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Resumo: O presente trabalho propde-se a analisar de forma contextual e comparativa trechos
da obra De Civitate Dei de Santo Agostinho e da missiva Duo Sunt do Papa Gelasio I que se
mostram suscetiveis a uma interpretagdo politica especifica: a da supremacia institucional da
Igreja sobre os reinos temporais. Busca-se averiguar se esses trechos realmente comportam
esse tipo de leitura, ou se se trata de uma camada de sentido aposta em momentos posteriores.
De modo a executar essa proposta, foram observadas as instrugdes metodologicas para
pesquisa historica de Hespanha, empregando-se o método histérico-comparativo e as técnicas
de pesquisa bibliografica e documental. O trabalho ¢ dividido em duas partes: na primeira, sdo
analisados trechos da obra De Civitate Dei de Agostinho que abordam o tema do imperador
cristdo; ja na segunda parte, o objeto de estudo ¢ a epistola Duo Sunt do Papa Gelasio ao
Imperador Anastacio I, que trata da diferenciagdo entre poder temporal e autoridade sacra.
Concluiu-se que uma distancia contextual significativa separa os textos de Agostinho e de
Gelasio do significado politico que foi atribuido a eles posteriormente no ambito do direito
internacional. As intenc¢des originais dos autores parecem relacionar-se mais a questdes de fé

do que a questdes politicas.
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Abstract: The present work aims to analyze, in a contextual and comparative way, excerpts

from De Civitate Dei by Saint Augustine and the Duo Sunt letter by Pope Gelasius I that

appear to be susceptible to a particular political interpretation: that of the institutional
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supremacy of the Church over temporal realms. We seek to ascertain whether these excerpts
actually comprise this kind of reading or if this is a layer of meaning affixed at later times. In
order to carry out this task, we observed Hespanha’s methodological instructions for
historical research, having employed the historical-comparative method and bibliographic
and documental research techniques. This work is divided in two parts: in the first, we
analyze the excerpts from De Civitate Dei by Augustine that address the issue of the Christian
emperor, in the second part, the object of study is the Duo Sunt letter from Pope Gelasius to
Emperor Anastasius I, which deals with the distinction between temporal power and religious
authority. It was concluded that a significant contextual distance separates the texts of
Augustine and Gelasius from the political meaning assigned to them by international law. The

authors’ original intentions seem to relate more to matters of faith than to political issues.

Keywords: Saint Augustine; Pope Gelasius I; Christianity, Politics.

INTRODUCAO

E comum que nos manuais de histéria do direito internacional as figuras de Santo
Agostinho e do Papa Gelasio I emerjam como responsaveis por teorias politicas,
especialmente aquelas desenvolvidas na Alta Idade Média®. De fato, em diversas epistolas e
tratados de teologia, podemos perceber que Agostinho aborda questdes que nos soam
politicas, como a guerra, a conduta do governante e a justica. Geldsio, por sua vez, ¢é
largamente conhecido por ter sido o primeiro papa que, em termos claros, declarou o poder
temporal dos imperadores como submisso a autoridade espiritual da Igreja. Nao a toa, ha
quem considere que Gelasio, inspirado na versdo agostiniana da Cidade de Deus, teria
antevisto o que seria, cinco séculos mais tarde, a Respublica Christiand’. Entretanto, cabe
perguntar: sera que a visdo politica que temos dessas personagens ndo ¢ inspirada pelo
contexto imediato em que vivemos ou, antes, pelo olhar que leitores posteriores depositaram
sobre a inten¢do original de suas palavras? O que elas disseram e o que dissemos por elas?

Tendo em mente a preméncia dessas questdes, o presente trabalho propde-se a analisar

de forma contextual e comparativa trechos da obra De Civitate Dei de Agostinho e da missiva

2 Exemplos desse comportamento podem ser vistos em Calasso (1954) e Ullmann (1955), a modo de exemplo.

? Nos termos de Dal Ri Jr. (2004, p. 37), a Respublica Christiana é a agregagio de pequenos Estados feudais sob
a autoridade do pontifice catélico, ocorrida na Alta Idade Média. Segundo Padoa-Schioppa (2011, p. 4), pode-se
dizer que a Respublica Christiana estava completamente formada a partir do século IX.



Duo Sunt de Gelasio que se mostram suscetiveis a uma interpretacao politica especifica: a da
supremacia institucional da Igreja sobre os reinos temporais’. Busca-se averiguar se esses
trechos realmente comportam esse tipo de leitura, dentro das circunstancias historicas em que
foram escritos e da coeréncia interna da obra a que pertencem, ou se se trata de uma camada
de sentido aposta em momentos posteriores.

Acredita-se que estudos do tipo sdo capazes de trazer contribui¢des fecundas ao estudo
do direito internacional, tendo em vista a timida expressdo de trabalhos da area que
contemplam o periodo da Antiguidade Tardia’. Sua relevancia também se situa na tentativa de
fugir a interpretagdes reducionistas sobre a relagdo entre o cristianismo, a politica e o direito®.

De modo a executar essa proposta, foram observadas as instrugdes metodologicas para
pesquisa historica de Hespanha (2005, pp. 65-89). Nesse sentido, durante a leitura de fontes se
buscou obedecer aos seguintes aspectos: (1) o esfor¢o de buscar respostas dentro da 16gica do
texto; (2) o esforco de encarar o texto dentro de um determinado horizonte de leitura,
sondando as zonas-limite do universo de interpretacdo; e (3) o esfor¢co de recuperar a
estranheza da singularidade de um passado que ndo ¢ o nosso presente. O método de
procedimento empregado € o histérico-comparativo, e as técnicas de pesquisa aplicadas sdo a
bibliografica e a documental.

