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RESUMO: A elaboragio de um novo modelo caritativo € apontada por
virios especialistas como um dos mais significativos marcos da transigio da
Antigiiidade a0 Medievo. O evergetismo clissico mostrava-se pouco vidvel
no conturbado perfodo das migragSes germanicas, sendo paulatinamente
substituido pela caridade crista. Este modelo caritativo, instigado pela busca
da intercessio divina ¢ da remissio dos pecados, colocava a Igreja como
intermedifria entre a recep¢io e a redistribuigio dos donativos. Nesse
sentido, percebe-se que a caridade cristd foi um importante veiculo de
legitimagio do poder politico ¢ econdmico da Igreja, e em especial, do
episcopado.
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ABSTRACT: The elaboration of a new charity model is pointed out by
several specialists to be one of the most expressive signs of transition from
Antiquity to Middle Ages. The classical evergetism was not much feasible
during the restless period of Germanic migrations, being replaced by the
Christian charity. This new charity model, instigated by the search of divine
intercessions and by redemption of sins, placed the Catholic Church as an
intermediary between reception and redistribution of donations. In this way,
Christian charity became an important legitimation vehicle of political and
economical power of the Catholic Church, and particularly, of the bishopric.
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A caridade se desenvolveu de modo muito particular no mundo
romano. Assumiu a forma do evergetismo, combinagio de civismo
urbano com ostentagio socioecondmica. Era dirigida mais aos
concidadios do que aos realmente necessitados e possuia mais a fungio
de exaltar a honra do patrono do que a de aliviar os problemas da plebe.
Com o advento do cristianismo, essa nogio de caridade foi,
gradualmente, transformada. O discurso cristio, embora pregasse o
amor ao préximo, serviu para fortalecer o poder episcopal e como meio
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de controle social is elites. Portanto, apesar de sociedades diferentes
terem elaborado distintos sistemas caritativos, em ambos 0s casos um
mesmo interesse dissimulado pela beneficéncia foi responsivel pela
utilizagio dos pobres como objetos, a0 invés de sujeitos da caridade.
(DIAZ MARTINEZ, 1993: 163). De fato, o conceito de caridade sugere
a idéia de, 20 menos, dois agentes - um doador, responsivel pelo ato
caritativo, e um receptor, que sofre a agio desse ato.

Os maiores beneficiirios, contudo, nem sempre sio aqueles que
recebem a doagio. Tanto a aristocracia romana quanto o episcopado
auferiam, das atitudes beneficentes que praticavam, vantagens politico-
econdmicas maiores do que as recebidas diretamente pelos objetos de
sua caridade. Porém, a despeito da existéncia de algumas semelhangas, a
transformagio do ideal caritativo € apontada por muitos especialistas
como um dos mais significativos marcos da transi¢io da Antigiiidade ao
Medievo.

Em verdade, o cristianismo imp0s significativas transformagdes
culturais no cotidiano das pessoas. Por ser uma religiio teleolégica,
prometia aos humildes uma recompensa eterna - a Cidade de Deus.
Nesse sentido, a pritica caritativa fot um dos meios mais utilizados por
aqueles que desejavam atingir tal objetivo. Reis, nobres, imperadores e
camponeses, incentivados por um refinado discurso eclesiistico,
acabaram por transformar a caridade num trago cultural bastante
significativo da sociedade crista. As doagbes aos pobres eram vistas como
um remissivo aos pecados cometidos e um meio de se alcangar alguma
intercessio divina. Isso fomentava um dinimico circuito caritativo que,
geralmente, era intermediado pela Igreja, fazendo do episcopado seu
maior beneficidrio. Nosso intuito € tragar algumas consideragdes sobre
a transformagio do ideal de caridade, que favoreceu sobremaneira o
fortalecimento do poder politico e econdmico dos bispos. Para tanto, foi
fundamental a elaboragio de um novo conceito de pobreza, permitindo
asuplantagio do modelo romano evergeta de caridade pelo cristao.

O Evergetismo

O termo evergetismo é um neologismo derivado do grego cujo
significado aproximado seria “atitude beneficente”. Embora o conceito
tenha sido utilizado por André BOULANGER na década de 1920 e por
Henri-Irinée MARRQOU na de 1940, é Paul VEYNE em sua obra “Le
pain et le cirque”, de 1976, que o desenvolve. (MAGNANI, 2005: 269).
Na tradugio ao inglés de que dispomos, VEYNE define evergetismo
como “the manifestation of an 'ethical virtue', of a quality of character,
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namely magnificence”. (VEYNE, 1990: 14). Algumas criticas tém sido
feitas recentemente ao conceito de VEYNE, como enfatizar o
argumento de manipulagio das massas pela elite, desconsiderar a
diversidade social e colocar uma énfase excessiva no aspecto politico.
(GARRAFFONI, 2004: 82). Embora matizado por suas limitagées, o
termo continua sendo utilizado por muitos especialistas, visto que
remete a uma idéia fundamental para o entendimento do processo
caritativo romano - a reciprocidade. Se os aristocratas romanos
praticavam uma atitude beneficente para a plebe, tal ato nio era fortuito;
desejavam receber algo em troca - o reconhecimento de seu status.

Para entendermos a real dimensio do ideal de caridade romano
temos de considerar que foi justamente entre os notiveis municipais,
mais que entre os nobres senadores de Roma, que o evergetismo
assumia seu verdadeiro cariter. Esse processo era favorecido pelo fato de
que as milhares de cidades que formavam o Império Romano possufam
uma relativa autonomia face ao poder de Roma. Conforme VEYNE, os
romanos “distinguiam mal fungGes publicas e dignidade privada,
finangas piblicas e bolsa pessoal. A grandeza de Roma era propriedade
coletiva da classe governante e do grupo senatorial dirigente; assim
também cada uma das milhares de cidades autdnomas que formavam o
tecido do Império era coisa dos notiveis locais”. (VEYNE, 1989: 103). E
esse sentimento de posse da ciuitas, esse anseio de ser um homem
priblico por exceléncia que norteava os potentados locais na pritica do
evergetismo. Quando um dignitirio local ascendia a uma magistratura,
era de praxe que promovesse espeticulos, doasse uma volumosa soma
a0 erdrio da cidade ou empreendesse a construgio de um pomposo
edificio publico. Caso nio estivesse em boas condigdes financeiras no
momento, comprometia-se por escrito a levar a cabo essas agdes um dia,
pessoalmente ou por meio de seus herdeiros. (VEYNE, 1989: 104). Tais
atitudes, sob a @tica estritamente econdémica, nio eram muito
compreensfveis, mesmo considerando que, através das benesses de seu
cargo, um nobre que desempenhava uma magistratura tivesse
oportunidade de retirar muito mais do que gastara pelo bem da cidade.
Mais enigmaticos seriam os casos daqueles que promoviam beneficios 3
ciuitas independentemente de assumirem qualquer tipo de fungio
publica. Banquetes, jogos e construgdes de edificios eram, amitde,
ofertados por livre e espontinea vontade de alguns individuos.

