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MORAIS, Juliana Marques. Levantes religiosos e o combate ao diabo: concepgdes e
praticas sociais no Norte da Africa entre os séculos IV e V. 103 f. Dissertacdo (Mestrado em
Historia Social) — Universidade Estadual de Londrina, Londrina, 2014.

RESUMO

O objetivo desse trabalho é compreender como os cristdos do Norte da Africa se utilizaram da
metafora de “combate ao diabo” no contexto das disputas pelo poder nas cidades norte-
africanas entre o final do século IV e inicio do século V. Procuramos compreender como 0s
cristdos, que vivenciaram as perseguices empreendidas pelo governo romano, conceberam o
martirio como um combate contra as forcas demoniacas. Mas, também, como essas
concepcdes foram reelaboradas em um processo de construcdo de uma memoria cristd da
violéncia, apds a paz de Constantino. A partir da analise das Atas dos Martires e dos escritos
de Agostinho de Hipona buscamos identificar como o discurso em torno da memoria cristd é
construido, e em quais momentos especificos as memorias da violéncia séo ativadas. Por fim,
buscamos a partir de estudos especificos das acbes violentas cometidas pelos grupos
religiosos rivais, entender como grupos distintos se utilizaram da metafora de combate ao
diabo para justificar as praticas coletivas no contexto dos conflitos religiosos que se
estenderam pelas cidades norte-africanas entre os séculos IV e V.

Palavras Chaves: Norte da Africa, perseguicdo. Conflitos religiosos. Préaticas sociais.
Antiguidade Tardia.



MORAIS, Juliana Marques. Religious uprisings and fighting the devil: conceptions and
social practices in North Africa between the fourth and fifth centuries. 103 p. Dissertacédo
(Mestrado em Histéria Social) — Universidade Estadual de Londrina, Londrina, 2014.

ABSTRACT

This work aims to understand how the Christians of North Africa used the metaphor of
"Fighting the Devil" in the context of the struggle for power in the North African cities
between the end of the fourth century and early fifth century. This works seek to understand
how Christians, who experienced persecution undertaken by the Roman government,
conceived martyrdom as a fight against the demonic forces. But also, how these concepts are
reworked in the process of building a Christian memory of violence, after the peace of
Constantine. From the analysis of the Acts of the Martyrs and Augustine of Hippo’s works,
we seek to identify how the discourse around Christian memory is built, and which specific
moments, memories of violence are activated. Finally, we seek from specific studies of
violent acts committed by rival religious groups, understand how different groups used the
metaphor of fighting the devil to justify the collective practices in the context of religious
conflicts that extended the North African cities among fourth and fifth centuries.

Key words:  North Africa. Persecution. Religious conflicts. Social practices. Late
Antiquity.
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INTRODUCAO

E a todos os soldados de Cristo, sem exce¢do nenhuma, que desejam armas e
pedem batalha, coloquemo-nos dentro dos acampamentos do Senhor. Assim,
pois, determinamos pela pressdo das circunstancias, que todos aqueles que
ndo se afastaram da Igreja, e ndo deixaram de fazer peniténcia, devem ser
armados e preparados para a batalha que esta iminente.

Mas dado que, no que diz respeito ao que aclamastes, e é 0 nosso desejo e 0
v0sso — embora ndo o seja 0 modo de agir — acreditamos, carissimos, que
convém aceitar de vos o desejo e que se espere de nds a decisdo para agir
segundo o vosso desejo. Para que ndo haja discordia entre os membros de
Cristo, fagam todos as fungdes que lhe sdo proprias no corpo.?

Em meados do século 111, Cipriano e mais quarenta e um bispos da Igreja africana se
reuniram em concilio na cidade de Cartago, no Norte da Africa®. O intuito do encontro era o
de resolver uma série de questdes relacionadas ao fim da perseguicdo aos cristdos imposta
pelo imperador romano Décio entre os anos de 250 e 251. Entre os principais problemas em
pauta estava a questdo dos lapsi, ou seja, os fiéis que durante os tempos de perseguicao
haviam “fraquejado” e realizaram sacrificio aos deuses pagdos. O nimero de pessoas que
haviam “fraquejado” frente as pressdes imperiais era grande, e cabia aos bispos buscar uma

forma de reintegra-los a Igreja. A saida encontrada foi o0 perddo por meio da peniténcia.

Como resultado do concilio, os bispos reunidos em Cartago escreveram uma carta
enderecada ao bispo de Roma, Cornélio, a fim de informé-lo a respeito da deciséo de encurtar
0 prazo de peniténcia dos lapsi. Para os bispos, a reintegracdo desses fiéis, deveria ser rapida,

! CYPR., Ep. 57, I, 2: Et omnes omnino milites Christi qui armi desiderant et proelium flagitant intra casta

dominica colligamus: necessitate cogente, censuimus eis qui de ecclesia Domini non recesserunt et
paenitentiam agere et lamentaria ¢ Dominum deprecari a primo lapsus sui die non destiterunt, pacem dandam
esse et eos ad proelium quod inminet armari et instrui oportere. (traducdo nossa).

AUG,, S. 24, 5: Sed quoniam uoluntas agendi de his de quibus acclamastis, una est et nostra et uetra; modus
uero agendi par esse non potest: putamus, carissimi, ideo oportere ut uoluntas accipiatur a uobis, consilium
implendae uoluntatis uestra exspectetur a nobis. Vt membra Christi non discordent, impleant omnia quae in
illius corpore sunt officia sua. (tradug&o nossa).

Quando falamos Norte da Africa ou Africa Romana nos referimos as provincias romanas que iam da
Tripolitania as Mauritanias, territério que abrange hoje os atuais Estados da Libia, Tunisia, Argélia e
Marrocos.
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afinal, como profetizavam na carta, havia um combate iminente. Ao longo de toda a carta,
como demonstra o trecho selecionado no documento |, os bispos insistiam que os soldados de
Cristo deveriam estar preparados para uma nova batalha, um novo ataque do inimigo, e era
dever da Igreja recrutar seus soldados, todos eles, mesmo os que de alguma forma haviam
falhado.

Essa “nova batalha” a que se referiam 0s bispos, seria uma nova persegui¢do
empreendida pelas autoridades romanas aos cristdos. Nesse contexto, a perseguicdo era vista
como uma “batalha entre as milicias celestes e o diabo” (Ep. 28, 1). Essa mesma perspectiva
estd presente na carta de Cipriano enderecada ao povo de Tibaris. Essa carta que, pelo
conteddo nos parece ter sido escrita no mesmo periodo que a anteiror, demonstra o temor do
bispo frente a uma possivel perseguicdo. Mais uma vez, Cipriano pedia que, assim como 0s
soldados se preparavam para as batalhas seculares, também os cristdos se preparassem. A
orientacdo era para que se armassem com os Evangelhos, a fim de que, “chegado o dia,
possamos resistir e contrariar as ameacas do diabo” (Ep. 58, 1X,1). Combater o Diabo, nesses

termos, significava resistir ao perseguidor e sofrer o martirio em nome da fé.

Cipriano estava certo, havia mesmo um combate iminente. A perseguicdo de Décio
era apenas 0 comego, uma vez que seria ainda no inicio do século IV que os cristdos
enfrentariam sua “grande batalha”, a Grande Perseguicdo de Diocleciano. Promulgado em 23
de fevereiro de 303, o primeiro édito da perseguicdo de Diocleciano ordenava 0 encerramento
das igrejas e a entrega das Sagradas Escrituras. Ao primeiro édito, somaram-se mais dois que
previam a obrigatoriedade da participacdo dos cristdos nos ritos de sacrificios aos deuses, bem
como nas cerimonias de culto ao imperador. A principio, a obrigatoriedade fora direcionada
apenas aos membros do clero, e posteriormente, alagarda a toda comunidade crista do Império
(CORNELL; MATTHEWS, 1996, p. 178). Aqueles que se negassem a participar eram
julgados e por vezes condenados a prisdo, exilio, trabalho forgado nas minas estatais,

mutilacéo, e, em alguns casos, condenados a morte.

E a partir desse contexto de perseguicdo que a ideia de combate ao Diabo passou a
ter grande importancia na religiosidade e nos comportamentos individuais e coletivos durante
a Antiguidade Tardia. Como nos revela Julio Cesar Magalhédes de Oliveira, “para 0s cristaos
que vivenciaram a perseguicao, o espetaculo de um tribunal podia ser ressignificado como um
combate travado entre as testemunhas de Cristo e o deménio” (2010, p. 66). Em muitos

momentos durante 0s tempos de perseguicdo, 0s cristdos que resistem a perseguicdo sdo
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vistos perante a comunidade religiosa como soldados de Cristo que lutam contra as forcas
demoniacas, como é o caso dos martires e confessores, que ascendem nesse periodo como

grandes personalidades da comunidade crista.

Os martires tinham um papel fundamental nessa visdo, uma vez que contavam com
grande prestigio entre os cristdos. Pelo menos desde os tempos de Tertuliano, 0s martires ja
eram vistos como intercessores junto a Deus. Como nos lembra a historiadora Silvia M. A.
Siqueira (2006, p. 62) “O martir por reviver a morte de Jesus, passava a possuir dons de
santidade”. Embora ndo fossem imbuidos de autoridade institucional, os martires e

confessores tinham um forte poder “carismatico” junto as comunidades locais.

A perseguicao aos cristdos chegou ao fim em 313* apds a conversdo do imperador
Constantino ao cristianismo. Por meio do Edito de Mildo, Constantino e Licinio, declararam
tolerancia ao cristianismo e outros cultos e reconheceram legalmente o cristianismo como
religido. Revogaram também todos os decretos anticristdos, estabeleceram o pagamento de
indenizagdes, bem como a devolugdo das propriedades que haviam sido confiscadas durante
os tempos de perseguicdo. Além disso, Constantino concedeu a Igreja uma posicdo
privilegiada dentro do Império, que passou a contar, sobretudo, com o apoio financeiro do

imperador, entre outros beneficios’.

Se por um lado os cristdos foram beneficiados por gozarem de liberdade e
prosperidade, por outro, tal atitude marcava um intervencdo do imperador na Igreja. Apés a
crise do século Ill, Constantino empreendeu uma campanha de reestruturacdo do Império.
Essa reestruturacao se estendeu a Igreja, que deveria ser regulamentada e uniformizada®. Tal
atitude previa acabar com a fragmentacao das igrejas cristas do Impeério. As disputas se davam
entre grupos cristdos rivais que divergiam, principalmente, em questées doutrinarias, como é

caso dos enfrentamentos suscitados pela controvérsia ariana, sobretudo, na parte oriental do

Apobs a abdicacdo de Diocleciano, a perseguigdo continuou com Galério, sendo abandonada nas regifes
controladas por Constancio (Gélia e Britania), por Maxéncio (Italia e Africa). Em 311 Galério suspendeu a
perseguicdo, apds problemas de saude. Apo6s sua morte, foi reavivada por seu sucessor Maximino, até ser
suspensa m definitivo em 313 (CORNELL; MATTHEWS, 1996, p. 179).

Em relacdo a topografia cristd, podemos citar inimeras basilicas e complexos eclesiasticos construidos com o
financiamento de Constantino, como é o caso das Basilicas de Sdo Pedro, Santa Cruz de Jerusalém e S&o Jodo
de Latrdo, em Roma. E da Basilica de Constantino, construida na cidade de Ostia. O apoio financeiro do
imperador se espalhou por diversas cidades do Império, no qual a constru¢do de Constantinopla foi a mais
extraordindria.

Um exemplo do esforco de universalizagdo da religido pode ser visto no | Concilio de Niceia de 325, que
previa fixar uma ortodoxia para a Igreja Catolica.
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Império, e entre donatistas e catélicos’, no Norte da Africa.

No caso africano, a intervencdo do imperador nos assuntos da Igreja significava que
apenas uma das duas hierarquias paralelas, donatistas e catdlicos, fosse aceita como a
verdadeira Igreja da Africa. A ruptura da Igreja africana entre catolicos e donatistas criou duas
hierarquias paralelas que ndo comungavam uma com a outra. Para os donatistas, os traditores
(aqueles que nos tempos da perseguicdo entregaram as escrituras e 0s objetos sagrados) nao
poderiam ministrar sacramentos, enquanto que, para o0s catdlicos, 0s sacramentos eram
validos independentemente da qualidade de quem os ministrava. A disputa entre os dois
grupos ndo se restringia apenas ao debate de ideias. Muito pelo contrario, as disputas
eclesiologicas, e sobretudo, a disputa pelo reconhecimento de “verdadeira Igreja”,
mobilizavam verdadeiras multiddes que ndo hesitavam em recorrer a violéncia em defesa da

Sua causa.

Nesse contexto, as cidades africanas se transformam em palco de lutas pelo poder e
disputas locais, uma vez que, além da ruptura da Igreja africana, o cristianismo ainda
disputava terreno com o paganismo, que embora no século IV ndo fosse mais a religido oficial
do Império, ainda permanecia arraigado nas praticas e no espaco urbano®. Para a historiadora
Averil Cameron (1998, p. 61), os enfrentamentos entre cristdos e pagdos, em finais do século
IV, seriam uma consequéncia da severa legislacdo antipagd promulgada pelo imperador
Teoddsio entre os anos de 391 e 392. Em alguns casos tal legislacdo teria, por exemplo,
induzido os cristdos de Alexandria a destruir o templo de Serapis, bem como diversos templos
que foram atacados e destruidos pela multiddo em outras cidades do Império. Partilhando da

mesma ideia, Peter Brown concluiu que:

Depois de 312, Constantino, o seu devotado filho — Constancio 11 (337-361)
e finalmente, Teoddsio | (379-395) — proibiram progressivamente todos 0s
sacrificios publicos, fecharam os templos pagdos e foram coniventes em
frequentes actos de violéncia local contra santuérios importantes, de que a
destruicdo da gigantesca Serapium de Alexandria, em 391, foi apenas o mais
espetacular (BROWN, 1999, p. 53).

7 O termo “donatista”, utilizado para identificar o grupo cristdo dissidente, recebeu diversas criticas (SHAW,
2011), uma vez que ambos os grupos se identificavam como catdlicos, e os “donatistas” fossem maioria na
Africa. O termo donatista era a forma como seus opositores os identificavam. Do mesmo modo, 0 grupo
reconhecido por Constantino como os verdadeiros catélicos, eram chamados de cecilianistas por seus
opositores. Para esse trabalho, a fim de diferenciar os grupos, resolvemos continuar adotando o termo donatista
para designar o grupo “dissidente” e “catolico” para os partidarios de Ceciliano.

¥ Sobre o tema ver: MARKUS, 1997, p. 113-128.
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Sejam as disputas entre grupos cristdos dissidentes, ou entre cristdos e pagdos, 0s
tumultos produzidos nos contextos das desavencas religiosas se espalhavam por quase todos
0s centros urbanos do Mediterraneo (CAMERON, 1998, p. 151). O repertorio de acles se
resumia principalmente em ataque a imagens, templos e igrejas; incéndios, ameagas,
espancamentos e assassinatos. E nesse contexto que destacamos uma série de levantes
religiosos que ocorriam nas cidades norte-africanas, como parte das disputas sectarias do

periodo. Por levantes religiosos entendemos, segundo a definicdo de Natalie Z. Davis, como:

Qualquer acdo violenta, com palavras ou com armas, feita contra alvos
religiosos por pessoas que ndo agiam, formal e oficialmente, como agentes
de autoridades politicas e eclesiastica (1990, p.130).

Um exemplo de levante religioso do periodo pode ser vislumbrado no trecho
selecionado no documento Il. O segundo documento refere-se a um trecho do sermao
proferido pelo bispo Agostinho na cidade de Cartago em 16 de junho de 401. No sermado,
Agostinho procurava acalmar os animos de uma multiddo de fiéis que havia tomado nédo so6 a
igreja, mas também as ruas de Cartago. O tumulto comecgou devido a restauracdo de uma
estatua do deus Hércules, promovida por um grupo de pagdos que provavelmente desfrutavam
de um abrandamento das restrigdes imperiais, que previam desde 399 a interdigdo do culto
pagdo (MAGALHAES DE OLIVEIRA, 2006, p.245). Durante a restauracéo, a estatua ganhou

uma barba de ouro que foi raspada pelos cristdos como forma de manifestar sua indignacao.

Apesar do ataque a estdtua, os cristdos ndo se deram por contentes, e tendo
conhecimento de um concilio que reunia os bispos africanos na cidade de Cartago naquele
domingo, partiram em protesto pelas ruas da cidade contra a idolatria paga, uma vez que 0s
deuses pagdos eram associados a idolos ou demoénios. Mas, sobretudo, os fiéis protestavam
contra a aparente falta de acdo dos bispos na luta contra a idolatria (MAGALHAES DE
OLIVEIRA, 2006, p.247).

No trecho selecionado, Agostinho orienta seus fieis a ndo agirem sem ordens
eclesiasticas, lembrando a multiddo que cada um tinha uma funcgéo especifica dentro da Igreja,
e que cabia ao clero tomar as decises. A necessidade do bispo em repreender seus fiéis pela
pratica de “fazer justica com as proprias mdos”, nos demonstra como, muitas vezes, esses

levantes religiosos fugiam ao controle das autoridades eclesiasticas.
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No caso especifico do Norte da Africa, muitas das acdes violentas praticadas pelos
cristdos do periodo eram entendidas como um combate ao Diabo. Os deuses pagdos eram
associados a demonios, que deveriam ser combatidos em processo de purificacdo das cidades,
0 que justificava a violéncia contra estatuas e templos. A purificacdo das igrejas também era
defendida pelos donatistas, que denunciavam os catélicos por aceitarem que os traditores
ministrassem sacramentos. Enquanto os catolicos defendiam uma Igreja universal, que

englobasse pecadores e ndo pecadores, 0s donatistas pregavam a pureza da Igreja.

O que nos chama aten¢do nesse cenario € como em pouco mais de um século, que se
passou entre as fontes | e 1, as concepcbes de combate ao Diabo se transformaram, deixando
de representar uma luta interior, espiritual, para ser uma luta exterior, material. Se num
primeiro momento a ideia de combater o Diabo estava relacionada ao ato de resistir a
perseguicdo, professando a fé por meio do martirio, ao longo dos séculos IV e V, as praticas
de violéncia coletiva praticadas contra adversarios religiosos eram na maioria das vezes

justificadas como uma forma de combate ao inimigo maléfico e demoniaco.

A ideia de combate ao Diabo entre 0s cristdos ndo € uma novidade da Antiguidade
Tardia. Pelo contrério, as concepges cristds de combate ao Diabo sdo tdo antigas quanto o
préprio cristianismo. A luta permanente entre Deus (e seus seguidores) e o Diabo (e sua corte
demoniaca) remontam, pelo menos, ao Novo Testamento. No Antigo Testamento ndo ha
nenhuma mencdo ao Diabo, somente a Satd. Como aponta o historiador Alfredo dos Santos
Oliva (2007, p. 36), o termo Satd, que aparece no Antigo Testamento, era utilizado para se
referir a um ser sobrenatural que vivia sob a soberania divina. JA& o Diabo do Novo
Testamento, refere-se a um ser que tem autonomia em relacdo a Deus e lhe faz uma franca
oposicdo. O Satd do Antigo Testamento ainda é submisso a Deus, nesse periodo responsavel
pelo bem e pelo mal. No Novo Testamento ha uma transferéncia da parte maligna de Deus
para o Diabo. Segundo Oliva (2007, p. 39), essa transformacdo do Satd (monista) em Diabo
(dualista) foi legitimada por meio da ideia de decadéncia da criacdo, que ganha vida em
Lucifer. Deus € responsavel pelas coisas boas, mas por meio do livre arbitrio todas as suas

criaturas sao capazes de escolher entre o bem e 0 mal.

Essa ideia dualista de batalha cdsmica entre o bem e o mal, entre Deus e o Diabo, foi
muitas vezes apropriada pelos cristdos como um combate entre os fieis de Cristo e as forcas

malignas que os rondavam. Conforme aponta Brown, durante a Antiguidade Tardia:
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0 deménio possuia vastos poderes, mas estritamente indicados. Era o
poderoso agente do mal entre a raca humana, mas fora vencido por Cristo, e
podia ser posto em cheque pelos seus agentes humanos. Os cristdos estavam
convencidos de que eram, na terra meros “pedes” de uma batalha que ja fora
ganha no céu (1972, p. 58).

Na Antiguidade o combate poderia ocorrer de diversas formas. Em quase toda a
literatura posterior ao Novo Testamento, o triunfo dos missionarios cristdos estava associada a
derrota dos demdnios, por meio do exorcismo e das curas milagrosas (BROWN, 1972, p. 58).
Esse combate poderia também ser expresso por uma luta interior, contra as tentacOes
promovidas pelo Diabo e seus demonios (BRAKKE, 2006). Ou estava, ainda, associado aos
obstaculos enfrentados pela Igreja nos primeiros séculos (PAGELS, 1996). O Diabo
representava as dificuldades no mundo material e espiritual (NOGUEIRA, 2000, p. 31);

combaté-lo era uma forma de contornar esses obstaculos.

Entretanto, como tem ressaltado David Frankfurter (2006, p.208), compreender
como as pessoas sdo mobilizadas para lutar contra 0 mal em seu meio implica mais do que
atentar para as imagens presentes em sua cultura: implica também compreender como essas
imagens sdo ativadas em contextos sociais e historicos especificos. Tendo isso em vista, esse
trabalho tem como objetivo, a partir de estudos de casos especificos de acdes coletivas
justificadas como um combate ao Diabo, compreender sob que condig¢Oes certas concepgoes

séo ativadas e transmutadas em acgdes coletiva.

De modo especifico, procuramos compreender de que maneira 0s grupos religiosos
rivais do norte da Africa se serviram da metafora de “combate ao Diabo” em um contexto de
disputas religiosas e lutas pelo poder no espaco urbano. Para tanto, partimos da hipotese de
que essa mesma “metafora” serviu a diferentes grupos tanto de forma identitaria, como na
delimitacdo das fronteiras que separavam esses grupos, na medida em que uma das maneiras
de se definir as fronteiras entre os “outros” e “nos” é identificar o “n6s” em oposicdo aos
“outros”. Como bem advertiu Peter Burke (2004, p. 157):

Infelizmente, a maioria dos estereGtipos de outros, era ou € hostil,
desdenhosa, ou no minimo condescendente. (...) 0s esteredtipos muitas vezes
tomam a forma de inversdo da auto-imagem do espectador.

Mais do que definir o “outro”, os cristdos que disputam o poder nesse momento e,

sobretudo, o reconhecimento de “verdadeira Igreja”, parecem tentar definir a si mesmos
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enquanto grupo. Essa busca de identidade® ocorre em fungéo do “outro” enquanto malévolo e
demoniaco, que faz uma franca oposicdo a “n0s”, os verdadeiros cristdos. Sendo assim, mais
importante que entender os levantes religiosos em si, é compreender os sentidos que 0s

proprios sujeitos que participavam desses levantes atribuiam as suas praticas.

Adentrar no mundo dos levantes religiosos norte-africanos e buscar pelos sentidos

das acbes dos agentes envolvidos é um desafio. Com bem definiu Carlo Ginzburg (2006,
p. 11):

A escassez de testemunhos sobre o comportamento e as atividades das

classes subalternas do passado é com certeza o principal — mas ndao o Unico —
obstéaculo contra o qual as pesquisas historicas de género se chocam.

Com o surgimento da Historia Social Inglesa, sobretudo, a partir dos trabalhos E. P.
Thompson, novos sujeitos entram em cena na historiografia sobre os movimentos sociais.
Aqueles que antes faziam parte de uma massa indiscriminada nos trabalhos historiograficos
passaram a ser 0S novos objetos de analise. Ao propor uma “histdria vista de baixo” cujo
objetivo principal era resgatar a vida, costumes e anseios de “sujeitos comuns”, esses
historiadores abriram um leque de possibilidades de estudos sobre o passado (SHARPE,
1992).

Contudo, ndo é facil “dar voz” a esses personagens que ficaram excluidos da
historiografia, nas palavras de Ginzburg (2006, p. 11): “*(...) embora ndo mais ignoradas, as
classes inferiores estariam da mesma forma condenadas a permanecer silenciosas”, uma vez
que sdo escassas as fontes produzidas por esses sujeitos, que sobreviveram até os dias atuais.
O caso do estudo sobre os levantes religiosos no norte da Africa ndo é diferente. Embora,
disponhamos de uma rica documentacdo sobre o tema, ndo dispomos de fontes diretas das
pessoas que participavam desses levantes. Sabemos que muitas vezes essas pessoas agiam de
forma independente e algumas vezes contraria as ordens eclesiasticas. Mas, infelizmente, suas
motivacdes e intengBes chegam até nds apenas pelas vozes de outros, como fontes indiretas. E
diante dessa situacdo que Ginzburg nos adverte sobre a possibilidade e as dificuldades de se
trabalhar com esse tipo de fonte:

° Em Histéria e Teoria Social (2000), Peter Burke oferece algumas reflexdes sobre a importancia da identidade
em um grupo, e 0 modo pelo qual a identidade desse grupo pode ser criada em relagdo ou comparacao a
outros.
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Precisam entdo servir-se, sobretudo de fontes escritas (e eventualmente
arqueoldgicas) que sdo duplamente indiretas: por serem escritas e, em geral
de autoria de individuos, uns mais outros menos, abertamente ligados a
cultura dominante. Isso significa que 0s pensamentos, crengas, esperangas
dos camponeses e artesdos do passado chegam até nos através de filtros e
intermediarios que os deformam (2006, p.13).

Sabemos por uma série de fontes como cartas, éditos, documentos provenientes de
concilios da Igreja, sermdes, estudos arqueoldgicos, entre outros, que entre os seculos IV e V
houve um aumento consideravel nos movimentos coletivos de cunho religioso que
propagavam ac@es violentas pelas cidades norte-africanas. O que ndo sabemos é: Quais eram
as motivacdes que levavam essas pessoas a participarem de tais acdes? Como a metéafora de
combate ao Diabo servia a grupos tdo diversos num mesmo periodo? De que maneira 0s
diferentes grupos, que se enfrentavam por meio de palavras e acles, se utilizavam dessa
metafora? Quais questdes politicas e sociais permeavam essas disputas? A fim de responder
a tais questdes, elegemos como um dos principais corpus documentais dessa pesquisa, um
conjunto de documentos bem conhecido e utilizado pelos historiadores da antiguidade, os

sermdes e cartas de Santo Agostinho.

A escolha pelos sermdes e cartas, se justifica de diversas formas. A primeira se deve
ao fato de que Agostinho, na qualidade de bispo de uma das principais cidades do Norte da
Africa, Hipona, estava a par de uma infinidade de preocupacdes ligadas ao cotidiano da
cidade antiga, que nos permite inferir ndo apenas sobre questdes religiosas, mas também
politicas e sociais do periodo. O segundo motivo diz respeito ao vasto periodo histérico que
essa documentacdo nos permite mapear, 0 que € raro no estudo da antiguidade, uma vez que
as primeiras pregacfes datam do ano de 397 e vdo até a sua morte em 430. Outro aspecto
importante é o acesso a realidade de varias cidades africanas que essa documentagdo nos
permite visualizar, visto que, além dos sermdes pregados em Hipona, possuimos também um
conjunto de sermdes que foram pregados em Cartago e em pequenas cidades do vale do alto

Mejerda.

Mas essa escolha se deve, sobretudo, ao fato de servir como uma fonte indireta das
praticas e concepcbes da comunidade cristd africana. 1sso porque uma das grandes vantagens
dessa documentacdo é que da voz ndo apenas ao orador, no caso Agostinho, mas também a

seus espectadores, uma vez que os sermdes foram transcritos por estenografos tal como foram
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proferidos (BROWN, 2005, p. 562), contendo muitas vezes as intervencdes feitas pelos fiéis,

principalmente quando estes ndo concordavam com a fala do bispo.

Embora seja um caminho tortuoso, o trabalho com as fontes indiretas ndo inviabiliza
a pesquisa historica. E o que nos demonstra um dos estudos mais brilhantes realizados nesse
sentido pelo historiador E. P. Thompson. Em A Formacdo da Classe Operaria Inglesa
(1997), Thompson se vé diante da necessidade de trabalhar com uma série de documentos
escritos por outros para dar sentido as experiéncias daqueles que ndo deixam escritos, as
“maiorias sem linguagem articulada”, como era o caso dos operarios ingleses. Para o
historiador a andlise desse tipo de fonte requer uma metodologia especifica. Segundo
Thompson, o trabalho com fontes indiretas consiste em expor o documento a uma luz satanica
(1997, p.60), ou seja, ler nas entrelinhas, procurar pelo ndo dito. E o que podemos chamar de
uma leitura as avessas. O mesmo método de “leitura a contra pélo” foi utilizado pelo autor na
anélise da Lei Negra em Senhores e Cacadores (1987), no qual o historiador se propde a

analisar aquilo que a fonte silencia.

E necessario, entretanto, reconhecer os limites que a propria fonte impde a pesquisa.
Sendo assim, outro modo de contornar os obstaculos impostos pelo trabalho com fontes
indiretas é o cruzamento de fontes. Essa é outra contribuicdo que podemos tirar da obra de
Thompson, a maneira com que ele faz o cruzamento das mais variadas fontes para preencher
as lacunas presentes na Lei Negra. Em seu trabalho, o historiador se serve de uma gama
disforme de documentos para compor a sua histdria, vai desde documentos das SessGes

Judiciais as correspondéncias.

Da mesma forma, pensamos que o cruzamento com outras fontes do periodo que
estudamos, ndo apenas enriquece a analise, como talvez possa ser um dos caminhos para
entendermos como esses grupos se utilizavam da met&fora do combate ao Diabo em suas
fontes oficiais, sobretudo, em relagcdo aos documentos que eram responsaveis por guardar a

memoria desses grupos como é o caso das Atas dos Martires.

As Atas dos Martires sdo documentos que relatam o martirio de membros da Igreja
crista frente a perseguicdo aos cristdos, empreendidas pelos imperadores romanos entre 0s
séculos 111 e V. Muitas das Atas eram encomendadas pelas igrejas locais, a fim de preservar a
memoria dos membros ilustres da Igreja, os martires. A redacao desses textos era feita a partir
dos relatos das testemunhas oculares, dos escritos dos préprios martires ou do processo-verbal
da condenago, conservado nos arquivos plblicos (MAGALHAES DE OLIVEIRA, 2010,
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p. 57). Mais do que exaltar essas personagens, e preservar sua memoria, as Atas pareciam
cumprir uma funcdo maior, a de encorajar outros martires possiveis, durante um periodo de
grande instabilidade para a comunidade cristd. Segundo Magalhdes de Oliveira (2010, p. 58),
mesmo as primeiras Atas ja tinham em vista a posteridade. Um exemplo é a Paixdo de
Perpétua e Felicidade, documento do século Ill, que ja previa na sua introdugdo a funcéo

liturgica do texto, tanto para sua comunidade como para as comunidades futuras.

N&o podemos afirmar ao certo em que medida a comunidade crista africana tinha
acesso a essas Atas. Sabemos que a0 menos uma vez no ano, no natalicio de cada martir, os
cristdos liam as Atas junto a sepultura dos mértires'®. No século do 1V, com o fim das
perseguicdes, mais do que a leitura anual das Paixdes, comegcaram a se desenvolver festas

junto aos timulos dos martires.