Assim, o trabalho ¢ dividido em duas partes: na primeira, sdo analisados trechos da
obra De Civitate Dei de Agostinho que abordam o tema do imperador cristdo; ja na segunda
parte, o objeto de estudo ¢ a epistola Duo Sunt do Papa Gelasio I ao Imperador Anastacio I,

documento em que consta a famosa diferenciacdo entre poder temporal e autoridade sacra.

1 A FELICIDADE DO IMPERADOR CRISTAO EM DE CIVITATE DEI DE SANTO
AGOSTINHO

Santo Agostinho (354-430) ¢ uma figura singular da Antiguidade Tardia e, podemos
dizé-lo com seguranca, da historia da civilizagdo cristd. Nascido em Tagasta, na Africa

Romana, sua oscilante trajetoria pessoal ¢ acompanhada de uma fecunda producao filoséfica e

* Trata-se de uma das caracteristicas da Respublica Christiana, segundo Dal Ri Jr. (2004, p. 37).

> E nio se trata de uma escassez situada apenas na area juridica: o interesse de investigar o periodo da
Antiguidade Tardia nos moldes da historiografia contemporanea s6 foi despertado muito recentemente, através
da iniciativa de estudiosos como Brown (1982; 1993; 2000; 2013).

6 O trabalho de pesquisa de Salgado (2009; 2011) sobre o desenvolvimento do conceito ocidental de dignidade
da pessoa humana constitui um bom exemplo de visdo nio reducionista da conexao entre cristianismo, politica e
direito.



teologica’. Ndo 4 toa, Arendt (1997, p. 7) aponta que uma das grandes dificuldades do estudo
de suas obras ¢ “a evolugdo biografica marcante que leva a uma acentuada mudanga do seu
campo intelectual”. Como jovem professor de retérica em Cartago, nutriu tendéncias
maniqueistas, e depois o sonho de viver o ocio dos filosofos gregos. Ja como bispo de Hipona,
relembrava sua comovente conversao ao cristianismo, e polemizava de forma brilhante contra
os movimentos heréticos que antes admirara.

Embora seja frequentemente louvado pela leitura cristd que faz do neo-platonismo, seu
espectro de influéncias ¢ mais aberto e variado do que se pensa: além de Plotino, héd espaco
para Cicero, Tertuliano, Origenes® ¢ Ambrosio. Sua habilidade argumentativa constituiu um
trunfo precioso para a Igreja, na medida em que esses tempos eram caracterizados pela
premente necessidade de consolidar a doutrina cristd em meio a uma profusdo de teorias
heterodoxas (cf. Geymonat, 1981, p. 375).

Entretanto a influéncia de Agostinho nao se limitou a Antiguidade Tardia: antes se fez
sentir ao longo de toda a Idade Média, embora, como veremos, nem sempre suas palavras
tenham sido utilizadas em sintonia com a intencdo com que foram escritas. Também ndo se
limitou a esfera teoldgica. Certas construgdes agostinianas, espalhadas pelas epistolas (cf.
Atkins et. al., 2001) ou presentes em obras maiores, foram lidas posteriormente com inflexdes
politicas. Esta sess@o se dedica a discutir algumas construcdes desse tipo que aparecem na
obra De Civitate Dei.

“A Cidade de Deus” ¢ considerada a obra-prima de Agostinho, ao lado de
Confessiones (“Confissoes”). Foi escrita em um periodo bastante dificil: Roma estava
atordoada com a recente invasdao de Alarico (410), rei dos visigodos. Conforme descreve
Brown (2000, p. 312), os cristdos, em sua maioria, sentiam-se confusos: haviam se gabado da
superioridade da “Era Crista”, mas agora eram confrontados com desastres sem paralelo na
historia pretérita. Alguns, em desespero, acabavam recorrendo a velhas formas pagas, como o
teatro, para recuperar o alento. O cristianismo, em geral, tornou-se impopular, ao passo que a
seita herética dos donatistas desfrutava de rapida ascensdo. De Civitate Dei é a resposta de
Agostinho a esse insolito panorama: uma resposta dirigida ndo apenas aos pagaos inveterados,
desde sempre céticos com relagdo ao cristianismo, mas principalmente aos fiéis cristdos que

nesse momento encaravam uma dura provagdo. Agostinho lembrava-lhes de sua identidade

" Entre os recentes estudos biograficos sobre Agostinho, deve-se destaque aquele empreendido por Brown
(2000).

¥ Para mais sobre a influéncia exercida por Origenes sobre o jovem Agostinho, ver Heidl (2009).



como “cidaddos de Jerusalém”, lembrava-lhes que ndo deviam desesperar por conta dos fatos
mundanos. Estavam ali como peregrinos, com vistas a algo maior: a Cidade de Deus.

Embora o tema nao fosse inovador para a época (cf. Brown, 2000, p. 313), Agostinho
deu a ele um tratamento bastante aprofundado. A premissa basica ¢ a de que existem duas
cidades, e os seres humanos de todas as épocas se diferenciam entre si quanto ao
pertencimento a uma ou a outra. Ha a cidade terrena, composta por pessoas que amam apenas
a si mesmas: o foco de suas vidas estd nas coisas mundanas. Por outro lado, ha a Cidade de
Deus, formada por pessoas que se ocupam precipuamente em amar a Deus. Isso ndo quer
dizer que essa sociedade se encontre tdo-somente no céu: segundo Agostinho (2012b, p. 208;
Civ. Dei XV, V), a Cidade de Deus gera cidaddos na terra, nos quais peregrina até chegar o
tempo do reinado definitivo.