Civismo e ostentagdo, eis as raizes do evergetismo numa
sociedade em que as esferas ptiblica ¢ privada estavam inexoravelmente
intrincadas. O civismo remete a uma idéia de dever para com sua
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sociedade que, no mundo romano, geralmente estava associada 2 ciuitas.
Dada sua estreita relagio com o poder, os ricos sentiam-se naturalmente
figuras puiblicas. Convocavam seus concidadios para participar das mais
diversas comemoragdes ¢ ndo perdiam uma oportunidade para exercer,
¢ demonstrar, seu civismo em prol de sua cidade. J4 a ostentagio remete
3 idéia de demarcagio social. Para um dignitirio local, contribuir para o
bem da sua ciuitas também era contribuir para seu honor. Conforme
Maria Helena da Rocha PEREIRA, o conceito de honor

tem uma ligagio muito clara 3 vida politica romana, que se traduz,
quer nas formas de reconhecimento piblico [...], quer na prépria
expressio cursus honorum, que marcava a progressiva ascensio dos
cidadios aos cargos principais da Urbe. [..] Reconhecimento
piblico do mérito, que actua como estimulo, e tem, por conseguinte,
uma fungio pedagégica na cidade. (PEREIRA, 1984: 336).

P

Por depender do julgamento da sociedade, o honor é mais
facilmente alcangado através de obras e feitos de grande visibilidade. O
reconhecimento piiblico, a consagracio pelo honor, sio motivos que
explicam por que muitos nobres romanos praticavam o evergetismo
espontaneamente, sem qualquer vinculo com as magistraturas. Para as-
camadas superiores da populagio, o evergetismo era um ponto de honra
nobilidrquico, em que o orgulho de casta acionava motivagoes civicas e
liberais. S6 através da promocio, a altissimos custos, do beneficio da
cidade, é que um notivel se transformava num benfeitor magninimo,
num patrono da cidade. O evergetismo permitia, desse modo, que as
elites locais tivessem a oportunidade de dizer que a cidade lhes
pertencia. Tratava-se, em suma, de um espirito tipicamente
nobilidrquico que promovia celebragbes e erguia edificios ptiblicos ¢
estituas com um Gnico objetivo - enaltecer a gléria de um individuo ou
de uma dinastia promovendo o bem de “sua” cidade.

Um exemplo de evergetismo é adistribuigio de dinheiro, pritica
que se aproxima um pouco da nogio caritativa crista. Mas as diferengas
sio grandes. A comegar pelo julgamento se seria correto dar dinheiro aos
pobres. Temia-se que os donativos corrompessem os pobres,
incentivando-os a nio trabalhar. E, pobres desocupados, era sinal de
tumulto iminente. Por isso, distinguiam-se os pobres bons dos maus, os
dignos dos indignos de receberem doagdes, seja de dinheiro, seja de
alimentos. Hi de se lembrar, portanto, que as distribui¢des ptblicas
eram feitas somente aos cidadaos de cada ciuitas. Por isso, teoricamente,
escravos e libertos, pessoas que compunham os estratos sociais mais
extremos da pobreza e nio se enquadravam na categoria juridica de
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cidaddo, dificilmente se beneficiavam dessas priticas assistenciais.
(WHITTAKER, 1992: 243). Estas eram dirigidas mormente a uma
plebe intermediiria, embora, com certa reprovagio moral, os cidadios
mais abastados também tivessem direito de entrar na fila para receberem
seuquinhio.

Qual seria, porém, a visio acerca do evergetismo que possufam
as camadas desprivilegiadas da populagio, aquelas pessoas que
constitufam o objeto da caridade? Ao que as fontes indicam, a plebe sabia
capitalizar muito bem o espirito de evergetismo dos ricos para seu
préprio beneficio, independentemente de quem fosse o patrono. Sob
essa perspectiva, Petronio, em seu Satyricon, faz questio de evidenciar o
tom irbnico dos protagonistas em um banquete oferecido pelo rico
Trimalcido. “Agradecemos a nosso anfitriio sua generosidade e
indulgéncia, verdadeiramente extremas, e, para nio sufocar de riso,
recorremos a bebida”. (Pet. Sat. XLVII). A idéia que nos passa é ade que,
ainda que se aproveitassem da generosidade de Trimalciio, este era
ridicularizado pela plebe. O pobre Encélpio assim descreve a entrada de
Trimalciio no banquete que o préprio ofertava:

Estivamos mergulhados nesse oceano de delicias quando, a0 som de
uma sinfonia, apareceu Trimalciio em pessoa, conduzido por
escravos que o colocaram, delicadamente, num leito coberto de
almofadas macias. A esse imprevisto nio pudemos conter uma
ruidosa gargalhada. Era preciso ver sua cabega calva emergindo de
um véu de piirpura e seu pescogo ridiculamente enfeitado com um
imenso guardanapo, cheio de listras, que lhe cobria todas as vestes, e
que caia, em franjas, para os dois lados. (Pet. Saz. X3XXII).

Trata-se, certamente, de uma obra de ficgio em que os defeitos e
atitudes das personagens sio exagerados. Nio obstante, a figura que
Trimalcido representa hd de ter sido algo bastante palpivel para que
Petrénio o incluisse em seu texto. O Trimalciio de Petrdnio seria,
portanto, um exemplo satirico levado ao limite de um novo-rico que
gastava grande soma para ostentar sua posi¢io social. Marcial,
igualmente satirico, mas provavelmente menos ficcionista, legou-nos
em seus Epigramas virios relatos dessa pritica pelos romanos ricos,
numa perspectiva que, provavelmente, era compartilhada pela plebe e,
principalmente, pelos menos ricos. Eis alguns exemplos de como os
menos privilegiados consideravam as beneficéncias que um cidadio
mais rico poderia custear: “Quando a turba de toga grita um grande
'bravo’ para ti, nio és tu, Pompdnio, mas o teu jantar que é elogiiente”.
(Mart. Epig. VI, 48). “Se os potentes te disputam os pedacos por tua
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companhia em banquetes, nas colunatas, nos teatros, e gostam de se
vestir e de se banhar contigo freqiientemente, nio te exultais em
demasia, Philomuso. Dis-lhes prazer, porém nio és amado”. (Mart.
Epig. VI, 76).

Note-se que o evergetismo implica uma constante interagio
entre pessoas de distintos estratos socioecondmicos. Pobres, segmentos
intermedidrios e ricos possuem vivéncias sociais em comum. Essa inter-
relagio entre pessoas de diferentes estratos sociais era necessiria para
que o evergetismo funcionasse. O patronus precisava do
reconhecimento de seus concidadios menos abastados. E estes
aproveitavam os prazeres que lhes eram proporcionados por um rico
senhor. Ao fim e ao cabo, mesmo que a plebe se aproveitasse das
benesses de um rico patronus, entendia o evergetismo como atitude
tipicamente aristocritica. Do mesmo modo, muitos humiliores que
haviam enriquecido rapidamente gastavam grandes fortunas com
onerosas atividades de magnificéncia. Buscavam, com tais benesses,
equiparar seu status social com o econdmico. Como exemplo, tem-se o
relato de Marcial de um padeiro que ganhava muito dinheiro, mas que
esbanjava tanto que sua fortuna se esfarelou. (Mart. Epig. VIII, 16). Sao
indicios de que os valores do evergetismo nio eram compartilhados
apenas por uma elite socioecondmica, mas por pessoas de condigdes
inferiores que almejavam alcangar o honor ¢ serem vistos como
dignitirios da cidade. Portanto, a despeito do tom irénico com que
Marcial e Petrénio relatam o evergetismo e das diferentes implicagbes
que o mesmo possufa para diferentes grupos sociais, ele era visto por
todas as classes como uma peculiaridade nobilidrquica, um distintivo de
classe.