Embora tivessem uma mesma funcéo, esses documentos se diferenciavam em relagéo
ao género literario. Entre os textos temos a passio, ou paixdo, identificada como uma narrativa
que relata os ultimos dias e a morte dos condenados. Os atos, documentos que relatavam as
decisdes das autoridades judiciarias, justificando a condenagdo a morte dos martires. E as
legendas, textos que foram redigidos, a partir do final século IV e inicio do século V, e que
contém em sua estrutura muitos elementos fantasiosos (SIQUEIRA, 2006, p. 60). As legendas
sdo narrativas épicas, que trazem a figura do martir como grande her6i. Para muitos
historiadores a passagem dos primeiros atos as narrativas épicas foi uma das mais marcantes
transformacdes na hagiografia da Antiguidade Tardia (MAGALHAES DE OLIVEIRA, 2010,
p. 56).

Embora as Atas dos Martires fossem escritas a partir de processos judiciais ou de
relato de testemunhas, muitos desses textos por conter em sua estrutura elementos fantasiosos
podem ser classificados como textos literarios, como € ocaso das legendas. O trabalho com a
literatura € possivel e pertinente ao oficio do historiador, como tém demonstrado diversos
trabalhos apo6s a Virada Linguistica. Em artigo publicado em 2008, os historiadores Pedro
Paulo Funari e Renata Senna Garraffoni fazem uma breve reflexdo sobre a relacdo entre

Literatura e Historia para o estudo da Antiguidade. Segundo os autores “Os textos literarios

19 Desde as primeiras campanhas contra os cristdos, a comunidade cristd africana se preocupou em preservar a
meméaria dos martires, como exemplos de fé e coragem. Em Cartago diversas Igrejas foram construidas nos
séculos posteriores, junto ou préximas aos tiumulos dos martires, ou no lugar onde sofreram o martirio
(LEONE, 2007, p. 110).
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[...] apresentam novas possibilidades para abordar os aspectos culturais, sociais, politicos e
econémicos vigentes no mundo romano” (GARRAFFONI; FUNARI, 2008, p.105).

No que se refere a esta pesquisa o dialogo com a literatura nos possibilita acessar o
passado e perceber a forma como o discurso do combate ao Diabo foi se estruturando a partir
desses textos. A andlise das Atas dos Martires nos permite identificar como os redatores
desses textos conceberam o martirio como um combate ao Diabo, ou, pelo menos, as

concepcdes que estes pretendiam deixar para a posteridade.

Sendo assim, é a partir da analise dos sermdes e cartas de Agostinho, e das Atas dos
Martires que buscamos compreender o significado e as préaticas derivadas das concepgdes
cristds sobre o “combate ao Diabo” na Africa dos séculos 1V e V, bem com as influéncias que
essas concepgdes exerceram sobre as agdes e préaticas sociais, desse periodo. Essa dissertacao
esta dividida em trés capitulos. O primeiro capitulo Antiguidade Tardia, Violéncia e Conflitos
Religiosos: uma perspectiva historiografica pretende situar o leitor frente ao debate
historiografico que se desenvolveu nas Ultimas décadas sobre a tematica da violéncia religiosa
na Antiguidade Tardia. Nesse capitulo procuramos fazer uma breve reflexdo sobre o conceito
de Antiguidade Tardia e as influéncias que o debate acerca desse conceito exerceu nas
pesquisas sobre a violéncia coletiva do periodo. A partir da pesquisa bibliografica procuramos
identificar os problemas presentes nas andlises historiograficas bem como as possibilidades de

trabalho nesse campo.

No segundo capitulo procuramos compreender como 0s cristdos, que vivenciaram as
perseguicdes empreendidas pelo governo romano, conceberam o martirio como um combate
contra as forcas demoniacas. Mas, também, como essas concep¢des foram reelaboradas em
um processo de construcdo de uma memoria crista da violéncia, no contexto das confrontes
religiosos suscitados pela controvérsia donatista. A partir da analise das Atas dos Martires, e
dos sermdes e cartas de Agostinho, procuramos identificar como o discurso em torno da
memoria cristd foi construido, e em quais momentos especificos as memorias da

violéncia foram ativadas.

Por fim, no ultimo capitulo buscamos a partir de estudos especificos das acdes
violentas cometidas pelos grupos religiosos rivais, entender como grupos distintos se
utilizaram da metéafora de combate ao diabo para justificar as praticas coletivas no contexto
dos conflitos religiosos que se estenderam pelas cidades norte-africanas entre os séculos 1V e
V.
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As fontes analisadas nessa dissertacdo foram lidas e traduzidas do original em latim,
e confrontadas com as traducOes disponiveis. As cartas de Cipriano e as Atas dos Martires
utilizadas nesse trabalho encontram-se na obra de Ruiz Bueno (1962), no original e com
traducdo em espanhol. Com exce¢éo da Paixdo dos Martires de Abitina, no qual foi analisada
a edicdo de Jean-Louis Maier (1987), que a publicou no original e com traducdo para o
francés. Todos os textos de Agostinho utilizados nessa pesquisa encontram-se no site

http://www.augustinus.it/ também no original em latim, e com traducdo em italiano e

espanhol. As traducdes para o portugués presentes nesse trabalho sdo de nossa inteira
responsabilidade.
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CAPITULO 1 - ANTIGUIDADE TARDIA, VIOLENCIA E CONFLITOS
RELIGIOSOS: UMA PERSPECTIVA HISTORIOGRAFICA

1.1. A Igreja africana e a controvérsia donatista

A perseguicdo empreendida por Diocleciano ficou conhecida na histéria como a
“Grande Perseguicdo”, ndo tanto por sua duracdo, mas, sobretudo, pela forma devastadora
com que repercutiu na Igreja. Uma das mais graves consequéncias da perseguicdo foi que, em

muitas partes do Império, a Igreja teve sua unidade minada pelas divisdes internas.

Os mais afetados pela repercussdo dos primeiros éditos de Diocleciano foram os
membros do clero que, ap6s o fim da perseguicao, poderiam ser julgados por sua conduta de
trés formas: por um lado estavam aqueles que nos tempos de perseguicdo permaneceram em
suas comunidades e foram mortos, recebendo dessa forma o titulo de martires; por outro, 0s
que fugiram para o exilio e se esconderam; e por fim, 0s que colaboraram com as autoridades
imperiais e renunciaram as propriedades da Igreja, ou pior, entregaram as Sagradas Escrituras
para serem queimadas (JOHNSON, 1976, p. 99-100). Para esses clérigos recaiu o peso de ser
um traditor, aquele que entrega as Sagradas Escrituras ao perseguidor, ou seja, um traidor da
palavra de Cristo. As acusacdes mutuas de traditio estiveram no centro das questdes que

culminaram no cisma da Igreja africana.

A controvérsia que dividiu a Igreja no Norte da Africa teve inicio com a disputa pela
sede episcopal de Cartago no inicio do século IV'. Com a morte do entdo bispo de Cartago,
Mensurio, a disputa pela sucessdo se deu entre Ceciliano e Marjorino, com a vitdria do
primeiro. Opondo-se ao resultado das elei¢des, oitenta bispos da Numidia declararam invéalida
a ordenagdo de Ceciliano e elegeram Marjorino em seu lugar. Ceciliano era acusado de ter
colaborado com as autoridades perseguidoras, ou se nao, de ter sido ordenado por um
traditor’. Em seu lugar, os bispos da Numidia elegeram um bispo “puro”, Marjorino, que ap6s

sua morte foi sucedido por Donato, 0 qual originou o0 nome do “partido donatista”.

! A data precisa da consagracéo de Ceciliano ainda é motivo de discussio entre os historiadores. Uma datacio
mais tradicional aponta que os eventos que culminaram no cisma tenham ocorrido entre os anos de 311 e 313.
Entretanto, novas pesquisas sugerem uma data anterior, entre os anos de 306/307 (MAGALHAES DE
OLIVEIRA, Inédito b; SHAW, 2011) Ou ainda, 307/308, essa Ultima defendia por Alan Dearn (2004).

Os bispos da Numidia acusavam Felix de Abthungi, responsavel pela ordenacdo de Ceciliano, de ter
colaborado com as autoridades imperiais nos tempos de perseguicdo, e de ter entregue as Sagradas Escrituras
(DEARN, 2004, p. 1).
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A questdo da pureza, sobretudo, daqueles que ministravam os sacramentos era o cerne

da contestacao ao bispo Ceciliano e seus apoiadores, na medida em que:

[...] um bispo, que ordena sacerdotes, tinha de estar acima de toda e qualquer
recriminacdo possivel. A menos que assim fosse, seu batismo e ordenacdo
seriam ilicitos por completo — seriam de fato, possivelmente malignos, pois
uma organizacdo social composta de tais homens constituiria uma anti-
igreja, dirigida pelo deménio, projetando uma sombra nefanda sobre a
verdadeira Igreja dos fiéis (JOHNSON, 1976, p.101-102).

Se por um lado essa era a postura adotada pela grande maioria da Igreja africana, a
maior parte da Igreja latina, nesse momento, parecia demonstrar uma maior tolerancia ao
colaboracionista de outrora (BROWN, 2005, p. 266). Ceciliano e seus partidarios, por sua
vez, resistiram as acusacGes alegando que muitos dos proprios bispos ndmidas que

contestavam sua elei¢do também eram traditores.

O cisma se consolidou com a interferéncia do primeiro imperador cristao,
Constantino, que com o fim das perseguicOes, precisava saber a quem devolver as igrejas e
propriedades tomadas pelo Império. Nesse sentido, era preciso identificar qual era a
verdadeira Igreja africana. Quando a questdo chega a Constantino, esse opta por reconhecer
Ceciliano e seus partidarios como os legitimos catdlicos e, ao fazer isso, ndo apenas nega a
identidade catélica ao grupo oponente, como também os coloca na situacdo de dissidentes
(SHAW, 2011, p. 5-6). Para Constantino, segundo Peter Brown (2005, p. 266), Ceciliano era
0 bispo existente; portanto, decidiu apoiad-lo contra o que, aos olhos ndo africanos, pareciam

ser queixas exageradas e provincianas.

Nesse sentido, a divisdo entre os grupos ndo se dava por questdes doutrinarias, como
aconteceu em outras partes do império, mas, sobretudo, pela forma como cada lado entendia a
prépria Igreja e o papel que essa deveria ocupar no Novo cenario que surgiu apos a paz de
Constantino. E importante ressaltar que a alianca com o Império favoreceu a Igreja de
diversas formas, mas, em contra partida, exigiu de sua nova aliada uma postura que fosse cada
vez mais universal (MAGALHAES DE OLIVEIRA, Inédito b).

Outra questdo central, que colocava em oposicdo os dois grupos, eram as diferentes
opinides que expressavam em relacdo ao rebatismo. Em meados do século 111, Cipriano, bispo
de Cartago, entrou em confronto com o bispo de Roma, Estevdo, a cerca da questdo do
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rebatismo dos heréticos. Cipriano defendia que os heréticos deveriam ser rebatizados,

enguanto para o bispo de Roma, o batismo so era valido uma vez (BRENT, 2010, p.290-328).

Essa mesma desavenca foi retomada no contexto da controvérsia donatista. Seguindo
uma longa tradicdo da Igreja africana, que remontava ao venerado bispo Cipriano, 0s
donatistas defendiam que aqueles cristédos que tivessem recebido o sacramento pelas méos de
um traditor deveriam ser rebatizados, o que para os catélicos era um sacrilégio, na medida em
que defendiam que a forca do sacramento residia no ato em si, € ndo na pureza, ou néo, de
guem o ministrava. Agostinho foi o maior defensor dessa ideia. Nas palavras de Brown (2005,
p. 269): “O rebatismo chocava Agostinho como sacrilégio, pois “desfigurava” o rito catolico
correto”. Agostinho defendia que o batismo imprimia uma marca permanente no fiel, sendo

assim cada pessoa necessitava ser batizada apenas uma vez.

Embora os donatistas ndo tenham contado com o reconhecimento do Império num
primeiro momento®, isso ndo impediu que se tornasse uma Igreja numerosa, com basilicas
imensas, e bispos fervorosos, prontos para defender sua causa. De fato, quase nada os
diferenciava do grupo considerado catélico. Segundo Brown, “os donatistas gozavam do
apoio de homens simples, mas na época de Agostinho, eram também defendidos por homens
sofisticados” (2005, p. 271). O que os diferenciava terminantemente do grupo “catélico” eram
questBes eclesioldgicas como a defesa em relacdo a pureza da Igreja. Para os donatistas, a
Igreja deveria se manter pura, sobretudo, no que dizia respeito ao crime de traditio. Dai a
necessidade de um clero impoluto, capaz de ordenar os sacramentos. Enquanto para 0s
catélicos, os sacramentos eram considerados validos, independente da qualidade de quem os

ministrava.

Contudo, é preciso ter em vista que, muitas das posi¢Ges tomadas pelos dois grupos e
que os colocavam em franca oposicdo, como a questdo do rebatismo, por exemplo, nédo
estavam presentes desde o inicio da controvérsia. Pelo contrario, muitas dessas formulacdes
foram construidas no decorrer da prépria controvérsia, muitas vezes a partir da necessidade de
definir “quem somos n6s?” e “Por que estamos certos?” (MAGALHAES DE OLIVEIRA,
Inédito, b).

® O breve governo do imperador pagdo, Juliano, o Apéstata (361-363), foi marcado por um periodo de
tolerancia aos donatistas, no qual muitos bispos donatistas voltaram do exilio e tiveram suas basilicas e
propriedades devolvidas.
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Essa oposicdo entre donatistas e catolicos foi estudada por varias correntes
historiogréficas, que muitas vezes apontaram para razdes étnicas ou sociais como motivo da
dissidéncia. Alguns autores, ao se reportar a controvérsia, buscaram entender a Igreja
donatista como um repositorio da resisténcia punica @ dominagdo romana. Nessa Vvisdo, 0
donatismo nada mais era do que uma expressdo do nacionalismo punico, marcado por um
forte sentimento antirromano e anti-imperialista. O donatismo exprimia dessa forma, as
aspiracdes de nativos pobres das planicies e colinas dos distritos do interior, contrastando com
uma Cartago ortodoxa formada por ricos proprietarios rurais e uma burguesia urbana

romanizada.

Essa ideia foi amplamente difundida entre os anos de 1950 e 1970, no contexto de
descolonizacio no pés-guerra®. Um dos principais defensores dessa vis&o foi o historiador W.
H. C. Frend, que a partir de sua obra The Donatist Church (1952), se prop6s a entender a
controvérsia donatista como um movimento de protesto contra a romanizacao, associado as
diferencas étnicas e sociais presentes na Africa romana. Essas proposicdes foram desde cedo
contestadas por pesquisadores como Peter Brown, que escrevendo nos anos de 1960
denunciava:

Nos ultimos tempos virou moda tonar palatavel esse acerbo conflito entre
correligionarios cristdos, minimizando-o com explicagdes como dizer que as
diferencas religiosas foram apenas a expressdao das clivagens sociais e
étnicas da Africa setentrional romana, e que os donatistas representavam
uma tradicdo popular que ndo se poderia esperar que Agostinho como
cidaddo urbano romanizado, viesse a compreender. Na verdade, nenhuma

grande diferenca de classe, raca ou educacdo separava Agostinho dos bispos
donatistas cujas opinides ele caricaturou em seus panfletos (2005, p. 267).

Contrario a essas abordagens, o autor aponta que 0 motivo da divisdo ndo era nem
étnico, nem social, mas sim uma incongruéncia entre uma visdo expansionista, amplamente
defendida pelo bispo Agostinho, e uma ideia da Igreja dos eleitos, defendida pelos donatistas.
Enquanto uma defendia que a Igreja era universal, devendo englobar pecadores e nao
pecadores, a ideia donatista era da Igreja como uma “Arca de Noé” (BROWN, 2005, p. 263-

276). Era uma contradicdo entre uma Igreja que se pretendia ligada ainda aos ideais da Igreja

* A ideia do “movimento donatista” como um movimento de protesto contra a dominagio romana, vem de
encontro de diversos trabalhos historiograficos que surgem paralelamente aos movimentos de independéncia
das antigas col6nias europeias no Norte da Africa, a partir de meados do século XX. Essa corrente
historiogréfica, chamada pela historiadora Regina M C. Bustamante de “historiografia descolonizada” (1999,
p.137-159), procurava ressaltar as rebelides como movimentos de resisténcia a dominagdo romana, bem como
procurava destacar 0s elementos nativos em contraposicao a romanizacao.
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primitiva, a causa dos martires e a defesa do mal que a rodeava. Contra uma Igreja, que ao
adotar uma abordagem mais moderada e realista, se pretendia universal, disposta a englobar
todo o Império (CORNELL; MATTHEWS, 1996, p. 198). Na visdao de Peter Brown, a
oposicdo entre catdlicos e donatistas refletia visbes coerentes, estritamente religiosas, do que
deveria ser a Igreja.

Novas abordagens, como a proposta pelo historiador Brent D. Shaw (2011),
demonstram que a oposicdo entre os dois grupos, de fato, ndo reflete questdes sociais mais
profundas como defendia Frend e outros. Mas tampouco apresentava visdes tdo coerentes
como propunham historiadores como Peter Brown. A oposi¢do entre 0s grupos, bem com as
bases que a sustentava, s6 foi construida ao longo da disputa, e estava intrinsicamente
relacionada a construcéo das identidades dos grupos em conflito. Essas abordagens surgem
num contexto mais amplo de critica a ideia de identidade fixa e normativa: ao contréario,

valoriza-se hoje o carater fluido, em constante construcio, das identidades’.

Em linhas gerais € possivel afirmar que a controvérsia surgiu a partir de uma questéo
menor, que envolveu a eleicdo episcopal da cidade de Cartago, e se consolidou como cisma a
partir da intervencdo de Constantino, criando, dessa forma, duas hierarquias eclesiasticas
paralelas que ndo comungavam uma com a outra, e que buscavam o0 reconhecimento de
verdadeira Igreja da Africa. Com bem demonstrou Shaw (2011), as ideias defendidas pelas
duas Igrejas, que serviam de base para o debate em torno da controversia, foram formuladas,
ou reformuladas, ao longo do cisma, na medida em que os lados procuravam construir suas

identidades enquanto grupo, e muitas vezes, se auto definirem em oposi¢éo ao outro.

Contudo, 0 que nos interessa mais de perto nesse cisma, é o uso da violéncia
religiosa na definicdo das fronteiras que separavam esses grupos, bem como na construcéo das
identidades. A partir da analise de fontes do periodo € possivel identificar que ambos os lados
moveram verdadeiras campanhas para manter sua congregacdo e, a0 mesmo tempo,
conquistar fiéis do partido oposto. A maioria das a¢cdes que mobilizavam os fi€is estava ligada
a tomada ou retomada das basilicas (MAGALHAES DE OLIVEIRA, Inédito, b), mas néo se
resumia a isso. O fato € que, seja pela violéncia em si, ou pela simples ameaca da violéncia,
ambos os lados se utilizaram de um repertdrio de acGes, que ia desde tomada de basilicas a
hostilizacdo de adversarios religiosos em publico. E € nesse contexto de disputas que a

metafora de “combate ao Diabo” adquiriu um papel fundamental, como veremos adiante.

> Sobre 0 assunto ver Funari (2010).
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Tendo em vista que, 0 uso da violéncia teve um papel central no decorrer da
controvérsia donatista, sobretudo, no que diz respeito a construcdo de identidades, € basilar
fazer uma reflexdo sobre a maneira como a historiografia tem entendido a violéncia coletiva
em geral e a violéncia religiosa em especifico, para esse periodo. Para tanto, procuramos
tracar uma breve elucidacdo das discuss@es historiograficas em torno da tematica da violéncia
religiosa na Antiguidade Tardia, bem como definir algumas bases que fundamentam essa

pesquisa.

1.2  Antiguidade Tardia e violéncia coletiva

Ao nos reportamos aos estudos sobre a violéncia coletiva na Antiguidade Tardia é
preciso ter em vista que o debate historiografico sobre o tema, que se estabeleceu, sobretudo,
nas Ultimas décadas, esta intrinsicamente relacionado ao debate em relacdo a propria natureza
do periodo. A forma como os estudiosos tém entendido esse periodo histérico influenciou
diretamente 0 modo como os historiadores compreenderam a violéncia coletiva em geral e a

violéncia religiosa, em especifico.

Os diversos relatos de atos de violéncia coletiva cometidos, principalmente, entre os
séculos 1V e V, que se estenderam por todo o Império Romano, ha tempos tém despertado a
atencdo dos historiadores. Tendo em vista a impossibilidade de esgotar o debate
historiografico acerca da tematica na violéncia coletiva e, respeitando as especificidades de
cada trabalho, bem como os pontos de divergéncia das diversas analises, o que podemos
afirmar é que, de maneira geral, os trabalhos sobre a violéncia coletiva no Império Tardio tém
se dividido em dois polos dicotdmicos. De um lado estdo os historiadores que tendem a ver o
periodo como “decadente”, e dessa maneira justificam o aumento da violéncia coletiva como
uma consequéncia natural da desestruturacdo politica do Império. E por outro lado, aqueles
que, defendendo uma “Longa Antiguidade Tardia” tendem a esvaziar os impactos da
violéncia coletiva para o periodo (MAGALHAES DE OLIVEIRA, Inédito, a).

Em linhas gerais, os adeptos do modelo “declinio e queda” associam o aumento da
violéncia coletiva ao fim do Império. Nessa visdo, a violéncia € caracterizada como uma
consequéncia da desestruturacdo da sociedade classica, bem como da intolerancia religiosa
ligada a ascensdo do cristianismo. Em sua obra prima Declinio e queda do Império Romano
(1776), o historiador Edward Gibbon ja denunciava a religido cristd como uma das grandes

responsaveis pela decadéncia do Império. Segundo o historiador britanico, o cristianismo seria
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uma das forgas irracionais que assolaram o Império. Do mesmo modo, para E. R. Dodds
(1968) e outros, a Antiguidade Tardia teria sido marcada por uma crescente ansiedade,
credulidade e supersticdo das pessoas, 0 que explicaria de modo muito natural a crenca na

intervencdo na vida humana de criaturas maléficas, por exemplo.

Embora essas analises tenham sofrido diversas criticas, sobretudo por parte dos
historiadores que procuram refutar um modelo normativo de sociedade buscando o didlogo
com a sociologia e a antropologia, trabalhos mais recentes, como do historiador Gilvan
Ventura da Silva, ainda atribuem o surgimento de acBes e praticas de intolerancia a
emergéncia do cristianismo. Em As vertentes da intolerancia no Império Romano: o caso dos
judeus (2005), o historiador brasileiro relaciona a emergéncia da intolerancia aos judeus e
outros grupos, entre os séculos Il e V, a associacdo entre Império e Igreja:

No caso Romano, a formulacdo de uma ideologia que exige a supressao dos
inimigos religiosos como condi¢do sine qua non para a manutencdo do
Império € a contrapartida do surgimento de uma realeza sagrada de
inspiracdo helenistica a qual, um pouco depois, virdo se acrescentar

elementos extraidos da tradigdo judaico-cristd, realeza esta que costumamos
designar como Basiléia (SILVA, 2005, p.169, grigo original).

Segundo o autor, é a partir dessa associacdo que surge uma nova identidade romano-
cristd cuja principal caracteristica é a intolerancia contra os que se opdem ao credo professado

pelo imperador.

Outro ponto em comum dessas analises € se concentrarem na participacdo das
liderancas religiosas na mobilizacdo popular, sobretudo, no papel dos bispos, muitas vezes
apontados como grandes responsaveis por incitar e liderar as acdes coletivas de cunho
violento. Para o historiador Ramsay MacMullen (1999), por exemplo, 0 engajamento das
“massas” nos levantes religiosos seria o resultado de uma resposta quase irracional por parte
dos fiéis aos apelos das liderancas religiosas, que diante da impoténcia de resolverem suas
desavencas recorriam a uma apaixonada multiddo que estava sempre disposta a atender ao
chamado de seus bispos. Segundo o autor, muitas vezes os bispos dividiam suas disputas com
a congregacao de fiéis, que eram inflamados por suas palavras, e respondiam com a mesma

animacao que faziam outrora, nos anfiteatros (1999, p. 271). Nas palavras de MacMullen
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(1999, p. 270): “Cada bispo devia ter seguidores. Seguidores sozinhos poderiam fazer um

lider. E, devidamente conduzidos, eles poderiam, ent#o, ser dispersos apenas pela forca™®.

Assim como MacMullen, o historiador Gilvan V. da Silva, ao estudar as acdes de
violéncia e intolerdncia cometidas contra os judeus na Antiguidade Tardia, também aponta as
autoridades religiosas como responsaveis por inflamar as “massas” nos confrontos entre
adversarios religiosos entre os séculos IV e V. Nas palavras do historiador (2005, p.167):

Por outro lado, a adogdo de medidas restritivas ao judaismo por parte da casa
imperial se encontra associada, igualmente, a um estranhamento crescente
entre judeus e cristdos, com a deflagracdo de conflitos violentos que, em
mais de uma ocasido, redundaram em massacres e destruicdo de sinagogas.
Insufladas por sacerdotes imbuidos do mais genuino zelo cristdo, as

comunidades de fiéis retaliavam com violéncia os adversarios judeus, por
vezes com a omissao ou até mesmo anuéncia dos poderes publicos.

Em vias opostas aos estudos citados, os historiadores que analisam a temética da
violéncia, sob a dtica de uma longa Antiguidade Tardia, na medida em que procuram destacar
0s aspectos de continuidade do periodo, acabam abordando apenas de maneira geral as acdes
de violéncia e a mobilizacdo popular. Quando o fazem, essas a¢des sao tratadas apenas como
episodios esporadicos. Para esses pesquisadores, os atos de violéncia sdo caracterizados como

rupturas ocasionais de uma determinada ordem estabelecida.

Para a historiadora Rita Lizzi, a violéncia na Antiguidade Tardia ndo apresenta
nenhuma novidade: € 0 mesmo jogo aristocratico de sempre, que manipula a massa para seus
proprios fins, desde a Repulblica até o Imperio Tardio. Segundo Lizzi, de forma geral os
grupos que se envolviam em acBes coletivas, nesse periodo, eram manipulados por um
poderoso, ou um notavel da cidade. Para a autora (1995, p. 140):

Na base de agitacdo popular sempre houve um grupo de desordeiros que
estava dirigindo o humor da multiddo. E a acdo chegou a envolver os setores

da populacdo mais ou menos altos apenas em relacdo a magnitude dos
interesses que estavam em jogo’.

¢ Do original: “Every bishop must have followers. Followers alone could make a leader. And, properly led, they
could then be dispersed only by force [...]" (1999, p.270). (traducdo nossa)

" Do original: “All4 base delle agitazioni populari c’era sempre um grupo di fomentatori che guidava gli umori
della folla. E I’azione giungeva a coinvolgere strati di popolazione pitt 0 meno ampi solo in rapporto all’entita
degli interessi in gioco” (tradugdo nossa).
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Em oposicéo a abordagens como as de Ramsay MacMullen, no qual a violéncia seria
resultado do envolvimento apaixonado das “massas”, para Neil McLynn (1992), a violéncia
religiosa do periodo era restrita a pequenos grupos de “profissionais da violéncia” a servico
dos bispos cristdos. Segundo o autor tais praticas ndo passariam de rupturas ocasionais da
ordem estabelecida, que pretendiam atingir objetivos especificos e limitados.

De modo semelhante, Peter Brown (1995) defendeu a coexisténcia pacifica dos
grupos religiosos, que por vezes entravam em confronto. Segundo Brown a violéncia era
apenas um “desvio” de uma convivéncia harmoniosa entre os grupos. Tanto McLynn quanto
Brown, desconsideraram em suas analises, a importancia da violéncia no estabelecimento das

fronteiras entre os grupos religiosos e na defini¢do das identidades desses grupos.

Em seu mais recente trabalho, Sacred Violence (2011), o historiador Brent D. Shaw
se dedicou a redacdo de uma densa obra sobre a violéncia religiosa nas cidades norte-
africanas na Antiguidade Tardia. Logo na introducdo, Shaw adverte sobre os possiveis
desapontamentos quanto a sua obra, na medida em que seu trabalho diminui mais do que
exalta. Em franca oposicdo a celebre obra de W. C. H. Frend, The Donatist Church (1952),
que identifica a controvérsia donatista como um movimento de protesto na Africa, Shaw
afirma que a partir de uma analise mais especifica, coisas que antes eram aclamadas como
rebelies camponesas ou lutas sociais revolucionarias, na verdade ndo passavam de coisas
pequenas e fracas (2011, p.1). Dessa forma, o historiador norte americano procura minimizar
0s impactos de tais acGes para o periodo que se estende do século 1V ao século V. Entretanto,
embora Shaw ndo apresente a novidade que tais acfes trazem ao periodo, seu trabalho se
distancia das abordagens de McLynn e outros, na medida em que o autor procura entender a

I6gica da violéncia religiosa, o que é negligenciado em outras abordagens.

As diferentes abordagens em relacdo ao aumento da violéncia coletiva em geral e,
sobretudo, da violéncia religiosa em especifico, como demonstrado, s&o na maioria das vezes,
um reflexo da maneira como o proprio periodo histérico foi entendido pelos estudiosos.
Trabalhos como os de MacMullen, McLynn e outros, sdo classicos nos estudos da violéncia
coletiva na Antiguidade Tardia e leituras obrigatdrias aos pesquisadores que se debrugam
sobre a temética. Entretanto, esses trabalhos tém recebido diversas criticas, sobretudo, no que

diz respeito as motivacdes do engajamento popular.

Um dos grandes problemas das analises citadas € que, a fim de explicar o aumento da

violéncia religiosa para o periodo, acabam recorrendo a associacéo entre a uniao entre Igreja e
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Estado, com o aumento da intolerancia religiosa. De fato, a unido entre a Igreja e o Estado foi
um dos fenbmenos mais marcantes desse periodo. Como ressaltou Brown (1999, p.55):
O que Constantino e 0s seus sucessores trouxeram as igrejas cristas foi paz,

riqueza, e principalmente, a possibilidade de elas assumirem, com uma
rapidez surpreendente, uma forte posicéao local.

Se por um lado, a associacdo com o Império garantiu a Igreja uma posicao de
privilégio, por outro, significou uma maior intervencdo dos imperadores nos assuntos da
Igreja, especialmente, no que se referia a uniformizacgdo e universalizagdo da fé cristd. Dessa
forma, era comum os imperadores intervirem nos cismas religiosos:

Os imperadores eram obrigados a participarem de perto nestas controveérsias
teoldgicas, e parece que, por vezes, tinham prazer em o fazer. Eram
constantemente consultados por embaixadas eclesiésticas, convocavam
concilios da Igreja, influenciavam o seu desenrolar, usavam a autoridade
secular para impor as suas decisGes depunham e exilavam os bispos

recalcitrantes, como Libério de Roma e Atanadsio de Alexandria
(CORNELL; MATTHEWS, 1996, p. 197).