Enquanto vivem misturados a sociedade terrena (cf. Agostinho, 2012b, p. 30; Civ. Dei
XI, 1), esses cidaddos ndo prendem suas atencdes a coisas provisorias: antes dirigem seus
olhos para a suprema — e permanente - felicidade no céu. Nao significa que vivam alienados,
fora do mundo. Tampouco quer dizer que vivam em oposicao a ele. Vivem no mundo, mas de
forma cristd, isto ¢, compativel com o outro mundo (cf. Brown, 2000, p. 324). Esse sentido
fica patente quando Agostinho (2012b, p. 484; Civ. Dei XIX, XVII) introduz como se da o

relacionamento entre as duas cidades:

[...] [A4 Cidade de Deus] Nao se preocupa com a diversidade de leis, de costumes,
nem de institutos, que destroem ou mantém a paz terrena. Nada lhes suprime nem
destroi, antes os conserva e aceita; esse conjunto, embora diverso nas diferentes
nagdes, encaminha-se a um s6 ¢ mesmo fim, a paz terrena, se ndo impede que a
religido ensine deva ser adorado o Deus unico, verdadeiro e sumo. Em sua viagem a
cidade celeste usa também da paz terrena e das coisas necessariamente relacionadas
com a condigdo atual dos homens. Protege e deseja o acordo de vontades entre os
homens, quanto possivel, deixando a salvo a piedade e a religido, e ministra a paz
terrena a paz celeste, verdadeira paz, unica digna de ser e dizer-se paz da criatura
racional, a saber, a ordenadissima e concordissima unido para gozar de Deus e, ao
mesmo tempo, em Deus.

Em outra passagem, Agostinho (2012b, pp. 211-212; Civ. Dei XV, IV) sublinha que o
amor pelas coisas mundanas, tipico da cidade terrena, s6 pode dar ensejo a disputas e divisdes

(além, ¢ claro, da necessidade de regulamentacdo), dadas as limitagcdes do objeto de anelo:

A cidade terrena [...] tem ca na terra seu bem e em sua possessdo goza-se com 0
gozo que tais coisas podem oferecer. E porque semelhante bem ndo ¢ tal que de
quem dele gosta exclua as angustias, por isso essa cidade se divide contra si mesma,
pleiteando, batalhando, lutando e buscando vitérias mortiferas ou pelo menos
mortais. [...] Por causa desses bens infimos, deseja certa paz terrena e anela alcanga-
la pela guerra. Se vence e ndo ha quem lhe resista, nasce a paz de que careciam os



partidos, contrarios entre si, que lutavam com infeliz miséria por coisas que nao
podiam possuir a0 mesmo tempo.

Nesse contexto, Agostinho ndo se mostra surpreso com o fato de o fundador da cidade
terrena, Caim, e o fundador de Roma, Romulo, terem um trago comum: a pratica do
fratricidio. O amor egoista que nutriam por si mesmos e pelos bens deste mundo, ademais da
inveja que sentiam com relacdo a bondade, levou a que chegassem ao cume da violéncia:
matar o irmao.

Completamente diversa desse proceder ¢ a caridade da Cidade de Deus, pois “a
bondade ndo diminui, por admitir que dela participe companheiro; ao contrario, aumenta tanto
mais quanto mais concordemente a possui a caridade individual dos consdcios” (cf.
Agostinho, 2012b, p. 213; Civ. Dei XV, V). Como nesse tipo de relagdo ndo ha espago para
disputa, tampouco hé serventia para a lei humana. Dai a célebre frase de Agostinho: “Ama, e
faze o que quiseres”.

Dentro desse panorama, Agostinho (2012a, p. 261; Civ. Dei V, XXIV) considera
felizes os imperadores cristdos, em um trecho que, posteriormente, chamara a ateng¢do de

olhares procurando por tintas politicas:

A certos imperadores cristdos ndo chamamos felizes precisamente porque
imperaram por longo tempo, com morte placida deixaram o império aos filhos,
dominaram os inimigos da republica ou puderam guardar-se e oprimir os cidaddos
hostis que se erguiam contra eles. [...] Pelo contrario, chamamo-los felizes, se
imperam com justi¢a, se ndo se pavoneiam entre as linguas prodigas em sublimes
louvores e entre os obséquios dos que humildemente os satidam, mas se lembram de
serem homens, se colocam seu poder aos pés da majestade divina para,
principalmente, estender-lhe o culto, se temem, amam e adoram Deus, se preferem o
reino onde ndo temem ter principes, se se mostram tardos em vingar e prontos a
perdoar, se tiram vinganga por necessidade da administragdo e defesa da republica, e
ndo para saciar o 6dio aos inimigos, se concedem perddo, ndo para deixar impune a
justi¢a, mas pela esperanga da emenda, se, quando muitas vezes se veem obrigados a
ordenar com aspereza, o compensam com suavidade misericordiosa e com largueza
de beneficios, se a luxuria estd neles tanto mais sujeita quanto mais livre poderia
estar, se a senhorear quaisquer nagdes preferem dominar seus maus apetites, se ndo
fazem tudo isso pela ansia de vangléria, mas por dilecdo pela felicidade eterna, se
ndo descuidam de, por seus pecados, imolar ao Deus verdadeiro o sacrificio da
humildade, da comiseracdo e da prece.

O ponto de vista de Agostinho inova pelo fato de colocar a énfase ndo nos resultados
obtidos pelo imperador em seu governo (dominio dos inimigos, p. €x.), mas sim na sua
capacidade de colocar em pratica os ensinamentos cristdos. Como refere Dyson (2005, p.
153), Agostinho encara o imperador cristdo como alguém sujeito aos requerimentos morais da
f¢ do mesmo modo que qualquer outro fiel. Sua posi¢cdo lhe proporciona maiores

oportunidades de servigo, ¢ certo, mas sua felicidade ¢ comum a do menor dos suditos: esta



em Deus. E a maneira de alcanca-la ¢ através do cumprimento de seus deveres enquanto
cristdo: dai a necessidade de controle sobre os maus habitos (um tema repisado em outro livro
de Agostinho, De Libero Arbitrio) e de desenvolvimento das virtudes cristds, como a
capacidade de perdoar os inimigos (ponto de agudo estranhamento por parte dos pagdos) e a
de ter esperanca.

