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Resumo: Todas as formas de monasticismo instauram praticas e relagdes sociais
institucionalizadas pelas normas de conduta ascéticas, no entanto, a partir do século V diferentes
concepcbes sobre como se deve praticar o ascetismo originaram a institucionalizacdo de
diretivas em relacdo a estas praticas. A partir disto, o ascetismo adequado sera aquele
professado por meio de normas reguladoras. Construir-se-& um discurso de embate entre a
instituicdo eclesiastica e monges desprovidos de regulamentacéo por estar em condicBes extra-
cendbio, como o caso dos eremitas, fato observado a luz de documentacdes conciliares dos
séculos VI e VII. Neste mote, propomos analisar uma concepcdo particular de ascetismo,
eminentemente eremita, baseado na tradicdo dos padres do deserto e da manutencao de préaticas
ascéticas fructuosianas, professada pelo monge Valério, no Bierzo hispano-visigodo.
Palavras-chave: Eremita — Cenobita — Ascetismo — Valério Do Bierzo.

Abstract: All forms of monasticism have practices set and institutionalized social relations in
ascetic conduct rules, nevertheless, from the fifth century on different conceptions on how the
asceticism shall be practiced lead the institutionalization of directives regarding to these
practices. Since then, the suitable asceticism will be the one professed through regulated rules.
A speech of clash between the ecclesiastical institution and monks, lacking in regulations will
be built, being in extra-cenobite conditions, as the case of hermits, fact observed by the light of
the counciliary documentaries from the sixth and seventh century. In this motto, we propose to
analyze a particular conception of asceticism, eminently hermit, based on the tradition of the
priests from the desert and the maintenance of the fructuous ascetic practices, professed by the
monk Valerius, in Bierzo Hispano-Visigoth.
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A sociedade vista em uma perspectiva histérica € compreendida como uma
“teia” de relagdes individuais, expostas a espacialidade e temporalidade, as quais,
dinamicamente, criam e recriam padrGes. Estes padrfes, vistos no periodo da
Antiguidade Tardia, revelam indicios de experiéncias privadas de individuos, que
apresentam indicios herdados de geracGes anteriores a estes, submetidas a uma cadeia
de acontecimentos transeuntes no presente dos individuos, demonstram uma cadeia de
interpretacdo e reinterpretacdo, a qual delimita materiais recebidos do passado com
efeitos de crengas, persuasdes, convicgdes, € materiais manejados com propésitos

especificos ao tempo presente. De modo que a sociedade tardo-antiga desenvolvida a
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volta do mar mediterraneo, demonstra uma recepcdo do passado com énfase na
continuidade de uma memdria comum, transmitida por uma coordenada de fluxos de
consciéncia variados, em um espaco comum de experiéncia. Deste modo, quando
tratarmos do termo Antiguidade Tardia estaremos condicionando um tempo historico a
nogdo de que elementos, devido as necessidades, sdo invocados do passado para o
presente, fazendo parte, portanto, de uma reformulagdo por meio de novos comentarios
e interpretacdes acrescentados.

Este periodo historico, observado nos territérios margeados pelo mar
Mediterraneo, apresenta a coexisténcia complexa de culturas diversas, as quais se
exemplificam em multiplicidade de identidades, etnicidades, sociedades e religiosidades
que se interceptam sem coincidir (WALLACE-HANDRILL, 2008, p.7-9). Observadas
estas premissas, a partir do século IV, os conflitos entre identidades religiosas
intensificam-se, sejam dentro do cristianismo, sejam entre cristdos e pagaos.

Ademais, existe um bojo de interpretacOes e reinterpretacdes das herancas do
passado por meio de elementos greco-romanos sob um arcabouco cristdo — este
“arcabouco” pode ser compreendido a partir da constatagdo de que o cristianismo se
impds como o lago que arremata o feixe de contradicbes que eclodiram apds a
desestabilizacdo dos romanos e a adaptacdo da sociedade a uma dindmica politica
fragmentaria (PEREIRA, 1984) pelo menos até o século VII, uma vez que através do
cristianismo, ideais de conduta foram criados e recriados (TEJA, 1990, p.18).

