UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO GRANDE DO SUL
INSTITUTO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS

GUSTAVO KOSZENIEWSKI ROLIM

O PAGANISMO NAS VIDAS DE
MARTINHO DE TOURS: ANALISE
COMPARADA NAS HAGIOGRAFIAS
ESCRITAS POR SULPICIO SEVERO
(+c. 425) E JACOPO DE VARAZZE (+1298)

Porto Alegre, Novembro de 2013



UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO GRANDE DO SUL
INSTITUTO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS

GUSTAVO KOSZENIEWSKI ROLIM

O PAGANISMO NAS VIDAS DE
MARTINHO DE TOURS: ANALISE
COMPARADA NAS HAGIOGRAFIAS
ESCRITAS POR SULPICIO SEVERO
(+c. 425) E JACOPO DE VARAZZE (+1298)

Trabalho de concluséo de curso apresentado
junto a atividade de ensino “Trabalho de
Conclusdo de pesquisa historica” do Curso de
Historia, para a obtencéo do grau de Bacharel
em Histdria.

Orientador: Prof. Dr. Igor Salomdo Teixeira.

Porto Alegre, Novembro de 2013



GUSTAVO KOSZENIEWSKI ROLIM

O PAGANISMO NAS VIDAS DE MARTINHO DE TOURS: ANALISE COMPARADA NAS
HAGIOGRAFIAS ESCRITAS POR SULPICIO SEVERO (fc. 425) E JACOPO DE
VARAZZE (+1298)

Trabalho de concluséo de curso apresentado
junto a atividade de ensino “Trabalho de
Conclusdo de pesquisa historica” do Curso de
Historia, para a obtencdo do grau de Bacharel
em Historia.

Orientador: Prof. Dr. Igor Salomé&o Teixeira.

Aprovado em:

BANCA EXAMINADORA:

Prof.

Prof.



AGRADECIMENTOS

2013 foi, sem sombra de duvidas, no minimo interessantissimo. Em termos
pessoais ele ja seria conturbado o suficiente, mas o Trabalho de Concluséo de Curso (e
0 projeto, feito no semestre anterior) vieram para agita-lo ainda mais - muitas vezes de
forma desnecessaria e estressante. Desta forma é de suma importancia agradecer a todos
que fizeram com que este trabalho e 2013 fossem superados sem danos permanentes.

Agradeco a minha mée, Eliane, por todo o carinho e atengdo que preciso e gosto.
Ao meu pai, Rogerio, pela colegdo de Asterix que alimentou a curiosidade histérica. Ao
meu irmao, Guilherme, pelas conversas e apoio - além da ajuda financeira sem a qual o
ano teria sido ligeiramente mais "vermelho".

Agradeco aos professores que fizeram da trajetéria do curso uma trajetdria
académica: José Rivair Macedo, aceitando orientar um pequeno trabalho em 2011
contribuiu para meu gosto pela pesquisa e pelos congressos; Cybele Crossetti de
Almeida, por me acolher no setor de medieval e me dar as primeiras dicas sobre o inicio
de um projeto de pesquisa; a Igor Salomao Teixeira, dedico agradecimentos sinceros e
especiais. Foi orientador mais que necessario para uma pessoa desorganizada e perdida
que era (sou?), e que conseguiu transmitir seguranca nas minhas decisdes e aventuras de
pesquisa, além de me ensinar o rigor da coeréncia epistemoldgica e a fazer café.

Aos amigos, sempre presentes, fizeram deste ano dificilmente delicioso, mais
delicioso e menos dificil. Fernando, Marcelo, Thierry e Guilherme Tortelli - todos
forjando o glorioso Real Mito; Daiane e Daniel; Fernanda, a matriarca - titulo honorério
dado pela forte presenca em nossos espacos de sociabilidade; Gustavo (Malossi), aquele
gue consegue me lembrar que existem pessoas mais complicadas e perdidas que eu -
embora seu estilo de "perdidisse™ seja diferente, o que faz com que, juntos, sejamos um
caso a ser estudado - agradecimentos ao companheirismo, risadas e discussoes “de Peter
Gabriel a Revolugbes” (titulo de livro...?); e Mateus, conselheiro absoluto, em pouco
tempo revelou-se amigo de primeira, retribuirei a forga que me passou.

Sem bandas como Genesis, Gentle Giant, Focus, Rush, Yes, Premiata Forneria
Marconi, Secos & Molhados, e incontaveis outras, a vida seria bem menos colorida ou
cheia de significados. Agradecimentos especiais a Jethro Tull, por dar, em diferentes
momentos, diferentes sentidos para situagdes cotidianas.

Outros ndo estdo aqui por falta de espaco (grupo de pesquisa, CHIST e

GTUP...). Tenho certeza que sabem quem sdo e desejo também agradecer-lhes por tudo.



RESUMO

O presente trabalho faz uma analise das hagiografias de Martinho de Tours, escritas por
Sulpicio Severo (c. 400 d.C.) e Jacopo de Varazze (Séc. XIII). Utilizando a metodologia
comparativa, através destes dois documentos, poderemos realizar a identificacdo de
elementos de especificidade dos objetos de estudo, construindo comparagdes através de
semelhancas e diferencas, como ponto de partida para estudar a “construcdo” da
santidade de Martinho de Tours. Entre os aspectos abordados estdo a analise da funcédo
do santo e o fendbmeno da santidade, instrumentalizados através do elemento do
paganismo. Em contextos diferentes, o trabalho disserta sobre a construcdo social da
santidade e as concepgdes deste fendmeno e seu uso pelos autores.

Palavras chave: Martinho de Tours, Sulpicio Severo, Jacopo de Varazze, Hagiografia.
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Introducéo

A intengdo de compreender o fendmeno da Santidade (que comeca no final da
Antiguidade e avanca na ldade Média até nossos tempos) é colocada, da metade do
século XX em diante, como importante pauta dos medievalistas. Uma das preocupacdes
atuais é entender a santidade como fendmeno socialmente construido.

O objetivo desta pesquisa € situar, em perspectiva comparada, 0 paganismo na
construcdo da santidade de Martinho de Tours. Serdo analisados dois documentos
escritos em tempos diferentes: a hagiografia de Sulpicio Severo (c. 400 d.C.) e o
capitulo referente a Martinho de Tours na compilacdo de Jacopo de Varazze, a Legenda
Aurea (Séc. XIII). Desta forma, analisaremos a fungio do santo (na perspectiva crista,
obviamente) frente a praticas, institui¢ces, locais e, até mesmo, pessoas que seriam
consideradas pagas.

O paganismo, no inicio do cristianismo, constituia um dos principais elementos
para a construgdo das narrativas das vidas dos primeiros santos, estando sempre
presente, ameacando diretamente o cristianismo, que buscava a conversao de fieis em
momentos de conflito. J& no século XIIl, com a vitéria do cristianismo e o
estabelecimento da doutrina catdlica no Ocidente, as heresias eram as principais
inimigas da Igreja Oficial.

Este trabalho tratara, principalmente, de dois documentos pertencentes a um
género literario especifico, e que operam a partir de conceitos préprios. A Hagiografia é
um tipo de documento que, embora ndo tenha nascido no periodo medieval, nem
cessado de existir no mesmo, é mais bem caracterizada e exemplificada pelos dez
séculos que convencionamos a existéncia da ldade Média.

Michel de Certeau contribui para 0 nosso entendimento sobre este tipo de
documento ao identificar suas origens conceituais. No século XII, o género se chamava
hagiologia; o termo “hagiografia” foi dado posteriormente, a partir dos estudos
iniciados no século XVII, em que a critica historica era aplicada aos documentos. E
justamente essa critica histdrica que necessita ser pensada: as fungdes de
“autenticidade” ou de “valor histoérico”, ndo podem se aplicar a este género. Desta
forma, estariamos submetendo um género literario (a Hagiografia) a outro (a Historia).
O género literario que estamos dispostos a analisar opera a partir da nogdo de que 0s

“fatos” sdo significantes a servico de uma verdade que constroi a sua organizagao de



forma a edificar a sua manifestacao. “As res sdo as verba nas quais o discurso cultua um
significado recebido. Parece que a fungdo didatica e epifanica, exorbita a historia” (DE
CERTEAU, 1982, pp. 266-267).

A combinacdo de atos, lugares e temas em uma Hagiografia ndo se refere
essencialmente “aquilo que se passou”, mas “aquilo que ¢ exemplar” (DE CERTEAU,
1982, p. 267). Frangois Dosse ird concordar com Michel de Certeau neste dltimo ponto
e também na questdo que diz respeito ao carater social da Hagiografia. Em outras
palavras, que o autor da vida de um santo estaria mais preocupado com seu proprio
contexto e meio social do que necessariamente com a vida real do santo biografado. A
vida de um santo, diferentemente de uma biografia (que tracaria a vida em uma
cronologia rigida e com nocBes de causa e consequéncia) a Hagiografia se desenvolve
em meio a sacralizar 0s espagos em que estes santos homens se caracterizam como
protetores (DOSSE, 2009, p. 138).

Para analisar tais documentos, de caracteristicas tdo peculiares, nos guiaremos
pelo referencial tedrico da Antropologia Histérica. Um dos fundadores desta forma de
pensamento foi Marc Bloch, em seu Os Reis Taumaturgos, que contribuiu para 0s
historiadores de diversas formas, entre elas, pelo instrumentario conceitual, que
abarcava conceitos novos até entdo, e pelo objeto de estudo em si, ndo abordando
somente a histéria dos milagres, mas da crenca em estes milagres (LE GOFF, 2005).
Peter Burke chama a atencdo para este campo tedrico na forma de como o historiador
pode se apropriar de classicos da antropologia a seu préprio favor, utilizando métodos e
conceitos dentro de seu fazer histérico (BURKE, 2005, p. 60). A antropologia historica
se estrutura, portanto, sem dominio proprio, correspondendo a um procedimento que
sempre liga a evolucdo (dos fendmenos estudados) considerada a sua ressonancia social
e aos comportamentos que ela engendrou ou modificou; sendo proprio da antropologia
estudar os fendmenos através dos quais se designam uma sociedade ou uma cultura,
fendmenos estes ndo significantes, mas significados, digeridos e interiorizados pela
sociedade (BURGUIERE, 1988, p. 132-133).

Ter estes pressupostos em mente nos colocam cuidados a serem tomados durante
a pesquisa. Antoine Prost analisa que a relacdo do historiador que opta pela historia
cultural, ao analisar seus documentos percebe a relacdo extra textual dos mesmos,
definindo o espaco dos enunciados possiveis, num dado momento e para um dado

grupo. Se, por um lado, isto nos priva do verdadeiro significado e distin¢do por vezes



operada entre o estudo das producdes culturais e o da sua recep¢do, por outro, nos
possibilita uma nova abordagem, importante menos o que dizem os documentos e mais
como dizem. A historia das representacdes remete assim para os conflitos reais de que
estas representacOes sdo o objeto (PROST, 1998, p. 130).

Ainda sobre as reflexdes deste autor € importante salientar os cuidados mais
precisos da pesquisa no campo cultural. E colocado, portanto, que toda a cultura é a
cultura de um grupo, sendo a histéria cultural indissociavelmente social, dado que ela
estd ligada ao que diferencia um grupo de outro. O historiador, ao realizar anélises
culturais, deve tomar o cuidado de partir da cultura, e ndo dos grupos sociais, como se
estes existissem previamente; outra questdo seria a de colocar a cultura como fator de
identidade, visto que toda a cultura é a cultura de um grupo, somente existindo uma
cultura partilhada. A altima questdo colocado por Prost seria o da evolucdo na historia
cultural, na relagdo em que o historiador deve tomar ao pensar que as culturas estdo
sempre modificando-se, em ritmos ora bruscos, ora lentos (PROST, 1998, p. 135-136).

Tendo estes pressupostos tedricos, a metodologia que utilizaremos consiste
exatamente no cerne da pergunta que nos propomos a responder. A histéria comparada,
como colocou José¢ D’Assun¢do Barros, trata de iluminar um objeto ou situag@o a partir
de outro — este exercicio exatamente o que estamos dispostos a fazer — desta forma
estabelecendo um ou mdltiplo campos de observacdo, sendo adequada para aproximar
(ou afastar) documentos através do estabelecimento de suas caracteristicas e propdsitos.
Estabelece-se como um método de reflexdo intensa e permanente, através da escolha de
dois ou mais recortes historicos, fazendo sempre um dialogo entre o historiador, seus
objetos de estudos e mesmo as préprias metodologias associadas a sua pratica
(BARROS, 2007, pp. 2-4). E preciso salientar que a metodologia comparativa auxilia a
(re)construir as ligacOes externas e complexas entre as diferentes séries estudadas,
entretanto, devemos manter sempre o cuidado para evitar com que a comparagdo crie,
ao final, uma explicacdo linear para homogeneizar o fendmeno estudado. Outra
preocupacdo presente deve ser a de ndo fazer com que as semelhancas e diferencas
atuem na criagdo de uma tipologia, e sim, que isso auxilie na pesquisa sobre as relagoes
de complementaridade ou de exclusdo que elas explicam e estruturam num espago
aparentemente heterogéneo (AYMARD, 1990).

