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Apresentagao

As pessoas entram em nossas vidas por acaso, mas nao ¢ por
acaso que permanecem. Feldman, como costumamos chama-lo ¢
um desses que permanecem, a que eu trato carinhosamente de “her-
manito” pois, como Shakespeare costuma dizer, “os amigos sao a

familia que escolhemos”.

Encontro-me na dificil situagao de elaborar um texto de home-
nagem para uma coletanea dedicada a ele. Uma coletanea que, bem
mais que os autores que dela constam, nao pode contar com muitos
outros que gostariam de estar, mas o que tornaria nossa empreitada

impossivel.

Conheci o professor Feldman num encontro da ANPUH em
Floriandpolis, em 1999. A empatia, pelo menos de minha parte, foi
imediata e, parece-me que a reciproca foi verdadeira. Inicialmente,
destacou-se sua pessoa por demostrar-se um grande “ser humano”,
no sentido mais amplo do termo e, em seguida, como grande erudi-
to, mas com simplicidade e companheirismo, conhecedor da palavra

Humilitas.

Para pessoas como ele, sempre gostei do texto de Elizabeth
Kubler-Ross que nos fala o seguinte: “Las personas mas bellas con
las que me he encontrado son aquellas que han conocido la derrota,
conocido el sufrimiento, conocido la lucha, conocido la perdida, y
han encontrado su forma de salir de las profundidades. Esas perso-
nas tienen una apreciacion, una sensibilidad y una comprension de

la vida que nos llena de compasién, humildad y una profunda in-
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quietud amorosa. La gente bella no surge de la nada”. Assim consigo

dar uma ideia resumida de nosso homenageado.

Feldman fez sua graduagao na Universidade de Tel Aviv (1975).
Realizou seu mestrado na Universidade de Sao Paulo, com o tema
“As relagdes conjugazs e extra conjugais da alta aristocracia portuguesa nos séculos
XIV e XV (1986) e seu doutoramento na Universidade Federal do
Parana com a tematica “Perspectivas da unidade politico-religiosa do remno
hispano-visigodo” (2004). Atualmente, atua nos temas da Antiguidade
Tardia, Cristianismo, Judaismo, Visigodos, Anti Semitismo, Isidoro
de Sevilha e Sangue. Realizou estagios de pés-doutorado no Centro
Superior de Investigaciones Cientificas (Madrid — 2010); na Ecole
des Hautes Etudes em Sciences Sociales (EHESS) sob a orientacio
de Adeline Rucquoi (Paris - 2012-2013); na Universidade Hebraica
de Jerusalém (Israel —2014) e na The State University of New Jersey
(Estados Unidos — 2019).

Resultante desse esfor¢o Feldman tem, até agora, 49 artigos em
periodicos, 16 livros organizados e/ou edigdes, 41 capitulos de livros,
21 textos em jornais e revistas, 28 trabalhos em anais de congressos,
98 apresentagoes de trabalhos entre outras producoes técnicas, onde
despontam também atividades artisticas e culturais, além de verbetes
em dicionarios. Individualmente, publicou 8 livros e, como organiza-
dor junto a outros professores, 10 livros. Entre seus livros individuais
encontramos um recente “As origens de antyjudaismo cristdo” (2022) e sua
dissertacao de mestrado sob o titulo “Amantes ¢ Bastardos. As relagoes
conjugais e extra conjugais na alta nobreza portuguesa no final do século XIV e

wnicto do século X17°, publicado duas vezes: em 1999 e novamente em

2008.

Depois de um longo percurso desde 1974, tendo passado por

diversos colégios e universidades, prestou concurso na Universidade



Apresentacdo

Federal do Espirito Santo em 2005, ingressando como adjunto 1,
passando para a titulacao de doutor, chegando a posicao de titular,
funcao que exerce atualmente. Outra caracteristica de Feldman ¢
sua sensibilidade, sua atencdao para com os alunos e seu interesse
profundo pelo seu desenvolvimento, para os quais criou um grupo de
estudos, o Laboratoério de Ensino de Histéria Antiga e Medieval. De
suas orientagoes no grupo de pesquisa, resultaram muitos mestrados
e doutorados concluidos, sendo que uma dessas pesquisas ainda esta

em andamento, sem contar as diversas bancas das quais participou.

Sempre seguindo o espirito socratico de que, quanto maior ¢
o nosso conhecimento, “mais patente fica a nossa ignorancia”, Feld-
man acompanha a ideia de que, se a palavra ¢ filha do pensamento,
“a davida ¢ um dos nomes da inteligéncia” como ressalva Jorge Luis
Borges. Esta postura, que com ele divido, nos mostra, porém, que
duvidar de tudo ou acreditar em tudo sdo extremamente comodas:
ambas nos dispensam da reflexao. Assim, agradeco ao desde sempre
meu amigo, Sergio Alberto Feldman, pelas suas exposi¢coes eruditas,
seu conhecimento mas, fundamentalmente, por sua amabilidade,
generosidade, companheirismo e disponibilidade, sempre disposto a
nos ouvir. Entretanto, como dizia Francis Bacon: “A maior parte da
beleza é aquela que nenhum retrato consegue expressar”. Assim, pedimos que
Feldman aceite com brandura essa singela e humilde homenagem.
Esperamos que, com ela, tenhamos assinalado nossa gratidao por
tudo o que ele concedeu e nos concede até hoje. Encerramos com
uma “frase feita”, mas que ¢ adequada para concluirmos a partir
de nossa abertura: “Obrigado por existir e estar em nossas vidas”. Ja

dizia Shakespeare: “Pobre é o amor que pode ser descrito” ...

Ruy de Oliveira Andrade Filho (UNESP - ASSIS)
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A sexualidade n”’A Demanda do Santo Graal’

Adriana Zierer?

“E Naciam o ermitam vos envia dizer per mim que niiiéi cavaleiro
desta demanda nome leve consigo dona nem donzela, sc-
nam fara pecado mortal”. (4 Demanda do Santo Graal (DSG), 1995,
p. 41-42) (grifo nosso).

Introducgao

Um dos assuntos caros ao querido professor Sérgio Feldman,
homenageado neste livro, é a sexualidade no Medievo, a qual tra-
tou, entre outras obras, em Amantes ¢ Bastardos. Considero que na
Literatura Medieval uma obra fundamental para trabalhar com a
tematica é a novela de cavalaria A Demanda do Santo Graal, obra anoni-
ma de meados do século XIII, escrita em francés e que chegou a
Portugal, trazida por Afonso de Bolonha, logo depois rei Afonso 111
(1248-1279). O texto faz parte da segunda prosificagao da narrativa,
traduzido para o portugués possivelmente por Joao Bivas ou Vivas

em meados do século XIII (Castro, 1983, p. 82 e p. 91), tendo im-

1 Este estudo procura apontar alguns aspectos da sexualidade na Demanda. Ele-
mentos do feminino ligado ao demoniaco nessa narrativa, como a filha do rei Bru-
tus que se apaixona por Galaaz, a filha do rei Hipdmenes que copula com o Diabo
e da a luz a Besta Ladradora e a donzela grega que tenta Persival e se transforma
no Diabo, ndo sdo abordados aqui. Ver sobre isso: (Zierer; Braganca Jr., 2017;
Zierer; Abrantes, 2014).

2 Doutora em Histéria pela Universidade Federal Fluminense. Professsora do De-
partamento de Historia da Universidade Estadual do Maranhao.



A sexualidade n’A Demanda do Santo Graal

portante influéncia no reino luso até o século XVI.* Inicialmente
houve cinco romances anénimos e na Peninsula Ibérica trés obras,

relacionadas ao Ciclo do Tristan en Prose.*

O tnico manuscrito conservado de A Demanda do Santo Graal do
ciclo da Post-Vulgata é o ms. 2594 da Biblioteca Nacional de Viena,
datado do século XV. Ha na biblioteca de D. Duarte, do século XV,
um livro intitulado como o Liwro de Galaaz, que poderia ser esse mes-

mo manuscrito ou uma de suas copias, de acordo com os filélogos

(Megale, 2001, p. 78).

As concepcoes defendidas neste artigo possuem elementos da
Histéria do Imaginario e a Historia de Género. O imaginario me-
dieval trata das relacdes dos seres humanos entre si, com Deus e o
invisivel (Schmitt, 2007); esta ligado ao simbdlico e ao ideolédgico e
se expressa na Literatura e na Arte (Le Goff, 1994). O género trata
das relacdes na sociedade entre as mulheres e homens ao longo do

tempo (Scott, 2001).

3 O personagem central da Demanda, Galaaz foi modelo de comportamento no
final do século XIV para Nuno Alvares Pereira, comandante militar de D. Jodo
I. Este foi canonizado em 2008. O modelo de cavaleiro virgem ¢ sem pecados,
também influenciou o Gltimo monarca da Dinastia de Avis, D. Sebastido, que se-
guindo esse modelo ndo se casou e ndo teve descendentes, falecendo aos 24 anos
na batalha de Alcacer-Quibir (Zierer, 2013).

4 A Demanda do Santo Graal comp&e um ciclo de cinco livros, a chamada de Vulgata
da Matéria da Bretanha (1215-1230) ou ciclo do Pseudo-Boron, a saber: L’ Estoire du
Saint Graal, LEstowre de Merlin, Le Livre de Lancelot du Lac, La Queste del Saint
Graal e La Mort d’Arthur. A versao que chegou a Portugal por volta de 1250 ¢ a
segunda prosificagao do ciclo da chamada Post-Vulgata (1230-1240), inspirada na
Vulgata, mas com algumas diferencas, e que contém também clementos de outros
ciclos, como o do Tristan en Prose. A Post-Vulgata ¢ composta por trés livros, inclu-
sive com a fusao de A Demanda do Santo Graal e a Morte do Rei Artur; versao utilizada
neste trabalho. Sobre A Demanda do Santo Graal, cf. Megale (2001), Nunes (1995),
Mongelli (1995), entre outros. Alguns autores defendem que a Vulgata também
circulou na Peninsula Ibérica (Miranda, 1998, Laranjinha, 2010).
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Adriana Zierer

A obra, nesse processo de cristianizacao apresenta um carater
profundamente misoégino. As mulheres, de forma geral, desviam os
cavaleiros do seu principal propoésito e os levam a cometer pecados,

em especial o da luxtria.’

O centro da narrativa ¢ a demanda (busca) pelo Santo Graal,
objeto sagrado que continha o sangue vertido por Cristo na Cruz e
também célice no qual Cristo bebeu na tltima Ceia, levado por José
de Arimatéia da Terra Santa para o reino de Logres. Era este objeto
que garantia a prosperidade ao reino de Camelot, segundo o relato.
No entanto, uma contradicao era a de que o rei Artur e a maior
parte dos seus cento e cinquenta cavaleiros (150) eram pecadores.
Por esse motivo, apo6s a aparigao do Santo Vaso na corte, momento
em que o cavaleiro puro Galaaz se posiciona no assento perigoso,
o objeto sagrado se retira da corte devido aos pecados que existem
ali. Logo depois se inicia a Demanda. O Graal tinha elementos de
saciedade alimentar, curativa e espiritual e era o garantidor da pros-

peridade em Camelot.

No entanto, somente o cavaleiro perfeito, virgem, puro e sem
pecados, Galaaz (o puro entre os puros, o proprio messias), acompa-
nhado de dois outros companheiros escolhidos, Persival e Boorz, mas
inferiores espiritualmente a ele, serao capazes de encontrar o Santo
Vaso. Estes, juntamente com nove outros eleitos, totalizando doze,
em analogia aos companheiros de Cristo na Ultima Ceia, terao a

possibilidade de ver novamente o Santo Vaso em Corberic.

5 Mas nada ¢ tao simples assim na Demanda. Apesar da cristianizagio da narrativa,
em virtude do seu fundo céltico, ha mulheres com tragos ambiguos na narrativa,
como a rainha Guinvere ¢ Morgana. Também h4 mulheres com elementos positi-
vos, associados a Virgem Maria, como a irma de Persival. Ver Zierer; Braganca Jr.,
2017, p. 251-273; Zierer; Abrantes, 2014).

11



A sexualidade n’A Demanda do Santo Graal

A sexualidade, tanto de homens como mulheres, é vista de for-
ma negativa na narrativa. Os castos, como Boorz, e os virgens, como
Persival e Galaaz, sao os melhores cavaleiros. F dentre todos, Galaaz
¢, o melhor dos melhores, possuindo analogias com Cristo e sendo
capaz de realizar milagres, curar endemoniados, fazer um paralitico

andar.

Ja entre as mulheres, o modelo de pureza ¢ a irma de Persival,
virgem e pura, contraponto feminino de Galaaz e associada a Vir-
gem Maria. Vejamos alguns elementos sobre a concepgao de sexua-

lidade e castidade no Medievo.

Entre Eva e Maria na Sociedade Medieval

Um exemplo da dicotomia Maria-Eva numa época que cir-
culou a narrativa foi a construgao de duas rainhas do periodo dos
séculos XIV-XV. Leonor Teles, esposa de D. Fernando (1367-1383),
ultimo rei da Dinastia de Borgonha seria um exemplo de Eva. Ja D.
Filipa, esposa de D. Jodo I, primeiro monarca da Dinastia de Avis é
apresentada por Fernao Lopes como exemplo de mulher perfeita,

caridosa, virtuosa, que passava os dias na igreja (Zierer, 2016),

A Demanda do Santo Graal pode ser dividida entre mulheres
boas, associadas a Virgem Maria, e mulheres mas relacionadas a
Eva, a pecadora, considerada a culpada pelo Pecado Original, que

levou a expulsao de Adao do Paraiso.

Sobre a dicotomia Eva e Maria é interessante observar as

imagens a seguir, no Liwro de Horas de Catherine de Cléves (século XV):

12
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Figuras 1 e 2. Liwre de Heures de Catherine de Cleéves, c. 1440. Criagao de
Eva. Eva e a Virgem Maria. New York: Morgan Library and Mu-
seum, ms. M. 917/945, p. 138-139.

Referéncia: https://www.themorgan.org/ collection/hours-of-catherine-of-cle-
ves/222

No folio a esquerda (fig. 1), Deus esta retirando Eva da costela
de Adao, o que, segundo os clérigos, implicaria num carater inferior
e submisso da mulher ao masculino. Ao mesmo tempo, ¢ considera-
da a culpada pelo pecado original por ter sucumbido a tentacao ser-
pente e haver levado o homem a provar o fruto proibido. A imagem

corresponde a passagem biblica descrita no Génesis:

Deus fez cair um torpor sobre o homem, ¢ ele dormiu. Tomou uma
de suas costelas e fez crescer carne em seu lugar. Depois, da coste-

13



A sexualidade n’A Demanda do Santo Graal

la que tirara do homem, Iahweh Deus modelou uma mulher ¢ a
trouxe ao homem. Entao o homem exclamou: ‘Esta, sim, é osso de
meus 0ssos/ e carne de minha carne!/Ela sera chamada ‘mulher’,/
porque foi tirada do homem. (Gen 2, 21-23).

Ao comer o fruto proibido foi considerado ao longo do tempo,
desde Agostinho, que o pecado teria origem sexual, ou estaria ligado
a descoberta do desejo sexual (Le Goff, 2006, p. 50-51; Gatt; Bacce-
ga, 2020, p.104-105).

De modo geral, a mulher, descrita pelos clérigos como ser fraco
e inferior ao homem, era vista com grande suspeita, pois a ela eram
atribuidos como naturais diversos vicios: a mentira, a luxuria, os fei-
ticos. Era considerada inferior por ter sido feita através da costela do
homem e por isso deveria submeter-se a ele. Adao, neste caso teria
assumido uma posicao divina, aproximando-se de Ciristo, pois atra-
vés de seu corpo Deus deu origem a outro ser que, embora associado
a Adao, deveria ser controlado por este. Adao representaria o princi-
pio racional e Eva o principio animal manifestado pela sensualidade

e pelo desejo de igualar-se ao homem.

Na figura 2 vemos, de um lado, Eva préxima da arvore do Bem
e do Mal e da serpente, com as maos esticadas para pegar o fruto.
Do outro lado da arvore esta a Virgem Maria, a Redentora, gragas
a qual nasceu o menino Jesus, capaz de redimir a humanidade do
Pecado Original, por meio do batismo. Maria é a Ave, a nova Eva.
Desde o Concilio de Efeso, em 431, foi considerada a mae de Deus.
Também foi vista como intercessora dos humanos junto a Deus,
quase que a quarta pessoa da Santissima Trindade (Le Goft, 2008).
Observamos este papel, por exemplo, nas Cantigas de Santa Mana,

quando consegue desfazer os pecados dos seus devotos e conseguir o

14
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perdao divino.

Ela ¢ também vista como a rainha dos céus e noiva de Cristo
(Garcez, 2022, p. 163), bem como esta associada a Igreja Catdlica.
Na figura 2, Maria se encontra com roupas azuis ¢ manto branco,
carregando o menino Jesus, ambos com auréolas nas cabegas, sim-
bolo de sua pureza e santidade. O azul também esta associado a

divindade por ser a cor do céu.

Numa sociedade voltada para Deus e controlada ideologica-
mente pelo pensamento dos oratores, a mulher sé6 poderia ter valor
pela virgindade — e nesse caso estavam as santas e martires. Quan-
to ao casamento, havia grandes controvérsias. Se este havia chega-
do a condicdo de sacramento e era defendido por uma parte dos
religiosos, como Santo Agostinho, outros o condenavam. Para Sao
Jeroénimo, justificando que poucos seriam aqueles capazes de levar
uma vida casta, esta seria a melhor forma de se atingir a Deus, pois
“o casamento enche a terra, a virgindade o paraiso”(Nuptiae lerram

replent, wirgimitas paradisum) (Brooke, 1989, p.64).

Dividia-se assim a imagem feminina entre esses dois modelos.
De modo geral, a mulher, descrita pelos clérigos como ser fraco e
inferior ao homem era temida, pois a ela eram atribuidos como na-

turais diversos vicios: a mentira, a luxuria, os feitigos.