No nivel das elites, sobretudo, houve uma progressiva unificacdo, tanto politica
como cultural, produzindo uma cultura erudita, tanto em grego como em latim. A
erudi¢do ¢ um elemento importante para elucidar os modos de inser¢do do “dominio”
cristdo, ao longo do tempo, entre sua precipitacdo e sua codificacdo em signos cristdos
nicenos legitimos. Os dados disponiveis para “mapear” esta erudicdo demonstram que,
mesmo antes de 380, existiam articulagcbes sendo formadas no discurso retérico do
cristianismo para assenta-lo como uma possibilidade de legitimagdo das instituicdes
politico-sociais. Segundo Ramon Teja, “do helenismo contemporaneo [0 cristianismo]
toma a moral essencialmente estdica, o intimismo religioso e as ideias de salvacao
amplamente difundidas pelas religides mistéricas” (TEJA, 1990, p.27). A erudicgéo se
manifesta por meio da construcdo de uma historia do cristianismo, vertente da palavra
escrita. Uma série de textos produzidos, traduzidos, interpolados, até mesmo
subvertidos, consolidou a supremacia da “Histéria crista” (MOMIGLIANO, 1996)
sobre o0 paganismo, atraves do seu veiculo mais contundente: os documentos
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manuscritos, sendo que estes, por sua vez, difundiram-se pelos ambientes socioculturais
mais enlevados (FRIGHETTTO, 2010, p.74). Em tais ambientes, mantinham-se
somente aqueles que detinham poderio econdmico e uma aristocracia latifundiaria, uma
vez que 0s custos para preparacdo de manuscritos eram grandes, e a formagéao
educacional para escrita, leitura e reproducdo dos mesmos, desenvolvida por meio do
sustento de uma série de subsidios: local, acervo, mestres, viagens, conhecimento de
idiomas, entre outros. Mesmo com a passagem das cépias em rolos de papiro para 0s
codices em pergaminhos, que facilitavam transporte e manejo, podemos afirmar que a
erudicdo era para uma minoria, que em sua maior parte, exercia investiduras religiosas.
Entre os clérigos, pelo menos a partir de 313, os bispos foram 0s que passaram a
desfrutar de prerrogativas, concedidas pelos imperadores, capazes de custear uma
formacédo erudita. Ademais, com a liberacdo do exercicio de fungdes publicas, o bispo
assumiu, na segunda metade do século 1V, o titulo de defensor civitatis (SILVA, 2002,
p.70-71). A partir disto, os bispos, presbiteros e diaconos, eram requeridos pela
sociedade, e envolviam-se em uma disputa por hegemonia no espaco religioso devido a
sua alianga com a nobreza para a sustentacdo intelectual da ordem social.

Dentro desta perspectiva, transformar os sacerdotes do culto cristdo em figuras
Unicas frente aos demais se torna uma premissa ao exercicio da hierarquia eclesiastica,
que se declara sucessora dos apostolos de Cristo. Neste sentido, a diferenciacdo destes
para a sociedade cristd serd 0 modo de vida ascético e a adequacdo a uma série de
préticas de vida especificas. Testemunha disto sdo os concilios, como o Il de Toledo de
589, e 0 IV de 633, os quais valorizam a ascese, principalmente ao reafirmarem praticas
como o jejum, siléncio, castidade e pobreza (VIVES, 1963, p. 193-209). A vida crista
fundamenta-se nos preceitos de Cristo, 0s quais, conjuntos, exprimem um ideal ascético,
que significa a expressdo de uma série de significados coligados a pratica, treinamento
ou exercicio, propulsores de tornar o papel do devoto em um instrumento de Deus e que
se norteiam pela imitacéo de praticas descritas na Biblia.

No entanto, a pratica simples e humilde da vida de Cristo replicada em
ambientes aristocraticos, nos quais abarcavam os bispos, que além de suas fungdes
religiosas desempenhavam o papel social de latifundiarios, atividade que lhes atrelava
uma serie de ocupacdes civis, projetava um vazio na correspondéncia da ascese crista
(VAUCHEZ, 2002). Deste modo, a partir do século IV surgem premissas de uma
maneira de se praticar o ascetismo sem concessées e com mais fidelidade a simplicidade
e humildade de Cristo: 0 monasticismo.
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As origens do monasticismo sdo questionaveis devido ao grande numero de
variaveis possiveis predispondo o inicio desta pratica de vida. Considera-se que possa
ter sido fruto de uma necessidade de expressao da ascese em outra conformacao, devido
ao natural aumento do numero de fiéis. Ademais, o fato de alguns cristdos refugiarem-se
nas montanhas e desertos durante as perseguigdes aos cristdos, e ali prosseguirem,
mesmo apos a paz constantiniana (BROWN, 1975, p.74), iniciando agrupamentos que
em determinado momento requereriam uma ordenacdo social, também é considerado.
Admite-se, igualmente, o inicio desta pratica como um meio para alguns de livrarem-se
da serviddo, da divida, da sujeicdo a familia, e até mesmo de um casamento
(COLOMBAS, 1998, p. 36-37). Quais forem as raizes de inicio, a préatica de vida
monastica interessa-nos a partir do momento em que propunha uma ascese diferenciada
da praticada pelos bispos.

Através de uma prética de vida adaptada de preceitos contidos nas Escrituras, os
monges admitiam uma ascese e praticas corriqueiras propulsoras da santidade
(COLOMBAS, 1998, p. 452). Embasamentos documentais atestam que 0 monasticismo
surge no Egito, ndo sendo facil explicar o porqué desta regido especificamente. De certo
modo, é coerente pensar que este territorio propiciava a existéncia de areas desérticas,
as quais, além de atenderem ao ideal de soliddo, podem ser vistas como locais propicios
para a fuga. Esta € uma relevante constatacdo, uma vez que a disposicdo de locais sem
controle fiscal ou militar predispunha o exercicio de praticas religiosas, que na auséncia
de pessoas e condicbes geografico-fisicas, desenvolveram préticas pertinentes a este
ambiente, como peregrinacdes, jejuns, vigilias que neste inicio sdo motivadas pelas
condi¢cdes ambientais, perigos e sobrevivéncia. Com o tempo, associaram a estas
praticas mais do que uma resposta as dificeis condi¢fes do deserto egipcio, uma relacao
com aprimoramento espiritual. Esta seria, portanto, a base material para o nascimento
da metafora do deserto, que mais tarde se desenvolve como uma reflexdo solitaria do
monge, e de praticas vistas como “escolhas”, e ndo imposi¢des ambientais.

