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Eu proprio tentei descobrir, desde o comego, ainda
crianga, o que € certo e o que é errado — uma vez que
ninguém a minha volta podia me dizer. E além disso vejo
agora que tudo me abandona, que preciso de alguém que
me mostre o caminho e me dé censura e elogio, ndo pelo
poder mas pela autoridade, preciso de meu pai.

(Albert Camus)
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Resumo:

O trabalho intitulado “Da institucionalizacdo do monacato a ‘monaquiza¢ao’ do episcopado
na Provenca de Jodo Cassiano e dos lerinianos (séculos IV e V)’ trata de uma das
caracteristicas do cristianismo da Galia: a emergéncia dos monges-bispos. Esta pesquisa foi
norteada pela reflexdo sobre os motivos que fizeram dos mosteiros os “viveiros de bispos”
por exceléncia ao longo do conturbado século V. Com isso, procurou-se determinar o lugar
ocupado pelos monges na estrutura eclesidstica provencal e o papel que desempenharam
para a articulacdo dos vinculos politico-sociais gauleses, bem como para a construcio de
uma nocao de autoridade fundamental para o exercicio do poder sobre bens e sobre homens
por parte dos bispos, consolidado no século VI. Para desenvolver a pesquisa, contamos com
uma documentagao de natureza diversa, oriunda, em sua maioria, da regido da Provenca, no
Sudeste da Gdlia. Os documentos aqui apresentados foram produzidos, fundamentalmente,
entre 390 e 470 d.C, periodo este considerado a “era de ouro” da abadia de Lérins, de onde
sairam os bispos mais importantes da Gélia. Também nos concentramos na perspectiva de
monaquismo apresentada e divulgada por um dos principais tedricos do monaquismo
gaulés, Jodo Cassiano. Assim, o trabalho diz respeito ao processo de institucionalizacdo do
monacato provengal, tal qual formulado por Jodo Cassiano e realizado na abadia de Lérins.
Tal processo € visto como a etapa fundamental e determinante para a consolida¢do da

funcdo episcopal.

Palavras-chave:

Jodo Cassiano — Lerins - Monges - Bispos — Autoridade — Poder — Heresia

Abstract:

The work entitled “From the institutionalization of the monasticism to the making of the
“monachization” of the bishopric in John Cassian and the lerinians’s Provence (fourth and
fifth centuries)” portrays one of the features of Gaul’s Christianity: the emerging of the
monk-bishops. This research was directed by reflecting over the causes which turned the

monasteries to “bishops’ yards” of its highest degree during the unsettled fifth century.
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Hereupon it was sought to determine the position held by the monks in the Provencal
clericalist structure and the role interpreted by them in the enunciating of the social-
political ties of the Gauls, as well as the formation of a notion concerning the fundamental
authority to exercise power over lands and men from the bishop’s part, which was
consolidated in the sixth century. In order to develop this research, we relied on a varied
source of documents, arising from, in its majority, from the Provence area, in the south of
Gaul. The documents used here were ultimately produced in the period between 390 and
470 A.D., which was considered the “golden era” of the Lerins abbey, which was also the
origin of the most important bishops of Gaul. In this research attention is also paid to the
monkhood perspective presented and uncovered by one of the main theorists of the Gaulish
monkhood, John Cassian. Therefore, this work concerns the process of institutionalization
of the Provence monastic life, which was laid down by John Cassian and accomplished at
Lerins abbey. Such process is seen as a fundamental and determining stage for the

strengthening of the Episcopal role.

Key words: John Cassian — Lérins — Monks - Bishops — Authority - Power - Heresy

Résumé:

Le travail intitulé “De I’institutionnalisation du monachisme a la “monachisation” de
I’épiscopat en Provence de Jean Cassien et des lériniens (IVe-Ve siecle)” traite d’une des
caractéristiques du christianisme de Gaule: I’émergence des moines-évéques. Cette
recherche est une réflexion au sujet des motifs pouvant étre a I’origine du role de premier
plan qu’eurent les monasteres au Ve siecle. Ces derniers deviennent de véritables
“pipiniéres” d €véques par excellence, et cela tout au long de cette période de trouble. Des
lors, nous avons tenté de déterminer quelle place occupaient les moines dans la structure
ecclésiastique provencale, quel role jouaient-ils dans I’articulation des liens politico-
sociaux gaulois de méme que pour la construction d’une autorité. C’est-a-dire, une notion
fondamentale pour 1’exercice du pouvoir sur les biens et sur les hommes par les évéques,

consolidée au Vle siecle. De maniere a développer cette recherche, nous sommes-nous
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appuyée sur une documentation de nature diverse, majoritairement originaire de la région
de Provence, dans le Sud-Est de la Gaule. Les documents présentés ici furent
originairement produits entre 390 et 470 ap. J.-C., période considérée comme 1’ “4dge d’or”
de I’Abbaye de Lérins et durant laquelle sont issus les plus grands évéques de toute la
Gaule. Aussi, nous sommes-nous davantage concentrée sur la perspective du monachisme
présentée et divulguée par ’'un des principaux théoriciens du monachisme gaulois: Jean
Cassien. Ainsi, ce travail peut-il prétendre avoir respecté le processus d’institutionnalisation
du monachisme provengal, tel que Jean Cassien 1’entendrait et tel qu’il fut développé au
sein de 1’abbatiale de Lérins. Un tel processus ne pourrait-étre autrement vu comme une

étape fondamentale et déterminante dans la consolidation de la fonction épiscopale.

Mots-clés: Jean Cassien — Lérins - Moines - Evéques - Autorité - Pouvoir
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Introducao

O presente trabalho intitulado “Da institucionalizacio do monacato a
monaquizacao do episcopado na Provenca de Jodo Cassiano e dos lerinianos (séculos IV e
V)” € uma pesquisa que se insere na temdtica mais ampla sobre poder(es), Igreja e
sociedade na Antiguidade Tardia. Com ela, intentamos discorrer sobre a expansdo do
cristianismo na Gdlia dos séculos IV e V, associando-a a necessidade de construcdo e
afirmacdo das estruturas da Igreja gaulesa e de reconstruir aliangas politicas na regiao.

Esse periodo foi marcado pela breve retomada da presenca politica romana apds
as investidas de generais do Exército Romano, como Constantino III e Jovinus,
considerados usurpadores que intentaram controlar administrativamente a regidao Sudoeste,
durante o século IV. Dizemos breve retomada da presenca romana, tendo em vista sua
posterior dissolu¢do durante o século V, face ao aumento da rearticulacao dos poderes e das
aliancas locais em decorréncia das invasdes que tomavam tanto a regido a Norte quanto a
Sudoeste'. Tais fatores histéricos elevaram os bispos ao primeiro plano do cendrio politico.
Esses bispos eram provenientes de familias aristocraticas, sobretudo do Norte da Gadlia, e
passaram, obrigatoriamente, pelos mosteiros que comecavam a serem fundados. Ali, eram
instruidos na doutrina cristd, continuavam divulgando a formacgdo cldssica recebida e
puderam, finalmente, consolidar lacos de solidariedade e aliangas, responsdveis por fazer
com que esses homens voltassem ao cendrio politico, ocupando um lugar importante de
comando das dioceses para além da Provenca.

Diante dessa perspectiva, estudar o0 monaquismo nas estruturas sociais €
politicas gaulesas pareceu-nos fundamental, visto que uma das caracteristicas fundamentais
da organizacdo ecelesidstica gaulesa foi a existéncia de uma complementaridade entre as
funcdes mondstica e episcopalz. O monacato constituiu-se como um cursus obrigatorio
dessa estrutura eclesidstica, a ponto de vérios bispos serem ordenados sem antes terem sido
didconos ou presbiteros, a medida que eram escolhidos diretamente do ambiente mondstico

e, com isso, serem ainda laicos. Tal fator, que estamos chamando de “monaquiza¢do do

' VAN DAM, Raymond. Leadership and community in Late Antique Gaul. Berkeley: University of California
Press, 1992.
2 MARKUS, Robert. O fim do cristianismo antigo. Sdo Paulo: Paulus, 1997.
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episcopado”, existiu na Gélia desde o final do século IV, com Martinho de Tours, e foi a
marca da Provenga no século V a partir de seus dois mosteiros mais eminentes, a saber: o
de Marselha e, sobretudo, o de Lerins. Tal prética foi criticada pelos bispos romanos, como
Celestino, que enviou uma carta a regido em aproximadamente 431, condenando a elevacao
de monges para o episcopado’. Mas foi, através dela, que homens como Honorato,
Euquério, Saldnio, Verano, Valeriano, Hildrio, Médximo, Fausto, Salviano e Vicente
ascenderam ao presbiterato e ao episcopado gaulés.

Um estudo sobre o lugar do monaquismo provencal nos séculos IV e V
justifica-se, em primeiro lugar, pela existéncia de uma documentacdo privilegiada, de
natureza diversa, e que trata tanto do processo de institucionalizacio do monacato quanto
da monaquizag@o do episcopado. Ademais, esee periodo foi considerado pelos estudiosos
como a era de ouro de Lerins. Tal abadia, fundada entre 400 e 410 por Honorato, tornou-se
um lugar de convergéncia de aristocratas provenientes das mais diversas provincias
gaulesas e até de outras regides, como no caso do bretdo Fausto, terceiro superior do
mosteiro”. Ali, esses homens instalavam-se com suas familias e formavam a si e a seus
filhos no estudo das Escrituras e na oracdo’. Para além do cultivo dos lacos parentais,
fundavam vinculos de irmandade espiritual e de alianca, que foram fundamentais para a
reestruturacdo da politica gaulesa naquele momento de fragilidade politica imperial romana
e de tentativa de consolidacdo da autoridade local frente as invasdes de vandalos, suevos,
burgtndios, visigodos, francos e hunos.

Assim, a questdo dos poderes e da autoridade estava na ordem do dia e € um
tema fundamental de andlise para a compreensdo daquele periodo e processo histéricos
peculiares. Peculiar, a medida que a regido foi uma das poucas dentro do Império Romano
a experimentar uma identificacdo e nio um confronto entre monges e bispos’. Temos que,
historiograficamente, o movimento monadstico foi tido como subversivo € mesmo uma

contra-cultura dentro de Império, ja que seus fundadores e participantes visavam a quebra

? Conforme serd apresentado mais detalhadamente no segundo capitulo do trabalho.

* Em seu sermio laudatério a Honorato, Hildrio de Arles faz mengdo a esta multiplicidade de cultura e de
pessoas no mosteiro de Lérins: “Todos, de todas as partes, corriam em direcao a ele. E, com efeito, qual terra,
qual povo ndo contava hoje de seus habitantes no mosteiro? A qual raga de barbaro ele ndo ensinou a
dogura!”. HILAIRE D“ARLES. 17. 3-4. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

> Como foi o caso de Euquério, que se instalou no mosteiro com seus filhos Salénio e Verano e sua mulher.
Aos filhos dedicou dois de seus escritos de instrugdo a leitura das Escrituras.

® MATHISEN, Ralph W. Ecclesiastical factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul.
Washington: The Catholic University of America Press, 1989.
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dos vinculos sociais e politicos com o Império. Ao dar-lhe as costas, os monges se
estabeleciam em regides apartadas, com a finalidade de se aperfeicoarem espiritualmente e
de comporem uma sociedade auto-suficiente’. O que vemos na Gilia é o oposto dessa tese.
Ali, os monges estiveram a servico de uma ordem e de uma organizagdo politico-
administrativa e se inseriam na propria estrutura de poder a medida que eram provenientes
de familias consulares e senatoriais e que, ao serem ordenados bispos, lutavam por fazer de
seus aliados também bispos das mais diversas dioceses da Gédlia. Tal foi o caso, por
exemplo, de Hildrio, que ndo s6 sucedeu seu parente Honorato na condugao do episcopado
de Arles, como promoveu outros lerinianos aos postos episcopais para além da Provenca.
Ainda que o monaquismo provengal tenha mantido o fopos literario da fuga ou rejei¢do ao
mundo, tal qual nos apontam a obra de Euquério de Lérins e mesmo a de Jodo Cassiano,
como veremos, sua grande ambiguidade estava no fato de que esses homens nao deixaram
sua preocupacdo com as questdes seculares e ndo se mantiveram distantes ou apaticos
diante dos acontecimentos de sua €poca. Ao contrdrio, eles foram fundamentais no
desenrolar dos acontecimentos politicos da época e tal intervencdo passou,
necessariamente, pela concepc¢do de retiro e de aprendizagem na escola cenobitica, que
estabeleceu uma etapa para a constru¢ao da autoridade sob novos parémetrosg.

Diante disso, abordamos a estruturacdo da autoridade e dos poderes
eclesidsticos na Provenca a partir da categoria monge-bispo. Para tanto, procuramos
delinear a importancia da institucionaliza¢do do monacato na regido, ji que partimos da
constatacdo de que a interacdo entre monges e bispos tanto promoveu a instituticionalizagao
quanto dela resultou, fazendo com que se tornasse uma etapa fundante e fundamental para a
articulacdo da autoridade episcopal gaulesa. Isso porque ndo s6 os mosteiros tornaram-se
viveiros episcopais, como também os bispos, depois de ordenados, tinham por meta a

fundacdo de novos mosteiros em suas regioes de atuagdo. Nesse sentido, nossa primeira

" Tais teses podem ser encontradas nas obras de Peter Brown e de Arnaldo Momigliano, por exemplo.
BROWN, Peter. “Antiguidade Tardia”. In: DUBY, Georges; ARIES, Philippe. Historia da vida privada. Sdo
Paulo: Cia das Letras, 1998, vol. I; Id. “Chrétienté oriental et chrétienté occidentale dans 1" Antiquité Tardive:
la divergence. La societé et le sacré dans l’Antiquité Tardive. Paris: Editions Senil, 1995; Id. “The rise of the
holy man in Late Antiquity”. The journal of Roman Studies, vol. 61, 1971, p. 80-101; MOMIGLIANO,
Arnado. “Introduccion”. El conflicto entre el paganismo y el cristianismo en el siglo IV. Madrid: Alianza
Editorial, 1989.

8 NOUAILHAT, René. Saints et patrons. Paris: Belles Léttres, 1988.
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intencdo foi compreender o que fez do mosteiro um lugar de fortalecimento episcopal por
exceléncia na Gélia e, em especial, na Provencga.

Essa questdo nos leva diretamente a um dos principais arquitetos da
institucionaliza¢do do monacato: Joao Cassiano. Ele teria nascido em cerca de 360, em uma
familia importante o bastante para fornecer-lhe as condi¢des de ter acesso a uma educagao
nas letras cldssicas. O lugar de seu nascimento ainda permanece indeterminado, como € o
caso para a grande parte dos homens da Antiguidade Tardia. Aos dezoito anos, partira para
o Oriente a fim de ser formado no monacato palestino e, depois egipcio. Veremos que Joao
Cassiano lutou para fazer do monaquismo egipcio o mais ilustre de seu momento. Ainda
que esse monaquismo tenha passado por diferentes fases de estruturagﬁog e tenha sofrido
conflitos internos, tal qual o demonstra a querela antropomorfistalo, ao retratd-lo, Jodo
Cassiano fez dele um ntcleo legitimo de autoridade, com principios tnicos e instituicoes
homogeéneas.

Em decorréncia da persegui¢do imposta aos formadores de Jodo Cassiano — os
monges origenistas — pelo bispo de Alexandria, Tedfilo, Cassiano e seu amigo Germano
partiram para a capital do Império do Oriente, Constantinopla, e se colocaram sob 0s
cuidados de Joao Criséstomo, patriarca daquela diocese. Ali, Jodo Cassiano foi ordenado
didcono em cerca de 405, quando, com Germano, partira para Roma para pedir o auxilio do
bispo para a causa de Jodo Cris6stomo. Todavia, o protetor dos monges origenistas,
acabaria perdendo seu oficio episcopal em decorréncia de desentendimentos com Tedfilo, e
fora exilado de Constantinopla. Tal evento marcou, de forma contundente, a trajetéria de
Jodo Cassiano a ponto de ele se apresentar como um discipulo de Crisdstomo na disputa
que travou com Nestério'!, o novo patriarca de Constantinopla em cerca de 430, que
também foi destituido do episcopado, acusado e condenado por heresia no Concilio de
Efeso, de 449, presidido por Cirilo, bispo de Alexandria.

Apo6s a destituicdo de Criséstomo e a ida de Cassiano e Germano para Roma,
novas noticias sobre Jodo Cassiano sdo conhecidas quando da escrita de sua primeira obra

normativa, as Instituicdes cenobiticas em 419. Ha dividas sobre o exato local de

® CANER, Daniel. Wandering, begging monks: spiritual authority and the promotion of monasticism in Late
Antiquity. Berkeley/Los Angeles/London: University of California Press, 2002.

' CLARK, Elizabeth. “New perspectives on the Origenist controversy: human embodiment and ascetic
strategies”. Church History, vol. 59, n. 2, 1990, pp 145-162.

" JEAN CASSIEN. Traité de l'incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.
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estabelecimento de Joao Cassiano na Provenca quando chegou a Galia. Segundo a grande
maioria daqueles que realizaram um estudo sobre o monge, ele ter-se-ia tornado abade em
Marselha, onde fundara o célebre Mosteiro de Sao Vitor. Jodo Cassiano teria ido a
Marselha a convite do bispo Précolo, que desejava fazer da cidade um lugar de destaque
cultural e administrativo, tendo em vista sua disputa com o bispo de Arles, Pétroclo, pelos
direitos de metropolita da provincia da Narbonense II. Pétroclo, por outro lado, também
disputava com o bispo de Vienne os direitos metropolitanos sobre a provincia Vienense.
Tais disputas teriam comecado no final do século IV ou inicio do século V, quando houve a
transferéncia da capital administrativa de Tréves para Arles'?. Segundo o concilio de Nicéia
de 325, os bispos de cada provincia deveriam ser colocados sob a autoridade daquele cuja
sede era o local de administracdo da provincia. No caso de Vienense, isso resultava em
problemas porque, enquanto Arles se tornou a capital administrativa do Império, Vienne
ainda abrigava a residéncia do governador. Tal questdo teria sido levada a discuss@o no
concilio de Turim, que estabelecera a seguinte configuracdo: na Narbonense II, os bispos
estariam sujeitos a Marselha até a morte de seu bispo, Procolo. Na Vienense, ficaria
estabelecido que a cidade que conseguisse provar que era metropole teria a primazia sobre a
provincia'>. A definicio dessa questio era fundamental, tendo em vista que o bispo
metropolita tinha o direito de ordenar os bispos das dioceses submetidas a ele, assim como
podia convocar concilios e possuia a dignidade da preeminéncia.

A questdo foi resolvida a favor de Patroclo quando Zésimo foi eleito para o
episcopado romano e, apés quatro dias de sua elei¢cdo, enviou uma decretal aos provengais,
determinando que o bispo de Arles teria a primazia sobre as trés provincias do sul da Gélia
— Narbonense I e I e Vienense —, além de ser o responsavel pela intermediacdo entre os
padres e bispos da Gdlia e o Papa. Dessa resolucao, surgiu um dos conflitos que marcaria o
cendrio de fundo de nosso trabalho, a saber, aquele levado a cabo entre Marselha, Vienne,

Narbonne e Arles pelos exercicios de fato dos direitos de metropolita. Se tais direitos foram

"2 Provavelmente entre 395 e 407. VAN DAM, Raymond. Leadership and community in Late Antique Gaul.
Berkeley: University of California Press, 1992.

B Aeste respeito: NOUAILHAT, René. Saints et patrons. Paris: Belles Léttres, 1988; GOODRICH, Richard.
Contextualizing Cassian aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century gaul. Oxford: Oxford
University Press, 2007; MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical factionalism and religious controversy in fifth-
century Gaul. Washington: The Catholic University of America Press, 1989; GYON, Jean. ‘L’evangélisation
de la Provence’. In: BERTRAND, Dominique et ill. Césaire d’Arles et la christianisation de la Provence.
Paris: Cerf, 1994. CESAIRE D’ ARLES. Introduction. Sermons au people. Paris: Cerf, 1971.
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atribuidos a Pétroclo por Zdsimo, eles acabaram sendo limitados durante o episcopado de
Hilério de Arles, sobretudo por Ledo Magno. Todavia, esse fato ndo impediu que Hildrio de
Arles ordenasse e destituisse bispos nas provincias da Viennense, Narbonense I e Il e
mesmo nos Alpes Maritimos, como no caso da diocese de Ebrum'*. A autoridade do bispo
de Arles, que passou a se estender por toda a Gdlia, dadas as aliancas de Hildrio também
com bispos do Norte da Franga como, por exemplo Euquério de Lyon e Germano de
Auxerre, foi passivel de contestacdo, ndo sé pelos bispos de Roma como também por
bispos da Gélia que reclamavam seus direitos de metropolita e intentavam ordenar seus
proéprios pupilos ao episcopado. Dentre os bispos que fizeram frente a autoridade arlesiana
estava, entdo, em primeiro lugar, Précolo. Em sua disputa com Patroclo, ele tinha como
partidarios o bispo de Valence, Mdximo; o bispo de Vienne, Simplicio, e Hildrio de
Narbonne, que seria o responsdvel pela provincia da Narbonnense I e acabou se
submetendo as ordenagdes de Zoésimo. Outros dois discipulos de Précolo, saidos do
mosteiro de Marselha, Venério — sucessor de Prdcolo no episcopado de Marselha — e
Rustico, ordenado bispo de Narbonne posteriormente a Hildrio, continuaram fazendo frente
a Hilario de Arles e ao seu exercicio de fato dos direitos que haviam sido promulgados por
Z6simo a Patroclo em 417.

Vemos que Marselha se constituiu historicamente como o lugar de resisténcia
ao esplendor de Arles e seus bispos. Ao chegar a Provenca e em Marselha, Jodo Cassiano
ter-se-ia colocado sob os cuidados de Procolo e, poderiamos supor que teria-se engajado
nessa disputa pela conquista do reconhecimento da importancia de Marselha e de seu bispo.
Curiosamente, nas obras de Jodo Cassiano, ndo ha menc¢do a Prdécolo e, no momento em
que poderia citar seu patrono, ele o omite, como € o caso na narracdo que fez do monge
gaulés Lepdrio, que havia sido expulso da regido por Précolo, por ser considerado um
pelagiano'. Ao contrdrio, 0 que temos é a tentativa de insercdo de Jodo Cassiano na rede
leriniana, uma vez que saida em suas obras e dedicatdrias os oponentes do bispo de
Marselha. Sua primeira obra, Instituicdes cenobiticas, escrita em torno de 419, € dedicada a
Castor, bispo de Apt. Segundo Cassiano, Castor desejava fundar um mosteiro em Vienense

que estivesse de acordo com as institui¢des ilustres dos mosteiros orientais e, sobretudo,

'“ MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul.
Washington: The Catholic University of America Press, 1989.
15 JEAN CASSIEN. Traité de l'incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.
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egipcios. Na carta de 419, enviada pelo bispo de Roma Bonificio, denominada Valentinae
nos e dirigida contra Médximo de Valence, partiddrio de Précolo, a lista de bispos gauleses
referidos € encabecgada por Patroclo de Arles e abarca os bispos de Apt e Fréjus, Castor e
Leoncio. Tal fato pode sugerir que ambos participavam da rede de relacdes de Pétroclo e,
portanto, opunham-se a Précolo'®.

A ligagdao de Jodao Cassiano com Lerins fica um pouco mais evidente nas
dedicatérias de sua segunda obra. As Conferéncias, escritas entre 420 e 428, foram
compostas em trés volumes e cada um deles foi dedicado a um grupo de pessoas. O
primeiro traz o referido bispo de Fréjus, Leoncio. Ele aparece como receptor das primeiras
conferéncias em substituicdo a Castor que havia encomendado a obra, mas que falecera
antes de sua conclusdo. Ledncio a receberia como direito de heranga porque era irmao de
Castor, pelo sangue e pela “dignidade” do sacerdéciol7. E importante ressaltar que a
diocese de Fréjus era aquela que, além de situada na Narbonense II, detinha a jurisdi¢ao
sobre a ilha e o mosteiro de Lérins. Outra pessoa que aparece nessa dedicatéria € o irmao
Heladio, possivel monge de Lérins e considerado por Owen Chadwick o bispo de Arles
intermedidrio entre Pitroclo e Honorato'®. Isso porque, no terceiro volume de suas
Conferéncias, Cassiano recapitula suas obras anteriores e aponta ali Helddio ndo mais como
frates, mas como episcopos.

O segundo volume das Conferéncias torna essa insercao de Joao Cassiano na
rede leriniana ainda mais explicita. Nele, aparecem os irmaos Honorato e Euquério, ambos
figuras de destaque da abadia de Lerins. Honorato, seu fundador, ali permaneceu até cerca
de 427, quando foi ordenado bispo de Arles, em substituicdo quer a Pétroclo, quer a
Heladio. Sua trajetoria foi retratada por Hildrio de Arles, também monge de Lerins, parente
de Honorato e seu sucessor no episcopado. Na Vida de Sao Honorato'”, o autor aponta para
uma possivel resisténcia de Honorato a Marselha. Ao resolver quebrar os vinculos com sua
terra, seus familiares e seus compatriotas e partir para o Oriente, Honorato teria sido

convidado por Précolo a permanecer em Marselha. Segundo Hiladrio, Honorato, “com

16 GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, ascetism, and reformation in fifth-century
Gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.

7 JEAN CASSIEN. Praef. Conl 1. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. L.

18 CHADWICK, Owen. Euladius of Arles. Journal of theological studies, 46, 1945.

1 HILAIRE D’ARLES. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.
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energias renovadas, como advertido de um novo perigo, atravessa o mar”>. Ao retornar de
sua viagem, Honorato ligou-se em caridade e afeicao a LeOncio, partiddrio de Arles, ainda
que habitantes “das redondezas” tivessem pretensdes para com Honorato®'. Estaria aqui
Hilario novamente fazendo mencdo ao bispo de Marselha? Ledncio, além de outorgar a
autoridade sobre os monges a Honorato, estabeleceu que nenhum outro bispo poderia
reivindicar a autoridade sobre Lerins visto que a ilha se situava na provincia da Narbonense
I1°>. Nem mesmo Précolo que, desde o final do século IV e primeira metade do século V,
havia exercido a autoridade sobre as terras situadas na referida provincia. Outro dado que
levaria a delinear a resisténcia de Honorato a Marselha € que, embora tenha recusado,
possivelmente por duas vezes, a permanéncia e o estabelecimento de vinculos com
Marselha, ndo se teria oposto a ordenacdo ao episcopado da diocese de Arles. Ali, ele
permaneceria até sua morte em 431, quando fora saudado e chorado pelos grandes daquela
cidade.

Euquério, por outro lado, ter-se-ia instalado em Lerins com toda sua familia.
Seus dois filhos, Verano e Saldnio, haviam sido educados no mosteiro e tiveram como
formadores Hilério, Vicente, e Salviano. Este dltimo dedicou a obra Do governo de Deus a
Sal6nio, demonstrando que os vinculos foram mantidos mesmo apds a saida de ambos de
Lerins. Salviano ocupou o presbiterato em Marselha e Salonio tornou-se bispo de Géneva.
Verano foi ordenado bispo de Vence e o préprio Euquério foi bispo da diocese mais antiga
da Gdlia, Lyon, a partir de 432. Os vinculos com Hildrio de Arles continuaram sendo
mantidos como demonstra a participacdo de Euquério e seus filhos nos concilios
convocados por Hildrio de Arles ao longo de seu episcopaldo23 .

O terceiro volume € dedicado aos irmédos de Stochades (ou da ilha de Hyeres),
Joviniano, Minervo, Ledncio e Teodoro. Este ultimo é saudado como construtor de

cendbios na regido e foi o substituto de Ledncio no episcopado de Fréjus. Ainda mantendo

*Tbid. 13.1

*! “Sua [a da ilha de Lérins] situagdo isolada o convinha; ainda mais, ele estava encantado pela vizinhanga de
um homem santo e bem-aventurado em Cristo, o bispo Ledncio, e ligado a ele por uma profunda afei¢cdo
[caritate constrictus]; portanto muitas pessoas se esforcassem para o dissuadir de um golpe de audécia tdo
novo. Com efeito, os habitantes das redondezas pretendiam este deserto formidével e se esforcavam, no
interesse de sua fé, em fixar Honorato sobre seu territorio”. HILAIRE D’ARLES. 15.2-3. Vie de Saint
Honorat. Paris: Cerf, 2008.

> Ibid. 15.2.
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relacdes com Hildrio de Arles, esse vinculo foi quebrado com o sucessor no episcopado
arlesiano, Ravénio, em 450, em decorréncia de uma disputa travada entre Teodoro e o
terceiro abade de Lerins, Fausto, pela autoridade sobre o mosteiro e os monges de Lérins. O
concilio convocado por Ravénio em Arles em 441 determinaria que o mosteiro continuava
independente da jurisdicdo episcopal de Fréjus naquilo que dizia respeito aos seus laicos,
tal qual determinara o antecessor de Teodoro, Ledncio. O bispo de Fréjus teria autoridade
sob os clérigos do mosteiro e, mesmo assim, ndo na escolha de qual deles deveria ser
ordenado, pois tal caberia também ao abade resolver. Essa questdo da autonomia do
mosteiro face ao episcopado também teria seus desdobramentos para além do século V.
Essas dedicatérias e a auséncia completa do bispo Précolo na obra de Jodo
Cassiano nos apresentam um cendrio distinto daquele que, até agora, fora tragado sobre a
trajetdria e biografia de Jodao Cassiano. Elas constituiram o argumento central de Richard J.
Goodrich** que, em 2007, propds-se a repensar o local de fixacdo de Jodo Cassiano quando
de sua chegada a Provenca. Embora Genadio de Marselha e Prospero atestem a passagem
de Jodo Cassiano por Marselha, segundo o autor, tal fato poderia ter ocorrido apds a escrita
de suas obras e nos anos finais de sua vida, ou seja, entre 429 e 435. Isso porque, segundo o
autor, as dedicatdrias das obras eram o lugar de honrar o apoio de um patrono ou de lhe
lembrar a memodria e, na sociedade na qual vivia Cassiano, tal dever para com os
antecessores e patronos era fundamental. Eximir-se dessa obrigacdo, tal qual o caso de
Cassiano em relacdo a Prdcolo, contrariava as normas da sociedade de Cassiano. Essa
omissdo podia render-lhe dissabores, ja que Procolo ndo hesitou em eliminar seus
concorrentes. No final do século IV e inicio do século V, quando gozava do apoio do
usurpador Constantino III e dominava a ordenagdo de bispos nas provincias do Sul da
Gilia, Précolo teria colocado Lazaro no lugar de Remigio de Aix, sob a acusacdo de
adultério deste bispo, e com isto demonstrara sua autoridade sobre a provincia da
Narbonense II. Précolo teria ainda recebido uma critica papal por ter-se regozijado com o
assassinato de seu oponente Patroclo em 426. Assim, Richard Goodrich langou a hipdtese
de que Cassiano teria ido para a Marselha apds 429, ou seja, quando da morte de Précolo e

ordenacdo de seu sucessor Venério, monge do mosteiro de Marselha, possivelmente o de

24 GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, ascetism, and reformation in fifth-century
Gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.
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Sao Vitor. E, nesse caso, Cassiano nao seria o unico partidario de Lerins em Marselha nessa
década de conquista do episcopado de Arles pelos lerinianos. Em 434, Salviano também
iria para Marselha, ocupando a posicao de presbitero. Estariamos diante de uma tentativa de
conquista da regido por parte dos lerinianos apds a morte de seu maior oponente e de maior
autoridade de seus partidarios?

Por meio de seus escritos, Jodo Cassiano tentou se inserir em uma rede de
relacdes de homens dedicados ao monaquismo e ao episcopado da Provenca. Entre eles,
buscou se afirmar enquanto autoridade mondstica e como escritor ascético, a despeito da
tradicdo provengal em escritos ascéticos, voltados ao monacato e ao exercicio da fungio
episcopal, ali existente, como era o caso dos trabalhos de Sulpicio Severo. A Provenca
também tinha a disposicao outros autores consagrados no periodo como era o caso de
Jer6nimo, Basilio, Rufino e mesmo Agostinho. Jodo Cassiano inseriu-se nessa rede de
aliancas com os lerinianos ao demonstrar que tinha contribui¢des a dar a institucionalizagao
de um monacato engajado nas questdes seculares, ainda que pudesse ter criticado a forma
como os lerinianos sustentavam suas relacdes em vinculos consanguineos e ndo somente
em uma irmandade espiritual, como foi o caso de Honorato e Hildrio, Euquério e seus
filhos Verano e Salonio e seu parente Valeriano, bispo de Cimiez e de Castor e Ledncio.
Embora os ensinamentos de Cassiano ndo aparecam explicitamente nos escritos de
Euquério, encontramo-los nos de Vicente, Salviano, Fausto e nas regras atribuidas a Lerins.
Se, de fato, Cassiano procurou defender um monacato apartado do mundo, como alegam
alguns de seus estudiosos, a histéria lhe pregou uma peca ao fazer com que suas obras
compusessem o arcabouco tedrico e estruturasse a instituicdo mondstica ndo s6 de Lerins e
de outros mosteiros na Provenca, como também aquele que seria o monaquismo defendido
por Bento, cuja Regra, seria, sabidamente, aquela que prevaleceu ao longo da Idade Média.

Jodo Cassiano refletiu sobre a questdo do poder e da autoridade. Apesar de sua
vinculagdo ao monacato fazer com que tenha sido considerado um autor apolitico, que
defendia a apatia dos monges frente as questdes seculares, temos que nao s6 ele se engajou
nos problemas mais importantes de seu tempo, tais como a disputa com o patriarca de
Alexandria, a defesa de Cris6stomo e a condenagao de Nestdrio, como seus escritos atestam
tal engajamento. Diferentemente do que iria prevalecer no século VI com Gelésio, Cassiano

sustentou em suas obras um posicionamento original sobre a teoria dos poderes. Ele
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defendeu, incontestavelmente, o exercicio da autoridade em contraposi¢ao a possibilidade
de o homem ter poder. Portanto, a auséncia de um poder terrestre face a positividade da
autoridade foi uma das novidades deixadas por Jodo Cassiano. Nesse sentido, este trabalho
procura demonstrar de que forma Cassiano se inseriu na constru¢iao da autoridade a ponto
de dar brechas para que ela se convertesse em poder vivenciado pelos monges-bispos de
Lerins. Ainda que ndo tenha sido bispo, podemos afirmar que Jodo Cassiano contribuiu
para o processo de monaquizacdo do episcopado gaulés, em decorréncia das relacdes
mantidas que manteve com os lerinianos.

Com o intuito de apresentar o movimento que partiu da proposta de fuga do
mundo para a conquista das estruturas de poder e que atingiu a encarna¢do da autoridade
mondstica em poder episcopal, dividimos o trabalho em cinco capitulos. No primeiro,
discorremos sobre a institucionalizacio do monacato provencal a partir das obras de Joao
Cassiano e das consideradas regras de Lérins, as chamadas Regras dos Quatro Pais. A
abordagem foi feita por meio da anélise semantica dos termos relacionados a comunidade
mondstica e também pela apresentacdo dos elementos que foram considerados
caracteristicos dessa institucionalizacdo. Discutiremos, entdo, o mito apostdlico do
nascimento do monacato, a importancia do despojamento espiritual e material e o papel do
superior nesse processo nos segundo e terceiro capitulos. Os demais capitulos insinuam a
monaquizacdo do episcopado a partir da andlise dos vinculos de amizade e caridade, bem
como do argumento de autoridade e de universalidade que foi desenvolvido ao longo das
controvérsias doutrindrias. Tais querelas derivavam e consolidavam uma teologia
monastica que foi repetidamente considerada herética e oposta aos ensinamentos de
Agostinho. Apresentaremos que a questdo da imputacdo de heresia estava estreitamente

vinculada as disputas pela afirmac¢ao da autoridade e do exercicio da funcao episcopal.
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O periodo da primeira geracdo de Lérins caracterizou-se pela expansio,
organizagdo e regulamentacdo do cristianismo, visiveis tanto na constru¢do de dioceses e
nas eleicOes de seus respectivos bispos, quanto na fundacdo de mosteiros por parte de
bispos e na tomada de decisdes sobre a ortodoxia e o funcionamento eclesidsticos em
reunides conciliares regionais e inter—regionais25 . Procuramos identificar, nesse contexto, o
processo de institucionalizacdio do monacato que, conforme jia apontado, tem sido
considerado a etapa inicial para o fortalecimento da autoridade episcopal na Galia. Tal
problematica foi desenvolvida aqui, tomando como documentagdo privilegiada os escritos
de Joao Cassiano, as regras atribuidas a Lérins e outros escritos produzidos por homens da
ilha de Honorato, como a Vida de Santo Honorato de Hildrio de Arles, O Elogio da solidao
de Euquério de Lyon e A Igreja de Salviano de Marselha. Pensamos tal problemdtica no
periodo compreendido por esses escritos, que correspondem aos anos de 415, data provavel
da chegada de Joao Cassiano na Provenca e a década de 430, na qual verificamos a
emergéncia de uma grande producdo literdria proveniente da abadia de Lerins. Assim,
mesmo se 0 monaquismo gaulés tenha comegado a existir no Norte, em cerca de 361, como
nos atestam os escritos de Sulpicio Severo acerca de Martinho de Tours%, nosso foco
primordial foi seu desenvolvimento no Sul da Gélia, na regiao da Provencga.

Chamamos de institucionaliza¢cdo do monacato a estruturacdo do modo de vida
cenobitico e o desenvolvimento do ascetismo vivido em comunidade®’, do qual resultaram
a obediéncia a um superior e a construcao de regras de comportamento que disciplinassem
as questdes cotidianas vivenciadas na comunidade. Selecionamos alguns elementos que nos
pareceram centrais para a formulacdo da concepcdo mondstica cenobitica nos escritos
apontados e, com isso, procuramos estabelecer uma possivel influéncia de Jodao Cassiano
para a institucionaliza¢do do cendbio provengal, sobretudo aquele de Lerins. Dentre eles, o
despojamento material foi tido como condicdo inicial de existéncia da vida mondstica

devido ao exemplo da primeira comunidade cristd, que partilhava os bens e tinha um s6
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T “Pois a barca fragil dos meus recursos se encontra atirada nos perigos de uma navegacio em pleno alto mar,
como que a solidao a leva, para a grandeza e sublimidade da ascese, sobre os cendbios [coenobium], e que a
contemplacgdo de Deus, a qual estes homens inestimaveis estdo aplicados sem cessar, a traz sobre a vida
ascética levada nas comunidades [congregatio]”. JEAN CASSIEN. Praef 1-7. Conférences. Paris: Cerf, 1959,
vol I; ROUSSEAU, Philip. Ascetics, authority and the church in the age of Jerome and Cassian. Oxford:
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coragdo. Ademais, a origem apostdlica do monacato fornecia-lhe uma localizacdo, uma
histéria, uma tradicdo, uma autoridade e uma funcdo. Por outro lado, o despojamento
espiritual enunciado por Cassiano mantinha relacdes com a submissdo da vontade e com o
dever de obediéncia a um superior, que possuia nao poder, mas autoridade. Essa situagcao

traduzia a defesa de uma hierarquia vertical “quase eclesidstica™®

para o monacato,
sustentada por instituicdes e doutrinas aprovadas e vivenciadas no interior do grupo, ao
mesmo tempo em que a caridade regia as relacdes horizontais entre os irmaos que se
assemelhavam em virtude. Esses sdo os elementos centrais da institucionalizacdo do
monacato sobre os quais discorreremos, mas nao sem antes abordarmos o problema da
institucionaliza¢cdo do monacato em si. Faremos isso a partir da apresentacdo da discussao
sobre as Regras dos Pais, consideradas cartas de fundacdo e de consolidacio da

comunidade cenobitica leriniana, comparando-as a algumas passagens da obra de Cassiano.

* DE VOGUE, Adalbert. “Monachisme et Eglise dans La pensée de Jean Cassien”. Théologie de la vie
monastique: études sur la tradition patristiques, 49, p. 213-240.
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Indicios de institucionalizacio do monacato provencal: coenobium, monasterium e

congregatio

A discussdo sobre a fundacio do cendbio leriniano foi levada a cabo, sobretudo,
nas décadas de 80 e 90 do século XX, e partiu dos estudos e conclusdes estabelecidas por
Adalbert de Vogiié*’ acerca da Primeira Regra dos Quatro Pais. Tal controvérsia visava,
em primeiro lugar, estabelecer se Lerins teria sido uma fundacdo anacorética da qual
decorrera o cendbio, ou se, desde o principio, a abadia fora uma comunidade cenobitica.
Em segundo lugar, a confrontacdo de Jean-Pierre Weiss™ as conclusdes estabelecidas por
De Vogiié levou ao questionamento da datagdo e da localizag¢do da primeira regra.

Editada e estudada por De Vogiié na década de oitenta, tal regra foi considerada
por ele a carta de fundac@o do mosteiro de Lérins, escrita, portanto, entre 400 e 410. Ela foi
redigida em forma sinodal e € composta por quatro discursos que sempre sdo inaugurados
pela expressdo n dixit e, a cada nova se¢do, um ancido egipcio toma a palavra para
determinar as normas que devem ser obedecidas. O primeiro € o de Serapido, que enfatizou
ser o superior aquele a quem todos na comunidade deveriam obedecer. Em segundo lugar,
aparece o discurso de Macdrio com a determinagao da funcdo do superior, bem como as
pessoas sob sua autoridade, tais quais os postulantes, os irmaos e os héspedes. O terceiro
discurso foi proferido por Pantifio, o qual disciplinou os jejuns e os hordrios das refeicoes,
assim como determinou o cumprimento do trabalho dentro do mosteiro. Por fim, temos
outro Macdrio, considerado por De Vogiie o mesmo do segundo discurso e que tratou das
relacdes entre os mosteiros € da mudanca de um irmdo de um mosteiro para outro. De
Vogiie reduziu, assim, os quatro pais egipcios a trés e os identificou com Honorato,

o . N . ~ .31
Leoncio e o velho Caprais, as trés figuras envolvidas com a fundagdo de Lerins” .

¥ DE VOGUE, Adalbert. Histoire littéraire du mouvement monastique: 1’essor de la littérature lerinienne et
les écrits contemporains (420-500). Paris: Cerf, 2003, t. 7; Id. “Les débuts de la vie monastique a Lérins.
Remarques sur um ouvrage récent”. Revue d ‘histoire ecclesiastique, 88, 1, 1993, p. 5-53; Id. “Un probleéme de
datation: la regle dés quatres Peres”. Studia Monastica, 44, 2002, p. 7-11.

30 WEISS, Jean-Pierre. “Une communauté religieuse aux iles de Lérins”. Connaissance des Péres de | ’Eglise,
79, 2000, p. 21-32; Id. “Lérins et la Regle des Quatres Peres”. Lérins, une ile sainte de 1’Antiquité Tardive au
Moyen Age. Nice: Actes du Colloque, 2006.

' DE VOGUE, Adalbert. Régles des Péres. Paris: Cerf, 1982.
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Apoés fazer o estudo e afirmar a vinculagdo da Primeira Regra dos Pais ao
cendbio leriniano, De Vogiié escreveu um artigo contra a tese de Kasper32, segundo a qual
existiria um modo de vida anacorético nos primdrdios da abadia. Contrariamente, De
Vogiié assegurou que Lérins era uma comunidade cenobitica desde sua fundagdo e tal
poderia ser provado pelo cardter eminentemente comunitdrio expresso na referida regra.
Segundo o autor, ndo s6 a regra mantinha tragos cenobiticos derivados das regras
agostinianas e basiliana, como apresentava a estrutura vertical caracteristica do
monaquismo egipcio, na qual havia a énfase no vinculo da comunidade com seu superior.
Para sustentar sua hipétese, De Vogiié fez uma critica interna e externa da documentagao.
A critica interna foi dependente de uma andlise do vocabulédrio e do “espirito” da regra.
Além disso, 0 autor a comparou com outros documentos, tanto escritos em Lerins quanto
em outros lugares, mas que sao datados, na maior parte, dos anos 430-450, tais quais A vida
de Santo Honorato de Hilario de Arles (431), as homilias de Fausto de Riez em honra de
Honorato (434-460) e a Regra dos Pais de Jura (século VI). Nenhum documento do sul da
Gélia contemporianeo a fundacdo de Lerins foi apresentado por De Vogiié. O mais
contemporaneo desde periodo é o Prefacio das Conferéncias de Joao Cassiano, dedicado a
Honorato e Euquério, escrito em aproximadamente 426.

De Vogiie discordou também da tese de Neufville de 19675, segundo a qual se
a Primeira Regra dos Quatro Pais tivesse sido produzida na Provenca, seria proveniente
das ilhas de Hyeres, e nao de Lerins. Esse fato seria comprovado por existirem quatro
discursos atribuidos a quatro pais diferentes. Em seu estudo, o préprio De Vogiie assinalara
o fato de o segundo Macdrio ser chamado de alterivs Macharii no manuscrito, ainda que ao
longo de seu estudo identificasse este ultimo e “outro” ao primeiro para comprovar a
vinculagdo com os trés personagens eminentes de Lerins. Foi ainda De Vogiié quem
apresentou o argumento de que, em varios documentos conhecidos sobre o monaquismo
egipcio, apareciam quatro ancidos e dois Macarios distintos, o Alexandrino e o Egipcio.
Neufville apenas apontou que a evolucdo apresentada nas duas regras, a saber, da vida
monadstica anacorética para a cenobitica e da regulamentagdo do superior como aquele que

estava a cabeca dos diversos mosteiros s6 poderia ser referente as ilhas de Hyéres que,

2 DE VOGUE, Adalbert. “Les débuts de la vie monastique 2 Lérins. Remarques sur um ouvrage récent”.
Revue d’histoire ecclesiastique, 88, 1, 1993.
33 NEUFVILLE, J. “Regle des IV Peres et Seconde Regle des Peres”. Revue bénéditine, 77, 1967, p. 47-106.
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segundo testemunho de Jodao Cassiano, ndo s6 possuia o modo de vida anacorético e
cenobitico, como também quatro superiores distintos™. Curiosamente, De Vogiie ndo s6
ndo contestou os argumentos de Neufville sobre a identidade dnica dos quatro ancidos,
como os apresentou e desenvolveu. Dentre tais argumentos, temos um primeiro que
ressaltava que a Primeira Regra dos Pais tratava explicitamente da relagdo entre os
mosteiros e regulava o exercicio da autoridade de mais de um ancido, conforme visto a
proposito do quarto discurso. Um segundo argumento interessante de Neufville apontava
que as formulas sinodais do inicio das duas Regras eram inexistentes nos concilios
gauleses, mas proprios da igreja romana do século V. Essa constatacdo, aliada ao fato de
que a particula usada na Gélia era cum e inexistia na regra, fazia com que ela se
assemelhasse mais as disposi¢cdes do papado. Neufville sugeriu, entdo, uma origem italiana
aregra e ndo provencal.

Ainda que Jean-Pierre Weiss concordasse com De Vogiié sobre a existéncia de
uma comunidade cenobitica em Lerins desde a fundagdo, ele também questionou a datacdo
e a localizacdo da primeira Regra. Segundo Weiss, o processo de institucionaliza¢do do
monacato em Lerins teria sido mais tardio do que aquele pretendido por De Vogiie,
ocorrendo em torno de 426. Se a Primeira Regra dos Pais fora produzida na Provenga, ela
ndo poderia ter sido escrita antes das obras de Cassiano, que fora o responsavel pela
divulgacdo e consolidacdo da tradicdo egipcia na Provenca como um objetivo a ser
conquistado na vida mondstica®. Tanto De Vogiié quanto Weiss utilizaram o testemunho
de Jodo Cassiano sobre o tema aqui abordado e ambos o fizeram a partir do prefacio
dedicado a Honorato e Euquério. Nele, Jodao Cassiano fez referéncia a Lerins como ingens
coenobium™. Segundo De Vogiié, esta referéncia provaria a existéncia de uma grande
comunidade que se teria desenvolvido gragas ao trabalho manual. Para Weiss, Cassiano nao
teria falado de uma grande comunidade plenamente desenvolvida, mas de uma comunidade

situada em um grande espago geografico, compreendido pelas ilhas de Lerins.

3 JEAN CASSIEN. Praef. Conl. 18. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol IIL.

33 WEISS, Jean-Pierre. “Une communauté religieuse aux iles de Lérins”. Connaissance dés Péres de | ’Eglise,
79, 2000, 0. 21-32.

36 JEAN CASSIEN. Praef. Conl. 10. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol IL.
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A partir de tal discussdo, da inclusdo do testemunho de Jodao Cassiano pelos
autores e pelo fato de ndo termos encontrado em Lerins indicios aquueolégicos37 que
atestassem quer a formacdo de uma comunidade cenobitica a partir do anacoretismo, quer a
existéncia do modo de vida cenobitico desde sua fundagdo, partimos para a investigagao da
documentagdo textual para buscarmos elementos que pudessem ser incorporados a
discussdo. Tal estudo se concentrou no mapeamento dos termos coenobium, congregatio e
monasterium nos prefidcios das obras Instituicoes cenobiticas e Conferéncias de Joao
Cassiano, nos quais ele apresentou um panorama sobre o monaquismo provencal.

Nas Instituicoes cenobiticas, escritas por volta de 420, Cassiano diz que, na
provincia de Castor, ndo existiam casas cenobiticas [coenobium] regradas pelos preceitos
antigos®. Isso porque os superiores acrescentavam ou reduziam elementos das
constituicdes de seus mosteiros [monasterium] em conformidade com o préprio julgamento
e ndo seguindo uma disciplina atestada pela antiguidade. A auséncia de disciplinamento
pautado nas regras sublimes, antigas e de autoridade era a justificativa para a escrita da obra
em questdo que daria a Provenca os preceitos fundados pelas pessoas eminentes da vida
mondstica cenobitica egipcia®. Segundo Cassiano, a antiguidade estava ligada a perfeicdo
apostolica, e as casas de fundacdo mais recente ndo poderiam encontrar nada de melhor do
que aquelas instituicdes oferecidas pelos homens que derivavam suas regras dos préprios
apéstolos40. Assim, a antiguidade deveria prevalecer sobre a novidade e a tradi¢do
respeitada como norma de legitimidade.

No prefacio do primeiro grupo de conferéncias, essa contraposi¢ao cara a Jodo
Cassiano € explicitada. Cassiano dedicou-o, conforme ji apresentado na Introdugdo, ao
bispo Ledncio e ao irmdo Helddio. Sobre o bispo Ledncio, Cassiano s6 mencionou sua
relacdo com Castor, o que demandaria que aquele recebesse por direito de heranca uma

obra que fora encomendada pelo bispo de Apt, naquele momento, falecido. Diz Cassiano

A pesquisa de campo em Lérins foi realizada em marco de 2009. Neste momento, as pesquisas
arqueoldgicas estavam sendo levadas a cabo pelo Prof. Dr. Yann Codou e ainda ndo conseguiam esclarecer a
questdo aqui postulada.

* “Em uma provincia que ndo tem cendbio [coenobium], vocé deseja que seja organizada & maneira de viver
dos Orientais, sobretudo Egipcios”. JEAN CASSIEN. Praef. 3. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

% JEAN CASSIEN. Praef. 8. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

40 “pois eu ndo acredito absolutamente que uma fundacdo recente pode encontrar nas regides ocidentais da
Gadlia alguma coisa de mais razodvel e de mais perfeito do que estas instituicdes segundo as quais
permaneceram até nossos dias desde a fundag@o apostélica os mosteiros fundados pelos Pais santos e
espirituais”. JEAN CASSIEN. Praef. 8. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.
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que ambos estavam unidos pelo sangue e pela dignidade do sacerd6cio, bem como pelo
fervor em um santo propdsito. Sobre tal propdsito, nada € dito. Poderiamos supor que Joao
Cassiano se referia a fundacdo de Lerins, da mesma forma que Castor havia fundado seu
cendbio em Vienense? Cassiano nada nos informa sobre Lerins nesse prefacio escrito antes
de 426.

Ao dedicar a conferéncia ao irmdo Helddio, sobre o qual nido apresenta a
procedéncia, Cassiano o sauda pelo fato de ter-se posto a imitar a vida dos anacoretas, nao
se guiando pelo préprio senso, como alguns faziam, mas interiormente aconselhado pelo
Espirito Santo*'. Hel4dio teria preferido fiar-se nos ensinamentos dos solitarios mais do que
na inspiracao pessoal42. Temos aqui, da mesma forma que no primeiro prefacio, a
apresentacdo das regras dos egipcios em contraposicdo ao julgamento pessoal, tal qual
realizado pelos provencais, salvo raras excegdes. E ainda aqui, Cassiano nao fez mencao a
existéncia de cendbios na Narbonense II, assim como nao o fizera a prop6sito da provincia
Vienense para além do mosteiro que Castor desejava fundar.

No prefacio das conferéncias dedicadas a Honorato e Euquério, Cassiano
retomou tal situacdo e, pela primeira vez, utilizou o termo coenobium para uma casa
mondstica provengal. A escrita da obra sobre a perfeicdo visava contribuir para o
alargamento da autoridade de Honorato na sua comunidade, pois Honorato desejava
“formar sua comunidade a partir de suas [dos anacoretas egipcios] licdes” depois de té-la
presidido com os exemplos de sua vida santa. Cassiano salientou também que Honorato e
Euquério receberam suas obras anteriores — Instituicoes cenobiticas e as dez primeiras
conferéncias — fato esse que pode ser decorrente das relacdes mantidas entre Jodo Cassiano,
Castor, Ledncio e Honorato. Jodo Cassiano atestaria aqui a passagem de um governo
carismatico para um mais institucional? A leitura de A Vida de Santo Honorato de Hiléario
de Arles parece corroborar essa tese. Segundo ela, apds ter realizado trés etapas de rendncia
— a pétria, aos parentes e aos bens — e ters-e destacado na aquisi¢do das virtudes*, Honorato
teria espalhado no mosteiro [monasterium] de Lerins a graga do Espirito Santo

“solidamente fundada sobre os exemplos e as licdes de um tao grande doutor, manifestada

*! JEAN CASSIEN. Praef. 2. Conl. 1. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. L.