Nesta perspectiva, poderemos realizar a identificagdo de elementos de

especificidade dos objetos de estudo e a construcdo de quadros comparativos como uma



espécie de “inventario” de semelhangas e diferencas, servindo, desta forma, como ponto
de partida para estudar as mudancgas de percepg¢ao do paganismo.

A comparagdo entre as duas fontes possibilitard o estudo da constru¢do do
cristianismo frente a religides que seriam consideradas pagds pelos autores cristdos.
Entretanto, mesmo sendo construidos socialmente num espaco largo de tempo, devemos
lembrar a caracteristica principal destes documentos: As hagiografias sdo textos
cristéos, e, para todos os fins, elas pertencem a uma visdo cristd de mundo, visando a
edificacdo e a exemplaridade, estando saturada destes sentidos, mas sempre dos mesmos
sentidos, constituindo um tumulo tautolégico (DE CERTEAU, 1982, p. 266). Podemos
pontuar ainda que, de acordo com Jean-Claude Schmitt, citado por Méario Jorge da
Motta Bastos, na sociedade medieval ndo podemos nos referir a religido no sentido
contemporaneo do termo — mas sim um conjunto vasto de sistemas de representacdes e
de préaticas simbolicas pelas quais os homens da época deram sentido e ordem ao seu
mundo (BASTOS, 2013, p. 22). Tendo estes dois pontos como dados, podemos aqui
retomar um dos pressupostos da historia cultural colocados por Antoine Prost: a histdria
cultural deve transitar constantemente da experiéncia vivida ao discurso da experiéncia,
sendo esta visdo tedrica o coroar da investigacdo, porque é impossivel compreender
uma representacdo sem saber de que ela é representacdo, sob pena de se perder no
nominalismo (PROST, 1998, p. 136).

1. O Paganismo e o inicio do cristianismo. Analise da vida de Martinho de Tours,

escrita por Sulpicio Severo.

1.1. Quem foi Sulpicio Severo?

Dada nossa preocupacédo explicitada anteriormente em ndo nos retermos apenas
na interpretacao das representacdes, refutando que a simples andlise textual sirva como
unica ferramenta de interpretacdo do passado, precisamos nos focar na questdo social
que envolve este trabalho, para entdo nos debrucarmos sobre a questdo que nos levou a
este estudo.

Poucos resquicios sobre quem foi Sulpicio Severo chegaram até nossos tempos.
Segundo Edmar Checon de Freitas, conhecemos as cartas que eram trocadas entre ele e

seu amigo Paulino de Nola — das quais restaram apenas as respostas de Paulino — e



ainda uma pequena nota de Genadio na obra De viris llustribus. Destas fontes, temos as
informacdes de que Sulpicio nasceu por volta do ano de 363, na Aquitania, pertencente
a alta aristocracia de proprietarios fundiarios Galo-Romanos. Exerceu o cargo de
advogado® em Bourdeaux, adquirindo renome em sua funcdo. Casou com uma jovem
também pertencente a aristocracia local, vinda de uma familia que se orgulhava de
ostentar, entre seus titulos, a dignidade consular. Com a morte da esposa, por volta de
395, Sulpicio Severo é entdo atraido pela vida ascética, decidindo abandonar a vida
publica, vender seus bens e viver como monge (FREITAS, 2000, p. 66).

Embora o acesso as fungbes episcopais possibilitasse exercer a funcdo de
patrono de seus antigos dominios, a posicdo de bispo ndo gerava descendentes, 0 que
desagradava a aristocracia romana. Sulpicio Severo, ao virar monge, sofre deste
desagrado sendo deserdado de sua fortuna. A Unica pessoa que lhe apdia é sua sogra,
Bassula, que Ihe concede o dote de sua filha, a propriedade de Primuliacum. Neste local,
Sulpicio Severo constrdi seu retiro monastico, sendo o ponto de encontro de pessoas
proximas a ele (amantes das letras e do ideal ascético), onde se constitui um centro de
estudos e producéo literaria (FREITAS, 2000, pp. 67-69).

Sulpicio Severo conheceu Martinho de Tours por volta de 395, sendo que apds
esta data, tudo que sabemos da vida do hagidgrafo esta ligado ao bispo. A producédo
escrita de Sulpicio Severo é composta pela Vita Martini, trés Dialogi (que
complementam a Vita) e uma Chronica. Esta Gltima narra a historia de Israel seguindo
pelos principais acontecimentos da historia cristd até o seu tempo presente, utilizando
para sua escrita fontes vétero e neo-testamentarias, além de autores pagdos (FREITAS,
2000, p. 71 e LABARRE, 2004, p. 102). Destas trés obras, duas giram em torno de
Martinho, que narram sua vida, a morte e milagres pos-morte.

Apbs o aparecimento da Chronica, pouco sabemos sobre Sulpicio Severo. A
ultima carta de Paulino data de 404 e a breve nota de Genadio identifica-o ainda vivo
por volta do ano de 420 (FREITAS, 2000, pp. 70-72).

A Vita Martini foi escrita com o bispo em vida. Os Dialogi foram escritos ap6s a
sua morte. Ambos os textos referidos foram produzidos no retiro de Primuliacum, local
em que a influéncia de Martinho de Tours se fazia presente ndo apenas na divulgacdo de

seus feitos, mas também traduzindo-se num ideal de vida que seria imitado e cultuado —

! Claro que o cargo de advogado em fins do século IV ndo necessariamente se assemelha ao que
conhecemos hoje. Entretanto, o direito romano, por ser escrito, supunha conhecimentos técnicos
complexos e de especialistas para utiliza-lo (CHIFFOLEAU, 2002, p. 337).
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a vida ascética ali praticada seguia um modelo “Martiniano”. Primuliacum pode ser

entendida como o inicio do culto de Martinho de Tours na Galia.

1.2. A escrita Hagiografica na Alta Idade Média:

O contexto em que esta inserido Sulpicio Severo e a escrita da Vita Martinidiz
respeito & época de consolidac&o do cristianismo enquanto religido dominante®.

Com a ascensdo do Imperador Teoddsio, em 379, temos o apoio do estado
romano ao cristianismo Niceno contra o cristianismo Ariano, evidentes em decretos
como o de 380 “Contra os Hereges” e a proibicdo de debates publicos a respeito de
topicos religiosos, em 388. Apds este primeiro estabelecimento, um grande ataque as
crencas pagas se seguiu. Mesmo havendo, com os primeiros Imperadores cristdos a
proibicdo de praticas de magia, astrologia e adivinhacdo, é com Teodo6sio que as
restricbes mais duras se ddo: em 392, é decretado a proibicdo de todos os cultos pagéos,
incluindo penalidades financeiras para os infratores. A pena de morte a quem praticasse
0 paganismo viria em 435 (HILLGARTH, 2004, p. 59).

No ocidente, o cristianismo crescia, havendo uma ampliacdo da organizacéo
eclesiastica, com o aumento significativo dos bispados no norte da Peninsula Italica (em
um século — 300 a 400 — o nimero passa de 5 ou 6 para 400) e na Galia (no igual
periodo de tempo, 0 nimero passa de 26 para 70 bispados). Essa organizacao inicial na
Galia se deu principalmente nas cidades, que decresciam de populacdo e importancia
(HILLGARTH, 2004, p. 67).

A sociedade na Galia estava se reestruturando, portanto, conjuntamente com a
estruturacdo de uma nova religido. Destas mudancas, as cidades mantiveram
essencialmente um papel fiscal, judicial e militar, e, além destas caracteristicas, as
cidades adicionaram a partir do século quarto uma funcdo religiosa com o
estabelecimento das sedes dos bispados nos principais centros urbanos (acompanhando
0 aumento ja indicado acima) (BEAUJARD, 2006, p.13). Sdo justamente nestes centros
urbanos que os bispos irdo atuar: embora com diversas responsabilidades seculares, a

apreciacao destes sacerdotes por seus contemporaneos derivava de uma larga extenséo

2 Lembrando as nogdes de escrita hagiogréfica, definidas na introdugéo.

% peter Brown ira colocar o século que se passou ap6s a conversdo de Constantino como ndo apenas a
época em que a religido crista ira se estabelecer como também os proprios cristdos da época encarardo
com éxtase, com suas Igrejas em paz e enriquecendo (BROWN, 1999, pp. 52-55). Ver também Quando
nosso mundo se tornou cristdo de Paul Veyne (2011).
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em habilidade de outorgar a eles beneficios de uma natureza bem concreta e terrena,
como a cura de doencas, alivio da fome e restauragdo da ordem social. No século
quarto, de fato, € o bispo que se encontra no meio termo dos poderes religiosos e
seculares, suas responsabilidades como administradores da Diocese envolvia-0s em
assuntos muito mundanos, desde a administracdo financeira a trabalhos manuais; por
outro lado, seus deveres enquanto pastores de seu rebanho ocasionava tanto obrigacoes
religiosas quanto cuidados pastorais, como a preservacdo da unidade doutrinal e a
celebracdo da liturgia. Este periodo marca a atitude da Igreja de assumir um crescente
papel na vida publica do final do Império Romano, e seus representantes, 0s bispos,
estavam sobrecarregados com as tarefas publicas. Entretanto, o declinio dos marcadores
tradicionais devida na cidade, (revelados pelo registro arqueol6gico) como o
desaparecimento do sistema de rede de ruas, o desmoronamento de teatros, e a reducédo
das muralhas que cercavam a cidade-territorio tem sido tomado como evidéncia para um
declinio generalizado, simultdneo e constante da cultura urbana que marca o fim do
Império Romano (RAPP, 2005, pp. 6-9).

Do estabelecer deste processo vemos também surgir a fusdo da hierarquia
eclesiastica e da aristocracia rural galo-romana (da qual o préprio Sulpicio Severo é um
exemplo), que reforcou uma oposicao entre estes meios: de um lado, minoritarios mas
social e culturalmente privilegiados, a aristocracia rural; e do outro a massa do povo,
que, dentre eles, estavam cada vez mais as classes médias, artesanais e urbanas, que
haviam assegurado justamente os primeiros éxitos do cristianismo, mas que, ocasionado
pela retracdo da economia urbana, havia enfraquecido material e socialmente
(SCHMITT, 1997, p. 27). Esta peculiar caracteristica retomaremos posteriormente para
explicitar alguns elementos das relacBes entre paganismo e cristianismo e a
interpretacdo da hagiografia de Martinho de Tours.

Como vimos, o bispo adquiriu importante papel na vida cotidiana, e, por seus
diversos papeis, era comumente tido como um homem santo. De fato, 0s primeiros
santos (a parte dos martires) eram, na sua origem, bispos que lutavam primariamente
pela manutengdo e ampliagdo da fé catolica. Se de fato estes bispos fossem vir a ser
reconhecidos como santos (como é o caso do nosso estudo) sera justamente através das
vidas que serdo escritas que estas personagens estariam adaptadas aos modelos que
correspondessem a categorias reconhecidas da perfeicdo cristd — martires, virgens,
confessores — e a figura de Cristo (VAUCHEZ, 1989, p. 211).

12



O culto aos santos no cristianismo medieval, foi originado ainda na Antiguidade
em que ele estava colocado unicamente a partir das figuras dos martires®. André
Vauchez coloca os martires intermediérios e patronos — que, apesar das semelhangas
superficiais, nada tem a ver com os herdis classicos — ligados a continuidade da crenca
“caseira” de protecao. Como o proprio autor ira dialogar com a ideia de Peter Brown, o
culto originaria no plano privado para, posteriormente ser adotado pela Igreja oficial,
que se preocupava com a unidade da comunidade cristd. Mesmo assim, 0s bispos
desempenhariam um papel fundamental na propagacdo do culto dos martires, ao qual
atribuiram funcéo eclesiastica e colocavam sobre seu controle. Ao tornar-se patrono da
catedral e da cidade, o santo reforcava o prestigio do seu representante, e, em breve, seu
sucessor: 0 bispo (VAUCHEZ, 1989, pp. 212-213).

O culto aos santos originou-se nos grandes cemitérios que estavam do lado de
fora das cidades do mundo romano, evoluindo rapidamente para a escava¢do, mudanca
e desmembramento dos ossos dos mortos, frequentemente havendo a colocacéo destes
em areas em que os mortos haviam sido primeiramente excluidos. Entretanto, o impacto
do culto dos santos sobre a topografia da cidade romana foi ambiguo: teve grande
proeminéncia em areas que tiveram que ser tratadas como antitéticas para a vida publica
da cidade viva. A fronteira imemorial entre a cidade dos vivos e dos mortos veio a ser
violada pela entrada de reliquias e sua disposi¢cdo dentro das muralhas e a colocagédo de
sepulturas comuns em volta. A quebra e a inversdo destas antigas barreiras que
implicaram o culto dos santos na Antiguidade Tardia, segundo Peter Brown, parece
marcar o fim do modo de ver a relagdo entre humanos mortos e o universo, uma
mudanga nas barreiras pelas quais o homem do mediterraneo tinha pensado
circunscrever o papel dos mortos — especialmente aqueles com quem tinha fortes
vinculos locais ou de consanguinidade® (BROWN, 1982, p. 5).