A partirdo século 111 d. C., quando o Império atravessa uma crise
fiscal e politica, as elites locais sofreram um sério golpe em suas finangas,
em maior ou menor medida conforme a regiio. Isso levou a um dilema
entre finangas pessoais € obrigagdes morais, pois as doagdes para o bem
da ciuitas haviam se transformado quase que num dever das elites, o que
lhes custava quantias enormes. Plinio, o jovem, em uma epfstola ao
Imperador Trajano, expde sua preocupagio sobre os problemas
financeiros que as atividades de evergetismo poderiam provocar aos que
assumem a toga viril. (Plin. Epist. X, 116). Muitos concordavam com a
idéia de Plinio e, na hora de decidir entre estabilidade econémica e gléria
pessoal, optavam pela primeira opg3o. Por isso, nio nos iludamos ao
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pensar que, mesmo em perfodo anterior i crise, todos os ricos se
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dispunham a beneficiar suas cidades o tempo todo. Embora o honor fosse
uma virtude altamente desejivel e a magnanimidade pablica um meio
de se atingi-la, havia condi¢Ges econdémicas que dificultavam a pritica
doevergetismo. Paul VEYNE sugere que isso ocorria fregiientemente:

A nomeagio de dignitirios anuais fornecia a oportunidade; todo
ano, em cada cidade desenrolavam-se pequenas comédias: era
preciso encontrar novas fontes de financiamento. Cada membro do
consetho declarava-se mais pobre que seus pares e dizia que em
compensagio Fulano de Tal era um homem feliz, préspero e tio
magninimo que seguramente aceitaria naquele ano uma dignidade
que acarretava o dever de garantir 3 prépria custa a 4gua quente dos
banhos. O interessado protestava que ji passara por isso. O mais
teimoso ganhava. Se nio se via saida, o governador da provincia
interferia; ou a plebe da cidade, zelosa de sua igua quente,
intervinha pacificamente: aclamava a vitima designada, levava as
nuvens sua generosidade espontinea ¢ elegia-a dignitirio erguendo
as mios ou por aclamagdes uninimes. (VEYNE, 1989: 115).

Embora influenciado por aspectos monetirios, o evergetismo
nio era norteado por uma racionalidade econémica, mas pela ostentacio
€ civismo. Assim como muitos dignitirios em cidades com dificuldades
econdmicas se esquivavam de seus deveres nobilidrquicos, outros
tantos, em cidades mais présperas, exerciam mais ativamente o
evergetismo. Petronio traz excelentes exemplos do ostentatério
mecanismo do evergetismo. Durante um banquete, um dos convidados
relata que seu amo patrocinaria um grande espeticulo de gladiadores.
Seu pai a0 morrer, deixara-lhe trinta milhdes de sestércios. Desse modo,
“se gastasse quatro mil, seu patriménio nada sentiria, e seu nome seria
lembrado para sempre.” (Pet. Sat. XLV). Portanto, se, num primeiro
momento, o patrono desembolsava uma grande soma de dinheiro,
recebia, do mesmo modo, uma grande projecio social, tanto entre a
plebe, como entre seus pares, assegurando seu honor. Porém, se o
espeticulo, desagradasse aos espectadores, longe de atingir a gléria, o
patrono tornava-se motivo de chacota, conforme o caso de um evergeta
que promoveu um pifio jogo de gladiadores, que Petrénio descreve:

De fato, o que Norbano nos fez de bem? Ofereceu-nos, em
espeticulo, gladiadores de aluguel ji decrépitos que, se os
assoprassem, cairiam. Ji vi melhores bestiirios. Cavaleiros
morrerem sob luz de tochas. Aqueles gladiadores pareciam
galiniceos. Um se arrastava, outro tinha as pernas tortas, um
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terceiro, que substitufa outro que morrera, ji estava meio morto,
pois tinha os nervos despedagados [...].Eu te dei um bom espeticulo
disse Norbano. E eu te aplaudi respondi. Fagamos as contas, te dei
mais do que recebi. Uma mio lavaa outra. (Pet. Sat. XLV).

Eis nitidamente a légica do evergetismo, que fazia com que
notiveis gastassem largas somas de dinheiro para o deleite dos seus
concidadios, visando ostentar sua condi¢io de homem piiblico, de
patrono da cidade. Nio importava se a construgio de um porto seria
mais 1til que a de uma estitua, ou se os jogos de gladiadores nio
aliviariam os problemas dos pobres da cidade. Isso era efeito secundirio
para o evergetismo. O que importava, além da projegio social do
patronus, eram os prazeres ¢ o prestigio de que o corpo cfvico como um
todo, ricos e pobres, se beneficiaria através do evergetismo. Por isso
mesmo a caridade, no mundo romano, nio tinha como alvo os mais
pobres. (WHITTAKER, 1992: 230). Essa caracteristica pode ter sido um
dos fatores que favoreceu a disseminagio do cristianismo, num
primeiro momento, entre a populagio marginalizada das cidades.

Um novo conceito de pobreza

Certa ocasido Séneca decidiu viver por dois dias como um
camponés pobre. Para tanto, levou consigo um nidmero reduzido de
escravos, apenas um carro, € sua comida era tio simples que se preparava
em uma hora. (Sen. Epist. LXXXVII). Juvenal, em seu turno,
considerava pobre uma pessoa que ganhasse menos de 20 mil sestércios
por ano, quantia que, segundo WHITTAKER, era a necessiria para se
ingressar na ordem eqiiestre. (WHITTAKER, 1992: 230). Nessa
diregio, para a aristocracia romana, o pobre era o rico que nio era muito
rico. Esses “pobres ricos” eram pessoas de boa condigio econdmica, mas
de status sécio-juridico inferior. De fato, a pobreza estava muito mais
associada i condigio social que 2 condigio econdémica de um individuo.
Geralmente as duas vertentes convergiam, mas havia muitas exce¢bes
como, por exemplo, os libertos que enriqueciam gragas a seus oficios.
Por isso, 0 nascimento e a condigio juridica contavam tanto ou até mais
que a situagio econdmica para definir a posigio de um individuo na
sociedade que, a partir do século II, apresentava-se polarizada nas
categorias sdcio-juridicas de honestiores e humiliores. (WHITTAKER,
1992: 239). Por mais que se esforgassem por imitar os hibitos da
aristocracia romana, muitos homens ricos se enquadravam na categoria
de humiliores, dada sua condigio de nascenga. Nos tltimos tempos do
Império, ao passo que os honestiores fragmentavam-se em numerosas
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camadas com posigdes sociais das mais variadas, os humiliores tendiam a
assumir um cariter cada vez mais homogéneo, resultado de uma
dependéncia cada vez mais acentuada no Ambito politico, econémico e
social. (ALFOLDI, 1989: 216).

