divina (MUNIER, 2002, p. 200). O bispo era
considerado como chefe da sua comunidade, como o “principe”, mas a0 mesmo tempo como
homem espiritual, dotado pelo Espirito Santo das qualidades necessdrias para direcdo da
comunidade. Esta condicdo foi vista como sujeito essencial da vida cristd, a realidade dos
primeiros séculos do Cristianismo (GEREMEK, 1987, p. 169). Quando os cristdos insistiam
em um Deus, validaram, ao mesmo tempo, o sistema de governo no qual a Igreja era
governada por um bispo com caracteristicas de um monarca, um governante tnico. Ou seja, a
doutrina do Deus tnico confirma, para os cristdos, a instituicdo emergente de um bispo como
monarca da Igreja (PAGELS, 2006, p. 36).

A autoridade do bispo se estende a todos os dominios da vida eclesial ou de sua
diocese, tendo ele autonomia para administrar a Igreja da forma como achar melhor, devendo

dar conta de sua acdo somente ao seu Deus. A sua autoridade afirma-se na religido crista
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principalmente de trés formas: com a formulagdo das leis; com o exercicio da justica; e com
punicdo dos erros (MUNIER, 2002, p. 200).

O ensinamento dos Padres da Igreja era claro a respeito da figura do bispo, e, por
conseguinte, esse tinha que ser temido, respeitado e obedecido. Quem se recusava a curvar
diante dele e a obedecer aos lideres da Igreja era culpado de insubordinag@o contra o préprio
mestre divino. De acordo com Munier (2002, p. 201), “em sua qualidade de chefes ou lideres
responsdveis pelas comunidades, o bispo julga com pleno direito, a fim de reprimir as faltas
(desvios doutrinais, faltas disciplinares), isto €, eles executavam a justica penal”.

A partir do Império cristdo surge um novo estilo de administracdo urbana,
destacando-se a figura do bispo e seu clero. Os bispos e membros do clero estavam isentos de
impostos e da obrigatoriedade de executar servigos publicos. Sobre a estrutura hierdrquica da
Igreja crista salienta Brown que essa, “ligada por juramento ao seu bispo, os padres, didconos
e clérigos menores formavam uma espécie de ordo em miniatura, tdo sutilmente graduada
como o conselho de qualquer cidade, e igualmente ciosa de seus privilégios” (BROWN, 1999,
p. 57).

Com o Imperador Constantino se reconheceu a existéncia de tribunais eclesidsticos,
outorga aos bispos um poder judicial nao sé sobre os clérigos, mas também sobre os fiéis e
em determinados casos, sobre os pagdos. Essa capacidade judicial, junto com o direito de
asilo concedido também a partir de Constantino e que conferia aos bispos uma influéncia
legal no ambito dos processos penais, capacitou a Igreja crista para o desempenho de uma das
funcdes que com maior assiduidade requeriam os clientes de seus patronos: o de assisténcia
juridica, pois a func¢do dos bispos era equivalente a dos patronos laicos (BAJO, 1981, p. 206).
Os bispos eram procuradores das cidades do Mediterraneo. Esses no século IV “eram

patronos dos pobres e protetores das mulheres influentes, cujas energias e fortuna colocavam
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a servico da Igreja; o bispo era diretor espiritual de vastos grupos de vilivas e virgens e
adquiria importancia na cidade nesse século” (BROWN, 2009, p. 254-255).

O bispo, ja considerado como juiz do pecado entre os crentes, transformou-se no
Provedor de Justica da comunidade local no seu conjunto. Entdo, esperava-se que o bispo
atuasse como juiz e arbitro exclusivo dos problemas entre cristdos, e até entre estes € nao
cristdaos. Consequentemente, essa pratica da Igreja cristd no Ocidente do Baixo Império
fortalecia cada vez mais o poder temporal dos bispos, isto €, essas autoridades eclesidsticas
objetivavam reforcar suas estruturas de poder.

Deste modo, concordamos com Teja (1999, p. 75-76) que assevera que o bispo é a
criacdo mais original do mundo antigo em sua etapa final e, talvez, o que melhor caracteriza a
sociedade da Antiguidade Tardia. Ele € uma juncdo de sacerdote, politico, filosofo, jurista e
retorico. Este perfil pode ser explicado pela procedéncia social de um nimero considerdvel de
bispos. Como membros das aristocracias urbanas, recebiam uma formacgdo cldssica, alguns
possuiam riqueza familiar e, na tarefa de dirigir a sociedade do seu tempo, somavam ao status
social as prerrogativas eclesidsticas.

Portanto, na Igreja da época tardo-antiga, segundo Alfoldy, uma pessoa (um vardo)
ndo necessitava exclusivamente de uma origem social elevada para assumir um alto cargo
eclesidstico, todavia esse tinha que ter uma boa educacgdo, dotes oratdrios e capacidade de
organizagio (ALFOLDY, 1996, p. 146-147).

Finalmente, no século IV-V, surgem inimeros bispos influentes: um deles € o bispo
Agostinho da cidade de Hipona, norte da Africa. Podemos afirmar que o bispo Hiponense é
herdeiro de toda essa estrutura doutrinal e politica que girava em torno do episcopado,
apresentando-se como uma figura singular tanto para seu tempo quanto para outros periodos

da histéria, em especial, para a Igreja Medieval.
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O norte da Africa e o Cristianismo: o episcopado na cidade de Hipona

No dominio romano, inicialmente, o territério africano se limitava a provincia criada
em 146 a.C., conquistada apds a Terceira Guerra Puinica movida por Roma contra Cartago,
uma antiga colonia fenicia com fundag¢do no século IX a.C., e que, por vdrios séculos, teve
determinada influéncia na bacia do Mediterrdneo Ocidental. Com relacdo a terminologia
Africa, que foi adotada a partir daf para se referir & nova provincia e ao povo que ali habitava,
tal palavra advém do termo afer, que era usado para designar os afri, ancestrais dos berberes
contemporaneos que habitavam as regides do sul de Cartago. Afar significa pd, em ardbico, o
que pode agregar um juizo de valor negativo sobre eles, uma vez que poderiam ser vistos
como povos poeirentos (SILVA, 2007, p. 14).

A partir do ano 27 a.C., Otdvio, recebe o titulo de Augusto e divide com o Senado a
administracio das provincias do Império, de acordo com o principio cldssico. A Africa,
conquistada ha muito tempo, pacificada e ligada a ordem ou grupo senatorial por multiplas
tradicdes, tanto econOmicas quanto politicas, ficou entre as provincias que seriam
administradas pelo Senado (MAHJOUBI, 1983, p. 477). Os limites do territério da Africa
Romana eram marcados pelo “conjunto de provincias do Império ao sul do Mediterraneo,
tendo como fronteira natural (em latim, /imes) o deserto do Saara. Para além do deserto e das
zonas costeiras, os romanos ndo se aventuravam” (SILVA, 2007, p. 14).

Desde o século I a administracdo civil distinguiu no territério africano trés regioes,
conforme nos apresenta Saxer (2002, p. 46): “I— A Africa Proconsular, sujeita a autoridade de
um procdnsul dependente do Senado e tinha Cartago como capital; II — A Numidia; IIT — A
Mauritania”. De acordo com Mahjoubi (1983, p. 484), “os governadores dessas provincias

estavam colocados sob a autoridade do vicarius, que residia em Cartago e dependia do
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prefeito pretoriano da Itdlia- Africa-Iliria; o proconsul da Africa que respondia diretamente ao
Imperador”.

As reformas feitas no Dominato por Diocleciano, no século III, modificaram as
precedentes divisdes administrativas da Africa Romana. A partir de entdo, a diocese civil da
Africa compreendia as seguintes provincias: a Tripolitdnia; a Bizacena; a Proconsular; a
Numidia; a Mauritania; a Mauritania Cesariense. O governo civil de cada provincia era
confiado agora a um praeses, > dependente ao vigdrio da Africa, e ao governador militar, a
um praepositus limitum, *° sujeito ao conde da Africa (SAXER, 2002, p. 46).

Contudo, o Senado romano, durante o periodo imperial, continuou a nomear um
governador para a Africa. No momento do sorteio das provincias, entre os funciondrios de
posicdo muito elevada, o proconsul era escolhido pelos dois mais antigos ex-cOnsules
presentes em Roma. Além de suas prerrogativas judiciais que o governador tinha — que faziam
dele juiz supremo da provincia tanto em questdes criminais quanto nas de natureza civil —, ele
ainda exerciam as seguintes atribuicdes: detinha os poderes administrativos e financeiros,
supervisionava a administracdo e as autoridades municipais, e lhes repassava as leis e
regulamentos imperiais; gerenciava os principais trabalhos publicos e sancionava as despesas;
e tinha total autoridade sobre o sistema fiscal, do qual os lucros iam para o tesouro do Senado,
o aerarium Saturni e sobre o departamento que cuidava de abastecer Roma com o trigo da
Africa. Dispunha de dois legados propretores, um em Cartago e outro em Hipona, que lhe
prestavam assessoria, € também de um questor, que cuidava da administracdo financeira.
Tinha, ainda, uma tropa de 1.600 homens para garantir a ordem e a lei. O proconsul ocupava
seu cargo em Cartago, normalmente, por um ano apenas (MAHJOUBI, 1983, p. 478).

Com isso, Roma, havia introduzido na regido africana suas instituicdes, sua

organizacdo, sua lingua, sua cultura, suas escolas e suas corporacgdes, seus colégios e seus

% Praeses era uma espécie de patrio ou chefe.
4 . . . . . .
O Praepositus limitum era o comandante da defesa das fronteiras do sistema de limes.
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jogos, mas sempre evitava interferir nas questdes municipais, pelo menos durante o longo
tempo em que as cidades ndo apresentavam dificuldades financeiras. Assim, a Africa fornecia
aos romanos escritores e oradores, funciondrios, senadores e até mesmo Imperadores e,
tornada crista, deu um bispo de Roma.

O norte da Africa romana destacou-se por produzir uma intensa cultura latina,
representadas por escritores pagios, como Frontdo e Apuleio, e cristdos, como Tertuliano,
Minudncio Felix, Lactancio, Cipriano e Agostinho. Esses ultimos revestiram o vocabuldrio
littdrgico cristdo na Africa do Norte com uma sélida tradi¢do latina. Nos séculos II e III, a
Africa do Norte desenvolveu na literatura latina o estilo denominado “barroco africano” que
era uma forma de latim com intricados jogos de palavras, volteios, rimas e adivinhagdes,
enfim, artificios verbais, que ainda eram muito apreciados nos discursos do bispo Agostinho.
Existia nesse contexto uma preocupacdo com a gramdtica e pronincia corretas, busca-se
evitar barbarismos e solecismo que caracterizavam o falante imperfeito e o afastavam da
cultura romana (BUSTAMANTE, 2000, p. 318).

O Cristianismo no territério africano € implantado nesse quadro social, politico e
administrativo. Assevera Hamman (1989, p. 16) que sem ddvida foram os judeus, vindos da
Libia Cirenaica para Jerusalém, testemunhas de Pentecostes, os primeiros a levarem o
Cristianismo para as terras africanas. Esse autor faz essa afirmacdo mediante as informagdes
de que todos os escritores, de Tertuliano a Agostinho, passando por Salviano de Marselha,
africanos ou ndo, baseiam-se na tradicdo de uma longinqua origem apostélica vinda do
Oriente e, consequentemente, o Cristianismo chegou a Africa vindo do Oriente e ndo de
Roma — sendo que a influéncia oriental se manifestava na arquitetura e na decoracdo das
igrejas, na liturgia e na disciplina sacramentais.

Sobre a questdo do desenvolvimento do Cristianismo na Africa Romana também

temos uma outra vertente que nos € apresentada por Saxer (2002, p. 46): primeiro, para
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alguns, o Cristianismo africano veio do Oriente através do Egito e Libia; para outros o
Cristianismo foi importado de Roma para Africa. Entretanto, assevera o autor que nenhum
dos argumentos parece decisivo para sustentar uma ou outra proposicao, pois talvez as duas
influéncias se tenham associado.

O pesquisador Mahjoubi (1983, p. 506) aponta que as relacdes existentes no territorio
africano com Roma contribuiram para que religido crista fosse introduzida nesse continente.
Também afirma que provavelmente existiram na Africa pequenas comunidades judaicas nas
regides portudrias, especialmente em Cartago; e que o latim foi a lingua predominante do
Cristianismo africano, enquanto a Igreja de Roma ainda utilizava o grego.

Optamos por juntar as afirmacgdes de Saxer (2002) e Mahjoubi (1983), pois em nosso
entendimento a nova religido teve sua ascendéncia no territdrio africano a partir da fusdo ou
jun¢do dos dois pélos, isto €, tanto o Oriente quanto Roma influenciaram o assentamento do
Cristianismo no territério africano. Enfim, as informacdes seguras sobre o Cristianismo
remontam ao fim do século II — e pelo que se pode perceber, “a Igreja africana era bilingue
[latim-grego] nessa época” (SAXER, 2002, p. 46).

Na Africa do Norte, houve uma rapida difusio do Cristianismo. A Igreja cristd, no

final do século 1I, de acordo com Bustamante:

Aparecia constituida com comunidades importantes, uma hierarquia, cemitérios,
locais de reunido, uma liturgia estruturada e mdrtires para morrerem em nome do
Cristianismo durante as perseguicdes que o Império Romano moveu contra os
cristdos. Em fins do século II, havia 70 bispos e, em 256, 87 bispos [...] Assim, nas
perseguicdes imperiais contra os cristdos na segunda metade do século III e inicio do
seguinte, a Igreja cristd no norte da Africa teve, por um lado, alguns de seus fiis
martirizados, e, por outro lado, alguns clérigos entregando os objetos sagrados —
traditores — e fiéis renegando a fé cristd ao fazerem sacrificios exigidos pelas
autoridades romanas — lapsi (BUSTAMANTE, 2004, p. 291-292).

A Igreja cristd na Africa estava dividida em seis provincias, mais a Mauritania
Tingitana, vinculada a Espanha. Depois do bispo Cipriano, a Sé de Cartago passou a gozar de
um prestigio e uma autoridade incontestdvel. Intimeros bispos de Cartago deram muito

N

trabalho a supremacia da Igreja romana, pois procuravam afirmar sua autonomia perante
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Roma; eles sabiam que podiam falar com a forca de seu prestigio, pois eram chefes
incontestes de uma Africa cristd solidamente organizada — desde o século III, o bispo de
Cartago, o Primaz, era porta-voz de diversos bispos africanos (HAMMAN, 1989, p. 20).

Na Antiguidade Tardia, na provincia africana Proconsular, além de Cartago também se
destaca a cidade de Hipona. Essa urbe foi importante para o Cristianismo, em especial, por
causa de um bispo de grande saber e prestigio, chamado Agostinho e que exerceu o
episcopado em Hipona por 36 anos. *'

A cidade de Hipona ou Hippo Regius, hoje Annaba na Argélia, foi fundada pelos
fenicios, segunda residéncia dos reis nimidas, municipio e depois coldonia romana sob César e
Augusto; era a segunda cidade da Africa Romana e foi construida no estudrio do rio Seibuse
que irrigava uma rica planicie agricola e abria-se para formar um porto natural entre duas
colinas. Como muitas cidades da Itdlia meridional, Hipona terminava diretamente no campo.
Era uma cidade, aberta para o mar, onde se acotovelava uma populacdo misturada feita de
descendentes de fenicios e libios, de varias racas, cores e dialetos. Desde a época nimida, seu
intercAmbio comercial com o resto da Africa, a Itdlia e a Grécia era ativo e variado e essas
atividades ndo cessaram a partir do dominio romano (HAMMAN, 1989, p. 25-26; SAXER,
2002, p. 682).

Hipona foi uma cidade com tragos do periodo da dominag@o punica e as caracteristicas

dessa cidade nos sdo apresentadas por Bustamante nos seguintes termos:

A cidade de Hipona era muito semelhante a Cartago: adotou os mesmo costumes,
religido, lingua e organizacdo politico-administrativa com os dois sufetas e um
Conselho de Ancidos. O cardter comercial de sua economia e uma elite punica
explorando a populagdo local também se encontravam presentes em Hipona. Era uma
cidade nos moldes punicos, ou seja, mantinha uma clara distincdo entre os
dominadores, que eram senhores e proprietdrios das terras, e a populacdo local
subjugada, que eram os suditos e trabalhadores dos primeiros (BUSTAMANTE, 2004,
p. 277).

40 Império Romano transforma-se numa “comunidade de cidades” e, nestas, os bispos cristdos, agora dirigindo
grandes congregacdes e sustentados pela forcas dos monges, conquistam a supremacia (BROWN, 1972, p. 112).
No ano 300, os bispos cristdos fazem, pelo menos, parte do ambiente da maioria das cidades. Ja no século V,
cada cidade africana tinha um bispo e até mesmo dois, no tempo do cisma donatista.
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Ap6s as guerras Puanicas a cidade de Hipona deixa de ser dominada pelos cartagineses
passando a fazer parte do reino da Numidia, como uma das formas dos romanos
recompensarem o apoio de Massinissa, herdeiro nimida. A cidade recebeu o qualificativo de
regius, pelo qual ficou entdo conhecida justamente por pertencer ao reino nimida e ser
considerada como uma das residéncias reais. Por volta de meados do século I a.C. a cidade de
Hipona, recebe o privilégio de cidade peregrina, que lhe permitia manutencdo de sua
autonomia e de suas proprias instituicdes politicas e posteriormente renuncia a esse status e se
transforma em coldonia romana, constituindo-se assim numa imagem de Roma fora de seu
territorio (BUSTAMANTE, 2004, p. 278-279). Posteriormente, a cidade de Hipona por seu
desenvolvimento econdmico e posi¢do estratégica obtive a honra de ter o status de colonia
honoraria (BUSTAMANTE, 2004, p. 282).

Nao existe uma explicacdo de como o Cristianismo chegou a Hipona. Demonstra-nos
Saxer (2002, p. 682) que o relato mais antigo registrado é do primeiro bispo Hiponense que se
chamava Tedgenes que participou do concilio de Cartago em 256. Também existem
testemunhos de varios martires da cidade de Hipona na época da “Grande Perseguicao” de
Diocleciano, no inicio do século IV — um grupo de 20 martires foi vitima da perseguicao
desse Imperador, dentre eles figuram o bispo Fidéncio e duas mulheres, Valeriana e Vitoria.
Uma outra figura que podemos destacar é Ledncio, esse conforme relato do préprio
Agostinho foi bispo de Hipona em época antiga.

No século IV, temos o registro de que Valério era bispo de Hipona que foi o
predecessor de Agostinho na céatedra episcopal de Hipona. O bispo Valério era grego de
origem, pouco versado em latim e no ano de 392 chamou Agostinho para fazer parte de seu
clero como sacerdote e por volta de 395, convidou-o para ser bispo coadjutor em Hipona

(SAXER, 2002, p. 682).
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O bispo Valério escreveu secretamente ao bispo primaz da cidade de Cartago alegando
sua fraqueza corporal e o peso da idade, suplicando-lhe que ordenasse o presbitero Agostinho
como bispo de sua sede, ndo como sucessor, mas como bispo coadjutor e conseguiu
autorizacdo a respeito do que pediu. Em seguida, o bispo Valério declarou seu propdsito aos
bispos que visitavam sua diocese, ao clero e todo povo de Hipona. O presbitero Agostinho,
contudo, recusava receber o episcopado em vida de seu bispo, contra o costume da Igreja.
Todavia, Agostinho foi convencido de que essa pratica era feita em outras dioceses além-mar
e na prépria Africa. Impelido e coagido, cedeu e recebeu o grau superior da ordem (Vida de
Santo Agostinho, 8, 2-4). ** O bispo Valério “deve ter morrido pouco tempo depois da
ordenacdo de Agostinho como bispo, porque esse participou do concilio de Cartago em 397 ja
como bispo” (SAXER, 2002, p. 682).

O bispo de Hipona, Agostinho, vivia em comunidade com seus padres, seus didconos e
os outros clérigos. O bispo cuidava da formagdo de seu clero — em particular, do estudo das
Escrituras. O episcopado implantado em Hipona por Agostinho € baseado na vida em comum
entre os clérigos e o bispo Hiponense aconselhava outras dioceses a imitarem o exemplo da
Igreja de Hipona (HAMMAN, 1989, p. 212).

A Igreja de Hipona era fortemente organizada em torno da pessoa central do bispo,
sendo sua fungdo presidir cotidianamente a celebracdo da liturgia, a administracdo dos
sacramentos e, sobretudo, o ministério da pregacdo da palavra — nos domingos, festas de
guarda e noutros dias também, e até varias vezes por dia. O bispo em Hipona cuidava ainda da
instrucdo catequética dos recém-convertidos e dos futuros batizados; além da doutrinagcdo

religiosa ministrada em particular, a direcdo espiritual, as diversas obras de caridade —

> A eleigdo episcopal era preparada. O bispo, sentido-se envelhecer, escolhia seu sucessor e falava dele para a
assembleia de seus fiéis; todavia também ocorriam elei¢Ges por surpresa (surpresa da comunidade ou surpresa do
interessado). Temos o exemplo do préprio Agostinho relatado em um sermao: “eu fui agarrado, feito padre, o
que por fim me conduziria ao episcopado”. Valério, bispo de Hipona, ndo se contenta em escolher Agostinho
como seu sucessor — ainda vivo, o fez seu coadjutor, ignorando as determinac¢des do Concilio de Nicéia que
havia proibido essa pratica (HAMMAN, 1989, p. 213-214).
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cuidando dos pobres e dos 6rfaos —, visitava os enfermos, organizava os mosteiros masculinos
e femininos. Quando visitava alguma mulher, fazia-se sempre acompanhar de um clérigo e o
mesmo acontecia quando uma mulher ia encontrd-lo (HAMMAN, 1989, p. 219; MARROU,
1957, p. 42-43; TRAPE, 2002, p. 55).

Além disso, o munus episcopal implicava a administracdo propriamente dita do
patrimonio da Igreja, terras ou iméveis, provenientes de doagdes, e o gerenciamento dos
donativos em espécie ou em dinheiro recebidos para o servico do culto ou para os pobres.

Ao falar sobre a missdao de um bispo cristdo, assim o fez Agostinho na Cidade de

Deus:

[...] disse o apdstolo com este propdsito: o que deseja o Episcopado deseja uma boa
obra (1 Timéteo 3,1). Quis assim explicar o que € o episcopado: que este nome
designa um cargo e ndo uma honraria. Efetivamente, ¢ um nome grego que deriva do
fato de aquele que € colocado a frente de outros para exercer sobre eles vigilancia, isto
é, cuidar deles; porque quer dizer cuidado; [...] para que se compreenda que ndo é
bispo aquele que gosta de mandar em vez de servir (A Cidade de Deus, XIX, 19).

Nao obstante, existiram outros campos de atua¢do que também se tornaram comuns
para alguns bispos, em especial, para o bispo Agostinho de Hipona. Logo, essas autoridades
eclesidsticas se envolviam em controvérsias religiosas, participavam de concilios (elaboragao
da legislacdo da Igreja), produziam uma vasta literatura e atuavam como autoridade civil. Tais
trabalhos fizeram parte da vida dos homens da Igreja cristd que desempenharam um papel
essencial na elaboracdo da ortodoxia religiosa, na afirmacdo da identidade cristd e na
constru¢do do Cristianismo como uma religido universal (LEMOS, 2006, p. 3-4).

A vida de bispo na cidade de Hipona era muito complexa e exaustiva. Essa cidade
recebia diariamente uma diversidade de pessoas de vérias regides da Africa e além-mar.
Conviviam no interior da diocese de Hipona além dos cristdos, outros grupos religiosos e,
também, os pagaos.

Como mediador entre o povo e o poder politico imperial, o bispo de Hipona era

tomado por muitas questdes e atividades que transcendiam o ambito religioso. Agostinho
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atendia indmeras pessoas por dia em sua diocese e tinha que resolver diversos assuntos no
campo civil, juridico e politico. Isto é, o trabalho pastoral do bispo de Hipona era muito
intenso e acreditamos que Agostinho, além de ser um grande intelectual cristdo, era um pastor
pragmadtico.

Enfim, no campo politico, o bispo Agostinho em Hipona atuava na mediacdo de
conflitos; defendia ndo apenas interesses das comunidades cristds, mas também interesses da
cidade, respondendo ndao sé pelos clérigos, mas também pelos fiéis e, em alguns casos,
inclusive pelos pagdos. Da mesma forma, conforme assevera Dodaro (2001, p. 674), como
bispo de Hipona, Agostinho herdou uma série de complexas relacdes institucionais com
funciondrios imperiais e provinciais que estavam encarregados dos assuntos politicos e

militares. Durante seu episcopado, Agostinho contribuiu também para o desenvolvimento

dessas relagdes institucionais, tanto em nivel tedrico quanto em nivel prético.
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CAPITULO 2: A CIDADE DE DEUS E DOS HOMENS - CULTURA E

RELIGIAO NA ANTIGUIDADE TARDIA

Politeismo, deuses, representacoes e praticas religiosas

A palavra religio para os antigos designa o conjunto dos vinculos reconhecidos que
associam a atividade humana aos deuses e dela deriva a nocdo de obrigacdes juridicas
reciprocas, ou seja, a fides (BAYET, 1984, p. 69). Na Antiguidade os romanos referiam-se a
duas etimologias distintas para o termo religio: religare (ligar) e relegere (controlar; retornar).
No primeiro caso, significa o elo entre homens e deuses, isto €, a religido como comunidade
com os deuses. No segundo, o zelo da observancia de um sistema de obrigacdes ritualisticas.
Essas eram as duas proposi¢cdes que os antigos romanos revelavam por detrds do termo
religio, um sendo coroldrio do outro (BUSTAMANTE, 2006b, p. 322).

