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Em resumo: chegara a um grau de sensibilizacdo em que qualquer impressao
toma logo a aparéncia duma realidade.

Dyonélio Machado, Deuses Econémicos
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RESUMO

Esta dissertacdo realiza uma comparacéo entre as obras de Sulpicio Severo (c. 363 — c.
425) e Gregorio de Tours (c. 538 — 594). Analisamos primariamente a producéo
hagiografica destes dois autores, isto é, os relatos sobre as vidas de santos e livros de
milagres, utilizando como mote o conceito de santidade compreendido como fendmeno
cultural e social. Foi realizado, conjuntamente, um cotejamento com a documentagédo
conciliar dos respectivos periodos, para melhor contextualizar e explicitar as principais
preocupac0es e discussdes religiosas que estariam sendo pautadas naqueles momentos.
Buscou-se compreender se estas concepcOes de santidade convergiam ou se
distanciavam dos papéis acumulados pelas figuras sociais presentes nas hagiografias; se
seus motivos referenciavam as questdes abordadas na época e de que modo. A
comparacdo em si colocou-se para salientar e explicar, dentro do desenvolvimento do
mesmo fendmeno, as diferencas e continuidades entre os dois periodos.

Palavras chave: Sulpicio Severo, Gregorio de Tours, hagiografia, santidade



ABSTRACT

This essay construct a comparitive analyses between the works of Sulpicius Severus (c.
363 — c. 425) and Gregory of Tours (c. 538 — 594). We analyze primarily the
hagiographical production of these two authors, ie the accounts of the lives of saints and
miracles books, using as a theme the concept of sanctity understood as a cultural and
social phenomenon. It was conducted jointly with a readback of the documentation of
the church councils from the respective periods, to better contextualize and explain the
main concerns and religious discussions that were being guided in those moments. We
sought to understand whether this concepts of the holy converged or distanced
themselves from the accumulated roles of the social figures established on the
hagiographies; if their motives alluded to the issues raised at each context and how. The
comparison itself was placed to highlight and explain, in the development of the same
phenomenon, the continuities and differences between the two periods.

Key words: Sulpicius Severus, Gregory of Tours, hagiography, sanctity
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Gléria dos Confessores (Liber in Gloria Confessorum) — GC

Historias (Decem Libri Historiarum) — LH



ENTRE BISPOS E SANTOS: A ESCRITA HAGIOGRAFICA E A SANTIDADE
NA GALIA DOS SECULOS IV E VI

Introducéo

Qualquer ligeira consideragcdo das pesquisas concernentes ao fendmeno da
santidade medieval é bastante para revelar o quanto o estudo do fenbmeno tem, por
principal corpus documental que o sustenta, os escritos hagiograficos. De fato, podemos
tracar a raiz de ambos — do tema e de sua fonte primordial — a partir das origens dos
estudos desta ultima.

A revelia das origens mais precisas do emprego e do proprio termo
“hagiografia”, utilizado primeiramente para designar os textos apocrifos, seu uso iria se
impor em referéncia (mesmo que das formas mais variadas) as vidas de santo
principalmente a partir do século XVII com a sociedade dos bollandistas — associacéo
de eruditos e académicos originalmente jesuitas. Concebendo primeiramente o conceito
de hagiografia como o de uma area de estudo, propriamente uma “ciéncia da vida dos
santos”, suas primeiras agoes foram a de submeter os documentos a uma analise de sua
“veracidade”, no sentido positivista (entdo vigente), almejando separar os elementos das
Vidas que fossem auténticos, ligados a um “individuo real”. Estabelecia-Se, entdo, um
ramo completo de estudos que era visto pelos proprios bollandistas como um setor da
ciéncia historica (GAJANO, 2002, p. 462).

Encarado a partir da perspectiva da segunda geracdo dos Analles, o corpus
documental hagiografico ganha nova dimensdo com sua mais ampla problematizacdo
histérica (superando o limite da autenticidade positivista) e o desenvolvimento de
pesquisas orientadas por metodologias filolégicas ou mesmo de base quantitativa. As
pesquisas filologicas, por exemplo, permitiriam utilizar os topoi e a estrutura
esquematica e “maniqueista” da documentagdo a favor do historiador, na medida em
que qualquer nuanga na narrativa — de terminologia, de conteldo etc. — torna-se
significativa (GAJANO, 1982, pp. 119-121). A analise dos milagres, principal elemento
de uma narrativa hagiogréafica aparece, a partir deste momento, como um ponto nodal da
compreensdo do momento historico estudado, no qual se conjuga a reflexdo teoldgica
do autor, as crencas magicas, a afirmacéo da Igreja institucional e o grau de atencédo as
necessidades das classes subalternas, normalmente os que recebem a bengdo (GAJANO,

1982, p. 122). A construcao de uma tipologia dos milagres, através de uma anélise mais
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ampla que engloba sua natureza, seus beneficiarios, as testemunhas etc., da maior
dimensdo a analise historica, nos dois sentidos que aponta a historiadora Sofia Gajano:
seja pela caracterizagcdo da proposta religioso-hagiografica que orienta os autores das
narrativas, seja nas relacdes estabelecidas dos santos e reliquias com seu publico alvo,
0S usuarios das representacdes de santidade e seus respectivos cultos (GAJANO, 1982,
p. 126). A primeira perspectiva serd a mais adequada a esta dissertacdo, como veremos
adiante.

Ainda pensando em termos historiograficos, a partir do momento que
mencionamos acima, o historiador Patrick Geary pensara nas novas direcdes dos
estudos hagiograficos principalmente a partir das pesquisas de Frantisek Graus, que
teriam comecado em um periodo de tempo relativamente igual ao da segunda geracao
dos Analles. Em meados dos anos 1960, este historiador do periodo merovingio partiu
de duas perspectivas metodoldgicas muito importantes: a primeira tentando
compreender a importancia da hagiografia ndo apenas para o estudo da religido, mas
também da sociedade; a segunda, atraveés da investigacdo da fungdo social da
hagiografia, nunca esquecendo das intrinsecas caracteristicas literarias desta
documentacao. Estes componentes formais da documentacdo nos levariam a uma dupla
implicacdo: os historiadores ndo poderiam evitar de lidar com a formal tradicéo literaria
construida através dos textos hagiograficos, ao mesmo tempo em que ndo se poderia
também esquecer da natureza propagandistica e das dimensdes politicas desta literatura,
0 que ressaltaria sua historicidade e aspectos particulares (GEARY, 1994, pp. 4-6).

A partir destas novas concepcles e aproximacgOes a este corpus documental,
Geary descreve quatro principais tendéncias dos estudos. A primeira seria a referente a
relacdo dos santos com a sociedade em que eles se inseriam, no sentido funcionalista. O
supracitado Frantisek Graus teria sido o pioneiro na abordagem, e Geary identificaria
um artigo de Peter Brown, The rise and function of the holy man in Late Antiquity,
publicado originalmente em 1971, como uma de suas principais expressdes. O
diferencial destes dois historiadores para Geary teria sido utilizar as hagiografias em
prol de uma histdria social e politica, abrindo suas perspectivas ao estudar uma série
documental ao invés de um ou outro santo em particular. A segunda tendéncia estaria
colocada no movimento do individual ao coletivo. Como exemplo, teriamos o
historiador André Vauchez, analisando o santo como uma ideia de santidade dada pelos
fieis em um determinado momento historico. Das duas Ultimas tendéncias temos a

terceira como derivagdo: o aumento do uso de outros corpora documentais. Utilizando
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ndo mais apenas vitas e passiones, separadas e singularizadas, iniciava-se um processo
de andlise serial, e o historiador contaria com um arcabouco de resquicios do passado
para auxiliar sua compreensdo das hagiografias. Novamente, o exemplo aqui € André
Vauchez e seu uso dos processos de canonizacao que comecam a partir do século XII. A
quarta tendéncia analisada por Geary seria, por um lado, uma das causas préprias do
avanco da pesquisa do documento hagiogréafico e da santidade como um todo e, por
outro, uma consequéncia do chamado “giro linguistico”: o reconhecimento, nessa
documentacdo particular, dos problemas que o género textual, a retorica e a
intertextualidade implicariam. Patrick Geary, entretanto, possui uma visdo muito acida
acerca desta Ultima tendéncia, que segundo ele desconstrdi as hagiografias em suas
constituigdes literarias e seus “ecos retoricos” até que “pouco sobre” delas. Nesse

sentido, o historiador afirma:

Nédo devemos fingir que Jacques Derrida tenha nos revelado algo
intrinsecamente novo: que a hagiografia reproduz a hagiografia ao invés
de alguma realidade putativa. Hippolyte Delehaye apontou isto em 1905
em seu Les légends hagiographique, embora porque escreveu em plena,
compreensiva linguagem, sua mensagem néo foi talvez tio clara quanto
a de Derrida (GEARY, 1994, p. 10).

Seguindo numa tentativa de estabelecer as linhas para os estudos envolvendo a
documentacdo hagiografica, Patrick Geary argumenta que, por vezes, o historiador
perde de vista 0 que um texto hagiografico é, quem é seu autor e de que sociedade
ambos provém — cujos valores estardo reproduzindo, portanto. Desta forma, argumenta
Geary que “as associagdes, 0s contextos com os quais os textos hagiograficos estdo
colocados, devem ser nosso ponto de partida para a compreensdo do nivel de
significacdo da hagiografia na sociedade medieval” (GEARY, 1994, p. 13).

Justamente, dentre as principais questfes envolvidas na analise do corpus
hagiografico destaca-se a seguinte pergunta: a qual fendmeno histérico se referem as
hagiografias? Para o historiador André Vauchez, a primeira dificuldade que se coloca ao
estudo deste fendmeno, a santidade, é a permanéncia de um mesmo termo aplicado a
diferentes contextos, 0 que poderia acarretar em uma perigosa tendéncia de naturalizar
construgdes sociais especificas e complexas. Vauchez considera que as vidas de santos e
as coletaneas de milagres constituem a principal documentagdo para o estudo do
fendmeno da santidade, tendo como objetivo submeter os fiéis de Deus a normas e
preceitos de perfeicdo de vida segundo o molde cristdo: martires, virgens, confessores

etc. Para o autor, a santidade fez parte de um “empreendimento de grande folego™ ao
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substituir os antigos cultos pagéos pelos santos locais, antropomorfizando o universo e
submetendo a natureza ao mundo do homem (VAUCHEZ, 1982, p. 211).

Seguindo no pensamento de Vauchez, a pesquisadora Sofia Gajano também nos
auxilia a refletir acerca dos modelos adotados. Apesar de sua manifestacdo através de
um ser humano especifico, a santidade deve estar alinhada a modelos que sejam, ao
mesmo tempo, gerais e especificos, claramente visiveis e reconheciveis por todos(as)
aqueles(as) com os(as) quais o(a) potencial santo(a) interage. A base geral para os
modelos de santidade é, certamente, a de Jesus Cristo, exemplo maximo ao qual se
recorre (para além de outros também igualmente exemplares, como o0s apdéstolos); a
escolha especifica depende do locus em que se manifestam muitas das caracteristicas
peculiares dos contextos historicos de cada corpus documental, concernentes as
escolhas teoldgicas e as discussGes doutrinais caracteristicas do tempo no qual estdo
situadas as personagens histéricas® (GAJANO, 2002, p. 449).

O culto aos santos, provindo primeiramente do culto aos martires, ja marcava
certas rupturas e continuidades na religiosidade das populacGes, que se deram
conjuntamente com o processo de cristianizacdo. Se, por um lado, os santos ndo sdo
sucessores diretos dos herois antigos — sendo justamente a sua morte que os une a Deus
no paraiso — a relacdo destes mortos com os vivos se dava, fundamentalmente, no plano
privado, intimo, na concessdo de beneficios aquelas pessoas que os honravam a partir de
suas proéprias casas (VAUCHEZ, 1982, p. 212).

Peter Brown ressalta as caracteristicas destes primeiros santos adorados, 0s
martires. Precisamente por terem morrido como seres humanos é que estes fiéis que
foram postos a prova poderiam aproveitar a intimidade de Deus. Essa intimidade era
condicdo sine qua non da sua habilidade para interceder em prol dos mortais e protegé-
los. Ser martir era ser “amigo de Deus”, um intercessor como o heroi cléssico, por
exemplo, nunca havia sido (BROWN, 1982, pp. 5-6). A propagacdo do culto dos
martires, sua posterior inclusdo no calendario litdrgico e o controle de seu culto vieram
a se dar com os bispos: buscando ser o representante do patronus, acumulavam assim
prestigio, muitas vezes sendo também sagrados como santo em seguida a sua morte,
fator de interessante destaque em comparacdo com a relacdo no Oriente (VAUCHEZ,
1982, pp. 213-214).

! Este seré, de fato, uma das questdes que abordaremos principalmente no primeiro capitulo, referente a
Sulpicio Severo e Martinho de Tours.
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A tendéncia de o bispo atuar em diversos espacos do ambito social (que sera
abordada adiante e no restante do trabalho) reforcava ao mesmo tempo estas qualidades
na concepcao de santidade. Ou seja, 0 santo agora agiria como negociador (ou salvador,
sendo representante de Deus) diante de barbaros, nobres proprietarios de terra e até
mesmo do imperador. Antes “admiradores da vita passiva”, os santos adquirem agora
(do século IV em diante, principalmente) uma habilidade de intervencdo clara na
sociedade (VAUCHEZ, 1982, p. 214-215). Seguindo na mesma linha de raciocinio,
Peter Brown afirmard que o ambito privado é tornado publico: as tumbas, na Europa
ocidental, caracterizaram-se como locais nos quais a hierarquia eclesiastica ligar-se-ia
diretamente a santidade, e o poder dos bispos tendia a coalescer com o poder dos
santuérios (BROWN, 1982, p.7).

A apreciacdo destes sacerdotes por seus contemporaneos derivava, em larga
extensdo, da habilidade de outorgar-lhes beneficios de natureza terrena, como a cura de
doencas, alivio da fome e preservacdo da ordem social. A partir do século 1V, de fato, €
0 bispo que se encontra no meio termo entre os poderes religiosos e seculares, suas
responsabilidades como administradores das dioceses lhes envolvia em assuntos muito
mundanos, desde a administracdo financeira a trabalhos manuais; por outro lado, seus
deveres como pastores de seu rebanho ocasionavam tanto obrigagdes religiosas quanto
cuidados pastorais, como a preservacdo da unidade doutrinal e a celebragéo da liturgia.
Este periodo marca a atitude da Igreja de assumir um crescente papel na vida publica do
final do Império Romano, e seus representantes, os bispos, estavam sobrecarregados
com as tarefas publicas (RAPP, 2005, pp. 6-9).

Claudia Rapp vera a santidade construida (no mesmo contexto deste estudo)
como uma das facetas da propria legitimidade do bispo como representante de seu
episcopado (e da cristandade, em Gltima instancia). Sua analise se desenvolve com base
na concep¢do de uma autoridade tripartite configurada como espiritual, ascética e
pragmatica. A espiritual seria aquela pela qual o bispo atuaria como intermediador e
receptaculo da vontade e favor divino; a ascética decorreria da capacidade do bispo de
se portar proximo a perfeicdo ideal, sendo uma autoridade visivel, dependendo das
acOes e do porte do bispo; a pragmaética se expressa na agdo dos bispos em relagdo aos
outros, ou seja, na resolucdo de problemas, distribuicdo de esmolas etc. (RAPP, 2005,
pp. 16-17). Destas trés expressas em conjunto e indissociaveis, dar-se-ia a legitimagéo
do bispo e o possivel reconhecimento de santidade pela comunidade, posteriormente.

Pretendemos minimamente referenciar estas questdes ao longo dos capitulos,
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principalmente porque a historiadora ndo utiliza em suas analises os documentos
hagiogréficos, rendendo apenas um pequeno adendo em seu livro, em que associa a
hagiografia como importante documento para verificarmos o advento das trés categorias
(espiritual, ascética e pragmatica), de acordo com cada época e com as mensagens e
visdes de mundo que os autores estariam buscando passar. Isto nos remete exatamente a
questdo que o presente trabalho tratara, das mudancas religioso-hagiograficas, como
mencionamos.

Dada esta crescente ascencao de figuras “oficiais” no interior da religido crista,
culminando com o estabelecimento de uma rigida hierarquia que tem o0s bispos na
posicdo de vértice superior, um dos principais motes desta pesquisa se estabelecera na
indagacdo constante acerca da possibilidade de verificar se 0s modelos de santidade de
alguma forma convergiram, se afastaram, foram pautados ou negados pelas figuras
sociais que estavam se estabelecendo em seus respectivos contextos. A pesquisa que
propomos, portanto, ndo é a de uma simples e mecénica verificagdo de encargos
episcopais nas diferentes formas de santidade, mas sim de averiguar, em dois momentos
diferenciados, a ocorréncia de uma maior ou menor confluéncia, identificacdo ou
similaridade destes dois quesitos, no sentido de pensarmos o desenvolvimento do
fendmeno cultural também como parte integrante do desenvolvimento das funcdes
sociais em questdo. Também por este motivo, utilizaremos as atas conciliares como
documentos auxiliares na nossa pesquisa, como apresentaremos devidamente adiante.

Retornamos entdo ao corpus documental. Uma vez que utilizaremos as
hagiografias como parte considerdvel de nossa analise, precisamos averiguar suas
especificidades para uma analise historica. A literatura hagiografica deve ser encarada
como uma das formas pelas quais o fendmeno cultural da santidade se manifesta. Neste
quesito, Michel de Certeau contribui para 0 nosso entendimento deste tipo de
documento. Como ja mencionamos, foi a partir do século XVII, quando a critica
histérica era aplicada, sobretudo, aos documentos, que os estudos mais propriamente
ditos das hagiografias comecaram. E justamente essa critica historica que necessita ser
pensada: as fung¢des de ‘“autenticidade” ou de “valor historico” (aqui compreendidos
mais proximos as concepgOes positivistas de verificacdo), ndo podem se aplicar a este
género. Estariamos submetendo a hagiografia a uma prova de autenticidade que ela ndo
poderia fornecer — estariamos fazendo a pergunta errada a documentacéo. Desta forma,

0 que Michel de Certeau propde, ao citar o pesquisador Jacques Fontaine, € que se tome
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a hagiografia como uma “cristalizacao das percepg¢des de uma consciéncia coletiva”
(DE CERTEAU, 1982, p. 267).

Encarada como um género literério, a hagiografia operaria a partir da nocéo de
que os “fatos” narrados sdo significantes a servico de uma verdade que constroi a sua
prépria organizacdo interna, de forma a edificar a manifestacdo desta verdade. Em
outras palavras, seguindo ainda as defini¢des de Michel de Certeau, “(...) as res sdo as
verba nas quais o discurso cultua um significado recebido. Parece que a funcdo didatica
e epifanica exorbita a historia”. Consequentemente, a combinacao de atos, lugares e
temas em uma hagiografia ndo se refere essencialmente “aquilo que se passou”, mas
“aquilo que ¢ exemplar” (DE CERTEAU, 1982, pp. 266-267). Tomando a hagiografia
como documento socioldgico, por outro lado, Michel de Certeau afirma ser também a
vida de um santo um indicador das relacdes que 0s grupos mantém entre si. O martirio,
por exemplo, predominaria em situacdes em que a comunidade cristd € marginal, em
que ocorrem ameagas a sua integridade; por outro lado, a “virtude” representaria uma
Igreja estabelecida, epifanica da ordem social na qual se inscreve (DE CERTEAU,
1982, p. 269). Francois Dosse ird concordar com Michel de Certeau neste ultimo ponto
e também na questdo que diz respeito ao carater social da Hagiografia. Em outras
palavras, que o autor da vida de um santo estaria mais preocupado com seu proprio
contexto e meio social do que necessariamente com a vida real do santo biografado. A
vida de um santo, diferentemente de uma biografia (que tracaria a vida em uma
cronologia rigida e com noc¢des de causa e consequéncia) se desenvolve visando a
sacralizacdo dos espagos sociais em que estes santos homens se caracterizam como
protetores (DOSSE, 2009, p. 138).

Esta sacralizacdo se daria a partir dos milagres perpetrados pelos homens santos,
e por suas acles dignas de exemplo a humanidade. Este € um dos fatores de grande
importdncia na compreensdo da documentacdo por noés utilizada, a nocdo de
exemplaridade. Jacques Le Goff definira o conceito de exemplum a partir da concepcao
antiga deste termo: a de uma historieta de carater historico apresentada como argumento
num discurso persuasorio, sendo uma das armas do orador judiciario ou politico (LE
GOFF, 1994). Com o passar do tempo transformou-se, ao servico do moralismo cristéo,
num instrumento de edificacdo. Nos primeiros séculos do cristianismo e avancando na
Idade Média, o exemplum mudou de natureza e de funcdo. Deixou de centrar-se na
imitacdo de uma pessoa (Cristo seria 0 exemplum por exceléncia) e passou a consistir

numa narrativa, em uma histéria que se devia tomar no seu todo como um objeto, um
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instrumento de ensino e/ou de edificacdo (LE GOFF, 1994, p. 123). A exemplaridade é
uma caracteristica notdvel ndo apenas da santidade em si como do documento que
iremos analisar, sendo através dela proposta a sacralizagdo dos espa¢os mencionadas, a
utilizacdo de elementos historicos para referenciar o santo em uma memdria coletiva, 0s
processos de cristianizacdo e repreensdo de atitudes vistas como desviantes etc.

A santidade manifesta-se, também, através de seus embates com a natureza,
inclusive a corporal. Como condicdo extrema da existéncia humana, mobiliza poderes
sobrenaturais que atuam tanto em questdes ‘“materiais” (sobre o corpo de outros
individuos ou de comunidades inteiras, sobre os animais, objetos e elementos naturais)
quanto em demandas “espirituais” (através de visdes, sonhos, predi¢cdes e profecias)
(GAJANO, 2002, p. 449). A fragilidade, e a importancia central dos corpos explicam a
atribuicdo dos poderes, principalmente taumaturgicos, aos santos e as suas reliquias. A
sobrevivéncia da alma santa é tal que as reliquias sdo garantias terrenas da comunicacdo
entre o0 céu e a terra. Mas é também por conta dessa ligacdo terrena e material que se
coloca uma questdo clara de territorialidade especifica e uma difusa: difusa porque
através dos lugares e do tempo; especifica porque através de objetos e da identificacdo
de uma dada comunidade que se organiza e é organizada ao seu redor (GAJANO, 2002,
p. 450).

Entretanto, esta dissertagdo contard com a problematizacdo destes aspectos
difusos e especificos da santidade. Os textos a que nos referimos possuem autores que
geram especificidades geograficas e temporais e que se referem justamente — além dos
modelos gerais que também devem ser reconhecidos, identificados e explicados — a
questdes que respondem a problemas imediatos de seus contextos. E dentro da
“santidade difusa” que procuraremos as questdes mais objetivas da manifestacdo da
santidade — revelando, portanto, na comparacdo, que tipos de construcdes eram
necessarias e implicitas para o funcionamento completo deste fenémeno pelo grupo
social que o controlava.

Retornando as concepgdes de Dosse e Michel de Certeau, cabe ressaltar que, se
ndo discordamos dos autores quanto a caracterizacao da hagiografia, ao encara-la como
documento historico precisamos minimamente reavaliar algumas de suas concepcoes.
Certeau afirma corretamente que a hagiografia ja corresponde a um grupo que possuli
existéncia prévia (ou que se exprime como a “cristalizacdo das percep¢des de uma
consciéncia coletiva”), mas ndo explicita que grupo seria este ou como minimamente

estaria constituido: Certeau toma este grupo como um dado, provavelmente

17



N9

considerando a “comunidade cristd” em si e, neste caso, estaria “comprando o discurso
da fonte”, no sentido de que a comunidade, nas diversas e constantes reafirmagdes da
narrativa hagiogréafica, parece muito mais “aberta” do que plena e uniforme em sua
existéncia.

Michel de Certeau também acerta ao afirmar que a hagiografia corresponde a
associacdao de um grupo, a partir do martir, patrono ou reliquia, a um local especifico.
Mas ndo considera se isto pode decorrer de uma imposicdo do clero a partir de suas
concepcdes de autoridade e dever e, talvez mais importante, que a hagiografia seja ela
também uma tentativa de delimitar e impor os limites (fisicos e espirituais) desta
comunidade 2. Para encarar a hagiografia como documento histdrico, precisamos ter em
vista que, além de suas caracteristicas literarias, em especial de seus topoi, existem
aquelas intrinsecas ao seu contexto histérico e as advindas dos setores sociais que
construiram e reproduziram tal discurso.

A afirmacdo mais clara de Patrick Geary, que citamos acima e aqui retornamos,
se faz, portanto, na ideia de que é impossivel separar os ideais de santidade que os
textos supostamente tém intrinsecos a si dos respectivos contextos de seus autores. Em
contrapartida, se o intento € o de procurar por valores intrinsecos as épocas dos textos
em questdo, tal ndo € possivel sem o auxilio de outras documentacfes auxiliares.
Construir visdes atemporais de perfeicdo cristd pode ser o resultado mais ingénuo e
perigoso de uma pesquisa feita de outra forma. Nossa dissertacdo de fato considerara
estes alertas, tanto na intencdo de interrelacionar os contextos de Sulpicio Severo e
Grego6rio de Tours com suas posi¢des sociais, como também utilizando os concilios das
igrejas de respectivos momentos historicos. A comparacdo que realizaremos também
pode ser tida como uma ferramenta nesse sentido: no momento que procuraremos
determinadas referéncias, continuidades e ou rupturas com determinadas férmulas,
estaremos retirando um pouco da construgdo extremamente celeste e atemporal que a
prépria documentacdo tenta imputar ao leitor.

Visando compreender o papel dos eclesiasticos das épocas a que estamos nos
referindo, recorreremos também aos concilios gauleses do século IV e aos concilios
merovingios, colocando-o0s par a par com a interpretacao das hagiografias, buscando dar

a esta manifestacdo celestial que é a santidade um pouco mais de carne humana. Os

2 Este tema sera importantissimo a argumentagdo ao longo da dissertagdo, principalmente em relacéo a
territorialidade vigente na época, mas também nas tentativas de doutrinagdo da populacéo por parte dos
bispos e das determinagdes conciliares.
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concilios citados referem-se aos séculos IV, quando a Galia ainda era uma provincia
romana, e ao inicio do periodo merovingio, quando comegam a se reunir a partir do
inicio do século VI.

Os concilios revelam-se uma documentacdo mais importante para este estudo do
que o adjetivo “auxiliar” pode deixar transparecer. Primeiramente, nos ajudam a
configurar as principais preocupagdes do conjunto do clero a época de “nossos
personagens”, dando-nos 0s contornos principais do que pode ser tido como expresséo
do contexto ou especificidade do objeto de estudo. Em meio as questdes abordadas nos
concilios, vemos os desafios assumidos e enfrentados pela instituicdo. A propria
continuidade ou desaparecimento de certas teméticas, colocacdes e caracteristicas gerais
nos concilios abordados serdo importantes a compreensdao do desenvolvimento do
cristianismo nos fins da antiguidade e inicio da idade média.

Aqui € interessante remetermos ja a metodologia empregada neste trabalho,
realizando alguns apontamentos sobre a justificativa do trabalho em si. A metodologia
que utilizaremos se refere a histéria comparada. Definida de forma competente por
D’assun¢do Barros como uma metodologia que se constitui com um ou multiplo campo
de observacdo, sendo adequada para aproximar (ou afastar) documentos através do
estabelecimento de suas caracteristicas e propositos. Estabelece-se como um método de
reflexdo intensa e permanente, através da escolha de dois ou mais recortes historicos,
fazendo sempre um didlogo entre o historiador, seus objetos de estudos e mesmo as
préprias metodologias associadas a sua pratica (BARROS, 2007, pp. 2-3). A
metodologia comparativa foi pensada inicialmente por Marc Bloch de forma a colocar
em paralelo dois fenémenos similares em localidades ou temporalidades diferenciadas e
ver 0s correlatos de desenvolvimento entre ambas. Um dos resultados da historia
comparada seria, segundo Bloch, encontrar, por analogia, diversos elementos de uma
série evolutiva que entdo poderiam parecer descontinuos (BLOCH, 1928). Esta
“analogia”, no caso, ¢ colocada a partir da pergunta, da intencdo com a qual nos
alcamos a pesquisa — isto é, a ja referenciada aproximacdo e compreensdo de
correlacOes entre a santidade e as caracteristicas do cargo episcopal.

Um risco apontado por D’assun¢do Barros e que merece ser mencionado aqui
seria a chamada “ilusao sincrénica”. Esta “ilusdo” ocorreria no caso do historiador
considerar que todas as sociedades sejam comparaveis quando em estagios semelhantes
de desenvolvimento. Ainda como consequéncia, o historiador poderia produzir unidades

estaticas para a comparacdo, naturalizando os contextos que pretende analisar — e
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naturalizar justamente crencas religiosas e seus discursos inviabilizaria nosso estudo
(BARROS, 2007, p. 25). Tentando contornar esse problema, teremos nos dois primeiros
capitulos o estabelecimento das nossas unidades de comparacdo. Entretanto, dedicamos
justamente um capitulo a cada unidade ndo por ter suas respectivas realidades como
dadas, e sim para demonstrar e construir nossa problematica em torno das
especificidades de cada objeto. Ou seja: por termos a clareza de que nossa problemética
néo existe tal qual nos contextos passados, assim como as construgdes sociais as quais
vamos analisar também eram complexas e em constituicdo permanente e constante,
analisaremos caso a caso antes da comparacdo propriamente dita 0s movimentos
historicos. Voltaremos a esta questdo no terceiro capitulo.

Entretanto, mesmo realizando as devidas precaucdes referidas acima, podemos
parecer um tanto periodista. Estando ja os modelos gerais da comparacdo presentes na
dissertacdo, o0 objeto de estudo € basicamente o mesmo, geograficamente imovel,
separado por dois séculos. Porque se optou desta forma pela comparacdo para 0 mesmo
objeto na mesma sociedade separado por “apenas” dois séculos? Poderiamos
argumentar, primeiramente, que estes dois séculos foram séculos-chave em mudancas
estruturais e profundas — de um lado, ainda a persisténcia de um Império Romano, de
outro, o inicio da dinastia merovingia, por exemplo. Entretanto, temos a0 mesmo tempo
uma rede de bispado que ira subsistir e continuar operando durante estes mesmos
periodos — constituicdo que em si prdpria tem suas especificidades e estava longe de ser
um todo acabado, sendo esta uma das nossas preocupacfes. Continuar as discussoes
acerca da referéncia e compreensao dos contextos de forma aprofundada seria adentrar,
talvez desnecessariamente, na discussdo tedrica entre Alta ldade Média e Antiguidade
Tardia, as continuidades ou rupturas do periodo etc. Independentemente de tracarmos
uma posicao por uma ou outra, temos a consciéncia de que todo periodo histérico € um
periodo de transicdo (HOBSBAWM, 1998).

O que poderiamos também salientar, seria a importancia de analisar as nuangas
desse periodo, pois ¢ o0 momento em que vemos os contornos de um “cristianismo
gaulés”, seja em caracteristicas gerais, de organizacdo dos cultos, das reliquias e da
propria organizacao regional da Igreja (primeiramente como provincia romana, depois
como parte do reino merovingio), como também do estabelecimento de santos e cultos
de fato regionais (a unificacdo da Igreja gaulesa foi considerada obra de Hiléario de
Poitiers, em periodo imediatamente anterior a Martinho de Tours) (PIETRI, 2005, p.

67), dando uma dindmica interna ao cristianismo que seria sua caracteristica até meados
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do século XIlII, quando vemos a centralizacdo por parte do vaticano das santidades
através dos processos de canoniza¢do (GAJANO, 2002, pp. 455-461).

A comparacdo basear-se-4 nas técnicas da andlise de conteddo (ROBERT &
BOUILLAGUET, 1997). Na medida em que ja foi realizada a primeira etapa da analise
de conteudo, isto é, a consideracdo prévia da documentacdo disponivel a pesquisa, a
partir da qual foi estabelecido o corpus documental que a viabilizar (principalmente os
escritos de Sulpicio Severo e Gregério de Tours), o tratamento sistematico deste tera
inicio pela operagdo conhecida como “esquema de Lasswell”, isto ¢, pela defini¢do, em
relacdo as fontes diversas que compdem o corpus, da natureza do(s) emissor(es), do(s)
receptor(es) e da(s) significacéo(des) (LASSWELL, 1965). A operacdo central, nesta
etapa, consiste no estabelecimento de uma ou Vvérias grades (ou redes) de categorias. A
partir de uma leitura prévia do corpus completo, registram-se 0s elementos pertinentes
observaveis, distinguindo-os em temas ou categorias tematicas que possam ser
computadas e, em especial, que permitam comparagdes relevantes entre os diferentes
textos integrantes do conjunto. As categorias tematicas selecionadas para a andlise
devem observar quatro critérios principais: pertinéncia, exaustividade, exclusividade e
objetividade. A primeira decorre da capacidade das categorias escolhidas de refletir
minuciosamente os conteddos do corpus e, a0 mesmo tempo, de expressar a
probleméatica do processo de pesquisa em funcdo do qual se aplique a analise de
conteldo. A exaustividade das categorias decorre, no seu conjunto, de que permitam
interrogar a totalidade do corpus (ou da parte do mesmo pertinente a pesquisa). A
exclusividade significa que elementos idénticos de conteddo ndo devem aparecer em
mais de uma categoria: a relacdo categoria/conteudo deve ser discreta e excludente. A
objetividade é, no limite, tendencial, até porque diferentes pesquisadores podem chegar
a diferentes categorias em relagdo a um mesmo corpus. O fundamental, neste caso, “¢
que as hipdteses devem exprimir o problema o mais adequadamente que for possivel; as
categorias devem fazer o mesmo em relacdo as hipoteses; e os indicadores, em relagcdo
as categorias” (BERELSON, 1952). A terceira etapa da analise de contetido consiste na
codificagdo e computo das unidades. A aplicacdo das categorias ao corpus depende da
delimitacdo das unidades que determinardo os recortes a fazer no mesmo. Em geral se
distinguem as unidades de registro, de numeracédo e de contexto. A unidade de registro €
0 segmento de contetido que o pesquisador decidiu tomar como menor unidade de sua
grade de leitura e analise: uma palavra, um grupo de palavras, um paragrafo, um

semema, etc. No caso especifico desta pesquisa, dado o carater qualitativo da analise,
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vou me limitar a constatagdo da presenca ou auséncia de certas palavras, temas ou
ideias, razdo pela qual ndo considerarei as unidades de numeracgdo. Unidade de contexto
é aquela imediatamente superior em suas dimensdes a de registro, e permite enquadrar
essas em “niveis” de significacdo textual mais amplos.

Desta forma, procuraremos ressaltar aqueles termos que sdo proprios a
concep¢do de santidade que estaremos analisando, isto ¢, ‘“santo/santidade”,
“milagre/virtude”, as referéncias ao ascetismo e as categorias sociais e eclesiésticas dos
agentes envolvidos nas diversas tematicas estabelecidas dentro das hagiografias. Nosso
principal proposito é identificar de que forma as caracteristicas da santidade seriam
invocadas, com que énfase e como elas se relacionariam com as posi¢fes sociais e
eclesiasticas tidas em seus representantes. Visto a apresentacdo da documentacao,
pensamos que as principais mudancas estabelecidas se dariam na caracterizacdo da
santidade conforme os seus representantes em terra, a partir de concepc¢des legadas
pelos hagiografos.

Vale ressaltar que a questdo da traducdo deve ser apontada no quesito de
identificacdo da santidade no inicio do periodo medieval. A palavra sanctus sera
traduzida por “homem sagrado” (no inglés, “holy man”), e apenas algumas vezes por
“santo” (em inglés, “saint”). Conquanto seja este ultimo termo o mais correto, sua
aparicdo diversas vezes seguida de um nome pessoal indica algo quase que como um
titulo. Santos ndo eram, neste periodo, tdo destacados do restante da sociedade como o
seriam a partir dos processos de canonizagédo, seculos depois. Mas aqueles que levavam
destacadas vidas sagradas, marcados por Deus com a designagdo de operar milagres
(particularmente milagres de cura), como os descritos em trabalhados tais como a Liber
Vitae Patrum, mereciam ser tomados como santos (JAMES, 2007, p. xvi).

Um santo é, portanto, reconhecido por milagres. Aqui também h4, precisa-se
ressaltar, problemas de traducdo com uma das palavras mais ambiguas utilizadas em
textos da hagiografia alto-medieval, virtus. Por vezes poderia significar simplesmente
“poder” ou “milagre”. Para os escritores cristdos, ¢ “poder” no sentido de “poder de
realizar milagres” e, a partir dai resultou na considera¢do de traduzirmos o termo por
“milagre”, como encontramos inclusive nas tradugdes dos titulos dos “livros de
milagres” de Gregorio de Tours, cuja apresentacdo se dard devidamente no inicio do
segundo capitulo (JAMES, 2007, p. xvii).

Desta forma, o que nos atraiu na escolha pela comparacgéo seria colocar lado a

lado, confrontando diretamente, um personagem histérico marco de um periodo tido
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como de sucesso do cristianismo, estabelecimento de modelos de santidade® e mesmo
conversdo dos povos ditos pagdos e, do outro, um periodo destinado a relativa
institucionalizacdo, estabelecimento e principalmente a manutencdo ou ruptura de
tradicBes anteriores. Desta forma, escolhemos ambos os escritos de Sulpicio Severo e
Gregorio de Tours acerca da vida de santos e de concepcdes de santidade. Interessante
notar também que com a comparagdo poderemos superar a dificuldade que André
Vauchez colocou como adverténcia principal para se estudar a santidade: como o uso do
mesmo termo para indicar um fendmeno afastado temporalmente poderia naturalizar e

mascarar importantes dindmicas e construcoes sociais.

¥ Quando falamos em modelos, deve-se entender tanto 0 modelo de santidade colocado por Severo quanto
a forma de escrita da hagiografia. Foi constatado que antes da Vita Martini haveria grande diversidade de
escrita hagiografica na Galia. Gregdrio de Tours se inserira nesta tradigdo, na vertente agostiniana de que
a verdade sobrepor-se-ia a linguagem (HEFFERNAN, 1988).
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1. O campedo do Cristianismo

1.1. Sulpicio Severo e Martinho de Tours.

Verificou-se, novamente, no mesmo tempo, havia um jovem na Espanha, que,
tendo por muitos sinais, obtido para si autoridade entre o povo, estava inflado a
tal ponto que ele tomou a si mesmo como sendo Elias. E quando multid6es
haviam prontamente acreditado nisso, ele veio a dizer que era, na verdade,
Cristo; e ele sucedeu tanto nesta ilusdo que certo bispo chamado Rufus adorou-
0 como sendo o Senhor. Por fazé-lo, vimos esse bispo em uma data posterior
afastados das suas func¢@es. Muitos dos irmaos tém também informado-me que,
ao mesmo tempo, um surgiu no Oriente, que se gabou que ele era Jodo.
Podemos inferir a partir disso, uma vez que os falsos profetas desse tipo tém
aparecido, que a vinda do Anticristo esta proximo; pois ele esta ja praticando
nestes pessoas o mistério da iniqiiidade (VM XXIV, p. 18).

Poucos resquicios sobre quem foi Sulpicio Severo chegaram até nossos tempos.
De seus escritos, a Vita Martini, as Chronica e os Dialogi, pouco podemos extrair da
biografia de seu autor. Como complemento, temos apenas as cartas que eram trocadas
entre ele e seu amigo Paulino de Nola — das quais restaram apenas as respostas de
Paulino — e ainda uma pequena nota de Genadio na obra De viris llustribus. Destes
ultimos textos citados, temos as informacdes de que Severo nasceu por volta do ano de
363, na Agquitania, pertencente a alta aristocracia de proprietarios fundiarios Galo-
Romanos. Exerceu o cargo de advogado em Bourdeaux, adquirindo renome em sua
funcdo. Casou-se com uma jovem também pertencente a aristocracia local, vinda de
uma familia que se orgulhava de ostentar, entre seus titulos, a dignidade consular. Com
a morte da esposa, por volta de 395, Sulpicio Severo € entdo atraido pela vida ascética,
decidindo abandonar a vida publica, vender seus bens e viver como monge (FREITAS,
2000, p. 66). Embora o acesso as funcfes episcopais possibilitasse exercer a funcéo de
dominus de suas antigas posses, Sulpicio Severo, ao virar monge, acaba sendo
deserdado de sua fortuna. A Unica pessoa que Ihe apoia é sua sogra, Bassula, que lhe
concede o dote de sua filha, a propriedade de Primuliacum. Neste local, Sulpicio Severo
constrdi seu retiro monastico, sendo o ponto de encontro de pessoas proximas a ele
(amantes das letras e do ideal ascético), onde se constitui um centro de estudos e
producdo literaria (FREITAS, 2000, pp. 67-69).

Sulpicio Severo conheceu Martinho de Tours por volta de 395, sendo que apods
esta data, tudo que sabemos da vida do hagiografo esta ligado ao bispo. A produgéo

escrita de Sulpicio Severo é composta pela Vita Martini, trés Dialogi (que
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complementam a Vita) e uma Chronica. Esta Gltima narra a historia de Israel seguindo
pelos principais acontecimentos da historia cristd até a época do autor, utilizando para
sua escrita fontes vétero e neotestamentérias, além de autores pagdos (FREITAS, 2000,
p. 71 e LABARRE, 2004, p. 102). Apds o aparecimento da Chronica, pouco sabemos
sobre Sulpicio Severo. A Ultima carta de Paulino a Severo data de 404 e a breve nota de
Genadio refere-o ainda vivo por volta do ano de 420 (FREITAS, 2000, pp. 70-72).

Por outro lado, se pouco podemos saber de Severo a partir dos escritos sobre
Martinho de Tours, praticamente todas as informacdes que temos deste bispo derivam
dos escritos do aristocrata ja monge radicado em Primuliacum?. A Vita Martini possui
de fato como mote de seu desenvolvimento toda a vida de Martinho, por um lado por ter
sido escrita com o bispo ainda em vida (a narrativa de sua morte aparece somente nas
correspondéncias de Severo) e por outro pela defesa do ascetismo como modo de vida e
doutrina religiosa, demandando a narrativa de uma vida dedicada a esta forma religiosa.

De maneira geral, podemos extrair informacgdes suficientemente completas
acerca da vida, adocdo do cristianismo e carreira eclesiéstica deste bispo do final do
século V. Martinho teria nascido em Sabaria, na Pandnia’, e, embora tenhamos a
informacdo de que seu pai fazia parte da guarda imperial, ndo temos maiores descri¢des
da posicéo social desse e de sua mae. Justamente pela carreira militar do pai, mesmo
com Martinho aspirando, segundo Severo, desde tenra idade dedicar-se a igreja e
mesmo mostrando o desejo de ser eremita, acaba servindo no exército, também como
guarda imperial, carreira esta hereditaria, também segundo Severo. Ap0s passagem na
cidade de Amiens, decide receber o batismo, tendo, na época, dezoito anos. O servigo
militar de Martinho teria durado ao todo trés anos (VM II).

Com a saida de Martinho do servico militar, Severo narra que imediatamente
este procurara por um mestre para seguir 0s passos do ascetismo, opcao religiosa ja
manifestada na juventude, como vimos acima. Desta forma, torna-se discipulo de
Hilario de Poitiers, que professava o ascetismo®, e é designado por este como exorcista.
Hilario € perseguido por arianos e exila-se, quando Martinho encontrava-se em viagem

para converter seus pais (do qual sucede apenas na conversdo da mae). O futuro bispo

* Muitos escritos a partir do século V que retratassem a vida de Martinho de Tours iriam render citacdes
ou um minimo de reconhecimento aos escritos de Sulpicio Severo. Paulino de Perigueaux, Venancio
Fortunato e Gregorio de Tours, por exemplo, utilizaram-se direta ou indiretamente de seus textos. E
mesmo no século XIII o compilador/escritor da Legenda Aurea, Jacopo de Varazze, tinha conhecimento
da Vita Martini e demais obras de Sulpicio Severo.

® Regido central da Europa, proxima aos Bélcas e ao Mar Adriatico.

® O ascetismo de Hilario de Poitiers ser4 alvo de discusses nos concilios do século IV. Procuraremos
minimamente abordar esta questdo ao longo do capitulo, principalmente em sua terceira parte.
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de Tours é também perseguido e acaba por exilar-se na ilha de Galinara’. Somente ap6s
tomar conhecimento do retorno de Hilario que Martinho encerra seu exilio e parte para
reunir-se com seu mestre, encontrando-o em Poitiers, onde funda um monastério na
regiao (VM 1V, V, VI).

E partir deste momento, pés-exilio e ja praticante do ascetismo, fundando um
monastério, que os poderes de Martinho irdo se revelar mais fortes (esta légica interna
da hagiografia sera descrita por extenso na exposicdo da documentagdo), e Severo
descreve-o digno dos apdstolos apds o caso de Martinho levantar dos mortos um
catecumeno. Logo em seguida, ressuscita uma segunda pessoa, no caso, 0 escravo de
um nobre da regido (VM VI1, VIII).

Martinho é entdo nomeado ao cargo de bispo da cidade de Tours. Na narrativa
de Severo, mesmo fortemente aclamado pelo povo, Martinho é confrontado por outros
bispos, presentes para avaliar o candidato ao episcopado. Estes, porém, acabam sendo
vencidos pela leitura de um salmo, que, pela interpretacdo de Severo, foi lido pela
vontade divina para cala-los. As primeiras acoes descritas pelo hagiografo de Martinho
como bispo de Tours € a fundacdo de um mosteiro asceta, o caso do culto ao falso
martir desmascarado pelo santo, a conversdao da populacdo paga e rural através da
destruicdo de seus locais de adoracdo e templos, além de seguir realizando milagres dos
mais diversos, como curas, exorcismos e resisténcia as tentacoes diabolicas. (VM 1X-
XX1V).

E no final da vida do bispo que Severo o conhece, aproxima-se e tem conversas
com o mesmo. Estas conversas sdo “descritas” tanto na Vita Martini como em outros
escritos do nobre galo-romano. Martinho é descrito como docil e amavel e como um
profundo conhecedor das escrituras sagradas (VM XXV-XXVII). Diferentemente da
maioria da literatura hagiogréafica, contudo, Severo néo relata na Vita Martini a morte e
os milagres pds-morte do santo. Os relatos desta obra terminam com o bispo ainda em
vida. Como complemento, desta forma, temos os Dialogos e as Epistolas. Algumas das
cartas foram escritas logo ap6s a morte de Martinho (cuja data costuma-se fixar em
397), como a dirigida a sogra de Severo, Bassula. Nesta carta, Severo descreve que
mesmo & beira da morte Martinho havia sido fiel aos ideais ascéticos, realizando uma
viagem que, segundo Severo, o bispo saberia que cobraria sua vida. Ja em seus

momentos finais deita-se entre cinzas apenas com um tecido muito rudimentar. Seu

" Ilha situada na regido norte do litoral italiano, no mar da Liguria.
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enterro é descrito como um verdadeiro triunfo, com a participacdo de toda a populagédo
de Tours, de habitantes de cidades vizinhas e mesmo com a presenca de camponeses
dos povoados mais proximos. Severo ressalta 0 quanto a consternacdo e o luto de todos
eram grandiosos, conjuntamente com a disputa para ver e tocar o corpo do bispo (Epist.
pp. 50-51).