Peter Brown coloca as diferencas entre o culto aos herdis Classicos e 0s

martires: os primeiros estavam inseridos na logica greco-romana de idealizar os mortos

* A temporalidade proposta por André Vauchez, da qual utilizaremos neste trabalho nas proximas
paginas, deve ser encarada com algumas precaucfes. Ndo compreendemos o fendémeno da santidade de
forma tdo estanque e etapista, existe um amalgama de santidades com caracteristicas que muitas vezes se
sobrepdem. De outra forma, como poderiamos falar na utilizagdo de martires ou mesmo do paganismo em
pleno século X111, como este trabalho mostrara nos préximos capitulos?

Embora trabalhemos com a nocdo de Alta Idade Média, e Peter Brown sustente o conceito de
Antiguidade Tardia (rechagando tanto explicagdes “catastroficas” acerca da queda do Império Romano
guanto economicistas), é importante citar seus estudos principalmente acerca da ascensdo do Cristianismo
e do culto dos santos. Ambos trabalhos oferecem uma analise muito competente dos processos e
contribuem para a discussdo historiogréfica.
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e oferecer alguma forma de adoracdo a estes mortos excepcionais era comum, sendo a
pratica de “heroicizagdo” especialmente no culto privado oferecido pela familia ao
morto como herdi em seu timulo caseiro especialmente construido. Os martires, por
outro lado, precisamente por terem morrido como seres humanos é que poderiam
aproveitar a intimidade de deus. Essa intimidade era condi¢do sine qua non para sua
habilidade para interceder e proteger os mortais. Ser martir era ser “amigo de deus” —
ele era um intercessor como o herdi nunca havia sido (BROWN, 1982, pp. 5-6).

Estas mudancas de perspectivas que o cristianismo adiciona a dinamica da
sociedade romana, de forma original (BROWN, 1982 e VAUCHEZ, 1989), ndo podem
ser interpretadas como uma derrubada completa das barreiras que o0s pagaos
mediterranicos tinham mantido por tanto tempo como 0S marcos entre 0S Vivos e 0S
mortos. A reacdo contraria ao culto dos martires e as mudancas paradigmaticas de
pensamento e da paisagem veio de Juliano o Apdstata, que reiterou a legislacdo romana
gue mantinha os mortos em seu devido lugar. Mesmo assim, 0 que antes era privado,
tornou-se publico: as tumbas tornaram-se, na Europa ocidental, o local no qual a
hierarquia eclesiastica se ligaria diretamente e o0 poder dos bispos tendia a coalescer
com o poder dos santuarios (BROWN, 1982, p.7).

A partir do século quarto, um novo tipo de santidade vinha do fascinio que se
criou pelo modelo oriental. O ideal do homem de deus (Vir Dei), que recusa os valores
dominantes de sua época (poder, riqueza, vida citadina) para se refugiar na solidao e ter
uma vida totalmente dedicada a peniténcia e a mortificacdo. Sob a influéncia de Hilario
de Poitiers e S8o Jerbnimo, as influéncias ascéticas vindas do Egito e da Siria
penetraram no Ocidente e obtiveram um sucesso que se reflete na mais importante obra
hagiografica do periodo e nosso objeto de estudo — a Vita Martini, de Sulpicio Severo,
na qual Martinho é, justamente, apresentado como o Santo Antdo do Ocidente
(VAUCHEZ, 1989, pp. 213-214).

Os santos defensores do povo e fundadores de Igrejas foram outro tipo, em um
periodo um pouco posterior, quase adentrando no periodo medieval, em que os locais e
as pessoas que detinham o poder espiritual (nos fins do século quinto), ja ndo seriam 0s
mesmos. No ocidente, as invasdes barbaras transformaram os bispos em defensores das
cidades, sendo figuras centrais da Igreja. Neste periodo, o santo havia se tornado de um
adepto da vita passiva, que buscava a perfeicdo na rendncia ao mundo, em chefes

religiosos e fundadores profundamente empenhados na vida ativa. Efetivamente, a
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Igreja se tornaria a animadora das sociedades em especial nas cidades, onde os bons
bispos se distinguiam pelo seu zelo na defesa dos habitantes contra o arbitrio do rei e
dos funcionarios — o santo era 0 homem da caridade ativa e eficaz (VAUCHEZ, 1989, p.
214).

E importante apontar em que medidas se compreendiam as hagiografias na
época e que papel elas possuiam. Apds 0 momento em que cessaram as perseguigdes, o
cristianismo posicionou seus aparatos materiais e intelectuais na conversdo em massa da
populacdo, sem a lenta e gradual preparacdo do catecuimeno (POLO DE BELIEAEU,
2002, pp. 367-368 ; FREITAS, 2000, p. 84), se tornou necessario, portanto, explicar a
historia do ponto de vista cristdo a estes novos conversos cujas bases de formacdo
intelectual eram quase que inteiramente pagas.

O século 111 viu a ascensdo de uma nova elite dirigente, que veio juntar-se a
antiga nobreza senatorial romana enquanto grupo dominante®. A necessidade destes
novos dirigentes ndo mais correspondia a forma do conhecimento do passado como
antes: o conhecimento dos feitos gloriosos de seus antepassados gregos e romanos
contido nas narrativas classicas, embora lhes fosse Gtil para o acesso no mundo da corte
imperial, ndo mais tinha utilidade. Para estes homens de mente pratica, bastava-lhes um
resumo, os Breviaria. Esta forma narrativa ainda continha uma visdo paga de mundo,
embora houvesse algumas versdes cristas de tal género (a Chronica de Sulpicio Severo,
é um exemplo), houve ainda um esforco intelectual maior para se criar um novo género
literario: a histéria eclesiastica’, que buscava apresentar toda a forca da Igreja de forma
triunfante, na luta contra as forcas do mal, identificando-as tanto com o mundo pagéo
hostil (ou assim representado) quanto com 0 inimigo interno, no caso, a heresia
(FREITAS, 2000, p.87-89).

Ao lado de todo este esforco de renovacdo da maneira de encarar e narrar a
historia, situa-se o surgimento da hagiografia. Trata-se, neste caso, de um plano de
orientagdo, uma alternativa de sentido pedagogico que desse conta da nova realidade
vivida pelo cristianismo. A narrativa hagiografica mesclou elementos do mundo terreno

(os ciclos de nascimento, vida e morte) com os de um universo invisivel que integrava a

® No caso, com o ingresso da ordem equestre na ordem senatorial, processo analisado de forma concisa
por Géza Alfoldy (1989).

" Dois tipos poderiam ser escolhidos para a redagdo: Cronica ou Histéria. O primeiro seria um texto cujo
essencial seriam as datas; o segundo, possuiria um texto pomposo, sem preocupacdo com datas. Textos
gue se preocupavam muito mais com a narrativa dos acontecimentos, tomando os tempos Biblicos como
ponto de partida (a Criagdo) até o presente do escritor. A Historia Eclesiastica de Eusébio de Cesaréia e a
Historia contra os pag&os de Ordsio, sdo exemplos (GUENEE, 2002, pp. 528-532).
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realidade dos homens. Outro aspecto da hagiografia é a sua relacdo com a propria
historiografia, em que existe a liberdade para redimensionar os personagens historicos,
havendo um aumento significativo de importancia para os santos, e uma reducdo de
importancia das imagens dos reis e imperadores (FREITAS, 2000, 89-90).

E justamente neste contexto, em que os cristdos deixam de ser perseguidos,
consolida bispados e administracdo nas cidades — que s&o remodeladas para possibilitar
0 culto aos mortos — concebe novas formas de santidade aléem dos martires, afirmando a
importancia das conversfes em massa e dos bispos, e constréi novas formas de
narrativas e comunicacgdo sobre estas novas concepcdes de mundo que a hagiografia de

Martinho de Tours é escrita por Sulpicio Severo, nos ultimos anos do século quarto.

1.3. Quem foi Martinho de Tours?

"MARTINHO, entdo, nasceu em Sabaria na Pannonia, mas foi criado em
Ticinum, que esta situado na Italia. Seus pais eram, de acordo com o julgamento
do mundo, ndo maldosos, mas eram pagdos. Seu pai foi primeiramente um
simples soldado, mas depois um tribuno militar. Ele proprio [Martinho], em sua
juventude seguindo atividades militares foi registrado na guarda imperial,
primeiro sob o rei Constantino, e em seguida, sob Juliano César. 1sso, porém,
ndo foi feito de livre e espontanea vontade, para, quase desde 0s seus primeiros
anos, a infancia do menino santo ilustre aspirava sim para o servi¢o de Deus."
(SULPICIO SEVERO, 1894, p.3).

Na Vita Martini, temos estas como primeiras informacdes da pessoa de Martinho
de Tours. A narracdo de sua vida em si esta sempre colocada de acordo com o que a
narrativa ira construir de suas caracteristicas e qualidades cristds. Portanto, ndo havera
espaco para detalhamentos biograficos, a menos que estes estejam colocados na forma
dos exemplos de vida crista ideais.

Ap0s o batismo, aos vinte anos, pede dispensa do servi¢o militar, obtendo-a por
volta de 356. Torna-se entdo discipulo de Hilario de Poitiers, sendo introduzido ao
corpo clerical como exorcista. Nos anos seguintes, por conta das disputas com o
arianismo, Constancio realiza perseguicdo aos partidarios de Nicéia, obrigando
Martinho a refugiar-se juntamente com seu mestre. Rumo a ilha de Galinaria. Apos o
fim das perseguicgdes, Hilario da a permisséo de Martinho fundar um monasteério, o qual
se localiza em Ligugé (SULPICIO SEVERO, 1894, pp. 5-7).

Em 372, é chamado para tomar o episcopado de Tours. Martinho ndo é bem
quisto pela totalidade do corpo eclesiastico, mas maiores detalhes sobre esta disputa ndo
nos € dado por Sulpicio. Na catedra episcopal, Martinho mantém seu estilo rastico de
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monge, ndo habitando a Igreja que estava no controle, e sim construindo, nas
proximidades de Tours, um mosteiro (SULPICIO SEVERO, 1894, p. 8).

A pouca quantidade de dados biograficos que a Vita Martini e outros escritos de
Sulpicio Severo trazem sobre a figura de Martinho de Tours, pode ser compreendida da
forma como Raymond Van Dam assinalou ao pensar que estes textos sdo, de forma
geral, sobre gauleses falando sobre seus herdis; ou, de forma ainda mais especifica,
falando sobre eles mesmos. Esta narrativa derivaria na ideia de que importa muito
menos quem Martinho de Tours foi e muito mais o que ele havia feito (DAM, 1985,
117).

1.4. A Vita Martini e o Paganismo:

A Vita Martini constréi a santidade em relacdo ao martirio, classificando
Martinho como um martir que ndo derramou sangue, sendo considerado deste modo
pelo fato de ter se infligido voluntariamente com as mortifica¢cbes de uma vida ascética
(FREITAS, 2000, p. 127 e CERTEAU, 1982, p. 270 e LABARRE, 2004, p. 102).

Como o restante das hagiografias, a Vita Martini € organizada em uma sequéncia
narrativa que nao segue necessariamente uma ordem cronoldgica rigida, nem esta
alinhada segundo uma légica de causa e consequéncia. As divisdes que utilizaremos sao
as mesmas colocadas por Edmar Checon de Freitas em sua dissertacdo de mestrado,
seguindo as divisfes tematicas propostas por Jacques Fontaine (FREITAS, 2000, p. 94).
Entretanto, é importante delimitar de forma clara nosso objetivo: da totalidade da Vita
Martini, trabalharemos principalmente com a sesséo da obra que trata diretamente dos
encontros, confrontos e episédios variados que Martinho de Tours teve com o elemento
do paganismo. Esta parte da obra é denominada de CONVERSIO PAGANORVM,
segundo a separa¢do exposta anteriormente.

Nestas divisdes é possivel perceber cinco nucleos tematicos (ou redes)
principais: a Virtude Cristd; o Sofrimento em nome da fé; Prodigios e dons do Santo;
Missdo e Evangelizacdo; e Ascetismo e Vida Monastica. Destes cinco nucleos
temaéticos, trataremos, portanto, da Missdo e Evangelizagdo, ndcleo este em que
Martinho aparece em viagens e caminhadas, pregando o evangelho, destruindo templos
e idolos pagdos, construindo igrejas e monastérios, etc. Associados a estes episodios ha

sempre 0s momentos de conversao, seja de uma pessoa em particular ou de multiddes.
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Os prodigios e dons do santo aparecerdo também neste ndcleo, atuando como fator de
convencimento para que o cristianismo seja aceito como a Unica e verdadeira fé
(FREITAS, 2000, p. 106).

Existem na CONVERSIO PAGANORVM, quatro partes que falam sobre a
relacdo de Martinho com o paganismo, que analisaremos agora:

- Capitulo XII — Martinho imobiliza um cortejo flnebre;

Neste capitulo, é narrado que, enquanto caminhava pelo campo, Martinho de
Tours havia avistado uma procissao, observando um encontro de rusticos. Ao ver vestes
brancas agitadas pelo vento, o bispo pensa se tratar de um sacrificio, pois, como escreve
Sulpicio: “era 0 costume dos rasticos gauleses em sua loucura miseravel a levar pelos
campos as imagens de deménios veladas com uma cobertura branca” (SULPICIO
SEVERO, 1894, p. 10). Martinho de Tours entdo deixa de ser um observador para agir:
com o poder do sinal da cruz, faz com que o cortejo pare, liberando todos apenas
quando certificou-se que aquelas pessoas eram apenas camponeses celebrando um
funeral, deixando-os entdo partir.

