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Resumo 
O artigo analisa a presença do monstruoso na literatura do monasticismo cristão do século IV, a partir 
da Vida de Santo Antão, de Atanásio, e do tratado Sobre os Oito Pensamentos, de Evágrio Pôntico. 
Mobilizando a teoria do monstruoso como operador cultural e simbólico, o estudo mostra como as 
figuras demoníacas, híbridas e teriomórficas funcionam como dispositivos de desestabilização das 
fronteiras entre humano, animal, divino e demoníaco. Em Antão, o monstruoso articula-se sobretudo à 
espacialidade liminar do deserto, dos túmulos e da ascese corporal; em Evágrio, desloca-se para o plano 
psíquico, assumindo a forma de imagens que configuram os pensamentos passionais. Argumenta-se 
que o enfrentamento do monstruoso constitui uma pedagogia ascética fundamental para a constituição 
do sujeito monástico e para a compreensão das crises culturais do cristianismo antigo. 
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Introdução  

A literatura do monasticismo cristão do século IV é marcada por uma presença recorrente de 

figuras monstruosas, híbridas e teriomórficas, sobretudo associadas aos demônios e aos 

espaços liminares da ascese, como o deserto, os túmulos e o próprio corpo do monge. Embora 

essas imagens sejam frequentemente lidas como elementos edificantes, alegóricos ou 

meramente retóricos, permanece pouco problematizado o papel estrutural que o monstruoso 

desempenha na configuração da experiência ascética e na constituição do sujeito monástico. A 

recorrência dessas figuras suscita, portanto, uma questão central: por que o enfrentamento do 

demoníaco assume, com tanta insistência, formas monstruosas na literatura monástica 

primitiva, e o que essa monstruosidade revela sobre as tensões antropológicas, espirituais e 

culturais do cristianismo antigo? 

Justifica-se, assim, uma leitura que trate o monstruoso não como um ornamento 

narrativo, mas como um operador simbólico e teológico capaz de iluminar as crises de fronteira 

— entre humano e animal, corpo e espírito, interioridade e alteridade — próprias da ascese 

cristã nascente. A hipótese que orienta este estudo é que, tanto na Vida de Santo Antão, de 

Atanásio, quanto nos escritos de Evágrio Pôntico, o monstruoso funciona como uma pedagogia 

ascética: em Antão, ele se articula principalmente à espacialidade liminar e à corporeidade 

exposta do asceta; em Evágrio, desloca-se para o plano psíquico, assumindo a forma de 

imagens que estruturam os pensamentos passionais. Em ambos os casos, o confronto com o 

monstruoso não apenas dramatiza o combate espiritual, mas constitui um dispositivo 

fundamental para a formação do sujeito monástico e para a compreensão das crises culturais 

e religiosas do cristianismo tardo-antigo. 

Com isso em vista, o objetivo deste trabalho é apresentar algumas formas monstruosas 

em que aparecem os demônios na literatura monástica do século IV d.c. Em um primeiro 

momento, apresentaremos de forma resumida a teoria do monstruoso e de como este pode 

ser compreendido como uma chave de leitura da sociedade. Em seguida, trabalharemos um 

pouco as aparições monstruosas no texto de Atanásio Vida de Santo Antão, para, por fim, 

apresentar algumas imagens monstruosas no Sobre os oito pensamentos de Evágrio Pôntico. 
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O monstro como um operador de leitura do monasticismo primitivo 

A presença de seres grotescos e aberrantes é abundante na literatura do cristianismo antigo. 

Nos textos apócrifos e nas vidas dos pais e mães do deserto há uma quantidade considerável 

de seres que não correspondem às categorias com que classificamos os seres vivos no senso 

comum. Trata-se de seres compostos do hibridismo com outros seres, ou dismórficos, ou então 

de seres que não correspondem às funções e papeis que deles se poderia esperar, como no 

caso de animais que falam1.  

Como são abundantes nesta literatura, surge a pergunta sobre os motivos de sua 

presença e persistência. Que mundo é este habitado e, às vezes, protagonizado por seres que 

subvertem as formas do real? E mais especificamente: que experiência religiosa subjaz a este 

encontro recorrente, muitas vezes arriscado e perigoso, com os seres grotescos e 

monstruosos?  
 

Dois exemplos bastarão para ilustrar o desconforto do intérprete contemporâneo: 

O primeiro se encontra na coleção das sentenças anônimas dos Pais do Deserto. O Abba 

Apolo, discípulo do Abba Sisoes, dá um relato em primeira pessoa sobre seu encontro com um 

ser monstruoso.  O Abba Apolo resistia às instruções de seu mestre, desejando fazer uma 

carreira promissora como clérigo em Alexandria. Quando finalmente ele consegue se tornar 

sacerdote, ele tem um encontro insólito: Ele se encontra no caminho com  
 

uma pessoa alta, completamente nua, com uma face negra, horrível de se contemplar, 
com a cabeça de um peixe, pés pequenos, desconectada, sem joelhos, malformada, 
com unhas de ferro, olhos de fogo, como um javali selvagem, andrógino, preto como 
fuligem, com lábios grossos e peitos de mulher, tendo grandes testículos e o corpo de 
um asno” (N. 729, em Wortley, 584-585).  

 

O ser demoníaco se insinua ao monge, ao qual ele resiste fazendo o sinal da cruz. Ao 

que o ser monstruoso lhe responde: “Por que fazes do sinal da cruz e foges de mim? Pois eres 

 
1 Entendemos como monstros os seres que transgridem categorias e fronteiras, seja em sua forma corporal (na 
composição híbrida, por exemplo, de vários animais ou humano-animal, ou na mudança de forma entre seres), 
seja no cruzamento ou habitação de espaços liminais (mundo infernal, mundo dos mortos, desertos, lugares 
exóticos). Para uma discussão do conceito de monstro e da teoria da monstruosidade aplicada a textos do 
cristianismo primitivo, com discussão bibliográfica, ver P. A. S. NOGUEIRA, “Taxonomia dos monstros no 
cristianismo primitivo”, Caminhos, v.22, n.2, maio/ago 2024, 543-557. 
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meu amigo e fazes as coisas que quero. Por esse motivo eu vim viajar contigo até que eu tenha 

cumprido e realizado teus desejos. Por isso sou andrógino...” Por fim, para satisfazer seu 

devoto, aquele que sem o saber o seguia, o demônio se metamorfoseia em uma mulher bonita 

e lhe diz: “Satisfaça teus desejos, pois me satisfizeste muito”. Nesta sentença encontramos o 

problema do monstruoso colocado de forma exemplar: nada poderia ser mais estranho, 

assustador e bizarro em forma do que essa criatura que une disformidade humana, aspectos 

animais selvagens e sensualidade bizarra.  