Na passagem citada em extenso, acima, abrindo o capitulo, Severo resgata a
tradicdo cristd de que o fim dos tempos estaria proximo, tradicdo esta que durou
praticamente até o final da Idade Média (e volta e meia encontra alguns ecos nas eras
moderna e contemporanea, diga-se de passagem). Entretanto, para um cristdo, a
passagem do século IV para o V poderia ser visto ndo como o do final dos tempos, mas
sim de um inicio promissor. Ainda mais depois de descrita a morte de um bispo téo
exitoso em sua santa vida, cujo enterro € narrado na forma de um grande triunfo, com a
presenca de toda aquela populacdo auxiliada e atendida por ele. A analise do primeiro
corpus documental que fundamenta esta pesquisa (0s escritos deixados por Sulpicio
Severo, em especial a Vita Martini) deve compreender aqui 0 que o mobiliza e aquilo
que foi mobilizado para sua constituicdo. Isto é, 0 que nos movera nas se¢des seguintes
deste capitulo, na exposicdo da Vita Martini (escrita c¢. 395), a partir dos termos
destacados na introducdo, é a articulacdo entre este corpus documental e o seu contexto
de producéo, principalmente considerando-se as vias pelas quais a santidade deste
asceta e bispo de Tours afirmava-se. A seguir, portanto, iremos tentar compreender
aquilo que é caracteristico da época em questdo e o que foi colocado como

especificidade a partir dos escritos de Sulpicio Severo.

1.2. A escrita hagiografica na Galia do Século 1V e a Vita Martini.

Para compreender a importancia da Vita Martini em seu contexto e o que esta
obra representou para a prépria tradicdo hagiogréfica, precisamos remontar alguns
pontos deste momento que consideramos acima como um “inicio promissor”. Longe de
pretender realizar grandes narrativas deste periodo, que por si sO seria objeto de uma
dissertagdo, temos de compreender alguns dos principais acontecimentos que
envolveram e ajudaram o cristianismo a “revelar”, em fins do século IV, um grande
santo como Martinho, que, primeiramente, serd um martir que ndo morrera, situa-se na
disputa com arianos, e busca nos eremitas do oriente um ideal de vida ascética para o

ocidente.
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Nos séculos seguintes a “Grande Persegui¢dao” de Diocleciano (303), a religido
cristd j& contava com hierarquias — bispos, padres, diaconos etc. — e possuia um sistema
de escritos sagrados ja organizados em codices (o que podemos chamar de um “livro”).
Se a religio paga dos deuses estava sujeita aos caprichos da memoria coletiva, local, o
cristianismo supunha e possuia um coédex, no qual qualquer divida poderia ser
esclarecida (BROWN, 1996, 41-42). O estabelecimento do cristianismo ndo se deu
apenas na esfera estritamente religiosa das populacdes do final do mundo antigo,
estabeleceu-se em todas as facetas da vida social — como religido oficial do Império
Romano, formulou-se legislacdo especifica apoiando a sua variedade oficial contra
outras vertentes (denominadas entdo de heresias); estabeleceu-se nas cidades como nova
forma de organizacdo das mesmas; alcou uma nova figura social (0 bispo) e instituiu
seus principios de culto e espiritualidade. Importantissimos concilios ecuménicos
vinham ocorrendo desde o inicio do século, como o de Niceia (325) e o de
Constantinopla (381), estabelecendo diversos contornos de questdes acerca da fé —
desde as controvérsias relativas as datas de celebracdo da Pascoa até questdes mais
delicadas e conflituosas, como o enquadramento do Arianismo como heresia.

Entdo, primeiramente com Constancio Il (337-361), impde-se a proibicao
progressiva de todos os sacrificios publicos e o fechamento dos templos entram em
voga (BROWN, 1996, p. 53). Com a ascensdo do Imperador Teoddsio | (379-395),
temos o apoio do estado romano ao cristianismo Niceno contra o cristianismo Ariano,
evidentes em decretos como o de 380, “Contra os Hereges”, e a proibi¢cdo de debates
publicos a respeito de topicos religiosos, em 388. Apds este primeiro estabelecimento,
seguiu-se um vigoroso ataque as crencas pagas. Mesmo instituidas, como ressaltamos,
as primeiras restricdes desde Constancio Il (que incluia a proibicdo de praticas de
magia, astrologia e adivinhagdo), € com Teoddsio que as retaliacbes mais extremas
comecam a se impor: em 392, é decretada a proibicdo de todos os cultos pagaos,
incluindo-se penalidades financeiras aos infratores. A pena de morte a quem praticasse
0 paganismo seria imposta a partir de 435 (HILLGARTH, 2004, p. 59).

Estas mudancas no Império refletiram em suas provincias e, no que diz respeito
mais diretamente ao nosso objeto de estudo, € com o advento do cristianismo e das
novas formas de organizacdo derivadas deste sistema religioso que se configuraram os
agentes sociais cuja producdo documental sera por nds analisada. Foi com base no
quadro instituido pelo imperador Constantino da organizagdo administrativa da Galia (a

partir de regides delimitadas e ciuitatis) que a instalacdo das sedes episcopais teve lugar
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— € do inicio do século IV para seu final o nimero de sedes episcopais aumenta
significativamente®.

Estas redes, de forma geral, coincidem territorialmente com as cidades e
provincias romanas, perdurando com menores ou maiores alteracbes até a idade
moderna. O resultado direto desta organizacdo € o inicio da distribuicdo da malha de
bispados pelo territério. E também desde Constantino que os primeiros concilios
gauleses comegam a reunir-se. O primeiro destes, sediado em Arles, em 314, foi
convocado pelo proprio Imperador Constantino. Os concilios gauleses fardo suas
reunides sem uma regularidade rigorosa, sendo conclamados a partir das necessidades
do momento. De caracteristico, ndo irdo necessariamente oferecer um codigo geral pelo
qual estariam previstos todos os passos da vida comum dos clérigos, diaconos, padres e
bispos. As necessidades que geravam a convocacao destes concilios determinavam em
muito seu objetivo e conteudo, portanto, e neste primeiro século de reunides vemos
abordadas ora questbes de cunho teoldgico, ora questdes disciplinares mais amplas,
como o préprio estabelecimento dos interditos para o episcopado. Ambas estas questdes
estardo intimamente ligadas em uma mesma reunido conciliar apenas no concilio de
Turim, em 398 (o ultimo do século IV) (GAUDEMET, 1977, pp. 10-12). De forma
geral, o século IV é o marco para os concilios que reinem fundamentalmente bispos,
estes que agora contam com um poder de jurisdicdo em matéria civil (a audientia
episcopalis) (PIETRI, 2005, p. 63). Concomitantemente, nos sinodos, ja figuravam em
sua estruturacdo aspectos de hierarquia (catecimenos, exorcistas, diaconos e bispos)
além de interditos ao recrutamento de seus bispos (PIETRI, 2005 & GAUDEMET,
1977).

Uma conjuntura fundamental tem lugar na entrada do século V — momento este
que a historiadora Claudia Rapp chamara inclusive de “essencial”. A autora refere-se a
lei de Teodosio, datada de 408, que legislava acerca da imposi¢do aos bispos de
assumirem a condicdo de agentes sociais nas eleicbes de defensor civitatis — uma
espécie de advogado das classes mais baixas. Para a historiadora, se a conversdo de
Constantino havia posto em movimento a introducdo das hierarquias cristds nas
materias civis da sociedade, esta lei de Teoddsio sacramenta a obrigacdo do episcopado

de atuar como parte integrante da reproducdo da vida civil, uma vez que a elei¢do do

8 Hillgarth delimitou este significativo aumento dos bispados em duas localidades: no norte da Peninsula
Italica, em um século (por volta do ano 300 ao 400) o nimero passa de 5 ou 6 para 400; e na Galia, onde
no mesmo periodo de tempo o nimero de bispados passaria de 26 para 70 (HILLGARTH, 2004, p. 67).
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defensor civitates tinha pouca ou nenhuma ligacdo a administracdo das paréquias por
parte do clero. A partir de entdo, o bispo era visto, junto com os magistrados, na
participacdo regular da administragdo municipal (RAPP, 2005, p. 290).

Desde o inicio dos concilios no século IV, antes mesmo de tais mudancas
significativas, vimos o curso de um processo singular de escolha dos membros do
episcopado. O processo de “recrutamento” destes agentes sociais seguia uma série de
restricbes que, devido a seu nimero e abrangéncia de questdes, limitavam o universo
potencial de candidatos. Os interditos pretendiam impedir o acesso de fornicadores
reincidentes, além de judeus, pagdos e hereges ao bispado. Interditos referentes a
posicdo ou estigma social também era encontrados, excluindo da possibilidade de
sagrar-se bispo individuos dedicados a atividade de entretenimento e delatores. De uma
forma geral, os interditos tentavam evitar que escravos fugitivos, condenados em fuga,
hereges ou clérigos destituidos de outras regides tentassem galgar o episcopado
(ROUSELLE, 1977, 339-341). A elei¢do de um novo bispo para a comunidade se dava
pela aclamacdo da mesma e, em seguida, pela consecratio ou ordenatio, em que uma
comitiva de bispos® estaria encarregada de conceder ao candidato os poderes
sacramentais, caso este candidato ndo infringisse nenhum dos interditos (PIETRI, 2005,
pp. 62-63).

Por outro lado, pensando-se a formacgdo social deste periodo, se o final do
império romano viu ascender uma aristocracia rural mais forte e independente dos
grandes centros urbanos, isto implicou em que a grande massa da populacgéo rural viesse
a se tornar mais dependente desses nobres aristocratas (ALFOLDY, 1989, p. 201).
Justamente, a aristocracia rural galo-romana (da qual o proprio Sulpicio Severo é um
exemplo) procurara ocupar 0s postos da hierarquia eclesiastica em formacdo. Este
movimento reforcou a oposicao entre dois extremos sociais: de um lado, uma minoria
social e culturalmente privilegiada, a aristocracia rural e, do outro, a “massa do povo”,
que englobava cada vez mais as classes médias artesanais e urbanas que haviam
assegurado justamente os primeiros éxitos do cristianismo, mas que, em razdo da
retracdo da economia urbana, enfraquecera-se material e socialmente (SCHMITT, 1997,
p. 27). Este movimento social peculiar sera retomado posteriormente para explicitar

alguns elementos da santidade de Martinho de Tours, especialmente o tratamento que o

® Como previsto pelo concilio de Arles, em 314, seguindo-se esta normativa pelo século 1V
(GAUDEMET, 1997, p. 18), e mesmo adiante. Veremos na propria narrativa da Vita Martini como se
dava este processo, com a especificidade do caso em questdo, da escolha de Martinho como bispo de
Tours.
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santo daré as populacgdes pagéds em sua acdo no meio rural, por um lado, e o tratamento
que pagéos nobres receberédo, por outro.

Neste contexto peculiar tanto social quanto culturalmente, qual o espacgo, as
finalidades e os objetivos de uma hagiografia? O que ela representava para o
cristianismo e o que a Vita Martini especificamente significou para a tradigcdo
hagiografica? Comecemos, primeiramente, explicitando a compreensdo dos homens
daquela época acerca de seu préprio passado e 0s modos de narrar este novo momento
da cristandade do inicio do século IV.

No contexto de Sulpicio Severo, ap6s as mudangas no Império Romano que
citamos acima, como o fim das perseguicdes e os editos favordveis a nova religido, o
cristianismo posicionou seus aparatos materiais e intelectuais na conversao em massa da
populacdo. Abandonada a lenta e gradual preparacdo do catecimeno (POLO DE
BELIEAEU, 2002, pp. 367-368; FREITAS, 2000, p. 84), tornou-se necessario, portanto,
explicar a histéria do ponto de vista cristdo a estes novos conversos cujas bases de
formagé&o intelectual eram quase que inteiramente pagas.

O seculo 11l viu a ascensdo de uma nova elite dirigente que veio juntar-se a
antiga nobreza senatorial romana na condicdo de grupo dominante®®. A necessidade
destes novos dirigentes ndo mais correspondia a forma tradicional do conhecimento do
passado, isto é, dos feitos gloriosos de seus antepassados gregos e romanos contido nas
narrativas classicas. Embora lhes fosse til para o acesso ao mundo da corte imperial,
ndo mais tinha utilidade no século IV — o préprio Sulpicio Severo despreza e critica
estas antigas referéncias, seja na condenacdo de antigos deuses (como Jupiter e
Minerva) como demonios, seja no menosprezo das narrativas homericas e a filosofia
classica (VM | p. 2 e XXII, p. 17). Para estes homens, as primeiras solucfes surgiram
com um resumo, os Breviaria. Esta forma narrativa ainda continha uma visdo paga de
mundo, embora houvesse algumas versdes cristas de tal género (a Chronica de Sulpicio
Severo é um exemplo). Contudo, foi entdo promovido um esforco intelectual maior para
se criar um novo género literéario: a histéria eclesiastica', que buscava apresentar toda a

forca da Igreja de forma triunfante na luta contra as forgas do mal, identificando-as

1 No caso, com o ingresso da ordem equestre na ordem senatorial, confluindo com a ascensdo da
aristocracia rural a que antes nos referimos, processo analisado de forma concisa por Géza Alfoldy
(1989).

1 Dois tipos poderiam ser escolhidos para a redacéo, a Cronica ou a Histéria. O primeiro género, mais
simples, tinha o registro “fatual” como principal preocupagdo. Ja o segundo se preocupava muito mais
com a narrativa dos acontecimentos, tomando os tempos biblicos como ponto de partida (a Criacdo) até o
presente do escritor. A Historia Eclesiastica, de Eusébio de Cesaréia, e a Histéria contra os pagaos, de
Orésio, sdo exemplos (GUENEE, 2002, pp. 528-532).
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tanto com o mundo pagéo hostil (ou assim representado) quanto com o inimigo interno,
no caso, a heresia (FREITAS, 2000, p.87-89).

Concomitantemente a todo este esforgo de renovacdo da maneira de encarar e
narrar a historia, situa-se também o surgimento da hagiografia. Trata-se, neste caso, de
um plano de orientacdo, uma alternativa de sentido pedagdgico que se enquadrasse na
nova realidade vivida pelo cristianismo. A narrativa hagiogréfica mesclou elementos do
mundo terreno (os ciclos de nascimento, vida e morte) com os de um universo invisivel
que integrava a realidade dos homens. Outro aspecto da hagiografia é a sua relacdo com
a propria historiografia, promovendo-se um redimensionamento dos personagens
historicos em beneficio dos santos e em detrimento da importancia relativa das imagens
dos reis e imperadores (FREITAS, 2000, pp. 89-90).

Especificamente referindo-nos aos documentos que analisaremos de Sulpicio
Severo, lembremos, novamente, que foram produzidos quando este ja se encontrava ha
tempos no retiro monastico de Primuliacum. De fato, este local ndo era apenas um
retiro, caracterizava-se como uma casa aristocratica*?, habitada pelos simpéticos ao
monaquismo e ascetismo oriental, servindo como local de producéo literaria. Um novo
tipo de santidade advinha, no ocidente, a partir do fascinio que se criou pelo modelo
oriental: o ideal do homem de Deus (Vir Dei), que recusa os valores dominantes de sua
época (poder, riqueza, vida citadina) para se refugiar na soliddo e ter uma vida
totalmente dedicada a peniténcia e a mortificacdo. Sob a influéncia de Hilario de
Poitiers e Sdo Jerdnimo, as tradi¢des ascéticas vindas do Egito e da Siria penetraram no
Ocidente e alcangaram um sucesso que se reflete justamente no principal trabalho de
Sulpicio Severo, a Vita Martini, na qual Martinho ¢é apresentado como o0 Santo Antéo do
Ocidente. Estas doutrinas orientais revelaram-se de grande influéncia na sociedade galo-
romana, a partir da figura do ja mencionado Hilario de Poitiers*®, o ideal de privagéo de
qualquer bem estar na vida material, a martirizacdo e o ideal de vida isolada se
mostraram 0 contraponto, na Galia, a doutrina considerada anos antes herética, o
Arianismo™ (VAUCHEZ, 1989, pp. 213-214).

2 Na epistola enderecada & sua sogra Bassula, Severo indica que ela seria a benfeitora do local,
sustentando a vida dos monges no retiro de Primuliacum, além de oferecer servos para o local e
especificamente para os estudos de Severo (Epist. pp. 48-49).

3 Provavelmente a figura cristd de mais destaque da Galia do século IV, Hilario de Poitiers, defensor do
credo niceno e forte combatente do arianismo, ndo apenas foi alvo de discuss6es dos concilios na segunda
metade deste século como, sendo um culto homem, havia escrito tratados teoldgicos, como o Tractatus
Mysteriorum (Tratado dos Mistérios) e o De trinitate (A trindade).

14 De fato, os concilios gauleses em um primeiro momento exilam Hilario de Poitiers, e posteriormente o
aceitam e abragcam sua doutrina, respectivamente nos concilios de 356 e 360 (GAUDEMET, 1977, p. 13).
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O grande referencial de Primuliacum sera, entdo, o discipulo de Hilario, e
também asceta, bispo de Tours, Martinho. Severo entrard em contato com ele apenas no
final da vida do bispo, compondo entdo sua hagiografia e ampliando-a com os dialogi
alguns anos apds a morte do mesmo, por volta de 403-404. Primuliacum, além de ponto
de encontro dos letrados gauleses na época, sustentado por uma aristocrata, como
mencionamos anteriormente, pode ser visto também como base do inicio do culto de
Martinho de Tours na Galia (FREITAS, 2000, pp. 69-70).

Na época de Martinho de Tours, ndo se tratava mais de narrar as diversas
passiones dos martires, caidos na época de perseguicdo do Império Romano. O
cristianismo possuia agora homens cuja vida era tdo importante quanto a forma da
morte, e justamente eram seus modos de vida que deviam ser narrados e colocados
como exemplo para 0s outros cristdos. O monaquismo e o0 ascetismo oriental, ja citados,
sendo os exemplos escolhidos para a Galia do final do século IV.

O pesquisador Jacques Fontaine colocaré a Vita Martini em uma perspectiva da
“literatura latina crista”, situando o texto de Sulpicio Severo como ascendente da longa
linha hereditaria da biografia latina, fazendo da milenar tradicdo hagiografica medieval
europeia sua descendente (FONTAINE, 2005, p. 53).

Para essa sua analise, Fontaine realiza algumas aproximagdes. Tomando a época
de Martinho (aproximadamente de seu nascimento, 315, até sua morte, em 397,
utilizando-se a cronologia de Gregdrio de Tours) como uma época de violéncia e
militarizacdo da sociedade (utilizando mesmo as passagens contra 0 paganismo, que
veremos adiante como exemplo), vé a ascensao deste holy man como uma necessidade
das populages por protetores e intercessores'®. Entretanto, neste momento situa-se na
Aquitania uma nobreza rural que segue cultivando uma cultura, agora cristd, também
amante das Letras, cujos Sulpicio Severo, seu amigo Paulino e a sogra de Severo,
Béssula, sdo exemplos (FONTAINE, 2005, pp. 53-55).

A originalidade da Vita Martini estaria calcada principalmente, ainda segundo
Jacques Fontaine, no quesito da diversidade de publico que a obra teria alcan¢ado. Para
os discipulos de Martinho, teria sido um “testamento espiritual” transmitido através de
testemunho pessoal (o de Severo). Isto ndo exclui claramente a intengdo “romana” de
propagar um exemplo atil através da escrita, como Severo deixou claro em suas

“Razdes para se escrever a vida de Martinho”, que abordaremos logo em seguida.

15 Raymond Van Dam dar& uma explicagdo um tanto diferente para a ascensdo de homens como Martinho
de Tours, conforme veremos adiante, na parte final do capitulo.
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Ademais, Severo também consegue se comunicar, na Vita Martini, com todos o0s
leitores letrados, cristdos ou n&do, que possuam algum tipo de interesse pela nova
doutrina asceta (FONTAINE, 2005, p. 58). A Vita Martini de Severo também inova no
tipo de santidade que propde. Nao apenas defensora do ascetismo, ird defender o martir
que ndo morre pela fé, mas alcanca este status pelas varias mortificacdes e desafios
(quase sempre violentos) que o santo enfrenta (LABARRE, 2004, p. 102). Desde o
inicio, antes mesmo de batizar-se, Martinho estard sempre se colocando como um
verdadeiro martir, como veremos nas passagens a seguir.

Dado que nossa exposicao da documentacao estard condicionada a metodologia
que referimos na introdugédo, auxiliando-nos na conseguinte comparagdo, achamos
necessario situar primeiramente as questdes mais factuais que colocavam as linhas
biograficas de Sulpicio Severo e Martinho de Tours. Nesta sessdo do texto, procuramos
estabelecer as principais ideias que levaram a hagiografia deste santo a tomar as formas
que tomou, além de sua importancia, do que significou como inovacdo e legou

futuramente a este género. Agora, trata-se de compreendermos a santidade de Martinho.

1.3. A santidade de Martinho de Tours.

Compreendendo o contexto de Sulpicio Severo e Martinho de Tours, as
especificidades sociais colocadas em suas posicOes e, principalmente, aquilo que a Vita
Martini significou para a tradicdo hagiografica, podemos avancar para a apresentacdo da
documentacdo a partir das categorias tematicas que serdo utilizadas posteriormente para
nossa comparacgdo, no terceiro capitulo. As passagens que apresentaram 0s principais
termos ressaltados, “santo”, “santidade”, “virtude”, “milagre” e “bispo” serdo expostas
abaixo procurando sempre correlacionar seu momento de apari¢do com as acGes que 0
santo estaria realizando e sua significacdo especifica dentro da logica geral do texto,
que, como veremos adiante, € parte predominante da compreensao da Vita Martini.

As estruturas narrativas da hagiografia fardo aqui diferenca e terdo peso na nossa
apresentacdo da documentagdo. Sulpicio Severo era um erudito nobre galo-romano.
Possuia uma ampla leitura dos classicos, cujo inicio da Vita Martini demonstra, a partir
da negacdo do (recente) passado pagdo, atacando os antigos modos de viver e pensar
dos cléssicos, utilizando os nomes de Socrates e Heitor para evocar uma época que ndo
mais condiz com o mundo do escritor, segundo o préprio. Contudo, a estrutura da Vita

Martini demonstra semelhangas com 0s géneros biogréaficos greco-romanos. Alguns
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principios “organizativos” estariam estruturados com base na ideia de constancia de
carater, na exemplaridade e na predominancia dos atos sobre as palavras®.

A tradicdo cristd se encontra presente nas caracteristicas das paixdes dos
martires, por um lado e, por outro, nas vidas dos ascetas orientais — dado o contexto de
expansdo do monaquismo, € esta uma das influéncias mais importantes da Vita Martini.
Finalmente, uma triparticdo estruturante foi apontada pelo historiador Jacques Fontaine,
resgatando elementos das triparticdes das biografias helenisticas, compostas por atos,
virtudes e género de vida do biografado. Para além disto, podemos ressaltar da estrutura
narrativa diversas divisdes que dizem respeito aos momentos da vida de Martinho e das
intengOes de Severo: as justificativas da obra; a infancia e conversdo do santo; da
conversdo a eleicdo episcopal; sua acdo como monge e taumaturgo; a luta contra a
supersticdo e 0 paganismo; novamente as lutas contra as doengas; as formas pelas quais
ele vencia o diabo; e, novamente, as narrativas de Severo e suas concepcdes acerca da
santidade de Martinho (FREITAS, 2000, pp. 77-81).

Podemos complementar em diversos momentos a Vita com o restante dos
escritos de Severo, seja com as epistolas que narram 0 momento de sua morte e a
celebracdo de seu funeral (como realizamos brevemente no inicio do capitulo), seja nos
didlogos em que alguns casos adicionais de a¢Ges excepcionais do santo e sua defesa
contra desmoralizagdes s&o caracterizadas e narradas. Entretanto, deixaremos esta tarefa
para o final do capitulo. Agora, trata-se de analisarmos a Vita Martini a partir das
categorias previamente selecionadas por nds, e ja mencionadas, para tentarmos elaborar

as prioridades de Sulpicio Severo na construcdo da santidade de Martinho de Tours.

1.3.1. A Vita Martini: Atos. Compreendendo Militia Martini; Hilarii Discipulus;

Episcopus turonensis.

As concepcdes mais gerais dos modelos de santidade que Severo defenderia
estdo colocadas no que referimos ser o género de vida do santo, pensamentos presentes
tanto na Vita Martini quanto nos outros escritos de forma direta e indireta, que serdo
analisados de forma mais extensa na terceira parte de nossa apresentacdo da

documentacdo. Entretanto, o nobre galo-romano lista as “Razdes para se escrever a vida

16 Embora estas questdes sejam colocadas por Michel de Certeau ja na caracterizagdo do proprio estilo
hagiografico, ele muito utiliza a propria Vita Martini para fazé-lo. Desta forma, trata-se de um documento
que serviu de inspiracdo durante a Idade Média para a escrita hagiografica e mesmo para nossas proprias
defini¢Ges do género.
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de Sdo Martinho” como abertura da hagiografia e muito de sua argumentacdo inicial é
indissociavel daquilo que Severo defendera por toda a sua obra.

Nestes primeiros pardgrafos entdo, o hagidgrafo, argumentando que a gléria
buscada pelos homens atraves de seus escritos € perene e terrena, pergunta a si mesmo
(e ao possivel leitor/ouvinte do texto), que beneficios poderia haver para a posteridade
ler sobre Heitor ou Sécrates. Em um sentido de superacdo deste passado, o autor afirma
que ndo ha mais porque realgar tais questdes (a gloria da guerra e da filosofia), pois “as
pessoas que estimam a vida humana apenas por acdes presentes tém consignado suas
esperangas em fabulas, ¢ suas almas ao timulo” (VM 1, p. 2).

A moral que Severo prega consiste na procura da vida eterna, e isto ndo se
poderia encontrar em palavras e escritos, lutando ou filosofando (fazendo mencéo aos
nomes acima citados), o que levaria 0 homem a ser considerado apenas na memoria
mortal. A procura pela vida eterna se daria, portanto, “através de uma vida pia, sagrada
e religiosa” (VM 1, p. 2). Segundo Severo, este erro é cometido comumente, mas ele
espera contribuir para a superacdo destas questdes ao deixar o relato da vida de um
homem santo, servindo de exemplo para outros: ou seja, escrevendo uma vida “Digna
de imita¢do”. De fato, o autor tenta justificar a escolha dos atos registrados na Vita a
partir dos acontecimentos mais grandiosos (mais “impressionantes € eminentes”) € nao
do registro detalhado da vida de Martinho (VM 1, p. 2). Com a mesma intencéo j& havia
antes afirmado que “0 reino dos céus consiste ndo em eloquéncia, mas na fé”. Desta
forma, podemos pensar que Sulpicio Severo pensa o texto da mesma forma que pensa as
virtudes de Martinho de Tours — esperando que estes relatos sejam suficientes e que a
Vita “fale sobre si mesma” (VM I, p.1).

O esforco que Severo despende para registrar os feitos de Martinho de Tours
segue em suas justificativas, que sdo sempre mencionadas como um feito ndo dirigido a
gléria terrena, caso contrario, Severo estaria cometendo 0S mesmos erros que
descrevemos acima. Sua tentativa de narrar a vida “do mais santo homem [Martinho]”
(VM 1, p. 2) esta colocada na tentativa de situar a Vita Martini como importante fonte
de exemplos para outros cristdos. De fato, Severo espera arodorosamente que a
hagiografia posso provocar nos seus receptores “a busca do conhecimento verdadeiro,
da guerra celestial e da virtude divina” (VM I, p. 2). A correta narrativa deve (mesmo
que haja uma distincdo entre estes dois momentos, como veremos) contar 0s
acontecimentos que o santo haveria realizado tanto antes de seu episcopado quanto ja na

condicdo de bispo (VM I, p. 2). As exceléncias de Martinho, manifestadas através de
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suas virtudes, eram controladas pelo bispo tal que ndo o fizesse cair na honra dos
homens, na forma terrena (e portanto efémera) de perpetuagcéo. Martinho era capaz de,
segundo Severo, quando desejava realizar suas virtudes, tanto deixa-las visiveis ao
restante dos homens quanto oculta-las de suas vistas (VM 1, p. 2).

A narrativa comega, portanto, indicando que Martinho, havendo em sua época
um édito impondo a filhos de veteranos o servigo militar, é entdo obrigado a alistar-se.
Mesmo assim, Severo pontua o quanto esta acdo néo teria sido feita por livre vontade do
jovem, “[...] pois, quase desde seus primeiros anos, a sagrada infancia do menino ilustre
aspirava preferencialmente o servigo de Deus” (VM I, p. 3). Enfatizando novamente
suas escolhas, Severo afirma que j& aos 10 anos de idade o jovem demonstraria sua
vontade em ser catecimeno e aos 12 a intengdo de ser eremita. Como Severo colocaria a
partir destas tenras vontades: “Mesmo jovem sua mente j4 pensava naquilo que depois
faria” (VM Il, p. 3). No servico militar, Martinho ndo desenvolveu nenhum vicio
caracteristico, comportando-se sempre de uma forma que o fazia parecer-se mais com
um monge do que com um soldado — através das virtudes cristas de bondade, paciéncia
e humildade (VM II, p. 3). Aqui podemos ver Severo reivindicando algo que estara no
restante da obra como uma das grandes caracteristicas de Martinho (sendo citada de
forma explicita no género de vida do santo), a constancia do carater: desde crianca,
mesmo filho de pagdos, mesmo sendo obrigado a servir como militar, Martinho ja se
comporta como se comportara até o final de sua vida.

Seguindo os atos de Martinho, uma das mais importantes passagens da Vita
Martini é aquela registrada logo em seguida a primeira descricdo da constancia de
Martinho, e se refere a aparicdo de Cristo ao santo. Quando Martinho, entdo soldado e
trajando o uniforme da guarda imperial, aproximava-se dos portdes da cidade de
Amiens, num inverno rigorosissimo, avista um mendigo paupérrimo, desprovido de
vestimentas. O jovem soldado, entdo, reparte com sua espada seu Gnico manto ao meio,
vestindo o mendigo com uma das metades. Na noite seguinte, Martinho recebe durante
seu sonho uma visdo de Cristo vestindo a metade do manto dado ao pobre homem. Na
visdo, é dito a Martinho que ao vestir o mendigo, foi como se o soldado tivesse vestido
ao proprio Cristo (VM 111, p. 4). Severo entdo descreve que, “apds esta visdo o0 santo
homem né&o estava inchado com gldria humana, mas, reconhecendo a bondade de Deus
no que tinha sido feito, e estando agora na idade de vinte anos, ele [Martinho] apressou-
se para receber o batismo” (VM Ill, p. 4). Além de esta cena demonstrar piedade e

caridade maxima — atos que devem ser seguidos e tidos como exemplo na vida cristd — a
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questdo do batismo é de extrema importancia para as populacbes do inicio da Idade
Meédia, pois reflete 0 momento de aceitacdo e entrada na vida cristd — Martinho estaria
agora apto a ingressar plenamente em qualquer aspecto desta. Ndo a toa o veremos
rapidamente procurando a tutela de Hilario de Poitiers.

E como néo poderia ser diferente, logo apds sua visdo e seu batismo, Martinho
teria de deixar o servigco militar. A saida de Martinho do servico militar se d&, segundo
Severo, a partir de um desafio ao poder temporal, ao Imperador César Juliano em
pessoa. Ao pedir a liberagdo do servico militar, Martinho reafirma sua vontade e sua
constancia ao indicar que prefere ser “Soldado de Cristo”. E entdo acusado de covardia
pelo Imperador, segundo o qual seria 0 medo e ndo a fé que o faria professar tais
vontades. Martinho, para provar que ndo é covarde, diz que apareceria no campo de
batalha desarmado e desprotegido, tendo apenas o sinal da cruz como prote¢do. Estas
palavras o levam a prisdo. No dia seguinte, os barbaros enviam embaixadores em
comitiva de paz. Severo ndo delonga sua narrativa para declarar o milagre de Martinho:
“Nestas circunstancias, quem pode duvidar que esta vitdria deveu-se ao santo homem?
[...] para que seus olhos abencoados pudessem ndo ser afligidos pelo testemunho da
morte dos outros, Ele removeu toda necessidade da luta.” (VM 1V, p. 5).

Uma vez desvencilhado de obrigagdes seculares, Martinho parte a procura de
Hilario de Poitiers’’ (que estava na Italia), e que segundo Sulpicio Severo era um
homem que j& possufa fama na época. Recrutado por Hilario como exorcista'®, Martinho
recebe em seguida a missao de converter seus pais, através de um sonho. No caminho é
assaltado por ladrdes — sendo um deles convertido pelo santo (VM V, pp. 5-6).
Seguindo sua missao de converter seus pais 0 diabo aparece pela primeira vez ao santo.
Mas o santo consegue, além de vencé-lo, converter a mae “dos erros do paganismo” —
ainda que ndo consiga converter o pai (VM V, p. 6). Seguindo a narrativa da Vita,
estabelece monastério em Mildo. Perseguido duramente por Arianos, exila-se na ilha de
Galinaria, onde teria subsistido apenas de raizes, ingerindo mesmo uma planta venenosa
que, através da oragdo torna-se inofensiva ao santo (VM VI, p. 6).

Quando Hilério de Poitiers morre, Martinho segue sua carreira, comegando

mesmo a angariar seguidores, como um catecimeno interessado em “tornar-se instruido

7 Nesta época, Hilario de Poitiers encontrava-se exilado, como jé referenciamos anteriormente.

'8 Interessante notar que a funcéo de exorcista n&o s estava incluida nos primeiros concilios gauleses do
século quarto, como numericamente havia uma representacdo interessante. Mesmo estando abaixo
hierarquicamente dos bispos e dos padres, era uma porta de entrada para a vida organica da Igreja gaulesa
(ROUSELLE, 1977, p. 335).
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nas doutrinas e habitos do mais sagrado homem [Martinho]” (VM VII, p. 7). Apos a
construcdo de outro monastério, Severo narra o primeiro caso de ressuscitacdo atraves
dos poderes do santo, justamente deste catecumeno que havia seguido Martinho e que
ainda nao havia sido batizado. Apds Martinho utilizar seus poderes para restaura-lo, o
catecumeno procurou o batismo imediatamente. Este € um dos principais momentos da
Vita Martini, compreendendo ser a primeira demonstracdo dos poderes do santo. De
fato, Severo assim narra que o catecumeno “foi 0 primeiro que se ofereceu para nos
tanto como uma prova que tinha experienciado as virtudes de Martinho, e como uma
testemunha de sua existéncia” (VM VII, p. 7). N&o apenas isto, Severo afirma que o
proprio homem contava a historia da sua morte e ressuscitagéo pelo santo. Ao ascender
aos céus, o lugar de sua alma havia sido designado por Deus as regides sombrias,
habitadas por “multiddes vulgares”. O homem contava que, neste momento, dois anjos
intercederam, uma vez que aquele era “o homem para quem Martinho estava orando; e,
por esse motivo, foi ordenado que ele fosse levado de volta pelos mesmos anjos, e
entregue a Martinho, restaurando sua vida” (VM VII, p. 7).

Uma das formas mais importantes da justificativa da santidade de Martinho de
Tours e da defesa de seu modo de vida ascético € também neste momento abordado por
Sulpicio Severo. Ao demonstrar sua virtude de maneira tdo grandiosa, ndo apenas
ressuscitando um morto, como fazendo com que 0s proprios anjos intercedessem em
favor da alma do catecimeno em nome de Martinho perante Deus, € que Severo
afirmara ser este 0 momento de maior reconhecimento do santo. De fato, Severo,
conclui que “o nome do homem santo tornou-se ilustre, de tal forma que foi
reconhecido sagarado por todos, sendo também considerado poderoso e
verdadeiramente apostolico” (VM VII, p.7).

Esta passagem adquire grande significacdo, sendo talvez um dos relatos que
mais bem exemplifique a salvagdo como expressdo da vida cristd (demonstrando para
onde iriam aqueles que ndo fossem batizados, local aparentemente igual ao dos pagéos e
gentios) e daquilo que Peter Brown determinou como sendo uma das caracteristicas
mais essenciais da santidade, a intermediagéo entre o celestial e o terreno por aquele que
dispunha de respaldo e de reconhecimento no céu e que podia interceder em prol dos
homens na terra (BROWN, 1982, pp. 5-7). Ndo apenas esta demonstracdo se faz
presente na narrativa da Vita Martini como a denominacgéo por parte de Severo de que
Martinho seria considerado, naquele momento, como verdadeiramente apostélico ocorre

pela primeira vez no texto. Em apenas mais uma passagem, de que trataremos adiante,
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Martinho iria ganhar esse “titulo”, que faz parte de uma importante estruturacao da
concepgdo de santidade de Sulpicio Severo, como veremos no final do capitulo.

Martinho segue praticando seus atos, seguindo a narrativa de seu hagiografo.
Semelhante caso como o descrito acima é narrado em seguida, quando Martinho passa
pelas terras de um homem chamado Lupicinio, cujo escravo havia se enforcado.
Martinho ressuscita-o e este, “com um esforgo suave tentando levantar, segurou a mao
direita do homem santo, e por este meio, pos-se de p¢” (VM VIII, p. 8). Martinho e o
escravo saem entdo pelo portico da residéncia onde uma multidao testemunha o milagre
realizado.

Nas narrativas seguintes, teremos uma diferenciagéo interessante: Severo agora
narrard como Martinho, com a grande estima que angariou com seus atos, serd nomeado
bispo de Tours. A constancia € um argumento importante na Vita Martini, e Sulpicio
Severo afirmaria, como ndo poderia ser de outra forma, que o episcopado em nada
alterou a personalidade de Martinho. O que nos interessa é que as acdes praticadas a
partir de agora ndo mais sdo acfes de um exorcista, um catecimeno, um seguidor de
Hilario de Poitiers, e sim as a¢des do cargo maximo da hierarquia eclesiastica de uma
importante cidade da Galia. Sobre a eleicdo do bispo, é referido que o santo havia sido
escoltado por uma multiddo de pessoas, ndo apenas daquela cidade como de outros
locais, a fim de prestar seus votos. Mesmo assim, temos ja presente as primeiras
mencdes de adversarios e oposi¢do a Martinho de Tours, identificados como o0s bispos
que haviam viajado até a cidade para a nomeacdo do candidato ao episcopado. E
identificado que entre estes bispos opositores haveria um, de nome Defensor, que estaria
oferecendo vigorosa oposic¢ao (VM IX, p. 8).

Tao logo Severo descreve esta oposicdo a Martinho, afirma que a vontade do
povo, seguindo a vontade divina, queria-o como bispo. A vontade do povo aqui pode ser
entendida como a aclamacéo a que nos referimos anteriormente quando descrevemos a
eleicdo ao episcopado. A derrota de Defensor € descrita a partir da leitura dos salmos.
Segundo Severo, na auséncia do leitor dos textos sagrados, € lida uma passagem que
teria sido escolhida por Deus para censurar o opositor de Martinho (VM 1X, p. 8).

Uma vez bispo de Tours, Severo segue a narrativa, como haviamos mencionado
acima, reafirmando a constancia de carater de Martinho. Mas ndo apenas isso: 0 agora
bispo de Tours manteria, além de suas caracteristicas (humildade, simplicidade,
cortesia), “os objetivos e virtudes de monge” (VM X, p. 9). Isto significa que néo

somente a constancia de Martinho se faz presente, como agora ela se faz mais destacada
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uma vez que havia atingido um grau de reponsabilidade muito grande, o do episcopado,
mas teria mantido, em seu seio, o principal, que consistia em ser monge.

Como ndo poderia ser diferente, portanto, logo seguir a sua ascensdo ao
episcopado, o bispo estabelece, de acordo com o0s principios do monaquismo oriental,
(pelo qual ndo apenas Martinho, mas Severo e 0 monastério de Primuliacum estavam
influenciados) um monastério recluso. O local de escolha, para aproveitar a “soliddo de
um eremita”, seria a floresta, com um precipicio rochoso de um lado e o Rio Loire de
outro — sendo sua cela construida de madeira. No entanto, Martinho ndo estava
completamente sozinho, e este monastério recluso era mais do que um local para
isolamento individual de Martinho. Neste lugar, o bispo de Tours contava com oitenta
discipulos (segundo Severo). Estes, “estavam sendo disciplinados a exemplo do santo
mestre” (VM X, p. 9). A vida dos monges e de Martinho se fazia de forma comunal, ndo
havendo propriedade de qualquer tipo, muito menos comércio, que, segundo o0
hagiografo era “o costume entre a maioria dos monges” (VM X, p. 9). Destes pupilos de
Martinho, Severo ressalta o qudo digno de apreciagdo seria este estilo de vida adotado
por eles, uma vez que muitos dos ali radicados provinham da nobreza (VM X, p. 9).

Temos ainda a narrativa, a seguir, que Severo refere como a primeira dentre as
“[...] exceléncias que Martinho ostentou como bispo [...]” (VM X1, p. 9), referente a
destruicdo de um altar erroneamente adorado. Havia, ndo longe da cidade e do
monastério mencionado anteriormente, um local consagrado a supostos martires que ali
haviam sido mortos. Acreditava-se que o altar havia sido edificado por antigos bispos.
Através de oracdo, Martinho pede pela revelacdo da verdadeira natureza do local. Ent&o,
ao seu lado esquerdo, viu surgir uma “sombra de malvada e cruel aparéncia”. Quando
indagada, revelou que era um ladrdo decapitado por seus crimes, e que estava sendo
honrado por um erro da multiddo. Martinho entdo ordenou a derrubada daquele altar,
livrando o povo “do erro da supersti¢do” (VM XI, p. 10).

Estas seriam as primeiras a¢Ges de Martinho como bispo de Tours. A constancia
de caréater e suas caracteristicas ascéticas sdo 0s principais elementos ressaltados nesta
primeira metade da obra. Severo, desde a mencdo a ressuscitagdo dos dois mortos,
utilizou as palavras referentes a santidade de Martinho apenas para caracterizar,
justamente, seu modo de vida. Ndo houve acbes que despertaram as virtudes de
Martinho em formas suficientes para Severo classifica-las com as palavras dignas de
santidade. As virtudes a serem manifestadas por Martinho ainda estariam por ser

narradas devidamente. Passemos a elas.
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1.3.2. A Vita Martini: Virtudes. Compreendendo Conuertio paganorum; Gratia

curationum; lusiones diaboli.

Na Vita Martini ndo ha uma diferenca explicita entre as partes constitutivas da
narrativa entre estas divisdes que adotamos. O maximo de “separa¢do” que Severo
coloca é anunciar na frase que citamos acima, no final do topico anterior, que o texto
entdo trataria das qualidades de Martinho como bispo. Contudo, é nesta altura que o
autor passa dos atos a narracao das virtudes do santo — tendo em mente as categorias
referidas no inicio do capitulo. Seguiremos da mesma forma que no topico anterior a
realcar as passagens cujos termos escolhidos para a comparagdo se mostram aparentes,
tentando sempre manter a linha narrativa para compreender a construcdo da santidade
de Martinho como um todo.

As primeiras virtudes narradas de Martinho de Tours se manifestam no campo,
em territorios proximos ao seu monastério isolado e, portanto, afastados da cidade de
Tours. Mesmo meio em que promoveu a destruicdo do altar do falso martir, explicitado
acima, sendo considerado na obra como os locais onde o paganismo e a supersti¢do
estariam ainda sendo praticados. O primeiro relato refere-se a um cortejo presenciado
pelo bispo, o do corpo de um pagédo sendo carregado por uma multiddo. Ao ver que se
tratava de uma “reunido rustica” e perceber a presenca de “vestes brancas”, pensou que
se tratasse de um sacrifico pagdo, pois, segundo Severo, “era costume dos camponeses
gauleses em sua loucura miseravel levar pelos campos as imagens de demonios veladas
com uma cobertura branca” (VM XI|I, p. 10). Desta forma, Martinho levanta o sinal da
cruz para a multiddo e ordena que parem. As pessoas que carregavam o defunto nédo
apenas param como ndo conseguem se mexer. Contudo, segundo Severo, rapidamente
“0 santo homem descobriu que era simplesmente um bando de camponeses celebrando
ritos funerarios e ndo sacrificios aos deuses” (VM XIlI, p. 10). N&o se tratando de rituais
pagaos, entdo, Martinho os libera com a mesma facilidade com que os paralisou (VM
XI1, p. 10).

O caso referido acima é o primeiro a mencionar, na narrativa, 0 paganismo como
pratica na Galia e Sulpicio Severo sera enfatico quanto ao uso das virtudes de Martinho
na evangelizagcdo da regido. A Vita Martini tratard, na sequéncia, de mais casos do
enfrentamento, pelo bispo, das populagdes descritas como pagés, sempre para ressaltar

as virtudes do santo. Ao demolir um antigo templo em um povoamento préximo,
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Martinho ordenou também o corte de um pinheiro proximo a construcdo. O sumo
sacerdote do local e uma multiddo de pagdos o confrontaram e, segundo Severo,
“Martinho instruiu cuidadosamente a eles que ndo havia nada de sagrado no tronco de
uma arvore, e instou-os a honrar ao Deus que ele mesmo servia” (VM XIII, pp. 10-11).
Os pagdos o desafiam entdo, para provar sua confianca em seu Deus, a permanecer
embaixo da arvore que seria cortada ¢ o esmagaria. Ao fazer o “sinal da salvac¢do”, a
arvore tomba para o outro lado. O milagre faz com que toda a multiddo de pagéaos se
convertesse naquele mesmo instante.

Temos interessantemente o fechamento desta passagem com uma ponderacao de
Severo que poderia estar bem colocada no final dos outros dois casos (que narraremos
exatamente a seguir), referente ao papel evangelizador de Martinho de Tours. A este
bispo é creditada toda a conversdo da regido. Torna-se, portanto, um marco na

cristianizacdo das pessoas e da paisagem gaulesa. Assim descreve Severo:

Certamente, antes dos tempos de Martinho, muito pouco, ou melhor,
guase nada nessas regides havia recebido o nome de Cristo; mas atraves
de suas virtudes e exemplos 0 nome prevaleceu a tal ponto que agora
ndo ha lugar por ai que ndo seja preenchido ou com igrejas muito
lotadas ou mosteiros. Pois onde quer que ele destruisse templos pagéaos,
I& ele imediatamente os utilizava para a construgdo de igrejas ou
mosteiros (VM XIllI, p. 11).

Seguindo, entdo, em mais uma narrativa de enfretamento do santo com o0s
pagdos, desta vez vemos Martinho ateando fogo a um templo, quando uma casa
construida junto ao mesmo corre o risco de incendiar-se. Ao ver isto, Martinho sobe ao
telhado desta e nos é narrado que o santo seria capaz de empurrar o fogo de volta,
conforme lhe fosse ordenado, impedindo que a construgdo fosse queimada (VM X1V, p.
11).

Na aldeia de Leprosium, onde tentou destruir outro templo, a multidao reagiu de
tal forma que o bispo teve de recuar com ferimentos. Em um local préximo, retirou-se
por trés dias, penitenciando-se, vestido com um tecido grosseiro, jejuando e rezando.
Desta forma, pediu a Deus ajuda para destruir um templo que ndo havia derrubado com
a forca humana. As preces de Martinho surtem efeito e, dos céus, dois anjos com lancas
e escudos apresentam-se ao santo para fornecer protecdo a Martinho em seu objetivo.
Quando voltou a aldeia, a multiddo de pagédos apenas 0 observou sem ac¢ao enguanto

seus templos eram destruidos. Segundo Severo, os presentes reconheceram que haviam
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presenciado a vontade divina se concretizando e também se convertem ao cristianismo.
(VM X1V, p. 12).

No territério dos Eduos®® também é registrado na Vita Martini a resisténcia dos
pagdos contra a destruicdo de seus locais de adoracdo. Martinho teria sido atacado duas
vezes na ocasido. O primeiro dos agressores € acometido por um arrependimento quase
que instantaneo rente ao santo; e o segundo, quando desfere um golpe de faca no corpo
do bispo, vé sua arma desaparecer em um piscar de olhos. Mesmo com narrativas tdo
violentas e de cores tdo vivas, Severo ressalta 0 quanto o dialogo de Martinho com os
pagdos era capaz de produzir os mesmos, sendo melhores, resultados, acalmando-os e
conciliando-os através de seu “santo discurso”, fazendo com que 0S pagaos
“derrubassem seus proprios templos” (VM XV, p. 12).