O extremo grau de miséria das inimeras pessoas que nio tinham
onde morar, mal tinham o que comer e viviam em ambientes totalmente
insalubres era matizado por uma camada de pobres nio tio miseriveis.
Trata-se de uma plebe “respeitivel”, que partilhava alguns valores da
aristocracia romana, sendo beneficiada através de agdes de patronato
ptiblico e privado. (WHITTAKER, 1992: 245). Eram majoritariamente
esses 0s pobres que assistiam aos espeticulos, que entravam nas filas paraa
distribuigio de pio e de dinheiro, ¢ que eram elogiados por virtudes
inerentes a sua condigio por determinados poetas. Essa camada de pobres
tornava tolerdvel a diferenga entre ricos e pobres e fazia esquecer a
situagio dos muito pobres.

Era principalmente a esses individuos mais carentes e
desprotegidos pelo sistema caritativo romano, que a Igreja pregava seus
universalizantes evangelhos no inicio da era cristi. Vidvas, 6rfios,
doentes, todos aqueles ignorados pela magnanimidade romana eram
acothidos no seio da Igreja. A célebre assertiva de Marcos ilustra bem essa
idéia: “Vinde a mim todos que sois fatigados ¢ oprimidos ¢ cu vos
aliviarei”.(Bib. Mt. XI: 28). Com o cristianismo constréi-se, lentamente,
um novo imaginirio sobre a pobreza e, por conseguinte, de caridade. O
cristianismo, alids, também considerava a pobreza como um dado
estrutural da humanidade. Nesse sentido ¢ ilustrativa a passagem do
Evangelho na qual Cristo teria dito: “sempre tereis convosco os pobres,
mas a mim ndo haveis de ter sempre”. (Bib. Mr., XXVI: 11). O
cristianismo, portanto, nio intencionava promover qualquer tipo de
reformulagio socioecondmica em relagio 3 figura do pobre. A grande
mudanga se deu no plano ideolégico, visto que houve uma valorizagio da
imagem do pobre. Sendo uma religiio escatolégica, prometia aos pobres
o reino dos céus, como sugere o célebre Sermio da Montanha: “Bem-
aventurados v6s os pobres, pois vosso é o reino de Deus”. (Bib. Le. VI:20).

Para o cristianismo, portanto, a pobreza também nio esti
relacionada exclusivamente com o aspecto material. De outro modo seria
impossivel garantir a salvagio dos cristios ricos, uma vez que que dos
pobres é o Reino dos Céus. A idéia bisica era que a humildade espiritual
fazia alcangar a gléria divina, discurso que atenuava a degradacio
econdmica e moral que acometia os pobres. (MOLLAT, 1988: 26).
Muitos cristios associavam humildade espiritual 2 humildade material,
desfazendo-se de seus bens e levando uma vida simples, desprovida de
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luxo, para que pudessem melhor contemplar a gl6ria divina. Para aqueles
cujo desprendimento era menor, Santo Agostinho abria uma
possibilidade de salvagio, ao afirmar que a humildade nio é, de modo
algum, exclusividade dos pobres. Afirma, inclusive, que muitos pobres se
fazem mais soberbos que os ricos, nio pelas riquezas, mas pelos desejos,
que Agostinho associa A cobiga e i avareza. (August. Serm. XIV, 7). Por
outro lado, recorda que hi muitos ricos que sio humildes, que sio
“pobres de espirito”, ou seja, nio sio movidos pela avareza ou pela cobiga.
Esses, que Agostinho denomina de “ricos pobres”, possuiam um lugar
reservado no Paraiso. (August. Serm. XIV, 4). Embora Abraio seja um
bom exemplo desse paradoxo entre riqueza terrena e humildade
espiritual, o modelo mais exaltado era o de Cristo. Nas palavras do bispo
de Hipona, trata-se de “aquele que fez todas as coisas, Senhor dos céus e
das terras, Criador de todas as coisas visiveis e invisiveis ocultou Sua
majestade ¢ Se fez pobre pela humanidade - eis o exemplo capital de um
pobre de verdade”. (August. Serm. XIV, 9).

Aimagem de pobreza de Cristo perpassa todo o discurso cristio na
Antigiiidade Tardia. O discurso eclesiistico da caridade valorizou ao
miximo esses conceitos, o pecado da avareza e a virtude da humildade. Os
grandes padres do periodo, como Agostinho de Hipona, Joio Criséstomo
de Antioquia e Ambrésio de Milio, vivendo em centros urbanos repletos
de populagdes marginalizadas, exortavam a populacio da cidade a auxiliar
os pobres. Como recurso, utilizavam sermdes, hagiografias, homilias que
recordavam a pobreza de Cristo, e o pecado que constitufa nio auxiliar os
necessitados. Esse refinado discurso eclesidstico valorizou a figura do
pobre a tal ponto que ele se tornou indispensivel para a sociedade.
Justamente por isso, a pobreza precisava ser reproduzida, o que
aconteceu, dentre outros meios, através da caridade crista.

A caridade crista

Até principios da quarta centdria, a comunidade cristi respondia
por cerca de dez por cento da populagio do Império, mais concentrados
no Oriente que no Ocidente, muito mais nas cidades que no campo.
(ORLANDIS, 1989: 42). A caridade crista se desenvolveu face is
dificuldades com que se debatiam os membros dessa escassa comunidade
de cristios no alto império. Tinha o intuito, num primeiro momento, de
sustentar vitivas, 6rfios, doentes e todos os cristios que se encontravam
com algum tipo de necessidade. Tal como os judeus, os cristios também
se viam na obrigagio de atender aos seus necessitados, visto que eram
ignorados pela magnanimidade romana. Contudo, por volta do século 111
os cristios estabeleceram a caridade também aos seus sacerdotes, para que



141

pudessem desempenhar de maneira mais apropriada as liturgias. Antes da
conversio do Império ao cristianismo eram esses os dois deveres
materiais dos cristios - auxiliar seus irmios de fé nos momentos de
dificuldades e sustentar o clero. (BROWN, 2002: 24). Desenvolvia-se,
dessa maneira, como uma rede de solidariedade entre membros de uma
comunidade numericamente pouco significativa durante os primeiros
séculos do Império.

Essa situagio se transformou com a ripida disseminagio do
cristianismo e com a associagio entre Igreja ¢ Império fomentada por
Constantino. Em pouco mais de trés séculos de existéncia, o cristianismo
se converte em religido majoritiria do Império Romano. Dois séculos
depois da adogio do cristianismo como religido oficial de Roma, nio hi
mais registros de pagios confessos. O poder episcopal, cuja atuagio era
restrita e difusa, é fomentado a partir de Constantino, quando a Igreja é
instigada a ingerir em assuntos que até entio eram de competéncia
exclusiva do poder piiblico. Uma das mais significativas atribui¢bes, que
exemplifica essa projegio politica do episcopado, foi sua paulatina
inser¢io nos assuntos judicidrios. Do foro privilegiado, concedido pelo
Cédigo Teodosiano, os bispos, j4 na segunda metade do século IV, haviam
alcangado o titulo de defensor ciuitatis. Mesmo apés o periodo das invasdes
germinicas, os bispos nio perderam sua influéncia como autoridades
citadinas. Pelo contririo, no vicuo institucional deixado pelo
esfacelamento da miquina administrativa romana, os bispos ampliaram
sua esfera de atuagio, passando a gerir questdes de ordem administrativae
a interferir mais ativamente em assuntos da vida politica. Tal situagdo se
devia, certamente, pela projecio ideolégica da figura do bispo. Porém,
mais significativo, é que “o episcopado soube garantir a expansio de sua
influéncia sobre clérigos em fungdes administrativas e com a pritica da
assisténcia material e juridica as populagdes urbanas necessitadas”.
(SILVA, 2002: 82). Em outras palavras, a interagio do bispo com as
comunidades urbanas era maior que a das elites administrativas romanas.
Os bispos estavam mais atentos aos problemas daquela comunidade, e
poderiam atuar de maneira mais constante na resolugio de problemas
quotidianos. E o caso de bispos como Idécio de Chaves e o Papa Leio I
que, na qualidade de maiores autoridades municipais, negociam com
chefes Suevos, Visigodos e Hunos para tentar evitar o saque de suas
cidades.