E grande a tentagdo de leitores posteriores de conferir ao trecho uma inflexdo politica,
no sentido de que respaldaria a submissdo do poder temporal a Igreja. Conforme Dyson
(2005, p. 155), entretanto, tal leitura ndo se mantém: embora Agostinho realmente defenda
que um territorio governado por um imperador cristio pode atingir uma versdo mais
satisfatoria de justica, isso ndo ocorre por conta das caracteristicas do império enquanto
unidade politica, e tampouco porque este estaria institucionalmente subordinado a Igreja. As
qualidades do império cristdo surgem, antes, da dedicacdo do imperador em cumprir com as
obrigacdes de sua f¢é.

E Agostinho deixa bem claro que, ainda assim, ndo ha garantia de sucesso terreno.
Constantino, por exemplo, foi um imperador feliz em ambos os dmbitos: adorava ao tnico
Deus, e foi cumulado de fortuna em termos administrativos e de “tantos bens terrenos quantos
ninguém se atreveria sequer a desejar’. Mas Agostinho (2012a, p. 262; Civ. Dei V, XXV)
prontamente alerta para o fato de que uma relacio entre conduta fiel e recompensa terrena nao

deve ser estabelecida:

Mas de novo, para nenhum imperador fazer-se cristdo justamente para merecer a
felicidade de Constantino, visto como cada qual deve ser cristdo pela vida eterna,
levou Joviano com muito maior celeridade que Juliano e permitiu fosse Graciano
assassinado por espada tiranica, muito mais docemente que o famoso Pompeu, o
Grande, que rendia culto aos deuses romanos.

Outro trecho que ¢ comumente encarado de forma politica ¢ a mengdo elogiosa a
Teodosio (347-395). Trata-se de um imperador cristdo responsavel pela publicacdo de muitos
decretos em prol da Igreja, que a época enfrentava a investida ariana. Nas palavras de Souza
(1995), Teodosio transformou muitas questdes religiosas em questdes politicas. Agostinho
retrata-o repleto de virtudes cristds: amava seus inimigos e almejava a sua conversdo, ndo
desejava que ninguém, apos suas vitorias, tirasse vingangas particulares9. E o principal: tinha

mais satisfagdo em ser membro da Igreja que de reinar sobre o mundo. Esse ¢ um aspecto que

? Segundo Brown (2000, p. 289), esse panegirico ndo é gratuito: quase no mesmo periodo em que os visigodos
invadiram Roma, foi publicada em Ravena uma lei reafirmando toda a legislagdo prévia suprimindo confissdes
nao catolicas.



deixa novamente em evidéncia a caracteristica decisiva do imperador cristdo, como
abordamos: ser cristdo.

Entretanto, o trecho propriamente polémico com relagdo a Teoddsio ¢ aquele que
recorda a peniténcia que este realizou apdés um ato de violéncia contra habitantes de

Tessalonica (cf. Agostinho, 2012a, p. 264; Civ. Dei V, XXVI):

Que houve mais admiravel que sua religiosa humildade, quando, depois de ja haver
prometido, a rogo dos bispos, o perddo dos tessalonicenses e de ver-se obrigado a
vingar o gravissimo crime de alguns de sua corte, o castigou a autoridade
eclesiastica e fez tamanha peniténcia, que o povo, orando por ele, chorava mais a
celsitude imperial prostrada que a temera, irada, em seu pecado?

Uma leitura apressada do texto, principalmente do fragmento referente ao castigo
proveniente da autoridade da Igreja, daria origem a um questionamento inconscientemente
anacronico: estaria Agostinho demonstrando a superioridade institucional da Igreja com
relagdo ao governo temporal? Dyson (2005, p. 156) poupa-nos do erro ao retomar o contexto
maior em que essas palavras sdo ditas: trata-se de uma celebracdo do favor que Deus
demonstra para com os governantes bons. O fato de Teododsio ter realizado peniténcia, na
visdo de Agostinho, diz respeito apenas a sua relagdo com a propria consciéncia — € por
conseguinte, com a fé cristd. Nao ¢ sua intengdo sugerir que a situacdo politica de Teodosio
estaria ameacada naquele momento, nem que ele estaria sujeito a Ambrosio, o bispo que lhe
prescreveu o castigo, enquanto imperador de Roma. Essas camadas de significado, bem como
alteragdes na propria narrativa, foram conferidas ao caso nos séculos seguintes'’.

Realizada a discussdo dos trechos mais problematicos de Agostinho em De Civitate
Dei no que toca a inflexdes politicas, passa-se agora ao cotejo com os textos de Gelasio I, em

que sera abordada a distin¢do entre o poder dos reis e a autoridade da Igreja.

2 DUO SUNT: AUTORIDADE ECLESIAL E PODER TEMPORAL NA MISSIVA DO
PAPA GELASIO I AO IMPERADOR ANASTACIO I

Apenas sessenta e dois anos separam Agostinho do pontificado de Gelasio I (492-
496). Como evidenciado por Ullmann (1981), trata-se de um papa situado em um momento

chave da historia, a transicdo da Antiguidade Tardia para a Alta Idade Média. Na época,

19 Para mais sobre os mitos construidos sobre a relagio entre Teoddsio e Ambrosio, ver McLynn (1994).



embora Roma estivesse sob o jugo de um rei barbaro, o ostrogodo Teodorico, as questdes
candentes do mundo cristdo se concentravam em Constantinopla''.