A desigualdade na criagdao dos corpos humanos (o homem di-
retamente de Deus e a mulher da costela de Adao) havia garantido
ao feminino a sujei¢cao ao masculino, como vimos. Houve no periodo
medieval uma tendéncia a assimilar a mulher ao seu corpo; segundo
se acreditava, ela era auxiliar do homem e inferior a ele; sua funcao
seria a de procriar. Para Agostinho a harmonia do casal se dava com

base na obediéncia ao marido e esta obediéncia existia desde o Eden

15
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(Klapisch-Zuber, 2002, p. 141-142).

Santo Tomas de Aquino considerava o feminino como um ma-
cho imperfeito e incompleto. Acreditava que a mulher funcionava
apenas como receptaculo na procriagao, sendo somente o homem o
agente ativo no momento da concep¢ao, motivo pelo qual a mulher
seria subordinada ao homem. Ele via a sujei¢dao feminina como algo
benéfico uma vez que o feminino estaria associado ao corpo, a carne
e ao corruptivel, ao passo que o masculino estava ligado ao conheci-

mento e a cultura (Klapisch-Zuber, 2002, p. 144).

Além disso, as mulheres seriam insaciaveis, com tendéncia a
luxtria, realizando feitigos para ficar belas, para evitar filhos e con-
tra os maridos, de acordo, com por exemplo Etienne de Fougeres,
capeldo do rei Henrique Plantageneta, no Lwro das Maneiras (Liwvre des

Manzeres), composto no século XII (Duby, 2001).

Outros religiosos defendiam o casamento como forma de con-
trole da mulher, essa Eva enrustida que habitava todo o ser feminino
pela crenca da época. Casada estava submetida ao marido e exercia
como tarefa positiva a procriacao. Enquanto era jovem a mulher era
motivo de desconfianca e ao envelhecer era menos temida por per-
der os encantos que podiam “enfeiticar” os homens. Mesmo as rai-
nhas, teoricamente teriam a capacidade de enfeitigar. Neste sentido,
nas cronicas portuguesas, reis que tiveram governos descritos pelos
cronistas como negativos, como Sancho II (1223-1248), deposto por
seu irmao Afonso III (1248-1279) e também o Gltimo monarca da
Dinastia de Borgonha, D, Fernando, teriam sido “enfeiticados” pelas
suas esposas, respectivamente, D. Mécia Lopes Haro e D. Leonor
Teles (Zierer, 2003).

A cupidez atribuida a mulher e sua tendéncia a luxtria e ao

16
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adultério nos é mostrada amplamente nas obras literarias como os
Jabliaux, narrativas de cunho comico-satirico que mostram os truques
femininos para trair o marido sem que ele percebesse. Por isso, esses
seres misteriosos e temidos pelos homens deviam sofrer ampla vigi-
lancia e manter as suas mentes ocupadas. Se as camponesas eram
obrigadas a uma vida penosa de trabalho doméstico e no campo, as
nobres deveriam ser confinadas a um recinto determinado, o quarto,
onde deveriam fiar, pois manté-las no 6cio poderia aumentar o seu

desejo de pecar (Duby, 1990, p. 90).

Por serem vistas como seres irresponsaveis, o marido poderia
castigar a esposa como lhe aprouvesse para corrigir seus desvios,
inclusive com a aprovacao da legislacao canodnica, a qual aprovava
a pratica dos espancamentos (Richards, 1993, p. 36). Os maridos
tinham direito ainda de punir as addlteras com a morte. Nos ro-
mances da época, ¢ possivel ver Isolda ou Guinevere conseguindo
escapar desta penalidade por diversas atitudes. A primeira, Isolda,
logra o esposo, o rei Marcos, durante uma prova que garantiria sua
culpa de ser adtltera com Tristao, momento em que conta uma meia
verdade e sofre a prova do ordalio sem se queimar. Ja a segunda,
Guinevere, ap6s o rei Artur descobrir seu adultério com Lancelot, ¢
salva da fogueira pelo amante, que a resgata e inicia guerra contra a

linhagem do rei.

Aos olhos da época, todas as mulheres teoricamente guardam
uma macula, o pecado original, causado por Eva ao comer a maca.
Ja a culpabilidade masculina ¢ minimizada. Eva queria transgredir,
queria o poder e duvidara de Deus. Os pensadores do século XII,
como Abelardo, afirmaram que Addo ao contrario, ndo duvidara

do Criador e que tinha aceito a maga entregue por Eva para nao a
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contristar (Duby, 2001, p. 57).

Nos manuais de confissdo aparecem as punicoes para o infanti-
cidio, o sexo fora dos dias estipulados pela Igreja, os feiticos exercidos
pelas mulheres para se tornarem mais belas ou diminuir a poténcia
dos homens, as praticas abortivas, mostrando na verdade que todas
estas acOes eram realizadas e por isso a Igreja buscava controla-las
ou reprimi-las. Quando se trata de pecado, as puni¢oes aos homens

eram inferiores as impostas as mulheres.

A forma mais sublime de amor entre um homem e uma mu-
lher, para os oratores, ¢ o amor espiritual. André Capelao em seu 7ra-
tado do Amor Cortés (1180) apesar de discorrer sobre as formas de con-
quista, aconselha no final de seu tratado que o amor ndao consumado
¢ o mais desejavel. Georges Duby relata que a Igreja louva aquelas
noivas ou viuvas que nao chegaram a consumacgao do casamento.
Segundo os padres, poderiam continuar amando espiritualmente
o ente querido sem haver contaminado os seus corpos. Desta for-
ma chegariam ao verdadeiro esposo, Jesus, purificadas (Duby, 2001,
p.81-83).

O casamento no periodo feudal era um contrato realizado
pelos pais. As mulheres desempenhavam um papel importante na
politica de aliancas. Os noivos nao tinham direito de fazer escolhas
e o contrato baseava-se na conveniéncia da familia. A mulher repre-
sentava terras. Muitos nobres secundogénitos resolviam o problema
da terra através do casamento, mas nao havia mulheres para todos.
Também era comum que esperassem que os primogénitos fizessem

casamentos com mulheres de linhagem superior a sua.

A partir do IV Concilio de Latrao (1215), para que o casa-

mento se efetivasse era necessario o consentimento mutuo, mas as

18



Adriana Zierer

unioes nobres continuaram a ser feitas pelos interesses das linhagens.
Considerava-se que o amor estava separado do casamento, pois no
casamento havia obriga¢oes (o marido é dono do corpo feminino e
vice e versa) e a liberdade s6 era possivel em rela¢des extraconjugais.
A ideia do amor cortés sempre envolve um homem solteiro e uma
mulher casada. Assim, de acordo com o clérigo André Capelao em

seu Tratado do Amor Cortés:

O amor ndo pode estabelecer seus dominios entre conjuges. Porque os amantes con-
cedem-se tudo mutuamente a titulo gratuito, sem serem impelidos por obrigagdo
nenhuma. Os esposos, ao contrdrio sdo obrigados por dever a obedecer as vonta-
des reciprocas ¢ nao podem recusar-se um ao outro” (André Capelao,

2000, p. 137).

Era comum o repudio, principalmente a esposas estéreis e tam-
bém para aquelas que nao gerassem uma descendéncia masculina.
Mulheres adulteras eram punidas quando podiam interferir nos in-
teresses dos familiares proximos em suas terras. Também eram per-
mitidas as anulagoes, dando por justificativa algum parentesco entre
os conjuges (a Igreja Romana proibiu num primeiro momento o ca-
samento entre parentes até o sétimo grau e depois baixou a exigéncia

para o quarto grau).

Sexualidade na Sociedade Portuguesa: alguns apontamen-

tos

Segundo o cronista Fernao Lopes, ap6s o casamento entre o rei
D. Joao I e ainglesa D. Filipa de Lancastre, em 1387, o marido teria

abandonado antigos vicios e ambos tinham um “honesto e sdo amor”
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(CDJ, 11, p. 3).° A rainha, tal como outros fiéis, passava um longo
tempo no interior das igrejas durante o ano. Todos os dias ficava ali
até o meio dia e ainda rezava as horas canonicas e devogoes parti-

culares.

A maior parte de sua ocupacao era religiosa, pois: “rezava as
horas candnicas segundo o costume de Salisbury |...]. Todas as sextas-feiras tinha
0 costume de rezar o Saltério, ndo falando a nenhuma pessoa até que o acabava de
todo (CDJ, 11, p. 226). Quando ficava doente ou por época de parto,
estando impedida de realiza-las, segundo Lopes, pedia que orassem
para ela e ouvia tudo muito atentamente. Além disso, lia as Santas

Escrituras e se dedicava aos assuntos divinos, nao ficando nunca em

ociosidade (CDJ, II, p. 226).

Ainda de acordo com o cronista, D. Filipa também sempre
cumpria o jejum, atividade que praticava para além do que era exi-
gido. A consorte do primeiro monarca avisino chega a ser chamada
por seu filho D. Duarte, numa das obras que ele escreveu, o Liwro dos
Conselhos (ou Livro da Cartucha), de “santa rainha” por ser muito
virtuosa (Silva, 2014, p. 138).

Na peca de Gil Vicente, composta no século XVI, o Auto da
Alma, a protagonista, caracterizada como uma mulher, se sente fraca
num primeiro momento devido as tentacoes do Diabo, que lhe es-
timula a ligar-se com bens materiais, mas depois despreza esse con-
selho e segue os ensinamentos do anjo Custodio, que a leva até a
estalajadeira, a Igreja, onde a alma observa os sofrimentos de Cristo

e consegue seguir o caminho correto para a redencao.

A preocupacdo com a salvagao em Portugal é demonstrada

6 O casamento ¢ uma das formas de buscar legitimar no poder politico D. Jodo I,
de origem bastarda. Ver (Pereira, 2024).
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tanto pela devogao quanto, por exemplo, pelas atitudes dos monar-
cas frente a sexualidade. Assim, D. Duarte (1433-1438), filho e suces-
sor de D. Jodo, que se encontrava melancolico, foi aconselhado por
seu médico a tomar vinho aguado e encontrar-se com a esposa, mas
deplorou o conselho e preferiu orar a Virgem uma vez que a paixao,
segundo ele, poderia cega-lo e leva-lo para o mal (Saraiva, 1988,
Zierer, 2016).

Festas importantes eram celebradas em homenagem a Ma-
ria, como a da Imaculada Conceigao no dia 8 de dezembro e a da
Maternidade em 25 de marco. Até o fim do século XV houve mais
de mil consagracdes a Maria em templos religiosos portugueses. O
Salve Rainha teria sido entoado por todo o exército portugués por
ocasiao da Batalha de Aljubarrota, ocasiao na qual D. Jodo I vencera

os castelhanos (Marques, 1981, p. 161).

Em seus escritos, o rei D. Duarte deu muita énfase a necessi-
dade de corregao dos pecados. Em O Leal Conselheiro, discutiu entre
os capitulos 10 e 33 os pecados capitais e outros. Para cada pecado
sao dedicados dois capitulos: Orgulho, que o rei denomina Soberba
(10-11), Ira (16-17), Preguica (26-27), Avareza (28-29), Luxtria (30-
31) e Gula (32-33), com excegao da inveja, somente com um capitulo
(Muniz, 2001, p. 276).

Nessa época, estava consolidada a visao de Agostinho e outros
padres de que a concepgao do ser humano, por ocorrer através da
relacdo sexual, “corrompe” a alma. Varios pensadores mencionam
o enguyiamento da alma, dai a necessidade de um rigido controle sobre

as pulsoes do corpo (Mattoso, 2016).

O pensamento eclesiastico no periodo via o corpo em geral

ligado aos instintos e a animalidade e havia um sentimento de des-
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prezo pelo corpo. Nos mosteiros ndo ocorria o exercicio da sexuali-
dade, mas uma vida voltada as oragdes. Por isso eram considerados
mais puros e proximos dos anjos. Monge, ¢ uma palavra que vem de
monakos, solitario, puro. Nas abadias e mosteiros havia grande valori-
zagao da castidade e virgindade. A propria arquitetura do mosteiro
visava se aproximar do Paraiso. A vida desses religiosos era voltada

para a oracao, siléncio, jejuns e um afastamento do século, o mundo.

O casamento no Medievo era considerado como um meio de
controle de um mal maior, a concupiscéncia e também como manei-
ra de garantir a continuidade da espécie humana, sendo recomen-
dado pelos eclesiasticos que fosse realizado somente com o objetivo
da procriagdao. Acreditava-se entdo em diferentes recompensas no
pos-morte, com a divisao da sociedade, segundo inspiragao do pro-
feta Ezequiel, em virgens, continentes e casados. Na Visdo de Tundalo,
uma viagem imaginaria, composta no século XII por um monge e
que circulou em Portugal no século XV, existem diferentes recom-
pensas no Paraiso. No Muro de Prata, estdo os casados que foram
fiéis no casamento, e, portanto, nao cometeram adultério. No Muro
de Ouro, os religiosos que se sacrificaram pela fé crista. E na me-
lhor parte do Paraiso, o Muro das Pedras Preciosas, se encontram os
virgens de ambos os sexos, em companhia das nove ordens de anjos

(Zierer, 2013).

O corpo era tido como algo inferior, ao contrario da alma. Dai
a ideia de engusiamento do corpo em obras como o Orto do Esposo, do
século XIV. Ao realizar o ato sexual, mesmo no casamento, haveria

uma impureza no ser humano.

Nesse periodo, estava consolidada a visao de Agostinho e ou-

tros padres de que a concepcao do ser humano, por ocorrer através
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da relacdo sexual, “corrompe” a alma. Varios pensadores mencio-
nam o engusiamento da alma, dai a necessidade de um rigido controle

sobre as pulsoes do corpo (Mattoso, 2016).

A obra anénima portuguesa produzida no século XIV, o Orlo
do Esposo, foi produzida por um monge cisterciense do mosteiro de
Alcobaga, o qual procurava redigir um grande tratado sobre as coisas
do mundo para o entendimento dos designios de Deus pelos cristaos.

Nessa obra, o corpo ¢ igualmente visto como transmissor do pecado:

“O homem nao pode ser concebido sem pecado original e ‘sem
Jeruor e porém a smenle engusya e se corrompe. £ a alma quando é langada no
corpo, toma dali engusyamento de peccado e de maldade e magoa de culpa’ (Orlo
do Esposo apud Mattoso, 2016, p. 353).

A Igreja Romana buscava o controle da sexualidade dos fiéis.
Neste sentido nao era licito realizar o ato nos dias santos, durante a
gravidez e menstruacdo. Havia cerca de duzentos e cinquenta dias
nos quais era interditado pela Igreja a realizacao da pratica sexual
(Rossiaud, 2002). Além disso, havia um niimero determinado de re-
lagdes considerada possivel de ser realizada semanalmente (no ma-
XImo trés), posicoes aprovadas e desaprovadas (o homem na posicao
ativa e a mulher passiva). Considerava-se ainda que o esposo dema-
stadamente ardente por sua esposa cometia pecado (Le Goff, 2003,
p- 41, Rossiaud, 2002).

Um manual confessional importante que circulou na época de
D. Duarte em Portugal foi o Livro das Confissies do clérigo castelhano
Martin Pérez, parcialmente traduzido no mosteiro de Alcobaga em
1399 e cujos conselhos em matéria sexual influenciaram o Leal Con-
selhetro. Martin Pérez demonstrava preocupacao com o pecado da lu-

xuria, ao qual se dedicou nos capitulos 20 e 21 da primeira parte de
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sua obra, tratando de fornicacgao, incesto, tentagoes, aborto, e outros
assuntos (Mattoso, 2010, p. 335).

Entre os esposos, a forma mais saudavel de amor, segundo D.
Duarte, no Leal Conselheiro era a amizade (Mattoso, 2010, p. 309). Na

mesma obra valorizava a virgindade e a castidade.

Sexualidade, Amor Cortés e Condenac¢io Espiritual n’A

Demanda

Como vimos, segundo a concepc¢ao medieval, o casamento ¢
visto como um contrato que exige obrigagoes. Neste sentido, o ho-
mem ¢ dono do corpo da mulher e vice-versa e nesse contrato o
objetivo é garantir a descendéncia, especialmente a masculina. E por
1s30 que 0 amor romantico nao existia na maior parte das vezes no
casamento, mas somente fora dele, dai a ideia do amor cortés, sem-
pre entre pessoas da nobreza que nao eram casadas. E nas obras
literarias, como a Demanda, temos os triangulos amorosos entre Ar-
tur, Guinevere e Lancelot e também, Tristao, Isolda e o rei Marcus.
Sendo a sexualidade permitida somente no casamento, esses casais
sao condenados e vistos queimando no Inferno, segundo um sonho

de Lancelot.

Numa visao onirica, ele sente as punic¢oes no Inferno que ele e
sua amada Ginevra sofrerao apds a morte. E visto inicialmente sen-
do entregue aos diabos por Morgana, nua e coberta com peles, que

também sofria ali:

E Lancarot, que estas vozes tam dooridas ouvia foi tam espantado
que cuidava a morrer de medo e rogava aqueles que o levavam que
o leixassem ir, mas eles nom querriam, ante o levavam a tla cova
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muito escura e mui negra e chea de fogo que maravilha era
(DSG, 1995, p. 159) (grifo nosso)

O Inferno é apresentado como um espaco aberto, fundo e de-
sordenado, onde os cristaos pecadores, os adulteros como ele e a
rainha sofriam. Esta associado aos espacos ou orificios abertos como
a boca, a garganta, o anus, ao passo que o Paraiso era representado
como um local organizado e fechado, dai a propria palavra Paraiso,
que significa “jardim cercado”, e o fato de que na Visdo de Tindalo e
também no Apocalipse de S. Joao este local ser descrito como possuindo

muros (Zierer; Braganca Jr., 2017, p. 107).