* Ibid. Preaf. 2. Conl. 1.

“ Ressaltamos que este percurso é o mesmo descrito por Jodo Cassiano para o ingresso na vida mondstica,
tanto na obra Instituicées como, sobretudo, na terceira conferéncia.
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na variedade dos dons carismaticos, ‘na humildade e na mansidio, na caridade auténtica’ e
a gldria da cabega unica, que manifesta a diversidade dos membros™**. Hildrio ndo falou em
regra ao longo de seu sermdo laudatério, para o periodo no qual Honorato encabecou o
governo da abadia. Ainda que pudesse ter existido uma primeira regra em Lérins, podemos
inferir que dela Cassiano nao teve conhecimento ao escrever suas Instituicoes cenobiticas e
mesmo as Conferéncias. Sendo, qual razdo teria para afirmar que, em cerca de 426,
Honorato desejava reger sua comunidade com as ligdes dos egipcios?

No Prefiacio do terceiro grupo de conferéncias, escrito em torno de 428 e
dedicado aos irmdos de Hyeres, a situacdo descrita a propdsito dos outros prefacios foi
novamente apresentada. Cassiano utilizou a mesma oposicdo entre casas regradas pelos
preceitos egipcios e casas regradas com o exemplo de vida do superior. Segundo ele,
Teodoro havia fundado um coenobium na Provenga, com base no rigor das antigas virtudes.
Os outros santos irmaos, em contrapartida, provocavam os monges a perseverarem na vida
mondstica através de suas proprias lig()es45. Mais uma vez, Cassiano felicitou aquele que
procurou reger seu coenobium através das antigas virtudes e apontou a existéncia de um
grupo que conduzia a profissdo cenobitica e anacorética, tomando como base ndao um
preceito atestado e legitimado pela antiguidade, mas sim o julgamento pessoal e o exemplo
de vida. Seria Cassiano, novamente, quem iria fornecer as institui¢des e os preceitos antigos
aos santos irmaos de Hyeres, para lhes dar a possibilidade de progredir em um oficio ndao
muito conhecido na regido. Mas ndo o faria em nome proprio, como o fizera nas
Instituicoes cenobiticas, e sim apresentando o que disseram os fundadores e autores da vida

monastica:

Mas o que eu digo? Sdo os autores mesmo das conferéncias que
eles receberdo em suas celas com estes volumes, para apreciar em
qualquer tipo de entretenimento cada dia, lhes fazer questoes e
escutar suas respostas. Dessa maneira, eles ndo marchardo a luz
de seus proprios pensamentos nessa profissdo dificil e quase

“ HILAIRE D"ARLES. 19.3. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

45 “Agora ainda, eu acredito dever vos consagrar um ndmero igual, a vés Joviniano, Minervo, Le6nico e
Teodoro, santos irméos. E que este tltimo de vocés fundou, nas provincias gaulesas esta tdo santa e excelente
disciplina cenobitica, com todo o rigor das antigas virtudes. Quanto aos outros, voc€s provocaram os monges,
através de suas licdes, ndo somente a procurar de preferéncia a profissdo cenobitica, mas também a desejar
ardentemente as sublimidades da soliddo”. JEAN CASSIEN. Praef. Conl. 18. Conférences. Paris: Cerf, 1959,
vol. 3.
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desconhecida neste pais, repleto de perigos, também nos lugares

mesmos onde ndo faltam nem os caminhos batidos nem os exemplos
P 46

sem niimero’ .

Poderiamos supor que, em seus prefacios, Jodo Cassiano teria usado os termos
coenobium e monasterium como sindonimos. Todavia, ndo € isso o que € apresentado em
sua décima oitava conferéncia, que faz parte do grupo de conferéncias aos irmdos de
Hyeres. Nela, Jodo Cassiano explicitou sua concep¢do de coenobium através da distingdao
entre esse termo e monasterium. Na passagem, Germano indagava ao abade Piamum a

diferenca entre os termos e recebeu como resposta que:

Muitos empregam indiferentemente essas duas apelacoes, de
mosteiro e de cenobio. Mas hd, portanto, certa diferenca: o
mosteiro designa somente o local [locus], o lugar mesmo onde
habitam os monges;, o cenobio significa, ao mesmo tempo, a
caracteristica da profissdo e o género de vida. Ademais, podemos
chamar de mosteiro o lugar onde fica um tinico monge; a outra
denominacdo, ao contrdrio, s6 convém aos cenobios onde um
niimero de pessoas vive em comum sob o mesmo teto"’.

Temos que em Jodo Cassiano, o cendbio vinculava-se a outra terminologia empregada
também nessa conferéncia. A existéncia do cendbio pressupunha aquela da congregatio, ou
seja, de uma comunidade de irmdos que, além de viverem sob o mesmo teto, deviam
obediéncia a um superior e seguiam suas diretrizes e discricdo. O termo apareceu uma vez
no prefacio do segundo grupo, uma vez no prefacio do terceiro grupo de conferéncias e
duas vezes ao longo da décima oitava conferéncia e, dentre elas, duas vezes explicitamente
relacionadas a obediéncia e a submissao necessdrias ao Superior.

Segundo o testemunho de Cassiano, entdo, ndo existiam cendbios nas
provincias da Vienense e da Narbonense II até 426, ainda que pudessem ser encontrados
mosteiros dirigidos por homens inexperientes e ndo devidamente formados na arte
mondstica. Nas Regras dos Pais e no sermao laudatério de Hildrio de Arles, também nao
encontramos referéncia ao termo cendbio para designar as casas mondsticas. O uso de

monasterium, em contrapartida, apareceu e tal qual em Jodao Cassiano foi empregado para

“® Ibid. Praef. Conl. 18.
47 JEAN CASSIEN. Conl. 18.10. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. III.
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designar o locus dos monges. Na Primeira Regra dos Pais, das nove vezes em que o termo
foi usado, cinco foram acompanhados de in, ou seja, na expressdo in monasterio. Nessas
passagens, houve a determinacdo de uma normatizacdo vinculada a algo que deveria ser
realizado no espaco fisico ocupado pelos monges. Em duas vezes temos alio monasterio,
ambos usados no quarto discurso, o segundo de Macario sobre o disciplinamento da
movimenta¢gdo dos irmaos entre os mosteiros*®. Ndo houve, na primeira regra, o uso de
coenobium, ainda que a definicdo dada por Jodo Cassiano apareca logo na abertura da
regra, quando Serapido dispde sobre a necessidade de habitarem juntos aqueles que

partilham de um sé coragdo, tal qual determinado pelo preceito do Espirito Santo:

E depois, o melhor parece ser obedecer aos preceitos do Espirito
Santo, pois nossas proprias palavras ndo possuem valor firme e
durdvel, mas nossas ordens se apoiam firmemente sobre a firmeza
das Escrituras. Ora, a Escritura diz: ‘Vejam que felicidade e que
alegria é habitar em conjunto entre irmdos’; e ainda ‘deve-se
morar em uma casa aqueles que ndo tém sendo uma alma’ |[...].
Nos queremos entdo que os irmdos morem em uma casa na alegre
unanimidade. Mas como guardar essa unanimidade e essa alegria
sem desvio? Com a ajuda de Deus, nos o faremos conhecer. Nos
queremos entdo que um so esteja a cabega de todos, e que ndo se
distanciem em nada de seus conselhos e de suas ordens para seguir
uma vontade perversa, mas que seja obedecido com uma alegria
sem reserva como as ordens do Senhor® .

Congregatio, por sua vez, apareceu trés vezes, € em todas fazendo referéncia a
comunidade dos irmdos submetida ao superior. Na Segunda Regra dos Pais usou-se in
monasterio em trés ocasidoes, € uma vez in congregatione. O termo coenobium esteve

ausente da regra, cujo inicio apresentou uma férmula similar aquela empregada no inicio da

* “Nio se deve também passar em siléncio como os mosteiros [monasterium] guardario entre eles uma paz
que seja firme. Ndo poderemos receber um irmdo de um outro mosteiro [alio monastério] sem o
consentimento de seu superior. Nao somente ndo o deve receber, mas ndo se deve mesmo lhe ver, pois o
Apéstolo diz que “aquele que viola seu engajamento inicial é pior do que um infiel’. Se ele demanda a seu
superior de entrar em outro mosteiro [alio monastério], ele serd recomendado por ele ao superior do lugar
onde ele deseja estar, e ali serd recebido sob a condi¢@o de olhar todos os irmaos que ele encontre no mosteiro
[in monasterio] como seus ancidos”. Les régle des saints peres. 4.3-9. Paris: Cerf, 1982.

YRégles des Saints Péres. 12.8. Paris: Cerf, 1982. Esta abertura é importante porque foi tomada por Adalbert
de Vogiié como um elemento a mais de comprovacdo de que esta regra foi escrita em Lérins, na medida em
que antecede essa explicag@o para a vida em comum o fato de os homens ndo poderem habitar sozinhos diante
de tantos animais perigosos. A mesma referéncia a animais perigosos estd em Hildrio de Arles, como
descricao de Lérins antes de ser povoada por Honorato.
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Primeira Regra dos Pais™. Em Hildrio de Arles também ndo encontramos o emprego de
coenobium para se referir a Lérins, mas o uso de in monasterio surgiu quando o autor fez
referéncia ao governo de Honorato, conforme a citacdo apresentada acima.

Para Joao Cassiano, a profissdao e o modo de vida cenobiticos fundamentavam o
coenobium e dirigiam sua congregatio. Monasterium, conforme exposto, era o lugar, o
edificio, a estrutura que abrigava a comunidade de irmaos que partilhavam seus bens e seus
coragcOes e mortificavam sua vontade a partir da obediéncia devotada ao superior. Mesmo
os sarabaitas que, segundo Cassiano, eram uma espécie corrompida de monges, possuiam
um monasterium, ainda que nao constituissem um coenobium, em virtude da auséncia dos
elementos que indicavam a profissdo cenobitica. Os sarabaitas tinham uma origem em
Ananias e Sifira’', o casal que decidiu vender sua propriedade ao adentrar para a vida
ascética, mas que, ao invés de dar todo o dinheiro a Igreja, guardou uma parte para si e
levou o restante para o apostolo. Apresentaram-se, entdo, diante de Pedro e confirmaram a
entrega total do dinheiro, recorrendo a uma mentira para manterem os bens. Pegos em sua
artimanha, tiveram como pena a morte’>. Tendo tais fundadores, os sarabaitas nao
poderiam ser considerados uma espécie de monges auténtica, a medida que realizavam uma
rendncia apenas na aparéncia e, muitas vezes, movidos pela necessidade. Eles nao
renunciavam a seus bens e, tampouco se submetiam ao governo de um superior53 . Assim,
rompiam com as mais importantes prerrogativas mondsticas: a rentncia aos bens pessoais,
a mortificacdo da vontade, a obediéncia, a humildade e descumpriam os preceitos que
determinavam que era ‘“melhor ndo fazer os votos do que os fazer e ndo cumprir” ou ainda
“maldito seja aquele que faz a obra do Senhor com negligéncia” tal qual constantemente
enfatizado ao longo das Instituicoes cenobiticas®. Ao tratar desse género decadente e

corrompido de monges, Jodo Cassiano reafirmou os elementos da institucionalizagao do

0 «“Seconde Regle des Peres”. Régles des Saints Péres. Paris: Cerf, 1982.

LAt Ap. 5, 1-11.

> GOODRICH, Richard. “John Cassian on the monastic poverty: the lesson of Ananias and Saphira”. The
downside review, 124, 437, 2006, p. 297-308.

% “Nzo seguem a disciplina cenobitica, nem se sujeitam a autoridade dos ancidos, ou aprendem com eles a
vencer sua vontade; nenhuma formagdo regular, menos uma regra ditada para uma sibia discri¢do. Mas é
somente para o publico que eles renunciam, e na frente dos homens”. JEAN CASSIEN. Conl 18.7. Paris:
Cerf, 1959, vol. 3.

> Eccl. 5,4; Jer. 48, 10. Notamos que na primeira regra dos pais hd a citacdo de preceito que também reforca o
cumprimento do engajamento feito no momento de entrada no mosteiro: “Ndo somente nio o deve receber,
mas ndo se deve mesmo lhe ver, pois o Apéstolo diz que “aquele que viola seu engajamento inicial é pior do
que um infiel’”. Les Régle des Saints Péres. 4.3-9. Paris: Cerf, 1982.
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monacato e alertou para o fato de que ainda eram pouco praticados na vida mondstica
provencgal, pois eram raros os cendbios fundamentados nas Instituta Aegyptorum™
encontrados na regido.

Também na conferéncia décima oitava, Jodo Cassiano tratou da problemética
apontada por De Vogiié e Jean-Pierre Weiss, ou seja, a passagem do anacoretismo para o
modo de vida cenobitico ou do cenobitismo como etapa inicial para a vivéncia do
anacoretismo. Ali, apresentou os dois modos de vida mondstica, bem como suas
deformacgdes. Segundo o abade Piamum, os cenobitas foram os primeiros monges
existentes, que viveram durante a pregacdo apostolica e que dela adquiriam as regras de
vida que, embora dadas a todos os cristdos, s6 foram devidamente seguidas por eles. Eles

» 36 & foram

“viviam juntos em uma comunidade, sob o governo e a discricdo de um ancido
entdo “o unico tipo de monges nos tempos mais antigos, o primeiro pelo tempo e pela
graca™’. Dos cenobitas decorreram os anacoretas, cujo desejo era a contemplacdo e o
aperfeicoamento da pureza de coracdo. Por anacoretas eram chamados os homens de retiro,
que se afastavam do convivio da comunidade humana para travarem uma luta contra os
demonios olhos nos olhos.

O vinculo entre cenobitas e anacoretas € tanto explicito, quanto implicito. Em

primeiro lugar, Jodo Cassiano afirmou que os anacoretas estavam em relacdo aos cenobitas

tal qual os frutos em relacdo a suas flores. Somente poderia ser anacoreta, aquele que,

% As trés categorias de monges apresentadas por Jodo Cassiano na décima oitava conferéncia ja haviam sido
descritas por Jerdnimo em sua epistola 22.34. E importante notar que nesta conferéncia, trés mengdes de
Cassiano podem sugerir uma tentativa de criticar e corrigir os ensinamentos de Jerdonimo. Em primeiro lugar,
Jodo Cassiano sutilmente questiona o conhecimento — ou a pericia — de Jerdbnimo na apresentacdo dos tipos de
monge, na medida em que o corrige e modifica a terminologia empregada para definir a terceira espécie de
monge: sarabaitas € o termo copta para aqueles que adentram a vida mondstica apenas na aparéncia. Por outro
lado, Jodo Cassiano também vincula os sarabaitas a regido da Palestina, como forma de afirmar a
superioridade dos monges egipcios, seus mestres, e desqualificar os monges existentes no territério de
Jer6nimo: “As duas primeiras espécies de monges, cenobitas e anacoretas, se balanceiam um pouco perto pelo
nimero nesta provincia, mas nas outras em que as necessidades da fé catélica me forcaram a percorrer, a
terceira espécie, a dos sarabaitas, pulula e se vé quase sozinha”, JEAN CASSIEN. Conl 18-7. Conférences.
Paris: Cerf, 1959, vol. III. Por fim, o abade Piamum critica aqueles que se dedicam a fazer incursdes ao Egito
ndo para aprenderem e modificarem sua vida, mas para se encontrarem com os grandes nomes do ascetismo:
“Nés conhecemos mais de um, vindo de suas regides, até estes lugares, que percorreram 0s mosteiros dos
irmdos com o fim de aprender. Mas nao entrou no pensamento deles de abragar as regras e os costumes que
faziam, portanto, o objeto de sua viagem e nem de se retirar em alguma cela, para colocar em prética o que
viram ou ouviram”. JEAN CASSIEN. Conl 18-2. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol.Ill. A este respeito, ver
GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century
Gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.

% JEAN CASSIEN. Conl 18-4. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. IIL.

>’ Ibid. Conl 18-5.
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primeiramente, tivesse aprendido a disciplina cenobitica e se desenvolvera na arte ascética.
Implicitamente, temos que os anacoretas, em primeiro lugar, retiravam-se no intuito de
imitarem Jodo Batista, Elias e Eliseu. Os trés personagens ja haviam sido considerados por
Jodo Cassiano os primeiros a seguirem a vida mondstica no primeiro livro das Instituicoes
cenobiticas™. Elias, como exemplo de castidade e que prefigurava tal virtude ao fazer uso
do cinturdo. Ademais, os primeiros anacoretas e fundadores do anacoretismo eram os
abades [abbati] Paulo, apdstolo, e Antonio, ambos anteriormente citados como exemplos de
cenobitas na conferéncia décima oitava™. Cenobitismo e anacoretismo seriam os dois
modos de vida mondstico aprovados historicamente e honrados pela “religido crista”®. E,
conforme visto, o movimento tracado por Jodo Cassiano para relacionar os dois modos de
vida era o que partia do cenobitico para o anacorético. Afinal, nenhum monge pode-se-ia
tornar anacoreta se desconhecesse a disciplina que orientava o cenobitismo e se
mortificasse sua vontade, a partir da obediéncia a um ancido.

Pelo fato de Jodo Cassiano ndo estar em Lerins, poderiamos pensar que sua
énfase na vida cenobitica como origem do anacoretismo estava vinculada a uma tentativa
de ser um disciplinador autorizado dos cendbios que estavam sendo construidos. Todavia,
ao dedicar seu terceiro volume de conferéncias aos irmaos de Hyeres, Cassiano apontou a
existéncia, naquela ilha, de celas de anacoretas nas proximidades dos cendbios, situagdao
ndo antes apresentada quando do tratamento sobre Lerins. Um dos monges eminentes
daquela abadia abordou essa questdo indiretamente e ainda que ndo possamos afirmar com
certeza o que ali ocorreu, terifamos mais um elemento para incorporar a reflexdo. Na obra
Elogio do deserto®, dedicada a Hildrio de Arles e escrita em 428, Euquério propds-se a

demonstrar o quanto o deserto era fértil, em contraposi¢do a infertilidade que passou a

8 «Como um soldado de Cristo, o monge deve caminhar constantemente em trajes de combate, os rins
acenturados. A autoridade divina das Escrituras prova com efeito que aqueles que, no Antigo Testamento,
possuiram os primeiros fundamentos deste estado de vida, Elias e Eliseu, caminharam com este traje. Depois,
os chefes e os autores do Novo Testamento, Jodo, Pedro e Paulo e os outros membros do seu grupo
caminharam da mesma maneira, nés o sabemos”. JEAN CASSIEN. L.1-2.Institutions cénobitiques. Paris:
Cerf, 2001.

% «“Tal foi o tnico tipo de monges nos tempos mais antigos, o primeiro no tempo, o primeira pela graca. Ele
se conserva desde muito tempo em toda a honra de sua integridade, até a época dos abades Paulo e Antonio.
N6s os vemos ainda hoje os restos nos mosteiros ferventes dos cenobitas”. JEAN CASSIEN. Conl. 18-5.
Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. III. E mais a frente: “Sao Paulo e Santo Antdnio, que acabo de nomear,
sdo conhecidos pour seres os autores desta profissido [anacoretismo]”. Ibid. Conl. 18-6.

% Ibid. Conl 18-7.

®! SAINT EUCHER DE LYON. Du mepris du monde et de la philosophe du siécle. Paris: Nouvelles Editions
Latines, 1950, p. 86-88.
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reinar no paraiso apos a queda de seus habitantes. Esse deserto, que permitia ao homem a
revelacdo de Deus, era digno de ter os monges mais eminentes e de produzir os presbiteros
que queria. Somente apos falar dos nomes de destaque da comunidade, que formavam a
honrada ‘““assembléia” [congregatio] de Lerins, foi que nosso monge sublinhou os anciaos
que habitavam em celas separadas e aumentavam o numero desse “grupo de santos”.
Euquério ndao empregou termos de deslocamento para se referir aos anacoretas de Lerins,
mas ndo poderiamos ainda assim considerar que o fato de ele situar os ancidos em segundo
lugar em seu elogio denotaria a primazia da comunidade cenobitica, que vivia sob a
autoridade de Honorato? E da mesma forma que na obra de Hildrio, vemos Lerins ser
retratada como uma comunidade submetida a autoridade pessoal de Honorato, e ndo
governada a partir de uma regra que determinasse o superior como aquele que deveria
manter a unidade entre os irméos. E 2 prépria autoridade de Honorato, superior elevado a
categoria de parres®, que os homens deveriam se submeter.

Assim, entre 420 e 428, Jodo Cassiano enfatizou que o oficio cenobitico era
praticamente desconhecido na Provenga e somente apontou a existéncia de anacoretas na
ilha de Hyeres, aquela que, segundo ele, j4 possuia um cendbio regrado pelas antigas
virtudes e de Helddio, no primeiro prefacio das Conferéncias, sem o vincular a Lerins.
Ainda que existissem exemplos e caminhos ja trilhados, o autor os desqualificou em nome
de uma forma de vivenciar e conduzir o cendbio, que ele atribuiu ao monacato egipcio e a
sua antiguidade: as Instituta Aegyptorum. Em seus prefacios, Jodo Cassiano representou o
monacato provencal a partir de uma contraposi¢ao que foi essencial para a formulacio de
sua autoridade como autor ascético®. De um lado, os monges experientes e treinados no
sistema antigo dos mestres egipcios, responsdveis pela transmissdo da tradicdo mais
legitima do monaquismo. Foi neste grupo que Jodo Cassiano pretendeu se enquadrar, tendo
em vista sua vivéncia e experiéncia com os pais egipcios. Isso ficou evidenciado no
Prefacio das Instituicoes cenobiticas, quando Cassiano, usando de uma oposi¢ado, rebaixou-
se a fim de se posicionar entre aqueles que ja haviam trilhado o caminho do ascetismo e
haviam se consagrado como autores ascéticos por exceléncia. Ainda que fosse “pobre e

estrangeiro” (pauperis atque alienigenae) e estivesse diante de um homem “nobre e

2 HILAIRE D"ARLES. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.
63 GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century
gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.
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eminente” (nobilior excellentiorque) como Castor, Jodo Cassiano estava apto a educar os
monges provencais nas instituicdes cenobiticas, ndo em virtude de sua eloquéncia, como o

. ~ . . 64 L.
fizeram Jerdnimo e Basilio® , mas de sua pericia:

E vocé me ordena expor, feito em estilo desajeitado, as instituicoes
que nos vimos observadas nos mosteiros do Egito e da Palestina,
do modo que elas nos foram transmitidas pelos Pais. Pois vocé ndo
procura a arte do discurso — no qual vocé é perfeitamente versado
— mas deseja que seja exposta com simplicidade a vida simples dos
santos, para os irmdos de seu novo mosteiro®

Também ndo o faria recorrendo aos milagres como o fizera Sulpicio Severo®,
ainda que os houvesse visto, porque ndo desejava, com sua obra, despertar a va curiosidade,
mas instruir os homens nas institui¢des e regras dos mosteiros®’. Tal repulsa ao milagre
reapareceu no terceiro volume das Conferéncias com a mesma contraposi¢do: de um lado a
narrativa dos milagres, de outro o estabelecimento das instituig()eség.

De outro lado, estariam os monges provencais que precisavam de educacio,

devido a sua inexperiéncia e falta de formacdo. Isso fazia com que governassem seus

% Em seu Preficio, Jeronimo e Basilio sdo considerados homens de grande capacidade discursiva, que
apresentaram licdes sobre as regras mondsticas, ndo por terem vivenciado, mas por serem hdbeis na
eloqiiéncia e pelo conhecimento de estudos e ndo vividos. Diz o autor: “o primeiro (Basilio), aos irmdos que o
interrogaram sobre diversas instituigdes ou questdes, respondeu ndo somente com eloquencia, mas por
abundantes testemunhos das divinas Escrituras. O segundo (Jerdnimo) nio se contentou em publicar livros
escritos por ele mesmo, mas também traduziu para o latim o que havia sido composto em grego. Apds tais
rios de eloqiiéncia, eu poderia a justo titulo ser taxado de presungoso no meu esfor¢o por trazer qualquer gota
de dgua se ndo me animasse a confianga que me testemunha tua santidade, e a promessa que estas bagatelas,
quaisquer que sejam, te serdo agraddveis, e que tu ndo as adresserd sendo a sua comunidade de irmdos que
ficard em seu novo mosteiro”. JEAN CASSIEN. Praef. 5-6. Instituitions cénobitiques. Paris: Cerf, 1999.

% JEAN CASSIEN. Praef. 3. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

% SULPICE SEVERE. Vie de Saint Martin. Paris: Cerf, 1967.

67 “Nzo procuraremos de nenhum modo compor uma narracio de prodigios de Deus e de milagres. Ainda que
tenhamos ndo sé ouvido dizer, mas também visto de nossos préprios olhos em grande numero, e
inacreditdveis, realizados para nossos ancifos, portanto, omitindo estes recitos que, pela sua instru¢do na vida
perfeita, ndo traz nada de mais aos leitores do que maravilhamento, me esforcarei somente com a ajuda de
Deus em explicar o mais fielmente que possivel as instituicdes e regras de seus mosteiros, e principalmente a
origem e a causa dos vicios principais assim como o meio de curar segundo o ensinamento que eles
transmitiram”. JEAN CASSIEN. Praef.7. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

% “Pelos milagres e os prodigios que se realizaram pelas suas mios [de Piamum] a nossa vista, a divina graca
d4 também testemunho aos seus méritos, eu acreditei dever os passar em siléncio, a fim de ndo me distanciar
do meu primeiro desejo, nem extrapolar os limites que convém a este volume. Nao sdo sobre as maravilhas
divinas que prometo a narracdo a memoria dos homens, mas tanto quanto minhas lembrancas o permitirem,
sobre as instituicdes e as praticas dos santos; eu sé quis dar as luzes para uma vida perfeita, e ndo fornecer um
alimento a va curiosidade dos meus leitores, sem proveito para a correcao dos vicios”. JEAN CASSIEN. Conl
18-1. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. III.
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mosteiros a partir dos proprios exemplos e do julgamento pessoal, e ndo fazendo valer uma
regra cujas caracteristicas eram a antiguidade, a universalidade e a homogeneidade. Um
exemplo evidente de que os monges provengais ignoravam a razdo de ser das normas
egipcias, ainda que tivessem acesso aos materiais que apresentavam as instituicdes dos
orientais, foi expresso por ele no livro terceiro das Instituicoes cenobiticas. Ali, o autor se
propds a tratar da normatizacdo das preces e dos salmos diurnos. Segundo Cassiano, no
Oriente, fora instituida uma regra que consistia em fazer com que se celebrasse uma
reunido com canto de hinos, assim que o sol se levantasse e antes mesmo da realizacdo da
terceira hora. Isso porque, alguns monges acreditavam que deveriam acordar pouco antes
do hordrio e davam um repouso excessivo ao corpo que ja deveria estar pronto para o
trabalho, para a realizacdo das oracdes e dos demais trabalhos manuais e de leituras.
Segundo Joao Cassiano, a pratica da celebragdo matinal fora recebida por alguns mosteiros
ocidentais, mas na Provenca:

Ignorantes da razdo pela qual essa celebragdo foi decidida ou
inventada, certos nesta provincia recome¢cam a dormir uma vez
terminados os hinos da manhd, caindo por seu turno no mesmo mal
que os ancidos queriam reprimir ao instituir essa celebragdo69.

Assim, Jodao Cassiano afirmou, de maneira categorica, a falta de experiéncia e
de conhecimento dos monges provengais nas instituicdes cenobiticas, ainda que trilhassem
caminhos j4 antes percorridos por outros autores também desqualificados por Cassiano.
Era, entdo, dupla a falta na qual incidiam os provencgais: em primeiro lugar, desconheciam
pelo fato de as institui¢des mais sublimes serem produtos orientais e, por outro lado, por se
fiarem em autores que nao haviam, eles préprios, vivenciado a realidade monéstica egipcia
e dela s6 tivessem ouvido falar’’. Ainda assim, esses homens sem pericia construiam e
fundavam mosteiros, os quais dirigiam com base no proprio juizo e:

Tal é a razdo para a diversidade de tipos e de regras que nos vemos
reivindicadas nas outras provincias: a maior parte do tempo, sem
ter a experiéncia do ensinamento dos ancidos, nés ousamos tomar o

% JEAN CASSIEN. L.3.5. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

0 “E porque, beatissimo papa, modelo tnico de religido e humildade, animado pelas tuas preces, eu levo a
cabo segundo a capacidade de meu espirito esta obra que vocé me pede; e isto ndo foi de modo algum tratado
pelos nossos predecessores, pois eles procuravam descrever aquilo que haviam escutado mais do que aquilo
que haviam experimentado”. JEAN CASSIEN. Praef. 7. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.
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primeiro lugar nos mosteiros, e, nos fazer passar por ‘abade’ antes
de termos sido discipulos, nds estatuimos aquilo que nos agrada —
mais inclinados a exigir a observdncia de nossas invengoes do que
a guardar a doutrina aprovada dos ancidos’'.

Jodo Cassiano estabeleceu como uma prerrogativa fundamental a necessidade
de que aquele que desejasse instruir estivesse antes instruido e tivesse se submetido a um
ancido, para s6 entdo poder governar na qualidade de abade, ou ensinar na de mestre. Isso
foi evidenciado ao longo de sua obra, mas em duas passagens de forma explicita. Em
primeiro lugar, na conferéncia quarta, na qual o abade Daniel também reproduziu o lamento
de Jodao Cassiano nas Instituicbées cenobiticas e disse que se espantava em ver homens se
apressarem a governar seus mosteiros, antes de terem se submetido a um ancido’”. A
segunda passagem, na conferéncia décima quarta, na qual o abade Néstoro langou este

alerta a Jodo Cassiano e Germano:

Recebam os ensinamentos e as decisdes de todos os seus ancidos
com uma alma atenta, mas com a boca muda; guarde-as com
preocupacdo no coragdo, e se apressem em lhes adquirir, antes de
se fazer um doutor”.

Tal foi a linha de argumentacdo de Cassiano estabelecida j4 em sua primeira
obra e reafirmada ao longo das Conferéncias. Os monges gauleses precisavam de instru¢ao
e somente poderiam adquiri-la com aquele que havia aprendido por meio do siléncio, da
submissdao aos ancidos mais ilustres e da pericia adquirida através da pratica e da

experiéncia, afinal

Tudo consiste na experiéncia e na prdtica, e mesmo que essas
realidades ndo possam ser transmitidas sendo por aqueles que as
provou, assim, elas ndo podem ser mesmo perseguidas ou
cumpridas sendo por aquele que penou por lhes apreender com
igual aplicacdo™.

"' JEAN CASSIEN. L. 2.3-5. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

> “Mas, é todo o contrério que ocorre. Apressados em comandar seus irmdos, eles se reservam em submeter
eles proprios aos ancidos. E recair em orgulho; e, desejosos como sdo de formar os outros, eles nio retinem
nem aprendem nem praticam por sua prépria conta o que eles deveriam ensinar”. JEAN CASSIEN. Conl
4.20.1-2. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. L.

73 JEAN CASSIEN.Conl 14.9. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. II.

"4 1d. Praef. 5. Instituitions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.
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Nesse sentido, Jodo Cassiano procurou se posicionar como uma pessoa legitima
para estabelecer as institui¢cdes do monacato gaul€s ndo sé entre os gauleses inexperientes,
mas também entre os nomes ji consagrados do ascetismo tardo-antigo’”. Enquanto os
ascetas ocidentais estavam ocupados tentando integrar os valores da elite romana
tradicional ao ascetismo cristio’®, como, por exemplo, Sulpicio Severo e Euquério de
Lyon’’, Jodo Cassiano pregava um despojamento completo. Tal qual disposto pelo abade
Pantfio, na terceira conferéncia, o monge deveria seguir o modelo de Abrdao e se
desapegar, em primeiro lugar, dos bens e das riquezas que possuia, em segundo da vida
passada e das paixdes do espirito e da carne e, por fim, das coisas presentes para manter em
mente as coisas futuras e invisiveis, préprias de Deus’®. O despojamento, a0 mesmo tempo
material e espiritual, permitiria que os monges, por meio da humildade e da obediéncia,
imitassem a Cristo e estivessem aptos a compreender e conhecer as Escrituras. Somente
assim poderiam dar os primeiros passos em direcdo a perfeicdo espiritual e estariam aptos a
construirem e dirigirem seus cendbios. De uma forma mais amena ou socialmente
ampliada, esses requisistos também estiveram presentes nas obras dos lerinianos. Sao,

portanto, para eles que vamos nos voltar a partir de agora.

" ROUSSEAU, Philip. Ascetics, authority and the church in the age of Jerome and Cassian. Oxford: Oxford
University Press, 1978; GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and
reformation in fifth-century gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.

7(’GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century
gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.

" Do desprezo do mundo.

8 JEAN CASSIEN. Conl. 3. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. 1.
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O mito apostélico do nascimento monastico: pastoral e despojamento

material

Segundo Adalbert de Vogiié”®, Cassiano foi o primeiro a pensar nos monges
como sucessores diretos dos Apostolos. Ele estabeleceu uma liga¢ao ininterrupta entre os
Apostolos, a primeira comunidade egipcia € o cenobitismo que poderia ser vivido na Galia.
Tal ligacdo histérica deu uma continuidade e uma tradicdo ao monacato cenobitico, ao
mesmo tempo em que lhe definiu uma importante fung¢ao de protetor do preceito dado pelos
Apostolos a comunidade cristd. Essa questdo apareceu no segundo livro das Instituicoes
cenobiticas e na décima oitava conferéncia.

No segundo livro das [Instituicées, o passado apostolico do monacato é
evidenciado quando Jodo Cassiano diz que no inicio da fé, um pequeno nimero de homens
chamados monges [monachus], havia recebido suas regras [norma] de vida do Apdstolo
Marcos, que também havia sido o primeiro bispo de Alexandria. Nao satisfeitos em cumprir
as praticas que eram aquelas da Igreja primitiva, pautadas sob as determinacdes dos Afos
dos Apdstolos, esses homens se esforcaram por alcangar uma pratica ainda mais sublime e
se retiraram para lugares afastados a fim de levar um género de vida austera. Alj,
aplicavam-se a leitura das Escrituras, a oragdo e ao trabalho manual. E:

Nessa época na qual a perfeicdo da Igreja primitiva ficou inviolada
entre seus sucessores, a lembranca estando ainda recente, e onde a
fé do pequeno grupo ndo havia ainda se tornado tibia ao se
espalhar para a multiddo, os Pais venerdveis velando com
preocupacdo atenta sobre seus sucessores, Se reuniram para
deliberar a medida a se fixar para a culto cotidiano no corpo da
fraternidade. Eles entendiam, assim, transmitir aos seus sucessores
esta heranga de piedade e pazgo.

Encontra-se uma estrutura similar na décima oitava conferéncia. Conforme ja
referido, o abade Piamum tratou da histéria do monacato ja que aquele que desejava se
dedicar a uma determinada arte deveria conhecer quem eram os fundadores e os autores de
seu oficio. Da mesma forma, deveria saber quais eram as institui¢cdes por eles estabelecidas.

A descricao histérica foi feita simultaneamente a apresentacdo de quatro espécies de

" DE VOGUE, Adalbert. “Monachisme et Eglise dans la pensée de Jean Cassien”. Théologie de la vie
monastique: études sur la tradition patristique, 49, p. 213-240.
% JEAN CASSIEN. L. 2.5. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.



50

monges e contemplou, de uma sé, vez duas caracteristicas fundamentais atribuidas aos
monges por Jodo Cassiano: em primeiro lugar, a ligacdo entre os cenobitas e a pregacao
apostdlica e, em segundo, o despojamento e a partilha dos bens como condi¢cdes de
existéncia da comunidade e da unido de coracdo.

Iniciaremos a discussdo reportando-nos ao uso do argumento de sucessao
apostodlica como fonte de legitimidade da pregacdo e da normatizagdo da comunidade
mondstica. Segundo Cassiano, conforme acima exposto, os cenobitas eram a Unica espécie
de monges que existia no momento da pregacdo apostdlica e que vivera seu fervor. Esse
fator foi fundamental na importancia atribuida por Jodo Cassiano aos monges. Ao instituir
uma sucessao ininterrupta entre os Apdstolos, os primeiros monges e os cenobitas em geral
— fossem eles egipcios ou provengais —, ele fez com que os monges se tornassem o0s
responsaveis pelo uso e pela difusdo da palavra apostélica, condi¢do tradicionalmente
atribuida aos bispos®’. Com isso, esses homens instruidos diretamente na pregacio
apostélica adquiriam a possibilidade de explicar e ensinar as questdes divinas e o faziam
através de conferéncias e entrevistas realizadas entre eles e aqueles que desejavam se
iniciar na sublime profissdo mondstica®. Por serem sucessores dos primeiros cenobitas que,
por sua vez, derivavam sua existéncia dos Apdstolos e dos profetas, os ancidos estavam
aptos a ensinar. Também o estavam pelo fato de j4 terem aprendido por meio da obediéncia
e da submissdo da vontade. Portanto, passavam a tradi¢do, o ensinamento e as instituicdes
através de uma cadeia ininterrupta que unia mestres e discipulos. Cassiano, que havia sido
discipulo, tornou-se mestre, a medida que se consagrava, na Provenga, como responsavel
pela transmissio daquilo que havia aprendido e vivenciado® no Oriente. No mesmo
sentido, os cenobitas ndo s6 eram portadores da palavra apostélica, como o coenobium

tornou-se uma escola para aqueles que desejavam chegar a perfeicdo da vida mondstica

! WEISS, Jean-Pierre. “Le statut du prédicateur et les instruments de la prédication dans la Provence du Ve.
siecle”. In: LAUWERS, Michel; DESSI, Rosa Maria. La parole du prédicateur (V-XV siecles). Nice: Z
Editions. Centre d“études médiévales. Faculté des Lettres, Arts et Sciences Humaines, 1997.

82 “Também, os Pais eminentes, onde a palavra faz a trama destas conferéncias, se exprimem de tal maneira, e
todas as coisas recebem com tais temperamentos, que elas podem ser convenientes a uma e a outra profissdo
...”. JEAN CASSIEN. Praef. Conl. 18. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol.IIl.

¥ “E vocé me ordena expor, feito em estilo desajeitado, as instituicdes que nés vimos observadas nos
mosteiros do Egito e da Palestina, do modo que elas nos foram transmitidas pelos Pais”. JEAN CASSIEN.
Praef.3. Instituitions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.
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cenobitica e anacorética® e queriam se instruir na ciéncia das Escrituras. Essa funcdo do
cenodbio apareceu de maneira explicita ao término da décima oitava conferéncia:

Com esse discurso do abade Piamum, o desejo que jd nos havia
inspirado a deixar a escola elementar do cenébio [coenobii scolis],

para tender ao degrau superior dos anacoretas, se inflamou ainda
85

mais~.
O termo “‘escola” para se referir ao cendbio ja havia sido usado na terceira conferéncia,
proferida pelo abade Panifio. Ao apresentar as qualidades deste que era o padre da

comunidade, Jodo Cassiano diz que:

Ele havia se dado, desde a adolescéncia, as escolas cenobiticas
[scolis coenobiorum] que uma breve estadia lhe foi suficiente para
se enriquecer com o espirito de submissdo e da ciéncia de todas as
virtudes®®.

Para desenvolver suas teses e dar seu ensinamento acerca do nascimento do
monacato, vinculando-o ao periodo apostélico, Jodo Cassiano fez uso de duas fontes
primordiais, uma de tradicdo alexandrina e outra proveniente de Jerusalém®’. A alexandrina
era tributdria de Fildo, filésofo judeu que, em sua obra Sobre a vida contemplativa, retratou
as praticas de um grupo de ascetas judeus que residia no sul de Alexandria, chamados
terapeutasgg. Ao se retirarem para o deserto, renunciavam aos seus bens e se dedicavam ao
estudo, ao jejum e a oracdo didria. Eusébio de Cesaréia teria recebido essa versdo e a
relatou na Historia Eclesidstica. Todavia, ao invés de dizer que se tratava de um grupo de

judeus, apresentou-o como 0s primeiros ascetas cristaos, convertidos pelo apdstolo Marcos,

enviado a Alexandria com a missdo de pregar o Evangelho ¥ Tal qual a comunidade

# «0 modo de obter a constincia de uma alma que ndo conhece mais problemas, e a inquebrantével firmeza
da paciéncia, agora que ndés prematuramente abandonamos, com nosso mosteiro, a escola mesma e o gindsio
de seus exercicios? E 14 que nés terfamos de perfeito nossa educagio e a conduta em seu termo”. JEAN
CASSIEN. Conl. 18.5. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. III.

% Ibid.

% Ibid. Conl 3.1-1.

¥ DE VOGUE, Adalbert. “Monachisme et Eglise dans la pensée de Jean Cassien”. Théologie de la vie
monastique: études sur la tradition patristique, 49, p. 213-240.; GOODRICH, Richard. Contextualizing
Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century Gaul. Oxford: Oxford University Press,
2007.

88 GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century
Gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.

% EUSEBIO DE CESAREIA. 2.17. Histdria Eclesidstica. Sao Paulo: Fonte Editorial, 2005.
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anunciada nos Atos dos Apdstolos, esse grupo renunciava a suas riquezas, depositava-as aos
pés do Apdstolo e elas serviam para suprir as necessidades de toda a comunidade. Embora
no segundo livro das Instituicées cenobiticas Jodo Cassiano ndo se reporte a Fildo de
Alexandria, citou expressamente Eusébio de Cesaréia ao término de sua explicagdo sobre a
origem do monacato. Diferentemente desse autor, o provengal mudou o nome dos
integrantes do grupo para monges, ndo fez meng¢do a presenga de mulheres na comunidade
e apontou o trabalho manual como uma das atividades levadas a cabo pelo grupo,
juntamente com as oracdes, jejuns e estudo das Escrituras®. Diferentemente também de
Eusébio de Cesaréia, Jodo Cassiano atribuiu aos monges e niio aos bispos’' o recebimento e
a preservacdo da heranga apostdlica.

O argumento da sucessdo apostdlica foi usado por Eusébio de Cesaréia para
lidar com o problema da dissonancia e das querelas que marcavam o avango das dioceses
ao longo do século IV. Alegar a fundacdo apostdlica e a preservacdo da heranga recebida
era garantir autoridade e ortodoxia para os ensinamentos dados ou para a diocese em
questdo. Lembramos que, se Eusébio de Cesaréia precisava dar um sentido para a histdria
eclesidstica, tendo em vista a conversao de Constantino ao cristianismo que pusera término
as perseguicdes e aos mdrtires oficiais do cristianismo’> e promovera sua legalidade, Jodo
Cassiano ndo experimentava um periodo menor de conflitos. Quando nasceu,
contemporaneamente a Agostinho, Jeronimo e Jodo Criséstomo, o impacto ocasionado pela
conversao de Constantino contava com cinquenta anos de existéncia. No momento em que

Teoddsio assumia o comando do Império e levava a cabo o concilio de Constantinopla de

%0 GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century
Gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.

! “E meu propdsito consignar as sucessdes dos santos apostélicos e os tempos transcorridos desde nosso
Salvador até nés; o nimero e a magnitude dos feitos registrados pela histéria eclesidstica e o nimero dos que
nela se sobressairam no governo e presidéncia das igrejas mais ilustres, assim como o nimero daqueles que
em cada geragdo, de viva voz ou por escrito, foram os embaixadores da palavra de Deus; e também quantos,
quais e quando, absorvidos pelo erro e levando ao extremo suas fantasias, proclamaram publicamente a si
mesmos introdutores de um mal-chamado saber e devastaram sem piedade, como lobos cruéis, o rebanho de
Cristo; e, mais, inclusive, as desventuras que se abateram sobre toda a nacdo judia depois que concluiram sua
conspiracdo contra Nosso Salvador, assim como também o nimero, o cardter e o tempo dos ataques dos
pagaos contra a divina doutrina, e a grandeza de quantos por ela, segundo a ocasido, enfrentaram o combate
em sangrenta tortura; também os martirios de nosso préprio tempo e a prote¢do benévola e propicia de nosso
Salvador. Ao empreender a obra nio tomarei outro ponto de partida que o principio dos designios de nosso
Salvador e Senhor Jesus, o Cristo de Deus”. EUSEBIO DE CESAREIA. 1.1-2. Histéria Eclesidstica. Sao
Paulo: Fonte Editorial, 2005.

2 MARKUS, Robert. O fim do cristianismo antigo. Sdo Paulo: Paulus, 1997; VEYNE, Paul. Quand notre
monde est devenu chrétien. Paris: Gallimard, 2007.
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381 e Tedfilo se tornava bispo de Alexandria’, Cassiano passava sua temporada ao lado
dos monges egipcios que protagonizaram sua obra. Embora ele ndo tenha vivido os tempos
das perseguicdes aos cristdos, tal qual Eusébio, presenciou a condenacdo dos monges
origenistas por Tedfilo. O sucessor de Marcos no episcopado de Alexandria, ao invés de
seguir o exemplo apostdlico e contribuir para a existéncia da comunidade mondstica,
instalou o conflito entre duas vertentes do monaquismo egipci094, e acabou julgando e
condenando os monges considerados por Jodo Cassiano os de vida e entendimento mais
sublimes”. Este fato marcou sua trajetéria, pois o obrigou a se retirar do Egito e a buscar
apoio e protecdo junto a Jodo Criséstomo em Constantinopla. Mesmo assim, Joao Cassiano
ndo deixou de divulgar os ensinamentos de Evégrio Pontico e Origenes, ainda que nao os
citasse de forma exph’cita%. Esses que foram condenados por Tedéfilo como hereges, na

obra de Jodo Cassiano, foram promovidos a sucessores diretos dos apdstolos.

*> Entre 385-412.

*Segundo Daniel Caner, o monaquismo egipcio modificou-se muito ao longo de trés geragdes de monges
(entre 330-430). Se as fontes apresentavam casos de monges itinerantes que dependiam materialmente de sua
comunidade e em troca davam ensinamentos espirituais, eles foram substituidos por comunidades mondsticas
que passaram a ter como prerrogativa o trabalho manual e a rentincia aos bens como garantia de
sobrevivéncia. Ainda assim, o proprio monacato egipcio que passou a ser divulgado como o mais ilustre era
internamente heterogéneo a ponto de Tedfilo ter conseguido a condenacio dos monges origenistas a partir da
investida contra os antropomorfistas. CANER, Daniel. Wandering, begging monks: spiritual authority and the
promotion of monasticism in Late Antiquity. Berkeley/Los Angeles/London: University of California Press,
2002. Para Attila Jakab, Tedfilo foi um bispo que reconheceu a importancia do monacato e a necessidade de
controld-lo. Para tanto, usou da estratégia divide et impera para conseguir o dominio sobre o mundo
mondstico egipcio. “L’Egypte chrétienne au temps de Jean Cassien”. BADILITA, Cristian; JAKAB, Attila.
Jean Cassien entre | Orient et | ‘Occidente. Paris: Beauchesne, 2003.

% Esta situagdo é retratada na décima conferéncia. Nela, Jodo Cassiano diz que era costume no Egito o bispo
de Alexandria anunciar o dia da Epifania, enviando uma carta para todas as igrejas egipcias, para as cidades e
mosteiros, para que todos conhecessem o inicio da quaresma e da Pdscoa. Nesta ocasido, Tedfilo enviou a
carta aos monges egipcios, mas ao invés de tratar da comemoracdo da Pascoa, condenou a heresia
antropomorfista existente entre os monges. A carta foi mal recebida pelos ancifos, que acusaram o bispo de
uma heresia ainda pior, na medida em que ele contradizia as Escrituras e negava a Cristo seu carater humano.
Com isto, passaram a pedir que a comunidade de irmdos considerasse o bispo excomungado. A disputa foi
levada a cabo entre o abade de Cassiano e Serapido que, segundo Cassiano, conhecia muito de disciplina
ascética, mas era ‘ignorante nete ponto da doutrina’. Para resolver a questdo sobre a validade de uma
interpretacdo literal ou alegdrica das Escrituras, os monges recorreram a um didcono da Capaddcia que
confirmou a interpretacio espiritual como aquela que era levada a cabo em todas as igrejas do Oriente. Isto
pOs término ao problema e o velho Serapido se viu rendido na sua interpretacdo, ainda que alegasse em sua
defesa o fato desta ser a interpretacdo ensinada até entdo e estar, portanto, vinculada a tradi¢do. Todavia,
mesmo assim, Te6flio, apds condendar os antropomorfistas, voltou atrds em sua decisdo, determinando os
origenistas, ou que faziam uma interpretacdo alegérica das Escrituras, como hereges. JEAN CASSIEN. Conl
10.2. Conferénces. Paris: Cerf, 1959, vol 1.

% Exemplos da divulgacdo dos ensinamentos de Evégrio Pontico e Origenes podem ser encontradas ao longo
das Instituicoes cenobiticas e das Conferéncias. A divulgacdo mais explicita de Jodo Cassiano estd na
retomada dos vicios principais, tal qual estabelecido por Evagrio Pontico. A este respeito ver JAKAB, Attila.
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Ademais, sendo um estrangeiro na Provenca, ele precisava nido s6 consolidar
sua posi¢do como autor ascético, como também lidar com as fac¢des e dissidéncias que
marcavam a Igreja provencal. Elas eram decorrentes da disputa pela supremacia
metropolitana que era levada a cabo por Arles, Marselha e Vienne. Nessa disputa, o
argumento da legitimidade apostdlica também fez sua aparicdo. Ao resolver a querela a
favor de Patroclo e impor a supremacia arlesiana aos bispos de Vienne, Marselha e
Narbonne, o papa Zdsimo utilizou dois argumentos em especial: Arles era uma diocese de
antiguidade atestada pelo fato de ter sido fundada pelo apdstolo Tréfimo, enviado pelo
apostolo Pedro aquele lugar para pregar. Nesse sentido, a antiguidade e o fato de ser uma
fundacdo apostdlica deveriam garantir a supremacia de Arles sobre as trés provincias do sul
da Gdlia, e fazer de seu bispo o mais eminente da regiéog7. Os mesmos argumentos foram
apresentados por dezenove bispos provengais a favor de Ravénio, sucessor de Hilario de
Arles, diante da perda do respaldo papal para a diocese, em razao das disputas entre Hilario

e Ledo Magno%.

Nao podemos esquecer que, ao escrever sua primeira versdao do
nascimento do monacato, vinculando-o a pregacdao do apdstolo-bispo Marcos, Cassiano
direcionava seu discurso a provincia de Vienense, onde se situava o bispo Castor, que
desejava construir um mosteiro. Cassiano nido s6 dava as normas e instituicdes para o
cendbio que era fundado, como também para ele garantia as mesmas prerrogativas dadas
por Zésimo a diocese de Arles seis anos antes.

Ademais, o posicionamento em relacio aos monges na Gélia ndo havia sido
homogéneo e tampouco pacifico durante os séculos IV e V. Encontramos duas situacdes
apresentadas na documentacdo. A primeira, retratada por Sulpicio Severo na Vida de Sdo

Martinho, ressaltava a ambiguidade de posicionamento acerca da eleicdo de um monge

para o episcopado de Tours:

“L’Egypte chrétienne au temps de Jean Cassien”. In: BADILITA, Cristian; JAKAB, Attila. Jean Cassien
entre I’Orient et I’Occident. Paris: Poliron/Beauchesne, 2003.

7 Ainda que ndo tenha sido atribuido a Pétroclo o titulo de vicdrio, como acontecerd com Cesdrio de Arles,
este arranjo entre Patroclo e Z6simo permitiu que Roma tivesse um espago aberto para deliberar e interferir na
politica eclesidstica gaulesa e, por outro lado, fez com que Pétroclo ampliasse sua rede de relacdes e de
autoridade na Provenca. Segundo Zésimo, cabia a Arles o papel de metroplitana das Gélias em decorréncia de
sua fundacdo apostdlica por Santo Tréfimo. A este respeito ver, GOODRICH, Richard. Contextualizing
Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century Gaul. Oxford: Oxford University Press,
2007; MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul.
Washington: The Catholic University of America Press, 1989.

% MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul.
Washington: The Catholic University of America Press, 1989.
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Eles so tinham uma vontade, um mesmo desejo, um mesmo
sentimento: Martinho é o mais digno do episcopado, feliz serd a
Igreja que tiver um tal bispo! Um pequeno grupo, entretanto, e
alguns bispos que o fizeram vir para instalar o prelado, faziam uma
oposicdo impia. Diziam que era um personagem desprezivel, e que
um homem de aparéncia lastimdvel, com roupas sujas, cabelos em
desordem, era indigno para o episcopado® .

Em outra passagem, Sulpicio Severo reafirmou que bispos invejosos

perseguiam Martinho de Tours devido a suas qualidades:

Para dizer a verdade, nés conhecemos pessoalmente alguns que
invejavam sua ‘virtude’ e sua vida, detestando nele aquilo que ndo
viam em si mesmos e aquilo que eles ndo tinham a forca para
imitar. E mesmo — doloroso e lamentdvel sacrilégio -, relatamos
que seus perseguidores eram, sem duivida, pouco numerosos, mas

X . 100
que, na maior parte eram bispos .