Outro fator que contribuiu para o surgimento do monacato no Egito foi o
desenvolvimento da ecclesia nesta regido. O cristianismo foi difundido rapidamente nas
grandes cidades, Corinto, Roma, Jerusalém e Alexandria, porém infima foi, até este
século, sua abrangéncia nos meios rurais. Os cristdos egipcios, na maioria, camponeses,
estavam a margem dos acontecimentos. Ademais, eram cobrados com impostos pelo
Império dos romanos, e, muitas vezes ndo existindo condi¢fes destes camponeses
arcarem com o pagamento destes impostos, obrigavam-se a “perambular” pelo deserto.
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Nesta circunscri¢do geogréfica, na regido da Tebaida, destacou-se Santo Antéo,
durante o século IV, o qual teve sua biografia escrita por Atanasio de Alexandria.
Através deste texto, disseminou-se 0 modo de vida solitario, fundamentado pela
contemplacéo, enfrentamento do Demonio, e, rigorismo ascético. Impactante pelo relato
de curas e de praticas bastante rigorosas de vida, como jejuns extremos, vigilias longas,
e mediacdo de didlogos com anjos, o texto sobre a vida de Antdo tornou-se requerido
pelos cristdos, com vias de instrucdo ascética, determinando a influéncia dos monges do
Oriente em ndcleos cristdos do Ocidente. Outra proeminéncia é a Uita Martini de
Sulpicio Severo, seguida pelo trabalho de Jeronimo de Stridon. Um estilo de texto
modelar que torna comum, ou populariza, por exemplo, peregrinacfes ao deserto para
pedir conselhos, oracdes e béncdos aos monges do deserto. A vida de Antdo relacionada
ao monasticismo declara por si dois conceitos fundamentais de pratica ascética: o
anacoretismo, que significa a opg¢do por uma vida afastada da sociedade e o eremitismo,
compreendido como uma vida anacorética a qual ndo admite fixacdo por muito tempo
em determinado lugar, mas estimula a peregrinagdo (ISIDORO DE SEVILHA,
Etimologias).

O exemplo de Antdo arrastou outros homens a desenvolverem a préatica
monastica, entre eles, destacou-se Pacémio, o qual, como Antdo, acumulou seguidores
em torno de si. Com o0 aumento da proporcdo de imitadores, a pratica comum do monge
eremita mais velho e experiente orientar pessoalmente os desejosos de repetirem seus
feitos, tornou-se impraticavel. Aos poucos, segundo relato de Evagrio, Pacbmio parece
ter compreendido que a fixacdo em um local, ao invés de existirem préticas realizadas
no transito das peregrinacdes, confiaria ao grande nimero de monges uma instrucao
mais adequada (GEHIN, 1990). Com a fixacdo em comunidades, passou a existir a
necessidade de um padrdo normativo de conduta, associado a estabilidade das relacbes
sociais. De tal modo, Pacémio redigiu, em Tabenese no ano de 323, parametros para
uma organizagdo fisica, material e espiritual do monasticismo. A partir de Pacomio, 0s
monges que compartilharam um modo de viver comum serdo denominados cenobitas
(ISIDORO DE SEVILHA, Etimologias). Temos de compreender como uma ressalva o
fato de que o isolamento proposto na pratica de vida monastica, quando
institucionalizado através de normatizagOes, tornou-se ocasional, distanciando-se,
portanto, do modelo de monacato primitivo proposto por Antdo. Deste modo, 0

monasticismo tornou-se mais “possivel” para o Ocidente.
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Todas as formas de monasticismo instauram praticas e relacBes sociais
institucionalizadas pelas normas de conduta ascéticas, aquelas que buscam a
contemplacdo e a simplicidade, sejam essas normas escritas em forma de regras, ou,
interpretadas atraves de textos hagiograficos e biblicos- que admitem variacGes
conforme a cultura — como se verificam nas premissas dos cenobitas e eremitas,
respectivamente. De tal modo que esta préatica de vida engendra o modelo heroico que
fornece a base conceitual dos autores que aproximam santos e herdis ao vinculo de
identidade do autocontrole, e que disporia aos homens um treinamento em tempo
integral.

No ascetismo ha& gradaces de rendncia e interagdo com o mundo, as quais
sistematizadas e racionalizadas criam um modo de vida. A transmissdo de triagens,
acréscimos e eliminac@es feitas sobre as herancgas pode ser enfaticamente verificada na
institucionalizacdo da pratica monastica. Percebe-se, neste momento, que a caréncia de
uma convergéncia acerca do ascetismo propiciou que, a partir do século V,
estabelecessem se parametros de organizacdo dos mosteiros, os quais definiam as
maneiras de se praticar o ascetismo. Este dado é revelador na medida em que torna as
representacdes dos individuos convergentes, construindo uma transmissdo de memdria
que se pretende ser homogénea. De modo que o grupo de monges estabelecido em um
mosteiro criasse uma estabilidade de transmissdo, uma memoria que lhe pertencia e lhe
diferia fundamentalmente do grupo de monges que ndo estava no mosteiro. Percebe-se
que um discurso de alteridade é tecido para que se crie uma identidade que somente €
compartilhada pelo grupo que sustenta a transmissdo especifica do ascetismo colido
pela instituicdo ecclesia. Deste modo existiriam diferentes praticas de ascese no
monasticismo, aquelas transmitidas, portanto identificadoras, do grupo cenobita, e
outras sobreviventes no espaco entre a instituicdo e diferentes coordenadas temporais e
espaciais alheias a esta instituigéo.