A religido para os antigos romanos nao foi revelada por meio de escrituras sagradas
como ocorreu no Judaismo, Cristianismo e Islamismo. O Paganismo ou Politeismo foi uma
religido sem iniciacdo, sem ensinamentos, sem atitude intelectual e moral, que resulta da
crencga na existéncia de um poder superior, para o qual os homens devem obediéncia e do qual
depende o destino dos homens. Em suma, a religido antiga dos romanos era naturalista,
ritualistica, terrena, pragmaética, tradicionalista, tendo como principal objetivo a obtencao dos
favores dos deuses (MENDES; OTERO, 2005, p. 198-199).

Desta forma, em Roma a “religido oficial” era um componente importante na vida dos
cidaddos, pois o culto publico torna sélida a solidariedade na comunidade. Uma forma de
demonstracao de fidelidade ao Estado Romano era a observancia das préticas religiosas que
faziam parte integrante da sociedade romana. A representacdo de um culto publico sob a

protecdo do Estado entre os romanos fundamentou-se em cerimOnias religiosas comuns que
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estreitavam ainda mais os lacos que uniam cada individuo a Roma, o que garantia a sua
estabilidade. Naquele tempo, a religido tinha duas dimensdes: uma social e uma politica — era
uma religido social na medida em que era praticada pelo homem enquanto membro de uma
comunidade e ndo somente como individuo subjetivo, como pessoa. Essa religido era também
politica porque o Estado Romano era para o individuo o mediador natural entre os deuses e
ele (BUSTAMANTE, 1999, p. 326-327).

No Politeismo antigo ndo existia um sistema de crengas tunico, entretanto o que
interessava eram as religiones, as religides, no plural — as muitas formas tradicionalmente
aceitas de honrar uma multidao de deuses cuja presenca invisivel dava calor, solenidade e um
pouco de intemporalidade a colmeia de comunidades sobrepostas em que se encontravam
mergulhados os habitantes do Império Romano (BROWN, 1999, p. 39).

Com isso, podemos afirmar que as cidades romanas tinham um forte elo com o
Paganismo, isto €, o centro urbano era campo da representacdo simbdlica e ritual do sagrado.
Os deuses romanos eram considerados cidaddaos de Roma, sendo os seus templos a sua
moradia terrena, o que implicava a sua submissao as normas civicas de sociabilidade. Como
toda religidao das cidades-Estado da Antiguidade, o Paganismo romano era limitado a sua
comunidade, constituindo um dos aspectos da vida civica, ou seja, s dizia respeito aqueles
que pertenciam plenamente a comunidade politica (PINTO, 1997, p. 348).

As interacOes entre deuses € homens eram constantes nas cidades romanas, quase
sempre eram realizadas por meio da acdo ritual. De um modo simbdlico, os deuses estavam
sempre presentes, ndo somente representados como estidtuas em seus templos, mas também
em ocasides publicas, eventos especificos, festas, ruas e jogos. Certamente, todos os atos
importantes do Estado Romano estavam ligados aos rituais, tanto em forma de auspicios

como de sacrificios (ROSA, 2006, p. 141).
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Deste modo, para que a acdo dos deuses no mundo se desenvolvesse em termos
propicios do ponto de vista humano, bastava realizar os ritos que estabeleciam o equilibrio
entre o mundo divino e o humano, e com tais praticas os homens garantiriam a pax deorum, a
paz dos deuses. De fato, os deuses ndo interfeririam de modo negativo na vida da comunidade
se fossem apaziguados mediante a entrega de oferendas realizadas de acordo com os preceitos
tradicionais. Portanto, a observancia dos cultos oficiais era considerada fundamental para a
preservagdo do equilibrio entre os planos humano e divino (BUSTAMANTE, 1999, p. 327).

O culto aos deuses na cidade antiga celebrava-se a vista de toda populagdo e diante do
templo. Como habita¢do simbdlica de um deus, nada no templo retinha uma atencdo especial
ou despertava o interesse, a ndo ser o exterior (MARROU, 1979, p. 87). Ao mesmo tempo, o
Politeismo era uma religido de festividades, portanto, o culto ndo passava de uma festa, com a
qual os deuses se divertiam, pois nela encontravam o mesmo prazer que os homens. O ato
principal do culto era o sacrificio, ao qual se assistia com grande recolhimento — todo
sacrificio era seguido de uma refeicdo em que se comia a vitima imolada depois de cozé-la no
altar; aos assistentes, a carne da vitima; aos deuses, a fumaca (VEYNE, 2009, p. 117-178).

Bustamante (2006b, p. 321-322) descreve que a religido dos antigos romanos tinha um
carater ritualistico — assim, por meio dos ritos religiosos, cada sociedade produz e transmite
representacdes sobre as divindades e a ordem das coisas. Deste modo, os ritos do Politeismo
romano transformaram-se em categorias relevantes, cujos enunciados tiveram um papel
central na vida daquela sociedade. **

Percebe-se que o culto ao Imperador e os cultos orientais, na realidade, sdo dois dos
tragos ou aspectos mais importantes da religido romana do periodo imperial (MOMIGLIANO,

1992, p. 299). Dentre as préticas da religido romana o culto imperial incentivava a lealdade

0 rito (em latim ritus), em seu sentido latino, indicava um modo de a¢do, de celebracdo de servicos religiosos,
sem abranger o contetido préprio desse servico. Portanto, para esse contetido, os romanos empregavam 0s termos
sacra ou caerimoniae € a Unica obrigacdo que regia o ritual era que ele deveria ser celebrado em uma
determinada data e em uma ordem tradicional (BUSTAMANTE, 2006b, p. 323).
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para com o Imperador e o Estado Romano; revestia de prestigio seus sacerdotes, os flamines e
todos esses membros eram oriundos da elite municipal (BUSTAMANTE, 1999, p. 340).

O processo de divinizagdo do Imperador em vida € paralelo ao movimento de
redefinicdo de fronteiras entre o sagrado e o profano que ja vinha se processando dentro do

Estado Romano. Por conseguinte, salienta Mendes que:

Fruto deste processo, o Imperador cada vez mais se integrava as divindades até se
confundir com elas e se tornar auténtica epifania. O Imperador se eleva em relacao aos
deuses, tanto que no sistema tetrdrquico isso € a importancia da fundamentacdo
religiosa para o exercicio da soberania. Segundo os pagdos, a assisténcia deferida
pelos deuses aos Imperadores se exprimia pelas virtudes por eles demonstradas:
pietas, felicitas, virtus, victoria, as quais garantiam a realizacdo na terra da ordem
divina. A imagem do Imperador é representada como o intermedidrio entre o Sol e os
homens ou entre Cristo e os homens (MENDES, 2002, p. 141).

A existéncia dos deuses do Paganismo ndo se reduz a um papel metafisico, pois esses
fazem parte do mundo. Os deuses sdo uma das trés racas que povoam o mundo. Entdo, a
religido pagd representa o mundo em um espaco dividido em degraus horizontais, uma
espécie de escada que possui trés niveis: no primeiro, de baixo para cima, temos os animais,
seres irracionais e mortais; no segundo degrau se encontram os homens, racionais e mortais;
no terceiro degrau, o plano mais elevado, ¢ o dos deuses, racionais e imortais. Essa € a
concepcdo que os pagdos tém de mundo. Nessa mesma concepcdo, ainda podemos entender
que ndo € tao dificil se tornar um deus no Paganismo, pois os deuses estdo logo acima dos
homens — a expressdao em latim e grego muitas vezes “sobre-humano” significa “divino”
(VEYNE, 2009, p. 190).

Ao contrario do Cristianismo, no Paganismo nado existe conversao a religido. Portanto,
na religido antiga romana, ndo se faz ato de fé, mas nasce-se fiel ou se torna recebendo a
cidadania romana. Os povos da Antiguidade nunca tiveram simbolos de fé fixos. As religioes
consistiam num conjunto de ritos e de mitos que cada qual podia interpretar a sua maneira,

mas que se era obrigado a cumprir rigorosamente. Por mais que se investiguem 0s mitos



68

helénicos ou crengas romanas, jamais se encontrard um credo, que tenha servido de base a

religido (DIRKSEN, 2007, p. 47).

Cristianismo e a representacao dos demonios

O Cristianismo para afirmar sua identidade social predispde-se a estigmatizar as
praticas e representacdes sociais de outras religides, em particular, nesse caso que estamos
analisando, o sistema de crencas do Paganismo. Conforme assevera Momigliano, a
justificativa dos cristdos para estigmatizar os pagaos era que os cristdos tinham que explicar a
eles porque o Paganismo existia e era deploravel, e isso implicava um elemento de explicacao
histérica. Os pagaos, por sua vez, nao tinham a necessidade de explicar sua propria existéncia
— para eles bastava somente defender a racionalidade de suas crencas (MOMIGLIANO, 1992,
p. 36).

Na representagdo cristd sdo atribuidas influéncias demoniacas as crencas e rituais que
impedem de algum modo a unido do homem com Deus e a submissdo do mundo ao Deus dos
cristdos. Diante da demonizacdo de todo ambiente hostil ou contrdrio a fé cristd, jamais os
seguidores do Cristianismo deixavam de ter a preocupacdo de descobrir e de combater a acao
nefasta dos demdnios (STUDER, 2002, p. 389).

Os cristdos por fazerem parte de uma religido revelada pelo seu préprio Deus
colocavam-se na sociedade como portadores de uma nomia ** e, a partir da consolidacdo do
Cristianismo como religido oficial do Império Romano, a sociedade devera ser organizada
nessa nova ordem que € para seus crentes a Unica verdadeira religido. Portanto, os apologistas

do Cristianismo, para estigmatizar os deuses dos pagdos, atribuiam a seus adversdrios a

* 0O termo nomia é aplicado em nosso trabalho, ao contrdrio do termo anomia, para se referir a toda estrutura
social e religiosa que tem sua norma, lei e moral — isso néo significa que mesmo os grupos estigmatizados e
excluidos em uma determinada sociedade nao tenham normas, leis e moral (vide nota n° 13 na introdugao).



69

categoria de demoniaco, impondo-lhes, porém, os atributos da inferioridade e marcas da
sujeicdo (DETIENNE, 1987, p. 46).

Os cristdos adoravam um Deus tnico e denunciavam todos os outros deuses como
demonios malignos. O Cristianismo divide o mundo sobrenatural em dois campos opostos: o
do tdnico e verdadeiro Deus contra enxames de demonios (PAGELS, 1996, p. 172). Essa visao
de conflito de forcas do bem contra as do mal, de luta césmica, teve origem em fontes
apocalipticas judaicas e foi desenvolvida por grupos sectdrios quando reagiam as forcas que
consideravam mobilizadas contra eles (PAGELS, 1996, p. 227).

Entretanto, por outro lado, os demdnios para os antigos romanos tinham diversos
significados tanto no ambito positivo quanto no ambito negativo — eram considerados na
Antiguidade como seres intermedidrios entre os deuses e os homens. Sobre o
desenvolvimento do termo demonio, remonta a expressdo grega daimon, encontrada nos
escritos de Homero, usada como o nome dos deuses em alguns dos seus aspectos particulares.
Havia, também, na Grécia antiga, os demodnios que desempenhavam a fungcdo de anjo da
guarda, que acompanhava a vida do homem. Mais tarde, estes espiritos tanto podiam ser maus
como bons (KOCHAKOWICZ, 1987, p. 245). ®°

Na Roma antiga, os demdnios eram representados como ambivalentes e como espiritos
que podiam causar tanto o bem quanto o mal. Logo, os pagdos os invocavam para explicar os
infortinios subitos e incongruentes, os desvios da existéncia habitual — revolucdes,
pestiléncias, amores tragicos.

O Cristianismo associa os demdnios a sua visdo de mundo e cria-se um estigma

negativo contra esses seres. A religido crista herda do Judaismo (que, por sua vez, a herdara

* Era no pantedo grego que a instancia divina conferia os destinos pessoais. Em Homero, os deuses olimpicos
eram chamados daimones, mas, a partir de Hesfodo, eles passaram a ser vistos como seres intermedidrios entre
os deuses e os herdis, que podem exercer uma influéncia benéfica ou maléfica sobre o destino humano. A crenca
popular considerava os espiritos (ou demonios) guardides pessoais. Na filosofia grega, daimonion passou a
denotar a centelha divina presente no homem. A influéncia romana, oriental e do Cristianismo primitivo, porém,
transformou os demonios em espiritos tenebrosos e maus (LURKER, 1993, p. 52).
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do Zoroastrismo persa) a crenga na divisdo do mundo espiritual entre o bem e o mal, entre os
anjos e os demonios (BROWN, 1972, p. 58). Desse modo, “o pensamento cristdo, separou
radicalmente o demonio de qualquer fungcdo de intermedidrio e atribuiu ao demdnio o imenso
dominio das figuras do outro” (DETIENNE, 1987, p. 45).

Os seguidores da religido cristd ndo atacavam os deuses negando-os. Ao contrério,
aceitavam sua existéncia, considerando-os maus. Em geral, os deuses pagdos, mesmo os mais
superiores, eram nefastos e indignos de confianca. Para o Cristianismo, os demodnios, poderes
invisiveis e sem rosto, mestres da arte da ilusdo, usavam simplesmente os mitos, ritos e os
simbolos tradicionais do Paganismo como uma mdscara para distanciar os homens da
adorag¢do do tnico Deus verdadeiro dos cristaos (BROWN, 1999, p. 45).

Os cristdos também olhavam os deuses antigos com temor e aversdo. Esses deuses
eram para os cristdos, nocivos, ativos demonios e qualquer contato com eles era perigoso
(JONES, 1989, p. 34). Portanto, assevera Momigliano que “os demonios significavam uma
profunda realidade na Antiguidade Tardia” (MOMIGLIANO, 1989, p. 25).

Uma das maneiras do Cristianismo condenar, censurar a diferenca € considerar esse
“Outro” como o demonio ou demoniaco e, deste modo, tal processo gera a exclusao social da
diferenca. A nova religido introduziu no mundo romano também os principios da unidade
religiosa cristd e, consequentemente, a exclusdo dos demais cultos, em especifico, todo
sistema de praticas e representagdes do Paganismo.

Bustamante (2006a, p. 111) assevera que:

E fundamental compreender as estratégias implementadas que permitem manter
unidos grupos que, identificando-se culturalmente, reconhecam-se como iguais e se
diferenciem dos “outros” [...] As formas de identidade e alteridade sdo especificas de
um contexto histdrico e social determinado, tanto no tocante aos processos internos da
sociedade quanto as relacdes e aos contatos com outras sociedades préximas ou
distantes. Pertencer ou ndo a um grupo ou a uma sociedade é uma construcdo social e
cultural, cujo significado e forma variam no tempo e no espago, podendo coexistir
uma multiplicidade de identidades/alteridades que interagem umas com as outras. A
identidade dos grupos € construida a partir das intera¢des culturais historicamente
verificdveis, permitindo a percepcio dos homens na sua diversidade, como
essencialmente culturais [...].
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Desde as origens de sua religido os cristdos formularam a sua identidade, normas e
moral. O que vai acontecer € que no seio das relacdes sociais entre o Cristianismo e as outras
religides, em particular, o Paganismo dos romanos, a estigmatizacdo e exclusdao dos
seguidores dessa religido, serd usada como processo de reafirmagcdo ou consolidacdo da
identidade do primeiro; entdo, entendemos que essa sé pode ser construida ou reafirmada
mediante interacdes de grupos e individuos.

A identidade nunca é substancial, mas relacional, isto €, a definicdo daquilo que se é
depende de uma condi¢do estabelecida pelo outro, com o qual o individuo e/ou o grupo se
relaciona (SILVA, 2005, p. 20). Por conseguinte, “a disputa € parte constituinte de uma
determinada estratégia de poder que visa a colocar um grupo que evoca direitos de
propriedade sobre um determinado bem simbélico em situacdo favordvel diante de um grupo
rival, acusado de perpetrar um ‘roubo’ [...]” (SILVA, 2005, p. 23-24).

Os cristdos, com isso, habitualmente em seus discursos irdo representar € pensar O
Paganismo tradicional, longe de ser obra dos homens, como uma distor¢ao ou discrepancia da
espiritualidade, como anomico, nefasto, espalhado entre a raca humana pelos demdnios
bestiais.

Desta maneira, na Antiguidade Tardia o mundo religioso passou a ser dividido em
duas partes claramente definidas e antagdnicas: a parte constituida pelos que cultivavam o
bem e as virtudes; e aquela formada pelos que cultivavam o mal e seus vicios. Ou seja, os
servidores de Deus e os servos dos Demdnios (NOGUEIRA, 1986, p. 31).

Concluimos com as palavras de Minois (2003, p. 23) que delineia a dualidade mesmo
nas religides monoteistas, ao afirmar: “que todos os monoteismos sio, na realidade, dualismos
encapotados, sejam quais forem os subterfigios encontrados para fazer crer que o Deus do
mal ocupa uma posicdo estruturalmente subalterna”. Brown (1972, p. 57) percebe na

Antiguidade Tardia uma necessidade de explicitar uma alteridade ao afirmar que nessa época
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cristaliza-se “o aparecimento definitivo dos demonios, forcas ativas do mal, contra as quais os

homens teriam de lutar”.

Enfrentamento entre os cristaos e pagaos

Antes de ser abordado o conflito entre os cristdos e os seguidores do Paganismo sera
feita uma breve reflexdo sobre o termo “pagdo”, tendo em vista que o Cristianismo foi o
protagonista da demarcacio dessa diferenca frente ao seu sistema identitario e a sociedade
romana.

A palavra “pagdo” € muitas vezes empregada pejorativamente de modo a significar
simplesmente “incivilizado” ou até “ndo cristdo”. O seu significado literal é “rural”, “do
campo (pagus)”. Enquanto designacdo religiosa foi utilizada pela primeira vez pelos cristaos
no Império Romano para representar os seguidores das outras religides, exceto o Cristianismo
e o Judaismo. Logo, os cristdos, vendo a si préprios como soldados de Cristo, *° desprezavam
aqueles que ndo seguiam o culto monoteista e os representavam como pagdos (JONES;
PENNICK, 1999, p. 17-18).

Em finais do século 1V, a palavra “pagdo” — paganus — comecou a ser aplicada pelos
cristdos para sublinhar o estatuto marginal do Politeismo. Originalmente, paganus significa
“participante de segunda classe” (BROWN, 1999, p. 53). A aplicacdo do termo “pagdo” para
indicar os ndo crentes em Cristo entrou em uso pouco depois do ano 350. Encontramo-lo ja
numa lei imperial do ano 370 e foi interpretado como uma prova da decadéncia do Paganismo
e de seu abandono aos meios rurais (DIRKSEN, 2007; O’DONNELL, 1979).

Consequentemente, nessa dissertacdo serd usada a palavra “pagdo” para nomear aqueles que

“® Da mesma forma, os cristios consideravam-se portadores de uma identidade superior e universal frente aos
outros grupos religiosos.
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se opunham a nova doutrina do Cristianismo, ou seja, refere-se aqueles que sdo adeptos da
religido tradicional antiga dos romanos.

No que concerne as duas representacdes religiosas em questdo, Cristianismo e
Paganismo, a partir do século II, temos relatos do antagonismo entre esses dois grupos. Em
primeiro momento, por iniciativa dos pagaos e, em seguida, na Antiguidade Tardia os cristaos
serdo os protagonistas desse enfrentamento. Desse modo, o Cristianismo reafirmara a base da
sua identidade e, da mesma forma, exercera sua autodefesa religiosa, social e politica.

Na apologética cristda antiga encontram-se expressdes da vida pagd, avaliadas como
contrarias a fé e aos costumes cristdos, desde a idolatria dos espetdculos, a mitologia, a
superstitio, ¥’ a adivinhacdo. Igualmente, como descrito anteriormente, atribufam o culto
pagdo a intengdo dos demonios, pois, para os cristdos, esses queriam alimentar-se com o
perfume dos sacrificios ou receber as honras reservadas somente a Deus. Os cristdos
condenam os mitos, a magia, a adivinhag@o e outras praticas pagas como meio pelos quais os
demonios tentavam impedir a conversao do povo e seduzir os fiéis (STUDER, 2002, p. 389).

No lado pagdo, nos séculos II-III, destaca-se a critica ao Cristianismo feita pelo
filosofo Celso, que queria provar que os cristdos eram rebeldes, primeiro contra os judeus e
segundo contra o Imperador. Igualmente, nos séculos III-1V, o fil6sofo neoplatonico, Porfirio
ataca o Cristianismo em sua obra Adversus christianas. ** Por conseguinte, apos a Grande
Perseguicdo feita por Diocleciano no século IV, a oposi¢do entre pagdos e cristdos passou da
perseguicdo direta e da agressao fisica para o campo da polémica em nivel intelectual, social e

politico.

7 Os romanos pagdos tinham uma concepgio particular sobre o termo superstitio (vide nota anterior n° 24) que a
partir do século IV se modificou. Esta concep¢ao muda com o Cristianismo e mesmo entre os membros da elite
paga desse periodo (MOMIGLIANO, 1992). Logo, a partir dessa época os cristdos passaram a empregar o termo
superstitio para classificar as praticas do Paganismo e esse termo designava a crenca nos falsos deuses, ou seja,
os deuses pagaos, considerados como demdnios (BUSTAMANTE, 2006b, p. 326).

“ A traducio do nome da obra do latim para o portugués é Contra os cristdos. Nessa obra, o filésofo Porfirio faz
apologia as religides antigas e dos barbaros; e critica as “Sagradas Escrituras™ dos cristios, ou seja, o Antigo e
Novo Testamento (MOMIGLIANO, 1992).
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Anteriormente, no primeiro capitulo dessa dissertacdo, foi refletido sobre a posicao
oficial do Império Romano frente a nova religido, o Cristianismo. No inicio da Era Comum, o
Cristianismo era considerado em termos oficiais como religido ilicita e, em seguida, torna-se
religido licita e principal credo do Império Romano, com Constantino e, em especial, com
Teoddsio.

Mesmo posteriormente ao governo de Constantino os pagdos ainda gozavam no
Império de significante tolerincia religiosa. No entanto, a conduta prudente e reservada dos
Imperadores, filhos de Constantino, impacientava os cristdos no sentido de estranharem que a
conversdo da familia imperial ndo exercesse alguma influéncia negativa sobre o antigo culto.

Com isso, ocorreu, portanto, uma mudanga brusca no Estado Romano no ambito
religioso e as medidas dos Imperadores cristdos contribuiram para que o Paganismo
gradativamente fosse superado. Tais disposicdes favoreceram o conflito religioso entre os
seguidores da antiga e da nova religido.

Ademais, as divergéncias entre pagdos e cristdos agravam-se apds o governo do
Imperador Juliano, considerado como “o Apodstata”. Nesse reinado acontece uma tentativa
consistente de reabilitacio do Paganismo no Império Romano daquele periodo. Juliano,
sobrinho de Constantino, educado nos preceitos cristdos, em sua mocidade se converte ao
Paganismo em sua vertente neoplatdnica, tipica no periodo do Baixo Império, tendo sido
influenciado por dois ilustres filésofos neoplatdnicos, Médximo de Efeso e Crisancio. No
comando Império, Juliano, apresenta-se como um Imperador fiel as antigas tradicdes romanas
pagas, e, consequentemente, opde-se aos cristdos, como se depreende uma boa parte de seus
escritos, pois esses continham criticas destrutivas a religido cristd. Com isso, apds o reinado
do Imperador Juliano, a posi¢do dos cristdos e, principalmente, dos lideres eclesidsticos se

tornou mais hostil em relacdo a religido paga; ainda que os Imperadores Joviano, Valentiniano



75

e Valente ndo tenham demonstrado um maior interesse em perseguir os pagaos (SILVA,
2006, p. 260).

Assim, a postura dos cristdos perante aos pagdos muda a partir desse momento
histérico. Com isso, pode-se afirmar que, desde seus primdrdios, o Cristianismo foi marcado
por dois diferentes modelos de atuacdo na forma com que lida com os pagdos. Um modelo
denominado eristico (do grego eris, luta), baseado no enfrentamento direto as divergéncias
religiosas, € o modelo eirénico (do grego eirene, paz), cuja base € o respeito e a tolerancia a
orientacdo religiosa das pessoas. Durante o Império de Constantino, entende-se que o modelo
eirénico prevaleceu no modo de tratar os pagdos, enquanto que, no reinado de Juliano, tido
como “o Apostata”, transfigura-se a mais densa tentativa de restitui¢do da religido paga no
Baixo Império e, portanto, o modelo eristico marcou o periodo pds-governo de Juliano
(DRAKE, 1996).

No final do século IV, em Roma, o Paganismo ainda estava intimamente ligado a
aristocracia senatorial. Salienta O’Donnell (1979) que a aristocracia senatorial foi nessa época
0 Unico esteio sdlido para as crengas pagds, pois esses consideravam-se como genuinos
guardides do mos maiorum. *°

Markus (1997, p. 38) salienta que “a imagem de uma sociedade nitidamente dividida
em cristdos e pagaos € criacdo dos cristdos do fim do século IV”. Portanto, por causa dessa
conjuntura, os discursos das autoridades eclesidsticas dessa época serdo marcados cada vez
mais pelo modelo eristico. Os bispos cristdos irdo combater com muito rigor as praticas do
Politeismo ainda existentes em diversos setores da sociedade romana e esses exigirdo que as
autoridades publicas manifestem sua fé crista, de forma pratica e efetiva, contra a religido

antiga.

* Para A.H.M. Jones (1989) os senadores romanos acreditavam que eram descendentes da nobreza republicana,
possuiam as magistraturas, o sacerdécio republicano, sentiam-se herdeiros e guardides das antigas tradicdes
romanas. Esse autor defende a ideia de que as inovagdes politicas feita pelo Dominato erodiram as estruturas
religiosas do Senado no Ocidente.
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Desse modo, no final do século IV, é sob a lideranca de Ambrésio »° que a Igreja se
defronta de forma vigorosa com o Imperador e estabelece as competéncias de uma e de outro.
Sem a pretensdo de transformar-se numa instituicdo estatal, a Igreja impde, de fato, ao
Imperador, e por seu intermédio a todo o Império, o servico, a colaboracdo na atividade
espiritual, a rentincia oficial ao Paganismo e, em consequéncia, sua condenagao.