Embora os autores tenham chamado a atengdo para a sentenca de exilio imposta aos
bispos citados, podemos destacar também a intervencdo de Constantino na origem da
controvérsia donatista, j& mencionada, bem como o concilio de Cartago de 411, convocado
pelo imperador Honorio, cujo principal objetivo era suprimir o cisma da Igreja Africana.
Essas intervengdes eram comuns e representavam o desejo dos imperadores de estabelecer um
credo universal associado ao Estado. Essa ideia pode ser melhor visualizada no Cddigo de
Teoddsio de 438. Trata-se de uma compilacdo de éditos de Constantino a Teoddsio Il, no
qual, no que se refere a religido, é evidente a postura do Império em relagcdo ao paganismo, ao
judaismo e aos cismas que abatiam a Igreja. No documento fica claro que ndo havia lugar no

Império para os dissidentes.

De fato, as heresias e as crencgas destoantes deveriam ser suprimidas em prol de uma
Igreja universal, como o que aconteceu na Africa e em outras partes do Império. Mas, isso néo
significa que a mesma postura adotada pelos imperadores, e muitas vezes pelo clero, era
facilmente assimilada pela populagdo. Sem levar em consideragéo as experiéncias e anseios
dos grupos que participavam de confrontos religiosos, as aces desses grupos séo reduzidas a
fruto de uma intolerancia religiosa como parte de uma ideologia que é difundida “de cima

para baixo”. O grande problema desse tipo de analise é que os individuos sdo entendidos
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como meros recipientes de uma ideologia herdada e assimilada de maneira passiva, uma vez
que o0s sujeitos sdo dominados por um discurso, sem ter participacdo ativa nele
(NIRENBERG, 2001). Como apontou David Nirenberg (2001), muitos dos trabalhos sobre a
intolerancia religiosa na Antiguidade e na Idade Média, tendem a atribuir o aumento de
praticas intolerantes ao desenvolvimento de uma “mentalidade perseguidora” que, vinculada a
aspectos seculares, como a ascensdo de monarquias centralizadoras, transcendem

particularidades temporais e espaciais.

Outra questdo central ¢ foco na participacdo dos bispos nas acdes coletivas,
apontados como grandes responsaveis pela violéncia do periodo. De fato, muitos levantes
religiosos tinham os bispos a frente das acBes, como grandes lideres dos movimentos
coletivos. Sobretudo no contexto das desavencas religiosas internas, como é o caso da
controvérsia donatista. Tendo em vista que, no caso da controvérsia donatista, os bispos das
duas Igrejas disputavam ndo apenas os fiéis e as propriedades, como também disputavam a
autoridade e o reconhecimento de “bispos da verdadeira Igreja” com os bispos da Igreja

oponente.

Contudo, ndo podemos deixar de enfatizar que, muitas vezes, os fiéis agiam sem a
permissao dos lideres eclesiasticos, como nos demonstram as fontes do periodo. Por meio da
analise de documentos, como o sermao proferido por Agostinho em 401 na cidade de Cartago
(S.24, 5), j& citado, podemos afirmar que, por vezes, essas agdes de violéncia, que se
estabeleceram apds a paz de Constantino, fugiam ao controle das liderancas religiosas. Se em
alguns casos os levantes eram complementares as acOes eclesidsticas, muitas vezes eram

movimentos populares independentes e contrarios as ordens dos clérigos.

Sendo assim, é possivel afirmar que as acBGes dos bispos foram muitas vezes
superestimadas nos estudos sobre a violéncia coletiva na Antiguidade Tardia. Tendo em vista
que, embora o0s bispos e autoridades eclesiasticas, em geral, tenham tido uma participacao
central em muitos movimentos coletivos de cunho violento, o apelo dos lideres religiosos por

si sO, ndo da conta de explicar o engajamento da populagédo nesse tipo de acao.

Em geral, ao atribuir as liderancas, religiosas ou seculares, a responsabilidade pela
violéncia do periodo, muitos autores acabam desconsiderando os sentidos e motivacdes dos
préprios agentes envolvidos nos levantes. Ao ignorarem as motivacdes do engajamento
popular, muitos estudos reduzem os sujeitos histricos, a uma “massa irracional”, que de

forma passiva e pouco critica estaria apenas respondendo ao clamado de seus lideres.
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De modo geral, o grande problema dessas abordagens € que, seja por associar as
acdes de violéncia por parte da multiddo como resposta ao clamado das liderancas religiosas,
ou por minimizarem os impactos de tais acdes, em ambos 0s casos, acabam esvaziando 0s
sentidos da mobilizagdo social do periodo, principalmente os sentidos dado pelos diferentes
grupos que recorriam a violéncia nesse periodo. Como bem pontuou Julio Cesar Magalhées
de Oliveira:

Apesar de suas divergéncias, um traco comum a todos esses modelos
interpretativos é, portanto, o de ndo levarem suficientemente em conta as
motivacOes dos agentes sociais e de ignorarem gque, mesmo nos casos das
multiddes subalternas, o significado de uma acdo coletiva ndo €

necessariamente 0 mesmo para todos os participantes e ndo pode, por isso,
ser reduzido aos interesses de suas liderangas (...) (2008, p.172).

Seguindo 0 mesmo raciocinio, o historiador Carlos Roberto Galvao Sobrinho (2006, p.
323), ressaltou que a variedade dos estudos sobre a participagdo dos cristdos leigos nas
controvérsias religiosas, reflete ndo apenas a complexidade do fendbmeno, mas, também, as
diferentes abordagens. Segundo o autor, uma tendéncia comum a esses trabalhos € o foco nas
causas estruturais da violéncia, mais do que nos agentes e suas motivacdes. Dessa forma, 0
que falta € uma maior atencdo as motivacdes dos prdprios agentes envolvidos nas acdes de

cunho violento.
1.3 Violéncia e mobilizagdo popular: perspectivas e possibilidades

Tendo em vista que, muitas vezes as abordagens sobre a violéncia coletiva tém se
mostrado insuficientes, na medida em que ndo ddo conta de explicar as motivacdes do
engajamento popular, alguns historiadores tém reunido esforcos para romper com esses
modelos interpretativos. Por meio do didlogo com as ciéncias sociais em geral, com as
formulagdes propostas pela Nova Histdria Cultural, Histdria Social Inglesa e outros, alguns

historiadores tém procurado entender a violéncia coletiva a luz de novas perspectivas.

Trabalhos como o de E. P Thompson e Natalie Z. Davis, por exemplo, demonstraram
um carater revolucionario e trouxeram um novo olhar para as pesquisas relacionadas a
violéncia coletiva e a mobilizacdo popular em geral, na década de 70. E muitas vezes servem
de inspiracdo para os trabalhos historiogréaficos voltados para mobilizacdo popular na
Antiguidade Tardia, sobretudo, para os historiadores que, insatisfeitos com abordagens

anteriores, buscam romper com 0s modelos interpretativos ja citados.
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Em suas pesquisas, tanto Thompson quanto Davis procuraram desvendar os sentidos
atribuidos as acdes coletivas pelos prdprios sujeitos que praticavam tais acdes. A novidade se
centra na desmistificacdo da passividade quase irracional das massas, facilmente controlada
por seus lideres, como propunham visfes anteriores. Trata-se da abertura para uma nova
forma de estudar os movimentos coletivos no qual esses sdo entendidos a partir de seu
interior, levando em conta as experiéncias e expectativas dos diversos agentes sociais

envolvidos nas aces.

Um trabalho que vem de encontro dessa ideia é o livro Comunidades de Violéncia,
do medievalista David Nirenberg. Ao tratar do tema da perseguicdo das minorias na Idade
Média, o autor refuta a ideia de mentalidades perseguidoras para explicar os atos de
intolerdncia contras as minorias. Segundo o autor, qualquer discurso herdado sobre as
minorias adquiria vigor somente quando as pessoas achavam relevante e Gtil, e que tal decisao
o0 reestruturava. Dessa forma, o discurso sobre as minorias era um entre outros disponiveis e
estava sujeito a intercambios e negociagfes (2001, p. 15). Embora sua obra se refira a um
periodo posterior ao analisado nesse trabalho, suas abordagens sdo relevantes para essa
pesquisa na medida em que, como afirma o historiador:

Ao explicar como estruturas sdo modificadas ao longo do tempo, através dos
atos e eleicGes das pessoas que atuam em seu meio se explica mais

facilmente as mudancas através do tempo e acaba dependendo menos do
recurso a irracionalidade (NIRENBERG, 2001, p.16, traducdo nossa).

Do mesmo modo, em estudo recente sobre os conflitos urbanos nas cidades
Mediterraneas durante a Antiguidade Tardia, Julio Cesar Magalhdes de Oliveira ressaltou que:
Longe de representar um sintoma da desorganizacdo da cidade antiga, os

conflitos e violéncias urbanas do periodo nos revelam, paradoxalmente, a

vitalidade da cidade como arena na qual ainda se defrontavam interesses
conflitantes. (Inédito, a).

Essa visdo ndo so se distancia daquela proposta por historiadores que tendem a ver o
periodo como “decadente”, e que justificam o aumento da violéncia coletiva como uma
consequéncia da desestruturagdo politica do império, como também néo partilha da ideia dos
que acreditando numa “Longa Antiguidade Tardia”, tendem a esvaziar os impactos das
violéncias coletivas para o periodo. Segundo o historiador, os conflitos sociais e as disputas

pelo poder nunca estiveram ausentes do mundo romano. A novidade da Antiguidade Tardia se



35

centra em uma ampliacdo dos espacos para intervencdo popular, bem como na abertura de

oportunidades politicas.

Nesse sentido, muitos dos trabalhos mais recentes sobre a violéncia na Antiguidade
Tardia, sobretudo, aqueles que se referem aos conflitos religiosos, parecem estar preocupados
com a busca pelo significado de tais acBes. O surgimento de novas abordagens ndo sé
enriquece o debate sobre o tema, como ao refutar anélises normativas da sociedade, centradas
na ideia de “mentalidades irracionais” das massas, trazem a luz novas questdes sobre a

maneira como compreendemos a violéncia no passado e no presente.

E a partir do dialogo com essas novas perspectivas sobre a violéncia na Antiguidade
Tardia, que buscamos tracar algumas diretrizes para esse trabalho. A primeira se refere a
maneira como a violéncia é entendia, em geral. Para o sociélogo Sidney Tarrow “a violéncia é
0 traco mais visivel da acdo coletiva” (1998, p. 127), uma vez que € principalmente por meio
do uso da violéncia que os grupos demonstram suas insatisfacdes e reivindicacdes, e € um dos
meios mais faceis de chamar a atencdo para uma causa. Tendo isso em vista, procuramos
analisar as praticas coletivas, a partir de suas causas e consequéncias e, sobretudo, a partir dos

sentidos que tais acGes expressam.

Dessa forma, contrario as analises normativas da sociedade, procuramos nesse
trabalho adotar a ideia de Natalie Z. Davis e outros, de que o conflito ndo € entendido como
uma anomalia, ou uma ruptura, mas sim como parte da vida em sociedade, como argumentou
a autora:

(...) o conflito é permanente na vida social, embora as formas e o impacto da
violéncia que o acompanham variem, e que a violéncia religiosa é intensa

porque estd intimamente relacionada com outros valores fundamentais e a
auto defini¢do de uma comunidade (DAVIS, 1990, p.155).

A segunda diretriz dessa pesquisa diz respeitos a busca pelas motivacdes e pelos
significados atribuidos pelos préprios agentes envolvidos nos levantes religiosos, tendo em
vista que a violéncia em si poucas vezes é destituida de significado, principalmente no que se
refere as disputas entre os grupos religiosos. Com demonstrou Galvdo Sobrinho em seu
capitulo: Embodied Theologies: Christian Identity and Violence in Alexandria in the Early
Arian Controversy (2006), para entender os conflitos religiosos € basilar levar em
consideracdo as questdes especificamente religiosas. O historiador adverte para que seja

levado a sério o aprofundamento das questdes teoldgicas, sobretudo no que se refere aos
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conflitos que estdo relacionados as disputas doutrinarias. Ao procurar pelas motivacfes do
engajamento popular, recorre, em partes, ao proprio sentimento religioso, que segundo ele
parece prover uma motivacdo poderosa (2006, p. 325). Ao estudar os conflitos suscitados pela
controvérsia ariana conclui:
Bispos manipuladores, dificuldades econémicas, o 6dio a heresia, mudangas
nos padrBes de autoridade ou patronagem certamente tinham muito a ver

com os distdrbios, mas no final a motivacdo dos fiéis foi o que tornou a
violéncia possivel (2006, p. 323-324)%,

No caso norte africano, entretanto, os agentes parecem ser movidos ndo sé por
questBes doutrinarias, mas também, por disputas relacionadas ao préprio espaco urbano:

A emergéncia dos bispos como figuras de autoridade e as disputas entre

diferentes grupos pelo controle do espaco urbano também fizeram com que

a propria definicdo de comunidade citadina se tornasse em muitas
localidades objetos de disputa (MAGALHAES DE OLIVEIRA, Inédito, a).

Contudo, ndo basta entender o porqué de se recorrer a violéncia, mas também
compreender como esses grupos se utilizavam de acdes violentas, entender a logica de tais
acOes. Entender a ldgica da violéncia significa, nesses termos, entender como as pessoas
agiam e quais os sentidos que atribuiam as suas agdes. Em Ritos de Violéncia (1990), a
historiadora Natalie Z. Davis estudou os conflitos entre catolicos e protestantes no inicio da
Franca moderna. Em sua andlise, Davis demonstrou que longe de representar acOes
irracionais, as praticas dos grupos eram baseadas em “ritos de violéncia” que partiam de um
repertdrio de acdes derivadas da Biblia, da liturgia, da acdo das autoridades politicas ou das
tradicdes da justica popular. Assim, os tumultos religiosos entre catélicos e protestantes
frequentemente eram uma extensdo de um ritual religioso, marcado por acdes violentas
baseadas nesse repertorio e que tinham como objetivo purificar o corpo social. Seu trabalho
foi revolucionario na medida em que procurou entender como esses grupos religiosos iam em
busca de legitimacdo, motivacdo e padrdes de ativismo nos costumes, nas expectativas e
tradicdes mantidas pelo conjunto da comunidade (DESAN, 1995, p. 83).

Também no mundo antigo é possivel identificar praticas que parecem derivar de um
repertdrio de agdes baseado nas tradi¢des da cidade antiga. Para o caso da violéncia praticada
pelas multiddes nas cidades do Mediterraneo entre os seculos 1V e V, Julio Cesar Magalhées

® Do original: Manipulative bishops, economic hardship, hatred of heresy, shifting patterns of authority or
patronage surely had much to do with the disturbances, but ultimately the motivation of the faithful was what
made the violence possible. (Traducéo nossa).
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de Oliveira (inédito, a) afirma que a multidao recorria a uma série de praticas derivadas de um
repertorio de acdes que remontavam a tradi¢cbes do periodo da Republica, sobre o conceito
comenta:
O conceito de “repertorios de a¢do” foi definido por Charles Tilly como “um
conjunto limitado de rotinas que sdo aprendidas, compartilhadas e postas em
acdo por meio de um processo relativamente deliberado de escolha”. Como o
habitus de Bourdieu, os repertérios podem ser vistos como “estratégias de

acdo”, caixas de ferramentas que podem ser utilizadas ou improvisadas por
atores diferentes para desempenhos diversos (Inédito, a).

Entre as préaticas identificadas, destacamos o linchamento e o iconoclasmo, presente
nos levantes religiosos. Segundo o autor, o linchamento enraiza-se numa tradi¢do ininterrupta
gue remonta ao periodo tardio da Republica. Para o historiador, tal pratica segue um ritual,
que envolve sempre a captura, a morte e 0 esquartejamento pelas préprias maos, a mutilacdo
do cadaver e a deposicdo dos restos mortais como forma suprema de degradacdo de um

inimigo publico.

No caso da destruicdo de estatuas, as praticas adotadas pelos cristdos seguiam o
mesmo padrdo das praticas de desonra da damnatio memoriae oficial ou da destruicdo “ilegal”
de imagens vigentes desde o final da Republica (STEWART, 1999). Em todos 0s casos, 0 que
se exprime é 0 mesmo desejo de revanche, a inversdo de papéis e a impoténcia daqueles que

antes detinham o poder.

Entretanto, ndo podemos perder de vista, que 0s aspectos culturais, como os sentidos
das ac0es, estdo inter-relacionados a questdes politicas e sociais em um contexto mais amplo
de disputas pelo poder no espago urbano. Para tanto, partimos da ideia que as pessoas ndo
agiam de maneira irracional. Acreditavam que suas a¢Oes eram baseadas em crencas e partiam
de quadros interpretativos tais como os identificou o sociélogo Sidney Tarrow. Segundo o
autor, as pessoas se engajam em confrontos na medida em que mudam os padrbes e as
oportunidades politicas e sociais, e a partir dai empregam estrategicamente um repertério de
acdo coletiva, criando, dessa forma novas oportunidades que séo usadas por outros em ciclos,
mais amplos de confronto (2009, p.12). Para Tarrow, as motivacées e a mobilizacdo das
pessoas podem ser entendidas a partir de quadros interpretativos da acdo coletiva. Por quadros

interpretativos, entendemos tal qual o definiu Tarrow como:
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Os quadros interpretativos da acdo coletiva sdo dispositivos enfatizadores
gue ressaltam e adornam a gravidade e a injustica de uma condicéo social ou
redefinem como injusto ou imoral o que era visto anteriormente como
desastroso, mas talvez toleravel (2009, p.143).

Sendo assim, enquadramento interpretativo significa, em dltima instancia, o0 modo

como os agentes envolvidos nos movimentos sociais constroem significados para suas acoes. E

esses significados estdo relacionados, na maioria das vezes, a construcdo de identidade dos
grupos envolvidos nos confrontos:

O enquadramento interpretativo ndo se relaciona apenas a generalizacfes dos

descontentamentos, mas define o “ndés” e “eles” na estrutura de conflito de

um movimento. Utilizando identidades coletivas e moldando novas, 0s

desafiantes estabelecem os limites de seus adeptos futuros e definem seus

inimigos através de atributos e maldades reais ou imaginarias (HARDIN,
1995, Cap. 4 Apud TARROW, 2009, p. 15).

No caso especifico dos confrontos suscitados pela controvéersia donatista, como
veremos adiante, € possivel identificar que o enquadramento interpretativo das acdes
coletivas, ndo apenas permitia aos fiéis darem sentidos as suas agdes, como também definirem
e projetarem uma imagem de “n6s” e do “outro”, no qual “nds” representava os verdadeiros
cristdos que em nome de Deus combatiam o Diabo, e 0s “outros” eram o préprio inimigo a ser

combatido.

Por fim, esse trabalho se fundamenta na ideia de que o uso da violéncia pelos grupos
religiosos norte-africanos pode ser entendido a partir de dois fins especificos e
complementares: o primeiro se relaciona a construgéo de identidades e o segundo na definigéo
das fronteiras entre os grupos. Na medida em que:

A violéncia religiosa resulta, com efeito, das demandas por reconhecimento
gue surgem no momento em que a identidade de uns é negada por outros
[...]- Com o tempo essa auto definicdo se consolida ndo apenas por oposicao
aos inimigos, mas também por referéncia a um passado de perseguicdo e
repressdo, sendo muitas vezes constantemente mantida sendo pelo uso da

violéncia, pelo menos por sua ameaca (MAGALHAES DE OLIVEIRA,
Inédito).

Como bem demonstrou Brent D. Shaw (2011), no contexto dos conflitos religiosos
entre catdlicos e donatistas, 0s grupos rivais se serviram de uma “memoria da violéncia”, que

0s permitia identificar o “outro” enquanto perseguidor e “nds” enquanto perseguidos. Dessa
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forma, a violéncia ndo ¢ algo acessoério as acOes coletivas, pelo contrario, ela ajuda a definir as
fronteiras entres grupos e a construir identidades. Para Galvao Sobrinho (2006, p. 331): “A
violéncia continuou a ser uma opcao legitima porque ela teria ajudado a preservar intacto um
senso pessoal e coletivo de si e as fronteiras que o definiram” °. Dessa forma, a violéncia é

parte do proprio debate, pois ajuda a construir e manter as fronteiras entre os grupos.

E é, sobretudo, a partir dessas reflexdes e da abordagem oferecida pela ideia de
“quadros interpretativos” da acdo coletiva que buscamos discutir, no capitulo 2, como o0s
cristdos norte-africanos se apropriaram de um discurso baseado em uma “memdria da
violéncia”. E como os grupos rivais buscaram moldar suas identidades enquanto grupo a
partir da associacdo com os martires do passado, identificando a si mesmos como a “lgreja

dos Martires” e seus opositores como a “Igreja dos traidores”.

Do mesmo modo, no caso dos levantes religiosos, em especifico, os quadros

interpretativos tém um papel fundamental na mobilizacéo:

Por ser uma fonte recorrente para 0 enquadramento interpretativo de
movimentos sociais, a religido fornece simbolos, rituais e solidariedades ja
prontas e que podem ser acessadas e apropriadas pelos lideres do movimento
(SMITH, 1996 Apud TARROW, 2009, p. 146).

Sendo assim, buscamos no capitulo 3 identificar como e em que contextos
especificos, a metafora de combate ao Diabo, que ja estava presente na cultura crista foi
ativada como um quadro interpretativo das acOes coletivas, dentro do contexto das disputas
pelo poder nas cidades tardo-romanas no Norte da Africa.

® Do original: “Violence remained a legitimate option because it would have helped to preserve intact a personal
and collective sense of self and the boundaries that defined it” (Tradugéo nossa).
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CAPITULO 2 - MEMORIAS DO CISMA E COMBATE AO DIABO

As “memorias do cisma”, ou seja, dos primeiros acontecimentos que culminaram na
divisdo da Igreja africana, foram uns dos principais objetos de disputas entre cat6licos e
donatistas, sobretudo nos momentos em que ambos os lados buscavam o reconhecimento de
“verdadeira Igreja”. Quando se reportavam as autoridades seculares, a sua congregacgédo, ou
mesmo quando discutiam entre si, catélicos e donatistas muitas vezes evocavam 0S
acontecimentos do passado a fim de justificar suas posi¢des no presente e a0 mesmo tempo

atacar seus adversarios religiosos.

Contudo, no final do século IV e inicio do seculo V, o que os cristdos africanos
sabiam sobre as origens do cisma e seus primdrdios era bastante limitado. A base do
conhecimento que se tinham eram as evidéncias confinadas nas historias e documentos
arquivados entre os anos 340 e 360, e por meio da constante repeticdo da leitura das atas dos
martires (SHAW, 2011, p. 146). Muito do que se “lembrava” era parte de uma selecao desse

passado, ou mesmo, uma reconstrucdo que atendia a fins especificos.

Como demonstrou Brent D. Shaw (2011, p. 147-192), a propria maneira de pensar
esse passado se deu de formas diferentes para os dois lados da disputa. Os donatistas
partilhavam uma compreensdo especial dos acontecimentos do passado que definiam sua
histéria. O modo de retomar esse passado entre os donatistas era o da celebra¢do. Enquanto

para os catdlicos era o de provas que atestassem que estavam certos.

Os donatistas, em muitos momentos, procuravam se identificar como a “Igreja dos
Martires”. Por isso, seus principais recursos eram as atas e paixdes dos martires. Por outro
lado, os catdlicos recorriam a exposicdo argumentada, especialmente quando procuravam se
defender das acusacOes de traicdo, ou seja, de que eram descendentes de um traditor,
Ceciliano.

Nesse capitulo procuramos compreender como catdlicos e donatistas se utilizaram da
metafora de “combate ao Diabo” ao evocar uma “memdria do cisma” no contexto das
disputas sectarias que envolveram esses grupos no final do século IV e inicio do século V.
Para tanto, selecionamos para analise quatro documentos do periodo: a Paixao dos Martires
de Abitinia, escrita por um redator donatista; e um sermdo, uma cancdo e uma carta de

Agostinho.
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A partir desses textos, procuramos identificar como o discurso em torno da memoria
crista foi construido e/ou reconstruido por esses grupos, e em que momentos especificos a

metafora de “combate ao Diabo” foi ativada nos discursos do periodo.

2.1 Martires no campo de batalha

Antes de analisarmos a Paixdo dos Martires de Abitina é basilar compreender como
0 martirio foi muitas vezes entendido como uma forma de combate ao Diabo nas atas dos
martires no Norte da Africa, pelo menos desde o século Ill, e como essa concep¢io foi
reelaborada no contexto das disputas entre catolicos e donatistas no final do seculo IV e inicio

do século V.

As perseguicbes promovidas pelo governo romano, entre os séculos Il e 1V,
transformaram profundamente a Igreja africana. Para a comunidade cristd como um todo, 0s
martires e confessores foram muitas vezes considerados os grandes herdis da perseguicdo. O
termo Martyr significa testemunho, e nesse periodo passou a designar para 0s cristdos, 0s
individuos que sofriam e morriam em nome de sua religido (SIQUEIRA, 2009, p.61). Eram
membros da Igreja que, durante as perseguicdes, ndo deixaram sua fé nem se renderam as
pressdes imperiais, mesmo diante da morte. Nesse sentido, sofrer o martirio era considerado

uma honra.

Em suma, os éditos de perseguicdo promulgados entre os séculos Il e 1V, previam a
proibicdo da conversdo ao cristianismo; a realizagdo de sacrificios aos deuses pagdos, bem
como ao génio da cidade e a figura do imperador; o confisco das propriedades da Igreja e a
entrega das Sagradas Escrituras. As penas para quem desobedecesse as ordens imperiais
variavam, podendo chegar a morte (CORNELL; MATTHEWS, 1996, p. 176-179).

Os sacrificios aos deuses eram condenados pela Igreja, uma vez que muitas vezes
eram relacionados ao culto dos deménios, ou do proprio Diabo. Com bem ressaltou Peter

Brown (1999, p.45), para os cristdos do periodo:

Os deménios, poderes invisiveis e sem rosto, mestres da arte da ilusdo,
usavam simplesmente o0s ritos, mitos e imagens tradicionais do politeismo
como uma mascara para afastar a espécie humana da adoracdo ao Unico
Deus verdadeiro.
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Para os fiéis da Igreja, sacrificar aos deuses pagaos era a mais terrivel forma de
idolatria. Desse modo, a perseguicdo era muitas vezes entendida pelos cristdios como uma
provacdo. Era uma guerra empreendida pelo Diabo para tentar os fiéis, e fazé-los trair os
preceitos cristdos. E nesse contexto que o martirio adquiriu um significado maior, uma vez

que:

No mundo onde as execugBes constituiam uma forma de espetéculo pablico
a que se assistia toda a comunidade, o martirio era visto pelos cristdos como
um sinal inconfundivel de salvacdo oferecido por Deus no préprio centro de
todas as grandes cidades (BROWN, 1999, p.46).

Da mesma forma, aqueles que se negavam entregar as Sagradas Escrituras as
autoridades romanas eram vistos como soldados de Cristo que guardavam as leis Sagradas.
Por sofrer o martirio e manter sua fé intacta, esses personagens eram nao apenas
reverenciados como um exemplo de fé e coragem, mas, sobretudo, como soldados da Igreja
envolvidos numa batalha cosmica entre Cristo e o Diabo. Essa ideia esteve presente em

muitos momentos da perseguicao e, até mesmo, apos 313.

Durante a perseguicdo de Décio, entre os anos de 250 e 251, por exemplo, Cipriano,
bispo de Cartago, que naguele momento encontrava-se no exilio, enviou uma carta ao povo de
Cartago, aos presbiteros e diaconos a fim de informar a ordenagdo do martir Aurélio como

Leitor. Ao justificar a ordenacéo deste jovem cristdo, Cipriano afirmava:

Com efeito, em dois combates lutou. Duas vezes confessou sua fé e duas
vezes se cobriu de gloria na vitéria de sua confissdo [...] Em mais forte
combate, lutou triunfante, vencedor na batalha do martirio. Quantas vezes
teria o inimigo provocado os servos de Deus, e outras tantas, soldado
prontissimo e valente saiu ao combate e venceu.*

Do mesmo modo, Santa Crispina, martir africana do inicio do século 1V foi
intimada pelas autoridades romanas a sacrificar aos deuses, e diante da recusa foi ameagada

de morte, mas manteve sua posi¢cdo: “Jamais se vangloriardo eles de fazer-me sacrificar aos

! Cipriano, Ep. 38, I: Gemino hic agone certauit, bis confessus et bis confessiones suae uictoria gloriosus, et
quando uicit in cursu factlus extorris et cum denuo certamine fortiori pugnauit triumphator et uictor in proelio
passionis. Quotiens aduersarius proucare seruos Dei uoluit toriens promptissimus ac fortissimus miles et
pugnauit et uicit. (traducdo nossa).

2 Segundo as atas, Crispina sofreu o martirio em Teveste, no final de 304, sob o tribunal do proconsul Anulino.
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"3 Sofrer 0 martirio, nesses termos, era a maneira mais segura de se ganhar os céus,

demaonios
na medida em que, nesse periodo, “salvacéo significava antes de tudo, salvaguardar frente a

idolatria e ao poder dos demdnios” (BROWN, 1999, p. 45).

Os martires foram reverenciados como grandes soldados de Cristo na hagiografia do
periodo, especialmente no Norte da Africa, onde se desenvolveu toda uma literatura ligada
aos feitos dos martires. Em muitos desses documentos, 0os martires sdo retratados como
combatentes do Diabo. Contudo, é possivel identificar uma forma diferente de combate a
cada documento, uma vez que esse combate nem sempre era concebido por todos da mesma

forma.

No inicio do século IlI, por exemplo, a jovem Perpétua, que sofreu o martirio na
cidade de Cartago, identificava seu proprio martirio como uma forma de combate ao Diabo.
Perpétua foi condenada a lutar contra as feras no anfiteatro e, um dia antes do combate,
relatou em seu diario um sonho no qual se via entrando no anfiteatro para lutar contra um
egipcio. Nesse sonho ela se transforma em homem e vence o adversario. Sobre isso,

comentou:

... E eu me dirigi, radiante com a vitoria, para a porta Sanavivaria ou dos
vivos, e naquele momento acordei. E entendi que meu combate ndo havia de
ser tanto contra as feras, quanto contra o diabo; mas estava segura que a
vitdria estava ao meu lado. *

Nesse trecho, a martir concebe que sua execucao seria um combate contra o proprio
Diabo, que estaria representado pelas feras do anfiteatro. Nas Atas do martirio de Tiago e
Mariano, no entanto, é possivel encontrar outra ideia de combate. Nessas Atas, escritas por
um amigo dos martires, provavelmente entre 0s anos de 253-260, o narrador afirma que 0s
martires foram submetidos a numerosas torturas pelos soldados da guarnicdo romana, e que

25

estes soldados eram “sacerdotes do diabo™. E continua, dizendo que quando foram levados a

outro lugar de tortura, ndo eram levados de um castigo a outro castigo, mas de “um combate a

% Passio Crisp. | (ed. RUIZ BUENO, 1962, p. 1144): Crispina respondit: Numquam bene sit illis, ut me
daemonii faciant sacrificare. (tradugdo nossa).