E quando o monge resiste e tenta se proteger com o sinal da cruz, o ser assustador se 

manifesta como próximo, familiar, como aquele que quer realizar os seus desejos. Ele é o que 

o acompanha há muito tempo... A curta narrativa oscila desconfortavelmente entre o horror e 

o desejo, entre o assustador e o sensual. E quando o monstro se identifica, ele passa assumir 

outra forma, como uma bela mulher, segundo o conhecido topos da literatura monástica 

primitiva, de representar o demoníaco como mulheres sensuais. Um monstro do caminho, 

estranho, bizarro, animal, humano, em tudo disforme, e no fundo... próximo de si mesmo, 

subjugador de seus desejos mais íntimos.  

O segundo exemplo está relatado na obra de Atanásio, a Vida de Antão2, que narra a 

dura ascese e luta contra os demônios do pai no monasticismo egípcio. No capítulo 53, há um 

relato curioso. Um dia alguém interrompeu Antão em seus trabalhos manuais. Quando foi ver 

à porta quem era  

[...] viu um animal de aparência humana até as coxas, mas com pernas e pés parecidos 
com os de um asno. Antão contentou-se com persignar-se e dizer: “Sou servo de Cristo. 
Se foste enviado contra mim, eis-me”. O animal, com seus demônios, fugiu tão 
rapidamente que caiu e morreu. A morte do animal significou a derrota dos demônios. 
Fizeram de tudo para expulsá-lo do deserto, mas em vão. 

 

O relato acima é consideravelmente mais simples que o anterior, mas ele só acontece 

após muitos embates de Antão contra demônios animalescos ou demônios gigantescos. É uma 

espécie de desfecho de uma sequência de batalhas do asceta. Aqui encontramos um ser híbrido 

de humano com asno. No entanto, ele está possuído por demônios, que tentam mais uma vez 

afastar Antão do deserto. Nesta breve passagem temos três ingredientes fundamentais da 

 
2 Citamos a obra segundo SANTO ATANÁSIO (2002). 
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monstruosidade, no que se refere à experiência dos ascetas: os seres híbridos, os demônios e 

os desertos. É na relação com eles que a ascese se constrói. Voltaremos a este ponto.  

O Monstro, neste sentido, se define como um ser que tem corpos com formas instáveis, 

sejam híbridas, sejam metamórficas, sejam com funções incomuns. Eles também habitam em 

lugares fronteiriços: o limiar entre a animalidade e o humano, entre os vivos e os mortos, os 

espaços habitados e os desertos.3 Os demônios da tradição cristã antiga são monstruosos por 

excelência, uma vez que segundo a tradição são de origem divina, ainda que decaídos, e 

transitam por muitos espaços e se manifestam de diversas formas. Os espaços também são 

regidos pelas leis da monstruosidade, devido à ênfase em sua liminaridade.  

Por isso, a Vida de Antão é organizada em dois eixos: o horizontal e o vertical. O 

horizontal é o que prevalece na narrativa e se manifesta da saída do asceta do mundo urbano 

e civilizado: ele inicialmente vai viver em tumbas fora da cidade. Estas tumbas, onde ele era 

tentado e ameaçado constantemente, já representam um primeiro limiar: o dos vivos e dos 

mortos. Depois ele se retira para desertos mais longínquos e para montanhas mais distantes.  

O texto também tem uma verticalidade que é demonstrada na visão da viagem celeste 

da alma de Antão e dos demais monges. Desta forma, podemos dizer que a monstruosidade 

que articula a experiência religiosa ascética da Vida de Antão tem como palco de fundo uma 

geografia muito específica: um retirar-se dos espaços urbanos de poder e prestígio, conduzindo 

o asceta a espaços remotos onde experimenta a alteridade, como as tumbas/cavernas, os 

desertos mais remotos e as montanhas inacessíveis. Toda essa retirada do mundo, corporal e 

imanente, converge numa ascensão da alma, em vitória contra as forças demoníacas.   

Segundo a teoria da monstruosidade (Cohen, 1996), os monstros apontam para algo 

(daí a etimologia do latim: monstrare – mostrar). Mas para que apontam? O que mostram? Na 

literatura do cristianismo antigo eles apontam para as crises. A monstruosidade tem como 

função desestabilizar identidades e fronteiras estabelecidas. Desta forma, o estudo dos 

monstros na literatura do cristianismo antigo, em geral, e nos textos do monasticismo 

primitivo, em especial, não se limita a elencá-los. Mais que elencá-los eles nos permitem 

estudar os sintomas de uma cultura, seus desconfortos e temores. Por isso, podemos dizer que 

o estudo de uma sociedade – no caso a do Mediterrâneo antigo – nesta perspectiva, permite 

 
3 Para uma definição de monstruosidade e uma discussão sobre sua importância na literatura do cristianismo 
antigo ver NOGUEIRA (2024). 
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“estudar uma cultura pelos monstros que ela cria” (Cohen, 1996, p.3). Nesta perspectiva, 

entendemos que as provações que Antão enfrenta, em encontros conflitantes com os seres 

monstruosos, em lugares de fronteira, são indicativos de crise da cultura.  

Neste sentido podemos falar em Antão de uma mística ascética como esgarçamento de 

si mesmo no mundo. Ao contrário dos modelos de mística de introversão, de recolhimento 

para as profundezas de si mesmo, esta mística ascética é um exercício, ao mesmo tempo, 

espiritual e corporal, de sair de si para o mundo, para as fronteiras exteriores do deserto, do 

mundo dos mortos, dos seres demoníacos. O conceito de monstruosidade ajuda a costurar esta 

complexa experiência. Neste sentido, o asceta é um ser monstruoso, animalizado, que transita 

entre a morte (seu exercício era de “mortificar-se”) e a vida, retirado totalmente das funções e 

utilidades da vida comum. Quando interage com filósofos, governantes e hereges, 

encontramos a mão editorial de Atanásio que pretende transformar Antão em um campeão da 

ortodoxia. Na verdade, Antão passa décadas e décadas em solidão extrema, lutando contra os 

demônios e contra seus desejos. 

Vamos ilustrar nossa posição em apenas três passagens da Vida de Antão, privilegiando 

o eixo horizontal e o vertical da espacialidade, conforme apontamos acima. Na primeira, Antão 

toma decisões radicais para o aprofundamento de sua ascese.  Pela primeira vez ele decide ir 

morar nos sepulcros, isolando-se completamente de sua comunidade e mesmo de outros 

ascetas.  