As virtudes de Martinho se manifestam em trés momentos de conflito com o
paganismo, embora com desfechos diferenciados e ressaltando também virtudes
distintas em cada uma delas. No primeiro caso, temos o controle do bispo sobre o livre
arbitrio dos envolvidos; depois temos um caso em que, além de se colocar como
possivel martir, seu sinal da cruz muda a trajetoria da arvore em queda e Sulpicio
Severo salienta o papel de grande evangelizador da Galia que Martinho estaria
cumprindo; e, acima, vemos os conflitos violentos relacionados a destruicdo de templos.
No ambito da vida cristd, um dos (sendo o) tema principal que girava em torno das
acOes cotidianas, era a concepgdo de “salvacao”. Sendo possivel a qualquer um, ela é
submetida a uma Unica lei universal divina. Isto significava, antes de tudo, uma
salvaguarda frente a idolatria e ao poder dos demdnios. “A unicidade de Deus e a
refutagdo dos idolos” (BROWN, 1996, p. 45) é tema comum € proprio do cristianismo,
sendo ndo apenas abordado na Vita Martini mas praticado, segundo Sulpicio Severo,
por Martinho de Tours®.

A série seguinte de virtudes referidas a Martinho de Tours diz respeito aos
poderes taumatdrgicos, de exorcista e aos momentos em que O santo resistiu aos
desafios impostos pelo diabo ou seus agentes. Severo insiste que aqueles que o

procuravam em busca de alivios e curas sempre saiam completamente sdos, o que lhe

19 Os Eduos eram uma tribo gaulesa cujas primeiras referéncias vém desde a antiguidade, nos relatos dos
primeiros viajantes e gedgrafos gregos. Seu territdrio refere-se & atual regido centro-leste da Franca,
préxima a Suica.

0 \/eremos narrativas muito semelhantes ocorrerem também nos dialogos de Severo. E narrado que
enquanto Martinho peregrina por toda a Galia, de novo ocorrem no territério dos Carnutos (também outro
nome de tribo gaulesa proveniente de épocas pré-romanas), onde uma grande multiddo que nunca havia
sido apresentada a palavra de cristo, relne-se ao redor de Martinho por “ter conhecimento da vinda de tdo
grande homem”. Apds o santo ressuscitar um homem, toda a multiddo se converte (Dialog, p. 67).
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parecia constituir um exemplo claro dos poderes do bispo. Novamente, Severo narra,
logo apds valorizar as caracteristicas de Martinho, um caso especifico de sua acdo.
Desta vez, vemos 0 caso da cura de uma jovem em Trier. Martinho, ao ouvir a suplica
do pai da jovem, que havia “abragado os joelhos do santo”, afirma “[...] ndo ser digno
de ser instrumento pelo qual o Senhor deva fazer mostrar seu poder” (VM XVI, p. 13).
Mesmo assim, novamente vemos 0s bispos ali presentes constrangendo o santo.
Pressionado, ele se dirige a casa da familia. Uma multiddo acompanhou-os para
presenciar o que aconteceria. Martinho, ap6s orar, faz a menina ingerir éleo abencoado.
Gradualmente, ela recuperou a voz, o controle dos membros e finalmente se levantou da
cama (VM XVI, p. 13).

O caso de exorcismo ao qual Severo se reportard, seguindo sua narrativa, ocorre
com um demdnio que estaria perturbando a residéncia de Tetradius, pro-consul.
Martinho recusa-se a ir a casa do nobre pois ele ainda estaria “envolvido nos erros do
paganismo”. Tetradius, entdo, também se atirando “aos pés do santo homem”,
compromete-se a adotar o cristianismo caso o demonio fosse expulso. Martinho entéo
coloca suas médos sobre o menino e livra-o da possessdo. Imediatamente, estando
provado o poder de Martinho e restabelecida a normalidade na propriedade de
Tetradius, este torna-se catecimeno e batiza-se ndo muito tempo depois do ocorrido,
segundo Severo (VM XVII, p. 13).

Acabamos de considerar um caso de conversdao a partir do exorcismo. Na
sequencia da narrativa, ha dois interessantes casos de restauracdo da ordem a partir da
expulsdo de demonios. Primeiramente, ao entrar nos dominios de uma casa, Martinho
para no portico de entrada e, sentindo a presenca de um demdnio no local, ordena-lhe
que saisse. Neste momento, o demonio revela-se, toma o corpo de um dos membros da
familia e causa grande desordem, como narrado por Severo: “[...] 0 pobre coitado
comegou imediatamente a raivar com os dentes, e dilacerar quem ele encontrava. A casa
foi jogada em desordem; a familia estava em confusdo; e as pessoas presentes puseram-
se em fuga.” (VM XVII, pp. 13-14). Dada a desordem na propriedade, Martinho age.
Consegue domar a pessoa possuida e inserir dois dedos em sua boca, ordenando ao
demdnio que saisse. Os dedos de Martinho na boca do possuido séo caracterizados por
Severo como “[...] ferro em brasa”, tal que o possuido se vé obrigado a afastar sua
mandibula, “[...] puxando os dentes longe, ele teve o cuidado de nao tocar os dedos do

santo homem”. O relato termina abruptamente com o demdnio sendo expulso de forma
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escatologica. Entretanto, estd colocada de forma clara a vitoria de Martinho (VM XVII,
p. 14).

O segundo caso envolveria um rumor de invasdo barbara. Dado o boato, que
havia se espalhado pela cidade, Martinho ordena que uma pessoa possuida fosse levada
até ele. Em frente ao bispo, o demonio confessou que o boato havia sido espalhado por
dezesseis demonios. Martinho revelou a verdade e acalmou os cidaddos (VM XVIII, p.
14).

Seguindo as narrativas das virtudes do santo, ap0s os relatos de exorcismo e
reestabelecimento da ordem, temos algumas narrativas do poder de cura de Martinho.
N&o apenas do proprio santo mas, inclusive, de objetos que, de sua propriedade, ou
tendo sido apenas tocados por ele, possuiriam propriedades curativas. Em Paris, seu
beijo haveria limpado um leproso de “aparéncia miseravel”, € 0 toque nas roupas de
Martinho também seria proficuo & recuperacdo da satde. E narrado que mesmo fios
tirados de sua veste de aniagem, ““[...] faziam milagres frequentes sobre aqueles que
estavam doentes. Pois, tanto os amarrando em volta dos dedos ou colocando-0s em
volta do pescoco, eles muitas vezes afastavam as doencas do aflito” (VM XVIII, p. 14).

Severo segue a narrativa de objetos que teriam poderes curativos. A filha de
Arborius, ex-prefeito”, é curada por uma carta de Martinho. Arborius entdo,
agradecido, oferece a menina a Deus, devotando-a a virgindade perpétua (VM XIX, p.
14). Ainda temos a narrativa de como Martinho curou o olho de Paulinus (amigo de
Severo) com um pincel e de como suas oracdes o salvaram da morte em outra ocasido
(VM XIX, p. 15).

Os relatos de cura e exorcismo de Martinho, como preeminentes virtudes, séo
demonstrados via de regra na propriedade de algum nobre ou relatados por algum amigo
em comum de Severo e do bispo. Neste ponto da narrativa, Martinho ja é reconhecido
santo por estas pessoas, partindo delas esta denominacéo e caracterizagio. E através de
suas suplicas ou do recurso a objetos seus que resolvem suas aflicGes, de satde ou de
possessdes demoniacas.

A constancia é uma caracteristica muito defendida por Severo para Martinho. Se
vimos o jovem santo, ainda soldado, enfrentar o Imperador, na condi¢do de bispo seu
comportamento teria de ser, portanto, 0 mesmo. Ainda mais com a forte lamentacéo do

hagiografo referente as condigcdes vividas a época: “[...] em que todas as coisas tém

2! Curiosamente, Severo ndo informa de que cidade Arborius havia sido prefeito.
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caido em decadéncia e corrupcdo, € quase uma virtude preeminente para a firmeza
sacerdotal ndo ter-se rendido a lisonja real” (VM XX, p. 15). Ora, uma “virtude
preeminente” expressada na simples rejei¢do a lisonja real ndo seria de dificil expressao
para um santo do porte de Martinho. De fato, € aqui que pela segunda vez Severo
ressalta a “autoridade apostélica” do santo em suas ag¢des e virtudes, afirmando que
apenas nele manter-se-ia a “dignidade sacerdotal” (VM XX, p. 15).

Quando o bispo aceita participar do banquete real, na passagem de um célice, o
Imperador Maximo ordena que o mesmo fosse “dado ao muito santo bispo”, esperando
em seguida receber a taca das méos do santo. No entanto, Martinho passa a taca adiante,
para um presbitero, “pensando ndo haver ninguém mais digno para beber apds ele”.
Severo conclui de forma triunfante: “A noticia entdo correu por todo o paléacio, de que
Martinho tinha feito, no jantar do Imperador, o que nenhum bispo se atrevera a fazer
nos banquetes dos mais baixos juizes” (VM XX, p. 16). Martinho havia, em sua
“autoridade apostolica”, manifestado a “preeminente virtude” de negar-Se a aceitar a
bajulacéo real. Ainda na mesma narrativa, Severo nos informa que Martinho previu o
fim de Maximo e sua queda perante Valentiniano (VM XX, p. 16).

As ultimas virtudes de Martinho referem-se aos desafios do enfrentamento do
diabo ou seus desviantes e agentes. De fato, Severo sublinha a capacidade de
intervencdo do santo ndo apenas com os seres celestiais, mas também com o diabo e
seus servidores, sendo estas intervencdes, “por causa das virtudes de Martinho [...]
dignas de milagre” (VM XXII, p. 17). Nesta sequéncia da Vita Martini, Severo refere
que os desafios a Martinho, muitas vezes através das “artes prejudiciais”, tornavam-se
severos a ponto de estabelecerem-se em confronto direto, impondo-se “ao santo homem
[...] de forma visivel”. O diabo, entdo, confrontando diretamente Martinho, acusa-o de
abrigar entre seus irmaos individuos que teriam “perdido 0 batismo por cair em varios
erros” (VM XXII, p. 17). Martinho entdo realizou algo caracterizado por Severo como
uma “santa audicia”: prometeu ao proprio diabo a misericordia, caso ele se
arrependesse, para demonstrar a bondade divina para com aqueles que pecam (VM
XXII, p. 17). N&@o apenas derrotou o diabo, o santo garantiu a salvaguarda de seus
irmaos e demonstrou sua virtude ao ensinar a peniténcia mesmo ao diabo.

Severo também faz mencéo as muitas oportunidades em que o diabo tomava
formas diversas para tentar enganar o bispo de Tours. Passando-se por Jupiter, Mercurio
e Minerva, por exemplo. Outras vezes, mandaria seus demonios cercarem Martinho,

insultando-o (VM XXII, p. 17). Este, sabendo que os xingamentos eram falsos e sem
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base, ndo se afetava, e aqui poderiamos tracar um paralelo entre os demdnios e 0s
detratores de Martinho, aos quais nos referimos.

Outra forma de o santo demonstrar seu poder de percepcdo dos ardis do diabo
seria na identificacdo de falsos profetas. Um jovem chamado Anastacius, que declarava
falar com anjos, contava-se entre os profetas e teria um manto “purpura e dourado”.
Quando Anastacius € incitado a ver Martinho, 0 manto evapora. Segundo Severo, 0 que
representaria sendo uma prova “do poder de Martinho, de modo que o diabo n&o podia
mais dissimular ou esconder suas proprias enganacdes, quando ele deveria ser
submetido aos olhos do santo?” (VM XXIII, p. 17-18) Em outra passagem, um homem
aparece ao bispo em sua cela envolto por uma “luz roxa, [...] vestido em mantos reais, e
com uma coroa de pedras preciosas e ouro que cercavam a cabeca, seus sapatos também
incrustados com ouro, enquanto apresentava semblante tranquilo” (VM XXIII, p. 18).
Revelando-se como Cristo, Severo descreve que primeiramente “o santo [...] preservou
um siléncio longo e profundo”, mas ap6s o homem insistir que Martinho deveria
reconhecé-lo, o santo ordena que este deveria aparecer em sua forma verdadeira,
mostrando as marcas de seu martirio. Deste modo o deménio some deixando para tras
uma fumaca fedorenta — prova de sua verdadeira forma (VM XXIV, pp. 18-19).

As virtudes e os milagres de Martinho manifestam-se em grandes feitos, por um
lado, na converséo das populacOes gaulesas (sempre de forma violenta e impositiva), na
quebra das supersticdes e no enfrentamento direto com as forcas demoniacas e o diabo
em pessoa. Por outro, vemos na a¢do taumaturgica do santo, cujas suplicas de nobres e
do circulo de amizade de Severo obrigam Martinho a aceitar ser receptaculo da forca
divina. As virtudes ndo sdo, portanto, simplesmente apresentadas, uma apds a outra na
hagiografia: manifestam-se como resultado da acdo missionaria ou das suplicas.
Narradas ja acdes e virtudes do santo, o ultimo bloco da Vita Martini reserva-se a
reafirmacdo da moral e das excepcionalidades do santo formando, entdo, a categoria do

“género de vida”.

1.3.3. A Vita Martini: Género de Vida e martirio brando.

Quando, no inicio da Vita Martini, Severo listou as “Razdes para escrever a vida
de Martinho”, destacando algumas de suas caracteristicas mais proeminentes e,
principalmente, as suas poderosas virtudes, ja anunciava alguns pontos essenciais

daquilo que considerava o mais importante na santidade do entdo idoso bispo de Tours.
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Claro, ao afirmar estas questdes, o proprio preferiu também ressaltar que a vida do santo
“deveria falar por si mesma”, sendo as acdes de Martinho em terra que realgariam ou
fariam despertar suas virtudes. Portanto, as narrativas dos diversos casos, milagres e,
obviamente, das acdes e virtudes do santo.

No entanto voltamos, nos Ultimos paragrafos da Vita Martini, a ver listadas e
referidas em linhas gerais a excepcionalidade do bispo de Tours. Severo relata que é
apos ter conhecimento da vida de tdo excepcional pessoa que decide conhecé-lo
pessoalmente, tendo seu amigo, Paulino, insistido fortemente que Martinho deveria ser
“objeto de nossa imitagdo” (VM XXV, p. 19). Ao relatar suas conversas com Martinho,
séo listados os assuntos de que haviam tratado: sobre como as seducfes deste mundo e
os fardos seculares deveriam ser abandonados em prol da adoragéo de nosso Senhor e
como Martinho tinha poder nas palavras e na conversacdo, podendo resolver pequenos
mistérios sempre os relacionando com as escrituras. As caracteristicas que mais
chamam a atencédo de Sulpicio Severo seriam a do conhecimento e da genialidade, além
da prova de bondade e discurso puro de Martinho. Mesmo assim, pontua Severo de
forma enfatica, “[...] qudo insignificantes sdo todos estes elogios quando comparados
com as virtudes que possuia!” (VM XXV, pp. 19-20).

Estas caracteristicas, tdo impossiveis de se colocar em algum idioma, segundo o
autor afirma sdo, mesmo assim, descritas por Severo. Nestas caracteristicas, temos
quase que uma listagem dos ideais cristdos e, principalmente, ascetas. Severo ressalta a
capacidade de “perseveranca e autocontrole na abstinéncia e no jejum” e o0 seu “poder
nas vigilias e ora¢des, tanto nas noites como nos dias”. Alimentava-se e dormia apenas
“na medida em que as necessidades da natureza requeriam”, ¢ passava absolutamente
todo seu tempo “envolvido na oracdo”. Na relagdo do bispo com o conjunto do
clericado, “mostrou maravilhosa paciéncia na resisténcia a injurias que, mesmo quando
era sumo sacerdote, permitia-se ser desenganado pelos sacerdotes subalternos com
impunidade; nem os removia do escritorio por tal conduta, ou repelia-os de sua afeigdo”
(VM XXVI, p.20).

Acima, vemos os mobilizadores das virtudes de Martinho reveladas a partir da
lida diaria deste, em seu autocontrole sobre seu corpo, na abstinéncia, jejum, em suas
preces e mesmo na relacdo do bispo para com seus pares e subordinados. Os atributos
do santo em suas caracteristicas mais temperamentais também s&o mobilizados para
compreender as virtudes de Martinho. Severo descreve que ninguém o havia visto

“enfurecido, ou animado, ou lamentando, ou rindo; ele sempre foi um e 0 mesmo”. A
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caracteristica que poderia descrever Martinho era a de uma “felicidade celestial”,
apresentada em seu semblante. Caracteristica esta que parecia para Severo ultrapassar
“os limites ordinarios da natureza humana” (VM XXVII, pp. 20-21).

Desta forma, na soma destas caracteristicas e virtudes, ao transcender a condi¢éo
humana em sua constancia, era que Sulpicio Severo identificava Martinho como um
santo. E todas estas caracteristicas tdo impressionantes certamente fizeram deste um
alvo, como retrata Severo, com verdadeira “inveja de suas virtudes e sua vida”, uma vez
que ndo eram dignos de imita-lo, de seguir seus passos. Novamente é lembrando aqui,
com profundo pesar do nobre galo-romano, o fato de alguns destes caluniadores serem
bispos (VM XXVII, p. 21).

Por ter escrito a Vita Martini quando o bispo de Tours ainda estava vivo, nao
temos qualquer referéncia a morte de Martinho nesta obra, que se conclui com o género
de vida do santo e as citacBes acima. Vamos encontrar a referéncia a morte do bispo
apenas nas epistolas de Severo, especificamente naquela dirigida a Bassula, sua sogra.
Comunicando-lhe a morte do bispo, Severo narra que no momento derradeiro de
Martinho (deitado entre aniagem e cinzas), o diabo se faz presente, mas o santo declara-
lhe que ndo tinha medo, e que iria para “o seio de Abrado”. O funeral de Martinho
(acompanhado por uma multiddo) é descrito como um triunfo, por ter sido “comparado
a um espetaculo” e pela certeza de que Martinho, diferentemente de outros que seriam
“jogados no Tartarus”, havia ascendido aos céus (Epist. pp. 48-52). S8o lembradas nesta
epistola as diversas caracteristicas de Martinho, seu “género de vida” ¢ as comparagdes
com os apostolos e martires. A comparacdo com estes Ultimos iria além da simples
analogia: Severo de fato caracteriza Martinho como martir. Aqui, portanto, Severo
completaria sua concep¢do acerca da santidade do bispo de Tours.

Mas, como poderia Martinho, bispo de Tours, ser martir? Uma das primeiras
atitudes de Martinho, logo no inicio da Vita Martini, foi a de desafiar o Imperador a
comparecer no campo de batalha sem armas, o0 que poderia ter resultado na sua morte
em defesa da fé. Posteriormente, em trés ocasides, que acompanhamos ao longo do
capitulo, Martinho confronta violentamente os pagdos, podendo, em cada uma das
situacdes, ter perdido a vida. Possuia detratores mesmo no seio da Igreja. Martinho
poderia ter perecido ou sido derrotado em cada uma destas narrativas: o0 que ocorre,
entretanto, € a vitoria. O martirio do bispo de Tours provém nédo de uma morte violenta

em defesa da fé, mas sim dos testes a ele impostos.

50



Nestes testes incluem-se todos os percal¢os que abordamos ao longo do capitulo
e as calunias dos bispos. Nas Epistolas ha a defesa mais clara neste sentido. Quando se
dirige a Eusébio, Severo narra como Martinho haveria sobrevivido a um incéndio
justamente por ser merecedor do sofrimento, tal qual Jesus havia sofrido. A defesa de
Severo fazia-se necessaria uma vez gue seus rivais acusavam a falsidade dos poderes de
Martinho por quase ter morrido no incidente (Epist. pp. 40-43). Na outra
correspondéncia, a j& citada enderecada a sua sogra Bassula, Severo novamente salienta
o0 carater de martir do bispo de Tours, sendo apenas a questdo contextual que Ihe negou

tal honra:

Pois, embora o carater de nossos tempos ndo pudesse garantir-lhe a
honra do martirio, ainda assim ele ndo permanecera destituido da gléria
de um martir, porque tanto por votos e virtudes ele era igualmente capaz
e disposto a ser martir (Epist. p. 45).

Seria 0 género de vida de Martinho, sua assiduidade e perseveranca na lida
ascética, jejuando, realizando vigilias, ndo se entregando a nenhum vicio terreno, além
de ter se mostrado inquebravel frente a perigos dos mais diversos e perseguicfes das
mais cru€is, em seu carater que ultrapassava a caracteristica humana que Martinho teria
provado ser ndo apenas santo, mas um martir. Talvez seja neste momento que Severo
mais necessita resgatar 0s mesmos argumentos encontrados no inicio da Vita Martini
sobre o carater de Martinho, aprofundados no sentido de aqui reivindicar as incriveis
virtudes do santo (lembrando que, na ordem do texto, e mesmo pensando nas Epistolas,
os milagres de Martinho ja estariam todos descritos e conhecidos) para poder al¢a-lo

como grande santo digno de imitacdo e martir pela sua dedicacéo a fé.

1.4. Entre Santo e Bispo.

Iniciamos a parte final do primeiro capitulo com uma colocacdo que pode ja
resultar em uma pergunta: porque, afinal, “Entre Santo e Bispo”? Aparentemente (e um
tanto obvio) a oragdo indica que um individuo que viveu em uma determinada época
encontra-se entre estas duas posicOes caracteristicas. Mas ha, para além disto, a ordem
dos termos. Entre “Santo” ¢ “Bispo”. Uma das grandes caracteristicas de Martinho de
Tours, evocada por Sulpicio Severo, € 0 quanto 0 seu episcopado derivaria de sua
santidade e ndo o contrario. Um dos motivos mais claros para esta afirmacdo € a

utilizacdo do termo apostdlico para Martinho no momento anterior a consagracéo deste
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como bispo, aléem da constante caracterizagdo dos outros bispos da Galia como
adversarios, antagonistas na narrativa da Vita Martini, ndo dignos ou mesmo
mesquinhos em relagdo ao santo. Contudo, necessitaremos recordar ndo apenas este
como outros momentos da obra para determinarmos quais 0s principais mobilizadores
da santidade de Martinho de Tours.

N&o apenas isto, precisaremos compreender como se dispbem no texto as
principais referéncias tematicas da Vita Martini (o ascetismo, as disputas do bispado, a
conversdo e cristianizacao das populagdes gaulesas, as relacbes com o poder temporal,
etc.) em relacdo a construcdo da santidade de Martinho de Tours, uma vez que € a partir
destas relacbes que poderemos elaborar na completude o pensamento de Sulpicio
Severo em relacdo a santidade e a doutrina ascética que defendia. Conjuntamente,
veremos as relacdes implicitas ao texto, no que se referem a posic¢éo social do autor e ao
que estaria referenciado escrever (afinal de contas) a vida de um bispo de uma
importante cidade do Império Romano.

Para apurarmos um pouco 0 que pretendemos, elaboramos a tabela abaixo,
identificando com que situacdo ou caso estaria 0 santo envolvido ou sendo identificado
na narrativa de Severo, em perspectiva dos principais termos estruturantes da santidade
de Martinho, que ja apresentamos ao longo do texto (santo/santidade, milagre/virtude e
as referéncias ao seu episcopado ou a outros bispos), pelos capitulos da Vita Martini,
identificados nos numerais romanos. Procuraremos a partir de agora considerar como 0
movimento destas relacbes e carateristicas mobilizadas conformam a santidade de

Martinho de Tours, aliando a isto nossa interpretacdo das passagens.
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Tabela I. Situacdes, agéncias e determinacdes de Martinho de Tours quando os
elementos séo referenciados:

Santo/santidade Milagre/virtude Bispo
l. Referenciar a vida santa de Martinho. - -
I. Constancia de carater: desejo de ser - -
heremita desde crianca.
1. Ap0s a visdo de Jesus, sobre o0 caso da - -
reparticdo do manto
V. Evitou o conflito no servigo militar - -
VII. Um catecumeno junta-se a ele. Martinho ressuscita este -
Mencéo ao carater apostolico de catecimeno.
Martinho.
VIII. Resscucita um escravo gue havia se - -
enforcado.
IX. - - Eleicdo de Martinho ao
episcopado de Tours. Da
qual é dito que é digno.
X. Exemplo de vida para o treinamento de Na&o renegou o estilo de Manteve a posi¢do
novos bispos no monastério fundado. vida anterior, de monge. episcopal de forma
adequada.
XII. Interrompe o cortejo flnebre de Impede 0 movimento -
camponeses. destes.
XII1. - Capaz de conversdes -
multiplas. Escapa de um
pinheiro em queda.
XIV. - Capaz de invocar guerreiros -
celestiais.
XV. Discurso que convencia 0s pagaos a Oferece seu pescogo a um -
derrubarem seus préprios templos. assassino.
XVI. Suplica de um homem para curar sua Realiza a restauracéo da Os bispos presentes
filha. salide da menina. constrangem Martinho.
XVII. Slplica de Tetradius. Exorcismo. Realiza o exorcismo. -
XX. Constancia de carater. Reforco da Resistir as bajulacGes reais. | Martinho portando-se como
condicdo apostolica de Martinho. bispo de forma adequada.
XXII. Prega arrependimento ao diabo. Sua postura frente ao diabo
Mantém-se de forma santa. é virtuosa e digna de
milagre.
XXIV. O diabo novamente o desafia. - -
XXV. - As conversas com Severo -
revelam as virtudes de
Martinho.
XXVII. - As virtudes e modo de vida Bispos sentem inveja da
de Martinho invocam a vida e das virtudes de
inveja de outrem. Martinho.

Identificamos, conjuntamente com outros pesquisadores, que 0S momentos mais

importantes da Vita Martini sdo 0s que constituem o carater de asceta, a dignidade

apostolica de Martinho, seu martirio brando e sua luta contra o paganismo (FREITAS,
2000; FONTAINE, 2005; LABARRE, 2004). A partir disso, temos que identificar os
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mobilizadores de tais qualidades e tentar remontar o santo de Sulpicio Severo conforme
interpretamos as a¢fes do na sociedade gaulesa do século IV. Este € um momento
importante de nossa reflexdo, uma vez que serd a partir destes resultados que
realizaremos a comparacdo com as concepcoes de santidade de Gregorio de Tours.

A igreja Gaulesa, conforme procuramos ressaltar na primeira parte do capitulo,
possuia cada vez mais nestas décadas da metade do século IV uma hierarquia entre seus
quadros. De certa forma, vemos justamente uma destas sendo praticada através da
ascensdo de Martinho: de catecumeno a exorcista, de exorcista a bispo. De fato, as
virtudes e caracteristicas de santidade de Martinho surgem apenas apds este ser
designado exorcista por Hilario de Poitiers, identificado por Severo como j& sendo um
importante bispo na época, sendo descrito como “Sagrado Hildrio”. As caracteristicas
de Martinho anteriormente a primeira ressuscitacdo sdo referentes apenas a sua
constancia de carater, referéncia sempre calcada também pela escolha da doutrina
ascética de Martinho.

A primeira mencao ao episcopado contém ja as primeiras referéncias a oposicéo
que Martinho sofreu por parte de outros bispos. Como mencionamos, o ataque, segundo
Severo, estaria dirigido as caracteristicas externas de Martinho: “[...] afirmando que a
pessoa de Martinho era desprezivel, que ele era indigno do episcopado, sendo um
homem de semblante vil, de mas vestes, e de cabelo nojento” (VM IX, p. 8). Se, por um
lado, atacar Martinho pela sua aparéncia seria demonstrar erro a0 ndo conseguir
reconhecer as virtudes deste, a atitude era também de atacar sua humildade ascética.
Severo posteriormente passa a desligitimar estes bispos, sempre afirmando suas
carateristicas de indignos ao episcopado, ou como mesquinhos.

Referimos anteriormente, de forma breve, como a elei¢cdo de um novo bispo se
dava. Através da aclamacdo da comunidade e, em seguida, pela consecratio ou
ordenatio, com uma comitiva de bispos encarregada de investir o candidato nos poderes
sacramentais, caso este candidato ndo infringisse nenhum dos interditos também
mencionados anteriormente. De certa forma, temos uma espécie de narrativa deste
processo a partir de Sulpicio Severo. A aclamacédo pela populagdo é bem destacada por
Severo, pela posicdo favoravel a Martinho, enquanto que a comitiva de bispos — que
deveriam se certificar se o candidato ndo estaria impedido a partir dos interditos —
realizava uma oposicdo a elei¢do de Martinho. Temos aqui uma evidéncia de conflitos e
rivalidades entre os sacerdotes. A questdo da rivalidade, e de como Martinho possuia

adversarios, é também abordada nas epistolas. Escrevendo a Eusébio, Severo defende a
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reputacdo de Martinho contra seus detratores, comparando 0s ataques ao santo aqueles
sofridos por apostolos e martires. Mesmo os ataques que Jesus recebeu dos ancides
judeus, como consta na narrativa biblica, sdo invocados na comparacdo a Martinho
(Epist. pp. 40-43).

Estas rivalidades podem ser atestadas nos concilios do século 1V, no sentido de
que existiu uma legislagdo que procurava evitar atritos entre os bispos. Os atritos se
davam principalmente em questdes de autoridade territorial (que também sera tema de
nossa analise no segundo capitulo). Como Martinho ainda nao era bispo, um motivo que
pode ter levado a estes confrontos citados acima é a ja citada escolha de Martinho pelo
ascetismo oriental ou mesmo o fato de ser estrangeiro, como aponta Raymond Van Dam
(1985). Ao longo do século IV irdo predominar, nos concilios, discussdes teoldgicas e
doutrinais, principalmente combate contra o priscilianismo e 0 arianismo
(GAUDEMET, 1977, pp. 11-14). O fato de Hilario de Poitiers ter sido primeiramente
exilado em 356, para ser readmitido depois em 360 pode ser uma amostra desses
conflitos, e a rejeicdo de Martinho por outros bispos nesta passagem poderia ser outra
sugestdo destes também.

E muito interessante para nossa analise que a primeira acdo de Martinho como
bispo de Tours tenha sido a de se isolar, adotando o estilo de vida dos monges ascetas.
Ja referenciamos anteriormente que, nos concilios gauleses, vemos a predominéancia das
discussbes de cunho doutrinario e teoldgico. Desta forma, quando Severo organiza na
Vita Martini a primeira acdo de Martinho investido do poder episcopal, como o
estabelecimento de um mosteiro, ainda por cima repleto de discipulos de familias
nobres, Severo esta pontuando e defendendo um estilo de vida, colocando o paradigma
do ascetismo para ser apreciado pelos seus pares (ainda mais sublinhado com a
autoridade de Martinho). Pares estes que, readmitindo Hilario de Poitiers e aceitando
sua doutrina, agora veem-na sendo praticada por Martinho como bispo de Tours. Aqui
se manifesta uma importante mensagem politica da Vita Martini. Ainda que a relacdo
com outros bispos fosse controvertida (ou justamente por isso), Martinho promove a
formacédo de jovens nobres para assumirem a condi¢do de futuros lideres episcopais da
Galia. Severo reflete e admira a humildade e o estilo de vida deste grupo (ressaltando o
quanto isto € impressionante tratando-se de jovens nobres), praticando 0 monaquismo
oriental em meio as florestas gaulesas, mas também ressalta a importancia destes

monges que, uma vez aptos para tal, faziam-se candidatos ao episcopado (VM X, p. 9).
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Dada a defesa do ascetismo em meio a um contexto de incertezas doutrinais no
cristianismo gaulés, ndo a toa estabelecida na Vita Martini em meio aos “atos” do santo,
a passagem as suas virtudes também é de importante interpretacdo. Um dos elementos
mais centrais da narrativa da Vita Martini, ndo apenas por extensdo como também
centralidade na prépria linha narrativa, € o carater evangelizador dado por Sulpicio
Severo a Martinho de Tours. E afirmada categoricamente nio apenas a conversio de
multidGes sob a demonstracdo dos poderes do bispo, como também vemos Severo
colocar Martinho como um verdadeiro marco da cristianizacdo da Galia, a ponto de
escrever que, em muito locais da Galia, ndo apenas ndo haveriam igrejas, como a
populagéo ndo teria conhecimento da religido crista.

A primeira narrativa que de fato inicia o processo evangelizador, contudo, ndo
remete a pagdos propriamente ditos, mas sim a cristdos caidos em uma perigosa
supersticdo. A questdo da supersticdo no inicio da Idade Média confluia com a questdo
do paganismo. Desde os tempos romanos a palavra superstitio (supersticdo) ja possuia
em certos casos um sentido desfavoravel, sendo oposta a religio (religido), que
designava a preocupacdo caracteristica romana de cumprir com os rituais religiosos
segundo as devidas regras. A maneira apropriada de “reunir” aquilo que representava e
honrava os deuses, portanto, coloca a etimologia de religio proxima a de re-legere. A
superstitio seria a forma pervertida da religio, manchada seja pelo exagero, pelo
supérfluo, seja por algo estranho a ela. Segundo Jean-Claude Schmitt, o cristianismo
teria herdado esta mesma etimologia, acrescentando suas préprias normas e valores.
Lactancio (c. 240 — c. 320), importante autor dos primordios do cristianismo, ird
reavaliar as significacdes dos termos citados, considerando a palavra religio derivada de
re-ligare. Ou seja, ao contrario da concep¢do romana, a religido nao reuniria Deus e
seus fiéis, e sim os ligaria, pessoal e intimamente. Em relacdo a superstitio, sua
caracteristica pejorativa foi ainda mais realcada, posteriormente, com o bispo de
Hipona, Santo Agostinho (354 — 430): o termo, que indicava antes o supérfluo e o
exagero, agora era um completo oposto a religido propriamente dita, principalmente por
considerar a palavra ligada a concepcdo de permanéncia do paganismo no seio do
cristianismo — como a idolatria, por exemplo (SCHMITT, 1997, pp. 16-18). Em outras
palavras, a “religiao” seria o culto do verdadeiro Deus; a supersti¢éo, do falso. Superar a
superstitio, de fato, seria colocar os fiéis no caminho da verdade.

Quem seriam estas pessoas que estariam se influenciando por supersticdes? Por

um lado, o povo cristdo na Vita Martini € identificado, em principio, por termos como
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plebs ou populus, conjuntamente com os catecimenos — adultos que eram preparados
para o batismo e, portanto, encontravam-se em processo de “recrutamento” para a igreja
(PIETRI, 2005). Por outro lado, era efetiva a identificacdo, levando em conta a
separacao cada vez maior entre 0 meio urbano e rural, da populacdo dos campos com a
condicdo pagd, revelada no sentido que adquiria entdo a expressdo paganus,
originalmente o habitante do pagus (SCHMITT, 1997). Estas populagGes eram
identificadas como uma massa supersticiosa ou mesmo em sua maioria pagd. Desta
forma, seria papel do bispo interceder entre estas populacfes, utilizando de sua
autoridade sobre o territério para se certificar de que nenhum erro estaria sendo
cometido em falsas adoragdes ou na perpetuacdo do paganismo.

Podemos acrescentar a esta mesma questdo, para auxiliar a reflexdo, os dados
arqueoldgicos. As pesquisas demonstram, de forma geral, que os templos pagdos na
Galia tiveram sua construcdo cessada apdés o final do século Il d.C., ndo havendo
nenhuma construgdo nova a partir do século V. Esta paralisacdo poderia significar, em
alguns casos, a preferéncia por reconstruir e embelezar os templos ja existentes que,
neste caso, terdo continuidade de uso até o século 1V, avancando pouco no século V.
Contudo, a partir do século Il ocorreria um abandono gradual dos templos,
provavelmente influenciado pelo empobrecimento dos concelhos civicos da elite Galo-
Romana, cujo financiamento era essencial para a manutencdo dos mesmos
(GOODMAN, 2011, pp. 167-169).

As destruicdes dos templos ndo sdo numerosas e as causas podem ter sido varias,
restando poucos exemplos a serem creditados a iconoclastia cristd. Os templos
denominados de Romano-Célticos ou Classicos, na época de Martinho ja estavam todos
abandonados. Podemos ainda fazer a ligacdo com o que Sulpicio Severo afirma de
construgdo de templos cristdos nos locais pagdos: “onde quer que ele destruisse templos
pagdos, la ele imediatamente os utilizava para a construcdo de igrejas ou mosteiros (VM
X111, p. 11). Neste caso, 0 mais comum € que houvesse um hiato entre o abandono e a
reutilizacdo do local. O caso mais préximo do que esta relatado na Vita seria a
cristianizagdo das sepulturas pagas, sempre acompanhada da construgdo de uma igreja
no local (GOODMAN, 2011, pp. 180-183). As praticas pagds de pequenos altares ou
adoracdo a arvores e outros tipos de locais, bem como festas e vestimentas tipicas sdo
ainda mais dificeis de comprovar a partir de vestigios arqueologicos. Se estamos a ver,
corretamente, a cristianizagdo dos locais, atitudes e mentalidades, no sentido de ocupar

um local a partir de seu viés cristdo (cristianizacdo das sepulturas e templos),
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dificilmente vemos o cenario de conflito e de ruptura de curta duracdo, como demonstra
Severo. O nobre gaulés poderia estar, na memoria de um passado recente, determinando
ainda mais as virtudes de Martinho ao retirar da paisagem gaulesa qualquer resquicio
destas construcdes, de um passado ou mesmo de populacBes ndo cristds ou ndo
batizadas?.

No que se refere a estes casos citados podemos tambem refletir, a partir dos
concilios gauleses, sobre a questdo da conversdo. A legislagdo disciplinar sobre o
assunto, contudo, reflete em muito as incertezas doutrinais da época, sendo as heresias
muito mais debatidas nos concilios. Em Arles, sdo condenados os clérigos que
entregaram pertences da igreja e livros santos na perseguicdo de Diocleciano, como
traidores (canone 14). No canone 22, sdo tratados com severidade os apOstatas que apos
grave doenca retornam a Igreja (CONCILES, 1977, p. 53 e p. 57). Um tanto menos
rigoroso, no concilio de Valence (374), canone 3, é invocada a autoridade do concilio de
Nicéia, por deixar aqueles “que ofereceram] sacrificios a0 demodnio a esperanca de
reconciliagdo” (CONCILES, 1977, p. 107). Para nds esta informagdo do concilio de
Valence é interessante (mesmo talvez ndo possuindo correlato direto com a Vita
Martini), pois vemos a oportunidade de conversdo que Martinho da a todos os pagaos
(ndo apenas desviantes da fé cristd, isto é, pagdos totalmente entregues ao erro de uma
falsa fé), sem excecbes. No entanto, este processo de conversdo caracteriza-se por sua
forma agressiva nos trés encontros narrados. E importante salientar que, se no meio
rural vemos a violéncia, posteriormente, na casa de um nobre pagdo, ndo ha este mesmo
tipo de confronto. De fato, o que vemos, remetendo a tabela e as narrativas que citamos,
sd0 0s nobres caracterizados como pessoas de bom carater e mesmo bons fiéis (VM
XVI, XVII), suplicando a e reconhecendo Martinho como santo. Neste ponto,
poderiamos ver manifesto no cristianismo de Severo um preconceito de aristocrata em
face das populacBes do campo além das vinculagdes e obrigacdes entre 0 episcopado e a
nobreza — dado inclusive os distanciamentos entre o0 meio urbano e rural e o crescente
posicionamento dos nobres nos quadros da Ireja, conjuntamente com 0 processo de seu
“fechamento” a partir dos interditos, sdo questdes que ajudam-nos a explicitar os

motivos que levam Severo a tomar tais posi¢cdes em seu texto.

22 Por mais que seja um esforco digno de nota, que despende grandes narrativas, teremos um desenho de
sociedade minimamente parecido na época de Gregdrio de Tours, duzentos anos depois. A principal
preocupacao, entretanto, ja ndo se dd com o paganismo, mas sim com o batismo (como atestado nos
concilios) e na doutrinagdo da populagdo em respeitar datas festivas ou os proprios santos (no caso das
hagiografias de Gregorio de Tours). Veremos estas questdes propriamente no segundo capitulo.
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Justamente neste Gltimo ponto, € muito sintomatico que, apds Martinho
estabelecer um monastério que professa a sua forma de doutrina, suas primeiras acdes
como bispo sejam o do evangelizador que caminha e espalha a palavra divina. Para
além do combate ao paganismo em cenas descritas em cores vivas, cheias de acéo,
podemos ver o bispo exercendo seu poder no territorio de seu episcopado. Seriam trés
os principios fundantes da legitimidade da autoridade dos quadros da organizacéo
eclesiastica, segundo a legislacdo gaulesa: a unidade, a estabilidade e a territorialidade.
A ideia de unidade estaria calcada na propria ideia da cristandade, sendo a concepgéo
presente desde o primeiro concilio em Arles (GAUDEMET, 1977, pp. 11-12). A
estabilidade estaria na insisténcia dos concilios gauleses de fixar os clérigos aquelas
igrejas nas quais tivessem sido ordenados, além dos bispos ndo poderem ordenar
(promover a um grau superior) um clérigo de outra comunidade (CONCILES, 1977, pp.
53-57). O concilio de Turim (398) iria continuar a tradicdo desenvolvendo como
consequéncia o interdito de um religioso abrigar clérigos de outra igreja, ordena-los a
graus superiores ou acolher clérigos excomungados (CONCILES, 1977, pp. 137-145).

A nocdo de estabilidade estd intimamente ligada a questdo da territorialidade,
ndo apenas porque o clérigo devia manter-se na sua igreja de origem como porque 0s
canones citados tratam justamente de delimitar para cada bispo um territorio
determinado. Disto podemos inferir vérios tipos de conflitos, seja pela dificuldade
topografica (no caso de fronteiras das dioceses mal formuladas) seja por disputas
pessoais, no sentido de que os povoados pertencentes a um territério episcopal
confirmam ou pde a prova o carisma do bispo, parte de sua legitimidade em relacéo ao
poder que exercia localmente (GAUDEMET, 1997, p. 17). A legislacdo acerca do poder
territorial do bispo se da, novamente, desde o concilio de Arles, segundo o qual uma
pessoa excomungada devia pedir perddo na mesma igreja de que fora afastado, ficando
vedado a qualquer outro bispo a iniciativa de promover a sua reintegracdo a Igreja. A
questdo atravessa o século IV e a vemos novamente nos concilios de Nimes (396),
canone 3, e Turim (398), canone 7 (CONCILES, 1977, p. 129 e p. 145), que legislam
sobre a obrigacédo de se respeitar as sentengas de um bispo de outra diocese.

Apbs realizar milagres nas propriedades de um pré-consul e um ex-prefeito —
convertendo toda a populacéo da propriedade do primeiro e fazendo com que a filha do
segundo fosse consagrada a virgindade — Martinho novamente tém um encontro com o
Imperador. Desta vez, o Imperador Maximo, em um banquete em Trier. Referimo-nos,

anteriormente, ao primeiro enfrentamento de Martinho com o Imperador quando o santo
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ainda era soldado da guarda imperial. O aspecto a ser demonstrado pelo santo e exaltado
por Severo na passagem em questdo era o de realgar seu martirio brando, em nome de
Cristo, uma vez que confessava a fé cristd sem nem ao menos ter recebido ainda o
batismo. Desta vez, o enfrentamento de Martinho de Tours com o poder temporal é
destacado.

Téo digno de relato é o caso do encontro de Martinho com Maximo, que Severo
utiliza pela segunda vez o termo “apostélico” para referenciar o bispo de Tours. Este
titulo, tdo importante na caracterizacdo da santidade por parte de Severo, serve como
um elemento constitutivo, quase que como um “titulo” dado a Martinho. Ainda mais
quando Severo alega que a autoridade da Igreja esta sobrevivendo quase que apenas
nestas virtudes de Martinho, ao ndo se deixar bajular pelo poder secular.

Uma das principais teses defendidas por Raymond Van Dam em relacdo a
autoridade de Martinho de Tours seria relativa a sua insercdo, uma vez que se tratava de
um bispo estrangeiro, na comunidade gaulesa. Este autor prefere pensar inclusive a
questdo da cristianizacdo da Gélia e o papel de Martinho em seu processo como um
fendmeno que estabelecia mudancas de distribuicdo de autoridade e prestigio. A
constituicdo desta autoridade (frente a outras expressdes religiosas, desvios e mesmo o
poder temporal) seria necessaria para fazer o cristianismo aceitavel dentro da sociedade
secular, estabelecendo estes homens de prestigio (VAN DAM, 1985, pp. 122-133).

Os concilios pouco abordam as relagdes mais proximas do episcopado com o
poder secular — com o risco da repeticdo enfadonha, eles se centram mais nas discussoes
doutrinérias. Contudo, temos o fato de que no final do Império Romano o préprio
imperador auxiliou as viagens dos bispos para os primeiros concilios, como ja citamos.
Talvez seja a este tipo de bajulacdo que Severo esteja se referindo, tendo ainda em
mente que a Igreja comecava a ter que administrar, no sentido mais expressivo da
palavra, as posses que as concessdes de Constantino Ihe havia legado (GAUDEMET,
1977, p. 14). Talvez, ainda mais, Severo esteja queixando-se desta inicial
institucionalizacdo da Igreja (tdo contraria a seus ideais ascetas), enquanto ressalta seu
préprio projeto para a mesma ao estabelecer a autoridade de Martinho nos contornos
que colocamos acima. E neste sentido que o autor pode encarar este quadro como o do
final dos tempos, segundo destacamos na primeira citagdo, na abertura do capitulo.

A denominacdo, pela segunda vez, de apostdlico a Martinho de Tours ndo se faz
a0 acaso. E um dos principais determinadores da santidade e dos poderes do bispo. Na

primeira vez que ocorreu, determinou o inicio das demonstracdes das virtudes do entdo
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exorcista, ressuscitando dois mortos e sendo, em seguida, na sequéncia do texto,
aclamado no episcopado de Tours. Aqui, na esteira do relato do banquete do Imperador
Maximo, temos narrativas do enfretamento do bispo com o diabo e falsos profetas,
conforme expomos anteriormente. Interessante pensarmos que neste momento
encontramos novamente este adjetivo que lega a Martinho autoridade tdo grande,
justamente quando, na continuagdo da narrativa, haverd contestaces novamente ao
carater e as virtudes do santo. Relembremos que, quando o diabo acusa o bispo de ter
entre seus monges muitos daqueles que teriam perdido o batismo por “cair em varios
erros”, Severo reitera que o incidente (com o triunfo do santo) era “digno de milagre”, e
ainda mais, que deveria narrar o ocorrido “com o objetivo de fornecer uma adverténcia
caso ocorra posteriormente algo de similar carcateristica” (VM XXII).

O que pode transparecer nesta passagem € o fato de Martinho abrigar e instruir
(embora Severo, quando descreve o mosteiro fundado por Martinho, realce monges de
origem nobre) pessoas que foram ou excomungadas ou que ndo poderiam estar na lida
monastica. Os motivos talvez girassem em torno dos interditos ja referidos no inicio do
capitulo, embora eles se reportassem mais especificamente a questdo da eleicdo de
bispos. Dado o numero de vezes que este tema é abordado nos concilios, o que
buscamos ressaltar da passagem acima é o fato de que temos aqui uma narrativa do
diabo se portando como um bispo que infringe as disposic¢des ja citadas de Nimes (396),
canone 3, e Turin (398), canone 7 (CONCILES, 1977, p. 129 e p. 145), em que ¢
colocado que os bispos ndo podem repreender os subordinados de outro bispo sem a
permissdo deste. Talvez se relacionando mais diretamente com o que percebemos, é esta
associacao, novamente, de Martinho sendo alvo de caltnias, de forma que Severo desta
vez nem faz paralelos de seus detratores com questdes biblicas ou diabdlicas, e sim
diretamente converte-os na figura do diabo, na tentativa de desmoralizar o bispo de
Tours. Martinho ndo responde, no caso narrado, apenas ao diabo, no momento que
Severo ressalta que o ocorrido poderia servir de exemplo para caso ocorresse
novamente, em semelhante caracteristica. Vemos novamente as virtudes e a constancia
de Martinho ao seu servico na defesa de seu modo de vida e contra seus detratores.