* Passio Perp., X (ed. RUIZ BUENO, 1962, p. 430): Et coepi ire cum gloria as portam Sanauiuarium, et
experrecta sum. Et intellexi me non ad bestias, sed contra diabolum pugnaturam; sed sciebam mihi victoriam.
(traducdo nossa).

> Passio Mariani et lacobi, V (ed. RUIZ BUENO, 1962 p. 828): Hoc est diaboli sacerdotibus.
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outro combate, de uma gldria a outra gloria™. Nesse caso, 0s proprios soldados romanos séo

identificados como diabélicos.

E interessante notar que nas Atas, 0os martires ndo sé enfrentam o Diabo, mas esse
combate é sempre seguido de uma vitdria. Os martires sdo vitoriosos na medida em que
mantém seus preceitos cristdos mesmo sob pena de morte. Dessa forma, sofrer o martirio ndo
era apenas uma forma de combater o Diabo, como também, uma maneira de subjuga-lo em

definitivo.

Os martires combatiam o Diabo nos tribunais por meio das a¢es, como quando se
negavam a realizar sacrificios aos deuses pagdos; mas também, por meio das palavras. Dai a
importancia, para os redatores das atas, em registrar 0s interrogatorios presentes nas atas dos

processos, mantendo-se fiéis as palavras dos martires, pois essas eram consideradas santas.

Mesmo apds o fim das perseguicBes, os martires continuaram servindo de exemplo e
inspiragdo para as comunidades cristds no norte da Africa se durante os tempos de
perseguicao, o culto a memoria dos martires, a partir da leitura de seus atos, era uma forma de
encorajar novos martires em potencial (MAGALHAES DE OLIVEIRA, 2010. p. 57), no
contexto das disputas sectarias entre catdlicos e donatistas, a constante referéncia a memaria
desses personagens ilustres permitiu aos donatistas reivindicar uma associacdo entre 0s
martires do passado com a sua Igreja no presente. Essa relacédo foi, muitas vezes, parte de um
discurso que pretendia definir, ndo apenas a identidade desse grupo, como também as

fronteiras que separavam “nds” dos “outros”.

Tendo isso em vista, procuramos compreender como as concepg¢des de martirio como
uma forma de combate ao Diabo, foram reelaboradas em um processo de construcdo de uma
memoria crista da violéncia, no contexto das disputas entre catolicos e donatistas, a partir da

analise da Paixdo dos Martires de Abitina.
2.2 A Paixao dos Martires de Abitina
A Paixao dos Martires de Abitina é um texto que relata a prisdo, o interrogatorio e o

julgamento de quarenta e nove cristdos que sofreram o martirio na cidade de Cartago no ano

de 304. O documento narra a trajetoria de um grupo de fiéis que, em descumprimento as

® 1bid., 11l (ed. RUIZ BUENO, 1962, p. 826): [...] sed a gloria potius ad gloriam, a certamine ad certamen
aliud.. (traducdo nossa).
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ordens imperiais previstas no primeiro Edito ¢e Diocleciano de 303, reuniram-se na coldnia de
Abitina, para a celebracdo do culto dominical. Em Abitina, o grupo foi preso pelos

magistrados locais e levado a Cartago, onde foi interrogado e julgado pelo procénsul Anulino.

E nas Atas da Conferéncia de Cartago que, pela primeira vez, aparece & mencio a
Paixdo dos Martires de Abitina, que naquele momento fazia parte do dossié donatista
(MAIER, 1987; RUIZ BUENO, 1962). A Conferéncia de Cartago foi realizada nos dias 1°, 3
e 8 de Junho de 411, e reuniu duzentos e oitenta e seis bispos catolicos e, duzentos e sessenta
e nove bispos donatistas. Convocado pelo imperador Hondrio, a principal finalidade do
concilio era suprimir o cisma e restaurar a unidade da Igreja Africana. O embate entre 0s
grupos se dava pela busca do reconhecimento perante o Impeério de “verdadeira Igreja” da
Africa. Embora Constantino tenha intervindo a favor dos cecilianistas na disputa contra os
donatistas, ambos 0s grupos se identificavam como catdlicos. Os partidarios de Ceciliano
porque comungavam com o todo, e os donatistas porque se mantiveram fiéis, mesmo em
tempos de perseguicdo, ao contrario dos traditores. Mesmo apds 0 governo romano ter se
decidido em favor dos cecilianistas, a Conferéncia de Cartago era um evento importante, pois
era necessario legitimar tal escolha (SHAW, 2011, p.544-586). Por isso a importancia em se

juntar “provas” que atestassem o porqué estavam certos, e os “outros” estavam errados.

A versdo “original” da Paixao dos Martires de Abitina, tal qual foi apresentada pelos
donatistas na Conferéncia de Cartago de 411, e a data de sua confeccdo, infelizmente ndo é
conhecida. O texto que chegou até nds, € uma versdo posterior que, muito provavelmente, foi
redigida por um autor donatista no inicio do século V, ap6s a conferéncia de Cartago e,

provavelmente em resposta a ela (DEARN, 2014).

A publicacdo de referéncia da passio, tal qual a conhecemos, aparece na famosa
Patrologia Latina, colecdo editada pelo francés Jacques-Paul Migne no século XIX, no qual
foram publicadas duas versdes distintas: a edicdo de Baluze’ de 1761, que continha o texto
completo; e a edicdo de Dom Thierry Ruinart® de 1689, que apresentava apenas as partes do
texto que Ruinart considerava “auténticas”. Enquanto Baluze prezou por publicar na integra o
texto a partir dos manuscritos que estava trabalhando, ao publicar a Paixao dos Martires de
Abitina, Ruinart retirou partes do texto como o preféacio, a parte final, e grande parte da

” Stephani Baluzii miscellaneorum, Paris 1761, 11. 56-76, PL VIII. 689B-703B.
® Th. Ruinart, Acta primorum martyrum sincera et selecta, Paris 1689, 409-19, PL V/I11. 703C-715B.
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introducdo. Para Ruinart tratava-se de um texto originalmente catdlico, interpolado por um
autor donatista, por isso decidiu cortar algumas passagens que considerava “adicOes
suspeitas” (RUIZ BUENO, 1962, p. 97). Para Alan Dearn (2004, p. 7), a publicacdo dessas
duas versdes € que deu margem a interpretacdes posteriores de que havia duas versdes
distintas da passio, uma catolica e outra donatista, quando na verdade essa distingdo surge

apenas com a publicacdo de Ruinart.

Alguns pesquisadores, como o francés Paul Monceaux (1905), chegaram a sugerir
gue o texto seria obra de, pelo menos, dois redatores. Segundo o pesquisador, o primeiro autor
realmente conhecia as circunstancias de 304 e possivelmente teria escrito o relato pouco
depois do cisma da Igreja Africana. Todavia, no auge pas disputas entre catolicos e donatistas,
no inicio do século V, um segundo redator, partidario do donatismo, teria acrescentado um
polémico apéndice ao texto original que, segundo Monceaux, ndo harmonizava com o resto

do texto por conter um estilo verbal obscuro, carregado de paix&o e violéncia.

Embora pesquisas mais recentes, como a do historiador Brent D. Shaw (2011), ainda
considerem a ideia de dois redatores donatistas valida, muitos autores defendem que a redacéo
do texto seja obra de apenas um partidario do donatismo, que se utilizou de textos anteriores
para compor sua passio, muito depois dos acontecimentos de 304. Esse é o caso do
pesquisador italiano Pio Franchi de’ Cavalieri (1935) que, ndo apenas refutou o argumento
proposto por Monceaux, como se empenhou em demonstrar a unidade da composicdo. Entre
os defensores na analise proposta por P. Franchi de’ Cavalieri, estd o pesquisador francés
Jean-Louis Maier, responsavel pela publicacdo da Paixao dos Martires de Abitina no original

em latim, com traducéo para o francés, utilizada nesse trabalho®.

De fato, a maioria dos comentadores da fonte parece concordar que a redacdo do
texto, pelo menos a sua versdo final, seja do inicio do século V, sendo escrita logo apés a
Conferéncia de Cartago. Para Alan Dearn (2004 p. 16), as acusacOes dirigidas ao bispo
Mensurio e ao diacono Ceciliano, presentes na parte final da passio, ndo parecem ter feito
parte das discussdes entre catolicos e donatistas antes, ou mesmo, durante a Conferéncia de

Cartago, o0 que segundo o autor, demonstra ser pouco provavel que o texto tenha sido escrito

° Nesse trabalho foi utilizada para a anélise a edic&o bilingue (francés/ latim) de Jean-Louis Maier (1987), que
por sua vez “republicou”, com algumas alteragdes, a edi¢do de Pio Franchi de’ Cavalieri (1935) levando em
consideracdo uma importante revisdo proposta por Delehaye (1936). A titulo de comparagdo também foi
consultada a edicdo bilingue (espanhol/latim) de Ruiz Bueno (1962) que infelizmente esta incompleta, uma
vez que ndo contém o prefécio, o apéndice e parte da introducdo, considerados “adi¢des suspeitas” por Dom
Thierry Ruinart por “ndo levava o selo de autenticidade” (RUIZ BUENO, 1962, p.97).
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antes de 411. Além disso, a maneira épica como 0 martirio € narrado, nos revela os indicios

de uma escrita mais tardia, caracteristica das legendas redigidas no inicio do século V.

A riqueza dos detalhes, principalmente no que se refere ao interrogatdrio, nos
permite sugerir que o autor tenha utilizado textos anteriores para redigir sua narrativa
(MAIER, 1987, p. 57-58). Para Magalhdes de Oliveira (2010, p. 64), mesmo escrevendo
muito depois dos acontecimentos de 304, o autor provavelmente dispunha das atas de um

processo real, proveniente de arquivos plblicos no momento em que compds a passio™.

Da mesma forma, Dearn (2004, p.15-16) defende que mesmo tendo sido baseada em
uma hagiografia anterior, relacionada aos martires de Abitina, o texto que chegou até nos, é
um trabalho especificamente donatista, que nos revela mais sobre 0 momento em que foi
produzido, do que sobre os acontecimentos que evoca. Como bem definiu o autor, a passio
ndo deve ser entendida como uma fonte confidvel sobre as origens das desavencas entre
catolicos e donatistas, mas sim, pela forma com que atitudes posteriores foram projetadas para

0 passado para fins polémicos.

De fato, 0 que nos interessa nesse texto, é entender mais sobre 0 momento de sua
producéo, pelo menos de sua versdo final, do que sobre 0 momento do martirio em si. Nosso
objetivo ao analisa-lo, ndo é entender as circunstancias que levaram esse grupo de cristdos a
sofrerem o martirio e suas implicacfes nas disputas sectarias, mas sim, demonstrar como
esses acontecimentos do passado, foram utilizados pelos partidarios religiosos do inicio do
século V, para legitimar suas acdes naquele momento. Sendo assim, trata-se de uma fonte
essencial nesse trabalho, na medida em que permite ndo apenas entender a dindmica das
disputas entre donatistas e catolicos, mas também, como o redator da passio utilizou a
metafora de combate ao Diabo para exaltar e legitimar as acdes do seu partido, e a0 mesmo

tempo, atacar seus adversarios.

Se por um lado é verdade que a unidade autoral e a datacdo do texto ainda sdo
objetos de discordia entre os comentadores da fonte, por outro, ndo nos resta davidas quanto a
sua mensagem. O texto €, em suma, um instrumento a favor do donatismo (MAIER, 1987,
p. 58). E, antes de tudo, um texto que fala para uma comunidade que, embora majoritaria no
Norte da Africa, foi colocada na ilegalidade, principalmente apos a Conferéncia de Cartago, e

1 De maneira convincente, Magalhes de Oliveira (2010, p. 63-64) defendeu que, a mencéo aos nomes dos
magistrados municipais, bem como a acusacdo de rapto feita ao decurido Dativo, que aparecem na passio,
parecem pouco provaveis de terem sido completamente inventadas.
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que buscava dar sentido a sua experiéncia e reforcar sua identidade. Na medida em que, ao
enaltecer a figura dos martires como um exemplo do que era ser um bom cristdo, o redator
buscava entre os personagens do passado um modo de legitimar as posi¢des dos donatistas no
presente (MAGALHAES DE OLIVEIRA, 2010, p. 62), ou seja, demonstrar porque eles eram
os “verdadeiros catélicos”, e porque estavam certos em persistirem no cisma, mesmo
contrario as leis imperiais, que apos a Conferéncia de Cartago, os classificava ndo mais como

cristdos dissidentes, mas como hereges.

Ao longo de toda a passio, 0 autor procura ndo apenas exaltar a imagem dos martires,
mas também denunciar as falhas dos traditores. Com bem ressaltou Brent D. Shaw (2011,
p.71-72), assim como outros textos, a Paixao dos Martires de Abitina era lida em voz alta
todos 0s anos nas igrejas donatistas com o objetivo de provocar a imitagdo do comportamento
correto. Dessa forma, os leitores deveriam estar preparados para morrem como Mmartires,
evitando se tornar traidores. Essa era uma afirmacdo importante naquele momento,
principalmente porque apdés 411, as pressdes imperiais pela unidade da Igreja se
intensificaram, e foram muitas vezes entendidas pelos donatistas, como uma “nova”

perseguicao.

Contudo, o que mais nos chama a aten¢do nesse texto é a preocupacao do autor em
ndo apenas dar um sentido a sua causa, mas, sobretudo, como buscava, por meio da narrativa,
tracar uma linha divisoria entre “nds” e “eles”, entre a “Igreja dos martires” e a “Igreja dos
traidores” ao evocar uma “memoria da perseguicdo”, associada as origens do cisma que
dividiu a Igreja. Era um esforgo em deslegitimar as a¢des se seus inimigos, os classificando

ndo apenas como perseguidores, mas como diabélicos.

2.2.1 Igreja dos Mértires X Igreja dos Traidores

O documento que narra a Paixao dos Martires de Abitina esta estruturado em cinco
partes. A primeira parte (1) € um breve prefacio, no qual o redator afirma escrever sua historia
a partir das atas dos registros publicos. Como bem demonstrou Julio Cesar Magalhédes de
Oliveira (2010, p.67), as atas dos martires eram consideradas, por catélicos e donatista, uma
“fonte de autenticidade indiscutivel”, especialmente por serem escritas a partir dos registros
dos processos criminais depositados em arquivos publicos. Sendo assim, ao garantir ao leitor
gue a narrativa tinha como fonte a prépria ata do processo de julgamento dos martires, o autor

buscava validar a autenticidade de sua narrativa.
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E também no prefacio que o redator expde suas intencdes, que segundo ele é a de
exaltar a figura dos martires e condenar a acao dos traditores, algo que esta presente em todo
o texto. Ao longo de toda a narrativa, o redator procura identificar o martirio como uma luta
constante contra o Diabo. Logo no prefécio, essa ideia é evocada pelo autor para corroborar
com seu objetivo de defender a Igreja dissidente e, a0 mesmo tempo, denunciar as falhas dos
seus inimigos. Em uma série de trechos, ele se remete a ideia de uma oposicao entre Igreja
dos Martires, com o qual se identifica, e a Igreja dos traditores, que engloba seus adversarios
religiosos. Logo na sua primeira fala, o redator donatista busca identificar quem “nds” somos
e que séo os “outros”:

Aguele que, dotado de fé e da santissima religido, exulta e glorifica em
Cristo, condena o erro, e se alegra na verdade do Senhor, ao ponto de unir-se
a Igreja catélica e de distinguir a comunh#o santa, da dos impios.**

Essa passagem é particularmente interessante, pois permite identificar como o autor
concebe a Igreja dissidente como a verdadeira Igreja catdlica, e aqueles que foram
reconhecidos pelo Império como catolicos, na verdade, como os impios. Mas, ndo é preciso
apenas reconhecer aqueles que poluem a sagrada comunhdo, é preciso também separar-se
deles. Deste modo, afirma que se propds a escrever a histdria dos martires de Abitina, pois era
necessario tracar uma linha que separasse os verdadeiros cristdos, dos traidores: “[...] uma
linha de demarcacdo no mundo inteiro, de modo que, reconhecida a verdade, para que todo

mundo saiba a recompensa dos mértires e a punicéo dos traidores*?”.

A Igreja dos Martires, na concepcéo do autor, era formada pelo glorioso exército de
Cristo, que em diversas ocasifes, venceu o Diabo. Logo na introducdo (11), o autor identifica a
perseguicdo como uma guerra declarada pelo Diabo, no qual o exército do Senhor fora

convocado a lutar:

1! passio Datiui, Saturnini presbyteri et aliorum, I: Qui religions sanctissimae fide praeditus exsultat et
gloriatur in Christo quique dominica ueritate gaudet, errore damnato, ut ecclesiam catholicam teneat,
sanctam quogue communionem a profana discernat [...].(tradugdo nossa).

12 Ibid., I: Placet igitur in principio causam ipsius belli tractare totiusque mundi discrimen necessario breuiter
omni celeritate discurrere ut, agnita ueritate, et praemia martyrum et poenas quis nouerit traditorum.
(traducdo nossa).
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Em tempos de Diocleciano e Maximiliano declarou o diabo a guerra aos
cristdos do seguinte modo: exigiu que se entregassem o0s Santos Testamentos
do Senhor e as Escrituras Divinas para serem queimadas [...] Mas o exército
do Senhor Deus ndo pode suportar um mandado téo feroz e, sentiu horror as
ordens de sacrilégio. Assim, empunhando as armas, saiu a batalha para lutar,
ndo tanto contra os homens quanto contra o diabo.*

Entretanto, o “exército de Deus” ndo era um lugar para todos. Em franco ataque aos
seus opositores, 0 autor lembra que nem todos tinham alcancado a graca de ser um soldado de
Cristo, uma vez que, enquanto alguns derramavam de bom grado seu sangue para defender as
palavras de Deus, outros, por meio de um ato de covardia, entregavam as autoridades romanas
as Sagradas Escrituras para serem queimadas nas fogueiras. Ao ressaltar os feitos dos martires

afirmava:

Esses foram os que, cheios de Deus, tendo derrotado e esmagado o diabo,
levando a vencedora palma de seu martirio, martires todos eles, firmaram
com seu préprio sangue a sentenga contra os traidores e seus camplices [...]
Né&o foi, com efeito, licito por direito divino que estivessem juntos na Igreja
de Deus, mértires e traidores. **

E dessa forma, que o narrador busca, ao longo do interrogatdrio, exaltar a postura dos
martires em oposicdo a vergonha dos traidores. Durante o interrogatorio de Emérito, por
exemplo, quando interrogado pelo procénsul a respeito das Escrituras, 0 martir respondia: “As
tenho em meu coracdo!” *°. Admirado com a atitude do martir, o narrador se lanca numa série
de elogios:

“[...] Oh mértir guardido merecedor e muito consciente da lei sagradal

Abominando o crime dos traidores, para ndo perder as Escrituras do Senhor,

as escondeu no segredo de se peito”. *® (grifo nosso).

Apo6s a introducdo, segue-se um resumo da historia dos martires ainda em Abitina
(I11-1V). Segundo o autor os quarenta e nove cristdos, entre eles dezessete mulheres, estavam

reunidos na casa de um deles, Otavio Felix, realizando o culto dominical sob a direcdo do

3 Ibid., 11: Temporibus manque Diocletiani et Maximiani bellum diabolos christianis indixit isto modo, ut
sacrosancta domini testamenta scripturasque diuinas ad exurendum pateret [...] Sed non tulit exercitus
domini tam immane praeceptum sacrilegamque iussionem perhorruit et mox fidei arma corripuit, descendit in
proelium, nom tam contra homines quam contra diabolum pugnaturus. (traducdo nossa).

¥ Ibid., I: Quique pleni deo, deuicto ac prostrato diabolo, uictoriae palmam in passione gestantes, sententiam
in traditores atque in eorum consortes qua illos ab ecclesiae communion reiecerant cuncti martyres proprio
saguine consignabant; fas enim non fuerat ut in ecclesia dei simul essent martyres et traditores. (tradugdo
nossa).

5 Ibid., XVII: Et respondit: Habeo, sed in corde meo. (traduc&o nossa).

% 1d.: [...] O martyrem legis sacrae idoneum, diligentissimumque custodem, qui traditorum facinus
perhorrescens, scripturas dominicas ne perderet, intra secreta sui pectoris collocuit!. (tradugdo nossa).
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presbitero Saturnino, quando foram surpreendidos pelos magistrados da colonia de Abitina. E
justamente em Abitinia que o grupo de cristdos enfrenta sua primeira “batalha” quando,
liderados pelo presbitero Saturnino e pelo decurido Dativo, os fiéis foram levados a praca
publica da cidade. Ao se negarem entregar as Sagradas Escrituras as autoridades, os fiéis

garantiram a primeira vitoria:

A esses dois (Dativo e Saturnino) seguiam o esquadrdo do Senhor, em que
brilhavam as armas do céu, o escudo da fé, a couraca da justica, o elmo da
salvacdo e a espada de dois fios da palavra de Deus (cf. Hb. 4,12): com tal
protecdo, eles garantiram a seus irméos a esperanca da vitoria. *’

Esse primeiro combate foi de suma importancia na narrativa, uma vez que, outrora,
naquele mesmo local, um antigo bispo da cidade, Fundano, havia entregado as Sagradas
Escrituras para serem queimadas pelos magistrados locais. Algo que s6 ndo foi concretizado,

gracas a uma intervencéo divina'®.

Em seguida o autor narra a chegada dos cristdos a Cartago. Essa é a parte central do
documento, uma vez que 0 autor apresenta o interrogatorio, contendo os didlogos entre o
proconsul Anulino e os cristdos (V-XVIII). Nesse momento do texto, o redator intercala suas
reflexdes as falas dos personagens, tecendo uma narrativa espetacular na qual os cristdos sao
chamados, um a um, a vencer o inimigo diabdlico, resistindo a tortura e sofrendo o martirio

em nome da fé:

Chegaram, enfim, ao tribunal do entdo procénsul Anulino, e firmes e
valentes [...] rejeitaram todas as investidas do diabo enfurecido. Mas vendo
gue nada podia contra todos os soldados de Cristo juntos, a flria diabdlica os
chamou um a um ao combate.™

O autor da passio descreve o interrogatério como uma verdadeira cena de horror, no
qual os martires sdo estendidos em cavaletes, e torturados com unhas de ferro e garfos

gigantes. Na narrativa, o primeiro a ser interrogado foi Dativo, que afirmou ser cristdo e ter

7 Ibid., 1I: Hos agmen dominicum sequebatur in quo fulgebat caelestium splendor armorum, scutum fidei,
lorica iustitae, saluationis galea et gladius bifrons sermo dei (cf. Herb. 4,12), quérum praesidio fulti apem
uictoriae fratibus promittebant. (traducdo nossa).

8 1bid., 1I.

% Ibid., IV: Quique cum ad officium Anullini tunc proconsulis perueirent starentque in acie constanter ac
fortiter, saeuientis impetus diaboli dominica constantia retundebant. Sed cum non contra omnes simul milites
Christ diabdlica rabies praeualerent, singulos in certamina postulauit. (traducéo nossa).
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feito parte da reunido, mesmo contra as ordens imperiais?®. Apés essa confissdo, o autor da
passio narra uma serie de torturas infligidas a Dativo, pelos soldados imperiais, que s6 tém
fim com a interrupcdo do martir Tazelita, que afirma que todos sdo cristdos e fizeram parte da
reunido. ApoOs a tortura de Tazeliza, os oficiais se voltam para Dativo novamente: “Ap06s
Tazelita, o senhor designou Dativo para o0 combate, que estendido no cavalete, havia

observado o corajoso combate de Tazelita™.

Do mesmo modo, quando Saturnino €
convocado ao interrogatorio, esse sente a “dureza dos combates” sofridos por seus

companheiros?.

Apo6s Saturnino, um a um, os cristdos sdo chamados ao interrogatorio e as torturas. E
em todos os casos, 0 martirio € identificado pelo autor como um combate ao Diabo: “[...]
saltando para o combate o leitor Emérito™?*; “Félix se adiantou para a batalha e com ele todo

0 exército do Senhor [...]"**; ap6s esse, outro Félix o sucedeu no combate:

[...] na verdade, (Félix) depois de ter lutado com a mesma coragem, também,
violentamente espancado com um pedaco de pau, entregou 0 espirito aos
sofrimentos da prisdo e se uniu ao martirio do Félix anterior®.

Do mesmo modo: “Depois deles, lutou Ampélio, fiel guardido da lei das divinas
Escrituras®®, “Maximiano, seguiu-o na confissao, e em luta semelhante, igual nos triunfos da
vitoria [...]”%". Também as mulheres sdo lembradas pelo narrador: “[...] todas as mulheres do

grupo, com auxilio do Cristo Senhor, e na pessoa de Vitéria, lutaram e foram coroadas™?.

Se sofrer o martirio era uma forma de combater o Diabo, quem era o Diabo a ser

combatido? Na maior parte do interrogatorio, é o proprio procénsul Anulino que ocupa esse

20 0 édito de Diocleciano de 23 de fevereiro de 303 ordenava, entre outras coisas, a entrega das Sagradas
Escrituras, bem como proibia a reunido de cristdos. Por isso que, ao interrogar o grupo, Anulino insiste em
saber se cada um deles havia participado da reunido, e se possuiam as Sagradas Escrituras.

Ibid., VII: Post hunc Datiuus a domino in certamen erigitur qui Tazelitae fortissimum proelium de préximo
cominus, cum penderet eclleo, spectarat extensus idemque cum se uoce saepius repetita christianum
[...]-(traducdo nossa).

% 1bid., X.

2 Ibid., XI: Emeritus lector ad certamen exsiliens congrediente presbytero [...].(traduc&o nossa).

 Ibid., XII: Sed cum Felix nomine et pasione processisset in proelium aciesque domini omnis incorrupta
inuictaque perstaret [...].(traducéo nossa).

Ibid., XIV: Pari etenim uirtute congressus, etiam ipse fustium illisione quassatus, animam intormenta
carceris ponenes, superiores Felicis est martyrio copulatus. (traducdo nossa).

Ibid., XIV: Post hos suscepit certamen Ampelius, custos legis scripturarumqgue diuinarum fidelissimus
conseruator. (traducdo nossa).

Ibid., XIV: Hunc sequebatur et Maximianus in confessione par, in congressione similis, in uictoriae triumphis
aequalis. (traducdo nossa).

Ibid., XVII: [...] omnes feminae, Christo domino auxiliante, in Victoria congressae sunt et coronatae.
(traducdo nossa).
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papel. Em alguns momentos do texto, Anulino é visto como um agente a servico do Diabo,
um instrumento da sua vontade, como nos demonstra as passagens do interrogatorio de

Tazelita e Saturnino, respectivamente:

Enquanto assim orava (Tazelita), o diabo, pela boca do juiz, Ihe disse:

_ O que devia ter feito era observar as ordens dos imperadores e césares.
Com o corpo cansado, mas vitorioso em sua alma, com palavras fortes e
firmes proclamou o martir:

_ Eu me preocupo apenas com a lei de Deus que aprendi. Essa € a que
guardo, por ela vou morrer [...], fora dela nenhuma outra existe. (V1) %

Em seguida, o proconsul lhe disse:

_ Nesta que é a mais espléndida cidade, eras tu, mais do que ninguém, quem
deverias chamar os outros a razdo, ndo descumprir os mandatos dos
imperadores e césares!

Dativo, porém, com mais forca e constancia clamava:

_ Eu sou cristao!

Com essas palavras o diabo é vencido:

_Basta! — disse o proconsul. E imediatamente o enviou para o carcere,
reservando para 0 martir o martirio que ele havia merecido®.

Em outras passagens é identificado como o proprio Diabo, como quando submete

Saturnino, o jovem, filho do presbitero Saturnino, ao martirio:

Ouvindo o nome de “Salvador”, Anulino se acende em ira e manda que
preparem para o filho, o cavalete em que havia sofrido o pai. Com Saturnino
estendido, disse-lhe o proconsul:

_ Que declara Saturnino? Vés onde foi colocado? Tem as Escrituras?
Saturnino:

_ Eu sou cristao!

O procbnsul:

_ Eu estou te perguntando, se participou da reunido e se tens Escrituras.
Saturnino:

_ Eu sou cristdo, e ndo ha outro nome, depois do de Cristo, que devemos
guardar como santo.

Inflamado o diabo com essa confisséo:

_Ja que persiste — digo — em sua obstinacdo, € preciso submeté-lo,
novamente, aos tormentos para que confesse se tens as Escrituras. **

2 Ibid., VI: Cui talibus oranti cum a diabolo per iudicem diceretur: “Custodire te oportuit iussionem
imperatorum et Caesarum”, defatigato iam corpore, forti atque constante sermone uictrix anima
proclamauit: ““ Non curo nisi legem dei quam didici; ipsam custodio, pro ipsa morior [...] in lege dei praeter
guam non est alia. (traducdo nossa).

% Ibid., XIV. Traducdo de Julio Cesar Magalh&es de Oliveira (2010, p. 61).

31 Ibid., XV: Quo nomine saluatoris audito Anullinus exasit et in fiilum patrium instaurat eculeum; extensoque
Saturnino: “Quid, inquit, Saturnine, profiteris? Vide ubi positus sis. Habes scripturas aliquas?”” Respondit:
“Christianus sum.” Proconsul: “Ego quaero na conueneris et na scripturas habeas.” Respondit:
“Christianus sum: aliud non est nomen quod post Christum oportet nos sanctum obseruares.” Qua
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Mas Anulino ndo é o unico. O Diabo também é representado por aqueles que, de

alguma forma, tentavam manchar a honra dos martires:

Mas quando Pompeiano, selvagem acusador de suspeitas revoltantes,
também avangou contra ele (Dativo) com um processo calunioso, 0 martir o
despreza e o repele:

_ Que faz aqui, diabo? O que tens agora contra 0s martires de Cristo?*

Nessa passagem, Dativo é acusado pelo irmdo da martir Vitoria, Fortunaciano, de ter
raptado a jovem e mais duas mocas da cidade, e as levado para Abitina. Vitdria era de uma
familia senatorial cartaginesa, que montara um processo contra Dativo. Mesmo diante das
suplicas da martir, que afirmava ter ido a Abitina por vontade prépria, as acusacoes
continuaram, partindo também de Pompeiano, que assistia ao interrogatorio. No trecho acima,

Pompeiano é visto, pelo proprio martir, como o Diabo caluniador.

Contudo, é interessante notar, que a ideia do martirio como um combate ao Diabo
aparece, apenas, na fala do narrador. Ao longo do interrogatério, em nenhum momento 0s
martires negam ser cristdos, ou ter participado da reunido, que ocasionou a sua prisdo. Mesmo
guando questionados a respeito das Sagradas Escritura, nenhum deles relata onde estdo
guardadas, mesmo diante da tortura. Mas, em nenhuma passagem os fiéis se identificam como
soldados de Cristo, ou mesmo parecem conceber o martirio como uma forma de combate ao

Diabo. E uma concepcao exclusiva do narrador, que busca ressignificar o martirio.