Assim, triunfando de si mesmo (literalmente: “amarrando a si mesmo”), Antão foi para 
os sepulcros que se encontravam longe da aldeia, tendo recomendado a um de seus 
amigos que lhe levasse pão a longos intervalos. Entrou num dos túmulos, fechou a porta 
e lá permaneceu sozinho. O inimigo não suportou, temendo que em pouco tempo, 
enchesse de ascese o deserto. Certa noite, entrando com uma tropa de demônios, 
abateu-o a poder de golpes, a tal ponto que a dor o estendeu por terra, sem voz. (8, 1-
2) 

 

A passagem de Antão para os sepulcros longe da aldeia foi entendida pelo Diabo como 

um ato simbólico de invasão de seu espaço. O Diabo e os demônios, segundo a tradição bíblica, 

residem em desertos e sepulcros. Jesus é levado para o deserto para ser tentado (Lc 4, 1-13, 

Mt 4,1-11 e Ma 1, 12-13), o endemoninhado gadareno vivia em sepulcros, Babilônia destruída 

no juízo se tronou um deserto “morada de demônios” (Ap. 18,2). O que aconteceria se o asceta 

adentrasse neste espaço de domínio do demoníaco e ali prevalecesse? Por isso o “inimigo” o 
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atacou com uma tropa de demônios, a ponto de deixá-lo no limiar da morte. Neste ponto da 

narrativa acontece uma virada na vida de Antão.  

O amigo que lhe leva comida o encontra quase morto no túmulo. Ele o recolhe e o leva 

par a igreja da aldeia onde o estende no chão. Os membros da comunidade o “davam como 

morto”. A expressão “o deitar por terra” está tomada de simbolismo, como se pode ver em 

seguida. “Pela meia noite” Antão recobrou os sentidos, ele “despertou”. Ao observar que todos 

da comunidade dormiam, ele chamou seu amigo e lhe pediu o levasse de volta aos túmulos. 

Trata-se de uma morte e ressurreição simbólica de Antão, que, mesmo após os golpes quase 

mortais do Diabo, decide retornar ao mundo fronteiriço entre mortos e vivos para ali enfrentar 

os demônios.  

A narrativa da Vida de Antão passa a um nível mais elevado, pois agora o asceta não se 

defende do inimigo e de seus demônios, antes os provoca: “Eu, Antão, aqui estou, não fujo das 

feridas (lit.: golpes).” Sendo assim, o Diabo chama seus “cães” para que aumentem a carga 

contra o eremita. 

 ‘Vamos nos acercar a ele de outra forma’, afinal ao Diabo é fácil transformar-se para 
fazer o mal. E assim, de noite fizeram tanto ruído que todo o lugar parecia se mover. 
Parecia que os demônios, como se rompessem com as quatro paredes do habitáculo, 
entravam através delas transfigurados em imagens de animais selvagens e de 
serpentes. E num momento o lugar se encheu de imagens de leões, ursos, leopardos, 
touros, serpentes, víboras, escorpiões e lobos. Cada um desses animais se movia 
conforme a sua própria natureza. O leão rugia, desejando atacar; o touro parecia chifrá-
lo; a serpente rastejava sem chegar a tocá-lo, o lobo se lançava sobre ele, mas se 
retirava. Terrível era o furor de todas essas aparições e os ruídos dos rugidos. (9,5-7)  

 

O texto usa o verbo “transfigurar-se” (metaskematizō) em imagens (phantasián) de 

animais ferozes, que se moviam, portanto, ameaçavam e atacavam Antão, segundo sua 

natureza (katá tò ídion skēma). A palavra phantasía para imagem pode nos enganar, sugerindo 

se tratar de alucinações visuais de Antão. De qualquer forma ele teve uma experiência visual e 

auditiva, uma vez que podia ouvir o barulho ameaçador destas feras. No entanto, devemos 

alertar que nesta cena as imagens não são de ordem representacional ou simbólica, uma vez 

que Antão sente em seu corpo dores físicas terríveis (aisthēto mèn deinotérou pónou 

sōmatikoū) decorrentes dos golpes dos demônios animais. A experiência de Antão é tanto 

sensorial quando corpórea. Os demônios que o atacam são de enorme complexidade, pois 

conseguem assumir várias formas animais, com suas características de ferocidade, podendo 
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agredir fisicamente o asceta. Ao invés de relegarmos esta provação a algo como “pura 

imaginação”, devemos concebê-la como plenamente corpórea e psíquica.  

Apesar disso, Antão, mesmo jazendo abatido na terra lhes replica zombando: “se 

tivésseis algum poder, bastaria um só de vós, mas o Senhor tirou a vossa força, por isso tentais 

assustar-me pelo vosso número. É sinal de fraqueza imitardes formas de animais” (no grego 

literalmente: “dos que não falam”) (9). E assim os desafiava a atacar de novo. Estas palavras de 

Antão selam sua primeira grande vitória contra os demônios, qualificando-o efetivamente para 

a ascese e as batalhas seguintes contra os demônios no deserto. Os demônios se reconheceram 

derrotados: “depois de várias tentativas, rangiam os dentes contra ele, furiosos por serem eles 

os vencidos, e não ele” (11). Após esta grande vitória (ou sequência de grandes vitórias) ele 

teve uma visão do céu se abrindo e um raio de luz descendo sobre ele. Reconhecendo a 

presença divina, questiona sua ausência na hora de suas provações, ao que Deus lhe respondeu 

ter estado ali com ele todo o tempo. Então Antão decide ir para o deserto mais profundo. 

Convidou seu amigo, o ancião, para acompanhá-lo, mas este não o quis. Antão seguiu sozinho. 

Ele tinha seus 35 anos. 

A monstruosidade como indicadora das crises se manifesta de diversas formas neste 

texto: nas imagens alternantes dos demônios animalescos, na experiência simbólica de Antão 

de ir ao mundo dos mortos, além da sua relação com seu corpo, espaço das provações e 

batalhas contra o inimigo. De agora em diante a prática cristã de Antão é o cultivo da solidão, 

do controle rigoroso de seu corpo, pensamentos e desejos. E ele não pode fazê-lo sem estes 

agentes de alteridade radical: os demônios. Conforme Proctor, “os cristãos antigos descreviam 

e experimentavam seus corpos como entidades transcorporais, que eram inseridos em 

interações com outros não-humanos, incluindo os demônios” (2022,10). A monstruosidade não 

se restringe aos demônios, seus operadores por excelência. Ela também se manifesta nos 

espaços da narrativa: o deserto e no corpo animalesco de Antão. 