A compreensdo das praticas asceticas pelos cenobitas parece admitir uma légica
agostiniana, releitura de um neoplatonismo, de que existem poderes subordinados
(TEJA, 1990, p. 40-41). Esta perspectiva elenca graus de proximidade com Deus,
ocupados por arcanjos, anjos, virtudes, o que parece estabelecer o primeiro parametro
de transmissdo comum aos cenobitas: a necessidade de submisséo dentro de um grupo.
E exatamente o compartilhamento de estados de submissdo que identifica um cenobita
frente aos demais monges, uma vez que a expressdo gque os admite no grupo séo o0s
votos de obediéncia a regra do mosteiro. Este documento, a regra monastica, portanto,
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materializa a transmisséo da identidade ascética cenobita, a qual dispora uma percepgao
propria sobre elementos comuns do ascetismo como humildade, dominio do corpo,
praticas de filantropia e hospitalidade.

Esta perspectiva sofreu alteracdes quando vislumbrada a partir de uma pratica de
vida eremita. Apesar de existir um estagio no qual 0 monge submetia-se as orientacoes
de outro monge mais experiente nesta pratica de vida, o ascetismo eremita ndo estava
regulado por normativas. O que existiam eram parametros para Se inspirar,
compreendidos através do conhecimento de praticas ascéticas presentes em registros
hagiograficos, que relatvaam o cotidiano de pessoas modelares para este grupo, e uma
elaboracéo particular acerca da administracdo da intensidade das praticas ascéticas. De
modo que, a pratica do ascetismo pelos eremitas dependeria muito da espacialidade,
temporalidade e individualidade envolvidas. Exemplo disto é a possibilidade de
encontrarmos diferencas substanciais entre a pratica do eremitismo egipcio do Oriente e
do eremitismo peninsular no Ocidente, no entanto, ambos identificavam a si mesmos
como eremitas. Outro fato a ser notado € que devido a inexisténcia de uma
regulamentacdo homogeneizante das praticas ascéticas, 0s eremitas acabavam por atrair
criticas de que realizavam praticas ascéticas exageradas.

Existe uma cadeia de acontecimentos transeuntes no presente dos individuos que
se relacionavam com as acdes feitas ou sofridas por estes. E € exatamente nas narrativas
destes acontecimentos, as quais sao formalizadas por meio de interpretaces destes para
aquelas e os acontecimentos em si, que o trabalho do historiador inicia-se. Efetivamente
uma série de documentacdes demonstra uma divergéncia entre concepcdes de pratica
ascética, sendo a eremita estabelecida como a margem da sociedade (DIAZ, 1997).
Segundo Brown, o asceta tinha de aprender, durante longos anos de vida no deserto a
fazer nada menos do que desembaracar-se das proprias resisténcias de sua vontade
pessoal, por meio do jejum e da vigilia, atividades correlatas a expressdo da humildade
(BROWN, 1990, p. 198).

A humildade eremita, portanto, era identificada pelas praticas ascéticas que lhe
provinham resisténcia espiritual. Desprezando a homogeneidade de comportamento que
vestimentas, horarios, textos especificos a serem estudados, propiciava aos cenobitas
com a confissdo da obediéncia disciplinar, 0s monges eremitas explicitavam sua virtude
da humildade somente pelas praticas, 0 que poderia acentuar o grau de expressao das

mesmas.
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A discricéo requerida para a adequada ascese exemplifica um interesse social. A
faccdo social do clero engendrou uma dindmica de apelo a unidade, de tal modo que a
uniformidade de praticas por seus membros era um ponto crucial, pois, além de reforcar
a hierarquizacdo e disciplina, dirimiu conflitos doutrinais. Em uma légica natural, a
questdo que se coloca é a existéncia dos parametros que as regras monasticas
estabeleceram e organizaram um “por que e como” a ascese seria adequada, evitando
exageros e, sendo mais coerente com a perspectiva de desenvolvimento das virtudes e
fenecimento dos vicios, acima descritos por Isidoro. As regras monasticas
estabeleceriam limites, e os limites sinalizariam o freio dos exageros. Exemplar desta
afirmacdo sdo os canones que dissertam sobre o exercicio das virtudes, pormenorizando
“prevencdes” as ocasides desmedidas. Regular, tornando homogéneo o comportamento,
facilitaria a gradacdo da intensidade das virtudes. As praticas ascéticas cenobitas seriam
adequadas, pois admitiriam o condicionamento e a constante vigilancia para se
mantivessem na reproducéo do adequado.