De fato, o autor da passio constréi sua narrativa de tal forma que, o interrogatorio
dos cristdos de Abitina pelo tribunal do procénsul Anulino é apresentado como uma grande
batalha entre os martires e o Diabo, no qual esse ultimo € subjugado diante da postura firme
dos martires em defender sua fé. Sendo assim, a narrativa ndo poderia acabar se ndo dessa
forma: “Aqui termina a luta do grande combate. Aqui o diabo é derrotado e vencido. Aqui 0s

maértires de Cristo com gratiddo, acolhem a gléria eterna de sua paixao futura™

confessione diabolus inflammatus: ““Quoniam permanes, inquit, in obstinatione tua, etiam tormentis oportet
te fateri an aliquas scripturas habeas™. (tradu¢do nossa).

%2 Ibid., IX: Namque cum contra eu metiam Pompeianus suspicionis indignae saeuus accusator accederet
calumniosamque conuiungeret actionem, despectus a martyres est et retusus: “ Quid agis hoc in loco,
diabole? Quid contra martyres Christ adhuc usque conaris?”’. (traducéo nossa).

% 1bid., XVIII: Hic certaminis magni pugna perficitur, hic diabolos superatur et uincitur, hic martyres Christi
de passionais futurae gloria aeterna sum gratulatione laetantur. (traducdo nossa).
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Esse “novo” significado que atribui ao martirio permite ao redator da passio, associar
a Igreja donatista com a Igreja dos Martires, que bravamente combateram ao Diabo. Se por
um lado a Igreja dos Martires € formada por aqueles que resistiram as tentaces do Diabo e
sofreram o martirio, por outro, os traditores sdo aqueles que, em comunhdo com o proprio

Diabo, trairam a Igreja.

E é dessa forma que o redator apresenta, ja na conclusdo do texto (XIX-XXIII), duas
figuras centrais na origem do cisma: MensUrio, que na época do martirio era bispo de Cartago,
e Ceciliano, seu diacono. Para o autor da passio, tanto Mensurio, quanto Ceciliano sdo os
grandes traidores da historia dos martires de Abitina. Mensurio é acusado pelo autor, de ter
entregado as Sagradas Escrituras para serem queimadas®*. Mas, mais grave do que isso,
segundo o redator, tanto ele, como Ceciliano, foram os responsaveis pela morte dos martires
de Abitina.

Apo6s o interrogatorio diante do tribunal de Anulio, os martires foram enviados a
prisdo, onde aguardavam pela sentenca. Enquanto estavam na priséao, os cristdos de Cartago se
comoveram e procuraram ajudar os martires levando comida e bebida, mas foram impedidos
por homens armados que barravam sua entrada. Todavia, ndo eram os soldados imperiais que
impediam que chegasse a ajuda aos martires, eram membros da hierarquia da Igreja de
Cartago. Segundo o autor, Ceciliano, seguindo as ordens de seu bispo, ndo permitiu aos fiéis

de Cartago de prestar socorro aos martires:

[...] e ele (Menslrio) escolheu como ministro adequado para seu crime,
Ceciliano, seu diacono, e ele o postou, armado de chicotes e agoites, na porta
da prisdo, para que todos aqueles que trouxessem comida e bebida aos
martires encarcerados, ele os passava pela entrada e os arredores, e 0s
sujeitava a uma violéncia gravissima®.

Dessa forma tanto Ceciliano, quanto Mensurio ndo apenas se negavam a ajudar 0s
martires no carcere, como impediam os fiéis de fazé-lo. Em diversas passagens, ambos sao

comparados ao proprio perseguidor: “Ceciliano se enfureceu como um tirano e um carrasco

Nessa passagem, o autor de refere a paixdo futura, pois a maioria dos martires morreu na prisao, enquanto
aguardavam julgamento.

* 1bid., XX.

% 1bid., XX: [...] idoneum sceleris ministrum diaconum suum elegit Caecilianum eumdemque loris ac flagris
armatum ante fores carceris ponit ut ab ingressu atque aditu cunctos qui uictum potumque in carcere
martyribus afferebant graui affectos iniuria propulsaret. (traducdo nossa).
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cruel”®: do mesmo modo: “De fato, (Mens(rio) t&o desumano quanto um tirano, mais cruel
que um carrasco [...]”*". Esses mesmos termos sdo usados pelo narrador, para representar
Anulino, ou mesmo os imperadores®. Na visdo do redator, Mensrio e Ceciliano sdo tdo
diabdlicos quanto o préprio Anulino pois, se este causou sofrimento aos martires, pior fizeram

eles que os condenaram a morte:

Finalmente, como nem Mensurio, nem seu didcono Ceciliano quiseram parar
como aquela crueldade monstruosa, o procénsul Anulio e 0s outros
perseguidores, que nesse meio tempo estavam ocupados com outros
assuntos, os martires abencgoados, privados de alimentos corporais, pouco a
pouco, e no intervalo de dias, renderam a sua condicdo natural sob a
restricdo de excruciante fome, e foram para o reino dos céus com a palma do
martirio [...]%.

Mas antes de partirem, 0s martires, segundo o redator, se reuniram em “concilio” no
carcere e julgaram aqueles que em comunh&o com o perseguidor, trairam a sua Igreja. Em seu
pequeno concilio®, os martires deixaram uma ordem a seus descendentes, de que renovassem
0 nome cristio e se separassem dos impuros e traidores*’. Segundo o redator eles
sentenciaram: “Se qualquer um entrar em comunhdo com os traidores, ele ndo participara
conosco do reino do céu”®. E a partir da sentenca dos maértires, criou-se em definitivo a

separacao entre a santa “Igreja dos Martires” e a poluida “Igreja dos Traidores”:

A Santa Igreja segue o exemplo dos martires e amaldicoa a traicdao do traidor
Mensario [...] Que pessoa [...] pode pensar que a igreja dos martires e 0
conventiculo dos traidores sdéo um e a mesma coisa? Ninguém! As duas sdo
absolutamente hostis uma com a outra! Elas sdo opostas entre si como a luz
e a escuriddo, a vida e a morte, 0 santo anjo e o diabo, Cristo e 0 Anticristo

[.]%

36
37
38

Ibid., XX: Caeciliano saeuient tyranno et crudeli carnifice. (traducéo nossa).

Ibid., XX: Etenim hic tyranno saeuitor, carnifice crudelior [...].(traduc&o nossa).

Para Maier (1987, p. 86-87), nessa passagem, o termo tirano refere-se ao imperador Maximiano Augusto,
enquanto o carrasco é o proconsul Anulio. Segundo o autor, essa interpretacdo serve para todo o texto, exceto
para as passagens 13 e 18, no qual o “tirano” € indiscutivelmente o procdnsul Anulio.

Ibid., XXIII: Postremo cum nec Mensurius nec minister eius caecilianus ad hac immani crudelitate cessare
uellent, Anullino proconsule aliisque persecutoribus interim circa alia negotia occupatis, beati martyres isti
corporeis alimentis destituti paulatim et per interualla dierum naturali conditioni, famis atrocitate cogente,
cesserunt et ad sidérea regna sum palma martyrii migrauerunt [...].(tradugdo nossa).

Para Maier (1987, p.88), a ideia de um concilio no carcere parece um tanto exagerada. Todavia, o redator ndo
teria, necessariamente, inventado o texto que, provavelmente, deve ter sido baseado em uma carta, escrita
pelos martires do carcere.

1 bid., XXI.

2 1bid., XXI: Si quis traditoribus communicauerit, nobiscum partem in regnis caelestibus non habebit.
(traducdo nossa).

Ibid., XXII: Exinde ecclesia sancta sequitur martyres et detestatur Mensurii perfidiam traditoris [...] et unum
atque idem esse existimet et ecclesiam martyrum et conuenticula traditorum? Nemo scilicet, quoniam haec
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A ideia do martirio como uma forma de combate ao Diabo, j& estava presente em
textos anteriores, como demonstramos, mas nesse documento, parece atender a objetivos
especificos, sobretudo, no que se refere a associacdo que o autor faz entre os martires do
passado, e seu partido no presente. Ao evocar uma “memdria da perseguicdo”, baseada na
historia dos martires do passado, o autor buscava demonstrar porque os donatistas estavam
certos em persistirem no cisma. Afinal, eles eram os descendentes dos martires, daqueles que
outrora combateram o Diabo e foram vencedores. Enquanto os “catolicos” eram descendentes
de Ceciliano, um traidor que, durante os tempos de perseguicdo, colaborou com os
perseguidores e, dessa forma, com o proprio Diabo. E assim como 0s martires resistiram ao
perseguidor, e as tentacdes do Diabo, também eles deveriam resistir as leis imperiais que

estabeleciam a unido.

Esse texto é excepcional, tendo em vista que, ao evocar uma memaria dos martires, o
autor reforca uma questdo central na construgédo da identidade desse grupo: a identificacdo da
Igreja dissidente com a “Igreja dos Martires”, no qual “n6s” somos a Igreja dos martires, por
isso a Igreja dos que sofreram perseguicdo, e “vocés” sdo a “lgreja dos Traidores”, que “nos”
persegue.

Para Alan Dearn (2004), ao clamarem por uma relagdo com os martires de Abitina,
os donatistas davam significado a sua luta, mesmo apds a “derrota” de 411. Esse significado
estd relacionado a propria ideia de combate ao Diabo. Pois, assim como ordenaram 0s
martires, era necessario nao apenas se manter impoluto do crime de trai¢cdo, mas da prépria
comunh@ com o0s “cristdos” poluidos. Esse é um discurso ativado em um momento
especifico, quando séo colocados na ilegalidade, e por isso precisam reforcar a sua identidade

enquanto grupo, bem como suas posicdes.
2.3 Agostinho e as memorias do Cisma
Embora Agostinho nunca tenha respondido a Paixdo dos Martires de Abitina em

especifico, em diversas oportunidades procurou refutar esses argumentos, tendo em vista que

muito do que esse texto evoca ja fazia parte de um “repertério donatista”, nos tempos de

inter se ita repugnat contrariaque sunt sibi ut lux tenebris, uita morti, sanctus angelus diabolo, Christus
Antichristo [...].(traducéo nossa).
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Agostinho. As acusacdes dos donatistas contra Ceciliano e “sua Igreja” eram recorrentes em
suas discussdes com os catolicos. Para os donatistas, era importante manter viva a memoria de
gue Ceciliano era um traditor, assim como seus sucessores, como parte de um discurso que
procurava denegrir a imagem de seus adversarios, bem como deslegitimar sua posigéo.

Com bem demonstrou Brent D. Shaw (2011, p.66-106), as acusa¢Ges mutuas de
traicdo, estiveram no centro das disputas entre catdlicos e donatistas. Os catolicos eram
acusados pelos donatistas, de serem descendentes de Ceciliano, cuja traicdo, deu origem ao
cisma. Do mesmo modo, os catdlicos se defendiam, afirmando que também os donatistas
eram formados por traidores e que, na verdade, ndo importava se Ceciliano era um traditor,
pois os crimes cometidos por ele décadas atras, nada tinham a ver com os catdlicos, no

presente.

Para esse trabalho escolhemos trés textos de Agostinho que refletem trés momentos
especificos nos quais o bispo de Hipona evoca a “memdria do cisma” a fim de defender a
posicdo da Igreja Catdlica, bem como atacar seus adversarios. Nosso intuito € identificar
como o bispo de Hipona se utilizou, ou ndo, da metafora de “combate ao Diabo”, no contexto

das disputas sectarias.

23.1 Cartad4

Dois anos depois de sua promocéo a bispo, em 395, Agostinho escreveu uma carta a
alguns partidarios da Igreja Donatista: Eléusio, Glorio e Félix. O intuito era informa-los a
respeito de uma discussdao “amistosa” que tivera com o bispo donatista da cidade de

Tubursico da Numidia, Fortunio.

Devido a idade avancada do bispo donatista, Agostinho se propGe a visita-lo e leva
consigo alguns dos seus. Contudo, o rumor de sua presenca correu pela cidade e varias
pessoas se dirigiram a casa de Fortdnio para participar do debate. Acompanhados de uma
multiddo que assistia a discussdo, como se fosse um espetaculo, e que em diversos momentos
interrompiam a fala dos bispos para se manifestarem, Agostinho e Fortinio debateram sobre
uma série de questdes como: perseguicdo, crimes, traicdo e a disputa em torno da concepcao

de “verdadeira Igreja”.

Quando o bispo donatista traz a tona a questdo que dera a origem ao cisma, ou seja,

as acusacdes dirigidas a Ceciliano, que Agostinho se refere como: “a entrega dos codices,
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conhecida mais pela fama do que por fatos comprovados™*: aqueles que acompanhavam

Agostinho se defendem afirmando que os principais membros da Igreja donatista também
foram traidores, e que se 0s donatistas ndo queriam acreditar nos documentos que atestavam a
inocéncia dos “catélicos”, também eles ndo precisavam acreditar nos documentos que

apresentavam (Ep. 44, 2.4).

Na sequéncia, Agostinho retrucava que os donatistas eram na verdade os traidores:

Eu cortei essa questdo duvidosa, para perguntar como puderam eles se
separar com razdo dos demais cristdos inocentes, que mantinham a ordem da
sucesséo episcopal pelo mundo todo, ordem essa, organizada pela antiga
Igreja; eles ignoravam em absoluto quem havia sido na Africa os traidores. *°

Nesse sentido, na concepcdo de Agostinho, os donatistas trairam a Igreja quando se
separaram da comunh&o universal e, continuavam traindo, pois persistiam no cisma. Sendo
assim, a verdadeira Igreja ndo era formada pelos que se separaram, mas sim pelos que

comungavam com O todo:

Eu o perguntei qual era essa Igreja, em que era preciso viver desse modo.
Era aquela que havia se difundido por todo o mundo, como h& muito tempo
havia profetizado a Santa Escritura, ou era aquela que se reduzia a uma
pequena parte dos africanos, ou da Africa? (Ep. 44, 2.3).

Em vérias passagens Agostinho se refere as Escrituras, aos atos dos apéstolos, ou do
proprio Cristo para demonstrar, por meio da argumentacdo, por que os donatistas estavam
errados e os catdlicos certos. Em determinado ponto da discussdo, Agostinho relembrava ao
bispo donatista que até mesmo Cristo admitiu entre 0s seus um traidor. E o primeiro
sacramento de seu corpo e seu sangue foi dado a todos, até mesmo para aquele que trairia
Jesus (Ep. 44, V.10). Dessa forma argumentava que se o proprio Cristo foi tolerante, quem

eram os donatistas para julgar as acGes alheias?

* Ep. 44, 2.4: 1bi commemorata est famosior quam certior codicum illa traditio. (traducdo nossa).

* Ep. 44, 3.5: Sed tamen sequestrara ista dibia quaestione quaerebam, quo modo se isti iuste separassent ab
innocentia ceterorum Chistianorum, qui per orbem terrarum successiones ordinem custodientes in
antiquissimis ecclesiis constituti penitus ignorarent, qui fuerint in Africa traditores [...].(tradug&o nossa).

“ Ep. 44, 2.3: Deinde quaerere coepimus, quaenam illa esset ecclesia, ubi uiuere sic oporteret, utrum illa, quae,
sicut sancta tanto ante scriptura praedixerat, se ter rarum orbe diffunderet (cf. Os 2, 7-8), an illa, quam pars
exigua uel Afrorum uel Africae contineret. (traducdo nossa).
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Embora Agostinho tenha se esforcado em demonstrar as falhas dos adversarios, e
mesmo acusa-los de traicdo, em nenhum momento, o bispo busca identifica-los com termos
pejorativos, tampouco diabdlicos. Pelo contrério, quando se refere a Fortdnio, o descreve
como alguém cheio de bondade, que o recebera muito bem. Suas criticas sdo restritas a
multiddo dos que os assistiam. Segundo Agostinho, em varios momentos eles interrompiam
0s bispos, causando transtorno e agitacao. No final da carta, Agostinho chega a sugerir que 0s
clérigos donatistas e catdlicos deveriam se reunir para discutir as questdes referentes ao cisma
e encontrar uma solucdo. Todavia, 0 debate deveria acontecer em um territério neutro, onde
ndo houvesse a predominancia de nenhum dos dois partidos, e principalmente “longe das

turbas turbulentas, que mais servem de impedimento do que de ajuda” *’.

Talvez a cautela ao se reporta aos donatistas, resida no fato de Agostinho se sentir
intimidado pela multiddo, uma vez que, como ele mesmo relembrava, os catélicos estavam
em minoria naquela ocasido. Mas, principalmente, refere-se as intencdes de Agostinho de
trazé-los para o seu lado. Assim como fizera com Fortdnio, ao enderecar a carta aos
donatistas, os saudava como “irméos amadissimos e dignos de elogio™®. Era a mesma
saudacdo usada com os clérigos catolicos. O discurso de Agostinho, tanto no debate com
Fortunio, quanto na redacdo da carta, era 0 de unido. Os donatistas eram irmaos que
cometeram um ato de trai¢do ao se separarem da Igreja, mas deveriam ser trazidos de volta a

comunhdo da verdadeira e Unica Igreja.

Essa carta (assim como diversas outras enderecadas aos donatistas) tinha como
objetivo ndo apenas repreendé-los por seus “crimes” e pela traicdo de persistirem no cisma,
mas também era um esforco em convencé-los de que deveriam recobrar a consciéncia e

unirem-se a “verdadeira Igreja”.

2.3.2 -Sermao IV

Agostinho ndo se restringia a discutir a questdo do cisma apenas com 0s donatistas.
Na verdade, a tematica da controvérsia donatista aparece em uma série de sermdes pregados
entre o final do século 1V e inicio do século V. Escolhemos para esse trabalho um longo

sermédo, catalogado como Sermao IV.

" Ep. 44, 6.13: Videntur autem mihi, ut turbulentas turbas et impedimentum potius quam adiumentum
[...]-(traducéo nossa).

* Ep. 44, 1.1: Dominis dilectissimis et praedicabilibus fratribus Eleusio, Glorio et Felicibus Augustinus.
(traducdo nossa).
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Embora o local da pregacdo seja desconhecido, sabemos que esse sermao foi
proferido pelo bispo entre os anos de 410 e 419, em comemoracdo ao natalicio de S&o
Vicente®. A comemoracio do natalicio e do martirio, daqueles que foram glorificados pela
Igreja como “soldados de Cristo” fazia parte das praticas cristds nos tempos de Agostinho.
Com o fim das perseguices, a partir do século 1V, mais do que a leitura anual das paixdes,
comecaram a se desenvolver verdadeiras festas, que muitas vezes aconteciam junto aos

tumulos dos martires e envolviam toda a comunidade crista:

Para seus ouvintes, a celebracdo de um martir era um momento de vigilia a
luz de tochas, nas célidas noites de verdo. Era um tempo de gléria, marcado
por uma suspensdo do corriqueiro — pelo entoar dos canticos, pelo erguer das
tacas de bom vinho e até pela danca ritmica (BROWN, 2005, p.558)

Segundo Magalhdes de Oliveira (2010, p.58): “E assim que se desenvolve uma
eloguéncia sacra ligada a comemoracdo dos martires, com as homilias pronunciadas pelos
bispos por ocasido de suas festividades”. De fato, parecer ser esse o contexto da pregacédo de
Agostinho nesse serméo, tendo em vista que quase no final de sua fala, Agostinho agradecia a
Deus pelo banquete oferecido em comemoracdo ao natalicio de Vicente (Sem. 1V, 36).
Tratava-se, portanto, de um momento especial no qual a comunidade cristd se reunia para
relembrar e cultuar um passado de sofrimento, mas também de gléria. E é justamente esse

momento de celebracdo que Agostinho se propde a pregar contra o donatismo.

Agostinho comeca o serméo recordando a leitura do dia anterior™, sobre a histéria de
Isaac e seus filhos, Esau e Jacd, ao qual, segundo ele, ainda faltava uma explicacdo. Segundo
0 Antigo Testamento, Isaac e sua esposa Rebeca tiveram dois filhos gémeos. Esau, que nasceu
primeiro e Jacd, o filho mais novo. Na velhice Isaac chamou seu filho mais velho, e pediu que
fosse cacar, preparasse um jantar saboroso e que, depois disso, viesse buscar a bencéo de seu
pai. Desejando receber a bengéo, Jaco com a ajuda da mée, se passou por seu irméao e recebeu

a bencdo em seu lugar. Esal era peludo, por isso a mée cobriu as méos e 0 pescogo de Jacod

*Vicente foi didcono da Igreja de Saragoca, e morreu martir em Valéncia (Espanha) durante a perseguicdo de
Diocleciano, no século IV. O culto ao martir SdoVicente, também conhecido como Vicente de Tarragona, se
propagou rapidamente por toda a Igreja. Agostinho dedicou quatro sermdes a esse martir. Certa vez, no dia 22 de
Janeiro de 404, em pleno festejo em homenagem ao martir, Agostinho negou a prosseguir com a missdo devido a
uma confusdo causada pelos fiéis da Igreja de Cartago (BROWN, 2005, p. 561).

% Provavelmente se refere ao serméo V, cujo tema também é a histéria de Esal e Jacé.
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com peles de cabrito para que o pai ndo percebesse. E como Isaac estava cego, abencoou 0

filho mais novo, no lugar no mais velho (Gn. 27, 1-40).

E a partir dessa historia biblica, que Agostinho procurava advertir os fiéis a respeito
da necessidade de almejar as coisas espirituais, ao invés dos carnais. Ao longo de todo o
sermédo, o0 bispo procura demonstrar como Esal representava as coisas carnais, enquanto Jacd
representa as coisas espirituais. Segundo o bispo, também dessa forma estavam dividas as leis
divinas. Para Agostinho, o Antigo Testamento oferecia promessas temporais, mas com
significados espirituais: “se deu aos judeus a circuncisdo carnal, significava uma circuncisao
espiritual” *!. Enquanto o Antigo Testamento representava as promessas figuradas, o Novo

Testamento, por sua vez, representava as promessas espiritualmente entendidas:

O povo ¢ libertado do Egito segundo o Antigo Testamento; mas é libertado
do diabo segundo o Novo. Os perseguidores egipcios e o farad perseguem os
judeus que fogem do Egito; e persegue ao povo de Deus seus proprios
pecados e o diabo, principe dos pecados (Serm. 1V, 9) %2,

Dessa forma, o bispo argumentava que Esal nasceu primeiro, porque as pessoas,
primeiro comecam a viver carnalmente, para, depois, aprender a viver e entender
espiritualmente. Assim, quando o apéstolo Pedro ainda entendia apenas por meio da carne, ele
negou Cristo por trés vezes, mas, quando passou a entender por meio do espirito se dispds a

morrer por aquele que antes negara (Serm. 1V, 2).

Como era comum nos sermdes, Agostinho se utilizava das historias biblicas para
explicar e encontrar solucdes para os problemas que atormentavam a Igreja naquele momento.
Tracando um paralelo com a historia dos irméos Esau e Jaco, Agostinho procurou associar 0s
donatistas aos judeus do Antigo Testamento. Para Agostinho, esses pertenciam ainda a Esad,
vivendo carnalmente, por isso ainda ndo estavam libertados do Diabo. Estavam, dessa forma,

presos numa ideia antiga de como deveria ser a Igreja, presos ao Antigo Testamento.

Por meio desses argumentos, era possivel ao bispo, justificar por que os “catdlicos”
insistiam na ideia de unificar a Igreja. Afinal, assim como Esau poderia evoluir para Jacd, os

donatistas viviam carnalmente, mas podiam ainda evoluir e passar a entender com o espirito;

51 Serm. IV, 7:[...] si data est ludaeis circumcisio carnis, significat aliquam spiritualem circumcisionem.

52 Liberatur secundum Vetus testamentumpopulus de Aegypto: liberatur secundum Novum Testamentum populus
a diabolo. Persecutores Aegiptii et Pharao persequuntur exeuentes de Aegypto ludaeos: persequuntur populum
christianum peccata ipsorum et diabolos princeps peccatorum. (traducéo nossa).
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bastava que deixassem seu orgulho e voltassem para a comunhdo da “Verdadeira Igreja” de

Cristo.

Por meio de uma série de analogias, Agostinho afirmava que Receba, mulher de
Issac, representa, na verdade, a propria Igreja. E assim como Rebeca deu a luz a dois filhos:
um peludo e um sem pélos, também a Igreja era formada por dois povos: os pecadores e
aqueles que estavam livres do pecado (Serm. IV, 34). Em franco ataque aos donatistas,
Agostinho dizia que ndo deviam os cristdos temer se misturar aos pecadores, pois esses
também eram filhos da Igreja. Os verdadeiros pecadores eram aqueles que, minavam a
unidade da Igreja com cismas e heresias. Ser um bom cristdo representava, portanto, ser
tolerante com os pecados alheios. Nas palavras de Agostinho: “Por isso, todos 0s que toleram
os pecados alheios pela unidade da Igreja, imitam a Jac6™. A fim de corroborar essa ideia,
Agostinho retoma a béncdo concedida por Isaac aos dois filhos, e relembra que depois de ter
dado a bencdo a Jaco, Isaac abencoou também a Esau, embora de forma diferente:

Ouvi, meus irmdos! Eu lhes direi, se puder, sem temor! Nao me calarei, pois
sinto a urgéncia em dizé-lo. E se por ventura alguns se irritam, que me
perdoem. Na verdade sinto medo: que me perdoem por meu temor. Cristo
nada temeu [...] Dignem-se a escutar e prestar a aten¢do no que quero dizer.
Ambos, Esal e Jacd, receberam o orvalho do céu e a fertilidade da terra.
Ambos possuem o que dizemos, que sabemos e que conhecemos. Mas S0
Jacé recebeu que Ihe sirvam as pessoas, porque na Igreja, por toda a terra, 0s
carnais ndo servem se ndo aos espirituais. Por qué? Porque gracas a eles
progridem os espirituais [...] a ma& conduta dos canais, aproveita 0s
espirituais, ja que progridem e séo coroados por sua tolerancia.>*

Dessa forma, ao tolerarem os pecados alheios, os bons cristdos sdo coroados por
Cristo, porque também Esse foi tolerante. Essa mesma ideia, é defendida por Agostinho em
sua discussdo com o bispo donatista, Fortinio. Na pregacdo de Agostinho, os pecadores sao
servos, porque por meio de suas acOes permitem que aqueles que vivem espiritualmente
exercitem a tolerancia. E interessante notar que Agostinho parece, nessa passagem, tentar

justificar por que a Igreja precisa tolerar os pecadores, e viver em comunhdo com eles.

53 Ibid., 6: Sic omnes qui pro unitate Ecclesiae tolerant aliena peccata, lacob imitantur. (traduc&o nossa).

> bid., 32: Attendite, frate mei; dicam, si possum, et non timeam, non tacebo: urgeor enim ut dicam: etsi mihi
forte aliqui succensuerint; sed dent veniam, timeo enim, ut dixi; timori dente veniam. Christus neminem timut
[...] Quid velim dicere dignamini audire, et intentissime advertere. Acceperunt ambo a rore caeli et ab ubertate
terrae, lacob et Esau; ambo illud habent quod iam diximus, quod novimus, quod nostis: sed ut serviant ei gentes,
non accepit nisi lacob; quia carnales in Ecclesia per totum orbem terrarum non serviunt nisi spiritualibus:
Quare? Quia de illis proficiunt spiritualis [...] prodest tamen spiritualibus mala conversatio carnalium; quia et
ex eadem conversatione proficiunt, et per tolerantiam coronantur. (traducdo nossa).
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Agostinho advertia que talvez alguns reprovassem o que ele estava dizendo, 0 que nos permite
sugerir que essa ndo era uma concep¢ao partilhada por toda a Igreja, ou que pelo menos, era
uma ideia que precisava ser reforcada, tendo vista o constate ataque de seus adversarios, que

0s acusavam de serem poluidos, como nos demonstra a Paixdo dos Martires de Abitina.

Ao contrario do que afirmavam os donatistas, para Agostinho, ndo havia nada de
poluido em sua Igreja, na medida em que, a comunhdo com o0s pecadores ndo os tornava
poluidos, mas sim os fortificava, os transformavam em cristdos melhores. Mas aqueles que
ndo toleravam os pecados alheios viviam como Esal, pois preocupavam-se apenas com as
questdes mundanas. E a partir dessa constatagcdo, Agostinho continua sua fala explicando aos

fiéis como surgiu o cisma:

A Esal, ndo foi dado os servos, porque todos os carnais que estdo na Igreja,
ou estdo divididos, ou sdo faceis de se dividirem. Ai tens o partido de
Donato que saiu dos carnais, que sentem carnalmente. Eram carnais, e como
buscavam sua prépria honra, perderam a paciéncia, encontraram 0 momento
e se dividiram. Amavam sua honra, e deram demasiada importancia, se
incharam com a arrogancia e a soberba, ndo tiveram tolerancia, a dizer, ndo
tiveram caridade. *® (grifo nosso).

Para Agostinho, os verdadeiros traidores eram os partidarios de Donato, pois sua
arrogancia fez com que se dividissem. E assim como Esal, foram condenados a “viver pela
espada” (Gen., 27, 40):

Assim irmdos, os que dividem sdo os que vivem pela espada, 0s que morrem
nela e vivem por ela. Mas é verdade o que disse 0o Senhor: Quem pela
espada ataca, pela espada morrera (Mt. 25, 52). V&, meus irmaos. Como
esses que se separaram da unidade, logo se dividiram novamente. Sabeis
quantos partidos criou o partido de Donato [...].*°

Nessa passagem Agostinho ataca uma das maiores fraquezas do donatismo: a

dissidéncia dentro da dissidéncia. Na Gltima década do século IV, a Igreja donatista se viu

>lbid., 33: 1lli autem Esau non sunt datae gentes: quia omnes carnales, qui sunt in Ecclesia, aut divisi sunt, aut
faciles sunt ad divisionem. Ecce pars Donati inde facta est, inde est, de ipsis carnalibus carnaliter sentientibus.
Carnales erant: sed quia quaesierunt honorem suum, vel patientiam perdiderunt, invenerunt aditum, et divisi
sunt: amaverunt honorem suum, multum ei tribuerunt, typho superbiae tumuerunt, non habuerunt tolerantiam, id
est, non habuerunt caritatem. (traduc&o nossa).

% Ibid., 34: Ergo , frates, qui se dividunt, ipsi habent gladium divisiones, et in gladoi suo moriuntur, et in gladio
suo vivunt. Sed quia verum dixerat Dominus, Qui gladio percutit, gladio morieretur ( Mt 26,52); videte illos,
frates mei, qui se ab unitate praeciderunt, in quot frusta praecisi sunt. Nostis quot partes fecit pars Donati
[...].(traducéo nossa).
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divida em um novo cisma. Ap6s a morte de Parménio, bispo donatista da Igreja de Cartago, a
disputa pela sucesséo episcopal dividiu a Igreja donatista em dois campos hostis. Embora essa
disputa tenha comecado em Cartago, ela se espalhou por outras cidades africanas. O conflito
foi tdo grave que, ambos os lados, apelaram em diversas ocasifes, ndo apenas para 0S
tribunais eclesiasticos, com também para os tribunais seculares (SHAW, 2011, p.108-139).