Quanto a sua amante:

E em meo daquele fogo tia cadeira em que siia a rainha Genebra
toda nua ¢ suas mios ante seu peito; ¢ siia descabelada e
havia a lingua tirada fora da boca ¢ ardia-lhe tao claramente
como se fosse @ia grossa candeia (DSG, 1995, p. 160) (grifos
nossos).

Seus gritos, segundo a narrativa, pareciam ser ouvidos por
todo o mundo. A nudez tanto Morgana (mal coberta por uma pele
de lobo), quanto de Genevra esta claramente associada a luxtria,
assim como a punicao de queimar a lingua, 6rgao no interior da
boca ligado a sexualidade. No entanto, dando prova da fidelidade do
amor cortés, Genevra desejava suportar sozinha as penas do Inferno,

o que representa um auto sacrificio e desejo de sofrer pelo amado:

- Ai, Langarot! Tam mau foi o dia em que vos eu conhoci! Taes
sam os galarddes do vosso amor! Vos me ve havedes metuda
em esta grande coita em que veedes; ¢ cu vos meterel em
tam grande ou em maior [...], nom querria que aveese assi a
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vOs, ante querria que aveesse a mim, se Deus aprouvesse

(DSG, 1995, p. 160) (grifos nossos).

Apesar de adultera, suas acoes estao ligadas aos sentimentos e
ao verdadeiro amor. Nessa segunda parte do sonho, Lancelot passa
por um estagio no qual nao somente vé as condenadas, como Gene-
vra e Morgana, como também sente as dores no ambiente infernal,
além de ver a sua amada enfrentar tormentos e dizer que gostaria de
padecé-los sozinha para poupa-lo do que iria enfrentar. Depois dis-
so, o cavaleiro tem uma terceira visao, com os seus pais, no Paraiso,
como mais uma tentativa para que se arrependesse e se corrigisse das

mas acoes.

Vé os pais num ambiente belo e o pai lhe repreende:

tua seeda esta na casa do Inferno com a rainha Genevra, que te
adusse aa morte perduravel, tu e cla, se vos antes nom leixas-
ses o pecado que atd aqui mantevestes contra Deus e com a
Santa Egreja” (DSG, 1995, p. p. 160) (grifo nosso)

O pai se mostra decepcionado com as atitudes do filho, mos-
tra que ele ndo poderia entrar no Paraiso e que seria castigado na
“morte perduravel” caso nao abandonasse a luxtria com a rainha,
além de salientar que agia contra Deus e a Igreja Catélica. Apos essa
adverténcia do genitor, que demonstra tristeza pelo afastamento do
filho dos preceitos cristaos, encontra a sua mae, a rainha Helena,
que igualmente reforca os conselhos paternos, afirmando que apesar
das suas qualidades, o filho havia seguido o demonio e por isso toda

a linhagem seria desonrada, a ndo ser que abandonasse suas faltas.

“Estas maravilhas viu Lancarot em seus sonhos” (DSG, 1995,
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p- 161), Ihe caiam lagrimas e fazia grande lamentagdo, o que mostra
o efeito do sonho sobre a realidade. Depois que teve essa “visam”
ele despertou “tam lasso e tam cansado como se saisse de Ua bata-
lha” (DSG, 1995, p. 161), representando o verdadeiro embate da sua
alma na luta entre a danacdo ou a salvacao, conforme lhe aconse-
lharam os oito membros da sua linhagem e também os seus pais. O
papel da familia no convencimento ao cavaleiro parece aqui muito

Importante.

Ao abrir os olhos, vé Persival, que ficara preocupado com o
seu sono. Lancelot afirma que viu “as maiores maravilhas que nunca
cavaleiro em sonho viu” (DSG, 1995, p. 161) e que valiam mais que
todos os dias de sua vida. Persival afirma, assim como antes na Visdo
de Tindalo ja havia sido dito, que Deus deu o sonho a Lancelot para
“emendar” a vida e o tirar de algum “pecado mortal” (DSG, 1995,
p. 163).

Persival e Lancelot encontram um eremita e jejuam. Este tlti-
mo passa o dia sem comer e quando dorme, tem outro sonho com o

Inferno, o sonho 2.

Esta parte ¢ intitulada Como Lancelot viu outra visom [207]. Ele vé
inicialmente Iva, o bastardo, disforme, feio que ardia com uma vela
grossa por todos os lados. Atras dele vinha uma mulher coroada
triste e chorosa, Catenance, rainha da Irlanda. Depois dela outra
rainha, Isolda/Iseu, seguida por Tristao, que gritava e fazia a maior
lamentacao “[...] que de todas as partes era cercado de fogo” (DSG,

1995, p. 165).

<

Isolda se dirige a Lancelot, advertindo-o: “ - Vai, Lancarot!
Tal ¢ o gualardom dos meus amores. Outro tal ou pior podes tu aver,

se te nom quitas da folia que fazes com a rainha Genevra” (DSG,
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1995, p. 165). Este Gltimo diz no sonho que aquele fogo era “en-
cantamento” e Isolda para provar a veracidade das dores infernais,

afirma:

“- Este nom ¢ encantamento, disse Iseu, ante ¢ trabalho ¢ fogo
do Inferno, e tu saberds como queima, pois nom te queres cas-

tigar de teu pecado.” (DSG, 1995, p. 165). (grifo nosso)

A seguir ela enfia 0 dedo na perna dele. Lancelot acorda gri-
tando e pede auxilio ao companheiro: “- Ai Persival, amigo boo.
Socorre-me que mouro (morro) da mais coitada morte que nunca
homem morreu”. O cavaleiro coloca a mao sobre a perna do amigo
e o milagre ¢ realizado com a ajuda divina: Lancelot ¢ curado da dor

e sua coxa para de queimar.

/.

E interessante apontar que ¢ uma mulher em estado de
danagao quem efetua o castigo, agindo como uma espécie de auxi-
liar dos demoénios, mostrando a corporeidade das punicoes infernais
e, a0 mesmo tempo, sendo um instrumento do divino, no sentido
de levar o pecador ao arrependimento. No sonho | é também uma
condenada, Morgana, quem entrega Lancelot para ser levado ao
Inferno. Todas essas ‘visdes’ mostram a necessidade de correcao e

peniténcia do cavaleiro.

Além dos danados e eleitos que fizeram adverténcias a ele du-
rante o seu sonho, Persival pede que Lancelot se confessasse, se arre-
pendesse e que nao voltasse ao erro. O primeiro recebe uma carta de
Deus e a guarda. No dia seguinte, como efeito e lembranga do sonho,
a perna estava preta, doia e saia muito mau cheiro dela. Eles leem a
carta, acompanhados da presenga do ermitdo, e pode ser vista uma
clara oposicdo entre os dois companheiros da tavola redonda neste

documento.
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A perna queimada ¢ um elemento importante na conscientiza-
cao de Lancelot de suas faltas. A ele sdo atribuidos varios qualifica-

[13

tivos negativos, como “vil”, “mau”, “pousada das trevas do demo”,
“perjuro e desleal contra seu rei” (DSG, 1995, p. 167), em virtude de

nao conseguir se arrepender de sua ligagdo com a rainha Genevra.

O amor cortés, tao louvado em outras narrativas, ¢ combatido
sem cessar na Demanda. A carta de Deus enfatiza mais uma vez que
« . . .

ou tu leixaras tua maa vida, ou te eu farei jazer em grande door
com Iseu e com Tristam que merecerom estar perdudos pera

sempre se nom leixam seu pecado” (DSG, 1995, p. 167) (grifo nosso).

Ja Persival ¢ neste episodio ¢ o representante de Deus e exem-
plo de bom combatente por manter a castidade e ser honrado, mo-
tivo pelo qual consegue curar Lancelot. Tal como Galaaz que cura
leprosos e endemoniados, Persival, também virgem, como aquele,

cura um pecador.

Apesar de todas essas admoestacoes e tormentos ¢ somente
com a morte de Genevra que se abre a possibilidade para que o ca-
valeiro alcancasse a salvacdao, na medida em que esta impossibilitado
de pecar deste momento em diante, quando se dedica a purgar as

suas faltas terrenas na condi¢ao de eremita.

Podemos refletir que, se Lancelot conseguiu a salvacao, Gene-
vra, por outro lado, realmente foi para o Inferno. Ela até¢ o final da
vida ndo se arrependeu daquele amor, representado pelo seu cora-
¢ao, que ela pede que seja retirado e entregue ao amado. De forma
que, assim como na Biblia, a maior culpa no pecado, segundo a De-
manda, ¢ atribuida ao feminino, tendo as mulheres grande associacao

a Eva, em grande parte dos casos.
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Sexualidade e Violéncia n’4 Demanda do Santo Graal

A visdo miségina na narrativa fica clara quando se diz que os
cavaleiros ndo poderiam ter aventuras amorosas durante a Deman-
da. Isso fica ainda mais perceptivel quando ¢ afirmado que se levas-

sem damas ou donzelas, cometeriam “pecado mortal”.

O proprio rei Artur é um pecador em A Demanda do Santo Graal
devido a da sexualidade com uso da violéncia e fora do casamento,
caracterizando o pecado da luxuria. Na Demanda e em outras obras
este seria o principal pecado dos cavaleiros, como por exemplo, em O
Liwvro da Ordem de Cavalaria, do filésofo catalao Ramon Llull, compos-
to no século XIII, com o propésito de indicar bons comportamen-
tos aos homens da guerra. O autor deixa claro em seu manual que,
ao contrario do dever de protecdo aos fracos, segundo a concepgao
da Paz de Deus (proteger clérigos, camponeses, mulheres, velhos e
criangas) os cavaleiros, ao contrario, os atacavam. Ele faz um jogo
de palavras, no qual menciona a violéncia sexual, com a expressao

“forcar as fémeas™:

Se cavalaria que ¢ tdo honrado oficio, fosse oficio de roubar e de
destruir os pobres e os despossuidos, e de enganar e de
forgar as viavas e outras fémeas, bem grande e bem nobre ofi-
cio seria ajudar e manter 6rfaos, vidvas e pobres. Logo, se o que é
maldade e engano fosse proprio da Ordem de Cavalaria, que ¢ tao
honrada, e a cavalaria se mantivesse em sua honra por maldade e
por falsidade e traigdo e crueldade, quanto mais fortemente que a
Cavalaria seria honrada a Ordem que se mantivesse em sua honra
pela lealdade e cortesia, liberalidade e piedade! (Llull, 2000, p. 39)
(grifo nosso).

Neste sentido, ¢ possivel perceber que Llull critica o fato dos

cavaleiros atacarem os pobres e as mulheres em condicdo de vulnera-
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bilidade, usando a ética dos contrarios. Parece concordar com o que
¢ errado, mas na verdade aponta os erros roubar, destruir, enganar
e forcar, que estdo ligados a falsidade, traigao e crueldade, mas o seu
contrario, isto ¢, proteger as mulheres e os 6rfaos, estaria ligado aos
verdadeiros ideias da cavalaria apontados por ele: lealdade e corte-

sia, liberalidade e piedade (Zierer; Braganga Junior, 2017, p. 147).

Mostrando que essas mas ac¢oes ocorriam no século XIII, por
exemplo, periodo de confeccao da Demanda, ¢ relatado que Artur ha-
via atacado a filha de um nobre que engravidou e dessa violéncia foi
gerado Artur, o Pequeno. Durante uma cagada, o rei se perde e fica
sozinho, vendo uma linda jovem perto de uma fonte, que ele pensou
ser uma fada. Comegam a conversar, mas depois ele a ataca, ela
grita, mas “el-rei fez o que quis. E fez entdo em ela tu filho” (DSG,
1995, p. 271).

Tanas, pai da donzela ultrajada, nao se vingou devido ao fato
de ter sido o rei que cometeu o estupro e de ele ser seu vassalo. O
pai, ao encontra-la chorando, chega a ameacar a prépria filha de
cortar a sua cabega, para que ela confessasse o que havia ocorrido.
Neste sentido, ¢ possivel perceber que pela 6tica patriarcal vigente no
Medievo, os homens possuiam o controle sobre a mulher, como o pai
da donzela ou o marido (Brochado, 2019, p. 153-154). Neste caso, o
ultraje cometido pelo rei ¢ considerado uma afronta ao homem, no

caso, o pal.

O rei Artur promete outro casamento com um de seus vassa-
los para assegurar a honra familiar. O rei Tanas diz que primeiro
precisaria observar se sua filha estava gravida e por isso iria deixa-
-la resguardada do contato com outras pessoas. Confirmando-se a

gravidez, vai contar ao rei o sucedido. Este decide o nome do filho:
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Artur, o Pequeno.

Durante toda a narrativa nao ¢ informado na corte que era
o pai dessa crianca. Busca mostrar uma imagem de moralidade e
de re1 virtuoso, mas pesa sobre ele o pecado da luxuria e mesmo de

incesto (Pereira, 2007, p. 53)

Artur, o Pequeno chega a corte arturiana e nao sabe a sua ori-
gem. O rei Artur a revela e pede que ele nao conte a ninguém que
era seu filho. O cavaleiro fica feliz por ser filho do rei e cumpre o
prometido. Por ser um bom cavaleiro, Artur, o Pequeno ¢ um dos

doze eleitos a ver de novo o Santo Graal em Corberic.

Continuando o ciclo de violéncia sexual na Demanda, no dia do
batizado de Artur, o Pequeno, o rei Tanas desejou lascivamente a sua
nora e matou o seu proprio filho, violentando-a a seguir. Quando a
mae de Artur, o Pequeno fica sabendo do que o pai fizera, ameacou
denuncia-lo. Seu genitor, que ja havia matado o filho, mata a filha e
abandona a crianca para que fosse comida por “bestas feras” e nao
se vingasse dele mais tarde. Mas Artur, o Pequeno foi encontrado e

depois se tornou cavaleiro da tavola redonda.

Além do re1 Artur e do rei Tanas, outro soberano maculado
com o pecado da luxdria ¢ Marcus, marido de Isolda, que também
cometeu incesto, como Tanas. Dessa unido nasceu Meraugis, cava-
leiro de origem desconhecida que também ganha um lugar na mesa

do re1 Artur:

“Meraugis ¢ filho da unido de Ladiana, sobrinha, rei Marc,
com o proprio tio. Temendo a revelagao do seu crime, o rei aprisio-
nara a donzela numa torre até o nascimento da crianga e depois ma-

tara-a para que ela nao o denunciasse” (Laranjinha, 2010, p. 245).

32



Adriana Zierer

Quanto ao filho dessa unido, deixou a crianc¢a pendurava numa
arvore e depois foi resgatada. Tanto Tanas, quanto o rei Marcus, co-
metem incesto, respectivamente com a nora e a sobrinha, eliminam
as vitimas com medo de serem denunciados e tentam dar um fim ao
fruto da unido. Ja Artur, o Pequeno ¢ filho bastardo e a donzela nao

era parente de Artur.

Ha muitos outros casos de violéncia sexual na Demanda. O pior
de todos os cavaleiros, Mordret, considerado filho incestuoso ou so-
brinho de Artur, comete violéncia contra uma donzela e depois a
mata. Durante as aventuras, encontra uma jovem com seu irmao e o
escudeiro. Mata ambos e violenta a jovem. E como ela gritasse mui-
to, machucou-a e depois a assassinou (Ferreira, 2021, p. 90). O rei

Bandemaguz tenta vingar a donzela e ¢ também morto por Mordret.

Ha também um episédio de confronto entre irmaos, relaciona-
do indiretamente com o pecado da luxuria. Neste sentido, Leonel es-
tava sendo aprisionado por cavaleiros maus que iriam mata-lo e, ao
mesmo tempo, seu irmao Boorz viu que uma donzela estava sendo
raptada por um cavaleiro que a iria violentar. Como segundo a 6tica
da cavalaria, salvar os fracos era o primeiro dever de um cavaleiro,
Boorz, um dos cavaleiros eleitos, rezou por seu irmao para que Deus
o livrasse do perigo e foi salvar a donzela. Quando a donzela estava
a salvo, foi resgatar o irmao. No entanto, o fato de ter sido teorica-
mente preterido, levou Leonel a ser acometido pelo pecado da ira,
desejando a partir dai, se vingar do irmdo. Como um religioso e um
cavaleiro tentaram impedir que atacasse Boorz, foram ambos mortos

(Zierer; Braganca Jr., 2017, p. 71-73; p. 245-247).

Assim, a violéncia sexual, que a donzela resgatada por Boorz

estava prestes a sofrer, também nesse caso, acabou por revelar que
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Leonel nao era um dos cavaleiros dignos de ver o Santo Graal por-

que era pecador, o que se efetiva, pois o jovem acaba morrendo.

Ainda outro caso de mau cavaleiro ligado a violéncia sexual
¢ Galvam, o “cavaleiro do diabo”, segundo a narrativa. Seu maior
pecado ¢ a luxuria: “se ele ¢, mau, ¢ porque absorveu a maldade co-
letiva, vitima, na verdade, de uma sociedade falida” (Mongelli, 1995,
p. 140).

A questao do pecado da luxaria em Portugal por exemplo, era
considerado crime sujeito a punigoes. Segundo as Ordenagoes Manue-
linas, os que dormiam com a propria filha ou mae ou sua irma ou
outra parente seriam queimados e 0s que cometessem incesto com a
irma, nora, madrasta ou sogra, sofreriam a pena de morte (Feldman,
2008, p. 171-172). Em caso de agao violenta entre homem de mesma
condicdo sexual da mulher, seria morto (Feldman, 2008, p. 173). A
Cronica do rer D. Pedro, escrita por Fernao Lopes, relata que o monarca,
ao descobrir o motivo do apelido de Maria Roussada (violentada),
teria mandado matar o seu marido (Ferreira, 2021). Isto é, mesmo
apos ter cometido o crime e buscado repara-lo, tendo se casado com
ajovem e tido filhos com ela, foi punido. As ag¢des de violéncia sexual
em A Demanda do Santo Graal eram muitas vezes fruto das relacoes
violentas entre homens e mulheres no passado e que se expressam

ainda no presente.