Segundo Isidoro “os justos aceitam de bom grado quantas correc6es Ihes fazem
por suas faltas” (ISIDORO DE SEVILHA, Sentencias) afirmacdo que coloca a
coeréncia do pensamento cristdo: 0 homem é pecador e é de sua natureza cometer faltas,
de modo que corrigir € uma acdo perene aos que buscam a perfeicdo. A quantidade de
correcdes, a maneira como serdo administradas e seu propésito, obedecem a um critério
que somente poderia ser mensurado pelo outro em relacdo a ndés, uma vez pecadores
somos falhos em perceber enganos. A admissdo de uma regra disciplinar e a existéncia
de um superior sédo condizentes com os fundamentos da doutrina cristd. A construcdo
da identidade eremita ocorreu por meio do encontro das diferencas com a identidade
cenobita, portanto, partiu-se de uma alteridade, ou seja, daquilo que ndo se era para se
elaborar o que se gostaria de ser.

O eremitismo, ao possuir uma fragilidade de elementos reguladores bastante
expostos a interpretacGes individuais e acepcdes desvirtuadas, recebeu a chancela de
pratica de vida “inadequada”, existindo, no entanto, sua admissdo, condicionada a
especificidade de certas figuras, as quais apos passarem um tempo sob observacdo de
uma regra e um superior teriam adquirido uma habilidade excepcional, que quase 0s
colocaria na condicdo sobre-humana, catalisadora, inclusive, da santidade. Se
seguirmos, portanto, esta coeréncia com a doutrina a rela¢do entre pecado e fragilidade
humana, necessidade de correcéo e desenvolvimento de virtudes, percebemos que a
pratica de vida monéstica eremita qualificou 0 monge como aquele que esta a par de
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uma habilidade rara, diferenciadora, exemplar da ascensdo deste para um estagio
espiritual elevado, aquele em que havia tanto esclarecimento quanto as virtudes divinas
que o homem pecador, recorrente aos vicios, e, portanto, necessario de se expor a
regulamentacdes, extrapolava o estdgio de humano, e, adquiriu uma habilidade
excepcional de autocorrecdo a si mesmo, com adequacdo. Porém, esta op¢do pela
pratica monastica eremita ndo poderia estar disposta a todos os monges, outrossim,
somente aqueles de “carater santo”, por isto, sera coerente perseguir e reenquadrar 0s
monges que optassem por esta pratica (VIVES, 1963, p. 209, canone 52), uma vez que
ndo era uma escolha para qualquer um, mas caracteristica extremamente rara a ser
acolhida em carater de excecao.

Uma problematica se instaura quando encontramos monges que querem ser
reconhecidos como coerentes em sua op¢do pela pratica de vida eremita. O conflito reside
na percepgdo pelos monges de que possuem caracteristicas adequadas para exercer o
eremitismo e na posi¢do contréria da institui¢do eclesiastica que nao identificava nestes as
caracteristicas para o efeito de excecdo. A partir disto, construir-se-4 um discurso de
embate entre a instituicdo que qualificara a pratica de vida eremita como de ascetismo
extremo, portanto, desnecessario, com fins de adulacdo e legitimamente merecedora de
correcdo, e 0S monges eremitas que compreendiam a si como capazes de praticar um
ascetismo adequado. Neste mote, propomos analisar a relacdo entre 0 monge eremita
Valério do Bierzo e a instituicdo eclesiastica de seu periodo.

Segundo estudos de Renan Frighetto (2006), 0 monge Valério teria nascido entre
0S anos 620-627 e por volta de 649-651 teria ingressado no Mosteiro de Compludo, na
regido da Gallaecia hispano-visigoda, num territério denominado Bergidum
(FRIGHETTO, 2006, p. 12). Ainda segundo a perspectiva de Frighetto, a partir do
século VII, esta regido passou por um processo de valoriza¢do da posse de terra que
propiciou uma procura intensa de areas a serem ocupadas, ou mesmo, reocupadas e
transformadas em éareas de cultivo e pastoreio pelo movimento de expansdo dos
mosteiros por proprietarios seculares e por religiosos. Quanto a estes ultimos, uma
figura proeminente desta regido é o monge Fructuoso, mais tarde bispo de Braga, o qual
iniciou sua primeira fundagdo monastica com o Mosteiro de Compludo sobre terras que
haviam sido entregues ao seu pai sob a forma de beneficio pela coroa hispano-visigoda
e que, ao final, foram patrimonializadas (FRIGHETTO, 2006, p. 13). Um caso de
excecdo na regido, uma vez que a existéncia do mosteiro condicionou-se a cessdo de um
patrimonio pessoal e de dependentes ingressos, de forma legal, no mosteiro, os quais
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receberam posteriormente a aprovacao de uma regra de vida monéstica que convertia o
mosteiro Complutense em Cendbio. O comum era o patrocinio de familias nobres, a fim
de usufruirem de prestigio, na fundacéo de oratérios, basilicas ou mosteiros no interior
de suas propriedades. Segundo Valério, tal patrocinio ocasionava a existéncia de uma
série de edificacbes que ndo poderiam ser chamadas de mosteiros uma vez que
contrariavam as normas candnicas da ecclesia, relativas ao reconhecimento oficial e
outras vezes abrigavam membros com condi¢des soOcio-juridicas dispares
(FRIGHETTO, 2006, p.40).