A divisdo dentro da Igreja donatista ndo apenas enfraqueceu suas liderangas, como
também permitiu que seus inimigos se lancassem num novo ataque. Com é possivel observar
por esse sermado, Agostinho procurou identificar seus adversarios como aqueles que se

separaram da comunhdo da Igreja e que, por sua propria natureza, continuavam se dividindo:

Porque se esse se maravilha e 0 Senhor fosse suava para ti, imitarias a
humildade do Senhor e ndo o orgulho do diabo. Por isso, ainda que por, o
orgulho do céu e a fertilidade da terra perceba o mistério de humildade do
Senhor, ndo depde a soberba do diabo, no qual sempre desfruta com
seducdes e desavencas [...]. > (Grifo nosso).

Nesse momento da pregacdo, Agostinho parece retrucar aos donatistas com seus
proprios argumentos: afinal, ndo somos “nds” que comungamos com o Diabo, sdo eles, que
agem segundo o orgulho deste. “Nés” somos os verdadeiros cristdos porque toleramos,
porque assim como Jacd, pertencemos ao Novo Testamento, as promessas espirituais.
Sabemos que a Igreja é formada por pecadores e ndo pecadores, mas ndo cabe a nds julgar.
Enquanto o “partido de Donato”, por meio de sua arrogancia, e seguindo o orgulho do diabo,
ndo procurou imitar ao préprio Cristo. Essa € uma questdo central no pensamento de

Agostinho e ja fazia parte do seu discurso contra os dissidentes:

Adicionei que nunca, nos tempos antigos havia sido exaltada a unidade da
paz e a tolerdncia com uma recomendacdo tdo calorosa como foi o exemplo
do Senhor, e com a caridade do Novo Testamento; e, contudo os profetas e
homens santos procuravam censurar 0 povo por seus delitos, sem pretender
por isso, se separar da unidade e comunhéo daquele povo na participacéo dos
sacramentos. >

> Ibid., 35: Si enim hoc te delectaret, et suavis tibi esset Dominus, imitareris humiltatem Domini, non superbiam
diaboli. [ Quamvis ergo accipiat mysterium humilitatis Dmomini a rore caeli et ab ubertate terrae, non tamen
deponit superbiam diaboli; cui nihil faciam, qui semper dissensionibus et seditionibus gaudet]. (tradugéo nossa).
% Ep. 44, 5.11: Dicebamus etiam nondum fuisse temporibus ueterum pacem unitatis et tolerantiam tanta
commendatione praecatam sicut exemplo domini et noui testamenti caritate et tamen profetas illos et sanctos
uiros dicere solere in populum scelera eorum, cum tamen se ab illius pupuli unitate et a communione pariter
accipiendorum sacramentorum, quae tunc fuerent, diuellere non temptassent. (traducdo nossa).
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Essa imagem que Agostinho cria do “outro”, que aparece tanto na carta, quanto no
sermdo, tinham por finalidade repercutir de duas formas: para os fiéis que acompanham sua
pregacdo, os donatistas deveriam ser vistos como aqueles que se separaram da verdadeira
Igreja, do qual faziam parte, por isso eles eram os traidores. E perante as autoridades
Imperiais, os donatistas deviam ser vistos como um movimento herético, que minava a

unidade da Igreja e, por isso, deveria ser banido.

Apds discutir longamente sobre o problema do cisma e a unidade da Igreja,
Agostinho retoma o motivo daquela celebracdo: a comemoracdo do natalicio do martir
Vicente. Ao relembrar o martirio de Sdo Vicente, Agostinho exaltava como esse bravamente,
por meio do seu martirio, combateu o Diabo e foi coroado. Todavia, o0 bispo chama a atencéo

dos fieis para que esses também fossem coroados, no seu tempo:

Porque ndo falta perseguicdo. O diabo é o perseguidor e nunca falta ocasido
de merecer uma coroa. Basta que o soldado de Cristo entenda a batalha e
conhecera a quem vence. *°

Na concepcdo de Agostinho, a batalha dos cristdos com o Diabo, ndo acabou com as
perseguicdes empreendidas pelo Império, ela continuava ainda naqueles dias. O Diabo podia
representar uma doenca carnal, quando acometia o corpo do cristdo; ou uma doenca espiritual,
quando afetava o corpo da Igreja, como era 0 caso dos cismas, heresias e dissidéncias que
dilaceram sua unidade. Tratava-se, portanto, de uma luta diaria, na medida em que 0s cristaos

vivem ainda em tempos de instabilidade:

Muitos foram coroados no anfiteatro por sua luta com as feras. Muitos sdo
coroados em seu leito por sua luta com o diabo. Mesmo que parega que ndo
se pode mover, no interior do seu coragdo tem tanto vigor e mantém téo
feroz batalha. Onde esta a oculta batalha, ali esté a oculta vitdria.

Seguindo o exemplo dos martires que lutavam com as feras, também os cristdos
podiam ser coroados por sua luta contra o Diabo, mesmo aqueles que estivessem de cama.
Assim como o Diabo tentou os cristdos durante os tempos de persegui¢do, também naquele

momento, tentava os fiéis, por meio de sugestbes e seducBes carnais. Por tanto, cabia aos

% Serm. 1V, 36: [...] non enim deest persecutio; diabolds persecutor est, nunquam desit occasio coronae:tantum
miles Christi intellegat pugnam, et sciat quem vincat. (traducéo nossa).

% Ibid., 36: Multi coronati sunt in amphitheatro pugnantes ad bestias: multi in lecto vincentes diabolum
coronantur: videntur non se movere posse, et intus in corde tantas vires habent, tantam pugnam exercent. Sed
ubi est oculta pugna, ibi oculta victoria. (traducéo nossa).
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cristdos viver com humildade como ensinara o Senhor, e manter-se na unidade da Igreja,
focados na sua propria luta, sem se incomodar com os pecados alheios. Dessa forma,
Agostinho encerra o sermdo, explicando para os fiéis, o porqué da necessidade de retornar a

esse assunto:

Por que dizemos isso irmdos? Para que, quando celebrais o natalicio dos
martires, imiteis aos martires, ndo pensem que podem faltar ocasifes de ser
coroados, porque agora faltam tais persegui¢cGes. Nem agora, e a cada dia
faltam perseguicdes do diabo, seja por sugestbes, seja por moléstias
corporais [...]. E quando venceres, ndo se gabe orgulhosamente, como se
tivesse lutado com suas forcas; presume melhor que aquele que lhe deu as
forgas para vencer, porque ele mesmo venceu o mundo. E sempre serés
coroado e saird daqui martir se superar todas as tentacdes do diabo. ®

Desse modo, também os cristdos dos tempos de Agostinho deveriam combater o
diabo, como fizera os martires do passado. Entretanto, nesse sermdo, Agostinho deixa claro
gue ndo ha uma sucessdo ininterrupta entre os martires do passado e os cristdos do presente.
Os maértires serviam de exemplo e inspiracdo para os fiéis, que deviam travar sua prépria luta
para alcancar a mesma gléria. Os fieis sdo um instrumento, mas a verdadeira forca vem de

Cristo.

E interessante notar que, embora Agostinho tenha identificado o martirio como uma
forma de combate ao Diabo, essa imagem é ofuscada pela ideia do combate que deveria ser

travado pelo cristédo “comum” no seu dia a dia:

A memoria do sangue glorioso que deles havia jorrado no anfiteatro
acrescentava um frisson de deleite e culto dos santos no século V. Em seus
sermdes dessa época, Agostinho desviou deliberadamente a atencdo da
ideologia popular corrente da vitoria dos martires para as pequenas dores e
os triunfos da vida cotidiana (BROWN, 2005, p.559).

Segundo Peter Brown, essa era uma postura adotada pelo bispo, pelo menos desde

397%2 que vinha de encontro com um esforco de Agostinho em reformar o culto aos martires,

%1 Ibid., 37: Quae ista diximus, fratres? Ut quando celebratis natalitia martyrum, imitemini martyres; necputetis
ideo vobis desse posse occsiones coronae, quia modo desunt talaes persecutiones. Nec modo enim desunt
quotidie persecutiones a diabol6, sive per sugestionem, sive per moléstias aliquas cosporis [...] Noli cum viceris,
per superbiam tibi tribuere, quase de viribus tuis luctatus fueris: sed praesume de eo qui dedit vires, ut vinceres,
quia ipse vicit saeculum (lo 16,33): et semper coronaris, et martyr hinc exies, si omnes tentationes diaboli
superaveris. (traducéo nossa).

62 Segundo Peter Brown (2005, p. 558-568), 0 conjunto de sermdes descobertos pelo francés Francois Dolbeau
em 1990, revelam o esforco de Agostinho em reformar a prética catélica no que se referia ao culto dos martires.
O conjunto de sermdes com as pregacdes no ano de 397 na cidade de Cartago, e 0s sermdes pregados em
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Para o historiador (2005, p.559): “Agostinho tornou os festejos dos martires menos
dramaticos, a fim de enfatiza o drama cotidiano da acdo de Deus no coracdo dos cristaos

comuns”.

2.3.3 — Cancéo contra o partido de Donato

Embora muitas vezes Agostinho tenha se dirigido a seus adversarios religiosos de
forma hostil e desdenhosa, poucas vezes o bispo procurou defini-los com adjetivos
“diabolicos”. No préprio sermdo, os donatistas sdo identificados como aqueles que se separam
da unidade da Igreja, pois seguiram o “orgulho do diabo”, e se deixaram seduzir pelas
artimanhas do inimigo. Mas, em nenhum momento, Agostinho se referiu aos donatistas como

“agentes do diabo”, como acontece na Paixao dos Martires de Abitinia.

Essa mesma concepcéo se repete na “Cangéo contra o partido de Donato” escrita por
Agostinho em 393. Agostinho, que naquele momento ainda ndo tinha sido ordenado bispo,
escreve um texto em forma de poema, que deveria ser cantado pela congregacdo crista. O
Psalmus contra partem Donati trata da historia do cisma e dos pormenores do conflito com os
donatistas. O texto é escrito em primeira pessoa e € composto de 297 linhas. Ao longo do
texto, Agostinho combina severas criticas a seus adversarios, com notas mais suaves,
sobretudo quando apela para a urgéncia da restauracao da unidade da Igreja (HUNINK, 2011,
p.392). Assim como no sermdo IV, Agostinho busca mostrar para os fiéis que a perfeicdo era
impossivel de ser alcancada na terra, por isso 0s cristdos deveriam aprender a suportar as
fraquezas dos outros, e deixar o julgamento para Deus, atacando dessa forma a propria ideia

donatista de “pureza da Igreja”.

E é em termos de traicdo, que Agostinho procura identificar seus adversarios.
Embora a mengdo aos “traidores” apareca desde o inicio do texto, é apenas na linha 101 que o
nome de Donato vem a tona. Ao apontar em varias passagens as “falhas” dos dissidentes,
Agostinho queria imprimir na memoria dos cristdos que 0s proprios donatistas tinham

cometido 0s mesmos crimes dos quais acusavam o0s “catdlicos” de cometer:

Um bom ouvinte talvez procure quem rompeu a rede.
Pessoas muito soberbas, que se dizem justas.

pequenas cidades do vale do alto Medjerda, entre os anos de 403-404, demonstram a determinacéo de Agostinho
em tornar o culto dos maértires mais “moderado” e, dessa forma, mais distante do que o bispo considerava
praticas pagas.
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Assim fizeram o que estava para rasgar e em altar contra altar.
Entregaram-se ao Diabo, ao brigarem acerca da tradigdo

E o crime que cometeram, querem transferir aos outros.

Os proprios trairam os Livros e ousam nos acusar,

de modo que cometem um crime pior do que haviam cometido antes®

Nessa passagem Agostinho exprimia a mesma ideia que defenderia anos mais tarde
no sermao em comemoracdo ao natalicio de Sdo Vicente: os donatistas eram os verdadeiros
traidores. Na visdo de Agostinho, eram traidores porque também eles entregaram as Sagradas
Escrituras, mas, sobretudo, porque se separam da verdadeira Igreja, cometendo dessa forma,
um “crime pior do que tinham cometido antes”. Tanto no sermao, quanto na cancéo, o diabo

esta relacionado a traicdo cometida por aqueles que ousaram de separar da Igreja.

Contudo, € interessante notar que essa concepcdo é muito diferente daquela
apresentada na Carta 44. Naquela ocasido, Agostinho apresentava 0s mesmos argumentos
usados na cangdo e no serméo, para confrontar o bispo donatista. Mas, em nenhum momento
da discussdao, evoca a imagem do diabo. Talvez a diferenca resida no fato de que esses trés
textos se refiram a contextos diferentes. As cancbes foram escritas por Agostinho enquanto
ainda era um sacerdote. A carta enderegcada aos donatistas, tratavam de uma viagem a Cirta,
feita apds sua ordenacdo. Enquanto o sermdo foi proferido pelo bispo muito tempo depois, ja

no século V e, por vezes até mesmo depois da Conferéncia de Cartago.

Entretanto, a semelhanca do discurso em relacdo aos donatistas e a forma como
Agostinho procurou relacionar o diabo ao crime de traicdo cometido pelos dissidentes, nos
permite inferir que a diferenca reside em dois fatores: a quem esse discurso se direcionava, e

qual objetivo busca alcancar.

Agostinho foi um grande pregador e provavelmente conhecia bem os efeitos que essa

Imagem causava nos “cristdos comuns”, como ressaltou Elaine Pagels (1996, p. 230):

Cristdos de inclinacBes filoséficas, como Agostinho, bispo de Hipona,
ridicularizavam muitas vezes essa linguagem mitoldgica e declaravam que,
falando do ponto de vista ontolégico, 0 mal e Satands ndo existiam [...] No
entanto, o préprio Agostinho, como muitos outros pregadores
filosoficamente sofisticados, costumavam mencionar Satanas em sermdes e

6% Agus. Psalmus contra partem Donati: 22-27: Bonus auditor fortasse, quaerit qui ruperunt rete/ Homines
multum superbi, qui se iustos dicunt esse/ Sic fecerunt conscissuram, et altare contra altare/Diabolo tradiderunt
cum pugnant de traditione/ et crimen quod commiserrunt, il alios volut transferre / Ipsi tradiderunt libros et nos
audent accusare, / ut peius committant scelus quam quod commiserunt ante. (traducdo de Luciano C. G. Pinto,
Inédito).
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oracdes, e reconheciam, quando lidavam com pessoas que enfrentavam
dificuldades, que os cristdos ainda lutavam nesse mundo contra o mal e que
experimentavam isso como de fosse um ataque demoniaco.

E no momento da pregacdo, por exemplo, que Agostinho evoca a ideia do martirio
como um combate ao diabo e adverte seus fiéis para que esses também combatam o Diabo

diariamente. Com atentou Jean-Michael Carrié (2010, p.466):

Os teodlogos eclesiasticos e 0s condutores de homens souberam tirar partido
das possibilidades de trabalhar mais com as competéncias orais do que com
as escritas no contato com o publico.

Afinal, era por meio dos sermdes que 0s bispos entravam em contato com grande
massa de fiéis e, podiam dessa forma, difundir a doutrina crista, sobretudo, para aqueles que
ndo tinham contato com os textos teoldgicos. Do mesmo modo, as cancbes eram direcionadas
as pessoas simples, aos “fieis comuns”. O Psalmus contra partem Donati, se diferencia dos
outros trabalhos de Agostinho, justamente por conter uma linguagem mais acessivel,
destinada aos iletrados (HUNINK, 2011, p. 392). Ao recordar esse texto em suas Retratacgdes,
0 proprio Agostinho afirmava que as razdes que o levarem a escrever esse texto era contar a
historia do cisma para as pessoas mais humildes (Retr. 1, 20). Para Carrié (2010, p.467):
“tratava-se em responder ao adversario donatista em seu terreno sociolégico e com as suas

proprias armas”.

Sendo assim, ao contrario da carta, que apresentava um debate com um bispo, e era
enderecada aos donatistas, tanto o serméo, quanto as cancgdes, que na verdade eram sermdes

para serem cantados, eram destinas aos cristdos comuns.

2.4 O mesmo diabo de sempre?

A partir das andlises foi possivel identificar que tanto Agostinho como o autor da
Passio, ao evocar a memdria do cisma buscaram justificar a suas posi¢ées no presente. De
maneira geral, o que eles tinham em comum é que tanto os cat6licos como os donatistas
buscavam nas origens do cisma uma forma de identificar quem eles eram, e porque estavam
certos. Nessa busca por definir sua identidade enquanto grupo, ambos recorreram a usos

estratégicos da metafora de “combate ao Diabo”.
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Contudo, os usos da metafora de “combate ao Diabo” se deram de formas distintas.
Essa diferenca estd relacionada a propria natureza do discurso. O discurso dos principais
polemistas da Igreja donatista girava em torno da defesa da “Igreja pura”, contra uma Igreja
que estava contaminada com o crime de traditio. Dessa forma, ao buscar uma associagdo da
Igreja donatista do inicio do seculo V com os méartires do passado que bravamente
combateram o Diabo, o autor da Paixdo dos Martires de Abitina reforcava a identidade
coletiva da sua comunidade em um momento no qual eles passaram a ser reconhecido como
hereges. Do mesmo modo, ao langar acusacdes a Ceciliano, o redator da passio buscava

demonstrar as falhas “outros”, e porque ndo deveriam se unir a eles.

Por outro lado, os catolicos defendiam um discurso de unido. Em muitos momentos,
Agostinho busca trazer os donatistas para o0 “seu lado”. Dai o cuidado por parte do bispo de
Hipona em néo identificar os donatistas como diabdlicos, afinal ndo faria sentido unir-se a
cristdos diabdlicos. Ao contréario da passio que identificava o cisma como obra dos martires
que sentenciaram que ndo deveriam unir-se a Igreja dos Martires com a Igreja dos Traidores;
nas falas de Agostinho, o Diabo teria provocado o cisma e os donatistas eram culpados porque
se deixavam levar pelo “orgulho do Diabo”. Sendo assim, ndo eram os donatistas que devem

ser combatidos, e sim o proprio cisma.
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CAPITULO 3 - LEVANTES RELIGIOSOS E O COMBATE AO DIABO: DISPUTAS
PELO PODER NAS CIDADES NORTE AFRICANAS

Os sermdes, cartas e tratados do periodo sdo um registro da violéncia que ocorria
entre cristdos e pagdos, e entre 0s proprios cristdos, com ou sem a anuéncia dos lideres
eclesiasticos. As diversas fontes deixam transparecer que, no final do século 1V e inicio do V,
0s atos de violéncia cometidos contra alvos religiosos considerados “inimigos” contaram com

0 ativo envolvimento popular.

Entretanto, ndo € facil identificar os sujeitos que praticavam essas a¢des. Na maioria
das vezes, esses sujeitos aparecem nos documentos textuais apenas na fala de outros e como
parte de uma “multiddo”. Em muitos casos sdo tratados em termos genéricos como bandos,
gangues e turbas, ou como grupos de mercendrios contratados. Todavia, quando nos
reportamos as a¢des de cunho violento cometidas no contexto dos confrontos entre catélicos e
donatistas, um grupo em especifico se destaca da “multiddo”, os chamados circuncelides

agonistas, ou seja, 0s combatentes sagrados.

Nosso objetivo nesse capitulo é compreender, a partir de estudos de casos especificos
de acOes atribuidas aos circuncelibes agonistas, como esses agentes historicos justificaram
suas a¢6es como uma forma de “combate ao Diabo”. Desse modo, buscamos compreender em
gue momentos especificos a metafora de “combate ao Diabo”, que ja era presente na cultura
cristd, foi ativada como quadro interpretativo das acfes coletivas no contexto das disputas
sectérias, entre catolicos e donatistas, nas cidades do Norte da Africa, entre o final do século

IV e inicio do século V.
3.1 — Combatentes Sagrados

O pouco que sabemos sobre os circuncelides provem de textos escritos por
representantes do partido catélico, como Agostinho, Possidio e Optato de Mileve'. Em quase
todos os textos atribuidos a esses autores, os circuncelides aparecem relacionados aos
donatistas e envolvidos em episodios de violéncia coletiva. A primeira mencao a esse grupo

aparece na obra Contra Donatistas, escrita entre os anos de 360 e 380 pelo bispo da cidade de

1 Além dos textos “catélicos”, h4 uma mencdo aos circuncelides no Cédigo Teodosiano, promulgado em 30 de
Janeiro de 412. Por meio dessa legislacdo (no capitulo: De Haeratici XVI, 5, 52) ficava estabelecido que todos
os donatistas, clérigos ou ndo, deveriam retornar a unido da Igreja Catélica, sob pena de multa para aqueles
que se recusassem. A multa variava dependendo a “categoria”, e os circuncelides estavam na base da
hierarquia estabelecida pela lei, ficando abaixo até mesmo dos plebeus.
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Mileve, Optato. Nesse texto, Optato descreve a participacdo dos circuncelides nos fatidicos
eventos que ocorreram na cidade de Bagai no ano de 347, que culminaram em uma violenta

repressdo imperial aos donatistas.

Contudo, as principais fontes sobre os circuncelides e suas a¢des, sdo 0s escritos de
Agostinho. O bispo de Hipona se remete diversas vezes aos circuncelides ao longo de toda
sua obra. Na maioria das vezes, Agostinho os mencionava a fim de repreender suas acgoes
violentas, e 0s apontava como 0s grandes responsaveis pela violéncia cometida contra os

“catolicos™

. Na carta enderecada ao comandante dos exércitos africanos, o comes Africae
Bonifacio, no ano de 417, por exemplo, 0 bispo se queixava que em varias regies da Africa,
a Igreja Catdlica: “sofria com a violéncia de parte seus clérigos (donatistas), circunceliGes, ou

massas populares™

. Interessante notar, que os circuncelides sdo distinguidos pelo bispo do
restante das “massas populares”. Eles eram um grupo a parte. Por fim, muitas das acusactes
dirigidas aos circuncelides sdo retomadas na biografia de Agostinho, escrita por seu discipulo

Possidio em 430.

Mas quem eram os circuncelifes? Essa é uma pergunta que ha tempos tem sido
motivo de debate entre os historiadores do periodo. De maneira preliminar, podemos
identificar os circuncelides como um grupo formado por homens e mulheres relacionados ao
trabalho no campo, envolvidos na violéncia sectaria entre o final do século IV e o inicio do

século V, em algumas regides do Norte da Africa.

Os primeiros estudos sobre os circuncelides e suas a¢des remontam ao seculo XVI e
XVII, no contexto da Reforma Protestante. Nesse periodo, os tedlogos e homens da Igreja,
reconheceram nos circuncelibes um dos primeiros movimentos de resisténcia a Igreja
Catolica. Essa perspectiva influenciou diretamente os historiadores que tenderam a ver a
motivagOes dos circuncelides como estritamente religiosas, como é o caso dos trabalhos de
Paul Monceaux, na década de 1920, e Goulven Madec na década de 1990. Nessa perspectiva,
os circuncelides sdo vistos como monges errantes, ou ascetas extremamente violentos, ligados

a Igreja Donatista.

Optato de Mileve, Contra Donatistas, 111, 4.

Embora na maioria das vezes, os circuncelides tenham sido mencionados como partidarios do donatismo, ha
indicios da participacdo dos circuncelides nas campanhas anti-pagds, “controladas” tanto por clérigos
catélicos, como donatistas, sobretudo, entre os anos de 380 e 390, no qual executavam ordens imperiais de
destruir fisicamente o paganismo (SHAW, 2011, p. 673- 708).

Ep. 185, 7.12: sed in quorum regionibus aliquas violentias a clericis, vel a Circumcellionibus, vel populis
eorum, Ecclesia catholica pateretur. (traducdo nossa).
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Por outro lado, os circuncelides foram muitas vezes vistos pela historiografia como
agentes envolvidos em um movimento de protesto social do Norte da Africa formado, em sua
maioria, por trabalhadores rurais. Segundo essa abordagem que procurava “secularizar” as
motivacdes das agBes desse grupo, as mazelas geradas pela crise do século Il teriam
provacado uma revolucdo rural no Norte da Africa. Essa perspectiva esta relacionada,
principalmente, a historiografia marxista do século XX. Os principais expoentes dessa
abordagem foram Francgois Martroye (1904) e Joaquim Diesner (1957), além do pesquisador
francés Jean-Paul Brisson (1958). Para os historiadores que prezaram pelas motivagoes
sociais, as acdes relacionadas a violéncia religiosa sdo entendidas, apenas, como uma

superficie que escondia reinvindicacgdes sociais mais abrangentes.

Para o historiador W. H. Frend (1952), as motivagdes dos circuncelides eram tanto
religiosas, quanto sociais. Segundo o historiador, os circuncelides eram pessoas pobres e sem
recursos, que apareceram como consequéncia da crescente miséria do Império tardio, e que
naturalmente foram atraidos a “rebeldia “dos donatistas. Nessa visdo, eram apontados como
monges errantes, ou ativistas mais radicais da Igreja donatista, profundamente ligados a causa

nativista.

Essas abordagens receberam diversas criticas a partir dos anos de 1960. Contrario as
tendéncias que buscavam ver nos circuncelides um movimento de protesto social na Africa,
Oou mesmo um movimento de resisténcia a dominacdo romana, Claude Lepelley (1992)
apontou que as reinvindicagdes sociais, ou 0s aspectos sociais revolucionarios, s6 apareceram
nas circunstancias de 347, mas desaparecem logo em seguida. A historiografia moderna, no
entanto, sobretudo em obras mais gerais, ainda costuma descrever os circuncelides como 0
bragco armado dos donatistas, como verdadeiros fanaticos religiosos:

A controvérsia donatistas no Norte de Africa [sic] provocou o aparecimento
dos denominados circumcelliones, bandos armados fanaticos que, ao grito de
“Gléria a Deus!”, intimidavam, feriam e por vezes matavam cristdos do
partido oposto [...]. E nesse contexto que mais facilmente se compreender a
censura por vezes langada contra 0 movimento monastico, por promover

uma atitude que corroia a moral da sociedade romana (MATTHEWS;
CORNELL, 1996, p. 198).

Muitas dessas concepcdes surgiram devido a propria discussdo em torno do
significado da palavra circumcelliones. Numa traducdo literal, circuncelides sdo aqueles que

andavam “em volta” (circum) da cella. Uma interpretacdo que vigorou por muito tempo era



75

de que as cellae, em torno da qual andavam, eram celeiros (MAZZARINO, 1980) ou locais de
armazenamento, associados a lugares sagrados, ou timulo dos martires. Outras vezes as
cellae, eram entendidas como o proprio santuario dos martires, ou capelas (FREND, 1952).
Assim, os circuncelides seriam aqueles que andavam pelos timulos dos martires ou, muitas

vezes, que buscavam o proprio martirio.

Em seu trabalho mais recente, o historiador Brent D. Shaw prop0s que as agoes
empreendidas pelos circuncelides devem ser entendidas como um fenémeno mais complexo
do que propunham aqueles que os clamavam como um movimento de protesto social, ou
como um grupo de fanaticos religiosos. Para o autor, a origem do nome dado ao grupo esta
relacionada ao tipo de trabalho em que estavam envolvidos, ou ao pagamento que recebiam
(SHAW, 2011, p. 636). De maneira convincente, Shaw demonstrou como Agostinho sempre
usava a palavra cella para designar ndo um celeiro, como um edificio independente, mas
sempre como um comodo de armazenamento que fazia parte da habita¢do rural. E em nenhum
de seus textos, utilizou a palavra cella, para se referir a um santuéario de martires. Agostinho

se referia as cellae como um lugar designado para o armazenamento de vinho.

Para Shaw (2011, p. 368-649), os circuncelides eram grupos de pessoas contratadas
para o trabalho sazonal nos campos africanos. Suas principais atribuicbes estavam
relacionadas a colheita de grdos, como o trigo, e possivelmente a colheita de oliva e uva, de
onde teria originado o nome. Contudo, esse nome passou a ter um significado especial no
final do século 1V, quando aparecem no discurso religioso da época, para designar certas

pessoas que agiam em grupo, e que se envolviam na violéncia sectaria do periodo:

Os Circuncelides receberam o seu nome, coloquialmente, de uma atividade
regular anual — o dos bandos de colheita movendo-se em grandes varreduras
anuais por toda as altas planicies da Africa. [...] eles eram uma parte sem
rosto do regime de trabalho manual ndo s6 na Africa, mas também do
Mediterraneo — um grande ciclo anual, que deixou poucos vestigios em
nossas fontes literarias. Alguns destes homens aparecem nos escritos de
Agostinho apenas por causa de uma convergéncia peculiar de acdo e motivo:
alguns deles, que chamavam a si mesmos de "combatentes sagrados™, foram
mobilizados como participantes em um conflito sectario (SHAW, p. 649).°

> Do original: The circumcellions received their name, colloquially, from a normal annual activity — that of
harvesting gangs moving in great annual sweeps across the face of the high plains of Africa [...] They were a
faceless part of the regime of manual labor not only in Africa, but also the Mediterranean — a great annual
cycle that has left very few traces in our literary sources. Some of these men appear in Augustine’s writings
only because of a peculiar convergence of action and subject: a few of them, who called themselves “holy
fighters,” had been mobilized as participants in a sectarian conflict. (traducéo nossa).
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N&o nos cabe aqui tracar um estudo aprofundado a respeito dos circuncelides, algo
gue demanda uma andalise mais densa. Nosso objetivo é, sobretudo, compreender as agdes de
um grupo “especifico” de circuncelies, aqueles que se autodenominavam agonistas, ou seja,
combatentes sagrados. Esse grupo, em particular, esteve diretamente envolvido na violéncia
religiosa na época. A fim de compreender quem eram os circuncelides agonistas e como eram
vistos em sua época, selecionamos dois documentos, um sermdo e uma carta de Agostinho:

Os Comentérios ao Salmo 132, e a carta 185.

Embora Agostinho se refira aos circuncelides sempre de maneira pejorativa, € uma
fonte importante, uma vez que, dentre outras coisas, nos fornece uma descricdo mais precisa
do termo agonistas. Nos seus Comentarios ao Salmo 132, uma de suas pregacgdes do inicio do
século \V°, o bispo de Hipona explicava aos fiéis que era a partir desse Salmo 132 que tiveram
origem 0s monastérios e a prépria ideia do que seriam 0s monges. Ao escolher um texto que
falava justamente sobre a unido, o bispo atacava seus adversarios donatistas, dizendo que, por
meio de suas agdes, 0s monges simbolizavam a unidade, assim como ensinava o Salmo e, por
isso, ultrajavam os “seguidores de Donato”, pois estes se negavam a unir-se a “verdadeira
Igreja”. Contudo, a principal preocupacdo de Agostinho, nessa pregacdo, era defender a
origem do nome “monge”, que nos parece ter sido contestada pelos donatistas, em
comparagdo com 0 surgimento do nome “agonista”. E principalmente nesse texto que
Agostinho nos revela um pouco mais sobre o significado desse termo e sobre a propria

identidade dos circuncelifes agonistas:

Portanto, o que dizem aqueles (donatistas) que insultam o nome de monges?
Talvez nos digam: “o0s nossos ndo sdo chamados circuncelies, vOs que 0s
chamais assim, com esse nome ultrajante; pois nés ndo os chamamos por
esse home”. Deixem que digam como 0s chamam, e como vés escutais: 0s
chamam de agonistas. Também nos admitimos que os chamem com esse
nome honesto, se corresponder a realidade. Mas, enquanto isso, que a VVossa
Santidade reconheca isso: que aqueles que nos dizem: “Mostrem onde esta
escrito 0 nome dos monges”, mostrem onde estd escrito 0 nome dos
agonistas. Os chamam assim — dizem — por causa da luta; e disse o apdstolo:
combati o0 bom combate. Porque lutam contra o Diabo, e prevalecem, esses
soldados de Cristo sdo chamados agonistas. Mas, se pelo menos fossem
soldados de Cristo (milites Christi), e ndo soldados do Diabo (milites
diaboli), dos quais é mais temido o “Deus seja louvado” do que o rugir de
um ledo (...)."