O Imperador romano, Graciano — influenciado pela religido crista — lancou um edito
que eliminou o subsidio econdmico ao Paganismo, sendo tal decreto um golpe duro para o
antigo culto, pois esse ndo tinha outro maior atrativo que a beleza de suas festas e o esplendor
de suas cerimoOnias. Com elas, contava para manter os antigos adeptos e conquistar novos,
mas essa pompa custava caro e s6 o Estado era suficientemente rico para custed-las. A antiga
religido dos pagdos s6 tinha condi¢cdes de subsistir mediante apoio do Império e quando os
gastos do culto ndo eram mais pagos, o acordo entre o Paganismo e o Estado romano estava
rompido e essa religido perdia seu privilégio mais precioso e sua principal razdo de existir
(DIRKSEN, 2007, p. 184-185). Conforme relatado anteriormente, outra medida que ¢é
relevante na politica de restricdo da religido paga de Graciano foi a retirada do altar dedicado
a deusa Vitéria no Senado em Roma (SILV A, 2006, p. 261).

Com a morte de Graciano, os senadores pagdos, liderados por Simaco, °'
empreenderam uma campanha de restituicdo do altar erigido a deusa pagd da Vitdria e
reabilitacdo do Paganismo fazendo tal solicitagdo ao Imperador, Valentiniano II. Nesse

embate ird intervir o bispo Ambrdsio que demonstra que Simaco nao representa a maioria do

%% De acordo com Dirksen (2007), o bispo de Mildo, Ambrésio, é o expoente e o porta-voz dos sentimentos e
anseios dos cristdos no final do século IV. Um de seus principais esfor¢os e maior conquista foi o de induzir os
Imperadores a pensar e a agir como cristdos, seja no que diz respeito a religido cristd como também ao
Paganismo.

>l Sfmaco era um ardoroso defensor da tradicio romana; ele identifica-se pelo zelo da religiio que seus
antepassados haviam praticado e transmitido. O que o atraia no antigo culto é que em tudo amava o passado; os
antigos costumes lhe eram igualmente caros e desejava que nada fosse modificado. Celebrava com perfeita
regularidade as cerimdnias do culto e acreditava que a salvacdo de Roma dependia dos sacrificios que se

ofereciam aos deuses (DIRKSEN, 2007).
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Senado. A vista disso, para o bispo de Mildo, os cristdos eram em maior nimero entre os
pares dos senadores de Roma.

Desse modo, seguindo a politica contra o Paganismo de Graciano, Teoddsio,
promulgou leis severas e decisivas contra o antigo culto com o objetivo de suprimi-lo e
extingui-lo. Entretanto, esse Imperador, mostrou-se mais duro que seus predecessores com o
Paganismo (BLAZQUEZ, 1995, p. 281).

De acordo com Mara (2002, p. 1341), o Imperador Teoddsio I, promulgou as seguintes

acoes legislativas que visavam a superacdo do antigo culto dos romanos:

No dia 25 de maio de 385, renovava a proibi¢cdo de oferecer sacrificios cruentos e
divinatérios. A 24 de fevereiro de 391 proibia toda cerimdnia pagd em Roma e
estendia depois a disposicdo ao Egito. Se o edito de Concérdia de 391 tirava dos
apostatas todo direito civil e politico, o de Constantinopla, de 8 de novembro de 392,
proscrevia, de fato, o Paganismo.

No ano 391, Teoddsio ndo permitiu que o altar da deusa da Vitéria fosse restaurado e
erigido novamente no Senado em Roma (FORTESCUE, 1912). Finalmente, o edito de
Constantinopla em 392 foi o coroamento de toda a legislacdo contra a religido romana
tradicional. Teoddsio promulga a lei que proibia “em todo Império, tanto no ambito publico
quanto no privado, a oferenda de sacrificios, a adoracdo de idolos e a elevagdo de altares, sob
pena de execucdo, multa e/ou confisco” (SILVA, 2006, p. 261). Essas leis exaustivas contra
pagdos baniram todos os jogos celebratérios em dias santos pagados e proibiram a adoragdo em
privado das divindades da casa. O proprio Teoddsio tinha aversdo a sociedades secretas e a
magia, de modo que os rituais privados da religido paga foram proibidos desde o inicio de seu
reinado (JONES; PENNICK, 1999, p. 115).

A consolidacio do Cristianismo, > declarado como religido oficial do Império
Romano em 380 com o edito de Tessalonica, foi uma caracteristica da politica de Teoddsio

que afirmou sua posi¢do religiosa com uma legislacdo restritiva e condenatéria. Essa politica

20 Cristianismo, digamos melhor, gatolicismo niceno, tornou-se no fim do reinado de Teoddsio a religido
oficial do mundo romano todo (DANIELOU; MARROU, 1973, p. 276).
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de Teoddsio foi muito ampla, abrangendo todas as esferas da sociedade. Logo, esse Imperador
fez valer de sua autoridade também em questdes que envolviam a religido no Estado Romano
(GUERRAS, 1992, p. 13-14).

Em 394, Teodésio dominou todo o Império e declarou que o Estado ndo podia
financiar os ritos politeistas, uma vez que o dinheiro era necessario para o exército. Assim, os
pagdos foram perseguidos e a religido paga oficial foi forcada a passar para a clandestinidade.
Os direitos civis dos pagdos continuaram a ser suprimidos, que culminou, em 416, com a
proibicdo de prestarem servigo imperial (JONES; PENNICK, 1999, p. 116).

Entretanto, o Senado tinha interesses préprios, os quais o Cristianismo nao
contemplava — a religido pagad poderia ser declarada ilegal e perseguida, mas nunca poderia
ser erradicada por decreto. Deste modo, os senadores com intuito de trazer de volta o
Paganismo, nomearam Eugénio Imperador. Tao logo declarado Imperador, este se mostrou a
favor da crenca politeista, ressuscita os mais antigos rituais, promovendo cerimonias,
devolvendo aos senadores suas subvenc¢des econdmicas, e restabelecendo o Altar da Vitéria
no Senado. Frente a isso, Teoddsio empreendeu guerra contra Eugénio a fim de reconquistar o
Ocidente, e obteve grande vitéria sobre ele. Esse Imperador cristdo estabeleceu o Cristianismo
catdlico como religido oficial do Estado Romano e ainda assegurou sua descendéncia no
Império, dividindo-o entre seus dois filhos aclamados em Constantinopla e em Roma
(GUERRAS, 1992, p. 15-16).

A norma estabelecida pelo Estado Romano apés Teoddsio foi o Cristianismo como
religido oficial. O Paganismo no final do século IV e a partir do inicio do século V ¢é
classificado como superstitio. O Cédigo Teodosiano define esse conceito em referéncia a
qualquer prética e crenca contra a norma ou ordem do Império Romano (JORDAN MONTES,

1991, p. 186). >

> De acordo com Peter Brown este conjunto de leis “terminava com um capitulo ‘Sobre a Religido’. Era o
coroldrio indispensdvel do cédigo. Continha decretos de leis sobre a religido, publicados de Constantino a
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Nao obstante, além das medidas legais, os pagdos tinham que lidar com uma
ascendente violéncia contra seus locais religiosos e suas pessoas. Contando com a
cumplicidade do Império Romano, os clérigos da Igreja crista representados pelos bispos,
padres e monges motivavam os cristdos a atacarem e destruirem os templos e as estdtuas dos
deuses, tidos como manifestacdes de ordem demoniaca (PINTO, 1997, p. 365).

De fato, mesmo que muitos bispos e lideres cristdos considerem os simbolos do
Paganismo como fontes de contaminacdo para as comunidades, no final do século IV, os
templos dos deuses sobrevivem nas grandes cidades e arredores. Os templos politeistas sao,
ap6s o edito de Mildo, em parte, secularizados, mas ainda continuam a ser visitados, e sao
respeitados como monumentos publicos pelos homens cultos pagdos e cristios (BROWN,
1972, p. 109).>*

Com isso, a relacdo entre Cristianismo e Paganismo no decorrer dos séculos IV e V
teve algumas particularidades. Por algum tempo prevaleceu uma condicdo em que os pagaos
tiveram que ficar na defensiva, ao passo que os cristdos mantinham uma postura ofensiva.
Entretanto, a morte do Imperador Teoddsio desencadeou uma crise politica, da qual os
barbaros fizeram bom uso, promovendo invasdes em grande escala. Aconteceu que as
posturas se inverteram: a partir dai o comportamento pagdo se tornou muito mais ofensivo e
chega ao ponto de alguns proclamarem abertamente que o Cristianismo era a causa do
declinio de Roma. J4 com relacdo aos cristdos, pode-se afirmar que a postura ofensiva e
mesmo agressiva deu lugar a defesa de si mesmos. Muitos cristaos, inclusive, abandonaram a

nova crenga e retornaram ao Paganismo (MOMIGLIANO, 1993, p. 97).

Teodésio II, que comunicavam uma sensa¢do de certeza cada vez maior; na sociedade romana nao deveria haver
lugar para heresia, o cisma ou o judaismo, nem, em particular para o ‘erro do estipido Paganismo’. Esta atitude
de pressa, embora desempenhasse um papel essencial na manuten¢do do animo das igrejas cristds, ndo era
necessariamente partilhada pela maioria dos habitantes do mundo romano” (BROWN, 1999, p. 54).

> Além disso, o pesquisador Jorddn Montés (1991) nos demonstra a proposicio que ao contrério do Oriente do
Império Romano, o Ocidente defende a cristianizacio dos lugares pagaos e sua conservacdo para o novo uso. O
Imperador do Ocidente necessita reafirmar sua autoridade na defesa do patrimonio nacional frente a barbdrie e as
tendéncias de autonomia de poderes locais ou de dissolu¢do do Estado — essa ultima seria a justificativa da
posicdo legislativa e politica do Ocidente do Império frente ao antigo Paganismo.
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No final século IV e primeira metade do século V circulavam no Império do Ocidente,
provavelmente numerosos panfletos, em prosa ou verso, nos quais se insultavam os cristaos e
se difamava o Cristianismo. Para os pagaos, a religido cristd se afigurava como algo
incompativel com os pressupostos naturais de uma cultura inteira — esses pagios
consideravam-se sibios, peritos, prudentes, enquanto, os cristdos eram estipidos (DIRKSEN,
2007, p. 91).

Da mesma maneira, o Politeismo nunca foi tratado, pelos cristdos da Antiguidade
Tardia, como uma religido verdadeira, todavia era considerada uma superstitio. Nas palavras
dos primeiros editos de Constantino, os pagdos podiam, se quisessem, celebrar seus ritos
obsoletos desde que nao forcassem os cristaos a colaborar neles. Mesmo na ocasido em que o
Paganismo era tolerado, s6 lhe era aceito existir desde que fosse visto como algo vazio e sem
qualquer poder sobre-humano (BROWN, 1999, p. 53).

Finalmente, no século V, em seguida ao ano de 410 temos como protagonista do
conflito entre Paganismo e Cristianismo, o bispo Agostinho da cidade de Hipona. Da mesma
forma, de acordo com Dirksen, muitos pagdos na época de Agostinho alimentavam o édio
contra o Cristianismo, porém o temor das leis ndo lhes permitia manifestar seus sentimentos.
Em Roma, pois, desde o inicio do século V, a alta sociedade adotou como tdtica combater o
Cristianismo com a arma do desprezo (DIRKSEN, 2007, p. 103). Todavia os pagdos tomarao
uma posi¢do mais ativa na critica e nas objecdes contra a ordem crista a partir do saque de
Roma no ano de 410 comandada pelos barbaros visigodos > — questio que iremos ver a

seguir.

% Os barbaros visigodos comandados por Alarico no saque de Roma eram cristdos arianos. Provavelmente os
povos barbaros tiveram contato com essa vertente do Cristianismo por meio missiondrio ariano Ulfilas — esse era
germano, do povo dos godos, que habitavam a regido norte do Dantibio. Ulfilas recebeu a sagracio episcopal do
bispo ariano Eusébio e retornou, entdo, a seu préprio povo (FRANGIOTTI, 1995).
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Agostinho e o nascimento da Cidade de Deus

Aurélio Agostinho nasceu em 13 de novembro de 354 em Tagaste — hoje Souk-Ahras,
Argélia — importante cidade da provincia da Numidia. O que sabemos sobre a familia de
Agostinho sdo apenas passagens na obra Confissoes, obra biografica tipica entre os pagaos
eruditos de sua época, e noutros textos — Sermaoes 355 e 356 e a obra Vida de Santo Agostinho
de Possidio. Seu pai, Patricio, era um africano romanizado, pequeno proprietario, decuriao do
municipio de Tagaste, pagdo, que se fez batizar na hora da morte. Ele teve pelo menos um
irmao, Navigio, talvez duas irmas e sua mae Monica deveria ter 23 anos quando Agostinho
nasceu. Sua vida intima revelada nas Confissoes era dominada pela figura de sua mae, pela
qual nutria um amor profundo. Agostinho foi educado por sua mae nos preceitos cristaos e na
pratica tradicional da Igreja africana, mas, também, sua mae ndo se importava que ele tivesse
uma educacgdo cldssica, mesmo pagd — paideia —, pois ajudaria seu filho ser um bom cristao
no futuro. Agostinho era um romano da Africa (BROWN, 2005; MARROU, 1957; TRAPE,
2002).

Agostinho cresceu em uma sociedade austera e competitiva, entre os membros da
aristocracia africana. A educagdo cldssica era um dos Unicos passaportes para o sucesso entre
os homens, e por pouco ele ndao perdeu até essa educagdo. Seu pai, Patricio, era um homem
pobre e sem instrugdo e juntava esforgcos para financiar a formacao vital de seu filho. Durante
um ano desastroso, Agostinho viu-se condenado a abandonar os seus estudos numa agraddvel
“cidade universitdria”, Madaura, e a crescer sem instru¢do na primitiva Tagaste. No entanto,
Patricio pode reivindicar a protecao dos estudos de Agostinho a um membro poderoso do

Império, Romaniano (BROWN, 2005, p. 25). 36 Agostinho “percorreu, assim, entre os sete e

% Romaniano, segundo Peter Brown (2005), era um poderoso romano do norte da Africa que exibia em todo
tempo seu prestigio e poder, oferecendo sempre espetdculos com animais selvagens e protegendo rapazes como
Agostinho; e esse podia esperar titulos e cargos administrativos do Imperador.
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os dezenove anos, o ciclo completo dos estudos considerados entdo absolutamente normais
para sua época” (MARROU, 1957, p. 15).”’

Da educacdo de Agostinho, podemos dizer que era muito exigido pelos pais, e que
tinha, também, muito talento. Foi educado para se tornar um retérico e orador — um mestre da
palavra falada. No que toca o tipo de conteido a ele transmitido, sua formagdo foi paga, com
conteddo unicamente literdrio, de forma que abordagens a dreas como ci€ncia, histéria, ou
filosofia eram ignoradas. Agostinho deve ter lido muito menos autores cldssicos do que um
estudante moderno e os autores que realmente foram estudados por ele sdo Virgilio, Cicero,
Salistio e Teréncio. >® Ainda que tenha sido educado com base nos cldssicos latinos e uns
poucos comentdrios da literatura grega, Agostinho foi ensinado a buscar o perfeccionismo e
cada detalhe do que lia era importante, de forma que aprendeu a se expressar muito bem,
sendo incentivado a chorar e a fazer os outros chorarem. Ele amava o que aprendia,
desenvolvera uma memoria apurada e conseguia se expressar com seu coracdo (BROWN,
2005, p. 42-43).

De acordo com Marrou (1957, p. 16-18) a cultura que o jovem Agostinho recebeu e
possuiu, aparece como essencialmente literdria e, sobretudo, latina. Seu conhecimento tinha
como base a gramdtica e o estudo, aplicado e meticuloso, dos grandes cldssicos. No plano

superior a cultura se definia pela retdrica, % a arte de falar, — e, por consequéncia, de escrever.

37 Por trds da biografia singular de Agostinho existe também uma “biografia plural” — o destino de um grupo
notdvel de jovens, decididos a escapar da inércia de uma cidadezinha africana. Muitos desses amigos
costumavam ficar juntos vida afora; o grupinho de estudantes sérios iria se tornar, na meia-idade, um
impressionante grupo de bispos, que controlavam os destinos da Igreja catélica na Africa do Norte (BROWN,

2005, p. 28).

% Agostinho dominou a lingua e a cultura latina, ndo teve familiaridade com o grego, soube pouco ou nada do
idioma ptinico (TRAPE, 2002, p. 54).

’ A retérica, tanto no mundo cldssico quanto no cristdo, implica uma concep¢io da vida. Na Grécia, eram
chamados de retdricos aqueles que os latinos qualificaram de oradores. Para os antigos, além da matéria assim
denominada, que vinha logo depois da gramdtica, a retdrica era uma constante de relacdes entre forma e
contetido (QUACQUARELLI, 2002, p. 1218). Afirma H.I. Marrou (1957) que para os antigos, a retdrica,
constituia, uma técnica, elaborada com precisio e codificada com rigor, formando o repertério exaustivo e, por
conseguinte, ne varietur (para que nada seja mudado), de todos os processos cuja eficdcia a experiéncia ratificara
e que permitiam construir uma exposicdo sélida, convincente e sugestiva. Ademais, nos apresenta Paul Veyne
(2009) que em Roma ndo se ensinavam matérias formadoras nem utilitdrias, e sim prestigiosas e, acima de tudo,
a retérica. Em Roma decorava-se com retérica a alma dos meninos. Desde os tempos de Atenas cldssica, a
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Agostinho, apés o falecimento do seu pai, ® viu-se na necessidade, antes de atingir os
vinte anos, de procurar uma profissdo, voltando-se para a carreira de professor, que exerceria
durante treze anos. Chegou a abrir uma escola em sua cidade natal, Tagaste, mas, logo voltou
para Cartago, °' onde devia ocupar a catedra municipal de retérica. Entretanto, seu ensino nio
logrou éxito junto a todos. Cansado de ser vaiado, Agostinho abandona Cartago para ir
estabelecer-se em Roma, onde encontrou estudantes mais calmos, porém maus pagadores.
Todavia, com a ajuda de certas relagdes que tinha, ndo demorou a conseguir uma nova cadeira
municipal de retdrica, desta vez na cidade de Milao (MARROU, 1957, p. 20-21).

Em 384, por intermédio de amigos maniqueus, Agostinho foi para Mildo, ensinar
retorica e tinha como protetor o prefeito de Roma, o pagdo conservador Simaco. Para esse
africano romano, Mildo significou novos interesses, uma nova aprendizagem e grandes
possibilidades de éxito. Foi na cidade de Mildo que Agostinho teve o contato com o bispo
Ambrésio e com a nova vertente do Cristianismo catdlico — o platonismo cristao.

O bispo de Milao chama a ateng@o de Agostinho, inicialmente, por sua eloquéncia em
suas homilias, sermdes e, também, por ser capaz de defender o Velho Testamento das criticas
maniqueistas. A religido crista defendida por Ambrésio de Mildo era extramundana, e,
portanto, o corpo era somente instrumento passivo da alma. Ambrésio apresenta a Agostinho

ideias novas — uma delas € a continéncia sexual, ou seja, o celibato. Depois de passar cerca de

retérica soube elaborar uma doutrina mastigada e pronta para ser ensinada. Assim, os jovens romanos de doze a
dezoito ou vinte anos aprendiam a ler seus cldssicos, depois estudavam retérica. A popularidade da eloquéncia
na Roma Antiga, em especial, na Republica, permitiu que a arte da retdrica se tornasse a matéria tnica da escola
romana, depois do estudo dos cldssicos; todos os meninos aprendiam, pois, os planos-tipo de discursos
judicidrios ou politicos, desenvolvimentos-modelo, efeitos catalogados. Logo, para Paul Veyne, a retdrica se
tornava um jogo da sociedade.

% Uma particularidade do direito romano que surpreendia os gregos era que, piibere ou nio, casado ou ndo, um
menino permanecia sob a autoridade paterna e s6 se tornava inteiramente romano, “pai de familia”, ap6s a morte
do pai. O filho ndo pode fazer carreira sem o consentimento do pai, ou seja, o filho teria a honra de seguir a
carreira que o pai escolhesse (VEYNE, 2009, p. 38-40).

® Na cidade de Cartago o jovem professor de retérica Agostinho contrai uma unio tipica entre os romanos de
sua época; ele vive em concubinato com uma mulher (o nome ndo nos foi revelado por Agostinho) e teve um
filho, Adeodato, nascido em 372 — Agostinho em suas Confissdes relata sobre “o amor de uma mulher”
(Confissoes 1V, 2, 2).
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nove anos como membro ouvinte do Maniqueismo, 62 Agostinho, se converte ao catolicismo a
partir de agosto de 386 e numa noite de sdbado do dia 24-25 de abril de 387, numa vigilia
Pascal, foi batizado em Mildo pelo bispo Ambrdsio.

Agostinho deseja como cristdo viver uma vida ascética e contemplativa — achava que
tinha vocagdo para ser monge, pois essa op¢do de vida era tipica de alguns fil6sofos
platdnicos e neoplatonicos de sua época. © Em seguida, depois de passar algum tempo em
Cacissiaco e da morte de sua mae, Monica, retorna ao territério africano para cidade materna,
Tagaste, com objetivo de fundar um mosteiro para se dedicar a vida de oracdo e de estudos.

Quando chegou a Africa, despretensiosamente vai para cidade de Hipona. O bispo
Valério sabendo da noticia de que Agostinho estd na sua diocese e que ele estava
frequentando cotidianamente a celebracdo da eucaristia, faz uma pregacdo na sua presenca
sobre as vocacdes. Consequentemente, no momento dessa pregacao do bispo de Hipona, o
povo presente grita num tom eloquente: “Agostinho, padre!”. ** Deste modo, Agostinho é

ordenado padre/sacerdote e, posteriormente, sagrado bispo coadjutor e rapidamente assume a

62 O Maniqueismo é um sincretismo de doutrinas judeu-cristis e indo-iranicas (RIGGI, 2002, p. 874). A doutrina
do Maniqueismo comeca com uma questdo que é fundamental para todos os sistemas religiosos: por que existe o
mal? A resposta dada pelo Maniqueismo se expressa na forma do dualismo radical (COLE, 2001, p. 832). Os
dois principios do Maniquefsmo eram: o bem e o mal, isto é, Deus e a Matéria em luta entre si. No Maniqueismo
existiam duas categorias de seguidores: os “eleitos” (ou perfeitos) e os “ouvintes”, esses tltimos eram aqueles
que ndo faziam parte do grupo de “sabios”.

% Afirma Peter Brown (2005) que em algum momento, talvez no inicio do verdo de 386, Agostinho foi
apresentado a essas novas idéias (neoplatonismo) e ele teria sido impulsionado a entrar em contato com a
literatura platonica através dos sermdes de Ambrdsio que tinha um tom especificamente platonico. Agostinho 1€
os platdonicos quando ainda se desligava do modo de pensar que o tinha levado ao maniqueismo.
Consequentemente, a leitura dos livros platonicos levou Agostinho a uma “conversio” final e definitiva de uma
carreira literdria para uma vida “na Filosofia” — ele abandona a postura cética da Nova Academia. Os cristdos
acolhiam com prazer nos platénicos uma bela descricdo da estrutura do universo espiritual. Os platonicos
sentiam-se aptos a oferecer uma visdo de Deus que o homem poderia conquistar por si e para si, por intermédio
da “ascensdo” racional e desassistida de sua mente ao campo das idéias. Os escritos do apdstolo Paulo ajudam
Agostinho a buscar a sabedoria — se tornar um arduo leitor das epistolas paulinas — e Ambroésio relata que as
Escrituras Sagradas dos cristdos seriam para ele uma fonte de sabedoria.

% Possidio descreve como Agostinho foi eleito clérigo nos seguintes termos: “o povo de Hipona agarrou-o e,
como € habitual em tais casos, levou-o ao bispo para que o ordenasse. Todos unanimemente gritavam com
grandes e insistentes clamores que o bispo Valério fizesse o que queriam, enquanto Agostinho chorava
copiosamente. Alguns, no entanto, interpretavam suas lagrimas como sinal de orgulho e fingiram consolé-lo,
dizendo que de fato, embora ele merecesse mais, o presbiterato o aproximava do episcopado” (Vida de Santo
Agostinho, 4, 2).
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Igreja de Hipona, apds a morte de Valério — portanto assume os trabalhos e deveres de um
bispo cristdo no século IV-V.

O contexto histérico que norteou a vida do bispo Agostinho foi de significativos
conflitos doutrindrios dentro do Cristianismo norte africano. Em pormenor, o bispo de
Hipona, polemizou com outras doutrinas ou manifestacdes religiosas de seu tempo, a dizer:
“de 387 a 400 a luta contra os maniqueus, de 400 a 412 a luta contra os donatistas, de 412 a
430 a luta contra os pelagianos” (MARROU, 1957, p. 51). Agostinho ainda enfrentard com
muito rigor o “Paganismo existente na aristocracia do Império Romano de sua época, pois
reconhece a natureza da ameaca representada por esse Paganismo literdrio e filoséfico”
(BROWN, 2005, p. 375).

Agostinho, na idade madura, vai ter noticias, a partir 24 de agosto de 410, da tomada
de Roma, que sucumbe ao ataque dos visigodos de Alarico, ® acontecimento decisivo, ndo
tanto pela importancia histérica, como pela repercussao que exercia sobre o0s seus
contemporaneos e, principalmente, sobre o pensamento do bispo Agostinho (MARROU,

1957, p. 9-10). Conforme nos apresenta Hamman:

Em 24 de agosto de 410, produziu-se o impensdvel: com seus visigodos, Alarico
entrou em Roma pela porta Saldria, ao som das trombetas e dos cantos de guerra. Seus
cavalos podiam matar sua sede nos chafarizes de marmore da cidade. O saque durou
trés dias e trés noites. Inviolada desde uma longinqua invasdo gaulesa, a rainha do
mundo havia sucumbido. Somente a basilica dos apdstolos Pedro e Paulo foram
poupadas, servindo de asilo para multiddao. Mulheres, mocas e religiosas foram
violentadas. Ilustres paldcios foram sistematicamente devastados. O cibdrio de prata
do altar-mor de Latrao, doacdo de Constantino, foi levado (HAMMAN, 1989, p. 271).