Compreendemos que Valério, entdo monge sob a regra monastica fructuosiana,
indica sua legitimidade frente aos demais monges da regido no reconhecimento legal
que seu claustro possui, a partir de principios de modo de vida cenobitas, quais sejam, a
admissdo de uma regra de vida que sustentava o funcionamento social do cendbio,
inclusive enquadrando critérios para a admissdo de membros. Deste modo, na
perspectiva da experiéncia cenobita, neste estagio de vida, por volta dos anos 649-651,
Valério construiu uma identidade de si baseada na relacdo com uma identidade coletiva,
propiciada pela regra monastica. Sendo impossivel dissociar os efeitos ligados as
representacdes da identidade individual daqueles relacionados as representacdes da
identidade coletiva (CANDAU, 2012, p. 77), notamos, que através da moral ascética
cenobita, identificamos primariamente o0 monge — Conc. 1l Toledo 589, c.4; Conc.IV
Toledo 633 ¢.51 (VIVES, 1963).

A identidade exprime uma especificidade. No entanto, esta nunca estd
totalmente formada, fechada. Pelo contrério, constantemente estd em formac&o.
Relaciona a experiéncia, que esta presente na intencdo com a expectativa, que podera
ser reconhecida quando se perceber que existe esta intencdo. Tal relacdo, para ser
percebida pela ciéncia histéria, apresenta-se mediada pelo estatuto documentario,
através dos textos herdados do passado. Por uma decisdo pessoal, Valério, apos
permanecer cerca de 1 (um) ano no Cendbio Complutense, dedicou-se a uma préatica de
vida eremita, ensejo narrado pelo mesmo no conjunto de textos que escreveu e que
tomamos por sua autobiografia. A autobiografia de Valério esta, basicamente,
conformada por trés obras que sdo o Item Valeri Narrationes superius Memorato Patri
Nostro Donadeo Ordo Querimoniae Praefatio Discriminis; o Item replicatio Sermonum
a Prima Conversione, e o Item quod de superioribus Querimoniis Residuum sequitur
(FRIGHETTO, 2006, p.21). Estes textos exprimem um real ato de criagdo que coloca
em ordem e torna coerentes 0s acontecimentos de sua vida por meio de uma narrativa
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que restitui, ajusta, modifica contextos experimentados por Valério, a0 mesmo passo
que simplifica, interpreta, sublima e até chega a produzir uma “vida sonhada”. A
restituicdo e ajustamento destes textos estdo localizados na mencdo de Valério a
legitimidade de sua identidade como monge a observancia que possuiu no Cendbio
Complutense da regra monéstica fructuosiana.

Em De genere monachorum, a existéncia de locais tomados como mosteiros,
mas que na realidade ndo poderiam ser reconhecidos como, tal haja vista a inexisténcia
de critérios de admissdo e a inoperancia de regras de vida sob os mesmos, foram
chancelados por Valério como redutos de falsos monges. Tais simplificacdo,
interpretacdo e sublimacdo realizadas por Valério, sdo de que ele submeteu-se a uma
regra, mesmo que por curto periodo, a qual o dotou de qualidades para administracdo de
praticas ascéticas coerentes, legitimando sua préatica de vida eremitica admissivel para a
doutrina para aqueles que, ap6s instrucdo devida, eram “iluminados” de tal maneira a
exercerem a santidade sozinhos, dispensando a necessidade de uma identidade
cenobitica no exercicio de seu monasticismo. No entanto, esta ascese admitida por
Valério é ilegitima por ser apenas parcialmente fiel a regra de Fructuoso visto que o
monge, em pratica eremita, realizou as rotinas cenobitas, o que retiraria a observancia
do abade e uma série de condi¢cBes apenas observadas no interior do claustro. Deste
modo, Valério ndo foi compreendido pelas hierarquias, ja que se interveio para que o
mesmo fosse disciplinado e reestabelecido em um Cendbio (FRIGHETTO, 2006, p. 18).