® Nao ha nenhuma mengdo no texto ao local da pregacdo, nem a data exata. Segundo ZARB (1948), Agostinho
teria feito sua pregacdo em Cartago, no dia 23 de dezembro de 412. Um estudo alternativo de A. M. LA
BONNARDIERE (1957) sugere que o sermao tenha sido proferido no dia 8 de abril de 407, em Hipona.

" Enarrationes in Psalmus 132, 6: Quid ergo dicunt illi qui nobis de nomine monachorum insultant? Fortasse
dicturi sunt: Nostri non vocantur circumcelliones: vos illos ita appellatis contumelioso nomine; nam nos eos
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Por meio da sua pregacdo, Agostinho deixa transparecer a concepcao que 0S
donatistas e os proprios circuncelibes tinham de si mesmos: em primeiro lugar, eles ndo se
identificam com o nome “circunceliGes” por ser, aparentemente, um nome pejorativo. Na
verdade, referiam-se a si mesmos como agonistas. Nessa passagem Agostinho revela que os
donatistas afirmavam que a origem desse nome era biblica, e vinha do préprio ap6stolo Paulo
(Il Timéteo, 4, 6-7). Tinham esse nome, porque lutavam com o Diabo. Sendo assim, eram 0s

verdadeiros soldados de Cristo.

Agostinho rebate essas colocacdes de forma irdnica. Para o bispo, 0 nome era valido,
contudo, era preciso merecé-lo, coisa que ainda ndo era digna daquele grupo. O bispo
procurou argumentar que eles, de fato, ndo eram soldados de Cristo, mas sim soldados do
préprio Diabo. E continuava: “Que o Senhor garanta que lutem contra o Diabo, e ndo contra

Cristo, cuja Igreja eles perseguem™®.

H4 dois pontos fundamentais nessa colocagdo de Agostinho. Primeiro é identifica-los
como aqueles que perseguem a Igreja de Cristo, a “verdadeira Igreja”. Esse discurso de
perseguicdo é parte da resposta as acusagdes constantes de que os catdlicos recorriam a
violéncia secular, principalmente estatal, para perseguir os donatistas. Em respostas a essas
acusacgoes, Agostinho sempre relembrava as ag0es cometidas pelos “circuncelides e bispos
donatistas” contra sua Igreja. Uma segunda constatacdo € que, mesmo de forma irbnica,
Agostinho deixa entender que talvez houvesse salvacao para essas pessoas e que, talvez, suas
acoes os levassem ainda a merecer esse nome. E claro que para isso era preciso aceitar a unido

com a “verdadeira Igreja”.

Agostinho nunca usa o termo agonistas para se referir aos circuncelides que
participavam da violéncia religiosa. Entretanto, nos parece que isso se deve mais a uma
escolha proposital do bispo, do que a falta de conhecimento, ou costume da época, uma vez
que existem evidéncias de que esse ja era um termo conhecido e utilizado pelos cristdos
africanos, pelo menos desde de 380. Quando Optato narra (entre 380 e 390) a repressdo

imperial aos donatistas na cidade de Bagai em 347, ele afirma que os arautos do bispo local,

ita non vocamus. Dicant quid eos vocent, et audietis. Agonisticos eos vocant. Fatemur et nos honesto nomine,
si et res conveniret. Sed interim illud videat Sanctitas vestra: qui nobis dicunt: Ostendite ubi scriptum sit
nomen monachorum, ostendant ubi scriptum sit nomen agonisticorum. Sic eos, inquiunt, appellamus propter
agonem. Certant enim; et dicit Apostolus: Certamen bonum certavi. Quia sunt qui certant adversus diabolum,
et praevalent, milites Christi agonistici appellantur. Utinam ergo milites Christi essent, et non milites diaboli,
a quibus plus timetur, Deo laudes, quam fremitus leonis. (traducdo nossa).

Enarrationes in Psalmus 132, 6: Praestet Dominus ut illi contra diabolum certent, et non contra Christum,
cuius persequuntur Ecclesiam. (traducao nossa).
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Donato, teriam ido as feiras das cidades mais proximas, a fim de convocar os circuncelides
agonistas (circumcelliones agonisticos) para lutarem ao lado dos donatistas, contra o0s
emissarios imperiais, Paulo e Macario, que levavam para a cidade de Bagai um grupo de
soldados, com o objetivo de obriga-los a retornar & unidade da Igreja’. Interessante notar, que
0s agonistas representam um tipo especifico de circuncelides, e que ndo ha necessidade, por

parte do bispo, de explicar o que esse nome significava.

Mesmo que fosse um costume chaméa-los de agonistas, e que eles préprios
reivindicassem serem chamados por esse nome, Agostinho insiste em usar 0 termo
circuncelides em todas as suas pregacdes e cartas. Com bem atentou Shaw (2011, p. 5-9), os
“rotulos” sdo uma parte fundamental na construcdo ideoldgica do “outro”. E a partir do
momento que os rotula como circuncelies, Agostinho procura ndo apenas negar a identidade
que é reivindicada por esses agentes, como também, busca deslegitimar suas acdes. N&o se
tratava apenas de uma disputa em relacdo a identificacdo desse grupo, mas a propria
identidade que esta intrinsicamente relacionada a suas agdes. No discurso de Agostinho, é por
meio dos seus atagques que esse grupo persegue a lgreja (catdlica), e quando fazem isso, estdo

lutando contra o proprio Cristo, e ndo contra o Diabo como eles alegavam.

O que ocorre, portanto, € uma disputa pelo significado das agdes. No mesmo
momento em que esse grupo procura justificar suas acbes como um combate contra o Diabo,
Agostinho procura deslegitimar essas mesmas ac¢des afirmando que, na verdade, eles agiam
como soldados do proprio Diabo. Esse sermdo é, portanto, particularmente interessante, pois
nos permite identificar como esse grupo procurava definir a si mesmo no contexto das
disputas sectarias, e como os sentidos atribuidos a suas a¢fes serviram como objetos de

disputa, num momento em que o conflito entre catdlicos e donatistas estava no auge.

Outro aspecto relacionado a identidade dos circuncelifes € a questdo do martirio. Em
uma das cartas enderegcadas ao donatista Genaro, entre os anos de 406 e 408, Agostinho
reclamava das “agdes dos circuncelifes”, e se queixava de que “Vivem como ladrbes, morrem
como circuncelides, e sdo honrados como martires™®. Em diversos momentos Agostinho
afirmava que muitos deles praticavam a violéncia em busca, do que ele reconhecia como um
“falso martirio”. Como bem ressaltou Michael Gaddis (2005, p.112), discursos como esse

faziam parte de uma estratégia para desacreditar os circuncelifes, e por extensdo a propria

° Optato de Mileve, Contra Donatistas, 111, 4.
10 Ep. 88, 8: Vivunt ut latrones, moriuntur ut circumcelliones, honorantur ut martyres. (traducio nossa).
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Igreja donatista. Agostinho criava um cenario no qual, ou eram apresentados como homens
rudes e violentos, ou eram descritos como fanaticos que levavam os imperativos religiosos ao

extremo.

Esse é o teor carta enviada ao comes Africae Bonifacio no ano de 417. Nela,
Agostinho afirmava que muitos podiam achar que os circuncelies se suicidavam como forma
de protesto contra as leis de Unidade, e que isso, por ventura, deixava alguns fiéis
maravilhados. Mas lembrava que o suicidio praticado por eles, ndo deveria ser entendido
dessa forma, pois na verdade j& era um costume deles buscar a propria morte. Para simplificar
sua afirmacao, relembrava o ataque aos “idolos” pagdos que ocorreram, sobretudo, no final do

século 1V:

[...] vinham em imensas turbas, as numerosas solenidades dos pagédos, ndo
para quebrarem os idolos, mas para que fossem mortos pelos adoradores dos
idolos. Pois, se quisessem fazer aquilo por meio de um poder legitimo aceito,
se aquilo se partisse pelas maos deles, poderiam ter qualquer sombra do
nome de martires; mas a esse sO vinham para serem mortos, deixando 0s
idolos inteiros: pois cada um dos jovens adoradores de idolos acostumara-se
a dedicar aos mesmos idolos, quantos que matassem. **

Agostinho defendia que havia um jeito certo de destruir os “idolos” pagaos, por meio
do uso de forca secular provida pelas autoridades locais; € o jeito errado, que era a forma com
os circunceliGes agiam, sem a permissao ou protecdo das autoridades. Agostinho afirma que a
violéncia seria justificada se tivessem atacado, de fato, as estatuas dos deuses pagaos. Mas, na
verdade eles iam em busca do martirio, por meio da morte nas méos dos pagdos. A forma
como o bispo destaca que os “idolos” foram deixados inteiros, era um modo de desacreditar
essas acoes, demonstrando como eram métodos ilegitimos e ineficazes. E como bem apontou
Michael Gaddis (2005, p.116), uma coisa era ndo temer a propria morte, outra bem diferente

era deseja-la.

Agostinho continua sua descri¢dao afirmando que quando ndo encontravam quem 0S

enfrentassem, recorriam ao suicidio:

1 Ep. 185, 3,12: [...] maxime quando adhuc cultus fuerat idolorum, ad Paganorum celeberrimas solemnitates
ingentia turbarum agmina veniebant, non ut idola frangerent, sed ut interficerentur a cultoribus idolorum.
Nam illud si accepta legitima potestate facere vellent, si quid eis accidisset, possent habere qualemcumque
umbram nominis martyrum; sed ad hoc solum veniebant, ut integris idolis ipsi perimerentur: nam singuli
quique valentissimi iuvenes cultores idolorum, quis quot occideret ipsis idolis vovere consueverant.(traducao
nossa).
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O diabo ensinou esses trés tipos de mortes a eles, para que desejosos de
morrer, quando ndo descobrissem quem amedrontar de forma que fossem
feridos pelo seu gléadio, se arremessariam contra as pedras, ou se dariam ao
fogo, ou aos abismos maritimos. Porém, quem deve ser confiado ter
ensinado essas a eles, possuindo seus coragdes, se ndo aquele que sugeriu,
como se a partir da lei, ao nosso Salvador, para que se jogasse nos pinaculos
do templo? Podiam ter sido capazes de se libertar de tal sugestao se levassem
Cristo, mestre, em seus cora¢des. Mas porque em si deram mais lugar ao
diabo [...]. (grifo nosso).*

Nessa passagem, Agostinho nos revela como os métodos de “suicidio” escolhidos
por esses agentes eram carregados de significados simbolicos. Para Gaddis (2005, p. 113-
116), as acdes dos circuncelides ndo devem ser entendidas como préticas de suicidio, como
apresentada Agostinho, visto que elas estavam mais proximas do martirio do que das praticas
de suicidio presentes nesse periodo. Segundo o historiador, as praticas de suicidio presentes
no mundo romano, remontavam a tradi¢des do periodo da Republica, e eram normalmente
realizadas no ambiente privados, as vezes com amigos proximos, e geralmente com o uso de
venenos, ou com corte nos pulsos. Ja os circuncelies, como apontou Agostinho, as
realizavam em locais publicos. Para Gaddis, os circuncelibes muitas vezes buscavam a

prépria morte pois j& estavam condenados a morrer pelas maos das autoridades romanas.

O esforco de Agostinho em relacionar as acGes dos circuncelides ao Diabo, ndo se
restringe a sua congregacdo, mas também, perante as autoridades seculares. Agostinho
apresenta a Bonifacio as ac¢fes dos circunceliGes como fruto de insanidade. No discurso do
bispo, era o proprio Diabo quem orientava esses homens e mulheres em suas a¢des, por isso

era dever da Igreja (catdlica) salva-los de tanta loucura, mesmo que por meio da forca:

Grande misericordia se tem com eles, quando, pelas leis imperiais, séo
separados pela forca desta seita, em que aprenderam essas barbaridades,
doutrina de demdnios mentirosos, de modo que na (Igreja) Catolica sejam
acomodados e curados por meio de bons preceitos e costumes. Admiramos
ja o fervor piedoso de fé e caridade de muitos deles que entraram na unidade
de Cristo: com grande alegria ddo gragas a Deus porque os livrou de um erro
em tinham tais males, como bons. N&o dariam gracas, se ndo tivessem antes
se separados pela forca, dessa sociedade nefasta. Que diremos dos que nos
confessam todos os dias que h& tempo queriam ser catélicos, vivendo entre
essas pessoas, porque ndo poderia ser o que eles queriam que pela fraqueza

12 Ibid.: Haec enim eos tria mortis genera diabolus docuit, ut mori volentes, quando non inveniebant quem
terrerent, ut eius gladio ferirentur, per saxa se mitterent, aut ignibus gurgitibusque donarent. Quis autem illos
haec docuisse credendus est, possidens cor eorum, nisi ille qui et Salvatori nostro, ut se de pinna templi
praecipitaret, tamquam de Lege suggessit? Cuius suggestionem a se utique prohiberent, si magistrum
Christum in corde portarent. Sed quia in se diabolo potius dederunt locum (traducéo nossa).
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do medo? Se ali tivessem dito uma palavra em favor da (Igreja) Catdlica,
teriam sido completamente arruinados, junto com suas familias. Quem seria
tdo louco para negar que deviamos vir em seu auxilio, por meio das ordens
imperiais para livra-los deste mal?*®

Nesse discurso, Agostinho reforca a ideia de que os circuncelides de maneira
alguma, estavam relacionados ao martirio. Eram homens degenerados, que pensavam fazer o
bem, quando na verdade faziam o mal. Pensavam ser soldados de Cristo, mas eram soldados
do Diabo. Entretanto, mesmo eles, tinham salvacdo, e era dever dos catdlicos livra-los da

“doutrina dos demonios”, mesmo que se para isso utilizassem de violéncia secular.

A imagem que Agostinho nos oferece desses sujeitos é parte de uma construgdo
ideoldgica fornecida pelo proprio “inimigo”, que obedece a um contexto especifico. E
possivel perceber que € a partir de dois momentos especificos que Agostinho busca relacionar
os circuncelides com o Diabo: quando esses se identificam como agonistas, ou quando sdo
associados ao martirio. Em ambos os casos, Agostinho procurava refutar e deslegitimar a
identificacdo dos circuncelibes com um papel especial que esse grupo ocupava (ou pelo
menos buscava ocupar) na comunidade religiosa: eles eram os “soldados de Cristo”, e suas

acoes eram uma luta contra o Diabo.
3.2 Terriveis traidores

No contexto dos confrontos sectarios entre catolicos e donatistas, as a¢des atribuidas
aos circuncelides agonistas eram direcionadas a dois alvos especificos: os clérigos da Igreja
catdlica, e as propriedades eclesiasticas, principalmente as basilicas.

O repertdrio de violéncia cometido pelos “clérigos donatistas e circuncelides” é
citado por Agostinho em diversas oportunidades. Na mensagem escrita aos donatistas apds a
Conferéncia de Cartago, Agostinho recordava:

13 Ep.185, 3. 1: Unde magna in eos fit misericordia, cum etiam per istas imperatorum leges, ab illa secta, ubi
per doctrinas daemoniorum mendaciloquorum mala ista didicerunt, prius eripiuntur inviti, ut in Catholica
postea bonis praeceptis et moribus sanentur assueti. Nam multi eorum quorum iam in unitate
Christi, pium fidei fervorem caritatemque miramur, cum magna laetitia Deo gratias agunt quod illo errore
caruerunt, ubi mala ista bona putaverunt: quas gratias modo volentes non agerent, nisi prius etiam nolentes
ab illa nefaria societate discederent. Quid de illis dicamus, qui nobis quotidie confitentur quod iam olim
volebant esse catholici; sed inter eos habitabant, inter quos id quod volebant esse non poterant per
infirmitatem timoris, ubi si unum verbum pro Catholica dicerent, et ipsi et domus eorum funditus
everterentur? Quis est tam demens, qui neget istis debuisse per iussa imperialia subveniri, ut de tanto
eruerentur malo, dum illi quos timebant timere coguntur, et eodem timore aut etiam ipsi corriguntur, aut
certe cum se correctos esse confingunt, correctis parcunt, a quibus antea timebantur?(traducéo nossa).
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Sabeis também, todos 0s horrores que causaram aos nossos, os clérigos e os
circuncelides do partido de Donato: incendiaram igrejas, queimaram livros
sagrados, raptaram os homens de suas casas, apreenderam ou destruiram
tudo que tinham, e os golpearam, rasgaram e deixaram cegos*.

Essas queixas de Agostinho se repetem em varios sermdes e cartas. Os atos
cometidos pelos “clérigos donatistas e circuncelides” sdo sempre apresentados em termos
gerais e de maneira vaga, especialmente os que se referem aos atentados contra clérigos
catélicos. Contudo, em alguns momentos Agostinho se remete a casos especificos, revelando
alguns pormenores das acOes. Selecionamos para analise alguns desses casos especificos,

citados por Agostinho entre os anos de 406 e 417.

No inicio do século V, entre os anos de 406 e 408, Agostinho escreveu uma carta em
nome do “clero catdlico de Hipona” para o donatista Genaro. O teor da carta € em suma um
protesto contra o que Agostinho identificava como a “crueldade dos circuncelibes”. Nessa
carta, o clero catolico de Hipona acusava os circuncelides e os clérigos donatistas de terem
cometido um atentado contra um presbitero da Igreja catolica:

A um presbitero, porgue, por livre e espontanea vontade, preferiu unir-se a
nossa comunhdo, o raptaram de casa, 0 espancaram brutalmente a seu
capricho, arrastaram até uma lagoa de barro, vestiram-no com um buda e,
como uma demonstracao de sua realizacéo, eles o mostravam, a uns para que

lamentassem, e a outros para que rissem. Por fim, o levaram para onde
queriam, e apenas doze dias depois o soltaram.® (grifo nosso).

Segundo Agostinho, o ataque ao presbitero teria sido praticado por fiéis da Igreja
donatista, dos quais muitos faziam parte do clero no momento em que Agostinho escrevia a
carta, e pelos circuncelifes. Assim como em outros momentos, o bispo ndo fornece o nome da
vitima, e nem de seus agressores. A Unica informacdo que temos é de que se tratava de um

clérigo que tinha deixado a Igreja donatista e se unido aos catolicos.

" Post Collationem ad Donatistas,17. 22: Nam quanta mala nostris fecerint furiosissimi clerici et
Circumcelliones partis Donati, nostis et vos. Incensae sunt ecclesiae, missi in flammas codices sancti,
incensae etiam privatae domus, rapti homines de sedibus suis, et omnibus quae inerant ablatis aut perditis,
ipsi caesi, laniati, excaecati. (traducéo nossa).

> Ep. 88, 6: Preshyterum etiam quemdam quia propria et libera voluntate unitatem nostrae communionis elegit,
de domo sua raptum, et pro arbitrio immaniter caesum in gurgite etiam coenoso volutatum, buda vestitum,
cum quibusdam dolendum, quibusdam ridendum in pompa sui facinoris ostentassent, abductum inde quo
voluerunt, vix post dies duodecim dimiserunt (traducdo nossa).
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Todavia, em uma carta posterior, Agostinho nos revela a identidade do presbitero.
Tratava-se de Restituto, antigo presbitero da Igreja donatista de Vitoriana, uma area rural
proxima a Hipona, que pouco antes do ataque teria passado para o lado dos catélicos. Escrita
entre os anos de 409 e 410, essa carta era dirigida aos donatistas em geral, e tinha como
finalidade discutir a propria controvérsia. Nessa correspondéncia, o bispo relembrava trés

casos recentes de ataques a clérigos catolicos:

Marcos, preshitero de Casfaliana, se tornou catélico por decisdo prépria, sem
obriga-lo a nada. O perseguiram 0s seus; certamente eles o teriam matado, se
a mdo de Deus ndo tivesse feito uso de alguns homens que seguiram e
reprimiram a violéncia. Restituo de Vitoriana passou, sem ser obrigada, a
(Igreja) Catolica. Foi sequestrado de sua casa, espancado, jogado na lama,
vestido com um buda, e mantido por sabe-se quantos dias em priséo; [...]
Marciano de Urga escolheu espontaneamente a unidade catolica. Ele fugiu,
mas 0s vossos clérigos bateram em seu subdidcono até deixa-lo quase sem
vida, apedrejaram e derrubaram a casa ambos por esse crime™®.

Esses eram casos conhecidos por Agostinho, que aconteceram préximos a cidade de
Hipona e que tinham relacdo entre si. Quando foi atacado, Marcos era padre de Casfaliana e,
antes disso, tinha sido subdiacono de Marciano, presbitero da Igreja de Urga. Embora tenha
fugido para se proteger de um possivel ataque, foi encontrado pelos dissidentes e espancado.
Segundo o relato de Agostinho, s6 sobreviveu gracas a intervengdo de um grupo de homens.
O mesmo aconteceu com Marciano e seu subdiacono, o qual ndo sabemos o nome. Embora o
presbitero de Urga tenha conseguido fugir da multiddo, seu subdidcono ndo teve a mesma

sorte, foi espancado e apedrejado. Ambos tiveram suas casas atacadas.

Esses trés casos apresentados por Agostinho sdo exemplares, na medida em que sdo
repetidos varias vezes pelo bispo, sobretudo, em seus ataques aos donatistas. Na maioria das
vezes, 0 nome das vitimas é omitido, como na carta escrita a Genaro. Para Shaw (2011, p.531-
532), ao remover 0 nome das vitimas, Agostinho dava a entender que eram casos tipicos de

violéncia cometida contra clérigos catélicos. Para o historiador, tratava-se, no entanto, de um

'® Ep. 105, 2. 3: Marcus presbyter Casphalianensis a nemine coactus, propria voluntate catholicus factus est.
Quare illum vestri persecuti sunt, et pene occidissent, nisi Dei manus per homines supervenientes violentias
eorum compressisset. Restitutus Victorianensis ad catholicam nullo cogente se transtulit. Quare raptus est de
domo sua, caesus, in aqua volutatus, buda vestitus, et nescio quot dies in captivitate retentus est, nec libertati
proprie fortasse restitutus esset, nisi iam pene propter ipsam causam Proculeianus sibi exhibitionem videret
imminere. Marcianus Urgensis catholicam unitatem propria voluntate delegit. Quare subdiaconum eius, cum
ipse fugisset, prope usque ad mortem caesum, clerici vestri lapidibus obruerunt, quorum domus pro suo
scelere eversae sunt (traducdo nossa).
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numero limitado de casos que eram constantemente relembrados e repetidos a fim de atender

a um objetivo especifico:
A tarefa fundamental a ser desempenhado por essas narrativas da violéncia
era convencer as autoridades imperiais que havia uma ameaca a ordem civil
nas provincias africanas do império, uma ameaca que requeria agdo por parte
deles. Se algumas destas histdrias sdo narrativas verdadeiramente
impressionantes, é porque eles foram forjados no processo de preparacao
para contar e recontar nos tribunais, e em seguida, submeté-los para os

registros como coerentes e convincentes historias de prova (SHAW, 2011,
p.520)."

Muitas das acbes dos circuncelides sdo apresentadas como aleatorias e caoticas, 0
gue dava a entender que havia uma “crise de violéncia” que deveria ser contida pelas
autoridades imperiais. Se 0 apelo as autoridades seculares por uma intervencdo armada era um
dos principais motivos de se reunir essas “historias de violéncia”, esse ndo era o unico. Essas
historias eram contadas e recontadas nos debates com os donatistas, numa tentativa de
justificar o uso da violéncia estatal contra os “irmdos” dissidentes. Parte da retdrica era
demonstrar que também os cat6licos eram perseguidos pelo partido de Donato, sobretudo,

pelos clérigos e circuncelides.

Por recontar sempre 0s mesmos casos, Agostinho ndo nos fornece um numero
aproximado de ataques a clérigos catdlicos. Contudo, para esse trabalho, mais importante do
que determinar a frequéncia desses acontecimentos, é entender a ldgica das acgdes, e as

disputas em torno de seus significados.

Os levantes religiosos atribuidos aos circuncelides eram sempre descritos como
ataques caoticos, brutais e inimaginaveis. Em uma das cartas escritas por Agostinho no final
de 409, os ataques dos circuncelides sdo comparados até mesmo como as invasfes barbaras

que ocorriam naquele momento, em outras partes do Império:

7 Do original: The critical task to be played by these narratives of violence was to convince imperial authorities
that there was a threat to civil order in the African provinces of the empire, a threat that required action on
their part. If some of these stories are truly striking narratives, it is because they were forged in the process of
preparing to tell and retell them in court, and then to submit them for the record as coherent and compelling
proof stories.
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E j& que os barbaros ndo chegaram a nossa regido de Hipona, os assaltos dos
clérigos donatistas e circuncelibes devastam a Igreja de tal modo, que 0s
crimes dos barbaros talvez sejam mais tolerdveis. Qual béarbaro pode
imaginar, como esses, que atiraram nos olhos de nossos clérigos cal e
vinagre, depois de maltratar outros membros feridos com golpes horriveis? *#

Do mesmo modo, em sua carta ao donatista Genaro, Agostinho demonstrava todo o

horror que essas ag(”)es 0 Causava.:

Nao sé nos atormentar com chicotes e nos ferem com faca, mas em um
requinte de brutalidade incrivel, cegam as pessoas, derramando nos olhos cal
misturada com vinagre. Saqueiam nossas casas. Foram fabricadas armas
exoticas e terriveis; Armados com elas, se escondem em todos os lugares
com sede de morte, roubos, incéndios e (:egueira.19

Mas é em 411 que Agostinho apresenta sua descricdo mais significativa desses

eventos. Logo ap6s a Conferéncia de Cartago, o bispo de Hipona escreveu um resumo dos

debates que aconteceram nos trés dias de Conferéncia. O objetivo da obra era explicar para 0s

fiéis, os principais momentos da Conferéncia e, principalmente, como os catdlicos

“derrotaram” os donatistas e se estabeleceram, de uma vez por todas, como a verdadeira

Igreja da Africa. Ao falar do terceiro dia de debate, Agostinho transcreve uma discussdo que

ele e outros bispos catdlicos tiveram com o0s bispos donatistas, a respeito da violéncia

religiosa:

18

19

20

Se falou também que chegaram nessa perseguicdo até atacar, com cal e
vinagre, olhos humanos, cuja perversidade superou a crueldade do diabo,
que conduziu final semelhante na carne de Jo, apesar de ter sido dado o
poder de atormenta-lo. Os donatistas questionaram quem eram os filhos do
diabo, aqueles que fizeram essas coisas ou 0s que a sofreram? Como se 0s
catblicos ndo se referissem as torturas horriveis causadas por seu clero e
Circuncelides.?

Ep 111, 1: Ecce in regione nostra Hipponensi, quoniam eam barbari non attigerunt, clericorum donatistarum
et Circumcellionum latrocinia sic vastant ecclesias, ut barbarorum fortasse facta mitiora sint. Quis enim
barbarus excogitare potuit quod isti, ut in oculos clericorum nostrorum calcem et acetum mitterent, quorum
membra etiam caetera plagis horrendis vulneribusque sauciarunt? (traducéo nossa).

Ep. 88, 8: sed peiora mala nobis vestri nunc faciunt. Non tantum nos fustibus quassant ferroque concidunt;
verum etiam in oculos exstinguendos calcem mixto aceto incredibili excogitatione sceleris mittunt. Domus
insuper nostras compilantes, arma sibi ingentia et terribilia fabricarunt, quibus armati per diversa
discurrunt, comminantes atque anhelantes caedes, rapinas, incendia, caecitates (tradugdo nossa).

Breviculus collationis cum Donatistas, 11. 22: Ibi etiam cum dictum esset, quod calce et aceto humanos
oculos persecuti sint, in quo scelere diabolum crudelitate pervicerunt, qui hoc in sancti viri carne non fecit,
guam in potestatem acceperat affligendam; hic Donatistae quaesierunt, utrum qui faciunt, filii essent diaboli,
an qui patiuntur: quasi Catholici aliud quam passiones suas dixerint immanissimas a clericis et
Circumcellionibus eorum (traducdo nossa).



86

Segundo o bispo, os atentados cometidos pelos circuncelibes apresentavam um
requinte de crueldade que superava os artificios utilizados por Satanéas par tentar J6. Mais uma
vez, aparece a intencdo dos bispos catolicos em deslegitimar as acBes desse grupo, as
classificando como mais cruéis que as a¢des do proprio Diabo. Por meio de uma anélise mais
atenta € possivel afirmar que, contrario ao que dava a entender Agostinho, as acdes dos
circuncelides ndo eram aleatdrias, tampouco caoticas. Pelo contrério, faziam parte de um
repertorio de acdes bem definidos, ativados em momentos especificos, contra alvos pré-

determinados.

O primeiro ponto chave para entender as acdes dos agonistas € identificar seus alvos.
Os ataques apresentados por Agostinho, ndo eram dirigidos a clérigos catdlicos “comuns”,
mas sim, clérigos donatistas que “mudaram de lado” e passaram para a Igreja Catolica. O que
Restituto, Marcos, Marciano e outros tinham em comum € que, aos olhos dos donatistas,
todos eles eram considerados traidores. Outra questdo importante para compreender as ag0es
dos circuncelibes agonistas € entender a ldgica dessas acdes. As acOes cometidas contra
clérigos considerados traidores, envolviam verdadeiros rituais de violéncia e humilhacdo do
adversario religioso. No atentado ao presbitero Restituto, além de espancado e jogado na
lama, ele foi vestido com um buda, causando risos em algumas pessoas que assistiam a cena
(Ep. 88, 6).

Como bem ressaltou Natalie Z. Davis (1990, p. 149-151), as agOes dos grupos
envolvidos na violéncia religiosa, muitas vezes oscilavam entre ritos de violéncia e o reino da
comedia, separados apenas por uma linha ténue. Para a historiadora, a parte “comica” dos
rituais de violéncia servia para humilhar o inimigo e, a0 mesmo tempo, tornd-lo menos
perigoso. Ao que tudo indica, esse era o intuito dos circuncelides donatistas, humilhar o
presbitero traidor. O buda era uma vestimenta que pretendia causar humilhagdo na vitima que
a usava, e naguele momento, parece ter sido providenciada especialmente para aquela ocasido
(Shaw, 2011, p.689-690).

Um aspecto importante dos ataques € que, na maioria das vezes, se dirigiam a partes
especificas do corpo da vitima, como os olhos, as méos, e a lingua. Em uma das cartas escritas

a Marcelino, no final de 411, Agostinho nos revela:
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Soube que julgou aqueles Circuncelides e clérigos do partido de Donato que
foram levados de Hipona a seu tribunal para responder por seus crimes
perante os guardides da disciplina publica. Sei que muitos confessaram o
assassinato cometido contra Restituto, presbitero catélico; a morte de
Inocéncio, outro preshitero catdlico, e o olho que lhe arrancaram e o seu
dedo que cortaram?*,

Nessa carta Agostinho, fala de um novo ataque ao presbitero Restituto, que dessa vez
ndo saiu com vida, e ao bispo Inocéncio, que também era um presbitero donatista que tinha se
unido aos catdlicos. Mais uma vez o bispo retoma a histéria de ataque aos olhos da vitima.
Como demonstrou Shaw (2011, p.684), o ataque aos olhos estava ligado a traicdo cometida
por uma pessoa. O proprio imperador Augusto, teria arrancado com as préprias maos os olhos

de um traidor, suspeito de armar um ataque contra ele?.