Neste ponto do texto, poderiamos fazer novo exercicio e voltarmos a ideia inicial
desta parte final do primeiro capitulo: porque entre Santo e Bispo?

Em um primeiro momento, Severo faz de Martinho santo: estabelece sua
constancia de carater, sua vontade de morrer pela fé, sua caridade extrema e sua

iniciacdo na cristandade por vias de Hilario de Tours, professando desde sempre o
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comportamento de um monge e 0s ideais ascéticos. Em um segundo momento, a
santidade de Martinho, ou melhor dizendo, suas virtudes, se demonstram realizando
dois poderosos milagres, fazendo-se reconhecido santo por todos e ascendendo,
justamente por isso, ao episcopado de Tours.

A partir disto, vemos algumas acdes distintas por parte do bispo. Martinho
apenas realiza algum milagre ap6s ser iniciado na Igreja por Hilario com o cargo de
exorcista. Além disto, uma vez bispo, mesmo permanecendo monge e abade em suas
atitudes (parte integrante da constancia de um santo do porte apostolico de Martinho),
inicia a preparacdo do futuro quadro episcopal gaulés na formacéo de jovens nobres.
Nas atitudes de evangelizacdo, se aos camponeses e pagdos é imposta violentamente a
conversao, vemos nobres enaltecendo e apelando para Martinho pela utilizacdo de suas
virtudes — e apenas dai vemos a obrigatoriedade da conversdo destes. Por vezes vemos
inclusive estes intercessores dos poderes de Martinho serem elogiados pelo proprio
Severo.

Por mais que todas as descri¢ches possiveis de Severo acerca da santidade de
Martinho nos aponte para uma negacdo das institucionalizacdes, dos encargos
mundanos, das bajulacdes seculares etc., ndo poderiamos perceber uma espécie de
“idealismo” de Severo por parte de todo o processo de constituicdo da formacao de um
bispo e posteriormente de sua reivindicacdo de santidade? Se, por um lado, vemos
claramente as reivindicacfes da doutrina ascética, como demonstrado diversas vezes ao
longo do capitulo, percebemos também a posicédo clara de nobre gaulés em referéncia
aos habitantes do campo ou mesmo frente a outros nobres da regido. Nobreza esta que
Severo mantém, mesmo radicado em Primuliacum, sendo financiado por sua sogra e
possuindo ainda servos para a manutencdo do local.

Sera que, duzentos anos passados, nos escritos de Gregdrio de Tours, veremos a
mesma reivindicacdo de ideais ascéticos, de refuta de qualquer questdo terrena dos
encargos do episcopado tal como no Martinho de Tours de Sulpicio Severo? Esperamos

averiguar estas e outras questdes no proximo capitulo.
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2. Gregorio de Tours: a(s) santidade(s) de um bispo
2.1. Gregorio de Tours, sua familia e seu episcopado.

H& homens de santidade excepcional, criados na terra, cujo triunfo de uma
beatitude perfeita os tém levantado diretamente aos céus. Eles sdo
homens cujos grilhdes da verdadeira caridade os prende, ou cujos frutos
das esmolas enriquecem, ou cuja flor da castidade adorna, ou cuja certa
agonia 0s coroa com o martirio; eles sdo homens que tinham tal desejo
de comecar o trabalho da justica perfeita que primeiro ofereceram um
corpo impecével como habitacdo para o Espirito Santo e, assim, veio a
sublimidade de outras virtudes. Fizeram-se 0S Seus proprios
perseguidores, destruindo 0s vicios em si mesmos, e triunfaram como
verdadeiros martires, tendo concluido o curso de seu combate legitimo
(VP, VII)

[...] a virtude que vem do timulo é muito mais digna de louvor do que
as coisas que uma pessoa viva tem trabalhado neste mundo, porque esta
Gltima poderia ser manchada pelas continuas dificuldades de ocupacées
mundanas, enquanto a primeira é livre de todo defeito (VP Il, 2)

O titulo do capitulo mal anuncia-se ¢ ja pede alguma explicacdo. “A(s)
Santidade(s) de um Bispo”. Salta aos olhos, obviamente, o utilizar dos parénteses para
representar a presenca e a0 mesmo tempo a auséncia do plural. Também fica clara a
intencdo de ressaltar que essa santidade (plural ou ndo) provém de um Bispo. Desta vez,
diferentemente do primeiro capitulo, tratamos de um bispo hagiografo e ndo de um
bispo “hagiografado”. A santidade nao deriva da atuacdo do nosso personagem
principal, e sim dos retratados em texto por ele. Mas, ndo poderiam ambas as categorias
convergir? Ou, pelo menos, influenciarem-se mutuamente, uma vez que € caracteristica
prépria de nosso autor? A pluralidade desta santidade teria como principio uma
horizontalidade entre os seus varios personagens destacados? Estas duas questdes serdo
devidamente respondidas na terceira parte deste capitulo. Comecemos, portanto, com o
comeco: Gregorio de Tours e o Liber Vitae Patrum.

Do conjunto de livros que conformam as narrativas hagiograficas de Gregoério de
Tours, uma das mais pedagdgicas e que oferece um quadro mais bem acabado do
clericato merovingio € a Liber Vitae Patrum (tradugao literal, “Livro da Vida dos
Pais”), cujas vidas de santos narradas referem-se a religiosos mais proximos
temporalmente e geograficamente ao bispo. Passagens como as citadas acima nos
mostram as tentativas de conformar as concepc¢des referentes as origens e a natureza da
santidade e dos santos. Gregorio, a cada relato de vida, refletia especificamente as
caracteristicas dos santos destacados em cada momento, demonstrando conjuntamente

as concepgOes gerais daquilo que entendia conformar a santidade, ou os varios tipos
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possiveis de santidade (a unicidade perante a diversidade de santos sera tema proprio
desta obra, abordaremos a questdo adiante). Para cada caso Gregério dedicava-se a
resumir e confeccionar a santidade referente a temas que abordava com fins de
estabelecer o exemplo dos santos para sua comunidade — e certamente voltaremos as
passagens acima e as suas concepcdes evocadas. A comunidade deste bispo de Tours,
entretanto, ja pertencia a uma outra realidade em relacdo a que abordamos no primeiro
capitulo. A propria linhagem de Gregério e sua tradicdo familiar com os poderes da
Igreja e das dinastias merovingias mostram-se bem diferenciadas daquelas apresentadas
por Sulpicio Severo e Martinho de Tours em suas respectivas epocas.

Gregorio de Tours nasceu entre 538 e 539, talvez em Auvergne, cidade-territdrio
no coracdo da Galia, cuja capital era Clermont. Descendente de familia senatorial
romana, foi nomeado ao nascer Georgius Florentius, nomes que pertenceram também a
seu av0 e pai, respectivamente. Seu pai e mae, Florentius e Armentaria, provinham de
nobres familias Galo-Romanas, possuindo forte tradicdo eclesidstica. O irmdo de
Florentius, Galo, tornou-se bispo de Clermont em 525. Os irmédos clamavam-se
descendentes de Vettius Epagatus, que havia se tornado um dos primeiros martires
gauleses, morrendo pela fé cristd no ano de 177, em Lyon. O tio de Armentaria pelo
lado paterno, Tetricus, tornou-se bispo de Langres no mesmo ano que Gregdrio nasceu,
sucedendo seu pai, Gregorius. O tio de Armentaria por lado materno, Nicétio, havia
sucedido seu tio como bispo de Lyon em 552. Os filhos de Armentaria e Florentius
seguiram essa forte tradicdo familiar: Gregdrio de Tours, obviamente, bispo desta
cidade; o segundo filho se casou, mas sua filha tornou-se madre-chefe das freiras de
Poitiers; e o terceiro filho do casal, finalmente, teve sua carreira episcopal encurtada por
seu assassinato, quando era ainda diacono (JAMES, 2007, p. ix).

Gregério adotou o nome pelo qual o conhecemos hoje provavelmente no
momento em que se juntou ao clericato, inspirado pelo tio-avé da mée, o provedor de
milagres Gregério de Langres. Sua carreira na Igreja pode ter sido escolhida por sua
familia, que comumente, como j& vimos, ocupava 0s espacos de poder episcopais,
embora Gregorio reivindique ter sido por vontade prépria (VP 1l 2). Ainda quando
crianga, passou tempo com seu tio-avd Nicétio antes desse sagrar-se bispo de Lyon. Em
seguida, estudou sob regéncia do arque-didcono Avitus em Clermont. Por algum tempo,
apos 552, esteve em Lyon com o ja bispo Nicétio, segundo passagem da prépria Vitae
Patrum (VP VIII 4) (JAMES, 2007, p. ix). Sua visita, como peregrino, ao santuario de

Martinho de Tours teria se dado em 565, também registrada em seus livros de milagre
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(VSM 1 32), momento importante para o jovem religioso, lembrando a posterior atencao
que o bispo daria a este santo. Muito frequentado por sua familia, o santuario de S&o
Juliano Martir (outro santo que obteve atencdo especial por parte do futuro bispo de
Tours, reivindicado como seu proprio santo patrono) pode ter sido local de oficio de
Gregorio como sacerdote. Finalmente, em 573, foi escolhido para substituir o primo de
sua mae, Eufrénio, no episcopado de Tours — episcopado este que por longo periodo
havia pertencido a sua familia, segundo o préprio Gregorio (LH V 49). A ascensdo de
Gregorio ao episcopado da cidade de Martinho de Tours recebeu importante atencao do
poeta Venancio Fortunato, saudando o novo bispo (JAMES, 2007, p. X).

Foi durante o seu episcopado que Gregorio de Tours produziu seus escritos,
tanto os historicos quanto os hagiograficos. Os Decem Libri Historiarum, mais
conhecidos (um tanto erroneamente) como Historia dos Francos, é relato incontornavel
para o estudo do periodo em questdo. Mesmo que venhamos a trabalhar mais com os
livros de milagres e as hagiografias de Gregorio, temos de referenciar também aqui seus
escritos “historicos”, pois eles fazem parte da sua visdo cristd de mundo e indicam suas
concepcdes do fendbmeno que estudamos. Um dos motivos da escrita dos livros de
historia era também um dos motivos pelos quais Gregorio escrevia as vidas dos santos,
isto é, a edificacdo da Igreja®® (HEINZELMAN, 2001, p. 172). Hé narrativas dentro das
historias que muito nos auxiliam a explicar algumas mudancas de concepcao ocorridas
nas perspectivas dos sujeitos que abordamos, além de pontuar a visdo de Gregdrio
acerca do proprio Martinho de Tours, como veremos posteriormente.

Os escritos hagiograficos, por sua vez, alguns referentes mais as vidas dos santos
propriamente ditos, outros quase que exclusivamente acerca dos milagres provenientes
de seus tumulos e reliquias, contendo numerosos relatos sobre cada um dos casos,
também foram escritos durante seu episcopado, embora nestes relatos Gregoério
aproveite para relatar a sua devocdo e a de sua familia a estes santos, em momentos
anteriores a sua consagracdo ao bispado. Estes livros sobre os santos e seus milagres
sdo, em uma ordem cronoldgica aproximada, o Livro em Gléria dos Martires (Liber in
Gloria Martyrum), o Livro sobre a Paixdo e os Milagres do Martir Sdo Juliano (Liber
de Passione et Virtutibus Sancti luliani Martyris), Os Milagres de Sdo Martinho (Libri

de Virtutibus Sancti Martini Episcopi), divididos em quatro volumes; o Livro da Vida

% E tanto Heinzelman quando Goffart irdo um pouco além nesta afirmac&o. Colocando como principal
objetivo das histdrias a edificacdo do proprio episcopado, os autores identificam nestes textos questOes
mais ideolodgicas de auto-afirmacdo do que propriamente narrativas cuja intengdo seriam a de descrever o
periodo merovingio o mais precisamente possivel (HEINZELMAN, 2001 & GOFFART, 1988).
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dos Pais (Liber Vitae Patrum), e, finalmente o Livro da Gléria dos Confessores (Liber
in Gloria Confessorum). Estas obras foram escritas, como mencionado, enquanto
Gregorio exercia 0 cargo de bispo de Tours (cargo atingido, relembramos, em 574),
embora Raymond Van Dam atente para o fato de que Gregoério poderia estar coletando
material para a escrita dos milagres do martir Juliano quando ainda era diacono, por
volta de 573. O mesmo autor indica que os livros podem ter sido revistos e sofrido
adicdes de Gregorio ao longo dos anos, mesmo no momento j& préximo a sua morte, em
594 (VAN DAM, 2004a, 2004b). De uma forma ou de outra, seus escritos se
concentram aproximadamente em seus vinte Gltimos anos de vida®*.

Quando analisamos o episcopado de Gregoério de Tours, ndo podemos pensar
apenas nas tradicoes familiares que levaram um de seus membros ao episcopado: 0s
fortes contatos destas familias (e da prépria Igreja) com a dinastia merovingia precisam
ser ressaltados. A porcdo de territdrio referente a Clermont e Tours estava a época sob
dominio de Sigiberto, cuja corte foi palco para a ordenacdo de Greg6rio de Tours. Seu
ordenamento deu-se por Egidio de Reims, que posteriormente seria retratado nas
Histdrias de Gregdrio como conspirador e traidor. Quando Sigiberto foi assassinado,
Tours passou a jurisdicdo de seu irmado e provavel assassino, Chilperico. Sendo Tours
um territério central, geografica e religiosamente, na Galia, por possuir o santuario de
Martinho, as disputas politicas passariam pelo local de diferentes formas. O filho de
Chilperico, Meroveu, casou-se com a vilva de Sigiberto, Brunhilda, numa aparente
tentativa de assegurar posi¢oes politicas independentes do pai. Segundo as préprias
narrativas historicas de Gregorio, o bispo de Tours foi o Unico a defender o bispo
Praetextatus (responséavel pelo matriménio mencionado), no concilio de Paris de 577%.
Quando retornou a sua sé, Gregdrio encontraria o conde de Tours, Leudast, conspirando
com um numero significativo de religiosos para derruba-lo de sua posicdo. Apds esta
crise, Gregério foi chamado em 580 perante Chilperico, pois seus adversarios haviam-
no acusado de caluniar a esposa do rei, Fredegunda. Deste caso em diante, temos
Gregorio de Tours ou reconciliado com ou sob obediéncia da corte de Chilperico, visto
que, mesmo a pedido de diversos bispos, Gregdrio nega-se dar a comunhdo a Leudast
justamente por pedido de Fredegunda (JAMES, 2007, p. x).

2 Sobre a producdo e difusdo das obras originais de Gregério de Tours e das subsequentes copias
produzidas, ver L’oeuvre de Grégoire de Tours: la diffusion des manuscrits (BOURGAIN &
HEINZELMANN, 1997).

% Embora n&o tenhamos o registro de sua participagdo neste concilio, conforme comentaremos adiante ao
realizar um quadro geral sobre a Igreja Merovingia e sua organizacdo conciliar (BASDEVENT &
GAUDEMET, 1989, pp. 39-40).
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Com o assassinato de Chilperico em 584, o Unico sobrevivente dos irmaos
merovingios, Guntram, agora rei, restaura Tours em favor do filho mais novo de
Sigiberto, Childeberto Il. As relacbes de Gregério com o novo rei, Guntram,
mostraram-se aparentemente em tons mais amigaveis, com o bispo realizando visitas ao
rei quando este encontrava-se em Orleans. As conversas resultantes deste encontro estéo
registradas nas Historias. Apos este acontecimento, Gregdrio serviu como embaixador
em nome de Guntram em 585 para negociar com Childeberto, e 0 mesmo utilizou-se de
Gregoério em 588 para informar de um tratado estabelecido entre os dois reis. Foi
possivelmente em retorno a estes servicos que Childeberto esteve disposto a atender a
exigéncia de Gregorio para eximir Tours de taxagdes, em 589, caso narrado em tons de
celebracdo tanto nas Historias do bispo desta cidade como em verso por Venancio
Fortunato. Acompanhando seus escritos, temos como informacdo na VSM e em suas
Histdrias (IV 26) que Gregorio revisitou a corte de Childeberto em 591, envolvido na
resolucéo de disputas acerca do convento da Santa Cruz em Poitiers. Bispo de Tours por
pouco mais de vinte anos, foi durante este periodo de sua vida que escreveu todos 0s
seus trabalhos historicos e hagiogréaficos. Finalizado o Milagres de S&o Martinho no
verdo de 593, aparentemente estava concluindo reparos nas Historias quando morreu,
segundo a tradicdo, em 17 de novembro do ano seguinte, ou talvez mesmo de 595
(JAMES, 2007, p. xi).

Em algumas manifestacbes, Gregorio lamentava pelo presente, sentindo seu
tempo como, de certa forma, um declinio — tal sentimento era, de fato, relativamente
comum entre 0s tempos antigos e medievais, sendo presente inclusive a narrativa do
“final dos tempos” como vimos no inicio do primeiro capitulo. Entretanto, o passado
ndo era alvo de idealizacGes por parte do bispo. Os imperadores romanos apareciam em
seus escritos como perseguidores dos cristdos, e 0s Unicos casos que relata do primeiro
governante cristdo de Roma, Constantino, é o assassinato de seu filho e esposa (LH |
36). O conflito entre a Igreja e os representantes merovingios ndo eram, da mesma
forma, ocultados. Se nos tempos de vida de Gregdrio de Tours este representava 0s
Francos dispostos a apoiar o cristianismo niceno em detrimento das ideias tidas como
heréticas (no caso mais representativo, 0 arianismo) vemos, a0 mesmo tempo, neste
cenario, Gregorio registrar em suas Historias o rei Chilperico reclamar que ndo apenas
0s tesouros do reino eram encaminhados para a Igreja, como 0s bispos detinham
demasiado poder (LH 1V 46). Embora estes conflitos estejam demarcados nos escritos

do bispo e, ainda mais, embora 0s governantes merovingios guerreassem entre si, ha de
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se registrar que estes foram bem sucedidos em manter afastados outros invasores
barbaros, assegurando o territorio da Galia e arredores minimamente estaveis e sob
controle (JAMES, 2007, p. xxi).

Expostas algumas nuancas da biografia de Gregdrio de Tours, sua tradi¢éo
familiar e os contatos que sua familia e 0 seu episcopado mantinha com a dinastia
merovingia, podemos avancar agora em uma questdo contextual mais ampla das
formacOes sociais presentes na época e a situacdo da Igreja Merovingia. A forma como
o0s escritos de Gregorio nos legaram um entendimento maior da literatura hagiogréafica e
como podemos enxergar suas hagiografias dentro do quadro geral desta tradicdo, da

mesma forma, deverdo ser tratadas com atencéo.

2.2. A escrita hagiogréafica no século VI e a Liber Vitae Patrum.

Ap0s enquadrarmos a vida, relacdes pessoais e politicas de Gregério de Tours,
necessitamos estabelecer o contexto mais amplo da producdo desta documentacgéo. Isto
é, pensando tanto no novo momento politico que a dinastia merovingia trouxe para as
dindmicas da sociedade gaulesa como para a organizacdo da Igreja, os escritos de
Gregorio de Tours, em especial suas hagiografias, também precisam ser analisadas neste
contexto, para que nossa interpretacdo (e posterior comparagdo com a Vita Martini) seja
a mais completa possivel, encarando sua producdo tanto como continuacdo de uma
tradicdo como expoente da mesma.

Desde o inicio do século V, ampliavam-se 0s assentamentos germanos —
Visigodos na Aquiténia, Alanos na Gallia Ulterior, Burgindios no lado mais oriental da
Galia etc. Com o advento da dinastia merovingia a partir das primeiras décadas do
século VI, o controle franco de largas porcGes do territério da Galia iria caracterizar a
época de Gregorio, com as divisdes realizadas pelos filhos de Cldvis e a convivéncia
nem sempre facil dos reinos de seus filhos (WOOD, 1994, pp. 5-8). Temos como
contexto, portanto, a Igreja mantendo sua rede de bispados e o advento da dinastia
merovingia, registrando-se interessantes e riquissimas dindmicas histéricas, com
permanéncias e rupturas em relagcdo ao contexto anterior.

Dentre as permanéncias poderiamos citar a propria manutencdo durante oS
periodos seguintes da rede de bispados, firmadas no final do Império Romano cuja
formacéo ja foi referenciada no capitulo anterior. Os préprios concilios gauleses ndo

cessaram de ocorrer durante este periodo — e em moldes praticamente iguais, inclusive
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com algumas repeticbes de normas e modos de funcionamento (BASDEVENT &
GAUDEMET, 1989). A igreja merovingia provém, portanto, diretamente de sua
predecessora galo-romana. Assim como as civitates da regido, as dioceses eram
organizadas em provincias e seus bispos subordinados a uma metropolitana.
Teoricamente haveria uma hierarquia entre as sés metropolitanas, mas isto variava
muito a partir do favorecimento pela corte, tendo os reis merovingios em muito influido
nessas relacdes. A realeza teria adquirido o poder de impedir que um bispo atendesse a
um concilio e diversos deles foram, de fato, convocados pelo poder temporal (WOOD,
1994, pp. 71-72).

Quanto a vida conciliar merovingia, uma de suas caracteristicas foi justamente
ter sido marcada pela acentuada participacdo dos reis e principes merovingios no seu
cotidiano, seja pela decisdo do poder secular de tomar a inciativa de convocar 0s
concilios, seja pela imposicédo de reparticOes territoriais as sedes episcopais. O primeiro
concilio de Orleans, em 511, foi convocado por Clévis, entdo recém-convertido. Um
dos grandes concilios da época foi chamado pelos trés filhos de Cldvis, Clotério,
Childeberto e Theodeberto; em 533, 0 segundo de Orleans contou com a participacédo
das importantes sedes metropolitanas de Bourges, Tours, Rouen, Sens, Vienne, Eauze e
bispos representantes dos trés reinos, de Soissons, Paris e Reims.

O seculo VI continuou testemunhando esta intima relacdo, tendo o concilio de
535 ocorrido com o consentimento de Theodeberto, em Clermont; o quinto de Orleans
em 549 foi convocado por Childeberto e Clotario. Ao final do século, o primeiro
concilio de Macon (581-583) foi convocado por Guntran. Esta tradicdo mantém-se até o
inicio do século VII, quando Clotério Il, aclamado rei dos francos, convoca um concilio,
0 quinto concilio de Paris (BASDEVENT & GAUDEMET, 1989, pp. 34-36).

A Gaélia Merovingia conheceu dois tipos de concilios: os provinciais e 0s
interprovinciais. Quanto ao primeiro tipo, apenas os concilios de Arles 1V, Carpentras,
Orange Il, Vaison Il e Arles V promulgaram textos legislativos e tiveram uma média
significativa de bispos em suas reunides. Os concilios interprovinciais tiveram alcance
geografico variavel — das 14 provincias eclesiasticas existentes na Galia, apenas no
concilio de Paris V (em 614) houve presenca de representantes de todas elas. O mais
amplo dos concilios, entretanto, foi o de Orleans V (em 549), que reuniu 13 provincias
ao todo, mas contou com mais bispos, padres e didconos presentes do que o de Paris.
Excetuando-se estes extremos, a média de frequéncia nos concilios galicanos do século
VI foi de 4 a 10 provincias (BASDEVENT & GAUDEMET, 1989, p. 33).
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A organizacgdo hierarquica eclesiastica da Igreja merovingia deu-se a partir das
sedes metropolitanas. Estas, em relagdo as sedes pastorais, mantinham uma tripla
funcdo: reunir os proprios concilios?®, arbitrar as disputas entre os bispos e intervir na
escolha dos bispos de sua provincia. Estas escolhas ndo eram parte pequena da vida
conciliar ou mesmo da vida desta sede que iria receber o novo bispo e a comunidade
que a cercava. Portanto, havia grande atencdo dada nos concilios as formas pelas quais a
vida em comunidade se estruturava ao redor do bispo — ha concilios que concentram o
essencial de suas disposicbes definindo as obrigacOes destes (GAUDEMET &
BASDEVENT, 1989, pp. 49-50). Caracteristica também peculiar a esta série de
concilios seria a sua ansiedade por eleicdes regulares. Segundo a tradi¢do afirmada
desde o século 1V, o bispo ndo poderia designar seu sucessor ainda em vida; a elei¢do
teria de se dar a partir do clero e do povo®’ (Orleans V, Paris I11).

Das constantes prerrogativas para se estabelecer eleicdes e reunies conciliares,
conjuntamente com as normativas de eleicdo dos novos bispos, encontramos uma
importante caracteristica de legislagdo acerca do funcionamento da Igreja sobre a qual ja
haviamos discorrido anteriormente. Ndo apenas a proibicao de designar um bispo a uma
diocese que ja possui titular (Orleans, c. 12; Chalon, c. 4; Losne, c. 5) é encontrada,
como diversas vezes é relembrada a questdo da autoridade territorial, na tentativa de
evitar superposi¢do das zonas de influéncia (Lyon, c. 2; Clermont, c. 10, 11; Orleans IlI,
c. 16, 17; Orleans V, c. 5; Arles V, c. 7; Chalon, c. 13).

Os concilios merovingios (felizmente precisos em sua datacdo e localiza¢do) nao
tiveram como Unico mérito legislar acerca de questfes estritas ao direito candnico e da
estruturacdo interna da Igreja; sua perspectiva foi também a de fixar as regras de
conduta, lembrando os deveres do cristdo e formulando as interdicGes que seriam
enderecadas a sociedade como um todo. A intencdo da legislacdo estabelecida pelos
concilios traduz um projeto de ordem social fundado em questdes de valor moral. Por
meio de denuncias dos desvios daquilo que se propunha como ideal é fornecido um
testemunho da vida social (BASDEVENT & GAUDEMET, 1989, p. 9). De certa forma,

esta aproximacédo didatica e moralista a0 mesmo tempo, que os concilios demonstram,

% Que, por responder as demandas especificas, poderiam reunir-se uma ou duas vezes por ano (Orleans
I, 111, 1V e V e dois por ano em Tours I1).

27 A partir das consacratio, e ordenatio, sobre cujas disposicdes procuramos discorrer no capitulo
anterior. A escolha por aclamacdo por parte da populacdo e a comitiva de bispos (trés, de regies
diferentes que ja contassem com seus representantes) que deveria averiguar o candidato foram ambos
mantidos.
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estardo presentes nas hagiografias de Gregorio de Tours de um modo diferente e proprio
ao estilo literario em questao.

O quadro geral da sociedade merovingia que os concilios parecem revelar
remete ao de uma comunidade com poucos iniciados na doutrina cristd, mal afastada de
crencas pagas e supersticdes populares, com quadros eclesidsticos ainda jovens,
nascidos durante os primeiros anos das invasées germanicas, muito preocupada com 0s
desvios internos do clero. A repeticdo de alguns temas, referentes principalmente a
insubordinacdo hierarquica e o descumprimento de normas litlrgicas (que serdo
devidamente abordados ao longo da analise dos escritos de Gregorio de Tours) podem
indicar desobediéncia reincidente das normas. As ameacas a estes infratores néo
costumam girar em torno da invocagao do castigo divino, e mesmo castigos corporais e
privacao da liberdade sdo excecdes. A grande sanc¢do, aquela que aparece em todos 0s
concilios e pelos mais diversos casos ¢ a “exclusao da comunhao”. Entendendo-a como
exclusdo da comunidade em si, vemos seu peso: a san¢do é religiosa e social a um
mesmo tempo. Para os clérigos, ocorria a privacdo das funcdes eclesiasticas, do oficio,
do exercicio do cargo, principalmente a privacdo de celebrar o sacrificio da eucaristia
(BASDEVENT & GAUDEMET, 1989, pp. 44-46).

A figura principal dos concilios, seja nas discussdes e sua presenga nos mesmos,
seja inclusive nas disposices de suas obrigacdes na legislagdo conciliar foi o bispo. E
durante os séculos V a VII que esta categoria eclesiastica estabelecera os pilares do que
vira a ser a Igreja ao longo do periodo medieval. Captando em seu beneficio o que
subsistiu das estruturas urbanas do império romano, a funcdo episcopal € agora
investida pela aristocracia, especialmente a senatorial. Esta aristocratizacdo da Igreja
(presentes principalmente no sul da Galia e Peninsula Ibérica) assegura a manutencao de
uma rede de cidades episcopais nas mdos de homens formados pela tradicdo antiga,
escorados por familias poderosas acostumadas a governar (BASCHET, 2004, p. 63).

Talvez mais que os concilios de dois séculos atras, os concilios merovingios, ao
referirem-se ao clericato, tem suas preocupagdes principais girando em torno do estatuto
e organizagdo hierarquica de sua estrutura interna, da vida monéstica e do compromisso
religioso dos componentes da Igreja. Destas preocupacfes internas, temos, entretanto, ja
nas primeiras legislacdes tiradas a partir do concilio de Orleans (em 511), a referéncia
de uma permissé@o real ou mesmo do governador da provincia para se ter acesso ao
clericato (Orleans I, c. 4). As primeiras exigéncias referentes a interditos propriamente

internos de acesso a Igreja ou ascensdo a seus postos sdo legisladas também em Orleans,
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desta vez em 538. As principais disposi¢cdes dizem respeito as idades dos candidatos, 25
anos para o acesso ao diaconato e 30 para presbiteros; o impedimento decorrente do fato
de que houvessem se casado duas vezes, ou de que fossem casados com vilvas, ou
ainda de que compartilhassem a vida com concubinas, tendo sido estes ultimos
interditos repetidos pela maioria dos concilios (Orleans 111, c. 6, 10, 29; Epaone, c. 2;
Arles IV, c. 3; Orleans 1V, c. 10).

Rapidamente, sobre a disposicdo hierarquica da Igreja merovingia, podemos
perceber essa forte estratificacdo a partir de funcBes outras como as de arquepresbiteros
ou arquessacerdotes. No seculo V, sua funcdo (normalmente ocupada por um idoso
sacerdote) era a de substituir um bispo em suas funcgdes litdrgicas. Ainda
encontrariamos também o arquediacono, que realizava algumas ou varias das funcdes
administrativas do bispo. Na Galia do século VI, entretanto, as disposi¢cdes do
arquediacono estariam mais préximas as pardquias rurais, apesar de ndo possuirmos
informacdes especificas das funcdes que este deveria exercer devido as poucas mengdes
de arquessacerdotes nos concilios merovingios, e mesmo as mencdes de Gregoério de
Tours em suas hagiografias sdo pouco numerosas (JAMES, 2007, p. 69).

Raras sdo as preocupacGes manifestas, nos concilios, referentes aos
conhecimentos literarios ou litargicos. Porém, o interdito a ordenacédo de um clérigo que
seja iletrado ou que ndo conheca os ritos do batismo é encontrado no concilio de
Orleans em 533 (Orleans II, c.16). Ainda sobre a preocupagdo com a “pureza” dos
quadros da Igreja, por exemplo, quanto a questdo da castidade, raros sdo os concilios
que ndo abordam os relacionamentos dos religiosos com as mulheres. A interdi¢do aos
bispos e didconos casados de manterem relacBes sexuais com suas esposas é repetida
diversas vezes ao longo de quase sessenta anos (Clermont, c. 13; Orleans Ill, c.2;
Orleans IV, c.4; Tours, c. 11-14; Méacon I, c. 11; Auxerre, c.21).

E interessante (e um tanto conflitante) assinalar que maioria dos nomes
assinados nas atas conciliares pertence a “desconhecidos”, no sentido de nido haver
grandes referéncias historicas acerca dos mesmos. De fato, em alguns casos ndo ha
outra sendo a propria presenca de seu nome nas atas. Os concilios ndo foram
frequentados, a principio, por religiosos que acabaram chegando ao historiador pelas
suas hagiografias ou escritos outros®. Inclusive aqui Gregério de Tours, que embora

tenha afirmado participar de concilios, em suas Historias, ndo temos evidéncia de sua

% Talvez a excecdo seja, mesmo que ndo tdo assidua, de Cesario de Arles, que presidiu os concilios de
sua provincia e assistiu ao de Agdes em 506 (BASDEVENT & GAUDEMET, 1989, p. 39).
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participacdo nas referidas listas. Mesmo assim, é possivel perceber certa assiduidade de
alguns nomes presentes nos diversos concilios. Se destas personagens ndo restaram
relatos, hagiografias ou escritos proprios, registra-se, a partir das referidas listas, bispos
longevos que se apresentaram em varios concilios ao decorrer de seu episcopado
(BASDEVENT & GAUDEMET, 1989, pp. 39-40).

No quadro geral da vida cotidiana deste periodo a figura de maior proeminéncia
foi o bispo. No meio urbano, concentra poderes religiosos e politicos, ou seja: sendo
juiz e conciliador, coloca-se como a encarnacdo da lei e da ordem, sendo patronus
protetor de sua cidade. Estas tarefas acumuladas pelo bispo ndo seriam realizaveis
apenas com seus dons humanos, e a ajuda espiritual, no culto dos santos, constitui e
constroi uma das caracteristicas mais marcantes do restante da base de sua atuagdo no
periodo (BASCHET, 2004, p. 63). E importante ressaltar que este culto aos santos, na
época merovingia, era estritamente local. Diferentemente do tempo ciclico da liturgia, o
culto a diferentes santos, diferentes reliquias e diferentes dias para a celebracdo destes
santos era um fator das paroquias e dos bispados de cada regido (HEN, 1995, p. 84).
Situacdo dada pela realidade por um lado, e sendo imposta pelas determinacbes
conciliares, por outro. A propria forma de Gregorio de Tours valorizar seu episcopado e
os santos de sua familia pode ser vista como sinal disto, fora o estabelecimento de
condutas e normas proprias ao carater moralista da escrita hagiogréfica.

Carater este que conta com uma série de elementos proprios a tradicdo
hagiografica, como mencionamos na introducdo, mas também particulares a obra e a
visdo de Gregoério de Tours. Avaliemos agora, minimamente, 0 segundo corpus
documental que fundamenta nossa pesquisa, a Liber Vitae Patrum, tanto em seu
significado geral, na tradi¢do hagiografica, como em meio as concepcdes de Gregorio e
parte de sua grande producdo literaria.

Podemos ressaltar, primeiramente, que a Liber Vitae Patrum é uma das poucas
obras hagiogréaficas de Greg6rio de Tours que ressalta, primeiramente, a vida dos
diversos santos retratados, diferentemente das obras Livro sobre a Paixao e os Milagres
do Martir Sdo Juliano e Os Milagres de Sdo Martinho. Estas duas obras, por exemplo,
giram quase em sua totalidade em torno do culto aos milagres provenientes das tumbas
e das reliquias de Martinho de Tours e Sao Juliano. Fizemos mencgéo a como as obras de
Gregorio foram trabalhadas ndo apenas de forma concomitante, como também o bispo
trazia a seus escritos novas informacgoes, atualizando-os, ou realizando referéncias

cruzadas entres os acontecimentos narrados em suas obras. A Vitae Patrum, por
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exemplo, se refere a Gloria aos Confessores no prefacio. No entanto, esta ultima faz
referéncia & primeira sempre que trata de santos em comum. Assim como toda a obra de
Gregorio, a Vitae Patrum encontrou-se em processo de escrita e revisao que perdurou
pelos Gltimos vinte anos de vida do bispo. Alguns capitulos foram escritos em torno de
580, outros devem ter sido escritos em 591 ou 592, indicando que o livro completo deve
ter sido compilado em sua totalidade nos momentos finais da vida de Gregdrio de Tours
(JAMES, 2007, p.xii).

Edward James argumenta que a Vitae Patrum se apresenta ao leitor
contemporaneo como uma producdo mais interessante do que o préprio Decem Libri
Historiarum por narrar historias coerentes, sem a multiddo de personagens e
acontecimentos aparentemente ndo relacionados que sdo, por sua vez, narrados nos
escritos historicos do bispo. Ainda por cima (e um dos motivos da nossa escolha de
comparagdo com a Vita Martini), oferece um relato interessantissimo das pessoas (suas
formacbes, acOes, carreira e crencgas), responsaveis pela construcdo da Igreja
merovingia. A vida das popula¢des merovingias, muitas vezes estudadas a partir das
Histdrias, sdo um tanto mais aparentes nos escritos hagiograficos do bispo de Tours.
Também é importante ressaltar que a Vitae Patrum é uma das obras em que mais
podemos nos informar sobre as vinculagGes familiares do autor (JAMES, 2007, p. xiii).

O proéprio Gregdrio reconhece, em suas histdrias, que a Liber Vitae Patrum néo é
semelhante aos seus outros livros de milagres: ndo é dedicada a apenas um santo, como
€ 0 caso dos livros dedicados a S&o Juliano e S&o Martinho, mencionadas acima, muito
menos a uma larga coletanea de acontecimentos e relatos de milagres de santos tal como
sdo a Gloria aos Martires e a Gloria aos Confessores (JAMES, 2007, p. xiii-xiv). A
Vitae Patrum caracteriza-se, portanto, por ser uma compilacdo de vinte vidas, de
tamanhos variaveis, todos de santos gauleses e (com a excecdo de dois, dos capitulos I e
X) conectados de alguma forma com Gregorio e sua familia, ou com as duas dioceses
em que 0 bispo passou a maior parte de sua vida, Clermont e Tours. A obra torna-se,
deste modo, uma celebragdo dos santos provindos de sua propria familia (Galo, seu tio
paterno, Gregorio de Langres, seu tio-avd materno e Nicétio de Lyon, o tio de
Armentaria, sua mée); uma celebracdo daqueles santos cujos poderes ajudaram, de
alguma forma, o proprio Gregorio ou sua familia (I, VII, XIV); e, finalmente, uma
glorificagdo das duas cidades, ou dioceses, mais proximamente associadas com sua

familia e seu poder eclesiastico e secular (JAMES, 2007, p. xiv).
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Esta mesma obra deve ser também considerada a partir de uma visao mais geral
das concepcdes de santidade e de sociedade de Gregdrio de Tours. As no¢Bes mais
amplas das possibilidades de condutas da vida cristd sdo descritas nesta obra mais do
que em qualquer outra. N&o apenas por tratar das vidas dos santos mais do que de seus
milagres post mortem, e sim por representar nestas narrativas as diversas formas pelas
quais seria possivel alcangar uma vida santa e pia, abordando, por exemplo, as condutas
ascéticas™. Esta escolha de Gregorio, ao relatar santos recentemente falecidos e seus
meios de vida, trazia uma mensagem importante ao publico pretendido pelo bispo:
trazer os diferentes estilos de vida era apresentar narrativas de salvacdo e, portanto,
tentar alimentar nos fieis o intento de seguir as mesmas condutas (FREITAS, 2015, p.
225). Trata-se da nocdo de aedificatio ecclesiae (edificacdo da igreja), concepgdo
presente nas Historias e certamente também na Vitae Patrum (FREITAS, 2015, p. 233 e
HEINZELMANN, 2001, pp. 174-176).

Cabe também ressaltar que o estilo literario de Gregorio de Tours proporciona
diversos mergulhos no dia a dia do cotidiano merovingio, adicionando cor local aos
acontecimentos. Os conhecimentos de Latim de Gregorio foram atestados como
limitados. Entretanto, isto ndo apenas € reconhecido pelo proprio autor em autocriticas,
a mais famosa na introducdo da Gloria aos Confessores, como em revelagdes: sua mée
teria vindo em sonho a ele para mencionar que seu jeito simples de escrever era positivo
pois facilitava a compreensdo do povo, como descrito no prefacio do livro dedicado aos
milagres de Martinho de Tours (JAMES, 2007, p. xviii).

Situado Gregoério de Tours e a Liber Vitae Patrum em seu contexto de producao
e em relagdo aos outros escritos do bispo, assim como a sua época, podemos passar
agora para a apresentacdo da documentacdo de forma mais explicita. Procuraremos
colocar no préximo topico as principais redes de construcdo da santidade a partir da
concepgdo geral do religioso sobre a unicidade da santidade e dos géneros de vida
evocados para cada santo e para as categorias de cada um (bispos, abades, reclusos).
Desta forma, esperamos posteriormente, na terceira parte do capitulo, reconstruir estas
concepgdes a luz da nossa interpretacdo, resgatando os elementos dispostos, preparando
0s resultados para a comparacdo efetiva com Vita Martini no terceiro capitulo desta

dissertacdo.

23 T&o importantes para a Vita Martini de Sulpicio Severo. Entretanto, este é um aspecto peculiar da Liber
Vitae Patrum que, como continuidade e ruptura, voltara a ser considerado.
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2.3. A(s) Santidade(s) de Gregorio de Tours.

O capitulo foi iniciado pela reflexdo que propomos a partir de seu titulo. Um dos
principais motivos para a reflexdo aqui retorna: os caracteres indicando e negando o
plural da santidade proposta por Gregdrio de Tours. Podemos analisar, primeiramente, 0
elemento na Liber Vitae Patrum que nos propiciou esta reflexdo: a unicidade divina
reivindicada por Gregorio as santidades.

A santidade construida pelo bispo de Tours do final do seculo VI incide sobre o
tema da unicidade divina. Esta unicidade, entretanto, ndo exclui hierarquias que o autor
dispde entre os seus santos a partir das descri¢fes de suas virtudes. Esta mesma
hierarquizacdo também se demonstrard a partir do estilo de vida que cada santo
retratado escolheu e da sua origem e seu papel na igreja merovingia. Mesmo com a
pretensa “uniformiza¢do”, vemos as escolhas e preferéncias de Gregorio em sua
construcdo da santidade. Comecemos, portanto, com o preféacio da obra que escolhemos
analisar.

Gregorio de Tours inicia sua obra com a indicacdo de que a principio teria sido
suficiente escrever apenas as obras dedicadas aos milagres provenientes dos tumulos
dos martires e confessores (fazendo referéncia provavelmente a Gloria aos Confessores
e a Gloria aos Martires). Contudo, o bispo relata que, ao descobrir informacGes de
individuos que haviam ascendido aos céus “pela sua conduta”, considerou que poderia
“fortalecer a Igreja” pela narrativa destas vidas. De forma geral, o bispo considera que
“a vida dos santos ndo apenas deixa seus objetivos claros, como também encoraja a
mente dos ouvintes a seguir seus exemplos” (VP, p. 1-2).

Desta rapida e um tanto mais comum consideracdo de um prefacio de uma
hagiografia, acerca da santidade e dos exemplos que ela pode despertar nas mentes dos
fieis, propomos uma reflexdo linguistica acerca da palavra vita. Refletindo se deveria
utilizar a palavra no singular ou no plural, Gregério de Tours recorre a Arte da
Gramatica, de Plinio, para afirmar que a palavra vita, na verdade, ndo possuiria um
plural. Sua justificativa se encerra na reflexdo de que “mesmo que exista uma
diversidade dos méritos e das virtudes dentre eles [0s santos], apenas uma vida do corpo
sustenta todos neste mundo” (VP, p. 2).

Este inicio da Liber Vitae Patrum é um tanto incomum em comparagéo a outros
escritos hagiograficos de Gregorio de Tours. O espaco do prefacio de suas obras

normalmente era utilizadas para resslatar as questdes de valor, méritos e exemplaridades
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dos santos descritos aos fiéis. Aqui, vemos este espaco cedendo lugar a discussdo
gramatical que o autor realiza acerca do uso da palavra vita. O uso da palavra no
singular, ao invés do plural, refere-se a determinagdo, segundo Gregorio, de que todos
aqueles que sdo compreendidos como sagrados por Deus viveram a mesma vida, a vida
do verdadeiro cristdo. Isto é, todos os santos tiveram sua vida em Cristo. De certa
forma, isto coaduna-se com a intengdo de aedificatio ecclesiae, que mencionamos
anteriormente, ao unificar todos os santos em Cristo, tendo esse, obviamente, sua
representacdo na terra através da Igreja.

No entanto, 0 mais importante para nossa apresentacdo da documentacdo e
posterior andlise, esta unificacdo ndo significa que Gregorio ndo distinguia seus santos.
A maioria destes, cujas vidas Gregoério escolhe relatar ilustra um aspecto particular de
uma vida santa e constroi seus pontos religiosos e morais, que sdo indicados por vezes
na introducdo, tanto no sentido de suas preferéncias no caminho religioso escolhido,
quanto na sua origem social e no espago que cada um ocupou na Igreja merovingia. A
partir disto, podemos ver as qualidades que Gregdrio mais admirava em seus santos, ou
as mais ressaltadas para aqueles que escolhessem os caminhos da salvacdo que o bispo
considerasse mais pertinente (JAMES, 2007, p. xiv).

E aqui que conseguimos compreender a unicidade na pluralidade e a pluralidade
na unicidade. Gregdrio de Tours ndo consegue (ou ndo tenta) esconder que certas vidas
de santo sdo mais importantes ou dignas de menc¢do que outras. E isto refere-se por
vezes ndo a quantidade de questdes abordadas nos relatos, mas sim a qualidade da
descricdo destes santos. Tentaremos deixar esta afirmagdo mais ressaltada nos proximos
dois tdpicos deste capitulo e na parte final do mesmo.

E muito importante atentarmos para o fato de que, diferentemente da Vita
Martini, ndo temos uma linha narrativa de que possamos nos socorrer para descrever as
formas de santidade que Gregorio de Tours escolhe narrar e definir. No entanto,
podemos analisar a Liber Vitae Patrum justamente a partir das referéncias aos estilos de
vida de cada santo e sua posicao na Igreja merovingia, visto serem estes dois temas de
importancia significativa na constituicdo da obra, como ja mencionamos. Realgaremos
as passagens que contiverem os termos escolhidos (basicamente 0s mesmos do primeiro
capitulo, ressaltando a concepgdo de santidade do autor, isto é, “santo/santidade”,
“milagre/virtude”, e as passagens que indiquem a posi¢ao do santo, cOmo “bispo”,
“abade”, “confessor” etc.) para ressaltar os padrfes de santidade. Primeiramente,

tentaremos analisar os “géneros de vida” expostos quase que como uma “introdu¢do” a
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cada vida de santo, que apontam ndo apenas o exemplo que Gregorio queria evocar na
ocasido como os padrdes de importancia que dava a cada caso.

Ap0s esta primeira divisdo, que em si j& apresentard um pouco da disposi¢do do
texto original em relacdo a ordem de santos descritos, teremos uma analise de como
cada um destes santos estariam posicionados em referéncia a sua funcdo dentro da
Igreja. A divisdo destes (e suas respectivas importancias) entre bispos, abades e reclusos
muito nos dird sobre as concepgdes de Gregorio de Tours e servira também para nossa

posterior comparacao no terceiro capitulo.

2.3.1. Género(s) de Vida(s) e Santidade(s).

Dentre as vinte vidas de santo que Gregorio de Tours se propde a narrar, desde o
inicio temos as indicacfes de importancia destes santos para o publico de Gregério. Nao
necessariamente estamos aqui nos referindo a hierarquizagdo de importancia que
mencionamos anteriormente, e sim aquela relativa ao porqué a vida deste santo era
digna de ser relatada. As excepcionalidades, o modo de vida escolhido, enfim, as
caracteristicas mais gerais que conformariam o comportamento posterior e fariam as
virtudes do santo serem realcadas de uma forma particular ou de outra séo, via de regra,
a forma pela qual Gregodrio de Tours inicia a narrativa de cada um de seus santos.

Das vidas de santo a que a Liber Vitae Patrum se refere, ndo temos uma divisao
explicita entre elas (entre bispos e reclusos; entre confessores e abades, etc). Desta
forma, pelo menos nesta parte, abordaremos os géneros de vida dos santos na ordem
disposta pelo proprio Gregério de Tours, sempre procurando ressaltar os termos
escolhidos por nds para caracterizar a santidade.