- Capitulo X111 — Martinho escapa de um pinheiro em queda;

O capitulo inicia com a informacdo de que o bispo havia demolido um templo
pagdo de uma vila, e, quando se preparava para cortar 0 pinheiro sagrado, 0 sumo
sacerdote daquele lugar e outros pagdos se opuseram com veeméncia. Argumentando
que o pinheiro deveria ser derrubado por ter sido consagrado ao demdnio, Martinho é
entdo desafiado a ficar na trajetéria do pinheiro, caso ele realmente acredite que seu
deus possa salva-lo. Aceitando o desafio, quando a arvore estava prestes a esmaga-lo
em sua queda, o sinal da cruz faz com que a arvore desvie sua rota e quase esmague 0s
pagdos ali presentes. Diante de tal acontecimento, todos os presentes se convertem a fé

cristd. Com a conversao, ha uma reflexdo de Sulpicio:

“Certamente, antes dos tempos de Martinho, muito pouco, ou melhor,
quase nada, nessas regides havia recebido o0 nome de Cristo; mas através de suas
virtudes e exemplos que o nome prevaleceu a tal ponto, que agora ndo ha lugar
por ai que € nao preenchido ou com as igrejas muito lotadas ou mosteiros. Pois
onde quer que ele destruia templos pagaos, la ele imediatamente os utilizava para
a construgdo de igrejas ou mosteiros" (SULPICIO SEVERO, 1894, p. 11,
traducdo livre).

- Capitulo X1V — Martinho destréi templos e altares pagéaos;
Ao queimar um templo muito antigo e celebrado, as chamas foram levadas a
uma casa vizinha. Vendo isto, Martinho sobe no telhado da casa colocando-se a frente

das chamas, afastando-as mesmo contra a direcdo do vento, mostrando o poder de
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Martinho frente ao fogo: “Entdo,0 fogo pode ter sido visto empurrado de volta de uma
maneira maravilhosa, contra a for¢ado vento, de modo que surgiu um tipo de conflito
entre os dois elementos que lutavam juntos” (SULPICIO SEVERO, 1894, p. 11).

Ainda neste capitulo, posteriormente, em uma vila chamada Leprosum,
Martinho tenta destruir um templo que havia crescido em riquezas através de ideias
supersticiosas. Entretanto, 1a ele encontra resisténcia muito forte e é expulso pelas
pessoas até mesmo ferindo-o. Refugiando-se em um lugar vizinho, martirizando-se por
trés dias, exortou o poder divino para ajuda-lo a destruir o templo. Respondendo a suas
preces, dois anjos, armados com langas e escudos, como dois guerreiros celestiais
aparecem a ele, afirmando que ele poderia retornar e destruir os templos sem correr

nenhum risco. Desta forma:

“Assim Martinho voltou para a aldeia, e enquanto as multidGes de
pagaos olhavam em perfeita calma enquanto ele arrasava o templo pagdo até as
suas fundacdes, ele também reduzia todos os altares e imagens em p6. Nessa
Visdo o0s rusticos, quando perceberam que tinham sido espantados e aterrorizados
por uma intervencdo da vontade divina, eles ndo sé ndo lutaram contra o bispo,
quase todos creram no Senhor Jesus.” (SULPICIO SEVERO, 1894, p. 12).

Sulpicio ainda termina este conto narrando como 0s pagdos choravam e
afirmavam que era o deus de Martinho de Tours que deveria ser adorado, e ndo seus
idolos, que eram inGteis e ndo capazes de ajuda-los.

- Capitulo XV — Martinho oferece o pesco¢o a um assassino.

Na vila dos Eduos, quando Martinho estava destruindo um templo, uma
multiddo de rasticos pagdos foram até ele em um frenesi de raiva, um deles, com a
espada desembainhada o atacou. Martinho ofereceu seu pescogo ao homem, mas ele néo
conseguiu desferir o golpe, caiu de costas e pediu o perdao.

Do mesmo modo, quando um homem tentou esfaquear o bispo por destruir
idolos, a faca sumiu da méo do agressor.

Com estas mostras de agressdo contra o bispo, outra caracteristica sua nos &

informada por Sulpicio Severo ao encerrar esta narrativa:

“Muito freqlientemente, também, quando o0s pagdos estavam se
dirigindo a ele [Martinho] para que ndo derrubasse seus templos, ele entdo
acalmava e conciliava as mentes dos gentios por seu santo discurso e, com a luz
da verdade tendo sido revelada a eles, derrubavam eles mesmos seus proprios
templos.” (SULPICIO SEVERO, 1894, p.12).

Apresentados 0s trechos que oferecem o tema que nos propomos a tratar,

passaremos agora para a interpretacdo da fonte.
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A acdo missionaria em si manifesta-se principalmente na figura do homem que
caminha, levando a palavra evangélica aqueles que ndo a conhecem, realizando feitos
extraordinérios que servem como sinal de autenticidade de sua missdo. Martinho de
Tours segue esta conduta em diversos momentos, como visto pelos exemplos acima.
Nesta sessdo da Vita, Martinho aparece como bispo de Tours, deslocando-se nas
proximidades de sua Igreja ou em cidades mais afastadas. Vemos, entdo o bispo com
um tom mais imperativo, com agdes mais vigorosas e uma atitude francamente hostil ao
paganismo. Os casos supracitados situam-se espacialmente em um meio identificado
como pagdo, circunvizinho a paréquia de Martinho. No capitulo XV, por exemplo,
temos a conjuncdo da pregacdo missionaria com a agdo coercitiva, agindo no sentido de
produzir uma conversao maciga.

Aqui, um novo modo de encarar as conversdes nos é apresentado por Sulpicio
Severo: durante os trés primeiros séculos de nossa era, uma especial atencéo era dada a
instrucdo dos conversos, 0s quais somente recebiam o batismo ap6s um longo
catecumenato; no século quarto, entretanto, vemos (exemplificado na Vita de Martinho
de Tours) um conceito de conversdo, no qual os missionarios dirigem-se a grupos cada
vez maiores. Sulpicio Severo retrata esta cena, no minimo como ela a idealizava, em
que bispos como Martinho de Tours — neste contexto de conversdes em massa e
consolidacéo do cristianismo — ndo ofereciam simplesmente aos pagaos a possibilidade
da conversdo, ela a exigia (FREITAS, 2000, pp. 133-135).

Um aspecto que temos que tratar, além das conversdes em massa, € justamente
uma questdo que esta colocada nos textos de forma explicita: a destruicdo dos templos
pagdos. Edmar Checon de Freitas atenta para o fato de que as destruicdes de templos
ndo sdo apenas destruicbes precipitadas, e sim uma estratégia de conversdo. No
momento em que 0s templos pagdos eram substituidos por igrejas ou monastérios —
lugares essenciais para a vida cristd, onde ocorreriam béncaos, batismos, sermdes, etc. —
ainda assim estavam localizados nos mesmos espacos antes utilizados pela populagéo
pagd. A ligacdo do individuo para com o local que ja era tido como ponto de ligacdo
com o individuo poderia ser mantido (FREITAS, 2000, pp. 137-138).

Entretanto, neste cenario, podemos acrescentar o elemento fornecido pelas
pesquisas arqueologicas concernentes aos templos pagdos na Galia, nestes séculos
inicias de expansdo da cristandade. As pesquisas demonstram, de forma geral, que 0s

templos pagdos tiveram sua construcdo cessada apés o final do século segundo depois
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de Cristo, ndo havendo nenhuma construcdo nova a partir do século quarto. Esta
paralisacdo poderia significar, em alguns casos, da preferéncia por reconstruir e
embelezar os templos j& existentes, que, neste caso, terdo continuidade até o século
quarto, avancando pouco no século quinto. Entretanto a partir do século trés em diante,
havera um abandono gradual dos templos, provavelmente influenciado pelo
empobrecimento dos concelhos civicos da elite Galo-Romana, cujo financiamento era
essencial para a manutencdo dos templos (GOODMAN, 2011, pp. 167-169). As
destruicbes em si dos templos ndo sdo numerosas e as causas podem ter sido Vvarias,
restando poucos exemplos para se creditar ao iconoclasmo cristdo. Os templos Romano-
Célticos ou Cléassicos, na época de Martinho j& estavam todos abandonados. Podemos
ainda fazer a ligacdo com o que Sulpicio Severo afirma de construgdo de templos
cristdos nos locais pagdos: neste caso, 0 mais comum € que houvesse um hiato entre o
abandono e a reutilizacdo do local. O caso mais préximo do que esta relatado na Vita
seria a cristianizacdo das sepulturas pagas, sempre acompanhada da construcdo de uma
Igreja (GOODMAN, 2011, pp. 180-183).

Tomando estas precaucdes, referentes as destruicbes de templos, podemos
adicionar as reflexdes de Raymond Van Dam no que concerne a insercdo de Martinho,
um bispo estrangeiro, na comunidade gaulesa. Este autor prefere pensar na questdo da
cristianizacdo da Gélia e o papel de Martinho em seu processo enquanto um fenémeno
de estabelecimento de mudancas de distribuicdo de autoridade e prestigio. A
constituicdo desta autoridade seria 0 necessario para fazer o cristianismo aceitavel na
sociedade secular, estabelecendo a principal tese do autor, que procura analisar as
liderancas locais neste periodo (DAM, 1985, pp. 122-133).

Podemos pensar que o cendario de conversdes em massa, destruicdes de templos
e conflitos frequentes com pagédos estejam mais alinhados & situagéo sécio-cultural de
Sulpicio Severo e sua producdo — um nobre aristocrata que dedica sua vida a producéo
literaria e engrandescimento do cristianismo — do que necessariamente a realidade da
Galia no periodo de transi¢do da Antiguidade & Idade Média. Se pensarmos entdo que o
discurso utilizado por Sulpicio Severo de luta e triunfo contra o paganismo foi muito
conhecido e influencidvel na época e posteriormente, temos uma evidéncia de as
caracteristicas apresentadas de Martinho contra o paganismo eram necessarias para a
construcdo socialmente aceitavel de sua santidade. Lembrando ainda do contexto

historico e a situacdo de Sulpicio Severo ao trabalhar em sua obra, apresentados
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anteriormente e associarmos a ele o tipo de narrativa que era exigida e que era esperada
de uma vida de um homem santo, compreendemos o porqué de tais caracteristicas
destes escritos.

Mas, e para um periodo posterior? Onde o paganismo (ou seus tragos) ndo mais
existisse e o inimigo da Igreja se formava dentro de suas proprias ideias e livros? O
proximo capitulo analisard justamente os usos do paganismo na vida de Martinho de
Tours, agora em outro contexto e obra: no século XI1I, na Legenda Aurea de Jacopo de

Varazze.

2. Combates Cristdos no século XIIl. Analise da vida de Martinho de Tours na

Legenda Aurea.

2.1. Quem foi Jacopo de Varazze?

Antes de analisarmos o capitulo dedicado a Martinho de Tours na Legenda
Aurea precisamos compreender primeiramente quem foi Jacopo de Varazze,
autor/compilador desta obra e seu contexto de producao.

A data de nascimento de Jacopo de Varazze é imprecisa. Diferentes
pesquisadores divergem em um periodo de quase 5 anos: na traducdo brasileira da
Legenda Aurea, 1226; Alain Boureau situa o nascimento do dominicano entre 1226 e
1228; Gabriela Airaldi amplia este periodo para 1226 a 1230. A data de sua morte,
entretanto é de uma definicdo mais precisa, em 1298 (TEIXEIRA, 2007, p.19). De
qualquer forma temos, para o autor/compilador da Legenda Aurea, um periodo de vida
equivalente a quase toda a metade final do Século XIII.

Jacopo nasceu em Varazze, ao norte da peninsula italica, entre as cidades de
Savona e Génova. Ingressou na Ordem dos Pregadores em um convento de Génova
(naquela época pertencente a provincia da Lombardia) em 1244. Foi ordenado sacerdote
provavelmente no ano de 1235, e, por volta dos 40 anos de idade, em 1267, foi eleito
Prior Provincial, cargo que ocupou por praticamente dez anos, até 1277. Foi
posteriormente nomeado ao mesmo cargo entre 1281 e 1286. No ano de 1292, com
aproximadamente 64 anos, foi nomeado arcebispo de Génova, cargo que ocupou até a
morte (GUIDETTI, 2000, 32-33).
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Sua producéo literaria é extensa e foi produzida em aproximadamente 30 anos: a
Legenda Aurea escrita/compilada entre 1263-1298, os Sermones de Sanctie Sermones
Dominicales escritos nos anos de 1277 e 1281 e o Liber Marialis em 1295. Alem destes,
Jacopo de Varazze também escreveu um texto considerado imprescindivel para a
historia de Génova, o Chronicon lanuense ou Chronica Civitatis lanuensesab origine
usque ad anum MCCXCVII, de 1297, um ano antes de morrer. (TEIXEIRA, 2007, p.19)

Jacopo de Varazze acompanhou, durante a metade final do Século XIII, um
momento interessante da historia dominicana. Contemporaneo de importantes homes,
seja no campo doutrinal ou no campo da pregacdo (GUIDETTI, 2000, p. 45). Viveu
durante um periodo de mudanca em alguns dogmas e doutrinas no cristianismo, como,
por exemplo, as mudangas concernentes a exclusividade papal sobre os processos de

canonizacdo e uma lIgreja P6s-1V Concilio de Latréo.