Ja ha um certo tempo as relagdes papais com as igrejas cristds orientais € com o
imperador bizantino vinham se desgastando. Os motivos eram originariamente teoldgicos: a
questdo da natureza de Cristo. O Concilio Ecuménico da Calcedonia (451) ja havia dado uma
resposta clara ao assunto: em Cristo, duas naturezas, a natureza divina e a natureza humana,
retendo suas caracteristicas proprias, encontravam-se unidas em uma unica pessoa. Trata-se
de uma concepgdo que ¢ seguida até os dias atuais pela Igreja Catdlica. O Patriarcado de
Constantinopla, entretanto, especialmente na figura de Acacio (471-489), mostrava-se adepto
da teoria monofisista, segundo a qual Cristo possuia uma natureza unica, indistintamente
divina e humana. Embora a diferenca entre ambas as concepcdes pareca hoje singela, ela foi
objeto de muita discussdo e revolta entre os dois partidos.

Em 482, o Imperador Zeno (476-491) buscou trazer a paz através da publicacdo do
decreto Henotikon (do grego, “O Unificador”), que continha foérmulas conciliatorias
elaboradas por Acécio. Visto que a composicdo ignorava as disposi¢cdes da Calcedonia, o
entdo Papa Feélix III (483-493, o precursor de Gelasio) recusou endossa-la — e ainda
excomungou tanto o Patriarca de Constantinopla quanto o Imperador. Os monofisistas
tampouco se agradaram do resultado final, mas apuseram assinatura. Como resultado,
instaurou-se o Cisma Acaciano, que marca a divisao entre a Igreja de Roma e a Igreja de
Constantinopla durante o periodo de 484 a 518. Em meio a essas circunstancias, subiu ao
trono bizantino o Imperador Anastiacio I (491-519), cujo reinado ¢ contemporaneo ao
pontificado de Gelasio. Anastacio, ele proprio adepto da doutrina monofisista, demonstrava
tolerdncia para com as igrejas orientais cismaticas e via com aprovacdo os termos do
Henotikon. Gelasio, na esteira de seus antecessores, ndo via esse comportamento com bons
olhos. Mas foi bem mais longe que os outros papas na afirmac¢do do primado da Igreja de
Roma e de sua independéncia com relagdo aos governos politicos (cf. Souza, 1995).

Esse pensamento esta especialmente presente na carta que Geldsio escreve ao
imperador em 494. Nela, o papa estabelece a famosa distingdo entre autoridade sagrada e

poder temporal, valendo a epistola a alcunha de Duo sunt (“Séo dois”, em traducdo literal). O

"Isso ndo quer dizer que Geldsio ndo tenha enfrentado desafios significativos em solo romano ocidental. Este
papa também ¢é conhecido por seus esfor¢os de supressdo da festividade pagd da Lupercalia. Trata-se de uma
festa pastoral bastante antiga que tinha por alvo a purificagdo e a fertilidade. Embora tenha logrado éxito na
tarefa de suprimi-la, conforme estudos recentes, ndo ha evidéncia de que Gelasio tenha substituido a Lupercalia
pela Festa de Purificagdo da Virgem Maria. Tampouco ha dados suficientes para apoiar a tese de que o Dia de
Sdo Valentim teria tomado sua inflex8o amorosa da mesma comemorag@o pagd. Para maior aprofundamento
sobre a Lupercalia no século V, ver Green (1931), Oruch (1981), Kelly (1986) e McLynn (2008).



documento, por muitos considerado (algo anacronisticamente) como um tesouro para a teoria
politica ocidental, sera objeto de nossa analise nas proximas linhas.

O Liber Pontificalis (2014) nos informa que, como Agostinho, Gelasio era um cidadao
romano que nascera na Africa. Gragas a expansdo territorial realizada séculos antes, podia
dizer-se um Romanus natus (“nascido romano”). O curioso é que justamente a partir desse

qualificativo ele busca fisgar ndo apenas a aten¢do, mas também a empatia de Anastécio:

[...] quia, gloriose fili, te sicut Romanus natus, Romanum principem amo, colo,
auscipio; et sicut Christianus, cum eo qui zelum Dei habet, secundum scientiam
veritatis habere desidero: et qualiscunque apostolicae sedis vicarius, quodeunque
plenae fidei catholicae decase comperero, pro meo modulo suggestionibus
opportunis supplere contendo'.

Note-se que nesse trecho Gelasio estabelece uma conexdo significativa entre duas
ideias: ser cristdo e querer saber a verdade (scientiam veritatis habere desidero). O trecho, a
primeira vista, pode ser lido como uma exortacdo a franqueza mutua. A frase imediatamente
posterior, porém, ao introduzir as figuras de uma fé que se deteriora e a de um vicario que a
busca completar, da ao texto uma nova camada de sentido. Comega a ser sugerido o papel de
autoridade da Igreja Catolica em relagdo ao sacro.

Gelasio continua: “[...] Pietatem tuam precor ne arrogantiam judices divinae rationis
officium. Absit, quaeso, a Romano principe, ut intimatam suis sensibus veritatem arbitretur
injuriam.”. Em tom preparatorio, o papa roga para que o imperador ndo considere arrogante a
sua tarefa de exposicdo, por ele denominada como o oficio da razdo divina (divinae rationis
officium). Como ocorreu no fragmento anterior, o termo utilizado remete a conexdo entre
autoridade sagrada e dominio do saber. Parece, de certa forma, coadunar com a interpretacdo
romano-classica da expressdo auctoritas, conforme Domingo (1997), que veremos mais
adiante. Inclusive, a for¢a da conex@o ¢ aumentada pelo pedido de que Anasticio examine a
sua ferida (injuriam), subentende-se, espiritual. A questdo da aparéncia de arrogancia, por sua
vez, sera retomada ao final da carta — e resolvida com o auxilio de metaforas relativas a
medicina.

Finalmente, adentra-se no nucleo da epistola — a apresentacdo dos dois elementos que
regem o mundo: “Duo quippe sunt, imperator Auguste, quibus principaliter mundus hic

regitur: auctoritas sacra pontificum, et regalis potestas’.

'2 Texto original em latim constante na Patrologia Latina de Migne, disponibilizado por Documenta Catholica
Omnia (2014).