Consideracoes Finais

A Demanda do Santo Graal nos mostra varios elementos presentes
na elaboracdo sobre a sexualidade e o feminino no Medievo. Neste

sentido, em primeiro lugar, os homens nao poderiam ter rela¢oes

34



Adriana Zierer

amorosas durante a busca do Santo Vaso.

A mulher, seguindo os passos de Agostinho e outros clérigos
¢ considerada a causadora do Pecado Original e do desejo sexual,
causador da expulsio dos primeiros humanos do Eden. A partir de
entao a sexualidade nao ocorreria mais de forma harmonica, visan-
do somente a procriacao, mas guardava sempre a macula do peca-
do, devendo o desejo ser controlado e a mulher, considerada fraca,
irracional e instigadora das paixoes, seria dominada pelos homens e

pela Igreja.

Na Demanda temos dois casais adtlteros, praticantes do chama-
do amor cortés, o amor idealizado entre pessoas da nobreza, ndo-ca-
sados, como Guinevere e Lancelot, Tristao e Isolda. Devido ao as-
pecto moralizador cristdo da narrativa, o amor entre esses dois casais
¢ criticado e punido. Neste sentido, Lancelot sonha com seus pais no
Paraiso enquanto vé a st mesmo e sua amada Guinevere, queimando
no Inferno. No mesmo local estao também Tristao e Isolda. Como
ele se questiona sobre estar sonhando, a pecadora Isolda coloca o
dedo com fogo na sua perna e ele acorda com grande dor e a perna
queimada. Vai ser Persival, um dos cavaleiros eleitos, aquele capaz
de salva-lo e curar a sua perna. No entanto, somente quando Guine-
vere morre na narrativa ¢ que Lancelot, liberto da tentagao do amor,
consegue se voltar para Deus e conseguir a salvacdao de sua alma, ao
passo que Guinevere, que nao se arrepende do seu amor por Lan-
celot, parece ndo conseguir a redengao, conservando na narrativa o

seu papel de pecadora.

O manuscrito também mostra outro elemento do contexto
medieval: a violéncia sexual dos homens com relagao as mulheres.

Neste sentido, trés reis cometem esse pecado: o rei Artur, rei Tanas e
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o rei Marcus, marido de Isolda. Os dois Gltimos matam as vitimas e

tentam se desvencilhar das criancas fruto da violéncia.

A brutalidade contra as mulheres na narrativa também ¢ uma
forma de nos mostrar os cavaleiros maus, como Mordret e Galvam,

que abusam sexualmente de mulheres e depois as matam.

Por fim, é possivel observar na sociedade portuguesa a associa-
cao de mulheres da realeza com as imagens de Maria e Eva, como
no caso de D. Filipa de Lancastre, esposa primeiro monarca avisino,
D. Joao I, considerada piedosa e modelo de virtudes, que passava
os seus dias na igreja rezando. Ja D. Leonor Teles, esposa do tltimo
monarca da Dinastia de Borgonha, ¢ vista como mulher bonita, ma
e adultera. O cronista Ferndao Lopes insinua em diversos momentos
nas cronicas de D. Fernando e de D. Joao I que ela havia traido o

marido e que talvez a filha do soberano nao fosse legitima.

Os reis portugueses como D. Jodo I eram devotos da Virgem
Maria, faziam procissoes e doacoes a Igreja. D. Duarte, filho de D.
Joao e D. Filipa, buscou ser um bom cristao e por esse motivo se
preocupava em manter a continéncia no casamento. Considerava
que o amor mais saudavel entre os esposos era a amizade, ndo macu-

lada pelas paixoes e desejos proibidos.

As concepgoes sobre a sexualidade entrelagam o passado e o
presente e podem explicar muitas concepgoes ainda presentes na so-
ciedade, como um pretenso desejo de controle do homem sobre o
corpo da mulher e as nogoes misoginas até os nossos dias. Proble-
matizando o nosso passado, ¢ possivel construirmos uma visao mais

ampla da relacdo entre o feminino e o masculino na atualidade.
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A vis@o como aspecto da edificagdo moral: a

experiéncia vistondria nos primeros escritos sobre

Francisco de Assis (século XIII)

Ana Paula Tavares Magalhies'

Introducao: a Reforma eclesiastica

Como eco da Reforma eclesiastica, a pregacao passou a al-
cangar mais amplos grupos sociais, especialmente nas cidades, que
também ganhavam impulso. A partir do século XII, os monges cis-
tercienses dedicaram-se ao ensinamento, ao passo que, no século
XIII, a Curia romana aprovou a criacao das Ordens Mendicantes
— Franciscana e Dominicana —, cuja vocacao primordial era aten-
der a demanda pela pregagao no ambiente citadino. Os chamados
exempla —baseados em historietas extraidas da vida cotidiana —, assim
como o teatro — com a dramatizacao de aspectos da histéria crista
—, consistiram em importantes recursos empregados para a edifica-
cao moral. Mas tratava-se ainda de uma tradigao oral, derivada da
necessidade concreta de atingir as populacoes urbanas, e que nao
era percebida como passivel de registro escrito pelo menos até o sé-
culo XV. Por essa razao, no primeiro século franciscano, escritos de
edificagdo moral ndo consistiram em um género de sua producdo.
Embora se encontrem representagoes de Francisco a partir de topor —
lugares comuns da santidade reformada da Idade Média Central (o

que ¢ verificavel nas suas Vitae), nao se pode falar em uma pedagogia

1 Doutora em Histéria Social pela Universidade de Sdo Paulo. Professora do De-
partamento de Historia da Universidade de Sdo Paulo
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moralizante composta por prescri¢oes normativas destinadas a orde-

nar comportamentos ¢ acoes nos fiéis.

Além disso, segundo o proprio espirito do tempo, o discurso
franciscano lancou mao, principalmente, da alegoria, da represen-
tacdo. A Idade Média Central, idade da Reforma papal e monasti-
ca, fol marcada especialmente pelo uso da imagem como forma de
compreender e interpretar a Escritura e a realidade da Igreja em seu
tempo. Neste sentido, por exemplo, a exegese biblica literal, predo-
minante na patristica, comegou a ceder lugar a exegese alegérica. E
os conceitos sobre a Igreja, predominantes nos séculos precedentes,
em um esforgo para defini-la e situa-la na sociedade, passaram a ce-
der lugar a imagens, que visavam a representar, a partir de uma mul-
tiplicidade de figuras, um tnico ente (ROBINSON, 2007, pp. 252-305, p.
252). As figuras de linguagem topicas da mentalidade franciscana e
da mentalidade reformista do século XIII estao presentes, de ma-
neira muito marcante, nas narrativas franciscanas, na descricao de
experiéncias oniricas, ou seja, na linguagem figurativa dos sonhos, e

também nas figuragoes presentes nas visoes.

Ao longo da historia do cristianismo, a experiéncia onirico-
-visionaria consiste em um expediente frequente nas narrativas so-
bre conversoes: um sonho teria motivado Constantino, o imperador

romano’, e Clovis, o rei dos francos®, a aderirem ao cristianismo; a

2 O sonho de Constantino, motivador de sua conversao, ¢ reportado por Lac-
tancio, em seu De mortibus persecutorum (pos 316): “Commonitus est in quicte
Constantinus, ut cacleste signum dei notaret in scutis atque ita proelium committe-
ret. Facit ut tussus est et transversa X littera, summo capite circumflexo, Christum

B

in scutis notat. Quo signo armatus exercitus capit ferrum.” (De mortibus persecu-
toribus, 44:5)

“Constantino foi alertado em siléncio para que marcasse o sinal celestial do deus
nos escudos ¢ assim travasse a batalha. Ele fez o que lhe foi ordenado, ¢ a letra X
transversal, com o topo da cabeca curvado, marca Cristo nos escudos. Armado
com este sinal o exército empunhou a espada.”

3A conversao de Clovis, considerado o primeiro rei dos francos, seguida de seu ba-
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conversao de Paulo, por sua vez, também se deveria a uma visio”.
Mas a aceitacao do sonho como via para a Verdade revelada nao foi
consensual e sequer predominante no cristianismo ao longo de varios
séculos. Tépica hagiografica da Idade Média Central, o recurso ao

sonho havia sido encarado com desconfianca ao longo de toda a Alta

tismo, a partir do ano 496, pode ser considerada como fruto de uma epifania. Sua
“visao” teria precedido a Batalha de Tolbiac, contra os alamanos, e contaria, entre
seus reforgos, com o concurso de sua esposa, a rainha Clotilde — catélica e que ha-
via feito batizar seu filho primogénito — ¢ do bispo de Reims, Remigio, responsavel
pelo batismo do rei. A narrativa de Gregoério de Tours nos Dez livros de historia
apresenta os supostos fatos da seguinte forma: “Regina vero non cessabat preadi-
care regi, ut Deum verum cognosceret, et idola negligeret; sed nullo modo ad haec
credenda poterat commoveri, donec tandem aliquando bellum contra Alamannos
commoveretur: in quo compulsus est confiteri necessitate, quod prius voluntate
negaverat. Factum est autem, ut confligente utroque exercitu, vehementer cade-
rentur, atque exercitus Chlodovechi valde ad internecionem ruere coepit. Quod
ille videns, elevatis ad caelum oculis, compunctus corde, commotus in lacrymis, ait
: Jesu Christe, quem Chrotechildis praedicat esse filium Dei vivi, qui dare auxilium
laborantibus, victorianque in te sperandibus tribuere diceris, tuae opis gloriam de-
votus efflagito: ut st mihi vitoriam super hos hostes indulgeris (...) te nunc invoco, et
tibi credere desidero (...)” (Decem libri historiarum, II, 30)

“Mas a rainha ndo deixou de pregar ao rei para que ele conhecesse o verdadeiro
Deus e negligenciasse os idolos; mas de forma alguma ele poderia ser levado a
acreditar nessas coisas, até que finalmente uma guerra foi desencadeada contra
os Alamanos: na qual ele foi compelido pela necessidade a confessar o que havia
anteriormente negado por sua propria vontade. Aconteceu, porém, que quan-
do ambos os exércitos se enfrentaram, eles cairam violentamente, ¢ o exército de
Clovis comegou a manifestar a intencao de fugir. Ao ver isso, erguendo os olhos
para o céu, com o coracao contrito ¢ comovido pelas lagrimas, disse: Jesus Cristo,
que Clotilde prega ser o filho do Deus vivo, de quem se diz que da ajuda aos que
empregam esforgo, e que dizes que dd a vitéria aqueles que esperam em ti, a gloria
de tua obra eu me curvo, para que me concedas a vitoria sobre estes inimigos (...)
Eu te invoco agora, ¢ anseio por acreditar em ti (...)”. Gomo resultado, Clovis teria
obtido a vitéria e, consequentemente, se convertido ao cristianismo.

4 A conversao de Paulo também ¢ descrita a partir de uma visio. Ela se da nos
primeiros versiculos do capitulo 9 do livro de Atos dos Apoéstolos: “Estando ele em
viagem ¢ aproximando-se de Damasco, subitamente uma luz vinda do céu o en-
volveu de claridade. Caindo por terra, ouviu uma voz que lhe dizia: ‘Saulo, Saulo,
por que me persegues?’ Ele perguntou: ‘Quem és, Senhor?” E a resposta: ‘Eu sou
Jesus, a quem tu persegues. Mas levanta-te, entra na cidade, e te dirdo o que deves
fazer.”” (At 9: 3-6).
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Idade Média. As atribuigdes conferidas por Agostinho a imagimatio’
acabariam por conduzir a posturas de reserva em relacao ao expe-
diente das visdes. A maior parte dos padres da Igreja preferiria passar
ao largo da questao, situada, conforme a Patristica latina, em um ter-
reno nebuloso e sempre sujeito a agao do mal. A partir do desenvol-
vimento da mistica do século XII°— em associagdo com a progressiva
consolidagao do corpus sacramental e dogmatico da Igreja Catélica’
—, as manifestagdes onirico-visionarias foram rapidamente incorpo-
radas de forma positiva, passando, inclusive, a integrar a narrativa

das Vitae sanctorum.

5 Em seu comentario ao capitulo 12 do Génesis, Agostinho enumera trés tipos de
visiones: a visio corporalis, identificada ao sentido da visao; a visio intellectualis,
definida como a pura contemplagdo da alma racional; e a visio spiritualis, inter-
mediaria, da conta das aparéncias do ser e, por isso, estaria ligada ao sonho ¢ a
experiéncia visiondria. A visio spiritualis tomaria parte na formacgdo das imagines,
a serem conservadas na memoria. Agostinho atentava, entretanto, para o carater
possivelmente maligno do conjunto das imagens produzidas pela visio spiritualis
— neste caso, relacionadas ao Diabo e identificadas como fantasmata. De civitate
Dei, L. 9, c. XXVII, http://thelatinlibrary.com/augustine/civl 1.shtml, consultado
em 17/05/2018, 9h07.

6 A partir do século XII, a imaginatio se ligaria a doutrina da mistica, ¢ passaria
a ser considerada como um instrumento privilegiado para a unido da alma com
Deus. Bernardo de Claraval comporia sua literatura mistica com base na operacio-
nalidade dos sonhos ¢ das experiéncias visionarias em geral. V. SCHMITT, J.-C.
— O corpo das imagens: ensaios sobre a cultura visual na Idade Média. Trad. José¢
Rivair Macedo. Bauru/SP: EDUSC, 2007, p. 17-18.

7 Trata-se da sacramentalizagdo do matriménio e da confissdo auricular ¢ da
subsequente consolida¢do do dogma da transubstanciacdo. A relagdo privilegia-
da com o expediente sacramental que caracterizou a Idade Média Central teria
implicac¢oes na naturalizagao da imaginatio entre os sé¢culos XII ¢ XIII. Atribui-se
a Pedro Lombardo (1100-1160) o estabelecimento da relagdo definitiva de sacra-
mentos da Igreja Catdlica. Seguindo o padrao sétuplo do periodo, bem como suas
duas subdivisoes — tripla ¢ quadrupla — os sacramentos foram dessa forma dividi-
dos ¢ hierarquizados: batismo, confirmacdo ¢ eucaristia (sacramentos da iniciacao
cristd); ordem, matrimoénio, confissdo e uncao dos enfermos. Esse padrao so seria
adotado no século XIII, quando o 4°. Concilio de Latrao (1215) insistiu na pratica
sacramental dos laicos. Dictionaire du Moyen Age, dir. C. Gauvard, A. de Libera,
M. Zink. Paris : PUE 2002, p. 1263.
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Contudo, podemos dizer que, de uma forma geral, ao longo
de toda a Idade Média a relacao da cristandade latina com o so-
nho-visdo sempre foi, via de regra, pautada pela postura moderada
— mesma postura que caracterizara a relagao do Ocidente cristao
com as imagens em geral (BASCHET, 2006, p. 484). De maneira geral,
o sonho é concebido como um espago de separagao do corpo e da
alma, conforme se pode identificar na iconografia (SCHMITT, J.-C.

Op. cit., p. 307).

Trata-se de uma diferenca em relagao a visio, que preserva a uni-
dade do ser. Hildegarda de Bingen, no século XII, viria a recusar o so-
nho como experiéncia mistica, afirmando que suas visdes ndo lhe vie-
ram em sonho ou em delirio, mas acordada e de posse dos sentidos, da
visao e da audigao do “homem interior” (DINZELBACHER, 1981, p. 23).

De qualquer forma a aceita¢dao dos dois tipos de experiéncia e sua
relacdo com a terrminologia imago compoem um quadro bastante

favoravel a instrumentalizacao do expediente no século de Francisco.

A velha igreja de Sdo Damiio

A descricao das vitae e legendae’ indicam o sonho como o expe-
diente fundamental da conversao de Francisco. Permanece implicito
que o mecanismo da conversdo, pela graga de Deus, ja se operava
nele, sendo a experiéncia visionaria uma espécie de revelagao da Ver-

dade. A chamada conversao deve ser compreendida como o atendi-

8 Trata-se dos seguintes escritos: Vita prima sancti Francisci (1229), Legenda trium
sociorum (1246) e Vita secunda sancti Irancisci (c.1247). Para efeito de citagao e
de enunciado de tabelas, serdao dessa forma abreviadas, respectivamente: VP, LTS
e VS. Para a VP ¢ VS, citaremos o livro (em algarismos romanos) ¢ seu respectivo
capitulo (em algarismos arabicos). A LTS ndo ¢ subdividida em livros, de forma
que referenciaremos somente o capitulo correspondente a citagao (em algarismos
arabicos).
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mento a um chamado, que por sua vez se segue a uma epifania.
Nao se trata, portanto, de mudanca das bases da fé, que ja existiam
em Francisco, que havia crescido em uma familia crista. No entan-
to, a terminologia empregada segue sendo a mesma utilizada para
definir mudancas tais como a ocorrida em Paulo — do judaismo ao
cristianismo — e de Constantino e Clovis — ambos entendidos como
pagaos e subitamente “transformados” em cristaos. A ideia de trans-
formagao — ou metamorfose —implicita na noc¢ao de conversdo surge
revigorada nos escritos franciscanos. E a ideia de que a conversao
sucede uma experiéncia significativa, relevante — que atua como um
mecanismo de passagem — também comparece de forma explicita na
tradicao menorita. Pode-se afirmar, portanto, que a construcao de
Francisco se inscreve, de forma mais intencional do que a primeira

vista se pode perceber, na longa tradicao da conversio crista.

No caso de Francisco, a Vita prima, de Tomas de Celano — pri-
meiro escrito do género e que serviu como fonte para os escritos
subsequentes — descreve um periodo de prolongada doenga que
antecede a revelacdo, a epifania. Assim, “embora esse varao ainda

fervesse no calor juvenil do pecado™, naquela “idade instavel”',

a qual “o impelia a cumprir insolentemente os direitos juvenis”!' —

subitamente caiu doente, ou melhor, “afligido pela enfermidade.”"