Um ponto a se pensar, apos tal explicacdo, € uma correlacdo entre a identidade
eremita e a tradicdo que se tinha acerca da identidade romana, partindo de estudos de
Cultural Identity dos romanos, os quais admitem a perspectiva de identidade atrelar-se a
nogdo de “sentir-se membro” de uma estrutura filoséfico-moral romana (WALLACE-
HADRILL, 2008, p.5) conquistada, excetuando-se a opcdo de ja nascer romano, pela
educacdo, principal veiculo da humanitas. E a perspectiva de que a mores somada a
studia propiciavam a disseminacdo de um modo de vida que circunscrevia habito e
moral romanos, alude ao conhecimento de uma série de elementos normativos de lingua
latina, retorica, arte, filosofia propria da tradicdo romana que poderiam ser absorvidos
por outros, ndo romanos de nascimento, a fim de se sentirem membros do grupo dos
romanos, identificando-se, dessa maneira como romanos. Deste modo se processa a
admissdo da ascese monastica de Valério do Bierzo, em sua expressdo de “sentindo-se
membro da ecclesia” quando passa a admitir uma pratica de vida cenobita
(FRIGHETTO, 2006, p.101).
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Percebemos que, em algum momento de sua estadia em Compludo, visualizando
inconsisténcias de ascese de outros membros religiosos, Valério ndo encontrava mais
sentido em sua permanéncia no Cendbio (FRIGHETTO, 2009, p. 407-418). Segundo seu
relato autobiografico, podemos intuir que sua saida da observancia irrestrita a regra
monastica cenobita, na ocasido em que os preceitos de Fructuoso normatizavam sua vida
em Compludo, foi uma tentativa de retorno a ascese primitiva, dos padres do deserto,
aqueles praticantes do eremitismo na fase primitiva do monasticismo, tidos pelos relatos
hagiograficos como modelos de ascese adequada. Valério qualificou como “minha
privacdo e grande anglstia” os vinte anos que percorreu O Bierzo como eremita
(FRIGHETTO, 2006, p. 110) e narrou uma série de infortinios em sua trajetoria, sempre
acompanhados da conclusao destes ser fruto de uma tentativa demoniaca, empenhada em
frear o desenvolvimento de sua santidade. Neste sentido, os estudos, tanto dos textos
biblicos como dos textos hagiogréaficos, parecem revestir o monge de uma armadura para
0 combate do Deménio, correspondéncia idéntica ao que encontramos na Vida de Antdo,
modelo eremita desde o século IV pela narrativa de Atanasio. Segundo este, 0
conhecimento das Escrituras, as oragdes sem cessar, salmodiacdes e a lembranca dos
feitos dos santos, propiciaram a Antdo a resisténcia ao Inimigo nas mais variadas
perturbacdes (ATANASIO, 2002, p. 353, 338). Observamos Valério acentuar a
“edificacdo dos espiritos através dos documentos” e se apropriar de uma perspectiva
idéntica a de Antdo em relacdo a rotina de estudos e praticas ascéticas (FRIGHETTO,
2010, p. 79). Assim, Valério se utilizou de construcdes tedricas advindas da literatura
monéstica do Egito nos séculos 1V e V, Palestina e Siria, e a evocagdo de uma ascese
implacavel das relacdes sociais (BROWN, 1990, p. 193), a0 mesmo passo que
presentificou uma perspectiva de ressignificacdo de uma ascese prépria.

Valério, que, provavelmente, provinha de uma familia de status sociopolitico
baixo (FRIGHETTO, 2006, p. 16), portanto, incapaz de exercer influéncia a ponto de
reconhecerem-no como santo. A permanéncia como cenobita excluia a possibilidade de
alcar legitimacdo como santo. Seria necessario escolher uma via mais ardua e dificil,
argumentadora de maior merecimento a santidade. Apropriando-se de fragmentos de
memoria repassados pela tradicdo monéstica dos eremitas do Oriente, primeiros
modelos de santidade dos cristdos, Valério pareceu alimentar o sentimento de identidade
monastica coligada ao cristianismo primitivo do século IV. Um discurso conflitante,
pois defendeu ao mesmo tempo elementos cenobitas e eremitas que somente teriam
convivéncia pacifica no caso de excegdo que era a santidade.
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Parece-nos que Valério autorizou-se a praticar a vida monastica eremita por
entender que recolhia os elementos necessarios para a santidade: recebera a instrucao
cenobita, fora excepcionalmente iluminado e estava apto a percorrer a via eremita, a mais
dificil, a fim de galgar os degraus da santidade. A austeridade asceética indicada pela via
eremita pareceu-nos uma diferenciagcdo de abordagem sobre a santidade. A santidade
compreende uma virtude humana de experimentar o contato e a relagdo com o mundo
superior, e, em seu aspecto biblico ndo pode derivar de valores humanos, por outro lado, é
um designo santo que se manifesta numa poténcia dominadora acima de toda criatura. O
santo relaciona-se ao deus pessoal e sua transcendéncia sobre 0 mundo, a sua esséncia, € a
gloria de dmago divino (CANDAU, 2012, p. 124). Culturalmente, a santidade abarca
aspectos materiais de expressdo como as referéncias ao Antigo e Novo testamento, bem

como a sua poténcia moral e perfei¢éo, construindo-se, portanto, de maneira dinamica:

A santidade cristd é, portanto, uma construcéo alicercada na escolha
religiosa individual, na percepcdo da essencialidade da vida e na
aprovacao eclesiastica. Esta ultima constitui elemento decisivo no
reconhecimento santo ou herético da experiéncia [...] 0 santo aparece
como figura intermediaria entre homem e Deus [...] [e] participa de
uma dupla natureza: sacra e profana. Sacra na procura da perfeicdo
espiritual buscando a assimilagdo divina; enquanto humano, sujeito as
tentacGes e pecados, ele incorpora a dimenséo profana. O movimento
iscrono de vaivém da santidade é produto da dialética entre o desejo
de semelhanca e o de alteridade (PIERONI, 2007, p.128-130).