E motivo de grande discussdo o fato de Gelasio ter escolhido o termo “autoridade”
(auctoritas) para se referir ao ambito sagrado e “poder” (potestas) para fazé-lo com relagdo ao
ambito mundano.

Em estudo sobre o uso das expressdoes na Roma Antiga, Domingo (1997) relata que,
no periodo aureo do direito romano, elas se diferenciavam do seguinte modo: ao passo que
auctoritas concernia a atos de entendimento, ao saber, potestas se relacionava a atos de poder,
de vontade. O binémio esta presente, por exemplo, na distingdo classica entre lex e iuris,
conforme abordada por Hespanha (2005, pp. 124-125): a primeira diz respeito a atos que
procediam tdo-somente do poder dos magistrados, como os éditos pretoriais; ja o segundo
refere-se a apreciagdo doutrinaria desses atos conforme realizada pelos juristas
(jurisprudentes), iluminados pela “autoridade dos sabios” (auctoritas prudentium) enquanto
escreviam uma profusdo de comentarios e tratados.

A clareza dos termos, entretanto, come¢a a se turvar quando o Imperador Otavio
Augusto desloca o eixo de producdo legislativa dos magistrados para o Senado, desnaturando
o papel potestativo daqueles e o consultativo (com autoridade, portanto) destes. A distin¢do
original se esfacela em definitivo com a crise do Império Romano, por conta da
burocratizagdo da administragdo e da prevaléncia das leis imperiais, mais apropriadas para as
dimensdes de um territorio tdo vasto se comparadas ao trabalho artesanal de pretores e juristas
(cf. Hespanha, 2005, pp. 125-126).

Por conta das mudancas sofridas pela interpretacdo classica até chegar a Antiguidade
Tardia, os estudiosos ndo chegam a um consenso sobre se Gelasio teria ou ndo se referido a
distingdo em seus termos originais. Ullmann (1955; 1975, p. 229) considera possivel a
conexao, dado o notorio conhecimento que o papa possuia em direito romano. Imbert (1956,
pp. 1122-1123), por sua vez, reputa precipitado o ponto de vista de Ullmann, visto que ndo
teria levado em conta estudos importantes sobre o cambio semantico operado sob Otavio
Augusto e sua influéncia posterior.

Em que pese essa divergéncia, algumas expressdes utilizadas por Gelésio ao longo da
epistola sugerem que ele teria seguido a distingdo cldssica em seus tragos fortes (isto &,
conectando auctoritas a saber e potestas a vontade). Apoiam essa hipotese as passagens
introdutorias da carta, em que a referéncia cristd € conexa a verdade e a razdo, bem como o
trecho em que Gelasio exorta Anastacio a ndo reduzir as questdes da religido a sua vontade
(non illos ad tuam velle redigi voluntatem).

Entretanto, isso ndo quer dizer a disting@o tenha sido aplicada de forma pura. Longe

disso: ha que se lembrar que Gelasio se insere dentro de um contexto teologico que pde em



destaque Cristo enquanto Logos, isto €, enquanto razdo e verdade divina. Essa concepcao,
derivada do Evangelho de Jodo, j4 havia sido profusamente trabalhada por Agostinho e,
principalmente, pela Patristica Grega. Inclusive, desempenhara um papel crucial para que
fosse estabelecida a doutrina da divindade de Cristo e da sua posi¢do como Filho na
Santissima Trindade, no Concilio Ecuménico da Calcedonia (451). Assim, mesmo que
Gelasio ignorasse os termos exatos da distincdo classica, ndo surpreende que tenha
considerado a rela¢do auctoritas-saber ao se referir a Igreja, tendo em vista o carater corrente
e plenamente compativel da conexao Cristo-verdade.

Ademais, ¢ possivel perceber que a inflexdo cristd da auctoritas se reveste de aspectos
alheios ao conceito original, como a humildade (cf. Pollmann, 2014, p. 172) e o apelo a
caridade. Tais inovacdes sdo percebidas tanto na forma como Gelasio se dirige a Anastacio
(rogando para que ndo o julgue arrogante, p. ex.), quanto nos momentos em que O papa
descreve a atitude adequada por parte dos governantes temporais em relagdo a Igreja como
uma submissdo de coracao (corda submitti).

A carta segue com um delineamento mais preciso das diferencas entre a esfera da

autoridade sagrada e a esfera do poder real:

In quibus tanto gravius est pondus sacerdotum, quanto etiam pro ipsis regibus
Domino in divino reddituri sunt examine rationem. Nosti etenim, fili clementissime;
quod licet praesideas humano generi dignitate, rerum tamen praesulibus divinarum
devotus colla submittis, atque ab eis causas tue salutis expetis, inque sumendis
coelestibus sacramentis, eisque (ut competit) disponendis, subdi te debere cognoscis
religionis ordine potius quam praeesse. No ti itaque inter haec, ex illorum te pende e
Jjudicio, non illos ad tuam velle redigi voluntatem. Si enim, quantum ad ordinem
pertinet publicae disciplinae, cognoscentes imperium tibi superna dispositione
collatum, legibus tuis ipsi quoque parent religionis antistites, ne vel in rebus
mundanis exclusae videantur obviare sententiae; quo (rogo) te decet affectu eis
obedire, qui pro erogandis venerabilibus sunt attributi mysteriis? [...] Et si cunctis
generaliter sacerdotibus recte divina tractantibus, fidelium convenit corda submitti,
quanto potius sedis illius praesuli consensus est adhibendus, quem cunctis
sacerdotibus et Divinitas summa voluit praeeminere, et subsequens Ecclesiae
generalis jugiter pietas celebravit?