Apesar das inimeras qualidades de Martinho de Tours, que faziam com que
nenhuma diocese pudesse dispor de um bispo como ele, sua elei¢do era questionada por
outros bispos da regido e tal resisténcia estava vinculada ao seu pertencimento ao
monacato, caracterizado, nas passagens aqui apresentadas, pelas vestimentas, por sua

N . . L 101 .
aparéncia e pelas virtudes mondsticas que preservara mesmo sendo bispo . Salviano de

Marselha também salientou a impopularidade dos monges e o fato de eles serem objeto de

gozagdo na Africa romana, antes da chegada dos Barbaros:

E assim por consequéncia que é demonstrado o édio dos africanos,
e mais, contra os monges, isto €, os santos de Deus: eles fazem
piadas deles, eles os amaldicoam, enfim imputam a eles quase
todas as perseguicoes que a impiedade dos judeus exerceu sobre o
nosso Salvador, antes de vir a efusdo do sangue divino |...]. Se

qualquer servidor de Deus, vindo dos mosteiros [coenobium] do

* SULPICE SEVERE. 9.3. Vie de Saint Martin. Paris: Cerf, 1967.

"% SULPICE SEVERE. 27.3. Vie de Saint Martin. Paris: Cerf, 1967.

191 “E agora, qual foi a conduta de Martinho depois de sua ascensio ao episcopado, qual foi a grandeza, nio
estd em nosso poder expd-la. Com efeito, com uma firmeza perfeita, ele continuou parecido aquele que ele era
antes. Mesma humildade no seu coragdo, mesma pobreza na sua vestimenta. Foi assim que ele tomou as
fungdes episcopais, pleno de autoridade e de prestigio, sem desertar portanto de sua profissdo nem de suas
virtudes monasticas”. SULPICE SEVERE. 10.1-2. Vie de Saint Martin. Paris: Cerf, 1967.
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Egito, dos lugares sacros de Jerusalém, ou dos santos e venerdveis
retiros do deserto, entrasse em Cartago para cumprir uma obra
divina, logo que aparecesse em piiblico, ele seria alvo de ultraje, de
propostas sacrilegas e de maldicoes'”.

Todavia, um dos grandes conflitos entre monges e bispos da Provenga ocorreu
em cerca de 450, e envolveu Fausto de Riez, Mdximo de Riez e Teodoro de Fréjus. A
querela referia-se a determinagao de jurisdi¢do sobre os monges do mosteiro de Lerins: esta
deveria ser de Fausto, o abade, ou de Teodoro, o bispo que detinha jurisdicio sobre a
diocese na qual se situava a abadia? Teodoro desejava assumir o controle sobre a
congregacdo laica de Lerins, contrariando a disposi¢do de seu antecessor Ledncio, que dera
tal autoridade ao abade, enquanto Fausto reivindicava para si, na qualidade de abade, a
autoridade sobre seus monges. A disputa entre ambos resultou na excomunhao de Fausto
por Teodoro e na tomada de posicao a favor de Fausto por parte de Maximo, antecessor de
Fausto tanto no abaciato em Lérins quanto no episcopado de Riez depois de 462. Embora a
jurisdicdo para a resolugdo dessa querela fosse da Narbonense 11, tendo em vista que Fréjus,
Riez e Lerins ali se situavam, nem o bispo de Marselha, nem o de Aix se pronunciaram
sobre a questdo e a disputa foi levada ao metropolita da Provenca aclamado historicamente
pelo papa Zésimo e reafirmado por Ledo Magno, Ravénio, como aquele que detinha
autoridade sobre as trés provincias gaulesas. Ele convocou um concilio em Arles para
solucionar a questdo e o fez de maneira favoravel a Maximo e Fausto. Mais do que isso, os
bispos reunidos em Arles estabeleceram a primazia mondstica sobre a episcopal dentro do
mosteiro, ficando Teodoro responsavel apenas pelas ordenacdes eclesidsticas, quando

requisitadas pelo abade:

Certamente, deixe toda a multiddo laica pertencer a preocupagdo
do abade, ndo deixe o bispo se apropriar de nada disso para si ou
presumir nenhum clérigo, exceto quando requisitado pelo abade
(...). Certamente, toda a congregagcdo laica pertence a livre
preocupagdo e disposicdo do abade'™.

122 SALVIEN DE MARSEILLE. 8.19-22. De gouvernement de Dieu. Paris: Cerf, 1975.
'% In: MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul.
Washington: The Catholic University of America Press, 1989, p. 195-196.
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Se o Concilio de Arles de 451 determinou a supremacia abacial frente ao episcopado, esse
jogo de poder alterar-se-ia substancialmente ao longo do século VI, quando a prerrogativa
episcopal sobre os mosteiros passaria a ser normativamente reconhecida por um concilio do
Norte da Gélia. O décimo nono canone do Primeiro Concilio de Orléans estabeleceu que o
ambiente mondstico que fornecera ao episcopado sua existéncia e o impulso inicial'™
deveria estar a ele submetido.

Mas ndo sé rejeicdo era retrata na documentacdo, quando a questdo era o
monacato. Em Euquério de Lyon, houve o retrato de uma vida mondstica e de retiro que
preservava os valores cldssicos e o cultivo das letras e da erudicdo. Na obra Sobre o
desprezo do mundo, escrita em cerca de 430, Euquério tem o intuito de convencer seu
parente, Valeriano, a adentrar para a vida mondstica. Para convencer um homem cultivado
da aristocracia galo-romana, dedicado aos afazeres seculares, Euquério utilizou-se de

recursos retoricos capazes de inverter a hierarquia das coisas celestes e terrestres, a fim de

demonstrar a Valeriano a superioridade daquelas conquistadas na profissdo mondstica:

Eu te chamo, com efeito, ndo as dignidades terrestres, mas as
celestes, ndo aquelas do século, mas a de todos os séculos, pois a
gloria assegurada e inalterdavel é a gloria eterna! Eu te direi entdo,
‘ndo a sabedoria deste século, mas aquela sabedoria misteriosa,
escondida, que Deus predestinou, antes dos séculos, para nossa

Nesse sentido, o primeiro dever do homem consistiria no conhecimento de seu
autor e na dedicagdo da vida a seu servico. Depois, seria importante ocupar-se de sua alma
como mestra do corpo, pois ela era a imagem de Deus no homem. O tema da submissdo do
corpo a alma, tdo caro aos autores greco-romanos, foi aqui retomado por Euquério na
tentativa de obter a conversdo de Valeriano ndo sé ao cristianismo, mas a prépria vida
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mondstica. A tensdo alma-mestra/corpo-servo foi seguida pela dupla alma/mundo ™, a

ponto de Euquério, baseado no Evangelho, demandar a Valeriano de que valeria ganhar o

' GAUDEMENT, Jean. Can. 19. Concile de Orleans I. Les canons des conciles mérovingiens (VI-VII
siecles). Paris: Cerf, 1989, t. 1.

15 SAINT EUCHER DE LYON. Du mépris du monde et de La philosophie du siécle. Paris: Nouvelles
Editions Latines, 1950, p.32.

16 DR VOGUE, Adalbert. Histoire littéraire du mouvement monastique dans l’Antiquité, Paris: Cerf, 2003, p.
106.
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mundo se sua alma estivesse perdida. Nessa 6tica, Euquério lancou questionamentos sobre
bens considerados importantes pela sociedade de Valeriano, mas que ele apontava como
falaciosos, tais quais o dinheiro e a honra, e determinou os preceitos cristdos e o amor pela
vida eterna como os objetivos que deveriam ser buscados por um homem que, de fato,
tivesse amor pela vida.

Assim, 0 monacato que se estruturava na Gélia despertava tanto repulsa quanto

~ . . 107
atracdo na elite local romanizada'®

. De uma forma ou de outra, ele lancou um desafio a
sociedade e acabou a ela sendo integrado ao longo dos séculos V e VI, a ponto de se tornar
uma etapa obrigatéria na reestruturagdo do poder na Gélia com o inicio das invasdes
barbaras e da perda de referéncia imperial no territério. Na maioria das obras analisadas
neste trabalho, que foram produzidas no periodo e lugar aqui abordados, a questdo politica
nao apareceu de maneira explicita. Jodo Cassiano, por exemplo, parecia ter ainda em mente
um quadro politico imperial ao escrever suas Conferéncias, pois a Unica vez em que
referiu-se ao poder secular apontou o imperadorlog. Mas ainda assim, ele apresentava um
discurso escatoldgico ao término de todos os capitulos das Instituicoes cenobiticas, tipicos
das obras produzidas no periodo das invasdes. Honorato de Marselha e Hildrio de Arles,
por outro lado, fizeram referéncias aos grandes do quadro administrativo galo-romano em
seus panegiricos. Euquério de Lyon dialogou com seu parente na obra acima referida e fez
uma sutil menc¢do aos problemas do século que tornavam ainda mais urgente a necessidade
de se atentar para as questdes divinas, sobrenaturais e permanentes. O tinico autor leriniano
que criticou de forma contundente o momento politico no qual vivia foi Salviano de
Marselha na obra Sobre o governo de Deus'™. A esse quadro amplamente conflituoso, Jodo

Cassiano forneceu sua contribui¢do ao apresentar instrumentos e fundamentos para a

legitimacdo mondstica, sobretudo ao recorrer a vinculacdo e sucessao apostdlica da mesma

107 FONTAINE, Jacques. “Laristocratie occidental devant le monachisme aux IVeme et Veme siecle”.
Rivista di storia e letteratura religiosa, 15, 1979, p. 28-53. WEAVER, Rebecca. Divine grace and human
agency: a study of the semi-pelagian controversy. Macon: Mercer University, 1998; WEISS, Jean-Pierre. “Le
statut du prédicateur et les instruments de la prédication dans la Provence du Véme siecle”. In: LAUWERS,
Michel; DESSI, Rosa Maria. La parole du prédicateur (V-XV siecles). Nice: Z Editions. Centre d’études
médiévales. Faculté des Lettres, Arts et Sciences Humaines, 1997.

1% Conforme encontramos na décima oitava conferéncia.

109 A este respeito: NOUAILHAT, René. Saints et patrons. Paris: Belles Léttres, 1988; MATHISEN, Ralph.
Ecclesiastical factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul. Washington: The Catholic
University of America Press, 1989; VAN DAM, Raymond. Leadership and community in Late Antique Gaul.
Berkeley: University of California Press, 1992; DRINKWATER, John; ELTON, Hugh (org). Fifth-century
Gaul: a crisis of identity? Cambridge: Cambridge University Press, 2002.
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forma que sua fonte, Eusébio, e outros autores o fizeram em momentos de crise e de luta
pela defesa de um conhecimento ou espaco ortodoxo, legitimado e divulgado pelo
episcopado do qual faziam parte“o.

Para além de fornecer os instrumentos para a legitimacdo do monacato
provencal, com seu “mito apostélico do nascimento do monacato”, Jodo Cassiano acabou
também legitimando uma pratica que foi recorrente nos meios lerinianos: a pregacdo dos
monges, sobretudo, daqueles que acumulavam a fungdo de presbiteros'''. Enquanto no
Oriente parece ter existido a pratica da pregagcdo dos padres, como foram os casos de
Gregério Nazianzeno, Basilio de Cesaréia, Jodo Crisdstomo e Jerdnimo que pregaram antes
de serem bispos, ela comegou a ocorrer no Ocidente no final do século IV, cujo exemplo foi
Agostinho que pregou sendo padre, e permitiu a pregacdo dos padres depois que assumiu o
episcopado de Hipona. Mas, ainda assim, a pregacao presbiterial permanecia submetida ao
controle episcopal, jd que os padres poderiam tomar a palavra somente na presenga dos
bispos ou obedecendo a seguinte especializacdo: aos bispos cabia a homilia, ou seja, a
explicacdo das Escrituras, e aos padres, o panegirico, portanto, a exaltacdo dos santos.

Na Gdlia, a apresentacdo da relagdo entre monges e bispos e a determinacdo da
pregacdo como prerrogativa do episcopado foi determinada pelo papa Celestino em duas
cartas. Na primeira, uma circular escrita em 428, o papa tratou da ordenacdo episcopal e
incitou os homens da Galia a ndo escolherem para o episcopado homens estrangeiros
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[peregrinus], ou seja, de fora da prépria cidade Ademais, a carta de Celestino

demonstrava a inquietacdo do papa por este “novo colégio de onde se tiram os bispos” das
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provincias do sul da Gdalia . E tal qual em Sulpicio Severo, a critica papal concentrava-se

1% Referimo-nos aqui a Clemente de Roma e a Irineu de Lyon que também langaram mdo do argumento da
vinculacdo apostdlica, ao lidarem com questdes de ortodoxia.

""" WEISS, Jean-Pierre. “Le statut du prédicateur et les instruments de la prédication dans la Provence du Ve.
siecle”. In: LAUWERS, Michel; DESSI, Rosa Maria. La parole du prédicateur (V-XV siecles). Nice: Z
Editions. Centre d"études médiévales. Faculté des Lettres, Arts et Sciences Humaines, 1997.

12 “Nzo se deve dar a preferéncia aos estrangeiros (peregrini), vindos de fora e até entdo desconhecidos, em
detrimento de homens que, pelo testemunho de seus concidadaos (ciuium), sdo meritérios”. In: WEISS, Jean-
Pierre. “Le statut du prédicateur et les instruments de la prédication dans la Provence du Ve. siecle”. In:
LAUWERS, Michel; DESSI, Rosa Maria. La parole du prédicateur (V-XV siecles). Nice: Z Editions. Centre
d’études médiévales. Faculté des Lettres, Arts et Sciences Humaines, 1997, p. 30. Lembramos que no sermao
de Hildrio de Arles, dedicado a Honorato, ha o questionamento: “Mas de onde vem, entdo, eu vos pergunto,
que de tdo longe procuramos um homem tdo pouco conhecido?”. HILAIRE D’ARLES. 25.1. Vie de Saint
Honorat. Paris: Cerf, 2008.

"3 NOUAILHAT, René. Saints et patrons. Paris: Belles Léttres, 1988, p. 170.
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nas vestimentas usadas pelos clérigos provencais, oriundas do ambientes mondastico como o

114 oo~ 115
pallium ™ e o cinturdo :

Soubemos que alguns padres do Senhor adotam modos
supersticiosos, no lugar de cultivar a pureza de espirito e da fé.
Mas ndo devemos nos surpreender que eles partam ao encontro do
uso eclesidstico, pois eles ndo engrandecem a Igreja, mas,
proveniente de outro rito, levam com eles na Igreja o que tinham
em um outro género de vida: eles se cobrem com um manto e
cinturam os rins, acreditando fazer obra de fé se conformando com
a Escritura, ndo segundo o espirito, mas segundo a letra [...].
Talvez, é verdade, esse género de hdbito, mais conforme ao uso que
a razdo, deve ser guardado por aqueles que moram em lugares
retirados, longe dos outros homens. Mas por que se vestir assim
nas Igrejas da Gadlia, em substituicdo aquela tinica que tem sido
portada pelos pontifices durante tantos anos?"'

Nessa circular, Celestino apontou a entrada de monges para o oficio eclesidstico gaulés ao
mesmo tempo em que insistiu em um monacato que se deveria manter apartado dos
negdcios eclesidsticos.

Mas nao foi s6 nas vestimentas eclesidsticas que os padres-monges da Gélia
foram acusados de inovar ao fazerem o uso das funcdes eclesidsticas. Outro decreto de
Celestino de 431, escrito a pedido de Prospero da Aquitania e Hildrio, e dirigida aos bispos
de Viensense e das Narbonenses''’, ressaltou a relacdo mantida entre o presbiterato e a
pregacdo. Segundo Jean-Pierre Weiss, a discussdo apresentada por Celestino nessa carta
nao estava centrada na pregacdo dos padres em si, mas na divulgacdo de um ensinamento

erroneo ou contrario a verdade e a fé. Nesse caso também, a antiguidade deveria prevalecer

1% Ao descrever as vestes mondsticas, Jodo Cassiano apresenta o pallium como um componente fundamental.
Constituido de um manto que cobria 0 monge no pescogo e nos ombros, ele servia como fator distintor entre
as roupas mondsticas e senatoriais. E fundamental entio sublimar a manutengio do uso do pallium pelos
bispos da Provenga saidos do mosteiro de Lérins, como fator desta retomada do poder publico sobre outros
pardmetros daquele promulgado e reconhecido pela cultura senatorial romana. JEAN CASSIEN. L.1.
Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

"> Também no livro I das Instituicées cenobiticas, Jodo Cassiano apresenta o cinturdo que o monge deveria
portar e faz dele o signo da castidade mondstica e deduz tal significado das Escrituras. JEAN CASSIEN. L.1.
Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

1% In: DE VOGUE, Adalbert. Histoire littperaire du mouvement monastique: 1’essor de la literature lérinienne
et les écrits contemporains (420-500). Paris: Cerf, 2003, p. 195.

""" WEISS, Jean-Pierre. “Le statut du prédicateur et les instruments de la prédication dans la Provence du Ve.
siecle”. In: LAUWERS, Michel; DESSI, Rosa Maria. La parole du prédicateur (V-XV siecles). Nice: Z
Editions. Centre d"études médiévales. Faculté des Lettres, Arts et Sciences Humaines, 1997.
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sobre a novidade e somente os bispos deveriam ser responsaveis pela pregacao ja que “nés
lemos nas Escrituras que o discipulo ndo deve estar acima do mestre, o que significa que
ninguém deve, exceto os doutores, reivindicar o ensino” e “se eles recebem o nome de
padres, que eles saibam que do ponto de vista da hierarquia, eles vos [bispos] sdo
subordinados. Que eles saibam que aquele que dd4 um ensinamento ruim vai muito melhor
aprender do que ensinar”''%.

Assim, a relacdo entre mestre e discipulo, segundo Celestino, estava baseada,
em primeiro lugar, na posicdo ocupada na hierarquia eclesidstica e, em segundo, na
capacidade de transmitir um determinado ensinamento, motivada pela funcdo que se
ocupava. Todavia, conforme estipulado na carta anterior, ndo deveria ser eleito para o
episcopado homens de lugares diversos a diocese em questdo e nem aqueles que fossem
laicos, viuvos recasados, esposos de viuvas e, principalmente, os palliati, ou seja, aqueles
que portavam o manto mondstico, que poderiam ou no estar na categoria de laicos'"”. Para
Celestino, os monges estavam excluidos da ordenacdo episcopal e, portanto, da capacidade
de serem mestres e de ensinarem por meio da pregacdo. Essas criticas papais apontam para
a relacdo intrinseca que passou a existir na Gdalia entre monges e bispos, naquilo que dizia
respeito nao s6 a eleicdo de monges para o episcopado, mas também na pratica da pregagcao
ou do exercicio constante da fala e do magistério antes mesmo da consagracio episcopal
dos monges. A prética da pregacao, relacionada ao ambiente mondstico, decorria do fato de
o cendbio, conforme vimos, ser caracterizado como uma escola, um espaco privilegiado
para o estudo e a compreensao das Escrituras. Vimos também como Joao Cassiano insistiu
na relacdo mestre-discipulo como um dos elementos fundamentais para a aquisicdo do
conhecimento das Escrituras e, veremos adiante, como fez dos monges os exegetas por
exceléncia em sua décima quarta conferéncia.

Da mesma forma, Euquério fez uso da sua capacidade monadstica de interpretar
as Escrituras, a medida como bispo de Lyon, eleito sem ter sido nem ao menos presbitero,
escreveu uma obra dedicada a apresentacdo das alegorias contidas nas Escrituras, que

servisse de formagdo ao seu filho Verano, monge em Lerins e futuro bispo de Vence.

"8 In: WEISS, Jean-Pierre. Le statut du prédicateur et les instruments de la prédication dans la Provence du
Ve. siecle. In: Ibid.

"9 DE VOGUE, Adalbert. Histoire littperaire du mouvement monastique: 1essor de la literature lérinienne et
les écrits contemporains (420-500). Paris: Cerf, 2003, p. 197.
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Assim, ndo s6 os monges eram responsaveis pela palavra e pela pregacdo na Galia, como
estavam aptos a fazerem mais do que exaltar os santos. Esses monges provencais se
constituiram como aqueles capazes de melhor apresentar e desenvolver uma exegese
biblica'*".

Tais questdes ficam evidenciadas em algumas obras produzidas em Lerins, e
nelas houve a demonstracdo da legitimidade do uso da palavra apostélica pelos monges
para divulgacdo e interpretacdo das Escrituras. Fausto de Riez é um exemplo. O terceiro
abade de Lérins (434-462) estava no exercicio do presbiterato em Lerins apds a circular de
Celestino. Ele ficou conhecido ndo s6 pela disputa travada com Teodoro, mas
principalmente pelo tratado que escreveu sobre a graca e o livre-arbitrio, o que lhe valeu a
alcunha de semi-pelagianista. Na qualidade de abade, proferiu vinte sermdes aos monges de
Lérins, dois deles panegiricos em homenagem a Honorato e Maximo e os demais voltados
para a determinacdo da organizacdo dos mosteiros e da conduta dos monges. Na homilia
72, Fausto apresentou a palavra como prerrogativa do superior de Lerins. Ali, ele fez uma
homenagem a Honorato e o apresentou como o pastor que realizava o milagre da conversao
de bestas em homens e de homens em anjos ao fazer uso da palavra'?'. Fausto também
sobrepds Honorato a Moisés na conducdo de seu povo com base nos ensinamentos
apostolicos e nos dois Testamentos. Preservacao e divulgacdo dos ensinamentos apostélicos
foram, entdo, retomadas por Fausto de Riez na apresentacdo de Honorato, seu antecessor na
conduc¢do do mosteiro de Lerins.

Todavia, a defesa de um Honorato que operava a transformacdo de bestas em
homens e a sobreposicdo entre Honorato e Moisés como exemplos de condutores e de
pastores de seu povo ndo foram feitas pela primeira vez por Fausto na literatura leriniana.
Para o primeiro caso, temos Hildrio de Arles que ressaltou, em primeiro lugar, sua prépria
eloquéncia e conhecimento das artes da retdrica e, em segundo, Honorato como homem de

fala e que, pelo uso da palavra, era capaz de realizar o milagre da transmutagao:

120 “Pensei que entrava nos deveres de minha paternal solicitude em relacdo a vocé, compor e te enderecar
estas Formulas de inteligéncia espiritual. Através delas, te serd ficil entrar na inteligéncia de todos os livros
divinos. Foi escrito, com efeito, que ‘a letra mata, mas o espirito vivifica’. E, entfo, necessario penetrar dentro
destes discursos espirituais, gragas ao espirito que vivifica”. SAINT EUCHER DE LYON. Du mépris du
monde et de la philosophie du siecle. Paris: Nouvelles Editions Latines, 1950, p- 93-94.

21 pE VOGUE, Adalbert. Histoire littéraire du mouvement monastique: 1’essor de la littérature lérinienne et
les écrits contemporains (420-500). Paris: Cerf, 2003, v. 7.
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Prodigiosa e admirdvel metamorfose: viamos ndo homens mudarem
para fulvos por causa da beberagem de uma Circe, mas de fulvos

mudarem para homens pela palavra de Cristo como por uma
122

beberagem de requinte doce, e isso pelo ministério de Honorato .
Euquério de Lyon, por sua vez, falou de Moisés como aquele que conduzia seu
povo a partir do momento em que ouviu a Deus e O compreendeu. E fora a estadia no

deserto que permitira a Moisés tal conhecimento de Deus:

E, acredito, ele sugere secretamente e paralelamente pelas suas
palavras que, ao entrar no deserto, deve-se desapegar dos antigos
lacos e das preocupagées da vida, para avangar na libertagdo das
redes anteriores, evitando sujar esse lugar. E ld que, pela primeira
vez, Moisés se torna o intérprete das conversacoes familiares de
Deus, ele escuta suas palavras e ele O responde, ele se informa
sobre aquilo que deverd dizer e fazer e é instruido, ele se distrai,
por uma troca miitua e como usual de discursos, com o Senhor do
céu! E ld que ele retoma seu cajado, a partir de agora dotado do
poder dos milagres. Ele entrou no deserto pastor de cabras, e saiu
pastor de povos'.

Vicente de Lérins, por sua vez, compds uma obra voltada para a determinacao
de pressupostos que definissem a ortodoxia e a heterodoxia. Ao escrever seu
Communitorium em 434, assumiu justamente o pseuddonimo de Peregrinus, talvez em
resposta direta a carta de Celestino que criticava a escolha dos peregrini, dos homens de
vida retirada, para o episcopado. Além disso, foi considerado por Genadio, juntamente com
Salviano de Marselha, um homem de comprovada eloquéncia. Vicente era presbitero e, tal
qual Fausto, ousou pronunciar-se sobre questdes doutrindrias determinantes para o periodo
no qual vivia. Veremos nos capitulos subsequentes que além do pseudénimo assumido,
outro ponto em sua obra que demonstra o didlogo mantido com Celestino foi sua defesa da
supremacia da tradi¢do sobre a antiguidade. S6 que dessa vez, foram seus ensinamentos que
ele considerou embebidos de tradicdo e ndo como nouitas'>*.

Salviano de Marselha, finalmente, também conhecido por sua eloquéncia, foi

também considerado por Genddio de Marselha, em 470, professor de bispos [magister

2 HILAIRE D’ARLES. 17.6. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

12 SAINT EUCHER DE LYON. Du mépris du monde et de la philosophie du siécle. Paris: Nouvelles
Editions Latines, 1950, p. 72.

124 SAINT VINCENT DE LERINS. Le Commonitorium. Namur: Les Editions du Soleil Levant, 1959.
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episcoporum]. Tal consideragdo poderia ser proveniente do fato de Salviano, juntamente
com Vicente, ter sido responsavel pela formacgdo e educagdo dos dois filhos de Euquério,
que seriam eleitos para o episcopado. Todavia, segundo Jean-Pierre Weiss, o proprio
Genadio atestara o fato de Salviano ter escrito inimeros sermdes para bispos de sua regiao,
ainda que tenha sido restringido em sua possibilidade de proferir sermdes em decorréncia
do decreto de Celestino. Sua obra A Igreja, também de 434, apresentou aspectos similares
com a obra de Vicente de Lerins. Ali, Salviano fez uma critica ao apego a riqueza por parte
da Igreja. A despeito das semelhangas com os ensinamentos de Cassiano presentes nessa
obra, Salviano nao reteve de maneira explicita a ligacdo entre pregacdo apostdlica e vida
mondstica, entre a possibilidade de usar a palavra e de viver segundo os preceitos
apostolicos no ambiente mondstico. Mas, ao utilizar o pseudonimo de Timodteo para tratar
da avareza, Salviano tomou a palavra para dizer a Igreja universal a conduta que deveria ser

a sua'>. Ele aproximou a si mesmo do Apéstolo'*°

no intuito de se dirigir ndo a Igreja da
Provenca, mas a Igreja Universal e o fez usando da férmula paulina de que ele era o menor
dos servidores de Deus [minimus seruorum dei]. Além disso, Salviano situou os religiosos
como as pessoas que deveriam fazer mais atenc@o ao seu modo de vida e a pobreza porque
eles eram os ministros da palavra'®’. Embora a ligacdo entre modo de vida exemplar e
ministério da palavra seja mantida, em Salviano ndo sdo os monges que sdo considerados
seus portadores, mas o clero do qual Salviano fazia parte, ainda que o monacato tenha sido
também para ele uma via de passagem obrigatdria a ascensao eclesidstica.

Sucessores da palavra apostdlica e continuadores de sua perfeicao por meio do

despojamento e da passagem pelo coenobium, os monges provencais tornaram-se

conhecedores de Deus, possuidores do ministério da palavra e, com isso, afirmaram-se

123 WEISS, Jean-Pierre. “Le statut du prédicateur et les instruments de la prédication dans la Provence du
Veme siecle”. In: DESSI, Rosa Maria; LAUWERS, Michel. La parole du prédicateur (V-XV siecles). Nice:
Z Editions. Centre d 'Etudes Médiévales. Faculté des Lettres, Arts et Sciences Humaines, 1997.

126 “Talvez qualquer um estima que meu propésito seja até o presente bem rude. Ele é rude certamente se nio
contém a adverténcia fundada sobre a autoridade dos testemunhos sagrados. Mas eu quero bem que seja rude,
se ele contém qualquer coisa da predicacdo apostdlica nesta matéria! Ainda nio acrescentarei estas palavras
de Nosso Senhor, pelas quais ele declara de todo modo indigno dele qualquer um que ndo renuncia a tudo o
que possui! SALVIEN DE MARSEILLE., 1.8-37. “A I'Eglise”. Oeuvres. Paris: Cerf, 1971-1972. Na primeira
carta a Timéteo, Paulo o recomenda a exortar os cristdos ricos a ndo se apegaram na instabilidade da riqueza e
formarem um tesouro no céu. BIBLIA DE JERUSALEM. / Tim, 17.

27 “Mas entdo o que deverdo fazer aqueles a quem o Cristo prescreveu o ministério da palavra? Eles
desgostam a Deus, se guardam o siléncio; aos homens, se eles elevam a voz. Mas como os Apdstolos o
responderam aos judeus, deve-se obedecer a Deus mais do que aos homens”. Ibid, 4.50.
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como aqueles que tinham a possibilidade de determinar uma conduta de vida para a
comunidade crista e de lhes explicar as Escrituras. Tal questdo da pregagdo dos padres foi
definitivamente resolvida no concilio de Vaison, de 529, presidido por Cesério de Arles, o
ultimo dos famosos monge-bispos de Lérins, quando a pregacdo dos padres foi autorizada.
Diferentemente do que prevalecera nos séculos anteriores, foi considerada autdbnoma em
relac@o aos bispos, a medida que os eclesidsticos reunidos em Vaison determinaram que os
padres poderiam pregar na diocese € mesmo nas paroquias distantes. Também os didconos

poderiam ler as homilias na auséncia do padre:

Para a edificacdo de todas as Igrejas e para o proveito de todo o
povo, decidimos dar o poder de pregar (uerbum faciendi) aos
padres ndo somente nas cidades, mas também nas paroquia ; se o
padre, impedido por qualquer doengca, ndo puder pregar
(praedicare) por ele mesmo, os didconos lerdo as homilias dos
FPais

N 2

Ainda que Celestino tenha se pronunciado contrariamente a pratica, na Gaélia, ela
prevaleceu ao longo do século V a ponto de ser normativamente legitimada no século VL.
Temos entdo que a histéria do monacato de Cassiano aproximava-se bem da
realidade que ele vivenciava na Gélia. A originalidade de sua interpretacdo face suas fontes
decorria da adequeagdo e da tentativa de legitimar as praticas que vivenciava na Galia.
Todavia, ao manejar a segunda fonte que lhe foi importante para a constru¢do de sua
perspectiva da primeira comunidade mondstica, o Ato dos Apdstolos, mais do que inovar ou
dar um entendimento original, Jodo Cassiano demonstrou um apego rigoroso a ela para
também dialogar com préticas que ndo eram muito bem aceitas por ele: a manutencdo de
parte dos bens apds a conversdo. Segundo a histéria narrada por Cassiano, para manter o
fervor dos primeiros tempos, os cenobitas estabeleceram uma comunidade sob o governo
de um ancido e com bens partilhados. Assim, fez do despojamento a base da comunidade
cenobitica, da mesma maneira em que signo exterior de um engajamento interior. Joao
Cassiano também atribuiu a ruina da Igreja primitiva ao relaxamento na observancia dos
costumes, e, sobretudo, a concessdo na retencdo dos bens, decorrentes da morte dos

Apostolos e do aumento da comunidade de fiéis:

128 GAUDEMENT, Jean. Les canons des conciles mérovingiens (VI-VII siecles). Paris: Cerf, 1989.
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Por aqueles em quem queimava ainda a chama dos tempos
apostolicos, fiéis a memoria da perfeicdo dos dias antigos, eles
deixaram as cidades, e a companhia daqueles que acreditavam
licito para si ou para a Igreja de Deus a negligéncia de uma vida
relachada. Estabelecidos ao redor das vilas, em lugares distantes,
eles se colocaram a praticar privadamente e por propria conta as

regras [instituta] que se lembravam ter sido postas pelos apostolos

por todo o corpo da Igreja'®.

N3ao s6 os judeus e gentios ndo seguiram os preceitos, como também os chefes da Igreja
comecgaram a relaxar na austeridade e “consideravam licito para eles mesmos a concessao
feita a fraqueza dos gentios, persuadindo-se de que ndo havia nenhum impedimento em
guardar bens e fortunas, tudo ao confessar a fé de Cristo”°,

A questdao do despojamento foi exaustivamente tratada na obra de Jodo
Cassiano, ndo s6 a partir do paradigma da comunidade expressa nos Atos dos Apdstolos,
mas também sob a égide de Mt 19,21, que determinava que aquele que desejasse a
perfeicdo deveria se despojar de seus bens, para s6 entdo ser um discipulo de Cristo. Isso
foi apresentado, em especial, no sétimo livro das Instituicoes cenobiticas, no qual o autor
dedicou uma ateng¢do especial ao vicio da avareza. A avareza ou filargia, conceituada como
“amor pelas riquezas”, era um vicio que nao decorria da natureza humana, como a gula,
mas do relaxamento de espirito, da tibieza no amor por Deus e da deficiéncia da rendncia.
A avareza impedia a estabilidade monastica e dificultava o cumprimento das ordens e das
regras comuns do mosteiro. Assim, ela provocava uma série de quedas no monge, a
comegar pelo desejo de possuir uma pequena soma, seguido da busca por trabalho para
aumentar as posses € chegando ao ponto de fazer o monge considerar insuficiente o que
recebia do mosteiro. A progressio do vicio fazia com que ele desejasse quebrar a
estabilidade ao proclamar que Deus estava em toda parte e que sua salvacdo nao dependia
daquele mosteiro em particular. O monge avaro mentia, cometia perjirios, roubava, nao
mantinha sua palavra e se irava com facilidade. Se, por disposicdo do ancido, vestimentas e
alimentacdo fossem atribuidas a qualquer um que ndo as possuisse, 0 monge era capaz de se

irar e se considerava depreciado como estrangeiro. Descontente em pdr a mao em qualquer

122 JEAN CASSIEN. Conl. 18.5. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. III.
0 1bid. Conl. 18.5.
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trabalho dentro do mosteiro, ele comecava a tudo criticar e a procurar com tenacidade
circunstancias que o ofendessem e encolerizassem para ndo passar a impressdo de que
abandonava a disciplina a disciplina mondstica com rapidez. A avareza aparecia sob trés
formas: o acimulo de riquezas ndo possuidas antes; o desejo de reaver os bens
abandonados com a renuncia; e a retengdo dos bens a despeito da rendncia. Sua cura
dependia da expulsdo do préprio desejo de possuir e ndo da eliminag¢do da posse. Para se
conservar longe do vicio, a saida dada ao monge era a permanéncia no mosteiro e o
contentamento com a alimentagdo e as vestes distribuidas conforme a determinacdo do
abade.

Se no sétimo livro das Instituicoes cenobiticas, Cassiano apresentou a
importancia do despojamento para o ingresso € permanéncia no mosteiro, no décimo
segundo da mesma obra abordou o vicio da soberba. A andlise desse livro leva a
comprovacgao de que, no pensamento de Jodo Cassiano, avareza e soberba se sobrepunham.
Segundo ele, ainda que a soberba fosse o ultimo vicio a ser apresentado, pela origem e pelo
tempo, era aquele que ocupava o primeiro lugar. Era o mais terrivel porque atingia também
os monges que ja haviam conquistado o cume da perfeicao e, diferentemente dos demais,
quando atacava nao deixava nenhum resquicio de virtude. Ela poderia aparecer sob duas
formas. A primeira era aquela que incidia sobre os monges mais eminentes e foi explicada
com a queda de Lucifer e dos ascendentes do homem. Assim, o pensamento de semelhanca
do homem para com Deus e a busca de auto-suficiéncia humana que impulsionava uma
confianca no livre-arbitrio e uma recusa do auxilio divino foram vistos como a causa deste
tipo de soberba. A segunda forma era a “soberba carnal” que tomava os monges iniciantes e
aqueles que ainda ndo haviam atingido a perfeicdo da pureza de coragdo. Cassiano a
descreveu da mesma forma que a avareza, atribuindo a ela os mesmos fundamentos,
motivagdes e efeitos. Ela se reportava, portanto, a rentincia tibia feita pelo homem que néo
lhe permitia abandonar o que tinha no século para se entregar a humildade de Cristo.
Tomado por ela, o monge soberbo desejava conservar o dinheiro que comecara a distribuir
por razdo de sua rentincia, ou buscava recuperd-lo e, em ultimo caso, procurava acumular
riquezas antes nao possuidas. Atacado pela soberba avara, o monge recusava-se a

permanecer no mosteiro e a se submeter ao anciao.
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Ao se reportar a soberba carnal, Cassiano apresentava, novamente, a avareza'"'.

Nesse sentido, ndo estamos plenamente de acordo com Lester Little'**

quando afirmou que
o periodo pré-gregoriano é marcado pela soberba como vicio preponderante porque nele a
preocupacdo era com o poder e ndo com consideracdes acerca da riqueza. Em Jodo
Cassiano, a rentincia aos bens era condi¢ao para o exercicio de uma fun¢ao de comando, na
mesma propor¢cao em que pensar o poder ou sua auséncia estava associado a uma reflexao
sobre o despojamento e a rendncia, como veremos adiante.

Também no quarto livro das Instituicoes cenobiticas, houve a defesa de que o
ingresso no mosteiro estava vinculado ao despojamento material e, mais do que isso, aquele
que se despojava ndo poderia carregar nada de sua antiga vida para o mosteiro, nem mesmo
suas roupas. Uma vez feita a rendncia e aceito para ser formado monge, o homem nao
poderia nem ao menos proclamar as palavras “meu” e “minha”, sob pena de ser a ele
imputada uma peniténcia. Foi nessa direcao que incidiu a critica de Cassiano a outra pratica
recorrente na Provenca, que era a doacdo de bens ao mosteiro ao qual se integrava ou
mesmo a manuten¢do de parte das propriedades com o intuito de construir uma comunidade

mondstica e suprir suas necessidades. Nesse livro, ao tratar das institui¢des egipcias, o autor

disse que:

Por esse motivo, eles [0s monges egipcios] recusam mesmo receber
do postulante o dinheiro que serviria para as necessidades do
mosteiro. Eles temem principalmente que a seguranca dessa oferta
o inche e que ele ndo concorde em viver em igualdade com os

. ~ . 133
rmaos maits pObI”ES .

A mesma questdo apareceu na critica feita pelo ancido Daniel, na quarta
conferéncia, aqueles que desejavam instruir seus mosteiros sem antes terem se submetido a

um superior:

! Segundo Elizabeth Clark, em Evagrio Péntico, a avareza faz nascer a ira (quando ndo se tem o que deseja)
e a soberba (quando se tem posse do que se deseja). CLARK, Elizabeth A. “New perspectives on the
Origenist Controversy: human embodiment and ascetic strategies”. Church History, v. 59, n. 2, 1990, p. 152.
B2 1ITTLE, Lester. “Prides goes before avarice: social change and the vices in latin christendon. The
American Historical Review, 76,1, 1971, p. 16-49.

133 JEAN CASSIEN. L. 4.4. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.
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Envergonho-me de dizer que vemos a maioria dos monges
renunciar de tal maneira ao mundo que eles parecem ndo ter
mudado em nada dos vicios nem de seu passado, a ndo ser a
condi¢cdo e o hdbito secular. Eles queimam por adquirir riquezas
que ndo possuiam antes; eles perseveram ao menos em guardar o
que tinham, ou mesmo, o que é mais triste ainda, preocupam-se em
aumentar sua fortuna, pretendendo que a justica os faca um dever
de entretenir sempre a partir de entdo, seja seus servidores, seja
irmdos; ou ainda eles a reservam, sob o pretexto de reunir uma
comunidade, que eles se orgulham de governar na qualidade de
abades. Se eles procurassem verdadeiramente a vida da perfeigdo,
eles empenhariam muito mais toda a energia em se despojar, ndo
somente de suas riquezas, mas também de suas paixoes antigas, em
se distanciar de todas as preocupacoes, e depois em se colocar,
sozinhos e despojados sob a autoridade de ancidos, sem ter mais
preocupagdo com os outros nem consigo. Mas, é todo o contrdrio
que ocorre. Apressados em comandar seus irmdos, eles se reservam
de submeter eles proprios aos ancidos. E recair em orgulho; e,
desejosos como sdo de formar os outros, eles ndo retinem nem
aprendem nem praticam por sua propria conta o que eles deveriam
ensinar'”.

Ao ler essas linhas, ndao podemos deixar de pensar nos icones do monacato
gaulés do momento de Jodao Cassiano, Sulpicio Severo e seu correspondente Paulino de
Nola. Ambos, membros da elite senatorial gaulesa, resolveram renunciar a seus bens em
nome da comunidade que formaram no Norte da Galia e na Italia. Sulpicio Severo, por
exemplo, ao invés de integrar, primeiramente, a comunidade de Martinho de Tours, fundou
sua propria comunidade em uma de suas propriedades, pertencente a ele devido ao dote que
recebera de sua esposa: Primilliacum. Com a morte de sua mulher, Sulpicio Severo
resolveu ingressar a vida ascética e o fez renunciando ao seu direito de herdar os bens de
seu pai. Contudo, contou com o apoio de sua sogra, Bassula, que preservou essa
propriedade situada na Aquitania para o desenvolvimento de um espago dedicado ao estudo
das Escrituras e as conferéncias ascéticas. Da mesma forma, Paulino de Nola despojou-se
de parte de seus bens, mas, ao invés de integrar uma comunidade ja estruturada, fundou sua
prépria comunidade, ao lado de sua mulher. Ainda assim, parte de seus bens, situados

também na Aquitinia, ficou sob os cuidados de seu amigo Sulpicio Severo'*’. Paulino de

34 1d. Conl 4.20-1.2. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. L.
135 GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century
Gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.
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Nola foi um exemplo vivo para os gauleses do novo rico que se converteu € cumpriu o
preceito de Mt. 19, 21. Ele foi explicitamente citado por Sulpicio Severo como um homem

admirado por ninguém menos que Martinho de Tours:

Ele nos falou da obrigacdo de abandonar os negocios do mundo e
dos fardos do século, para seguir o Senhor Jesus na liberdade e no
desapego. Ele nos propos como exemplo o mais eminente de nossa
época, aquele de Paulino, o ilustre personagem sobre o qual
fizemos men¢do mais acima. Paulino que, ao desembaragar de seus
bens imensos para seguir a Cristo, tinha sido quase o tnico, no
nosso tempo, a praticar completamente os preceitos do Evangelho.
E a ele que nos devemos seguir, dizia Martinho, ele que nos
devemos imitar: pois este rico que possuia tantos bens, ao vender
tudo e ao doar aos pobres segundo a palavra do Senhor, tinha
tornado possivel pelo seu exemplo o que era impossivel de fazer136.

Ao se dirigir a Valeriano, Euquério de Lyon também fez uso de Paulino de
Nola como exemplo de homem que realizou o despojamento dos bens falaciosos compostos
pela riqueza e pela honra e o situou entre os grandes homens cristdos, ao lado de Clemente
de Alexandria, Gregorio Nazianzeno e Basilio de Cesaréia. Paulino de Nola vencera a
avareza que foi considerada, tal qual em Jodo Cassiano e Salviano de Marselha, a raiz de

todos os males'?’:

E, Paulino, bispo de Nola, exemplo memordvel e feliz para nossa
Gdlia, possuidor de uma imensa fortuna, dotado de uma eloquéncia
abundante, se joga tdo completamente na nossa convicgdo e nosso
projeto, que ele inunda, por assim dizer, todas as partes do mundo
por seus escritos e suas obras'®.

Ainda no ambiente provencal, temos exemplos vinculados a abadia de Lerins

de tal interpretacio mais anema e, muitas vezes, espiritualizada do preceito evangélico'™,

"% SULPICE SEVERE. 25.4-5. Vie de Saint Martin. Paris: Cerf: 1967.

37 A passagem de Paulo que trata da avareza é, justamente, I Tim. 6,10, usada por Jodo Cassiano no livro VII
e por Salviano de Marselha, ndo sé como citacdo, mas quando o autor toma o pseudéonimo de Timéteo para
criticar a avareza da Igreja.

138 SAINT EUCHER DE LYON. Du mépris du monde et de la philosophie du siécle. Paris: Nouvelles
Editions Latines, 1950, p 46.

% Interpretacdo mais espiritualizada, na medida em que os aristocratas gauleses que davam inicio a suas
vidas ascéticas diziam-se ndo proprietarios dos bens, mas administradores e devedores dos bens de Deus,
usados para as despesas dos mosteiros e para a constru¢iio de novas casas. Para além dos casos de Paulino de
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diferente daquele proposto por Jodo Cassiano, a que o homem deveria de fato se desapegar
ndo sé de todos os bens, sem reter coisa alguma, como, inclusive, do préprio desejo de
posse. Na Primeira Regra dos Quatro Pais, por exemplo, encontramos a indicacdo da
possibilidade de doacdo de bens e servidores a casa cenobitica a qual o monge passava a

integrar'*’

. A tnica prerrogativa para aceitacao dessa oferta era que o monge encarasse seu
servidor como um irmd@o, € ndo mais como uma propriedade. Também em Euquério de
Lyon e em Honorato de Marselha, temos a referéncia de que Hil4rio, ao ser convencido por
Honorato a adentrar a vida cenobitica leriniana, por amor ao deserto, despojou-se de seus
bens, doando-os aos pobres para ser rico somente em Cristo. Essa parece ter sido, entdo,
uma pratica comum na constituicdo dos cendbios provengais, € foi contra ela que Jodo
Cassiano escreveu e, em contrapartida, apresentou um despojamento total do monge a fim
de que ele pudesse se igualar em condi¢des aos demais irmaos e vivenciasse de maneira
integral o despojamento e a pobreza de Cristo.

O exemplo da comunidade apostdlica e a necessidade de despojamento, bem
como a sobreposi¢cdo entre avareza e soberba também sdao encontrados em outras obras
produzidas ou atribuidas a Lerins, como é o caso de A Igreja de Salviano de Marselha e da
Primeira Regra dos Quatro Pais. Da mesma forma que Jodo Cassiano, Salviano seguiu o
paradigma da primeira comunidade apostdlica, retratada nos Afos dos apdstolos e associou
a ampliacdo da Igreja e do nimero de fiéis a fraqueza das institui¢des e ao relaxamento dos

preceitos de vida:

Vocé se tornou, Igreja, mais débil, pelo progresso de sua
fecundidade; vocé recuou ao avancgar, e, por assim dizer, suas
forcas lhe tornaram menos solidas. Vocé espalhou pelo mundo
inteiro membros que tém o nome da religido, mas que ndo tém a
forca da religido. Assim, vocé se tornou mais rica pela sua
multiddo, e pobre pela sua fé; mais rica em niimero, vocé é mais
pobre em devocdo;, mais larga em corpo, mais estreita em
espz’rito.’141

Nola e Sulpicio Severo, esses foram também os exemplos de Jeronimo e de Mel4nia. Segundo GOODRICH,
Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century Gaul. Oxford:
Oxford University Press, 2007.

140 «Se ele quiser doar uma parte ao mosteiro, que saiba em quais condi¢des recebem-se a ele e sua oferenda.
Se, por outro lado, ele quiser ter consigo algum de seus servidores, ele ndo o terd mais como servidor, mas por
irmao [...]". I1.34-35. Les Régles des Saints Péres. Paris: Cerf, 1982.

' SALVIEN DE MARSEILLE. 1.3. “A I'Eglise”. Oeuvres. Paris: Cerf, 1971-1972
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Segundo ele, enquanto antigamente todos reconheciam a Cristo e trocavam as
riquezas caducas do mundo pelas celestes e eternas, privando-se das coisas presentes na
esperanca dos bens futuros e procuravam riquezas imortais ao desejar a pobreza presente, a
Igreja vista por Salviano estava mergulhada na avareza e na cupidez, vicios que estavam na
raiz de todos os males. Eles eram engendrados, inclusive, pela piedade e amor paternal
pelos filhos por meio da distribui¢do das herancas. Portanto, 2 medida que o alargamento da
Igreja e a multiplicagdo de fiéis resultaram na perda e na diminuicio da fé, o testemunho
dessa primeira comunidade de fiéis expressa nos Afos dos Apdstolos se tornou restrito a
leitura e ndo era praticado ou vivenciado realmente pela comunidade. Dela se tinha a
ciéncia, embora ela estivesse excluida da consciéncia.

Assim, Salviano fez um apelo para que ndo somente 0s monges se abstivessem
de seus bens, mas a Igreja em todas suas categorias. Para tanto, ele chamou as vitvas, as
virgens, os esposos continentes e os religiosos a se despojarem dos bens pessoais, fosse
dando esmolas aos pobres e indigentes, fosse legando suas herancas a Igreja. Embora
usasse dos mesmos argumentos de Jodo Cassiano e também realizasse uma critica a
sociedade de sua época, Salviano inverteu a 6tica de Cassiano no intuito de promover a
pratica da doacga@o para a composicao dos bens da Igreja. Isso ficou evidente quando o autor
tratou da heranca e usou como referéncia de despojamento ndo sé Mt 19, 21 como fizera
Cassiano, mas também Lc. 16, 19. Essa ultima referéncia havia sido usada por Paulino de
Nola para sustentar a tese de que as divisdes sociais entre ricos e pobres haviam sido
criadas por Deus para dar uma oportunidade de salvacdo a ambos por meio da esmola'*’. A
primeira referéncia biblica Salviano dirigiu a todos os cristdos — enquanto em Cassiano ela
justificava o ingresso a vida mondstica. A segunda — ausente em Cassiano — foi dirigida aos
religiosos. Em Cassiano, ndo houve a disting¢do entre cristaos e religiosos. Houve somente a
defesa de que o despojamento era a via para a perfei¢do, tanto quanto signo da unidade de
coracdo. Usando, entdo, das mesmas categorias de Jodo Cassiano ao tratar da avareza,
Salviano também promoveu uma modificacdo em sua fonte para atingir uma conclusao
diversa ao ampliar a norma de pobreza a comunidade crista, com o intuito de favorecer a

pratica das doacdes a Igreja.

142 GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century
Gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.
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Salviano também se distinguiu de Cassiano ao ndo sobrepor avareza e soberba.
Esta associacdo foi encontrada na Primeira Regra dos Pais, a propoésito da entrada na vida
mondstica. Todavia, ali, da mesma forma que na obra de Salviano, houve uma amplitude de
categorias sociais. Esta ndo existia em Cassiano, que faz uma divisdo mais moral que
social. Macdrio, em seu primeiro discurso, disse que as pessoas que deixavam o mundo
deveriam fazer um despojamento. Se fossem pobres, dever-se-iam desapegar da soberba
por meio da humildade. Portanto, eles deveriam aprender a ndo fazer a vontade propria,
mas somente a alheia. Para conquistarem a humildade, deveriam passar sete dias diante da
porta do mosteiro, suportando as coisas mais penosas, tal qual disposto por Joao Cassiano
no quarto livro das Instituicoes cenobiticas'”. Depois disso, a porta seria aberta para
aqueles que perseverassem em bater. Os ricos, por outro lado, deveriam despojar-se
materialmente, como recomendado em Mt 19,21. No segundo discurso de Macadrio, a unido
entre despojamento e perfeicdo reapareceu a propdsito dos monges que mudavam de

mosteiro:

Uma vez recebido, se ele tem qualquer coisa — objetos ou livros —

ele ndo terd mais a permissdo de os possuir, a fim de poder ser
L ~ 144

perfeito, ja que ndo pode o ser em outro lugar

Na segunda Regra, houve uma mudanca na maneira de considerar o
despojamento. Ali, ele ndo era via para a perfei¢cdo, mas expressao da unidade de coracdo
no amor, em referéncia aos Atos dos Apdstolos, expressao da primeira comunidade cristd'®’,
que também esteve na base da descricdo de Cassiano da vida mondstica e da critica de
Salviano a Igreja avara. Esses dois sentidos de despojamento material — via para a perfeicao
e expressao da unidade de coracdo — que estdo nas duas regras e foi atribuido por De Vogiié
a uma evoluc¢do nas regras, sdo os dois sentidos encontrados em Cassiano quando o autor
tratou do despojamento em suas obras Instituicoes cenobiticas e Conferéncias. Todavia,

nao sé despojamento material era exigido do monge, como ja fizemos referéncias aqui. Mas

' Jodo Cassiano estabeleceu no quarto livro das Instituicées cenobiticas que aquele que desejasse ingressar
na vida mondstica deveria ficar dez dias na porta do mosteiro antes de ser admitido, dando provas de
humildade e paciéncia. JEAN CASSIEN. L.4. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

144 I es Regles des Peres. Paris: Cerf, 1982.

145 «Antes de tudo, eles ‘terdo a caridade, a paciéncia, a dogura’ e as outras qualidades que ensinam o santo
Apostolo, estando bem entendido que ninguém se arrogue a propriedade de qualquer que seja, mas que, como
estd escrito nos Atos dos Apdstolos, ‘eles tenham tudo em comum’”. Ibid.
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também, despojamento espiritual, um “despojamento de si”, caracterizado pela obediéncia
e pela humildade diante de um superior deveria ser conquistado. E sobre este elemento que

falaremos na sequéncia.
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Entre autoritas e potestas: o superior, o dever de obediéncia e o

despojamento espiritual

Ao tratar do superior, Jodo Cassiano desenvolveu uma reflexao original sobre
poder e autoridade. Ele pensou positivamente na autoridade, pois defendia que os homens a
poderiam ter, enquanto poder ndo figurava entre uma possibilidade de realizacdo humana.
A autoridade, em Jodo Cassiano, estava relacionada a normatizacdo, e ele a formulou a
partir de dois requisitos principais: por um lado, a pericia, ou experiéncia, que o homem
poderia ter das tradicdes e das regras dos pais do deserto que, segundo ele, eram as mais
vidveis para a conducdo da vida ascética; essas tradicdes compunham, entdo, o segundo
elemento no qual Jodo Cassiano embasava a autoridade, a medida que tal instituta, de
carater normativo, divino e com antiguidade atestada, havia passado de geracdo a geracao,
por uma cadeia ininterrupta, de mestres a discipulos. Assim, segundo ele, somente poderia
ter acesso e divulgar as instituicdes dos monges egipcios aqueles que haviam sido nelas
treinados. Esse fator reafirmava a experiéncia, ainda que fosse constituido por Jodo
Cassiano como um elemento autdonomo, independente do individuo e centralizado no
grupo: o conjunto dos ancidos'*.