Comecando entdo a obra com o relato das vidas dos abades Romano e Lupicinio
(VP 1), vemos Gregoério de Tours reivindicar para estes dois santos a pureza de vida de
uma pessoa recém-batizada (que estaria, naquele momento, livre de qualquer tipo de
pecado anterior). Ambos os abades sdo descritos como monges que procuraram a
soliddo do deserto em uma regido entre a Burgtindia e a Alamania®, em érea referente a
cidade de Avanches. Dos dois irmdos o bispo de Tours também afirma que tinham,

desde tenra idade, a intencdo de buscar o servigo de Deus (VP I 1, p. 4).

% Atual regido da fronteira sul da Alemanha e Franca, também proximo & Suica.
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Para a vida do bispo de Clermont, Ilidio, considerado por Gregorio de Tours
como um confessor, vemos ja uma tentativa de definicdo da natureza de sua santidade e
vida um tanto mais determinada. A consideracdo de que um confessor seria aquele cuja
vida ocorreu em uma época ndo capaz de conceder a honra do martirio, estes
“transformaram-se em seus proprios perseguidores, para que pudessem ser dignos de
Deus. Eles impuseram a si mesmos Vérias aflicbes de abstinéncias, e para que pudessem
viver com Jesus Cristo, eles mortificaram suas carnes” (VP II, p. 11). Gregorio da
grande importancia a esta caracterizacdo de llidio, uma vez que evoca citacdes
neotestamentarias, como as passagens dos Galatas na reivindicacdo de que llidio,
“abengoado confessor”, teria se tornado um “templo do Espirito Santo” (VP I, p. 11).

A vida do abade Abrado inicia de forma a ressaltar o poder dos santos em
relacdo aos fiéis. Isto €, temos indicado por Gregorio de Tours que ndo ha o que o0s
santos nao possam pedir diretamente a Deus: “Nao ha razdo para duvidar que os santos
possam obter do Senhor qualquer coisa que eles pedirem, pois, a fé que ha neles é sélida
e ndo pode ser abalada pelas ondas de hesitacdo” (VP III, p. 18). Segundo nosso autor,
Abrado possuia avido interesse pelos eremitas do Egito e foi até estes buscar orientacédo
divina. Posteriormente, estabeleceu em Auvergne um monastério, onde realizava
milagres e foi posteriormente enterrado (VP 111 1, pp. 18-20).

Na sequéncia, vemos novamente a vida de um bispo ser descrita por Gregorio de
Tours. Desta vez, o prefacio, referente a vida de Quintiano, comeca com uma dupla
admoestacdo do autor. Primeiramente, € descrito o quanto a matéria terrena ndo deveria
ter alta estima, sendo a mortificacdo da carne que produziria a alegria “no fim”, isto &,
na vida apés a morte, no paraiso. Por fim, o bispo afirma que os vivos, os fiéis,
deveriam observar “o que Deus realiza através de Seus santos” (VP IV, p. 21). Segundo
Gregorio, é aos santos permitido alcancar tudo aquilo que pedem a Deus. A partir disto,
Quintiano ¢ descrito com um carater definitivamente santo pelo hagidgrafo: “[...] vemos
no abengoado Quintiano, de quem falaremos, uma excepcional pessoa por sua
generosidade e nobreza, em quem o Senhor realizou o trabalho de Sua justi¢a” (VP, p.
21). E neste prefacio que uma das intencdes da Liber Vitae Patrum mais se faz clara: a
nogdo de que a exemplaridade dos santos poderia trazer modelos de vida para que 0s
fiéis atingissem a vida eterna.

Apols a vida de um bispo, temos a descricdo de um santo que teria sido,
inicialmente, um escravo. O prefacio da vida do abade Portiano gira em torno da

caracterizagcdo de como os pobres tem a vida celestial garantida, ao contrario de nobres
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e ricos. De Portiano Gregorio afirma que Deus ndo apenas “[...] o salvou do fardo da
labuta mundana [da escravidd@o], mas [...] também enobreceu com grandes virtudes, e
estabeleceu em repouso eterno apds as agitacOes e aflicdes deste mundo, colocando-o
em meio aos coros dos anjos” (VP, p. 28).

Gregorio de Tours retoma a narrativa da vida de um bispo, e desta vez a de um
decididamente nobre. A capacidade de Galo, bispo de Clermont e natural de Auvergne,
de superar a sua nobreza e riqueza em prol de todas as matérias celestiais é aclamada
pelo autor. No inicio da narracdo de sua vida, Gregorio descreve como muitas pessoas
pertencentes a nobreza e com ampla riqueza séo arrogantes e prestam atengdo apenas
aos valores terrenos. Mas, haveria aqueles que quebram estes lacos, valorizando as
matérias celestiais. Galo ndo apenas pertencia a este Gltimo grupo como desdenhava
suas posses “como se fossem esterco”, e perseguia seus proprios desejos, pois sabia que
“as chamas ardentes da juventude poderiam apenas ser extinguidas pela submissdo do
julgamento candnico e a mais severa das disciplinas” (VP VI, pp. 32-33).

Outro bispo tem sua vida narrada e, de forma semelhante a de Quintiano, vemos
sua santidade ja ser destacada em seu prefacio. Trata-se da citacdo com que abrimos o
capitulo, referindo-se ao bispo Gregorio de Langres (VP VII). Referimo-nos como havia
a indicacdo de uma das principais mensagens da Liber Vitae Patrum no prefacio da vida
de Quintiano, mas aqui, referente a Gregério de Langres também é possivel verificar
proeminente concepc¢do de Gregorio de Tours sobre a forma que construia a santidade.
Ao identificar uma das formas da santidade nas atitudes cotidianas de caridade, esmolas,
castidade e mortificacdo, Greg6rio reencontra 0 martirio como ideal de santidade na
Galia do século VI. Seria a partir da oferta de um “corpo impecavel”, que o Espirito
Santo faria sua habitacdo e, portanto, viria “a sublimidade de outras virtudes” (VP VII).
O caréter destes homens seria fazerem de si proprios “os seus perseguidores, destruindo
0s vicios em si mesmos, e triunfando como verdadeiros martires, tendo concluido o
curso de seu combate legitimo” (VP, VII).

A concepcdo que Gregorio de Tours aqui nos deixa é a da salvacdo atraves das
atitudes cotidianas. Escrever as vidas de santo para que sirvam de exemplos, sejam
seguidos por seus fiéis e estes encontrem seu caminho em uma vida planamente crista.

Permanecendo na narrativa de vidas de antigos bispos, temos narrada, pelo nosso
bispo autor, a trajetoria de Nicétio, bispo de Lyon. Desta vez, menos nos é dito sobre as
capacidades e virtudes deste santo ja em seu prefacio. Temos, de outra maneira, a

indicacdo de que o poder da presciéncia atravessaria a vida do bispo, como de fato,
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desde antes de seu nascimento, sendo revelada a sua mae a santidade de seu filho (VP
VIII).

Com a vida de Péatroclo retornamos aos abades. Descrito em sua vida como um
monge, que se retira ao deserto (VP IX 2, p. 67), seu prefacio, no entanto, trata da
simples, porém importantissima tarefa de espalhar a palavra das histérias dos santos de
Deus. Realizando um paralelo com o texto do Exodos, quando Moisés pede que todos
deixem presentes no topo da montanha, Gregoério narra que, desde ouro e prata,
depositaram-se mesmo peles de cabra. Estas peles deveriam ser vistas de forma
alegorica, como “palavras de louvor”. Desta forma, completa o bispo de Tours, “[...]
[se] ndo podemos oferecer ouro e prata, ou pedras preciosas [...], pelo menos podemos
depositar nossas peles de cabra, isto &, historias que fazem conhecer os milagres dos
santos e dos amigos de Deus na sagrada Igreja, para que aquele que as leia possa ser
incendiado pelo entusiasmo com o qual os santos merecidamente escalaram os céus”
(VP IX). Justificativa esta interessante no sentido de que a prdpria Liber Vitae Patrum
se estabelece também com este intuito, uma tentativa a mais de pontuar esta intencdo
por parte de Gregorio de Tours, e uma clara exorta¢éo ao seu publico.

Finalmente, na décima vida de santo, temos a narrativa da trajetoria de um
recluso, Friardo, que habitava o territorio de Nantes. O prefacio de Friardo chama nossa
atencdo por situar o pedido a assisténcia divina como condicdo para se levar uma vida
pia e ascética. Gregorio pontua, portanto, que se existe o desejo do martirio em mente,
para suceder-se no jejum, na castidade, na conversdo, ou mesmo realizar alguma boa
acao, esta pessoa deve sempre invocar a protecdo e assisténcia de Deus. Claramente,
entdo, o bispo de Tours conclui: “E isto foi o que fez o sagrado homem de quem
devemos agora falar; em meio a diferentes tentacdes e as travessias do mundo ele
sempre chamou a protecdo da ajuda celestial” (VP X, p. 71). Desenvolveremos este
pensamento adiante, mas podemos aqui deixar indicada a reflexo. E interessante ver o
quanto Gregorio de Tours preocupa-se em afirmar os ideais ascéticos de vida, a
perseguicdo cotidiana aos vicios, mesmo a de eremitas e reclusos, ao mesmo tempo em
que demonstra os lagos destes com bispos, ou, de maneira mais geral, com a Igreja
Merovingia. Evocar que para atingir o martirio (martirio este, ressalta-se, aquele
imposto a si mesmo pela autoperseguicdo) é necessaria a ajuda divina e, de acordo com
0 desenvolvimento das narrativas, de outros setores do clero, coloca uma visdo
especifica sobre a vida asceta e determinara um pouco a questdo da hierarquizacdo a que

anteriormente nos referimos.
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Novamente, na sequéncia, temos o relato sobre mais um recluso, de nome
Calupa, que haveria vivido em uma caverna apos ter se retirado a um monastério em
Auvergne. O prefacio de sua vida, muito curto, refere-se a como a pobreza do mundo
material garante um lugar no céu, dentre os anjos (VP XIl, p. 77). Assunto ja abordado
em ocasido anterior, refere-se a uma possivel origem humilde dos santos. Esta origem,
entretanto, se é valorizada por Gregorio de Tours a partir da nocao de que o0s pobres tém
seu local de morada no paraiso garantido, ndo é, ao mesmo tempo, extensamente
descrito ou elogiado como as conexdes nobres que outros santos possuiam.

Nas vidas de Emiliano e Braquio, o primeiro um eremita e 0 segundo um abade,
Gregorio de Tours desenvolve um prefacio em que privilegia a abordagem da disciplina
celestial para aplacar as tentagdes terrenas. Uma das consequéncias desta disciplina
seria a fuga para as florestas, buscando a soliddo (VP XII, p. 81).

Retomando um relato sobre um recluso, temos a vida de Lupicinio, que iria se
caracterizar por mortificacdo constante e severa. O prefacio de seu relato gira em torno
de como os “atletas de Cristo” desdenham as tribulagdes terrenas, ndo temendo nada
nem sendo desencorajados por qualquer tipo de dor (VP XIII). A apresentacdo da vida
de tal recluso, que se abrigou numa muralha abandonada, que iria amarrar chifres em
Seu queixo para que as pontas o ferissem quando caisse no sono, e uma pedra em seu
pescoco que o deixou curvado, ndo poderia ser mais apropriada. Gregdrio novamente
aqui ressalta as qualidades daqueles que decidiram viver em mortificacdo e levar uma
vida mais severa na disciplina religiosa. Contudo, sua defesa ndo se da ressaltando o
carater ou a biografia do santo, vemos apenas o elogio ao estilo de vida e aos posteriores
milagres e virtudes derivadas da atuagdo do santo.

Gregorio de Tours, na sequéncia da Liber Vitae Patrum, discorre sobre a vida de
Marcio, que havia sido abade na diocese de Clermont e posteriormente iria afastar-se e
viver como um monge, na soliddo. O inicio do relato de sua vida discorre sobre o
perddo que se espera do cristdo frente a qualquer ofensa. Gregdrio nos informa que
desta mesma forma agia o santo em questdo: “Este abengoado abade, St. Marcio, era
uma pessoa celebrada por sua santidade, instruida no saber divino, que retinha em seu
coracdo os bons ensinamentos de que se deve perdoar espontaneamente aquele que te
tem ofendido” (VP XIV). A lida diaria de Marcio ¢ ressaltada logo em seguida, e sua
caracterizacdo gira em torno da disciplina com a alimentacdo, a generosidade nas
esmolas, a assiduidade nas vigilias, a devogdo nas oracGes e a luta contra a luxdria.

Ori I i 80 “etimologica”: “Ndo sem razdo era chamado
Gregorio conclui com mais uma reflexdo “etimolog “N hamad
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de ‘Marte’, pois foi com a espada do Espirito Santo que ele, como um conquistador
marcial, derrotou o enxame de pensamentos de hostilidade moral quase antes deles
terem aparecido” (VP XIV 1, p. 90).

O prefacio a vida do abade Senoquio, curto e sem muitas caracterizacdes do
santo, de certa forma um pouco diferente em relagdo aos outros desta mesma obra,
discorre acerca da necessidade de se escutar aos seus irmdos. Gregoério de Tours
rapidamente descreve como mesmo 0s santos, que sdo perfeitos em tudo, podem
justamente cair em vaidade. O que é capaz de salvar a pessoa de tal desvio, e 0 mesmo
ocorreu com Senoquio, € escutar a exortagdo de seus irmdos. Para este caso em
especifico, é justamente o proprio autor que realiza a adverténcia ao santo (VP XV).

Preponderantes na Liber Vitae Patrum, seguimos com relatos de vidas de
abades. Venancio, livre de nascimento e vivendo na cidade de Bourges, serviu a Igreja
em um monastério proximo a basilica de Sdo Martinho. O prefacio que inicia o relato de
sua vida tem como tema a exemplaridade dos santos. Gregorio afirma como o poder
celestial, que concede os santos “as igrejas e as pessoas da terra”, responsaveis por
interceder por pecadores e também ensinar sobre a vida eterna, concede assim uma
maultipla e Unica graca ao mesmo tempo. A justificativa de nosso autor para afirmar ser
essa dadiva “multipla e inica” simultaneamente deriva da no¢do de que, por mais que
parecam multiplas as necessidades terrenas, a graca alcancada refere-se ao dizer
véterotestamentario “pedi, e recebereis” (VP XVI). Novamente vemos aqui Gregorio de
Tours exortando o seu pablico a busca, através dos santos e dos exemplos de suas vidas,
dos caminhos de salvacao.

Na ordem narrativa de nosso autor, Nicétio, antigo bispo de Trier € o ultimo
chefe do episcopado a ter sua vida relatada na obra. O prefacio de sua vida segue muito
a logica do prefacio anterior, mas ndo se trata apenas de afirmar a potencialidade da
salvacdo pela crenga e escolha consciente de uma vida pia e cristd, e sim em termos de
se acreditar naquilo que é dito sobre os feitos sagrados dos santos. Temos inclusive a
exortacdo de que as pessoas deveriam acreditar, em especial, nos relatos de Gregorio
sobre Nicétio, visto que haveria muitas “fontes orais” e relatos confidveis. Mesmo
sentindo que seria criticado, o bispo de Tours insiste em “[...] escrever algo sobre a
virtude, coragem, grandeza de alma e santidade de St. Nicétio [...]” (VP XVII).

E, apo6s o ultimo bispo a ter sua vida relatada, temos também o altimo relato
duplo da Liber Vitae Patrum, dos abades Urso e Leobacio, o primeiro fundador de

monastérios, 0 segundo seu sucessor. Para estes dois santos, Gregério de Tours realiza
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uma (ate certo ponto) elaborada analogia sobre a disposicao dos astros e suas relacfes
com a disposicdo da Igreja e dos santos na sociedade. Tratando do “firmamento dos
céus” e relacionando-o com o “firmamento do entendimento humano”, o bispo situa
Cristo e sua Igreja como os dois astros dotados de luz, para que iluminem a escuridao da
ignorancia; e os patriarcas, profetas e apostolos seriam as estrelas, que nos guiam e nos
dao sabedoria, iluminando-nos através de seus milagres. Desta forma, teriamos como
“as tochas das estrelas”, as “luzes das suas virtudes” instruindo e assistindo aos homens
a seguir o caminho de Deus (VP XVIII). Proeminente virtude Gregorio da aos santos,
ao mesmo tempo que coloca Cristo e a Igreja lado a lado. Uma das mensagens desta
obra, que serd inclusive justificativa para legar ao nosso autor a intencdo de
“clericaliza¢ao” da sociedade, ¢ também a promog¢do dos estilos de vida dos santos
ligados de alguma forma a instituicdo que o bispo de Tours tdo bem representava.

O penultimo relato da Liber Vitae Patrum encontra-se, como o proprio Gregério
de Tours afirma, entre o “sexo inferior”. Monegunda, uma freira, deixou a cidade de
Chartres para dedicar sua vida a igreja de S&o Martinho. O prefécio do relato da freira
aborda como mesmo os mais feridos pelos ataques do pecado poderiam ser curados
através dos exemplos dos santos. Neste ponto, Gregdrio afirma que a sabedoria celestial
havia disposto ndo apenas exemplos de homens, como também através da santidade de
mulheres (VM XIX). O relato de Monegunda, mesmo excetuando-se por ser uma
mulher em um livro que aborda apenas santos masculinos, segue o padrdo de
primeiramente exortar a todos os fiéis a exemplaridade dos santos, depois de demonstrar
a completa devocgéo destes a Igreja. Quando a santa perdeu as filhas, encontrou-se em
posicdo de dedicar-se a fé: “Entdo, desprezando as vaidades do mundo e tendo nada
mais a ver com seu marido, ela devotou-se inteiramente a Deus, em quem ela confiava,
rezando por seus pecados” (VP XIX 1, p. 119).

A derradeira vida de santo no livro de Gregério de Tours, também o Gltimo
recluso a ser abordado, seria dedicada a Leobardo, nascido em Auvergne e proveniente
de familia ndo nobre, porém livre. Mais uma vez (agora, a Gltima), temos um prefécio
tocando na questdo de como a Igreja se constr6i com os santos. Mas, vemos aqui 0
bispo elogiar aqueles que “se afastam do mundo e tem a for¢a de completar a piedosa
empresa com a ajuda da misericordia divina” (VP XX).

De uma visdo geral da obra podemos perceber, na Liber Vitae Patrum, através
dos prefécios das vidas expostas acima, uma intencéo de estabelecer as diversas formas

possiveis nos caminhos da adoragdo divina. Dentro da légica da pluralidade pertencente

84



a unicidade divina, ha duas formas de encararmos esta perspectiva: a unicidade se daria
na propria Igreja Merovingia, representante da fé nicena (e, portanto, da verdadeira fé,
segundo os proprios), além de uma espécie de conformidade tematica. Se os diversos
santos aqui representados sao unificados na e pela Igreja, podemos também ver a
temética do ideal de vida asceta, unificando, de forma bem diferenciada, 0s santos
destacados por Gregorio de Tours.

Temos as narrativas, em seus extremos, de como um bispo, proveniente de
familia extremamente nobre, ignorava sua riqueza e tratava suas posses “como esterco”,
além da narrativa da vida de um recluso que se confina em uma muralha antiga,
mortifica-se e coloca pesos em seu pescogo. De uma forma mais extrema, ou de outra
mais branda, vemos Gregorio de Tours reivindicar um estilo de vida, um conjunto de
acOes individuais que elevavam a espiritualidade e aproximavam as pessoas de Deus.
As caracteristicas especificas desta reivindicacao, inclusive no sentido da aproximacao a
Igreja e das diferencas entre seus agentes em relacdo a este estilo de vida, seréo
devidamente abordadas no préximo topico e também colocado no encerramento do
capitulo.

A apresentacdo dos prefacios acima possuia uma dupla fungdo: procurdvamos
destacar que tipo de modelo de vida Gregdrio de Tours reivindicava para cada santo, ao
mesmo tempo em que ressaltdvamos os termos (ja mencionados) destacados na
caracterizacdo da santidade das vidas narradas. Podemos notar uma interessante
predilecdo do bispo de Tours em santificar, a partir de certos termos e formas de
aproximacdo, alguns santos especificos. Temos, nos prefacios, como visto acima, uma
quantidade muito maior de termos ligados a “santo/santidade” naqueles relacionados
aos bispos e, em contrapartida, temos para os abades e reclusos uma reivindicacdo
maior das suas “virtudes”, demonstradas posteriormente, fruto da escolha de seu modo
de vida ou outra acao.

Mas, de que formas se manifestam essas virtudes? Este modo de vida isolado
seria reivindicado inteira e plenamente? Para cada categoria haveria uma forma
diferente das virtudes agirem? Abordaremos a partir de agora estas questées, separando
tambeém exposicdo da Liber Vitae Patrum desta vez a partir das categorias dos agentes

envolvidos.

85



2.3.2. Reclusos, abades e bispos.

Talvez ndo tdo explicitamente como nos outros dois topicos, € aqui que
retomamos uma das questdes dispostas para nossa reflexdo no inicio do capitulo.
Especificamente, o bispo. Mas, ndo analisaremos aqui essa figura que ocupava, em
épocas merovingias, importantes espagos culturais, sociais e econémicos, conforme
procuramos estabelecer em quadro mais geral nas duas primeiras partes do capitulo.
Precisamos relacionar os chefes do episcopado, obviamente, com as outras categorias
também dispostas na Liber Vitae Patrum, os abades e 0s reclusos.

Na organizacéo deste livro, poderiamos ver uma dominante tendéncia de retratar
os abades. Das vinte narrativas, temos nove capitulos dedicados a esses, trés deles
contendo dois santos (VP I, 111, V, IX, XII, XIV, XV, XVI, XVIII). Numericamente, ha
esta predilecdo por parte de Gregorio de Tours, seguido dos bispos, que contam com
seis capitulos (VP I, 1V, VI, VII, VIII, XVII). Por ultimo, inclusive no sentido de
aparecerem na metade final da obra, vemos retratados os reclusos (VP X, XI, XI1I, XX)
e uma freira (VP XIX), quase que como uma representante de honra do “sexo inferior”.

A aparente predilecdo por abades em termos numéricos poderia mascarar as
predilecdes e importancias dadas aos bispos e reclusos, por exemplo, em seus papéis
caracteristicos da época: os primeiros, jA& mencionada sua importancia na introducao da
dissertacdo e nas primeiras partes desse capitulo; e o0s segundos por serem 0S
representantes do ascetismo como meio de vida cristio — mesmo que tenhamos
exemplos de abades também isolando-se. Aparentemente, vemos Gregorio em busca de
certa estabilidade na importancia de seus santos. Podemos lembrar novamente a escolha
gramatical do autor de considerar a palavra vita desprovida de plural.

Entretanto, é nesta parte da nossa exposicdo da documentacdo que pretendemos
demonstrar a parcialidade de Greg6rio de Tours para com certos modelos de conduta e,
principalmente, para com os agentes destas condutas. Conforme se dar4, inclusive com
nossa argumentacdo na terceira parte do capitulo, inverteremos a ordem numérica ou de
aparicdo e abordaremos abaixo primeiramente os reclusos. Depois, passaremos para 0s
abades e apenas entdo aos bispos. Esperamos realizar a exposi¢cdo da documentagéo
nessa ordem para tentar realcar principalmente como que suas santidades seriam
construidas. Como suas virtudes surgiriam e a quem seus milagres estariam

direcionados, sempre nos reportando aos termos destacados, serdo real¢ados abaixo.
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a. Reclusos.

Os exemplos de reclusos aparecem somente a partir da décima vida narrada por
Gregorio de Tours. Embora certas caracteristicas de uma “vida reclusa” ja estivessem
presentes nos relatos dirigidos aos abades, fica a cargo desta categoria ser a mais
firmemente identificada com aqueles que ndo s6 procuravam o deserto como também
severamente mortificavam-se em busca da salvagéo.

Via de regra, os quatro reclusos retratados, Friardo, Calupa, Lupicinio e
Leobardo, provém de classes sociais mais baixas do que os abades e os bispos, embora
0 mais baixo seja certamente o abade Portiano, por ter sido um escravo, propriedade de
um barbaro (VP V). Na Liber Vitae Patrum ndo temos muitas indicacbes de onde
provinham as familias dos reclusos, ou se estas possuiam propriedades. De fato, temos
como indicio de uma forma muito genérica que Friardo teria sido um camponés, antes
de realizar seu retiro religioso (VP X), e a origem de Leobardo seria “ndo senatorial,
mas livre de nascimento” (VP XX). Os prefacios dos reclusos, como observamos
anteriormente, giram muito mais em torno da invocacdo da ajuda divina para realizar as
tarefas propostas (VP X, XIII e XX), e sobre como 0s mais pobres do mundo terreno
tém ja disposto o paraiso na proxima vida (VP XI).

O primeiro recluso a ter sua vida narrada por Gregério de Tours, Friardo, é
proclamado desde o inicio como “sagrado homem”, tendo “notével santidade”. O autor
da Vitae Patrum reivindica a “edificacdo da igreja” para a escrita da vida deste santo
(VP X 1, p. 72). Este recluso é descrito pelo bispo de Tours como sendo um homem que
se dedicou desde sua tenra infancia a Deus, sendo muito casto, disciplinado nas oragdes
e vigilias e, trabalhando com suas préprias méos, ndo cessava, por isso, suas rezas (VP
X 1, p. 71). Suas primeiras virtudes surgem antes mesmo de tornar-se recluso, quando
trabalhava nos campos, distante de um vespeiro. Friardo enfrentou a zombaria de outros
camponeses por seus habitos devotos, dizendo que ele que deveria ser atacado pelos
insetos. Desta forma, Gregoério narra: “O santo tomou estas palavras como um insulto ao
poder divino e se p0s ao chdo em oragdo ao Senhor” (VP X 1, p. 71). A oracdo do
recluso faz entdo com que as vespas voltem a colmeia, com a conclusdo de Gregorio de
que tal ocorrido “[...] ndo foi feito sem um milagre, destinado aos zombadores, pois o
Senhor dignifica a fortalecer o homem que confia Nele [...]” (VP X 1, p. 71).
Incentivado por esse milagre “e outros parecidos”, segundo nosso autor, Friardo decide

tornar-se um eremita, abandonando sua pequena moradia e familia, encarando a
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“imensidao selvagem”, buscando ndo ter nenhum tipo de distragdes para suas preces
(VP X 2, p. 73). Refugiando-se num monastério na ilha de Vindunitta, no territorio de
Nantes, estabeleceu um monastério com o diacono Secundelo. Quando este diacono se
vé enganado pelo Diabo disfarcado de Cristo, abandona a ilha e realiza muitas curas
entre as pessoas, ocasionando em grande vaidade. Cabe a Friardo identificar o erro de
seu companheiro quando este retorna ao monastério e, orando juntos, derrotam a
enganacdo diabolica (VP X 2, pp. 73-74).

Seguindo a narrativa, temos o caso do cajado do santo. De madeira ja velha e
seca, Friardo plantou-o no chdo. Apds regar frequentemente, o cajado tornou-se um
galho, com folhas e frutos, crescendo depois de dois ou trés anos em uma alta arvore.
Gregorio afirma que tal acontecimento “foi visto como um grande milagre entre o povo,
e todo dia uma grande multiddo ia ver a arvore”. Entretanto, o sucesso do milagre ndo
foi visto com bons olhos pelo proprio recluso: “O santo de Deus temia que ele pudesse
sucumbir a desonra da vaidade, pegou um machado e cortou a arvore” (VP X 3, p. 74).
Quando milagre semelhante ocorre, Gregorio considera um sinal de que Friardo poderia
realizar coisas maiores: “Este milagre me faz acreditar que pela misericordia de Deus
este santo poderia muito bem levantar homens da morte por suas preces, assim como ele
obteve que arvores secas se enchessem de folhas com renovada cor” (VP X 3, p. 75).

A vida de Friardo termina com o indicativo de que por diversas vezes “0 santo
[...] havia predito a seus irmdos o tempo de sua morte” e, mesmo assim, pdde evitd-la
em seu leito para que um bispo chamado Felix pudesse estar presente em sua derradeira
hora (VP X 4, p. 75). Quando de fato o recluso falece, Gregério narra o reconhecimento
da santidade de Friardo: “Imediatamente a cela toda tremeu e foi preenchida com um
doce odor; de que ficou certo que o poder angelical estava ali, que perfumava toda a
cela com odores divinos em ordem de marcar o mérito do santo”. A tltima afirmacdo do
autor € a de que o santo havia deixado “aos habitantes desta terra os exemplos de sua
virtude” (VP X 4, p. 76).

Do recluso Calupa néo temos informacdes sobre suas origens, com Gregorio nos
informando que o santo haveria servido desde sempre & “béngdo da obediéncia da
Igreja”, retirando-se no monastério de Meallat, em Auvergne. Calupa seria tao rigoroso
na abstinéncia que ficaria muito enfraquecido pelo jejum para realizar as tarefas diarias
feitas pelos outros irméos. Assediado pelos companheiros de monastério pela sua falta

de trabalho, inicia-se a reclusdo de Calupa: “O sagrado homem entrou em uma fenda
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rochosa no penhasco que havia antigamente servido como refugio em tempos de
invasdo e, movendo algumas rochas, ele estabeleceu sua moradia ali” (VP XI 1, p. 77).

Semelhantemente a Friardo, Calupa também sofre com o assedio diabolico. Ao
invés de uma enganacao, este recluso € atacado por dragdes. Como salvacdo, Calupa
recorre em preces a Deus, realiza o sinal da cruz e invoca o nome de Cristo. Bem
sucedido, o recluso recebe de Deus o que havia solicitado: “nem serpentes nem dragdes
jamais apareceram [novamente] ao santo” (VP XI 1, p. 78). Em seu local de reclusdo,
Calupa atendia aos mais necessitados, restituindo a saide e mesmo oferecendo comida
(VP XI 2, p. 79). Gregorio de Tours conclui esta vida com a informacgdo de que ele
proprio e outros religiosos haviam descoberto o recluso no desfiladeiro, dentre as
rochas, quando estava acompanhado de outro bispo, Avito. Os relatos de Greg6rio para
a Liber Vita Patrum teriam sido narrados pelo préprio santo (VP XI 3, pp. 79-80).

O capitulo dedicado a Lupicinio indica ainda menos sobre a vida pregressa do
recluso em comparacdo aos outros relatos. Ja com avancada idade, o homem teria
encontrado velhas muralhas em Lipidiacum®, onde abrigou-se de forma muito precéria,
fazendo sua cela e sendo alimentado apenas por doacBes de pdo, hidratando-se com
agua provinda de um pequeno canal. A entrada e a saida de sua cela eram tdo
escondidas de todos que, segundo Gregdrio, “ndo era possivel a ninguém ver a
abencoada face do eremita” (VP XIII 1, p. 86). O aspecto mais extremo da mortificagdo
deste eremita é ressaltado por Gregdrio de Tours assim que descreve sua moradia.
Lupicinio usaria, em seu pescoco, sempre que cantava as preces a Deus, uma pedra cujo
peso seria tal que dois homens mal conseguiam ergué-la. Além disto, dois chifres com
pontas viradas para si o imolavam caso adormecesse (VP XIlII 1, pp. 86-87).

Apbs relatar ao leitor as condicBes de reclusdo e mortificacdo de Lupicinio,
Gregorio faz conhecer também as virtudes do santo. Seria dito por “confiaveis pessoas”
que na cela de Lupicinio podia-se ouvir “as vozes de muitas pessoas cantando salmos”.
Lupicinio seria acompanhado, portanto, de corais celestiais. Gregorio também realca
que os enfermos, “atormentados por febre ou chagas”, eram curados pelo santo com o
simples toque ou bencdo do sinal da cruz (VP XIlII 1, p. 87). As béncédos de Lupicinio
ndo cessaram com sua morte (predita pelo santo); a muralha, seu local de recluséo,
tornou-se local de milagres: “O canal de que o sagrado homem retirava a dgua que ele

necessitava é testemunha: ao beija-la com fe, pode-se beber satde dali. Eu tenho de fato

31 Cidade de local incerto, segundo o tradutor Edward James (2007, p. 86).
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visto o que tem sido raspado da muralha, o cuspe que veio daquela boca santificada, que
tem a honra de aliviar muitas doengas” (VP 2, p. 88).

Para o enterro do corpo de Lupicinio, uma disputa inicia-se entre uma mulher
nobre e 0s camponeses locais. Estes ultimos sdo afastados a forgca, mas sdo permitidos
posteriormente na missa em homenagem ao santo. Ambos os locais, seu timulo e seu
local de reclusdo, sdo sagrados com milagres: “O santo tem-Se manifestado diversas
vezes la [em seu timulo] por milagres, e seu sagrado trabalho também tem se mostrado
frequentemente em Lipidiacum, como temos dito, pois ambos os lugares sdo protegidos
pelo mesmo santo” (VP XIII 3, p. 89).

O ultimo recluso a ter sua vida, virtudes e milagres narrados é também a dltima
vida relatada na Liber Vitae Patrum. Leobardo, nascido em Auvergne, possuia, como
mencionamos, uma origem nao nobre, mas liberta. O proprio bispo refere-se a isso nao
exatamente como uma condi¢ao negativa: “Ele possuia Deus desde sua infancia, e se
Nndo superou 0S outros em nascimento, ultrapassou-os em brilho pelos seus gloriosos
méritos” (VP XX 1, p. 126). Leobardo ndo havia se dedicado desde sempre a fé. Na
verdade, em um primeiro momento casa-se com uma jovem. Apenas quando seus pais
morrem e seu irmao herda todas as posses, 0 santo entrega-se de fato a reclusdo. A partir
de entdo, Gregorio nos narra como levava sua vida a partir de sua decisdao. Em sua cela,
jejuava, orava, cantava 0s salmos e escrevia para distanciar-se de “pensamentos
malignos” (VP XX 2, p. 128). Entretanto, novamente vemos o diabo tentando os
reclusos. Aproveitando-se de uma querela que havia surgido entre Leobardo e os demais
religiosos, o recluso confunde-se e invade outra cela. Neste momento, € o proprio
Gregorio de Tours que intercede, vai até o santo e acalma-o, identificando que ele
estava sob influéncia danosa. O bispo presenteia o santo com dois livros, a Vitae
Patrum de Rufino e De Institutis Coenobiorum, de Jodo Cassiano.

A partir de entdo, a santidade de Leobardo restabelece-se em todos os &mbitos
(VP XX 3, pp. 128-129). Leobardo seria capaz de aplacar febres com vinho que ele
mesmo santificava pelo sinal da cruz, ao mesmo tempo que era capaz de aplacar “o
calor das paixdes malignas nele mesmo”. Leobardo ainda devolveria a visdo a um cego
com um simples toque. (VP XX 3, p. 129).

O recluso tem, como ultima virtude, segundo Gregorio, a presciéncia do
momento de sua morte. Quando o momento chega, Leobardo pede a todos que se
retirem, 0 que para 0 nosso autor significa que ele foi levado aos céus pelos préprios

anjos. Sua tumba encontra-se na cela que ele mesmo escavou na pedra. Gregoério
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encerra o relato reafirmando a santidade do recluso: “Nenhuma pessoa de f¢ vai duvidar
de que ele estd na companhia dos santos” (VP XX 3, pp. 129-130).

Os reclusos ocupam um papel importante na Liber Vitae Patrum. Representam,
por um lado, como seria possivel a qualquer pessoa se dedicar inteiramente a fé
independentemente de sua origem, desde que possuisse ampla devocdo a Deus. Por
outro, representavam um ideal de vida duplamente perigoso. O assédio do demonio aos
reclusos e a forma erratica de suas constancias — como o diacono de Friardo que cai na
vaidade, Leobardo que se desvia do seu caminho —, demonstram certa instabilidade
neste estilo de vida. Abaixo, com os abades, veremos até certo ponto algumas
semelhangas com os reclusos, entretanto, teremos um trabalho maior, devido ao seu

ndmero na obra.

b. Abades.

Como mencionamos no inicio deste tdpico, ainda realizando uma apresentacao
detalhada da documentacdo, os abades sdo a categoria mais bem representada na Liber
Vitae Patrum. Temos, dentre seus relatos de vida, uma leve diversificacdo nas posturas,
disciplinas e escolhas de vida em relagdo aos reclusos. Entretanto, veremos ndo poucos
abades buscarem pelo “deserto”, realizando rigida disciplina didria e buscando um ideal
asceta de vida.

Semelhantemente aos reclusos, ndo temos muitas informacdes sobre a origem
social dos abades na obra. Algumas referéncias sao feitas por Gregério de Tours, como
as que definem Patroclo e Venancio como nao-nobres, porém livres (VP IX, XVI), e a
excecdo da obra, Portiano, que se trata de um escravo (VP V). De maneira geral, todos
0s santos restantes sdo descritos préximos a alguma congregacdo, pois, justamente pela
condicéo de abade, necessitaram ser iniciados no clericato por algum superior. Portiano,
recém-mencionado, sucede um abade falecido, que havia estado presente na aquisi¢cdo
de sua liberdade (VP I 1, p. 29). No caso de Patroclo, por exemplo, sua iniciacdo se da
pelo bispo Arcadio, de Bourges® (VP 1X). Senéquio também recebe sua instrucéo de

um bispo, desta vez, Eufrénio® (VP XV). Temos também o caso do eremita Emiliano,

%2 Arcadio foi bispo de Bourges por aproximadamente dez anos, entre c. 535 a c. 545, sendo
provavelmente o neto de Sidonio Apolinario e filho de Apolinario, envolvido nas disputas de Childeberto
e Teodorico por Clermont em c. 525. Essas disputas o fizeram fugir entdo para Bourges (JAMES, 2007,
p. 66).

% Primo da mae de Gregério de Tours, como mencionamos no inicio do capitulo.

91



que ¢ “descoberto” ao acaso por Braquio, vassalo de um nobre, virando seu pupilo e
posteriormente surgindo na narrativa ja como abade (VP XII). Venancio recorre ao
abade da basilica de Sdo Martinho (VP XVI). Outros, como Marcio, Urso e Leobacio,
Ou ja aparecem na narrativa como abades ou apenas indica-se que haviam sido iniciados
em alguma congregacao, respectivamente (VP XIV, XVIII).

O que temos como narrativa para os abades, em comum com os reclusos (e
veremos caracteristicas semelhantes com os bispos), € o desejo pela disciplina corporal
e, em alguns, o desejo pela busca do “deserto”. Os irmaos Lupicinio € Romano, uma
vez destituidos de lagos familiares com a morte dos pais, “ambos de comum acordo
desejaram o deserto” (VP I 1, p. 4). Abrado, o mais longinquo dos santos retratados na
Liber Vitae Patrum, natural da regido do rio Eufrates, desejava ver os eremitas do Egito.
Sua missdo ndo foi levada a cabo por ter sido feito prisioneiro por pagdos (VP 1 IlI).
Patroclo busca o deserto tdo logo torna-se abade e seu estilo de vida rigoroso entra em
conflito com os outros religiosos da congregacdo (VP 1X 1, 2, pp. 66-67). De Emiliano
apenas é dito que abandonou suas propriedades e familia para viver em solidao (VP XIlI
1, p. 81). Marcio, que se dedica a fé desde pequeno, resolve escavar sua cela na rocha,
em local distante quando “atinge a maioridade” (VP XIV 1, p. 91). Passemos agora a
uma apresentacdo mais detalhada dos relatos de vida e milagres destes abades.

Os primeiros a serem descritos sdo os irmaos Lupicinio e Romano. O primeiro,
ao receber o titulo de abade, demonstra as primeiras virtudes, jejuando de tal modo que
se alimentava apenas uma vez a cada trés dias. Para saciar sua sede, pedia um jarro
cheio de agua, onde colocava suas maos. Greg6rio assim descreve 0 que ocorreria:
“Algo maravilhoso! Sua carne absorvia a agua, tal que vocé pensaria que ele havia
engolido com sua boca: portanto saciando sua sede”. Seu irmdo, Romano, ¢ descrito de
forma mais simples: “ap0ds ter invocado o nome de Deus ele dava igualmente a homens
e mulheres as béncaos que eles procuravam” (VP 1 2, p. 6).

Quando os irmdos se abrigaram em uma casa de leprosos, ap6s lavarem o0s pés
destes, todos adormeceram na mesma cama. Um dos leprosos tocou um dos irmaos e
curou-se. Em seguida, os homens, que estavam em contato um com o outro, todos
curaram-se. Gregorio narra que, primeiramente ndo tendo visto sua propria condicao, ja
limpa de qualquer chaga, os homens “imploraram ao santo que os curasse. Mas pelos
toques que eles haviam dado um no outro eles haviam ja sido curados” (VP 1 4, p. 8).

Perguntado por seu irmd& em que local deveria ser enterrado, Romano

respondeu que deveria ser algum lugar onde todos pudessem aproveitar seus poderes de
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cura, longe do monastério, portanto. No local da tumba, ergueu-se uma grande igreja.
Gregorio afirma que nos locais de repouso de Lupicinio e Romano ocorriam constantes
milagres (VP I 6, p. 10).

As virtudes do abade Abrado surgem apenas apos se estabelecer em Auvergne e
fundar monastério perto da Igreja de St. Cyricus, como narra nosso autor: “Ele possuia
uma maravilhosa virtude expulsando demdnios, dando visdo ao cego, e curando outros
padecimentos” (VP III 1, p. 19). Também foi responsavel pela proviséo de vinho para o
festim da igreja, de forma publica, quando “o poder do santo foi manifesto a todos” (VP
1, p. 19). Enterrado no proprio monastério que fundou, Gregorio descreve que o local é
sagrado por milagres: “Muitas pessoas com febre tém dormido na tumba do abengoado
Abrado e tém sido curadas com a ajuda dos remédios celestiais” (VP 111 1 pp. 19-20).

A vida de Portiano relata que o santo, ja na lida diaria do clericato, jejuava a
ponto de ndo possuir mais saliva. Gregorio nos narra como o0 abade mascava sal,
ajudando a refrescar e umedecer a boca, sem aumentar sua sede (VP V 1, p. 29).
Gregorio invoca a santidade de Portiano no caso da invasdo de Teodorico. Portianus vai
até o acampamento do rei e € recebido pelo principal homem do rei, Sigivaldo, que o
convidou a rezar e tomar vinho com ele: “Pois ele havia de fato escutado sobre a
santidade deste homem [...] Mas o santo desculpou-se de vérias formas [...] porque
deveria primeiro cumprimentar o rei e, 0 que era a coisa mais importante, porque ele
ainda ndo havia cantado os salmos que devia ao Senhor”. Entretanto, ndo havia sido o
suficiente para Sigivaldo, que o forcou a beber consigo; erguendo uma taca de vinho,
“demandou que o santo a aceitasse ¢ a abengoasse. O sagrado homem levantou sua mao
para fazer o sinal da cruz, e imediatamente a taca se partiu ao meio e 0 vinho que estava
dentro se espalhou no chao, junto com uma grande serpente” (VP V 2, p. 30). Ao ver tal
acontecimento, Gregorio narra que grande parte do exército presente rapidamente
“atirou-se aos pés do santo” (VP V 2, p. 30).

Com a revelagdo dos poderes de Portiano, Teodorico também foi até o local e
imediatamente soltou todos os seus cativos e “fez tudo que o santo solicitou” (VP V 2,
p. 30). Gregorio encerra a vida do abade indicando que a sua tumba ¢é “glorificada hoje
por divinos milagres” (VP V 3, p. 31).

O abade Patroclo, logo apos ser aceito nas fileiras do clericato por Arcadio,
bispo de Bourges, tornando-se diacono, comeca a devotar-se ao jejum, as vigilias, aos
estudos e as preces de forma tdo severa que ndo dividia a mesa com seus irmaos.

Indagado sobre sua conduta, decide de fato realizar sua reclusdo, pois, segundo
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Gregorio, “[...] queimava um desejo nele de se retirar ao deserto” (VP IX 2, p. 67).
Deixando Bourges, estabeleceu um santuario e santificou-o com reliquias de Sao
Martinho na vila de Néris. L4, instruia criangas nos estudos das letras. Gregorio também
caracteriza Patroclo como capaz de curar os doentes e exorcizar 0S possessos que la se
apresentavam. Mesmo assim, Patroclo deseja tornar-se eremita. E, pela segunda vez,
retirou-se “para o deserto” (VP IX 2, p. 67). Desta vez, em local mais afastado, Patroclo
segue purificando pessoas, restaurando sua “satde mental” e expulsando demonios (VP
IX 2, p. 68).

Semelhantemente aos reclusos, nos casos narrados acima, também Patroclo sera
assediado pelo diabo, que aparece a uma mulher na forma de Sdo Martinho e entrega a
ela oferendas que seriam miraculosas. Entretanto, quando estes objetos chegaram ao
abade e “[logo que] foram mostradas ao sagrado homem, n&o apenas elas
desapareceram por revelacdo do Espirito Santo, como o terrivel instigador deste crime
apareceu ao santo e admitiu todos seus feitos malvados” (VP IX 2, p. 68). Mesmo
quando o diabo instigou o sentimento de abandonar o deserto a Pétroclo, Gregorio
discorre sobre sua vitoria diante do pensamento: “o santo sentiu o veneno pingando em
seu coracdo e comecou a rezar, pedindo que nunca fizesse nada que ndo fosse do agrado
de Deus.” (VP IX 2, p. 68).

O final da vida de Patroclo se da em um monastério em Colombier, proximo do
local em que havia realizado sua reclusdo. Anunciando sua morte aos outros irmaos,
Gregorio escreve que o abade morreu “em uma velhice piedosa e em perfeita santidade”
(VP 1X 3, 69). Seu corpo foi alvo de uma disputa, e o arquessacerdote de Néris planejou
rouba-lo, mas ao ver o alvo manto que cobria o corpo desistiu da acdo (VP IX 3, 69). De
forma muito peculiar para esta obra, a narrativa sobre esse abade ndo apenas termina
com a indicacdo de que o local de repouso do santo era sagrado, com a realizacdo de
milagres e curas, como Gregorio de Tours nominalmente indica as pessoas e as bénc¢aos
alcancadas® (VP IX 3, pp. 69-70).

No segundo relato dedicado a uma dupla de santos, Emiliano teria sido um
eremita descoberto por Braquio quando este cacava. Apds a morte de seu senhor, ja
iniciado na fé por Emiliano, o futuro abade teria ido a Tours e fundado dois

monastérios. Na igreja de Sdo Martinho, ao manter vigilia, Braquio viu um globo de

% Mais comum talvez aos livros dedicados a Sdo Juliano e Sdo Martinho, onde nos casos existe
minimamente uma identificagdo da pessoa que procurou a tumba ou as reliquias dos santos, ou mesmo a
maior ligacdo destes dois santos ao cotidiano de Gregorio de Tours e sua familia.
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fogo sair das reliquias e subir ao teto da construcdo. Segundo Gregorio, apenas o abade
teria sido digno de ver tal milagre (VP XII 3, p. 84). Sua morte foi revelada em sonho, e
Braquio relatou 0 mesmo ao bispo Avito. Sua tumba, quando foi aberta posteriormente,
revelou o corpo do santo intacto (VP XII 3, p. 85).

Sobre Marcio, Gregorio nos informa que o santo apresentava as virtudes de
monge desde sempre. Finalmente, decidiu isolar-se e escavou em uma rochosa
montanha sua cela. No local, as virtudes de Marcio comegcaram a manifestar-se, curando
doentes, expulsando demonios, cessando o efeito do veneno de “feridas malignas” e
aplacando graves febres com uma infusdo de 6leo (VP XIV 1, p. 91).