2.2. A escrita/compilacéo da Legenda Aurea no Século XIII.

O contexto no qual esté inserido Jacopo de Varazze e a producdo da Legenda
Aurea corresponde a um século de surgimento de ideias consideradas heréticas pela
Igreja oficial. Um instrumento de dialogo com todas as camadas da sociedade se fazia
extremamente necessario para manté-las longe do erro herético e era também preciso
uma ferramenta eficaz de moralizacdo dos clérigos seculares. A importancia da Legenda
Aurea estard necessariamente colocada neste cenario, alinhada as novas concepgoes de
santidade que eram desenvolvidas e estabelecidas.

Utilizamos o termo "construcdo" (ou "producdo"), para nos referirmos a
Legenda Aurea pelo fato de ela poder ter sido revisitada e ampliada por Jacopo e
Varazze, segunda tese defendida por Giovanni Paolo Maggioni. Este autor aponta para
dois momentos: 1272-1276, quando Jacopo foi Prior Provincial da Lombardia, em que
Maggioni trabalha com 30 manuscritos e chama de versdo “ampliada” da Legenda
Aurea; e 1292-1299, quando Jacopo foi arcebispo de Génova pela segunda vez, onde
permaneceu até sua morte (TEIXEIRA, 2007, p. 16).

A partir do século XIII aconteceram algumas das mudancas mais importantes na
espiritualidade do ocidente europeu. Quando a Igreja reconheceu Francisco de Assis
(11226) como santo em 1228 estava assim também reconhecendo e dando importancia

para sua ordem e uma nova leitura das escrituras, que tomavam os exemplos de Cristo
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como unica forma de salvacdo. Mesmo assim, houve uma demora neste
reconhecimento, em parte pela nogéo fortemente enraizada de que a perfeigéo espiritual
sO podia ser atingida ou mesmo simplesmente procurada no abrigo do claustro e fora do
mundo; por outro lado, o fato que o evangelho tornara-se uma arma, pelos movimentos
contestatorios, contra a Igreja. Esse movimentos acusavam a Igreja de trair ou
dissimular o contetido auténtico das sagradas escrituras. E deste contexto, por exemplo,
0 nascimento de seitas independentes da Igreja oficial, como os Valdenses, ou as
correntes evangélicas. Que traduzem as escrituras; ou os Cataros, que pregava uma
religido pura e desinteressada, ndo considerando a necessidade de hierarquia ou dogmas,
mas que daria aos homens, gracas ao consolamentum conferidos pelos perfeitos, o meio
de libertar a parte espiritual que estava no dominio do mal, assimilado ao corpo e a
materia (VAUCHEZ, 1995, pp.125-126).

A originalidade de Francisco e seus seguidores reside em sua vontade de levar
uma vida pobre e errante, a exemplo do Cristo e dos ap6stolos, que se traduziu por uma
recusa de possuir bens, ndo so6 individualmente, mas em comum. lgualmente importante
salientar que era a concepc¢do de uma ordem na qual os clérigos e leigos estivessem
reunidos em pé de igualdade uma das inovacGes mais importantes desta ordem.
(VAUCHEZ, 1995, pp. 127-128).

A Ordem dos Irmaos Pregadores, fundada por Domingos de Gusmao (1221) - e
por isso também chamada de Ordem dos Dominicanos - constituiu-se de forma
diferente dos Frades Menores. Ela foi formada essencialmente de clérigos, assistidos,
nas tarefas materiais, por irméos leigos. Seus membros viviam em comunidade segundo
a regra de santo Agostinho, a exemplo dos conegos regulares. Segundo Vauchez, seu
objetivo pode ser considerado ao mesmo tempo simples e grandioso: “Falar com deus e
de deus”. Para isso ndo hesitaram em dar prioridade ao trabalho intelectual sobre a vida
conventual e a liturgia. Essa aposta na cultura erudita daria bons resultados: em mundo
em que 0 saber teorico e pratico comegava a ter um papel importante e, portanto, as
universidades logo iriam ter papel cada vez maior, ao lado do sacerddcio e do Império,
havia lugar para uma ordem de “doutores”, cuja fun¢@o principal seria “Transmitir aos
outros as coisas contempladas” (VAUCHEZ, 1995, pp. 135-137).

As mudancas na espiritualidade nos séculos XII e XIII indicariam o abandono da
ideia da santidade como fruto da contemplacao do mistério infinito — de um deus de fato

diferente do homem e quase inacessivel — para se tornar uma imitacéo de cristo. Estas
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caracteristicas acompanhadas de mudancas na questdo da legitimidade do santo. A
canonizacao é colocada de forma que o papa possuia o direito exclusivo de decidir, em
ultima instancia, sobre a santidade dos investigados. E instituido um controle sobre as
virtudes e os milagres dos servidores de deus, submetidos a um exame atento pela curia.
Deste sistema, derivam dois tipos de santos: aqueles que, tendo sido aprovados e
reconhecidos pelo papa, poderdo ser objeto de um culto litrgico; e 0s outros, no caso
negativo do reconhecimento oficial, terdo de contentar-se com uma veneragéo local
(VAUCHEZ, 1989, pp. 218-219).

A pobreza evangélica, a escatologia e a pregacdo apostdlica formavam a triade
central da religiosidade no século XIII, seja ela ortodoxa ou a considerada herética. A
revalorizagdo da pobreza, para além das ligaces com o desenvolvimento da vida
urbana e da economia monetaria representava uma melhor preparacdo para o dia do
Juizo; a pregacdo para as massas urbanas também se pretendia enquanto um instrumento
de salvacdo. N&o € coincidéncia, portanto, que Jacopo de Varazze incorpore em sua
obra concepgdes Franciscanas e Joaquimitas, surgidas exatamente neste enquadramento
social e mental da pobreza-pregacéo-escatologia (FRANCO JUNIOR, 1995, p. 103).

No processo de construcdo da Legenda Aurea, vemos, portanto, 0 contexto em
que ela estd inserida. Esta obra é considerada, em muitos aspectos, uma obra de
divulgacdo. De fato, uma de suas definicGes € a de que ela seria um breviario dos leigos
de média cultura, isto dado pela compilacdo conter, além de farto material erudito (1186
citacBes biblicas, de autores eclesiasticos e de cronistas em 182 capitulos) abundante
material de origem popular. A obra é composta de exemplas (conceito que sera definido
no proximo capitulo). Esta nogdo esta colocada tanto nas bases da pregacéo cristd antiga
qguanto nas da Ordem Dominicana. Esta incorporacdo de elementos populares pode se
situar na ideia de que a vox Populi, segundo Hilario Franco Junior, possuia até entdo
mais importancia que as autoridades eclesiasticas no que concerne o culto dos santos
(FRANCO JUNIOR, 1995, p. 102).

Para Jean-Claude Schmitt, segundo Igor Salomao Teixeira, 0 conceito de cultura
folclérica permite uma analise da Legenda Aurea, uma vez que seria impossivel
“reservar” ao folclore caracteristicas advindas de apenas um grupo social; este conceito
ajudaria a formular a compreensao que norteia Jacopo de Varazze, a Legenda Aurea, e
suas diversas fontes — processos de canonizagdo, outras hagiografias, oralidade. Desta

forma, vemos Jacopo de Varazze como um homem erudito da Igreja catélica, 0 que ndo
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o impediu de realizar uma circulacdo de saberes, entre as formulagdes candnicas e a
divulgacdo litargica (TEIXEIRA, PRELO, p.3). Essa formulacdo esta inserida no
contexto em que os Frades Pregadores, simplificaram e divulgaram a narrativa cristd por
duas razbes convergentes: a romanizacao da Igreja no século XIIl e a necessidade da
pregacdo errante ao povo (BOUREAU, 2010, p. 142).

A Legenda Aurea foi um exemplo da necessidade de compilar, armazenar e
conservar por escrito, passando a refletir ndo apenas o esforgo por compreensdo e
interpretacdo da matéria — oral ou escrita — organizada, mas a paulatina perda de
controle do clero sobre as mudancgas na sociedade e as formas de pensamento serdo
nogbes que estardo presentes na Legenda Aurea. Esta obra pode evocar como
testemunho estratégias politico-religiosas da Igreja, até o momento em que a “razdo
grafica” passa a acentuar os desniveis e as incompreensdes culturais (SOUZA, 2002, p.
69).

A Legenda Aurea, foi criada, portanto, a partir de necessidades especificas do
contexto de surgimentos de novas ordens eclesiésticas, nas cidades italianas. Varios de
seus elementos sdo colocados de forma proposital por Jacopo de Varazze em relacao a
mensagem que 0 genoveés intentava em passar. Uma delas, que analisaremos agora,

refere-se exatamente a questdo do paganismo.

2.3. A vida de Martinho de Tours na Legenda Aurea.

A Legenda Aurea possui interessante proposta sobre 0s usos do tempo, ou sobre
um possivel regime de historicidade cristdo. Como j& mencionado, a questdo da
exemplaridade percorre a obra, e a valorizacdo da tradicdo e o recurso as autoridades do
passado teriam este sentido na obra. O passado teria potencial de fornecer para o
presente, e, principalmente para o futuro, exemplos (TEIXEIRA, PRELO, p.3).

A Legenda Aurea &, por definicdo de Alain Boureau, um texto de divulgacéo,
sendo mais dirigida aos fieis do que aos clérigos, sendo essa sua caracteristica singular.
Jacopo de Varazze teria, ainda segundo este mesmo autor, preferido utilizar modelos
arcaicos sobre os martirios e os milagres fazendo-se valer do maravilhoso cristdo em
muitas de suas facetas, tanto eruditas quanto populares. Esta caracteristica acarreta trés
paradoxos: a diferente postura adotada nos escritos sobre a doutrina; relacéo ao fato de

ser uma obra que emana de uma Igreja urbana, produzida em locais de eruditos do
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século XIII, inserindo referéncias ndo clericais nos relatos, combinando elementos
culturais diferentes; e a forma como o proprio texto hagiografico muitas vezes é
definido, ao ser apresentado na forma de contos ou mitos, sendo por isso muitas vezes
identificado como um texto literario fundamentalmente popular (TEIXEIRA, PRELO,
p. 10). Desta forma (complementando uma ideia que ja desenvolvemos a partir de
outros pressupostos acima), temos um documento que ndo revela Jacopo de Varazze
como autor, e sim compilador, que teria juntado textos, sermdes e aspectos de oralidade
em um livro com material farto para consulta, elaboracdo de sermdes e lazer.

Estas caracteristicas da Legenda Aurea estdo certamente presentes no capitulo
que se refere a Martinho de Tours. Como em todos os outros capitulos, a vida do santo
comega por uma analise de seu nome. Segundo Jacopo de Varazze, o nome “Martinho”
viria de Martem Tenes, “aquele que tem Marte”, isto ¢, aquele que faz guerra contra os
vicios e os pecados. Haveria ainda a interpretacdo a partir de Martirum Unus, “um dos
martires”, pois o santo havia sido martir pela vontade e pela mortificagdo da carne. A
terceira e Ultima interpretacdo dada por Jacopo refere-se a interpretacdo que pode ser
dado ao nome “Martinho”, como “excitante”, “estimulante” e “dominante”, pois havia,
a partir de seu mérito de santidade, excitado o diabo a inveja, estimulado Deus a sua
misericordia e domado a carne por continuas maceragdes. (JACOPO DE VARAZZE,
2003, p. 928).

Interessante notar que no inicio do capitulo sobre Martinho de Tours ha a
mengdo a Sulpicio Severo: “Um discipulo de Sdo Martinho, Sulpicio, apelidado Severo,
autor incluido por Genadio entre os homens mais ilustres, escreveu a vida dele”
(JACOPO DE VARAZZE, 2003, p. 928) Posteriormente, veremos que Jacopo cita a
Vita e os Dialogi diversas vezes, motivo pelo qual muitas vezes se coloca além de uma
autoria da Legenda Aurea, um “titulo” de compilador a Jacopo de Varazze.

A narragdo do inicio da vida de Martinho segue em termos muito parecidos com
0 que ja mencionamos que esta presente na Vita Martini, escrita por Sulpicio Severo: a
predestinacdo, desde a sua infancia, a se tornar cristdo; o caso de partilha da vestimenta
com um mendigo, caso este que se revela como um dos mais importantes, sendo
Martinho louvado por Jesus em sonho por sua agdo; a prova que faz diante do
Imperador em ir até o campo de batalha sem armas; sua ordenacéo por Santo Hilario; a

luta contra a heresia ariana na peninsula Italica; e a conversdo de um ladré&o.
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Seguindo a proposta que nos dispusemos no trabalho, vamos entdo as passagens
em que Jacopo de Varazze selecionou para apresentar os casos de encontro de Martinho
de Tours com pessoas e/ou em situagdes as quais podemos associar a0 paganismo.

Citando os Dialogi, de autoria de Sulpicio Severo, Jacopo de Varazze coloca:

“[...] Um rapaz acabava de morrer, e sua mae, em lagrimas, conjurava o
bem-aventurado Martinho a ressuscita-lo. Este, no meio do campo onde se
encontrava incontavel multiddo de gentios, ajoelhou-se, e diante de todos o

jovem ressuscitou. Por causa disso todos aqueles pagdos foram convertidos a fé.”
(JACOPO DE VARAZZE, 2003, p. 931).