13

Enquanto convalescia, “apoiado em uma bengala”", passou a ca-

minhar pela casa, e em alguns dias saia, e comecou a olhar mais

9 “cum adhuc Vir iste iuvenili calore in peccatis ferverescet.”” TOMMASO DA
CELANO — La Vita prima di S. Francesco d’Assist del B. Tommaso da Celano,
ed. bilingue latim/italiano, org. Leopoldo Amoni. Roma: Tipografia della Pace,
1880, livro I, cap. 2.

10 “lubrica actas” Ibidem.

11 “ad explenda iuvenilia iura ipsum impelleret insolenter.” Ibidem.

12 “infirmitate attritus” Ibidem.

13 “baculo sustentatus” Ibidem.
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cuidadosamente os campos ao redor. A partir daquele dia, comecou
a “depreciar a si mesmo”'* e a “ter em desprezo as coisas que antes

tinha em admiracao e amor.”"

Francisco passa, entdo, a desprezar a contemplacdao da rea-
lidade externa, e volta-se para a realidade interna, em um pro-

cesso de interiorizagdao e espiritualizagao. Ao contemplar a “be-

916 17

leza dos campos™'® e a “amenidade dos vinhedos™", Francisco
recusa toda frui¢do advinda da contemplacdo do mundo ex-
terior: ‘“subito, entretanto, contemplard sua prépria mudan-
ca

Trata-se de uma primeira mudanca, que pode ser entendida como

2918 19

, € “achard estipidos aqueles que amavam aquelas coisas.

uma antecamara da conversao. No capitulo seguinte, um titulo mis-
terioso anuncia outras mudancas: “de maneira que estava mudado
na mente, mas nao no corpo.”® Verificada a conversiao da mente?',
a partir de um mecanismo de interiorizagdo, segue-se um processo
de conversao do corpo: Francisco deveria modificar também o seu
corpo, por intermédio, entre outras coisas, da rentincia aos habitos

burgueses.

14 “vilescere sibi” Ibidem.

15 “in contemptu quodam habere, quae prius in ammiratione habuerat, et amo-
re.” Ibidem.

16 “pulchritudum agrorum” Ibidem.

17 “vinearum amoenitas” Ibidem.

18 “mirabatur propterea subitam sui mutationem” Ibidem.

19 “praedictorum amatores stultissimus reputabat.” Ibidem.

20 “Qualiter in mente, sed non in corpore mutatus.” Ibidem.

21 O termo mens (e ndo spiritus ou cordis, que sdo formas preferenciais nos escri-
tos em latim e que seriam automaticas) ¢ coerente com a tradi¢@o cristd e remete
ao léxico da carta de Paulo aos Romanos, base da doutrina crista da Reforma:
em grego, cle escreve nous, ou seja, mente: “INao vos preocupeis com este mundo,
mas renovai vossa mente.” (Rm 12:2) Essa coeréncia ¢ importante tendo em vista
o tema da reforma, que subjaz ao projeto franciscano. Com isso, o autor associa
Francisco ao léxico e aos propositos da reforma eclesiastica, vinculando sua figura
diretamente a curia romana e a Igreja Catélica como institui¢do.
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O advento da experiéncia visionaria articula-se com todos os
elementos que compdem o cenario da doenca e do Francisco conva-
lescente. Em sonho, uma voz — identificada rapidamente ao proprio

Deus — ordenava ao jovem Francisco: “Restaura minha Igreja”.

E, passados poucos dias, quando passava ao lado da igreja de Sao
Damido, foi-lhe dito em espirito que entrasse para rezar. Assim que
entrou, comegou a rezar fervorosamente diante da imagem do Cru-
cifixo, a qual, piedosa e benevolamente, falou, dizendo: “Francisco,
nao vés que minha casa esta destruida? Portanto, va, e repara-a para
mim.” E, tremendo e maravilhado, [Francisco] disse: “Senhor, eu o
farei de bom grado.” Entdo entendeu que se tratava da velha igreja
de Sao Damido, que, excessivamente velha, ameagava cair em bre-

ve.??

22 “Paucis autem diebus elapsis, cum ambularet juxta ecclesiam Sancti Damiani,
dictum est illi in spititu, ut in eam ad orationem intraret. Quam ingressus, coepit
orare ferventer coram quadam imagine Crucifixi, quae pie ac benigne locuta est,
dicens: ‘Francisce, nonne vides, quod domus mea destruitur? Vade igitur, et repara
illam mihi’Et tremens ac stupens ait : ‘Libenter faciam, Domine.” Intellexit enim
in illa ecclesia Sancti Damiani dici, quae prae nimia vetustate casum proximum
minabatur. La Leggenda di San Francesco scritta da tre suoi Compagni (Legenda
trium sociorum), ed. bilingue, org. Marcellino Civezza ¢ Theophilo Domenichelli.
Roma: Sallustiana 1899, cap. 5.
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Fig. 1: Crucifixo de Sao Damido, pintura em tela sobre madeira,

século XII. Hoje encontra-se na Basilica de Santa Clara.

A terminologia ¢ inequivoca, mas sua compreensao deve proces-
sar-se a luz da ambiguidade que caracterizava o vocabulo restaurare
naquele momento. Francisco teria, entao, associado o pedido so-
brenatural as condi¢des materiais precarias em que se encontrava a
igreja de Sao Damido, na cidade de Assis. Em meio a seu trabalho
de construgao e recuperacao do edificio, Francisco compreenderia
a duplicidade de sentidos da restauracdao. A histéria segue por vias
semelhantes nas varias narrativas — a Vita prima (1229), a Legenda trium
soctorum (1246), a Vita secunda (c. 1247). Nesta tltima, vem narrada

em discurso indireto e de maneira mais detalhada, ocupando dois
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paragrafos (TOMMASO DA CELANO, 1880, livro I, cap. 5). Trata-se de
uma narrativa simples, e que poderia nos conduzir a conclusao de
que a “verdadeira” restauracao era a dos homens, a saber, aquela
dada pelo sentido alegérico. Ha uma tentagao em se compreender a
questdo desta forma univoca, mas o fato é que, no periodo em que a
narrativa se desenrola, tem lugar uma devotio renovada — relacionada
de maneira explicita as novas atividades de edificacdo. A aedificatio
do velho templo, a maneira do operario, cumpriria um papel indis-
pensavel no movimento da conversao de Francisco, e seria decisiva
para a elaboragdo da imagem dos frades perante o mundo e perante

a Igreja.

Além disso, o 1éxico da Reforma permanece vinculado a vo-
cacao de Francisco e de seus frades. Gregorio IX, papa responsavel
pela canonizacdo de Francisco e pela encomenda de sua primeira
Vita, escrita por Tomas de Celano, buscou associar Francisco a Igre-
ja e a caria romana. Sendo assim, obras oriundas do status quo — tais
como as Vitae prima e secunda e a Legenda maior — sustentam um discur-
so que busca situar Francisco e seus herdeiros no centro da Reforma,
a saber, os responsaveis por levar adiante a aedificatio da nova ecclesia.
Esta nova igreja nada mais era do que a prépria Igreja Catolica,

agora sob os efeitos da Reforma.

A partir do século XII, a terminologia religiosa acompanha o
panorama de transformacao. Esse dizia respeito ao advento de ocu-
pacoes e profissdes que faziam alusao a construgdo, em um contexto
urbano, e ndo mais rural. Ao longo da Alta Idade Média, o centro de
devocao e, sobretudo, da pratica religiosa, se encontrava na paisagem
rural, dominada pelos mosteiros: esses se esmeravam em ostentar um

discurso de desvinculagdo do “mundo”, de fuga da esfera secular
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para abracar os bens da esfera espiritual. Eram, também, importan-
tes agentes econémicos em um contexto no qual a producao depen-
dia da terra. A partir do ano 1000, modificagoes climaticas, técnicas,
culturais e demograficas acabariam por orientar transformagoes im-
portantes. O crescimento das cidades e a multiplicagao dos oficios a
ela relacionados desempenharam importante papel na modificagao
do panorama da devogao. Além disso, a progressiva identificagao
das pessoas ao oficio (¢fficium) — e nao mais a ordem (0rdo) — tornou-se
um fendmeno comum nas cidades, que se revelaram vocacionadas
ao espirito corporativo. A esse fendomeno veio somar-se o impulso as
atividades de peregrinacao, relacionados ao movimento cruzadistico

e ao surgimento de centros tais como Santiago de Compostela.

Os novos construtores da Igreja eram, por exemplo, pedreiros
e operarios na construgao e restauracao de igrejas e locais de pou-
so de peregrinos no caminho de Santiago e em outros caminhos,
naquele contexto de crescente busca pela peregrinacao, em grande
medida estimulada pela normatizagao da confissao como sacramen-
to da Igreja Catolica (VAUCHEZ, 2003, p. 20.). Alguns dentre esses ope-
rarios foram algados a condic¢ao de santidade, algo impensavel até o
século anterior. Na tradicao crista da Alta Idade Média, a santidade
era reservada, salvo pelos martires situados, via de regra, em um
tempo bastante recuado, ao episcopado e, conforme o caso, a realeza
e a setores da alta aristocracia (IDEM, Zbidem, p. 15-16). A edificacao dos
caminhos e igrejas de pedra pavimentava, assim, o caminho para a
edificagao da igreja de homens. E dessa forma a santidade passava a

ser ampliada a setores mais periféricos ou marginalizados.

Aspecto importante no conjunto das narrativas sobre a Refor-

ma, a terminologia restituere, associada a restauracao — fisica e espiri-
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tual — aparecia, desde, pelo menos, o século XI, como sinonimo de
eadificare, ou seja, edificar, construir.®® Esse conjunto ja apresentava
uma ligagao fundamental no primeiro cristianismo, mas 0 momento
do fenémeno a que Dominique Iogna-Prat denominaria monumen-
talizacao da fé** (IOGNA-PRAT, , 2006, p. 327), a partir do século XII,
representava o auge da associacdo de significados. Trata-se da pro-
gressiva noc¢ao de que o corpo edificado das igrejas e catedrais, no
Ocidente latino correspondia — e refletia — a grandeza e a consistén-

cia interior da fé.

A transformacgao operada em Francisco a partir da obra reali-
zada na pequena igreja de Sao Damido apresenta, no conjunto das
narrativas, implicagdes importantes e decisivas para a constitui¢ao
da Ordem em si. Verifica-se uma defesa da acao transformadora do
esfor¢o em torno da edificagdo. Esse viria a ser, imediatamente, iden-
tificado ao labor — conceito indissociavel da mendicancia. A realiza-
cao da obra de edificagdo do monumento era, de certa forma, um
pressuposto para a possibilidade da realizacao da obra de edificacao
dos homens. Na Italia central da transi¢ao do século XII para o sécu-

lo XIII, a espiritualidade franciscana se elaboraria em novos termos:

23 Na Introdugdo a sua relevante obra The Reformation of the Twelfih Century, Gi-
les Constable relaciona uma série terminologica intercambiavel com a nogdo de
reforma enunciada no titulo. Trata-se de palavras tais como crise, cisma, renascimento
(Cambridge: Cambridge University Press, 1996, p. 1-3). Nédo tendo sido conside-
radas pelo autor como absolutamente apropriadas ao emprego no titulo, elas nao
poderiam, segundo o proprio autor, ser consideradas inadequadas. Essa polisse-
mia aplicavel a ideia crista de reformatio ¢ ampla e corresponde-se com referéncias
alegoricas. O léxico aedificatio/aedificare representa um excelente sinbnimo para a
nogao da reforma. Tanto quanto a reformatio, a aedificatio apresenta-se em concor-
déancia com a ideologia crista da dupla concep¢ao da Igreja — interior e exterior — ¢
realiza um excelente transito entre a igreja basilica e a igreja de homens.

24 O autor faz referéncia a terminologia atribuida a Raoul Glaber, “manto branco
de igrejas”, por volta do ano mil.
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a topica da igreja de pedras vivas® nao somente se relacionava com a
igreja monumento, mas também (e principalmente) dependia de sua

existéncia para edificar-se.

Ao mesmo tempo que se transformava, a paisagem necessaria-
mente transformava o homem. Haveria, portanto, uma relacao dialé-
tica entre homem e paisagem: na medida em que o homem interferia
na paisagem, a paisagem interferia no homem. Francisco perfaria a
aedificatio da igreja de Sao Damido, e esta, igualmente, edificaria o
proprio Francisco. Neste sentido, ndao haveria que subordinar a aed:-
ficatio de pedras a aedificatio moral: o transito entre elas demonstrava,
antes, uma relacio de reciprocidade. E sintomatica a referéncia, nas
narrativas, a necessidade da preservacao das lampadas acesas — signo
da presenca divina, mas também da existéncia de vida. A edificacao
de Francisco ¢ um referencial a ser observado na Legenda trium socio-
rum e na Vita secunda, compostas em um mesmo momento, embora

em ambientes diferentes.

LTS, 7 Vs, 1,8

Quanto na verdade trabalhara na refe- | Esfor¢ou-se, portanto, para mudar o
rida obra seria longo e dificil narrar. E | anterior costume delicado em seu in-
o mesmo [Francisco], que fora delica- | verso, e conduzir ao bem natural seu ja
do na casa paterna, carregava pedras [ lascivo corpo.”

sobre os proprios ombros, afligindo-se
de muitas formas no servico de Deus.?

25 A citacao faz referéncia a passagem da primeira Carta de Sao Pedro (2:5): “Voés
também, como pedras vivas, sois edificados como Casa espiritual, com o proposito
de serdes sacerdocio santo, oferecendo sacrificios espirituais aceitaveis a Deus, por
meio de Jesus Cristo.”

26 “Quantum vero laboraverit in opere supradicto, loongum et difficile esset nar-
rare. Ipse enim, qui delicatus fuerat in domo paterna, propriis humeris lapides
ferebat, in Dei serrvitio multipliciter se affligens.”

27 “Studet proinde pristinam consuctudinem delicatam ordine converso mutare,
et ad naturae bonum iam lascivitum reducere corpus suum.”
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As armas de Francisco

O resultado do projeto de representacao de Francisco pela co-
munidade Franciscana da primeira metade do século XIII seria uma
conversao acompanhada da mudanca do estatuto social. A memoria
das narrativas projetava um Francisco enobrecido: sua atuagao na
primeira guerra de Assis contra Pertigia, em 1202, enquanto citadi-
no e defensor da autonomia da cidade, seria apresentada como uma
ageéncia tipica da aristocracia cavaleiresca. A partir desse expediente,
sua interacdo progressiva com os bens sagrados acabaria por operar

a segunda conversao: de miles armatus em males Christa.

Francisco seria o muiles Christi, também em uma alusao biblica
(2Tm 2:3): trata-se de uma nogao de que, entre dois modelos vigen-
tes em um mesmo periodo — dos quais Francisco partilharia em sua
vida —, aquele do cavaleiro implicaria em maior plasticidade para
adequar-se a atividade espiritual do que aquele do mercador (MA-
GALHAES, 2018, p. 63). Tal compreensao remonta a uma no¢ao, aqui
sutilmente apresentada, de elevacao da atividade aristocratica em
relacdo a mercantil. Caberia a ele portar o “escudo da fé para lutar

pelo Senhor, munido com as armas de grande confianca.” *

Aspecto importante da biografia de Francisco diz respeito a sua
participagao na batalha ocorrida na ponte de Sao _Joao sobre o Tibre,
na qual teria sido capturado e aprisionado, permanecendo um ano
sob 0 dominio perusino. E, também, importante notar que, segundo
a representacao, ele constava entre os nobres capturados, e perma-
neceu com eles na cela. A esse respeito, é sintomatica a narrativa da

Legenda trium sociorum, segundo a qual Francisco, “porque era nobre

28 “pro Domino scutum fidei praeferens magnaeque fiduciae armis munitus.” VB
L 5.
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de costumes, foi colocado como prisioneiro com os cavaleiros.”* Em
que pese sua origem burguesa assumida desde o principio do relato,
sua condicao de cavaleiro o identificava a ordem aristocratica, e esse
seria um tdpos literario constantemente instrumentalizado nas vitae e
legendae. Sendo assim, o Francisco representado nas imagens cons-
truidas pelas hagiografias seria correspondente ao periodo medieval,
mas divergente da classe mercantil —a condigao burguesa de Francis-
co seria sempre desprezada e, na progressdao da escrita hagiografica,
relegada a um passado superado, de valéncia negativa. Os elementos
aristocraticos predominantes na representacao de Francisco consis-
tem, desde o inicio, em um recurso para afastd-lo — ou ao menos
diferencia-lo — dos negotia inerentes a vida mercantil — identificados
a riqueza em muito maior grau do que os costumes aristocraticos

(MAGALHAES, A.PT. Op. cit., p. 63).

A forma da visio ou do sonho também foi emblematica no sen-
tido de reforgar a atribuicao da ordem aristocratica a Francisco, ao
menos em termos alegoricos. As JVitae descrevem, sob a forma de
sonho ou de visdo, a epifania que impediria Francisco de sair para
a campanha da Aptlia, em 1205. As narrativas sao muito similares,
e reforcam dois aspectos: 1) a filiacao das fontes a Vita prima, consi-
derada a fonte primaria para as demais Vitae; 2) os esforcos, inten-
clonais ou nao, no sentido de elaborar uma memoria para Francisco
em concordancia com valores aristocraticos. Esse ¢ um aspecto par-
ticularmente importante na medida em que permite entrever uma
matriz comum de pensamento em setores variados da Ordem e da

sociedade: trata-se de um processo ambiguo e ambivalente: ao mes-

29 “tamen quia nobilis erat moribus, cum militibus captivus est positus.” La Leggenda
di San Francesco seritta da tre suot Compagni (Legenda trium sociorum), ed. bilingue, org,
Marcellino Civezza e Theophilo Domenichelli. Roma: Sallustiana 1899, cap. 2.
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mo tempo que se constroem santidades “alternativas”, relacionadas
com oficios citadinos, os frades concebem para Francisco uma persona
integrada a cavalaria, sendo essa a primeira das condi¢oes para que

sua santidade pudesse estabelecer-se.