Comumente aos escritos de Gregdrio de Tours, 0s santos possuem uma
caracteristica levemente mais sagrada quando ligados de alguma forma ao préprio bispo
ou a sua familia. Quando um amigo de seu pai, Nivardo, ficou severamente doente,
pediu para “ser levado de carro até o santo”. Encontrando Marcio, o homem pediu que o
curasse: “O santo, que estava prostrado no chdo, em oragéo, na presenca do Senhor,
virou-se em direcdo ao homem doente e gentilmente tocou seu corpo, retornando-lhe a
satde na frente de todos” (VP XIV 3, p. 93). O pai de Gregoério teria relatado ainda
outro encontro com o santo. Marcio o havia abencoado quando crian¢a, curando-o de
uma doenca que ndo mais se manifestou em seu corpo (VP X1V 3, p. 93).

Gregorio conclui a narrativa de Marcio indicando que teria falecido em avangada
idade e que sua tumba tinha como prova de seus milagres “uma multidao de pessoas
doentes que a visita” (VP XIV 4, pp. 93-94).

Senéquio, um Taifal*

de origem, teria alcancado a abadia através do bispo
Eufronio, como mencionamos anteriormente. Entretanto, assim que sua santidade se
manifesta, também sua vaidade ocorreria, segundo Gregoério: “Ele tinha, como
dissemos, grande abstinéncia, e curava os doentes. Mas, assim como sua santidade
vinha da abstinéncia, assim a vaidade comegava a emergir lentamente de sua santidade”
(VP XV 2, p. 96). A vaidade teria surgido na intengdo de Sendquio de se tornar um
eremita para nunca mais ver “a face humana”. Aconselhado por seus irmaos (inclusive
Gregorio) a reservar um intervalo especifico de tempo para tal atividade, Sendquio

“recebeu nossas palavras de bom grado, e obedeceu-as sem excitagdo” (VP XV 2, p.

97).

% Grupo de origem germanica ou sarmata, cujas primeiras evidéncias escritas no ocidente europeu datam
do século I11.
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A partir de entdo, o abade ainda manifestaria seu poder em milagres de cura.
Recuperou a visdo de um cego e, quando dois garotos foram levados “a presenga do
santo”, salvou-0s com apenas um toque (VP XV 3, p. 97). Também foi capaz de curar
pessoas que haviam sido mordidas por serpentes: “O santo rezou ao senhor [...] e afagou
as partes dos corpos [que continham as mordidas], e em breve o incha¢o diminuiu e o
assassino veneno perdeu sua forga de causar mal” (VP XV 3, p. 98). Segundo Gregorio,
o santo, em seu timulo, “frequentemente manifesta-se por milagres evidentes” (VP XV
4,p.99).

Venancio, quando ja constituido abade, presencia, pela janela da abside, durante
uma missa, um homem muito velho a honrar o sacrificio oferecido no altar (VP XVI 2,
p. 101). Apos isto, as virtudes do abade manifestam-se. No caso de um garoto com
dores que recorreu a ele: “O santo imediatamente orou [...] esfregou 6leo sagrado nos
membros do garoto doente e o fez descansar em sua cama. [...] a crianga se levantou, e
pelas maos do santo retornou curado a sua mae” (VP XVI 3, p. 102). Mesmo nao
estando presente, seu poder se manifestaria. O dono de um escravo, que havia fugido e
buscado santuério, aproveitou-se da auséncia do santo e matou o que havia escapado.
Logo depois, segundo Gregorio, o senhor teria adquirido uma febre e morrido dela (VP
XVI 3, p. 102). A tumba de Venancio também se caracterizou por ser local de milagres,
bastando tocar ou orar ao lado do repouso do “sagrado homem” (VP XVI 4, p. 103).

O ultimo par de santos da Liber Vitae Patrum sdo também os Gltimos abades
descritos por Gregorio de Tours. Ap6s Urso fundar trés monastérios, construiu um
ultimo oratorio, deixando o entdo prior Leobacio como responsavel (VP XVIII 1, pp.
114-115). De Urso, Grego6rio caracterizou sua devocdo em abster-se da comida e da
bebida, além de incessantemente admoestar seus monges a ndo ter nem mesmo 0
pensamento em qualquer excesso (VP XVIII 1, p. 115). O bispo de Tours encerra 0
relato de ambos com as informacgdes de que a tumba de Urso seria local de milagres e
Leobécio teria sido estabelecido como abade de Sennevieres, na diocese de Tours, onde
“viveu em grande santidade”, morrendo e sendo enterrado 14 (VP XVIII 3, p. 117).

A freira Monegunda pode ser incluida juntamente com os abades por
caracterizar-se certamente mais proxima a estes do que com os reclusos ou bispos. A
mulher, ap6s abandonar o marido e sua casa quando as filhas morrem de febre, dedica-
se a fé. Suas virtudes aparecem quando recupera a visdao de uma mulher que havia
olhado para outra de forma “indecente”. Também recupera a audi¢do de um homem que

se encaminhou “cheio de devocao para a cela da santa” (VP XIX 1, p. 120).
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Antes de falecer, abencoou 6leo e sal a pedido de outras freiras, sendo enterrada
na sua cela, manifestando-se ali “por muitos milagres, pois muitas pessoas doentes eram
curadas, ap0s sua morte, pelas coisas abencoadas [sal e 6leo]” (VP XIX 4, pp. 123-124).
Gregorio pontua muito, no final do relato, o quanto ndo havia febre que se curasse, ou
demonios que fossem expulsos, assim que sentiam “o poder desta santa trabalhando
através de Nosso Senhor Jesus Cristo” (VP XIX 4, p. 125).

A santidade é reivindicada para esses abades normalmente ap6s sua nominagao,
quando realizam alguma tarefa especifica (construir monastérios, por exemplo), e
certamente apds demonstrarem grande disciplina corporal, no jejum, na castidade ou
mesmo na assiduidade as vigilias. Suas virtudes, as curas e os milagres igualmente
ocorrem apos sua iniciacdo ou seu afastamento no “deserto”. Retomaremos esta forma

de tratamento aos abades na parte final do capitulo.

c. Bispos.

Finalmente, chegamos aos chefes de episcopado. E também, afinal, ao cargo que
Gregorio de Tours possuia e sua familia tinha longa tradicdo em ocupar. Dos presentes
na Liber Vitae Patrum, vemos uma clara predilecdo pelos bispos da familia de Gregorio,
ou ligados a ele de alguma forma. Os milagres post-mortem de Ilidio foram
presenciados pelo nosso autor, inclusive quando este era crianca, ao ser curado pelas
reliquias deste santo (VP Il 2 p. 14). Galo, bispo de Clermont (VP VI)
aproximadamente entre 525 e 550, foi também tio paterno de Gregdrio de Tours.
Gregorio de Langres (VP VII), assim como Nicétio de Lyon (VP VIII), bispo desta
cidade de 552 a 573, eram parentes diretos de nosso autor por parte de mde. Quintiano
(VP 1V) foi o predecessor de Galo no episcopado de Clermont. E, finalmente, Gregdrio
chegou a Nicétio de Trier (VP XVII) através de Arédio, abade de Limoges.

Destes seis bispos, vemos uma homogeneidade muito maior entre eles em
termos de origens sociais. De fato, este € um dos recortes mais claros que diferencia os
bispos dos demais abades e reclusos; se ndo ha uma linhagem nobre, as conexdes com a
nobreza rapidamente se realizam. Do primeiro bispo, llidio, por exemplo, ndo temos na
narrativa de Gregorio a indicacdo de sua linhagem; entretanto, no primeiro relato de sua

vida (e Unico milagre em vida, como veremos), ocorre contato deste com o Imperador
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em Trier®®, conseguindo uma recompensa para sua cidade da parte do soberano (VP 11 1,
pp. 12-13). Para Quintiano, africano de nascenca, Gregorio supfe parentesco deste com
outro bispo®” (VP IV 1, p. 21). O fato que mais aproxima este santo de nosso autor,
entretanto, € o contato que seu tio, Galo, teve com Quintiano. Galo sucederia este bispo
no episcopado futuramente (VP VI 2).

O restante dos bispos relatados provéem certamente de um estrato superior da
sociedade merovingia. Gregdrio descreve os pais do bispo Galo como pertencendo a
uma das principais familias senatoriais e que nao haveria ninguém mais nobre em toda
Galia. O bispo de Tours, quando realiza tais descrigcdes, esta a falar de seus avds
paternos e, portanto, de sua propria familia (VP VI 1, p. 33). Gregério de Langres é
outro bispo de origem nobre. Nosso autor o considera “entre os primeiros dos
senadores”, havendo exercido o cargo de conde da cidade de Autun, onde, ainda
segundo Gregoério de Tours, “administrou aquela regido por quarenta anos com justica”.
Apos a morte de sua esposa, dedicou-se a vida religiosa e foi aclamado pelo povo de
Langres ao episcopado (VP VII 1, p. 43). Nicétio de Lyon, também parente de Gregério
de Tours, provinha de familia senatorial, com seu pai ocupando este cargo e mesmo
sendo indicado ao episcopado. Além disto, Sacerdos, parente de Gregorio e antecessor
de Nicétio, clama por este para ser seu substituto no episcopado (VP VIII 1, pp. 50-51).
Nicétio de Trier, Gltimo bispo a ser retratado na obra, ndo tem suas conexdes familiares
descritas. Contudo, Gregdrio nos narra que o futuro bispo, em seu nascimento, possuia
ja o cabelo no formato caracteristico da tonsura clerical. Seus pais entdo, desde a
infancia, haviam-no educado nas letras e o enviado ao abade no monastério (VP XVII 1,
p. 105), condigdes estas que dificilmente estariam ao alcance de classes mais baixas.

Seguindo a linha de raciocinio de Edward James, que expomos na introducéo, se
a palavra em latim para “santo”, sanctus, de fato possui caracteristica quase que de um
titulo legado a uma pessoa, 0s bispos de Gregdrio de Tour possuem este titulo dado de
forma muito mais bem estabelecida do que qualquer outro relatado na Liber Vitae
Patrum. E, ainda seguindo o mesmo raciocinio, se a palavra virtus indica, antes de tudo,
o “poder”, no sentido de “poder realizar milagres”, assim também os bispos estdo
destinados desde o principio, ndo necessitando, como os abades e 0s reclusos, algum

tipo de acdo que desencadeasse ou realcasse estas virtudes.

% O Imperador Méximo, que reinou entre 383-88, 0 mesmo que esperava receber a taca das méos de
Martinho de Tours, na narrativa de Sulpicio Severo.

% De quem o tradutor, Edward James apenas supde que poderia ser um bispo, de mesmo nome, Fausto,
presente em obra contemporanea.
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Neste sentido, vemos, por exemplo, Ilidio ser caracterizado como santo desde o
principio de seu relato: “O santo Ilidio que louvou a si mesmo pela perfeita santidade de
sua vida” (VP 1I 1, p. 12). Igualmente Quintiano: “O abengoado Quintiano, [...] foi uma
pessoa dotada com santidade, resplandecente com virtude, aquecida pelo fogo da
caridade, e adornada com a flor da castidade” (VP IV 1, p. 22). A extrema humildade de
Galo, proveniente de uma das familias mais nobres de toda a Galia, esta colocada desde
seu prefacio, como abordamos anteriormente (VP VI). Também em seu prefacio, em
citacdo que abriu o capitulo e abordamos nos topicos anteriores, Gregério de Langres é
tido como homem de “perfeita santidade” (VP VII). Nicétio de Lyons possui sua
santidade e compromisso para com o episcopado, como é dito também, desde o prefacio
de sua vida, reconhecido através do pressagio de sua propria mée (VP VIII). Também a
Nicétio de Trier temos semelhante caso: no prefacio Gregério de Tours reivindica
milagres realizados pelo santo, como devolver a visdo a cegos, 0 movimento a
paraliticos e a expulsdo de demonios. Alem disto, coloca-se a predestinagdo de Nicétio
ao episcopado desde o nascimento, visto que haveria vindo ao mundo com o cabelo ja
na tonsura clerical, como mencionamos acima (VP XVII).

Mesmo que estes santos tenham sua santidade e capacidade de suas virtudes
demonstradas desde o inicio, possuem ao mesmo tempo um estilo de vida regrado e
levam em conta diversos aspectos de uma vida asceta e pia. Entretanto, de forma
diferente dos abades e reclusos, essa conduta se refletia de forma muito mais comedida.
Gregorio de Langres, por exemplo, jejuava de forma velada, além de sempre utilizar
uma taca opaca para esconder que estava tomando agua ao invés de vinho. Estas
caracteristicas ndo eram pouco valorizadas por nosso autor: “[Gregorio] costumava
jejuar, dar esmolas, rezar e manter vigilias tdo cuidadosamente e devotamente que ele
brilhava como um novo eremita, mesmo que em meio ao mundo” (VP VII 2, p. 44).
Outras mengdes sao feitas nesse sentido, como o fato de Quintiano ser “magnifico em
esmolas” (VP IV 4, p. 26) e Nicétio de Trier em ser “extremamente rigido” em seu
jejum (VP XVII 4, p. 110).

As virtudes dos bispos santos de Gregorio de Tours manifestam-se claramente,
ndo sendo dependentes de condutas diversas ou estilos de vida. Veremos, entdo,
milagres de forma muito espontanea, como, por exemplo, em curas e exorcismos,
provisdes diversas, libertacdo de presos, a protecdo de suas cidades etc. Do bispo
Quintiano, por exemplo, ¢ descrito que, quando Teodorico sitiou sua cidade, “o sagrado

homem de Deus excursionou pelas muralhas toda noite cantando salmos; e para que o
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Senhor pudesse prontamente ajudar a regido e as pessoas ele rezou constantemente,
enquanto jejuava ¢ mantinha vigilia” (VP IV 2, pp. 23-24). Teodorico, aconselhado por
seu duque, permitiu salvo-conduto as pessoas da cidade. Gregdrio conclui que tal
decisdao do rei teria sido “devido as preces do sagrado bispo” (VP IV 2, p. 24).
Quintiano também expressou suas virtudes na expulsdo de demonios. Encontrando um
possesso em um monastério “o santo de Deus aproximou-0, p6s 0s dedos na boca do
homem e o salvou”. Gregoério de Tours ndo tarda em reconhecer em Nicétio que “o
abencoado homem fez muitos outros milagres e suas preces frequentemente obtinham o
que ele tinha pedido do Senhor” (VP 1V 4, p. 26).

Para Galo, temos uma das demonstracdes de sua virtude na narrativa de um
grande incéndio em Clermont. Gregdrio narra a acdo do bispo: “quando o santo soube
disso entrou na Igreja e rezou a Deus [...] Entdo ele se levantou e tomou o livro de
evangelhos, abriu-o, e foi diretamente ao fogo. Ja que ele havia se preparado contra o
fogo, este apagou-se assim que se aproximou, até que nem uma fagulha sobrasse do
incéndio” (VP VI 6, p. 39).

Gregorio de Tours descreve seu homénimo de Langres como extremamente
humilde, como vimos em passagem acima. Ele procurava rezar em local onde
repousavam as reliquias dos santos, e ouvia-se 14 vozes cantando salmos. Uma vez um
diacono tentou surpreendé-lo “sem o conhecimento do sagrado homem”, mas encontrou
a sala vazia. Nosso autor conclui: “Eu acredito que, j& que as reliquias de grandes santos
l4 estavam, estes santos revelavam-se para este homem sagrado e cantavam com ele as
rezas do Senhor” (VP VII 2, p. 44). O bispo de Langres também era capaz de realizar
exorcismos. Quando os sacerdotes Ihe pediram que concedesse a béngdo aos que
estavam presentes no local, o bispo primeiramente recusou-se, por humildade.
Entretanto, o autor da Vitae Patrum deixa claro que suas virtudes eram muito
grandiosas: ‘“ele ndo podia esconder seus poderes por muito mais tempo, e deixou que
0s possuidos viessem a ele, e sem toca-los, apenas fazendo o sinal da cruz ele ordenou
que os demdnios saissem com uma palavra” (VP VII 2, pp. 44-45).

Nicétio de Lyon também era capaz de exorcismos, e de reconhecer a possessao
guando o dembnio tentava esconder-se. Quando Nicétio passeava e foi até o santuario,
um diacono respondeu-lhe de maneira impropria. O bispo de Lyon proferiu muitas
palavras contra o didcono, fazendo as pessoas proximas pensarem que o bispo agredia o
outro homem. Gregério de Tours nos faz compreender, portanto: “[a voz] foi

reconhecida pelo sagrado homem, cujas duras palavras condenavam ndo o didcono, mas
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sim o demdnio. O sagrado homem colocou suas maos sobre 0 homem, expulsou o
demanio, e trouxe ele de volta aos seus sentidos” (VP VIII 4, pp. 53-54).

Nicétio de Trier, por outro lado, ao passear com seu servo pela cidade, sempre
com capuz para ndo ser reconhecido, viu homens doentes dormindo no chédo. Por
piedade, segundo Gregorio, o bispo “[...] fez sobre os homens o sinal da cruz e eles
imediatamente acordaram [...] salvos” (VP XVII 4, p. 110). Quando a peste bubonica se
instalou na cidade, o bispo pode ouvir vozes celestiais que concordaram em proteger a
cidade da peste. Gregorio narra que assim que se escutou estas vozes, a cidade ndo mais
sofreu com a doenga: “Entdo nao podemos duvidar que a cidade foi protegida pelo
poder do bispo” (VP XVII 4, p. 111).

Além dos milagres que s&o relatados durante a vida dos santos, uma das marcas
das narrativas hagiograficas de Gregorio de Tours €, também, o relato dos milagres
realizados nas tumbas ou pelas reliquias destes santos. O santo llidio, por exemplo, apds
curar a filha do Imperador Maximo, realiza seus milagres apenas post-mortem, através
de sua tumba. Gregorio chega mesmo a problematizar tal fato, escrevendo que haveriam
aqueles que diriam que llidio ndo poderia ser considerado santo por apenas um milagre
em vida. Desta forma, aqui retornamos a outra citacdo que utilizamos para abrir o
capitulo, que é, de fato, o argumento final de Gregorio para a questdo acima: “[...] a
virtude que vem do timulo € muito mais digna de louvor do que as coisas que uma
pessoa viva tem trabalhado neste mundo, porque esta Gltima poderia ser manchada pelas
continuas dificuldades de ocupag¢bes mundanas, enquanto a primeira € livre de todo
defeito” (VP I, 2, p. 13). Do proprio llidio temos, para além da narrativa da cura de
Grego6rio de Tours enquanto crianca, administrada por seu tio, Galo (VP Il 2, p. 14), a
restauracdo da visao por parte de um conde (VP Il 2, p. 14) e o0 sonho a um diacono, que
salvou uma igreja de desabar (VP Il 4, p. 16). Gregério conclui: “na tumba do santo os
cegos ganham luz, os demdnios sdo expulsos, os surdos recebem audicgéo e os aleijados
recebem o uso de seus membros” (VP II 4, pp. 16-17).

De Quintiano, que morreu “perfeito na santidade”, havia em sua tumba, segundo
Gregorio, curado pessoas que estariam “mergulhadas em melancolia”, além de sanar
também “febres quartas e [outras] doengas” (VP IV 5, p. 27).

O tio de Gregorio, Galo, teria ele mesmo virado o préprio caixdo, durante seu
funeral, para que pudesse encarar o altar da igreja (VP VI 7, p. 40). Além disto, é

descrito que uma infusdo, feita de capim deixado ao lado do corpo teria propriedades
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curativas. Com o simples toque na tumba do santo as febres desapareceriam (VP VI 7,
p. 41).

Gregorio, bispo de Langres, manifesta-se mesmo durante sua procisséo,
libertando todos os prisioneiros da cidade (VP VII 3, p. 46); no dia de seu enterro,
quando um religioso presenciou a abertura dos céus para a passagem de sua alma (VP
VIl 4, p. 46); no seu local de descanso, quando o prisioneiro invocou 0 nome do
“abengoado bispo” e suas correntes cairam, procurando a igreja por asilo,
posteriormente (VP VII 4, pp. 46-47); quando seu corpo foi movido, anos depois e sua
carne mostrou-se intacta (VP VII 4, pp. 47-48); e toda vez que se invocava o0 nome do
santo, seja por ferimento, seja por ocasido de possessao (VP VII 5, p. 48).

Mesmo a contemplacdo da tumba de Nicétio de Lyon por um sacerdote era
considerada um milagre por Gregdério de Tours. Este mesmo sacerdote teria afirmado,
posteriormente, que no local trés cegos haviam recuperado a visdo em sua presenca. As
reliquias do santo teriam o mesmo efeito sobre os cegos, além de reestabelecer o
movimento aos aleijados (VP VIII 6, p. 57). O préprio Gregorio de Tours afirmaria
utilizar das reliquias deste santo: “Eu tenho colocado mais dessas reliquias nos altares
de outras igrejas, e la aqueles possuidos confessam o santo, e a oracdo cheia de fé
frequentemente obtém seu efeito” (VP VIII 8, p. 59).

Diferentemente de seu homoénimo de Lyon, Nicétio de Trier tem uma narrativa
muito mais lacénica para sua tumba. Gregorio apena lega a seguinte frase para o local
de repouso do santo: “Sua tumba € hoje famosa pelos milagres divinos que sdo feitos 14”
(VP XVII1 6, p. 113).

Os bispos do bispo Gregério de Tours sdo, de ponta a ponta de suas vidas,
sagrados, predestinados, e abengoam todos 0S espagos que passam e, coOmo Vimos
acima, repousam. Talvez seja 0 momento de retornarmos a proposicdo de expormos o
que estas caracteristicas significariam para um bispo do século VI, e de que forma sua

santidade é construida a partir da igreja merovingia e, porque néo, vice-versa.

2.4. Entre Bispo e Santo.

Aqui nos encontramos, como no mesmo topico do capitulo anterior, tendo de
rever, reavaliar e analisar as passagens ja dispostas acima. Mas, uma diferenca se coloca
de imediato entre o titulo desta secéo do capitulo e o titulo que evocamos para a se¢do

final do primeiro capitulo. Novamente temos de realizar a pergunta: porque entre Bispo
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e Santo? A resposta se d& um tanto quanto mais dificil do que no primeiro capitulo.
Sulpicio Severo havia construido a imagem de Martinho de Tours claramente a ressaltar
diversos pontos além do seu bispado, tal que sua ascensdo ao episcopado se d& como
resultado de sua santidade, e ndo o contrario, como acompanhamos durante a primeira
parte desta dissertacdo. Estamos entdo afirmando que agora o oposto se verifica? Nao
necessariamente. Verifica-se na obra deste bispo do século VI uma quantidade muito
mais expressiva de santos ndo provenientes do episcopado. A quantidade de abades e
reclusos presentes na obra, todos tendo diversos relatos e possuindo diversas virtudes,
inclusive sendo capazes de enfrentar reis e santificar seus locais de repouso ndo podem
simplesmente ser ignorados.

A quantidade falaria por si s, portanto? Ha aqui ndo apenas uma, mas uma série
de diferencas, necessarias de serem avaliadas, que colocam o “bispo” na frente do
“santo”. Para determinar as instancias de importancia que percebemos entre as trés
categorias referidas ao longo do capitulo, elaboramos a tabela abaixo. Nela, procuramos
separar entre as trés categorias, 0s termos que escolhemos para nosso fichamento da
documentacdo. Desta forma, acompanhamos em que momentos, nas diversas vidas
relatadas, os termos referentes as santidades, as virtudes, e mesmo aos seus estilos de
vida particulares estariam manifestando-se.

Tabela Il. Situacdes, agéncias e determinacdes dos santos de Gregdrio de Tours
quando os elementos sdo referenciados na Liber Vitae Patrum:

Santo/santidade Milagre/virtude Ascetismo/modo de
vida
Reclusos | Principio da vida (X). Antes de recluso (X). Castidade, vigilias,
No momento/ap6s No local/apo6s recluséo fundar monastérios
recluséo (XI; XIII). (X; XI; X11; XX). No (X). Jejum (X1).
Post-mortem (XIII; tumulo (XI1I1). Mortificacbes (XIII).
XX). Jejum, cantava salmos
(XX).
Abades | Apds a abadia (I; I11; V; Apos a recluséo (I; Buscaram a recluséo (1,
IX; XII; XV; XVI; XIV; I1X). Natumba (I; | HI; IX; XII; XIV; XV).
XVIII; XX). Na/apos Il V; 1X; XI1I; X1V, Jejuava (V; XVIII).
reclusdo (IX; I). XV; XVI). Apos a Resistia a vaidade
Prefacio (XIV). abadia (111; V; IX; XII; (X1X).
XV; XVI; XVIII; XIX)
Bispos | Confessor, prefacio (I1). | “Aumentaram com o Extrema humildade
Antes da mencéo ao episcopado” (IV). Apoés (VI); “Eremita em
episcopado (1V; VI; 0 episcopado (II; VI; | meio ao mundo” (VII);
VII; XVII). Ap6s o VII; VI, XVII). No Esmolas (IV); Jejum
episcopado (II; 1V; VI; | tamulo (11; IV; VI; VI, (XVI)
VII; VI XVI). VIII; XVIN).
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Para comecar a destrinchar as informag6es que coletamos até agora, temos de
recapitular mesmo o bésico: os escritos de Gregorio de Tours foram realizados durante
seu episcopado. Trata-se, portanto, como mencionamos no inicio do capitulo, de um
bispo hagiografo, e ndo um bispo “hagiografado”. Para além das quantidades relativas a
representacdo de cada categoria que expomos na apresentacao da documentacédo, entre
abades, reclusos e bispos, vemos uma diferenca massiva na quantidade de detalhes,
milagres, e mesmo na utilizacdo dos termos que ressaltamos na narrativa que Gregoério
da aos bispos. Mais do que isso: mesmo que tenhamos escrito na tabela “antes do
episcopado”, na linha do meio, referente aos bispos, isto se refere um tanto mais a
narrativa da ascensdo do santo e sua consagracdo no bispado. De certa forma, a
reivindicacdo da santidade vem em muito acompanhada do proprio titulo de chefe do
clericato, e ambos se fazem de forma quase nominal a estes santos.

Retornando a pergunta acima, “porque entre Bispo e Santo?”, podemos afirmar
que, uma vez tratando-se de um bispo, sua santidade estava ja assinalada desde o inicio,
e as subsequentes manifestacGes de suas virtudes estariam condicionadas também ao
seu episcopado. As virtudes destes homens sdo tdo grandiosas que eles ndo poderiam
escondé-las por muito tempo (VP VII), e ainda aumentam com seu episcopado (VP 1V).
Os reclusos e os abades, por outro lado, além de algumas especificidades de que
trataremos logo adiante, possuem sua santidade e suas virtudes muitas vezes
condicionadas a algum tipo especifico de comportamento.

E desta forma que vemos, uma vez que Gregério ndo explicita nominalmente se
prefere a vida ativa ou contemplativa, as preferéncias do chefe de episcopado de Tours.
Greg6rio demonstra como bispos, abades, eremitas ou reclusos tinham seus papéis
dentro da Igreja e como cada um havia escolhido um papel legitimo dentre os possiveis
de uma vida cristd. Disto, podemos ver os caminhos que Gregorio mais valoriza. Os
bispos, seis dos vinte santos escolhidos para integrar a Vitae Patrum, foram, em trés ou
quatro desses casos, relacionados ao préprio autor e tinham suas conexfes com a
aristocracia ressaltada, além de fornecer vidas muito mais constantes em suas santidades
e virtudes de seu inicio ao fim, vide os momentos cujos elementos se manifestam na
tabela acima.

Os abades e eremitas, por outro lado, sdo descritos de forma mais débil.
Provenientes de classes sociais mais baixas que os bispos, perdem a esperanga (VP 1 1 e
IX 2), falham ao tentar levar uma vida comunal (VP IX 1), e sucumbem a vaidade (VP

X 2 e Xl 2) ou querelas (VP XX 3). Dois deles, Sendquio e Leobardo, tiveram de ser
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chamados de volta ao caminho correto pelo seu bispo, o proprio Gregoério de Tours, em
passagens que mais expressam a necessidade de se obedecer ao seu bispo do que
necessariamente elevar o estilo de vida de um eremita. Suas santidades e virtudes, via de
regra, expressam-se apos escolherem um estilo de vida especifico ou serem aceitos por
alguém de renome na Igreja, conforme também podemos acompanhar na tabela, acima.

Edward James amplia esta interpretacdo dos abades e reclusos considerando as
indicacdes que Gregorio da ao estar alerta sobre os “perigos” da vida de um eremita.
N&o apenas dos perigos da vida solitaria em si (como vimos as tentacGes e desafios
diabdlicos constantes a estes), mas dos perigos que esta vida representava para o
episcopado. O destino de cada eremita bem sucedido era atrair uma multiddo de devotos
a sua volta (como de fato ocorreu com alguns dos casos na Vitae Patrum). Caso este
religioso vivesse em um local afastado de um centro episcopal, poderia ser um problema
no sentido de criar um rival espiritual e um potencial local de criacdo de heresias. Nas
Historias, temos inserido um caso do asceta Wulfoliac (LH VIII 15-16), designado
especificamente para demonstrar como ascetas devem obedecer seus bispos. Gregorio
ndo desaprovava 0s extremos de uma vida asceta, entretanto, havia uma diferenca clara
entre encarar o frio do inferno acima de uma coluna, como Wulfoliac, e utilizar uma
pesada pedra em volta de seu pescoco e chifres abaixo do queixo para ndo adormecer
em sua cela privada, como fora o caso de Lupicinio (VP, XIII 1). Ascetismo privado,
que ndo possui o potencial de atrair multid6es ou vaidade, é completamente aceitavel. A
atitude do bispo de Tours fica clara no exemplo do ascetismo velado e escondido de
Gregorio de Langres (VII 2) (JAMES, 2007, p. xv).

Neste sentido, sobre o propdsito da obra de Gregdrio de Tours, o pesquisador
Heinzelmann argumentara que a Liber Vitae Patrum ndo se adequa a definicdo de
hagiografia, tomada como parte do processo de criar, manter e sustentar o culto de um
santo®. O pesquisador ressaltara que vidas como a do Taifal Sendquio (VP XV) ndo
passam de um exemplo que corresponde diretamente a um sermdo escrito por Gregério
de Tours sobre como aqueles que se consideram perfeitamente justos s&o
consequentemente envolvidos pela arrogancia e a vaidade. Digno de nota ter sido o
proprio bispo de Tours que trouxe Senoquio de volta ao “caminho correto”. Uma das
principais reflexdes de Heinzelmann se coloca no fato de que Gregorio, nesta obra, néo

busca tanto elevar alguns dos santos. Caso semelhante ao de Senoquio percebemos com

% Temos uma concepgdo um tanto quanto mais ampla que esta colocada por Heinzelmann, que expomos,
em linhas gerais, na introducéo.
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o recluso Leobardo (VP XX). E também Gregorio que educa este entregando-lhe uma
copia da Vitae Patrum além de regras para 0S monges, em narrativas que
acompanhamos na segunda parte do capitulo (HEINZELMANN, 2001, p. 175).

As vidas de bispos descritas demonstram um caminho mais recorrente as,
segundo Heinzelmann, “tradicionais ideias” referentes ao valor do culto dos santos,
tendo presentes a predestinacdo a santidade, como no caso da vida de S&o Nicétio.
Tendo, portanto, na Vitae Patrum, um total de vinte e trés vidas, apenas cinco (todos
estes futuros bispos) possuiam ascendéncia nobre; cinco proviam de confortaveis
familias; e duas eram servos, a classe mais baixa. Ainda segundo Heinzelmann, o
denominador comum aqui seria o objetivo tracado em cada um deles: abandonar a vida
material e abragar o espiritual exemplificado através da “Igreja de Cristo”. Dai provinha
mesmo a nocao de que a obra possuia como pano de fundo a aedificatio ecclesiae (a
edificacdo da Igreja), com o adendo (consequéncia?) de que todos os santos retratados
provinham, sendo clérigos ou mesmo bispos, de uma comunidade monéstica
(HEINZELMANN, 2001, p. 176).

Uma referéncia central para compreendermos as fungdes dos santos atribuidas
por Gregdrio de Tours pode ser encontrada naquilo que Peter Brown chamou de
reverentia. Segundo este autor, a base da concepgdo gregoriana de culto aos santos
consistia na crenca e na reveréncia que os fiéis depositavam sob obrigagdes precisas,
colocando a si mesmos sob compromisso de definir seus ritmos de vida, levando-os a
cuidar das suas agBes cotidianas. A sorte ou 0 azar destas pessoas (no sentido da
materialidade da bencdo ou de um castigo divino) estaria diretamente ligada com as
suas relagdes com os santos, as reliquias e as tumbas. O oposto disto, aqueles que
conscientemente ou em acdes ndo pensadas refutavam o poder dos santos ou
desobedeciam a alguma norma especifica, eram tidos como rasticos. Ao recusar-se a
estruturar sua vida conforme estabelecido pela narrativa hagiografica, pela propria
Igreja, colocava-se em uma posicdo favoravel apenas ao castigo divino e a san¢des
religiosas e sociais (BROWN, 1982b, p. 230). O santo fazia-se, para o bispo de Tours,
como um instrumento insuperavel da salvacdo, cotidiana porque ativa neste mundo,
eterna porque obtinha respaldo de e era representante dos poderes de deus.

Nesta mensagem doutrinaria das vidas de santo é que Heinzelmann identificara
uma “clericalizacdo da sociedade”. Entretanto, compreendendo as disposi¢des dadas a
cada categoria, como viemos acompanhando ao longo do capitulo, ndo poderiamos estar

acompanhando também um “enobrecimento da santidade™?
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Como procuramos mencionar no inicio do capitulo, o contexto de Gregorio
refere-se a um momento muito avancado da elitizacdo dos quadros da igreja gaulesa
(em comparagdo, por exemplo, a época de Sulpicio Severo e Martinho de Tours), além
do pleno desenvolvimento dos concilios e dos temas por eles abordados.

Os ideais clericais em uma sociedade eram determinados por esses religiosos de
diversas formas. A presenca do bispo na cidade era obrigatoria, desde o concilio
realizado em 511 (Orleans, c. 31), e foi estendida a determinacdo também as grandes
festividades e as cerimonias liturgicas. Nao a toa presenciamos, em concilios futuros, a
legislacdo de um ponto diretamente ligado com o que aqui estamos a tratar a partir das
narrativas hagiogréficas: de que o bispo teria de garantir a evangelizacao de seu rebanho
pela pregacéo e participar dos concilios provinciais (Losne, c. 8, 18, 21)*.

A importancia do chefe do episcopado segue no mesmo tom. A atencdo que o
concilio de Orleans (de 541) da a autoridade do bispo em relacdo a instrucdo religiosa
dos fiéis das pardquias, a partir de seu dever de auxiliar o clérigo do local em questdo
(Orleans 1V, c. 6). O que em muito pode ter relagdo com a preocupacédo de persisténcia
de praticas pagas, supersticiosas e “desviantes” em meio aos fiéis cristdos, sendo estas
relevantemente bem atestadas (Orleans I, c. 20; Orleans IV, c. 15, 16; Tours I, c. 23;
Auxerre, c. 1, 3, 4; Clichy, c. 16). Aqui recordamos a forte presenca de bispos e outros
religiosos superiores aos abades e reclusos na narrativa da Vitae Patrum, e a
preocupacdo que citamos acima com 0s eremitas que juntavam muitos fiéis ao seu
entorno.

A constante ligacdo que Grego6rio de Tours realiza com os santos da Liber Vitae
Patrum, em especial com os bispos, também faz parte desta maior importancia e da
busca pela legitimacdo. Tomando como exemplo Os Milagres de Sdo Martinho, vemos
por diversas vezes as curas e as béncdos deste santo intimamente ligadas a pessoa de
Gregorio de Tours, de forma a reivindicar um patronato do poder do santo pelo bispo.
Martinho restitui seu clérigo (VSM 1, 33) e o proprio autor, curando sua febre (VSM I,
1), garganta e olhos (VSM lll, 1, 60) e mesmo problemas de estdmago (VSM, 1). Peter
Brown percebe nessa “intima relagdo” de Gregoério com Martinho de Tours (cuja
intervencgdo na vida do bispo se da desde sua infancia), mais do que fiel que se intitula

representante do santo, configurando-se também a relagdo de um aluno. Constantemente

% Além da vida laica, a vida monastica é também marcada pelo controle que o bispo exerce aos abades,
principalmente a partir de uma autoridade disciplinar (Orleans, c. 19; Epaone, c. 10 e 19; Orleans I,
c.21). Aos monges resta também a obediéncia, pobreza e celibato (Orleans, ¢. 19-21; Tours I, c. 16 e 18).
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Gregorio € interpelado por Martinho a se portar corretamente e a nao incorrer em
nenhuma forma de desvio, inclusive na vaidade. Gregdrio estabeleceria a si mesmo nédo
apenas como o0 maior representante de Martinho em vida, mas também como seu aluno
na lida da vida cristd (BROWN, 1982b, p. 229). Raymond Van Dam complementa as
conclusbes de Peter Brown ao atentar para o quanto estes mesmos milagres também
correspondem a momentos da carreira episcopal de Gregério de Tours, pontuando-os
através destas mesmas béncdos, o que coloca a via de méo dupla da legitimagdo do
santo através do bispo e da legitimacdo do bispo através santo (VAN DAM, 1993, pp.
5-6).

Se temos, portanto, presente também nas outras obras de Gregorio de Tours a
tripla fungdo de despertar o exemplo aos fiéis, a aedificatio ecclesiae e a valorizagéo da
figura do bipo, ainda temos de lidar com a afirmacdo de nosso autor em referéncia a
“qualidade” dos milagres. Como apontou o bispo de Tours, os milagres post-mortem
sdo a prova definitiva do favor divino: “a virtude que vem do timulo é muito mais
digna de louvor [...]” (VP II 2). Segundo Edward James, isso poderia ter sido afirmado
pelo bispo de Tours no sentido de que todo homem vivo pode ser tentado pelo pecado,
ou no sentido de realizar milagres pelos motivos errados, como € o caso de Secundelos,
em que o Diabo havia Ihe persuadido a tal pela vaidade (VP X 2). Mas um milagre
invocado pela oracdo a um homem sagrado, ou contatado através da tumba ou das
reliquias € uma prova de que este homem foi elevado aos céus em sua morte por Deus,
agraciando aqueles que se mostram féis aos seus nomes. Neste sentido, Gregorio é
sempre cuidadoso em defender a santidade de seus casos narrados ao delimitar onde se
encontram suas tumbas, a frequéncia de milagres |& encontrada e as igrejas fundadas
que recebem suas reliquias (JAMES, 2007, p. xvi).

As narrativas, de fato, dos milagres e das virtudes provenientes das tumbas de
santos sdo mais vigorosas na Liber Vitae Patrum, e certamente a maioria, levando em
conta o restante da producao hagiogréafica de Gregorio. Entretanto, o que se afirma nesta
obra de Gregorio sdo os ideais de vida adotados e que servem de exemplo a seus fiéis. E
isto &, afinal de contas, um dos motes de nossa comparagdo. Chegando a concluséo de
que a Vitae Patrum procurava ressaltar os diferentes modos de vida aos seus fiéis,
enquanto valorizava a figura de autoridade do bispo, podemos passar agora ao
derradeiro capitulo de nossa dissertacdo, a comparacédo direta entre as obras de Sulpicio

Severo e Gregorio de Tours.
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3. Entre Vita Martini e Liber Vitae Patrum: a santidade Gaulesa em dois séculos.

No primeiro capitulo abrimos com uma citagdo da Vita Martini em que Sulpicio
Severo indicava o fim dos tempos a partir do aparecimento de falsos profetas. Naquele
momento, apenas queriamos retratar o quanto, mesmo com visdes escatologicas de fim
do mundo, o culto de Martinho de Tours situava-se num periodo histérico favoravel ao
cristianismo. Quase triunfalista, com os templos pagdos sendo arrasados por seus
martires que agora ndo morriam e clamavam soldados celestiais para derrotar seus
inimigos. Outra caracteristica deveras interessante de se identificar naquela passagem é
0 agente social que é enganado pelo falso profeta. Como vimos até agora na Vita
Martini, este ndo poderia ser outro que ndo o bispo. Analisando os escritos de Gregdrio
de Tours, por outro lado, uma simples leitura nos indica facilmente que casos de
enganacao diabolica também se fazem presentes. Os terriveis ardis do deménio se
encontram na tentativa de levar uma vida pia e cristd. Entretanto, aqueles que caem
nesses ardis (na maioria das vezes superando-o num segundo momento), sdo justamente
o tipo de santo que levava a vida mais parecida com a de Martinho de Tours. Ndo os
bispos.

Abordamos separadamente Sulpicio Severo e Greg6rio de Tours ndo por
considera-los opostos imediatos, uma vez que ndo foram contemporaneos e entdo
deveriam ser vistos um a cada vez. Muito menos consideramos que nos duzentos anos
que se desenrolaram entre ambas as figuras ocorreram tantas rupturas que ambos
estariam demasiados deslocados em termos de principios e ideias. De uma forma mais
geral, temos de compreender que cada momento histérico opera-se como uma
construcdo. Longe de um bispo e um santo serem algo extremamente bem delimitados e
fechados em seus respectivos contextos, eram partes intrinsecas daquelas sociedades,
estando suas funcdes, utilidades, determinagfes e mesmo sua existéncia em mudanca
constante. Precisdvamos capturar suas movimentacdes. As correlagdes entre as
concepcdes de santidade e seus representantes, como mencionamos acima, se fazem a
partir de varias determinagdes.

Dito isto, precisamos explicitar e explicar as determinacGes que abordaremos
abaixo ao estruturar nossa analise comparativa em tematicas e agentes. Primeiramente,
0s temas escolhidos: espacgo, conversdo, taumaturgia e ascetismo. Trés destes temas
apareceram ndo apenas na documentacdo hagiografica como também na conciliar.

Tivemos a questdo espacial, envolvendo principalmente a autoridade territorial dos
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bispos, tanto nos concilios gauleses do século IV quanto nos concilios merovingios do
século VI. A conversdo das populacdes, igualmente, terd uma diferenca do século IV
para 0 VI no referente principalmente as formas de doutrinacdo da populagdo, que
abarcard, no segundo momento que abordamos, a uma atencdo maior do cotidiano da
populacdo, esta agora muito mais compreendida como ja cristianizada. E o ascetismo,
finalmente, muito mais em pauta nas discussées doutrinas do século 1V, um dos motivos
pelos quais temos a defesa tdo veemente deste estilo de vida por parte de Sulpicio
Severo.

Os agentes, por sua vez, terdo também de ser devidamente comparados.
Percebemos, ao discorrer sobre o século IV, que se opera uma forma inicial de
“fechamento” dos espacos de ascensdo eclesiastica. Os interditos ao alcance do
episcopado e da hierarquia existente e autorizada pelos concilios fazem com que cada
categoria dentre da Igreja tenha sua especificidade de atuacao. Igualmente, no século VI
percebemos o0 mesmo tema da hierarquia e das zonas de influéncia destas,
conjuntamente com uma maior estratificacdo da Igreja em cargos e funcdes.
Procuraremos averiguar ndo apenas as formas pelas quais bispos, abades, clérigos e
eremitas mostravam-se em seus modos de santidade, mas como 0s santos interagiam
com estes e explicitavam as formas idealizadas de suas fungdes.

A exposi¢do da comparacgdo, sempre guiada pela nossa metodologia dos termos
destacados, que demonstramos ao longo dos dois outros capitulos, se dard ao longo
deste, o derradeiro de nossa dissertacdo. Passemos, entdo, as tematicas presentes na

literatura hagiogréfica que analisamos.

3.1. Temas: espaco; conversao; Taumaturgia; ascetismo.

a. Espago.

Se nos compete uma pequena reflexdo de tom muito mais amplo que a prépria
dissertacdo, poderiamos lembrar algumas consideracGes de Ciro Flamarion Cardoso
acerca do espaco. Segundo o historiador, a nogdo de espago imp0s-se a espécie humana
muito provavelmente com anterioridade a propria nocdo de tempo. Pensando a nivel
histérico, vemos que as sociedades necessitam de distancias “fisicamente mensuraveis”
para operar suas logicas societérias, das quais, entéo, as diversas formas de legar valores

e significados derivariam (CARDOSO, 2005, pp. 37-40). Para pensar mais proximo aos
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medievais, Aron Gurevich inicia sua reflexdo a partir do mais basico, porém do mais
essencial: ndo podemos pensar espago (nem mesmo tempo), para analisar o passado da
mesma forma que os pensamos atualmente, apesar do uso dos mesmos termos para
referencia-los. O essencial, segundo este pesquisador, € lembrar sempre que as
sociedades passadas compreendiam tempo e espago nao como “coordenadas neutras”, e
sim como “forcas”, por vezes misteriosas e hostis, por outras benevolentes e favoraveis
(GUREVICH, 1985, pp. 26-29). O estabelecimento e a insistente lembranga por parte
dos religiosos acerca do calendério liturgico sdo um exemplo entre tantos. O mesmo
torna-se valido, entdo, para a acdo dos santos no espaco. Vimos na introducdo que,
diferentemente do tempo, a literatura hagiografica € muito mais precisa na configuracdo
espacial da atuacdo de seus agentes, legada, inclusive, como o elemento
“indubitavelmente historico da narrativa”, segundo a historiadora Sofia Gajano
(GAJANO, 2002, p. 454).

Passemos, portanto, a analise desta tematica em nossos documentos. Existem
dois niveis de concepcéo espacial em uma hagiografia. Temos as referéncias por onde o
santo se locomove, convertendo, fundando monastérios e sacralizando de diversas
maneiras o0s locais por onde passa e repousa; e temos também a concepcdo de area de
atuacdo. Lembrando novamente o titulo deste trabalho, “Entre Bispos e Santos”, vale
lembrar que, se 0 nosso primeiro autor, Sulpicio Severo, ndo foi um bispo, ele
“hagiografou” um. E se nosso segundo autor, Gregdério de Tours, nem sempre
escrevesse sobre bispos, era um bispo “hagidgrafo”. A no¢do do espaco como zona de
influéncia e autoridade, sempre em constante atrito e disputa com diversos elementos
préprios a cada época, também se registra nas nossas hagiografias.

Lembremaos, por exemplo, o que nos dizem os concilios gauleses e merovingios
sobre esta questdo. No século 1V, a territorialidade seria uma das principais facetas da
legitimidade da autoridade dos quadros da organizacdo eclesiastica. Uma vez que a
estabilidade da Igreja do século IV dependia fundamentalmente da permanéncia dos
clérigos nas igrejas nas quais tivessem sido ordenados, e pelo fator de que os bispos ndo
poderiam ordenar um clérigo de outra comunidade que ndo a sua (inclusive ficando
proibido receber clérigos excomungados), a no¢do de estabilidade esta intimamente
ligada a questdo da territorialidade. Nao apenas porque estes clérigos estariam em um
local especifico, como porque a dificuldade topogréafica estabelecia (e alimentava) os
conflitos ocorridos e atestados pela constante aparicdo destes temas nas determinagoes

conciliares. A autoridade do religioso em questdo iria ser atestada, na pratica, com a sua
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aceitacdo por parte da comunidade, lembrando que mesmo sua ascensdo ao episcopado
dependia da aclamacdo local. Do inicio ao fim do século IV percebemos manifestas
essas preocupacOes, que sempre giram em torno de um episcopado respeitar e ndo ir
contra as determinacgdes de outro episcopado.

Nos concilios merovingios, por outro lado, contabilizava-se as redes de bispado
de forma mais elaborada, articulada pelas sedes metropolitanas. Estas, em relagdo as
suas sedes pastorais, mantinham a funcdo de garantir o funcionamento organico da
Igreja, reunindo concilios, arbitrando as disputas entre os bispos e intervindo na escolha
dos bispos de sua provincia (instancia antes ndo existente, abrindo espaco mesmo para o
poder secular, parte da vida organica dos concilios, como vimos no capitulo anterior).
As obrigagBes e a vida comunitaria do bispo com a sua comunidade eclesiastica
aumentam e € atestada pelas diversas determinagdes dadas a estes, desde o simples bem-
estar de sua congregacdo até a administracdo das posses da igreja, como terras
produtivas e escravos. Mantém-se as tentativas de evitar conflitos, assim como as
prerrogativas que buscam impedir o bispo de nomear seu sucessor. De forma ainda mais
severa, vemos proibida as interferéncias na administracdo entre as diferentes sés
episcopais.