Com isso, o mundo mediterraneo ficou aterrorizado quando a cidade de Roma foi
saqueada durante trés dias pelos visigodos comandados por Alarico, no final do més de agosto

de 410. Nao obstante para prépria cidade de Roma, tal acontecimento foi um simples

% Alarico I (395-410), rei dos visigodos, foi um proeminente comandante “barbaro” confederado no tempo de
Teoddsio, e somente com a morte desse Imperador — ano 395 — € que decidiu instaurar seu reino visigodo no
Adridtico. Na primeira década do século V, continuou desempenhando um papel destacado na politica imperial,
e mesmo depois do saque de Roma tomou a iniciativa de um acordo com as autoridades imperiais (LOYN, 1997,
p. 40-41). E, ademais, os visigodos por trés vezes pretenderam invadir a Peninsula Itdlica, nos anos 401-402,
405-406 e 408-410, essa tltima foi efetivada e comandada por Alarico (WILLIAMS, 2001, p. 742).
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incidente, pois ocorreram pilhagem, incéndios, estupros e homicidios, contudo os visigodos
respeitavam o direito de asilo das igrejas e tomavam apenas os bens mais preciosos € mais
faceis de transportar. As residéncias aristocraticas e edificios monumentais foram saqueados,
incendiados, semidestruidos, entretanto tudo pode ser reparado (SANFILIPPO, 2006, p. 431).

Da mesma forma, descreve o sacerdote hispanico, Paulo Orésio, em sua obra

Historiae adversum Paganos, sobre o saque de Roma desse modo:

Assim no ano 1164, depois da fundagdo da cidade, foi-lhe feito um ataque por
Alarico: embora a memodria deste fato ainda seja recente, nenhuma pessoa que veja a
multiddo de romanos e que ouga falar admitird, como eles préprios dizem, que alguma
coisa tenha acontecido, salvo se, por acaso, tomar conhecimento do fogo pelas ruinas
que ainda existem. Nesta invasdo, Placidia, filha de Teoddsio e irma dos Imperadores
Arcadio e Hondrio, foi aprisionada e tomada como mulher por Ataulfo, parente de
Alarico, como se, devido a um juizo divino, Roma a tivesse entregue a maneira de
refém e penhor especial. Com efeito, unida pelo casamento ao mais poderoso rei
bérbaro, ela foi de grande utilidade para republica [...] (OROSIO, 2008).

O saque de Roma em 410 foi um ataque rdpido e ousado sem grandes consequéncias
estratégicas, todavia com desdobramentos espirituais e psicolégicos que chegaram ao
imaginério de todo Estado Romano. Assim, as noticias do acontecimento em 410 chegaram
rapidamente ao conhecimento de cristdos influentes daquela época, como por exemplo:
Jerdnimo, em Belém, na Asia, Paulo Orésio, na Hispania e o bispo Agostinho, norte da Africa
(GUERRAS; CRUZ, 1995, p. 123).

O saque da capital repercute de um extremo a outro do mundo daquela época e o
préprio bispo Agostinho descreve que “[...] as noticias de tal acontecimento chegaram entre
todos os povos do Oriente e as cidades mais importantes dos lugares mais remotos da terra,
essas cidades declararam Iuto publico e seus habitantes lamentavam o desastre em Roma [...]”

(La Ciudad de Dios, 1, 33).

% Qs autores Guerras & Cruz também nos apresentam a posicdo de dois autores eclesidsticos sobre o saque de
Roma em 410: Jer6nimo e Paulo Ordsio — o primeiro se dirige aos cristdos e os convida a peniténcia, pois tal
acontecimento era um sinal divino; e, por fim, o cristdo Paulo Orésio, influenciado por Agostinho de Hipona,
utiliza argumentos da retdrica antiga para apresentar uma justificativa dos acontecimentos em 410 e apresenta
Roma como cidade eterna (GUERRAS; CRUZ, 1995).
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Outrossim, o monge Peldgio, que fugiu de Roma para Africa, e que foi testemunha
presente dos acontecimentos do ano de 410, relatou em uma carta a Demetriades como foi
terrificante o saque da cidade: relatou que Roma, a senhora do mundo, tremeu de terror diante
do som estridente das trombetas e dos urros dos visigodos. Todos estavam misturados uns aos
outros, tomados de medo; cada familia tinha suas dores e um terror incontivel apertava o
coracdo de cada um; escravos e nobres confundiam-se; o espectro da morte erguia-se diante
de todos que estavam naquela cidade (HAMMAN, 1989, p. 271).

O saque de 410 foi uma das séries de invasdes barbaras comandadas por Alarico e

essas tiveram seu significado conforme assevera Brown:

[...] Essas invasdes nao sdo movimentos continuos e destruidores, mas sim campanhas
organizadas para a conquista, ou, antes, uma espécie de ‘“corrida ao ouro” de
emigrantes do Norte da Europa em direcdo as terras ricas do Mediterraneo. Os
visigodos atravessam a fronteira do Dantibio em 376 e caminham sobre a Itélia, em
402, comandados por Alarico, seu rei. Quando Alarico vai dos Bdlcds para o
Ocidente, enfrenta uma sociedade sem fronteiras nem habilidade. Os senadores veem-
se obrigados a pagar os impostos ou a fornecer soldados para o exército romano.
Quando, em 408, sdo convidados a pagar a diplomacia baseada nos subsidios a
Alarico, a fim de esconder sua fraqueza militar, o Senado rejeita a proposta, por lhe
aparecer que cheira a apaziguamento dos desprezados barbaros. Um clamoroso
excesso de patriotismo e a recusa de negociar com os barbaros levam ao saque de
Roma por Alarico, em 410 (BROWN, 1972, p. 130).

Além disso, conforme assevera Guerras (1991, p. 47), a recusa do Imperador Hondrio
as novas reivindicacgdes feita por Alarico ao Estado Romano no ano 410 levou ao conhecido
saque de Roma em 24 de agosto desse mesmo ano — essas novas exigéncias incluiam: mais
armas para o exército visigodo, nomeagdo de Alarico como magister militum (“mestre dos
soldados”) e estabelecimento ou assentamento dos visigodos na regido da Norcia.

J4 existia um sentimento de declinio nas obras de autores do século I e II. Segundo
Marrou (1979, p. 104-105), eles tiveram a percep¢ao de um declinio inevitdvel de Roma. Os
grandes historiadores de Roma, Salistio, Tito Livio, Téacito, no periodo do Principado ja
haviam lancado sobre o seu tempo o mesmo olhar melancélico, expressavam a mesma tristeza

diante do declinio iniciado. A reacdo € idéntica, ainda mais geral e mais profunda, no
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momento da tomada e o saque de Roma pelos visigodos de Alarico em agosto de 410. Esse
“colapso da cidade de Roma foi para alguns, o final da civilizacdo romana” (DOUGHERTY,
2001, p. 200), entretanto, como o proprio bispo Agostinho declara em seus discursos que
cidade de “Roma € saqueada, mas ndo € destruida” (Sermon 81, 9).

Da mesma forma, assevera Starnes que de acordo com a logica virgiliana, a cidade de
Roma ndo poderia ser destruida ou aniquilada, pois a mais alta divindade havia prometido a
Roma o poder sem limite de tempo ou espago. Segundo esse pesquisador aqueles que viam o
saque de 410 somente nesta légica, acreditavam que Roma estava se desfalecendo e nao
poderiam ter outra perspectiva sendo a do caos. Todavia, o bispo Agostinho de Hipona
ensinava que os cristdos deveriam permanecer imperturbdveis mediante os acontecimentos em
Roma no ano 410 (STARNES, 1995, p. 274).

De fato, existia uma mistica em torno da cidade de Roma, pois essa era, no imaginario
dos romanos, uma cidade civil, livre, capital do Império Romano e senhora do mundo. Esta
cidade se transformou, de uma pequena aldeia do Léacio, em grande dominadora do orbe
daquele tempo, acumulou glérias e expandiu-se, ainda que houvesse passado por crises
(GUERRAS; CRUZ, 1995, p. 123). Logo, “o cerne da vida politica romana, desde a
Republica até o final do Império, era a ideia da sacralidade da fundagdo da cidade de Roma”
(PINHEIRO, 2010, p. 101).

Ademais, com a cristianizacdo do Império, os cristios romanos haviam passado a
acreditar que os apdstolos Pedro e Paulo tinham viajado do Oriente para depositar seus corpos
sagrados em Roma. Consequentemente, o saque de Roma representou a fragilidade daquela
que era simbolicamente a cidade mae do Império Romano — talisma dos deuses antigos e
entdo terra sagrada dos cristaos (BROWN, 2005, p. 358-359).

Portanto, o saque de Roma em 410 foi um acontecimento de profunda importancia

histdrica, entretanto nao foi nem a primeira e nem a tltima das ameagas que assolou a cidade
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de Roma. No ano de 455, a cidade de Roma foi saqueada pelos vandalos e o tdltimo dos
Imperadores do Ocidente, Romulo Augusto, foi deposto por Odoacro no ano 476
(DOUGHERTY, 2001, p. 200-201).

Deste modo, na época do saque de Roma, originou-se o fendmeno natural de dispersao
e emigracdo da populacdo. Ondas de pessoas, levando o que podiam, sairam do perigo da
morte, fugindo e refugiando-se cada uma onde pode: umas se dirigiram até ao sul da Itdlia,
outras atravessavam o mar e se instalavam na Sicilia ou na Sardenha, e muitas buscaram
cidades africanas (CAPANAGA, 1988, p- 8).

Afirma Hamman que:

A chegada dos refugiados que fugiam de Roma e da Itdlia para procurar segurancga
além-mar, em Cartago e nas cidades portudrias, provou aos africanos os
acontecimentos recentes e a vitéria de Alarico. Em lugar de informagdes
desencontradas, eles viam desembarcar homens e mulheres que traziam na fisionomia
os reflexos do desastre. Eram patricios, familias senatoriais — os Unicos que podiam
fugir, ou seja, nobres cheios de bens, mas reduzidos a mendicancia; eram viajantes
sem bagagem, levando consigo apenas as j6ias, o ouro e a prata que puderam
transportar. Por certo tempo, a desgraca havia nivelado as diferengas sociais em um
éxodo sem gléria e num destino compartilhado. As noticias e impressdes espalhavam-
se de porto em porto, de cidade em cidade. Com seu senso inato de hospitalidade, a
Africa acolhia os refugiados vindos de Roma, que descreviam para os africanos as
cenas de pilhagem, de violagdo e barbarie (HAMMAN, 1989, p. 273).

Quando as noticias chegaram ao territdrio africano o bispo de Hipona sentiu-se abatido
por causa do saque da capital do Império e das graves consequéncias originadas no
Cristianismo, pois as ruinas acumuladas pela invasdo ndo eram somente materiais e culturais
como a destruicdo de tantas obras de arte — teatros, paldcios, jardins, templos, monumentos de
todas as categorias —, mas foram também espirituais e eram as que mais feriam a sensibilidade
do bispo Agostinho.

Com isso, junto com aqueles emigrantes e refugiados vindos de Roma para o norte da

Africa, vinha a oposicdo ao Cristianismo e o bispo de Hipona tinha que debater com aqueles
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que repetiam o antigo provérbio pagdo: “[...] Se ndo chove, a culpa € dos cristdos” (La Ciudad
de Dios, 11, 3). 67

No momento do saque de Roma, Agostinho encontrava-se em Cartago, pois tinha
preocupacdes mais imediatas — estava em confronto com os donatistas. O bispo de Hipona
enfrentava também o descontentamento em sua comunidade devido a suas auséncias cada vez
mais frequentes e por mais tempo. Mas os habitantes da cidade de Hipona ainda deveriam
esperar até o fim de setembro, pois Agostinho havia se comprometido a pregar em Utica no
dia 11 de setembro e em Hippo Diarrhus, no dia 25 de setembro, pela festa de Sao Quadrato —
nesse dia, ele faz sua primeira alusdo a ocupacdo de Roma (HAMMAN, 1989, p. 272).

De fato, os cristdos do Norte da Africa sentiram-se profundamente comovidos porque
a cidadania romana era entdo um titulo de liberdade, nobreza e senhorio; € em um momento
tudo veio abaixo, pois para muitos cristdos o Império, a ordem romana e a eternidade de sua
capital — a cidade eterna — era a guardia da cultura do mundo daquela época.

Outrossim, com os refugiados do saque de Roma vinha um zumbido de murmuracdes,
calinias e objecOes contra o Cristianismo. A tragédia de Roma irritava e dava mais coragem
aos inimigos do Cristianismo. Os fiéis cristdos do norte da Africa viam-se entre um continuo
tiroteio de caldnias e objecdes feitas pelos pagdos. Logo, essas argumentagdes dos pagios
contra a religido cristd tinham como objeto principal, a tese de que o abandono do culto
politeista e a oficializacdo do culto cristdio no Estado Romano eram os causadores do
infortinio em 410.

Retornando a Hipona apds meses de auséncia, o bispo Agostinho esforca-se por
reassumir o controle de sua comunidade. Aos conflitos internos foram acrescentados os
acontecimentos da Itdlia e de Roma, que se refletiam sobre a cidade. Os cristdos estavam mais

desarvorados pelas agressivas recrimina¢des dos pagaos do que pela queda da capital romana.

7 “Pluvia defit, causa Christiani” (La Ciudad de Dios, 1I, 3), esse antigo provérbio pagio relatado por
Agostinho possivelmente é do tempo de Tertuliano.
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Entdo, Agostinho fala a sua comunidade sobre o golpe representado pelo acontecimento,
aproximadamente em outubro ou comeco de novembro de 410 (HAMMAN, 1989, p. 274).

O bispo Hipona s6 se pronuncia a respeito sobre os acontecimentos em Roma apds
receber informagdes genuinas e auténticas sobre a invasao de Alarico. A partir desse instante,
o bispo Agostinho comeca a pronunciar uma série de discursos que visavam levantar o animo
abatido dos cristaos e replicar as criticas dos pagaos, fazendo isso, a principio, por meio de
sermdes. Utiliza nesses seus discursos a retdrica, argumentos historicos, filoséficos e
teologicos, produzindo assim a apologia e a defesa da sua verdadeira religido.

Deste modo, entre outubro ou novembro, dois ou trés meses depois do saque de Roma
em 410, o bispo Agostinho faz um sermdo ® aos fiéis da sua diocese que entusiasmou os
cristaos, refutou as criticas dos pagdos e explicou o mistério da caminhada do mundo terreno,

com as seguintes palavras:

[...] nos tempos cristdos, com efeito, é devastado o mundo, vem-se abaixo o mundo.
Eis aqui que nos tempos cristdos, Roma perece. Eu, porém, vos digo: Roma néo
perece, Roma recebeu apenas um acoite; Roma ndo pereceu; talvez ela foi castigada,
mas nao destruida (Sermon 81, 8-9).

O bispo Agostinho de Hipona assinala que o Império Romano simplesmente havia
sido sacudido pela catéstrofe, todavia coisas semelhantes haviam acontecido outrora e, mesmo
assim, o Império se recuperou. Portanto, para bispo Hiponense “ndo € verdadeira a afirmacao
de que a cidade de Roma foi tomada e devastada como consequéncia da proibicao do culto

aos deuses pagdos” (Sermdn 105, 13).

% Esse sermdo foi proferido na cidade de Hipona depois do saque de Roma — provavelmente entre os tltimos
meses do ano de 410. Esse foi feito por Agostinho em meio a repercussdo desse acontecimento que ocorreu nos
tempos cristdos. O bispo Hiponense relata que Cristo tinha anunciado nas Escrituras futuras catastrofes e o fim
do Mundo; e os fiéis cristdos deveriam ficar firmes na fé e ndo se abalarem por causa das murmuracdes dos
pagdos, pois para ele o mundo estava velho e era como um homem de idade avancada, com enfermidades e
tribulagcdes (Sermon 81).

% Esse sermdo tem como tema “o amigo inoportuno” (Lucas 11, 5-13) e foi anunciado pelo bispo de Hipona na
cidade de Cartago entre os anos 410-411 (depois do saque de Roma e antes da festa dos apdstolos Pedro e Paulo
— durante esse periodo Agostinho falava constantemente de Roma). Relata o bispo que todos os reinos terrenos
terdo seu fim e que nenhuma blasfémia paga possa apartar os cristdos da esperanca do futuro em Cristo; e que os
falsos deuses de Roma ndo protegeram a cidade, pois antes eles também sofriam catdstrofes (Sermon 105).



92

Entretanto, tantos pagdos quanto cristdos andavam confusos nessa época. Os primeiros
estavam convencidos da sobrevivéncia da Roma imortal garantida pelos antigos deuses do
Estado Romano, todavia os Imperadores cristaos outorgaram o fim do culto oficial aos deuses
do Paganismo. Igualmente, os cristdos, defendiam a sobrevivéncia de Roma que estava
associada a presenca dos corpos de Pedro, Paulo e dos madrtires que ali repousavam;
entretanto, essa Roma imortal foi destruida pelos barbaros cristdos arianos em 410. Por causa

disso, os pagdos compararam tal acontecimento com o episddio biblico de Sodoma e faziam

as seguintes perguntas aos cristaos,

[...] serd que ndo havia nem dez justos em Roma como em Sodoma? E continuam com
as seguintes objecdes: onde estd agora a memoria dos apdstolos? Do que vale a cidade
de Roma possuir os corpos dos apdstolos Pedro e Paulo? Pois antes estava de pé a
cidade de Roma, mas agora ela caiu (MONTES DE OCA, 1966, p. 7).

Para responder a isso o bispo de Hipona falou na Basilica da Paz aos seus fiéis, num
sermdo que levou o titulo Sermdo sobre a queda de Roma, " pronunciado logo depois dos
acontecimentos em agosto de 410. Por esse sermdo conhecemos o estado de animo do bispo
Agostinho e dos cristaos que compartilhavam com ele o comum infortinio.

Com isso, o bispo Agostinho de Hipona responde as teses dos pagdos que
comparavam o acontecimento em Roma no ano 410 com a destrui¢do da cidade biblica de
Sodoma com as seguintes palavras no sermao intitulado, De urbis excidio, sobre a queda de

Roma:

Ninguém se salvou em Sodoma; ndo ficou nenhum rastro de homens, de animais, de
casas; tudo foi completamente devorado pelo fogo. Assim foi como Deus perdoou a
cidade. Todavia, ao contrdrio, na cidade de Roma muitos dela sairam e depois
voltaram; muitos permaneceram e escaparam da morte e muitos ficaram incélumes
por terem se refugiado nos santudrios. Mas, muitos foram levados como prisioneiros.
Respondo: tal como Daniel, ndo em castigo préprio, mas para consolo de outros
prisioneiros. Mas, podeis me arguir, muitos foram mortos. Respondo: o mesmo

0 verdo do ano de 410 resultou para o bispo Agostinho um periodo tragico, porque a esta catdstrofe geral se
juntou a reacdo donatista que provocou a famosa Conferéncia de Cartago em 411 e pessoalmente o bispo de
Hipona estava com sua sadde tdo debilitada que se vé obrigado a retirar-se para casa de campo de um amigo,
onde toma uma melhor ciéncia da catdstrofe de Roma. Quando volta a cidade de Hipona prega ao seu povo o
sermdo De urbis excidio, sobre a devastacdo de Roma. Supde-se que esse sermio foi proferido pelo bispo
Hiponense no final do verdo do ano de 410 (MADRID, 1995, p. 512).
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aconteceu com o sangue derramado pelos santos profetas, desde Abel a Zacarias
(Mateus 23, 35); assim também foram tratados tantos apdstolos e até o préprio Senhor
dos profetas e dos apéstolos. Mas, ndo foram muitos torturados com terriveis
tormentos? Respondo: Serd que tanto como J6? Nao, irmaos, ndo nego o que ocorreu
em Roma. Coisas horriveis nos sdo anunciadas: devastacdo, incéndios, rapinas, mortes
e tormentos de homens. E verdade. Ouvimos muitos relatos, gememos e choramos
muito por tudo isso, ndo podemos consolar-nos ante tantas desgracas que se abateram
sobre a cidade (La devastacion de Roma 11, 2).

Entretanto, o que incomodava o bispo Agostinho de Hipona era a acusac¢do de que o
Deus dos cristdos foi o causador da perdicdo e ruina do mundo. Em outro sermao da mesma
época, Agostinho disse: “Dicunt de Christo nostro quod Romam perdiderit. Esses blasfemos,
répteis e trogloditas vivem dizendo que nosso Cristo foi a causa da perdicio de Roma”
(Sermén 105). ™

Nao houve objecdo dos pagdos que o bispo Agostinho demorasse em responder (no
pulpito de sua Igreja e por meio de escritos: obras e epistolas). Assim, uma das réplicas das
objecdes dos pagdos feita pelo bispo de Hipona foi esta: “Roma teve suas catdstrofes e
incéndios debaixo da tutela dos deuses. Nao devia, portanto, ser abalada a fé dos cristaos,
porque agora tinham Cristo na tutela da Igreja e do Império. E o que € protegido por Cristo,
nio pode se arrancado pelos barbaros” (CAPANAGA, 1988, p. 11).

O bispo Agostinho resistiu a todas as dificuldades sem hesitar, anunciando-as
claramente, convocando seus fiéis a responder as teses dos pagdos com a histéria nas maos,
porque ela testificava as diversas calamidades e incéndios que padeceu Roma debaixo da
protecao de seus deuses. Enfim, todas essas objecdes remexiam no antigo 6dio anticristdo e
voltavam a expor o problema sobre o valor e a novidade do Cristianismo.

Ainda assim, entre as questdes que envolviam o cisma na Igreja africana, o Donatismo
era uma matéria mais urgente para Agostinho do que os acontecimentos na capital romana e
as objecdes dos pagaos. O ano de 411 € o da Conferéncia decisiva, que deveria por um fim ao

cisma donatista — o problema interno na Igreja catélica na Africa do Norte. Agostinho estava

" “Dicunt de Christo nostro quod Romam perdiderit”, significa “é Cristo quem destruiu nossa cidade”. O bispo
Agostinho faz essa afirmacdo no sermao 105 em réplica a essa objecao dos pagaos apds 410 (Sermon 105).
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em Cartago desde o més de maio desse ano. A cidade achava-se invadida pelos refugiados da
Itdlia, que pouco se preocupavam com as querelas provincianas. Encerrada a conferéncia, o
bispo de Hipona € obrigado a enfrentar a “questdao romana” (HAMMAN, 1989, p. 276).

O bispo Agostinho sabe o que estd em jogo e tem ciéncia de quem enfrentard —
portanto, escolhe cuidadosamente o dia 29 de junho de 411, dia da festa dos apdstolos Pedro e
Paulo, data singular a todos os cristdos de Roma. Na manha daquele dia, a basilica de Cartago
recebe uma multiddao como a dos grandes dias. Esse sermdo proferido na cidade de Cartago,
em 29 de junho, teve grande efeito. Chocados e deslumbrados a um s6 tempo, 0os romanos
haviam escutado e recebido em pleno pleito a filipica "> de Agostinho, que soprava como um
vento novo sobre um campo em ruinas; € o sermao de Cartago anuncia e explica a Cidade de
Deus.

Desse modo, a entrada oficial ou direta do bispo Agostinho de Hipona no
enfrentamento para resolver a “questdo romana”, se d4 por meio deste sermao proferido na

festa dos apdstolos Pedro e Paulo, em 411:

O corpo de Sdo Pedro repousa em Roma, dizem os homens [o0s pagdos]; em Roma
repousa os corpos de Sdo Paulo, de Sao Lorenzo e outros santos martires; no entanto,
Roma estd reduzida a miséria e € assolada; € afligida, pisoteada e incendiada. A fome,
a peste, a espada, espalham a morte por todos os lados. Dizem os homens: onde estdo
as memorias dos apdstolos? Grandes sdao os males que afligem Roma. Onde estdo as
memorias dos apdstolos? Ali estdo, ali estdo, mas ndo em ti. Oxald estivesse em ti as
memorias dos apéstolos; oxald se pensassem assim! Verias que felicidade lhes foi
prometida, se a terrena ou a eterna (Sermon 296, 6).

E continua o bispo de Hipona nesse sermao respondendo as admoestacdes dos pagios

contra o Cristianismo:

[...] Roma foi saqueada e incendiada em tempos cristdos. Por que nos tempos cristaos?
Quem és tu que isso pergunta? Um cristao? Entdo, se és cristdo, responde a ti mesmo:
porque Deus assim quis! Todavia que resposta iremos dar aos pagdos que nos
insultam? Os pagdos dizem: quando oferecfamos sacrificios aos nossos deuses, Roma
se manteve de pé; agora, quando prevalece abundantemente o sacrificio oferecido ao
vosso Deus e € proibido o sacrificio aos nossos deuses, a cidade de Roma perece.
Contudo, responde rapidamente a estes amantes da felicidade carnal e caluniadores

7* Filipica: significa discurso violento contra alguém (origem helénica e romana). Retoma os discursos de
Deméstenes contra Filipe de Macedonia, pai de Alexandre Magno.
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contra o Deus vivo que servem aos demonios, aos troncos e as pedras: sua histéria
mostra que Roma havia sofrido trés incéndios; segundo a histdria, segundo seus
proprios escritos, o incéndio que acaba de assolar Roma € o terceiro. O incéndio que
Roma sofreu nos tempos cristdos, ja havia ocorrido antes duas vezes sob a tutela dos
deuses dos pagdos. Assim, pois, Roma foi incendiada uma, duas e trés vezes. Por que
esses se deleitam em zombar contra Deus por aquela cidade na qual queimar em fogo
é um costume? (Sermon 296, 9).