VE1,2 | Entdo vera que toda a sua casa estava repleta de armas militares, ou
seja, sejas, escudos, langas e outros aparatos; regozijando-se muito,
contemplara calado, perguntando a st mesmo o que era aquilo. De
fato, nao costumava ver tais coisas em sua casa, mas, em vez disso,
montes de tecidos para vender. E, contemplando estupefato aquelas
stbitas coisas nem um pouco corriqueiras, foi-lhe respondido que to-
das aquelas armas seriam suas, ¢ dos scus soldados.*

LTS, 2 | De fato, naquela noite, quando fosse dormir, apareceria a ele alguém
chamando-o pelo nome, e o conduziria a um tal palacio, espacoso
e agradavel, cheio de armas militares, ou seja, escudos espléndidos,
outros aparatos pendurados nas paredes, esperando pelos altos feitos
militares.”!

VS, 1,2 | E um lindo palacio aparece-lhe em uma visdo, na qual ele enxerga

muitos aparatos de armas e uma esposa belissima; no sonho, chama

Francisco pelo nome, ¢ ele ¢ atraido pelas promessas de todas aquelas
foag 32

coisas.

O sonho-visao apresenta um componente de edificagao moral:

Francisco apropria-se dos valores da cavalaria. A escrita franciscana

30 “Videbatur ei namque domum suam totam habere plenam militaribus armis,
sellis scilicet, clypeis, lanceis, et ceteris apparatibus; gaudensque plurimum, quid
hoc esset, secum tacitus mirabatur. Non enim consueverat talia in domo sua vi-
dere, sed potius pannorum cumulos ad vendendum. Cumque ad subitum rerum
eventum stuperet non modicum, responsum est i, omnia haec arma sua fore,
militumque suorum.”

31 “Cum enim illa nocte dormiret, apparuit ei quidam, vocans eum ex nomine, ac
ducens ipsum in quodam spatiosum et amoenum palatium, plenum militaribus ar-
mis, scilicet splendentibus clipeis, ceterisque apparatibus ad murum pendentibus,
ad militiam decorem spectandibus.”

32 “Nam palatium speciosum sibi in visione ostenditur, in quo varios apparatus
armorum, et sponsam pulcherrimam cernit; vocatur in somnis Franciscus ex no-
mine, et horum omne promissione allicitur.”
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promove, portanto, um apagamento das origens burguesas de Fran-
cisco, muito embora sem omiti-las. A expectativa ¢ de que, ao final,
nao prevale¢a nenhum trago da ordem mercantil, muito embora sua
existéncia no principio sirva como fator de refor¢o da “metamorfo-
se”, cujo produto — “enobrecido” — passa a ocupar a totalidade do
campo conceitual “Francisco”. Mas a finalidade do sonho nao se es-
gota neste estagio. Na situacdo descrita nas trés Vitae, Francisco ¢ le-
vado a desistir da cavalaria armada para tornar-se cavaleiro de Deus.
O destino de Francisco s6 poderia, entretanto, ser cumprido com a
condicdo de que ele se despisse da persona do burgués. A condigao de
cavaleiro armado — mules armatus — era uma etapa necessaria para sua

transformacao em cavaleiro de Deus — miles Christi.

A primeira interpretagdo que Francisco faz do sonho-visao ¢
a de um comando divino para que efetivamente fosse a guerra: en-
tao, “com o espirito exultante, e atribuindo a visao o pressagio de
grande prosperidade™, ele cré que “uma prospera viagem futura
estara assegurada para si na Apulia.”** Ao dirigir-se, entretanto, a
uma cripta deserta nos arredores de Assis, pos-se em oracao, de for-
ma que a visao se completou, tendo Deus esclarecido que o “tesouro

”35 n3o consistia nas armas da cavalaria mas sim em uma

escondido
figuracao. E assim Francisco passou a afirmar que “nao queria ir a
Apdalia, e predizia que em sua propria patria alcangaria a nobreza e
a grandeza.”® Por fim, aqueles que indagavam se tomaria esposa,

Francisco respondia:

33 “Expergefactus quoque animo (...), et prae sagium magnae prosperitatis repu-
tans visionem” VE 1, 2.

34 “prosperum futurum iter suum in Apuliam securatur.” VE I, 2.

35 “thesauro abscondito” VE 1, 3.

36 “in Apuliam nolle ire, sed in patria propria promittebat nobilia et ingentia se
facturum.” VR 1, 3.
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Eu tomarei a mais nobre e mais bela esposa que alguém vera, cuja
beleza se eleva acima das outras, e cuja sabedoria ultrapassa a to-
das.”’

A bela esposa que comparece nas narrativas assume o papel de
futura conjuge carnal de maneira apenas provisoria: o casamento de
Francisco, conforme darao a conhecer as fontes, sera com a religiao
— que se revelaria, por fim, como a mulher presente em seus sonhos-
-visoes. Na Vita prima, Francisco expressa essa revelagdo da seguinte

maneira:

E, pois, a imaculada esposa de Deus ¢ a verdadeira religido, que cle
(Francisco) tomou, e o tesouro escondido ¢ o reino dos céus, que
com tanto desejo buscava.®®

A Legenda trium sociorum traz uma narrativa semelhante, mas
identifica “religido” com “pobreza”, e passa a trata-las como sinoni-
mas. Pode-se inferir que se trata de um reforco da defesa da pobreza
rigorosa, associada a noc¢ao de que a pobreza ¢ a verdadeira religiao
de Francisco. Em um momento particular de disputa pelo discurso
da pobreza no interior da Ordem, ¢ possivel ler o trecho a partir da
agenda de um grupo, o qual, tomando como fonte a Vita prima, cria
novas bases para o relato, fazendo-o ancorar-se no nucleo de sua

propria luta:

‘Dizeis a verdade, pois pensei em tomar a mais a mais nobre, a mais
rica e a mais bela esposa, como vos nunca vereis.” E: desdenharam
dele. E na verdade ele disse essas coisas ndo de si, mas inspirado por

37 “Nobiliorem, et pulchriorem sponsam, quam unquam videritis, ducam, quae
ceteris forma premineat, et sapientia cunctas excellat.” VE I, 3.

38 “Et equidem immaculata Dei sponsa est vera religio, quam suscepit, et thesau-
rus absconditus est regnum coelorum, quod tanto desiderio exquisivit” VE I, 3.
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Deus. Pois aquela esposa era a Religiao, a qual tomou: a mais nobre,
a mais rica, a mais bela —a pobreza.”

O sonho do papa Inocéncio

O sonho-visao foi instrumentalizado para revelar a vocagao de
Francisco de Assis, desempenhando o papel de mediador da expe-
riéncia com o sagrado. Ao mesmo tempo, o sonho-visao foi o recur-
so escolhido para comunicar a devogao ao publico, de maneira que
assumiu uma dimensdo de edificacao moral. O recurso retérico &,
para nossos propositos, o elemento fundamental a ser considerado,
uma vez que articula a experiéncia narrada com seus receptores, ou
seja, a sociedade. Mas a experiéncia onirico-visionaria nao se limita
a pessoa de Francisco. Ela também esta presente em personagens tais
como o papa Inocéncio III, que concederia permissao ao modo de
vida franciscano no ano de 1209. Aqui como nos outros contextos,
o sonho-visao tem por finalidade fixar um devir para a comunidade
franciscana e para a cristandade. Ao indicar ao papa o caminho a ser
escolhido, o sonho alinha a experiéncia franciscana ao projeto cris-
tao, fornecendo — ao pontifice e ao leitor/ouvinte — as pistas sobre a
vontade divina. A posi¢ao papal difere daquela de Francisco somente
no interior da narrativa. Para efeitos de edificagdo, o sonho-visao
cumpre ali idéntico papal ao desempenhado no contexto da epifania
de Francisco: trata-se de apontar a via correta ao receptor, ao desti-

natario da mensagem.

A narrativa do sonho do papa Inocéncio legitima a perten-

ca de Francisco a comunidade crista, ao mesmo tempo que indica

39 ““*Verum dixistis, quia nobiliorem, et dictiorem ac pulchriorem sponsam, quam
nunquam videratis, accipere cogitavi.” Et desiderunt eum. Ipse vero dixit hoc non
a se, sed inspiratus a Deo; nam ipsa sponsa fuit vera Religio, quam suscepit ceteris
nobilior et dictior et pulchrior paupertate.” LTS, 3.
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o papel fundamental a ser desempenhado por ele no “edificio” da
Igreja. Sua agéncia prové sustentacdo para a fé cristd em tempos
de transformacao — e, sobretudo, refor¢a os alicerces da instituicao
eclesiastica. O sonho do papa apresenta elementos diferentes na Vita
prima e na Legenda trium sociorum. Na primeira, Francisco flexiona os
galhos de uma imensa arvore, ao passo que, na segunda, Francisco
sustenta em suas costas a basilica de Sao Joao de Latrao — ou seja, a
igreja da curia romana. A exegese nao deixa margem para davida: a
arvore e o edificio sdo representagoes da Igreja, e a visao de Inocén-
cio teria motivado, post paucos dies”, a confirmacao da forma de vida

de Francisco:

VP, 1, 62 LTS, 86

Com efeito, tendo, uma noite, ador-
mecido, viu-se caminhando por uma
estrada na qual havia uma &arvore
frondosa e de elevada estatura. Aque-
la arvore era bela, forte, grossa e mui-
to alta.

(...) o senhor Papa ficou muitissimo ad-
mirado, principalmente porque antes
da vinda do beato Francisco teria tido
uma visao na qual a igreja de Sao Joao
de Latrao ameacaria cair em ruinas, e
um homem religioso, modesto e despre-

zivel sustentava-a em seu dorso curva-

De fato, quando se aproximou dela e, do.t2

permanecendo embaixo dela para ad-
mirar sua beleza e altura, subitamente
0o mesmo santo elevou-se a tamanha
altura que tocou o cume da arvore, ¢
tomando-o facilmente em sua mao in-
clinou-o até o chao.*

40 “apods poucos dias” (LTS, 13)

41 “Nam cum nocte quadam se sopore dedisset, visum est sibi per quadam viam
ambulare, juxta quamarbor magnae proceritatis stabat. Arbor illa pulchra, fortis,
grossa, et alta nimis.

“Factum est autem, dum appropinquaret ad eam, et sub ea stans pulchritudinem,
et altitudinem miraretur subito ipse sanctus ad tantam devenit altitudinem, ut ca-
cumen arboris tangeret, eamque manu capiens facillime inclinaret ad terram.”

42 «(...) dominus Papa miratus est vehementer, maxime quia ante adventum beati
Francisci viderat in visione quod ecclesia Sancti Johannis Lateranensis minabatur
ruinam, et quidam vir religiosus, modicus et despectus, eam sustentabat proprio
dorso submisso.”
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Fig. 2: Giotto da Bondone, O sonho do papa Inocéncio, 1297-1299,

Basilica Superiror, Assisi, Italia

O sonho — ou a visao, conforme a narrativa — do papa Ino-
céncio liga Francisco a figura do préprio Cristo, concebido como o
fundado da Igreja. Ao mesmo tempo também o associa a Igreja de
seu tempo, com grande repercussao para a tradicao franciscana e
para a representagao de Francisco que a literatura e a iconografia
legarao para a posteridade. A pintura de Giotto ¢ um dos vetores de
transmissao dessa concepcao de Francisco destinado a ser o susten-

taculo da Igreja de Ciristo.
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O escopo do sonho e da visao de Inocéncio convergem para
um projeto eclesiastico reformista, no qual a tradigao se reveste das
figuras da arvore e da basilica. As duas topicas sdo recorrentes na
historia do cristianismo. O edificio reverbera, como em outra situa-
¢ao aqui descrita, a Igreja de Cristo, a partir de uma convergéncia
lexical. A arvore, por sua vez, ¢ representacao da Igreja enquanto
descendéncia de Jesus, e se encontra inscrita na tradigdo patristica.
Sob o pano de fundo da tradi¢ao, emerge Francisco, o portador de

uma novidade que s6 se pode realizar por meio da antiguidade.

Conclusao

A edificagao moral por intermédio do recurso aos sonhos e as
visoes apresenta a dupla vantagem de fazer uso da alegoria com fins
pedagogico-edificantes e, a0 mesmo tempo, atribuir a proveniéncia
do ensinamento a fonte divina — que teria, por sua vez, inspirado e
guiado a experiéncia visionaria. Desta forma, o eixo de elaboragao
de memoria desloca-se, em parte, para o sonho-visao — responsavel
por produzir um personagem inscrito em uma paisagem. Ambos —
personagem e paisagem — sao emoldurados por uma ética corres-

pondente aos valores sociais, ou seja, uma ideologia do periodo.

Aimagem produzida pela experiéncia onirico-visionaria €, an-
tes de tudo, o produto de um minucioso trabalho retérico, no qual
os detalhes sao alocados com base em motivagoes especificas, cuja
agenda domina todo o discurso. Nao se trata de elementos fortui-
tos ou intuitivos, destituidos de organiza¢dao ou racionalidade. Pelo
contrario: o discurso constroi o sonho e a visao, independentemente
de sua existéncia na experiéncia individual. Porque a memoéria aqui

elaborada ¢ aquela do grupo: coletividade que constroéi identidade
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para si a0 mesmo tempo que, assumindo fungao moralizante, replica

seu espelho no tecido social.
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Imagem de st e tmagem do outro: cisma, heresia e
ortodoxia no Psalmus Contra Partem Donati de

Agostinho de Hipona

José Mario Gongalves!

A ascensao de Constantino (306-337) ao trono imperial de
Roma e sua adesdao ao Cristianismo (312), produziu uma importante
mudanca nas relagoes entre Igreja e Império. Pondo fim a um perio-
do de violentas perseguicoes contra os cristaos, Constantino estabe-
leceu, a partir de 313, uma politica benéfica ao Cristianismo. Esta
nova fase da vida da Igreja também inaugurou uma nova maneira de
lidar com a questao da heresia e da orlodoxia, pois conduzird “a inter-
feréncia direta do poder imperial nas disputas entre as comunidades

cristas, fossem tais disputas oriundas de um desacordo doutrinario

ou disciplinar.”(SILVA, 2006, p. 257).

E neste contexto que se insere o chamado cisma Donatista, que
eclodiu no Norte da Africa apos a perseguicio de Diocleciano (303-
305). O problema dizia respeito aos traditores, como foram chamados
os cristaos que entregaram as autoridades imperiais os livros e utensi-
lios sagrados (FREND, 2002, p. 427). Uma parte da Igreja defendia
que a peniténcia seria suficiente para readmitir os que cairam, en-
quanto os mais rigorosos considerava que os traditores s6 poderiam ser

readmitidos pelo rebatismo e, em se tratando de clérigos, nao pode-

1 Doutor em Historia Social das Relagdes Politicas - UFES. Professor da Faculda-
de Unida de Vitoéria.
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riam mais administrar validamente os sacramentos (FRANGIOTTTI,
1995, p. 64). Em 311, quando morreu Menstrio, bispo de Cartago,
Ceciliano foi eleito e ordenado seu sucessor pelas maos do bispo Fé-
lix de Apthungi, considerado um traditor. Os bispos da Numidia, que
nao estavam presentes a ordenagao, reinem um sinodo em Cirta e
depoem Ceciliano, elegendo em seu lugar o bispo Majorino. Neste
momento o imperador Constantino intervém em apoio a Ceciliano e
ameacgando punir os opositores (FREND, 200, p. 427). Ap6s a morte
de Majorino, elegem em seu lugar o bispo Donato, de quem o mo-
vimento recebera seu nome. Constantino intervém novamente con-
vocando um sinodo em Roma, em 313. O sinodo decide-se em favor
de Ceciliano, o que desagradou os donatistas. Em 314, por exigéncia
destes, um novo sinodo se reuniu, em Arles. Mais uma vez, o partido
de Ceciliano saiu vitorioso. Os donatistas apelaram ao imperador,
mas este manteve as decisoes sinodais. Como os donatistas nao aca-
taram as decisoes, a tensdo aumentou nas igrejas africanas e a reagao
imperial tornou-se violenta e os donatistas tiveram os seus primeiros
martires (FRANGIOTTI, 1995, p. 68). A partir de 321, com a publi-
cacao de um edito de tolerancia, o donatismo pode se expandir com
relativa paz. Apesar de momentos de perseguicdo e da eclosao de um
grande cisma interno, “o ano de 390 viu a igreja donatista no cume

do seu poder e prosperidade” (FREND, 2002, p. 427).

E neste momento que comeca o ministério de Agostinho em
Hipona, primeiro como sacerdote e depois como bispo (391-430).
No seu tempo, mais da metade da populagao da cidade era dona-

tista, tornando a disputa com os catélicos hostil e bastante acirrada

(HAMMAN, 1989, p. 158).

Do ponto de vista da organizagdo hierarquica, da liturgia e,
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sobre muitos aspectos, da doutrina, as duas igrejas eram idénticas
(HAMMAN, 1989, p. 158). As diferencas estavam fundamentalmen-
te relacionadas a concepgao da natureza da Igreja e dos sacramentos.
Para os donatistas, a Igreja se caracteriza por sua santidade ritual,
nao admitindo no seu interior nenhum elemento que possa ser consi-
derado “impuro”. Esta pureza deve se manifestar especialmente nos
sacramentos, de modo que os sacramentos celebrados por um traditor
sao considerados invalidos. Dai a pratica do rebatismo de catélicos
que se tornavam donatistas ou da reordenagao de clérigos catélicos
convertidos ao movimento. Os donatistas pretendem ser “a Igreja
dos martires” em oposicao a “Igreja dos traditores” (FRANGIOTTI,
1995, p. 72).