A primeira afirmagdo ¢ significativa: embora sejam duas as esferas de poder, aquela
dos sacerdotes ¢ a mais pesada (tanto gravius est pondus sacerdotum), pelo fato de que estes
sd0 responsaveis por prestar contas a Deus sobre a conduta dos principes temporais no dia do
Juizo. Essa ideia de encarar os assuntos espirituais como mais importantes ndo era nova, €
tampouco tinha o tom de subjugacdo que ganhou posteriormente na pena de eclesiasticos

medievais. Era comum que Agostinho se referisse a questdes mundanas (a politica, p. ex.)



como de origem igndbil e natureza inferior, entretanto sua intencdo ndo era pejorativa:
tratava-se de um desenvolvimento compativel com o seu quadro de referéncias neo-platonico.

Também chama a aten¢@o a for¢a dos termos que Gelasio utiliza — lembre-se que ele
esta se dirigindo a um imperador! — para se referir a postura devida a Igreja em matéria
espiritual: o governante devoto deve inclinar o seu pescogo (devotus colla submittis), deve
reconhecer-se sujeito a ordem religiosa em vez de presidi-la (subdi te debere cognoscis
religionis ordine potius quam praeesse). Nesse ponto € possivel sentir uma critica ao papel
cesaropapista desempenhado pelos imperadores bizantinos, que se imiscuiam tanto em
questdes politicas quanto religiosas. Ja quando Gelasio manifesta seu desejo de uma
submissao de coragdo (corda submitti), parece recordar o Agostinho das “Confissdes”, que foi
alvejado pelas setas do amor divino (cf. Agostinho, 2004, p. 188; Confess. IX, II).

Acreditamos que, em seu comparativo com textos agostinianos, Dyson (2005, p. 158)
se precipita ao encarar as colocagdes de Geldsio como o inicio de um processo de
cristalizacdo da doutrina que subordina juridicamente o governo terreno a Igreja. A intencao
original do papa, pelo menos, ndo parece ser essa. Os termos de Gelésio antes se mostram
mais tendentes a uma afirma¢do da autonomia de cada poder em sua area de atuagdo: ao
mesmo tempo em que € esperado que o imperador reconhega a supremacia da Igreja no que
toca aos topicos divinos, também ¢ suposto que os ministros religiosos obedecam as leis
temporais (legibus tuis) e ndo obstruam o curso dos assuntos seculares (rebus mundanis) com
considerag¢des irrelevantes.

O ultimo trecho da secdo, por sua vez, ¢ o que poderia despertar maior polémica: nele,
Gelasio julga apropriado que os fiéis — incluindo-se ai o imperador — sejam submissos, em
questdes religiosas, aos sacerdotes em geral e, principalmente, ao papa (praesuli). Ai aparece
uma clara diferenca entre Agostinho e Gelasio: ao passo que o primeiro sublinha o dever de
submissao a Deus, o segundo o faz referindo-se aos ministros, a Igreja. Mas entdo ¢ possivel
se perguntar: ndo estariam falando em linguas mais proximas do que imaginamos? Ha que se
lembrar que, gracas aos Padres Alexandrinos e inclusive a Agostinho, encontrava-se
plenamente em voga a ideia do intimo relacionamento entre Cristo e a Igreja, aquele como
cabeca e esta como seu corpo mistico. Ademais, ¢ de se supor que ambos, Agostinho e
Gelasio, compartilhavam da compreensdo de que o proprio Jesus Cristo confiara a Pedro a
autoridade de que até entdo eram revestidos todos os papas: as chaves do céu (Mateus 16:18),
o poder de ligar e desligar sobre a terra aquilo que seria ligado ou desligado no céu. Dentro
desse panorama, a inflex3o politica que se poderia extrair da expressio de Gelasio

invariavelmente perde forca.



O ambito contextual também deve ser resgatado: ao passo que, em sua época,
Agostinho ndo tinha qualquer razdo para se indispor com os poderes temporais, Gelasio
estava lidando com um imperador partidario de uma doutrina heterodoxa. Ao longo da
epistola que analisamos, o papa claramente demonstra estar preocupado com o risco que
Anastacio oferece a Igreja quando confere suporte a0 movimento monofisista. Dai a dureza
dos termos de Gelasio: Qua fiducia (rogo te) illie ejus praemia petiturus es, cujus hic damna
non prohibes? (em tradugdo livre, “Pergunto-te: peticionaras a recompensa [espiritual futura]
de qual f&, se ndo proibes o dano causado a esta?”). Estd em jogo um dos pilares da autoridade
sagrada, a unidade da fé cristd. De forma que, embora o objetivo de Gelasio ndo seja a guerra
sangrenta, ele tampouco se satisfara com uma paz feita de aparéncias: o que ele defende ¢ a

paz verdadeiramente cristd (veraciter christiana), isto €, catolica (quae est catholica):

Verum est quod figuraliter per prophetam Scriptura testatur: Una est columba mea,
una est perfecta mea (Cant. VI), una est christiana fides, quae est catholica.
Catholica autem veraciter illa est, quae ab omnium perfidorum, atque ab eorum
successoribus atque consortibus sincera, pura, immaculata communione divisa est.
Alioquin non erit divinitus mandata discretio, sed miseranda confusio. Nec ulla
causa jam superest, si hoc in quolibet contagio admittere, ne cunctis haeresibus
aditum januamque pandamus. Qui enim in uno offenderit, omnium reus est (Jacob,
1l); et: Qui minima spernit, paulatim decidit (Eccles. XIX). [...] Ergo, gloriose
imperator, nolo ego Ecclesiarum pacem, quam, etiamsi cum mei sanguinis impendio
provenire posset, amplector? Sed (precor te) cujusmodi debeat esse pax ipsa, non
utcunque, sed veraciter christiana mente libremus. Quomodo enim potest esse pax
vera cui caritas intemerata defuerit?