Logo em seguida, temos um caso diretamente analogo a Vita Martini:

“Os seres insensiveis, 0s vegetais e os irracionais obedeciam ao santo
homem. Era o caso das coisas insensiveis, como a agua e o fogo. Quando pds
fogo em um templo e, levadas pela vento, as chamas dirigiam-se a uma casa
vizinha, Martinho subiu ao telhado daquela casa e as chamas que avangavam
subitamente retrocederam, mesmo contra a violéncia do vento, de forma que
parecia haver uma luta entre os elementos” (JACOPO DE VARAZZE, 2003, p.
931).

Para encerrar, ainda contamos com um terceiro caso exposto por Jacopo de

Varazze, também este presente na Vita Martini:

“Os vegetais obedeciam de forma semelhante. Em certo local ele
mandara demolir um templo muito antigo e queria cortar um pinheiro
consagrado ao diabo, apesar da resisténcia dos camponeses e dos gentios, quando
um deles disse ‘Se vocé tem confianga no seu Deus, nds cortaremos esta arvore
com vocé amarrado nela, e se seu Deus estd com vocé, como diz, escapard do
perigo’. Com sua anuéncia, a arvore foi cortada e j& caia para o lado que ele
estava amarrado, quando fez o sinal-da-cruz e ela tombou para o outro lado,
quase esmagando os camponeses que |4 estavam. Vendo esse milagre, eles se
converteram a f&” (JACOPO DE VARAZZE, 2003, 931-932).

Para analisarmos estes trés casos precisamos ter em mente o contexto de Jacopo
de Varazze, como ja exposto, e, também o capitulo anterior. Existem algumas
semelhancas com os casos relatados na Vita Martini: a presenca de pagaos, a destruigdo
de seus templos e as conversdes em massa. A principio, os principais elementos da
hagiografia do século quarto estdo todos na Legenda Aurea do século treze. A estrutura
do texto, entretanto, é diferente.

Na Vita Martini podemos identificar diversas tematicas, culminando na diviséo
proposta por Josep Fontana, como ja foi explicado. Na Legenda Aurea, entretanto,
Jacopo de Varazze situa também uma narrativa, que embora ndo esteja calcada em uma
ordem rigida apresenta algumas compartimentacdes no sentido de temas a serem
tratados. A primeira citagdo encontra-se dentre outras de milagres de ressuscitagdo que
Martinho havia realizado. As duas Gltimas, como indicam as primeiras frases, estavam

situadas em um momento que Jacopo listava as diferentes formas de atuacéo do poder
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de santo de Martinho. A continuacdo imediata da ultima citacdo, por exemplo, seria
essa: “Também as criaturas irracionais, como os animais, varias vezes obedeceram a ele
[...]” JACOPO DE VARAZZE, 2003, p. 932).

Segundo Hilario Franco Janior, temos, na Legenda Aurea como tracos mais
aparentes, o belicismo e o contratualismo. O primeiro estaria colocado na ideia de que o
universo era visto como um palco da luta entre as forgas do Bem e do Mal, luta esta que
se encerraria somente com o Juizo Final. Neste conflito, eram os santos (nas legendas)
armas importantes para a vitoria do Bem. O contratualismo expressaria a participacdo
nesta luta citada, de todos os elementos da natureza, sobretudo do homem, que
necessariamente se posiciona de um lado ou de outro — sendo uma suposta neutralidade
ética impossivel para aquela visdo de mundo. O papel dos santos era, a partir dos
exemplos do martirio e de suas virtudes, conquistar novos adeptos (FRANCO JUNIOR,
2010, p. 222).

Esta definicdo é importante, e a percebemos aqui também na legenda de
Martinho de Tours. No relato escrito por Sulpicio Severo percebemos sua preocupacao
em afirmar que a vitéria de Martinho ndo se deu apenas nos atos de grandeza e
demonstracdo do poder divino, had também a preocupacdo terrena na conversdes em
massa que ocorrem na populagdo (segundo a hagiografia) apds sua presenca e viagens
na Galia, bem como a alteracdo da paisagem gaulesa, de uma terra repleta de templos,
idolos e cultos ao deménio para uma terra sacralizada. Todos estes detalhes de dindmica
e relacdes de dois sistemas religiosos a partir do santo sdo ausentes na versao de Jacopo
de Varazze, que se preocupa sim em manter algum dos casos mais importantes e
impactantes da vida do bispo, mas opta por manter a narrativa mais centralizada nos
feitos grandiosos em si, ndo necessariamente do que significariam estes eventos em
termos de triunfo do cristianismo em uma época de incertezas para esta religido.

Mesmo com essa mudanca de perspectiva, ha o interesse, na Legenda Aurea, em
santos do inicio do cristianismo (maioria na obra), que enfrentaram o paganismo. Na
época de sua compilacdo, porém, ndo havia mais esta ameaca, a Europa ocidental
encontrava-se ja cristianizada, principalmente nas cidades Italianas, onde Jacopo vivia.
Para Néri de Almeida Souza (2002b) uma forma de responder para este interesse por
santos do periodo inicial do cristianismo na Legenda Aurea estd na importancia do
martirio. Lembrando o contexto que expusemos anteriormente, em que a Igreja passava

a controlar com maior rigor o culto de santos através de processos de canonizacdo, uma
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consequencia deste fato seria 0 abrandamento da relagdo dos santos com o maravilhoso,

Jacopo de Varazze, como a prépria autora coloca:

segue marginalmente esta tendéncia. A heterogeneidade de seu
publico e os alvos de sua formagdo guiavam-no para um amalgama entre a
historicidade, a atemporalidade e 0 magismo do santo. Assim, afastou-se dos
modelos de santidade em que a morte se da de forma serena [...] (SOUZA,
2002b, p. 47).

Ou seja, Jacopo de Varazze selecionou, nas vidas de santos, 0s aspectos mais
propicios para uma narrativa acessivel, dado o carater da obra, colocando os grandes
feitos dos santos de diferentes épocas instrumentalizados para servir de grandes
exemplos aos cristdos. A obra estd bem colocada em sua propria época, dado que cada
vida de santo oferece 0 necessario para manter a fé cristd a mais perfeita e aliada aos
preceitos da Igreja Catdlica possivel, que agora temia as ideias heréticas e procurava
instruir seus fiéis do modo mais préatico. As narrativas que continham os grandes duelos
com os pagdos foram também adaptadas para oferecerem narrativas em que o
cristianismo se mostrava superior, ndo mais importando o inimigo em si, mas sim a
narracao da superacdo e vitoria da verdadeira fé.

Mas esta Ultima colocacdo exige de n6s uma avaliagdo mais proxima da obra, e
também da comparacdo direta entre as duas hagiografias que selecionamos. O
paganismo estava instrumentalizado para servir de exemplos, antes especificos, agora
genéricos? O martirio em si seria 0 elemento essencial para explicarmos a presenca do
paganismo na Legenda Aurea? Estas questdes nos propomos analisar no préximo

capitulo.

3. Paganismo e exemplaridade: uma explicacdo para o tema no século XI11

3.1. Paganismo: definindo um conceito cristéo.

Este capitulo realizard o estudo comparativo das fontes, ou seja: a hagiografia
escrita por Sulpicio Severo e a escrita por Jacopo de Varazze. Entretanto, para tal, é de
suma importancia a definicdo de dois conceitos que estdo diretamente ligados a
problematica do nosso trabalho em ambas as fontes. O primeiro trata da caracteristica de
algo ndo-cristdo ao qual Martinho de Tours ira se opor em ambas as hagiografias
analisadas: o paganismo; o segundo conceito trata de uma das caracteristicas em torno

da qual se desenvolvera a propria narrativa hagiografica e pela qual o paganismo em si

30



estara operacionalizado em ambos os textos: o exemplum (brevemente mencionado nos
capitulos anteriores). Comecemos entdo pela defini¢do (cristd) deste primeiro conceito.

No Império Romano, a existéncia de diversos deuses e a necessidade de venera-
los através de gestos e rituais concretos e publicos de reveréncia e gratidao era lugar
comum para as populac6es ndo cristds. Como afirmou Peter Brown, de forma simples,
mas clara, “os deuses estavam ali” (BROWN, 1999, p. 38). As religiones (religies), no
caso, seriam as muitas formas de honrar uma multiddo de deuses cuja presenga dava
solenidade e um pouco de atemporalidade as varias comunidades sobrepostas em que se
encontravam o0s habitantes do Império Romano. Entretanto, a sociedade politeista era
constituida por um imenso nimero de pequenas células, apesar de apoiada em costumes
ancestrais; a igreja cristd, pelo contrario, comecgava cada vez mais a se construir e
fortalecer. A moralidade, a filosofia e o ritual eram intimamente ligados entre si: todos
eles faziam parte da “religido”, todos eles poderiam ser encontrados na sua forma
verdadeira na Igreja. No mundo politeista, estes constituiam esferas de atividades
separadas. Posteriormente, com a progressiva legislacdo que atacava as formas
politeistas de expressdo religiosa (j& mencionadas no primeiro capitulo), o paganismo,
entdo, ndo era tratado como uma religido viva, era considerado uma fé obsoleta, uma
superstitio. Em finais do século IV, a palavra “pagédo”, paganus, comecgou a ser utilizada
pelos cristdos para sublinhar o estatuto marginal do politeismo (BRONW, 1999, p. 53).

Originalmente paganus significava “participante de segunda ordem”. A nogao
que os habitantes do Império Romano tinham agora era a de que estas antigas praticas
politeistas (praticada mesmo por cultos homens e membros do senado romano) eram
algo provinciano, coisa de homens do pagus, de paysans, de paisanos — isto €, uma
religido apenas digna de camponeses, que estaria a parte das grandes mudancas
colocadas nas cidades nos ultimos séculos. (BROWN, 1999, pp. 38-50).

E deste contexto que alguns autores cristdos irdo tentar compreender e identificar
estas varias praticas, gestos e rituais que haviam caracterizado o politeismo até entéo.
Eusébio de Cesaréia (c. 260 — c. 340), que analisou principalmente a religido grega, sera
um dos primeiros a utilizar e propagar o termo paganismo enquanto identificacdo de
praticas politeistas e ndo-cristdos. Mesmo que o retrato deste sistema religioso seja
certamente uma desfiguracdo e simplificacdo, € interessante compreender que o
conceito elaborado por Eusébio de Cesaréia esta enraizado no pensamento filosofico

anterior. Ja havia a nocdo, entre os filésofos da época imperial anterior a Constantino,
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de que nas religides haveria certa unidade coerente com caracteristicas essenciais. Essa
forma de “identidade” de todas as religides estaria na identificagdo de que os cultos
serviriam como loci da verdade: neles a mais veridica exposi¢do sobre a natureza dos
deuses poderia ser encontrada. Eusébio de Cesaréia, que possuia 0 conhecimento destas
ideias (de fato, ele utiliza e cita diversos autores Classicos em sua obra para sustentar
seu ponto, como Plutarco e Porfirio), incorporou-as em suas defini¢cbes de paganismo
(NUFFELEN, 2011, pp. 105-106).

Outra definicdo a qual precisamos fazer mencdo é aquela que esta em contato
direto com a nogdo de “sobrevivéncias” e “supersticdo”. Analisadas por Jean-Claude
Schmitt, estas duas palavras valem-se do mesmo contexto colocado acima, e tratara as
religides politeistas de modo ainda mais agressivo.Com Lactancio (c. 240 — c. 320), por
volta do ano 300, temos a concepgao de que “religido” (religio), viria de re-ligare (ligar
de novo). Esta ideia pode ser relacionada com as mudancas das concepcdes de religio
através das proprias mudancas religiosas do Império Romano. H4, entdo, a separacdo
definitiva entre a nogdo de “religido” e de “supersticdo”, sendo esta ultima tendo um
sentido muito mais forte, totalmente negativo, visto que a “supersticdo” nada mais seria
do que a sobrevivéncia do paganismo no seio do cristianismo. Em outras palavras, a
“religido” seria o culto do verdadeiro deus; a superstigdo, do falso. E desta nogio que
nascera, com o tempo, e levando em conta a separacdo cada vez maior entre 0 meio
urbano e rural, que a evolucdo da palavra paganus tomara duas formas (no francés,
principalmente): paysen (camponés) e paien (pagdo) (SCHMITT, 1997, pp. 16-28).

Esta associacdo entre paganismo e supersticdo € presente na Vita Martini de
Sulpicio Severo. Em dois momentos, por exemplo, temos essa associa¢cdo: no momento
em que Martinho iria destruir um templo pagdo “que havia adquirido grande riqueza
através das ideias supersticiosas acerca de sua santidade” (SULPiCIO SEVERO, 1894,
pp. 11-12, traducgdo nossa); e quando, em momento citado anteriormente, Martinho vé
pagdos carregaram um morto ao timulo “com rituais supersticiosos” (SULPICIO
SEVERO, 1894, p. 10, traducdo nossa). Jacopo de Varazze, na Unica vez que adicionara
um adjetivo para descrever pagdos, utilizard “camponeses” e “gentios” (JACOPO DE
VARAZZE, pp. 931-932) — que sdo convertidos imediatamente — embora ele ndo os
caracterize como supersticiosos, da mesma forma que Sulpicio Severo.