O que esta em jogo aqui ¢ a identidade da Igreja. De um lado,
os donatistas pretendiam preservar a sua propria identidade como
igreja pura em oposi¢ao ao mundo; do outro, os catdlicos preten-
diam fazer o mesmo, afirmando-se como unica e verdadeira igreja

em oposicao a todos os cismas e heresias.

A afirmacdo da identidade de um grupo se da sempre dentro
de um quadro de alteridade: “o eu nao pode tomar consciéncia do seu
ser-eu a NAo ser porque existe um ndo-eu que ¢ outro, que ¢ diferente”
(CHARAUDEAU, 2004, p. 35). A imagem que se faz de si depende
da imagem que se faz do outro. Portanto, para que se afirme a pro-
pria identidade de forma positiva é necessario, por meio do contras-
te, apontar no outro o que ele tem de negativo, estigmatizando-o
(ELIAS, 2000, p. 19). Aqui é decisivo o papel da linguagem, “que
enuncia, que divide, que classifica e, desse modo, identifica.” (SILVA,

2004, p. 21).

Um complicador na relagdo entre donatistas e catélicos é a
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semelhanga entre as duas igrejas. Como assinalamos, sob muitos as-
pectos ¢ dificil distinguir um donatista de um catélico, pois ambos
reclamam um patrimoénio cultural comum, mas o interpretam de
forma antagonica (SILVA, 2004, p. 22). Assim, deve-se reforcar este-
redtipos e preconceitos, fixando rétulos que, embora se constituam

em meras convengoes linguisticas, possuem grande eficacia pratica

(SILVA, 2004, p. 24).

A obra que aqui analisaremos, o Psalmus contra partem dona-
1 (393), ¢ um dos primeiros “escritos antidonatistas” de Agostinho.
Escrito quando ele ainda era um sacerdote em Hipona, o Psalmus
¢ uma peca de propaganda religiosa contra a Igreja donatista, com-
posto num estilo poético e musical bem ao gosto popular. O seu con-
tetdo revela o uso que Agostinho faz da Biblia, da historia e da re-
torica a fim de tracar uma imagem negativa dos seus adversarios e,

consequentemente, positiva do grupo que representa.

O contexto da obra parece ter sido o Concilio de Hipona de
393, no qual Agostinho, ainda padre, tomou parte fazendo uma pa-
lestra sobre o Credo Apostolico. No tocante aos donatistas, o con-
cilio fez um apelo ao clero catdlico para que se empenhasse num
esforco de contrapropaganda catélica (LANERO, 1988, p. 159). Os
donatistas, para melhor propagar suas crencas e fortalecé-las entre os
seus fiéis, ja faziam uso da musica, compondo-as ndo somente para
serem cantadas nas assembleias litargicas, mas também no dia a dia,
conforme o costume ja estabelecido nas igrejas cristas (HAMMAN,
1989, p. 178). Parmeniano, o bispo donatista de Cartago que su-
cedeu a Donato, foi bastante habil neste tipo de popularizagao por
meio de salmos que podiam ser cantados por todos enquanto se ocu-
pavam do trabalho diario (HAMMAN, 1989, p. 233). Ao compor o
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seu proprio salmo, Agostinho procura atacar seus adversarios com

suas proprias armas (LANERO, 1988, p. 160).

A estrutura do Psalmus é acrostica, onde cada estrofe é encabe-
cada por uma letra do alfabeto latino, razao pela qual a obra ¢ tam-
bém conhecida como Salmo Abeceddrio. Na sua composigao, o antigo
professor de retérica e amante do estilo classico adere ao latim popu-
lar para atender a um objetivo pastoral e polémico (BROWN, 2005,
p. 174). O importante era que a poesia fosse facilmente lembrada e

que a musica pudesse ser facilmente cantada.

No final do século IV, estavam em voga trés modos de se cantar
os hinos durante os oficios religiosos: o cantus directaneus, no qual o
salmo era recitado por completo por todo o povo; o cantus antiphonus,
em que a assembleia ¢ dividida em dois coros que cantam alternada-
mente e o canlus responsorius, onde o corpo do salmo era cantado por
um solista ou um pequeno coral enquanto o povo cantava a antifona
(refrao). Este ultimo corresponde a maneira como o Psalmus deveria
ser entoado (LANERO, 1988, p. 171). A execucao da musica agos-
tiniana diferia da dos salmos biblicos, uma vez que estes, a0 menos
no texto latino, ndo conservam ritmos, enquanto o Psalmus tem um

ritmo acentual e um nimero fixo de silabas, que facilita o seu canto

(LANERO, 1988, p. 172).

O Salmo Abeceddrio ¢ composto de 297 versos, que se dividem
em trés partes: uma introdugao, formada por seis versos; o corpo do
salmo propriamente dito, composto de 20 estrofes de 4 a U, cada
uma com doze versos; ¢ finalmente o epilogo, formado por trinta

VErsos.

O estribilho, que se repete entre as estrofes, anuncia o propo-

sito polémico do hino: Vos qui gaudetis de pace, modo verum wdicate (“Vo6s
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que amais a paz, julgais agora a verdade”). Antes de mais nada,
se faz necessario compreender o que Agostinho quer dizer com as
palavras paz e verdade. Paz é o tema central do Psalmus e de todo o
esforco da polémica antidonatista, a saber, persuadir os dissidentes
a retornar a comunhdo com a “Igreja catélica”, expressao que, na
perspectiva de Agostinho, denota a Igreja da Africa em comunhio
com a Igreja universal (catholica), ou como por vezes ela a denomina,
“Igreja transmarina” (LANGA, 1998, p. 142). Desse ponto de vista,
para que haja paz, ¢ preciso que a igreja donatista sucumba a igreja
catolica, sendo impensavel uma coexisténcia pacifica de ambas as

igrejas.

Ja o conceito agostiniano de verdade relaciona-se, em primeiro
lugar, com a verdade das Escrituras Sagradas, fonte ultima de auto-
ridade para Agostinho. E também a verdade dos fatos historicos, da
tradicao da Igreja e do raciocinio logico. Obviamente, Agostinho
winterpreta as Escrituras, os fatos historicos e a tradi¢dao da igreja con-
forme seus proprios pressupostos, procurando apresentar sua argu-
mentacao de modo convincente. Assim, a verdade ¢ também um

constructo retorico.

Ao longo do Psalmus veremos como Agostinho faz isso, procu-
rando construir a sua imagem do donatismo e, consequentemente
do catolicismo. Nosso objetivo aqui nao ¢ julgar qual das partes tem
ou nao razao, mas analisar as estratégias discursivas que ele emprega

para desqualificar os rivais.

Vejamos inicialmente o uso que o autor faz das Escrituras Sagra-
das. 'Trata-se de uma fonte comum de autoridade para donatistas e
catolicos. E bem verdade que existiam desacordos entre os partidos,

uma vez que os donatistas, mais conservadores, faziam uso apenas da
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Biblia Africana, a mais antiga Biblia em Latim, enquanto os catélicos
utilizavam a Vulgata de Jeronimo (LANGA, 1998, p. 68). As diferen-
cas estavam nao somente na linguagem, mas também no canon: em
relacdo ao Novo Testamento, por exemplo, os donatistas ndo acata-
vam a carta aos Hebreus, a Segunda Carta de Pedro, a Segunda e
Terceira Carta de Jodo, a Carta de Tiago e a Carta de Judas, inclui-
das na Vulgata (LANGA, 1988, p.70). Entretanto, as referéncias de
Agostinho a Biblia dizem respeito a passagens cuja canonicidade

nao ¢ disputada pelos donatistas.

O tema biblico recorrente no Psalmus é o da “Igreja mista”, se-
gundo o qual dentro da tnica Igreja de Cristo convivem bons e maus,
justos e injustos, fiéis e infiéis. Somente quando chegar o juizo final
¢ que havera a separacdo definitiva. Tais ensinamentos baseavam-se
em passagens do Evangelho tais como a pardbola da rede (Mateus 13,

47-50), que aparece na segunda estrofe do Psalmus (versos 8-19):*

Atormenta aos irmaos a abundancia de malvados.

E quis nosso Senhor deixar-nos bem avisados,

assemelhando uma rede com o celeste Reinado

que nos mares recolhe toda classe de pescados.

Os levam até a margem, comec¢am a separa-los:

os bons vao para a cestas, a0 mar lancam os maus.

Quem conheca o Evangelho, reconhecera, com temor,

que na rede vemos a Igreja, ¢ o mar ¢ o caos mundano.

A mistura de peixes diz que convivem bons com maus.

O fim do mundo é a margem: ali ambos ha de separar-se.

Aqueles que rompem as redes, muito ao mar se inclinaram.

2 Traduzimos os versos livremente tomando como referéncia a versdo espanhola
da BAC, cotejando-a com o texto latino.
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As cestas sao dos santos, os tronos que nao alcangaram.

No pentultimo verso, a acusagdo contra os donatistas: eles sao
“aqueles que romperam a rede e se inclinaram a mar”. O cisma,
que tentava separar justos e injustos ainda neste mundo, terminava
por encontrar a sua propria perdi¢ao. Seguindo o mesmo raciocinio,

prosseguem os versos 21-25:

Bom homem, talvez perguntes: E. quem rompeu a rede?
Os cheios de soberba, que se dizem justos eles.

Criaram divisoes [conscissuram], altar contra altar puseram.

Outra passagem das Escrituras citada por Agostinho é a Pard-
bola do jowo e do trigo (Mateus 13, 24-30; 36-43). Ela aparece explicita-

mente nos versos 182-187:

O trigo sao os justos, que enchem a Igreja de castas vidas;
Dizendo adeus ao mundo, venderam o quanto tinham.
Eram como a semente por todo o mundo espargida,

Para que brote outra messe que somente ao final se limpa.
Esta cresce entre a cizania, que estd em toda parte: as heresias.

A palha sdo os injustos, que nao estdo em unidade.

Também o Antigo Testamento ¢ lembrado em favor da ideia
de uma “Igreja mista”. Assim ele cita Ezequiel 9,4 nos versos 171-

172:

Disse o profeta Ezequiel que uns homens assinalados

se lamentam da maldade causada por seus irmaos;
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mas que deles ndo se apartam seguem vivendo ao seu lado.

Mais adiante, nos versos 190-200, o Psalmus faz referéncia a
passagem de 1 Reis 19,18, que alude aos sete mil que se mantiveram
fiéis a Deus nos dias do profeta Elias e da apostasia do rei Acabe de

Israel:

Poe dentro do coragao as duas eras, para ver o que quero demons-
trar

As Escrituras dao fé que no Velho Testamento havia santos também:
Disse Deus que sete mil se guardava para Ele;

Sacerdotes, reis, santos, muitos justos sob a let.

Muitos as vezes sao profetas, outras vezes sao povo.

Mas, dize-me, qual destes justos seu proprio altar quis fazer?
Cometeu muito pecados aquele povo iniquo:

Sacrificou a falsos deuses, matou a profetas também,

Mas ninguém entre os santos a unidade quis romper.

Aos maus suportavam todos os homens de bem,

a espera que o forcado saiba o grdo escolher.

Embora no tempo mesclados, mesclados na alma nao foram.

Uma Gltima referéncia em apoio a sua tese ¢ feita tomando o

exemplo de Judas Iscariotes, citado nos versos 205-209:

Em Jesus temos um exemplo, com Judas o traidor.
O admitia entre os bons e a pregar o enviou |[...].

Quando deu a Santa Ceia, nem sequer o excluiu.

Nestes exemplos, revela-se para Agostinho a identidade dos ca-
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tolicos, bem como a dos donatistas. Aqueles sao os bons peixes, estes
os peixes maus, que romperam a rede e se lancaram ao mar; aqueles
sao o trigo, estes sao a palha; aqueles sao os verdadeiros fiéis, que
suportaram a injusti¢a, enquanto estes cometeram o grave pecado de
edificar um outro altar; aqueles, enfim, seguem o exemplo de Cristo,
estes, porém, sao soberbos, que pretendem excluir a quem o préprio

Cristo nao excluiu.

Uma segunda estratégia de Agostinho ¢ o de recorrer a /ustina.
Interessa a Agostinho demonstrar que os donatistas tentam subver-
ter a historia a seu favor e que as decisoes conciliares e imperiais
contra o movimento foram acertadas (LANGA, 1988, p. 124). No
Psalmus, ele argumenta que a acusacao de traditor contra Ceciliano
fol uma invencao que esconde o verdadeiro crime, a dissidéncia: “a
rede da paz romperam e andam pelo mar perdidos” (versos 56-58).
Agostinho polemiza com os donatistas afirmando que eles nunca
conseguiram provar o delito e apenas criaram tumulto (versos 73-
84). Lembra também que o proprio Donato apelou ao Imperador e,
tendo sido vencido, causou o cisma e comecou a rebatizar seus fiéis
(versos 99-110). Os fundadores do cisma nao ouviram, assim “os

juizes imparciais” das igrejas transmarinas (versos 125-136).

Um tema historico espinhoso para os catoélicos ¢ o caso do con-
de Macario: este emissario imperial, por volta de 347, “submeteu a
Africa 4 Igreja Catélica usando o medo” (BROWN, 2005, p. 266)
e forneceu martires para a causa dos donatistas. Estes, por sua vez,
costumavam se referir aos catolicos pejorativamente como “o parti-
do de Macario” (LANGA, 1988, p. 18). Como resposta, Agostinho
associa os Donatistas aos circuncelives, bandos armados, famosos por
sua violéncia, que circulavam pela zona rural da Africa do Norte
(FRANGIOTTTI, 1995, p. 73). Dessa forma, ele tentava mostrar
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que os pecados destes sao maiores do que os de Macario (versos 151-
153):
Macario em seu proceder talvez tenha ido além da medida crista
Lutava pela unidade, fazendo cumprir as leis imperiais

Nao digo que ele nao pecasse, mas vocés ainda mais.

De acordo com Agostinho, ao contrario de Macario, os circun-
celides ndo tinham autoridade “nem de Cristo, nem do Imperador”
para agir com furia e crueldade (versos 155-156). Uma peculiaridade
dos circuncelides ¢é que eles, para evitar fazer uso da espada, e assim
desobedecer a Cristo (Mateus 26,51-52), usavam um bastao ao qual
chamavam de “Israel” (FRAZAO, 1976, p. 154) com o qual perpe-

tram seus atos de violéncia (versos 157-162):

O bastao, dizem, ndo ¢ crime, porque esta escrito somente:
Mete a espada na bainha.|...]
“Israel” chamam o bastdo: assim a Deus querem honrar,

mas ultrajam mais seu nome, que 0 corpo que golpearam.

Na estrofe seguinte, Agostinho chega a admitir que os catélicos
sentem-se envergonhados com as crueldades de Macario e mais uma
vez apela para o argumento da “Igreja mista”: nos separemos “de
coracao” dos malfeitores, mas sem romper a paz da Igreja (versos

169-170).

Algumas estrofes mais adiante, a defesa transforma-se em ata-
que: em relagdao aqueles que romperam com o préprio donatismo,

produzindo assim um cisma dentro do cisma, e depois retornaram
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ao movimento, os donatistas nao praticaram o rebatismo’. Agosti-

nho, entdo, questiona (versos 216-219):

Respondam: por que razao quereis nos rebatizar?
Aos vossos sacerdotes culpados [lapsos] expulsais da unidade
mas ninguém depois deles se atreveu a rebatizar

e aos que eles batizaram em vossa unido aceitais.

Ao longo de todo Psalmus, Agostinho faz uso da dialética, a arte
de disputar ideias, de argumentar, de contrapor (LANGA 1998, p.
127). Por sua vez, a dialética ¢ inseparavel da retirica, a arte de con-
vencer através do discurso. Em A4 doutrina cristd, escrito em 397, Agos-
tinho afirma que “pela arte da retérica ¢ possivel persuadir o que
¢ verdadeiro como o que ¢ falso” (IV, 3). O pregador cristao, como
“defensor da fé verdadeira e adversario do erro, deve mediante o dis-
curso ensinar o bem e refutar o mal” (IV,6). Para isso, embora afirme
sabedoria precede a eloquéncia, “entretanto, o orador que deseja fa-
lar, ndo somente com sabedoria, mas também com eloquéncia, sera

mais util se puder empregar essas duas coisas” (IV,8).

Neste sentido, a forma na qual o discurso se apresenta ¢ tao
importante quanto o seu conteido. Como vimos, ao escolher com-
por um salmo Agostinho tinha uma intencdo clara: apresentar um
discurso acessivel ao publico e que concorresse de igual para igual
com os salmos compostos pelos donatistas. Dessa forma, ele esperava
melhor persuadir o puiblico de que a razao estava com os catolicos e

0 erro estava com 0s cismaticos.

Além da forma poética, a escolha das figuras de linguagem nao

¢ acidental. Na verdade, o uso da linguagem figurativa é uma das

3 Agostinho refere-se ao cisma maximianista, ocorrido em 393, ¢ que dividiu o
donatismo ap6s a morte de Parmeniano (LANGA, 1998, p. 23).

77



Imagem de si e imagem do outro

marcas do discurso cristao (CAMERON;, 1991, p. 48). No tocante a
estigmatizacao dos donatistas, o recurso as imagens € rico € contun-
dente. Dessa forma, os donatistas sao denominados, entre outras coi-
sas como “aqueles que se entregaram ao diabo [Diabolo tradiderunt]”
(verso 24), num claro jogo com a palavra #raditor. Também sdo cha-
mados de “pseudoprofetas” e de “lobos sob a pele de ovelha™ (versos
35-36). O donatismo ¢ um “mal” (verso 100), o “império do erro”
(verso 119), uma “céatedra pestilenta” (verso 123). Tais expressoes,
ao mesmo tempo que formam uma imagem negativa dos donatistas,
também formam, por oposi¢ao, uma imagem favoravel dos catolicos,

cuja posi¢ao ¢ em tudo oposta aos cismaticos.