Percebemos nesses discursos que o bispo Agostinho se fez um defensor pertinaz da
religido cristd, essa atacada injustamente, segundo esse bispo, pelos pagdos. Ao mesmo
tempo, comecou a amadurecer a ideia de colocar por escrito as respostas que dava no pulpito
das Igrejas. Isto €, pensou em escrever a Cidade de Deus. Essas investidas de objecdes e
criticas contra o Cristianismo, contribuiram para que o bispo Agostinho combatesse 0s
pagdos; ele usa indmeras armas intelectuais e retdricas fazendo uma grande apologia a
religido crista.

O cristdo, Flivio Marcelino, " ird cobrar ao bispo Agostinho uma réplica concreta ao
turbilhdo de objecdes dos pagdos contra o Cristianismo e serd o intermedidrio entre o bispo de
Hipona e o circulo de aristocratas pagdos. A vista disso, Marcelino coloca Agostinho em
contato com os intelectuais cartagineses pagaos, em especial com Volusiano, um consul que
lhe forneceu um grande material, composto por objecdes dos pagaos.

Da mesma maneira, o bispo de Hipona decidiu escrever contra os opositores do
Cristianismo, numa perspectiva de fortalecer a fé e a identidade dos cristdos abalados com o
que estava acontecendo no mundo. A obra Cidade de Deus veio a continuar a campanha que

havia feito o bispo de Hipona durante o tempo de calamidades e ameacas, desde o fim do ano

£ ~ 4
410 até 412, com sermdes, conversas € cartas. 7

7 Flavio Marcelino foi enviado do Império Romano para ser juiz na Conferéncia de 411 entre catdlicos e
donatistas, em Cartago e se torna amigo do bispo de Hipona. Era cristdo e de uma familia aristocratica, ingressou
na politica e exerceu muitos cargos na chancelaria imperial, como indicam os seus titulos tribunus, notarius e
cognitor (LEMOS, 2004, p. 56).

" Para Peter Brown (2005), o bispo Agostinho poderia escrever um livro sobre a cidade de Deus sem o saque de
Roma em 410. Portanto, para esse historiador o que esse acontecimento fez foi dar-lhe um piiblico questionador
e especifico em Cartago e o saque de Roma assegurou que um livro que poderia ter sido uma obra de pura
exegese para outros estudiosos cristdos viesse a tornar-se um confronto deliberado com o Paganismo.
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Agostinho dedica a escrita dos primeiros livros da Cidade de Deus ao seu amigo
Marcelino que estava em Cartago em contato direto com 0s questionamentos dos pagios e

assim escreve:

A gloriosa cidade de Deus prossegue em seu peregrinar através da impiedade e dos
tempos, vivendo aqui embaixo, pela fé, e com paciéncia espera a firmeza da mansio
eterna, enquanto a justica ndo se converta em juiz, o que hd de conseguir por
completo, depois, na vitdria final e perfeita paz. Nesta obra, que estou escrevendo,
conforme promessa minha, e te dedico, carissimo filho Marcelino, empreendendo
defendé-la contra esses homens que a seu divino fundador preferem as divindades.
Trata-se de um trabalho imenso e arduo, mas conto com o auxilio de Deus (A Cidade
de Deus 1, Prélogo).

A edicdo da obra Cidade de Deus foi organizada em XXII Livros que foram produzidas
por Agostinho ao longo dos anos 412 a 426 — aproximadamente quatorze anos. O proprio

Agostinho explicita a produgdo dessa obra nos seguintes termos:

[...] Diante disso, eu ardendo em zelo pela casa do Senhor, resolvi escrever esses
livros sobre A Cidade de Deus contra as blasfémias e erros dos pagaos. Escrever esta
obra me tomou vdrios anos, pois tinha que resolver outros mil assuntos que ndo
poderia deixar de lado ou cuja matéria me reclamava com mais urgéncia. Ao fim ficou
concluida esta volumosa obra em vinte e dois livros [...] (Las Revisiones 11, 43).

Por dltimo, tradicionalmente, a obra Cidade de Deus estd dividida em duas partes ou
dois tomos: os dez primeiros livros como réplica aos pagaos e os doze seguintes descrevendo
sobre as duas cidades. O j4 velho bispo Agostinho > escreve ao seu amigo Firmo, sacerdote

de Cartago, sobre a divisdo dos livros da Cidade de Deus, desta forma:

Firmo, se te parece bem fazer com essa extensa obra dois tomos, faca um contendo
dez livros e outro doze livros; todavia se desejar que essa obra seja dividida em mais
de dois tomos, seria conveniente dividi-la em cinco partes. O primeiro tomo, com 0s
cinco primeiros livros, em réplica a aqueles que dizem que o culto aos demdnios
[deuses] nos servem para felicidade nessa vida. O segundo tomo, terd os cincos livros
seguintes, serd contra aqueles que sustentam que prestam culto por meio de atos
religiosos e sacrificios aos deuses, logrard o bem na vida apds a morte. Os outros trés
tomos restantes deverdo ter quatro livros cada. Trés livros para expor a origem das
duas cidades; outros tantos para seu progresso ou desenvolvimento; por fim, os quatro
dltimos para expor o fim que merecem as duas cidades (Carta de San Agustin sobre
La Ciudad de Dios, p.118-119). 7

> Quando apareceu o primeiro livro da obra, a Cidade de Deus, o bispo Agostinho tinha 58 anos e ao concluir a
obra tinha aproximadamente 74 anos (BUSQUET TRES, 2000, p. 329).

7® Agostinho ainda disse a Firmo: “permito a outros fazer copias da obra e também que empreste a seus amigos,
pois penso que esta obra poderd ser util; primeiro, para instruir aqueles que sdo cristdos; e, enfim, converter os
que ndo sdo cristdos, em especial, os pagdos” (Carta de San Agustin sobre La Ciudad de Dios, p. 119).
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CAPITULO 3: A IDENTIDADE CRISTA E A ESTIGMATIZACAO DOS

PAGAOS NOS DISCURSOS NA “DE CIVITATE DEI”

Agostinho, pagaos e o circulo de Volusiano

Na Antiguidade Tardia a posi¢do do Cristianismo frente as antigas crengas existentes
no Império Romano foi a do conflito ou de litigio. Conforme salientado no capitulo anterior
dessa dissertacdo, para a religido crista o “Outro” — a saber, a diferenca — serd cotidianamente
estigmatizada. Em particular, no inicio do século V, a religido dos pagaos receberd por parte
do Cristianismo a classificacdo de crenca infame e maligna.

Nessa época, a cidade antiga e seu pantedo de deuses nao podiam deixar de se opor ao
Cristianismo que se apresentava como uma religido irredutivel. Deste modo, destaca
Hamman, por mais acolhedora que fosse a religido antiga romana, o que ela praticava era uma
espécie de “poligamia” em um harém onde a sua autoridade mantinha a disciplina e a
hierarquia, e essa concep¢do nao podia deixar de se chocar com a monogamia da religido
cristd. Ou seja, para os cristdos o culto de um Deus dnico € contrdrio ou avesso a qualquer
forma de compromisso com outros deuses (HAMMAN, 1989, p. 286).

No tempo em que Agostinho exerce seu ministério religioso cristdo as objecdes dos
pagdos se unem a dos judeus e hereges contra o Cristianismo. Agostinho era muito consciente
da profunda mudanga histérica que estava vivendo, porque durante séculos anteriores alguns
Imperadores haviam perseguido os cristdos, e, em sua época, isSO ndo mais acontecia.
Consequentemente, em termos oficiais, nesse periodo, o culto aos deuses se tornou proibido
no Estado Romano. Além disso, na época em que Agostinho, ja convertido ao Cristianismo,

teve contato com os pagdos, esses dois grupos religiosos — cristdos e pagdos — estavam
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nitidamente polarizados na sociedade romana do Ocidente, isto €, estavam alocados em dois
campos religiosos divergentes (MARKUS, 1997, p. 40).

Com isso, o cristdo Agostinho, antes de ser bispo e escrever a Cidade de Deus, relata
que o caminho de toda vida boa e feliz é encontrado na verdadeira religido '’ e somente por
meio dela, que “[...] é adorado o unico Deus, com piedade muito pura e esse é reconhecido
como principio de todos os seres, origem, aperfeicoamento e coesdo de todo universo”
(Verdadeira Religido 1, 1). Agostinho descreve que o erro dos pagdos se manifesta desta
forma: “em vez de adorarem o unico verdadeiro Deus, Senhor de tudo, preferiram adorar
muitos deuses” (Verdadeira Religido 4, 7). Assim, ele condena os homens que tém a
curiosidade de consultar os deuses que para ele eram auténticos demonios. Tal ato, para
Agostinho, afasta a humanidade da salvacdo crista. Ele relata-nos que entre os pagaos nao
existe ordem: “[...] a verdadeira religido ndo hd de se buscar na confusdo do Paganismo, mas
somente entre os denominados cristdos catdlicos ou ortodoxos, isto €, entre os guardides da
integridade e seguidores do que é reto” (Verdadeira Religido 5, 9).

Agostinho, ja& como cristdo, exclui e rotula depreciativamente os pagdos com as
seguintes palavras: “a Igreja aproveita-se dos pagdos, para campo de sua transformacio.
Convida a uns, a outros elimina; a estes abandona, aqueles se antecipa [...]” (Verdadeira
Religido 6, 10). E continua fazendo referéncia ao culto aos deuses no Paganismo desse modo:
“[...] que nossa religido nao seja adoracdo aos demdnios, porque se toda supersticdo é para o
homem o pior castigo e a mais perigosa torpeza, tal pratica serd para os demdnios, honra e
triunfo” (Verdadeira Religidao 55, 107).

Podemos perceber que a posicdo de Agostinho ante ao culto pagdo € negativa e

excludente. A partir desse momento o cristdo iniciante representa as praticas pagas como algo

"7 Essa religido para o recém convertido Agostinho é, sem diivida, o Cristianismo. O periodo da redacdo da obra
“A verdadeira religido” de Agostinho se d4 entre o perfodo de sua conversdo ao Cristianismo e sua ordenagdo
sacerdotal em 391 — contava na ocasido com 36 anos de idade. A finalidade dessa obra era atrair ao catolicismo o
influente Romaniano, um de seus melhores amigos que tinha sido “seduzido” pelo Maniqueismo.
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infame e sem ordem. Ao contrdrio da representacdo ambivalente dos antigos romanos sobre
os demdnios, para Agostinho, o culto aos deuses dos pagaos era um culto a falsos deuses, ou
melhor, aos demdnios maus. Ao mesmo tempo, os pagidos na época de Agostinho também
tinham uma postura desdenhosa diante dos cristdos e olhavam com desprezo as praticas do
Cristianismo. Era tipico entre eles acusarem os cristdos como os inimigos de Roma e
causadores das desgracgas publicas. Existiram vérias situagdes que ocasionaram o debate entre
Agostinho e os pagaos, pois para ele as teses anticristas tinham muitas facetas.

No ano 390, um pagdo chamado Maximo, da cidade norte-africana de Madaura, ao
defender o Politeismo ridiculariza o culto dos martires cristdaos. Agostinho, na sua resposta a
Miximo, recordou os bacanais nas pracas publicas de Madaura em honra do deus Libero,
tendo a frente os decurides e magistrados da cidade, e terminou lembrando que os cristdaos
rendem culto unicamente aquele Deus que fez e criou todas as coisas (RAMOS, 1984, p. 110).

Agostinho, entre os anos 407 e 408, escreve a obra “A adivinhacdo diabdlica” 8 a
partir de uma conversa com seus fi€is da Igreja de Hipona em um dia da Oitava da Pascoa.
Esse obra diz respeito a adivinhac@o ou pressdgio pagdo sobre a destruicdo do Templo de

Serdpis, em Alexandria, depois da lei de 16 de junho de 391 de Teodésio. ° A respeito desse

episddio do Templo de Serdpis, escreveu o bispo de Hipona sobre o fim do Paganismo:

Os profetas anunciaram que o culto dos falsos deuses desapareceria para dar lugar ao
culto do Deus verdadeiro. Tenho recordado pouco antes e agora repito que os profetas
do Deus verdadeiro haviam proferido que os povos adorariam o Deus verdadeiro,
depois de destruir os deuses falsos que antes todos adoravam. Disse o profeta
Sofonias: o Senhor lhes serd um objeto de terror, porque aniquilard todos os deuses
da terra e virdo prostrar-se diante dele — cada um na sua terra — todos os habitantes
das ilhas das nagées (Sofonias 2, 11). Nao somente as ilhas, todavia todos os povos,
como igualmente todas as ilhas das nagdes, e a terra inteira: hdo de lembrar do Senhor
e a ele se converter todos os povos da terra. E diante dele se prostrardo todas as
familias das nagoes (Salmo 21, 28-29). Esta suficientemente claro também por outros
muitos testemunhos e nesse mesmo salmo que tais profecias haviam de cumprir-se por
meio de Cristo (La adivinacion diabdlica 9, 13).

8 De divinatione daemonvm —nome original da obra em latim.

7 Além das medidas legislativas contra o Paganismo, debaixo do governo de Teoddsio, sdo destruidos dois
importantes templos da Antiguidade: o santudrio de Zeus, em Apaméia, e o grande serapeum (templo de
Serdpis), em Alexandria (SILVA, 2006, p. 262).
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Continua o bispo Agostinho descrevendo sobre a ruina do antigo culto pagao:

Que vejam agora esses tais que se atrevem, todavia, a fazerem a defesa de sua velha
jactancia contra a religido cristd e contra o culto do Deus verdadeiro. Por certo que
isso foi profetizado sobre eles no salmo, com estas palavras: pois tomastes a vés meu
direito e minha causa; assentastes, 0 justo Juiz, em vosso tribunal. Com efeito,
perseguistes as nagoes, destruistes o impio; apagaste, para sempre, o seu nome. Meus
inimigos perecem, consumou-se sua ruina eterna; demolistes suas cidades, sua
propria lembranca se acabou. O Senhor, porém, domina eternamente; num trono
solido, ele pronuncia seus julgamentos (Salmo 9, 5-8). Era necessdrio, portanto, que
tudo isso se cumprisse. E nds tampouco devemos nos inquietar de que alguns poucos
pagdos se atrevam fazer ostentac@o de suas doutrinas fanfarronas e criticam os cristaos
de serem perfeitos ignorantes, quando estamos vendo que se cumprem neles as
profecias. Parece que essa aparente ignorancia é, por assim dizer, loucura dos cristaos
que se revela aos humildes, aos santos, aos que aprendem com amor a excelsa e tnica
verdadeira sabedoria; repito, essa loucura dos cristdos tem reduzido os pagios a uma
infima minoria (La adivinacion diabodlica 10, 14).

Tal acontecimento teve grande ressonancia em todo Império, causou admiragdo e
também levantou ddvidas entre os cristdos que queriam uma explicacdo a respeito das
indagagdes dos pagdos, pois os deuses tinham também previsto a destrui¢do desse Templo em
Alexandria. Portanto, essa obra do bispo Agostinho foi a resposta dada a controvérsia gerada
por esse episodio. Agostinho mostra nesse discurso que esta destruicdo do Templo de Serapis
estava prevista nas Escrituras dos cristdos e o confronto da religido crista com o Paganismo
era ensejado nas profecias biblicas, e, em particular, nas palavras de Sofonias.

Entre os anos 408 e 409 (410?7) temos cartas trocadas entre um aristocrata pagao
chamado Nectério, da colonia romana de Calama, e Agostinho. 80 Essas cartas retrataram o

seguinte episddio que ocorreu nessa cidade:

Nas primeiras semanas de junho de 408, a tentativa do clero catdlico de Calama de
interromper uma procissio paga, realizada por ocasido duma festividade tradicional na
localidade [Calendas de Junho], mas proibida por lei, provocou uma escalada de
protestos e de violéncias que resultou, ao fim de nove dias, na tentativa de homicidio
do bispo Possidio, na morte de um clérigo e no incéndio da igreja e de outros edificios
eclesidsticos catdlicos [...] (OLIVEIRA, 2008, p. 174).

O pagdo Nectdrio suplicou ao bispo de Hipona — ndo sem certa duplicidade — para

interceder junto aos poderes imperiais para que seus concidadidos pagaos, réus da politica

%0 As cartas trocadas entre Agostinho e Nectario foram as seguintes: epistolas n° 90, n° 91, n° 103 e n°® 104.
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antipoliteista, ndo fossem punidos de acordo com recente edito do Imperador Hondrio. ®

Agostinho apresenta que nessa “cidade era muito dificil distinguir os inocentes dos culpados,
todavia talvez tdo-somente os menos e os mais culpados; e tais ndo poderiam ficar impunes
[...]I7 (Letter 91, 8- 9). Essa conjuntura dard pretexto ao bispo Hiponense para mostrar qual
deve ser o correto amor pela patria terrena. Isto é, construi-la sobre a pratica das virtudes e na
perspectiva da pétria celeste, e, ndo edifica-la sobre a impunidade e os vicios (RAMOS, 1984,
p. 110).

No tempo de Agostinho, conforme descrito anteriormente, era comum entre 0s pagaos
atribuirem ao Cristianismo os infortinios ocorridos no Império Romano. Assim, em uma
carta, escrita em 409, o bispo Agostinho tenta tranquilizar o padre Vitoriano, perturbado pelas
murmuragdes e blasfémias dos pagdos contra o Cristianismo, ao dizerem que antes da
pregacdo da doutrina crista no mundo a humanidade ndo era vitima de semelhantes
desventuras — tratava-se das recentes invasdes dos Alanos, Suevos e Vandalos nas Galias, na
Itdlia e Espanha (RAMOS, 1984, p. 110-111).

Existe um tratado do bispo Agostinho contra os pagios, compilado num sermao que
foi elaborado e pronunciado no periodo da festa pagd das Saturnais, °° instruindo nesse
discurso os cristdos para ndo participarem junto com os pagaos na celebracio dessa festa. O
pagdo, neste sermao de Agostinho, ndo é simplesmente um colega de diversdo, de jogos e de
banquetes, mas, acima de tudo, é modelo e protétipo de uma conduta que, naturalmente, um

cristdo deveria repudiar. Da mesma maneira, no sermdo em questdo, o bispo de Hipona

#! Honério tomou a peito a protecio do Cristianismo e dirigiu acesa a batalha contra os pagdos e suas praticas
(IRMASCHER, 2002). No ano 407, conforme Hamman (1989), Honério proibiu na Africa as procissdes
religiosas e praticas pagis, que acompanhavam as festas imemoriais que celebravam a primavera, a colheita e a
luz, festa fortemente enraizadas no imagindrio do povo; e a violacio dessa prescricdo poderia até ser punida por
pena capital (o didlogo de Nectdrio com Agostinho nos foi descrito pela Carta 90).

%2 Este sermido foi numerado com o niimero 198 e como foi relatado acima faz alusio a festa das Saturnais. Essa
festa pagd era umas das mais populares; embora celebrasse Saturno, o deus da “idade do ouro”, esse carater se
havia amenizado bastante; a festividade ocorria em dezembro e durava sete dias; todos participavam da festa e
essa era como se fosse um carnaval; trocavam-se presentes; dangas, banquetes e jogos ocupavam 0s
diastcHAMMAN, 1989). Esse sermdo foi pronunciado na cidade de Cartago no dia primeiro de janeiro de 404
(REBILLARD, 2001).
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denuncia essa cerimOnia paga, tida para ele como sacrilégio, pois tal pratica religiosa nao

favorecia os romanos, mas os demonios. E salienta o bispo Agostinho neste sermao que,

[...] os demodnios se deleitam em canticos sem sentidos, se deleitam na algazarra
frivola e nas vdrias torpezas dos teatros, no delirio do circo, na crueldade do
anfiteatro. Fazer isso é como queimar incenso aos demdnios, pois os espiritos
sedutores se alegram e se alimentam dos maus costumes, da vida torpe e infame
daqueles a quem foram seduzidos e enganados (Sermon 198, 3).

Entendemos que para Agostinho os cristdos ndo poderiam ter comunhdo com as
praticas sacrilegas dos pagaos, pois tais costumes desvirtuariam os homens do caminho da
verdadeira piedade e da disposicdo firme e constante para a pritica do bem. E por esse motivo
que desde a festa do Natal o bispo Agostinho comecava a pensar na festa das Saturnais
pedindo em seus sermdes aos fiéis da Igreja de Hipona que mantivessem moderacdo mediante
essas celebragdes.

Nao obstante, a controvérsia entre o bispo de Hipona e o Paganismo fica mais intensa
depois do saque de Roma. Como j4 € conhecido, esse episddio na cidade de Roma do dia 24
de agosto de 410 repercutiu em todo Estado Romano e contribuiu para que Agostinho
elaborasse sua réplica aos pagaos organizada nos XXII Livros da Cidade de Deus.

O bispo Agostinho, como foi relatado no segundo capitulo dessa dissertacdo, escreve
os livros da Cidade de Deus em dedicacdo ao seu amigo cristdo, Fldvio Marcelino que estava
na cidade de Cartago nesse periodo de objecdes contra o Cristianismo. Naquele tempo, em
Cartago, houve o refiigio de um grande nimero de familias aristocratas vindas de Roma apds
ao saque de 410. Formaram-se grupos de pagdos, os quais discutiam diversas tematicas
eruditas referentes a sociedade daquela €poca e nesses grupos eram aceitas as melhores
personalidades da Africa romana (HAMMAN, 1989, p. 281). Assim, nos saldes da cidade de
Cartago reuniam-se os nobres pagdos cultos para discutirem questdes do cotidiano do Império

Romano. Pode ser destacado nesses grupos de reunides um pagiao chamado Volusiano — nessa
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época tinha aproximadamente 30 anos. ® Esse pagdo era membro de uma antiga familia
romana e trilhava obedientemente a orientacao de seus antepassados. Volusiano cresceu numa
época na qual as cerimdnias pagids, tdo praticadas por seu pai e pelos amigos deles, ja
declinavam nas ruas e nos templos do Estado Romano; e apenas nos livros ele conseguia
encontrar de forma erudita a velha e querida religido dos seus antepassados pagdos (BROWN,
2005, p. 374).

Entretanto, Volusiano servia a Imperadores cristdos e, por causa disso, ndo tinha
liberdade para expressar de forma oficial suas opinides religiosas. Deste modo, encontrava-se
numa situacdo incodmoda, pois ja vivia num mundo em que o culto pagdo tinha sido proibido
pelo Estado Romano. Por ser filho de uma crista devota, Albina, ele era constantemente
abordado por leigos cristaos, como Fldvio Marcelino e até pelas autoridades eclesidsticas,
como o bispo Agostinho (BROWN, 2005, p. 374). 3

Volusiano foi um pagdo possuidor de uma cultura erudita, que, inclusive, lhe permitiu
exteriorizar duas caracteristicas eminentemente romanas: a eloquéncia e o senso politico. A
desestruturacdo do culto pagdo, o saque de Roma, o exemplo de sua mae, de suas irmas, de
sua sobrinha Melania e de Piniano — todos cristdos — semearam em Volusiano a divida e a
inquietude. Ele via a nova religido invadir vérias dimensdes do Império: o exército, a ciéncia,

a cultura, os altos cargos e o préprio trono imperial. Por causa de toda essa conjuntura,

% Volusiano “pertencia a familia dos Ceconios que, de pai para filho, ocupam sempre os mais altos cargos do
Império. Eles entram para o servigo publico sem esfor¢o, como se fosse pleno direito, e trazendo-lhe mais brilho
do que dele retirado. A familia forneceu trés consules e um Imperador, Juliano. O jovem proconsul da Africa ja
era filho de um prefeito de Roma e o seria, por seu turno em 416. Seu pai havia se correspondido com o bispo
Ambrosio, que lhe parece ter dedicado um tratado sobre a Encarnacdo, embora ele fosse pagdo, como seu amigo
Simaco. Esses intercambios sdo normais entre pessoas desse meio social: nesse nivel, as diferencas religiosas se
apagam ou se atenuam. O tio mais velho da familia de Volusiano também havia sido proconsul na Numidia. Seu
cargo de pontifice de Vesta mostra claramente sua fidelidade 2 Roma pagi, onde sua méae ainda fazia devogdes
nos numerosos templos de Mitra. O tio e o pai de Volusiano eram amigos de Simaco e de Macrdébio, dois antigos
proconsules da Africa; eles também faziam parte da aristocracia do pensamento e das belas-letras de Roma.
Volusiano caminha nas pegadas de seu pai e seu tio. Nele o sangue de Juliano, considerado o Apdstata, parece
mais forte. Volusiano havia frequentado os meios literdrios de sua familia, particularmente um gaulés
romanizado, Rutilio Cldudio Namaciano — segundo os testemunhos de Fldvio Marcelino sdo esses amigos que
levam Volusiano a permanecer pagdo. Volusiano pertencia a uma familia de letrados, provavelmente da regido
de Tolosa, que no Baixo Império ocupavam os mais altos cargos do Estado” (HAMMAN, 1989, p. 281-282).

% 0 bispo Agostinho, também, conhecia as mulheres cristds devotas da familia de Volusiano. Esse era filho de
Albina e sua sobrinha era Melania, mulher de Piniano (BROWN, 2005, p. 374).
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Volusiano sentiu a necessidade de ser esclarecido (HAMMAN, 1989, p. 282). Ele questionava
se nao existia nenhum membro cristdo capaz de responder as interrogacdes do circulo de
pagdos do qual fazia parte. Portanto, o nome do bispo de Hipona é colocado por Marcelino
como aquele que poderia dar uma réplica as suas proposicoes e indagacdes.

O cristao, Marcelino, apresenta ao bispo Agostinho os questionamentos do grupo
pagdo liderado pelo procdnsul da cidade de Cartago, Volusiano. Por intermédio de Marcelino
o bispo Agostinho troca correspondéncias com o grupo de Volusiano e, deste modo,
Agostinho toma ci€ncia da posicao desses pagdos em relacdo ao Cristianismo.

Salienta o pagdo Volusiano em carta ao bispo Agostinho que,

[...] estd reunido em um pequeno circulo de amigos, no qual se emitia opinides
segundo a inteligéncia e erudi¢cdo de cada membro; o tema geral da discussdo desse
grupo era a retérica. Mas também se discuta literatura, filosofia e até ao ponto
comegar a se discutir sobre o Cristianismo (Carta 135, 1-2).