Este € o ponto de convergéncia na definicdo do conceito de paganismo.

Utilizando novamente a frase “os deuses estavam ali”, temos que lembrar que os
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préprios cristdos ndo necessariamente negavam a existéncia de outras forcas celestiais,
apenas encaravam o diversificado pantedo pagdo como forcas malignas, em ultima
instdncia associada ao Diabo. Tanto Sulpicio Severo quanto Jacopo de Varazze
descrevem Japiter enquanto um demadnio disfarcado (SULPICIO SEVERO, 1894, p. 17
; JACOPO DE VARAZZE, 2003, p. 934). O bispo de Hipona, Santo Agostinho (354-
430), ird escrever que a “supersticdo” seria as “sobrevivéncias” de crencas e de praticas
que a encarnagdo do Salvador e a instituicdo do Cristianismo, em principio, haviam
abolido. Sédo visadas, na maior parte dos casos, “sobrevivéncias” do paganismo a que os
autores cristdos chamam geralmente “idolatria”. Outra concep¢do importante de Santo
Agostinho ¢ a ligagdo que este colocara entre a Demonologia e as “supersticdes”. Em
sua obra De doctrina christiana (escrita entre os anos de 396-426), considerada uma
sintese entre Cicero e a Biblia, ela trata das “realidades” do mundo, que seriam de duas
espécies: as coisas (res) e os signos (signa). Haveriam duas espécies de signos, os
signos naturais e 0s signos convencionais (linguagem, escrita, musica, etc.). Todos 0s
seres utilizam estes signos, 0 homem, os animais, Deus, 0s anjos e mesmo 0s demonios.
Certos signos convencionais sdo necessarios, mas outros seriam supérfluos e mesmo
nefastos: as “supersticdes”, sign0s convencionais que os homens utilizam para se
comunicar. Santo Agostinho ainda faz o inventario das “‘supersticdes”, que o cristdo
deveria evitar e repudiar, como os “ligamentos e remédios” que os proprios médicos
reprovam e que consistem em invocag6es e amuletos para estabelecer ligacfes e mesmo
comunicacdo com os deménios. Estes pensamentos de Santo Agostinho terdo um peso
muito grande até os séculos XII e XIII (sendo além). Tanto no combate ao paganismo
quanto na caca as bruxas, estes conceitos serdo retomados e repetidos (SCHMITT,
1997, pp. 18-26).

3.2. Exemplaridade: definindo um conceito de santidade.

Comecamos oportunamente pela definicdo de paganismo por se tratar de uma
construgdo conceitual cristd acerca de um outro ao qual os primeiros autores cristéos
além de ndo se identificarem, colocavam-no se ndo como o oposto, algo menor, inferior.
A exemplaridade também é uma construcdo, mas é uma constru¢cdo no interior do
cristianismo, possuindo uma funcionalidade e aplicabilidade tanto nas escritas

hagiograficas como no ideal de vida que possuiam e propagavam.

33



Jacques Le Goff definira o conceito de exemplum (LE GOFF, 1995). A
concepcdo antiga deste termo, seria a de uma historieta de carater historico apresentada
como argumento num discurso persuasorio, sendo uma das armas do orador judiciario
ou politico. Com o passar do tempo transformou-se, ao servico do moralista cristéo,
num instrumento de edificacdo. Nos primeiros séculos do cristianismo e avancando na
Idade Média, o exemplum mudou de natureza e de funcdo. Deixou de centrar-se na
imitacdo de uma pessoa (Cristo seria 0 exemplum por exceléncia) e passou a consistir
numa narrativa, em uma historia que se devia tomar no seu todo como um objeto, um
instrumento de ensino e/ou de edificacdo. O exemplum estaria ligado a um novo tipo de
pregacdo® que se colocou a partir do final do século XII e inicio do XIII e que se
destinava a este novo contexto, brevemente mencionado no segundo capitulo. A
definicdo que Le Goff dara entdo ao exemplum do século XIII, identificando este século
como sua “idade do ouro”, serd um “conto breve dado como veridico (=historico) e
destinado a ser inserido num discurso (em geral um serm&o) a fim de convencer um
auditorio por meio de uma ligdo salutar” (LE GOFF, 1994, p. 123). A concepcdo de
tempo que esta implicita no exemplum é importante salientar. Ela baseava-se em trés
espécies de prova: as autorictates, as rationes e 0s exempla. O tempo do exemplum é o
tempo do diacronismo narrativo e, de certo modo, o da historia terrena, articulando-se
no tempo, simultaneamente retrospectivo e escatolégico, as auctoritates e na
atemporalidade das rationes. Ainda utilizando Le Goff, o tempo do exemplum deveria
ser buscado/captado, portanto no interior do tempo de sermdo em que se insere. O
tempo da auctoritas € essencialmente aquele das citacGes das escrituras; o tempo das
rationes seria 0 do presente didatico; entre este tempo escatoldgico biblico e o tempo
eterno das verdades racionais, 0 exemplum insinua um segmento de tempo narrativo,
historico, linear e divisério (LE GOFF, 1994, pp. 123-124).

Esta nocdo de exemplaridade estard presente nas hagiografias e no pensamento
cristdo quase que como um todo, mas, como explicitado acima, veremos sua utilizagéo
muito mais clara e intensa durante os séculos XII e XIllI, época da compilagdo da
Legenda Aurea. Hilario Franco Junior, citando Jean Claude Schmitt, dando atengéo ao
significado escatoldgico da Legenda Aurea, colocard os exempla como narrativas de

origem ou conteudo folclorico e de “finalidade ideoldgica” por ser um dos meios da

®Nestes séculos, a pregacio diversificava-se e tornava-se cada vez mais erudita. Diante do crescimento
dos movimentos heterodoxos e do perigo sarraceno na Terra Santa, o controle da pregacdo popular
tornou-se prioridade para a Igreja. A legislacdo eclesiastica, pontifical e sinodal empenhou-se entdo em
controlar, organizar e reforcar a pregacéo ao povo (POLO DE BELIEAU, 2002, pp.369-371).
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cultura erudita transformar a cultura popular para servir aos seus objetivos — ideia esta
colocada tanto nas bases da pregacdo cristd quanto nas da Ordem Dominicana
(FRANCO JUNIOR, 1995, p. 102).

A importancia da definicdo deste conceito, bem marcada principalmente pelo
trabalho de Jacques Le Goff, se da a partir da instrumentalizacdo que ele dard ao
paganismo nas obras de Sulpicio Severo e Jacopo de Varazze.

Para Sulpicio Severo, o exemplum ocorre na substituicdo de uma religido por
outra, na superacdo do erro pela aceitacdo do cristianismo. Martinho prevalece pelas
suas qualidades, e, principalmente, pela sua fé. A simples prece e o sinal da cruz sdo
capazes de desviar uma arvore de sua trajetéria ou imobilizar um cortejo funebre
(SULPICIO SEVERO, 1894, pp. 10-11).

Para Jacopo de Varazze, o exemplum esta mais centrado na questdo do
contratualismo e do belicismo, de forma geral, como elemento da santidade. Suas
conversdes se davam em momentos de demonstragdo das forgas divinas no mundo
terreno: seja ressuscitando um morto, seja com os “‘seres insensiveis, 0s vegetais € 0s
irracionais” que “obedeciam ao santo homem” (JACOPO DE VARAZZE, 2003, p.
931).

Claro que, como ambos autores estdo colocados em momentos muito distantes e
muito diferentes um do outro, a forma como cada um ird instrumentalizar sua nocao de
paganismo dentro das hagiografias se modificara, como podemos perceber brevemente
nas passagens indicadas. Agora, para compreendermos exatamente quais as mudancas
entre um e outro e tentarmos tracar, para nossa concluso, a resposta para a pergunta

que guiou este trabalho, precisamos confrontar diretamente as duas fontes.

3.3. Paganismo e exemplaridade: Jacopo de Varazze e Sulpicio Severo.

Nesta Gltima etapa do nosso trabalho, faremos a comparacdo entre as duas
fontes. Nesta comparacgéo, as diferencas identificadas nos auxiliardo a tragar o panorama
no tratamento dos termos que procuramos averiguar e a responder de forma direta a
pergunta proposta no inicio da pesquisa, utilizando os dois conceitos que acabamos de
definir, visto que séo eles que atravessam a questdo e nos ajudam a compreender ambas
as hagiografias escritas por Sulpicio Severo e Jacopo de Varazze. Faremos agora a

analise da tabela, de alguns elementos que consideramos como importantes.
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Tabela 1 - Quadro comparativo entre a Vita Martini e a Legenda Aurea

Alusdo a Exemplum Texto de Contexto de
substituicao enguanto modo divulgacédo — unidade da
Paganismo- de expressdo publico visado cristandade em
Cristianismo mais amplo torno de uma
Igreja oficial
Sulpicio X X - -
Severo
Jacopo de - X X X
Varazze

Sulpicio Severo constroi a sua hagiografia de modo a centrar o paganismo como
elemento de superagdo. Martinho de Tours vence irremediavelmente, converte toda uma
comunidade, transforma a paisagem e corrige os erros dos homens. A citacdo de

Sulpicio Severo, que ja realizamos, se faz necessaria para esclarecer esse ponto:

“Certamente, antes dos tempos de Martinho, muito pouco, ou melhor,
quase nada, nessas regides havia recebido o nome de Cristo; mas através de
suas virtudes e exemplos que o nome prevaleceu a tal ponto, que agora ndo ha
lugar por ai que é ndo preenchido ou com as igrejas muito lotadas ou
mosteiros. Pois onde quer que ele destruia templos pagdos, la ele
imediatamente os utilizava para a construgdo de igrejas ou mosteiros"
(SULPICIO SEVERO, 1894, p. 11, tradug&o livre).

Para Jacopo de Varazze, o paganismo € apenas uma referéncia distante, colocada
na paisagem. Os pagdos sao convertidos. Ndo apenas casos individuais (mae de
Martinho, um ladrdo, etc), mas também em conjunto, em uma “incontavel multidao de
gentios” (JACOPO DE VARAZZE, 2003, p. 931). Na Legenda Aurea, ndo encontramos
mais a alusdo a uma substituicdo de sistemas religiosos, uma conversdo da Galia pelos
trabalhos do bispo de Tours. Martinho opera sim conversdes através de seus milagres.
Entretanto, essas conversdes sdo apenas uma das diversas qualidades do santo. Esses
milagres passam a acontecer pelas caracteristicas gerais que um santo deveria — pela
Otica de Jacopo de Varazze — ter.

E claro que, em ambos 0s textos, existem certas caracteristicas em comum. A
mais explicita delas poderiamos definir como a caracteristica fundante do préprio texto
hagiografico, o uso do exemplum. Seja da forma retratada, os milagres diversos que
existirdo no texto, eles estardo presentes através desta ferramenta que definimos
anteriormente. O exemplum ndo se dara da mesma forma. Lembrando que ela deve ser

uma “uma historicta de carater historico apresentada como argumento num discurso
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persuasorio” (LE GOFF, 1994, p. 123), ¢ preciso que a mensagem passada esteja em
sintonia com a realidade do hagidgrafo. Sulpicio Severo demonstra a forca de Martinho
(e do cristianismo) sobre o paganismo, afinal de contas, “antes dos tempos de Martinho,
muito pouco, ou melhor, quase nada, nessas regides havia recebido o nome de Cristo”,
por isso Martinho aparecia de forma tdo imponente frente aos pagaos, podendo corrigir
os erros de forma violenta, com o auxilio de anjos armados (Capitulo XIV), ou de forma

persuasoria:

“Muito freqlientemente, também, quando os pagdos estavam se
dirigindo a ele [Martinho] para que ndo derrubasse seus templos, ele entéo
acalmava e conciliava as mentes dos gentios por seu santo discurso e, com a
luz da verdade tendo sido revelada a eles, derrubavam eles mesmos seus
proprios templos.” (SULPICIO SEVERO, 1894, p.12).

As formas como os exemplum irdo se manifestar na Legenda Aurea, entretanto,
refere-se mais a questdes que Jacopo de Varazze identifica como sendo caracteristicas
primordiais de um santo (conforme contexto explicitado no capitulo anterior). Em
relagdo ao paganismo, vemos apenas as conversdes, como citado acima, através das
demonstracdes de caracteristicas divinas — como a dominagéo dos “seres insensiveis, 0s
vegetais e os irracionais”’(JACOPO DE VARAZZE, 2003, p. 931). Lembremos que,
além de ndo fazer sentido no contexto de Jacopo de Varazze colocar o paganismo como
“mote” de atitudes exemplares, o autor da Legenda Aurea demonstra que, em Martinho:
“[...] pelo mérito de sua santidade excitou o diabo a inveja, estimulou Deus a
misericordia e domou sua carne por continuas maceragdes.” (JACOPO DE VARAZZE,
2003, p. 928).