A mencdo aos olhos de Inocéncio, que teriam sido arrancados pelos circuncelides,
talvez seja mais uma versao da historia, constantemente repetida pelo bispo de Hipona, sobre
os clérigos catdlicos que foram cegados por uma mistura &cida, que segundo Agostinho
superava o préprio Diabo na maldade. O fato é que ao deixar cego ou arrancar os olhos, 0s
agentes que praticavam essas ac0es pareciam querer deixar uma mensagem, uma marca fisica

nos traidores, mas, também tinha um significado simbdlico muito especifico.

Para Michael Gaddis (2005, p. 128), no discurso cristdo da época, os termos ver e luz
eram uma metafora para entender e fé, da mesma forma que cegueira e escuriddo eram a falta
de compreensdo e de fé. Para os donatistas, os catélicos eram perseguidores que estavam
cegos para a verdadeira fé. Os ataques aos olhos das vitimas, que tanto chocava Agostinho,
era um ato simbolico que deixava visivel aquilo que ja estava imputado na alma e nas acdes

das vitimas: eles estavam cegos para a verdade (SHAW, 2011, p. 685).

Da mesma forma, cortar o dedo de um presbitero era uma forma de inutilizar uma
parte do corpo usada para a pregacdo, a mao. No debate com o bispo donatista Emeérito,
Agostinho relembrava o bispo dissidente de Cesareia, na Mauritania, a histéria de um bispo

catélico que teve uma de suas méos e a lingua cortadas pelos circuncelibes. Rogato era o

2! Ep. 133, 1: Circumcelliones illos et clericos partis Donati, quos de Hipponensi ad iudicium pro factis eorum
publicae disciplinae cura deduxerat, a tua Nobilitate comperi auditos, et plurimos eorum de homicidio quod
in Restitutum, catholicum presbyterum commiserunt, et de caede Innocentii, alterius catholici presbyteri,
atque de oculo eius effosso, et de digito praeciso fuisse confessos (traducdo nossa).

22 gt Quintum Gallium praetorem . . . servilem in modum torsit ac fatentem nihil iussit occidi prius oculis eius
sua manu effossis” (Suet. Aug. 27.4 apud Shaw, 2011, p. 683).
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bispo dissidente de Assuras, mas no contexto da controvérsia maximianista que dividiu a
Igreja donatistas nos anos de 390, fora substituido por Pretextato. Para ndo perder sua posi¢éo,
Rogato passou para o lado dos catdlicos e se tornou o bispo catélico de Assuras. Diante da
“traicdo” de Rogato, os circuncelides donatistas agiram:

Na verdade, em vez de um deles, Pretextato de Assuras, ja havia

encomendado outro nome Rogato, agora catélico, a quem o seu exeército, ou
seja, 0 bando dos Circuncelibes, cortou a lingua e a mao.>

Assim como o caso de Inocéncio, cortar a lingua e uma das médos de um bispo,
significava, antes de tudo, priva-lo dos principais instrumentos utilizados nas pregacdes, pelos
clérigos cristdos: os gestos, a fala e a escrita. Era uma forma de punir o clérigo, pela traicdo

cometida.

Os ataques aos clérigos, ndo se restringia aqueles considerados traidores. De fato,
clérigos catolicos em geral, recebiam ameagas, ou eram cercados e perseguidos. 1sso
acontecia, em especial, com aqueles que estavam diretamente envolvidos nas disputas com 0s
donatistas, ou empenhados em “converter” fiéis e clérigos dissidentes. Possidio® chega a citar
que o proprio Agostinho algumas vezes foi cercado, ou encurralado pelos circuncelides.
Contudo, essas agOes ficavam, na maioria das vezes, apenas no terreno das ameagas e
intimidacdes, de forma alguma, se aproximavam da violéncia ritualizada utiliza contra os

clérigos considerados traidores.

Atacar um presbitero que “mudava de lado” era uma forma de punir um traidor, mas
também, uma maneira de mandar uma mensagem para aqueles que pretendiam mudar de lado.
Além do repertdrio de violéncia, o que esses ataques tinham em comum, é que eles ocorreram
em um momento especifico do confronto. No inicio do século V, as pressdes pela unidade da
Igreja se intensificam, atingindo o &pice na conferéncia de Cartago. Apds 411, os donatistas
passaram e ser reconhecidos como hereges. E um ano depois, uma lei®® (conservada no
Codigo Teodosiano) estabelecia que aqueles que persistissem no cisma seriam multados e
teriam as propriedades eclesiasticas apreendidas. Esse parece ter sido um grande motivador,

%% De gestis cum Emerito donatistarum episcopo liber, 9: Nam in loco unius ipsorum Praetextati Assuritani,
alium iam ordinaverant nomine Rogatum, qui modo catholicus est, cui exercitus istorum, id est, agmen
Circumcellionum, linguam et manum praecidit (tradugéo nossa).

2% Vita Sancti Augustini Episcopi Auctore Possidio, 12,1-2.

% CTh, De Haeratici XVI, 5, 52.
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fazendo com que varios clérigos donatistas abandonassem seus postos e se unissem aos

antigos adversarios.

Parte do problema em ter um bispo, ou presbitero que mudava de lado, é que raras
vezes ele ia sozinho. Na maioria as vezes, os clérigos levavam consigo a sua congregacao de
fiéis. Dessa forma, o que ocorre é uma disputa pelo poder. A violéncia se intensifica em um
momento no qual a coesdo do grupo é ameaca. Por isso a necessidade de se policiar as
fronteiras, e impedir que 0s “nossos” passassem para 0 lado do “outro”. E como bem
demonstrou Galvdo Sobrinho (2006), no contexto dos conflitos religiosos nas cidades tardo-

romanas, as fronteiras eram definidas e mantidas, muitas vezes, pelo uso da violéncia.

Embora em alguns casos, os ataques violentos terminavam em mortes, como foi o
caso dos presbiteros Restituto e Inocéncio. Na maioria das vezes, o objetivo ndo aparece ter
sido tanto matar as vitimas, ou destruir as propriedades, quanto era intimidar e policiar as
fronteiras do mundo social (SHAW, 2011, p.689). Os ataques aos clérigos que mudavam de
lado, parece ter sido parte de uma politica deliberada de violéncia preventiva que envolveu o
policiamento ativo das fronteiras da prépria comunidade, a fim de garantir a coesdo interna.
Isso s6 era possivel porque foi sustentado por um longo discurso de trai¢do e demonizacdo do

adversario religioso.

A demonizacdo do adversario religioso € um processo importante no conflito
religioso, pois completava um processo de desumanizacdo do ‘“outro”. Enquanto 0s
manifestantes mantinham um compromisso religioso, raramente exibiam culpa ou vergonha
por sua violéncia (DAVIS, 1995, p.139). Isso acontecia, principalmente, porque suas acgoes
eram guiadas por um quadro interpretativo que ndo apenas dava um significado as acoes,
como também as justificava: ao agirem contra os traidores, eles combatiam as aces do
Diabo.

Com bem ressaltou Sidney Tarrow (2009, p.143), um fator importante do
enquadramento interpretativo das a¢des coletivas é que redefine como imoral e inaceitavel, o
que antes era visto como desastroso, mas talvez toleravel. Nesse sentido, embora sempre
houvesse bispos que mudassem de lado, essa “trai¢cdo” se torna inaceitavel, no momento em
gue os donatistas precisam reforcar sua identidade como grupo, e manter suas fronteiras que
0s separam dos cristdos poluidos. Essa era a mesma légica utiliza no “exorcismo” feito nas

basilicas catélicas, quanto confiscada pelos donatistas.



90
3.3 Exorcizando as basilicas

As disputas pelo controle das basilicas cristds estiveram no centro dos confrontes
entre catolicos e donatistas, e remontam aos primoérdios do cisma. Diante da necessidade de
devolver aos cristdos as basilicas e propriedades eclesiasticas tomadas durante a “Grande
Perseguicdo”, o imperador Constantino optou por devolvé-las apenas aos partidarios de
Ceciliano, considerados por ele os “verdadeiros catélicos”. Essa atitude obrigou os donatistas
a lutarem pelo reconhecimento de cristdos, mas também, pela posse de suas antigas basilicas
(MAGALHAES DE OLIVEIRA, Inédito, b).

Assim como o0s ataques aos clérigos catolicos, o pouco que sabemos sobre a
participagdo dos circuncelibes nas incursbes donatistas para recuperar suas basilicas, ou
mesmo, na disputa pelas novas, que surgem na paisagem urbana gracas aos incentivos dos
imperadores cristdos como Constantino, provem de fontes “catolicas” como Optato,
Agostinho e o proprio imperador Constantino. E em todas elas, as acGes desse grupo séo

definas em termos como: criminosas, profanas e diabolicas.

Por volta de 330, onze bispos da Numidia escreveram ao imperador Constantino,
reclamando que a basilica catélica da cidade de Cirta (renomeada Constantina) tinha sido
confiscada pelos donatistas. Embora essa carta tenha se perdido, a resposta de Constantino
sobreviveu. Em carta enderecada aos bispos numidas, no dia 5 de fevereiro de 330, o
imperador cristao repreendia as acdes dos donatistas:

[...] sendo muito indulgente com os homens que estdo lutando para
conseguir o que eles acham que pertencem a eles, e para usurpar algo que
ndo é deles. Tao grande é a perversidade maligna e deslealdade desses
homens, que eles tém explodido em comportamento sedicioso. Com o uso de

turba violenta, eles incentivam pessoas como eles [...]. Certamente, sua
intencdo criminosa é sempre para executar a obra do Diabo. 2

Em vérios momentos da carta, Constantino se refere aos “donatistas e sua turba”
como filhos do Diabo, na medida em que, nas palavras do imperador, o proprio cisma era

proveniente do Diabo. Embora ao longo de toda carta, Constantino desaprove a agdo dos

%6 Constantino aos bispo da Numidia (“Donatist dossier” no. 10. Maier, Dossier, 1, no. 33, pp. 248-49; 5
February 330): rectissime et sapienter gravitas vestra fecit, et secundum sanctum fidei praeceptum ab eorum
perversis contentionibus temperando et hisdem remittendo quod idem sibi indebitum atque alienum usurpare
contendunt, ne, sicuti est eorum perversitas maligna et perfida, ad seditiones usque prorumperent et inter
turbas atque contentus sui similes incitarent atque ita aliquid exsisteret quod sedari ui oporteret. Sceleratum
quippe eorum propositum semper requirit diaboli opera perficere.
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dissidentes, ele conclui o texto declarando que, para encerrar a questao, ele construiria uma

nova basilica para os catolicos.

Esses sdo 0s mesmos termos utilizados anos mais tarde por Optato para descrever as

acOes dos circuncelibes donatista na retomada das basilicas que estavam na posse dos

catélicos, durante o breve governo do imperador Juliano. Por volta dos anos de 360, as

disputas pelas basilicas se intensificam devido a agdo do imperador Juliano, em trazer de volta

0s bispos donatistas que se encontravam no exilio, bem como restituir suas propriedades

apreendidas ap0s a perseguicdo aos dissidentes, previstas no Decreto de Unido de 347.

Escrevendo na qualidade de testemunha ocular, Optato relatou:

Foi quase neste momento que a vossa loucura voltou para a Africa, quando o
Diabo foi liberado das prisdes em que havia sido mantido. VVocés vieram
como homens enlouquecidos, vocés vieram com furia, rasgando os membros
da Igreja, em suas seducgdes sutis, no massacre a terrivel, deliberadamente
levaram os filhos de paz para a guerra. Vocés exilaram muitos homens de
suas dioceses quando invadiram suas basilicas com gangues contratadas. Em
tantos lugares, que levaria muito tempo para especifica-los por nomear.?’

Essa atitude de Juliano, assim como o modo impactante como Optato descreveu

esses eventos, causou grande repercussdo na histdrica catélica e nas “memdrias” que se

guardaram desse periodo. Isso ocorreu de tal forma que, décadas mais tarde, em carta escrita

aos donatistas, Agostinho se referia a esse periodo com grande pesar:

Foi entdo que Constantino langou pela primeira vez, uma lei severa contra o
partido de Donato. Os filhos de Constantino imitaram ao pai, ao promulgar
leis similares. A esses sucedeu Juliano, apostata e inimigo de Cristo, que
pelas suplicas de Rogaciano e Poncio, seus delegados, concedeu a liberdade
para o partido de Donato, para sua perdi¢cdo. Devolveu as basilicas aos
hereges, e templos aos deménios, pensando que poderia perecer 0 nome
cristdo no mundo se ele quebrasse a unidade da Igreja que ele tinha
desertado.?®

°" Optato, Contra Donatista. 2.17.1-3: “Isdem paene momentis vester furor in Africam revertitur, quibus

28

diabolus de suis carceribus relaxatur [...] Venistis rabidi, venistis irati membra laniantes ecclesiae, subtiles
in seductionibus, in caedibus mmanes, filios pacis ad bella provocantes. De sedibus suis multos fecistis
extorres, cum conducta manu venientes basilicas invasistis. Multi ex numero vestro per loca plurima quae sub
nominibus dicere longum est [...].

Ep. 105, 2. 9: Tunc Constantinus prior contra partem Donati severissimam legem dedit. Hunc imitati filii
eius, talia praeceperunt. Quibus succedens lulianus desertor Christi et inimicus, supplicantibus vestris
Rogatiano et Pontio, libertatem perditionis parti Donati permisit: denique tunc reddidit basilicas
haereticis, quando templa daemoniis, eo modo putans christianum nomen posse perire de terris, si unitati
Ecclesiae de qua lapsus fuerat, invideret, et sacrilegas dissensiones liberas esse permitteret.
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O grande problema, é que a maioria dessas basilicas j& estava ocupada por bispos
catélicos havia mais de uma década. Naturalmente, muitos desses bispos se negaram a
devolver as basilicas aos bispos donatistas, fazendo com que esses, tendo o decreto do
imperador Juliano em ma&os, recorressem as cortes civis. Com a vitdria garantida nos
tribunais, era permitido aos dissidentes usar até mesmo de forca fisica para retomar suas
propriedades (SHAW, 2011, p.151-153). Optato, em um esforco de deslegitimar as acdes de
seus adversarios, enfatizou em varios momentos que 0s donatistas contratavam 0s
circuncelides para fazer esse trabalho, e em troca os pagavam com vinho. Essa é uma tentativa
de denegrir a imagem dos circuncelides, os identificando como homens e mulheres que néo

agiam por sua fé, mas sim, em troca de pagamento.

Contudo, a tomada de uma basilica tinha um significado especifico para os agentes
envolvidos nessas acfes. Mesmo que seja por meio de sua indignacdo, Optato nos fornece um
belo panorama dessas agdes. Assim como 0s ataques aos clérigos “traidores”, eram acdes
extremamente ritualizadas. Os rituais de violéncia envolvidos na posse de uma basilica
catdlica, pelos donatistas, seguiam uma determinada Idgica: o descarte de objetos sagrados, a

“limpeza” dos espacos e 0 ataque aos altares.

Em uma de suas descrigdes, dos ataques “tipicos” dos donatistas, Optato revela o

descaso dos circuncelibes donatistas como o0s objetos sagrados:

Além disso, um terrivel atentado foi cometido (0 que parece ser trivial para
vocé) quando os bispos acima nominados violaram tudo o que é sagrado.
Pediram a Eucaristia para ser lancada para que os cdes a comessem. Ao
cometer tais atos, eles ndo escaparam do julgamento divino, uma vez que
esses mesmos cées, agora queimando com loucura, trataram estes mesmos
mestres deles como se fossem bandidos, rasgando-os com seus dentes
vingadores, como se fossem estranhos e inimigos, culpado, como eles eram,
de ter maltratado o Corpo Sagrado. E eles também jogaram o frasco que foi
usado para dar o crisma pela janela a fora, para que ele quebrasse. Embora a
acdo de joga-la deveria ter ajudado a ruptura frasco, a mdo de um anjo
acompanhou com poder e apoio espiritual. Arremessado para o chdo, 0
frasco ndo experimentou qualquer ruptura, mas, com a protecéo de Deus, ele
desembarcou ileso entre as pedras.”®

2 Optato, Contra Donasistas. 2.19.1-2 (SC 412: 278): Et quod vobis leve videtur, facinus immane commissum
est ut omnia sacrosancta supra memorati vestri episcopi violarent. lusserunt eucharistiam canibus fundi, non
sine signo divini iudicii. Nam idem canes accensi rabie ipsos dominos suos quase latrones, sancti corporis
reos, dente vindice tamquam ignotos et inimicos laniaverunt. Ampullam quoque chrismatis per fenestram ut
frangerent iactaverunt, et cum casum adiuvaret abiectio, non defuit manus angelica quae ampullam spiritali
subvectione deduceret: proiecta casum sentire non potuit. Deo muniente illaesa inter saxa consedit
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Essas acOes deixavam o bispo de Milevis perplexo, pois no que se refere a cultura
material, nada diferenciava os donatistas dos catolicos. A Eucaristia, o 0leo sagrado, 0s
calices, exatamente tudo o que foi “profanado” pelos bispos donatistas e circuncelides, tinham
0s mesmos significados, e faziam parte dos mesmos rituais em ambas Igrejas. Contudo, ao
que tudo indica, para os donatistas, esses objetos ndo tinham os mesmos significados que
aqueles utilizados nas suas Igrejas. Tampouco, aquele pdo entregue aos cédes representada o
Corpo Sagrado de Cristo, afinal foram consagrados por bispos impuros, 0 que para 0S
donatistas, anulava a validade do sacramento. Para Brent D. Shaw (2011, p. 157), a propria
escolha do cachorro, ndo era aleatoria, e remontava a uma longa tradigdo cristd que via no

animal, um simbolo dos descrentes satanicos e hereges.

Da mesma forma, em suas réplicas ao bispo donatista Parménio, Optato se refere aos
calices e outros objetos que eram removidos das basilicas catdlicas e vendidos como “objetos

comuns” no mercado:

Vocés permitiram que fossem derretidos (calices), aqueles que com suas
proprias maos os seguraram — visto que antes de nds, VOCéS mesmos
utilizaram esses mesmo calices - Vocés ordenaram que todos fossem levados
para serem vendido em qualquer lugar. E mesmo possivel que as mulheres
lascivas comprassem para seus proprios usos peculiares e que 0s pagaos 0s
comprassem para fazer recipientes em que eles podem queimar incenso aos
seus idolos.*

O que Optato ndo entendia era que, embora os calices fossem os mesmos utilizados
pelos proprios donatistas, antes de passarem para posse dos bispos catolicos, eles ndo tinham
mais 0 mesmo valor de outrora. Os donatistas consideravam 0s sacramentos catdlicos ndo
apenas invalidos e sem a presenca da “Divina Graca”, mas diabdlicos e poluidos (GADDIS,
2005, p.120). Dessa forma, os objetos que faziam parte do ritual cristdo durante a celebracéo,
guando eram recuperados dos catolicos, eram vistos como objetos que estavam,
simbolicamente, poluidos pelo contato com os traditores, por isso ndo fazia diferenca qual

uso seria feito deles.

Além de dar fim aos objetos “contaminados”, era necessario purificar o espaco que
seria reocupado. Dessa forma, assim que tomavam posse de uma basilica, os dissidentes a

lavavam do chdo ao teto, incluindo as paredes, cortinas, e instrumentos utilizados nas

%0 Optato, Contra Donatistas. 6.2.1-2 (SC 413: 166-68): Passi estis etiam comburi manus vestras, quibus ante
nos eosdem calices tractabatis. Eam rem tamen passim vendi iussistis; emerunt forsitan in usus suos sordidae
mulieres, emerunt pagani facturi vasa in quibus incenderent idolis suis.
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reunides®’. Para Gaddis (2005, p.121) as acdes de purificacdo ou limpeza de uma basilica s&o
praticas paralelas aquelas utilizadas para evitar/ acabar com a poluicdo associada com 0s

sacrificios pagéos.

O ato simbolico de purificar os espacos, antes ocupados pelos adversarios religiosos,
parece ter continuado até o século inicio do século V. Em carta escrita entre os anos de 409 e
410, Agostinho repreendia alguns atos de violéncia cometidos pelos circuncelides e clérigos
donatistas. Com um certo tom de ironia, 0 bispo questionava o donatista Macrobio, sobre a

necessidade de lavam o chdo que caminhavam aqueles que praticavam tal violéncia:

E, no entanto, ndo lavaram com agua salgada o chdao no qual andaram
aqueles pés ligeiros para derramar sangue, como dizem seus clérigos que
deve ser feito no chdo que pisam 0s nossos.*

Outra acdo recorrente eram 0s ataques aos altares. Optato se queixava, que nas
disputas pelas basilicas, muitos dos altares catélicos foram quebrados, esmagados, ou mesmo

removidos.

Pois o que é o altar, se ndo o lugar de acomodar o Corpo e Sangue de Cristo?
Todos estes altares, tem sua loucura esmagado, quebrado, ou removido [...]
Em todos os lugares, é blasfémico que vocés coloquem suas maos sacrilegas
e impias em algo tdo maravilhoso.*

Nessa passagem, Optato se refere aos ataques a atares, no contexto das disputas pelas
basilicas na década de 360. Segundo os relatos oferecidos pelo bispo catélico, muitas vezes os
circuncelides quebravam os altares a fim de atingir os bispos catélicos que se refugiam
embaixo deles, para se protegerem da “furia da multiddo”. Todavia, esse ndo era o Unico
motivo dos ataques. Os altares eram os principais simbolos do poder sagrado. Afinal, era no
altar que um bispo, ou presbitero consagravam a Eucaristia diante de sua congregacao. Atacar

um altar, era uma forma de atacar o poder dos clérigos inimigos.

31 Optato, Contra Donatistas. 6.5.2-3.

%2 Ep. 108, 5-14: [...] ad effundendum sanguinem ulla aqua pavimenta salsa lavistis, quod post nostros clerici
tui putaverunt esse faciendum.

** Optato, Contra Donatistas. 6.1.1-3 (SC 413: 160-62): Quid est enim altare nisi sedes et corporis et sanguinis
Christi? Haec omnia furor vester aut rasit aut fregit aut removit [...] ubique tamen nefas est, dum tantae rei
manus sacrilegas et impias intulistis.
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N&o € ato que os altares foram um dos principais alvos dos circuncelides. Em meados
de 395, o ainda presbitero, Agostinho escreveu para Alipio, bispo da cidade de Tagaste. O
tema da carta era a supressdao dos banquetes nos lugares santos. Ja no fim da carta, Agostinho
pede ao bispo que ore por um processo montado contra 0s donatistas que destruiram o altar de
uma basilica catolica: “Em Hasna, onde estd como presbitero o irmdo Argencio, 0s

circuncelides invadiram a basilica e quebraram o altar ™.

Dessa forma, 0 que todos esses rituais tinham em comum, era o desejo de
purificacdo. Os rituais de violéncia serviam para purificar os espacos antes ocupados por
cristdos poluidos. Como bem definiu Brent D. Shaw (2011, p. 173), era uma forma de

exorcizar a presenca dos poluidos traidores, para que aquele espaco se torna-se puro.

Contudo, esses rituais de violéncia s6 adquiriam significado, pois eram sustentados
por um discurso que enfatizada a pureza sacramental. Algo que ndo acontecia entre 0s

catélicos:

Se esses rituais ndo se reproduzem entre os catolicos, é certamente porque,
tendo insistido na validade natural dos sacramentos, e independente de seus
ministros, eles ndo podiam concebé-los como contaminados pelo contato
(MAGALHAES DE OLIVEIRA, Inédito, b)

O repertério de agdes utilizados pelos circuncelides agonistas e clérigos donatistas, na
tomada de uma basilica que anteriormente fora ocupada por seus inimigos religiosos,
complementam o discurso de purificacdo dos espacos, da mesma forma que ajudam a

delimitar as fronteiras entre os donatistas e catolicos.

No contexto geral, a disputas em torno das basilicas refletiam uma disputar maior pelo
poder nas cidades norte-africanas. Com demonstrou Julio Cesar Magalhdes de Oliveira
(Inédito, b), a importancia das basilicas nas disputas entre os grupos religiosos reside no fato
de que essa era uma maneira de se afirmar na paisagem urbana como representantes da
“verdadeira Igreja” da Africa. Outro ponto importante ressaltado pelo historiador, é que além
de deixar uma marca visivel na paisagem urbana, que atestava a presenca de uma determinada

comunidade, elas eram uma poderosa fonte de poder num contexto de disputas:

% Ep. 29, 12: Apud Hasnam, ubi est presbyter frater Argentius, Circumcelliones invadentes basilicam nostram
altare comminuerunt.
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Para os lideres cristdos, ser privado de suas basilicas significava ser relegado
a clandestinidade, privado dos meios de convencimento publico que o
pulpito oferecia e de todas as oportunidades regulares de interagdo com sua
comunidade. A posse dos edificios de culto era exatamente o que fazia a
diferenca entre o poder e a impoténcia, a legalidade e a clandestinidade
(MAGALHAES DE OLIVEIRA, Inédito, b).

Para Brent D. Shaw (2011), esse poder residia, sobretudo, no controle pelos lugares de
culto, como era o caso das basilicas construidas em homenagem a algum martir, os as préoprias
igrejas martiriais. De fato, catdlicos e donatistas compartilhavam o culto aos mesmos
martires. Controlar essas basilicas, era uma forma de controlar o préprio culto. Segundo
Magalhdes de Oliveira (Inédito, b), no caso das basilicas cemiteriais, essas serviam como
lugares de memoria, que ligavam os fiéis aos martires do passado. Com bem ressaltou o
historiador, mais do que um lugar de reunido, as basilicas eram um local no qual os cristdos se
relacionavam como o seu passado, e 0s davam seguranca de que ndo estavam do lado dos

“traidores”.

E a partir dessas proposicdes, que buscamos refletir sobre os significados das agdes
cometidas pelos sujeitos envolvidos da violéncia sectaria do periodo. No que diz respeito a
tomada das basilicas, os rituais de “exorcismo” dos objetos e espagos religiosos, parecem
completar o senso de identidade que esses lugares conferiam a sua comunidade religiosa. Ao
exorcizar a presenca dos “poluidos traidores”, os circuncelides e clérigos donatistas
reafirmacdo a identidade da Igreja donatista, enquanto uma Igreja formada por fiéis puros:
eles ndo partilhavam os mesmos altares, objetos sagrados, e espacos religiosos que 0s
traidores. Ao mesmo tempo, essas mesmas acgdes serviam para delimitar e reforcar as
fronteiras entre os grupos na medida em que a purificacdo de uma basilica atendia a uma
necessidade especifica: tirar qualquer vestigio dos “outros”, para que pudessem ser

reocupadas e reutilizadas pelos “nossos” (SHAW, 2011, p173).

Desse modo, a identificacdo dos circuncelibes como agonistas, estava intimamente
relacionado ao teor de suas acdes, ou seja, ao “combate do Diabo”. Combater o Diabo por
meio de agdes significava, naquele momento especifico, livrar a comunidade religiosa da
comunhdo com os poluidos “traidores”, seja por meio da purificagdo das basilicas, ou no

ataque aos clérigos “traidores”.
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CONCLUSAO

A partir da andlise de fontes cristds norte-africanas como Agostinho, Optato de
Mileve e as Atas dos Martires foi possivel identificar como os grupos religiosos rivais do
Norte da Africa se serviram da metafora de “combate ao Diabo” em um contexto de disputas

religiosas e lutas pelo poder no espago urbano, no final do século IV e inicio do século V.

Por meio da andlise das PaixGes dos Martires de Abitina e dos escritos de Agostinho
buscamos compreender como a metafora de “combate ao Diabo” foi apropriada por catolicos
e donatistas em momentos especificos do confronto. Identificamos como Agostinho e o
redator donatista fizeram usos estratégicos dessa metafora a fim de construir ou reconstruir

suas “memorias do cisma” para justificarem suas posi¢fes no presente.

A Paixao dos Martires de Abinita narra as origens do cisma a partir do ponto de vista
donatista: Ceciliano traiu a Igreja e em associa¢do com o Diabo entregou 0s martires a morte.
Essa era uma maneira de moldar uma identidade coletiva em oposi¢do aos “outros”, ou seja,
eles eram a Igreja dos Martires em oposicdo a Igreja dos Traidores. Mas também era uma
forma de definir as fronteiras que os separavam do grupo opositor. Assim como 0s martires
do passado, os donatistas devereriam resistir a perseguicdo imposta pelo Diabo, ou seja,

resistir as leis que os obrigavam a unir-se aos traidores.

No que se refere aos catdlicos o discurso era de unido. Em diversos momentos em
suas pregracdes, Agostinho identificou o cisma como obra do Diabo, e por isso devia ser
combatido. Dessa forma, os catdlicos deveriam combater o Diabo, lutando contra o cisma que

dividia a Igreja.

Contudo, o que podemos identificar por meio das analises é que ndo havia um
discurso pronto e imutavel sobre o “outro”. Eles eram ativados em momentos especificos,
sobretudo quando era necessario reforcar o senso de comunidade, bem como as fronteiras que

0s separavam dos “outros”.

Por meio de estudos de casos especificos de ac¢Bes coletivas justificadas como um
combate ao Diabo foi possivel compreender como 0s grupos que recorreram a violéncia
sectaria nesse periodo se utilizaram dessa metafora como um quadro interpretativo das acdes
coletivas. A partir da analise casos especificos de praticas violentas atribuidas aos

circuncelides agonistas, identificamos como esses agentes envolvidos na violéncia religiosa
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no periodo entenderam suas acGes como uma forma de “combate ao Diabo”, e como essas

concepcdes foram objetos de disputa.

Tanto os ataques aos clérigos “traidores”, como os rituais de violéncia que
envolviam a posse de uma basilica que antes pertencia ao “outro”, foram justificados como
uma forma de purificar a comunidade religiosa, e 0s espacos por ela ocupados, da
contaminacdo com o inimigo poluido e diabolico. Se por uma lado os agonistas envolvidos
com a Igreja donatista justificavam suas acdes como uma forma de “combate ao Diabo”, por
outro, os representantes da Igreja catdlica, como Agostinho e Optato, buscavam deslegitimar
as acOes desse grupo, dizendo até mesmo que 0s agonistas eram instruidos pelo Diabo, e por
isso deviam ser salvos pelos catdlicos, ainda que para isso fosse preciso o uso de forca

secular.

Dessa forma, podemos concluir que a metafora de “combate ao Diabo” serviu aos
catdlicos e donatistas tanto de forma identitaria, como na delimitacdo das fronteiras que
separavam esses grupos. Todavia, a forma como cada lado se apropriou dessa metafora em

seus discursos e agdes, se deu de formas distintas a fim de atender objetivos especificos.
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