Desse modo, o poder imperial viu na alianga com a Igreja um
meio de aliviar as tensdes sociais que as comunidades urbanas em crise
geravam. (BAJO, 1986: 193). Amenizar o problema de uma indigéncia
generalizada era algo de suma importincia para se manter a paz social,
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especialmente num contexto de crise social, instabilidade politica e
ameagas de invasbes. Isso se fez nio apenas através da mensagem
escatolégica do cristianismo como também, e principalmente, através
da pritica caritativa cristd. E, nesse quesito, a Igreja era muito mais
eficiente que os potentados locais. Estes, embora desejassem promover
benesses ptblicas para o bem da “sua” cidade, nio dispunham,
principalmente a partir da crise do século III, de suficientes recursos
para bancarem os exorbitantes gastos de tais celebragbes. A Igreja,
colocando-se como mediadora entre ricos e pobres, angariava pequenas
mas constantes doagdes que, ao fim e ao cabo, permitiam auxiliar os
pobres mais freqiientemente ¢ sem causar a bancarrota de ninguém.
Outra vantagem era que o sistema caritativo eclesiéstico era muito mais
abrangente, o que permitia assistir aos mais necessitados. Ademais,
devido s perturbagdes politico-econdmicas originadas no periodo das
migra¢des germinicas, boa parte da aristocracia romana dirigiu-se is
uillae, cabendo quase que exclusivamente ao episcopado garantir a
assisténcia social no meio urbano, onde a pobreza era mais nitida.
Assim, com a desestruturagio do sistema administrativo da parte
ocidental do Império, na quinta centiria, evidencia-se a atuagio civica
do episcopado em favor da romanitas/christianitas, de que a caridade era
umadas principais dimensées.

Percebendo tais vantagens no assistencialismo cristio, o Império
concedeu uma série de incentivos e privilégios i Igreja, justificados, em
sua maioria, no auxilio que esta prestava os pobres. E o caso da lei,
decretada por Constantino e recolhida sob o niimero 16.2.6 no Cédigo
de Teodésio, que eximia clérigos de determinadas taxas para que eles
cuidassem dos pobres. Desse modo, foi como protetores dos pobres que
os bispos definiram sua fungio social e justificaram suas regalias,
tornando a pobreza uma das mais importantes alegorias para o
imaginério social da época. Nesse sentido, um especialista asseverou
que, “in a sense, it was the Christian bishops who invented the poor.”
(BROWN, 2002: 08). De fato, conforme sugeriu Michel MOLLAT, “os
pobres”, como categoria social definida, nio existiam no mundo clissico
romano. Foi com o discurso cristio que a pobreza passou a ser o grande
elemento de identificagio de uma pessoa desprovida de um bem
material ou espiritual. (MOLLAT, 1998: 10). Conforme esses autores,
pode-se concluir que a divisio da sociedade entre ricos e pobres é uma
ideologia crist3, cujo objetivo era legitimar os privilégios eclesiisticos
situando a Igreja como intermediador necessirio entre os dois grupos
paraamanutengio da paz e da ordem social.
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Obviamente que a transi¢io de um modelo caritativo a outronio
aconteceu de imediato. Ji existia certo viés moral, e nio civico, de
beneficéncia em alguns autores sofistas, cinicos e estéicos do mundo
clissico, que a entendiam como uma dimensio da humanitas. Marco
Aurélio, em suas Meditagoes, indaga: “Por que, se praticaste um bem,
beneficiando alguém, buscas como um desmiolado uma terceira coisa
ainda - mostrar que o fizeste ou obter compensagio?” (Mar. Aur. Medit.
VII, 73). Nio obstante, a Igreja, tentava avocar para si a exclusividade da
pritica caritativa. Além de elaborar um circuito institucionalizado de
caridade, condenava oficialmente os espeticulos promovidos pelo
evergetismo, alegando que os mesmos traziam funestas conseqiiéncias
para as almas das pessoas. Isidoro de Sevilha, por exemplo, condena os
espeticulos pois sua raiz estaria na idolatria, (Isid. Efym. XVIII, 16, 3); e
afirma que aqueles que assisterm a0s jogos circenses servem ao culto dos
deménios. (Isid. Etym. XVIII, 27, 1). Mesmo assim, a mudanga foi
gradual, e os espeticulos patrocinados pelo evergetismo sobreviveram
aos primeiros séculos do cristianismo, como o realizado em Zaragoza
no inicio da sexta centdria. (Chron. Caesarg. 85a). A continuidade de
eventos desse tipo justifica a releitura de um antigo cinone proibindo os
clérigos de assistirem aos espeticulos, conforme compilagio anotada
por Martinho de Braga no Concilio IT de Braga.

Ademais, mesmo de forma velada, podemos perceber certa
continuidade do sentimento evergeta no 4mbito da comunidade crista.
O que se nota é que houve a prosseguimento de atividades evergetas
“tradicionais”, como a promocgio de festas e a construgio de edificios,
embora modificadas por elementos cristaos. Antes de oragoes solenes,
quando eralidaalista dos que levavam oferendas ao altar, os nomes eram
aclamados como na época da munificéncia civica. Assim, no cinone 19
do Concilio de Mérida de 666 recomendava-se aos presbiteros que
procurassem “recitar ante o altar durante a missa os nomes daqueles que
tenham construido basilicas ou tenham trazido ou trazem algo a estas
santas igrejas”. Tal normativa era um meio de estimular as doagdes da
aristocracia local, acostumada aos mecanismos do evergetismo clissico.
Segundo relata Peter BROWN, por volta da passagem da quarta i quinta
centuria, o senador Paulinus promoveu um grande banquete aos pobres
em plena basflica de Sio Pedro no aniversirio de morte de sua mulher.
(BROWN, 1981: 36). Do mesmo modo que os banquetes evergetas
persistiam, a contribuigio privada na construgio de prédios piblicos,
que fora uma das mais importantes dimensoes do evergetismo classico,
continuari a existir no evergetismo cristio. Conforme Mark
WHITTOW:
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Leaving aside private houses, one has to keep in mind that there had
been a dramatic change in the sorts of public building wealthy
Romans wanted to pay for. In the first and second centuries A. D.
leading citizens had wished to build public baths, gymnasia, stadia,
theatres and temples. By the sixth century, fashion and cultural
values had changed. However wealthy, these men were no longer
interested in such structures. [...] The Christian Romans of the sith
century wanted to display their wealth and status by building
monasteries, hospitals old peoples’ homes, orphanages and, above
all, churches. Therefore these are the buildings which reflect late
Roman urban wealth. (WHITTOW, 1990: 18).