Com isso, Marcelino, em carta ao bispo Agostinho, relata que os pagdos de Cartago
diziam que a doutrina crista em parte alguma era compativel aos costumes da Republica ou do

Estado Romano. Este aristocrata cristdo descreve a Agostinho que:

[...] as virtudes cristas, em particular, aquelas que dizem: que se deve pagar o mal com
o bem; dar a face esquerda a quem te ferir a face direita; ceder a capa a quem lhe tirar
a tlnica; andar dois mil passos com quem te obriga a andar mil [...] Para os pagaos
todos esses preceitos eram contrdrios aos costumes da Republica (Carta 136, 2-3).

De fato, um certo ceticismo acompanhava as discussdes existentes nesses saldes
literarios em que participavam os pagdos e cristdos da cidade de Cartago. Contudo, ndo ha
como deixar de notar que as teses de Volusiano e de seu grupo contemplavam,
principalmente, tépicos do Cristianismo, tais como a encarna¢do de Jesus, a mansidao crista, a
passividade civil e politica dos cristaios (HAMMAN, 1989, p. 283).

Uma das acusagdes que levou o bispo Agostinho a escrever a Cidade de Deus foi a
seguinte, também feita por Volusiano: “tem ocorrido muitos males no Império Romano por

obra de alguns Imperadores cristaos?” (Carta 138, 3, 16). Volusiano também colocava aos
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lideres da nova religido a seguinte objecdo: “vos, os cristdos haveis regido o Império durante
mais de um século e vede onde temos chegado. Roma foi saqueada, a fortaleza da civilizacao
foi rendida pelos barbaros e nao existe nada, que nem vos, nem nds € nem ninguém possa
fazer” (Carta 138, 2, 10-11).

Nesse caso, um alto oficial do Império Romano como Volusiano nido necessitava em
sua carreira politica ser cristdo e nem ocultar suas dividas sobre o Cristianismo, entretanto,
assinala O’Donnell (1979, p. 81), no final do século IV no meio aristocratico romano nao ser
cristao era algo desfavoravel.

Ademais, o questionamento principal do grupo de Volusiano era de que a doutrina
cristd ndo tinha utilidade ao Estado Romano e, consequentemente, essa nova religido era
inimiga da Reptblica. Portanto, os ‘“argumentos do pagdo Volusiano, levados ao
conhecimento de Agostinho por Marcelino, ressaltavam que a doutrina crista incentivava a
rendncia ao mundo e, desta forma, desviava os cidaddos dos servi¢os devidos ao Império”
(PINHEIRO, 2010, p. 104). *°

Essas objecdes elaboradas pelos pagdos faziam alusdo, em especial, a proibi¢do do
culto aos deuses do Paganismo, oficializada pelo Imperador Teoddsio e, portanto, para os
pagdos tal procedimento tinha também rompido com a antiga tradi¢do religiosa romana e com
a chamada pax deorum — paz com os deuses — sendo que os sacrificios as diversas divindades

eram uma forma simbélica e religiosa de aplacar a ira dos deuses.

% Segundo Hamman (1989) o patricio Volusiano ndo continuou sua correspondéncia com o bispo Agostinho.
Esse pagdo fez carreira nos limites tragcados por um Império que estava em processo de desestruturacdo. Foi
questor do Paldcio Sagrado no ano de 416, tornou-se Prefeito de Roma em 421 e depois foi embaixador em
Constantinopla, junto ao Imperador Valentiniano III. No fim de sua vida Volusiano teria recebido o batismo
cristdo pelas maos do bispo Proclo.

% De acordo com Mar Marcos “a pax deorum baseava-se na crenca de que a prosperidade do Estado e da
aeternitas de Roma dependem ndo da forca dos homens, mas da vigilancia benéfica dos deuses, cuja boa
disposicao se obtém com a execugdo dos ritos a eles devidos. Estes ritos tradicionais, financiados pelo Estado e
dirigidos por magistrados, eram a garantia da salvacdo de Roma, entretanto a neglegentia deorum acarretava a
derrota militar e os demais males de origem divina, tais como epidemias, terremotos e outras catdstrofes
naturais” (MARCOS, 2004, p. 52).
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Por causa de todo esse contexto conflituoso, o cristdio Marcelino solicita ao bispo de
Hipona uma plena, clara e bem fundamentada réplica a todos esses questionamentos, pois a
resposta de Agostinho iria correr por maos de pessoas importantes do Império Romano. Logo,
Marcelino solicita ao bispo Agostinho que se escreva algo que seria proveitoso a Igreja, tendo
em vista particularmente os tempos de crise da identidade cristd e de oposi¢ao feita pelos
pagaos.

Portanto, desse debate nascem os primeiros livros da Cidade de Deus contra os
pagdos, os quais foram dedicados ao estimado amigo cristdio de Agostinho com essas
palavras: “Nesta obra, que estou escrevendo, conforme promessa minha, e te dedico,
carissimo filho Marcelino, empreendendo defendé-la contra esses homens que a seu divino
fundador preferem as divindades [...]” (A Cidade de Deus 1, Prélogo).

Por fim, para o bispo Agostinho, o perigo real, depois de 410, ndo vinha da desolacao
popular com o saque de Roma, mas procedia do poder desses homens cultos pagdos, pois
esses seriam capazes de consolidar uma tradi¢do de prestigio contra a difusdo do Cristianismo
no mundo romano. Esses homens pagdos ndo eram conservadores irredutiveis e isolados; ao
contrdrio, eram o centro de uma imensa intelectualidade que poderia se espalhar por todas as
areas do Império do Ocidente; e, portanto, esses pagdos serviam de inimigos da cidade
celestial. Nessa perspectiva, a elaboracdao dessa obra foi um episédio relevante para os
cristaos, pois foi escrita por um ex-protegido do romano pagio, Simaco, e que viria ser uma
rejeicdo definitiva do Paganismo de uma aristocracia que havia afirmado dominar a vida

intelectual de sua época (BROWN, 2005, p. 375-376).
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Anadlise do Discurso antipagiao do bispo Agostinho na De civitate Dei

Na histéria do Império Romano entre os anos 380 a 430, houve um periodo de grandes
debates entre cristdos e pagdos assim como também os debates internos do préprio grupo
cristdo, pois com a rapida e extensa cristianiza¢do do Império Romano surge uma época de
crise do préprio conceito “ser cristdo”, ou seja, existiu um periodo de crise de identidade no
Cristianismo (MARKUS, 1997, p. 29). ¥

Temos nesse periodo, de acordo com o relatado anteriormente nessa dissertacdo, como
protagonista dessa discussdo entre essas duas esferas religiosas — pagdos e cristdos —, o bispo
da cidade de Hipona, Agostinho. Essa autoridade eclesidstica ndo iria ser omissa as criticas
feitas contra os tempora christiana — 0s tempos cristdos — e a resisténcia dos pagaos diante do
processo de cristianizacdo do mundo romano. Agostinho esteve sempre disposto a defender
sua verdadeira religido (vera religio), o Cristianismo.

Diante dos questionamentos, Agostinho produziu de forma sistemdtica os seus
discursos contra os pagaos, utilizou todo seu conhecimento sobre a cultura cldssica, retdrica e
a propria histéria dos romanos interpretada numa perspectiva cristd, para apresentar uma
resposta sélida aos pagdos. Notamos nesse debate entre o bispo Agostinho e pagdos, a luta
simbdlica pela manuteng@o e assentamento do grupo estabelecido no corpo social da época.

Descreve Agostinho que:

Ao empreender o tratado sobre a Cidade de Deus me pareceu um dever dar uma
resposta aos inimigos [pagaos] que andam ansiosos dos gozos terrenos e suspiram por
estas realidades fugazes [...] acusam com gritos a religido cristd; essa a Unica
salvadora e verdadeira religido [...] (La Ciudad de Dios, IV, 1).

O objeto central de nossa andlise nessa sessdo serdo os discursos do bispo Agostinho,

que estdo redigidos nos livros I a X da obra Cidade Deus. Esses livros foram dedicados

¥7 Concordamos com Robert Markus (1997) que defende a ideia que no final do século IV e inicio do século V
foi uma época de crise de identidade na sociedade romana — em especial, no ambito religioso.
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exclusivamente as objecdes contrdrias a religido cristd e contestam toda producdo literdria e
filos6fica produzida pelos intelectuais pagdos no decorrer dos tempos — da qual tinha
conhecimento aprofundado e consistente. Estes dez primeiros livros sdo marcados por um
. A ‘i PIT s 88
carater polémico e apologético, sendo uma erudita réplica aos pagaos.
Ao finalizar o Livro X, no capitulo 32, salientou Agostinho, confirmando nossa

afirmacdo anterior:

Portanto, nesses dez livros, embora menos do que a intencdo de alguns esperava de
mim, satisfiz o desejo de outros, com ajuda do verdadeiro Deus e Senhor, refutamos
as contradi¢des dos impios que preferem seus deuses do que o Criador da cidade de
Deus [...]. Desses dez livros, os cinco primeiros escrevemos contra aqueles que julgam
que se deve dar culto aos deuses tendo em vista a conquista dos bens nessa vida
terrena; e os cincos ultimos livros me dirijo aos que pensam que se deva conservar o
culto aos deuses na perspectiva da vida que vird depois da morte (La Ciudad de Dios,
X, 32).

O bispo Hiponense desenvolve a sua refutacdo aos pagdos nesses livros a partir da
reflexdo sobre as obras de fildsofos estdicos, platdnicos, neoplatonicos e autores pagaos —
como, por exemplo: Virgilio, Salistio, Cipido, Cicero, Platdo, Plotino, Varrao, Porfirio,

Apuleio, Sécrates, Catao, Séneca, Régulo e etc. De acordo com Brow (2005, p. 378):

A obra Cidade de Deus quase nao contém referéncias as formas contemporineas de
culto e sentimento pagdo que interessam aos estudiosos modernos do fim do
Paganismo — os cultos de mistério, as religides orientais, o mitraismo. E como se
Agostinho estivesse demolindo um Paganismo que sé existia nas bibliotecas. Ele
acreditava que a melhor maneira de acercar-se dos derradeiros pagaos era através de
suas bibliotecas. A geracdo parcialmente deserdada de homens como Volusiano
procurara investir sua religido no passado distante. Pois foi justamente esse Paganismo

que Agostinho dissecou. Ele interceptou os pagdos em seu derradeiro recuo ao
passado.

Deste modo, tendo como fundamento a literatura pagd, o maduro bispo Agostinho
elabora o corpus de seu discurso antipoliteista. Ao escrever a obra volta-se a antiga tradicao

dos romanos para demonstrar que o Paganismo era uma religido inferior ao Cristianismo, e,

% Esses primeiros livros da Cidade de Deus foram publicados entre os anos 413 a 417 — bem préximo aos
acontecimentos em Roma no ano 410, isto é, no calor das discussdes entre pagaos e cristdos no norte da Africa
romana. Por isso, encontramos nesses discursos agostinianos um tom mais enérgico, austero e intransigente do
que os doze dltimos livros dessa obra.
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por isso, evoca esses escritores pagaos, pois Agostinho tinha ci€ncia que essa tradi¢cdo cldssica
romana era o esteio de seus contemporaneos pagaos intelectuais.

De fato, o grupo de pagaos que o bispo Agostinho combateu na obra Cidade de Deus
detinha relativa relevancia politica e social, e poder de influenciar parte da populacdo no
Império Romano. Entdo, Agostinho, por meio de uma estrutura simbdlica religiosa,
empenhou-se em combater aqueles pagdos cultos ligados a aristocracia romana, pois desde
meados do século IV, esse grupo resistia a expansdo do Cristianismo no Estado Romano e
representavam sempre na sociedade romana a identidade paga, — compilada no mos maiorum
— que para a aristocracia paga proporcionou a gléria de Roma no decorrer dos tempos.

Na sequéncia nos dedicaremos a analisar a critica ao Paganismo na obra Cidade de
Deus, a partir dos livros I ao X, discorrendo sobre os argumentos do bispo Agostinho de
Hipona que entendemos ter um grau de relevancia na aplicacdo da nossa proposta tedrica e
metodologica. Compreendemos que esses argumentos de Agostinho tém uma profunda
dimensao religiosa e social ao representar a voz de Deus para os cristdos, pois o bispo era o
representante terreno da divindade do Cristianismo.

Agostinho simbolicamente fala em nome de sua divindade e seu discurso versara entre
estes dois planos: o religioso e o humano. No discurso religioso, conforme apresentado
anteriormente na introducgo, existe uma desigualdade entre a dimensao divina e a humana, e,
sem ddvida, o poder da palavra na religido € visivel. Portanto, no prisma da religido crista,
Deus domina os homens. Ou seja, mesmo que o bispo de Hipona estivesse submisso a sua
divindade, ele ird apenas representar a voz do seu Deus.

Compreendemos também que o bispo Agostinho se considera como membro de um
grupo estabelecido na sociedade de sua época e porta-voz evidente do Deus dos cristdos.

Deste modo, acreditamos que os membros desse grupo religioso do qual Agostinho fazia
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parte, julgavam-se dotados de valores, préticas, representacdes simbdlicas superiores as outras
que estavam fora de seu grupo religioso.

Inicialmente, observamos que os argumentos proferidos por Agostinho nesses livros
desqualificam explicitamente as praticas religiosas dos pagdos, sendo esse discurso
caracterizado por um poder classificatério e de demarcacdo social. A tensdo identidade-
diferenca € adequada para reforcar a coesdo do grupo estabelecido, e, de fato, entendemos que
as identidades sociais sdo formadas ou reafirmadas a partir de outras identidades, isto &,
concernente ao que nao se €, a saber, o “Outro”; e essa construg@o aparece, mais comumente,
sob forma de oposi¢des binarias (WOODWARD, 2004, p. 49). Deste modo, o bispo de
Hipona assevera as seguintes palavras para realizar tal procedimento: “o culto aos deuses de
nada serve a seus devotos em relacdo ao bem-estar temporal” (La Ciudad de Dios, 1, 15). Ao
contrario do culto dos pagdos, o Cristianismo, para Agostinho “é a religido mais saudavel”
(La Ciudad de Dios, 1, 15).

Com essas palavras ja percebemos que Agostinho reafirma a crenca de seu grupo
religioso, tendo como referéncia a religido dos pagaos. Nesse caso, a religido crista é sauddvel
porque o culto politeista é uma pratica deplordvel. Percebemos que em Agostinho a
identidade crista estd intimamente ligada a sua alteridade paga e ancorado nesse pressuposto,
o bispo de Hipona considera-se integrante de uma organizagdo religiosa superior a aqueles
que nio pertenciam a religiio cristd, nesse caso, os gentios (gentium), *° também,
representados nesses discursos como os inimigos do Cristianismo.

O bispo Agostinho, desse modo, utiliza o exemplo da histéria do Estado Romano — da

qual tinha um 4dvido conhecimento — para demonstrar que os deuses do Politeismo de nada

% Essa palavra € de fundamental importancia no Judaismo e Cristianismo; a principio, esse termo era utilizado
para classificar as populagdes ou nacdes oriundas do mesmo tronco (cf. Deuterondmio. 7, 6) e, em seguida,
utiliza-a para demarcar os pagdos politeistas, em oposi¢do ao monoteismo hebraico e cristio (PERETTO, 2002,
p- 610). Observamos que no corpo do texto dos livros da Cidade de Deus o bispo Agostinho utiliza-se quase que
exclusivamente do termo gentios (gentium) para classificar aqueles que praticavam o culto politeista; todavia a
palavra pagdo (paganus) € encontrada nos subtitulos dos capitulos de alguns livros da Cidade de Deus e poucas
vezes o autor utiliza essa expressdo no corpo do texto dessa obra. Como descrito anteriormente, optamos pela
utilizacdo da palavra pagao para indicar os adeptos da religido tradicional antiga politeista.
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servem aos pagdos, assim como ndo tiveram nenhuma utilidade para o bem estar temporal dos
romanos. *° Agostinho aponta-nos que “[...] o poder dos deuses, a quem os pagdos ddo culto
ridiculo, € ineficaz” (La Ciudad de Dios, V, 12).

Para Agostinho, no ambito dos infortiinios temporais, os tempos cristdos nao foram
muito diferentes da época em que os deuses dos pagdos tutelavam a sociedade romana.
Ademais, o Hiponense demonstra nesses livros da Cidade de Deus que na histéria de Roma
houve vérias catdstrofes, guerras, males fisicos, antes do surgimento do Cristianismo e se
esses infortinios ocorressem nos tempos cristdos, os pagdos produziriam intimeras teses
contra a religido cristd. Com isso, 0s pagaos iriam questionar o fim do culto aos deuses como
principal causador desses males infligidos ao Estado Romano — pois para os pagdos o culto
aos seus deuses antigos manteria a ordem e paz no mundo material.

Deste modo, o discurso proferido pelo bispo Agostinho contra os pagdos também
questionava a nao intervencdo dos deuses romanos nesses periodos de desgracas e
calamidades antes da existéncia da religido cristd. O bispo Agostinho usou as seguintes
palavras contra os pagdos: “[...] onde estavam os deuses?”’ (La Ciudad de Dios, 111, 17),
referindo-se aos distintos males, desventuras e acontecimentos relatados na histdria romana
pela literatura produzida pelos pagdos. A vista disso, para ele nio existiu uma interferéncia
direta dos deuses nesses episddios e os vicios dos romanos associados ao desejo de
dominagio ¢é que foram os causadores de todos os males que atingiram o Estado Romano. *’

No entanto, nesses dez primeiros livros, além de desqualificar a religido paga, o bispo
de Hipona usa em seus discursos palavras e expressdOes negativas para representar O
Politeismo e, consequentemente, classificar o culto prestado pelos pagdos aos seus deuses.

Voltemos o olhar para algumas das colocagdes de Agostinho nesses livros da Cidade de Deus

% Nos Livros II e III da obra Cidade de Deus o bispo Agostinho retrata que os deuses que fundaram Roma foram
deuses vencidos em Tréia. Assevera Hamman que “os deuses dos pagaos nao impediram Trdéia de ser queimada.
Foi Enéias que trouxe os idolos vencidos para construir Roma, como diz Virgilio” (HAMMAN, 1989, p. 275).

%! Nesse momento nio é relevante transcrever todos os relatos das desventuras ocorridas no inicio da Repiblica
Romana e expostas por Agostinho — vide o livro III, capitulo 17, da Cidade de Deus.
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nas quais ele representa o culto dos pagaos: “[...] € por meio de sacrificios abomindveis que os
pagdos cultuam os demonios” (La Ciudad de Dios, 11, 2) e “[...] os deuses dos pagdos sao
malignos demonios” (La Ciudad de Dios, 11, 25). Continua o bispo de Hipona com estas
palavras: “[...] os deuses falsos, que outrora os pagaos adoravam publicamente e hoje o fazem
em particular, sdo espiritos impuros e demdnios malignos e enganadores” (La Ciudad de
Dios, 1V, 1).

Expressa ainda Agostinho sobre o culto pagdo: “[...] aqueles velhos romanos dos
primeiros tempos, [...] davam culto a deuses falsos, imolando vitimas ndo a Deus, mas aos
demonios” (La Ciudad de Dios, V, 12). Também assevera o bispo de Hipona que ‘““a verdade
cristd tem demonstrado que aqueles deuses antigos ndo sdo outra coisa que uma imagem
imunda de demdnios perniciosos e, em suma, eles sao criaturas, nao o Criador” (La Ciudad de
Dios, VI, Prologo). Salienta o bispo Hiponense que “[...] os impuros demdnios debaixo do
nome de deuses seduziram com prazeres terrestres os povos a eles entregues” (La Ciudad de
Dios, VIII, 5).

Agostinho demonstra nesses livros da Cidade de Deus um conhecimento minucioso da
organizacao religiosa dos deuses dos antigos romanos — pormenorizado nos Livros VI, VII e
VIII — °* tanto no 4mbito da cultura popular das cidades quanto na dimens3o literdria, poética
e filosofica existentes nos testemunhos dos escritores pagdos. Isso significa que o bispo de
Hipona ao rotular negativamente o culto pagdo tem conhecimento profundo das préticas e
representacdes dos deuses antigos. Os deuses que na concep¢do dos antigos romanos
habitavam os céus, com Agostinho sio rebaixados ao nivel dos demonios, sendo seres maus e
que prejudicavam a humanidade e os cidaddos da cidade celestial. Entdo, no local em que

habitavam os deuses dos pagdos o bispo de Hipona coloca os anjos bons — dominagdes, trono,

%2 Esses livros da Cidade de Deus apresentam os seguintes temas respectivos: livio VI — a teologia mitica,
segundo Varrao; livro VII — a teologia civil e seus deuses; e o livro VIII — a teologia natural e filosofia.
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principados e potestades — junto com seu Deus no nivel mais alto dos céus (La Ciudad de
Dios, VIII, 24).

De fato, entendemos que a crenga nos demdnios estava muito difundida na sociedade
antiga e igualmente entre os membros da comunidade romana africana de Agostinho de
Hipona. Portanto, o bispo Hiponense conhece os demonios através da leitura de obras de
Apuleio e Porfirio — escritores pagdos. Entretanto, pensa que os aspectos importantes da
demonologia procedem também dos antigos caldeus e nao apenas do platonismo (VAN
FLETEREN, 2001, p. 390-391).

O bispo Agostinho de Hipona, nesses primeiros livros da Cidade Deus, com objetivo
de representar os deuses dos pagdos, usa com énfase as seguintes palavras pejorativas:
espiritos malignos (maligini spiritus), deuses maus (deos malos), deuses falsos (deos falsos,
falsorum deorum, falsos et fallaces deos), espiritos impuros e demdnios malignos
(immundissimos spiritus et malignissimos ac fallacissimos daemones), impuros demonios
(impuri daemones, immundos spiritus et perniciosa daemonia) e, por fim, demdnios
(daemones, daemonum, daemonia daemonibus, daemonis, daemoniorum e diversas palavras
com o radical daemon). °* Consequentemente deduzimos que ao representar desta maneira os
deuses da religido pagd, o bispo de Hipona usa um argumento estigmatizante contra os
pagdos, taxando-os de adoradores de deuses falsos e demodnios. Essas palavras negativas
significam que, para Agostinho, o culto pagdo € nefasto para homens e para ordem temporal,
pois o Paganismo na sua visdo nunca favoreceu ao Estado Romano e aos seus suditos. Para o
bispo Agostinho essa prética religiosa foi considerada negativa e contraditéria a realidade

social de seu tempo, e de toda histéria de Roma.

% Em Agostinho de Hipona a inspiragio biblica da demonologia aparece com relevncia tanto quanto a
influéncia da filosofia grega (VAN FLETEREN, 2001, p. 390-391). Podemos afirmar que existiu em Agostinho
uma forte influéncia dos escritos do apdstolo Paulo na representacio antipaga, pois Paulo classificou os deuses
dos antigos romanos como demoénios (MOMIGLIANO, 1992, p. 322).

% Daemon era um espirito, um génio; o anjo mau, o deménio (FERREIRA, 1999, p. 333). O bispo Agostinho
utiliza os escritos do Antigo e Novo Testamento para representar os demdnios (daemon ou daemones) como
anjos maus (VAN FLETEREN, 2001) e, portanto, para o Hiponense o culto a esses seres levaria a perdi¢do
eterna.
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Antes da religido cristd, para Agostinho, os deuses dos pagdos (para ele esses eram
malignos espiritos demoniacos) ndo impediram que o Estado Romano outrora fosse
degradado e assolado por infortinios. Assevera o bispo de Hipona que os deuses contribuiram
para a ruina de Roma muito antes da vinda de Jesus Cristo, pois “os demdnios de forma eficaz
desenvolveram a perda dos virtuosos costumes dos romanos [...]” (La Ciudad de Dios, 11, 25).

Percebemos também nesses primeiros livros que Agostinho demoniza as préticas, as
festas, os espetdculos publicos e o teatro romano (La Ciudad de Dios, 1I). Logo, todo
ambiente que tinha algum vestigio da religido pagd foi condenado pelo bispo de Hipona.
Nesse caso, concordamos com Silva (2006), pois a expressdo “triunfo da Igreja” foi uma
criacdo de escritores cristdos e ndo uma realidade cristalizada na Antiguidade Tardia, porque
verificamos que no tempo de Agostinho as mdltiplas préticas pagds ainda existiam no
cotidiano da sociedade romana e todas elas foram demonizadas pelo bispo de Hipona como
forma de consolida¢do do Cristianismo e, além disso, como instrumento de manuten¢do do
status quo da nova religido oficial do Império Romano.

Vale ressaltar que o pressuposto religioso cristdo evocado por Agostinho para
representar o culto dos pagaos de forma negativa provém das Escrituras Sagradas dos cristaos,
ou seja, um dos principais fundamentos que essa autoridade eclesidstica emprega para
formular sua visdo religiosa de mundo é a Biblia. > Para os pagdos, a autoridade do texto
biblico inexiste e ndo vale como argumento; mas para os cristios o texto biblico € a
Revelacdo, ou seja, Deus que esta falando e orientando os fiéis na verdade e no caminho da

cidade de Deus.

% Agostinho nunca viu uma Biblia da forma que temos em nossos dias atuais organizada. O corpo do texto que
temos como biblicos, chegaram a ele como “scripturae” — escritos. Agostinho conheceu esses escritos nos
manuscritos de diversos livros e grupo de livros — por exemplo: os Salmos, cartas de Paulo e os Evangelhos. No
tempo em que viveu Agostinho ja existiam manuscritos em grego que compilavam todos os textos das
Escrituras, mas ndo existe testemunho de algum contato de Agostinho com esse tipo de manuscritos. Em suma, o
cristio Agostinho na maior parte de sua carreira eclesidstica trabalha com os escritos da Vetus Latina — Versao
Latina Antiga (O’DONNELL, 2001, p.176-178).
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O bispo de Hipona, no capitulo 29 do Livro I, redimensiona o culto cristdo a partir de
seu ponto de vista antipoliteista e antidemoniaco. Tendo como base as Escrituras dos cristaos,
faz uso destas palavras: “o nosso Deus € mais temivel que todos os deuses, pois os deuses dos
pagdos sio demdnios (Salmo 95, 4-5)”. °° Com esse discurso entendemos que Agostinho nio
considerava os deuses dos pagdos como divindades superiores e poderosas, mas como seres
inferiores que causavam mal. Consequentemente, o culto prestado a esses deuses foi
representado pelo bispo de Hipona como pritica demoniaca — ele atribuiu a sua diferenca
paga, portanto, a marca da inferioridade religiosa.