Passemos agora ao texto que expressa o eixo vertical da ascese de Antão, segundo a 

Vida. Trata-se de um decisivo enfrentamento com o diabo e com os demônios, aquele que sela 

a vitória do asceta e que marca definitivamente seu papel de cruzador de fronteiras. Estamos 

nos referindo ao relato de uma dupla ascensão da alma de Antão aos céus. Na primeira ele 

estava pronto para comer quando se levantou e sentiu sua mente arrebatada. “Coisa 
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espantosa, de pé, viu-se fora de si como que conduzido através dos ares por algumas pessoas, 

em seguida viu outras, amargas e cruéis de pé no ar e querendo impedi-lo de subir” (65,2).  

O texto parece sugerir que ele tem uma visão antecipada da ascensão de sua alma após 

a morte, sendo nisso impedido por demônios, embora auxiliado por anjos (o texto fala sobre 

“os que o conduziam”), que afirmavam que seus pecados haviam sido perdoados, ficando a 

rota livre e sem obstáculos. Em seguida, Antão despertando, volta a si mesmo (65,5) e retoma 

sua ascese. Trata-se nesta visão de uma ameaça de caráter jurídico, de acusações contra o 

asceta que, caso não fossem desmentidas pelos anjos, o impediriam de ascender aos céus. Já 

a segunda visão tem uma ênfase distinta. 

O tema desta visão tem continuidade e explicação na visão seguinte (cap. 66) em que 

teve uma controvérsia com alguns visitantes “sobre a passagem e a morada da alma depois da 

morte” (66,2). Na noite seguinte ele teve uma visão:  

Levantando os olhos, viu um ser gigantesco, horroroso, temível, de pé e atingindo as 
nuvens. Os outros seres, que pareciam alados, subiam. O gigante estendia as mãos e 
impedia alguns; outros voando acima, atravessavam e eram conduzidos para o alto, 
sem serem inquietados. Para estes últimos, o gigante rangia os dentes; quanto aos 
outros, alegrava-se de vê-los cair. (66,3-4) 

 

Uma voz interpreta para ele a visão. O gigante é o inimigo, que por inveja impede de 

passar aqueles que a ele se submetem, enquanto por ele passam os que “não se deixaram 

persuadir por ele”. As fronteiras se desenham novamente: o céu inferior, como espaço de 

passagem das almas para os céus superiores, para onde deveriam ir as almas. Desta forma, há 

uma ênfase na verticalidade, de almas que sobem e outras que caem. O contexto da subida é 

igualmente liminar, pois se trata da ascensão das almas na morte. Na primeira visão, o limiar é 

expresso no estar “fora de si”, mas o tema geral é o das barreiras da alma em subir até Deus 

após a morte. O agente que controla os que sobem e descem é o gigante monstruoso, 

enfrentado pelos seres angelicais.  

Esta liminaridade vertical é pressuposta em nosso texto. Nela desempenham um papel 

fundamental os seres demoníacos, muito frequentemente apresentados como teriomórficos, 

responsáveis por manter as almas dos pecadores no submundo, atormentadas nos infernos. 
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No período em que os ascetas se lançavam nos desertos para se mortificar e enfrentar os 

demônios, esta imagem de mundo se desenvolvia4. 

Nestas duas visões se encerra o ciclo de batalhas de Antão contra os demônios, iniciado 

na tumba fora da cidade, na batalha contra os demônios animalescos.  A partir desta derradeira 

vitória sobre o Diabo, de reafirmar que ele não tem poder sobre as almas dos ascetas, os 

demônios desaparecem na narrativa, contrastando com seu protagonismo ao longo de todo o 

texto. Há apenas mais um exorcismo, em que Antão expulsa um demônio de uma menina a 

pedido de sua mãe (cap. 71). Neste caso, não se trata mais das batalhas contra os demônios, 

corporais ou espirituais, mas de um exorcismo protocolar, como consequência de sua vitória 

contra eles. Os temas da última parte do livro são mais voltados a legitimar posições 

doutrinárias, reforço da autoridade do clero e refutação das heresias, em que podemos 

perceber traços da redação de Atanásio. Nesta direção encontramos inclusive uma 

correspondência de imperadores com o asceta do deserto. Antão ainda tem a oportunidade de 

se despedir de seus irmãos, morrendo aos 105 anos. 

Entre as batalhas das cavernas/túmulos no deserto e a batalha final contra o demônio 

gigante que impedia a passagem das almas aos céus, há uma cena delicada, talvez subestimada, 

que se faz necessário comentar. Quando Antão já era um asceta experiente, decide se retirar 

para ainda mais longe no deserto, em total isolamento. Ele queria ir para a Tebaida, mas uma 

voz lhe adverte que lá não teria o isolamento que tanto desejava: “Se queres realmente ser 

eremita, vai para o deserto interior” (49, 4). Em seguida ele vai para a “montanha interior”, 

onde ainda sofre ataques dos demônios animais. Por fim, neste espaço isolado ele consegue 

plantar alguns legumes, que, no entanto, são devorados pelos animais à noite.  

Desta forma, totalmente indefeso, ele precisa negociar com eles, para que não comam 

todos os legumes de sua horta. Antão se despe de qualquer pretensão de superioridade sobre 

os animais, por isso ele tem que se inserir neste espaço, como mais um de seus habitantes. Isto 

lhe permite retomar a ascese e a luta contra os demônios. No mais absoluto isolamento, 

horizontal e vertical, no deserto e na montanha distante (chamada curiosamente de “interior”), 

ele se reduz à animalidade ascética. Isto é monstruosidade no sentido pleno, seu corpo é um 

espaço de cruzamento de fronteiras.   

 
4 Ver a ampla documentação sobre o papel dos demônios no mundo inferior em GRYPEOU (2019). 
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Antão e seus irmãos representam uma prática cristã de imitação radical de Cristo, que 

tem o deserto como palco, e como ações prioritárias o enfrentamento do diabo e a 

“mortificação” do corpo. Isto equivale a uma rejeição dos discursos e processos de instituição 

do cristianismo em curso no terceiro século? Ele rejeita os sacramentos da igreja antiga? Não 

temos como responder a estas perguntas com toda a segurança. Em todo o caso, ele não fica 

na comunidade, sai para o deserto. É lá, na pura limiraridade, dos espaços e de seu corpo, e na 

monstruosidade de seus oponentes, os demônios, que ele pratica sua renovação do 

cristianismo.  Atanásio é que o transforma em um modelo de ortodoxia.  