Nesse sentido, o uso do termo auctoritas por Cassiano revela o cariter
institucional e normativo que revestia a autoridade, e ele o empregou em dois sentidos
complementares: em primeiro lugar, auctoritas foi usado para pessoas que tinham
legitimidade para estabelecer preceitos que deveriam ser respeitados na comunidade
mondstica, como Deus, os Apdstolos e os monges egipcios — ou 0s ancidos -, receptores e
guardides dos ensinamentos e das normas apostdlicas que mantinham unida a primeira
comunidade de fiéis; em segundo lugar, auctoritas referia-se ao proprio preceito, a saber, as
Escrituras e a interpretacdo corretamente feita. E, para Jodo Cassiano, os monges teriam
condi¢Oes de interpretar a palavra do primeiro auctor, pois lutavam contra os vicios e
tinham como meta a conquista do reino dos céus por meio de um esforco ascético e de
obediéncia aos preceitos e aqueles que os promulgavam, ou seja, pela submissdo a

autoridade.

146 GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation in fifth-century
Gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.
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Tal ideia foi apresentada na décima-quarta conferéncia de Jodo Cassiano,
escrita aproximadamente em 426. Nela, a exegese e a correta compreensdo das Escrituras
apareceram como tarefa fundamental do oficio mondstico'*’. O abade Néstoros iniciou sua
exposicao, apresentando as duas ci€ncias existentes: praticas ou ativas e contemplativas ou
teoréticas. A ciéncia ativa visava a reforma dos modos e a purificacio do homem, enquanto
a teorética elevava o pensamento a contemplacdo das coisas divinas, sagradas e invisiveis.
A perfeicdo, na ciéncia ativa, poderia ser alcancada por dois meios: o primeiro era o
conhecimento da natureza dos vicios e dos métodos para sua cura; o segundo era o
discernimento da ordem das virtudes e a adequacgdo da alma a elas.

Adquirida a ciéncia préitica, 0 monge tornava-se apto a adentrar no universo
teorético que também estava dividido em duas partes: a investigacdo histérica dos eventos
narrados na Escritura; e a “inteligéncia espiritual” ou “ciéncia das Escrituras” propriamente
dita. A primeira, chamada doutrinal pelo Apdstolo, dava ao homem o conhecimento dos
eventos passados, sem que ele se preocupasse com a descoberta de sentidos ndo evidentes.
A segunda parte comportava os géneros tropologia, alegoria e anagogia. Com a tropologia
tinha-se por meta atingir uma explicacdo moral, capaz de aperfeicoar a vida e a formacgao
ascéticas. A alegoria era a revelacdo do sentido espiritual do tema, a medida que
possibilitava o acesso aquilo que estava escondido na narrativa histdrica e a penetracao no
mistério da palavra revelada. Finalmente, a anagogia atentava para o transporte do discurso
para coisas divinas e futuras.

O acesso as Escrituras ndo poderia ser obtido por meio do orgulho de si mesmo,
causado pelo esforco continuo da leitura e meditacdo das Escrituras, mas sim pela
observacdo da conduta daqueles que tinham condi¢des de ensinar, pelo fato de que ja
haviam aplicado esses métodos para se tornarem moralmente aptos. Segundo Néstoros,
somente poderia ensinar aquele que tivesse aprendido através da observacdo dos atos
virtuosos da “instituicdo dos senhores” e que, portanto, ndo tivesse recaido no vicio da

vangléria ao atribuir a prépria condi¢do e capacidade a compreensdo das Escrituras e

7 JEAN CASSIEN. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. II. Também em id. L. II, 5-2. Institutions
cénobitiques. Paris: Cerf, 2001. Segundo Robert Markus: “A compreensdo das Escrituras tornou-se o objetivo
da disciplina monastica e o vértice do progresso espiritual do monge”. MARKUS, Robert. O fim do
cristianismo antigo. Sao Paulo: Paulus, 1997, p. 188. HADOT, Pierre. O que é a filosofia antiga? Sao Paulo:
Loyola, 2004; RICOUER, Paul. ‘O problema do duplo sentido: hermenéutica e semantica’. O conflito das
interpretagdes. Rio de Janeiro: Imago, 1978.
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z

conquista da ciéncia pratica. Néstoros é claro a esse respeito ao dizer a Cassiano e

Germano:

Com todo seu ardor, se esforcem para possuir o quanto antes a
plenitude da ciéncia prdtica, quer dizer, moral. Sem ela, a pureza
da contemplacdo, da qual falamos anteriormente, reside fora de
nossa apreensdo. E somente ela que nos torna perfeitos e ndo

certamente o efeito da palavra de seus mestres, mas a virtude de
148

suas proprias agoes’ .

Nessa conferéncia, o abade Néstoros enfatizou os elementos ja enunciados para
a composicao da autoridade. Em primeiro lugar, o exercicio de ascese e a conduta
moralmente ajustada, decorrentes da experiéncia e da obedi€ncia as instituicdes dos
ancidos, tornavam os monges capazes de desvelarem as normas e a palavra de Deus. Em
segundo, o préprio ensinamento dos ancidos como parametro de aquisicdo da ciéncia
prética. Por fim, a recorréncia a Deus como fonte primeira de toda normatividade, criador
do homem e conhecedor das condi¢des, for¢as e fraquezas de sua criatura. Isso fica
evidenciado quando Néstoros ancorou sua fala para além de si mesmo ao dizer que sua
exposicdo ndo decorria de sua capacidade pessoal, mas que se tratava de uma verdade
revisitada todos os dias pelo julgamento divino. Néstoros tinha sua fala legitimada nio sé
pelo exemplo de sua vida e conduta, mas porque deles decorria uma possibilidade de
aproximagdo com os ensinamentos de Deus.

A relagdo estreita entre autoridade e ascetismo foi apresentada em outros
momentos da obra de Jodo Cassiano'®. No segundo livro de suas Instituicoes cenobiticas,
por exemplo, apresentou-se a autoridade dos preceitos seguidos pelos ancidos. Os ancidos

reuniram-se em concilio para determinarem qual o nimero de salmos mais apropriados para

148 JEAN CASSIEN. Conl 14.9. Conferénces. Paris: Editions du Cerf, 1959, vol II.

14 Segundo Conrad Leyser, Jodo Cassiano procurou determinar em sua obra um aperfeicoamento moral que
fosse a chave para o exercicio da autoridade. Esta estaria, entdo, assentada na técnica e na pericia, proprias do
conhecimento dos vicios e das virtudes, cujos fundamentos e possibilidades de aquisicdo eram retirados da
tradi¢do. Diferentemente de Agostinho, Jodo Cassiano ndo teria visto no mosteiro o lugar de possivel
antecipacdo de uma bem-aventuranca garantida no devir. A visdo escatolégica agostiniana lancada ao
mosteiro, Jodo Cassiano contrapds uma comunidade de Jerusalém no passado, cuja existéncia era possivel por
meio da rentncia dos bens, da luta de cada um em busca da pureza de coragdo sob comando da autoridade e
com lacos consolidados por um tipo de caridade alcangada por homens que compartilhassem das mesmas
virtudes. LEYSER, Conrad. Authority and ascetism from Augustine to Gregory the Great. Oxford: Clarendon
Press, 2000.
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a realizagdo da synaxe. A legitimidade da prética decorria, em primeiro lugar, do fato
desses homens terem recebido suas normas de vida do apdstolo Marcos. Também pelo fato
de terem-se reunido em concilio para estabelecerem uma nova pritica que fosse
proveniente do consenso entre eles. Finalmente, Jodo Cassiano deu uma origem
sobrenatural aos doze salmos proferidos na reunido noturna. Isso porque, ao chegar o
momento de realizacdo da celebracdo, um dos ancidos que estava na assembleia, levantou-
se para proferir os salmos e o fez até o numero de doze. Os ancidos reunidos
compreenderam que um anjo intervinha em cumprimento aos designios de Deus, e
passaram a entoar os doze salmos, a partir de entdo, em suas reunides noturnas' .
Encontramos novamente aqui as pessoas legitimas para instituirem préticas e
normas: Deus, o Apodstolo e os ancidos. Nesse mesmo livro, Jodo Cassiano dedicou
atencdo, pela primeira vez, a regéncia do superior. Ele foi explicito em afirmar que s6
poderia ser abade aquele que, em primeiro lugar, houvesse renunciado aos seus bens e nao
mais se vangloriasse sobre as riquezas deixadas para trds ao adentrar a vida monéstica. Em
segundo, poderia reger aquele que houvesse aprendido a trilhar o caminho das virtudes por
meio da obediéncia e da submissao da vontade propria aos ancidos. Assim, somente poderia
estabelecer preceitos salutares aos subordinados, aqueles que, por temor a Deus, tivessem
adquirido a virtude da humildade. E, por fim, poderia reger aquele que reconhecesse que

nao detinha poder sobre si mesmo

. Retomamos aqui a defesa de que, para ser abade, o
homem deveria ter adquirido uma conduta virtuosa, conquistada com a sujeicdo a
autoridade dos ancidos.

Também o titulo dado a segunda obra e a forma de sua composicao
demonstram a importancia normativa da autoridade e da tradicdo no pensamento de

Cassiano. Segundo Anne-Marie Vannier' >, conlatione'>, termo usado por Cassiano para

150 Sem fazer referéncia a lenda de Pacomio, que teria recebido as institui¢gdes cenobiticas de um anjo, Jodo
Cassiano também vincula os doze salmos noturnos a uma origem angélica: “A partir deste momento,
compreendendo que, pelo ensinamento de um anjo, o Senhor tinha desejado fixar uma regra geral para a
reunido dos irmdos, a venerdvel assembléia dos Pais decidiu que este nimero seria bem guardada tanto nas
reunides do final da tarde, quanto da noite”. JEAN CASSIEN. L.2.6. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf,
2001. Ver também GOODRICH, Richard. Contextualizing Cassian: aristocrats, asceticism, and reformation
in fifth-century Gaul. Oxford: Oxford University Press, 2007.

'5I JEAN CASSIEN. L.2.3-4. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

152 VANNIER, Marie-Annie. “Introduction”. In: CASSIEN, Jean. Traité de I’Incarnation contre Nestorius.
Paris: Cerf, 1999; VANNIER, Marie-Annie. “Le De Incarnatione Domini de Jean Cassien”. In: BADILITA,
Cristian; JAKAB, Attila. Jean Cassien entre I’Orient et I’Occident. Paris: Poliron/Beauchesne, 2003.
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se referir as palavras dos ancidos, era a tradug¢do no latim do grego symbolos. O simbolo era
um resumo, um verbo abreviatum das Escrituras, de uma doutrina, de uma instituicao a ser
conhecida e obedecida. Podemos acrescentar que, no caso das conferéncias, havia
autoridade porque elas eram proferidas por uma pessoa instruida na disciplina ascética e
que ndo ensinava apenas com palavras, mas com sua propria experiéncia. As colacoes

= Cat . 154
eram, entdo, “simbolos de autoridade” 5

porque apresentavam os ensinamentos daqueles
que levavam uma vida na virtude e na solidao e que foram capazes de atingir a “ci€ncia das
Escrituras”. Nao por acaso, Cassiano iniciava suas conferéncias apresentando as virtudes
daquele que seria o responsavel por sua exposicao.

Estabelecendo um paralelo, o proprio Cassiano poderia expor os ensinamentos
adquiridos em sua estadia com os pais do deserto em suas obras porque os vivenciara e se
empenhara em sua observacdo, conforme ja afirmamos. A contencdo de boca e de
pensamentos, necessdria aqueles que estavam presentes nas conferéncias dos ancidos, fez
dele uma pessoa capaz de proferir um julgamento acertado acerca das questdes divinas. Ao
divulgar a tradi¢cdo e demonstrar sua importancia para a aquisicdo das ciéncias prética e
teorética, podemos pensar que ele préprio tornou-se autoridade, pelo vinculo acertado
mantido com a tradi¢do. Portanto, foi Cassiano quem julgou e condenou a doutrina sobre a
encarnac¢do de Cristo do patriarca de Constantinopla, Nestorio, por exemplo. Jodo Cassiano
procurou demonstrar 0 quanto o patriarca havia se distanciado e pervertido a tradi¢io e
usado equivocadamente a autoridade. Nesse sentido, o argumento de autoridade, baseado
no reconhecimento e aceita¢do da tradicdo, seria capaz de excluir Nestério da comunidade
formada pelos cristdos, tendo em vista que era o préprio patriarca quem se negava a
identidade cristd e se retirava voluntariamente da comunidade ao ndo colocar em prética o

155

ensinamento que aprendera, conhecera e ao qual havia aderido ~”. Na mesma medida, ao

133 Ressaltamos que em 529, o termo conlatione é usado no IT Concilio de Orange, na carta enviada pelo Papa

Bonifdcio a Cesdrio de Arles que confirmava as disposi¢cdes conciliares e determinava que estas fossem
conhecidas pelos bispos da Gdlia: “Que tua Fraternidade igualmente, no curso de um coldquio [conlatione]
com certos bispos das Gdlias, tenha também pensado freqiientemente na fé catdlica, nés nos alegramos’.
GAUDEMENT, Jean. Les canons des conciles mérovingiens (VI-VII siecles). Paris: Cerf, 1989, p.179.

"** VANNIER, Marie-Annie. “Introduction”. In: CASSIEN, Jean. Traité de I'Incarnation contre Nestorius.
Paris: Cerf, 1999.

133 “Mas o argumento de autoridade é idéntico. A partir do momento no qual Nestério o aceitou, nio mais as
leis atenienses, mas a fé do Simbolo, ele estd comprometido em ‘guardar o ensinamento dos pais, a fé da
Igreja, a verdade do simbolo, a salvacdo de seu batismo’, sendo ele perderia sua identidade e se afasta da
comunidade da fé da Igreja”. VANNIER, Marie-Anne. “Introduction”. In: CASSIEN, Jean. Traité de
I’Incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.
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refutar Nestorio, apresentando-o o método de se conhecer a verdade das Escrituras,
Cassiano exp0s e firmou uma posi¢cdo cristologica, que tinha como fundamentos o
reconhecimento da divindade de Cristo e do uso acertado do termo theotokos para Maria'*.
Assim, para Cassiano, os homens estavam aptos ao exercicio da autoridade,
naquilo que ela tinha de normatizadora e geradora de obediéncia. Essa foi considerada uma
das principais virtudes da vida mondstica, capaz de conduzir a humildade. A obediéncia
deveria prevalecer entre os monges a ponto de as ordens dos ancifos serem executadas sem
questionamento € mesmo nos casos mais impossiveis. Para instruir seus leitores na
importancia dessa virtude, no quarto livro das Instituicoes cenobiticas, Joao Cassiano citou
quatro exemplos de monges que nela se destacaram. O primeiro deles tratou do abade Jodo,
protagonista da décima nona conferéncia de Jodo Cassiano, também ali apresentado como
exemplo de humildade. Segundo contava a histéria desse abade, ele estivera, desde a
adolescéncia, a servi¢o de um ancido e se apegou em satisfazé-lo com grande humildade,
deixando-o estupefato com sua obediéncia a ponto de ter intencdo de testd-la. Para tanto, o
ancido ordenava as coisas mais inusitadas, como, por exemplo, que Jodo fosse todos os dias
regar um pedago de madeira seca e morta para ver se esta voltava a vida. Acolhendo o
comando com o respeito costumeiro e sem ter em conta sua impossibilidade, Jodo o
executava todos os dias. Levava dgua por duas milhas e nido deixava de regar a madeira,
durante todo o ano, sem que a fadiga do corpo, nem a celebragdo de alguma festa, nem uma
ocupacdo urgente pudesse legitimamente o desculpar. Nem o rigor do inverno o impediu de
observar o preceito. O velho ancido examinava todo dia sua assiduidade e o via observar o
preceito com toda simplicidade de coracdo como se fosse proferida por Deus e, sem mudar
de feicdo, nem colocar em questdo. Convencido de sua simples e sincera obediéncia, o
ancido pegou a arvore e perguntou se ela tinha raizes ou nao, e Joao respondeu que
ignorava. O ancido ordenou que ele parasse de regar, convencido de sua obediéncia salutar.
Outro exemplo instrutivo e bem adequado ao cendrio monastico provencal foi o
do abade Patermutus que havia sido recebido com seu filho no mosteiro, contrariando todos
os costumes. Ambos habitavam celas separadas para que a visdo constante do filho nao

despertasse no pai as afei¢cdes carnais que deveriam ficar no século no momento de entrada

156 VANNIER, Marie-Anne. “Introduction”. In: CASSIEN, Jean. Traité de [’Incarnation contre Nestorius.
Paris: Cerf, 1999.
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no mosteiro. Afinal, como ja referido, tal qual Abrado, dentre as rentincias obrigatdrias aos
monges, estava aquela que determinava o desapego dos parentes157. Assim como sabia que
ndo era mais rico, deveria saber que ndo era mais pai158 e, para comprovar que Patermutus
havia realmente feito uma rentncia sélida a ponto de se submeter com humildade e com
obediéncia aos ancidos, a crianga foi intencionalmente negligenciada. Vestia trapos ao
invés de roupas e era mal-tratada aos olhos do pai a cada novo dia. Este, por amor a Cristo
e pela forca da obediéncia, ficava firme e ndo interferia a favor do filho. O ancido do
mosteiro, entdo, considerando a firmeza e a imutabilidade de seu espirito, ordenou que o
pai prendesse a crianga e a jogasse no rio para que parasse de chorar. Como se o comando
fora dado por Deus, o pai pegou a crianga e a levou até a beira do rio para jogé-la,
demonstrando fervor na fé e na obediéncia. A consequéncia de tal demonstracdo de virtude
foi a escolha de Patermutus para sucessor do ancido no mosteiro' .

Dissemos que de todas as histérias de homens humildes e obedientes narradas
por Jodo Cassiano esta foi a mais exemplar para os monges provengais porque sabemos
que, ali, os homens instalavam-se nos mosteiros, juntamente com seus filhos, mulheres e
parentes. Tal qual na questdao dos bens e na determinagcdo de Mt 19, 21, que serviu de
fundamento para o crescimento dos bens da Igreja ou do mosteiro, o exemplo de Abrado,
que determinava que os homens deveriam se desapegar de seus parentes e daqueles que
haviam deixado no século, funcionou de uma maneira ndo tdo rigorosa em Lerins.

Percebemos isso na Vida de Sdo Honorato, quando o abade de Lerins foi equiparado a

"7 JEAN CASSIEN. Conl. 3. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol I.

158 Essas duas rentincias, ao dinheiro e a familia, sdo determinadas por Salviano de Marselha ao seu apelo a
exigéncia de perfeicdo de todos os cristdos. Diz Salviano que: “Em primeiro lugar, fazem parte deste ntimero,
penso, aqueles que alegam uma preocupagdo com sua progenitura e, de qualquer forma, a violéncia do amor
paternal, para adquirir dinheiro e dar uma grande extensio a sua fortuna. Como se ndo pudéssemos, como se
ndo devéssemos, ser pai, a menos sendo rico; como se ndo pudéssemos amar as criangas sem multiplicar os
bens”. SALVIEN DE MARSEILLE. I.11. “A I’Eglise”. Oecuvres. Paris: Cerf, 1971-1972.

13 “Como se aquilo houvesse sido comandado pelo Senhor, ele pegou a crianga em seu braco e a levou até a
beira do rio para a jogar ali. E, no fervor de sua fé e em sua obediéncia, ele teria certamente feito se irmaos
ndo tivessem sido enviados de propdsito para a margem do rio e, ndo tivessem erguido como de seu seio a
crianga jogada, e impedido assim que ndo fosse completamente posta a execucdo a ordem do ancido, a qual o
pai ja havia satisfeito pela devogdo. Esta fé e esta devocdo agradaram a tal ponto a Deus que elas foram
aprovadas por um testemunho divino. O ancido, com efeito, tinha sob o campo a revelagdo que, por esta
obediéncia, ele tinha cumprido a obra do patriarca Abrdao. E como, pouco tempo depois, este mesmo abade
do mosteiro passou deste mundo ao Cristo, ele foi colocado na cabega de todos os irmdos, deixando-o no
mosteiro como seu sucessor e como abade”. JEAN CASSIEN. L.4-27.4-28. Institutions cénobitiques. Paris:
Cerf, 2001.
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Abrado por ter realizado a rentincia aos bens, aos parentes e 2 patria'®. Todavia, ao deixar
seu dominio, foi acompanhado de seu irmao, Venancio, que realizava com ele a viagem ao
Oriente. Por outro lado, Euquério de Lyon também se estabeleceu nessa abadia,
acompanhado de sua mulher e filhos. Esse monge também nos relatou a existéncia de
outros dois irmaos em Lérins: Lupo e Vicente. Finalmente, um ultimo exemplo € o caso de
Honorato e Hilério. Hilério nos contou que Honorato havia empreendido uma unica viagem
de retorno a sua pétria, motivada pelo desejo de que seu parente e sucessor, Hildrio,
realizasse a renuncia e seguisse a vida mondstica.

Ao narrar tais histérias de obediéncia e de humildade, Cassiano procurava
intervir nesse panorama. E, mais do que isso, reforcava a autoridade do superior do
mosteiro a ponto de defender uma total submissdo dos monges a ele, por meio da
obediéncia inconteste e com vistas a aquisi¢do da humildade. Somente ao mortificar a
vontade prépria, o homem poderia adquirir a humildade indispensavel para se tornar, ele
também, autoridade. O temor por Cristo, que faria com que o homem se submetesse a um
ancido e com ele aprendesse a virtude da humildade pela obediéncia, constituia o patamar
inicial para a conquista da salvacdo. Somente por esse caminho € que ele alcancaria o

161, Assim, como em Basilio de

degrau mais sublime, o da conquista da caridade
Cesaréia'®, em Jodo Cassiano a obediéncia possibilitava a imitacdo de Cristo, cuja vida
terrestre havia sido uma demonstracdo de obedi€ncia e de mortificagdo da vontade
prépria'®.

Se ao superior cabia a autoridade, o poder ndo estava a altura das maos
humanas, pois ao utilizar o termo potestas, Jodo Cassiano indicou uma auséncia. Devido ao
pecado original e sua transmissdo genética, 0 homem ndo poderia fazer o que queria ja que
existia uma dissociacdo entre poder e querer'®*. O pecado original desempenhou um papel
central na concepgao sobre poder ndo s6 em Cassiano, mas em outros autores de sua época.

Segundo Michel SenellartléS, a teoria cristd sobre o governo, a partir de Agostinho e em

' HILAIRE D’ARLES. 2.12-1. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

' JEAN CASSIEN. L.4.39-43. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

192 RIPPINGER, Joel. “The concept of obedience in the monastic writings of Basil and Cassian”. In: Studia
Monastica, 19, 1977, p. 7-18.

195 Expressa em Jo 6,38,: “Nio vim fazer minha vontade, mas aquela de quem me enviou” e também em Fil.
2,8: “sendo como todo homem, foi humilde, até para aceitar a morte na cruz”, citados por Jodo Cassiano.

1% Conl. 8 e 23.

165 SENELLART, Michel. As artes de governar. Sdo Paulo: Edi¢des 34, 2006.
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decorréncia de suas articulagdes'®, teria experimentado uma tensdo entre reger, comandar e
governar, de um lado e de outro, dominar'®’. Assim, por ser pecador, o homem teria que se
sujeitar a coagdo e a necessidade de uma forca externa a si mesmo, que o reconduzisse € 0
obrigasse a caminhar em dire¢do ao bem. Em Adao, os homens teriam perdido a liberdade e
foram langados na pior serviddo, a medida que, ao declarar a autonomia de sua vontade,
Adao nada mais fizera do que lancar ao género humano a marca da heteronomia. A partir
da queda, a vontade tornara-se inapta para comandar a carne, € isso exigia o emprego de
coer¢do. Por meio da reformulagcdo da no¢ao de morte, pecado e vontade, Agostinho operou
a transformacgdo simultaneamente na tradicao recebida de Cicero e naquela até o momento
divulgada pelos padres capaddcios. Os pais gregos tinham refletido sobre a inser¢dao do
pecado e da coag@o no seio do governo e, segundo Senellart, Jodo Crisdstomo, Gregorio
Nazianzeno e Gregério de Nissa insistiram no fato de a Igreja formar uma comunidade
desperta pelo batismo'®®, capaz de ser admoestada por meio da palavra convincente e nio
pelo emprego da forca coativa'®. Para eles, o batismo restaurava ao homem a liberdade
perdida no momento da queda e, com isso, devolvia-lhe a capacidade de se governar, pois
lhe dava condi¢des para reintegrar querer e poder. Em contrapartida, Agostinho acentuou
cada vez mais em sua obra o fato de a vontade humana ser impotente para comandar a si
mesma, o que impunha a necessidade de coercdo e dava justificativas para a existéncia de
um poder repressivo externo ao homem. O posicionamento de Agostinho acerca do pecado
original pode ser visualizado em seu capitulo quatorze da obra A cidade de Deus contra os

pagdos.

1% O autor retoma os estudos de Elaine Pagels para tratar da questdo do comando durante a Antigiiidade
Tardia, e, principalmente para lidar com as dissondncias entre Agostinho, Peldgio e Jodo Criséstomo acerca
da relacdo entre livre-arbitrio e capacidade de ter dominio sobre si. PAGELS, Elaine. Adam, Eve and the
serpent. New York: Vintage Books, 1988.

1" Para Senellart, enquanto governo e regéncia eram atividades de condugio que tinham uma finalidade ou
pluralidade de fins externa a conservagdo do poder, enquanto a dominacdo existiria quando se tivesse por
meta sua prépria conservagdo: “Ora, o * governo’ ndo se confunde com a dominagdo. Nao é evidente, com
efeito, que o poder tenha por finalidade somente perpetuar a si mesmo, ou, para dizer de outro modo, se em
toda parte hd poder e enfrentam-se apetites de for¢a, ndo € no nivel da simples concorréncia das paixdes que
convém situar a no¢ao de governo. Este ultimo relaciona-se a um fim, ou a uma pluralidade de fins, exterior a
ele mesmo, ao contrdrio da dominacdo, que ndo tem outro objetivo sendo reforcar-se indefinidamente”.
SENELLART, Michel. As artes de governar. Sao Paulo: Edi¢oes 34, 2006, p. 19.

1% “Face a tirania do Império pagdo, eles concebiam a Igreja como uma nova sociedade de individuos
autdonomos, regrando sua vida por uma disciplina pessoal e ndo sob a coercdo”. Ibid, p. 74.

199 « A0 temor que rege as relagdes humanas na comunidade politica opde-se a livre escolha na Igreja. Ndo que
ela forme uma comunidade perfeita, mas a desordem, se nela ocorrer, deve ser corrigida, sem violéncia, pela
persuasdo”. Ibid, p. 77.



84

Nessa obra escrita em cerca de 410 e a propdsito da tomada de Roma por
Alarico, que teria acirrado as disputas entre cristdos e pagdos sobre a eficdcia e a utilidade
do cristianismo para a condug¢do e o fortalecimento do Império, Agostinho pensou
historicamente no tema da decadéncia de Roma para inverter as acusagdes pagas de que o
cristianismo era o responsavel pela desagregacdo politica romana'’”’. No capitulo apontado,
Agostinho apresentou o pecado como a fonte da vida carnal e a causa da divisdo entre dois
tipos de cidades, tendo-se em vista a finalidade na conducido da vida humana. Haveria
aqueles preocupados com a ‘“vida segundo a carne” e aqueles que desejavam viver
“segundo o espirito”. “Carne” possuia varias acepgdes: podia designar o corpo animal, a
natureza humana em sua totalidade e o homem quando tomado o todo pela parte. A
referéncia para tal designacdo era a Carta aos Gdlatas de Paulo, na qual apareciam
nomeadas as obras da carne que ndao levavam ao reino dos céus e demonstravam a
corrup¢do humana. Estando na carne, ou pretendendo viver segundo ela, o corpo
corruptivel oprimiria a alma e demonstraria, ndo a causa, mas o castigo sofrido nos
membros pelos descendentes de Adao, em decorréncia do pecado de seu ancestral. Nesse
capitulo, Agostinho apresentou o pecado e suas consequéncias, insistindo, em primeiro
lugar, no fato de que a carne nao era um mal em si, mas que decorria da corrupcao da alma,
sua prépria corrupcdo’’'. Em segundo, Agostinho reforcou o laco genético e hereditario
decorrente do pecado, que fazia com que todos os homens tivessem pecado em Adao e ndo
através dele'””. Essa questdo seria um dos pontos centrais de discordancia entre Agostinho
e Peldgio e também teve suas consequéncias na diferenciacio com a postura dos padres

capaddcios acima referida. Disse o hiponense:

179 GILSON, Etienne. Evolucdo da Cidade de Deus. Sio Paulo: Editora Herder, 1965.

"I Esta defesa da bondade da carne insere-se nas criticas de Agostinho ao maniqueismo. Neste capitulo, esta
critica € explicitamente elaborada: “Assim, pois, ndo ha necessidade de acusarmos a natureza da carne, por
causa de nossos vicios e pecados, injuriando ao mesmo tempo o Criador. A carne, que em seu género e
ordem, € boa [...]. Quem louva a natureza da alma como supremo bem e acusa a natureza da carne como mal,
for a de diivida apetece a alma carnalmente e evita carnalmente a carne, porque se funda na vaidade humana,
ndo na verdade divina. E certo que os platonicos ndo deliram como os maniqueus, a ponto de detestarem os
corpos terrenos como a natureza do mal [...]”. SANTO AGOSTINHO. Livro 14-5. A cidade de Deus contra
os pagdos. Braganca Paulista: Editora Universitdria Sdo Francisco, 2003.

'"2.0 cerne da controvérsia e do posicionamento singular de Agostinho estaria em sua leitura de Rom. 5, 12
como “em Ad@o” e ndo “por meio de” na passagem em latim tida como in quo omnes peccaverunt, cujo
correspondente em grego apontava um eph’o. Daqui teria derivado a construcdo agostiniana acerca da
hereditariedade do pecado em oposi¢do a transmissdo mimética defendida por Peldgio. SENELLART,
Michel. As artes de governar. Sdo Paulo: Editora 33, 2006; PAGELS, Elaine. Adam, Eve and the serpent.
New York: Vintage Books.; RICOEUR, Paul. “Le ‘péche original’ étude de signification”. Le conflit des
interprétations: essais d’herméneutique. Paris: Editions du Seuil, 1969.
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Jda nos livros anteriores apontamos que Deus, para unificar o
género humano, ndo apenas pela semelhanca de natureza, mas
também por lacos de consanguinidade, para ligd-los, digo, com o
vinculo da paz em unidade concorde, quis procedessem de um so
todos os homens. Ademais, foi também vontade sua ndo estivesse o
género humano sujeito a morte individual, caso os dois primeiros
homens, dos quais um foi criado do nada e do primeiro o outro, por
causa da desobediéncia, ndo se tornassem credores dela. Foi tdo
enorme o pecado em que consentiram, que, em virtude dele, a

natureza humana piOl"OM e se transmitem aos descendentes o

P . 173
proprio pecado e a necessidade da morte .

O pecado, por ter degradado a natureza humana, teria introduzido uma corrupcao definitiva
na liberdade de escolha moral humana. A partir de entdo, os descendentes adamicos seriam
impulsionados constante € mesmo involuntariamente para o pecado.

Paul Ricoeur dedicou um estudo a significagdo do pecado original enquanto
simbolo e conceito para demonstrar as aporias nas quais o bispo de Hipona chegou com sua
conceitualizagﬁol74. Segundo ele, o conteddo veiculado pelo pecado original escaparia a
capacidade de conceituagdo e somente seria revelado por meio da simbologia do mal. Para
comprovar sua tese, Paul Ricoeur desconstruiu a conceituagao agostiniana, ndo sem antes a
apresentar. A formulagdo do conceito de pecado original teria derivado de uma necessidade
polémica e apologética do cristianismo em sua relacdo com os gnésticosm. Disso teria
resultado a afirmacgdo de que o mal ndo era ser, ndo tinha natureza, mas era um nao-ser, um
nada que decorria da liberdade humana e que, portanto, ndo era ao homem imposto desde a
exterioridade. Segundo Paul Ricoeur, foi em unanimidade que os pais gregos e latinos

repetiram sem cessar que o mal ndo era matéria e ndo era em si, mas provinha do proprio

% SANTO AGOSTINHO. Livro 14-1. A cidade de Deus contra os pagdos. Braganga Paulista: Editora
Universitaria Sao Francisco, 2003.

7 RICOEUR, Paul. “Le ‘péche original’ étude de signification. Le conflit des interprétations: essais
d’herméneutique. Paris: Editions du Seuil, 1969.

"> Segundo Elaine Pagels, com a expansio do cristianismo no Império houve o desenvolvimento de
estratégias de organizacdo da comunidade e de formas para discriminar entre os que eram “ortodoxos” e 0s
que eram ‘“‘desviantes”. Os primeiros considerados “desviantes” foram os gndsticos, que defendiam uma
leitura alegérica da Biblia e também que o homem era capaz de por si mesmo atingir uma espécie de
conhecimento e de elevacdo espiritual. Em virtude desta afirmag@o, os gndsticos foram acusados de ndo se
submeterem ao aparato institucional que se consolidava em torno do bispo. PAGELS, Elaine. Adam, Eve and
the serpent. New York: Vintage Books, 1988. Ver também: DUBOIS, “Polémiques, pouvoir et exegese:
I’exemple des gnostique anciens en monde gréc”. In: ZERNER, Monique (org). Inventer I’hérésie? Discours
polemiques et pouvoir avant I’Inquisition. Nice: Centre d’Etudes Médiévales, 1998.
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homem. Dentre eles, foi Agostinho quem defendeu o nada (ad non esse) do mal e lhe
caracterizou como deficiéncia (defectus). Em decorréncia dessa afirmacdo, segundo Paulo
Ricoeur, ele teria se aproximado de postular uma quase-natureza do mal, a medida que lhe
deu um cardter a0 mesmo tempo hereditdrio-genético e individual-culpavel'”®. Com sua
concepcdo de pecado original, Agostinho teria chegado a consideracdao de que os homens
poderiam ter assegurado somente a perdicdo, uma vez que esta lhes havia sido imputada
por direito de herancga, enquanto eleicdo e salvagcdo estariam resguardadas nos designios
insondaveis de Deus'”’.

No intuito de descobrir as razdes historicas da mudangca na perspectiva
agostiniana, Elaine Pagels'”® levou adiante uma leitura politica da interpretacio que vigorou
entre os pais da Igreja, desde o século II até o 1V, acerca dos trés primeiros livros do
Genesis. A autora identificou que, com Agostinho, houve a énfase na submissdo, face a
leitura de liberdade que preponderara até Jodo Criséstomo'”’. Segundo ela, Agostinho teria
vivido um momento completamente diferente no mundo cristdo, tendo em vista sua
licitude. No século V, os tempos de perseguicdes e dissidéncias ndo eram mais do que
lembrancas, ja que com Constantino e Teoddsio, o cristianismo passara a ser favorecido e
consolidara sua posicdo como religido oficial do Império. Os bispos que antes eram
taxados, presos, torturados e executados, passaram a receber isencdes, presentes do tesouro
imperial, prestigio e influéncia na corte.

Agostinho teria escrito entdo, em um momento no qual os cristdos eram livres
para seguirem sua fé e, nesse sentido, ao defender a degeneracdo humana e a servidao que

obrigava os homens a serem submissos, ele teria justificado a obedi€ncia a leis que

178 £ neste aspecto que Paul Ricouer situa a aporia do conceito de pecado ao mesmo tempo em que afirma que
ao lidar com a gnose e com a necessidade de lhe combater, Agostinho formulou um conceito quase-gndstico
do mal.

"7 “De uma parte, o argumento juridico ndo cessa de se comprimir e de se endurecer: a inculpagio em massa
da humanidade € a justificativa de Deus. A preocupacdo da coeréncia impele a dizer que ja que o pecado é
sempre voluntdrio — sendo Mani estd com a razdo — é necessdrio que nossa vontade, antes de seu proprio
exercicio, seja implicada em uma vontade malvada de Adao”. RICOEUR, Paul. “Le ‘péche original’ étude de
signification”. Le conflit des interprétations: essais d’herméneutique. Paris: Editions du Seuil, 1969, p. 276.
'8 PAGELS, Elaine. Adam, Eve and the serpent. New York: Vintage Books, 1988.

'" Elaine Pagels defende que para Jodo Criséstomo o Estado nio era visto como um espaco de concérdia,
justica e liberdade, mas como forca e compulsdo, usadas para violar a justica e para suprimir a liberdade.
Ainda que o sistema imperial preservasse a ordem social, o fazia mediante a produgdo de injustica,
desigualdade e imoralidade. A diferenga entre o governo da Igreja e o do governo romano estava no fato de
que aquele ainda que estruturado sobre uma base hierdrquica, refletia a harmonia original do Paraiso e
garantia a igualdade entre os homens, prépria da condi¢do de criatura. PAGELS, Elaine. Adam, Eve and the
serpent. New York: Vintage Books, 1988.
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passaram a ser promulgadas por Imperadores cristdos e teria fornecido a prépria
fundamentagdo para a existéncia de um governo externo. Ainda que Elaine Pagels
desenvolva uma leitura politica importante acerca de interpretacdes exegéticas, temos que
também Jodo Criséstomo viveu no periodo de licitude do cristianismo e foi destituido de
seu cargo episcopal devido ao conflito que travou, ndo com pagaos, mas com um cristdo do
porte do bispo de Alexandria, Tedfilo. Por outro lado, as reflexdes agostinianas sobre o
comando e a situacdo politica do Império, conforme ja afirmado, foram decorrentes de
controvérsias com os pagdos. Ainda que houvesse, no periodo, um clima favordvel ao
cristianismo, ele estava muito longe de possuir uma homogeneidade quer interna, quer
externamente. Assim, a compreensao da mudanca de enfoque agostiniana talvez devesse
ser buscada em outra dire¢do, mas, infelizmente, ainda nao dispomos de respostas para
levar tal questdo adiante.

O conceito de pecado original, que se encontrava na raiz das consideracdes de
nossos autores sobre a auséncia de poder humano, contou com dois momentos crucias de
elaboragdo. O primeiro, decorrente da disputa contra os gnosticos, entre os séculos II e 111,
resultou na afirmacdo tanto da liberdade humana baseada na semelhanga imagética com
Deus, quanto situou nessa liberdade a fonte do mal no mundo para tirar dele sua ontologia.
O debate fora recebido por Agostinho, que o levara a extremos interpretativos face a
intensificagdo de seu debate com Peldgio e Juliano de Eclano entre 412 e 418, autores que

181, teriam, curiosamente defendido a liberdade humana,

segundo Senellart'® e Pagels
apoiados na tradicao que se constituira contra a gnose. Agostinho partira dessa tradi¢do e a
invertera, consideravelmente, ao acentuar a incapacidade humana de ser livre, tendo em
vista a universalidade do pecado, a corrupcdo da vontade e da carne em virtude de sua
hereditariedade e a necessidade de se garantir uma culpabilidade individual paralelamente a
genética do mal. Se o mal estava no mundo antes do homem, ndo por meio de uma

substancia, mas sim pela deficiéncia proveniente da vontade humana, esta, individualmente

'8 «Convencido de que a remissdo dos pecados pelo batismo significava para o cristio, se o quisesse, a
possibilidade de recuperar sua plena liberdade de acdo, convencido de que ela lhe permitia, portanto, sempre
escolher entre o bem e o mal e realizar sem coercdo a lei divina, Peldgio, transpondo para o cristianismo o
ideal ético estdico, exaltava a aptiddo natural do homem a autonomia. Ndo é em virtude de uma eleigdo
especial, mas por natureza, que os homens eram capazes de impecantia — viver sem pecado. Bastava um
esfor¢o de vontade para restabelecer no presente a inocéncia pura de Addo e Eva”. SENELLART, Michel. As
artes de governar. Sdo Paulo: Editora 34, 2006, p. 79.

181 PAGELS, Elaine. Adam, Eve and the serpent. New York: Vintage Books, 1988, p. 131.
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situada, era a responsdvel pela sua perpetuacdo. Sabemos que o posicionamento agostiniano
foi aquele que prevaleceu historicamente, enquanto Peldgio e seus companheiros foram
condenados.

Jodao Cassiano, por sua vez, situou-se entre essas duas possibilidades de
reflexdo. Ao mesmo tempo em que prosseguiu com a perspectiva dos pais gregos, seus
formadores, podemos perceber em sua obra a condenacio e a critica ao pelalgialnismo182 e
uma relativa proximidade com os ensinamentos agostinianos. Foi sobre a incapacidade de
viver sem pecados, contra a tese dos pelagianos, por exemplo, que Jodao Cassiano escreveu
sua décima terceira conferéncia em meados de 428, que pode ser inserida nessa
investigacdo sobre a auséncia do poder do homem. Nela, o abade Teoné partira da licdo
apostoélica dada na Carta aos Romanos'™ e que fora o pontapé inicial para as consideragcdes
da relacdo entre lei e vontade. Paulo determinara a dubiedade da composicao humana que
tornava a vontade inapta para seguir os comandos que o homem conhecia e desejava: “Nao
faco o bem que quero, e faco o mal que odeio”, “Mas se faco o que ndo quero, ndo sou eu
que o faco, mas o pecado que habita em mim”. Por fim: “Eu tenho prazer com a lei de Deus
segundo o homem interior, mas vejo nos meus membros uma outra lei, que luta contra a lei
do meu espirito, e que me torna cativo sob a lei do pecado que estd nos meus membros”'*.
O ancido concluiu que, ao dizer essas palavras, o Apdstolo ndo se reportava aos pecadores,
mas aos perfeitos, aqueles que haviam atingido uma condi¢cdo de amor pela legis Dei e de
repulsa pela legis peccati, ainda que esta continuasse a vigorar em seus membros. Tais
textos de Paulo ndo poderiam se referir aos pecadores porque eles ndo odiavam o mal.
Entretanto, mesmo os perfeitos, enquanto vivessem na carne, ndo poderiam viver sem pecar
e realizar o bem supremo de forma ininterrupta, caracterizado na conferéncia como a
contemplacdo de Deus. Nenhuma criatura era estdavel por si mesma e, portanto, nao poderia
obter a beatitude da imutabilidade por meio de sua prépria natureza. Estando sujeitos a lei
do pecado imposta por Addo ao género humano, os homens eram incapazes de cumprir os
preceitos de Deus, ainda que os conhecessem e possuissem livre-arbitrio.

Nessa conferéncia, Jodo Cassiano se manteve fiel a interpretacao paulina de que

a impoténcia da vontade humana derivava ndo de uma cisdo em si mesma, como fora

182 Conferéncias 13 e 23.
183 Rom, 7, 22.
18 JEAN CASSIEN. Conl 23.1. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. IIL.
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defendido por Agostinho em sua reformulacio da vontade paulina'®’, mas da existéncia de
duas concupiscéncias, que faziam com que o homem fosse simultaneamente carnal e
espiritua1186. A questdo foi exposta de maneira detalhada na quarta conferéncia, na qual o
abade Daniel defendeu que somente a graca e a misericordia de Deus operavam o bem no
homem. Mesmo com muitos esfor¢os, os homens ndo poderiam recuperar o primeiro estado
se elas ndo o socorressem. Isso porque o livre-arbitrio humano era fonte de desobediéncia e
demonstrava a fraqueza do homem para se conduzir sozinho. Havia, entdo, uma luta da
carne contra o espirito no homem, manifesta no fato de que ele nao podia fazer o que
queria. Tal luta se instalara em seus membros e era encontrada em todos os descendentes
adamicos como um atributo humano apds a queda187. A vontade, estabelecida entre as
concupiscéncias carnal e espiritual, tinha a funcao de arbitrar e comandar a acdo. Todavia,
destituida de poder, ela ocasionava no homem um descompasso: ele tanto fazia o que nao
queria, quanto nao fazia o que queria.

Para responder a uma pergunta de Germano acerca de uma passagem de Paulo
na Carta aos Gdlatas"®, Daniel apontou que ela informava sobre a natureza de duas
concupiscéncias e dizia qual vontade se interpunha entre ambas. Assim, eram quatro as
acepcoes de “carne” apresentadas: a primeira dizia respeito ao homem inteiro, composto

por corpo e alma; a segunda restringia-se a apontar o homem pecador e carnal; em terceiro

185 “Também eu queria fazer o mesmo, porém era impedido, ndo por grilhdes alheios, mas por minha prépria
vontade férrea. O inimigo dominava-me o querer e forjava uma cadeia que me mantinha preso. Da vontade
pervertida nasce a paixdo; servindo a paixdo, adquire-se o hdbito, e, ndo resistindo ao hébito, cria-se a
necessidade. Com essa espécie de anéis entrelacados, mantinha-me ligado a dura escraviddo. A nova vontade
apenas despontava; a vontade de servir-te e de gozar-te. 6 meu Deus, tnica felicidade segura, ainda ndo era
capaz de vencer a vontade anterior, fortalecida pelo tempo. Desse modo, tinha duas vontades, uma antiga,
uma nova; uma carnal, outra espiritual, que se combatiam mutuamente; e essa rivalidade me dilacerava o
espirito. Portanto, eu compreendia por experiéncia prépria o que havia lido: que a carne tem desejos
contrdrios ao espirito, e o espirito tem desejos contrdrios a carne. Sentia claramente os dois desejos,
reconhecendo-me mais naquele que interiormente aprovava do que naquele que desaprovava”. SANTO
AGOSTINHO. 8.5. Confissdes. Sao Paulo: Paulus,1984.
18 «pelo espirito, nés queremos servir a lei de Deus e ndo nos desviarmos jamais de nossa claridade divina.
Mas, circundados de trevas da carne, uma lei do pecado nos arrasta com for¢ca do bem que nés conhecemos”.
JEAN CASSIEN. Conl 23.13. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. III.
'8 “Temos aqui uma luta entranhada em nosso corpo e, podemos dizer, por disposi¢io do Senhor. Quando
uma determinada tendéncia se encontra genericamente em todos, sem excecao, como se poderia considerar tal
fato, sendo como um atributo que, de certo modo, se tornara natural ao homem apds a queda? E aquilo que se
observa ser congénito em todos, como ndo acreditar que provém da vontade do Senhor que atua ndo com o
designio de nos prejudicar, mas tendo em vista o nosso bem? Qual serd, pois, o motivo dessa luta entre a
carne e o espirito? Esse motivo se encontra bem expresso pelas palavras do Apdstolo: Assim, ndo fazeis o que
?Stéereis”. JEAN CASSIEN. Conl 5-7. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol 1.

Gl5, 17.
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lugar, “carne” referia-se ao préprio pecado; e, por fim, nomeava os descendentes de
mesmos pais e proximos. Ao falar que existia um compld da “carne” contra o “espirito”,
Daniel ressaltava que esta luta ndo era entre duas substancias diversas, mas entre atividades
contrarias no homem. Ao mesmo tempo sucessivas, trocavam de hora em hora para nao
permitirem que os homens ficassem na inércia e caissem na tibieza. A concupiscéncia da
carne precipitaria o homem para o vicio, fazendo com que ele desejasse o repouso terrestre,
enquanto a concupiscéncia do espirito faria com que ele desejasse viver proximo as coisas
de Deus. Entre ambas, a vontade tentaria se abster das paixdes da carne, mas recusar-se-ia a
sustentar dores sem as quais os desejos do espirito ndo poderiam ser concretizados. Nessa
passagem, entdo, “carne” ndo seria equivalente a nenhuma substincia, mas sim a vontade
que provinha da carne e de seus maus desejos, enquanto “espirito” ndo designaria o
espiritual, mas aspiracdes boas e espirituais. O encontro entre as duas espécies de desejos
em um unico homem levaria a luta interior. Esta, por sua vez, era um bem para o homem a
medida que, ao retird-lo da tibieza, propiciaria o equilibrio na vontade e a moderagdo entre
0S €XCessos.

A conferéncia de Cassiano sobre a luta da carne contra o espirito abordou os
estados possiveis da alma e resultou, tal qual ocorrera na sétima conferéncia e nos livros
quarto e décimo segundo das Instituicoes cenobiticas, na defesa da rendncia feita pelo
homem ao adentrar o universo mondstico. Daniel disse ser possivel existir trés estados de
alma: o carnal, o animal e o espiritual. O carnal era proprio daqueles que ainda ndo haviam
renunciado aos seus bens e nem haviam entrado para o mosteiro. Eles deveriam se esforcar
para atingir o estado espiritual. Este, em contrapartida, era conquistado com o esforco para
se livrar dos vicios e se voltar para as coisas divinas. O estado animal era atestado naqueles
que, apds a rentncia, haviam permanecido na tibieza, comprovado pela permanéncia no
modo de vida passado. Nesse sentido, Daniel salientou que de nada adiantava a rendncia
sem um esfor¢o posterior. Todavia, o proprio esforco somente seria vdlido quando guiado
pela graca e misericordia divinas, uma vez que o bem era tanto iniciado quanto completado

por Deus nos homens. O livre-arbitrio, ainda que tornasse possivel a obediéncia, também
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levava a desobediéncia em decorréncia da vontade que se colocava entre as duas
concupiscéncias humanas'™.

E tendo em vista tal deficiéncia humana para dominar seu préprio ser, em razio
da dualidade de sua natureza e da impoténcia de sua vontade, que a distin¢c@o entre poder e
autoridade feita por Hannah Arendt deve ser considerada'®’. Se, segundo Cassiano, o
pecado fazia com que o homem ndo tivesse poder, tal exercicio estava, entdo, resguardado
aqueles para quem a dissociacdo entre poder e querer nio existia, a saber, Deus, Cristo, 0s

demonios e os anjos. Por outro lado, esses seres também possuiam poder porque tinham

sobre quem o exercer, como fica explicitado na oitava conferéncia:

... existe uma outra razdo para o nome de principado ou de forcas
no fato que eles [0os demonios] exercem sobre os diversos povos a
dominacdo e o império, ou que eles tenham sobre si os espiritos e
os demoénios [...]. Eles ndo podem, com efeito, serem chamados
dominadores, a menos que tenham sobre quem exercer tal poder,
nem poder ou principados se ndo hd ninguém sobre quem eles
possam reivindicar a preeminéncialgl.

Além da oitava conferéncia, o segundo livro das Instituicoes cenobiticas
abordou o debate sobre o poder de maneira explicita. Conforme ja apontado, ali, Cassiano
tratou da funcao do superior do mosteiro e o fez a partir do uso de quatro termos: potestas,
dominatio, regere ¢ dirigere. Potestas e dominatio foram usados como sindnimos e nao
eram possiveis a0 homem. Ao superior cabia a regéncia (regere e dirigere,) € ele a
conseguiria por meio da rentncia aos bens e pelo fato de ter-se submetido com obediéncia a
outro ancido. Por fim, poderia reger aquele que, justamente, reconhecesse a auséncia de
poder e de dominio sobre si mesmo. Na oitava conferéncia, esses termos foram mantidos,
mas Cassiano realizou uma inversdo. Da mesma forma que no livro Il das Instituicées,
potestas e dominatio foram considerados termos sindnimos. Diferentemente daquele,

ambos foram usados afirmativamente.

'8 A relacdo entre graca e livre-arbitrio serd um dos temas mais revisitados de Jodo Cassiano e foi tratado no
livro décimo segundo das Institui¢des cenobiticas, e na terceira e décima terceira conferéncia. E destas
consideracdes de Cassiano que surgiram as acusagdes de semi-pelagianistas e abordaremos esta questdo no
ultimo capitulo deste trabalho.

190 ARENDT, Hannah. “O que ¢ liberdade?”. Entre o passado e o futuro. Sdo Paulo: Perspectiva, 2005.

I JEAN CASSIEN. Conl 8.14. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol 1L
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A partir da andlise dessas consideragdes de Cassiano, podemos afirmar que,
para ele, autoridade ndo era sindnimo de dominagdo, mas de poder e ambos ndo eram
simplesmente opostos 2 regéncia, tal qual afirmou Michel Senellart'?. O que apareceu em
Cassiano foi a afirmacdo de que quem tinha poder, dominava, quem nao o tinha, regia ou
dirigia. Era na auséncia ou na existéncia de poder que residia a diferenga entre os dois
termos e ndo precisamente em uma distin¢gdo de finalidades. Portanto, para além do
problema do pecado, que esvaziava o homem do exercicio de seu poder, em Jodo Cassiano
a auséncia de poder decorria também do despojamento material e espiritual necessario a
vivéncia mondstica. Ao enfatizar o caminho que deveria ser percorrido por aqueles que
tinham como meta a perfeicdo de coracdo, Cassiano refor¢ou a autoridade e a regéncia do
superior do mosteiro e, contraditoriamente, abriu um espaco importante para a retomada da
defesa do exercicio do poder pelo homem e, sobretudo, pelo superior do mosteiro, a medida
que fez dele um representante de Deus e um imitador de Cristo, estes sim capazes de ter
poder, pela identidade entre poder e querer.