Nesse contexto, vamos concentrar nossa andlise em duas categorias criadas por
Agostinho nesse processo social de estigmatizacdo que verificamos nesses primeiros livros da
obra e consideramos de suma relevancia. A primeira delas seria a representacdo do culto
pagdo como adoracdo a deuses falsos (deos falsos ou falsorum deorum) e, a segunda,
classificar os deuses dos pagaos como espiritos maus e demdnios (immundissimos spiritus et
malignissimos ac fallacissimos daemones) ou simplesmente demonios (daemones). Neste
momento, a religido praticada pelos pagdos estaria inserida nestas seguintes dimensdes
religiosas: o culto pagdo era uma idolatria e uma prética demoniaca.

Em primeiro lugar vamos compreender a idolatria na perspectiva do Cristianismo.
Essa expressdo significa para os cristdos, o culto aos idolos ou adora¢do a uma imagem:;
contudo seu sentido foi estendido a toda adoracdo dada a alguma pessoa ou algum objeto.
Deste modo, a palavra idolo nas Escrituras dos cristdos significa um ser real ou imaginério,
um Deus falso, adorado como se fosse a verdadeira divindade (PERETTO, 2002, p. 702;
WILHELM, 1910). Ademais, para religido crista “a idolatria € o maior dos pecados, uma

espécie de adultério que cega os homens e os conduz a perdicao” (PERETTO, 2002, p. 702);

% Para Agostinho as Escrituras relatam que os demdnios sdo espiritos e esses cairam do céu e habitam o ar, onde
influenciam a atividade humana (VAN FLETEREN, 2001). O bispo de Hipona também se utiliza da filosofia
antiga, em especial, o platonismo para representar sua visdo sobre a religido.
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e, tal pratica, ofendia a virtude da religido, o culto ao verdadeiro Deus e a lei divina dos
cristaos (WILHELM, 1910).

Para o bispo Agostinho, a religido politeista baseava-se em sacrificios oferecidos aos
demonios, sendo construidos templos e idolos para esse fim. Para Agostinho os deuses dos
romanos eram demodnios e os pagdos ofereciam sacrificios em honra a esses seres nefastos
(VAN FLETEREN, 2001, p. 391). Por esse motivo, o bispo de Hipona nos descreveu que
“[...] o Cristianismo, era, a Unica e verdadeira religido que apresentou claramente os deuses
dos pagdos como imundos demonios e falsos deuses” (La Ciudad de Dios, VI, 33).

Desse modo, no simbolismo religioso agostiniano a divindade dos cristdos € representa
como criador onipotente de todo universo e dispensador da salvacdo humana; essa dltima é
conquistada pelos membros do Cristianismo somente por meio do cumprimento das préaticas
religiosas e morais. Portanto, os daemones seriam aqueles que dificultariam a salvagcdo eterna
e a felicidade temporal de todo gé€nero humano e, em especial, dos membros da cidade
celestial.

Por causa disso, o bispo Agostinho convida os pagdos a abandonarem o culto aos

deuses, desta forma:

Recebe o convite que estamos fazendo para que ingressem em nossa pétria; anima-te
em alistar-se no nimero de seus cidaddos, cujo asilo, podemos chamar assim, é o
perdao dos pecados. [...] Nao busque os falsos deuses que te enganaram! Recusa-os,
despreze-os e langcam-te na conquista da verdadeira liberdade! Esses ndo sdo deuses;
sdo espiritos malvados que te afastam da salvacdo e felicidade eterna (La Ciudad de
Dios, 11, 29).

Além disso, assevera o bispo Agostinho, que o Cristianismo:

[...] € areligido que possui o caminho para libertacdo da alma; ndo se pode alcancar a
salvacdo por nenhum outro caminho fora desse. A religido cristd é, portanto, o
caminho real, o unico que conduz ao reino da eternidade. [...] ndo existe outro
caminho, fora do Cristianismo, para libertacio da alma. Este é, pois, o caminho
universal para libertacio da alma, o caminho conhecido pela misericérdia divina a

todos os povos (La Ciudad de Dios, X, 32).
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Os pagdos, para Agostinho de Hipona, sdo iludidos em acreditar que os simbolos da
sua velha religido podem assegurar para sempre a salvacdo (La Ciudad de Dios, 111, 18);
porém, “nao se chega a felicidade eterna com o culto aos deuses” (La Ciudad de Dios, V11, 1).
E, por fim, os pagdos que sdo “adoradores de demoOnios, ndo pertencem ao Reino de Deus”
(La Ciudad de Dios, V, 24). Nesse caso, Agostinho para manifestar a superioridade de sua
religido tem como referéncia a sua alteridade, os pagdos e seu sistema de crengas. Por isso,
percebemos que, com esses argumentos os pagaos, para Agostinho, estariam errados e sendo
cotidianamente enganados pelos demdnios. Também, podemos observar que o bispo de
Hipona exclui tudo aquilo que ndo faz parte de seu universo religioso e elimina a
possibilidade de libertagao, felicidade e salvacao fora do Cristianismo.

A partir dessa perspectiva religiosa crista, podemos salientar que o culto idolatrico aos
deménios é uma espécie de superstitio, conforme atesta Wilhelm (1912). °” Na época em que
foi escrita a Cidade de Deus, o culto politeista além de ser considerado um grave pecado
contra religido crista é também um delito prescrito na legislacdo do Império Romano. E sobre

essa questdo salienta Marcos (2004, p. 54-55) que nesse periodo,

[...] a expressdo religio passard a significar a devocdo ao Deus verdadeiro e superstitio
adquire o significado de religido falsa. Religio passa a designar o Cristianismo e desde
o Imperador Teodésio I (379-395) o termo aparece nas leis com um componente
(catholica/vera religio), entretanto superstitio ird se referir ao Paganismo e as
heresias, junto com uma longa lista de outros termos pejorativos (error, crimen,
insania, vesania, dementia, furor, contaminatio, pestis, venenum).

A partir do século IV, observa-se na legislagdo imperial o novo sentido dado pelos
cristaos a expressao superstitio, intimamente associada as préticas pagas e, por isso, sujeita a

punicdo por parte do Estado Romano (BUSTAMANTE, 2006b, p. 326). No tempo em que

°7 J. Wilhelm classifica quatro espécies de supersti¢io (superstitio): culto indevido ao Deus verdadeiro; idolatria;
adivinhagdo; observancias vas — incluindo a magia e artes ocultas (WILHELM, 1912).
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viveu o bispo Agostinho, a supersticdo € uma expressao religiosa que ganhou um status
politico-juridico, sendo tal pratica condenada pelo Cédigo Teodosiano. *®

Entendemos que quando Agostinho relata em seus discursos que o Cristianismo € a
saluberrime religioni, a religido mais sauddvel (La Ciudad de Dios, 1, 15), significa que nesse
contexto os pagdos, além de pecarem contra a lei divina, eram também aqueles que nao
cumpriam a legislacdo do Império Romano e estariam sujeitos as penas previstas na legislacao
imperial, tais como o confisco de propriedades, multas elevadas, exclusdao de cargos publicos,
exilio, pena de morte.

De fato, Agostinho de Hipona representa a religido cristd nesses primeiros livros da
obra Cidade de Deus por meio da sua diferenca, a saber, comparada com a religido dos
pagdos e, com base nisto, podemos certificar “que nao hd consciéncia de si sem consciéncia
da existéncia do outro; e que é na diferenca entre si € o outro que se constitui o sujeito”
(CHARAUDEAU, 2004, p. 266). Por conseguinte, quem tem o poder de representar tem o
poder de determinar e definir a identidade (SILVA, 2004, p. 91); nesse processo notamos que
o bispo de Hipona representa seu grupo contrapondo a verdade crista com o culto politeista
enganoso e estigmatiza os deuses dos pagdos, visando reafirmar sua identidade religiosa, ou
seja, o “Outro” ajuda a construir a identidade do grupo estabelecido.

Conforme apresentado acima, nesta conjuntura de oposicao bindria, o bispo Agostinho
representa a identidade crista tendo como fundamento e identificacdo a pratica religiosa dos
pagdos. A vista disso, “nesses dualismos um dos termos é sempre valorizado mais que o

outro: um € a norma € o outro € o ‘outro’ — visto como ‘desviante ou de fora’”

(WOODWARD, 2004, p. 51). Na visdo de Agostinho o Cristianismo era a norma para

% A religido dos antigos pagdos ainda sobrevivia no Estado Romano, o que justificava a elaboracio de atos
legislativos por parte dos Imperadores cristios. A expressdo superstitio na legislacdo imperial antipagd é
empregada, em particular, nas seguintes leis: CTh 16.7.6 do ano 396; CTh 16.10.20 do ano 415 (JORDAN
MONTES, 1991, p. 183).
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sociedade de sua época e o Paganismo foi classificado como desvio religioso e social.

Fazendo alusdo ao culto pagdo e a cidade terrena o bispo Agostinho assevera aos pagaos:

Incomparavelmente mais gloriosa é a cidade celeste: aqui a vitéria é a verdade; a
honra a santidade. Aqui a paz € a felicidade; a vida a eternidade [...] Assim, portanto,
quem sentir o desejo de entrar na cidade bem-aventurada, aparte-se do culto aos
demonios; pois ndo tem esses demodnios o poder que lhes sdo atribuidos (La Ciudad de
Dios, 11, 29).

Nesse caso, tendo como base a religido paga e seus seguidores fiéis, o bispo Agostinho
descreve que “[...] os cristdos s@o adoradores do Deus verdadeiro e aspiram a uma pétria
celeste [...]” (La Ciudad de Dios, 1, 24). Por outro lado, o bispo de Hipona com persisténcia
continua a representar os deuses dos pagaos como falsos deuses e demonios, sendo que para
ele a verdadeira piedade consiste em prestar apenas “culto ao verdadeiro Deus e ndo cultuar a
multidao de deuses falsos como deménios” (La Ciudad de Dios, 1V, 23). O bispo Agostinho
se apresenta nesses discursos como portador de uma identidade religiosa superior, considera
seu grupo social portador de valores legitimos e para ele esses pontos positivos ndo existem
entre os pagios — que eram adoradores de demonios.

Com isso, compreendemos que Agostinho ao chamar a diferenga, o outro, o inimigo,
de adoradores de demdnios delineia um passo fundamental na consolida¢do da superioridade
de sua identidade. Consequentemente, tal procedimento pode levar também a justificar, em
nome de Deus e da religido, o 6dio e a destruicdo total dos inimigos. Deste modo, conforme
atesta Schiavo (2002, p. 240), o passo dado posteriormente é elevar o conflito histérico ao
nivel sobrenatural e csmico, legitimando, pela religido, a demonizac¢do de grupos sociais ou
pessoas entendidas como “inimigos”. Este processo serve para dar seguranca no conflito e
fortalecer a fé, pois os inimigos, ja estdo condenados ao inferno, e, enfim, derrotados.

Por conseguinte, a partir desse momento, podemos perceber nesses discursos
agostinianos a criacdo de uma marca depreciativa (estigma) ao culto pagdo como mecanismo

de defesa, apologia, consolidacdo e reafirmag¢do do Cristianismo na sociedade em que viveu
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Agostinho de Hipona. Isso significa que a construcdo simbdlica da figura do demdnio ou a
demonizacdo da alteridade paga, feito por Agostinho, responde ao processo em que um grupo
estabelecido na sociedade padroniza valores, papéis, comportamentos, necessirios para

afirmar sua identidade (SCHIAVO, 2002, p. 240).

A dialética das duas sociedades: a cidade de Deus e a cidade terrena

O conflito entre Agostinho e os pagdos contribuiu para que essa autoridade eclesidstica
interpretasse e representasse o0 mundo dividido em duas classes de individuos, ou seja, duas
cidades. O bispo de Hipona desenvolve essa temdtica, em particular, nos livros XI a XXII da
Cidade de Deus na qual trata sobre a origem, o desenvolvimento e o fim das duas cidades.
Nao podemos deixar de salientar que temos referéncias sobre essas duas cidades feitas pelo
bispo Hiponense nos primeiros dez livros da obra e que as utilizaremos nessa sessdo no
momento oportuno.

De fato, influenciado pelos escritos do filésofo romano, Cicero, o bispo Agostinho
define cidade como “[...] uma multiddo de homens em mutua harmonia” (La Ciudad de Dios,
I, 15). * Por conseguinte, nesse periodo em que viveu o bispo Agostinho, na Antiguidade
Tardia, a cidade ndo era constituida unicamente de estruturas materiais, mas em primeiro
lugar de individuos, de homens, de cidaddos. Nessa época, o homem “nao se imagina apenas
como cidadao no Estado a servico de uma patria terrena, mas também como um ‘cidadao do
céu’, membro de uma sociedade espiritual em cujo seio encontra a solucdo o problema
fundamental a seus olhos, a saber, suas relacdes com Deus” (DANIELOU; MARROU, 1973,

p. 253).

% Na traducio em portugués esse trecho expressa: “[...] toda cidade ndo passa de sociedade de homens que
vivem unidos” (A Cidade de Deus 1, 15). Na epistola 138, Agostinho também define cidade “como uma multidao
reunida pelo vinculo da concérdia [...]” (Carta 138, 2, 10).
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Nao obstante, nessa segunda parte da obra Cidade de Deus o bispo Agostinho
descreve uma separacdo externa que afeta todo o género humano e que ele designa
simbolicamente com nome de cidades (civitates) ou sociedades (societates). Assim, essas
duas sociedades/cidades estariam intimamente relacionadas neste mundo temporal (La Ciudad
de Dios X, 32). Apesar de encontrarmos multiplos nomes na obra na qual denomina as duas
cidades, observamos que Agostinho representa classicamente estes dois pdlos opostos como
cidade de Deus e cidade terrena.

Estas duas sociedades representadas por Agostinho tiveram sua origem conforme este

relato:

[...] o primeiro homem criado deu origem, junto com o género humano, duas
sociedades, deste modo duas cidades. Desde o principio procediam por uma oculta,
mas justa determina¢do de Deus, duas classes e categorias de homens: uns que
deveriam ser companheiros dos anjos maus no suplicio eterno e outros tendo como
prémio a convivéncia eterna com os anjos bons [...] (La Ciudad de Dios, XII, 27).

Com isso, os dois primeiros cidaddaos dessas cidades ou sociedades, segundo

10

Agostinho, foram os dois filhos nascidos dos primeiros pais do género humano ' que de

acordo com as Escrituras dos cristdos foram: “[...] o primeiro, Caim, que pertence a cidade
dos homens e o segundo, Abel, da cidade de Deus” (La Ciudad de Dios, XV, 1). Assevera o

bispo de Hipona que o fundador da cidade terrena:

[...] foi um fratricida; dominado pela inveja, matou seu irmdo, cidaddo da cidade
eterna e peregrino nesta terra [...] Os irmdos Caim e Abel ndo tinham entre eles a
ambicdo de coisas terrenas; nem o fratricida teve inveja de seu irmdo por temer que se
limitasse mais seu poderio, se ambos mandassem (Abel ndo buscava ser o senhor na
cidade que seu irmao fundou). Caim estava dominado pela inveja diabdlica com que
os maus invejam os bons, sem motivo algum, apenas porque uns sdo bons e outros
maus [...] O que aconteceu com Caim e Abel é reflexo das inimizades existentes na
humanidade, em particular, entre as duas cidades, a cidade de Deus e a cidade dos
homens. Em suma, os maus lutam uns contra os outros e, por sua vez, contra os bons
[...] (La Ciudad de Dios, XV, 5). '*!

1% Os primeiros pais do género humano conforme apresentado por Agostinho na obra Cidade de Deus foram
representados pelas figuras biblicas de Addo e Eva, conforme o livro de Génesis, capitulos 1 e 2.

%7 Agostinho também nos apresenta que a histéria mostrou que na fundacio de Roma houve outro fratricidio
entre os irmdos Romulo e Remo — ambos foram membros da cidade terrena — e esse episédio manifestou como
esta dividida a cidade terrena contra si mesma (La Ciudad de Dios, XV, 5).
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Esses discursos significam que desde o inicio da histéria humana, aparecem duas
espécies de homens, representados pelas figuras biblicas de Abel e Caim. Esses dois irmaos
representam as duas cidades e apresentam-se como seres racionais, nascidos de um mesmo
pai, mas que tém duas vontades radicalmente diferentes. Cada uma dessas representa a
possibilidade da existéncia de duas sociedades distintas. Na medida em que se seguir um ou
outro exemplo, os homens se distribuirdo, doravante, entre dois povos: aquele que ama o bem
e aquele que ama o mal; o primeiro teve Abel por fundador, o segundo, Caim (GILSON,
1965, p. 51-52; HAMMAN, 1989, p. 307).

Com o objetivo de representar a origem, desenvolvimento e fim das duas cidades
nesses livros da Cidade de Deus, o ja maduro bispo Agostinho evoca novamente os relatos
das Escrituras dos cristdos, apresentando-nos uma densa descricdo de acontecimentos
extraidos de textos biblicos, tanto do Antigo Testamento quando do Novo Testamento — com
énfase nos relatos dos Livros de Génesis, dos Profetas e Apocalipse.

Entendemos que a fundamentagdo biblica foi a base agostiniana para classificar as
duas sociedades no mundo temporal. Deste modo, o préprio nome dessa obra foi uma
inspiracdo biblica extraida do Livro dos Salmos que diz: “Ele conta glérias de ti, 6 cidade de
Deus” (Salmo 86 [87], 3). '** Igualmente, o bispo Agostinho foi influenciado por reflexdes de
escritores da Igreja cristd africana de sua época que debatiam a temadtica sobre a Jerusalém
Celeste — a cidade de Deus — e a cidade dos homens.

Além disso, tendo também como base a discussdo das obras do leigo donatista,
Ticonio, '™ o bispo Agostinho redimensionou esse conteido classificando-o com alguns

novos matizes. Por conseguinte, a partir da queda de Adado, o género humano estaria dividido

'92 Em um sermo nos apresentou o bispo Agostinho a reflexdo sobre esse salmo com as seguintes palavras: “o
Salmo cantou e recomendou determinada cidade. Dela somos cidaddos, na qualidade de cristdos e estamos
ausentes em peregrinacdo, enquanto formos mortais, e para ela tenderemos [...]” (Comentdrio ao Salmo 86, 1-6).
' 0 donatista Ticonio foi companheiro de Agostinho de Hipona e exerceu uma importante influéncia no
pensamento agostiniano. Esse tedlogo e exegeta contribuiu nas reflexdes do bispo Hiponense sobre a mescla de
homens bons e maus existentes no interior da Igreja e que sé seriam desagregados no juizo final
(FREDRIKSEN, 2001, p. 1261; POSE, 2002, p. 1362).



123

em duas grandes cidades. Assim, uma cidade estaria a servico de Deus e seus anjos bons; e a
outra cidade era servidora do diabo e dos seus demonios maus. Ainda que essas duas cidades
estivessem aparentemente misturadas, tanto na Igreja quanto na sociedade temporal, elas se
separariam no juizo final (BROWN, 2005, p. 391).

Sobre isso nos diz Agostinho que,

[...] ndo se deve perder de vista que entre os membros inimigos [pagios] se ocultam
futuros compatriotas. Do mesmo modo, lembre-se que, também, enquanto neste
mundo peregrinam, varios membros da cidade de Deus que lhe estdo unidos pela
comunhdo dos sacramentos ndo estardo associados a gldria na eterna felicidade dos
santos. De fato, entrelacadas e mescladas mutuamente estdo as duas cidades até que
sejam separadas no juizo final (La Ciudad de Dios, 1, 35).

[...] se encontram nesse mundo muitos condenados mesclados com os bons. Uns e
outros estdo reunidos como na rede evangélica; e neste mundo, como no mar, nadam
juntos sem discriminac¢io nas redes dos pescadores até chegar a praia, donde os maus
serdo separados dos bons [...] (La Ciudad de Dios, XVIII, 49).

Agostinho representa essas duas sociedade ou cidades de forma ambivalente ou em
oposi¢do bindria — como na Pardbola do Joio e do Trigo (Mateus 13, 24-30.36-43); e a
Pardbola da Rede (Mateus 13, 47-50). Assim, a realidade temporal para essa autoridade
eclesidstica estd repleta de pessoas boas e mds, de escandalos e de heroismo, de éxitos e
fracassos, de virtudes e vicios, de construcdes e destrui¢des, de guerras e de periodos de paz,
de grandes homens e de miseros mortais; e isso tudo somente terd fim para Agostinho com o
advento do juizo final quando os bons serdo separados dos maus.

Nesse caso, quando o bispo Agostinho fala das duas cidades ou sociedades ele quer
expressar a existéncia de duas comunidades motivadas por atitudes mentais e morais
divergentes.

A partir dessa dialética, o bispo Agostinho representa as duas cidades, desta forma:

Dois amores deram origem a duas cidades: o amor a si mesmo até o desprezo de Deus,
a terrena; e o amor de Deus até o menosprezo de si, a celestial. A primeira se glorifica
em si mesma; a segunda se glorifica no Senhor. A primeira estd dominada pela
ambicdo do dominio de seus principes ou as nagdes que submetem; a segunda utiliza
mutuamente a caridade dos superiores mandando e os stditos obedecendo [...] (La
Ciudad de Dios, X1V, 28).
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Deste modo, essa linha que dividia as duas cidades era invisivel, pois implicava na
capacidade de cada ser humano amar aquilo que amava. Entdo, com Agostinho de Hipona
dois povos fundaram duas cidades/sociedades a partir de sentimentos opostos, ou seja, essa
autoridade eclesidstica separou a sociedade humana em dois povos, os fiéis e os infiéis
(BROWN, 2005, p. 400).

A sociedade humana ¢ interpretada por Agostinho através desse simbolismo moral e
percebemos em seus discursos na obra que hd unicamente duas categorias de individuos
espalhados no corpo social do mundo, a saber, os pertencentes a verdadeira sociedade dos
bons e a sociedade dos maus, essa ultima excluida de toda estrutura cultural da primeira
sociedade — sociedade dividida por meio de oposi¢cao de dois termos.

Para o bispo Agostinho, na cidade celestial existe um veemente sentido simbdlico:
“[...] a cidade de Deus, peregrina nessa vida terrena mortal, é eterna para sempre nos céus,
junto com Deus e com os anjos que jamais foram e nem serdo desertores [...]” (La Ciudad de
Dios, XI, 28). Portanto, Agostinho nos apresenta, em especial, com mais assiduidade nos
livros XI, XIV, XV e XVIII, essa cidade de forma positiva em oposicao a sua alteridade, com
as seguintes expressdes e palavras: cidade celeste, cidade redimida, sociedade dos santos,
cidade peregrina, gloriosa cidade, santa cidade, Jerusalém celeste, Jerusalém suprema, cidade
de Cristo.

Entretanto, o bispo de Hipona representou a cidade terrena como a Babilonia (Babel),
na qual existia a desordem, confusdo e divisdo de linguas e para tanto usa as seguintes
palavras a fim de para representar a inferioridade e incoeréncia da cidade terrena: “[...] esta
cidade chamada confusdo € a mesma Babilonia, cuja admirdvel construcio celebra também a
histéria profana” (La Ciudad de Dios, XVI, 4) e “[...] quando pela impiedade arrogante os

povos foram castigados e divididos com diversas linguas, recebeu a cidade dos impios 0 nome
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de confusdo, quer dizer, Babilonia [...]” (La Ciudad de Dios, XVI, 11). 104 Observamos que
Agostinho faz uso de expressdes depreciativas, em particular, com maior rigor nos livros XI,
X1V, XV, XVI, XVIII e XIX, para classificar a cidade terrena — em condicao inferior a outra
cidade —, com estes termos: Babilonia, cidade de confusdo, cidade impia, sociedade dos
impios, cidade adoradora de demdnios, cidade inimiga, cidade do diabo, cidade diabdlica.

Portanto, quando realizamos a andlise desses discursos, percebemos que Agostinho
utiliza palavras positivas para expressar a superioridade do grupo do qual ele fazia parte, em
detrimento de sua diferenca, na qual verificamos a atribuicdo de aspectos pejorativos e de
inferioridade ao grupo da cidade terrena. Também, observamos que para Agostinho uma
cidade € aquilo que a outra cidade nao é; e, por isso, concluimos que nesses discursos
agostinianos a existéncia de uma cidade estd condicionada a existéncia da outra cidade, deste
modo, uma existe por causa da outra. Logo, de acordo com que foi relatado anteriormente,
esse procedimento de estigmatizar a alteridade com rétulos negativos € um mecanismo que o
bispo Agostinho utilizou para reafirmar a identidade do seu grupo religioso.

Ademais, compreendemos que o bispo Agostinho representa a cidade terrena como
Babilonia (Babel) — conforme relatado no Livro XVI —, pois na cidade antiga dos pagaos
existia a tolerancia a todo tipo de crenca e reflexdo teoldgica. Por causa disso, a cidade dos
homens para Agostinho ndo tinha ordem e justica, isto é, essa seria a cidade de confusdo.
Nesse caso, os membros da cidade de Deus, veem-se como pessoas superiores, dotadas de
uma espécie de carisma grupal, de uma virtude especifica que € compartilhada por todos os
seus membros e que falta aos outros (ELIAS, 2000, p. 19-22). Isso significa, portanto, que
para Agostinho somente no grupo da cidade celestial existiu unidade, caridade, honestidade,
e, principalmente, a verdadeira religido. Ao contrario, a cidade de confusio, em que os pagios

eram membros, foi representada por ele como uma sociedade injusta e incoerente.