 

Os Demônios como seres monstruosos em Evágrio Pôntico 

Passemos, então, a Evágrio Pôntico (346-400 d.c.) e algumas imagens monstruosas presentes 

em seus escritos. Assim, tendo as imagens monstruosas na Vida de Antão e também algumas 

que aparecem em Evágrio, este texto congrega um bom conjunto de exemplos dos monstros 

na literatura monástica.  

Originário do Ponto, região onde hoje é a Turquia, Evágrio foi discípulo de Gregório de 

Nazianzo e era bem próximo de Basilio de Cesareia e Gregório de Nissa. Pode-se dizer que era 

um divulgador das ideias de Orígenes, especialmente entre os monges do deserto do Egito, 

onde morou nos últimos 15 anos de sua vida. Ele é considerado o teólogo dos padres do 

deserto, por apresentar um embasamento teológico para suas práticas ascéticas5.  

O objetivo desta parte do trabalho é apresentar as imagens que Evágrio Pôntico utiliza 

para descrever os demônios em especial em seu texto chamado Os Oito Pensamentos. Estas 

imagens revelam o modus operandi do demônio em sua tentativa de ataque aos monges, mas 

são também imagens ilustrativas de como o demônio aparece para o monge. Os demônios são 

os mestres do disfarce e o que Evágrio nos mostra são imagens que descrevem o que nos 

acontece quando estamos sob seus domínios. Evágrio classifica os demônios em oito grandes 

tipos, catalogando-os em relação às partes psíquicas típicas de uma psicologia platônica, e o 

objetivo desta parte deste artigo é apresentar imagens monstruosas destes oito tipo de 

demônios, a saber, Gula, Luxuria, Avareza, Raiva, Tristeza, Acídia, Vaidade e Prepotência.  

 
5 Para um excelente resumo de sua vida e sua obra, ver GUILLAUMONT, 2004.  
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O encontro com o demônio é algo complexo. Se por um lado ele é um ente existente 

no mundo, por outro ele atua em regiões subjetivas que nos fazem achar que somos nós 

mesmos que estamos produzindo pensamentos em nós mesmos. Há algo de traiçoeiro no 

demônio, algo de ardiloso, que faz parecer como bom, algo que é da ordem do prejudicial.  O 

modo como Evágrio descreve seus demônios é dependente de uma psicologia platônica, 

dividindo a alma em três partes, como se verá em breve. Assim, há uma elaboração refinada e 

erudita do enfrentamento dos demônios, descrevendo-os como emoções e potências psíquicas 

que precisam ser enfrentadas para o aprimoramento ético e espiritual dos monges.  

No entanto, Evágrio nunca abandona um aspecto prático do combate existencial dos 

demônios. Em seus textos, ele pode apresentar refinamentos teóricos bem embasados sobre 

seus demônios, no entanto a dimensão prática de engajamento físico e concreto contra os 

demônios nunca desaparace. É nesse contexto que em algumas passagens cruciais, Evágrio 

também lança mão de diversas imagens monstruosas não só para simbolizar seus demônios, 

mas também para descrever os modos concretos em que eles aparecem6.  

Antes de adentrar cada uma das imagens para cada um dos oito tipos de demônios em 

Evágrio, preciso elucidar dois pontos que talvez causem alguma controvérsia ao se tentar 

descrever imagens monstruosas vinculadas aos demônios em Evágrio. Primeiro, vale ressaltar 

que objetos inanimados podem fazer parte destas imagens, como a fogueira para a Gula ou 

nuvens pesadas para a Tristeza. O que nos poderia causar estranheza é buscarmos tratar do 

monstruoso apresentando objetos inanimados como exemplos deste monstruoso. No entanto, 

devemos ir além de um humanismo que cerceia as possibilidades de interações no mundo em 

que se vive. Trata-se de criticar certo humanismo que limita os seres que compõem nossa 

política. Nossa crítica ao humanismo deve nos levar além das concepções que normalmente se 

tem dos agentes que devem fazer parte de nossa (cosmo)política.  

Devemos lembrar do Manifesto Ciborgue de Donna Haraway (2000) como um texto que 

nos auxilia a pensar o modo como objetos inanimados podem participar de alguma maneira de 

relações intersubjetivas. Especialmente para em uma tentativa de superar o humanismo e 

apontar para outras formas de interação entre sujeitos para além daquelas típicas dos 

 
6 Assim como na Vida de Antão (9,5-7), o termo phantasía não pode remeter somente a uma ilusão mental do 
monge ao enfrentar os demônios, também em Evágrio, seus aspectos psicológicos não retira o fato de que para o 
teólogo do deserto os demônios serem entes existentes no mundo que atacam os monges de forma concreta.  
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humanos, os objetos inanimados fazem parte de nosso repertório de imagens monstruosas.  

Vale citarmos um trecho da Vida de Santo Antão. Atanásio nos relata que o demônio pode 

tomar diversas formas7 e no capítulo 11, ele nos relata que o demônio se transforma em um 

disco de ouro para tentar Antão em sua Avareza. O Demônio se mostra aqui como objeto do 

desejo, incitando uma relação avarenta com o mundo. O ouro aparece aqui como figura 

híbrida, liminar, em parte humana, em parte demoníaca, em parte mineral.  

O segundo ponto que gostaria de desenvolver preliminarmente, antes de adentrarmos 

propriamente as descrições dos demônios, trata também sobre os tipos de “monstros” que 

podemos encontrar em textos antigos. Macumber (2001, especialmente no capítulo 4) nos 

alerta para o fato de que, ao tratarmos de figuras monstruosas, o angelical e o divino não 

poderem ser descartados. Um anjo é tão um monstro como também um demônio, na medida 

que também ele possui algumas características que são típicas do monstruoso: ocupa um lugar 

liminar, é composto de hibridismo, construído a partir de elementos metamorfos, como já 

trabalhamos na primeira parte deste artigo. A categoria de monstro não precisa operar na 

oposição bem-mal e pode se apresentar tanto em seres considerados maus como naqueles 

considerados bons. Tanto Cérbero, o cão de três cabeças do Hades, quanto Pégasus, cavalo 

branco alado são monstros de igual maneira.  