Tal sobreposi¢d@o entre Cristo e o superior do mosteiro, bem como entre este e
Deus, apareceu tanto nas regras de Lerins quanto na Vida de Sao Honorato, na qual Hiléario
de Arles tracou o perfil de Honorato desde sua adolescéncia até o momento de sua morte. O
primeiro elemento interessante nessa narrativa de Hildrio € sua afirmacdo de que poderia
narrar os fatos porque deles havia tido a experiéncia'®®, um critério de legitimidade de
escrita, lembramos, estabelecido por Jodo Cassiano em suas obras. Ademais, Hildrio
equiparou Honorato aos personagens mais eminentes da vida mondstica, tal qual visto em
Cassiano. Em primeiro lugar, associou-o a Elias, o profeta que fez uso do cinturdo e
inaugurou o modo de vida mondstico, ao dizer que Honorato cumpriu exemplarmente suas
palavras'’*. Depois, Honorato é tido como filho de Abrdao na realiza¢do de suas rentincias
aos bens e aos parentes' . Ademais, sua conversio 2 vida mondstica é um processo interior
e tal pode ser comprovado pelo fato de Hildrio, praticamente, ndo apresentar referéncias

espaciais e temporais em sua narrativa, com a intencdo de reforcar constantemente o elo de

192 SENELLART, Michel. As artes de governar. Sdo Paulo: Editora 34, 2006.

193 “Bgtes fatos, cada um na medida onde nés te aproximamos, nds tivemos a experiéncia”’. HILAIRE
D’ARLES. 32.2. Vie de saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

" HILAIRE D"ARLES. 1. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 1977.

% Ibid, 11.4.
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Honorato com Deus e com o reino celeste'®®. Isso ji fica evidenciado na abertura do
sermdo, quando afirmou que, no género laudatério, era regra iniciar a narrativa com a
apresentacdo da familia e do pais de origem do homenageado. Todavia, sobre a terra de
Honorato e seus parentes, Hildrio pouco nos informa. Sabemos apenas que era proveniente
de uma familia aristocratica que chegava até o consulado, mas que fora por ele repudiada
em nome de um bem maior e verdadeiro que era o amor de Deus'?’.

Assim, Honorato era digno de ser contado entre os filhos de Cristo e fora
educado, desde cedo, na escola de Deus'”®. Foi, entdo, para fugir da vangléria que poderia
resultar da grandeza de seu renome e do grande afeto de seus conterraneos que deixou sua
patria e, juntamente com seu irmao e o ancido Caprais, partiu para o Oriente para aprender
através das licdes de vida dos ancidos que ali habitavam e que tornavam célebre todo o
lugar aonde chegavam. Caprais, o grande companheiro de Honorato, foi apresentado como
um ancido, considerado um pai em Cristo, e também recebeu a qualificacdo de amigo de
Cristo. Mas, diferentemente do que poderiamos supor, Honorato e Venancio ndo se
submeteram a esse ancido, mas apenas a ele se uniram para que o empreendimento da
viagem nao fosse considerado juvenil.

E importante ressaltar ainda que, ao longo de sua narrativa, Hildrio fez de
Honorato um ancido tdo sublime quanto aqueles narrados por Jodo Cassiano, a ponto de
transformé-lo também em pai, como ji o eram Deus, Abridao e Caprais199, a partir do
momento em que dedicara toda sua vida para servir aos outros. Os elementos apresentados
em Jodo Cassiano para o exercicio da autoridade sdo reencontrados nessa obra de Hildrio de

431. Em primeiro lugar, ele renunciou aos seus bens ou os colocou a disposi¢do dos

% NOUAILHAT, René. Saints et patrons. Paris: Belles Léttres, 1988.

17 “E tal é a regra conhecida de todo orador formado na elogiiéncia: comprometendo-se a louvar a vida de um
homem, comegamos por mencionar seu pafs e suas origens, a fim de que as imperfeicdes de suas virtudes
pessoais parecam ter sido fechadas por antecedéncia pela gléria de seus pais. Para nds, nés somos todos ‘um
em Cristo’, e nossa dignidade ndo pode em nada aumentar pela honra de nossa origem terrestre, se ndo € pela
indiferenga aprovada a seu olhar. Ninguém € mais feliz na estadia dos céus que aquele que, depois de ter
repudiado a nobre linhagem dos pais, escolheu de se reclamar somente a descendéncia de Cristo”. HILAIRE
D’ARLES. 4.1. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

"8 Ibid, 5.1

199 «“Todos davam a ele o nome de ‘mestre’, todos o davam o nome de ‘pai’, estimando ter encontrado nele seu
pais, seus parentes e seus bens. Eles tinham aprendido, pela compaixdo que ele testemunhava a eles, a
considerar seus proprios sofrimentos como se fossem deles”. Ibid, 19.1.
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pobreszoo; depois, abandonou seus parentes e sua patria € se uniu a um anciao e, com ele,
partiu para colher o exemplo de vida dos ancidos orientais a ponto de se tornar ele proprio
um mestre entre os mestres, sobretudo pela capacidade de permanecer em silencio®". Por
fim, temos o 4pice da narrativa hilariana centrada na volta de Honorato para a Gélia e em
seu estabelecimento em Lerins. Além de tal retorno ter sido acompanhado e vigiado por
Cristo, ali toda a luz de Honorato resplandeceu e ele, tendo conquistado todas as virtudes**?
e realizado obras dignas dos anjos, foi capaz de se entregar completamente a Deus. Foi em
Lerins que ele passou a ocupar a func¢do de presbitero, ainda que ja fosse igual em
dignidade e virtude a qualquer sacerdote da regido””. Naquele deserto, a constincia de
carater de Honorato fica evidenciada, a ponto de Hildrio afirmar que, por sua conduta
virtuosa, ja desempenhava uma espécie de episcopado privado ao cuidar dos seus, da
mesma forma que, como bispo, continuava a manter as virtudes mondsticas de antes. E foi

em Lerins também que adquiriu sua funcdo mais importante, a saber, a cristica. Uma

passagem, dentre tantas, evidencia essa afirmacao:

Ali, portanto, chegava muita gente a procura de Deus. Quem quer
que tenha o desejo de Cristo procura Honorato, e na verdade, quem
quer que procura Honorato encontra Cristo™.

Tal equivaléncia entre Honorato e Cristo € ainda mais contundente no fato de o
superior gerar entre 0s seus tanto o amor quanto o temor. Tendo em vista a transformacao
que realizava nos homens por meio de suas exortagdes e o fato de assumir para si a

salvacdo de todos eles, a afeicdo que despertava levava seus homens ao medo de

200 «Tendo dilapidado repentinamente sua fortuna iniciada j4 hd algum tempo por diferentes obras de
misericordia, mas ainda ficando alguma considerdvel: sem nenhuma distingdo, parentes e estrangeiros sdo
autorizados a se tornar compradores de seu patrimdnio vendido em leilao”. HILAIRE D’ARLES. 11.4 Vie de
Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

! Ibid. 13.2.

> Ibid, 17.2.

2% “Entdo pela primeira vez lhe sdo impostas as obrigacdes da clericatura, as quais ele tinha por muito tempo
se subtraido, entdo, ele se viu repleto de insignias sacerdotais, das quais havia fugido. E ele que tinha se
recusado a ascender a esta dignidade, vé tal dignidade vir até ele. Ele parecia ali — como padre — digno ao
mais alto ponto de honra ndo somente redobrada mas multiplicada pois, em sua presenga, os bispos ndo
admitiam nenhuma diferenga de dignidade sacerdotal, nenhuma primazia de titulo. Jamais, ninguém entre os
bispos teve a presuncdo de se considerar como igual a este padre. Por ele, conservava no sacerddcio a
humildade do monge com a mesma integridade que, simples monge, havia possuido em plenitude as virtudes
do sacerdécio”. Ibid, 16.2-3.

**Ibid, 17.2
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205, Assim, unido ao temor devido a Deus

‘o ~ . 206
e ao amor que os homens lhe devotavam, Honorato era a prépria encarnacao da caridade™ .

cometerem uma falta e esta vinha unida ao temor

Honorato foi apresentado por Hildrio como o exemplo de monge-bispo em razdo de sua
trajetéria em concordancia com Cristo e de sua educagdo em Deus. Pela constancia de sua
personalidade, ele foi capaz de reger nao s6 seus monges em Lerins, como a comunidade de
fiéis dividida, excluindo-se de dominar ou de exercer poder sobre os seus. Foi a autoridade,
que conduz a caridade, que Hildrio recorreu ao caracterizar seu parente € antecessor,
Honorato.

z

Também na Primeira Regra dos Pais, o superior € apresentado como o
representante de Deus e a pessoa que permitiria a existéncia da unidade na comunidade®”’.
Foi a obediéncia diante do superior que foi afirmada no discurso de Serapido, como meio
de realizacdo da comunidade primitiva de um s6 coracdo. Os exemplos de obediéncia ali
citados foram, em primeiro lugar, Abrado, que agradou a Deus ao dar provas de obediéncia.
Em segundo lugar, os Apdstolos que obtiveram testemunhos para o Senhor entre as tribos e
os povos. Por fim, o préprio Cristo era exemplo de obediéncia, a medida que teria descido
dos céus ndo para fazer a prépria vontade, mas aquela daquele que o enviara®”®. Macdrio,
no seu primeiro discurso, continuou a falar do superior e o apresentou como modelo aos
crentes e a pessoa que unia bondade e severidade com discernimento. Elemento de unidade
na comunidade e representante da palavra de Deus diante dos irmaos, este que foi chamado

de “aquele que preside™”’

ensinava aos iniciantes a mortificacdo da vontade pessoal e o
valor que existia em realizar a vontade do outro. Esse superior ndo estava muito distante
nem daquele apresentado por Cassiano no seu quarto livro das Instituicées cenobiticas, nem
do Honorato defendido por Hilario de Arles. Ele exercia a autoridade, exigindo obediéncia
e ensinamento aos seus o “despojamento de si”.

A Segunda Regra dos Pais, por fim, também tratou do superior como uma

pessoa que deveria ser respeitada, amada e obedecida, pois ele era escolhido por Deus e

* HILAIRE D"ARLES. 17.9. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

2% Trataremos mais detidamente desta questdo no préximo capitulo.

27 “Mas como guardar esta unanimidade e esta alegria sem desvio? Com a ajuda de Deus, nés vamos fazer
conhecé-lo. Nds queremos, entdo, que um spo seja a cabega de todos, e que ndo se distancie em nada de seus
conselhos e de suas ordens para seguir uma vontade perversa, mas que o obedecga nisto com uma alegria sem
reserva como a ordens do Senhor” Les regles des Saints Peres. Paris: Cerf, 1982.

2% Jo 6, 38. Esta mesma referéncia biblica aparece em Jodo Cassiano.

29 Ig qui praeest.
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ordenado pelo bispo. Havia, entdo, na designagdo do superior do mosteiro uma dupla
origem legitima: Deus e o bispo. Isso fazia com que o superior fosse equiparado a Deus, a
medida que aquele que desprezasse o superior desprezava o proprio Deus. A caridade, que
fez sua aparicdo nessa regra, ao contrario de diminuir a importancia do superior na
comunidade, por favorecer as relagdes horizontais, realgava seu papel por situd-lo como
representante de Deus. Assim, a obedi€ncia ndo excluiria a caridade, mas a tornaria
possivel pois ela ensinava o monge a ndo seguir sua propria vontade, mas a fazer a do
outro, com humildade e paciéncia.

Segundo Adalbert De Vogiié, entre as duas Regras lerinianas, havia um
movimento que ia da obediéncia a caridade. E foi exatamente esse caminho, cujo ponto de
inicio € a obediéncia, com término na caridade, e que ia do exterior ao interior, aquele
caracteristico do pensamento de Cassiano, sobretudo, ao considerar que o homem passaria
por quatro etapas distintas e consecutivas em seu caminho de aproximacdo e aderéncia a
Deus. No primeiro momento, ele agiria em direcdo ao bem como o escravo que temia quer
as leis terrenas, quer a condenacdo no inferno. O segundo estdgio era caracterizado pela boa
conduta com vistas a obten¢do de uma recompensa futura, e nele o homem equiparava-se
ao mercendrio. Todavia, ao demonstrar ser um “servidor fiel e prudente” ouviria novamente
o apelo divino e passaria a caridade, a perfeicdo em seu mais alto grau, tendo em vista que
ali o homem desfrutaria do amor pelo bem em si mesmo e poderia ser considerado amigo e
filho de Deus®'’. Essa caridade conduziria a um estado ainda mais elevado, que era o temor
pelo amor onde ndo haveria medo do castigo ou desejo da recompensa, mas apenas a
percepcdo da grandeza do amor. Cassiano fez meng¢do a uma das caracteristicas mais
marcantes da personalidade de Honorato, tal qual expressa por Hildrio de Arles, bem como

do superior na Regra dos Pais. O temor no amor seria:

Uma mescla de respeito e de afeicdo atenta que um filho tem por

um pai pleno de indulgéncia, o irmdo pelo irmdo, o amigo por seu
; 211

amigo, a esposa por seu esposo” .

Ademais, poderiamos pensar que Jodo Cassiano sobrepds, novamente aqui,

Deus e o abade, ainda que o tenha feito de forma sutil, ao apresentar a passagem de

210 JEAN CASSIEN. Conl. 11.12. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. II.
"' 1d. Conl. 11.13.
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Romanos 8,15. Ali, o Apostolo apresentaria os nomes recebidos por Deus no interior do
homem quando este era contemplado com o espirito de ado¢do e de filiagdo. Os nomes
empregados sdo os mesmos empregados por ele para se referir aos superiores ao longo de

suas obras:

‘Ndo é um espirito de temor que Deus nos deu, mas um espirito de

forca, de amor e de moderagcdo’. Pois, ele exorta aqueles que
queimam pelo Pai celeste da dilecdo perfeita, e que a ado¢do
divina de escravos tornou filhos: ‘Vocés ndo receberam um Espirito
de serviddo, para estar ainda no temor, mas vocés receberam um
Espirito de adogdo, o qual grita: Abba! Pail***

Por que, entdo, atribuir tais modificacdes nas Regras a influéncia agostiniana e
ndo aquela de Cassiano que, atestadamente, divulgou suas obras na regido da Provenca e
mantinha relacdes com a abadia de Lerins? Todavia, a despeito das concordancias
existentes entre o pensamento de Cassiano e aquele proveniente da abadia de Lerins,
notamos, ao longo destes capitulos, algumas discordancias, sobretudo, na consideracdo
sobre o despojamento, mas que nio aparecem retratadas nas regras que o consideram ora
como via para a perfeicdo, na primeira regra, € na segunda, como o garantidor da unidade
de coracao, tal qual exemplificado na primeira comunidade apostdlica. Essas duas visoes
foram aquelas defendidas por Jodo Cassiano entre suas obras Instituicoes cenobiticas e
Conferéncias.

Para além da questdo do pecado como elemento central na consideracao sobre o
poder, temos uma relacdo estreita entre poder e bens no periodo. Em Cassiano, a auséncia
de posse sobre si e sobre os bens levou a defesa de que o homem era incapaz de ter poder,
restando a ele a autoridade. Essa, em contrapartida, aproximava o superior de Deus ao fazé-
lo um imitador de Cristo e isso abriu a possibilidade para a retomada do exercicio do poder,
ainda que somente no século VI tenhamos a defesa de que ao bispo cabia o poder e,
sobretudo, a geréncia dos bens da Igreja, conforme ja dissemos no capitulo anterior. Ao
criticar a pratica leriniana de manutencdo dos bens para as necessidades da comunidade e,
ao estabelecer elementos para a institucionalizacio do monacato e para o exercicio de

autoridade do superior do mosteiro, Cassiano, contraditoriamente, abriu um espago

212 JEAN CASSIEN. Conl. 11.13. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. Il
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importante para que esse monge, futuro bispo, retomasse as rédeas do poder sobre bens e
sobre homens. Assim, o caminho percorrido pelos nossos documentos ressaltou o
despojamento como etapa inicial para a reconquista do poder sobre novas bases”””. E tal
reconquista encontrou no mosteiro o seu espago de concretizagdo e de preparagdo, ndo s
pelo fato de ali os homens tornarem-se autoridade por meio da obediéncia e do
conhecimento das Escrituras, mas também por possibilitar aos seus habitantes a aquisi¢ao
da mae de todas as virtudes: a caridade. E € sobre essa que forjava um vinculo sélido e

inquebravel para a comunidade que falaremos na sequéncia.

213 NOUAILHAT, René. Saints et patrons. Paris: Belles Léttres, 1988.
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Consolidando os lacos comunitarios: a realizacao da caridade na amizade

Despojamento material em direcdo ao despojamento espiritual e a caridade. Esse
foi o caminho tracado por Cassiano para realizar a institucionaliza¢do do monacato. Tal
qual ocorrera no tratamento da relacdao entre autoridade e poder, Jodo Cassiano sustentou
um posicionamento original sobre caridade e amizade, uma vez que se manteve fiel a
heranca cldssica recebida, tanto grega quanto latina, cristd e pagd. Podemos afirmar que
Jodo Cassiano foi original ao preservar o vocabuldrio e o sentido classico de amicitia se
levarmos em conta a tese de David Konstan®'* segundo a qual o século IV cristdo fora
marcado pela alteracdo de amicitia, quando ndo pelo desconforto em empregar o termo na
abordagem das relacdes entre cristdos. A partir de uma andlise da correspondéncia de
Paulino de Nola, sobretudo, o autor chegou a conclusao de que amicitia somente era usada
quando estava em cena um vinculo social estabelecido antes da conversao ao cristianismo.
Ao se dirigir a Sulpicio Severo, fazendo mencao a relacdo estabelecida pelos dois apds o
batismo, o termo empregado por Paulino de Nola seria caritas € ndo mais amicitia.
Segundo Konstan, entdo, ao longo do século IV e em razdo da expansio do cristianismo,
houve a substituicdo de amicitia por caritas™".

Isso porque, desde Aristételes, amicitia era considerada uma virtude que levava
em consideracdo o cardter e a exceléncia moral, e que demandava igualdade entre os
amigos ja que se expressava em um contexto publico e politico. Com o cristianismo, essa
formulacdo teria deixado de ser operante, a medida que houvera tanto a énfase na
humildade, o que impediria a reivindicacdo da exceléncia moral, quanto a introdu¢do da
hierarquizacdo e da desigualdade nas relagdes entre os cristdos € Deus. Contrariamente ao

que poderiamos considerar, enquanto nas relagdes horizontais houvera a substituicdo de

amicitia por caritas, nas verticalizadas empregara-se amicitia, ao ser admitido que

2" KONSTAN, David. A amizade no mundo cldssico. So Paulo: Odysseus, 2005.

1> “Sob condigdes de vida coletiva, quando a coesdo do grupo e o progresso espiritual eram de interesse
central, a énfase incidia mais na caridade generalizada e na necessidade de honestidade do que nos vinculos
entre pares de individuos, que poderiam ser ameacadores a comunidade, de modo bem diferente dos perigos
dos apegos eréticos, em relacdo aos quais os padres gregos estavam especialmente alertas. Deste modo, o
ideal cldssico de amizade ¢ sutilmente alterado, a medida em que os lagos particulares entre individuos s@o
descolados por uma preocupacio por uma harmonia maior entre os comunicadores”. Ibid, p. 217.
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determinados homens conseguiriam atingir o estatuto de amigos de Deus®'®. Tal
ambiguidade notada por Konstan néo foi por ele tratada com maior profundidade®"”.

Por outro lado, o autor também apontou que, nesse contexto, o posicionamento
de Jodao Cassiano era mais complexo, por ter utilizado os dois termos, ainda que houvesse a
preferéncia pelo uso de caritas face as implicacdes da fraternidade préprias ao meio
mondstico. Todavia, o que nos aparece na leitura da décima sexta conferéncia, dedicada a
amizade, é que ele ndo abriu mdo da unido entre amicitia € caritas ja existente na
Antiguidade desde, pelo menos, Aristételes. Sua consideragdo sobre o tema nao abordava a
caritas como substituta para amicitia, mas apontava para uma coexisténcia entre ambas.
Essa constatacao nos suscitou o interesse, ainda que superficial, pelo uso dos dois termos ao
longo da Antiguidade. Foi também Konstan quem apontou a ambiguidade no vocabuldrio
do amor e da amizade, uma vez que na Grécia philos, philia ou philein passou de um
adjetivo possessivo que representava algo caro ou querido para se tornar a expressdo de
relagcdes voluntdrias pautadas na afeicdo miutua e na reciprocidade de interesses'®. Entre os
cristdos de lingua grega, como Basilio de Cesaréia, Gregério de Nazianzeno e Jodo
Cris6stomo, houvera uma maior distin¢cdo entre os termos. O amor passara a ser expresso
por agdpé, enquanto philia restringira-se 3 amizade®'”. Entre os escritores e padres latinos,
a dupla agdpé/philia fora substituida pela caritas/amicitia e houve a perpetuacdo do
posicionamento de que a amizade era uma virtude, cuja base era o amor.

Em seu trabalho sobre o conceito de amizade na obra desses autores da
Antiguidade cléssica e tardia®*, Caroline White analisou a transformacdo no vocabuldrio e
na relacdo entre philia e amicitia por um lado e agdpé e caritas por outro. A partir de seus
estudos, a autora concluiu que no século IV houve tanto uma diferenciacdo entre amicitia e
caritas, quanto uma aproximagao. Os autores cristios nem sempre usaram philia/amicitia

em contextos negativos e, as vezes, tomavam o0s termos como sinénimos a ponto de a

*1% Como, por exemplo, na Vida de Sdo Honorato, conforme veremos.

2T “Que os cristdos tenham sido demasiadamente modestos para afirmar a amizade com seus companheiros e,
ndo obstante, tenham reconhecido a possibilidade de ser amigos de Deus €, sem divida, um sinal de
reveréncia pela santidade de alguns homens. em ultima instincia, entretanto, essa virtude em si era entendida
como uma conseqiiéncia, € ndo uma causa, do amor ilimitado de Deus”. KONSTAN, David. A amizade no
mundo cldssico. Sao Paulo: Odysseus, 2005, p. 240-241.

> Ibid.

219 WHITE, Caroline. Christian friendship in the forth century. Cambrigde: Cambrigde University Press,
2002.

9 Ibid.
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amizade ser vista tanto como parte do amor por Deus quanto amor por algo mortal, como o
proximo.

A distin¢@o entre ambos estaria centrada nos seguintes aspectos. A perspectiva
classica da amizade, representada aqui por Aristételes e Cicero, estava baseada na crenca
na reciprocidade como sua condicdo sine qua non; era ainda dependente da nocdo de
intimidade que permitia com que o amigo fosse pensado como um segundo eu, que deveria
possuir alguma razao para ser amado, tal qual seu cardter ou virtude. Isso tornaria possivel
a partilha de coisas materiais, bem como de interesses comuns. Agdpé e caritas, em
contrapartida, seriam provenientes de Deus e nao levariam em conta a reciprocidade, ja que
tinham origem em uma relacdo hierarquizada e podiam abranger, inclusive, o amor pelos
inimigos. O preceito fundante da caridade, amar a Deus e ao préximo como a si mesmo,
tinha como exemplo maior o amor de Deus pelos homens e sua misericérdia ao enviar seu
Filho como demonstracao do amor incondicional pelos homens. O amor dos homens pelos
outros, tal qual o amor de Cristo pelos homens, possuia um elemento criativo: ao amar, o
homem podia trazer outros ao amor € ao tomar o modelo do amor de Deus o homem era
posto proximo a Deus. Essa perspectiva simultaneamente horizontal e vertical teria sido a
caracteristica mais importante da caritas e da nocdo de amicitia cristas”'.

Nessa discussao, a originalidade e complexidade de Jodo Cassiano estdao no fato
de que todas essas referéncias sdo encontradas em sua abordagem sobre o tema. Se existem
referéncias a Cicero em sua conferéncia, tal qual ocorrera nas obras de autores latinos como
Ambrésio de Mildo e Jeronimo?’, também houve a continuidade da perspectiva
aristotélica, principalmente na conceituacio da amizade. No oitavo livro de Efica a

Nicomaco, Aristoteles determinou a amizade como uma exceléncia moral, que era

22! “Para resumir: parece que philia/amicitia, por uma série de razdes, reganhou nos séculos IV e V, uma
grande medida de importincia que estes conceitos éticos e sociais tiveram na antiguidade antes que a chegada
do cristianismo comecasse a efetuar mudancas na sociedade cldssica. As similaridades entre as teorias
cldssicas da amizade e algumas das idéias desenvolvidas pelos escritores cristdos é muito impressionante. Elas
podem ser parcialmente explicadas pela continuidade da heranga cultural que tornou possivel pelas formas de
educacdo e governo que estes homens experimentavam, mas nio deve ser esquecido que estes conceitos
sofreram uma transformacdo sob a influéncia das doutrinas cristds com as quais estes homens estavam
preocupados. Foi um resultado destas transformacgdes que a amizade foi elevada a um nivel mais alto de
significacdo, frequentemente ganhando implica¢des profundamente teoldgicas e eclesiolégicas no pensamento
e nos escritos destes cristdos eminentes”. WHITE, Caroline. Christian friendship in the forth century.
Cambrigde: Cambrigde University Press, 2002, p. 60.

22 Ibid.; FISKE, Adgle. “Hyeronimus Ciceronianus”. In: Transations and proceedings of the American
Philological Association, vol. 96 (1965), p. 119-138.
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necessdria, nobilitante e com duas caracteristicas principais: a reciprocidade de afei¢do e o
desejo do bem pelo outro. Aristteles concebeu uma diversidade nas formas da amizade,
tendo em vista os objetos diferenciados que uniam os homens virtuosos. Eram trés os tipos
possiveis de ligacao entre as pessoas. Em primeiro lugar, a amicitia se daria por meio do
prazer, ou daquilo que era agraddvel. Um segundo tipo de unido estaria vinculado a
utilidade. Por fim, os homens tornavam-se amigos por amor ao cardter um do outro, com
vistas a realizacdo do bem. Nos dois primeiros casos, havia uma amizade por acidente e
analogia, a medida que ela ndo subsistiria a perda ou a modificagdo do objeto agradavel ou
util. O dltimo tipo, porém, era a verdadeira amizade e ndo se romperia, uma vez que seu

objeto era o bem em si mesmo ou a virtude realizada no outro. Segundo Aristételes:

A amizade perfeita é a existente entre as pessoas boas e
semelhantes em termos de exceléncia moral; neste caso, cada uma
das pessoas quer bem a outra de maneira idéntica, porque a outra
pessoa é boa, e elas sdo boas em si mesmas. Entdo, as pessoas que
querem bem aos seus amigos por causa deles sdo amigas no sentido
mais amplo, pois querem bem por causa da propria natureza dos
amigos, e ndo por acidente®™.

Embora a amizade pudesse ter objetos diferenciados, entdo, a perfeita e indissoluvel

pressupunha a igualdade e semelhanca na virtude®*

havia amizade, reinava a justica e a concérdia®>.

. Dado seu fundamento na virtude, onde

De Cicero, foram dois os aspectos mais importantes para a sintese de Cassiano
sobre a amizade. Em primeiro lugar, a defesa de que o amigo era outro eu. Nesse sentido,
falar com o amigo era como conversar consigo mesmo>-° ¢ ambos eram uma alma ou um

coragdo em corpos distintos. Em segundo lugar, a relacdo determinada por Cicero entre

*** ARISTOTELES. 8.3. Etica a Nicomaco. Sao Paulo: Nova Cultural, 1996.

** Ibid. 8.8.

¥ Segundo Adéle Fiske, para Aristételes a concérdia era um vinculo entre cidaddos que prevalecia no Estado
e fazia com que os cidaddos concordassem em objetivo, politica e acdo. FISKE, Adele. “Hyeronimus
Ciceronianus”. In: Transations and proceedings of the American Philological Association, vol. 96 (1965), p.
119-138.

226 “Que havera de mais doce do que poder falar a alguém como falarias a ti mesmo?”. CICERO. Da amizade,
V.22. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001. Ou ainda: “Assim, quem contempla um amigo verdadeiro contempla
como que uma imagem de si mesmo”. Ibid, VII.23.



103

amor e amizade. Os amigos amavam no outro aquilo que existia por si mesmo>’, ou seja, a
virtude que reconheciam no outro>%, Assim, a amizade, oriunda do amor pela virtude,
gerava um vinculo de afeicio entre homens virtuosos™>. Seguindo ainda as diretrizes
aristotélicas e rejeitando as teses utilitaristas™°, Cicero defendeu que a amizade perfeita
somente poderia existir entre homens bons e associou o bem a sabedoria. Os homens
“vulgares” forjavam relagdes de amizade, mas estas ndo eram perfeitas devido a sua
instabilidade e sujeicdo as vicissitudes de opinides, desejos e propdsitos. Tais fatores
poderiam propiciar a conversdao da amizade em inimizade.

Cicero definiu a amizade como “uma propensao da alma acompanhada por um

. . . . 29231
sentimento de amor, nunca o cédlculo do proveito que dela se auferird”

. E tal relacdo
possuia uma dupla dimensdo. Ela existia tanto entre duas pessoas virtuosas que possuiam
afinidades e semelhanca no caréter™?, quanto era uma relacdo politica capaz de mobilizar
os homens por meio de unides pessoais e do cuidado com os interesses alheios™. Cicero
fez da caridade uma arma poh’tical234 e abarcou na amizade tanto a afeicdo dos concidadaos
entre si como da Republica para com os homens em geral. Em dois momentos precisos,
Cicero falou deste segundo aspecto: no primeiro, a amizade ndo serviria como desculpa

235

para aqueles que tramassem um conluio contra a Republica™ . A responsabilidade politica

7 “Desse modo, privam-se da amizade mais bela, mais conforme 2 natureza, que buscamos pelo que é e pelo
que traz em si”. Ibid. XX.80.

% “E a virtude que promove e conserva a amizade. Pois é nela que estd a harmonia das coisas, nela estd a
estabilidade, nela estd a constincia: quando se revela mostrando seu esplendor e reconhece 0 mesmo em
outro, move-se na sua direc¢do, acolhendo-o0”. Ibid. XXVIII.100.

¥ “Nada seduz e atrai tanto para a amizade como a semelhanca de indole, reconhecer-se-4, sem divida, que
os homens de bem se amam reciprocamente € mutuamente se associam como se fossem parentes por natureza.
E que nada como a natureza busca com tanta avidez a seu semelhante”. CICERO. Da amizade. XIV.50. Sio
Paulo: Martins Fontes, 2001.

30 “pois o que nos deleita ndo é tanto a utilidade auferida do amigo, e sim o préprio amor para com ele,
quando inspirado pela sua dedicacdo. Longe de cultivar a amizade por interesse, as pessoas que menos
necessitam de outrem, por seus recursos, riquezas e sobretudo virtudes, que sdo o maior tesouro, é que se
mostram mais liberais e prestimosas [...]. Portanto, nesse caso, a amizade ndo seguiu a utilidade, mas a
utilidade seguiu a amizade”. Ibid. XIV.51.

! Ibid.

2 WHITE, Caroline. Christian friendship in the forth century. Cambrigde: Cambrigde University Press,
2002.

3 FISKE, Adele. “Hyeronimus Ciceronianus”. In: Transations and proceedings of the American Philological
Association, vol. 96 (1965), p. 119-138.

34 “Nio se deve negligenciar a prépria reputacdo nem fazer pouco caso da arma que constitui, na atividade
politica, a afei¢io dos concidaddos. E desonroso obté-la com lisonja e adulagio, enquanto a virtude
acompanhada pela caridade para com todos nio deve ser absolutamente posta de lado”. CICERO. Da
amizade. XVII.61. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001.

35 «Assim, um tal conluio de maus cidaddos ndo se deve proteger com a escusa da amizade”. Ibid. XII. 43
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deveria estar acima da amizade e dos interesses partilhados pelos amigos, e dela decorria

uma lei e uma limitag@o para a amizade:

Nada pedir de vergonhoso, nada de vergonhoso conceder. E infame
e absolutamente inaceitdvel querer desculpar uma md agdo, em

especial a que ameaca a Repuiblica, declarando que foi cometida
236

por causa de um amigo™".
No segundo caso, a amizade decorria do amor nutrido por todos os homens, do qual
resultava o cuidado com seus interesses de maneira indistinta, da mesma forma que entre
dois amigos havia a partilha dos bens, o acordo politico, os conselhos na vida privada e a

honestidade absoluta:

Por esta razdo, Fanio e Cévola, penso podermos estabelecer que os
homens de bem experimentam, para com seus semelhantes, uma
simpatia espontdnea, fonte natural de amizade. Entretanto, essa
simpatia também se estende a todos os homens. A virtude ndo é
desumana, egoista ou orgulhosa, ela que chega ao ponto de
proteger os povos inteiros e velar por seus interesses, o que
certamente ndo faria se se recusasse a amar os homens em geral™ .

Tanto Aristoteles quanto Cicero atribuiram uma dimensao politica a amizade ao
fazerem com que ela existisse entre homens virtuosos, que eram concidaddos, ou ao
atribuirem ao pertencimento do cidadao as suas instituicdes um vinculo de amor e dar a ele
o nome de amizade. Isso excluia os parentes do ambito da amizade perfeita e verdadeira.
Ainda que eles formassem uma sociedade e fossem unidos pela afei¢do, Cicero, por
exemplo, foi explicito em afirmar que caso os parentes pudessem ser considerados amigos,
seria uma amizade imperfeita em decorréncia de sua instabilidade. Enquanto na amizade o
amor pela virtude em si mesma gerava benevoléncia e concdrdia, essas ndo existiam de
forma constante nos lacos familiares™®. A auséncia da amizade, portanto, poderia suscitar

discérdias e desarticulacdes™”.

3 Tbid. XI1.40.

>7 CICERO. XIV. 51. Da amizade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001.

% “Entre parentes existe, de fato, uma amizade criada pela prépria natureza, mas falta-lhe suficiente firmeza.
Pois na amizade baseada no parentesco a benevoléncia pode desaparecer deste, mas ndo da amizade; e,
desaparecida a benevoléncia, desaparece o nome da amizade, enquanto o do parentesco subsiste”. Ibid. V. 18.
Em sua obra Famille et pouvoir au monde franc, Régine Le Jan nos fornece um exemplo da longevidade
destas articulagdes de Cicero. Todavia, também vemos sua sutil modificagdo, na medida em que houve a
tentativa de Sigeberto de Gembloux de aproximar os lagos de parentesco da amicitia. Ao tratar da relagdo
entre Thierri 1°. De Metz e seu primo Brunon, Sigeberto de Gembloux diz: “Entre eles o lago natural do
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A importancia atribuida a virtude como fundamento da amizade, a dependéncia
entre amizade e amor, bem como a relevancia da amizade para a existéncia da concérdia
também foram defendidas por Jodo Cassiano, para quem o aperfeicoamento moral deveria
ser a chave para o exercicio da autoridade®*. Tal progresso na virtude somente poderia ser
alcancado com a aquisic@o de uma pericia centrada no reconhecimento e na superacao dos
vicios. Nesse contexto, 0 mosteiro desempenharia um importante papel, a medida que era
um espago criado e consolidado por lacos de amizade existentes entre homens semelhantes
na virtude. Conforme ja mencionado, Jodo Cassiano fixou a origem do monacato cenobitico
justamente em Afos dos Apdstolos, cuja prerrogativa era a unidade de coracio’”'. Em sua
obra, a comunidade de Jerusalém tornou-se presente e teve sua existéncia assegurada com a
rendncia aos bens, bem como com a luta de cada um para mortificar sua vontade sob o
comando de uma autoridade, cuja finalidade era a aquisicdo da pureza de coragdo e
realizagcdo da caridade. Além de dar uma origem apostdlica ao monacato, Cassiano também
lhe atribuiu as caracteristicas mais relevantes da amizade, tal qual concebida pelos autores
classicos. Mas antes de situar a amizade em um ambito comunitario, encontramos também
em sua obra uma amizade existente entre dois homens igualmente virtuosos: ele e
Germano.

Sobre Germano ndo se sabe mais do que aquilo apresentado por Cassiano ao
longo de sua obra. Cassiano diz que ele e Germano eram insepardveis e que fizeram todas
as viagens para o Oriente juntos, com a finalidade de se formarem com monges palestinos e
egipcios. Devido a perseguicao sofrida pelos monges origenistas, partiram para

Constantinopla e Roma. Enquanto Cassiano foi ordenado didcono, Germano alcancou o

parentesco engendrou primeiro a amizade; depois, o habito de estar junto nutriu a benevoléncia. Se esta pode
ser evacuada do laco de parentesco, ela ndo pode o ser da amizade, porque se o parentesco sem a
benevoléncia conserva seu nome vazio, a amizade € insepardvel da benevoléncia. Assim, entre estes primos, a
amizade respondia ao parentesco e uma benevoléncia mutua fortalecia a amizade deles”. In: LE JAN. Régine.
Famille et pouvoir au monde franc (VII-X siecles): essai d“anthropologie sociale. Paris: Publication de la
Sorbonne, 1995, p 83-84. O que temos em Cicero € a naturalizacdo da amizade por meio do amor dos homens
a virtude e da necessidade de apoio e companhia.

9 “Se suprimirmos da natureza o vinculo da benevoléncia, nem casa nem cidade ficardo de pé [...]. Se isto
ndo estiver claro, poderemos descobrir a forca da amizade e da concérdia pelas dissensdes e discordias. Com
efeito, que familia é suficientemente sélida, que cidade € bastante estdvel para impedir que 6dios e querelas as
destruam de alto a baixo? Eis o que nos permite avaliar o beneficio da amizade”. CICERO. VII.23. Da
amizade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001.

240 Conforme visto no capitulo III deste trabalho. A este respeito, ver também LEYSER, Conrad. Authority
and ascetism from Augustine to Gregory the Great. Clarendon Press, 2000.

! Conforme a conferéncia 18, analisada no primeiro capitulo deste trabalho.
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presbiterato, mas ndo pode acompanhar seu companheiro até a Provenca em razdo de sua
morte. Ele recebeu um lugar de destaque na composicao de Cassiano, uma vez que era
Germano quem fazia os questionamentos € as intervengdes nas conversas com 0s ancidos
em busca de aperfeicoamento doutrindrio e moral. Logo na primeira conferéncia, temos a
descricdo dessa amizade existente entre ambos, feita em conformidade com os parametros

classicos:

Todos os dois [Cassiano e Germano], insepardveis desde os tempos
de nossas primeiras armas na milicia espiritual, haviamos depois
vivido em comunidade, tanto entre os cenobitas quanto no deserto;
e cada um, para significar nossa estreita amizade e nosso proposito
comum, tinhamos nos acostumado a dizer que ndo éramos sendo
um espirito e uma alma em dois corpos [unam mentem atque
animam duobus inesse corporibus]m.

Foi tal ligacdo que serviu de mote para que o abade José proferisse a décima
sexta conferéncia. Segundo Cassiano, José era proveniente de uma ilustre familia e fora um
cidaddo distinto de uma cidade do Egito. Ele teria aprendido o grego e o copta e despertou
nos amigos o desejo de aprenderem e ouvirem suas licdes. Para comecar seu discurso e

vendo a inseparabilidade dos dois, José€ quis saber se eles eram irmaos:

E quando lhe dissemos que éramos, com efeito, ndo pelo
nascimento, mas segundo o espirito, e que desde a origem de nossa
rentincia, uma insepardvel sociedade nos havia reunido, fosse nas
viagens que fizemos um e outro com vistas a nos formar na milicia
espiritual, fosse nos exercicios do mosteiro, ele comecou assim seu
discurso™®.

Além de levar em consideracdo as nocdes cldssicas, a amizade recebeu
enquadramentos cristdos desde o inicio da conferéncia. Ao considerd-la uma irmandade
espiritual, Cassiano excluiu as ligagdes de sangue da amizade perfeita, na mesma propor¢ao
que fez com que os amigos pudessem ser considerados parentes. Cassiano realizou uma
trajetéria invertida quando atribuiu qualitativos de parentesco aos amigos, tornando-os

superiores por manterem uma relagdo espiritual e proveniente de Deus, enquanto rebaixou

2 JEAN CASSIEN. Conl 1.1. Conferénces. Paris: Cerf, 1959, vol. 1.
*3bid. Conl 16.1, vol. 2.
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as relacdes carnais ao ndo permitir que elas se elevassem ao grau da amicitia perfeita. Isso
fica evidenciado quando o autor comparou o surgimento das disputas entre irmaos carnais e

espirituais:

Entre os ainda e fracos irmdos carnais, o demonio cedo fez semear
a colera e a desunido a proposito de coisas vis e terrestres. Mas
para os espirituais, é pela diversidade de sentimento que se faz
nascer entre eles a discérdia™*.

Cassiano apresentou, no inicio da décima sexta conferéncia, a multiplicidade de
sociedades humanas possiveis de serem formadas pelos homens em razdo da diversidade de
objetos que definiam as unides, e nela incluiu a ligagdo carnal. Tal multiplicidade foi
expressa por uma riqueza de vocabuldrio: amicitia, dilectio, caritas, adfectus, agdpé e
didthesis. Em primeiro lugar, poderia existir unido entre homens que decorresse de contrato
ou conveng¢do. Haveria também ligagdo por meio da partilha da mesma profissao, servigo,
trabalho ou afazeres. Por fim, a dilecdo apareceria entre pessoas que tinham o mesmo
sangue e que estavam ligadas pela natureza e pelo instinto. Essas trés formas de relacdo nao
eram amizades perfeitas, pois tinham por caracteristica o fato de ndo perseverarem até o
fim. Elas se rompiam com a distdncia e eram lancadas ao esquecimento com o passar do
tempo ou com o cumprimento do contrato ou do negécio. Somente poderia ser indissolivel
a amizade assentada na similitude de virtude e que crescia com a perfeicdo gémea dos

amigos:

Ela é bem certa, a mdxima dos homens mais eminentes pela
prudéncia: a verdadeira concordia, a amizade indissoliivel ndo
pode subsistir se ndo em uma vida sem reprovacdo, e entre pessoas
de mesma virtude e de mesmo propo’sito245

Encontramos a seguinte situagdo na conferéncia de Jodo Cassiano. Tal qual
afirmado por David Konstan, o provengal vinculou-se a uma concepg¢ao cldssica de amicitia
ao defender que a amizade dependia da igualdade e da perfeicao na virtude e gerava uma

inseparabilidade entre os amigos que eram dois corpos e uma sO alma. Todavia,

* Ibid. Conl. 16-8, vol. 2.
5 JEAN CASSIEN. Conl 16-28. Conferénces. Paris: Cerf, 1959, vol. IL.
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contrariando a tese do mesmo autor, ndo podemos dizer que houve uma distin¢ao entre
amicitia e caritas ao ponto de uma substituir a outra no tratamento das relagdes entre
cristdos. Ao contrdrio, em Jodo Cassiano, a caridade ndo foi tida como uma relagdo
existente entre pessoas, consistindo esta na amizade, mas era o elo que a solidificava e de

onde deveria partir para ser perfeita:

Tal foi o discurso todo espiritual que o bem-aventurado José fez
sobre a amizade [amicitia]; e nos inflamou com um vivo ardor de
guardar sempre a caridade [caritas] que nos uniria em amizade
[amicitia]246.

Se a amizade perfeita e indissolivel dependia da conquista da virtude para
existir, deveria ser regida por aquela que era a mde de todas as virtudes: a caridade.
Proposicao que ja se apresenta na definicdo dada pelo autor a amizade como vinculo
existente entre aqueles que partilhavam de uma semelhanca na virtude e nos propdsitos.
Com tal definicao, Jodo Cassiano tornava a amizade dependente da caridade e da pureza de
coracdo. Da mesma forma que seus contemporaneos € antecessores cristdaos, e se baseando
em Jodo 4,16, Jodo Cassiano colocou a caridade em um lugar muito elevado por ela ser
considerada divina ja que era o préprio Deus**’. Desse modo, por meio da caridade, amava-
se o bem em si mesmo, o que significava dizer que ela conduziria 0 homem nao s6 a
contemplagdo de Deus, mas faria também com que a Ele pudesse aderir**®. O Autor dos
homens a teria depositado nos coracdes humanos e, sem tal doacdo, nenhuma relacdo
poderia ser fortalecida. Todavia, como € préprio de seu pensamento, Cassiano nao eliminou
a responsabilidade humana para a consolida¢do e perpetuacdo do presente divino. Se os
homens ndo se empenhassem cotidianamente para vencerem o0s vicios e para mortificarem a
propria amizade ndo teriam como atualizar a caridade. Com isso, a amizade, que poderia ter

surgido entre irmaos espirituais com chances de se manter perfeita e indissoltivel por estar

**Tbid. Conl 16, vol II.

7 «A Escritura traz na altura a virtude da caridade, que o bem-aventurado Apéstolo Jodo vai até pronunciar
que ela é ndo somente coisa de Deus, mas que ela é o proprio Deus”. JEAN CASSIEN. Conl. 16.13.
Conferénces. Paris: Cerf, 1959, vol. II.

% 0 bem em si mesmo visto como contemplagdo de Deus pode ser visto na primeira e na vigésima terceira

conferéncia.
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firmemente assentada no amor a Deus, acabaria por se corromper devido ao descompasso

nos interesses entre os dois amigos. Tal ideia € enfatizada com um exemplo:

Nos conhecemos muitos na nossa profissdo que, depois de ser
ligado, pelo amor por Cristo, da mais forte amizade, ndo souberam
a conservar sempre sem ruptura. O principio da unido era bom,
mas eles ndo fizeram aparecer um igual e mesmo ardor para obter
o0 propdsito que eles haviam abragad0249.

Uma vez na caridade, o homem se veria como filho de Deus>’ e, fundado em
sua perfeicdo, elevar-se-ia ao grau mais elevado, compreendido pelo temor do amor. Temor
que ndo nasceria do medo do castigo, nem do desejo da recompensa, os dois primeiros
estdgios no processo de ascese, mas do proprio amor. Seria a mescla de respeito e afeicdao
que um filho tem por um pai. Nesse sentido, também em Jodao Cassiano a caridade
resguardou dimensdes politicas, pois a mescla de temor e afei¢do dos filhos pelos pais foi a
caracteristica mais marcante atribuida ao exercicio da autoridade do abade, sobretudo
aqueles de Lerins, conforme visto no capitulo precedente. Ainda que Jodo Cassiano nao
fale de forma explicita a esse respeito, a caridade em sua obra solidificava os vinculos inter
pessoais e gerava uma igualdade proveniente da desigualdade e da hierarquia. A referéncia
mais explicita relacionada com as implicagGes politicas da caridade que encontramos em
Jodo Cassiano estd no segundo livro das Instituicoes cenobiticas. Nele, conforme também
ja mencionamos, houve a defesa de que a autoridade somente poderia ser exercida por
aqueles que tivessem dominado os vicios e tivessem, portanto, atingido a pureza de
coragéoZSl, sindbnima de caridade, segundo Jodo Cassiano. Nesse sentido, ndo haveria

autoridade sem caridade, da mesma forma que, sem ela, nenhuma unido seria consolidada.

Se ela era uma virtude que fazia com que o homem aderisse e contemplasse a
Deus, a caridade deveria ser o propdsito buscado por todos aqueles que se reconheciam
como filhos de Deus. Tal comunhdo de propdsitos e a semelhanca na virtude, ou seja, o

apego duplo a caridade, levavam a criacdo de um vinculo indissolivel, espiritual e

9 JEAN CASSIEN. Conl 16.3. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. II.
250 Conforme JEAN CASSIEN. Conl. 10. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. IL.
! JEAN CASSIEN. L. II. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.
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equiparado, mas superior, ao parentesco, chamado de amicitia. Tal vinculo seria capaz de
trazer aos homens o reino dos céus. Foi na primeira conferéncia que encontramos a
comprovacio de que a caridade se realizava™” e era a pureza de coracdo™>, bem como a
importancia de se buscar o reino dos céus na profissio mondstica. Nessa conferéncia, a
preocupacdo de Cassiano foi apresentar o propdsito da vida monastica. Para tal, partiu da
distin¢do estoica entre escopo e finalidade®™* e para explicar o que distinguia uma da outra
se valeu da metafora do arqueiro. Para conquistar o prémio dado por um determinado rei, o
arqueiro deveria concentrar toda sua atencdo no alvo que receberia suas flechas. Sem tal
concentracdo, o arqueiro lancaria suas flechas ao acaso, ndo conseguiria acertar o alvo e,
consequentemente, estaria distante de ganhar o prémio distribuido pelo rei. No caso da vida
mondstica, 0 monge deveria centrar toda sua atencdo na conquista da pureza de coragdo,
também chamada de santidade®’, para que tivesse chances de concretizar a finalidade de
sua profissdo, consistindo esta no reino dos céus. Se esta era o que fazia com que os
homens suportassem todos os tipos de provagdes, ela somente poderia ser alcangada com a
conquista da pureza de cora950256. Portanto, por ser o escopo da vida mondstica, a pureza
de coragdo ou caridade deveria ser “um desejo de alma, uma aplicagdo do espirito da qual

jamais se desiste””’. Sem ela, ndo seria possivel alcancar o reino dos céus:

Se entdo o reino de Deus é dentro de nds, e que ele consiste na
justica, na paz e na alegria, quem quer que permaneca nessas
virtudes estd, sem duvida, no reino de Deus; e quem quer que viva
na injustica, na discordia e na tristeza que produz a morte estd

2 “prova evidente de que ndo atingimos de um s6 golpe a perfei¢io somente pelo despojamento, pela

renuncia a todas as riquezas e o desprezo pelas honras, se ndo juntamos essa caridade, onde o Apdstolo
descreve os membros diversos. Ou ela ndo € sendio na pureza de coracdo”. JEAN CASSIEN. Conl 1.6-3.
Conférences, Paris: Cerf, 1959, vol. 1.

253 “Convém, por conseqiiéncia, submeter as coisas secunddrias, jejuns, vigilias, retiro e meditagdo das
Escrituras, ao nosso objetivo principal, isto é, a pureza de coracdo, que € a caridade”. Ibid. 1.7-2, vol. L.

4 Segundo Jean-Claude Fredouille, Jodo Cassiano mais do que adotar a distingdo estéica a adapta e a partir
dela insere uma distingdo inexistente nas cartas paulinas. FREDOUILLE, Jean-Claude. “Vie active et vie
contemplative selon Jean Cassien”: les antécédents philosophiques. IN: BADILITA, Jean; JAKAB, Attila.
Jean Cassien entre | Orient et | ‘Occident. Paris: Beauchesne, 2003.

> «Apliquemos isto a nossa profissio. Seu fim, segundo o Apéstolo, é a vida eterna; quanto a0 nosso escopo,
¢ a pureza de coragdo, por ele tdo justamente nomeada de santidade”. JEAN CASSIEN. Conl 1.5-2.
Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol L.

26 «A finalidade de nossa profissdo, como dissemos, consiste no reino de Deus ou reino dos céus, é verdade;
mas nosso escopo € a pureza de corag@o, sem a qual € impossivel que alguém atinja este fim”. Ibid. Conl 1.4-
3. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol 1.

7 1bid. Conl 16.4, vol. 2.
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sujeito ao reino do diabo, do inferno, da morte, pois estas sdo as

. s . 258
marcas que nos discerne o reino de Deus e aquele do diabo™".

Da mesma forma que em Aristételes e Cicero, na obra de Cassiano a amizade
era fundamental para a existéncia da concérdia e protegia os homens contra 6dios e
disputas. Onde a amizade estivesse ausente, ndo haveria paz e muito menos unido de
coragdes, mesmo que os homens dividissem o mesmo teto, formando uma mesma
comunidade. Embora o mosteiro desempenhasse um papel central como espago propiciador
para a luta dos homens rumo ao aperfeicoamento moral e a habitacio em comum fosse um
bem para os homens™”, Jodo Cassiano alertou para o fato de que somente isso ndo bastaria.
Uma verdadeira unidade de coracdo somente seria alcancada com a partilha de propdsitos
na conducdo da vida mondstica e no empenho pela conquista da igualdade na virtude®®.
Para atingir tal meta, entdo, o abade José apontou os fundamentos da perfeicao que levavam
a obtencdo da paz e da paciéncia e garantiam uma verdadeira amizade. Tais fundamentos
estavam em conformidade com o caminho que estamos apresentando neste trabalho, ou
seja, dever-se-ia partir do despojamento material, passar pelo espiritual para atingir a
perfeicdo geradora da caridade. Assim, o primeiro passo anunciado era a rentncia aos bens,
pois era ela quem cortava a primeira raiz dos litigios que nasciam das pequenas coisas e dos

objetos sem valor. A rentncia permitia que se aplicasse com forca o disposto nos Afos dos

Apdstolos:

A multiddo de fiéis ndo tinha mais que um coracdo e uma alma;

ninguém dizia ‘seu’ daquilo que possuia, mas tudo era comum entre

261
eles™ .

Quando Jodo Cassiano tratou da raiz das discérdias entre os irmaos carnais era
a essa etapa dos litigios que fazia referéncia. Aos irmaos espirituais, restava ainda outra

fonte de dissensos, correspondente a diversidade de opinides e sentimentos. Portanto,

8 Ibid. Conl 1.13-3. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol. L.

9 Conforme S. 132, 1.

260 «“Ndo serve de nada, com efeito, estarmos unidos em uma habitagdo comum, se estamos separados pela
vida e prop6sito; ao contrdrio, para aqueles que sdo igualmente fundados na virtude, a distancia de lugares nao
constitui uma separa¢do”. JEAN CASSIEN. Conl 16-3. Conferénces. Paris: Cerf, 1959, vol. II.