Face 2 existéncia desses atos privados de caridade, concorrenciais
i caridade institucional da Igreja, os bispos se esforcaram por
desenvolver e ampliar seu préprio circuito caritativo. Além de
condenarem o evergetismo clissico, tentaram esvaziar o sentido do
evergetismo cristio através da apropriagio do “mundo superior”,
tornando a Igreja a Ginica intermediiria entre os cristios deste mundo e
as entidades divinas (Cristo, mirtires, anjos) do outro. Ao analisar as
virias facetas desse evergetismo tardio, Carles BUENACASA PEREZ
concluiu que “el evergetismo cristiano no es gratuito. Los nuevos
evergetas actdan pro remedio animae, por lo que, no pueden dejar de lado a
la Iglesia. En esta religion, es ella y sélo ella la que les pueden garantizar
la felicidad eterna. Por este motivo, la Iglesia acabari imponiendo un
verdadero 'trust sagrado’ en el campo religioso”. (BUENACASA
PEREZ, 1998: 140). Isso ocorria porque, no cristianismo, a Igreja detém
o monopdlio dos sacramentos que controlam a vida dos cristios, desde a
sua inser¢io na comunidade cristi pelo batismo até a remissio dos
pecados e a extrema ungio.

Em verdade, fundamentado em trés temas que nio tinham tanta
relevincia no mundo antigo - o pecado, a2 morte e a pobreza - o
cristianismo paulatinamente transformou o ideal de caridade. Esses
conceitos intrincados delimitam o horizonte da sociedade crista tardo-
antiga. O tema dos pecados perpassa todos os momentos da sociedade
cristd, influenciando decisivamente as relagdes sociais, as concepgdes de
tempo, as priticas rituais, os saberes, enfim, toda uma visio de mundo.
(CASAGRANDE, VECCHIO, 2002: 337). No discurso cristio, o
conceito de pecado se relaciona de maneira muito interessante ao de
morte. Conforme Jean DELUMEAU, “o animal nio antecipa sua
morte. O homem, a0 contririo, sabe - muito cedo - que morrer. E pois
o Unico no mundo a conhecer 0 medo num grau tio terrivel ¢
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duradouro”. (DELUMEAU, 1996: 19). De fato, percebemos que hd na
sociedade cristi um medo relacionado com o pés-morte, com o Juizo
Final. Nio que se tema a morte em si, ji que se trata de um dado da
natureza. O que se teme € a “morte daalma”, a danagio eterna que estava
reservada aqueles que possufam uma vida desregrada e dispar da que
pregava o cristianismo. Gragas ao livre arbitrio, todo homem pode
pecar, transformando-se num agente do Demodnio. Peter BROWN ao
afirmar que, 3s vezes, a hierarquia do saeculum e a igualdade perante o
pecado se chocam, nos relata que Ambrésio de Milio colocou o
imperador Teodé6sio, senhor do mundo, despojado de manto e diadema
no meio dos penitentes, no fundo da basilica, por haver ordenado o
massacre da populagio de Tessaldnica. (BROWN, 1989: 267). Esse
epis6dio nos fornece uma melhor dimensio da importincia da temitica
dos pecados na vida cotidiana da cristandade ocidental,uma vez que
desde um humilde camponés até poderosos reis e imperadores, todos
estavam sujeitos a tentagoes didrias.

O caminho que tirava o0 homem do mundo dos pecados era a
Igreja. Isso porque “o cariter remissivel dos erros e o monopélio que a
Igreja exerce sobre o poder de perdoar os pecados e de prescrever
punicdes situam o bindmio erro-castigo no interior de um sistema de
trocas entre o mundo terreno e o Além (preces, peniténcias,
indulgéncias), constitui um dos elementos especificos da religiio
crista”. (CASAGRANDE, VECCHIO, 2002: 347). Daf decorre o
terceiro elemento que delimita o horizonte dessa sociedade - a pobreza.
Isso porque a caridade aos pobres, que espelham a humildade de Cristo,
€ um excelente meio de se redimir dos pecados. Conforme MOLLAT,
essa seria a fungio dos pobres neste mundo.(MOLLAT, 1988: 46). Uma
vez que eram extremamente necessirios i sociedade, a caridade nio tem
o objetivo de suprimir as desigualdades sociais, mas de reproduzi-las. E
Jjustamente de sua exclusio econdmica que decorre sua inclusio social.

Eclesiisticos comentavam com grande entusiasmo os
evangelhos que condenavam a avareza e incentivavam a caridade. Nessa
dire¢io, Santo Agostinho, pregava que “assim como a 4gua apaga o fogo,
a oblagio apaga o pecado”. (August. Serm. LX, 10). Do mesmo modo, o
cinone sétimo do Concilio de Lérida de 546 também sugeria que a
caridade aos pobres redimia os pecados: “Que aquele que se obrigou sob
Jjuramento a nio fazer as pazes com seu contririo em um pleito, seja
apartado por um ano do corpo e sangue do Senhor. E que expie seu
delito com esmolas, ligrimas e quantos jejuns puder. E que se apresse
em voltar i caridade, a qual encobre a abundincia de pecados.” Em
contrapartida, o discurso cristio sugeria que aquele que nio praticasse a
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caridade recafa no pecado capital da avareza. O conceito de avareza ji
existia. no mundo romano com um significado negativo, como
demonstra Marcial (Epig. I1, 56) e Séneca (Epist. 87, 22). Contudo, é
com o cristianismo que ele ganha relevo no imbito da triade
pecado/pobreza/morte. O avaro nio seria apenas o que usurpa um bem
alheio, mas também o que guarda os seus bens avaramente. Ademais,
para Santo Agostinho, até os pobres poderiam ser avaros, caso
recebessem ou desejassem obter algo de forma ilicita, como fornecendo
um falso testemunho, por exemplo. (August. Serm. CVII, 9). Esse
pensamento deve ser entendido 1 luz da virtude da humildade, e do
desapego nio apenas dos bens materiais, como da vida terrena. Nesse
sentido o discurso cristio se dirige tanto aos pobres como aos ricos. Aos
pobres confere uma esperanga de um futuro melhor, aos ricos lembra da
importincia da caridade para atingir o Reino dos Céus. Desse modo,
Agostinho sugere que os pobres seriam os carregadores de riqueza entre
a Cidade dos Homens e a Cidade de Deus. (August. Serm. LX, 8). Ao
fazer uma doagio a um pobre se transfere uma riqueza perecivel nesta
vida para uma riqueza eterna no Paraiso. Aos que nio alimentavam os
pobres, porém, o bispo de Hipona lembrava que o destino predito pelo
Senhor era “ir ao fogo eterno que est preparado ao diabo e seus anjos!”.
(August. Serm.LX, 9).