Neste proposito, a perspectiva de Valério sobre o ascetismo eremita induz uma
manifestacdo do que compreendemos como uma virtude necessaria para 0 homem
santo. Valério inclui a si no campo das idealizacGes, bastante associado aos estudos de

teoria politica tardo antiga, uma vez que como constata Renan Frighetto:

Assim, deparamo-nos com idéias e conceitos que sofrem modificacdes
com respeito a sua acepgdo original. As herangas politicas e culturais,
nesses casos, sdo mantidas, embora sofram transformacdes segundo o
contexto no qual reaparecem. E exatamente nesse momento que
podemos averiguar a existéncia das idealizagbes politicas — campo
fértil da teoria politica - e a sua efetiva materializagdo historica.
Alguns exemplos podem fazer-nos refletir sobre esta relagdo entre as
elaboracdes teoricas e a sua efetiva aplicabilidade no &mbito da pratica
politica, bem como a sua permanéncia e transformacdo segundo o
contexto histérico analisado (FRIGHETTO, 2008, p. 24).

A defesa de Valério de uma pratica de ascese por meio do monasticismo eremita

parece refletir sua luta por espaco de lideranca no ambiente cristdo de sua época.
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Engessado por sua condic¢do social, Valério ndo poderia jamais ser um bispo, nem
mesmo fundar um mosteiro de uma regra monéstica, signos de poder social. A
alternativa que lhe servia era projetar-se como monge eremita, sendo reconhecido entre
as populacdes que transitava (FRIGHETTO, 2009, p. 409) como um homem santo e
desfrutando de uma lideranga local a frente de oratorios erigidos nas propriedades rurais
de sua regido. Para legitimar sua conduta desta maneira, faz uso da idealizacdo que se
tem sobre a pratica de monasticismo eremita. Uma idealizacdo, como nos referimos
acima por meio do texto de Frighetto, parte de uma base de tradi¢do, o0 que no caso de
Valério liga-se aos santos do seculo IV, majoritariamente reconhecidos como 0s
eremitas orientais & maneira de Ant&o.

Ademais, a idealizacdo requer a transformacdo desta tradicdo herdada as
condicgdes contextuais, 0 que observamos na perspectiva de que fora da via eremita as
chances de Valério projetar-se socialmente seriam exiguas, pois privado de um bispado
e uma direcdo religiosa cenobita devido a sua baixa classe social, restaria um
condicionamento a uma pratica de vida monastica cenobita de um monge comum.
Percebendo as dificuldades em se projetar socialmente dentro do Cendbio, fato
percebido pelos relatos de certas dificuldades de sociabilidade que passou enguanto
cenobita, conjecturamos a possibilidade de que Valério vislumbrasse na prética do
monasticismo eremita sua chance de reconhecimento. A ascese que a pratica eremita lhe
propiciaria coligava-se a funcdo social que poderia desempenhar nos oratorios
disseminados pelas propriedades privadas que perambulava, fornecendo-lhe, assim,
possibilidades de ascensdo social. A ascese dos eremitas munia-lhe de requintes de
santidade, refor¢ada por sua presencga nos oratorios.

Para que se possa falar de santidade é preciso que haja previamente, ndo apenas
uma adesdo formal a um corpo de doutrinas, mas também uma impregnacdo dos
individuos e das sociedades pelas crencas religiosas que eles professam, o que s6 se
pode se efetuar com o tempo. A tentativa de construcdo de uma santidade para si,
conduz Valério & Compilacdo Hagiografica. Este conjunto de textos sobre santos que
escolheram o0 monasticismo eremita e por meio da préatica desta ascese algcaram-se como
santos, somado aos textos de cunho autobiografico cria uma série de gestos,
representacdes de devocdes e ritos que projetam a santidade de Valério em sua regiao.
Mesmo que estas transmissdes correspondam aos valores de cultura e necessidades
especificas do tempo e espago de Valério, vinculam dados fundamentais da tradicao.
Obviamente, ao se propor a isto, Valério expbe-se a possibilidade de tangenciar a
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heresia. Posto que soubesse disto, preocupa-se em englobar a Doutrina cristd mesmo
que lhe fira a disciplina. A fé sob seu aspecto dogmaético e normativo estard adequada,
como vemos na admissdo por Valério de todos os pressupostos defendidos pelos
doutrinadores do catolicismo niceno. Ja a fé sob seu aspecto pratico era condicionada
aos comuns na observancia de regras monasticas, de tal modo que Valério tenta se
colocar como extraordinario, e, portanto, capaz de dispensar este formalismo
disciplinar. Desta maneira, adquire legitimidade sob o0s aspectos da cristandade,
distinguindo-se de um herege. Neste sentido, a fim de demonstrarmos a trajetoria do
discurso de Valério para referendar estes dois pontos atrelados a sua figura — o da
idealizacdo de si mesmo como um monge digno do critério de excecdo, portanto, santo e
apto a via eremita, bem como a adesdo a uma funcao social de lideranca nos oratérios
das grandes propriedades rurais que projetavam um retorno econdémico aos Sseus
senhores e a consequente projecdo do clérigo responsavel na sociedade-
pormenorizaremos no capitulo seguinte os registros documentais que forneceram
subsidios para a consisténcia retdrica acerca da identidade do monasticismo com a

santidade e da concep¢do do monasticismo eremita ser caracteristica dos optimae.
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