2! Ibid. Conl 16.6, vol. II.
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deveriam se empenhar na mortificacdo da vontade em favor da opinido alheia. Para evitar
disputas, ndo se deveria fiar no préprio julgamento mais do que naquele proferido por outro
irmdo e era necessdrio erradicar a ira e a tristeza do coragdo, os dois vicios mais exaltados
nessa conferéncia. O terceiro fundamento que levava a perfeicdo e tornava possivel a
existéncia da verdadeira amizade também estava relacionado com a concérdia e com a
tentativa de evitar as disputas ja que tudo o que fosse considerado util e necessdrio ndo era
um bem em si mesmo, e, por isso, deveria estar submetido a paz e a caridade. Nesse
sentido, o homem deveria fugir da ira, tivesse ela ou ndo um motivo para existir, e seu
esfor¢o deveria estar concentrado ndo em dar fisicamente a outra face, mas em eliminar do
homem interior qualquer disposi¢do para a ira’®%. Fugir da ira significava também ndo
deixar nem que a célera crescesse dentro de si, nem no irmao. Portanto, se alguém soubesse
que um irmao mantinha desentendimentos contra ele, o ofendido também estaria proibido
de enviar suas preces a Deus enquanto o litigio ndo fosse sanado. O udltimo passo era ter a
certeza de que, a qualquer momento, o homem poderia emigrar deste mundo e, tendo isso
em mente, deveria ainda mais se esforcar em garantir a morte de todos os vicios®® e tirar a
tristeza do coracdo. Com o apego a tais principios seria impossivel a ocorréncia de
discordias. Do contrario, o homem seria um inimigo da caridade ao permitir que entrasse no
coracdo dos amigos o veneno da tristeza. Com as disputas, a dilecao esfriar-se-ia até chegar

ao rompimento.

Foram quatro os niveis de caridade encontrados na obra de Cassiano. Em
primeiro lugar, e de onde os demais decorriam, a caridade era a virtude que apontaria para o
amor pelo bem em si mesmo, ou seja, a contemplacdo e a aderéncia a Deus. Nos demais
niveis, existiria a realizacdo da caridade na amicitia, quer existente entre dois homens de
igual virtude, como no caso de Cassiano e Germano, quer em lacos interpessoais e
comunitdrios, que contariam com a caridade para sua consolidagdo. Na comunidade, a
caridade poderia ser universal ou particular, chamada, respectivamente, de agdpé e

diathesis. Enquanto a agdpé era direcionada a todos os homens, cujo comando era amar a

262 «Ey disse anteriormente, ndo se deve considerar somente o ato material, mas sim a disposi¢do de espirito e
a intencdo daquele que age”. Ibid. Conl 16-22, vol. II.

263 Jodo Cassiano conclui os livros V a XII das Instituicdes cenobiticas com uma perspectiva escatolégica,
marcada pela certeza de que o homem é mortal e pode a qualquer momento morrer. E esta consciéncia da
mortalidade que também torna a peniténcia eficaz e lhe garante sua finalidade, tal qual apresentada em sua
conferéncia 23.
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todos, inclusive aos inimigos, a diathesis se manifestava em um pequeno grupo unido pela
semelhanca na virtude. Cassiano demonstrou a dupla dimensdo comunitaria da caridade

utilizando-se do Cdntico dos cdnticos:

‘Ordene em mim a caridade’. A caridade verdadeiramente
ordenada é aquela que, ndo tendo odio por ninguém, ama alguns
pela preferéncia devido aos méritos. Tendo a dilecdo geralmente
por todos, ela é em excecdo, entretanto, para alguns que cré dever
desenvolver uma ternura particular; e sobre o niimero de
privilégios que tem os primeiros lugares em seu amor, ela se
reserva ainda uma elite, a qual dd um lugar mais elevado a todos
oS outros na afeigdozm.

A referéncia a Canticos dos canticos e o preceito da caridade de amar a Deus e ao préximo
também aparecem na hagiografia escrita por Hildrio de Arles em aproximadamente 4317,
Nela, houve a diferenciacio entre amicitia e caritas, pelo fato de sua obra estar vinculada a
exaltacdo da autoridade de Honorato. Com isso, houve uma sutil inversdao nas
consideragdes sobre relacoes de parentesco e de amizade, em relacdo ao que foi visto a

propésito de Jodao Cassiano.

Na Vida de Sao Honorato, foram apresentadas duas duplas insepardveis, que
poderiamos considerar como de ‘amigos’, mas que sdo, na verdade, parentes. A primeira
apareceu no periodo de infincia e adolescéncia de Honorato e consistiu na unido de
Honorato com seu irmdo Venancio. O segundo exemplo foi apresentado no periodo de
maturidade de Honorato, quando ele era abade de Lerins e tratou da relacdo entre ele e
Hilério de Arles, parente e sucessor de Honorato como bispo de Arles. Hildrio transmutou
tais relagdes de parentesco em relagdes espirituais, cuja unido era dada pelo pertencimento
a mesma irmandade em Cristo e ndo pela partilha do sangue. Isso j4 é evidenciado no inicio
da hagiografia, quando o bispo de Arles, ao dizer aos fiéis que os presentearia com um

sermao sobre seu predecessor, salientou:

264 JEAN CASSIEN. Conl 16.14. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol II. Conforme Cant. 2.4.
265 HILAIRE D’ARLES. 8.4. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.
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Ndo temo, por outro lado, de passar, ao falar dele, por favorecer
em demasia um dos meus: por outro lado, ndo podemos dizer nada
que ndo seja inferior a suas virtudes, e ndo havia ninguém que ndo
considerasse Honorato como seu, ndo o reconhecesse por seu, ndo
o acreditasse seu™®®

Hilario promoveu o alargamento das relagdes entre aqueles que eram da mesma familia em
direcdo a uma comunidade formada por fiéis que reconheciam como seu o mesmo bispo.
Essa mesma consideragcdo reapareceria posteriormente, quando o bispo de Arles tratou da
atuacdo de Honorato como superior de Lerins. Uma de suas habilidades era fazer com que
os que ali chegassem reconhecessem nele a patria, os bens e os parentes deixados no
século, transformando, novamente as relacOes anteriores ao ingresso na vida religiosa e

canalizando-as para Honorato:

Todos o davam o nome de ‘mestre’, todos davam a ele o nome de

‘pai’, estimando ter encontrado nele de uma so vez seu paits, seus

. 267
proximos e todos seus bens™".

Ademais, quando Hildrio apresentou seu propdsito de fazer um elogio a
Honorato, mencionou que ndo desconhecia as regras dos panegiricos e sabia que deveria
iniciar seu elogio com a apresentacdo da origem e da familia daquele que receberia a
homenagem268. Nesse momento, ao invés de exaltar a ascendéncia consular de Honorato,
Hilério o situou entre os filhos de Cristo e demonstrou como desde a infancia Honorato
lutara para obter a perfeicao de todas as virtudes. Para elevar Honorato, Hildrio fez uso de
uma contraposicao que situava, de um lado, o amor a verdade, e, de outro, o desprezo pelos
lagos familiares e honras do século. Essa perspectiva transformou o pai de Honorato em um

obstaculo ao seu aperfeicoamento nas virtudes adquiridas no batismo e a perseveranga na

* HILAIRE DARLES. 3.3. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

*71bid. 19.2

268 “E tal é a regra conhecida de todo orador formado na elogiiéncia: empreendemos o louvor da vida de um
homem, comegamos por mencionar seu pafs e suas origens, para que as imperfeicdes de suas virtudes
pessoais parecam ter sido preenchidas inicialmente pela gldria de seus pais”. HILAIRE D"ARLES. 4.2. Vie de
Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.
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formacgao recebida na escola de Deus. Nesse contexto, Hildrio recorreu a passagem de

o o . . 269
Cdnticos dos cdnticos acima mencionada™ :

Entdo, pela primeira e uinica vez de sua vida, ele foi rebelde ao seu
pai quando ele afirma ser filho de um Deus Pai, tendo ordenado
desde o inicio, segundo a sentenca de Salomdo, suas afeicoes em
Deus. Tal é, com efeito, a palavra que o profeta em questdo coloca
na boca de Deus: ‘Ordene o amor [caritas] em mim’. Sim, ele havia
verdadeiramente ordenado e, em conformidade com a economia do

amor [caritatis dispositione], ele viu claramente que deveria ‘amar

o . (270
primeiro a Deus, depois o proximo™"".

O desapego da familia fora substituido por um afeto superior, porque imutdvel e espiritual,
que tornava possivel o amor ao préximo como outra face do amor devotado a Deus. Isso,
mais uma vez, propiciava o alargamento da distribuicdo da afei¢do, visto que ela ndo estava
mais restrita aos lagos consanguineos, mas direcionava-se a uma comunidade mais ampla,

compreendida pela propria humanidade na figura do préximo.

Todavia, nem todos os parentes de Honorato eram dignos de desprezo. Ao falar
de Venancio, ao contrario de refor¢ar o abandono da familia e das distracdes mundanas,
Hilario descreveu uma relacdo prépria de amigos. Isso porque ele foi o primeiro
companheiro dado por Deus a Honorato e, desde cedo, fora um seguidor de seu exemplo de
conversdo. Venancio fazia com que Honorato se desenvolvesse ainda mais na ascese pelo
fato de travar com ele uma espécie de competicdo ascética, que implicava a demonstragao
de quem tinha maior afei¢do por Deus, mais se despojava dos bens, fazia maiores jejuns, e
assim por diante. Embora nio exista o emprego de termos como amicita ou amicus, a
descricdo da unido ja nos é conhecida, pois reforcava o companheirismo entre ambos e a
partilha nas virtudes:

Durante o pouco de tempo que ele [Venancio] viveu, ele se reuniu a

ele [Honorato] para partilhar ndo sé de sua companhia, mas
s . 271
também de sua virtude™’".

269

Cant 2,4.
2 HILAIRE D"ARLES. 8.5. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.
2L HILAIRE D"ARLES. 9.1. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.
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O sucesso experimentado pelos dois irmaos e companheiros na conquista da perfeicao
despertou ndao s6 o reconhecimento de ambos, mas principalmente o amor de seus
conterraneos para com eles. Dada a fama de que gozavam entre seus proximos e tendo em
vista 0 medo de recairem em vangléria, Honorato e Venancio deixaram sua patria para
empreenderem a viagem rumo ao Oriente, mas ndo sem antes enfrentarem também a
resisténcia daqueles que desejavam continuar a usufruir da luz dos irmaos e lutavam para

que permanecessem na regido.

Conforme ja apresentado, o segundo exemplo de companheirismo foi o de
Honorato e seu proprio panegirista, Hildrio. A motiva¢do para falar da relacdo foi a
conversdo de Hilario por obra de Honorato. Segundo Hildrio, uma das tnicas vezes que
Honorato teria saido de Lerins fora com a missdo de retornar ao pais que ndo era mais
reconhecido como seu, para convencer seu parente, Hildrio, a também se converter e segui-
lo, ingressando na vida monéstica. Hildrio narrou sua resisténcia inicial em se desapegar do
mundo, bem como a paulatina perda de interesse pelas delicias mundanas em nome de uma
relacdo com Deus, resultantes de oracdes e pedidos a Deus por parte de Honorato. Essa
passagem € interessante porque marca o uso de ‘amicus’ na descri¢ao do didlogo de Hilario

consigo mesmo, sobreposto a intervengao de Honorato e ao chamado de Deus:
Minha reflexdo tinha cacado meu sono e, enquanto Deus santo me
chamava, o mundo todo inteiro, com seus prazeres, se despia
inteiro perto de mim. Aquilo que ele [Honorato] tinha me
aconselhado de procurar ou de abandonar, meu espirito o

selecionava em mim mesmo, como em uma conversa com um
.72
amigo”".

Dessa forma, produziu-se o convencimento de Hildrio e sua entrada em Lerins. Mesmo
ap6s a consagracdo de Honorato para o episcopado e sua mudanga para Arles, Hildrio
permaneceu ao seu lado, como um amigo fiel e insepardvel, tal qual o demonstra a

descricdo que fez da grande afei¢do que unia os parentes:

22 1bid., 23.7. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.
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Algumas vezes, ele me dizia que eu era ‘sua alma’, ‘ seu coragdo’, *

sua voz’! Como ele suportava mal minha auséncia! Como ele
: . S 273

desejava sempre minha indigna presenca!

Uma tnica ocasido levou a separacdo dos dois. Hildrio fora vencido pelo amor
ao deserto e retornou, sozinho, para Lerins. Tal fato ja havia sido exaltado por Euquério de
Lyon na obra escrita em aproximadamente 428, que consagrou Hildrio como amante do
deserto. Nela, ressaltou-se tanto a unido entre Hildrio e Honorato, como o amor a Deus que

superava o préprio amor devotado a Honorato:

Apos ter se despedido com grande coragem de sua casa e de seus
proximos, vocé penetrou nos retiros profundos do mar imenso. Mas
vocé teve ainda mais em virtude para reganhar a soliddo que para
vir pela primeira vez! Ao solicitar um lugar como estrangeiro, em
primeiro lugar, vocé tinha um mestre e como um guia de sua rota.
Vocé reencontrou, ao segui-lo, um pai para substituir os parentes
que vocé havia abandonado. Mas agora que ele foi chamado para a
dignidade episcopal, vocé acreditou que deveria acompanhd-lo, e
depois seu amor pelo deserto o trouxe de volta a soliddo amiga!
Vocé nos deu, entdo, um exemplo mais nobre e maior. Ao vir ao
deserto, vocé pareceu se render diante de um irmdo. Ao retornar, é
este irmdo mesmo que vocé abandonou e que irmdo! E de qual
dignidade! E rodeado por vocé com qual dilecdo! E apegado a vocé
por qual ternura singular! Ao amor de tal homem, vocé ndo
poderia nada preferir, sendo o amor pelo deserto! E certamente,
por esta preferéncia, vocé ndo atestou que ndo amava pouco, mas
que amava o deserto um pouco mais! Vocé deu a prova da
grandeza de seu amor pela soliddo ao triunfar por ela de um
grande amor! Mas o que é entdo em vocé, que este amor da
soliddo, se nos ndo o chamamos de amor de Deus? Vocé observou
a ordem da caridade prescrita pela Lei, ao amar Deus antes de

. . 274
tudo e seu proximo depois”".

Euquério se valeu, entdo, da relacao de Hildrio e Honorato, os dois bispos de Arles, para

exemplificar o preceito da caridade que determinava o amor a Deus e ao proximo.

273 :
Ibid. 25.1.
" SAINT EUCHER DE LYON. Eloge de la solitude. Paris: Nouvelles Editions Latines,1950, p.67-68.
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Assim, apesar de ndo mencionar o vocabuldrio da amizade ao tratar das
relacdes de parentesco carnal, Hildrio as apresentou sob inspiracdo das caracteristicas da
afeicdo que era forjada entre amigos, ainda que tenha feito com que tais relagdes familiares
passassem por um aperfeicoamento e uma transmutagdo em decorréncia da unido em
Cristo. Se nos ativéssemos na superficie da escrita de Hildrio, poderiamos concordar
plenamente com René Nouailhat*”, para quem A vida de Sdo Honorato tinha como
fundamento a negacdo dos lacos de parentesco em nome de uma comunidade espiritual,
tendo em vista o fato de Hildrio ndo dar informagdes precisas sobre familia, datas e
localizagao terrena de Honorato, concentrando-se na descri¢ao de suas tarefas em nome da
comunidade cristd. De fato, foi a importancia espiritual de Honorato que Hildrio nos
apresentou. Todavia, isso ndo explicaria o fato de duas ligacdes entre parentes ter sido
elevava ao grau de amizade, o que permitiu niao s6 sua exaltacdo, mas, principalmente, a
justificacdo e a legitimacdo da continuidade do exercicio da autoridade por membros da
mesma familia, como no caso de Honorato e Hilario de Arles. Hildrio proferiu um discurso
de desprezo pelos lacos carnais que favoreceu a prética do exercicio de autoridade daqueles
que eram parentes” . Nesse aspecto, 0 mosteiro se tornou o espago por exceléncia, tanto da
consolidagdo dos lacos dos ndo parentes como, dentre outras, a ligacdo entre Hilario e
Euquério, quanto de transmutacdo das relacdes de parentesco carnal em lacos espirituais.
Isso porque tal passagem pelo mosteiro permitia a descoberta, permanéncia e exteriorizagao
do que era a prépria expressdo do amor e do reconhecimento de Deus, de onde jorrava a

fonte da distribui¢@o universal do amor.

Isso é evidente na mesma obra de Euquério, escrita a propdsito do retorno de

Hilario a Lerins. Aqui, o bispo de Lyon fez o elogio do deserto que era Lerins e foi

> NOUAILHAT, René. Saints et patrons. Paris: Les Belles Lettres, 1988.

7% Essa mesma trajetéria aparece em outra obra de Euquério, escrita em 430 e dedicada a conversdo de seu
parente Valeriano, possivelmente consagrado ao episcopado de Cimiez posteriormente. Para incentivar seu
parente a abandonar as alegrias mundanas e se converter ao estudo das Escrituras e ao cuidado da alma,
Euquério se justifica da seguinte maneira: “Sdo bem unidos pelos lagos de sangue aqueles que sdo associados
pelo lago do amor. E € justamente por isso que nos € permitido, a ndés também, de nos glorificar deste dom
divino, a uniio de uma s6 vez na caridade e no parentesco. Assim, em um sé sentimento se concentram dois
tipos de afeicdo, uma que recebemos dos parentes da nossa carne, outra que tiramos de nés mesmos”. SAINT
EUCHER DE LYON. Du mépris du monde et de la philosophie du siécle. Paris: Nouvelles Editions
Latines, 1950, p. 31. Euquério desejava que Valeriano pudesse chegar ao supremo bem porque o amava como
a si mesmo e desejava falar-lhe como se ele fosse “um outro eu”.
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explicito em fazer da abadia o espaco sem limites de Deus®’’ e de seus habitantes santos.
Para tanto, tragou, de inicio, uma contraposi¢do entre o paraiso, perdido por Addo, e o
deserto, conquistado por um novo Adao e preparado por Deus para os santos. Enquanto o
paraiso era fértil em matéria e em exterioridades, mas fora o palco da desobediéncia aos
preceitos de Deus, o deserto era arido fisicamente, mas fecundo em santidade, em homens
dedicados a conquista das virtudes e ao conhecimento e pritica dos bens espirituais
disponibilizados por Deus. Portanto, no deserto, Deus nutria os seus e eles poderiam trilhar
um caminho que lhes levasse a perfeicdo, pois ali conseguiriam atingir as virtudes.
Ademais, a soliddao que reinava no deserto fazia com que o espirito pudesse se voltar sobre
si mesmo e com que o coracao, desapegado dos tumultos da multiddo do século, aderisse
com maior firmeza a Deus. Eram, entdo, tal soliddo e a estadia no deserto que rendiam a
santidade e o conhecimento de Deus e, contraditoriamente, faziam com que tais homens,
ainda que buscassem o isolamento, resplandecessem no mundo como um espelho no qual

. . . 27
os demais poderiam se mirar 5

Além disso, um dos mais interessantes resultados da estadia no deserto era a
habilidade adquirida por seus habitantes de assumirem um oficio divino. Isso apareceu em
trés momentos da obra. O primeiro deles, j4 mencionado no segundo capitulo deste
trabalho, foi retirado do Antigo Testamento. Moisés, que habitou com seus seguidores o
deserto, 14 se alimentou com o mand divino e fez brotar 4gua com o auxilio de Deusm,

mantinha conversas constantes com Deus e saiu do deserto como “pastor de povos”zgo. 0)

77 “Chamarei voluntariamente o deserto de templo sem limite de nosso Deus [...]. E 14 que ele se mostra, o
mais frequentemente, a seus santos”. SAINT EUCHER DE LYON. Eloge de la solitude. Paris: Nouvelles
Editions Latines, 1950, p. 69.

78 “H4 de qualquer forma aqueles que eu ndo posso passar em siléncio, que a forca da virtude que se encontra
em seus habitantes é quase também conhecida que ela é escondida! A medida que eles se retiram mais longe
do mundo e da sociedade dos humanos, no desejo de ser desconhecidos, lhes é impossivel de encobrir seu
mérito! Mais sua vida se torna em dire¢do ao interior, mas sua gldria brilha para fora, por uma disposi¢ao
especial de Deus, acredito, pois ele quer que o habitante desta solidao seja escondido ao século mas nio seja
escondido como exemplo”. Ibid, p. 83.

" possivelmente Hildrio se valeu desta idéia de Euquério para apresentar a fundagdo de Lérins: “Mas a
Providéncia de Deus, velando sobre nds, rompe todos seus lacos e, aquele que o desejo do deserto tinha
chamado para fora de seu pais, o Cristo o convida a penetrar em um deserto proximo a nossa cidade”.
HILAIRE D’ARLES. 15.1. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

280 “E 14 [no deserto] que, pela primeira vez, Moisés se torna o intérprete das conversas familiares de Deus,
ele escuta suas palavras e ele o responde, ele se informa daquilo que deveria dizer e fazer e ele nisso é
instruido, ele se entretém por uma troca mutua e como usual de discursos, com o Senhor do céu! E 14 [no
deserto] que ele retoma seu cajado, a partir de agora dotado do poder dos milagres. Ele entrou no deserto
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segundo exemplo, discutido quando Euquério apresentou os personagens do Novo
Testamento que passaram pelo deserto, foi retirado da vida de Cristo. No deserto, além de
conseguir nutrir cinco mil homens com apenas cinco paes e dois peixes, ele ainda recebeu
seu oficio e os ministérios do poder divino™'. E como o deserto alimentou os homens nos
tempos antigos tanto quanto nos atuais, Euquério nao poderia deixar de mencionar Lerins.
Ele falou de toda a “assembléia de santos” que integrava a abadia e disse, ainda, que
somente no deserto leriniano poderia frutificar homens tdo dedicados a Deus e ao
presbiterato, como Honorato, Hildrio, Maximo, Lupo de Troyes, seu irmao Vicente, e o

velho Caprais®**. Dessa forma:

Concluamos entdo que esta estadia no deserto é por assim dizer, a

sede da fé, a arca da virtude, o santudrio da caridade, o tesouro da
. . . . 283

piedade, o taberndculo da justica™ .

Nao por acaso, somente em Lerins a dignidade e as virtudes que Honorato
comegara a adquirir desde sua conversio e batismo atingiram seu apogeu”™*. Foi também
em Lerins, conforme vimos no capitulo anterior, que Honorato recebeu sua consagragao
presbiterial e seu ministério divino. Como padre, ndo era rebaixado a nenhum bispo. Ao
contrério, estes o viam como superior e, apesar dele ndo desejar as dignidades sacerdotais,

assumiu-as sem, contudo, modificar-se’®. Ao ser monge-padre, tornou-se o servidor

como pastor de cabras, e dali saiu como pastor de povos!” SAINT EUCHER DE LYON. Du mépris du monde
et de la philosophie du siécle. Paris: Nouvelles Editions Latines, 1950, p.71-72.

#1 “E ¢ 14 também [no deserto], longe do barulho da multiddo, que o Senhor recebe os ministérios do poder
divino, € no deserto, como se ele estivesse ja remontado ao céu, que os anjos trazem para ele seu oficio”. Ibid,
p. 77.

*82 “Ela era digna de ser estabelecida nas disciplinas celestes [Lérins], sob a autoridade de Honorato. Ela
merecia ter um pai tdo grande, por suas grandes institui¢des, tudo resplandecendo de vigor e do aspecto do
espirito apostélico. Ela merecia ao recebé-los, brilhar de um tal brilho! Ela é digna de nutrir os monges mais
eminentes e de produzir os padres que invejamos!” Ibid, p. 87.

253 Ibid, p. 79.

24 «Ali [em Lérins], com efeito ele apareceria com toda sua forca; ele tinha estabelecido seu coragdo como
uma citadela muito elevada e um templo todo resplandecente; ali residia a castidade, que € a santidade, a fé, a
sabedoria e a virtude; a justica brilhava ali com a verdade”. HILAIRE D’ARLES. 17.2. Vie de Saint Honorat.
Paris: Cerf, 2008.

28 «Agsim pela primeira vez lhe sdo impostas as obrigacdes da clericatura as quais ele havia por muito tempo
se subtraido, entdo ele se viu cercado de insignias sacerdotais, das quais havia fugido. E ele que havia se
recusado a ascender a esta dignidade, vé tal dignidade vir até ele. Ele apareceu ali — como padre — digno ao
mais alto ponto de honras ndo somente redobradas, mas multiplicadas ainda, pois, em sua presenca, os bispos
ndo admitiam nenhuma diferenca de dignidade sacerdotal, nenhuma primazia de titulo. Jamais alguém entre
os bispos teve a presungdo de se considerar como o igual deste padre. Para ele, ele conservava no sacerdécio a
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dedicado que atraia para si o sofrimento de todos e distribuia os remédios conforme as
necessidades de cada um. Era sua tarefa tornar leve o jugo de Cristo de forma universal,
bem como eliminar os tracos do diabo. Apds ter dissipado as nuvens das faltas, ele deveria
trazer o perddo. Ele ainda suscitava novas alegrias e inflamava a todos do desejo de Cristo
como se fosse o primeiro dia da conversio. Como ji acontecera em sua terra, quando
comecou a se dedicar aos servicos de Deus, em Lerins, Honorato também se tornou amado
por todos e era considerado, como ja foi visto, um mestre que ensinava a conduta correta e

um pai que corrigia com afei¢cao. Nao por outro motivo:

Tal era o resultado obtido que nds vemos dificilmente alguém
suscitar a tal ponto a afei¢do ou o temor: com efeito, ele inspirava
tdo bem esses dois sentimentos a cada um dos seus que a afei¢cdo
por ele levava ao medo da falta, o temor que se tinha dele, o amor
da disciplina®®®

Todavia, a caracteristica mais marcante de Honorato, adquirida apds sua eleicdo
ao episcopado de Arles, mas j4 presente quando de sua estadia em Lérins, foi a distribui¢dao
da caridade. Segundo Hildrio de Arles, Honorato implantava em sua comunidade o amor de
Cristo e do proximo. Apds a conquista do episcopado, mais do que distribuidor da caridade,
ele era sua propria personificacdo, a medida que, baseando-se em Euquério, Hilario foi
categérico em afirmar que, se a caridade tivesse uma feicdo humana, esta seria a de

Honorato:

Vocés viram essa amplitude de caridade: ela foi tdo grande nele
que o mesmo santo do qual eu acabo de citar um pensamento
[Euquério] disse ndo sem razdo que, se nos o perguntdssemos qual
rosto humano dar a caridade, seria, segundo ele, o rosto de
Honorato que deveria ser escolhido de preferéncia a qualquer

287
outro= .

humildade do monge com a mesma integridade que, simples monge, ele tinha possuido as virtudes do
sacerdécio”. Ibid. 16.2-3.

*% HILAIRE D’ARLES. 17.9. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

**7 Ibid. 26.2. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.
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Podemos retirar duas consequéncias da equiparagdo. A primeira € a sobreposi¢ao mais uma
vez estabelecida entre Honorato e Deus, ja que, segundo Jodo 4,16, a caridade era Deus.
Ainda que Hilario ndo faca tal alusdo de forma explicita e nem mencione a passagem
biblica referida, ele estabeleceu a autoridade de Honorato em relacdo a Deus de outra
maneira. Se Hildrio ndo usou do vocabuldrio da amicitia para expressar as relacdes entre
parentes, embora empregue as caracteristicas proprias as unides de amigos, o termo amigo
apareceu para firmar a relacdo mantida entre Honorato e Deus, assim como para a
designacdo de Caprais. Em primeiro lugar na narrativa, apareceu Caprais como amigo de
Cristo no momento em que Honorato e Venancio empreenderam a viagem para o Oriente.
Eles se uniram a um homem virtuoso, considerado um “pai” em Cristo, cuja santidade era
atestada pelo fato de ele ser um amigo de Cristo?®®. Também Honorato acabou possuindo
tal autoridade confirmada e santidade garantida pelo fato de, ndo sé ter dominio das
virtudes e receber o titulo de “pai”’, como também por ser contado entre os amigos de Deus.
Tal proximidade com Deus transformou Honorato em patrono de sua comunidade, capaz de

por ela interceder junto a Deus, apds sua morte:

Lembre-se, entdo, vocé, verdadeiramente o amigo de Deus, lembre-
se sem cessar de nos, vocé que se tem puro de sujeira ao lado de
Deus [...]. Vocé que caminha ao seu lado, vocé nosso protetor,
nosso intermedidrio aprovado com Deus e nosso forte defensor
quando oramos, apresente a ele as suplicas espalhadas em
abundancia pela tropa das tuas criancas diante de sua tumba.
Obtenha para nos que, unindo as aspiragoes, todos juntos,
sacerdotes e povo, merecamos guardar o mais possivel seus
comandos, seus ensinamentos [...]289.

Assim, se era possivel a Honorato interceder a favor da unificacdo da
comunidade apds sua morte, muito também poderia fazer em vida. E aqui temos a segunda

consequéncia derivada da personificacdo da caridade em Honorato. Pelo fato de ser a

% “para evitar que sua empresa ndo fosse considerada como a consequencia de uma audécia juvenil, eles se
uniram a um ancido de uma gravidade completa e perfeita; o considerando sempre como seu pai em Cristo,
eles o deram o titulo de ‘pai’: é o santo homem Caprais que leva até o presente nas ilhas a vida angélica.
Certamente, meus caros amigos, voc€s ndo tinham até agora conhecimento de seu nome e vocés ignoravam
até o presente sua vida, mas Cristo o conta no nimero de seus amigos”. HILAIRE D’ARLES. 12.1-2. Vie de
Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

** Ibid. 39.1.
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caridade e ter a habilidade de distribui-la entre os seus, ele tinha a possibilidade de
promover a concordia e de sanar os conflitos. Isso ficou explicitado no sermdo de Hildrio
de Arles, e podemos perceber pelo encadeamento que deu ao enredo apés Honorato assumir
o episcopado de Arles. A trajetéria marcada por Hildrio tem inicio com a elei¢do de um
desconhecido para o episcopado da capital da Gdlia, em decorréncia do aumento de sua
dignidade como padre que lhe havia rendido boas agdes e santidade. Em seguida,
apresentou Honorato como feicdo humana da caridade e possuidor de todas as virtudes,
para culminar nas medidas tomadas pelo novo governante da igreja de Arles. Essas ndo

eram outras sendo a promoc¢ao da concérdia na comunidade:

Enfim, desde que ele teve o governo dessa igreja, sua primeira
preocupagdo foi a concordia, e sua principal tarefa, unir em um
amor mituo um conjunto de irmdos desunidos pelas paixoes ainda
ferventes nascentes pela sucessdo do bispo. Tal qual o cocheiro de
Israel, ele sabia perfeitamente que ndo é fdacil comandar os homens
divididos. Ele se aplicou, por outro lado, em governar pelo amor
mais do que por dominar pelo temor, a fim de que a reparacdo,
obtida de pleno acordo mais do que pela coercdo, se apresentasse
para aqueles que submeteram a honra de ndo ser suspeitos de ter
conquistado seu dever contrdrio e forcado. Assim, a discordia,
banida sem demora, cedeu lugar a caridade que é a mde de todas
as virtudes™".

Por meio da gléria de Honorato, brilhava a gléria de Deus, e isso permitia com que ele
fizesse com que dos coros dissonantes resultasse a harmonia expressa em um amor sem
discordancia.

Com seu sermdo, Hildrio exaltou a autoridade de Honorato, pai diligente de
seus monges, promotor da concérdia em uma comunidade dividida por disputas pela
sucessdao episcopal e que procurava manter ainda em pé as estruturas da administracdo
romana diante da mudanca administrativa que assolava o territério ao Norte. Honorato,
filho de consul, oriundo do Norte da Gélia, deixou sua pétria e renegou as estruturas
imperiais herdadas de sua familia para, na Provenca, as reencontrar e delas participar ndo
mais como representante do Império Romano, mas de um império verdadeiramente

universal e mais s6lido, a medida que assentado e derivado da imutabilidade do Criador do

20 HILAIRE D"ARLES. 28.1-2. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.
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mundo®”!

. Da mesma forma, Hildrio legitimou sua prépria autoridade e atuacdo como
bispo, quando se apresentou diante da audiéncia que ouvia seu sermdo no dia da celebragcdo

da morte do santo como o sucessor escolhido por Honorato:

Ele me nutriu primeiro de leite, depois de alimentos solidos,
embebedou-me, inclusive, dessa fonte abundante de sabedoria
celeste que havia nele. Ah! Se somente meu espirito limitado
houvesse aproveitado tanto quanto meu mestre se aplicou em me
impregnar! Ele seguramente me tinha preparado para vocés que

me escutam hoje, tornado digno de sua esperanca e havia formado,

. 292
sem o saber, um sucessor digno dele”".

Da mesma forma, na Vida de Hildrio de Arles, escrita entre 475-480 por um
padre de Marselha chamado, curiosamente, Honorato, encontramos uma hierarquia que
assegurava a autoridade de Hilédrio e a legitimidade de sua escolha para o episcopado de
Arles. Em primeiro lugar, a indicacdo explicita de Honorato de que Hildrio deveria o
suceder. Em segundo lugar, o desejo e o apoio dos poderosos de Arles e de seus cidaddos
em té-lo como bispo, demonstrado pelo fato de eles terem se deslocado até Lérins para
busca-lo e fazé-lo ocupar seu lugar em Arles. Por fim, temos a manifestacio e aprovacao de
Deus por intermédio do aparecimento de uma pomba. Tal escolha acertada derivava do fato
de Hildrio ser também monge excepcional, doutor notdvel e mestre atento. Com tais
qualificagdes, somente poderia resultar em um bispo que levasse em conta a pratica
ascética, como demonstracdo da perpetuacdo de seu amor pelo deserto. Ele que havia
abandonado seu pai Honorato para retornar ao deserto que era Lerins, com tal atitude
acabou ele proprio se tornando um pai293 . Por isso, seguia e mesmo ultrapassava o preceito
da caridade, por ser capaz de amar o préximo mais do que a si mesmo, compadecendo-se e

sentindo, em seu préprio corpo, as dores de outrem. Assim, o bispo mais controverso da

#1 «“Neste periodo, afluiram diante dele as autoridades, o governador e antigos governadores; que fogo nas
recomendacdes que lhe dirigiam, ele ganho ja pelo frio da morte, encontrando em seu fim ela mesma um
exérdio muito surpreendente para sua exortacdo! Na verdade, era realmente justo que aquele que havia
sempre servido de exemplo durante sua vida desse ainda sua morte como exemplo. ‘Vocés vejam, disse ele, a
fragilidade do lugar de nossa estadia. Tao alto que nds estejamos elevados na nossa vida, a morte nos
precipitard. Da presente necessidade, ninguém esta liberto pelas honras, ninguém pelas riquezas. Ela € comum
aos bons e aos malvados, comum aos poderosos e aos humildes”. HILAIRE D"ARLES. 32.1. Vie de Saint
Honorat. Paris: Cerf, 2008.

> HILAIRE D’ARLES. 24.2. Vie de Saint Honorat. Paris: Cerf, 2008.

*> HONORAT DE MARSEILLE. 7.7-8. Vie d ‘Hilaire d Arles. Paris: Cerf, 1995.
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histéria de Arles, acusado pelo papa Ledo de extrapolar seus direitos episcopais®?, foi
apresentado quarenta anos apds sua morte, como uma das pessoas mais dignas de ocupar
seu posto por se manter fiel aos preceitos que configuravam a fungdo episcopal, como a
capacidade de ensinar e de estabelecer novas praticas pelo fato de ja té-las aprendido e
praticado; o conhecimento aprofundado dos designios de Deus por ser um amante do
deserto e ter ali permanecido até sua elevagdo episcopal apds renunciar aos seus; € a
capacidade de distribuir a caridade. Ao falar de Hildrio, Honorato de Marselha trilhou o
caminho por ele deixado ao situar o inicio de sua vida a partir do momento em que
ingressou a vida mondstica, nao nos oferecendo nenhuma especificidade sobre sua familia
carnal, nem sobre seu local de nascimento. A vida de Hildrio comecara com a conversao ao
monacato e com a unido mantida com Honorato.

Dessa forma, podemos concordar com Caroline White®” quando disse que no
século IV a amizade tornou-se novamente um conceito chave, ainda que tenha passado a
ser vista como um presente de Deus que possibilitava aos cristdos a aproximacao uns com
os outros e destes com Deus. E podemos dizer que foi do ambiente mondstico que saiu tal
transformagao na perspectiva da amizade, tornando-a um conceito funcional para pensar e
sedimentar as relagdes comunitarias, a medida que se aproximou de modo indissocidvel da
caridade. Tal transformagdo possibilitou ainda a manutencdo da posi¢do da aristocracia
local gaulesa face ao desgaste do controle politico-administrativo romano e aos
assentamentos barbaros cada vez mais frequentes em toda a Gélia®°. Ao ingressarem na
hierarquia eclesiastica, Honorato, Hildrio, Euquério, Lupo, Maximo, dentre outros, nada
perderam. Ao contrdrio, com seu retiro para o “deserto”, ganharam em autoridade espiritual
e fizeram do mosteiro um ‘“viveiro episcopal” e da manipulacdo e distribuicdo do amor
universal uma linguagem capaz de se adaptar e responder aos tempos que eles
experimentavam. A importancia fundamental de um argumento centrado na universalidade
para a atuagdo dos bispos junto aos barbaros sairia também do universo mondstico a partir
das disputas doutrindrias nas quais esteve envolvido. Esse serd o objeto do proximo

capitulo.

% MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical factionalism and religious controversy in the fifth-century Gaul.
Washington: The Catholic University Press, 1989.

% WHITE, Caroline. Christian friendship in the forth century. Cambrigde: Cambrigde University Press, 2002
¥ VAN DAM, Raymond. Leadership and community in Late Antique Gaul. Berkeley: University of
California Press, 1992.
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Heresia, teologia monastica e argumentos de autoridade e universalidade: a

controvérsia semi pelagiana

A partir dos anos oitenta do século XX, as heresias da Antiguiiidade Tardia e da
Idade Média foram consideradas diferentes possibilidades de interpretacdo exegética e
mecanismos de definicdo da autoridade eclesidstica e de ortodoxia®’. Valendo-se dessa
perspectiva, alguns autores fizeram o esforco de reavaliar os escritos dos mestres
provengais, considerados desde o século V um grupo de resisténcia aos ensinamentos
agostinianos sobre a doutrina da graca e do livre arbitrio, e chamados, desde o final do
século XVI, de semi pelagianistas, quando o termo passou a ser usado pelos estudiosos de
teologia tardo antiga. Os estudos de Jean-Pierre Weiss™®, Augustine Casiday299, Thomas
Smith300, Salvatore Taranto301, Robert Markus®”?> e Rebecca Weaver'™ se propuseram a
realizar uma releitura da controvérsia semi pelagiana, tomando como referéncia, em
primeiro lugar, a importancia da defini¢cdo da autoridade e de seu uso como argumento
fundamental para a realizacdo de uma interpretacdo legitima das Escrituras e, em segundo,
o desenvolvimento de uma “cultura teoldgica” mondstica gaulesa, centrada no ascetismo e
nos esforcos humanos em cooperacdo com a graca e a ajuda divinas para atingir a
perfeicdo. Isso porque os personagens envolvidos na controvérsia, acusados de divulgarem
um ensinamento errdneo acerca da relacdo entre graca e livre-arbitrio, foram apontados
como sendo os “servidores de Deus” de Marselha, ainda que o tinico nome expressamente
citado na carta de Prospero de Aquitdnia a Agostinho tenha sido o de Hildrio de Arles,

304

naquela ocasido, ja eleito para o episcopado da capital da Gélia Entre aqueles

27 ZERNER, Monique (dir). Inventer I’hérésie? Discours polemiques et pouvoir avant I’Inquisition. Nice:
CEPAM, 1998; WILLIAMS, Rowan. The making of orthodoxy. Cambrigde University Press, 2002.

¥ “Le ‘semi-pelagianisme’se reduit-il a une reaction contre Augustine et 1’augustinisme de la premidre
géneration?” Roma: Congresso Internazional sur S. Agostino nel XVI centendrio dela conversione, 1986, p.
465-481.

* Tradition and theology in St John Cassian. New York: Oxford University Press, 2007.

*% De gratia: Faustus of Riez’s treatise of grace and its place in the history of theology. Indiana: University of
Notre Dame Press, 1990.

3 Giovanni Cassiano e Agostino: la dottrina de la grazia. In: BADILITA, Cristian; JAKAB, Attila. Jean
Cassien entre I’Orient et I’Occident. Paris: Beauchesne, 2003.

%2 The legacy of Pelagius: orthodoxy, heresy and conciliation. In: WILLIAMS, Rowan. The making of
orthodoxy. Cambridge: Cambridge University Press, 2002.

% Divine grace and human agency: a study of semi-pelagian controversy. Macon: Mercer University, 1998.
304 «Um dentre eles, homem de uma particular autoridade e versado no estudo das coisas espirituais, Hildrio, o
santo bispo de Arles, € vosso admirador e vosso discipulo, que vossa Santidade o saiba, por todo o conjunto
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considerados semi pelagianistas estiveram, principalmente, Jodo Cassiano, Vicente de
Lérins e Fausto de Riez, ainda que eles ndo sejam citados por Prdspero, e Fausto tenha
escrito quatro décadas apds a morte de Agostinho. Por meio da controvérsia semi
pelagiana, conseguimos acompanhar a imputacao de acusacdo de heresia a um grupo que
estava no auge de seu crescimento e de conquista das dioceses mais importantes da Galia,
conforme vimos no decorrer do trabalho.

Além de apontar para a fronteira ténue entre ortodoxia e heterodoxia no
periodo, tal problemadtica ilumina a complementaridade das fun¢des de exegeta e pregador
dos monges-bispos/padres durante o século V, ji que os personagens engajados nessas
controvérsias eram monges que acumulavam as funcdes de didcono (Jodo Cassiano), padre
(Vicente de Lérins) e bispos (Hildrio de Arles, Fausto de Riez e Cesdrio de Arles) da
Provenca. Com esses monges-bispos que participaram de discussdes doutrindrias
percebemos a importancia da exegese na cultura mondstica provengal. Jodo Cassiano e
Vicente de Lérins, por exemplo, determinaram prerrogativas tedricas e principios para se

.. . . 0
atingir uma leitura correta das Escrituras®”

e, a partir desse método exegético, disputaram
com Peldgio e mesmo com Nestorio, este ultimo patriarca de Constantinopla. Fausto de
Riez também se posicionou sobre o problema da graca, ao escrever seu tratado Sobre a
graca contra o que era divulgado pelo padre Lucidio, provavelmente de uma diocese da

. 06
provincia de Narbonense s

, condenado nos concilios de Arles e de Lyon entre 473 e 474
como predestinacionista®’.

A sequéncia de escritos de Jodo Cassiano também informa sobre a questao do
monge-exegeta. Enquanto as Instituicoes cenobiticas abordaram a vida pratica e a luta
ascética no interior da comunidade mondstica, que permitiria o desenvolvimento dos

monges na perfeicao e as Conferéncias foram dedicadas a luta do homem interior na busca

da perfeicdo, o tratado contra Nest6rio®” era um exercicio exegético e uma demonstra¢io

de vossa doutrina; e quanto ao ponto que provoca a discordincia, hd muito tempo que ele deseja conversar
convosco e vos dizer o que ele pensa”. PROSPER D"AQUITAINE. “Lettre de Prosper d"Aquitaine a Saint
Augustin. 9.”. In: Aux moines d Adrumeéte et de Provence. Desclée de Brouwer, 1962.

3% Conl. 14 e De Communitorium.

3% MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul.
Washington: Catholic University of America Press, 1989.

37 SMITH, Thomas. De gratia: Faustus of Riez’s treatise on grace and its place in the history of theology.
Indiana: University of Notre Dame Press, 1990.

3% JEAN CASSIEN. Traité de | Incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.
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pritica dos principios estabelecidos na décima quarta conferéncia®®”. E se, nessa
conferéncia, Cassiano defendeu que a exegese e a vida contemplativa eram somente
acessiveis as pessoas que lutavam para atingir a pureza de coracdo conquistada através do
apego a tradi¢do e da imitagdo dos exemplos dos antigos, a escrita de um tratado teoldgico
como o Sobre a Encarnacdo de Cristo contra Nestorio (430/431), o Commonitorium (434)
de Vicente de Lérins e o Sobre a graca (474) de Fausto de Riez representavam o dpice na
profissdo mondstica, porque demonstrava a vitoria dos monges em suas lutas ascéticas.

E a partir destas questdes que pretendemos desenvolver este capitulo final. Para
tanto, é fundamental ter em mente que o cendrio monastico provengal do século V foi
considerado tanto gerador de doutrinas erroneas que deveriam ser repreendidas com rigor,
visto que seus divulgadores ocupavam altas e importantes funcdes na hierarquia eclesidstica
provencal®'’, quanto promotor de ortodoxia, 2 medida que esses autores fizeram uso do
argumento de autoridade e de universalidade para promoverem a legitimidade de sua fala e
deslegitimarem a de seus opositores. Lembramos que o mesmo papa, Celestino, tanto
escreveu a carta aos provengais motivado por Préspero da Aquitania condenando a prética
da exortacdo de padres e se referindo a divulgacdo de doutrinas erroneas naquela regiao,
como demandou de Jodo Cassiano a escrita de seu tratado contra a doutrina de Nestdrio
para que esta fosse conhecida pelos latinos. Assim, vemos o mesmo grupo ser atacado com
a acusacdo de heresia e ser requisitado para se pronunciar acerca de questdes doutrindrias
fundamentais para o periodo.

O problema da graga, do livre-arbitrio e da predestinacdo teve inicio com a
disputa entre Agostinho e os pelagianos e se desenvolveu ao longo do século V e nos anos
finais de sua vida, sobretudo, em decorréncia da rejeicdo de sua doutrina nos meios
monadsticos africanos e, segundo Préspero da Aquitania e Hildrio, também no ambiente
monadstico provencal. Nos anos préprios a disputa entre Agostinho e Peldgio e entre

Agostinho e Juliano de Eclano, o tema preponderante das discussoes era a capacidade

% CASIDAY, Augustine. Tradition and theology in St John Cassian. New York: Oxford University Press,
2007; VANNIER, Anne-Marie. Traité de I’ Incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.

310 «Agsim, pelo fato de sua nova dignidade, o perigo é agravado, ndo somente pelas pessoas que o escutam,
mais ainda por eles, que se fazem escutar, pois o respeito que eles inspiram leva muitas pessoas ou a se
compelirem em um siléncio sem fruto, ou a se abandonarem a um assentimento cego; e eles mesmos olham
como perfeitamente salutar uma doutrina que nfo encontra quase nenhum adversirio”. PROSPER
D’AQUITAINE. “Lettre de Prosper d’Aquitaine a Saint Augustin. 7”. In: Aux moines d’Adrumete et de
Provence. Desclée de Brouwer, 1962.
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humana de se salvar apesar do pecado e em virtude de sua natureza. Portanto, preponderara
o problema da impecantia®"' e a discussdo de que a graga inicial, dada ao homem no
momento de sua criacdo, era eficaz para guid-lo em seu caminho para a redencao a despeito
do pecado. Na perspectiva pelagiana, o pecado ndo poderia ter sido transmitido
geneticamente ao género humano sem que Deus incorresse em injustica. Afinal, como seria
possivel que todos os homens pagassem pelo erro de um s6? Dessa forma, o pecado nao
seria transmitido de forma genética, mas mimeticamente, ou seja, por imitacdo, € por iSso
ndo teria comprometido a natureza humana. Esse fato tornava vidvel que o homem tivesse
sua salvacdo assegurada por meio de sua natureza e da graca inicial recebida por Deus’'.

A resposta dada por Agostinho a questido apontava que a criatura nao era capaz
de reden¢do somente sob fundamento da graga inicial e o homem decaido precisava de
auxilio divino para participar no sacrificio de Cristo. Insistir na transmissdo genética do
pecado implicava fazer de Cristo o Redentor da humanidade e ndo s6 um bom exemplo
contraposto ao mau exemplo que era Adao. Em seu tratado Da graca e do livre-arbitrio,
destinado aos monges de Adrumento, Agostinho ressaltou outro elemento na perspectiva
pelagiana por ele combatida. Segundo ele, os pelagianos defendiam que se houvesse uma
graca distinta daquela dada inicialmente a0 homem em razdo da criacdo, ela seria
distribuida segundo os méritos de cada um. Isto fazia com que a gragca ndo fosse gratuita,
mas dependesse da iniciativa humana para ser conquistada. Segundo Agostinho, os
pelagianos confundiam a graga, ora com lei, ora com natureza e ainda diziam que ela
poderia reparar os pecados passados, mas ndo serviria para evitar que o homem pecasse,
tampouco para que triunfasse sobre os obstdculos para chegar ao bem?"”.

Eram dois, portanto, os componentes combatidos no ensinamento dos

pelagianos: a negagdo de que o pecado original fora transmitido geneticamente e de que a

natureza humana fora corrompida em decorréncia da participacdo no pecado de Adao, o

' Segundo Elaine Pagels a teoria agostiniana foi uma ruptura radical com os cristios anteriores e estes
acreditavam que sua teoria do pecado original repudiava dois fundamentos da fé crista: a bondade da criacdo
de Deus e a liberdade do arbitrio humano. Peldgio, em contrapartida, teria se apoiado em Justino, Irineu,
Tertuliano, Clemente de Alexandria e Cris6stomo. PAGELS, Elaine. Adam, Eve and the serpent. New York:
Vintage Books, 1988, p. 131.

312 Juliano de Eclano teria considerado um erro Agostinho olhar o presente estado de natureza como punigo.
Tanto a morte e a sexualidade, para os pelagianistas, eram inerentes a natureza humana e ndo podiam ser
consideradas conseqiiéncias da transgressido de um sé. Ibid, p. 132.

313 AUGUSTIN. “Sur la grice et le livre arbitre”. Aux moines d’Adruméte et de Provence. Desclée de
Brouwer, 1962. Etudes Augustiniennes.
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que resultaria na deficiéncia da natureza para obter salvacdo. Portanto, se houvesse uma
graca adicional dada ao homem, que incluia a possibilidade de crer e de fazer boas obras,
ela o seria em decorréncia dos méritos humanos e ndo como um dom gratuito distribuido
aos homens. Essas conclusdes pelagianas foram debatidas por Agostinho para quem,

segundo Salvatore Taranto”"*

, 0 homem possuia uma potencialidade de desejo que nao
significava “fazer” e nem “vontade de ter fé e completar o bem”. A vontade sempre deveria
ser precedida pela graca. Todavia, por natureza era possivel, apenas, desejar possuir uma
vontade boa. Portanto, ainda que, no pensamento agostiniano, a graca precedesse a eficicia

e o mérito humanos e fosse dada gratuitamente®"”

, 1ss0 nao teria impedido que o hiponense
continuasse a insistir na realidade da auténtica liberdade do arbitrio, tal qual afirmada pelas
Escrituras. Essas questdes foram apresentadas nos tratados escritos entre 426 e 429,
aproximadamente e, com eles, adentramos no segundo momento da controvérsia da relagao
entre graca, livre-arbitrio e predestinacdo, considerado o de surgimento da controvérsia
semi pelagiana.

A escrita dos tratados Da graga e do livre-arbitrio e Da corregdo e da graga foi
motivada pelas discussdes geradas na comunidade de Adrumento diante da recepcdo de
uma carta de Agostinho escrita a Sixto, na qual o hiponense apresentara os erros pelagianos
e uma doutrina da salvacdo. Florus, um monge daquela comunidade, encontrara a carta em
uma de suas visitas a Uzale e a levara para Adrumento onde a colocara a disposi¢do para a
leitura dos monges, sem o consentimento ou o conhecimento do superior, Valentino. A
doutrina expressa na carta foi considerada pelos monges uma negagdo do livre-arbitrio e
dos esfor¢cos humanos, j4 que determinava que tudo o que era bom e salutar no homem
decorria da graca e ndo do mérito humano. Diante da m4 acolhida da carta, dois outros
irmaos de Adrumento — Cresconius e Félix — foram a Hipona para serem educados pelo
proprio Agostinho e com ele entenderem que a doutrina da graga do hiponense ndo era

herética e ndo negava o livre-arbitrio. Ainda que nao portassem uma carta de seu superior,

34 TARANTO, Salvatore. “Giovanni Cassiano e Agostino: la dotrina della grazia”. In: BADILITA, Cristian;
JAKAB, Attila. Jean Cassien entre I’Orient et I’Occident. Paris: Beauchesne, 2003. Diz Agostinho no tratado
Sobre a graca e o livre-arbitrio: “Entdo, aquele que quer executar um comando de Deus, e ndo pode, ja tem
uma vontade boa, mas ainda fraca e insuficiente”. AUGUSTIN. XVIL.33. Sur la grdce et le livre-arbitre. Aux
moines d 'Adruméte et de Provence. Desclée de Brouwer, 1962. Etudes Augustiniennes.

315 A defesa da gratuidade da graca serd desenvolvida ao longo da controvérsia semi-pelagiana que decorre da
pelagiana e inicia-se, aproximadamente em 426.
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Agostinho os acolheu e a eles entregou uma resposta com esclarecimentos acerca da
relacdo entre graca e livre-arbitrio®'®, juntamente com uma carta destinada a Valentino.