Além da remissio dos pecados, os donativos possuiam outro
importante suporte ideolégico - a busca da intercessio divina ou do
apoio de algum mirtir ou homem-santo. Intercessio buscada por
pessoas de todas as condigbes econdmicas, mas que era sem diivida mais
rentivel quando era um rico que desejava obter a graga divina. (DIAZ
MARTINEZ, 1987: 46). Peregrinos e habitantes locais dirigiam-se as
basflicas que detinham reliquias de um mirtir, propiciando um
substancial ingresso de donativos por conta de gragas conquistadas ou
desejadas. Os santos eram considerados “amigos do Senhor”,
constituindo-se em intermedidrios entre a Cidade dos Homens ¢ a
Cidade de Deus. Seu corpo jazia neste mundo, mas sua alma pertencia
ao outro. Em sua basilica, os dois mundos se encontravam, tornando
possivel os pedidos de intercessio divina que rogavam os fiéis.
(BROWN, 1981: 03). Assim, atuando em todos os aspectos da vida das
pessoas, como a cura de enfermidades, o controle das forgas da natureza
¢ a prote¢io contra os inimigos, os santos exerciam um verdadeiro
patrocinium sobre a populagio de determinada cidade. Os “homens-
santos” eram outro significativo objeto de crenga pelos cristios, em
especial no meio rural. Dons divinos, capacidade de intercessio e
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poderes de cura eram atribuidos a estes religiosos. Por essa razio o rei
Leovigildo, embora fosse ariano, ofereceu terras produtivas e servos ao
abade Nancto para que este intercedesse por ele junto a Deus. (VSPE.
II1, 37). Outro célebre homem-santo hispano-visigodo é Valério do
Bierzo. Valério foi obrigado a atuar como presbyterum em um oratério de
um poderoso dominus local que sabia do potencial atrativo daquele
individuo para que as populages rurais das cercanias ofertassem suas
didivas. Essa vinculagio do homem-santo ocasionou o enriquecimento
daquele oratério e, conseqiientemente, do patrimdnio desse senhor.
(FRIGHETTO, 2000: 45). Porém, mesmo que nio estivessem
vinculados, os homens-santos encarnavam um ideal de pobreza
voluntiria, devendo redistribuir boa parte daquilo que lhe era ofertado.
De um ou outro modo, os donativos aos homens-santos eram os Ginicos
que nio passavam pela intermediagio do clero. Isso explica, em parte, os
constantes atritos desses individuos com o episcopado, uma vez que
eram concorrentes diretos pelo recebimento e redistribuigio das ofertas
dos fiéis.

De todo modo, os cultos aos mirtires, as remissdes de pecados e a
intercessio de santos face aos problemas da vida cotidiana constitufram,
apartir da Antigiiidade Tardia, um elaborado circuito caritativo que unia
Deus, pobres e ricos. A peca fundamental para que esse sisterna
funcionasse era o aparato eclesidstico, visto que a redistribui¢io de parte
dos donativos dos ricos aos pobres passava, via de regra, pelo intermédio
da Igreja. Conforme ressaltou Eliana MAGNANT, “desde Cipriano, as
exortagdes 3 esmola ndo visam o dom dos fiéis diretamente aos pobres,
mas 3s igrejas onde os bispos cuidavam da sua distribuicio”.
(MAGNANI, 2005: 271). Essa institucionaliza¢io da caridade s6 foi
possivel porque eram os clérigos que dispunham do monopélio dos
sacramentos ¢ da remiss3o dos pecados. Com a apropriagio do culto aos
mirtires pela Igreja, também a busca de intercessio divina pelos fiéis
passou a ser mediada pela Igreja. (BROWN, 1981: 33). Desse modo, os
donativos que um fiel fazia a um santo para alcangar alguma graca eram
passavam pelas mios de autoridades eclesidsticas responsiveis pela
manutencio da basilica. Quaisquer que fossem os objetivos das
oferendas, a Igreja haveria de mediar sua redistribui¢io A sociedade. Esse
elemento é central para se entender a caridade cristi e, 20 mesmo tempo,
uma das principais diferengas em relagio i caridade romana. No modelo
do evergetismo, nio poderia haver intermedidrio entre o patronus e a
plebe. A dinimica do sistema consistia em que ele pratique agbes
beneficentes da maneira mais visivel possivel, para assegurar seu honor e
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aimagem de magninimo. Ji no modelo cristio de caridade, a mediagio €
essencial. Ainda que, no dmbito de certo evergetismo cristio, pesem
motivagdes de orgulho pessoal, a caridade crista objetiva essencialmente
abusca de intercessdes divinas e da remissio de pecados. Objetivos que
s6 podem ser atingidos com o aval da Igreja, dos clérigos que detém o
monopélio de intermediar o mundo dos vivos com o dos mortos.
No periodo baixo-imperial, os donativos arrecadados pela Igreja -

eram divididos em quatro partes iguais: para o salirio do bispo, para o
salirio do clero, para a manutengio dos edificios eclesiisticos € para a
assisténcia social. (BAJO, 1986: 194). Ainda que a maior parte do que
era arrecadado se destinasse a manter o clero e os patrimdnios
eclesiisticos, reservava-se uma parte para as obras de beneficéncia.
Porém, essa tradicional divisio dos bens arrecadados foi preterida por
uma divisio tripartite. E, tanto no Reino Hispano-Visigodo (Conc.
Emerit. c. 7) como no Reino Suevo, (Conc. I Brac. c. 7), as normas
eclesiisticas nio mencionavam que deveria ser reservada certa quantia
para o assistencialismo. No primeiro caso destinava-se uma parte aos
bispos, outra aos presbiteros e diiconos, e a terceira aos subdidconos e
clérigos menores. No caso do Concilio de Braga, a normativa previa que
uma parte recebesse o bispo, a outra recebessem os outros clérigos, € a
tiltima fosse destinada A conservagio das igrejas. De fato, conforme
ensina LOT, a partir da sexta centtiria “os cristios reconciliam-se com a
vida terrena e passam a prezar, € a prezar muito, os bens deste mundo”.
(LOT, 1980: 54). Assim, em muitas ocasides, o discurso contra a avareza
serviu 3 avareza episcopal, e a caridade serviu para enriquecer nio apenas
o patriménio da Igreja, como também o patrimdnio particular de seus
membros. Nesse sentido € sintomitica a constante censura nas atas dos
concilios eclesiisticos do desvio de bens e donativos das igrejas por parte
de clérigos. No Concilio IV de Toledo, por exemplo, os bispos reunidos
afirmam que “a avareza € raiz de todos os males, e a insia da mesma se
apodera também dos coragbes dos bispos. Muitos fi€is por amor de
Cristo e dos mirtires constroem basilicas nas paréquias dos bispos, € as
enriquecem com doagdes, mas os bispos arrebatam esses bens e os
utilizam para seu préprio proveito”.(Cone. IV Tol. c. 33). Um dos
cinones do Concilio I de Braga, no Reino Suevo, leva o sugestivo titulo
“Que nio seja consagrado o oratério construido por alguém em sua
terra com fins lucrativos”.(Conc. II Brac. c. 6). No Concilio X de Toledo
h4 outro caso significativo. Pouco antes de morrer, o bispo Ricimer de
Dumio havia doado todos os bens da Igreja. Uma vez que “os pobres
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nio tinham nenhuma necessidade iminente”, o que justificaria a atitude
do bispo, tornou-se nulo o testamento, a doagio e as manumissoes feitas
por Ricimer. (Conc. X Tol. Item aliud decretum). Do mesmo modo, o
Concilio III de Toledo assegura que os bispos estio autorizados a
socorrer as necessidades de peregrinos, clérigos e pobres “quando
possivel e respeitando os direitos da Igreja”.(Conc. III Tol. c. 3).