E exatamente a partir desta Gltima citacdo que uma das principais diferencas
podem ser aqui colocadas. Estamos nos referindo a um dos pontos que repousa uma das
caracteristicas mais comumente atribuidas a Legenda Aurea: a amplitude do texto que a
caracterizou como uma das leituras mais populares na Idade Média. Jacopo de Varazze
ndo fard, e para seus propositos no texto ndo necessitara explicitar locais onde
ocorreram conversdes em massa, em que condi¢des templos foram destruidos, ou
mesmo justificar o erro de Martinho de Tours e realizar uma pequena explicagdo sobre
habitos rurais (como no Capitulo XII, de Sulpicio Severo, ja citado). Para Jacopo de
Varazze fard mais sentido listar as caracteristicas de Martinho: “[...] dono de grande
humildade”, “Tinha grande dignidade”, “Era muito justo”, “Dotado de grande
paciéncia” (JACOPO DE VARAZZE, 2003, p. 932-933). Cada uma dessas frases abre

uma breve anedota sobre a aplicacdo dessas caracteristicas essenciais de Martinho. O
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paganismo havia, um pouco antes no texto, aparecido em contexto semelhante, sendo as
conversdes um elementos dentro da anedota de como “ressuscitou um terceiro morto”
ou de como os “vegetais obedeciam” (JACOPO DE VARAZZE, 2003, p. 931).

Ainda seria interessante ressaltarmos o fato de que o contexto no qual se
encontra Jacopo de Varazze o impele a utilizar diversas formas de tipos de santidade
necessarios para o reconhecimento de seu trabalho. Serd este contexto que dard o
significado e o porqué da utilizacdo do paganismo no século XIIl. Essa questdo ja nos
encaminha para a concluséo e, para isto, precisamos de uma analise mais detalhada.

Uma hipdtese para a utilizacdo do paganismo por Jacopo de Varazze nos é dada
por Néri de Almeida Souza, citada no capitulo anterior, e que da atencdo a questdo
martirologica dos santos. A opcdo que transparece na Legenda Aurea por santos que
sofreram com as mais diversas formas de tortura e execucdo se da pela heterogeneidade
de seu publico e os alvos de sua formacdo guiavam-no para um amalgama entre a
historicidade, a atemporalidade e o magismo do santo; utilizando este modo de
santidade, Jacopo de Varazze perseguia 0 modelo de automutilacdo dos ascetas
(SOUZA, 2002, pp. 45-47).

Hilario Franco Junior auxilia nossa reflexdo ao adicionar a discussdo a questao
da escraviddao na Legenda Aurea levando em conta também o fenémeno na Peninsula
Itdlica na época em que Jacopo de Varazze produziu sua obra. O termo sclavus teria
surgido naquela regido em 1197, ndo possuindo mais o sentido étnico e sim juridico,
prevalecendo, c. 1250, sobre o termo servus. Quando Jacopo de Varazze utiliza a
expressdo “escravo de deus”, parece fazé-lo no sentido da Igreja primitiva, porém ele
esta, na verdade, desclericalizando o termo, empregando para 0s santos termos leigos.
Na peninsula italica a escraviddo havia sido quase que exclusivamente urbana, e, em
menos de um século (aproximadamente dos anos de 1240 a 1300) houve um aumento
significativo no batizado destes escravos. Este aumento deve ter decorrido do maior
nimero de escravos pagdos ou cristdos ortodoxos que vinham do mar negro. A
insisténcia da Legenda Aurea, ainda segundo Hilario Franco Jdnior, em retratar
conversoes coletivas realizadas por santos poderia ser uma mensagem instigadora para a
comunidade n&o catélica genovesa a conversio (FRANCO JUNIOR, 1995, p. 104).

Um ponto importante de ressaltar é o que Igor Salom&o Teixeira deixa ao
analisar a questdo do tempo na Legenda Aurea. Jacopo de Varazze comeca a narrativa

de sua compilagdo pelo tempo da renovacéo (a vinda de Cristo), seguido pelo tempo do
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desvio (a queda de Adao), mudanca esta que poderia ter em mente uma “analogia por
inversdao”, transmitindo a ideia de erradicagdo do mal. Neste sentido, nesta obra
encontramos sempre 0 bem combatendo o mal através de um elemento ndo-cristéo,
principalmente colocados pelos pagdos e mais frequentemente os Judeus. No que
concerne 0s pagaos, sua aparicao se da em dois momentos: no primeiro, ao falar sobre a
circuncisédo do Senhor, em que Jacopo recrimina certas festas e supersticbes (como o0s
homens se fantasiar com roupas de mulheres ou com mascaras de animais, trocando
presentes diabdlicos, etc); o segundo momento trata do nome atribuido a festa da
purificacdo da virgem, que é chamada de Candelaria. Sendo o costume de levar a Igreja
no dia da festa uma vela acesa, 0 costume (praticado por convertidos) foi adaptado e
resignificado, para que se celebrasse o nome da Santa Mé&e de Cristo. A partir destas
questdes, o texto hagiografico pode ser identificado como um texto que expressa um
processo de atribui¢do de identidades: a conversdo, a denomina¢do de um “inimigo” e a
caracterizagdo do outro (TEIXEIRA, PRELO, pp. 11-12).

Da comparagdo que tracamos para a Legenda Aurea a partir da hagiografia
escrita por Sulpicio Severo, notamos que a escolha pelo tema de um santo que teve
como principal caracteristica a luta contra os pagdos e o paganismo em si reflete-se na
intengdo de escolher uma narrativa vitoriosa sobre uma alteridade. Neste sentido, ndo é
necessariamente a questdo martiroldgica que atraiu Jacopo de Varazze a Martinho de
Tours, e sim uma narrativa repleta de conflitos que expressavam a superioridade do
cristianismo frente “um outro” - embora vemos 0 paganismo ndo sendo caracterizado
com detalhes, por ja ndo pertencer ao contexto de Jacopo de Varazze. Desta forma,
haveria em sua narrativa elementos de exemplaridade para aqueles que ainda
procuravam uma conversao, além de mostrar, colocando a questdo do tempo como
mote, que a correcdo dos erros dos homens era possivel. Esta Gltima caracteristica é
importantissima se lembrarmos do contexto de proliferacdo de ideias consideradas
heréticas. Jacopo de Varazze, assim como Sulpicio Severo em sua época, soube
escolher os elementos que julgava mais necessarios para a mensagem que procurava

passar a cristandade de sua época.
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Concluséo

O final do século quarto acompanhou processos de desestruturacdo do Império
Romano e consolidou o crescimento do Cristianismo, enquanto religido, principalmente,
mas também lancando algumas bases que viriam, com o passar do tempo, se
transformar na Igreja medieval.

A escrita da hagiografia de Martinho de Tours, por Sulpicio Severo, no final do
século 1V, representou uma vida de santo nos moldes do ascetismo oriental no ocidente.
Martinho de Tours teria sua santidade a partir de diversos valores, ficando os mais
evidentes o martirio brando e a luta contra o paganismo. A suposta luta contra sistemas
politeistas, com destruicdo de seus locais de culto e conversdes em massa da populagdo
podem ser no minimo relativizadas a parir da no¢do dada pela arqueologia, em que
pouquissimos casos podem ser cogitados como iconoclasmo cristdo, apresentando um
contexto de longo processo de abandono de templos e, portanto, mudangas nos habitos
religiosos de forma mais internalizada nas populages.

Sulpicio Severo era, entretanto, um nobre. Convertido, passa a pregar o
cristianismo. Com o afastamento cada vez maior dos meios urbanos e rurais, vemos esta
elite com aproximacOes moralistas frente a populagdo rural, chamando-os por termos
depreciativos - rustici - e acusando-os de manter uma série de praticas religiosas
consideradas ainda como (na visdo dessa elite) resquicios de um politeismo ja
ultrapassado nas cidades. A Vita de Martinho de Tours, escrita por Sulpicio Severo, fara
estas acusages, colocando o santo hagiografado como o responsavel pela conversdo da
Gaélia. E importante salientar que, como dito acima, o processo de mudanga nas
concepcdes religiosas da populacdo da Gaélia estava em construcdo - se jd ndo
consolidado. Ou seja, era de suma importancia, para Sulpicio Severo, que Martinho
tivesse como caracteristica fundante de sua santidade, o combate ao paganismo: boa
parte da Vita se destina a essa construcao.

O paganismo era, entdo, para Sulpicio Severo, o0 resquicio (uma superstitio, um
erro) de um tempo recém superado no Império e superado de forma ainda mais recente
por intermédio de um Santo: Martinho de Tours.

O outro contexto que abordamos em nosso trabalho, na perspectiva comparada,
foi o seculo XIlIl. Neste contexto, vemos o florescer de novas ordens religiosas: a

Ordem dos Franciscanos e dos Dominicanos. Ambas se caracterizam enquanto ordens
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mendicantes, embora a primeira adote a vida pobre, erratica e andante a exemplo de
Jesus e seus apostolos; e a segunda tenha como mote a valorizagdo dos estudos e do
trabalho intelectual, para se aproximar a Deus e ter uma mensagem (atraves das
pregacOes) mais proxima das palavras de Deus.

Neste mesmo contexto, temos uma Igreja cristd ja& bem estabelecida, que luta
contra pensamentos (que serdo considerados heréticos) que ndo correspondem a sua
visdo de mundo, teoldgica ou politicamente. Desta forma, era necessario que a propria
santidade fosse alvo de um controle mais rigido, sendo estabelecidos processos
inquisitoriais para averiguar os candidatos a santo. Mesmo assim, restava ao Papa a
palavra final a favor ou contra a canonizagdo. Desta forma, cria-se uma normatizagao
em torno da construgdo da santidade. Os candidatos, para serem canonizados,
precisavam cumprir com certas expectativas e pressupostos de uma concepgao
normatizada de santidade. O jogo politico iria adentrar (se ja ndo vivia dentro) destas
concepgdes. As novas ordens, citadas acima, tinham como um dos fatores legitimantes
de suas existéncias a canonizagdo de seus membros, ou, mais importante ainda, dos
fundadores de suas ordens.

Jacopo de Varazze produzira a Legenda Aurea neste contexto. Sua preocupacgéo
em estabelecer um texto com amplitude para ser utilizado na escrita de sermdes, ou
mesmo ser apreciado por leigos é evidente na forma em que a obra é organizada. 0s
capitulos, breves e com poucos detalhes das vidas dos santos, estdo dispostos de acordo
com o calendario litdrgico, e foram construidos com a utilizacdo de outras hagiografias,
processos de canonizacdo e mesmo relatos orais.

Jacopo de Varazze utilizard ndo apenas a Vita Martini de Sulpicio Severo para
construir o capitulo dedicado a Martinho de Tours, como também outros escritos do
proprio Sulpicio além de algumas outras indicagdes. O relato da vida de Martinho na
compilacdo do genovés ndo terd combates profundos contra a ameaca paga (que era
derrotada e convertida ao cristianismo na hagiografia do século V), terd, de fato,
poucas referéncias aos pagdos. Eles serdo convertidos através da mostra do controle do
bispo frente a vegetais, elementos inanimados (como fogo e a 4gua) e até mesmo sobre
a morte, no caso de uma ressucitacdo. Martinho de Tours passa de um bispo
combatente, que converte populacdes inteiras e derrota (violentamente) o paganismo,
para um santo que cumpre com todas as prerrogativas de uma concepcéo de santidade -

que inclui e tem mais importancia o controle dos diversos elementos naturais, humanos
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e inanimados ao seu redor, ou o fato de ter previsto com antecedéncia sua propria morte.
O paganismo, portanto, na Legenda Aurea, é caracterizado como um elemento que
sofrerd a aplicagdo dos poderes do bispo (em ultima instancia de Deus), serd alvo dos
exempla, mas ndo se constitui como algo principal ou excepcional na obra. As
hagiografias sdo textos que devem fazer sentido ao presente direto dos hagidgrafos, e o
contexto de Jacopo ndo necessita mais derrotar de diversas formas diferentes o
paganismo. Seria vazio de sentido uma narrativa detalhada deste processo.

As pequenas hagiografias colocadas na Legenda Aurea correspondem, portanto,
ao ideal de santidade colocado na época, entretanto, apontam para um preferéncia por
martires do inicio do cristianismo, de fato, maioria na obra.

A escolha de Jacopo de Varazze por estes tipos de narrativas pode ser
encontrada na propria concepcdo de tempo que ele apresenta para o todo da obra: a
Legenda Aurea estd organizada em sua concepcao de tempo ao comecar a obra pelo
tempo da "renovacdo” (a vinda de Cristo), colocando o tempo da "queda” (expulsdo de
Addo e Eva do paraiso), posteriormente. Desta forma, Jacopo pode estar articulando a
nocdo de valorizar a salvacao, lembrando a todos (em seu contexto de proliferacdo de
ideias consideradas heréticas) o quanto a salvagdo € possivel.

O exercicio comparativo que realizamos pode ter como principal concluséo a
intencdo de compreender a construcdo social de um fenémeno (a santidade), a partir da
apropriacdo e adaptacdo de um discurso que, embora também mude conforme os
contextos histdrico-sociais mudem, mantém uma intencdo de atuacdo pratica na
realidade. Se Sulpicio Severo pretendia colocar Martinho como destruidor de templos e
evangelizador, fazia isso querendo passar uma mensagem a partir de suas proprias
concepcdes, independente e indiferente ao fato de as historietas narradas terem
acontecido ou ndo. Se Jacopo de Varazze pretendia instrumentalizar estas caracteristicas
a partir de sua concep¢do de mundo quase nove seculos depois, foi porque considerou
necessario que seus contemporaneos conhecessem a vida deste santo. Se produzimos
conhecimento atualmente, é também porque consideramos certas questdes e perguntas

legitimas de serem feitas.
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