Na carta®"’, Agostinho ressaltou a existéncia de dois posicionamentos na
comunidade de Adrumento. O primeiro exaltava a graca a ponto de negar tanto o livre-
arbitrio humano quanto o fato de que o julgamento final de Deus se daria segundo as obras.
Por outro lado, existia a tese de que o livre-arbitrio era assistido pela graca de Deus para
permitir o conhecimento e a realizacio do bem. Assim, quando Deus dava a cada um
segundo suas obras, ele encontrava nos homens as obras boas que havia preparado
antecipadamente para serem executadas. Segundo Agostinho ndo se deveria nem exaltar a
graca a ponto de negar a importancia e a existéncia do livre-arbitrio, nem enfatiza-lo para
fazer com que a graga fosse tida como uma recompensa pelas boas obras realizadas. Sua
existéncia era comprovada pelas Escrituras a partir do momento em que afirmava que o
homem queria ou deixava de querer os comandos prescritos por Deus e esses deixariam de
ser uteis se o livre-arbitrio fosse autdbnomo para executd-los®'®. Assim, o livre-arbitrio
possibilitava a existéncia da obediéncia e fazia com que o homem cooperasse com a graca.
Todavia, era esta que realizava as trés etapas da vida crista: a conversdo, as boas obras que
seguiam a conversao — e, nesse sentido, a graca nao seria dada conforme o mérito, mas o
antecedia e era gratuitamente distribuida — e, por fim, a prépria fé era dom de Deus, da qual
decorriam as obras.

A resposta de Agostinho foi recebida em Adrumento e gerou novas
controvérsias. Segundo os monges, a afirmacdo de que somente a Deus caberia a salvagao
dos homens e o preparo das boas obras e da fé, ndo existindo, portanto, vincula¢do entre
salvacdo e mérito humano, tornava ineficazes as reprovacdes e corre¢des feitas aos monges
por seu superior, ja que elas ndo cooperariam com a salvacdo. Para resolver a questdo, o
abade Valentino enviou outro irmao da comunidade a Agostinho, e, dessa vez, fé-lo
juntamente com uma carta de recomendacdo, que explicava a situacdo vivenciada em

Adrumento. Esse material nos fornece elementos interessantes. Em primeiro lugar, o fato

3190 tratado Da graga e do livre-arbitrio.

3T Ep. 214. 1. Aux moines d ’Adruméte et de Provence. Desclée de Brouwer, 1962. Etudes Augustiniennes.

318 «Assim entdo, quando é dito: ndo queira isso, ndo queira aquilo, e quando a cooperagdo da vontade é
reclamada nas adverténcias divinas para fazer ou ndo fazer alguma coisa, a existéncia do livre-arbitrio é
suficientemente demonstrada”. AUGUSTIN. ‘Sur la grace et le libre arbitre’. 2.4. Aux moines d Adrumete et
de Provence. Desclée de Brouwer, 1962. Etudes Augustiniennes.
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de a resposta agostiniana acerca da eficdcia da correcdo a despeito da graca ter gerado o
debate com os provengais, a partir da énfase na predestinacdo dada por Agostinho no
tratado Sobre a correcdo e a graca. Em segundo, porque o cendrio mondstico apresentado
pelo abade Valentino em sua carta a Agostinho e na resposta por ele recebida do padre
Januariano era o oposto daquele que Jodao Cassiano e os lerinianos lutavam para edificar na
Provenca no mesmo periodo. Isso porque Valentino demonstrou ndo ter autoridade
suficiente sobre sua comunidade a medida que seus monges319, primeiramente, entraram em
contato com um material doutrindrio sem que dele o superior tivesse conhecimento’’.
Depois, porque se dirigiram a Agostinho para resolver a questdo, sem a media¢do do
superior. Por fim, porque tais controvérsias tiveram origem no fato de alguns monges serem
considerados rusticos e ignorantes em questdes doutrindrias, o que gerou uma situaciao de
discordia no mosteiro. Em virtude dessa ignorancia, os monges precisavam recorrer a
instrucdes de bispos e padres para que as duvidas fossem esclarecidas. Situacdo
completamente diversa daquela apresentada pelos monges provencais, na qual eram
requisitados para se manifestarem acerca de temas controversos e se firmaram como
conhecedores das Escrituras.

Na carta de Januariano em resposta ao superior, Valentino, o padre, inclusive,
forneceu conselhos para o fortalecimento do abade, ja que este, juntamente com Deus, os

321

Apostolos e as Escrituras, era detentor de autoridade™ . Isso faria com que as discordias

fossem apaziguadas entre estes que eram imitadores de Cristo e que, por isso, deveriam

cultivar a humildade e a mansiddo:

Uma coisa também eu gostaria de sugerir e mesmo, jd que vocé me
permite falar, te pedir, que no futuro vocé queira bem impor isto no
seu mosteiro, e dar, em nome de sua autoridade, a diretriz prudente
e diligente que segue: nenhum irmdo deve pegar algum manuscrito
ou livro para ler, se ele ndo é ainda apto a compreendé-lo, mas que
ele receba somente, segundo aquilo que dispord sua sabedoria, o
que é na medida de sua compreensdo. E ainda ele deverd se apegar
aos escritos dos comentdrios ou escritos mais conhecidos e mais

319 . . . ) .
“Temos aqui um mosteiro no qual o superior parece pouco seguro de sua autoridade”. DE VOGUE,

Adalbert. Histoire littéraire du mouvement monastique dans | "Antiquité. Paris: Cerf 2003, p. 34-35.

320 «“Sem me mostrarem, eles se puseram a ler aos irmdos de pouca cultura e alguns dentre eles que ndo
compreendiam se revoltaram”. Ep 216. In: Aux moines d Adruméte et de Provence. Desclée de Brouwer,
1962. Etudes Augustiniennes.

321 0 mesmo que, conforme vimos, foi estabelecido por Jodo Cassiano.
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confiaveis da Igreja catdlica. Para os livros canonicos das
Escrituras, que cada um, ao contrdrio, receba o que quiser, leia o
que quiser, pois ali, se o leitor ndo compreende, ndo se permite a
menor critica. Por mais que ele se saiba cristdo, ele cede, bem ou
mal, a autoridade divina. E hd ainda outra coisa que eu ndo creio
deva ser silenciado, e que tenho certeza de que a religiosidade
humilde de teu coracdo aceitard voluntariamente: é que sua
Santidade dé ordens para que ndo se permita a qualquer um de
temerdrio, e que ndo sabendo o que diz, aborde os irmdos e se
ponha a ensind-los aquilo que ele mesmo ignora™.

Em sua carta, Januariano apresentou questdes fundamentais para o exercicio da autoridade
do abade, que muita semelhanga tinha com aquilo que vinha sendo divulgado na Provenca.
Valentino deveria zelar pela qualidade e canonicidade dos autores divulgados aos monges,
bem como proibir que aquele que ndo tivesse aprendido se pusesse a ensinar. Para além das
questdes disciplinares, o ensinamento passado pelo padre estava em conformidade com a
doutrina agostiniana, divulgada pelo préprio hiponense no tratado Sobre a correcdo e a
graca, enviado tanto a Adrumento, quanto a Provenca.

Nele, Agostinho reafirmou a necessidade da graca para a execugdo de boas
obras e também para se ter fé, e ainda defendeu que somente alguns eleitos seriam salvos
pela graca de Deus. Todavia, como as razdes da elei¢cdo, bem como o conhecimento dos
que seriam salvos, estavam resguardados nos designios de Deus, impenetrdveis ao
homem™®, a correcdo e a repreensdo eram de grande utilidade para a salvagdo, ja que Deus
se servia dos homens para corrigirem os outros. Assim, tendo em vista que ndo se poderia
saber quais homens seriam eleitos e quais ndo o seriam, a repreensao tornava-se sempre
salutar como uma possibilidade de encaminhar o homem para a salvagdo, ainda que o

324

resultado final fosse independente do mérito humano™". Agostinho foi explicito em afirmar

22 JANUARIANUS. “Lettre a Valentin”. In: Aux moines d ‘Adruméte et de Provence. Desclée de Brouwer,
1962. Etudes Augustiniennes.

323 “Se vocé reconhece que é um dom de Deus perseverar no bem até o fim, vocé ignora como eu, penso,
porque este recebe este dom e porque aquele ndo recebe: somos todos os dois incapazes de penetrar os
insondéveis julgamentos de Deus”. AUGUSTIN. ‘Sur la correction et la grace’. Aux moines d Adrumete et de
Provence. Desclée de Brouwer, 1962. Etudes Augustiniennes

324 «Se aquele que repreendemos foi chamado segundo o decreto de Deus, com certeza, esta reprimenda
mesmo, Deus a faz concorrer para seu bem. Mas jd que aquele que repreende ndo sabe se aquele que ele
repreende foi chamado desta maneira, que ele faga com caridade aquilo que ele sabe que ele deve fazer; ele
sabe que um tal culpado deve ser repreendido, e que Deus exercerd ou sua misericérdia, ou sua justiga: sua
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a predestinacdo ao longo desse tratado, como, por exemplo, na passagem onde apresentou

sua interpretacdo de I Tim 11, 4:

Quanto aquilo que estd escrito: Deus quer que todos os homens
sejam salvos, ainda que todos ndao o sejam, podemos compreender
de muitas maneiras, e nos citamos algumas nos nossos outros
opusculos: aqui eu sé proponho uma. Ele dissera: Deus quer que

todos os homens sejam salvos, para que entendamos por isto todos

. . » p 325
os predestinados, pois todo o género humano estd neles .

O numero de eleitos estava fixado pelo decreto de Deus, portanto ndo poderia aumentar,
nem diminuir e era completamente desvinculado dos esfor¢os humanos.

Ainda que o tratado pareca ter acalmado os animos da comunidade de
Adrumento, ja que ela ndo € mais mencionada nos demais trabalhos, ele deu lugar a entrada
dos mestres provencgais na controvérsia. Segundo relatou a carta do laico Préspero da
Aquitania para Agostinho, escrita em cerca de 429, os “servos de Marselha” defendiam que
todos os homens pecaram em Addo e que ninguém seria salvo por suas obras, mas por um
novo nascimento que era dom de Deus. Portanto, a todos os homens sem exce¢do seria
oferecida a ocasido de se salvarem e dependeria do homem, tanto chegar a fé quanto ao
batismo, propiciadores da salvacdo. Préspero da Aquitdnia apresentou um cendrio de
resisténcia aos ensinamentos agostinianos na Provenca e uma proximidade desses homens
com os sentimentos pelagianos, a medida que considerariam mesmo o inicio da fé (initium

fidei)**® como obra da vontade humana. Enfatizar a predestinacdo, tal qual feita por

misericordia, se aquele que reprimimos foi discernido da massa da perdicdo pela liberalidade da graga, e ndo é
do ndmero dos vasos de cOlera que foram feitos para a perdicao, mas do nimero dos vasos da misericordia
que Deus preparou para a gldria; sua justica, se aquele que repreendemos foi condenado com os primeiros e
ndo predestinado com os outros”. Ibid, 9. 25.

# AUGUSTIN. 14,44. ‘Sur la correction et la grice’. Aux moines d’Adrumete et de Provence. Desclée de
Brouwer, 1962. Etudes Augustiniennes.

326 “Na realidade, os semipelagianistas que combatiam Agostinho pensavam que o homem pode se elevar por
si mesmo a fé e as disposigdes religiosas e morais que ela provoca no primeiro golpe, e € tudo isto o que
designava a férmula: initium fidei”. CHENE, Jean. “Le semi-pélagianisme du midi de la Gaule d’aprés les
1éttres de Prosper d"Aquitaine et d Hilaire a Saint Augustin”. In: Recherches de science religieuse, 43, 1955,
p. 333.
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Agostinho, seria introduzir um tipo de fatalismo na doutrina da salvacgao, inaceitavel para
esses oponentes do doutor de Hipona327.

A segunda carta recebida por Agostinho retratando o cendrio de Marselha e de
“alguns outros lugares da Gélia™>*® foi enviada por outro de seus discipulos, chamado
apenas de Hildrio, cuja origem e estatuto social se desconhece. A despeito de apresentar
uma situacdo similar aquela de Prospero, a carta de Hilario traz um dado novo. Diz ele a
Agostinho que os provengais se valiam do proprio bispo de Hipona como fonte e autoridade
para sustentarem suas teses”, por um lado, e por outro, que suas teses estavam vinculadas
a pregacdo a homens decaidos. Portanto, nesse contexto, afirmar a predestinacdo de um
nimero fixo de eleitos poderia levar a tibieza e ao relaxamento dos esforcos por parte dos
homens que escutavam a pregacdo, e ela tornar-se-ia indtil se ndo fosse dito que restava
algo a0 homem para cooperar com sua salvagdo™ .

Embora nem Hildrio nem Préspero mencionem o nome de Jodo Cassiano em

. . . L. . . . 1
suas cartas a Agostinho, ele foi considerado a base tedrica do semi pelalglalmsmo33 e o

%7 Segundo Préspero da Aquitinia, os provencais afirmavam que a predestinagdo, tal qual apresentada por
Agostinho, introduzia um tipo de fatalismo na doutrina da salvagdo. PROSPER D”AQUITAINE. 1.3. Ep. 225.
In: Aux moines d ’Adrumete et de Provence. Desclée de Brouwer, 1962. Etudes Augustiniennes.

328 HILAIRE. 1.2. “Lettre d ‘Hilaire”. In: Aux moines d Adruméte et de Provence. Desclée de Brouwer, 1962.
Etudes Augustiniennes.

29 “E quando nés lhes perguntamos porque a Palavra é pregada a uns, e ndo aos outros, aqui e ndo 14, ou
porque ela é pregada agora, enquanto que antes ela ndo o fora, e porque ainda as nagdes ndo a escutaram, eles
respondem que esta diversidade vem da presciéncia divina: a verdade foi anunciada, é anunciada aos homens,
no momento e onde segundo a previsdo de Deus, eles deveriam a acolher com fé. E isto, eles atestam ao
provar ndo somente pelos testemunhos de muitos autores catdlicos, mas ainda pelos ensinamentos que Vossa
Santidade ela mesma desenvolveu anteriormente em seus escritos anteriores, onde portanto expunhas o
dogma da graca com tanta verdade e lucidez como agora”. HILAIRE. 1.2. “Lettre d "Hilaire”. In: Aux moines
d’Adrumete et de Provence. Desclée de Brouwer, 1962. Etudes Augustiniennes.

330 “Eles acreditam que toda a humanidade se perdeu em Adio, e que ninguém pode se livrar desta perdicio
pela virtude de seu livre arbitrio; mas eles sustentam ao mesmo tempo a doutrina seguinte, que eles dizem ser
conforme a verdade ou adaptada a pregagdo: quando anuncia-se aos homens decaidos, e que ndo se elevardo
jamais por suas proprias forcas, que a ocasido lhes é oferecida de se salvar, é graca ao mérito que é sua
vontade, e sua fé tem a possibilidade de lhes curar, que eles obtém, com um crescimento de fé, a cura efetiva e
inteira”. Ibid. 1.2, grifo nosso.

3O Dictionnaire de Théologie Catholique apresenta Jodo Cassiano como um homem que cometeu erros
doutrindrios: “Cassiano depositou os germes de seu erro nas Instituicoes cenobiticas e nas Conferéncias,
notadamente a terceira, a quinta e mais ainda na décima terceira”. Dictionnaire de Théologie Catholique,
Paris, 1910, p. 1828, tomo II. Também Jean Chéné é contundente em vincular o pensamento de Cassiano ao
semi pelagianismo. CHENE, Jean. “Que signifient initium fidei et affectus credulitatis”. In: Recherches de
science religieuse, 35, 1948, p. 566-588. Segundo Robert Markus, a décima terceira conferéncia “tem
estreitos lacos com a XII Conferéncia (e até certo ponto com outras do conjunto), e pretende ser um ataque as
idéias pelagianas. A suposicdo de que isto seja disfarce ditado pela relutdncia em atacar Agostinho
abertamente é sem fundamento, e imposta por uma visdo do cristianismo galico derivada de uma perspectiva
anacronica”. MARKUS, Robert. O fim do cristianismo antigo. Sdo Paulo: Paulus, 1997, p. 180. Da mesma
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principal alvo da critica prosperiana, ainda que em cerca de 432 Préspero tenha escrito um

6333

z - . A - 332 . . .
tratado para refutar sua décima terceira conferéncia™”. Escrita antes de 426", e consistindo

na ultima conferéncia proferida pelo abade Cheremom, precedida pelas conferéncias sobre

334

a perfeicio™ e a castidade™, nela Jodo Cassiano se pronunciou de maneira diversa a

Agostinho sobre I Tim. II, 4, afirmando, de fato, uma pretensdo universalista de Deus
quanto a salvacdo humana. Todavia em nenhum momento de sua obra defendeu que o
livre-arbitrio seria capaz de gerar a fé ou de, por si mesmo, conduzir a salvacdo. Ao
contrario, em sua terceira conferéncia afirmou, de maneira explicita, ndo sé a £6** como
um dom de Deus, mas também a antecedéncia da graga para obtenc¢do da boa vontade e
execuc¢do de boas obras até mesmo para os Apéstolos3 37,

A terceira conferéncia faz parte, juntamente com a décima terceira, a vigésima
terceira conferéncias e o décimo segundo livro das Instituicoes cenobiticas, dos escritos de

Jodo Cassiano dedicados a refutar as teses pelagianas™®

e ndo a contradizer o que era
ensinado por Agostinho. Principalmente porque a conferéncia décima terceira foi escrita
por Jodao Cassiano em momento anterior ou simultaneamente ao dos tratados de Agostinho

sobre a graga e a predestinacdo. Todavia, ainda que se opondo aos pelagianos tanto quanto

opinido € Augustine Casiday, que defende a completa desvinculacdo de Cassiano com qualquer perspectiva
pelagiana. CASIDAY, Augustine. “Cassian against the pelagians”. In: Studia Monastica, 46, 2004, p. 7-23.

32 WEAVER, Rebecca. Divine grace and human agency: a study of semi-pelagian controversy. Macon:
Mercer University, 1998. Ressaltamos aqui que se a teoria de Goodrich for levada a sério, ou seja, que
Cassiano somente foi para Marselha em aproximadamente 430, a carta de Préspero a Agostinho ganha um
novo enfoque. Ao mencionar os “servidores de Marselha” como opositores de Agostinho e exaltar Hildrio de
Arles como um discipulo do bispo ao final de sua carta, esta poderia estar servindo ndo ao ataque da liga
leriniana, como até hoje a carta foi considerada, mas ao seu fortalecimento face aos monges de Précolo e,
Jodo Cassiano ndo estaria incluido nesse meio. Isto também explicaria o porque de somente 430 Préspero ter
escrito um tratado refutando a décima terceira conferéncia de Cassiano.

33 A datagdo das Conferéncias é determinada por seus preficios, que indicam as fung¢des ocupadas pelos
homens a quem Jodo Cassiano se dirige. O segundo volume das Conferéncias é dedicado a Honorato e a
Euquério de Lérins, indicados como fratres. O terceiro volume apresenta Honorato como bispo. Neste
sentido, situa-se a data¢do das conferéncias XI-XVII antes da eleicdo de Honorato, ou seja, antes de 427. A
este respeito: MARKUS, Robert. O fim do cristianismo antigo. Sdo Paulo: Paulus, 1997, p. 180-181.

34 Décima primeira conferéncia.

333 Décima segunda conferéncia.

336 «Af estd 0 que foi declarado mais uma vez, que o comeco da conversdo e da fé, mas também a paciéncia a
sofrer, nos sdo dadas por Deus”. JEAN CASSIEN. 3.15. Conférénces. Paris: Cerf, 1959.

37 “Os apéstolos compreenderam bem que tudo o que diz respeito a salvagdo era de liberalidade divina que
eles pediam ao Senhor de lhes dar a prépria fé¢”. JEAN CASSIEN. 3.6. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol L.
33 «Se descontarmos as suposi¢des encorajadas por séculos de opinido aceita e lermos a Conferéncia com
mentes abertas, ndo ¢ inteiramente ébvio que ela seja ‘essencialmente um ato dentro da crise teoldgica’, ou
que ela faca de fato parte da controvérsia que foi rotulada, desde o século XVII, como ‘semipelagiana’. Ela
tem estreitos lagos com a XII Conferéncia (e até certo ponto com outros do conjunto) e pretende ser um
ataque as idéias pelagianas”. MARKUS, Robert. O fim do cristianismo antigo. Sdo Paulo: Paulus, 1997, p.
180.
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Agostinho, as objecdes de Cassiano estavam vinculadas, em primeiro lugar, aos principios
mondsticos defendidos pelo autor ao longo de suas obras, e, em segundo, as filiacdes
tedricas com a patristica grega, representada por Origenes, Evagrio Pontico e Jodo
Cris6stomo. Essas duas questdes conjugadas podem levar a compreensdo das distingdes de
énfases encontradas nos ensinamentos dos dois autores .

A décima terceira conferéncia tratou, entdo, da protecdo divina e tracou a
necessidade do auxilio divino, de forma semelhante aquela apresentada no livro sobre a
soberba nas Instituicoes cenobiticas e na terceira conferéncia sobre as trés rentncias. Ela
foi motivada por uma inquieta¢do de Germano similar aquela suscitada em Adrumento com
a chegada da carta de Agostinho. Segundo Germano, quando o ancido Cheremom abordara
a castidade, virtude que estava estreitamente relacionada a perfei9503 ¥ teria diminuido ou
mesmo tornado inexistente os méritos da iniciativa humana para assegurar que o homem
tendesse ao bem®*'. Cheremom explicou a Germano e a Cassiano que existia uma unido
entre graca e boa vontade humana, comprovada por diversas passagens das Escrituras que,
diferentemente de apontarem para a inexisténcia do livre-arbitrio, demonstravam sua
realidade. Mas, de fato, o livre-arbitrio era guiado e precedido pela graca de Deus, que era
como uma semente depositada no interior do homem. A graca era tanto anterior a vontade
quanto gratuita e estava, portanto, desvinculada dos méritos humanos e estes nada seriam

.. 42 ., . L, . . A -
sem o socorro divino®*%. Logo no inicio da décima terceira conferéncia temos tal defesa:

A conclusdo manifesta de tudo isso é que o principio dos atos bons,
mas também dos bons pensamentos, é em Deus, que nos inspira o
343 P
comeco da boa vontade™™, e nos dd ainda a forca e o momento
. . 344
favordvel, para executar nossos santos desejos”™ .

39 CASIDAY, Augustine. “Cassian against the pelagians”. In: Studia Monastica, 46, 2004, p. 7-23.

30 «A plenitude de uma caridade assim sublime chama necessariamente a infinita recompensa de uma perfeita
e indefectivel castidade. Existem duas palmas surpreendentemente parecidas, duas alegres irmas; e tdo estreita
¢ a alianca que as une, que € impossivel possuir uma sem a outra”. JEAN CASSIEN. Conl. 12.1. Conférences.
Paris: Cerf, 1959, vol II.

! Tbid. Conl 13.1, vol IL.

2 “Dando tudo ao livre-arbitrio, eles afirmam que a graca de Deus é dispensada a cada um segundo seu
mérito. N6s declaramos, ao contrdrio, de maneira absoluta que a graca de Deus se faz mesmo anteriormente e
passa algumas vezes para além dos estreitos limites da incredulidade humana”. Ibid. Conl 13.16, vol II.

3 Initia sanctae voluntatis inspirit.

34 JEAN CASSIEN. Conl 13-3. Conferénces. Paris: Cerf, 1958, vol IL.
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Deus era tanto o iniciador quanto o executor do bem no homem, a ele fornecendo as
oportunidades e os instrumentos para a salvacdo. Ele seria, entdo, o responsavel, pelo inicio
da fé e realizaria todas as etapas da vida do cristio™®. Estamos distantes da atribuicdo de
um inicio de fé aos esforcos humanos, tal qual foi considerada ser a tese dos semi
pelagianistas. Da mesma forma, Cassiano seguia a linha agostiniana de afirmar também a
perseveranca’*® como obra de Deus. Respaldando-se em Paulo e valendo-se da metafora da
semente, que esteve no inicio da conferéncia e reapareceria posteriormente, o abade
enfatizou:

Aquele que dd a semente ao semeador vos fornecerd também o pdo

para vossa nutri¢cdo, ele multiplicard vossa semente, e fard crescer
347

os frutos de vossa justica™".

Diante da contestacdo de Germano de que tais afirmacdes destruiam de fato a
liberdade, o abade explicou que ndo havia uma negagao do livre-arbitrio, uma vez que
restava ao homem a possibilidade de atender ou ndo ao chamado da graga divina. Foi em
decorréncia dessa afirmacdo que se atribuiu a Cassiano a acusacdo de que ele situava um
principio de fé autbnomo que levasse a salvacdo e exaltou o livre-arbitrio face a graca em

alguns momentos de sua obra:

Percebendo em nos algum comego de boa vontade, ele joga em nés
sua luz e sua forga, ele nos excita a salvagcdo, aumentando o germe

que ele mesmo semeou ou que ele viu sair da terra pelos nossos
348

esforcos™ .
Na sequéncia, retomando o que ja havia dito no décimo segundo livro das Instituicoes
cenobiticas, e fazendo referéncia a Mt 7,7, Cassiano afirmou que Deus dava aquele que
pedia, aquele que o procurava, encontrava e ele abria as portas aos que batiam. Mas
também, que seria encontrado pelas almas que ndo o procuravam; apareceria no meio de
pessoas que ndo o pediam e que todos os dias langava suas maos em dire¢do ao povo

incrédulo e rebelde. Portanto, ele chamava certas almas que resistiam e atirava outras a

345 . = a . - N
“Todo negdcio de nossa salvacdo deve ser atribuido, ndo ao mérito de nossas obras, mas a graca celeste”.

Ibid. Conl 13.18, vol 2.

6 «“Tdo grande ¢ a ternura do Criador por sua criatura, que sua providéncia nio seria menos satisfeita de nos
acompanhar; ela nos precede sempre”. Ibid. Conl 13-8, vol II.

7 JEAN CASSIEN. Conl 13-3. Conferénces. Paris: Cerf, 1958, vol IL.

** Ibid. Conl 13-8, vol IL.



140

salvacdo. No pensamento de Cassiano, em oposicdo ao que fora defendido pelos
pelagianos, Deus era capaz de moldar e mesmo reverter o arbitrio humano™. Ainda que,
nessa conferéncia, Jodo Cassiano tenha procurado demonstrar a existéncia tanto da graca
quanto da liberdade humana e o fato de a prioridade de Deus nao eliminar a
responsabilidade humana, a perfeicio somente seria completada com uma conversao
radical do arbitrio que deveria ser, entdo, diluido na prépria vontade divina para recuperar
sua autenticidade. A fraqueza e debilidade humanas nada poderiam por si mesmas.

A andlise dessa conferéncia levou-nos a uma constata¢do interessante. Nela,
Jodo Cassiano tratou sobremaneira de uma boa vontade, que era uma potencialidade no
homem que o permitiria ouvir o chamado de Deus e fazer o bem. Como o autor defendeu
que esta boa vontade existia no homem e respondia a Deus, poderia dar novamente margem
para se pensar que Jodo Cassiano situava no homem a capacidade de reden¢do e de iniciar
seu movimento em direcdo a Deus por conta propria. Todavia, ao falar da boa vontade
existente no homem, o autor a tratou, em primeiro lugar, como uma dédiva divina para o
homem devido a obra criacional e, em segundo, a apresentou como uma potencialidade de
desejo™’, ainda que somente posta em movimento e tornada efetiva por obra de Deus™'.
Segundo Casiday, a afirmacdo de Cassiano de que havia uma boa vontade que brilhava no
coracdo do homem e era vista por Deus deveria ser considerada a partir do conjunto da obra
de Jodo Cassiano. O esforco que deveria ser reconhecido por Deus estava ligado ao fato de
que os leitores do monge ja haviam lido suas obras anteriores e iniciado os exercicios de
ascese. Mesmo se o argumento de Casiday € plausivel, avancaremos na reflexdo dessa

aparente contradi¢do — isto €, a afirmag¢do ao mesmo tempo de uma boa vontade humana

9 “A teologia moral de Peldgio pressupde que o arbitrio humano é invioldvel, enquanto Cassiano, ao
contrério, afirmou que Deus pode converter o querer. Além disso, o ensinamento de Cassiano sobre a graca é
muito préoximo de sua cristologia — tanto que pode-se razoavelmente falar em cristologia da graca de
Cassiano”. CASIDAY, Augustine. “Cassian against the pelagians”. In: Studia Monastica, 46, 2004, p. 8. O
autor também desenvolve esse argumento em Tradition and theology in St John Cassian. Oxford: Oxford
University Press, 2007, p. 72-118.

30 “Que conclusio se tira, sendo que todos os textos declaram de uma sé vez, a graca de Deus e nosso livre-
arbitrio; porque o homem pode se elevar algumas vezes de seu proprio movimento ao desejo da virtude, mas
que ele tem sempre necessidade de ser ajudado pelo Senhor?”. JEAN CASSIEN. 13.9. Conférences. Paris:
Cerf, 1959, vol. II, grifo nosso.

#! Salvatore Taranto apontou a concorddncia de Cassiano e de Agostinho no tratamento do livre-arbitrio
(dirfamos da boa vontade) em termos de potencialidade e ndo de efetividade. Giovanni Cassiano e Agostino:
la dottrina de la grazia. In: BADILITA, Cristian; JAKAB, Attila. Jean Cassien entre I’Orient et I’Occident.
Paris: Beauchesne, 2003.
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reconhecida por Deus, mas dependente da graca divina — ao analisar os argumentos internos
dessa conferéncia.

Ao ser criado, o homem teria recebido de Deus uma boa vontade que lhe
possibilitaria o conhecimento do bem, tal qual ocorrera com Adao, antes da queda.
Todavia, isso ndo era garantia de que nao pecasse ou que nao tivesse conhecimento do mal.
ApdOs a queda, que transmitira o pecado e conhecimento do mal ao género humano,
subsistiram no homem tanto o conhecimento do bem ja dado por Deus e que ndo fora

esquecido quanto a atualizacdo da experiéncia do mal. Uma passagem ¢é elucidativa:

Nao se pode crer que Deus tenha feito o homem tal que ele ndo
queira nem possa jamais fazer o bem. Ou nés ndo poderemos nunca
dizer que ele estava de acordo com o livre-arbitrio, se a ele so
concedeu o querer e o poder o mal, ndo de querer nem de poder
por ele mesmo o bem. Pois, como essa palavra do Senhor antes da
queda do primeiro homem permaneceria verdadeira: ‘Eis que Addo
se tornou com um de nds, sabendo o bem e o mal’. Ndo pense que o
homem, nesse estado que precede a queda, ignorou totalmente o
bem. De outra forma, dever-se-ia confessar que ele foi criado como
um animal privado de sentidos e de razdo, o que é realmente
absurdo e, de fato, incompativel com a fé catolica. O que eu digo?
Segundo a palavra do sapientissimo Salomdo, ‘Deus criou o
homem corretamente’; mas ‘os homens eles mesmos, se embaracam
em uma multiddo de pensamentos’, eles se tornaram, como ele
disse, conhecedores do bem e do mal. Addo obteve, depois de sua
prevaricagdo, a ciéncia do mal que ndo havia recebido. Que o
género humano ndo tenha perdido a ciéncia do bem depois da falta
de Addo, é o que as palavras do Apostolo nos manifesta até a
evidéncia [...]352.

Assim, o pecado foi o evento que trouxera o conhecimento do mal para os
homens, corrompendo o livre-arbitrio. Se ao ser criado Addo era portador de um livre-
arbitrio capaz de querer e poder, por si mesmo, o bem, apds a queda e, em decorréncia da
transmissdo genética do pecado, os descendentes adamicos adquiriam um livre-arbitrio
disfuncional e ineficiente, ainda que nao tivessem perdido aquela boa vontade dada por

Deus, que preservara no homem o conhecimento do bem como uma lei natural posta em

352 JEAN CASSIEN. Conl 13-12. Conferénces. Paris: Cerf, 1958, vol 11, grifos nossos.
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seu corac;éio35 3, Portanto, em Cassiano, o problema humano, apds a queda, ndo seria relativo
ao conhecimento ou esquecimento do bem, mas de incapacidade de executa-lo e de adequar
a acdo com tal conhecimento sem a ajuda de Deus™™*, a ponto de restar a0 homem somente
um desejo do bem e ndo uma capacidade efetiva de por si mesmo alcanca-lo.

Um segundo argumento de Cassiano também nos permite sustentar que nao
houve a defesa de uma iniciativa humana genuina e auto-suficiente para a execugdo de boas
obras. Todavia, ele nos remete ao segundo elemento considerado controverso em seu
posicionamento, ou seja, a negacdo da predestinacdo. Se a boa vontade foi depositada por
Deus no coracdo dos homens e estes retiveram na consciéncia as sementes das virtudes™’ ,
Deus também desejava, de forma imutdvel, que todos os homens fossem salvos, sem
excecdo. Tal ideia apareceu em diversas passagens da conferéncia, mas somente

apresentaremos uma delas, como ilustragao:

Deus ndo criou o homem para que ele se perdesse, mas para que
ele vivesse eternamente: esse desejo permaneceu imutdvel. Desde
que ele veja brilhar em nés a menor chama de boa vontade®™, ou
que ele a faca brotar da dura pedra do nosso coragdo, sua bondade
em ter preocupacdo atenta, ele a excita, ele a fortifica por sua
inspiracdo. Pois ‘ele quer que todos os homens sejam salvos e que
eles venham a conhecer a verdade’. ‘Essa é a vontade de vosso Pai
que estd nos céus, diz o Senhor, que ndo se perca uma so de seus

357
pequenos .

Portanto, ainda quando procurava, batia na porta e chamava por Deus, o
homem, em seu esforco e iniciativa, realizava os designios de Deus a partir de
instrumentos, condicdes e possibilidades dadas a ele por seu autor. Esse pensamento estava
em conformidade com o posicionamento de Cassiano, segundo o qual o Gnico caminho para
a conquista da perfei¢do apostolica e para a realizacdo do objetivo da vida mondstica era

fazer a vontade de Deus e ndo a prépria. Portanto, ndo seria plausivel defender que Joao

Cassiano sustentava uma boa vontade como marca da iniciativa humana autonoma, seja

3 Tal qual defendido na oitava conferéncia, proferida pelo abade Sereno. JEAN CASSIEN. Conl.8.
Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol II.

3% JEAN CASSIEN. Conl. 13-12. Conférence. Paris: Cerf, 1959, vol II. A mesma problemdtica aparece na
vigésima terceira conferéncia.

355 “Toda alma possui naturalmente as sementes da virtude, depositadas nela pela graca do Criador. Mas se o
socorro divino ndo as despertar, elas ndo chegardo ao perfeito crescimento”. JEAN CASSIEN. Conl 13-12.
Conferénces. Paris: Cerf, 1958, vol II.

%6 Banae voluntatis.

37 JEAN CASSIEN. Conl 13-7. Conferénces. Paris: Cerf, 1958, vol IL.
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porque ela era dada por Deus como lei natural e desejo do bem, seja porque esse bem que o
homem j4 havia conhecido sem esquecer e que poderia realizar com a ajuda divina, era ele
mesmo a vontade de Deus.

Mas ainda que utilizasse I Tim 4,4 para respaldar sua afirmacao de que havia
uma vontade salvifica universal por parte de Deus, Cassiano ndo proclamou que todos os
homens seriam salvos. Sua propria teoria ascética reforcava tanto o esfor¢co humano e a
disciplina como a orag¢do, o jejum e a vigilia, quanto a ideia de que somente uma pequena
parte dos homens — os ancidos e anacoretas, bem como aqueles que seguissem seus
exemplos — poderia vencer os impulsos corporais. Todavia, nem mesmo os santos seriam
capazes de aderir a Deus de maneira ininterrupta, sem incorrerem em pequenas quedas358.
Eles também deveriam permanecer na vigilia e na luta cotidiana para preservarem as
virtudes j4 alcancadas®’, pedindo constantemente o auxilio divino para permanecerem no
caminho das virtudes®®. Na prépria conferéncia décima terceira, Cassiano apontou que
alguns homens ndo alcancariam a salvagdo, ainda que esta fosse a vontade de Deus. Tal
fato confirmava a existéncia e a fraqueza do livre-arbitrio humano, uma vez que o
perecimento ndo poderia ser atribuido a Deus.

Embora nessa conferéncia, Cassiano passe boa parte do tempo afirmando a
necessidade, a gratuidade e a antecedéncia da graga, sua meta foi também a de contradizer
aqueles que negavam a existéncia do livre-arbitrio humano apés a queda de Addo, tanto
quanto refutar aqueles que exaltavam este arbitrio a ponto de negarem a graca. A partir de
uma demonstracdo de passagens biblicas que atestavam a existéncia de ambos, Jodo
Cassiano defendeu, entdo, que, embora enfraquecido, o arbitrio ndo havia sido eliminado

361

com a queda™ , mas que ele era dependente e antecedido pela graca. Cassiano tracou,

assim, uma via intermedidria entre aqueles que sustentavam a graga em detrimento do

%% Conforme disposto na vigésima terceira conferéncia.

3 No livro décimo segundo das Instituicées cenobiticas, onde Cassiano retratou o vicio da soberba ele
distingue esse vicio a partir do momento em que ataca os monges iniciantes ou quando atinge aqueles que ja
galgaram o caminho das virtudes. Portanto, nem os monges mais eminentes estavam livres de recairem no
vicio.

3% Conforme as outras conferéncias de Cheremon, a décima primeira e a décima segunda.

361 “Contudo, do bem da natureza, que a benc¢do do Criador nos deu, provém as vezes um comec¢o de boa
vontade, a qual portanto nao seria alcangada a virtude perfeita, se o Senhor ndo dirigisse. A divina Escritura
confirma a existéncia de nosso livre arbitrio [...]. Mas o Apdstolo manifesta sua enfermidade [infirmitas].
David enuncia sua virtude, mas ele ensina também sua fraqueza”. JEAN CASSIEN. 13.9-10. Conférences.
Paris: Cerf, 1959, vol II.
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arbitrio humano e aqueles que elevavam o esfor¢co humano ao ponto de suprimirem a
necessidade da graca.

A critica ao pelagianismo persistiu no ultimo escrito de Jodo Cassiano, o tratado
contra a doutrina da encarnacao de Nestorio. Nele, Cassiano nao sé apresentou e condenou
a perspectiva cristolgica nestoriana, como também afirmou uma cristologia centrada na
dupla substancia de Cristo e na consideracdo de Maria como Theotokds, ou seja, mae de
Deus. Nesse trabalho, Jodo Cassiano valeu-se de uma série de sobreposi¢Oes para
determinar uma ligac@o entre os erros doutrindrios, assim como havia uma tradi¢ao legitima
e autoritativa para a corre¢do de doutrina. Antes de abordar o caso especifico de Nestorio,
Cassiano tragou uma tipologia das heresias cristoldgicas e trinitdrias, que remontavam aos
ebionistas, sabelianos, arianos, macedonianos, fotinianos e apolinaristas. Nessa linha,
inseriam-se também os pelagianos que defendiam:

Jesus Cristo, unicamente homem, tinha vivido sem ser contaminado
pelo pecado, e chegaram a afirmar que os homens, se quiserem,
podem ser sem pecado — pois eles estimavam légico que, se Jesus
Cristo homem somente fosse sem pecado, todos os homens também
poderiam, sem a ajuda de Deus, ser tudo o que esse homem
unicamente homem pode ter sido sem a participacdo de Deus. Por
meio disso, eles ndo fazem nenhuma diferenca entre todos os
homens e Nosso Senhor Jesus Cristo, pois é o mesmo homem que
pode merecer pelo seu esforco e sua aplicagdo aquilo que Cristo
tinha merecido por seu zelo e sua pena™” .

Foi nessa perspectiva que a questdao da graca e do livre-arbitrio se uniu ao problema
cristolégico e permitiu a Cassiano sobrepor de forma indissocidvel Nestério a Peldgio. A
investigacdo sobre a natureza de Cristo relacionava-se, entdo, a afirmacdo ou negacgdo do
auxilio divino para a salvagdo humana. Ao afirmar que Cristo era de fato o Redentor dos
pecados humanos®®, Cassiano ndo limitou a economia da salvacdo 2 graca dada no ato
criacional. Conforme reiteramos enfaticamente, a graga era importante por possibilitar ao
homem a memoria do bem, ainda que ndo fosse capaz de, sozinha, eliminar o pecado ou
conduzir a salvagdo. A redencdo por Cristo também desempenhou um papel central na

reflexdo doutrindria de Joao Cassiano, sobretudo como impulsionadora da salvacao.

32 JEAN CASSIEN. 1.3-1. Traité de I’Incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.
363 “Est4 aqui entdo o Senhor ele mesmo, vocé o vé, que se afirma enviado por Deus, o Pai, para a salvacio do
género humano”. JEAN CASSIEN. 4.4-1. Traité de I’Incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.
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Assim, tal qual uma hidra que possuia uma cabeca comum e vérios tentaculos,
tais heresias cristolégico trinitarias eram simultaneamente antigas € novas. Antigas por
possuirem um passado e estarem vinculadas umas as outras, mesmo quando seus
promotores se distanciavam em algum aspecto uns dos outros. Novas, a medida que tinham
sempre um novo defensor para um erro que era, por seu passado, antigo por exceléncia.
Nesse caso, o que era pregado por Nestdrio, ndo sé ja havia sido apresentado por Pelagio,
como também por um monge provencal chamado Lepdrio. No Tratado da encarnagdo
contra Nestorio, Cassiano uniu Peldgio a Nestério por meio de Lepdrio que, tanto serviu
como instrumento para a realizagdo desta sobreposicao quanto foi usado como um contra-
exemplo de ambos e um modelo aos provencais.

Lepdrio fora monge e padre provencal, e teria sido o primeiro gaulés a seguir os
ensinamentos de Peldgio’®. Todavia, a confissdo de fé de Lepdrio, retomada por Jodo
Cassiano, mais do que apresentar um seguidor de Peldgio, apontava para um percussor de

Nestorio:

... introduziamos manifestamente uma quarta pessoa da Trindade, e
de um so Filho de Deus faziamos ndo so um Cristo, mas dois
Cristos.

A introducdo de uma quarta pessoa na Trindade era um dos pontos controversos da
cristologia nestoriana, juntamente com a negac¢do do fato de Maria ser mae de Deus, a
medida que era retirado de Cristo seu nascimento divino. Lepodrio, assim como Nestorio,
defendia que Cristo ndo nascera Deus e que Maria trouxera a0 mundo um homem, cujo
carater divino fora adquirido apds o batismo.

Lepdrio, por meio da admoestacdo, renegara seus erros e fora reconduzido a
verdade doutrinal. Ele era, assim, um exemplo de que a correcdo era salutar ao homem, a
medida que os homens que admoestavam assim o faziam como instrumentos da graca de
Deus. Tal acerto doutrindrio podia ser atestado por meio de trés elementos chaves: o

consentimento de todos365, tornando-se, assim universal, e resultado de uma tradi¢ao

364 “Lepério, com efeito, antes monge, agora padre, adepto do sistema de Peldgio, tal qual nés expusemos
mais acima, foi na Gdlia um dos primeiros ou um dos mais importantes defensores da heresia mencionada
precedentemente”. JEAN CASSIEN. 1,4-2. Traité de I’Incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.

95«0 consentimento de todos deveria entio abater a heresia, pois uma verdade incontestada se torna
manifesta pela autoridade do conjunto, e por ordem ¢ perfeita ali onde ninguém ¢é de opinido diferente. Isto
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composta tanto pelos textos escriturdrios do Antigo e Novo Testamento, quanto pela
interpretacdo dos Pais da Igreja sobre tais textos. Assim, a confissdo de fé de Lepoério era
importante porque adquiria contornos universais € se tornava aquela que deveria ser
proferida por todos os cristios>®. Da mesma forma, ao investir contra Nestorio, Jodo
Cassiano ressaltava a universalidade do simbolo de Antioquia®®’, que era aquele no qual o

368

patriarca de Constantinopla havia sido batizado, ainda que o houvesse renegado™ .

Segundo Cassiano,

A palavra ‘simbolo’, como vocé sabe, vem de ‘reunido’. Em grego,
com efeito, isto se diz simbolos, em latim, collatio. ‘Reunido’
(collatio), porque os apostolos do Senhor reuniram sob a unidade
da fé todos os elementos da lei catolica. Essa matéria abundante é
assim desenvolvida em profusdo através da colecdo inteira dos
Livros divinos; mas tudo foi reduzido a brevidade e se encontra
reunido no ‘simbolo’, segundo essas palavras do Apdostolo:

‘Executando e abreviando sua palavra com justica, o Senhor fard

sobre a terra uma palavra abreviada’ (Rm 9, 28 )369 .

Assim, se Nestorio quisesse se respaldar em Deus para desenvolver suas reflexdes, poderia
se apegar ao simbolo que havia recebido no momento de seu batismo. Se quisesse se voltar
para a autoridade dos homens, ao invés da divina, também o poderia fazer, ja que Deus se
valia dos homens para estabelecer o simbolo e abreviar os ensinamentos de Deus com a
finalidade de serem retidos na memoria dos simples e incultos. Nesse sentido, os patriarcas,
profetas, apdstolos e bispos eram autoridade para constituir tanto as Escrituras que
portavam as palavras completas de Deus, quanto os simbolos que as traziam de forma

resumida.

porque se qualquer um se pde a ser de uma opinido contrdria, sua tomada de posi¢do, em primeiro lugar, ndo
deverd mais ser escutada pois sua perversidade escapa 4 condenagdo. E com efeito culpado aquele que se
afasta do julgamento comum, e ndo tem direito de ser escutado aquele que rompe com a ordem admitida por
todos”. JEAN CASSIEN. 1.6-2. Traité de I’Incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.

306 “Egta confissdo de fé de Lepério — quer dizer, de todos os catélicos”. Ibid. 1.6-1.

37 “No simbolo que exprime a fé de todas as Igrejas, gostaria de saber o que vocé prefere: seguir a autoridade
dos homes ou aquela de Deus”. Ibid, 6.1-2.

%% “Entdo,jd que ao herege que nega a Deus, nés ja respondemos amplamente com todos os escritos
precedentes sob a cobertura dos testemunhos divinos, chegamos agora a fé do simbolo de Antioquia e a sua
autoridade”. Ibid. 6.3-1.

3% JEAN CASSIEN. 6.3-3. Traité de I’Incarnation contre Nestorius. Paris: Cerf, 1999.
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Podemos perceber que ha uma similitude entre a perspectiva da autoridade
apresentada nessa obra e aquela desenvolvida por Cassiano em suas obras anteriores. Assim
como as normas do monacato foram dadas por Deus, fosse por meio da manifestacdo de um
anjo aos ancidos reunidos em assembléia®’’, fosse pela tradicdo apostélica que os monges

3 fosse pela equiparacdo entre os

herdaram por meio de uma linhagem ininterrupta
monges e os primeiros profetas’’>, os elementos da lei catdlica também haviam sido
fornecidos por Deus por meio de profetas e apostolos aos bispos reunidos em assembleia.
Cassiano equiparou os ancidos aos bispos como receptores e transmissores dos
ensinamentos cristdos. Isso pode ser também evidenciado quando definiu o simbolo —
produto conciliar por exceléncia — e o equiparou as collationes — a fala dos ancidos ao
longo da obra Conferéncias. Tanto o simbolo quanto as colagdes eram a abreviacdo das
palavras de Deus e das matérias tratadas nas Escrituras. Temos novamente aqui, a defesa da
autoridade e da tradicdo como critérios de determinacdo da verdade, unidas nesta obra ao
argumento de universalidade e ao consenso.

A tarefa de fixar pressupostos que permitissem a determinagdo daquilo que
poderia ser considerado ortodoxo e o que deveria ser relegado ao campo da heresia foi
abracada por Vicente de Lérins. Em seu Commonitorium, escrito em 434, sob o
pseudonimo de Peregrinus, Vicente determinou a férmula que o tornaria célebre,
empregando os mesmos critérios defendidos por Jodo Cassiano e invertendo as
consideragdes de Celestino sobre a necessidade de manutencao da tradicdo em uma regido
que era um terreno fértil de novidades doutrindrias. Segundo Vicente, a tradicdo era norma
de autoridade, assim como a universalidade e o consenso e estes eram resguardados pelos

provencais, uma vez que:

Deve-se velar com a maior preocupacdo para se ter por verdadeiro

. . 373
o que foi acreditado em todos os lugares, sempre e por todos .

014, L. 2. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

371 1d. Conl 18. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol III; JEAN CASSIEN. L 2. Institutions cénobitiques. Paris:
Cerf, 2001.

S21d. L. 1. Institutions cénobitiques. Paris: Cerf, 2001.

73 SAINT VINCENT DE LERINS. L.2. Commonitorium. Namur : Les Editions du Soleil Levant, 1959.
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Além disso, Vicente atribuiu importancia a exegese e a interpretacao da Igreja,
pois as Escrituras davam margem a formulacdo de uma pluralidade de interpretacdes. Por
isso, deveria se atentar para a tradicdo da Igreja, uma vez que tal multiplicidade de
interpretagdes em relagdo aos diversos leitores poderia originar desvios e a existéncia do
erro’*. Segundo Vicente, o erro tinha sua origem na opinido pessoal de uma pluralidade de
autores, enquanto a tradi¢do e a autoridade da Igreja, por serem produtos do consentimento
de todos, diziam a verdade sobre a fé. Mesmo nao sendo possivel acrescentar novidades a
tradicdo, Vicente admitia a possibilidade de que o ensino fosse dado de uma maneira nova.
Mas mesmo a progressdo — € nao a modificacdo — do ensino deveria ser feita por pessoas
que tinham primeiramente aprendido a tradi¢do e que estavam de acordo com a heranca
recebida e guardada pelo conjunto dos bispos e dos doutores da Igreja. Portanto, os
concilios eram o meio mais importante de fazer progredir a doutrina e os bispos deveriam
ter um conhecimento puro da religiio para transmiti-la corretamente aos fiéis’"". Para
Vicente, os exemplos de concilio e de bispo de seu tempo eram, exatamente, o de Efeso e
Cirilo de Alexandria; ou seja, Vicente elegeu os juizes oficiais de Nestério, como modelos
de protetores da fé.

Na condenacdo que fez de Nestorio, Vicente também recorreu as formulagdes
de Cassiano e o situou ao lado de Fotino e Apolinario. Segundo Vicente, o erro nestoriano
consistia, entdo, em introduzir uma quarta pessoa na Trindade, ao afirmar que Cristo
nascera homem, adquirindo sua divindade somente depois. Em decorréncia disso, era
negado a Maria o titulo de Theotokos. Ademais, segundo Vicente de Lerins, o perigo do
erro da cristologia de Nestoério, estava no fato de que ele, na qualidade de bispo, realizava
cotidianamente suas pregacdes publicas e, por meio delas, divulgava uma doutrina incorreta
para seus fiéis. Tal qual afirmado por Vicente, os bispos eram os guardides da fé
apostélica’® e deveriam manter a pureza da fé, tal qual recebida dos antigos, sem em nada

altera-la.

7 Ibid. L.2.

7 “Mas quem, hoje, ocupa o lugar de Timéteo? E, em geral, a Igreja Universal e, mais especialmente, os
bispos que devem primeiro possuir um conhecimento puro da religido e, em seguida, a transmitir a outro”.
Ibid. L. 22.

76 Ainda que no preficio do Commonitorium, Vicente de Lérins se apresente como o depositdrio dos
ensinamentos deixados pelos pais, no decorrer da obra, em um contexto polémico contra Nestério, ele
transfere tal tarefa para os bispos. Diz Vicente de Lérins: “Vou agora, em nome do Senhor que invoco, me
arriscar a descrever tudo aquilo que nos foi transmitido pelos nossos pais e que temos em depésito. Relatarei
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Os critérios para a determinagdo da fé — universalidade, tradi¢ao e consenso -, a
condenacdo da cristologia de Nestorio e a defesa da dupla substincia de Cristo e Maria
como Theotokos, a possibilidade de existir uma multiplicidade de interpretacdes biblicas e a
relacdo entre mestre e discipulo foram partilhados por Vicente e Cassiano. Este dltimo
desenvolveu uma importante discussio sobre a exegese nao sé no tratado contra Nestorio,
mas, principalmente, na oitava e décima quarta conferéncias, todavia, com algumas
diferencas de angulo em relacdo a Vicente. Se o padre de Lerins atribuia a importancia da
exegese a leitura que dela poderia ser feita por uma infinidade de leitores, Cassiano situou o
problema da multiplicidade de interpretagdes na prépria estrutura das Escrituras que ora
possuia verdades tdo claras e independentes de exegese para serem entendidas, ora
mantinha seus sentidos escondidos, o que demandava exercicios da interpretagﬁo377.