Desse modo, a caridade era desenvolvida muito mais pelos
bispos, pessoalmente, do que de uma forma institucionalizada pela
Igreja. As doagbes que o aparato eclesiistico angariava eram, em parte,
redistribuidas como se fosse obra de determinado bispo, intermediirio
entre ricos e pobres, entre doadores e entidades divinas. Um dos
melhores exemplos de que dispomos da caridade episcopal é o relatado
nas Vidas dos Santos Padres de Mérida, que narra obras de assisténcia
que teriam sido desenvolvidas na cidade de Mérida, mais rica sede
episcopal da Peninsula Ibérica em finais da sexta centiria. A arrecadagio
de donativos estava institucionalizada a partir do culto de Santa Eulilia,
célebre mirtir local. Contudo, as obras de caridade sio descritas pela
fonte como atividades pessoais de beneficéncia de determinados bispos.
O empréstimo de dinheiro, a assisténcia a enfermos, a doagio de comida
e a construgio de um xenodochium teriam sido algumas formas que os
bispos da cidade encontraram para exercer a caridade. A politica da
caridade do bispo Masona de Mérida frente ao episcopado, agindo e
mostrando-se como o grande patronus da cidade, teria
monumentalizado tanto seu poder, de modo que o bispo era visto como
se fosse um rei em certas ocasides, segundo seu andnimo biégrafo.
(VSPE.V, 3, 52). De fato, o objetivo velado desse autor parece ter sido a
busca de uma centralizagio de poderes na figura do bispo de Mérida,
explicitando por meio de exempla, em especial o de Masona, que o
episcopado emeritense era tradicionalmente caridoso e, por
conseguinte, deveria ser respeitado. Assim, a argumentagio das Vidas
dos Santos Padres de Mérida tem como pressuposto implicito a relagio
entre caridade e poder, na qual se alicercou o poder episcopal. No
mundo imperial romano, esse vinculo entre caridade e poder
manifestava-se de maneira mais explicita. J4 no discurso cristio, tal
relag3o nio estava expressa. Porém, na pritica e discurso caritativo dos
clérigos fica assaz evidente que esse nexo causal continuou a existir, e
que os bispos se esforgavam para substituir os antigos aristocratas
romanos na fungio de patronos da cidade. Portanto, embora os dois
modelos de caridade fossem bastante diferentes, ambos buscavam
enaltecer a figura do doador perante a comunidade. Seus métodos e
objetivos foram diferentes, mas a relagio entre caridade e poder existe
em um e outro modelo caritativo.
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Consideracgoes Finais

O evergetismo romano sustentava-se na idéia de cidadania - era
dirigido aos cidaddos de cada ciuitas e seu objetivo era exaltar o civismo e
a honra de um patronus da cidade. Politica e economicamente pouco
vidvel no conturbado contexto da Antigiiidade Tardia, o evergetismo foi
gradualmente substituido pelo ideal de caridade cristio. Embora a
ideologia cristd tenha valorizado sobremaneira a figura do pobre, este
continuou a ser visto como um dado natural. O discurso cristio passou
longe da promogio da igualdade social. Ao contririo, valorizou a
exclusio econdmica do pobre, atribuindo-lhe uma série de virtudes
peculiares, em especial a da humildade. Sua mensagem escatolégica lhe
prometia a Cidade de Deus como recompensa aos inforttinios deste
mundo. Assim, o cristianismo n3o objetivava suprimir as desigualdades
sociais, mas torni-las suportiveis através da caridade, mantendo a
estabilidade da ordem social, naqual reside a paz. (MOLLAT, 1988: 47).

Tal escopo sé poderia ser atingido, segundo os bispos, pela
mediagio eclesidstica. Na cidade de Mérida, ap6s o bispo Masona ter
feito uma ampla obra caritativa, seu biégrafo assevera que “ninguém,
nem mesmo um pobre era visto fatigado pela necessidade ou desejava
algo mais, de modo que os pobres, assim como os ricos, tinham
abundincia de todas as coisas boas, e todo o povo na terra parecia
regozijar no céu, gragas aos méritos de tio grande pontifice.” (VSPE.V,
2, 16). Note-se que todo o povo é dividido entre ricos e pobres, as duas
categorias sociais em que a ideologia cristi repartiu a sociedade. E todo o
povo s6 poderia regozijar no céu gragas aos méritos de tio grande
pontifice, gragas i intercessio episcopal; que propiciava um meio para os
ricos praticarem a caridade através de sua vasta obra caritativa ¢
amenizava a miséria dos pobres.

Portanto, a caridade cristi tornava a pobreza suportivel, nio
apenas do prisma econdmico, como também da perspectiva da moral,
minimizando as tensdes sociais. Tornou-se, um meio ideolégico de
controle socioecondmico que a Igreja avocou para si, pelo qual seu
patrimdnio aumentava continuamente e seus membros ganhavam cada
vez mais poder. Um dos mais significativos exemplos da contradigio
entre o discurso cristio e a politica da caridade levada a cabo pelo
episcopado encontra-se no décimo-terceiro cinone do Concilio de
Mécon, que condenava a pritica de alguns bispos soltarem cachorros
ferozes nas pessoas que buscavam seu auxilio, “pois o bispo deveria
resguardar os hinos aos latidos, e as boas obras s mordidas venenosas”.
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(Conc. Matisc. c. 13). Esses indicios sugerem que o pobre, na transigio da
Antigiiidade a0 Medievo, teve um papel fundamental em ambos os
modelos caritativos. NZo como sujeito, mas como lucrativo objeto da
caridade.

Nessa diregio, podemos concluir que, teoricamente, a caridade
cristi institucionalizada deveria redimir os pecados dos doadores e lhes
garantir determinada graga a0 mesmo tempo em que atenuava, mas nio
suprimia, as desigualdades econdmicas. Contudo, na pritica, notamos
que a busca de intercessio divina fomentou uma elaborada politica da
caridade nos grandes centros urbanos, onde os maiores beneficiirios
eram os bispos e os grupos cujos interesses os prelados representavam.
Essa vigorosa relagao de patrocinium episcopal encontrou na caridade
cristd seu principal vefculo de legitimagio, pelo qual o poder politico e
econdmico dos bispos tendeu a fortalecer-se cada vez mais. Nio resta
divida, portanto, que o episcopado foi o grande agente da
transformagio de um sistema caritativo a outro, ou - conforme a feliz
expressio de Fer BAJO - do cAmbio do modelo de assistencialismo do
panem et circenses para o do panem et religio. (BAJO, 1986: 194). Reflexo
inconteste de novas interagdes sociais, novos modelos culturais, e novas
relagdes de poder, a gradual elaboragio de uma nova concepgio sobre o
pobre e de um novo modelo de caridade espelha a prépria transigao da
Antigiiidade 20 Medievo.
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