Vale comentar ainda um terceiro ponto antes de prosseguirmos. Sendo uma realidade 

ambígua, o demônio por vezes se confunde com uma realidade intrassubjetiva, uma realidade 

do monge ele mesmo. Isso faz com que o monge, de alguma maneira, se transforme no próprio 

demônio, ou pelo menos passe a estar profundamente marcado pelas imagens que o demônio 

suscita. Assim, o monge, por exemplo, experimenta, ao ficar irado, uma bruma que torna o ar 

espesso ou uma nuvem que tapa o sol que ilumina o intelecto, impedindo-o de ter a 

contemplação das realidades divinas. Esse traço dos demônios serem realidades subjetivas 

vincula todas essas imagens monstruosas como traços subjetivos dos próprios monges. Assim, 

muitas destas imagens que ilustram o modo de ataque do demônio são aspectos da alma do 

monge que se vê enredado por esses demônios.  

Deste modo, podemos conhecer melhor os demônios por essas descrições do que 

acontece na alma do monge quando é atacado. Assim, a alma do monge apresenta aspectos 

 
7 Cap. 9: “É fácil para o diabo tomar as figuras (skhemata) mais diversas para causar o mal” 
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monstruosos do demônio. Há um aspecto espelhar no confronto entre monge e demônio, pois 

o ataque do demônio espelha o que se passa no monge8. Este também será o itinerário de 

apresentação neste trecho do presente trabalho: tratar do que o monstro opera no monge por 

meio do seu ataque em um nível de identificação com o monge. O monge se torna, de alguma 

forma, o demônio que o seduz, sendo possível afirmar que as imagens monstruosas para os 

demônios são também descrições dos monges como monstros. 

Os oito demônios de Evágrio são: Gula, Luxúria e Avareza; Ira, Tristeza e Acídia; Vaidade 

e Orgulho. Eles formam três grupos dividindo os demônios pela parte da alma que é atacada: 

os três primeiros estão vinculados à alma apetitiva; os três seguintes, à alma irascível e os dois 

finais à alma racional9.  

Ainda precisamos esclarecer um último ponto sobre as imagens monstruosas que 

descrevem os demônios, seus pensamentos e os monges que aparecem no Sobre os oito 

pensamentos. Em algumas passagens, Evágrio parece apresentar tais imagens como metáforas 

para descrever a função que exercem os demônios na vida dos humanos. Isso poderia diminuir 

a força de expressão do que procuramos defender aqui, que se trata de formas monstruosas 

do demônio aparecer na vida do monge. No entanto, em outras passagens ele é bem literal 

que os pensamentos dos demônios são propriamente essas imagens. Como veremos abaixo, 

os pensamentos demoníacos são descritos criteriosamente como formas monstruosas. 

Devemos pensar também que mesmo sendo metáforas, elas descrevem escolhas de Evágrio 

para descrê-las e caracterizá-las. Assim, as imagens monstruosas descrevem tanto as 

características típicas dos demônios como as escolhas simbólicas de Evágrio para descrevê-los.  

Ira (orgé); Virtude contrária: paciência (makrothymia) 

Talvez a ira seja aquele demônio que mais se aproxima do termo therion (besta 

selvagem) e por isso é tão precioso para nós que estudamos os monstros. Em uma passagem 

relevante, Evágrio é bem literal: a ira torna as almas dos monges em bestas, em feras selvagens. 

Interessante ressaltar também a proximidade com a loucura e o desvirtuamento da gnose. Na 

passagem 21 do nosso texto principal (Sobre os oito pensamentos), ele ressalta que o monge 

paciente (isto é, aquele que vence a ira) resolve mistérios à noite, o que mostra bem a relação 

 
8 Sobre a relação entre monges e demônios, ver PINHEIRO, 2024. 
9 Para um desenvolvimento mais completo destes demônios, suas características e relações com o sistema de 
Evagrio como um todo, ver VERÇOSA FILHO, 2014.  
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da ira com a impossibilidade de se conectar aos conhecimentos divinos inspirados pelos 

sonhos.  

O ponto central operado pela ira e que transforma o monge em um monstro nasce do 

descuidado, a ira o torna alguém pouco cuidadoso, pouco atencioso. Se pensarmos que a 

atenção (prosokhé) ao momento presente é um dos pilares da ascese monástica, o descuidado 

ao momento presente é o exato oposto da ascese. A violência da ira impulsiona o monge 

diretamente para reações impensadas – o que nos lembra o Praktikós (Tratado Prático ou Sobre 

o monge) que afirma ser a ira o mais rápido dos demônios, que nos ataca diretamente. No 

Praktikós 11, temos que a ira é uma efervescência da parte irascível da alma e o demônio mais 

rápido (oxýtaton). O demônio da ira move a alma contra aquele de quem ela imagina ter sofrido 

uma injustiça. Mas é durante as orações que ela mais toma conta do intelecto, mostrando o 

rosto do odiado repetidamente e a noite traz pesadelos e assaltos de bestas venenosas. 

Outra imagem importante em que aparece o demônio da ira é a do vento violento. A 

ira é um vento violento que move as águas, que se tornam em águas revoltas. Estas são os 

pensamentos insensatos de vingança. Um termo muito utilizado para a ira é taratto, que indica 

o mar revolto, perturbado, revirado, novamente relacionando a ira ao vento violento. Mas 

contra um monge sem ira, o vento violento se choca contra uma torre que não se abala com 

os ataques. Assim, um monge sem ira é uma torre intransponível por ventos violentos.  

Encontramos ainda, duas descrições bastante fortes e contundentes de formas de 

bestas do demônio da ira e do próprio monge quando sucumbe a este demônio. Em 4.13, 

lemos: “raposas encontram morada na alma ressentida e bestas fazem seus lares em um 

coração perturbado”. Em 4.17, lemos: “os pensamentos da pessoa irascível são o filho de uma 

víbora, eles consomem o coração daquele que os deu nascimento”. O que temos aqui é uma 

descrição complexa do relacionamento dos pensamentos irados e do próprio monge. Os 

pensamentos tomam as feições de bestas, raposas e víboras e agem por dentro do monge.  

Estes pensamentos se confundem com os demônios, pois os demônios têm a 

capacidade de criar pensamentos na mente do monge, eles entram de alguma maneira no que 

nós chamamos de subjetividade do monge e agem por dentro deles. Assim, de alguma maneira 

o próprio monge se torna um monstro quando sucumbe aos pensamentos dos demônios.  
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Gula (gastrimargia); virtude contrária: autocontrole (enkratéia). 