Nesse sentido, o fecho da carta utiliza das figuras sugestivas do médico, o remédio e o
paciente, este ultimo precisando de prescricdes fortes quando é incapaz de, por si mesmo,
mudar seus habitos. E mais uma alfinetada a Anastacio. Como se pode perceber, retoma-se a
questdo da verdade, agora como remédio, em nova remissdao a conexao auctoritas-saber que
vimos acima. Gelasio ndo teme mais parecer orgulhoso, pois nada disso altera a veracidade de

que ele cré revestida as suas afirmagoes:

[...] Si nos superbi sumus, quia animarum remedia convenientia ministramus, quid
vocandi sunt qui resultant? Si nos superbi sumus, qui obediendum paternis dicimus
institutis, qui refragantur, quo appellandi sunt nomine? [...] Ubi tamen spiritus
superbiae veraciter consistat et pugnet veritas ipsa indicat.

Embora estudiosos como Cottrell (1993) tenham visto na missiva de Gelasio apenas a
descri¢do das relacdes informais entre os dois poderes como existiam na pratica, os leitores

posteriores a considerardo com outros olhos: encontrardo nela um respaldo para a intromissao



da Igreja nos reinos temporais'®. Entretanto, como vimos, as ambigdes de Gelasio se achavam
em outro ponto: na afirmacao da autonomia da Igreja e na defesa de uma fé crista una, da qual
o imperador era considerado participante — e ai podemos recordar das mengdes de Agostinho
sobre o tema. Tal afd de unificagdo pode sugerir uma semente de Respublica Christiana, mas
a formacdo desta “sociedade de sociedades” (cf. Grossi, 2007) dependeria ainda de muitos
outros fatores. O certo ¢ que a epistola de Gelasio destaca-se pela autenticidade e pela

firmeza, tracos que o papa certamente tinha em comum com Agostinho.

CONSIDERACOES FINAIS

A andlise realizada, embora ndo tenha pretensdes definitivas, apontou para a distancia
contextual que separa os textos de Agostinho e de Gelasio I do significado politico que foi
atribuido a eles posteriormente, tanto em documentos medievais como em manuais de direito
internacional de uso corrente.

Percebeu-se que Agostinho ndo tencionava oferecer ao publico um modelo politico
com De Civitate Dei. Seus textos movem-se em outra dire¢do, fazem parte de outro campo de
significado: sdo eminentemente pastorais. A figura mundana do imperador ¢ encarada no
contexto maior da comunidade de fé. Agostinho defende que o objetivo precipuo do
governante cristdo ndo se encontra no dominio e tampouco no éxito temporal, mas sim no
servigco, na observancia dos ensinamentos cristdos prescritos a todo o fiel. Tal ponto de vista
esta longe de constituir uma afirmacgdo do primado da Igreja sobre os assuntos mundanos.
Como foi visto, aos olhos agostinianos, se o bispo Ambrosio impde peniténcia a Teoddsio, fa-
lo no sentido de repreendé-lo enquanto irmdo em um corpus espiritual, ndo com o intento de
ameaca-lo politicamente.

Com a missiva do Papa Geldsio ao Imperador Anastacio ocorre algo similar,
entretanto o peso institucional do contexto (afinal, ndo estamos lidando com tratados
teologicos, mas com uma comunicacdo entre autoridades) pode mais facilmente levar a
interpretagdes anacronicas. Pela andlise, percebeu-se que em nenhum momento o papa postula
a submissdo do poder temporal a autoridade eclesial em matéria ndo espiritual. Gelasio antes
busca distinguir as respectivas jurisdi¢cdes e definir obrigagdes reciprocas. E, principalmente:
estd preocupado em afirmar a autonomia da Igreja Catdlica e em defender a unidade da fé

cristd. Isso porque, do seu ponto de vista, ambos os aspectos se encontravam ameacados pelo

13 Calasso (1954, p. 140 ss.), por exemplo, defende que Gelasio I pensara na Respublica Christiana quase cinco
séculos antes de sua efetiva formagao, tendo se baseado em Agostinho para tal.



tratamento conivente que Anastacio conferia as igrejas dissidentes. Nesse contexto, percebe-
se que o texto gelasiano abre espaco para novas perguntas: até que ponto o eixo espiritual
permanece distintamente afastado do eixo temporal? Em quais situacdes esses eixos se
tocaram? Como se procedeu em tais momentos? Trata-se de tema que deve ser objeto de
investigagdes posteriores.

De todo modo, em que pese a singularidade histérica dos autores estudados, parece
possivel, em certa medida, conceber uma aproximagdo entre Agostinho e Gelasio no que toca
aos seus objetivos. Cada um, em seu nicho correspondente, lidou como pdde frente as
instabilidades tipicas da Antiguidade Tardia (a profusdo de movimentos e seitas heréticas, p.
ex.). Ao passo em que Agostinho buscava demonstrar a unidade coerente do cristianismo em
termos teologicos, Geldsio defendia a unidade da religido em termos institucionais.
Utilizavam as armas de que dispunham: um, os tratados teoldgicos, o outro, as exortagcdes
papais. Mas eram movidos por um unico horizonte: a fé como verdade.

Finalmente, hd que se lembrar que o uso notoriamente politico das ideias de
Agostinho, conforme divisado por Arquilliére (1934), tomara lugar em momentos posteriores,

com Gregorio IV e, principalmente, Gregério VII'*

. Pode-se dizer que com as expressdes de
Gelasio ocorrera algo similar, se pensarmos na enciclica Unam Sanctam, de Bonifacio VIIL
Inclusive, o proprio bindmio auctoritas e potestas utilizado pelo papa africano sera objeto de
desenvolvimento durante toda a Alta Idade Média, constituindo uma semente de inspiracao
para a no¢do moderna de soberania. Entretanto, isso ndo torna as manifestacdes de ambas as
personagens originalmente eivadas de significado politico: aponta, isso sim, para o trabalho

de sedimentagdo de novas camadas de sentido oriundas de outros olhares.
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