N&o estamos relembrando aqui as passagens conciliares que abordamos nos
capitulos anteriores para, de modo determinista, afirmar ou negar as atua¢des dos santos
de acordo com o ideal de um quadro eclesiastico da época. A intencdo é tentarmos
aprofundar as passagens em suas significacdes. As determinacdes espaciais, como
vimos acima, manifestar-se-d0 nas hagiografias de forma especifica, inclusive na
tentativa de reafirmar seus prdprios valores, relembrando as caracteristicas literarias que
procuramos expor na introducdo. No entanto, serdo nestes valores, por vezes
reafirmados em demasia que veremos as concepcdes expressas de seus autores.
Passemos as analises.

Na Vita Martini de Sulpicio Severo, percebemos ao longo da narrativa seu
carater edificante da santidade ascética de Martinho. Os elementos mais importantes
situam-se na caracterizacdo deste como asceta, apostolico e digno do episcopado. Sua
primeira acdo no mais alto cargo da Igreja gaulesa se da na fundacdo de seu retiro
monastico, nas proximidades da cidade. Se esta agdo estaria calcada na viséo ascetica
que possuia e propagava (tanto Martinho quanto Severo), também administrava uma
forma de delimitacdo de espago. N&o a toa vemos, logo em seguida, outro modo de

delimitacdo, desta vez mais expresso e sintomatico. A expansiva e autoritaria
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cristianizacdo das populacdes gaulesas e a assisténcia a nobres se ddo todas durante seu
dominio episcopal. Desta forma, recapitulemos, alguns eventos importantes que se
desenrolam na narrativa a partir de sua nomeagdo ao episcopado: a fundagdo do
mosteiro asceta (VM, p. 9); a destrui¢do de um altar consagrado erroneamente (VM, pp.
9-10); a “inspe¢ao” de um rito funerario rastico (VM, p. 10); a destrui¢do de um templo
pagéo e seu pinheiro sagrado, com o indicativo de fundagéo de diversas igrejas (VM, p.
12); e o restabelecimento da ordem, afetada por deménios, na casa de um nobre e na
prépria cidade de Tours (VM, pp. 13-14). Destas narrativas, temos, na atuacao territorial
do bispo, duas variantes de receptores da bencéo do santo, a populacdo em geral (neste
caso, ndo apenas 0s rusticos e pagdos, como também os habitantes urbanos de Tours) e
a elite politica regional, sempre em sua propriedade.

Da forma semelhante, verificamos, nos textos de Gregorio de Tours, se ndo uma
preocupacdo explicita com os territorios, o registro da presenca clerical junto aqueles e
aquelas que procuram pela bencdo dos santos. Dada a forte presenca de tumulos e
reliquias na producdo literaria do bispo de Tours, como procuramos salientar no
segundo capitulo, se ndo ha um religioso em viagem, em locais de peregrinacdo ou
projetando-se até o local onde ha fieis necessitados, vemos as pessoas dirigindo-se até a
igreja ou a sede episcopal para clamar por beng¢Ges. Embora tais narrativas sejam mais
facilmente encontradas nos livros dedicados a Martinho de Tours, a S&o Juliano e
mesmo na Gloéria aos Martires, vemos, na Liber Vita Patrum, alguns santos eremitas ou
reclusos habitarem territorios proximos a cidade, normalmente os bosques locais (VP, I,
IX-XI1I), ou mesmo exilando-se em locais in6spitos dentro da cidade (VP, XIII), sendo
sempre procurados por diversos fieis (com o santo ainda em vida ou em seu timulo).
Para além dos reclusos, de forma inclusive mais valorizada por Gregorio de Tours nesta
obra, 0 que temos € a insistente sacralizacdo e demonstracdo das virtudes provindas dos
timulos e das reliquias dos santos, em especial dos bispos. Se o espago pode ser, como
mencionamos na citacdo de Gurevich, “hostil” e “perigoso”, ¢ ao santo que compete
realizar sua protecdo. Vimos, nas narrativas, Portiano (VP V) e Nicétio de Trier (VP
XVII) protegerem as suas cidades contra invasdes e a peste bubdnica, respectivamente.
Da mesma forma, e um tanto mais caracteristico, o santo Gregério de Langres
sacralizou absolutamente todos os locais por onde seu corpo passou e repousou (VP
VII).

Para complementar a concepgdo Gregoriana, também encontramos na disposi¢éo

do livro Gléria dos Confessores uma rede geografica que passaria pela propria sede
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episcopal de Tours, e pelas cidades mais proximas, Limoges e Clermont (cidade natal
de Gregorio de Tours, sempre muito valorizada por ele, inclusive santificando membros
de sua familia e bispos de 14) e as mais afastadas, Bordeaux, Poitiers, Lyon, Autun e
Chalon-sur-Sadne. Ha outros elementos para pensarmos que esta disposi¢édo de cidades
ndo se faz ao acaso. Na Gldria aos Martires, percebemos a convergéncia de diversos
santos ao territério gaulés, colocando essa regido como foco central da santidade do
mundo cristdo (VAN DAM, 2004b), ao passo que no altimo livro de milagres de
Martinho de Tours temos a referéncia de que este santo tornava-se o “patrono do
mundo”, realizando milagres ndo apenas nas cidades vizinhas de Chartres, Saintes,
Bordeaux e Poitiers, mas também em locais afastados, como nos territorios hoje
referentes a Galicia e a Briténia (VSM 4, 7-8, 11, 30-32, 46-47). Apenas as cidades
citadas integram o territério da Galia, estando trés delas na regido da Aquitania,
pertencentes a diocese de Bourdeaux (DUCHNESE, 1910, pp. 59-88) e uma (no caso,
Chartres) situada ao norte de Tours. Vemos aqui Gregorio, além de estabelecer a
territorialidade de seu santo, invadir também a diocese de outros bispos. Chartres, no
caso, faria parte, na época, da diocese de Sens (DUCHESNE, 1910, pp. 393-398).
Expomos principalmente esta Ultima pelo fato de Martinho de Tours realizar milagre, na
narrativa referente aquela regido, redundando em uma doacdo de terras por parte do
individuo que recebeu a bencdo. Identificamos, nestas passagens, uma espécie de
violacdo das regras estabelecidas pelas reunies conciliares sobre as zonas de influéncia
dos religiosos. Se nao diretamente do bispo de Tours, através de seu principal santo.

A questdo da territorialidade acabava sendo uma manifestagcdo de legitimagé&o.
Neste sentido, temos narrativas nas quais podemos ver Gregorio deslocando-se para
além de seu territdrio episcopal, como, por exemplo, na sua viagem a Saintes, proxima a
cidade de Poitiers. Nesta narrativa fica implicito o favorecimento politico ao bispo
Palladius, que recebia reliquias de Martinho provavelmente para melhorar sua reputagédo
(VAN DAM, 1993, p. 288). Outras cidades (Bordeaux e Poitiers) sdo visitadas por
Gregorio quando este refazia os passos dos milagres de Martinho — enquanto o vivo
comparece aos locais e os reverencia, fica sabendo de milagres realizados pelo morto.
Dificil crer que estas peregrinagdes de Gregodrio se fazem de forma “inocente”. Que o
entdo bispo de Tours visitasse locais de milagres perpetuados pelo antigo (e mais
ilustre) bispo da mesma cidade tinha um simbolismo politico enorme, contribuindo,
certamente, para a afirmacdo da autoridade e da legitimidade tanto do culto daqueles

santos como do proprio Gregorio de Tours em sua condicao de bispo.
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Existe uma clara permanéncia entre as preocupacdes territoriais de Sulpicio
Severo e Gregorio de Tours. Entretanto, estas decorrem de forma muito mais especifica
dos interesses de suas obras. A mensagem politica de Severo em sua ardorosa defesa do
ascetismo necessitava de um agente que fosse capaz de demonstrar em todos 0s espacos
suas virtudes. Gregorio, por outro lado, demonstrava que 0s santos protegiam a
comunidade de diversas formas, ou, ainda mais marcante, os poderes destes santos
manifestavam-se também de diversas formas em outros locais. Quando desta Gltima
forma, o proprio Gregorio de Tours tornava-se a referéncia (veremos exemplo
semelhante adiante na se¢ao “Taumaturgia”). Contudo, o agente desta acdo ¢ o mesmo:
0 bispo. E ele que deve sacralizar, converter e proteger os contornos da comunidade e a

comunidade cristd como um todo.

b. Conversao.

O termo que denomina esta sessdo aparentemente beneficia as narrativas de
Sulpicio Severo acerca de Martinho de Tours. Afinal, uma das caracteristicas mais
proeminentes da Vita Martini é o combate deste santo com as populacdes pagas da
Galia, em diversos e ilustrativos casos. Gregorio de Tours, por outro lado, tem
narrativas menos numerosas ou mesmo impressionantes. A diferenca temporal de
nossas personagens € uma das respostas mais Gbvias a questdo. A transicdo de diversas
formas de crenca ndo cristds para o Cristianismo (afirmando-se, eventualmente, o
cristianismo niceno) costuma-se fixar em torno dos seculos finais do império romano e
0s primeiros da idade média. Posteriormente, vemos as preocupacOes referentes as
“sobrevivéncias pagds” dentre a populacdo cristd. Esta é a diferenciagdo que se impde
em nossa analise. Ver como ambos os autores tratam das questdes referentes aos
desvios das populagdes cristds presentes em suas obras, entretanto, se faz necessario. Se
num primeiro momento seriam 0S pagdos 0s desviantes a serem combatidos, qual
populacéo teria semelhante destino nas hagiografias de Gregorio de Tours?

Procuramos averiguar, no primeiro capitulo, o quanto as questdes de
“supersticao” e “paganismo” estariam interligadas, a partir das reflexdes de Jean Claude
Schmitt (1997). Tratava-se, nesse sentido, de um periodo de transicdo. A religido cristd
contava agora com aparatos do império romano e deixava de ser perseguida, mas isso
nem de longe representava o triunfo total entre a populagdo. A reflexdo que

acompanhamos acerca da dicotomia entre superstitio (supersticdo) tendo sua carga
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desfavoravel e oposta a religio (religido) nos indica um pouco das concepcdes da época
sobre o caso. Em fins do século 1V, esta dicotomia representava desde a permanéncia do
paganismo no seio do cristianismo como o paganismo em si. A religido cristd cada vez
mais, através de seus letrados, identificava seus inimigos e armava-se com todo seu
arsenal para superar as velhas formas e construir uma sociedade cada vez mais a sua
imagem e semelhanca. Exatamente desta forma que também acompanhamos, na Vita
Martini, o povo cristdo identificado como plebs ou populus, ao lado dos catecimenos,
cada vez mais em oposi¢cdo aos habitantes do campo, que seriam denominados,
inclusive a partir do preconceito de classe de nobres aristocratas letrados, como
paganus.

A arqueologia viria para complementar nossa analise e identificar os locais
“oficiais” de culto pagdo na mesma época de Sulpicio Severo e Martinho de Tours, que
tiveram uma queda quantitativa e qualitativa. O Unico correlato na narrativa de Severo
que teriamos para a época, lembremos, seria a ocupacdo cristd dos cemitérios pagaos,
com a construcdo de uma igreja junto ao local.

Os concilios do século IV, por outro lado, também ndo ajudam a estabelecer
contornos muito decisivos. Maior atencdo se da as ideias tidas como heréticas, e nédo
necessariamente aos pagdos. Em Arles (314), entretanto, encontramos interditos a
apostatas que pretendem retornar a Igreja. Mesmo assim, em Valence (374), vemos a
esperanca de reconciliacdo mesmo para aqueles que ofereceram sacrificios ao demonio
(CONCILES, 1977).

Necessitamos relembrar que, se Martinho, na Vita Martini, d4& a todos a
oportunidade de se converterem, este processo marca um dos grandes momentos de
climax da obra. Vimos no primeiro capitulo o quanto as narrativas de conversdo
limitam-se a ser violentas em locais onde camponeses habitam para demonstrar todas as
poderosas virtudes do santo e seu favorecimento pelas forcas celestiais; a0 mesmo
tempo, nas grandes propriedades de nobres, a conversdo da lugar, conjuntamente com a
virtude de Martinho, a reivindicacdo da santidade deste e sua caracteristica de restaurar
a ordem local. Certamente, as passagens referentes ao campo condizem mais com a
imposicdo da autoridade territorial de Martinho. O santo “anda pelos campos” (VM
XII), por onde ele passa “ndo ha lugar que ndo esteja preenchido com igrejas” (VM
XI111) etc. Juntamente aos nobres, por outro lado, vemos a alta posicao destes e a suplica:

“Tetradius, homem de posi¢ao proconsular [...] atira-se aos pés do santo” (VM XVII).
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A nossa comparacdo com o0s elementos de Gregorio de Tours deve levar em
conta que o paganismo, para Sulpicio Severo, era um elemento de constituicdo do
espaco cristdo com adversarios que realcariam as poderosissimas virtudes do santo.
Também, considerando o fato de que os templos pagdos mais foram abandonados do
que destruidos, vemos a reivindicacdo, por parte do nobre gaulés para este santo em
ascensdo, de narrativas grandiosas, da superacdo de um passado (nédo tdo distante) para
um novo momento na Galia, agora completamente cristd, gracas a Martinho. Esta
concepcao sim, estard presente nas Historias de Gregorio de Tours, como veremos
adiante.

Como mencionamos, a conversdo do paganismo ao cristianismo ndo é
necessariamente mote de grandes narrativas por parte de Gregério de Tours, muito
menos fazem parte da vida de algum santo que ele descreva em seus livros. Para fazer
justica, temos o caso de um barco cuja tripulacdo, toda paga, é convertida pelo Unico
cristdo a bordo, convencendo estes de que clamar pelo deus de Nicétio de Trier iria
salva-los. Na narrativa, obviamente, a tempestade que ameagava a embarcacao cessa e a
tripulacdo se converte (VP 5, p. 112).

Porém, temos sim numerosos casos de erros e desvios por parte das populagdes
relatadas pelo bispo de Tours. Para denominar estes casos, temos 0 uso da palavra
rusticitas em seus escritos. Podendo referir apenas a “camponeses”, a palavra também
denota a ignorancia da alta cultura, em particular do uso correto do latim. Gregério
inclusive expressa certo orgulho de sua forma “rustica” de escrever. Entretanto, no
termo mais pejorativo, cruda rusticitas, denota tanto a rejei¢do do cristianismo quanto
atitudes imorais e comportamentos improprios (VAN DAM, 2004a, p. XIX). Peter
Brown considera errdneo considerar rusticitas unicamente como uma referéncia a
populacdo camponesa. Esta palavra destaca essencialmente a faléncia ou a recusa
voluntaria de dar uma vida estrutural e construida as relacbes com o sobrenatural, em
outras palavras, com a vida cristd conforme era pregada pela Igreja*® — na propria
reverentia, exigida por Gregorio, segundo definicdo do mesmo autor, como veremos
(BROWN, 1982b, p. 230).

Como a época de Gregdrio os bispos e outros clérigos colocavam-se como

guardides dos cultos dos santos, podiam facilmente, na escrita de suas vidas, impor a

“ De forma semelhante, diga-se de passagem, aos sermdes de Cesario de Arles e suas admoestaces aos
seus fiéis. Para tal, ver Caesarius of Arles: The Making of a Christian Community in Late Antique
Gaul (KLINGSHIRN, 1994).
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distingdo entre comportamentos proprios e improprios segundo seus proprios criterios.
Um dos possiveis propdsitos da Gloria dos Confessores pode ter sido o esforco de
definir e reforcar os comportamentos corretos e as atitudes proprias ao enfatizar seus
opostos, que Gregorio caracteriza como a “grosseira rusticidade”. A expansdo do
cristianismo incluia um processo de construcdo de disciplina e conduta em
conformidade com o que a Igreja esperava de seus fiéis e suas proprias resolugdes
(VAN DAM, 2004a, p. xx), como o breve, porém ilustrativo exemplo do homem que
morreu por ndo ir a vigilia do santo (VP VIII 11, p. 63).

As reunides conciliares, contudo, atestam uma preocupacdo que nao vemos
necessariamente nos escritos hagiograficos. Em ambos os concilios de Orleans, na
primeira metade do século VI, o interdito refere-se aqueles que voltam aos idolos ou a
fazer “sacrificios aos demodnios” (Orleans II, c. 20; Orleans 1V). Enquanto a narrativa
hagiografica amplia os castigos para as vigilias ou 0 ndo comparecimento as festas dos
santos, como vimos no segundo capitulo, vé-se a intencdo doutrinaria presente em tal
literatura, sempre com a grande sentenca religiosa e social de excomunhé&o.

Na Liber Vitae Patrum, temos muito bem pontuada esta concepc¢do. Antes de
morrer, 0 homem que citamos acima iria ser excomungado (VP VIII 11, p. 63). Uma
menina penteando o cabelo num domingo teve o pente cravado na mao. Sua cura deveu-
se as incessantes preces perante a tumba do santo (VP VII 5, p. 48).

Estes casos de sancbes sagradas podem ser claras evidéncias de um carater
superficial da evangelizacdo das populacbes. Talvez, melhor dizendo, poderiam ser
evidéncia de uma populacdo que ndo segue a risca as determinacles religiosas
idealizadas por uma elite clerical letrada. Avangando um pouco na ideia, lembrando as
fortes conexdes entre poderes seculares e temporais, dada a importancia que a dinastia
merovingia legou, ao conclamar e incentivar de forma constante as reunides dos
concilios, vemos a realeza (conjuntamente com o clericato) com diversas preocupagdes
em manter o controle do cotidiano de uma parcela expressiva da populagéo, a partir das
normas estabelecidas™.

Vemos aqui uma mudanga chave nesta teméatica, mudando o paradigma de

conversao (paganismo versus cristianismo) para doutrinagdo (reverentia versus

* Para ndo nos aprofundarmos muito na questdo, poderiamos citar as obras de Martin Heinzelmann
(2001), que aborda as relagdes entre os poderes temporais e seculares, além de realizar algumas reflexdes
acerca da mensagem social e politica das histdrias; o livro de Michael Edward Moore (2011) procura
relacionar o papel dos episcopados na construgdo dos reinos francos; e os proprios estudos de Peter
Brown por nos citados, que por vezes relaciona a constru¢do do poder secular também com a dos homens
santos.
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rusticitas). Percebemos ainda dois motes essenciais: a autoridade do episcopado e a
construgdo da comunidade cristd. Os santos aqui utilizam-se de suas virtudes para
afirmar-se perante os contrérios do que seria o idealmente cristdo e demonstram o0s
exemplos a serem seguidos pelos fieis, delimitando as fronteiras da vida crista.
Dificilmente os casos narrados pelos hagiografos se ddo sem narrativas violentas ou
mesmo com a presenca da eliminacdo fisica daqueles que ndo respeitam as normas. A
tentativa de convencimento por parte dos religiosos € sempre com as maiores armas

possiveis.

c. Taumaturgia.

Talvez uma das caracteristicas mais destacadas da santidade como um todo e da
prépria literatura hagiogréafica desde os primérdios da Idade Média, a taumaturgia é um
dos temas que mais demonstra a virtude dos santos e com quem eles se relacionam.

As passagens concernentes as realiza¢cBes taumatirgicas de Martinho de Tours,
na Vita Martini, podem ndo ser muito extensas, mas pontuam caracteristicamente ambas
as intencbes de Sulpicio Severo na construcdo da santidade do bispo, e as relacdes
produzidas entre o santo, o milagre e o individuo que recebeu a bencéo.

No capitulo da obra intitulado “Curas efetuadas por Sdo Martinho”, Severo
reivindica claramente os poderes curativos do santo para diversos casos, tal que
“dificilmente qualquer pessoa doente que fosse até ele por ajuda sairia sem ser
restaurada imediamente” (VM, XVI). A narrativa que se coloca entdo, citada logo
acima, mas com outro propoésito, da cura da menina paralisada em todos os membros,
ressalta a santidade e a fama de Martinho, pelo pedido encarecido de ajuda, a humildade
do santo e o carater sempre constrangedor dos outros bispos presentes (VM XVI).

Igualmente, quando um possuido se encontra na casa de Tetradius, um pro-
consul, temos o pedido encarecido e o reconhecimento da santidade de Martinho por
parte do homem que pede a intervengdo divina (VM XVII). O bispo expulsa o demonio
do corpo do homem possuido, que sai pela sua barriga, deixando um defluxo infecto
para tras (VM XVII), mostrando, portanto, sua verdadeira forma. Ainda teriamos o caso
de como um beijo haveria limpado completamente um leproso (VP XVIII).

As seguintes narrativas de Severo ressaltam o poder de Martinho através de
objetos. Uma carta de Martinho teria sido capaz de curar a filha de Arborius, um ex-

prefeito. Este, agradecido, oferece a garota, ainda virgem, ao servigo de Deus (VM
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XIX). Paulino, amigo de Severo e também entusiasta do ascetismo, teria sido agraciado
duas vezes pelo santo. Na primeira vez, Martinho teria curado seu olho com um pincel.
Na segunda situacdo, Paulino haveria estado entre a vida e a morte, e suas ora¢des 0
salvaram (VM XIX).

Ja haviamos mencionado estas passagens no primeiro capitulo, mas resgatamos
elas aqui para pontuar de forma enfatica seu significado. A cura do olho de Paulino,
utilizando um pincel, poderia remeter a alguma prética da época ou, como sugere
Jacques Fontaine, segundo Edmar Checon de Freitas, refere-se a uma analogia ao
Evangelho de Jodo ou outras passagens biblicas (FREITAS, 2000, p. 139).

Ambas as passagens de Tetradio e do beijo dado no leproso, entretanto, invocam
fortes passagens neotestamentérias. Uma das formas de autolegitimacao encontradas por
Severo foi a utilizacdo de formas narrativas dos apoéstolos e mesmo de Cristo para
Martinho. A forte caracterizagdo deste como “apostolico”, conforme enfatizamos no
primeiro capitulo conforma-se a este quadro. As duas passagens que mencionamos
remetem aos Evangelhos e se colocam exatamente no momento anterior ao caso do
banquete real, quando Martinho desafia o Imperador e ndo cai na bajulacdo real,
restando apenas nele a autoridade da Igreja (FREITAS, 2000, pp.119-124).

As narrativas taumaturgicas presentes na Liber Vitae Patrum, por outro lado,
possuem algumas caracteristicas primarias bem diferenciadas. Primeiramente, 0s
reclusos e os abades que escolheram uma vida de monge iriam se apresentar como
grandes curandeiros em seus locais de reclusdo, onde Gregorio sempre narraria que
muitas pessoas l& iriam para receber béncaos das mais diversas. Temos também as curas
proporcionadas pelos demais santos em vida para as pessoas, como nao poderia deixar
de ser. Contudo, a maioria destas narrativas limita-se a indicacdo dos poderes curativos
dos santos, em frases curtas, e ndo em narrativas exemplares.

As narrativas mais extensas sdo, de fato, aquelas que Gregério diz serem as
virtudes mais importantes, aquelas provenientes dos tamulos. De todos os relatos, a
maioria se resume a apenas uma frase, referente a tumba, ao santo e ao tipo de cura,
sejam febres, paralisias ou afins. Entretanto, hé a predilecdo destes relatos por parte de
Gregorio para os bispos, tanto em quantidade dos relatos quanto aos detalhes das
béncéos.

As curas de Ilidio demonstram as conexdes dos santos de Gregorio de Tours
com a nobreza. O tio de nosso autor, Galo, ainda teria administrado a cura de nosso

autor com reliquias deste santo (VP Il 2), e um conde teria alcangado a restauracao de
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sua visdo (VP I 2). As reliquias de Ilidio ainda teriam rendido a um diacono um sonho,
consegue entdo salvar a Igreja de um desabamento (VP 11 4).

Os préprios caixdes e locais por onde os santos passam parecem exalar virtudes.
Galo teria movido o proprio caixdo (VP VI 7). O bispo de Langres, Gregorio, haveria
deixado um rastro de sacralizagdo por onde quer que seu caixd@o tenha passado na
procissdo de seu corpo e em seu local de repouso (VP VII 5, p. 48). Mesmo a simples
contemplacdo de uma tumba seria considerada por Gregorio de Tours como digna de
um milagre (VP VIII 6).

Nestas grandes narrativas taumatdrgicas sempre haveria como fundo a intengéo
de realizar uma narrativa exemplar. Mais que isso, segundo Peter Brown, a cura
promovia socialmente uma relacdo de dependéncia e, portanto, a partir da bencao
realizada por um santo (através da intervencdo deste ou através de uma reliquia) se daria
o0 inicio de uma relacdo social. A convivéncia com 0s santos estaria caracterizada pela
agéncia do “amigo de Deus”, de tal forma que o historiador o chamara de “companheiro
ideal” (BROWN, 1982b, p. 228). Lembrando também da reflexdo de Raymond Van
Dam, da via de méo dupla entre a legitimidade do santo e do bispo, poderiamos citar
novamente a passagem em que Gregorio afirmaria utilizar as reliquias dos santos,
espalhando seus poderes por outros locais: “Eu tenho colocado mais dessas reliquias
nos altares de outras igrejas, e 1a aqueles possuidos confessam o santo, e a oragdo cheia
de fé frequentemente obtém seu efeito” (VP VIII 8, p. 59).

Havia outras formas deste “companheiro ideal” se manifestar. Podemos
minimamente ilustrar esta concepg¢do que Brown apresentou quando Gregdrio, ao narrar
as diversas formas pelas quais S&o Juliano havia realizado milagres, ainda apresenta a
noc¢do clara de que apenas 0s patronos devem ser procurados para perpetuar algum tipo
de cura. Ao se referir ao caso exemplar de um garoto que havia sido levado a adivinhos,
mas morreu, e outro que foi levado a tumba de S&o Juliano e sobreviveu, ha a arguicdo
de Gregorio: [...] que procurem o patronato dos martires, de cujos milagres de cura sdo
proclamados, e pecam a assisténcia dos confessores, que sdo merecidamente chamados
de amigos do nosso senhor. Entéo receberdo o que desejam (VSJ, 46a).

Para além das benesses concernentes a saude corporal, outras formas de provisédo
podem ser encontradas, também de carater imediato. Um destes exemplos pode ser
vislumbrado no caso do retorno de um cavalo perdido ao seu dono por intermeédio da
acdo de Sao Juliano martir, durante o festival em seu nome (VSJ, 21). O fato de um

milagre ocorrer no festival do santo também néo se encontra aqui sem motivo. Tanto 0s
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religiosos como a populacgdo local eram admoestados pelos concilios a comparecer aos
festivais. Milagres ocorrendo neste momento faziam parte da conformagdo da
comunidade local*. Outra forma de se estabelecer esta benesse seria através de sonhos
envolvendo a revelacdo da tumba de um martir, como no caso de Genesio de Clermont.
Este martir teria aparecido em sonho a um camponés para lhe revelar onde estariam os
bois que havia perdido — mesmo local onde estaria sua tumba. Apos a localizagdo dos
bois e da tumba do martir, estabelece-se uma igreja consagrada a este pelo bispo local,
além de um festival também em nome do martir (GM, 66).

A taumaturgia, entre Sulpicio Severo e Gregorio de Tours, pronuncia-se de
forma demasiadamente diferenciada. O Martinho de Tours descrito por Severo torna-se
um bispo grandioso e poderoso a partir da sua narrativa de constancia de monge e seu
carater apostolico. As curas efetuadas por ele referem-se apenas como mais uma das
narrativas possiveis de aproxima-lo das narrativas neo e veterotestamentarias. Para
Gregorio de Tours, as narrativas de curas sao parte essencial da santidade, momento em
que as virtudes do santo mais apareceriam. Ainda mais poderosas aquelas curas que
provéem dos tumulos, por tratarem de béncdos que nao podem ser manchados por

qualquer erro em vida.

d. Ascetismo.

Ao comecarmos as andlises das concepc¢des de santidade em Sulpicio Severo, no
primeiro capitulo desta dissertacdo, e de Gregdrio de Tours, no segundo, apds
realizarmos as devidas reflexGes que situassem ambos 0s autores em seus contextos,
consideramos interessante observar primeiramente as visdes “gerais” de santidade com
base no que seria tido como o “género de vida” dos santos. Distribuido desta forma o
corpus documental, colocAvamos em destaque as varias formas pelas quais os préprios
hagidgrafos ressaltavam como, e por intermédio de que ac¢des, alguns individuos viriam
a ser considerados santos.

De certa forma, era com base no “género de vida” que os exemplos e os milagres
eram referenciados. Agora, teremos de retornar as concepgGes do ascetismo para
realizar a comparagdo a um tema nao apenas caro a Sulpicio Severo, mas sim 0 mote da

Vita Martini. Como Gregdrio de Tours decidiu encarar esta concepcao de vida, a partir

*2 Aqui, inclusive, veriamos os possiveis tempo e espaco hostis, como indicou Gurevich, sendo aplacados
e santificados pelo martir e pela comunidade.
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de seus diversos santos, com suas cargas de importancia diferenciadas a cada um deles ¢é
um dos elementos mais claros que se pode analisar as continuidades e rupturas (mote
deste capitulo) relativas as concepgfes da atuacdo dos santos. E entre continuidades e
rupturas, encontramos as especificidades e a historicidade do fenbmeno que nos
propomos analisar, a santidade.

A Vita Martini, quando foi escrita por Sulpicio Severo, foi concebida, desde de
seu inicio, para ser um retrato da defesa do modo de vida asceta. Falar desta obra é
automaticamente falarmos da defesa deste modo de vida na Galia do século IV. A vida
de monge ¢ reivindicada para Martinho quando este ainda era soldado e ndo havia nem
mesmo recebido o batismo (VM V). A constancia do santo é uma constancia de monge
asceta do inicio ao fim de sua vida, e sua santidade é sempre manifesta quando
manifesta é seu estilo de vida. Acompanhamos no primeiro capitulo e na primeira tabela
que realizamos o quanto a santidade de Martinho tem essa intima relacéo,
acompanhando este termo sendo utilizado quando o santo, ainda crianga, manifesta sua
vontade de ir ao deserto (VM II), em sua caridade para com um mendigo (VM lI1), no
servico militar, conforme citamos acima (VM 1V), e nos dois casos de ressuscitacdo
subsequentes (VM VII e VIII). Posteriormente, veremos sua santidade ser invocada
somente quando o carater asceta manifesta-se de forma préatica (mas ndo que tenha sido
“deixado de lado” em nenhum momento), na fundacdo de um monastério, instruindo
novos monges (VM X). Outro momento marcante de sua caracteristica asceta, na sua
constancia de monge, € 0 momento em que nao responde a bajulacdo real (VM XX),
conforme ja mencionamos inclusive neste capitulo.

Outro elemento importante no ascetismo de Martinho de Tours é 0 seu martirio
brando, na concepcdo de Sulpicio Severo. Se este deixou claro que Martinho fazia-se
martir por ter resistido aos diversos percalgos e desafios, por seus “votos e virtudes”,
que certamente teriam lhe garantido esta honra ndo fosse a “caracteristica de nossos
tempos” (Epis., p. 45), vemos valorizado agora justamente as mortificagdes, a forma
pela qual o santo haveria sofrido. H& dois tipos, claro. Martinho mortifica-se, por
exemplo, quando pede a Deus ajuda para destruir um templo pagao (VM XIV), e tem
uma mortificagdo “imposta” todas as vezes que era golpeado, literalmente, pelos pagaos
e hereges, ou por palavras e atitudes, como no caso dos demais bispos em relacédo a sua
pessoa. Novamente, temos as comparagfes destas ultimas como provas que 0 santo
deveria passar, realizando analogias com os sofrimentos dos apdstolos e mesmo de
Jesus (FREITAS, 2000).
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Para Gregorio de Tours, contudo, o martirio poderia ser encontrado também a
partir da luta moral diaria, cuja expressdo de resisténcia aos vicios é proeminente,
concomitantemente com o testemunho da palavra de Deus (GM, 50, 106) conforme a
obra Gléria aos Martires. Sua definicdo de confessor caminha passo a passo com a de
martir, e s6 vai encontrar uma definicdo propriamente dita no documento que mais
analisamos, a prépria Vitae Patrum que, coincidentemente, ¢ um livro mais “didatico”,
conforme viemos salientando até agora ao apontar os diversos pontos pelos quais a
busca sistematica por uma vida pia, a autocomiseracao e o controle dos vicios levam a
uma vida santa (VAN DAM, 2004a, p. XVII).

Indo mais a fundo na interpretacdo da Liber Vitae Patrum, percebemos uma
clara predilecdo por parte de Greg6rio de Tours pelos santos que levavam uma vida de
monge de forma “discreta”, ou tdo somente “para si mesmo”. Quer dizer, aqueles santos
que de fato viveram uma vida mais proxima a de Martinho de Tours, retratados dentre
os reclusos, principalmente, e alguns abades, ndo sdo, a0 mesmo tempo, 0s santos mais
valorizados pelo bispo de Tours. Sd0 santos que por vezes necessitam do auxilio de
outrem para vencer os desafios diabdlicos, ou mesmo seus prefacios indicam a
necessidade de ajuda de seus irmdos (VP X, XI, XIII e XX). Os bispos, por outro lado,
brilham como ‘“eremitas em meio ao mundo”, num estilo de vida extremamente
humilde, mas ao mesmo tempo velado (VP VII).

Desta forma, se pensarmos nas diversas virtudes dos santos que Gregorio busca
descrever a exaustdo, o caminho para um martirio diario, pessoal e de autocontrole
frente as tentagdes terrenas, seria um erro simplesmente afirmar que nédo hé, por parte de
Grego6rio, uma renovacgdo ou mesmo valorizacdo do tema. Aos bispos, tdo poderosos em
seus tdmulos, poderiamos ndo ter as mengdes a humildade tdo grandiosa. A
continuidade que encontramos aqui € também uma mudanca: Gregorio apropria-se da
concepgdo de Severo, mas amplia-a para a luta diaria e cotidiana, de preferéncia mais
para este tipo de conduta do que necessariamente um estilo de vida total, tal qual

defendia Sulpicio Severo.

3.2. Agentes: santos; bispos; abades; clérigos; eremitas...

Seria um grande erro considerar as tantas teméticas presentes na literatura
hagiogréfica, como representantes de diversas visdes de mundo e concepgdes sociais e

culturais (como sdo) e ignorar que elas sempre condicionadas a algum tipo de agéncia.
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Obviamente que o grande agente e protagonista das hagiografias é o santo cuja vida e
milagres sdo descritos. Entretanto, aqui referimo-nos a duas formas diferentes de
encarar e analisar os agentes: a categoria que O santo ocupa, € como 0S textos
hagiograficos mencionam a atuacao de outros tipos de religiosos proximos, em contato
Ou opositores ao santo.

H& alguns motivos que nos levam a esta comparacdo pelos agentes.
Primeiramente, vemos na prépria Vita Martini o bispo ser colocado como um cargo que
a santidade de Martinho alcangou e como reside apenas nele uma verdadeira autoridade
episcopal. Vemos, ainda na visdo de Severo, a caracterizagdo pejorativa dos demais
bispos ao redor de Martinho. Na Liber Vitae Patrum, por outro lado, acompanhamos
que as origens de cada santo (sejam eles bispos, abades ou reclusos) em muito influem
na escrita de Gregorio de Tours e na importancia de suas vidas. lgualmente podemos
dizer aos demais religiosos que se relacionam com estas trés categorias.

Outro motivo da nossa preocupacdo pelos agentes nos textos hagiograficos que
analisamos refere-se as preocupacfes conciliares de ambos os séculos 1V e VI. Nos
concilios gauleses do seculo IV percebemos a preocupacdo com o quadro eclesiastico,
como vimos anteriormente na questdo da territorialidade e autoridade dos bispos, mas
também existia a preocupacdo com as autoridades e deveres dos diaconos e demais
sacerdotes. No século VI, tais questdes intensificam-se, com as inimeras determinagdes
aos bispos, seus encargos em relacdo as riquezas da igreja e obrigacdes em cumprir o
calendario litargico. Todas estas determinacdes acrescidas a administracdo de seus
subalternos, os diadconos, arque-didconos e demais na cadeia hierarquica.

Poderiamos comecar relembrando de algumas func@es relativas aos mais baixos
nesta rede de atuacdo, os diaconos, abades e reclusos. Na Vita Martini, de fato, temos
poucos representantes destas categorias (diferentemente dos bispos). Comecando pelo
préprio Martinho, vemos o santo ocupando a fungdo de exorcista quando se torna pupilo
de Hilario de Tours. E somente entdo que vemos os poderes do santo em ac&o; antes
tinhamos apenas indicado sua constancia de carater de monge. Em outras duas
passagens, vemos a enganacao diabolica. O primeiro caso refere-se a morte de um
monge, provavelmente causada (e depois revelada a Martinho pelo proprio) pelo
demonio, e a tentativa de enganar um jovem presbitero, de nome Clarus. Neste Gltimo
caso, temos relatado que um homem realizava afirmacgdes de ser sagrado, e quando
Clarus quis leva-lo até Martinho, pdde-se descobrir a verdadeira natureza da questdo

(VM XXI e XXIII). Sulpicio Severo relata os inferiores a Martinho com certa
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debilidade, mesmo que por vezes, como o caso de Clarus, ressalte suas qualidades. Em
outro momento, quando Martinho ensina o perddo ao diabo, vemos o bispo defendendo
seus irmdos de calunias diabodlicas (VM XXII).

Os abades, reclusos e diaconos presentes nos escritos de Gregério de Tours
possuem diversas funcdes e agéncias. De fato, muitos inclusive sdo santos. Entretanto,
ha um papel presente na Liber Vitae Patrum, mas principalmente em outros escritos de
Grego6rio, que merece uma pequena atencdo. Mencionamos anteriormente as formas
tanto de determinacdo e santificacdo de um tempo e espaco hostis, como de criacdo de
lacos de dependéncia entre os santos e aqueles que receberam suas béncéos. E aqui que
também se faz uma importante agéncia dos eclesiasticos. Através de alguns milagres
dos santos, vemos uma comunidade agraciada com a perspectiva de sobrevivéncia. Uma
narrativa que demonstra o poder do santo neste quesito é encontrada no livro de
Gregorio dedicado aos martires. Havendo no territério de Limoges uma fonte de agua
que se esgotara (provavelmente por acdo diabdlica) e deixara a aldeia padecendo a seca
por trés anos, as reliquias de um martir, utilizada pelo abade Arédio de Limoges*® em

conjunto com o canto dos salmos, faz a &gua verter novamente:

Depois do canto dos salmos ele [Arédio] se ajoelhou em oracdo e
colocou as reliquias sagradas na fonte d’agua. Imediatamente o fluxo de
agua reapareceu na fonte, expelindo tanta [que] encheu e transbordou os
bancos que anteriormente a continha. As pessoas ficaram
impressionadas e deram gracas ao Senhor, que havia apresentado o
poder do martir e se dignou a conceder a oracao de seu fiel (GM, 36).

Podemos nos apoiar, novamente, em Peter Brown para melhor interpretar esta
passagem. A chegada ou o descobrimento de uma reliquia — certamente um dos
assuntos principais da Gloria aos Martires — era algo muito importante em si, mas que
nunca “ofuscava” o bispo (ou abade, ou didcono, etc.). A chegada da reliquia se
convertia em um especializado e habilidoso dilogo do clero* com a reliquia e o
respectivo santo e, posteriormente, talvez mais importante ainda, o diadlogo direto deste
grupo com a comunidade, atendendo ao pedido e superando a dificuldade do momento
(BROWN, 1982b, p. 240). A santidade e o poder que provinha das reliquias por

intermédio dos santos se dava pincipalmente a partir da forma como era utilizada e

*% Certamente 0 mesmo que deu os relatos & Gregério para a composico da vida de Nicétio de Trier.
* Como as diversas reliquias trazidas a Gélia a pedido de Gregério ou entregues como presente pela
realeza, descritas, em sua maioria, na Gléria aos Martires.
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sacralizada por parte do clero, realizando o movimento que verificamos acima na
passagem citada.

Estes milagres direcionados diretamente a vida cotidiana dos crentes pode
refletir um aspecto marcante das legislacdes conciliares (e das preocupacdes da Igreja):
a organizacdo, ou melhor, a tentativa de organizar e centralizar a vida religiosa da
diocese e da sociedade como um todo. Ao ver-se multiplicar oratérios privados, igrejas
de dominios de grandes proprietarios com seus servos, isto ocasiona dificuldade no
controle dos cultos pela hierarquia, como atestado em diversos concilios (Orleans I, c.
17, 25; Clermont, c. 15; Orleans 1V, c. 7, 26; Chalon, c. 14). Destacar os diversos
milagres que ocorreram a partir da agéncia de religiosos sob a influéncia do poder
divino ou dos timulos dos principais santos poderia ser uma estratégia para centralizar a
devocdo cristd em prol do bispo e do episcopado. Quando os concilios obrigam o clero a
estar presente nas grandes festividades e Gregdrio escreve sobre diversos milagres
destes patronos em suas respectivas datas festivas, temos outra forma de tentar
aproximar cada vez mais os fiéis e manter minimamente um controle sobre eles.

Na Liber Vitae Patrum, diretamente, as acGes de abades e outros religiosos
demonstram-se em grande parte na fundacdo de monastérios (que estaria relacionada a
sua reclusdo ao a seu servico para a Igreja, posteriormente sua santidade sendo
ressaltada a partir de entdo) ou atendendo a populagdo, também de classes sociais mais
baixas, através de curas e benesses. Desta forma, podemos citar, por exemplo, o abade
Abrado, cuja primeira acdo ao chegar na Galia seria fundar monastério em Auvergne
(VP 111 1). Braquio, livre de suas obrigaces com seu senhor, funda dois monastérios
em seguida (VP XII 3). Uma das poucas a¢Ges na curta descricdo de Urso é a fundacédo
de trés monastérios e um oratorio (VP XVIII 1).

O atendimento destes para com as pessoas, de formas taumatargicas, abordamos
na sessdo, justamente, intitulada “Taumaturgia”. Lembra-se, entretanto, que estas
virtudes surgem em muito condicionadas com a escolha de seu estilo de vida, do qual
muitas vezes as curas se fazem no local de recluséo.

Para abordarmos a categoria significativa dos chefes do episcopado, entretanto,
temos de atentar que o tipo de agéncia ndo é apenas diferenciado como em muito deixa
mais claro as mensagens gerais das obras que analisamos.

Se olhassemos a sequéncia de eventos da Vita Martini, sem nenhum tipo de
leitura prévia ou critica da documentagdo, iriamos registrar a ascensdo de um poderoso

bispo: converte-se, encontra um mestre (o também bispo Hilario de Tours), torna-se
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exorcista e, ao ascender ao episcopado, funda monastérios e converte as populacdes
locais. Entretanto, a concepcdo de Sulpicio Severo, como viemos acompanhando até
entdo, demonstra claramente o contrério. O episcopado de Martinho é apenas o coroar
de sua ja extensa santidade e poderosas virtudes. Mesmo, uma vez bispo, este mantém-
se mais monge ¢ assegura a sua “autoridade apostolica”. O restante dos bispos, contudo,
é tdo antagonista quanto os Imperadores e 0 prdprio demdnio. A Unica exce¢do que
temos para o caso sdo as mengdes de Hilario de Poitiers.

Temos algumas narrativas onde vemos 0s bispos nestas condi¢Ges negativas: na
aclamacao de Martinho ao episcopado, no caso de uma cura, no banquete do Imperador,
na citacdo que abrimos o primeiro capitulo e referenciamos no inicio deste, e,
finalmente, nas Ultimas reflexdes de Severo.

Na aclamacdo de Martinho, um dos casos mais emblematicos, vemos 0s bispos
se opondo ao que podemos identificar ser inclusive um ataque ao ascetismo, ou como
Raymond Van Dam ird ver, a ascensdo de um bispo estrangeiro (VAN DAM, 1985). Os
bispos l1a presentes na ocasido acusam Martinho de ter cabelo e roupas ruins, além de
postar-se indignamente (VM IX). No caso da cura que relatamos anteriormente,
Martinho pratica a humildade, dizendo nédo ser digno de demonstrar algum milagre pela
graca de Deus. O santo muda seu pensamento, novamente, pelo constrangimento criado
pelos bispos presentes (VM XVI). No banquete na presenca do Imperador Maximo,
Severo lamenta a decadéncia da Igreja e a bajulacéo real. Desacredita todos os membros
do episcopado, exceto a Martinho, que se mantém, como ja citamos diversas vezes, com
sua “autoridade apostolica” (VM XX). A citacdo que referimos demonstra como mesmo
bispos, na Hispania, ndo souberam identificar um falso profeta, uma enganacao
diabdlica cujos ultimos capitulos da Vita Martini ficou tdo bem demonstrado o santo ser
capaz de realizar (VM XXIV). As Ultimas consideraces de Severo vdo ao encontro de
tudo que referimos, onde ele lamenta que dentre os perseguidores de Martinho (mais
uma vez a indicacdo de seu martirio brando), estavam bispos (VM XXVII).

Para fazer a ligacdo e passarmos a visdo dos bispos na obra de Gregorio de
Tours, podemos realizar um interessante exercicio e resgatar os Dialogos de Sulpicio
Severo, na critica ao sucessor de Martinho, Bricio, primeiramente. Aqui, podemos ver
mais claramente manifestas as diferencas e as mudancas do contexto e das concepgoes
de ambos os hagidgrafos. Severo, apos a morte de Martinho, narra a experiéncia que o
santo havia tido com seu discipulo, futuro sucessor no episcopado de Tours, Bricio. A

figura que temos deste futuro bispo de Tours é completamente negativa. Sua aparicao é
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indicada a partir do chamamento de dois demdnios, que Martinho havia avistado. Como
se ndo fosse suficiente ser “apresentado” por dois demdnios, sua primeira a¢do é xingar
Martinho por uma reprimenda anterior. Segundo Severo, ele ainda haveria acumulado
bens a ponto de ndo apenas “possuir cavalos e comprar escravos”, como ter adquirido
garotos barbaros e mocas de “graciosa aparéncia”. As agressdes de Bricio, Martinho
respondia sempre com a benevoléncia e constancia que j& apresentamos no primeiro
capitulo. Severo acredita que, neste momento de agressdes de Bricio a Martinho, o
pupilo do bispo estaria sendo conduzido por deménios, sendo apenas sua paciéncia e
oracdo capaz de afastd-los. Severo ainda narra que mesmo depois deste caso, Bricio
teria sido acusado de varios outros crimes, sendo que Martinho se recusava a retira-lo de
seu presbitero com a justificativa de que: “Se Cristo teve se suportar Judas, porque eu
ndo poderei suportar Bricio?” (Dialog. XV). Bricio ¢ apresentado, se a0 mesmo tempo
de forma muito rapida, também de forma extremamente dura por Severo. Ele
transforma-se em tudo aquilo que Martinho néo era na Vita: dominado por demonios,
incapaz de controlar seus sentimentos, rico e préspero, pairando ainda uma divida sobre
seu celibato. Bricio, mesmo sagrando-se bispo apds a morte de Martinho, é apresentado
por Severo como a imagem completamente oposta do ascetismo construido na Vita
Martini.