Dessa forma, as Escrituras apresentavam quatro sentidos para serem desvelados
e o seriam por quatro métodos exegéticos: a forma literal, a alegoria, a tropologia e a
anagogia. A apresentacdo detalhada desses sentidos foi feita na décima quarta conferéncia e
ali o abade Néstoro abordou duas ciéncias que existiam no dominio humano, capazes de
conduzir o homem as questdes eternas: a pratica ou ativa e a contemplativa ou teorética,
conforme ja apresentado neste trabalho. A ciéncia contemplativa era a possibilidade de
acesso as questdes divinas e era dividida em duas partes: a primeira, o sentido literal ou
histérico das Escrituras; a segunda, o sentido espiritual. Esta parte compreendia trés
géneros: a tropologia, a alegoria e a anagogia. A possibilidade de lhes conquistar estava
vinculada a purificagdo do coragdo e a eliminacdo dos vicios. Portanto, era a vitéria na
ciéncia prética que abria as portas da contemplagdo, da mesma maneira que a contemplagao
colaborava com a a¢do, jd que o problema humano era de adequacdo entre esta e o
conhecimento. Segundo Cassiano, entdo, a ciéncia contemplativa poderia abrir as portas do
conhecimento das questdes divinas somente quando o homem a abordasse com verdadeira
humildade e esta seria alcangada através da submissdo da vontade prépria aos ancidos. Era
a continuidade com os ensinamentos antigos que fornecia aos homens a possibilidade de

aprenderem.

isto fielmente, sem nenhuma pretensdo de autoria”. SAINT VICENT DE LERINS. L. 1. Commonitorium.
Namur : Les Editions du Soleil Levant, 1959.
377 JEAN CASSIEN. Conl.8. Conférences. Paris: Cerf, 1959, vol II.
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Temos entdo o uso sistemdtico do argumento de autoridade e de universalidade
por Vicente e Cassiano. E temos ainda outra recorréncia interessante, que encontramos ao
compararmos ndo s6 Vicente e Cassiano, mas ambos com Salviano de Marselha. Vicente e
Salviano de Marselha eram frutos da abadia de Lerins e foram os tinicos a ndo chegarem ao
episcopado, ainda que tivessem sido padres e educadores de bispos devido a educagdo que
de fato deram aos filhos de Euquério. Foram também ressaltados pela eloquéncia e pelo
dominio doutrindrio que demonstravam. Ambos publicaram suas obras na década de 30 do
século V e fizeram uso de pseudonimos para expressarem suas ideias. A proximidade entre
eles € ainda mais evidente quando Vicente, o peregrino, ao abordar a questdo importante do
resguardo da fé, apresentou a passagem de Paulo a Timéteo, para enfatizar a necessidade de
se ater a antiguidade dos preceitos e de evitar as novidades. Neste sentido, Vicente langou a

seguinte questao:

Mas quem, hoje, ocupa o lugar de Timdteo? E, em geral, a Igreja
universal e, mais especialmente, todo o corpo dos bispos que devem
primeiro possuir um conhecimento puro da religido e em seguida
transmitir a outro™’°.

Pouco tempo depois, Salviano assumiu justamente o pseudonimo de Timéteo ao escrever a
Igreja universal a fim de denunciar seu apego a avareza, sobretudo, dentro do préprio corpo
eclesiastico. Aqueles que deveriam manter uma pureza invioldvel ndo poderiam continuar
se deixando corromper.

Por outro lado, Cassiano pode ser inserido na utilizagdo de pseudo6nimos,

caracteristica das producdes do sudoeste da Galia®"

. Ainda que ndo tenha produzido uma
obra com o nome de outro, nas Conferéncias, assim como Vicente, abriu mao da no¢do de
autoria, para deixar que os ancidos de autoridade atestada falassem em seu lugar. Essa obra
foi marcada desde seu titulo pela preocupac¢do com a abreviacdo doutrindria que portava, e
somente poderia ser escrita por homens de conhecimento e experiéncia comprovados. Nas
outras duas obras de Cassiano, ndo houve o emprego desse recurso, mas Jodo Cassiano

legitima sua fala, na primeira obra, em sua experiéncia € vivéncia com os ancidos, que o

78 SAINT VICENT DE LERINS. L. 22. Commonitorium. Namur : Les Editions du Soleil Levant, 1959.

79 WEISS, Jean-Pierre. “Le statut du prédicateur et les instruments de la prédication dans la Provence du
Veme siecle”. In: DESSI, Rosa Maria; LAUWERS, Michel. La parole du prédicateur (V-XV siecles). Nice:
7 Editions. Centre d 'Etudes Médiévales, Faculté de Léttres, Arts et Sciences Humaines, 1997.
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situava como discipulo e o posicionava naquela cadeia ininterrupta que unia Apdstolos,
ancidos e seus discipulos como receptores e transmissores autorizados das normas. Na
ultima obra, vimos Jodo Cassiano fazer uso, simultaneamente, do consenso, da tradi¢do e
da universalidade como parametros para a critica e condenagao de Nestorio, e deslocar os
receptores e transmissores da fé dos monges aos bispos, 0 que ocasionava tanto a falta de
legitimidade de Nestorio em ocupar seu papel como bispo, quanto fazia com que o patriarca
de Constantinopla se retirasse do seio do consenso e da comunidade cristd, cujos preceitos
eram defendidos pelo monge-exegeta Jodo Cassiano.

Nos trés casos acima apresentados, vemos trés monges (que sdo também padres
e didcono respectivamente) pronunciarem-se sobre questdes doutrindrias da Igreja universal
a ponto de contestarem bispos que, pelo cargo que ocupavam, deveriam ser oS primeiros a
resguardarem a fé. Dessa forma, nossos autores utilizaram o argumento de universalidade
como norma de legitimacao de seus discursos, ja que o papel social que ocupavam nao era
suficiente para tal. Mas o faziam porque o ensinamento que expuseram e a fé na qual
acreditavam eram universais. E o eram porque foram estabelecidos por meio de uma
assembleia de doutores e bispos. Com isso, Jodo Cassiano, Vicente de Lérins e Salviano de
Marselha legitimaram suas falas, j4 que ndo eram bispos eles mesmos e o fizeram
recorrendo ao uso de pseudonimos e ao argumento de universalidade. Dessa maneira, a
heresia que denunciavam forneceu as bases para a autoridade episcopal (ou para a
declaracdo de sua ilegitimidade) ao mesmo tempo em que o despojamento dos bens
proclamado por Salviano, havia fornecido as possibilidades para a acumulagcdo dos bens
pela Igreja e para o exercicio do poder episcopal.

Quando Vicente escrevia seu Commonitorium em Lérins, ele tinha por superior
o homem que, quarenta anos mais tarde, levaria adiante a disputa a favor do argumento da
universalidade em um tratado escrito em 474 contra o predestinacionista gaulés Lucidio.
Nesse tratado, Fausto de Riez também determinou uma via intermedidria entre a negacao
do arbitrio e a sobreposi¢do da graca ou o esvaziamento da graca face a elevacdo do
arbitrio. O tratado Sobre a graca foi composto em dois livros, com dezoito e doze capitulos
respectivamente, € iniciou-se com a critica ao pelagianismo, para sé depois apresentar o
outro extremo da moeda, correspondente a defesa da inexisténcia do livre-arbitrio pelos

predestinacionistas. Ao montar um quadro sobre o pelagianismo e apresentar o papel e as
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consequéncias do pecado original, Fausto recorreu a Agostinho, o tinico autor citado por ele
3 . .

ao longo do tratado % Em contrapartida, os argumentos centrais de Fausto estavam

L. - . L. . A« 381 .,
proximos daqueles apontados por Jodo Cassiano em sua décima terceira conferéncia™ ', ja
que ambos lutaram para o estabelecimento de uma medida intermedidria para a relagdo
entre graca e livre-arbitrio e afirmaram tanto a realidade do livre-arbitrio, quanto a
necessidade de cooperagdo com a graca. Ambos também defenderam a vontade salvifica

382 Embora Fausto tenha citado

universal de Deus relacionando-a com o ato criador
Agostinho em seu tratado e recorresse a divisdo entre uma massa de perdicdo e uma massa
de honrados, a comparacao entre os dois autores feita por Thomas Smith ressaltou o fato de
que para Fausto havia uma unidade na ordenacdo divina criacional e uma divisao gerada
pela deficiéncia do querer humano, enquanto Agostinho defendia a unidade da humanidade
como massa damnationis ¢ a divisdo como resultado da elei¢do divina. Era entdo por
escolha divina que havia a separacio dos eleitos e a formacio de um segundo grupo™™.

Tal visdo positiva da natureza humana decaida em Fausto de Riez resultava da
no¢do de que o homem fora feito a imagem de Deus, e esta fora preservada a despeito do
pecado tanto nos homens bons quanto nos maus. A obra criacional de Deus, resguardada
por Fausto, dera ao homem determinados atributos como a inteligéncia, a racionalidade e o
livre-arbitrio, responsdvel pela realizacdo de escolhas e de ag()es384. Ainda que esses
atributos ndo tivessem sido eliminados com o pecado, o livre-arbitrio se enfraquecera e se

tornara enfermo, o que fazia com que somente esta primeira graca dada no momento da

criacdo ndo fosse suficiente para a salvacdo humana. Houvera a necessidade entdo, de uma

%0 SMITH, Thomas. De gratia: Faustus of Riez’s treatise on grace and its place in the history of theology.
Indiana: University of Notre Dame Press, 1990.

1 Segundo Jean Chené, em Fausto de Riez “ndo h4 divida que reencontramos, sob uma forma um pouco
diferente, o semi pelagianismo de Jodo Cassiano”. CHENE, Jean. “Que signifient ‘initium fidei’ et ‘affectus
credulitatis’ pour les semipélagiens?”. In: Recherches de science religieuse, 35, 1948, p. 578. Thomas Smith
ressalta que entre as fontes de Fausto para a escrita de seu tratado estdo, além das Escrituras, Agostinho, Jodo
Cassiano, Origenes na versdo de Rufino e Hildrio de Poitiers. SMITH, Thomas. De gratia: Faustus of Riez’s
treatise on grace and its place in the history of theology. Indiana: University of Notre Dame Press, 1990.

2 SMITH, Thomas. De gratia: Faustus of Riez’s treatise on grace and its place in the history of theology.
Indiana: University of Notre Dame Press, 1990.

3 Ibid.

% Lembramos aqui a passagem citada de Cassiano onde ele nega a possibilidade de o homem ser incapaz de
querer o bem por ser racional e ter inteligéncia (nota 56). Racionalidade, capacidade de intelec¢do e de
escolha moral separava o homem dos demais seres da criag@o e era a expressdo do homem como imago Dei.
O argumento do homem criado a imagem de Deus, associado a liberdade humana foi, segundo Elaine Pagels,
caracteristica da patristica grega a partir de Justino. PAGELS, Elaine. Adam, Eve and the serpent. New York:
Vintage Books, 1988, p. 131.
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graga especial, trazida por Cristo, para a redencao e auxilio dos homens e para o resgate da
similitude humana com Deus, expressa na possibilidade de agir com corre¢do. Ainda que
tenha vinculado a obra de Deus para com os homens tanto a0 momento da criagdo, quanto
ao da redencdo, Fausto refor¢cou a relacio de Deus com a humanidade através do ato
criacional e essa primeira graca dada a criatura se tornara uma lei natural, capaz de unir o

homem ao Criador. Ela era etapa fundamental na histéria da sallvalg;a?lo385

j4 que tal lei ndo
fora apagada, tampouco revogada com o pecado. Tal énfase na criacdo fazia com que
Fausto fosse acusado de defender que o homem possuia um arbitrio que poderia conduzi-lo
ao criador’®®.

Para firmar seu posicionamento contra pelagianos e predestinacionistas, Fausto
desenvolveu um método exegético que valorizava a bipolaridade, com a exclusdo das
posicdes extremas para atingir um equilibrio mediano, que refor¢asse simultaneamente a
graca e os esforcos humanos. Tal perspectiva estava enraizada na formacdo mondstica
recebida por ele em Lerins, cujas caracteristicas foram consideradas por estudiosos como
sendo a moderagdo e a recusa dos extremos>®’. Por outro lado, esse ensinamento resultara
também das deliberagdes dos concilios de Arles e de Lyon, realizados anteriormente a
escrita da obra, que resultaram na confec¢ao do tratado de Fausto*®. Poderfamos dizer,
entdo, que esse posicionamento mediano e universalista vigorou na Galia ao longo do

século V e ele nos permite pensar sobre a importincia de se afirmar um discurso

35 “Para Fausto a histéria da salva¢do comecava com a graca dada na ordem da criacdo, entdo o ‘trabalho de
Deus’ ndo é limitado a graca especial”’. SMITH, Thomas. De gratia: Faustus of Riez’s treatise on grace and
its place in the history of theology. Indiana: University of Notre Dame Press, 1990, p. 210.

3% Em Fausto II, 10.84, 22-24, apud SMITH, Thomas. De gratia: Faustus of Riez’s treatise on grace and its
place in the history of theology. Indiana: University of Notre Dame Press, 1990, p. 211.

7 SMITH, Thomas. De gratia: Faustus of Riez’s treatise on grace and its place in the history of theology.
Indiana: University of Notre Dame Press, 1990; NOUAILHAT, René. Saints et patrons. Paris: Les belles
1éttres, 1988. Ressaltamos que esse ethos da moderagdo nao foi privilégio de Lérins, ja que ele é caracteristico
da obra de Jodo Cassiano para quem, como um eco de Aristételes, o exercicio da virtude residia na fuga dos
excessos e no estabelecimento de um meio termo. Ao tratar da virtude da discri¢do, uma das mais importantes
para a profissdo mondstica, ele apontou: “Nos esforcemos, entdo para adquirir pela virtude da humildade, o
bem da discri¢do, que ird nos guardar protegidos de dois excessos opostos. O provérbio ndo é novo:
Achrotites isolites, os extremos se tocam. O excesso de jejum e a voracidade tém o mesmo fim; as vigilias
imoderadas ndo sdo menos desastrosas para 0 monge que o peso de um sono prolongado. As privagdes
excessivas, com efeito, debitam, e levam ao estado onde permanecem a negligéncia e a despreocupacdo”.
JEAN CASSIEN. Conl 2.16-1. Conferénces. Paris: Cerf, 1959, vol. L.

38 «Apesar deles [os bispos do sul] terem falhado em levar adiante uma discussdo detalhada sobre o papel da
graca no concilio [de Arles], eles autorizaram Ledncio [bispo de Arles] a comissionar a Fausto a composigado
de um trabalho de posicdo, explicando a visdo gilica”. MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical factionalism and
religious controversy in fifth-century Gaul. Washington: The catholic university of America Press, 1989, p.
262.
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universalista no cendrio socio-politico vivenciado por bispos que passaram a ocupar um

papel chave na sociedade civil. Durante a ocupagdo do territério gaulés por visigodos
. , . 389 .

arianos, burgindios, ostrogodos e francos™, Fausto, assim como seu correspondente e

contemporaneo Sidonio Apolindrio, bispo de Clermont, assumiu cada vez mais a

responsabilidade pelo resgate de prisioneiros, participava de delegacdes diplomadticas para

0 . ..
% e chegou a ser expulso de sua diocese pelos visigodos

. N e 15391
que passaram a ter uma ingeréncia direta nos assuntos eclesidsticos da Gélia o

tratar da paz em nome do Império3

Em suas obras, Jodo Cassiano nio faz referéncias as invasdes, embora estas
estivessem ocorrendo desde o inicio do século IV, quando os visigodos tomaram a

Aquitinia em 418°%

, ou mesmo anteriormente quando houve a necessidade de mudar a
capital de Treves para Arles, alterando, assim o centro do poder e ocasionando o
deslocamento de aristocratas do Norte para o Sul como foi o caso de Honorato, Hilario,
Euquério e Fausto para nos restringirmos aos exemplos pertinentes ao nosso trabalho.
Todavia, entre a chegada de Cassiano na Provenca, em torno de 415, e a escrita do tratado

de Fausto de Riez*”® em 474, acompanhamos a proliferacao de escritos informando sobre a

9 Segundo Marie-José Delage, o século VI foi aquele da Galia ocupada, que fazia com que ela nio tivesse
uma unidade politica. Neste sentido, persistiam fronteiras mdveis que avangavam ou recuavam em
conformidade com as conquistadas e incursdes barbaras sobre o territério gaulés. Este foi, sobretudo, o
cendrio politico com o qual lidou Cesdrio de Arles. DELAGE, Marie-José. “Um éveque au temps des
invasions”. In: BERTRAND, Dominique; DELAGE, Marie-José; FEVRIER, Paul-Albert; GUYON, Jean; DE
VOGUE, Adalbert. Césaire dArles et la christianisation de la Provence. Lyon: Les Editions du Cerf, 1994.
Actes des journées “Césaire”.

0 Como a composta por Fausto de Riez, Graecus de Marselha e Ledncio de Arles para negociacio em
Toulouse com os visigodos, a pedido do imperador Jilio Nepos.

¥ «“Um individuo que estava muito preocupado com o progresso das negociagdes (em Toulouse) era Sidonio
Apolindrio, agora bispo de Clermont e um dos lideres da resisténcia arverniana contra os godos.
Aparentemente, todavia, tal como em Die em 460, havia lealdades divididas até na prépria cidade de Sido6nio.
Em um ponto, Sidonio até precisou chamar seu amigo Constancio de Lyon para encorajar os cidaddaos quando
seu desejo de resistir enfraquecia [...]. Para Sidonio, a questdo mais importante era a inferéncia visigética nas
elei¢cdes episcopais. Ele citou [na carta para Basilius de Aix] onze sés na Aquitania I e II, Novempopulana e
Narbonensis I onde as ordenagdes de novos bispos foram frustradas ou bispos vivos foram exilados”.
MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical Factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul.
Washington: The Catholic University of America Press, 1989, p. 269.

*2 BURNS, T.S. “The settlement of 418”. In: DRINKWATER, John; ELTON, Hugh. Fifth-century Gaul: a
crisis of identity? Cambrigde: Cambridge University Press, 2002.

*3 Em 470, a autoridade imperial romana estava restrita 2 Provenca e no centro da Gélia a tnica regido que
continuava a lutar contras os visigodos era Auvergne, onde estava Sidonio Apolindrio. A este respeito ver
MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical Factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul.
Washington: The Catholic University of America Press, 1989; BERTRAND, Dominique; DELAGE, Marie-
José; FEVRIER, Paul-Albert; GUYON, Jean; DE VOGUE, Adalbert. Césaire d Arles et la christianisation de
la Provence. Lyon: Les Editions du Cerf, 1994. Actes des journées “Césaire”. DRINKWATER, John;
ELTON, Hugh. Fifth-century Gaul: a crisis of identity? Cambrigde: Cambrigde University Press, 1992.
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situacio da entrada dos barbaros aos arredores da Provenca™’, cujo maior expoente
provencal é a obra de Salviano de Marselha™’, Do governo de Deus. Nessa obra,
encontramos um discurso positivo na abordagem dos barbaros, a medida que Salviano
determinou que o conhecimento do comportamento moral seria o critério para a realizacio
do julgamento e ndo a etnicidade a qual se pertencia®’. Nesse sentido, os barbaros nio
poderiam ser considerados maus ou piores a priori, pelo fato de ndo serem romanos, mas a

eles Salviano abriu a possibilidade da inculpabilidade pelo desconhecimento da lei e da

397

verdade™ . Assim, os barbaros ndo eram mais decadentes do que os préprios romanos que

pecavam com conhecimento de causa. Nessa obra também encontramos a defesa de que a
acdo humana e a capacidade de escolha moral eram elementos fundamentais na

determinac¢do da culpabilidade e estavam atrelados ao julgamento de Deus. Diz Salviano:

Nos nos julgamos, entdo, bem melhores que todos os outros povos
que estdo no mundo, e eu mesmo que pretendo que os romanos sao
piores na maioria dos casos, ndo nego que sobre alguns pontos eles
ndo sejam melhores. Pela nossa vida, eu disse, e pelos nossos
pecados somos piores, mas pela Lei catolica somos melhores, sem
comparagdo. De qualquer modo, deve-se considerar que se a Lei é
boa, ela ndo vem de nés, mas que contrariamente, se vivemos mal,
isso vem de nos. Nada nos serve de ter uma Lei que seja boa, se
nossa vida, nossa conduta, ndo é boa. A Lei, que é boa, procede de
um dom de Cristo; a vida que ndo é boa, de nossa culpabilidade.
Ou melhor, nés somos ainda mais culpados por honrarmos uma Lei
boa e a honrarmos mal. Ainda mais, ndo a honramos de forma
alguma se a honramos sendo malvados, pois um mau fiel ndo pode

¥ Sdo exemplos destas obras, o Epigrama de Paulino de Béziers, o Poema da Divina Providéncia de autoria
anoénima, o Commonitorium do bispo de Auch, Oriento e a A¢do de gracas de Paulino de Pella. DE VOGUE,
Adalbert. Histoire littéraire du mouvement monastique dans [’Antiquité: 1’essor de la littératire lérinienne et
ces [ecrots cpmte, ‘praoms (420-500) Paris: Editions du Cerf, 2003, vol 7.

%« a mensagem dos escritores da primeira metade do século quinto era de descontinuidade com o passado.
Os moralistas associados a Lérins, e outros centros do monaquismo provencal, como aqueles associados a S.
Martinho, estavam preocupados com novos valores cultural e espiritual. Mais do que isto, alguns deles,
incluindo o poeta Orentio, seu predecessor e, acima de todos, Salviano, colocaram estes valores contra um
pano de fundo de corrupcdo interna, e de desastres infligidos pelas invasdes barbaras”. WOOD, Ian.
“Continuity or calamity?: the constraints of literary models”. In: DRINKWATER, John; ELTON, Hugh.
Fifth-century Gaul: a crisis of identity? Cambrigde: Cambrigde University Press, 1992, p. 9.

3% WES, M.A. “Ethinicity, orthodoxy and community in Salvian of Marseilles”. In: DRINKWATER, John;
ELTON, Hugh. Fifth-century Gaul: a crisis of identity? Cambrigde: Cambrigde University Press, 1992, p.
275-287.

7 “E qual a surpresa se os barbaros pensam também, eles que ignoram a Lei e Deus, o que a maioria dos
romanos pensam, sabendo bem, portanto, que pecam?”’. SALVIEN DE MARSEILLE. 4-15.69. Du
gouvernement de Dieu. Paris: Cerf, 1975.
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ser qualificado de fiel. Ndo se reverencia uma coisa santa, aquele

que ndo a reverencia santamente. Assim, a lei que nos
. s 398

reverenciamos é ela mesma nossa acusadora’".

Assim, de meados do século V até o século VI, temos na Provenca a
consolidagdo de uma perspectiva que enfatizava dois elementos centrais. O primeiro era a
existéncia de um caminho intermedidrio para se determinar a relagcdo entre graca e livre-
arbitrio, 2 medida que se apostava na cooperacdo entre graca e livre-arbitrio para a salvacao
dos homens, ainda que se tratasse de homens “maus” ou incrédulos. Isso porque, todos os
homens haviam sido criados por Deus e, por serem criaturas, resguardavam uma
potencialidade de serem salvos e uma memoria do que era o bem. O segundo elemento era
a aposta na universalidade da salvacgdo, pois esta ndo estava limitada a um grupo de eleitos,
em decorréncia das mesmas razdes apontadas acima e ainda pelo fato de se atribuir a acao
humana a responsabilidade pela separacio do homem daquela massa de honrados e a
criacdo de um grupo de pecadores e decaidos. Se em Jodo Cassiano tais argumentos
vinculavam-se a importancia de se fixar uma prética ascética que orientasse a conduta
monadstica, ainda que o autor tenha ressaltado que pagdos quando agiam corretamente,
mesmo desconhecendo as leis divinas, faziam-no em virtude da lei natural que os

impulsionava3 %

, entre a segunda metade do século V e o século VI, esses argumentos
adquiriam uma dimensao englobante e assimiladora sem precedentes e serviram ao trabalho
de conversdo e de batismo dos recém-chegados. Esse processo correspondeu, em primeiro
lugar, a conquista das dioceses por parte dos monges provengais; em segundo, ao avango
dos barbaros sobre o territorio gaulés e, por fim, ao papel desempenhado pelos bispos junto
a comunidade, composta por cidaddos romanos e por barbaros que eram pagaos ou arianos.
Nesse sentido, a possibilidade da salvacdo cristd passou a estar disponivel para estes que
integravam, de forma cada vez mais incisiva, o cendrio politico, social e cultural da cada
vez mais distante Galia romana.

Ademais, embora o tratado de Fausto sobre a graca tenha sido escrito no

momento de seu episcopado em Riez, ou seja, por Fausto o ter escrito como bispo, ele nao

deixou de ser concebido com os ideais monasticos que nutriram sua formacao na abadia de

3% SALVIEN DE MARSEILLE. 4.13-64. Du gouvernement de Dieu. Paris: Cerf, 1975.
3% JEAN CASSIEN. Conl 13. Paris: Cerf, 1959, vol II.
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Lerins. Dessa forma, Fausto transferiu elementos do ideal mondéstico para sua
congregacio’®. Com dele, podemos entdo perceber, de forma nitida, trés questdes: a
primeira € a interrelagdo entre episcopado e monacato, associado ao dominio exegético e a
capacidade de estudo, interpretacdo e divulgacdo das questdes doutrindrias. A segunda € a
longevidade dos ensinamentos de Jodo Cassiano que extrapolou, inclusive, os meios
monasticos e passou a ser defendido em tratados e concilios anos apds sua morte. Por fim, o
fato curioso de que, embora a cultura mondstica cenobitico-anacorética, tal qual formulada
por Jodo Cassiano, ser considerada aquela que deu maior valor a vida contemplativa de
estudo e de afastamento do mundo, foi, na verdade, a que mais defendeu a acdo humana
ndo poderia ser abandonada ou relegada a segundo plano, recusando-se a negar sua
existéncia e realidade.

O concilio definidor da questdo foi encabecado por outro monge-bispo de
Lerins, Cesario de Arles e nele tanto se resguardou a potencialidade da agcdo humana quanto
houve a inclusdo de novos elementos, proprios as circunstincias do século VI, para o
incansdvel debate sobre a relac@o entre graca e livre-arbitrio. Esse concilio foi realizado em
decorréncia da consagragdao de uma basilica em Orange em 529 e em um momento da
histéria da Gélia em que, sob o episcopado de Cesério, a diocese de Arles havia novamente
retomado o carater de metropolitana e seu bispo havia sido constituido como vicério papal
na regido. Todavia, o contexto no qual tais privilégios foram concedidos ao bispo de Arles
era muito diverso daquele vivenciado por Pétrolo, que tanto contara com o apoio do papa
Z6simo para firmar sua autoridade sob as provincias da Provenga. Cesario de Arles viveu
toda sua vida na Gélia ocupada e ndo conheceu uma unidade politica que centralizasse os
territorios por ele presidido. Quando nasceu, em 470 em Chélon-sur-Sadne, os burgundios
ocupavam a regido. Aos dezoito anos partiu para Lerins, mas, em decorréncia de uma

doenca, deixou Lerins por Arles, onde foi feito padre e depois bispo. Na época, o reino

4% “Egse monge-bispo providenciou uma alternativa ao contraste entre Agostinho e Cassiano. O bispo
africano tinha experimentado a congregacdo como fator externo no qual a interacio entre graga e iniciativa
humana deveria ocorrer. Este contexto, doentemente definido e pobremente regulado, ndo era confiavelmente
presumido para funcionar como instrumento da graga. O verdadeiro contexto no qual a graca opera € interno:
o coracdo humano. Em contraste, o monge Cassiano viu o contexto mondstico externo como local confidvel
para a interacdo entre graca e iniciativa humana. Fausto manteve a énfase mondstica no significado da
iniciativa humana mas transferiu essa interacio com a graga para outro contexto externo: a igreja”.
WEAVER, Rebecca. Divine Grace and human agency: a study of the semi-pelagian controversy: Macon:
Mercer University, 1998, p. 177.
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visigodo ja estava estabelecido a Sudoeste da Provenca, na regido da Narbonense II, com
capital administrativa em Toulouse. Na Itdlia, os ostrogodos mantinham a administragéo401.

Cesario ocupou, entdo, o papel que lhe cabia como bispo, ou seja, usava o
erdrio da diocese para o resgate de presos, negociava com os diferentes reis e procurava
alimentar espiritualmente os fiéis dependentes de sua diocese com suas pregagdes. Segundo
seus hagidgrafos, uma de suas primeiras medidas como bispo foi estabelecer que os
clérigos deveriam cantar todos os dias, com os hinos, os oficios da terca, sexta e nona na

basilica Saint-Etienne, para que laicos e penitentes pudessem seguir a liturgia. Sua atencao

concentrava-se na divulgacao da palavra de Deus para a cura da alma de seus fiéis:

Deus havia lhe gratificado com tal dom para falar Dele que tudo

que seus olhos podiam contemplar, ele o propunha a edificacdo de

. . ~ 402
seus ouvintes e os fazia perceber pela consolagcdo™".

Por isso, Cesério dava grande aten¢do ao momento da missa dedicado a pregacdo, a ponto
de fechar as portas da igreja, apos a leitura dos Evangelhos, para obrigar seus fiéis a
permanecerem e ouvirem aquilo que seu bispo tinha a dizer'®. Como grande organizador
das redes de pardquias e das comunidades cristds que se expandiam, Cesdrio escreveu e
editou varios sermdes e compds com eles cole¢des para o auxilio da pregacdo de padres e
didconos menos instruidos. Tendo em vista a importancia da pregacdo e o aumento do
nimero de pregadores sob a autoridade de Cesério, em seu primeiro sermdo’™, a tarefa
eclesidstica foi apresentada como o fazer uso da palavra e, por meio dela, anunciar aos fiéis
seus pecados. O bispo era aquele que falava e que, por meio da admoestagdo, alertava para
a necessidade de moralizac@o dos costumes e do ajuste da conduta. Ele devia se posicionar

como o arauto da palavra e, tal qual determinado por Isaias, deveria chorar sem cessar e

“!'La vie de Césaire. Hilaire et Césaire d’Arles. La Gaule chrétienne. Paris: Brépols/Migne, 1997. DELAGE,
Marie-José. “Un évéque au temps des invasions”. In: BERTRAND, Dominique; DELAGE, Marie-José;
FEVRIER, Paul-Albert; GUYON, Jean; DE VOGUE, Adalbert. Césaire d’Arles et la christianisation de la
Provence. Lyon: Les Editions du Cerf, 1994. Actes des journées “Césaire”.
igj La vie de Césaire. Hilaire et Césaire d’Arles. La Gaule chrétienne. Paris: Brépols/Migne, 1997. L. 16.

* Ibid.
4% Segundo os editores dos sermdes, o primeiro correspondia a uma carta circular aos bispos da jurisdi¢do de
Cesério. CESAIRE D’ARLES. Sermons au peuple. Paris: Cerf, 1971.
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fazer ressoar sua voz como uma trombeta para anunciar ao povo seus pecados’”’. Aqueles
que ndo se consideravam eloquentes o bastante para expandirem a palavra de Deus, Cesério

apresentou uma lista de temas que poderiam ser usados na exortacao:

A qualquer um falta a eloquéncia necessdria para esclarecer e
interpretar as obscuridades do Antigo e do Novo Testamento, e
para expor a profundeza das santas Escrituras? Ele pode, sem
diuvida alguma, reprimir a embriaguez, corrigir os adilteros,
admoestar os orgulhosos. Pois, qual é o padre, ja nem digo o
bispo, que ndo pode dizer a seus fiéis: Ndo dé falso testemunho
porque estd escrito [...], ndo minta, pois estd escrito [...], ndo jure,
pois estd escrito [...] e assim sucessivamente. De forma alguma,
um bispo poderia se isentar do uso continuo da palavra, uma vez
que esta tarefa havia lhe sido imposta por Deus e era propria de
sua fungdo. Por isso, “os ldbios do padre guardam a ciéncia e é de

L 5,406
sua boca que nos viremos encontrar a lei””".

Os sermdes de Cesdrio enfatizavam as noc¢des de medo, julgamento e
reincidéncia, e davam espaco a iniciativa humana. Apesar de ser considerado um
agostiniano, Cesario de Arles insistiu que, apds o batismo, a responsabilidade estaria nas
maos do homem para perseverar e crescer no bem. O batismo, entdo, mudava a condi¢do
pecadora humana e limpava o homem dos pecados, possibilitando aos fiéis a luta para
adquirirem a perfeicio®”’. Essas questdes entraram na composicio dos cAnones do Concilio
de Orange que, mais do que uma conciliacio’®™ entre as propostas agostinianas e
provengais, realizou uma modificacdo importante na perspectiva da relacido entre graca e
livre-arbitrio e manteve a universalidade, a tradicdo e o consenso como critérios

importantes de determinacdo da verdade.

% CESAIRE D’ ARLES. 1.3. Sermons au peuple. Paris: Cerf, 1971.

“Tbid. 1.5.

“7 WEAVER, Rebecca. Divine grace and human agency: a study of semi-pelagian controversy. Macon:
Mercer University, 1998. LEYSER, Conrad. Authority and ascetism from Augustine to Gregory the Great.
Oxford: Clarendon Press, 2000.

% Perspectiva defendida por Robert Markus em MARKUS, Robert. “The legacy of Pelagius: orthodoxy,
heresy and conciliation”. In: WILLIAMS, Rowan. The making of orthodoxy. Cambridge: Cambrigde
University Press, 2002, p. 214-226.
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O concilio foi composto por vinte e cinco canones que foram seguidos por uma
defini¢do de fé e uma carta do papa Bonifacio Il dando anuéncia as decisdes conciliares,
que se encontravam em conformidade com a fé. Logo no preambulo, temos a proposicao de
que “algumas pessoas tinham ideias pouco seguras e pouco conformes a regra da fé catélica

sobre o objeto da graca e do livre-arbitrio™*"”

e foi para esclarecé-las que os bispos, ali
reunidos, firmaram como verdadeira fé a afirmacdo da necessidade e da antecedéncia da
graca aos esforcos humanos, bem como a corrup¢do no arbitrio originado da transmissao
genética do pecado apds Adao. Todavia, apds o batismo, o homem adquiria a possibilidade
de realizar boas obras e poderia determinar os resultados que obteria no momento do
julgamento divino. O décimo terceiro canone do concilio de Orange estabeleceu, por

exemplo, que:

O livre-arbitrio da vontade, enfraquecido no primeiro homem, ndo
pode ser restaurado que pela graca do batismo; se ele estd perdido,
ndo pode ser dado sendo por aquele que o pode dar*'.

Na defini¢do de fé, o papel redentor do batismo foi evocado:

Nos cremos ainda, segundo a fé catélica, que depois de recebida a
graca pelo batismo, todos os batizados, com a ajuda e a
cooperagdo de Cristo, podem e devem executar o que diz respeito a
salvacdo de sua alma, se quiserem fielmente trabalhar em favor
disto. Ndo somente ndés ndo acreditamos que alguns estdo
predestinados para o mal pela forca divina, mas mesmo,
encontram-se pessoas dispostas a crer a uma maldi¢do parecida, os
jogaremos com toda reprovacdo o andtema*".

No século VI, diante da realidade dos barbaros e da necessidade de com eles
estabelecerem contatos, o batismo passou a ocupar a primeira cena das determinagdes
teoldgico-litdrgicas. Assim, mesmo se o concilio decidiu o problema que se iniciou com as
obras de Peldgio, os argumentos que apresentou eram diferentes e demonstravam uma

mudanca na perspectiva da fé: do inicio da fé e da perseveranca ao rito do batismo que

“ GAUDEMENT, Jean. Les canons des conciles mérovingiens (VI-VII siécles). Paris: Cerf, 1989, p. 155.
419 1bid.
1 1bid.
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demandava a organizagdo da Igreja e a existéncia de um grupo especial apto a realiza-lo: os
bispos. O concilio de Orange de 529 foi a resolucdo eclesidstica oficial sobre a debatida
relacdo da graca com o livre-arbitrio e Cesario de Arles desempenhou um papel central em

”412, modificado

suas deliberacdes. Dele, resultou uma forma de ‘“agostinianismo restrito
pela teologia mondstica leriniana e pelas realidades da pregacao e da importancia adquirida
pelo batismo. Percebemos que, em conformidade tanto com o agostinianismo quanto com a
teologia mondstica leriniana, o concilio afirmou a necessidade da gragca desde o primeiro
movimento do arbitrio para o bem até a entrada para a beatitude. Diferentemente de ambos,
decidiu que a graca dada no batismo restaurava a liberdade do arbitrio para escolher entre o
bem e o mal. E, finalmente, mais préximo da teologia mondstica, o concilio ndo apresentou
um posicionamento explicito sobre a doutrina da predestina¢do, negando, todavia, que

houvesse uma predestinacdo ao mal. A partir de entdo, apds o batismo e com vistas ao juizo

final e ao arrependimento, o que o homem decidisse para si, nesta vida, isso seria.

412 WEAVER, Rebecca. Divine grace and human agency: a study of semi-pelagian controversy. Macon:
Mercer University, 1998.



163

Consideracoes Finais

Ao tentarmos responder a indagacdo do motivo pelo qual, na Gadlia, entre os
séculos IV e V, os bispos eram provenientes do monacato, deparamo-nos com algumas
explicacdes e dificuldades. Dentre as explicacdes, estava aquela exposta por Aline

Rousselle*!

, por exemplo, segundo a qual a organizacdo da Igreja durante o século IV
levou a determinacao de que aqueles que desejavam ocupar a fungdo de bispo deveriam ser
castos. Os impedimentos conciliares para o exercicio da fun¢do episcopal e as necessidades
resultantes da expansdo das comunidades cristas, no periodo, fizeram com que a atencao se
voltasse para o monacato, cuja finalidade de profissdo estava centrada, justamente, na
conquista da castidade. Também poderiamos defender que o embrutecimento cultural
ocasionado pela penetracdo cada vez mais constante dos bdrbaros no Ocidente imperial
impulsionasse aqueles que conservaram a cultura cldssica para o preenchimento de funcdes

de destaque da sociedade que era forjada*'

. Ambas as perspectivas tratavam a questdo a
partir de divisdes na sociedade, que situavam os monges como um grupo apatico diante dos
acontecimentos histéricos. Eles eram requisitados de fora, mas ndo se mobilizavam
internamente para se posicionarem diante dos acontecimentos.

Todavia, o que a documentac¢io nos apontava era nao sé a mudanca religiosa da
sociedade, que passava do paganismo ao cristianismo, mas, sobretudo, o deslocamento da
autoridade e do exercicio da lideranca da aristocracia provincial gaulesa*'”. A opg¢do pela
investigacdo da nog¢do de autoridade e de poder em um momento de enormes
transformagdes histdricas obrigou-nos a reformular a abordagem da problematica, ja que o
ponto de partida se tornou ndo mais o uso que se fez dos monges, mas a forma como a
aristocracia reorganizou sua autoridade a partir do monacato.

Assim, foi a partir da consideracdo de que os monges foram participantes ativos

dos acontecimentos que marcaram a histéria dos séculos IV a V que pensamos este

trabalho. Para tanto, procuramos tracar a identificacdo do monacato e do episcopado, ndo a

13 ROUSSELLE, Aline. “Aspects sociaux du recrutement ecclésiastique au IV siécle”. Mélanges de [ ’Ecole
Frangaise de Rome-Antiquité. Roma&Paris: Boccard, 1977, t. 89, vol. 1, p. 333-370.

44 DANIELOU, Jean; MARROU, Henri. Nova Histéria da Igreja: dos primérdios a S. Gregério Magno.
Petrépolis: Vozes, 1973, vol. I; BROWN, Peter. A ascensdo do cristianismo no Ocidente. Lisboa: Presenca,
1999.

5 VAN DAM, Raymond. Leadership and community in Late Antique Gaul. Berkeley: University of
California, 1992.
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partir de um elemento tnico que fosse retirado do monacato como a castidade ou o dominio
da cultura, mas naquelas caracteristicas que foram defendidas como inerentes a fun¢dao
mondstica, cujo reverso estava salvaguardado no exercicio da fun¢do episcopal. O dominio
da exegese biblica, da aquisicdo da categoria de mestre, da capacidade de ensino, por
exemplo, possibilitou a divulgacdo de que esses homens tinham melhores condi¢des de
serem eleitos bispos e, portanto, de permanecerem na lideranga de suas comunidades. Em
primeiro lugar, ndo podemos esquecer que esse foi o periodo no qual os mosteiros
comegaram a se organizar na Gdlia e terem definidas suas normas de conduta, na mesma
medida que a comunidade crista gaulesa se expandia e, com isto, requisitava-se o aumento
e a preparacdo das pessoas aptas a governarem, administrarem, darem protecdo e
resolverem os conflitos no seio da comunidade. A constru¢do dos mosteiros, o aumento do
nimero de fiéis e a consolidacdo da autoridade episcopal caminharam lado a lado a partir
do século IV.

Ao tratar do mosteiro como etapa fundante e fundamental para a reorganizacao
da autoridade episcopal na Gédlia, ndo podiamos deixar de nos concentrar nos escritos
daquele que foi considerado um dos maiores tedricos do monaquismo: Joao Cassiano.
Todavia, dada a problemaética formulada, o estudo de sua proposta de institucionaliza¢ao do
monacato levou a uma primeira dificuldade, j4 que Cassiano ndo chegou ao episcopado.
Ademais, até que se consiga comprovar sua origem provencal, ele era um estrangeiro na
regido. Como, entdo, provar a identificacdo entre monacato e episcopado e a rearticulagdo
da autoridade dos aristocratas provencais, usando como ponto de referéncia um monge de
fora da regido e que nunca atingiu o episcopado? Tal constatacdo nos obrigou a ampliar a
perspectiva de andlise, partindo para uma metodologia comparativa que nos levasse ao
estabelecimento da influéncia da obra de Cassiano sobre aqueles que foram os bispos das
principais dioceses da Galia no século IV e V: os lerinianos. Com isso, contruimos um
trabalho que desenvolveu, simultaneamente, duas temadticas interligadas. A primeira foi a
passagem do monacato ao episcopado a partir da complementaridade das funcdes
monadstico-episcopais. A segunda, a constru¢cdo de uma nocdo de autoridade no meio
monadstico que tivesse propiciado a reestruturacdo do dominio sobre bens e sobre homens

por parte de bispos saidos justamente desse ambiente.



165

Nessa perspectiva, vimos, em primeiro lugar, que tanto nas obras de Jodo
Cassiano como na producdo leriniana houve a énfase no modo de vida cenobitico; ou seja,
ainda que Jodo Cassiano considerasse os anacoretas os homens de vida mais sublime,
defendeu que, para ser anacoreta, dever-se-se, antes, ter sido treinado no cenobitismo e ter
adquirido habilidades proprias aos monges, tais quais o despojamento material, a
mortificacdo da vontade e a submissdo a um ancido, bem como o reconhecimento dos
vicios e o caminho para sua superacdo. Ademais, era somente em sociedade, € ndo no
isolamento, que os homens poderiam testar se avangavam ou recuavam no progresso
ascético. Cassiano ainda transformou o superior, em autoridade, pois defendeu, em
primeiro lugar, sua linhagem apostédlica, e, em segundo, o fato de ensinar e divulgar
ensinamentos que ele ndo sé havia aprendido por meio da humildade, mas também por
meio da pratica e do acerto promovido pela experiéncia. Esse mestre estava apto a conduzir
e a ensinar seus discipulos no caminho das virtudes e a esclarecé-los sobre a palavra de
Deus.

Da mesma forma, apresentamos como Euquério de Lyon, Salviano de Marselha
e as Regras atribuidas a Lérins enfatizaram o disciplinamento da vida em comunidade e a
necessidade de despojamento material e submissdo a um superior. Todavia, diferentemente
da destituicdo total encontrada nas obras de Cassiano, nos lerinianos temos a articulagdo de
que o despojamento poderia levar a um aumento dos bens da Igreja. Isso poderia ser
alcancando, segundo Salviano, por meio da prética da doagdo de herancgas a Igreja pelos
pais que, por amor aos seus filhos, nao poderiam permitir que a avareza entrasse em seus
coragOes devido a posse de tais bens. Igualmente, os bens da Igreja poderiam aumentar em
decorréncia da permissao de aceitacdo de doagdo de bens e servos do monge ingressante no
mosteiro, encontrada na Segunda Regra dos Pais. Isso porque, quando o despojamento foi
considerado, os redatores da regra fizeram uma distincdo de categorias sociais ao tratar do
ingresso do homem a comunidade. Sobrepondo avareza e soberba tal qual Cassiano fizera,
e transformando parametros culturais em implicagdes sociais como realizado por Salviano
para tratar da avareza, os pais da regra defiriam que a homem com posses deveria doar seus
bens, enquanto o destituido de posses deveria ser humilde, ou seja, ndo recair em soberba.

Dessas constatagdes decorreu um primeiro elemento importante saido da

institucionalizacdo do monacato: a consideracio de uma estrutura comunitéria, regida e



166

regrada pela autoridade de um homem. Cassiano defendeu a supremacia da autoridade do
superior, situou-a ao lado de outras fontes legitimas de normatizacdo da sociedade como
Deus, os Apéstolos e a Escrituras e apresentou um superior, cujas ordens demandavam a
obediéncia como se fossem proferidas pelo préprio Deus. O poder, ao contrario, ndo estava
ao alcance dos homens em decorréncia do pecado original que ocasionara um rompimento
entre querer € poder. Se 0 homem nao tinha dominio sobre seu préprio corpo, muito menos
o teria sobre outros. Era somente o reconhecimento de que ndo se tinha poder que fazia
com que o superior pudesse reger ou comandar os irmaos a ele submetidos. Se do pecado
original resultava uma auséncia de poder sobre homens, o despojamento material completo
defendido por Cassiano impedia que os homens tivessem poder também sobre bens.
Todavia, por meio da autoridade da qual gozava e da regéncia da qual dispunha, o superior
tornou-se responsavel pela administracdo das necessidades dos seus e estava apto a guiar e
a ensinar, pelo fato de ter aprendido e feito a experi€ncia. Nos escritos dos monges de
Lerins, ocorreu 0 mesmo que com o despojamento ao se abordar o poder e a autoridade do
superior. Ou seja, se a defesa de um despojamento resultou na ampliacdo dos bens da Igreja
e da geréncia sobre eles, houve a abertura para a retomada do poder sobre homens, a
medida que o superior foi sobreposto a Cristo, ou mesmo a Deus, cuja unidade entre poder
e querer ndo fora rompida. Dessa forma, outro elemento fundamental para o exercicio da
funcdo episcopal compreendida na capacidade de administrar as necessidades dos fiéis e
exercer um tipo de patronagem também foi formulada, na Gdlia, pelos autores engajados
com 0 meio mondstico.

Ademais, vimos como a exegese ocupou um lugar central na cultura mondstica
provencal, ja que os monges, segundo Jodo Cassiano, eram capazes de penetrar nas
palavras de Deus a partir do momento em que lutavam para se aperfeicoarem moralmente e
se desenvolverem na ci€ncia ativa. Esta era a responsdvel por abrir as portas da ciéncia
contemplativa e, com isso, a correta interpretacao das Escrituras somente poderia ser feita
por aqueles que lutavam, cotidianamente, pela conquista da perfeicao. E, mais do que isso,
Jodo Cassiano situou os monges como herdeiros da pregacdo apostdlica, o que contribuiu
para tormar legitima uma priatica comum da Gdlia que era a pregacdo dos padres,
sobretudo, daqueles que eram consagrados dentro dos préprios mosteiros. Nos escritos

provenientes de Lerins temos a &énfase na importancia da fala e na capacidade de
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transmutacao realizada por meio da exortagdo feita por homens que haviam se formado na
escola de Deus e que, pelo retiro no deserto, levaram a conquista das virtudes a seu dpice. O
cendbio tornou-se, pela boca de nossos monges, uma escola que instruia no conhecimento
de Deus e na exegese, fundamental para aqueles que se tornavam bispos e tinham como
uma de sua tarefa mais importante a disseminacao da palavra de Deus através da pregacao.

Por outro lado, também no mosteiro, o amor pelo deserto, isto €, 0 amor por
Deus, era um elo que unia os homens, a ponto de forjar unides entre aqueles que ndo eram
parentes e transmutar os vinculos parentais em relacdes espirituais. A amizade, assim,
esteve estreitamente vinculada a caridade. Em Jodo Cassiano, a caridade era compreendida
como pureza de coragdo e, enquanto tal, tornou-se o objetivo da vida mondstica. Mas ela
também era um vinculo que consolidava os lacos de amizade e que propiciava a existéncia
de paz, justica e concodrdia entre os amigos ou, em um ambito mais alargado, entre aqueles
que partilhavam de uma vida comum na mesma comunidade. Nao por acaso, a caridade
poderia existir em diferentes niveis. Ela desenvolvia-se entre dois homens de igual virtude,
como, por exemplo, Cassiano e Germano, Honorato e Hildrio, e Honorato e Venancio. A
caridade era também uma virtude realizada em comunidade, e Jodo Cassiano tanto
defendeu sua existéncia de maneira universal, portanto em uma comunidade composta por
todos os homens indistintamente, quanto em um grupo mais restrito como aquele dos
proprios monges.

Diferentemente do que Jodo Cassiano sustentou, ou seja, que eram os lagos
espirituais os que mais contavam, em Lerins, os parentes foram equiparados em
importancia aos amigos, € o superior da abadia foi considerado um amigo de Deus.
Portanto, em Lerins houve a reformulacdo da perspectiva cldssica de amizade ainda usada
por Jodo Cassiano, a fim de reforcar a autoridade de Honorato, primeiro bispo da capital de
Arles saido da “liga leriniana™*'®. Do estatuto de amigo de Deus dado a Honorato, resultou
sua personificacdo da caridade, sua possibilidade de promover a concérdia entre a
comunidade e o governo atento, vigilante e exemplar de sua diocese. Da mesma forma,

Hilario, parente, amigo e sucessor escolhido de seu predecessor, o segundo bispo leriniano

416 MATHISEN, Ralph. Ecclesiastical factionalism and religious controversy in fifth-century Gaul.
Washington: The Catholic University of America Press, 1989; HEIIMANS, Marc; PIETRI, Luce. Le lobby
lérinien: le rayonnement du monastére insulaire du Veme siecle au début du VII siecle. In: Lérins, une ile
sainte de | antiquité tardive au moyen dge. Nice: Actes du Colloque, 2006.
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da capital de Arles, teve sua autoridade legitimada nos escritos relacionados ao meio
mondstico. Isso ocorreu, em primeiro lugar, quando se destacou que Hildrio seguiu os
passos de Honorato, constituindo-se em um eminente doutor, um mestre € um pai para os
monges de Lerins e para os fiéis de Arles, capaz de ensinar porque havia aprendido a ser
um vigia dos pecados dos fiéis. Por outro lado, ele também reforcou sua autoridade, a
medida que consolidou os lacos desenvolvidos durante seu retiro no deserto e os
transformou em aliangas apds sua consagracao ao episcopado. Nao foi de outro modo que
conseguiu exercer os direitos como metropolita antes atribuidos a Patroclo e ordenou bispos
de sua simpatia e destituiu outros que ndo lhe eram favordveis em dioceses nao
pertencentes a provincia da Narbonense II, pratica esta que gerou criticas por parte de Ledo
Magno. Euquério de Lyon, Sal6nio de Géneva, Verano de Vence, Maximo de Riez,
Teodoro de Fréjus, Germano de Auxerre, continuaram sustentando as decisdes de concilios
conclamados por Hilério de Arles até sua morte em 445.

Ao longo das décadas de dez e vinte do século V, vimos como a rendncia aos
bens, aos parentes e a patria, fundamental no discurso de ingresso na vida mondstica
existente tanto em Jodao Cassiano como em Lerins, resultou na manutencdo € no
fortalecimento da autoridade dos membros da mesma familia. Esses aristocratas
provenientes do Norte da Gélia, que poderiam perder sua fungdo social e seu prestigio em
decorréncia do aumento dos assentamentos barbaros a Norte e do recuo do favorecimento
imperial*'’, reencontraram as estruturas politico-administrativas romanas na Provenca e
delas continuaram participando como bispos de suas dioceses. Da mesma forma, os
vinculos familiares foram transmutados em decorréncia da passagem pelo mosteiro, a
despeito das criticas feitas por Cassiano a essa préatica, principalmente na figura do abade
Piamum. Segundo Cassiano, tanto o despojamento material tinha que ser tdo completo ao
ponto do monge eliminar de seu interior o préprio desejo da posse, quanto a autoridade e o
estatuto de pai somente poderia ser conquistado por aqueles que eram capazes de relegar a
familia a ponto de causarem a morte a um filho se tal fosse a ordem do abade.

Com a morte de Honorato, Hil4rio e de Jodo Cassiano, ou seja, a partir das

décadas de trinta e quarenta do século V, temos uma guinada no desenvolvimento da

“7 VAN DAM, Raymond. Leadership and community in Late Antique Gaul. Berkeley: University of
California Press, 1992.
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autoridade episcopal, ainda que ela continue atrelada ao mundo mondstico e nos préprios
escritos de Jodo Cassiano. Foi, nesse periodo, que os bispos como Fausto de Riez e Sidonio
Apolindrio eram requisitados para participarem de embaixadas para negociarem com 0S
visigodos. Além da necessidade de administrar os bens da Igreja, revertidos para o resgate
dos prisioneiros, e de exortar a comunidade de fiéis, o didlogo com arianos e pagios
tornou-se um fato importante do oficio episcopal. Vimos, entdo, como os monges
provencais defenderam a importancia da acdo humana na colaboracdo com a graga para sua
salvacdo, bem como o desejo universal salvifico de Deus a ponto de ser a eles imputada a
acusacdo de heresia. Esse seria um novo momento da rearticulagdo da funcdo dos bispos,
em face de novos cendrios de atuacdo. Ainda aqui, os argumentos saidos da teologia
mondstica tornariam-se instrumentais para o aperfeicoamento da fungdo episcopal.

Todavia, seria somente no século VI que haveria a confirmacdo candnica da
importancia da acdo e da universalidade da salvacao, atrelada a defesa da possibilidade da
regeneracdo pelo batismo. A partir de entdo, consolidar-se-ia a passagem definitiva da
autoridade para o exercicio do poder sobre bens e sobre homens por parte dos bispos que
passaram a integrar, de forma cada vez mais contudente, os reinos barbaros que se
consolidavam em todo o territério ocidental. Barbaros estes convertidos ao cristianismo e
que por obra de seu batismo integravam a rede de fiéis de seus bispos e tinham também
para eles abertas as portas da salvacdo. Mas este seria um novo capitulo da histéria do

cristianismo ocidental.
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