Para tratar da Gula, Evágrio descreve a alma do monge como uma fogueira de desejos 

e a comida é como uma lenha jogada na fogueira. Se se diminui a quantidade de lenha, o desejo 

também diminui de intensidade. Na medida em que todos os demônios são formas de desejo, 

a Gula tem um aspecto central, pois a sua superação é também a primeira vitória sobre a 

totalidade dos demônios. A alma do monge glutão está cheia de lama, o que impede de se 

achar especiarias, isto é, plantas aromáticas que são frutos da contemplação das realidades 

divinas. Algumas outras imagens também nos lembram do quanto a Gula impede o monge de 

contemplar, como a neblina que tampa o sol ou o espelho sujo que não reflete o que se mostra. 

Um monge sem Gula é retratado como uma águia que voa alto ou uma estrela brilhando alta 

na noite. A imagem da águia voando alto vai retornar para aquele que venceu a Avareza, 

relacionando assim a Gula com a Avareza, talvez pela voracidade em se apoderar de objetos, 

sejam comidas, sejam posses materiais. 

Luxúria (Porneia); Virtude contrária: temperança (sophrosyne) 

Todo o capítulo sobre a porneia está centrado no perigo da convivência com as 

mulheres. Delas vem o maior perigo e é contra elas e aquilo que a elas está vinculado que o 

monge deve se proteger. Há uma imagem que se repete, aquela das ondas que se chocam 

contra um navio que pode estar sem o lastro, quando o monge sucumbe, ou pode ser um navio 

que não é atingido, quando o monge preserva sua solidão.  

O demônio da porneia é uma flecha envenenada cujo veneno vai agindo por longo 

tempo, de modo lento e silencioso. Assim, a porneia age como veneno de bestas ou como o 

anzol ou a rede de pescar, por utilizar de artimanhas e sutilezas ao longo do tempo para 

conquistar o monge. O grande perigo é a parresia com as mulheres, que aqui pode ser 

traduzido como a familiaridade, a proximidade com as mulheres. Assim, a porneia é uma planta 

que floresce perto da água, que é a presença das mulheres. Outra imagem que se repete é 

aquela das chamas do fogo que, por um lado, não crescem no deserto que seria o casto, mas 

crescem rapidamente no fogo de palha que é o estomago cheio do glutão.  

Os pensamentos invasivos sobre mulheres são fagulhas que causam o fogo de uma 

fogueira, mas há arbustos no deserto que não queimam, como a alma dos castos e dos que não 
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sucumbem à Gula. Aliás, muito importante lembrar que a Gula é a mãe da Porneia, havendo 

uma relação intrínseca entre os dois. 
 

Avareza (philarguria); virtude contrária: pobreza (aktemosyne) 

A imagem central da avareza é a raiz, sendo os outros demônios galhos que renascem 

caso a raiz não seja extirpada. A raiz de todos os males alimenta novamente os galhos 

quebrados, assim, mesmo que vençamos temporariamente a Gula ou a Ira, por exemplo, caso 

não eliminemos a Avareza, eles voltam a surgir em nós. A Avareza é uma coleira de cachorro, 

são amarras terrestres que nos impedem de voar. Para descrever o homem livre da avareza, 

Evágrio utiliza a mesma imagem do homem que venceu a gula, a da águia voando alto; assim 

seria o homem livre do desejo por posses.   Ainda diz que um monge avarento é um barco com 

muita carga que afunda na tempestade, o que nos faz relacionar à tempestade dos 

pensamentos da porneia. O avarento e sua paixão são como um oceano que mesmo com muita 

chuva nunca se torna preenchido, nunca se sacia. 

Tristeza (lype); Virtude contrária: alegria (khara) 

O tema do prazer espiritual (hedoné pneumatiké) que provém da contemplação 

(theoria) é retomado de forma bem central com este demônio. Este prazer nos é impedido a 

partir do domínio da tristeza e esta é vinculada à vontade de vingança da ira. Assim, Ira e 

Tristeza estão estreitamente vinculadas, sendo a Ira uma espécie de antecedente natural para 

a Tristeza (como a Gula o é para a porneia). O tema central da tristeza maléfica (pois há uma 

tristeza benéfica, divina) é o das correntes que impedem o monge de andar. O prazer espiritual 

neste contexto é relacionado ao prazer de andar, ao movimentar-se.  

No texto em questão (Sobre os oito pensamentos), há uma relação clara entre andar e 

a contemplação, o que é no mínimo estranho já que em tantos outros contextos, Evágrio é 

contra o perambular e a favor do concentrar-se na sua própria cela. Assim, o perambular típico 

da Acídia, como veremos, é totalmente diferente da marcha (dromós) da contemplação. O 

léxico do prisioneiro de guerra também está presente, concentrando-se na imagem da corrente 

de ferro como já assinalamos.  

A partir desta imagem, a tristeza demoníaca nunca toma a iniciativa em seu modo de 

ataque: ela espera a terra arrasada da Ira e de outros demônios para simplesmente prender-se 
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nos pés do monge entristecido. Assim como a Acídia, a Tristeza é um certo coroamento de 

todos os outros demônios, pois ela prende o monge vencido pelos outros demônios.  

Há outras imagens monstruosas. A tristeza é a mandíbula do leão que devora tudo o 

que a ela se submete. É também um verme no coração, que consome a mãe que o gera. Aliás, 

o tema da gravidez é retomado na imagem que afirma ser a Tristeza demoníaca a dor de parto 

sem o filho que lhe seria o prêmio pelo trabalho. Ela é também uma febre alta que não permite 

ao monge saborear o doce sabor do mel. Há uma imagem que aproxima a Tristeza à porneia: 

aquela da flecha, o monge triste está sangrando pois foi flechado. No entanto, o monge que 

alcançou a apatheia, isto é, a ausência de emoções perturbadoras, é como uma armadura para 

tais flechas. Há também imagens para a escuridão, pois também com este demônio a 

possibilidade de se contemplar as realidades divinas é diminuída. Assim, a tristeza demoníaca 

são águas profundas que não recebem a luz do sol, isto é, a alegria (khara) da contemplação 

divina.  
 

Acídia (akedia); virtude contrária: perseverança (hypomoné) 

Para a Acídia, temos alguns correlatos interessantes, como preguiça e tédio, mas 

nenhum dos dois dá a conotação de tristeza profunda que lhe é adequada. Como o termo é 

dicionarizado em português, podemos utilizá-lo sem problemas, mas é importante buscar o 

que ele exatamente quer dizer. No Caldas Aulete, temos para acídia: “estado de fraqueza 

espiritual, de grande desânimo, abatimento físico, mental ou moral; extrema tristeza ou 

melancolia”.  Assim, trata-se de um extremo torpor melancólico, em que há uma busca 

frenética por diversão e distração, forçando o monge a sair da cela. 