1% Nesse livro XVI o bispo Agostinho classifica a cidade terrena tendo como fundamento o episédio biblico da
torre de Babel (em Génesis 11, 1-9), e, com isso, associa o cardter estigmatizante de confusio a cidade de
Babildnia — para Agostinho, “Babilénia significa confusdo [...]” (La Ciudad de Dios, XV1, 4).
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De fato, esses discursos nos indicam que o bispo Agostinho concebe que somente
existe verdadeira justica onde se houver assentado o culto cristdo. Nesse caso, nos apresenta o
bispo Hiponense que “sé existe uma justica auténtica naquela cidade que € descrita nos Livros
Sagrados [a cidade de Deus]” (La Ciudad de Dios, 11, 20) e “onde os servos de Cristo, ao
contrario daqueles [adoradores dos demonios] que ndo vivem as virtudes, seguem a
verdadeira justica” (La Ciudad de Dios, 11, 19). Por conseguinte, aqueles que estdo fora do
Cristianismo — os pagdos se encontram na parte exterior da Igreja cristd — estdo excluidos
daquilo que Agostinho considerava como genuina justica (vera justitia).

O bispo Agostinho define justica e suas vicissitudes religiosas, deste modo:

A justica é a virtude que se d4 a cada um o que € seu. No entanto, que justica humana
é essa que tira o homem do Deus verdadeiro para fazé-lo escravo dos demonios
impuros? Isto € dar a cada um o que é seu? [...] Portanto, quando o homem ndo se
submete ao verdadeiro Deus, que justica se manifesta nele? [...] (La Ciudad de Dios,
XIX, 21).

Com isso, entendemos que para o bispo de Hipona a verdadeira justica é unicamente o
culto ao Deus dos cristdos — culto a divindade verdadeira. Por conseguinte, ao dizer isso
Agostinho nos demonstra que os pagdos ao prestarem culto aos demodnios habitavam nesta
cidade injusta, cidade sem ordem e que era sindnimo de confusdo e caos. Ademais, quando

essa justica ndo existe em uma sociedade, afirma o bispo de Hipona que:

[...] se essa justica falta, ndo existe uma comunidade de homens associados pela
adoc¢do em comum acordo e uma comunhao de interesses. Se esta falta — dando como
verdadeira a anterior definicio de povo —, certamente ndo existe povo. E nem
tampouco existe Estado (res publica), ja c%ue ndo temos coisa comum, onde nio existe
povo [...] (La Ciudad de Dios, XIX, 21). '

Consequentemente, esse discurso significa que para o bispo de Hipona nas sociedades
em que ndo foi instaurada a verdadeira religido — o Cristianismo — ndo pode se encontrar a

justica, povo e Estado (res publica), ou seja, somente existe a unidade social e politica em

195 Agostinho define povo de forma mais resumida como uma “multidio de seres racionais associados na
participac@o concorde em um interesse em comum’ (La Ciudad de Dios, XIX, 24).
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sociedades que aderiram a vera religio; as outras sociedades sdo marcadas por Agostinho pela
anomia religiosa, social e politica. Outrossim, observamos nesses discursos que aqueles que
ndo eram os habitantes/membros da cidade celestial — nesse caso os pagdos —, o bispo
Agostinho coloca-os, como os de fora, excluidos da uma sociedade justa, da unidade religiosa,
da ordem do Estado, da felicidade e da salvacio eterna. '*°

Descreve o bispo de Hipona que:

O nosso Deus nao ird conceder a vida eterna em sua cidade celestial em companhia de
seus anjos aos cidaddos da cidade terrestre. O caminho para chegar até a cidade
celestial € o da verdadeira atitude religiosa que s6 se manifesta quando se tributa o
culto religioso ao tinico Deus verdadeiro, chamado latria pelos gregos [...] (La Ciudad
de Dios, V, 15).

Com isso, podemos salientar sem hesitagcdo que os pagdos (aqueles que Agostinho
representou como adoradores de demonios e idolatras) mantendo-se em sua velha religido,
segundo Agostinho, estariam excluidos de todos esses aspectos positivos elencados
anteriormente. Em suma, o fim dessas duas sociedades humanas na ética agostiniana seria

<

assim: “uma predestinada a viver sempre com Deus; a outra, a sofrer eternamente o castigo
com os demdnios” (La Ciudad de Dios, XV, 1); a saber, a primeira € a cidade de Cristo e a
segunda € a cidade do diabo (La Ciudad de Dios, XX, 11).

Com efeito, o bispo Agostinho nessa segunda parte da obra Cidade de Deus também
utiliza a expressido cidade do diabo (diaboli civitate) ou cidade diabélica (civitatis diaboli) "’
para representar a cidade inimiga da cidade celestial. Logo, essa cidade do diabo ou diabdlica

ndo pode ser compreendida como sendo uma cidade paralela as duas cldssicas sociedades

antagOnicas representadas por Agostinho € nem como um terceiro caminho existente na

1% Percebemos que Agostinho no Livro XIX altera posicdes contraditérias sobre o assunto descrito acima
(republica, Estado), pois ao falar de Roma ndo nega concretamente a existéncia de uma res publica, mesmo com
a existéncia do culto pagdo por muitos séculos no Estado Romano. Nesse caso, assevera Gilson (1965) que o
bispo Agostinho nunca negard a existéncia de uma sociedade em Roma, pois segundo o bispo de Hipona por
razdes divinas ou humanas, a antiga Roma era a sua maneira uma sociedade. Desse modo, no capitulo 24 do
Livro XIX, Agostinho nos expde essa ideia, incoerente com seus discursos anteriores, ao afirmar que “o povo
romano € um povo, e, sem divida, seu governo € uma coisa ptiblica [res publica], um Estado [...]” (La Ciudad de
Dios, XIX, 24).

1970 bispo Agostinho expde essa representagio com mais énfase nos livros XX e XXI da obra.
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classificacdo dicotdmica de mundo agostiniana, devendo ser, portanto, entendida como a
mesma cidade terrena, dos homens, dos impios, Babilonia, confusdo, proposta pelo bispo de
Hipona em seus discursos contra os pagaos.

De acordo com o bispo Agostinho “[...] Cristo €, Deus bendito sobre todas as coisas
pelos séculos, fundador e monarca da Jerusalém suprema” (La Ciudad de Dios, XV, 20). Por
outro lado, a cidade terrena que também recebeu o nome de Babilonia tem como governante e
rei: o diabo, satands, o demonio (La Ciudad de Dios, XVIII, 41) e, por isso, essa foi chamada
de cidade diabdlica pelo bispo de Hipona.

Com isso, a representacdo feita por Agostinho da cidade diabdlica vai além do Estado
Romano, em sua forma republicana ou imperial (DOUGHERTY, 2001, p. 266). No caso das
duas cidades — a celestial e do diabo — estas ndo podem ser compreendidas como entidades
empiricas e nem identificadas em seu sentido geografico; entretanto essas sdo cidades
simbdlicas que englobam todo o género humano, e, portanto, transcendem as fronteiras
materiais dos Estados ou Impérios. Nesse caso, a cidadania do membro de cada cidade esta
condicionada pelo objeto de amor de cada individuo e o fim que subordina suas préprias
acoes, ou seja, os dois amores: 0 amor a si préprio e o amor a Deus (FORTIN, 2001, p. 269).

De fato, dividir a sociedade entre “nds” e “eles” — cidade de Cristo e a cidade do diabo
— simboliza classificar, processo fundamental na vida social. Por conseguinte, dividir e
classificar indica, neste caso, também hierarquizar. Além disso, reter esse poder classificatdrio
exprime ter o privilégio de conferir diferentes valores aos grupos assim classificados (SILVA,
2004, p. 82). Entdo, o bispo Agostinho ao representar essas duas sociedades antagdnicas na
obra reproduz esse poder classificatorio, pois ao dividir simbolicamente o mundo ele concede
ao grupo da cidade celestial aspectos e valores elevados, e, ao contrdrio, outorga valores

desonrosos ao grupo da cidade diabdlica.



129

Inicialmente, observamos no discurso antipoliteista de Agostinho que a estrutura
identitaria cristd foi condicionada a partir dos pagdos e essa diferenca foi marcada com
diversas palavras depreciativas (apresentadas anteriormente nesse capitulo). Além disso,
considerando o contexto que norteou a vida do bispo Agostinho, podemos salientar que “a
associacdo das crencgas discordantes — Paganismo, cismas e heresias — com o diabo era um
procedimento comum na retdrica cristd” (GONCALVES, 2009, p. 109).

Nessa conjuntura notamos que Agostinho de Hipona com pertindcia ird classificar,
representar e estigmatizar a sua diferenga com a marca diabdlica e inimiga da religido crista.
Em suma, para o bispo de Hipona o “Outro” é o demdnio. A vista disso, nio podemos nos
esquecer que o bispo Agostinho ao escrever a obra Cidade de Deus dirige seus discursos nao
contra heréticos e cismdticos, mas contra aqueles que seguiam a religido politeista, em
particular, os aristocratas pagdos que evocavam as tradicdes dos antigos romanos e que
resistiam ao processo de cristianiza¢do do Império Romano.

No entanto, de que forma o bispo Agostinho representou os membros destas duas
cidades, em particular, os individuos pertencentes a diaboli civitate? Examinaremos a seguir
os argumentos utilizados por ele nessa obra que expressam as caracteristicas dos membros das
duas sociedades, em especial, tendo como matéria central as representacdes da denominada
cidade do diabo ou cidade diabdlica.

Para Agostinho a diferenca que existe entre os membros das duas cidades foi

enunciada da seguinte forma:

[...] temos tantas e poderosas nagdes espalhadas por todo globo terrestre com seus
diversos ritos que se distinguem pela multipla variedade de linguas. Com isso,
dizemos que ndo existem mais que duas classes de sociedades humanas no mundo e
que podemos chamar justamente, segundo nossas Escrituras, de duas cidades. Uma de
homens que desejam viver segundo a carne e outra de homens que pretendem viver
segundo o espirito (La Ciudad de Dios, XIV, 1). '

1 . . . ~ .

% Agostinho expressa nesse discurso que “viver segundo a carne” sdo atitudes e atos que foram enumerados por
Paulo na carta aos Gdlatas (capitulo 5, 19-21), deste modo: “as acdes procedentes da carne sdo conhecidas:
luxuria, imoralidade, libertinagem, idolatria, magia, inimizades, discérdia, rivalidade, ira, egoismo, partidarismo,
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Neste mundo de peregrinacdo, recomendamos, sobretudo, a cidade de Deus, a
humildade e que se proclame de um modo especial seu rei, Cristo. As Sagradas Letras
nos ensinam que o vicio da soberba, contrdrio a humildade, domina, principalmente,
em seu adversdrio, o diabo. Sem divida, esta é a grande diferenca entra as duas
cidades de que estamos falando: uma, a sociedade dos homens que vivem a religido; a
outra, sociedade dos impios. Cada uma com seus préprios anjos, prevalecendo o amor
de Deus ou o amor a si mesmo (La Ciudad de Dios, X1V, 13).

Com isso, Agostinho ao utilizar tais argumentos comeca a nos expor o perfil dos
membros das duas cidades a partir daquilo que ele considera como virtude (a humildade, a
verdadeira piedade religiosa e o amor a Deus) e do que ele considera como conduta
condendvel e desvio religioso (a soberba, impiedade e o amor a si mesmo). Portanto,
observamos nesses discursos que Agostinho de Hipona representa os membros da cidade do
diabo como pessoas soberbas, incrédulas, egoistas e praticantes de vérios vicios carnais —
representados como filhos da carne. Também, existem nesses discursos pontos de exclusao,
pois para o bispo Agostinho somente se encontram aspectos positivos (disposi¢do para a
prética do bem) entre os genuinos cidaddos da cidade celestial. '

O valor de uma cidade, segundo Agostinho, se mede pelo valor dos objetos que amam,
isto €, pela qualidade do amor que nela impera (La Ciudad de Dios, X1X, 24). Portanto, os
membros da cidade diabdlica amam a gléria humana (La Ciudad de Dios, V, 16) e, ao
contrario, os da cidade de Deus amam as coisas celestiais (La Ciudad de Dios, XIV, 28).
Nesta perspectiva de oposicdo bindria, esses discursos significam que entre os cidaddos da
cidade do diabo predomina o amor as coisas temporais e entre os cidadaos da cidade celestial
existe apenas o amor a Deus na caridade (BOEHNER; GILSON, 1985, p. 197).

O bispo Agostinho representa a diaboli civitate e seus cidaddos com as seguintes

palavras:

A cidade terrena [a do diabo] rende culto aos deuses [demonios] para com sua ajuda
beneficiarem-se das vitdrias e da paz terrena, ndo por amar o bem, mas pelo desejo de
dominar [...]. Os bons, certamente, usam deste mundo para gozar em Deus; os maus,

sectarismo, invejas, bebedeiras, orgias e coisas desse estilo. Dessas coisas vos previno, como ja preveni: os que
as praticarem ndo herdardo o Reino de Deus!” (La Ciudad de Dios, X1V, 1I).

199 Consideramos relevante salientar que a palavra cidadio (cives) ndo foi muito utilizada por Agostinho na obra
Cidade de Deus como meio para expressar a identidade de cada sociedade humana.
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ao contrdrio, querem usar Deus para gozar do mundo. [...] a cidade celeste € peregrina
na terra; a outra, a terrena é apegada aos gozos terrenos (La Ciudad de Dios, XV, 15).

O bispo de Hipona continua a descrever sobre os membros a cidade diabdlica:

Nessa cidade seus poderosos amam sua prépria forga [...]. Os sdbios dessa cidade
vivendo segundo os homens, tém buscado os bens do corpo; e podendo conhecer a
Deus, ndo o glorificaram como Deus e nem lhe deram gracas. Pelo contrdrio,
perderam-se em seus pensamentos fiiteis, e seu coragcdo insensato se obscureceu.
Pretendendo ser sdbios, exaltando-se em sua sabedoria pela soberba que os
dominavam, tornaram-se estipidos e trocaram a gléria de Deus incorruptivel por
uma imagem de seres corruptiveis, como: homens, pdssaros, quadriipedes, répteis
(pois levaram os povos a adorar semelhantes grosserias ou foram atrds delas);
servindo e dando culto a criatura em lugar do Criador, que é bendito para sempre
[...] (La Ciudad de Dios, X1V, 28).

Agostinho, em particular, demonstra nesses discursos que os membros da cidade
diabdlica utilizam-se de sua religido para terem beneficios em prol da dominacdo politica e
militar de povos, cidades e Estados. Deste modo, diferente daqueles cidaddos da cidade
celestial, os membros da cidade diabdlica sdo individuos maus que estdo, de maneira
desordenada, vinculados as realidades temporais da sociedade humana e, consequentemente,
para o Hiponense essa falta de coeréncia com os bens terrenos levard os membros dessa
cidade do diabo ao “[...] suplicio eterno, junto com os demdnios malignos” (La Ciudad de
Dios, XIX, 9).

Ao analisar essa documentacdo observamos que as principais caracteristicas dos
cidadaos da cidade diabdlica elencadas por Agostinho foram as seguintes: a soberba (orgulho
excessivo, arrogancia), a impiedade (incredulidade), o amor préprio ao ponto de desprezar o
Deus verdadeiro (egoismo), o amor a gléria humana (amor ao poder), o apego aos prazeres
terrenos (luxdria, avareza, etc), adoracdo aos demdnios (idolatria e supersticao).

Entdo, nesses discursos de Agostinho de Hipona percebemos o poder de classificar os
membros da cidade do diabo, tidos como adoradores de demdnios, maus devido a conduta
moral condendvel para a sociedade crista de seu tempo. Na visdo de Agostinho se os membros
da cidade diabdlica ndo se convertessem ao Cristianismo ja estariam predestinados a

condenacdo eterna e excluidos da felicidade da cidade de Deus. Com isso, portanto, podemos
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chegar a conclusdo que para Agostinho os membros por exceléncia dessa cidade do diabo
eram os pagdos — representados por Agostinho com indmeros rétulos depreciativos. Tal
procedimento foi um mecanismo de preservacdo desse outro grupo numa posi¢do social
inferior aos cidaddos da cidade celestial e, consequentemente, consolidar a identidade crista

na sociedade de sua época.
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CONSIDERACOES FINAIS

Apresentamos no decorrer dessa dissertacdo um estudo sobre a religido, identidade e
estigmatizacdo na Antiguidade Tardia, tendo como base a obra magna Cidade de Deus
elaborada por Agostinho, bispo catélico de Hipona, contra os pagaos.

Ao finalizar esse trabalho ndo podemos deixar de citar as palavras do préprio
Agostinho em dois momentos importantes na elaboracdo e conclusio da obra Cidade de Deus.
Primeiro, ao iniciar os livros dessa obra ele nos relata que ird produzir uma “grande e ardua
obra — magnum opus et arduum” (La Ciudad de Dios, 1, Prologo), pois tal empreendimento
contra os pagdos merecia sistematica refutacdo. Ao concluir os XXII Livros da obra,
Agostinho de Hipona nos descreve que: “[...] creio haver, com auxilio do Senhor, terminado
esta grande obra. Perdoa-me, quem a tenha por incompleta ou muito extensa [...]” (La Ciudad
de Dios, XXI1I, 30).

A producgdo desses discursos contra os pagaos organizados nos livros da Cidade de
Deus foi um trabalho muito oneroso para o bispo Agostinho — todos os livros foram escritos
em torno de 13 a 14 anos, em meio a polémicas religiosas e trabalhos pastorais exigidos de
um bispo da Igreja. O bispo Hiponense tinha que desconstruir uma religido que tutelou por
muito tempo o Estado Romano, mas que considerava uma prética religiosa inferior em
comparacao ao Cristianismo.

O bispo Agostinho quando se focaliza para confrontar a “questdo romana” ainda tinha
poucas décadas em que o Cristianismo havia sido proclamado como religido oficial do Estado
Romano. Contudo, cristdos e pagdos desde meados do século IV vivenciavam um ambiente
de conflito religioso e, portanto, entendemos que esses dois grupos travaram essa luta

simbdlica pela cristalizacio de sua estrutura identitéria.
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Os pagdos cultos, ligados a aristocracia romana, questionavam com pertinicia a
mudanca da ordem religiosa no Império Romano, atribuindo ao Cristianismo todos os males
ocorridos na sociedade romana naquele tempo. Nesse periodo de objecdes dos pagios,
teremos por parte dos cristdos o uso de instrumentos simbdlicos para elaboracdo da
desconstrugcdo desses questionamentos e do proprio Paganismo. Portanto, o bispo Agostinho
utiliza-se de elementos e argumentos simbdlicos para realizar tal intento contra os pagaos, em
particular, faz uso da retdrica cldssica reformulada com aspectos cristaos.

Agostinho, ao longo de sua vida e desde o inicio da sua conversdo ao Cristianismo,
teve um ativo didlogo com os pagdos. Fora educado na paidéia romana e tinha um profundo
conhecimento do sistema de crenga politeista. Assim, possuia um minucioso entendimento da
estrutura religiosa dos pagaos — as praticas e representagdes —, € compreendia de onde vinha o
perigo para a religido cristd, por isso ele que ird combater com muita exatiddao esse Paganismo
existente entre os membros aristocratas romanos (grupo resistente ao processo de
cristianizacdo da sociedade romana). Ou seja, Agostinho procurou contestar uma religiao que
ainda era viva entre alguns individuos que gozavam prestigio social e politico no Império
Romano de seu tempo.

O saque de Roma no ano 410 contribuiu para agravar o conflito existente entre
Paganismo e Cristianismo. Os pagdos tinham a partir desse episédio um importante motivo
para questionar os cristdos e a nova ordem religiosa do Império. Com isso, os membros da
Igreja apoiaram-se na eloquéncia e erudicdo de Agostinho para que esse debate com os
pagdos fosse solucionado, pois as teses dos pagdos deveriam ser refutadas com um sélido
testemunho intelectual.

Agostinho de Hipona — apds a Conferéncia contra os donatistas em Cartago no ano
411 - decide iniciar de forma oficial a campanha contra os pagaos por meio dos livros da

Cidade de Deus, a pedido de seu amigo cristdo Flavio Marcelino. Nessa obra, observamos
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duas posturas do bispo Agostinho na elaboragdo do seu discurso antipoliteista: a primeira foi
apologética e de intensa polémica contra os pagaos — envolvendo os dez primeiros livros e
elaborada no entusiasmo das objecdes contra a religido crista entre os anos 413 a 417; e na
segunda hd um tom mais estdvel e apologético (menos polémico) — abordado nos doze
dltimos livros e produzido pelo maduro Agostinho entre os anos 417 a 426.

Ao escreve a obra Cidade de Deus, o bispo Agostinho de Hipona apresenta que as
desgracas do Império Romano ndo provinham do culto ao Deus verdadeiro dos cristdos e da
proibicdo dos velhos ritos pagaos — para ele esse culto era ineficaz —, mas sim da persisténcia
com que os pagdos defendiam a adoracdo aos demonios e aos falsos idolos no Estado
Romano. Os deuses dos pagdos foram representados por Agostinho como demdnios, e sob a
aparéncia de distintos idolos; eram para o bispo de Hipona espiritos impuros e funestos que
queriam ser adorados como a divindade verdadeira.

A importancia que percebemos ao analisar os discursos agostinianos contra os pagaos
na obra Cidade de Deus foi que a estrutura identitaria do grupo cristdo — na sociedade daquela
época — foi redimensionada a partir da demonizacao de todo ambiente que tinha algum indicio
do Paganismo. Isto €, tudo que era pagdo para Agostinho de Hipona foi associado aos
demonios e, portanto, sua alteridade paga era infame e nefasta.

Ao realizar tal processo social Agostinho nos apresenta a religido do seu grupo, a
saber, o Cristianismo, como uma organizacao religiosa superior a religido dos pagaos. Para
Agostinho, o Cristianismo era uma religido edificante enquanto o culto aos deuses dos pagaos
(culto aos demdnios) causava dano e prejudicava a humanidade, pois os demdnios para ele
ndo podiam oferecer aos pagaos a salvacao e felicidade terrena.

Para Agostinho, a religido cristd era a unica verdadeira manifestacdo religiosa e
somente nessa religido poderia ser vivida a auténtica piedade. Por outro lado, a religido dos

pagdos era uma pratica demoniaca e uma crenca sem utilidade para os romanos. Para o bispo
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de Hipona somente entre os membros da religido cristd — cidade celestial — existiam aspectos
positivos (virtudes, ordem, justica, etc) e entre os pagdos conservavam-se por muitos séculos
valores inferiores e inaceitdveis a nomia crista (tais como impiedade, injusti¢a, confusao, etc).

Assim, o bispo de Hipona reafirma a identidade crista mediante a sua diferenca, nesse
caso os pagdos. Este procedimento foi feito por meio de um discurso estigmatizante e
excludente contra os pagdos, atribuindo a esse grupo o desvio social e religioso, pois, para
Agostinho, eles eram adoradores de demdnios, iddlatras que se persistissem na sua religido
estariam condenados a perdi¢do eterna.

Os pagdos para o bispo Agostinho pecavam contra a virtude da religido verdadeira, por
meio da adoracdo dos impuros demonios e idolos falsos. Também, com sua pratica religiosa
supersticiosa (superstitio) subvertiam a ordem politica e social vigente no Império Romano
daquela época e cometiam um delito legislativo-juridico, sendo os pagdos passiveis de vdrias
penas previstas pelo Cédigo Teodosiano.

Ademais, ao fazer a representacdo da sociedade humana o bispo Agostinho nos
apresenta a sociedade apenas dividida em dois pdlos opostos que abrangem toda a Terra.
Entendemos que com Agostinho temos apenas duas sociedades: uma boa e outra md; cidade
celestial e cidade terrena; cidade de fiéis e cidade de infiéis; cidade dos eleitos e cidade dos
condenados; cidade santa e cidade diabdlica, etc.

Por isso, relatamos que nos escritos agostinianos da Cidade de Deus ndo existe uma
terceira cidade ou uma via alternativa além das duas propostas classicamente na obra. Deste
modo, atesta Gilson (1965, p. 52), que Agostinho nunca concebeu a ideia de uma sociedade
universal inica, mas sim, de duas igualmente universais, na medida em que todo homem €, de
alguma forma, cidaddo de uma ou de outra; e predestinado a uma ou outra cidade.

Agostinho condiciona a existéncia da cidade que seu grupo religioso fazia parte tendo

como referéncia a outra cidade inimiga dos cristdos e sua verdadeira religido. Para Agostinho
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uma cidade s6 ird subsistir tendo como fundamento o seu pdélo oposto. Ou seja, a cidade
celestial € aquilo que a cidade terrena ou do diabo ndo é. Logo, estas cidades ou sociedades
sd@o movidas por dois amores opostos — o amor a Deus na caridade e o amor egoista. Por isso,
apresentamos a representacdo de varios aspectos positivos e negativos feito por Agostinho
para classificar as duas cidades antagOnicas.

Com isso, Agostinho atribui elementos estigmatizantes e excludentes para cidade
terrena, que nos € apresentada como Babilonia (Babel, confusdo). A cidade celestial, ao
contrdrio, era superior a cidade terrena — essa tltima foi também representada com o nome de
cidade do diabo ou diabdlica. Diferente da cidade celestial que tinha uma nomia evidente,
segundo Agostinho, entre os membros da cidade diabdlica ndo existia ordem, justica e
virtudes. Pois nessa sociedade do diabo ndo existe a verdadeira religido, mas o culto a varios
deuses (demdnios) e os protagonistas dessa cidade diabdlica para Agostinho eram os pagaos.

O bispo Agostinho ndo concebia a existéncia de nomia numa cidade onde o culto a
inimeras divindades falsas era o fundamento. Por esse motivo entendemos que seus discursos
excluem da sua ordem religiosa esse grupo por ele representado como andmico.

Com Agostinho, a cidade de Deus ndo seria capaz de aprovar a cidade terrena; é,
antes, forcada a repreendé-la, a condend-la, demoniza-la e exclui-la. Esse, sem ddvida, foi o
instrumento utilizado pelo bispo de Hipona para confirma a identidade de seu grupo

estabelecido.
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