Gregorio de Tours menciona Bricio apenas uma vez e, ndo por acaso, sua
menc¢do ndo se encontra nos seus diversos livros de milagres. A referéncia ao sucessor
de Martinho encontra-se justamente no Decem Libri Historiarum. Apresentado ja como
diacono, Gregorio de Tours também insere Bricio em narrativas nada favoraveis, como
qguando chama Martinho de louco e, logo em seguida, nega haver proferido tal palavra.
Martinho ndo apenas o repreende por tal acdo, como prevé que Bricio seria seu
sucessor, mas que sofreria diversos percalcos — previsao esta que é ridicularizada pelo
diadcono. Contudo, em seu trigésimo terceiro ano de episcopado, seria revelado um caso
de suposta gravidez envolvendo Bricio. Mesmo que o bispo tenha sido bem-sucedido
em fazer o bebé revelar que ndo era seu filho, a populacéo quis agredi-lo. Bricio, entéo,
resolve mostrar sua inocéncia colocando carvGes em brasa em seu roupao ao caminhar
até o tumulo de Martinho. Mesmo sendo novamente bem-sucedido, sem ter sofrido
queimaduras, a populacdo resolve agredi-lo e expulsé-lo do episcopado, realizando
entdo a previsdo de Martinho sobre os percalgos de Bricio. O bispo viveria exilado em
Roma lamentando-se por ter desrespeitado o santo de Tours. Outros dois bispos o

sucederam. Quando da morte do segundo, Bricio retornou a cidade de Tours, entrando
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por uma porta enquanto o corpo do bispo falecido era retirado por outra. Bricio
reocupou o cargo de bispo permanecendo no mesmo, segundo Gregorio, por sete felizes
anos (LH, II, 1).

Uma versdao muito diferente do sucessor de Martinho nos é apresentada nos
escritos de Sulpicio Severo. Severo ndo viveu para ver todo o episcopado de Bricio na
cidade de Tours. Contudo, a imagem que ele constroi do entdo preshitero é a pior
possivel: de completa antitese do ascetismo e inclusive sendo comparado por Martinho
a Judas. Em Gregorio de Tours, entretanto, o que temos é um diacono caluniador, que
ndo reconhece a santidade de seu bispo e lhe desonra. Bricio demonstra uma clara
rusticidade ao nédo acreditar na profecia do santo e, justamente por isso, passa por
severas provacOes. Entretanto, se Bricio € um religioso de moral duvidosa, ndo passa
disso, pois ndo temos presente em seus atos nenhum crime: a acusacdo de acumular
posses, a compra de escravos e mesmo a sua fornicacdao sdo negadas por duas ordalias.
Podemos ressaltar dois motivos para explicar a mudanca de foco promovida por
Gregorio de Tours.

Dispor de posses e manter as da Igreja era parte das fungdes episcopais e, se
Severo acusa Bricio de acumular possessdes, temos de lembrar que as posses da Igreja
sdo muito bem cuidadas por todos os santos de Gregorio, inclusive o patrono Juliano,
Martinho de Tours e muitos outros. Temos, inclusive, a indicacdo de milagres que
renderem mais posses. A outra explicacdo seria a propria natureza das intencdes dos
textos, que vimos salientando. Temos acompanhado o quanto a visao de santidade de
Sulpicio Severo encontra-se calcada a partir das discussdes teoldgicas e das disputas dos
modelos de vida crista, ao passo que Gregorio busca a todo custo moldar a comunidade
cristd a partir das atitudes cotidianas, do tempo, e da devocdo diaria. Para isto, lanca
méo de diversas reliquias que podem ser vistas pela populacéo, dos timulos dos santos
que agora operam em territorio gaulés e de seu episcopado, que deveria garantir e
permitir 0 acesso a elas. A critica a Bricio ndo é teoldgica, é moral.

Na Liber Vitae Patrum, no entanto, encontraremos as narrativas das vidas de
bispos que foram santos. Estara presente outro tipo de agéncia, nestes casos. Como
buscamos deixar claro, na légica do texto os bispos sdo aqueles mais ressaltados em
suas santidades, virtudes e constancia de carater, mesmo que ndo sejam aqueles que
mais extremamente mortifiquem-se ou busquem a mais profunda recluséo.

Os bispos presentes, para além das conex6es com a familia de Gregério de Tours

e 0s seus milagres post-mortem a partir de suas tumbas e reliquias, sdo retratados na
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maioria das vezes realizando aquilo que se esperava dos chefes de episcopado. Ilidio, no
breve relato de sua vida, salva a filha do Imperador Maximo de uma doenca (VP 11 1).
Quintiano, por outro lado, é visto como conspirador pelos Godos em favor dos
Francos®, sendo nomeado ao episcopado pelo rei Teodorico (VP IV 2). Mas também é
visto protegendo a cidade de um sitio atraves de suas oracOes e vigilias (VP IV 2).
Entretanto, Quintiano é visto também se vingando por duas vezes. Um homem chamado
Proculus havia roubado suas propriedades, ao que o bispo clamou, por citacdes biblicas
a vinganca divina. Este homem morreu subsequentemente. De forma semelhante,
qguando um senador passou sentenca contra um parente seu, o bispo amaldicoou a
familia deste homem, com uma doenca horrivel (VP IV 2-3). Mesmo que a doenca
tenha sido depois afastada, mediante pedido de desculpas, Gregorio de Tours utiliza esta
maldicdo para explicar, nas Histdrias, porque ninguém na familia deste senador teria
alcancado o episcopado (JAMES, 2007, p. 25). Galo, por outro lado, € visto desde o
inicio articulando a sua ascensdo ao episcopado com outro bispo, ao servir de
mensageiro da sé episcopal ao rei Teodorico. Mesmo com a severa critica de Gregorio
aos cargos episcopais negociados por familias nobres e 0s reis merovingios, nao temos
uma critica a Galo ou a sua familia — obviamente, pois é, neste caso, também a familia
de Gregorio de Tours (VP VI 3). Este bispo também educa seus sacerdotes insubmissos,
profetizando inclusive sua ndo aceitacdo no cargo episcopal e sua frequéncia a um dos
concilios da igreja merovingia (VP VI 4-5). Igualmente, tentou proteger a cidade a
partir de oracbes (VP VI 6). Gregorio, bispo de Langres, talvez seja o bispo mais
afastado de narrativas onde seu cargo se faz minimamente aparente. Mesmo o
exorcismo que administra é narrado para sublinhar sua humildade, visto que o sinal da
cruz é feito sob suas vestes (VP VII 2). Nicétio, bispo de Lyon, tem seu episcopado
indicado por seu antecessor*®, Sacerdos*’ (VP V111 1). O exorcismo que o santo realiza é
também um caso de indisciplina, quando um didcono possuido o repreende (VP VIII 4).
Por fim, Nicétio, de Trier, tem sua autoridade frente ao rei reconhecida por um possuido
em uma missa, além de cuidar de sua sé episcopal mesmo no que tange a captura de
peixes do rio (VP XVII 2-4).

** Em passagem que contradiz as Histérias do proprio Gregério de Tours, em termos de datas, locais e
guem ocupava a cidade na ocasido (JAMES, 2007, p 22).

*® Violando claramente uma das mais basicas disposicdes conciliares acerca da sucessdo episcopal
(Orleans V, Paris I1I).

*" De quem Gregoério de Tours descende.
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Quando os bispos sdo vistos nas outras vidas presentes na obra, estdo em posi¢do
sempre caracteristica. Abengoando, ordenando e mantendo a vigilia naqueles abades
que caem no orgulho ou mostram-se insubmissos. Os casos mais emblematicos seriam o
de Patrocolo, tendo sua iniciacdo pelo bispo Arcadio, de Bourges (VP 1X) e Sendquio,
recebendo instrucdo do bispo Eufrénio. O Interessante de Senoquio, inclusive, é a sua
instrugdo por parte de Gregorio. Quando este cai em vaidade, cabe ao nosso autor
buscar a educacdo de seu abade (VP XV).

Considerando (de forma geral, em conjunto com 0s outros topicos levantados) as
diversas virtudes do santo, em que mesmo em suas béncdos podem denunciar uma
forma desviante, erronea e “rustica” de comportamento, a constante pregacdo das
formas corretas de se portar é caracteristica das hagiografias de Gregério. Os canones
do concilio de Losne (673-675), alguns anos ap0s o de Bordeaux, iriam postular,
finalmente, que os clérigos mantivessem uma vida de santidade, como “homens
espirituais”, sem se envolverem em nenhuma matéria secular e sem se ausentarem de
nenhuma obrigacdo de seu oficio (Losne, c. 1, 10). A aparente contradicdo entre a vida
pia e as obrigacdes do episcopado, ndo s6 parece estar presente também em Gregorio de

Tours, como veremos ainda reproduzidas nos periodos seguintes pelos concilios.

3.3. Entre Bispos e Santos?

Novamente, iniciamos uma sessdo de um capitulo com uma pergunta. Trata-se
também de uma pergunta que ja anunciamos no titulo deste trabalho, mas o ponto de
interrogacdo deu lugar aos dois pontos que indicavam seu subtitulo. Podemos tentar,
primeiramente, a responder tal pergunta da forma mais convencional: “o que ha entre
bispos e santos?” Entre eles em termos de relagdes de adoragdo e legitimagdo
reciprocas; entre eles em termos de processo. Nossa comparac¢do entre a Vita Martini e a
Liber Vitae Patrum tem, como principal objetivo, compreender que tipos de alteracGes e
permanéncias se operariam nas concepg¢des de santidade referentes tanto a funcdo do
santo, as suas formas especificas de atuacdo e as concepcOes religiosas expressas nas
hagiografias. Por isso 0s temas e 0s agentes precisaram ser assim considerados.
Novamente, vemos lado a lado suas relagfes nas tabelas abaixo.

Separamos, igualmente em duas tabelas da mesma forma que apresentamos as
tematicas e 0s agentes presentes nas hagiografias, acima. Procuramos ressaltar,

primeiramente as formas que se colocam nos textos cada elemento, indicando
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minimamente as passagens a que se referem. Analisaremos propriamente cada uma a

seu tempo, primeiramente a referente as tematicas.

Tabela I11: Temas. Relagfes na forma de utilizagédo e compreenséo entre as
tematicas de espaco, conversdo, taumaturgia e ascetismo e 0s hagiografos.

Espaco Conversao Taumaturgia Ascetismo
Sulpicio - episcopus - conuertio - gratia curationum - Atravessa a
Severo | turonensis (VM X). | paganorum (VM (VM XVI-XIX). completude da obra.
- conuertio XI-XV). - Virtudes. - Estilo de vida
paganorum (VM - Virtudes. - Dedicada a nobres e | pleno, demonstra
XI1I-XV). - Martirio brando. | amigos de Severo. constancia e
- Virtudes. - Analogias biblicas. | santidade absoluta,
- Autoridade “ultrapassa a
episcopal. condi¢do humana”
Gregorio | - Territorialidade - Desvios - Momento maximo e - Estilo de vida
de Tours expressa como apresentados por vezes Unico de | valorizado mais nos
consequéncia da pelos fiéis. demonstragdo das habitos cotidianos e
atuacdo de abades e - Caréter virtudes. velados do que na
reclusos. edificante da obra - Manifestam-se reclusdo plena.
- Bispos protegem e local para mediante estilo de - recluso versus
fortemente as narrativas vida ou coroam a “eremita em meio
cidades. exemplares. santidade plena. ao mundo”
- Zonas de
influéncia.

A primeira leitura que podemos realizar com a tabela acima é perceber, nas trés
primeiras categorias teméticas, a mudanca das mais importantes manifestacGes de
virtudes de “espaco” e “conversdao”, de Sulpicio Severo, para “taumaturgia”, em
Gregorio de Tours. Necessario ressaltar, que na construcdo da Vita Martini, um dos
momentos mais importantes da narrativa se faz no momento exatamente anterior a
nominagdo de Martinho ao episcopado de Tours em duas narrativas de ressuscitagio. E
naquele momento que paralelos biblicos séo realizados, as primeiras virtudes do santo
se manifestam e ele ganha, entdo, seu titulo de “apostolico” por Sulpicio Severo.
Entretanto, tais narrativas firmam-se justamente, na Vita Martini, no salientar da
santidade de Martinho, e ndo nas virtudes. Os relatos das virtudes do santo iniciam-se,
propriamente, com a luta contra o paganismo. Embora os relatos de cura de Martinho
também estejam na mesma sessdo, a de virtudes, estabelecem-se com menos intensidade
dentro da narrativa e ndo possuem o peso que Gregorio de Tours lega aos seus santos.
Os milagres de cura de seus santos sdo, provavelmente, os que mais manifestam os
poderes divinos, principalmente, para a categoria dos bispos (como veremos adiante), 0s

milagres provenientes dos timulos.
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Podemos ainda perceber, em Gregorio de Tours, como as questdes de “espago” e
“conversao” convergem. O bispo concede importancia a delimitacdo do tempo cristdo,
referente aos castigos para aqueles que ndo se faziam presentes na cidade durante os
festivais dos santos ou mesmo ou ndo dando a devida atencdo as datas que deveriam ser
resguardadas para a devocao religiosa. Relembrando novamente os concilios gauleses,
em que a punigdo mais presente para os delitos citados era a exclusdo da comunh&o,
temos de pensar que o controle do tempo é também uma conformacdo da comunidade,
uma coercdo social que colocava a populagéo atenta as suas proprias atitudes.

Talvez seja nesse sentido em que Jean-Claude Schmitt tenha acertado ao
afirmar, na Histdria das Supersti¢fes, que as acdes de Martinho de Tours nos textos de
Sulpicio Severo referem-se a conversdo das populacdes e os sermdes de Cesario de
Arles a doutrinacdo (SCHMITT, 1997). Claro, o paralelo que o historiador francés
realiza é um tanto forcado, pois a natureza dos documentos produzidos por Sulpicio
Severo e 0 bhispo de Arles ja possuem estas diferencas como caracteristicas intrinsecas
dos escritos. Contudo, visto que Gregdrio de Tours estd aqui também caracterizado
como hagiografo, e situado temporalmente no mesmo periodo que Cesario, podemos
nos utilizar da afirmacdo. E isto claramente nos chama a atencdo porque, além da
justificativa contextual para esta diferenciacdo que acabamos de colocar, temos visto
que o santo se justifica através do distanciamento de obrigagdes terrenas e “oficiais” (o
Martinho de Severo), acaba ndo atuando no cotidiano da maioria da populacdo para
além de sua conversdo ao cristianismo. Os milagres referentes ao restabelecimento da
ordem, exorcismos e ressuscitacdo se realizam em prol de nobres e, também importante,
estes milagres ocorrem, na ldgica interna do préprio documento, durante o periodo
referente ao auge dos poderes do santo.

Essa territorialidade e conformacdo da comunidade foi mote de diferentes
explicacbes por parte de pesquisadores, quando consideramos as concepgdes de
santidade de Peter Brown na introducdo (e ao longo do texto), principalmente através do
estabelecimento da autoridade episcopal e da reverentia exigida (1982, 1982b, 1996),
como Michel de Certeau, em sua caracterizacdo da hagiografia como documento
socioldgico, busca relacionar a documentacdo como a expressdo cultural de uma
comunidade (1982), e, mesmo com Claudia Rapp, através de sua definicdo da
autoridade tripartite dos santos bispos, principalmente relacionada aqui com a
autoridade pragmatica (2005). Além disso, Sofia Gajano ja destacou que as hagiografias

contém, contrastando com a imprecisdao temporal, uma grande precisdo geografica,
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conforme citamos inclusive no inicio do capitulo (GAJANO, 2002, p. 454), sendo este
um dos principais motivos que nos leva a considerar, a partir das citagdes acima, que
ambos os textos compartilham da severa preocupacao de uma ordenacdo da sociedade a
partir das visdes de seus autores. Em outras palavras, pelos diferentes interesses e
concepcdes de Sulpicio Severo e Gregorio de Tours.

Os hagiografos, ao relatarem as diversas a¢des dos santos, buscam a construcao
do espago cristdo, tdo importante para a criagdo da comunidade a que se refere. Os
concilios de ambas as épocas por nés abordadas sdo claros nas questdes de
regionalidade, mais especificas ao territorio de cada episcopado, mas também sao claros
ao procurar delimitar o coletivo daquela populacdo em torno de seus respectivos
episcopados como uma comunidade coesa. Este atendimento das necessidades de seu
rebanho seria impossivel, por sua vez, sem o auxilio de homens santos, tumbas ou
reliquias.

No quesito da territorialidade temos, claramente, a continuidade do assunto sob
diferentes aspectos, com Sulpicio Severo e Gregério de Tours. Se Martinho de Tours
estabelece a territorializacdo crista propriamente dita, no sentido de cristianizar o espago
(mais proeminente do que sua protecdo a cidade de Tours, por exemplo), a concepcao
de espaco e a preocupacdo territorial gregoriana é mais extensa e detalhista. A
comunidade cristd sera algo que constantemente precisara ser definida e a prépria
concepcao de reverentia versus rustiscitas atesta isto. As passagens de narrativas de
ajuda dos religiosos a populacdo, o estabelecimento de diversos pontos com tumbas e
reliquias de sua pardquia, a intencdo de expansdo para cidades e regides mais afastadas
conectadas a sede episcopal de Tours, além das primeiras narrativas da Gléria aos
Martires nas quais as reliquias confluem para o territorio gaulés, e mesmo as
peregrinacbes de Gregorio por locais onde teriam ocorrido milagres, colocam-no como
verdadeiro administrador da geografia crista.

A comunidade cristd em desenvolvimento mostra-se, portanto, mais em uma
tentativa de imposigéo e construcdo constante por parte do clero do que necessariamente
existindo sélida e una. Neste processo, quais sdo as a¢Ges mais eficazes do santo?
Atestamos em alguns dos milagres da nossa documentacdo algumas narrativas
exemplares como um dos modos pelo qual o santo se faz presente nesta comunidade em
formagéo. No entanto, precisamos retomar este ponto para considerar especificamente
como os hagiografos moldavam seus santos em suas agdes de contato direto com a

populagdo que correspondia a seu episcopado. As benesses terrenas faziam parte da
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conformacdo desta comunidade, da legitimidade do poder dos santos frente as
populacdes e mesmo de seu dever perante elas. Seria a partir da solugdo de problemas
mais ou menos graves e pessoais (como doengas) ou de questdes que ameagavam toda a
vida da comunidade (como secas ou invasdes barbaras) que a territorialidade, o poderio
dos santos e a legitimidade do episcopado poderiam ser conformados e estabelecidos.

O modo de vida asceta também é uma das mudancas que mais salta aos olhos.
Longe de ser preterido e nédo reivindicado por Gregorio de Tours, certos parametros do
ascetismo ndo mais sdo possiveis para um bispo do século VI. Ndo administrar as
posses da Igreja (ou ndo ter as suas proprias!), ndo participar de audiéncias ou mesmo
ser mensageiro real, todas estas questdes, tdo bem desdenhadas e colocadas como o
oposto de Martinho na figura de Bricio, conforme as narrativas de Sulpicio Severo,
agora ndo mais poderiam ser estabelecidas por Gregério de Tours. De fato, este bispo
em muito também ocupou os espacos que acabamos de descrever acima. Envolveu-se
nas intrigas da corte merovingia e pertenceu a uma das familias mais nobres da Galia
(segundo o proprio reivindica). O ideal asceta deveria ser encontrado de outra forma.
Gregorio ndo consegue esconder a debilidade dos reclusos e abades que escolhem o
deserto, mas reivindica o ascetismo enquanto cotidiano, velado, no auto-controle, na
disciplina diéria. Seria sim possivel brilhar como um eremita. Mas escondido, em meio
ao mundo.

Nas caracteristicas expressas acima nas tematicas que Separamos para a
comparacdo, ja fica em muito claro alguns dos papéis que cabem aos agentes presentes
nos textos. A separacdo dos agentes, situada na tabela abaixo, privilegia o tipo de
separagdo que utilizamos para os escritos de Gregorio de Tours. Entretanto, podemos
encarar de diversas formas as possibilidades de agéncia daqueles que estavam abaixo de
Martinho de Tours na ordem hierarquica, ou a forma de vida do recluso, em paralelo

com estes mesmo santo.
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Tabela IV: Agentes. Relagdes na forma de utilizagcdo e compreensao entre 0s
principais agentes nas hagiografias, bispos, abades e reclusos e os hagiografos.

Bispos Abades Reclusos
Sulpicio - Antagonistas da obra. - Melhor representados | - Martinho por vezes isola-
Severo “Bispos que ofereceram | por monges e didconos. | se: exilado (VM V1) ou por
especial oposi¢ao” (VM - Hilarii discipulus vontade propria (VM XX e
IX). (VM V-VIII). X1V).
“constrangido pelos - Martinho defende seus | - Ressalta-se a constancia
bispos” (VM XVI). monges do diabo (VM | de carater e o favor divino
XX-XIV). nos €asos.
Gregorio - Sagrados em vida e - Estabelecem - lgualmente aos abades
de Tours post-mortem. monastérios e auxiliam (VP X, XI).
- No episcopado, “suas a populacéao (VP IlI, - Virtudes manifestas na
virtudes aumentaram” X1, XVIII). reclusdo, atendimento a
(VP IV); “fardo do - Necessitam ser populagdo (VP X; XI,;
cargo” (VP XVII) ordenados e por vezes XI1; XX).
corrigidos pelos bispos
(VP XII, XV)

A primeira leitura da tabela ja nos demonstra que a comparacdo mais facil de ser
efetuada € a de bispos entre os dois autores que trabalhamos, pela propria carateristica
dos textos. Contudo, necessitamos analisar minimamente as outras figuras presentes,
principalmente nos escritos de Gregorio de Tours.

Temos na Liber Vitae Patrum uma interessante agéncia de abades e reclusos em
diversos momentos. Na grande maioria das vezes, temos as narrativas girando em torno
da fundacdo de monastérios e na ajuda as pessoas. Mas vemos também reclusos e
abades iniciando outras pessoas na fé, como o antigo escravo Portiano, iniciado por um
abade ou mesmo o recluso Emiliano que ensina as escrituras a Braquio. Esta ultima
caracteristica € muito interessante de se notar também na Vita Martini. Martinho néo
exibe nenhuma de suas virtudes até ser iniciado como exorcista por Hilario de Poitiers
(o Unico bispo a ser bem representado na obra para além de Martinho), apenas é
demonstrada a sua constancia de carater e episddios caracteristicos de sua entrega total a
fé cristd, como quando sai da guarda imperial. Na Vitae Patrum, temos, de forma geral,
a mesma formula. Existe, nas duas obras, um recorte “institucional” da igreja gaulesa,
sendo dignos de milagres e virtudes apenas aqueles diretamente ligados, de alguma
forma, & comunidade monastica.

Dentro deste quadro que estabelecemos, e acompanhando a tabela por nés
construida na comparacao, fica mais evidente o papel fundamental dos bispos em ambas
as obras. Vemos em quase todas as suas caracteristicas uma mudanca drastica
fundamentada tanto em origens, modo de vida e manifestacdes de suas virtudes. Mas a

Vita Martini deixa um legado que néo foi, nos séculos seguintes, ignorado. A adoragao
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de Sdo Martinho € palco de importantes manifestacdes do fendmeno da santidade, e
mesmo Gregorio de Tours, que construiu bispos tdo diferenciados de Sulpicio Severo,
acaba reconhecendo seu antigo predecessor. Se 0 culto martiniano em um primeiro
momento vacila, nos principios do século V, com a desconfianca € mesmo a
desaprovacdo do sucessor de Martinho por parte de Sulpicio Severo, a partir do século
VI, com proeminéncia inclusive da familia de Gregdrio, seu culto consolida-se na
cidade de Tours — como colocamos em ambas as contextualizagdes dos autores nos
capitulos passados. O sucesso de um santo que se fez santo (comparavel aos apostolos)
e por isso transforma-se em bispo é tal que Gregorio constrdi suas historias pautando o
nascimento e a morte de Martinho de Tours como importantes marcos fundantes de um
novo tempo do cristianismo na Gélia (FREITAS, 2014, p. 117-119).

Esta alta valorizacdo por parte de Gregdério de Tours manifesta-se na forma de
um arranjo das virtudes e santidade por parte dos bispos de Gregorio de Tours. A eles é
necessario incorporarem todas as caracteristicas tipicas do ascetismo, a constancia de
carater, a fundamental autoridade frente a enganacGes diabodlicas, e a negacdo (pelo
menos nas suas descri¢cdes) de toda e qualquer questdo terrena. Vemos entdo Galo
desdenhar suas posses como esterco, Gregorio de Langres possuir a humildade sublime,
etc. Gregorio de Tours apropria-se das caracteristicas que legam tdo importante
autoridade aos bispos — de fato, segundo Claudia Rapp, a propria “autoridade ascética”
—mas deixa claro suas escolhas perante os modos de vida.

Os bispos ndao mais necessitam afastar-se do mundo e das lidas terrenas. Suas
obrigagdes inclusive os deixam talvez mais proximos do rei e da corte do que quanto ao
conjunto da populacdo, conforme a propria narrativa hagiografica. Gregorio de Tours
ndo estabeleceu, por exemplo, o sucessor de Martinho, Bricio, como santo, mas nao
condenou (nem ao menos mencionou) o fato de manter posses como cavalos e escravos.
Greg6rio constrdi seus bispos santos com o0s propoésitos de autolegitimacdo, de
estabelecer a importancia do préprio episcopado e de serem 0s maiores canalizadores do
poder divino em terra. Realizando diversos milagres e diversas curas, ainda ha a
possibilidade de estes bispos santos se sentirem confortaveis com o poder episcopal,
inclusive com a possibilidade de suas virtudes aumentarem no periodo e termos a alusao
ao odor de santidade exalado ao ser consagrado no cargo.

Se todo texto mantém uma ordem de divida com a realidade social da qual se
origina, seguindo os preceitos de Patrick Geary (1994) imp6s-se uma andlise diacrdnica

dos motivos que levaram os personagens referidos nos textos a realizarem esta ou
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aquela acdo. Esta foi uma das intencbes de nossa comparagdo, ressaltando
principalmente a possibilidade de Gregorio de Tours de moldar seus modelos de
santidade através de preceitos do ascetismo de Sulpicio Severo, como demonstra a
aproximacdo entre as concepcdes de martirio brando e de confessor de ambos os
autores.

Esta foi uma das principais preocupacgdes que tivemos em estabelecer as
explicagdes da reivindicacdo do ascetismo e de suas categorias moralizantes de Sulpicio
Severo por Gregorio de Tours. Ainda mais: a capacidade com que o segundo podia
transitar entre a reivindicagdo desta para a doutrinacdo da populacdo e ndo
necessariamente para a luta politica, assim como para a propria legitimacdo do
episcopado, através da categoria de Claudia Rapp (2005) de autoridade ascética.

Um dos riscos que corremos nesta pesquisa esteve associado a sua propria
configuracdo estrutural. A estratégia da separacdo dos capitulos poderia ter situado,
cristalizado e naturalizado nossas unidades comparativas. No entanto, cremos ter
conseguido, a partir do nosso questionamento a documentacao, perceber um fendbmeno
que é, a0 mesmo tempo, proprio ao seu contexto, mas presente como movimento e
construcdo social. Em cada capitulo, tivemos o cuidado de estabelecer as préprias
aproximacoes e afastamentos do movimento histérico proprio aos seus contextos para
podermos novamente comparar aquelas unidades moéveis em sua natureza neste Ultimo
capitulo.

Pensando também de uma forma mais processual, Ciro Flamarion Cardoso,
ponderando acerca do conceito de cultura e dos estudos culturais propriamente ditos,
afirmou que uma das principais caracteristicas de um fendmeno cultural seria
justamente a persisténcia deste fendmeno em diferentes periodos histéricos com
diferentes formas de manifestacdo (CARDOSO, 2005, p. 277).

Analisar o fenbmeno da santidade tendo em mente os preceitos acima é
permanentemente analisar as diferencas e semelhangas que cada momento e agentes
sociais lhe atribuiram. Se o fenbmeno da santidade como um todo segue, de Sulpicio
Severo a Gregorio de Tours significando, em sua ultima instancia a edificacdo da Igreja,
a ponto de, no concilio de Losne (673-675), encontrarmos a explicita referéncia de que
0s membros desta mesma Igreja deveriam procurar uma vida de santidade exemplar
(Losne, c. 1, 10), a indicacdo que tiramos a partir das permanéncias € a manutencgéo de
modelos que séo efetivos na realidade dos hagiografos. Se existe uma concepcéo de

Michel de Certeau que muito vemos citada e com razdo, ¢ a de que “importa mais a
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SNA2

realidade do hagidgrafo do que a do santo em questdo”. Esta afirmagdo configura, ao
mesmo tempo, a santidade como um fendmeno social que persiste no decorrer do
tempo, como também confirma e referenda as mudancgas que vemos a cada periodo
histérico. Nao a toa vemos pesquisadores frequentemente citar e afirmar o “novo tipo de
santidade” ou a “adaptacdo” de antigos tipos e modelos.

A contextualizacdo da posi¢do social de nossos hagiografos deve sempre ser
lembrada, visto que, se comparamos 0s contextos em que ambos estavam situados, sua
posicdo na sociedade faz parte intrinseca também da avaliacdo. Sulpicio Severo era um
nobre aristocrata galo-romano cujos escritos sao dirigidos principalmente aos seus pares
e ao clero em geral, na tentativa de promogdo do ascetismo. As cartas ja referidas a
sogra Bassula e ao seu amigo Paulino de Nola nos colocam esta disposicdo de posicéo
de Severo. Gregorio de Tours € um nobre ndo apenas iniciado na fé, como o fora
Severo, ele se encontra dentro do clero, em familia de forte tradicdo eclesiastica. Ao
fazer a promoc¢do do préprio Martinho, por exemplo, ndo pode simplesmente separar
este de suas caracteristicas ascéticas. O que faz é adaptar estas caracteristicas
principalmente a um momento de estabilidade (inclusive sua prépria) do clero e da
Igreja gaulesa, amenizando as criticas da Vita Martini e demais escritos de Severo ao
episcopado e direcionando-as a uma mensagem pretensamente universal de salvacdo a
partir de modelos morais de acao (terrena) e reacdo (celeste).

Sulpicio Severo estabelece, na santidade de Martinho de Tours, um agente
canalizador do poder divino capaz de delimitar novas fronteiras da religiosidade crista,
terrenas e celestes ao mesmo tempo. Celestes principalmente antes de se tornar bispo,
quando passa por todos os tipos de percalcos (assalto, perseguicdo ariana, ingestdo de
ervas venenosas) e estabelece seus poderes (exorcismos e ressuscitacdo); e terrenas
quando, uma vez bispo, funda um monastério asceta, converte populacGes pagas e
destroi seus templos.

A santidade de Martinho de Tours, construida por Sulpicio Severo, provém de
um momento de estabelecimento de diretrizes e normas de uma Igreja em inicial
construcdo, recentemente estabelecida como religido oficial em um Império de grandes
proporcdes. Se 0s concilios atestam, nesse momento, que as primeiras diretrizes das
obrigacOes episcopais estavam principalmente alinhadas a territorialidade,
conjuntamente com as preocupacdes de cunho teoldgico, a hagiografia de Severo (e
posteriores dialogos e cronicas) constitui um paralelo interessante para uma espécie de

“contraponto”. Severo nao constréi Martinho como um santo que procura, aspira ou
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mesmo potencializa-se para e atraves do bispado; ao contrario, faz esse derivar de seu
vasto poder e autoridade junto a fonte divina. De fato, se listdssemos os principais
antagonistas da Vita Martini, estes seriam 0s pagédos, o diabo (e seus demonios), o
imperador e os bispos. Severo configura Martinho como um santo que se opde ao
modelo de construcdo da Igreja cristd daquele momento — e de fato propGe um novo. Se,
ao mesmo tempo em que podemos identificar nas passagens da Vita Martini diversos
modos pelos quais Martinho atuou como bispo de Tours e achar seus correlatos nos
concilios contemporaneos, isto se da porque ambos os concilios e a hagiografia refletem
0s problemas de uma mesma época: a cristianizacdo e conversdo do espaco, a agéncia
na comunidade, o contato do catecimeno e bispo com camponeses e nobres etc. No
entanto, a interpretacdo e a construcdo da santidade por Sulpicio Severo se dava a partir
da afirmacéo de um tipo de vida religiosa especifico, ndo levando em conta a construgédo
de um episcopado como o evento mais importante de uma vida santa.

Gregorio de Tours, por outro lado, ndo se encontra apenas em uma sociedade
cristd cujo papel do episcopado é debatido, encontra-se em uma sociedade onde seu
papel esta estabelecido e ademais marcado pela atuacdo em diversos pontos da vida
social e administrativa da comunidade em questdo. A multidao de santos que o bispo de
Tours referencia, descreve e coloca em seus tomos permitem, com uma grande
diversidade, avaliar o papel dos santos na vida cotidiana destas populagdes. N&o apenas
os milagres em questdo na cura de diversas e epidémicas enfermidades, ou na protecédo
contra os ardis dos demdnios e do diabo: temos 0 santo presente na manutencdo da vida
cotidiana e produtiva daquela sociedade. Se, concomitantemente, os concilios atestam a
maior e mais profunda preocupacdo com a vida cotidiana destas populagdes, associando
0 episcopado e suas funcdes administrativas com o cuidado constante com seu rebanho,
0s santos de Gregorio de Tours, que mais partilham destas atuacfes sao os abades e 0s
reclusos. Uma vez que 0s bispos se encontram com encargos cada vez mais numerosos,
desde a administracdo da sé quanto as administracbes a eles legadas pelos reis
merovingios (como quando tornam-se mensageiros reais, como o proprio Gregorio de
Tours havia sido) além da administracdo de suas proprias posses, estes homens
aparentemente, segundo a literatura hagiogréfica, servem mais as popula¢fes quando
em seus timulos ou através de suas reliquias.

A afirmacéo acima pode também ser colocada como uma pergunta. Gregorio da
mais poder a bispos mortos porgue é sobre quem ele mais pode escrever (em termos de

relatos de vida e milagres post-mortem), ou séo eles a quem as pessoas mais procuram?
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Pergunta que talvez ndo caiba nos propdsitos desta dissertagdo, pudemos ver, entretanto,
que o alto enobrecimento do episcopado ocasiona um afastamento do bispo do cotidiano
de grande parte da populagdo, como mencionamos acima. A certeza que temos para tal
questdo, ao menos, é a grande preocupacdo por parte de Gregdrio com 0S perigosos
eremitas e reclusos. Estes facilmente poderiam criar heresias cheias de adeptos, com sua
vida impressionantemente reclusa e cheia de milagres e béncdos. Do outro modo, a
preocupacdo do bispo de Tours gira em torno de demarcar, de todas as formas possiveis,
0 tempo e o espago, dos locais de culto, das tumbas e das reliquias que facilmente
podem ser encontradas nas suas comunidades atraves das cansativas referéncias a elas.
Isto é certo, quando morto o santo, toda a populagdo tem acesso aos seus milagres.

A santidade gaulesa em dois diferenciados séculos, em duas diferenciadas obras,
em muito acabam por manter algumas caracteristicas, alterando outras para manter sua
existéncia, como é proprio aos fendémenos culturais. Entre Sulpicio Severo e Gregério
de Tours, e entre bispos e santos, encontra-se a manutencdo e as formas de

funcionamento de um fendmeno cultural que, de morto, contavam apenas 0s santos.
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Conclusao.

Estabelecemos esta dissertagdo com trés pequenas provocacdes no final de cada
capitulo: “Entre Santo e Bispo”, “Entre Bispo e¢ Santo” e “Entre Bispos e Santos?”
Assim, se vimos o0 episcopado de Martinho de Tours subordinado a sua santidade,
conforme a narrativa de Sulpicio Severo, também vimos as categorias e origens sociais
em muito pautando as santidades expostas por Gregdrio de Tours. N&o € incorreto dizer
que a santidade gaulesa, nesses dois momentos, € marcada, de uma forma ou de outra,
por essas figuras.

Nossa comparacdo foi realizada a partir do levantamento dos principais
contedos e termos utilizados pelos autores para sua construcdo da santidade.
Procuramos, em um segundo momento, considerar as situagdes nas quais estes termos
estariam sendo utilizados a partir de tematicas e agentes especificos. Esta analise se
calcou na tentativa de averiguarmos 0s niveis de importancia dados ao restante da
comunidade eclesiastica e ao redor daqueles autores. Averiguamos, principalmente, a
permanéncia de conteudos e alteracGes de formas.

Nossa intencdo inicial com esta pesquisa era ressaltar as relagdes entre a
concepcao de santidade e as funcbes sociais acumuladas pelos bispos, averiguando se
haveriam correlatos nas funces de um e de outro. Procurdvamos entender se, no
desenvolvimento da Igreja como forca social, cultural e politica, as concep¢des de um
dos principais elementos de seu proprio sucesso iriam se desenvolver conjuntamente,
isto é, se 0s santos seriam considerados, progressivamente, como formas celestializadas
dos principais representantes do episcopado — e, porque ndo, vice-versa. Este tema
longe estava de ser completamente original, mencionamos ja pesquisadores conscientes
das transformacdes da antiguidade para a idade média e da ascensdo desta figura social
que era o bispo.

As principais obras citadas, de Claudia Rapp, Peter Brown e Raymond Van
Dam, ja abordavam estas questdes, com pontos de vista um tanto diferenciados, mas
com resultados deveras interessantes. A historiadora Claudia Rapp construiu um sistema
tripartite de legitimacdo que em muito nos ajudou a explicar e nomear alguns pontos
constantes nas hagiografias. A andlise da historiadora compreende a crescente
importancia do episcopado na época e a convergéncia de suas agdes administrativas e
espirituais como parte integrante de sua legitimacdo como representante da fé crista. A

concepgdo de Rapp da tripartite autoridade espiritual, ascética e pragmatica, nos serviu
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como uma ferramenta insuperavel de anélise, visto que podemos compreender através
das trés nuancas das autoridades episcopais as préprias atitudes dos santos e também
pelo fato de que a autora ndo utiliza em sua obra as hagiografias. Desta forma, ficou
claro para nos que correlatos entre a figura do bispo e a santidade existiam inclusive
para além da propria construcdo hagiografica.

Peter Brown constitui-se em historiador insuperavel nos estudos acerca da
santidade, no que tange desde as primeiras leituras de historia politica da religido crista
até suas concepcdes acerca dos principais contornos do sucesso do cristianismo e da
participacdo da santidade neste complexo processo historico. Para nossa pesquisa,
especificamente, a sua nocdo de reverentia versus rustiscitas, reflexdo derivada
inclusive da leitura dos textos hagiogréaficos gregorianos, mostrou-se como um dos
principais pontos tomados para avaliar as posi¢cbes de Gregorio de Tours frente a
atuacdo dos santos para com seus fiéis, e um dos elementos mais importantes na
comparagdo em si, principalmente. Quando tomamos 0s concilios merovingios para
compreender melhor esta categoria de analise de Brown, pudemos perceber a
construcdo social dos religiosos contemporaneos a Gregério e explicar os principais
motivos que levaram o bispo de Tour a valorizar aquelas aproximacGes em suas
concepcdes da santidade.

Utilizando primariamente dois corpora documentais de hagiografias,
precisavamos pensar em suas caracteristicas proprias inclusive para aprimorar a
comparacgdo. As criticas que realizamos a Michel de Certeau, esperamos ter conseguido
explicitar na nossa constante preocupacdo de ndo tomar aquelas comunidades as quais
as hagiografias se referenciavam como prontas e isentas de contradigdes ou cisdes. A
definicdo de Certeau do texto literario, que continua a ecoar em diversos trabalhos
académicos, mesmo que nem sempre explicitamente, pode colocar o historiador no
mesmo timulo dos santos: o tautoldgico. Ao afirmar sem explicar, calcado em nada
mais do que o proprio discurso dos hagiografos, as diversas caracteristicas das
hagiografias, poderiamos ter corrido o risco de ndo compreender, afinal de contas, o que
o historiador Patrick Geary muito bem pontuou, isto &, que valores, de que sociedade e
de que grupo social estariam estes textos reproduzindo?

Justamente a metodologia que escolhemos para tal trabalho foi propositalmente
pensada para responder a questdo que referimos. O movimento historico que analisamos
revelou-se de forma meéndrica, e nossa comparagdo procurou demonstrar as

permanéncias de conceitos e alteragcdes de formas do fenémeno da santidade. Comparar
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a Vita Martini de Sulpicio Severo e a Liber Vitae Patrum de Gregorio de Tours seria
colocar lado a lado o iniciante de uma tradigdo de santidade na Galia, confrontando-o
com outro que foi, sendo um continuador desta tradicdo, a0 menos um expoente do
periodo seguinte, situando-se ambos no quadro do estabelecimento do “cristianismo
gaulés”.

Através do questionamento que realizamos no conjunto da documentacao,
ressaltando os termos que buscamos trazer a tona para melhor caracterizar as
concepcBes de santidade de cada um, buscamos, compreendendo as proprias
movimentacOes historicas e construcdes especificas de cada contexto, tomar as ideias
iniciais de Marc Bloch para uma comparacdo e compreender a auséncia de modelos em
um lado e a adicdo de novos, ou a mudanga de aproximagdo a estes modelos,
procurando iluminar um objeto a partir do outro. Mais do que simples correlatos,
procuramos ressaltar o qudo fluidos eram as concepgdes de cada momento em seus
proprios contextos. Resultados que nos levam a ponderar 0 quanto é interessante
perceber que nos desviamos, no decorrer da pesquisa historica, dos caminhos colocados
inicialmente. “Desviar” talvez seja uma palavra um tanto incerta. Mudamos,
desenvolvemos, reavaliamos e reescrevemos. Contudo, mesmo com todos estes
percalgos, a pergunta e as indagacdes iniciais ainda nos levaram até pontos cuja reflexéo
é extremamente valida.

A hagiografia, como uma “tradi¢ao” cultural de um grupo especifico, se
referenciard e encontraremos correlatos de seus temas e assuntos destacados pelos
concilios, além de permitir que seus moldes sejam alterados segundo a ldgica da
necessidade de cada época — assim como os préprios concilios abordam diferentes
temas em contextos diferenciados — mas mantendo uma conformidade especifica que a
caracteriza como um fenémeno.

O outro ponto de comparacdo que cremos ter sido necessario foi da forma pela
qual as santidades estabeleceriam seus confrontos justamente com o nivel de
“Institucionaliza¢d@o” da figura do bispo, ou melhor, de inser¢do deste em todas as
esferas da sociedade, inclusive da esfera de poder temporal. Em outras palavras, como
ambos os hagidgrafos encaravam (negando de diferentes formas, ou afirmando) as
relagdes “oficiais” que os bispos deveriam tecer em diversas situagdes, refletidas aqui
como os correlatos ou disparidades de certas posturas, habitos e determinacOes
afirmados pelos concilios. Se, para as concepcdes de Sulpicio Severo, Bricio se tornava

comparavel a Judas, sendo corrompido por demonios, para Gregdrio de Tours este

145



catecumeno, posteriormente bispo de Tours, torna-se uma figura moralmente duvidosa
que é isentada de qualquer crime pelas ordalias e, embora ndo tenha se sagrado santo,
apos passar pelos mesmos percalgos de varios pecadores referidos nas hagiografias,
volta ao episcopado de Tours permanecendo 14 por “sete felizes anos”.

A comparacdo da documentacdo (hagiografias e atas conciliares) permite uma
importante conclusdo: se afirmamos, a todo momento, que a santidade e 0 santo sdo
construgdes sociais revelando muito das disputas contextuais, assim também o é a figura
do bispo. E através deste ponto que se coloca propriamente dita a questdo negativa da
resposta as nossas perguntas: a santidade ndo converge diretamente com a valorizacao
em si do episcopado, mas € moldada pelas necessidades imediatas deste, sendo algumas
das negacdes dos anseios temporais e reivindicagcdes ascéticas e celestiais caracterizadas
justamente como parte integrante da legitimacdo destes mesmos bispos (aqui ecoamos
Claudia Rapp). A preocupacdo com a vida eterna, com a alma, tornava mais importantes
as oragoes, as mortificacdes, o respeito prestado aos amigos de Deus intrinsicamente
ligado com a capacidade destas mesmas pessoas de decretarem a populacdo como ou a
guem estes deveriam prestar suas honras, sua obediéncia e reveréncia.

Analisando este mote, a maior insercdo do bispo na sociedade como um todo,
pudemos notar que nos primeiros concilios, por exemplo, a preocupacdo principal
girava em torno dos dogmas da Igreja, com algumas questdes de cunho disciplinar e
pratico do funcionamento da instituicdo. No fim do Império apresentam-se as leis que
vao proibindo pouco a pouco o paganismo (todo o conjunto variado de sistemas de
religido ndo-cristdo), além daquelas que discriminam e igualmente proibem outras
formas de cristianismo (o caso mais classico para o periodo, o Arianismo, cujo combate
serviu de mote para a unificacdo da Igreja na Galia). Temos, portanto, o cristianismo
como religido triunfante e iniciando um processo de organizacgdo interna — Martinho é o
santo que afirma um novo modelo de santidade, de vida monéstica e moral — e é a partir
dele que Sulpicio Severo considera menos importante o papel do episcopado,
considerando-o mesmo como local de corrupcdo. Apos estabelecer este poderoso agente
do cristianismo, derruba-se toda e qualquer pratica contraria e perigosa (em sua Vvisao)
ao estabelecimento da religido cristd, destroem-se templos, convertem-se populagdes
inteiras e nobres de proeminéncia, ignoram-se as bajulacfes reais etc. Estabelecem-se,
portanto, os contornos a partir dos quais a religido crista prosperard em uma nova fase

de gléria.
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Nas hagiografias de Gregorio de Tours, portanto, temos o santo com diversas
atuacdes em diversos campos de vivéncia direta das populacGes, desde o cotidiano mais
mundano como a intervencdo na ordem social ou produtiva, sempre com a intencao
clara de estabelecer, entre seus fiéis, 0 modelo de reveréncia que acarretava acreditar
que a reproducéo cotidiana da vida ndo poderia ser realizada de forma bem sucedida e
favoravel sem a participacdo efetiva dos santos. Entretanto, a0 mesmo tempo em que
aumenta esta vivéncia e ela se torna de certa forma aceitavel e “natural” (pelo menos
segundo a tentativa de estabelecimento por parte das hagiografias), € quando,
precisamente, Gregorio de Tours coloca seus santos mais poderosos e agentes na
realidade como sendo aqueles mais faceis de manipular (com o sentido que colocamos
no terceiro capitulo): o bispo morto, enterrado, agindo através de suas reliquias e
tumulos. Concomitantemente, a figura dos bispos torna-se proeminente na sociedade, a
figura mais poderosa ao canalizar o poder divino se afasta das popula¢fes. Ainda que
seja justamente neste momento que as camadas mais baixas, para desfrutar deste poder
maior, deverdo ficar a mercé de bispos ou seus representantes para manipular o poder
divino ao seu favor. Se a Galia agora estd inundada de reliquias trazidas de todos os
cantos do mundo, como descreve Gregorio, esse se sente também na obrigacdo de
espalhar a partir da Galia toda a gléria de seus préprios patronos. Os timulos dos santos
também estdo nos principais monastérios e igrejas, agora se colocam todas as exigéncias
em narrativas extremamente “pedagdgicas” e mesmo de forte imposi¢ao do calendario
litrgico e da vida cristd, mostrando pessoas que ndo reservavam os dias santos
perdendo suas posses terrenas, ou ndo recebendo béncdos béasicas, como a cura de
ferimentos, quando ndo respeitam e honram devidamente seus santos.

O desenvolvimento da santidade, entre 0s bispos e 0s santos que a constroem
efetivamente, através de permanéncias e rupturas, deve ser encarado conjuntamente ao
desenvolvimento da categoria social dos produtores deste fendémeno cultural.
Desenvolvimento, principalmente, no sentido de que a Greg6rio de Tours e aos demais
bispos que agora se apoiavam em diversas concepcdes ja elaboradas, de certa forma, por
Sulpicio Severo, podiam moldar seus principais valores para melhor estabelecer um
novo momento diferente e cheio de especificidades. Desenvolvimento, obviamente, ndo

significa linearidade, ecoando a celebre proposic¢do de Hobsbawm (1998).
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