A imagem central para a Acídia n’Os oito pensamentos é a da violência dos ventos 

(pneumaton bia) que perturba e faz sair do lugar, retomando uma imagem da porneia, como já 

vimos. A mente sem a perseverança é uma nuvem sem água que é carregada por qualquer 

vento e se dispersa facilmente, não apresentando consistência. Há uma predominância 

também do linguajar da jardinagem, pois o monge atacado pela acídia é um pau seco ou uma 

planta que foi replantada diversas vezes e não dá mais flores nem frutos. O monge se torna 

errante, um monge girovago, fica parado por pouco tempo e logo é levado embora, sem 

frutificar.   
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O que lhe falta é a raiz típica da perseverança. É interessante perceber que a mesma 

imagem, a raiz, é utilizada em um contexto para indicar a força maléfica da avareza, mas 

também, em outro contexto, para indicar a força benéfica da perseverança. Assim, além desta 

raiz benéfica, o que ele precisa é de algo que o regue, que lhe ofereça água para frutificar. 

Desta maneira, uma palavra espiritual que levanta o ânimo é um orvalho da primavera que 

aumenta o número de frutos. Imagem singular para pensarmos o monstruoso, o orvalho da 

primavera. A tranquilidade pacífica (hesukhía) beneficia a perseverança e vice-versa. Assim, a 

perseverança, que possibilita ouvir uma palavra espiritual, tem uma intrínseca relação com a 

paz alcançada pela estabilidade. 

Por fim, faltam ainda dois demônios, o da vaidade e o do orgulho, demônios vinculados 

à parte racional da alma. Estes são os dois únicos demônios que nunca deixam de tentar o 

monge, até o final da vida, já que todos os outros podem ser vencidos a partir do momento em 

que o monge atinge a apátheia.  

 

Vaidade (kenodoxía) – virtude contrária: ausência de vaidade (akenodoxía) 

Novamente, o linguajar da flora é utilizado, pois a Vaidade é uma planta que se enrosca 

nas outras virtudes e cresce apoiada nelas. Assim, a Vaidade é uma trepadeira, retira sua força 

e sua sustentação da força das outras virtudes. Quanto mais um monge é vitorioso sobre os 

outros demônios, mais o demônio da vaidade tem oportunidade de crescer. É um monstro bem 

singular, este, que se enrosca no lado divino do monge e consegue retirar suas forças para 

abater o monge naquilo em que ele é mais forte, seu lado virtuoso.  

O núcleo central da forma de agir da Vaidade é eliminar o pagamento devido ao seu 

esforço. Assim, a Vaidade faz do monge uma bolsa furada, ela elimina, destrói o pagamento 

pela virtude. Trata-se da imagem de se trabalhar e não receber pelo que se trabalhou, já que o 

vaidoso prefere o pagamento na forma de se tornar famoso e não o benefício próprio das 

virtudes que é a contemplação das realidades divinas.  

Orgulho (hyperephania); Virtude contrária: humildade (tapeinosis) 

A imagem central do orgulhoso trata de seu desgarramento do centro vital e de sua 

queda. Ele é uma pedra que se desgarra da montanha e sofre uma queda brutal. A imagem da 

ausência de uma raiz que o conecte a um solo fecundo também aparece, na forma de uma 
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grande árvore sem raízes.  O monge orgulhoso se torna vítima de visões noturnas de feras que 

o atacam, causando um medo generalizado. Também há uma imagem muito forte sobre o 

monge orgulhoso: ele é um tumor com muito pus que produz uma sujeira muito grande. Por 

fim, há uma relação forte entre Vaidade e Orgulho, já que aquela é a luz do relâmpago que 

anuncia o barulho do trovão que é o Orgulho.  
 

Considerações finais 

A leitura da Vida de Santo Antão e do Sobre os Oito Pensamentos de Evágrio Pôntico sob o 

prisma do monstruoso revela uma dimensão pouco explorada da experiência ascética: o 

enfrentamento do outro — seja ele demoníaco, animal, espiritual ou interior — como um 

exercício de constituição do sujeito monástico. O monstro, longe de ser apenas um elemento 

narrativo de horror ou de edificação moral, funciona como operador simbólico e teológico que 

articula o combate espiritual e a crise das fronteiras entre humano, animal e divino. 

Em Antão, a monstruosidade emerge no plano da geografia e da corporeidade: o monge 

se desloca para os espaços liminares — túmulos, desertos, montanhas — onde a presença 

demoníaca corporifica a alteridade radical. A ascese se realiza, assim, como uma travessia do 

limiar, uma experiência de morte e renascimento que é também de transfiguração do corpo e 

do espaço. O monge torna-se, ele mesmo, uma figura monstruosa, habitando entre o humano 

e o animal, entre o vivo e o morto, entre o terrestre e o celeste. 

Em Evágrio, a monstruosidade se desloca do plano geográfico para o psíquico. Os 

demônios são descritos como formas monstruosas do pensamento, forças híbridas que 

distorcem a percepção e desfiguram o intelecto. O monge, ao combatê-los, não enfrenta 

apenas entidades externas, mas também as imagens deformadas de sua própria alma. A luta 

ascética torna-se, portanto, uma pedagogia do monstruoso: pela exposição e pela identificação 

com o demônio, o monge reconhece as fronteiras móveis de sua interioridade. 

O monstro, em ambos os autores, aponta para a crise — crise do corpo, da alma e do 

mundo. Ele revela as tensões da cristandade nascente entre natureza e graça, matéria e 

espírito, desejo e santidade. Ao mesmo tempo, o monstruoso permite vislumbrar o horizonte 

teológico do ascetismo: é no confronto com o que é informe e liminar que o monge aprende a 
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ver, a orar e a conhecer. A monstruosidade, nesse sentido, não é o avesso do divino, mas seu 

vestígio. 
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Abstract 
This article examines the presence of the monstrous in fourth-century Christian monastic literature, 
focusing on Athanasius’ Life of Antony and Evagrius Ponticus’ On the Eight Thoughts. Drawing on 
monster theory as a cultural and symbolic operator, the study argues that demonic, hybrid, and 
theriomorphic figures destabilize established boundaries between the human, animal, divine, and 
demonic realms. In Antony, monstrosity is primarily articulated through liminal spaces such as deserts, 
tombs, and the ascetic body; in Evagrius, it shifts toward the psychic domain, appearing as imagistic 
configurations of passionate thoughts. The article contends that confronting the monstrous constitutes 
a central ascetic pedagogy, essential both to the formation of the monastic subject and to 
understanding cultural crises within early Christianity. 

Keywords: Monstrous Theory; Monasticism; Demons 
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