No Epilogo (versos 268-275), que na tradicao retorica ¢ o lugar
do apelo final aos ouvintes que se quer convencer, Agostinho coloca
as palavras na boca da Igreja, que fala como mae e exorta seus filhos
para que retornem ao seu seio. A madre Igreja nao tem davida de
sua identidade: “Eu me chamo a Catolica, e vos os de Donato” (ver-

so 278).

Sabemos que o sucesso da estigmatizagao nao depende apenas
das palavras. Como nos lembra Norbert Elias (2002, p. 23), “um
grupo s6 pode estigmatizar outro com eficacia quando esta bem ins-
talado em posigdes de poder das quais o grupo estigmatizado ¢ ex-
cluido”. A posigao politicamente privilegiada do catolicismo em rela-
¢ao ao donatismo certamente foi fundamental para a construgao da
identidade de ambos: este como “heresia” e “cisma”, aquele como a

verdadeira Igreja de Cristo.
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A convers@o de judeus ao cristianismo em fins da

Idade Média. Um fenomeno multifacetado

Kellen Jacobsen Follador!

As multiplas dimensdes da conversao

O processo de conversao de judeus ao cristianismo na Penin-
sula Ibérica, especialmente durante os séculos XIV e XV ¢é um tema
controverso entre os estudiosos da tematica. Autores como Angel
Alcala, Netanyahu, Marquez Villanueva, Baer e Contreras divergem
em suas interpretacoes sobre os fatores que possivelmente motiva-
ram tais conversoes, considerando desde aspectos teologicos e filo-
soficos, como o averroismo, até pressoes socioeconomicas e cultu-
rais. A influéncia de pensadores como Maiménides, com sua “Carta
sobre o Martirio”, também desempenha um papel significativo ao
oferecer argumentos que justificavam temporariamente a apostasia
em contextos de coercao. A partir dessas discussoes, este texto busca
compreender como a historiografia aborda as motivagoes por tras
das conversoes judaicas, avaliando as relagoes entre coer¢cao moral,
contextos historicos e o papel da filosofia e da religido nesse processo

complexo.

No decorrer do século XIV, as comunidades judaicas presentes

em Castela enfrentaram uma série de adversidades decorrentes de

1 Doutora em Historia Social das Relacoes Politicas — UFES. Colaboradora do

curso do MBA em Gestdo Escolar ¢ no MBA Neurociéncia ¢ Aprendizagem na
Educagao da USP-ESALQ). Professora de Historia na Secretaria Municipal de
Educacao de Sao Paulo.
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diferentes fatores historicos e sociais. Dentre esses fatores, destacam-
-se a guerra dinastica entre os filhos de Afonso XI, as legislagdes
antijudaicas propostas nas cortes, a gradual perda de privilégios juri-
dicos e economicos e, por fim, as conversoes forcadas de numerosos
membros dessas comunidades ao cristianismo no ano de 1391% Em-
bora o fenomeno da conversao ja estivesse presente antes de 1391,
fo1 nesse ano e nas duas décadas subsequentes que se observou um
aumento significativo no numero de conversoes. Estudar a trajetoria
desse grupo sociorreligioso implica deparar-se com um emaranhado
complexo de situagoes e contextos marcados por profundas hetero-

geneidades.

Apesar de certos elementos comuns entre os conversos, CoOmo
as diferentes formas de vivenciar a nova condi¢do religiosa no seio
de uma sociedade crista, ¢ evidente que nao se tratava de um grupo
homogéneo. As realidades vividas pelos conversos variavam ampla-
mente, abrangendo desde aqueles que genuinamente adotaram a
fé crista até aqueles que, por motivos diversos, aceitaram o batismo
sem uma verdadeira adesao aos dogmas do cristianismo. Aqueles
que temiam as potenciais consequéncias de nao abracar a nova fé,
por exemplo, possivelmente comegaram a frequentar as missas ¢ a
cumprir os rituais religiosos, muitas vezes incentivados por outros
que ja haviam se convertido e buscavam estabelecer-se na comunida-
de crista. Por outro lado, havia aqueles que permaneceram proximos

as praticas e as tradi¢oes judaicas, mesmo ap6s o batismo.

O processo de assimilagao, seja ele religioso ou social, ao grupo

cristao foi, portanto, marcado por uma enorme diversidade de expe-

2 Para maiores informagdes sobre os ataques de 1391 as comunidade judaicas de
Castela, ler: FOLLADOR, K. J.. O antjjudaismo na cidade de Sevilha. Conver-
soes e assassinatos no fim da Idade Média. Revista Vértices. v.1, p.1 - 14, 2014.
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riéncias. Ao mesmo tempo, o rechaco a essa assimilagao e a tentativa
de preservacao dos vinculos religiosos e afetivos com a antiga comu-
nidade judaica também assumiram formas diversas. Nesse cenario,
aspectos como a classe social dos judeus e os fatores que motivaram
a aceitacao do batismo desempenharam um papel crucial no grau de

adaptacao a nova realidade imposta (CONTRERAS, 1995, p. 460).

De acordo com Alcala (2011, p. 136-137), nas fontes que abor-
dam as conversdes podem ser identificados cinco fatores, além da
conversao forcada, que possivelmente influenciaram a adesao ao
batismo: convicgdo teologica, questdes socioeconomicas, influéncia
das teorias de Averrdis, influéncia das teorias de Maimonides e o
desejo de permanéncia em Sefarad®. Para esse autor, as conversoes
motivadas por esses fatores ocorreram de forma voluntaria, sem a
imposigao de violéncia fisica. Embora se registre a ocorréncia de tais
conversoes espontaneas no ano de 1391, elas se tornaram mais ca-
racteristicas dos batismos realizados nas décadas seguintes, como re-
sultado de um projeto religioso promovido pelo papa Benedito XIII,

por frei Vicente Ferrer e pela coroa castelhana.

Compartilhamos da visao de Alcald em alguns aspectos, mas

divergimos em outros. Concordamos que, apos 1391, as conversoes

3 Termo hebraico que representa as terras profetizadas por Abdias ao anunciar
que os exilados de Jerusalém tomariam as cidades do sul. “E os cativos deste exérci-
to, dos filhos de Israel, possuirdo os canancus, até Tzarfat; ¢ os cativos de Jerusalém,
que estdo em Sefarad, possuirdo as cidades do sul” (Abdias 1, 20). As profecias sobre
os exilados de Jerusalém ndo se restringiram aos judeus que ocuparam os territo-
rios hispanicos, elas também se referiam a outros grupos que buscaram abrigo nas
terras do norte europeu. Nas profecias, as terras do norte eram designadas pelo
termo hebraico Ashkenaz que foi identificado com a Alemanha medieval. Segundo
o livro de Génesis 10, 3, Ashkenaz era um descendente de Jafé, filho de Noé, que a
tradigao hebraica considera como progenitor dos povos do norte. Lendo as passa-
gens biblicas de forma metaférica, a historiografia usa o termo ashkenazita para os
judeus alemaes ¢ do norte francés, e sefardita para os judeus da Peninsula Ibérica e
para os da regido de Provenca, sul da Franca (BRENNER, 2013, p. 80; 90).
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deixaram de ser realizadas sob a explicita ameaga de morte, como
era comum na dicotomia “morte versus batismo”. Contudo, discorda-
mos da ideia de que essas conversoes possam ser classificadas, em sua
maioria, como espontaneas. Nao consideramos que a auséncia de
violéncia fisica direta — como um cristao empunhando um punhal
— seja suficiente para caracterizar a voluntariedade das conversdes.
Acreditamos que, salvo em casos de genuina adesdo ao cristianismo,
a maioria das conversoes ocorridas nesse periodo resultou de pres-
soes psicologicas, sociais e econdmicas, que foram determinantes na
decisao dos individuos, frequentemente associadas a um ou mais dos

fatores destacados por Alcala.

No que diz respeito a nomenclatura “batismo” versus “con-
versao”, Angel Alcala (2011, p. 136) propde a utilizagao do termo
“batismo” em detrimento de “conversao”, amplamente empregado
por estudiosos do tema. Apesar de nao esclarecer detalhadamente os
motivos dessa escolha, é possivel que o autor parta da premissa de
que a conversdao implique uma aceita¢ao sincera da nova fé, o que
nao se aplicaria a todos aqueles que foram batizados. Ainda assim,
do ponto de vista cristao, o sacramento do batismo representa um
sinal inquebravel de alianga com Deus e, como tal, ndo pode ser

anulado, mesmo quando realizado sob coagao.

Historicamente, os batismos realizados sob violéncia eram
criticados pela autoridade eclesiastica, mas nao eram invalidados.
Assim, embora reconhecamos a distin¢dao proposta por Alcald, ado-
taremos os termos “batismo” e “conversao” como sinénimos, dado
que, na mentalidade medieval, ambos os conceitos eram vistos como
equivalentes, uma vez que o ato de aceitar o batismo implicava, au-
tomaticamente, no reconhecimento da Verdade Crista, independen-

temente das motivacdes subjacentes.
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Convicgao teologica

Entre os fatores que favoreceram a conversao de inimeros ju-
deus, destaca-se a convicgao teoldgica. Esse motivo foi mais comum,
embora nao exclusivo, entre certos grupos de judeus instruidos ou
pertencentes a familias lideradas por individuos eruditos. Ser um ju-
deu com maior instru¢do era um elemento decisivo na aceitagao ou
rejeicao dos dogmas cristdos, pois a compreensao desses preceitos
exigia um estudo aprofundado das crencas religiosas. Essa possibi-
lidade de analise era mais comum a individuos com capacidade de
leitura e interpretacdo de textos sagrados. Ademais, além de possuir
alfabetizacdo, o que era comum a todos os homens na comunidade
judaica, o individuo precisava ter acesso a obras de apologia crista e
antijudaica, como tradugoes em latim ou em lingua vulgar da Biblia

crista, e, idealmente, debater suas dividas com cristaos instruidos.*

Tal possibilidade de compreensao teoldgica estava limitada a
um grupo extremamente restrito de intelectuais judeus que, de algu-
ma maneira, mantinham contato com cristaos dotados de um nivel
educacional comparavel ao seu. Assim, considerando as excegdes
que poderiam ocorrer, ¢ valido questionar: quais condi¢des teria um
judeu sem acesso a leituras ou discussoes teologicas para compreen-
der os dogmas do cristianismo? Como ele poderia avaliar, sob uma
perspectiva teoldgica, a superioridade da religido crista em relacao
ao judaismo? Nesse contexto, as pregacgoes realizadas pelos frades

mendicantes, como no caso de frei Vicente Ferrer, surgem como uma

4 O romance era uma lingua surgida a partir do latim vulgar, do latim falado pela
populagdo que viveu sob o dominio romano. A presenca de povos de cultura ro-
mana, germanica, mugulmana e at¢é mesmo judaica influenciou na construgao da
lingua romance que daria origem ao castelhano (ELVIRA, 2006, p. 40). Sobre os
textos de apologia antijjudaica escritos em lingua vernacula na Peninsula Ibérica
durante a Idade Média, indicamos a leitura de Santiago-Otero ¢ Reinhardt (1993).

85



A conversao de judeus ao cristianismo em fins da Idade Média

possivel via de evangelizagao. Contudo, muitos religiosos adotavam
uma abordagem distinta da empregada por frei Vicente Ferrer. Estes
concentravam seus esfor¢os mais no ataque ao judaismo — enfatizan-
do o que consideravam como os pecados e equivocos dessa religido
—do que em uma apresentagao sistematica e elucidativa dos dogmas

centrais do cristianismo.

Nesse sentido, Alcala (2011, p. 137) observa que a ampla maio-
ria dos que abragaram o batismo por meio de reflexdes teologicas
foi composta por individuos que possuiam maior acesso a esse tipo
de conhecimento especializado. Um caso emblematico que ilustra
essa dinamica foi a conversao do rabino de Burgos, Selomoh ha-
Levi’, relatada por Serrano (1942). Esse rabino teve a oportunidade
de dialogar sobre aspectos fundamentais da teologia e das crencas
cristas com frei Vicente Ferrer, que, em 1390, desempenhou um pa-
pel crucial na conversao de toda a familia de Selomoh ha-Levi, com
a excegao de sua esposa’. Apos sua conversao, o ex-rabino de Bur-
gos, agora Paulo de Santa Maria, dedicou-se de forma fervorosa a

apologia antijudaica, ascendendo rapidamente ao posto de bispo da

5 Muitos historiadores consideram Selomoh ha-Levi (Paulo de Santa Maria) um
exemplo de conversdo sincera, mas Alcala (2011, p. 75) ap6s reproduzir tal asser-
tiva se contradiz ao destacar que o rabino se converteu por saber de antemao dos
ataques de 1391. Primeiramente, nao ha nenhum relato documental que embase
que os ataques de 1391 estavam planejados com data ¢ local, pelo contrario, foram
consequéncia de varios fatores que se encontraram reunidos em 1391, dentre cles
anos de pregacdes antijudaicas que culminaram em um estopim popular. Dessa
forma, ndo havia como o ex-rabino saber dos ataques de antemao ¢ se converter
ao cristianismo, o que invalida a hip6tese langada por Alcala.

6 Os filhos do rabino eram criangas a época dos batismos. Sua esposa ndo aceitou
a conversao, ratificando uma caracteristica que a historiografia aponta acerca das
mulheres judias: a persisténcia em manter a crenga judaica. Aquelas mulheres que
nao tiveram escolha quanto a batizar-se mantinham, em muitos casos, o judaismo
as escondidas passando os ritos ¢ dogmas judaicos para os filhos ao longo das ge-
ragoes (LEVINE MELAMMED, 1982).
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mesma cidade onde antes havia vivido como judeu.

Além de Selomoh ha-Levi, outros exemplos de judeus que se
converteram sob circunstancias semelhantes ficaram registrados na
historia. Um desses casos foi o de Joshua ha-Lorqui, batizado em
1412 sob o nome cristdo de Jerénimo de Santa Fé’. Embora alguns
judeus, diante do cenario de pressoes e perseguicoes enfrentado pe-
las comunidades judaicas ap6s 1391, tenham procurado instrucao e
aceitado o cristianismo, poucos tiveram a mesma oportunidade de
destaque que Jeronimo de Santa Fé. Este aultimo utilizou sua con-
versao como plataforma para se posicionar de maneira ativa na so-
ciedade castelhana, deixando um legado significativo em suas obras
apologéticas contra o judaismo e na sua participagao como arguidor

no célebre Debate de Tortosa®.

Um elemento notavel que ilustra o impacto das conversoes no
periodo ¢ a correspondéncia trocada entre Joshua ha-Lorqui e Paulo
de Santa Maria, poucos meses apds a conversao deste ultimo em
1390. Nessa troca epistolar, Joshua ha-Lorqui revela suas davidas
acerca da figura de Jesus Cristo como o Messias, ao passo que Paulo
de Santa Maria demonstra conviccdo em relagdo a sua conversao.
Na carta, Joshua ha-Lorqui busca compreender as razdes que leva-
ram o rabino de Burgos a abandonar sua antiga fé. Para isso, for-
mula possiveis hipoteses sobre os motivos que teriam culminado na

mudanca religiosa de Selomoh ha-Levi.

7 A transformacao pela qual Joshua ha Lorqui passou a Jeronimo de Santa F¢ teve
influéncia de Paulo de Santa Maria, seu mestre desde os tempos em que ambos
eram judeus.

8 Sobre o papel de Paulo de Santa Maria e Jeronimo de Santa Fé na defesa do
cristianismo frente ao judaismo e o destaque de ambos na producdo de apologias
antijudaicas, indicamos a leitura de Yitzhak Baer (2001, v. 2, p. 139-150), capitulo
The controversy between Judaism and Christianity: Solomon Halevi and foshua Halork:.
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“[...] a ganancia de crescer na escala da riqueza ¢ honra, ja que isso
¢ uma coisa que faz com que todos se vendam [...] ou talvez a razao
filosdfica te levou a ser um vira-casaca ! ¢ a pensar como os crentes
das religides que sao vaidade e pura ilusao, e por isso se voltou ao
mais belo para calar e tranquilizar a razao [...], ou bem tera visto
a destruicao de nossa patria envolta nas muitas puni¢oes que nos
invadiram [...] parecendo quase que Iahvé retirou sua face de noés e
nos entregou para pasto das aves do céu e das feras da terra [...], ou
talvez a ti se revelaram os segredos da profecia e os fundamentos da
religido [...] e viu que nossos pais receberam uma heranca falsa [...]
e escolheu o que escolheu porque ¢ verdadeiro e justo (Carta de joshua
Lorqui ao renegado Paulo de Burgos, p.13). '°

Esses casos exemplificam como o processo de conversdo, em-
bora frequentemente moldado por fatores externos de coercao so-
cial, psicolégica ou economica, também poderia ser influenciado por
debates teologicos entre intelectuais de diferentes credos. Contudo,
cabe ressaltar que o acesso a essas discussoes e reflexoes aprofunda-
das era uma prerrogativa de poucos. A maior parte das conversoes
nao se deu por meio de uma compreensao ampla e autbnoma dos
dogmas cristaos, mas sim pelas pressdes multiplas que caracteriza-

vam o contexto sociopolitico e religioso da época.

Essa correspondéncia constitui um importante registro histori-
co e uma analise critica de um intelectual judeu a respeito das condi-
¢oes enfrentadas por seus correligionarios, mesmo antes dos eventos
de conversoes for¢adas em 1391, que ocorreriam poucos meses apos
a troca de cartas. Nesse contexto, Joshua ha Lorqui apresentou qua-
tro hipdteses centrais que poderiam levar um judeu a abandonar sua

fé original e a se converter ao cristianismo. Entre as razdes apontadas

9 Joshua Lorqui usa um termo hebraico que o estudioso Francisco Cantera tra-
duziu por volver el plato, que teria no espanhol seu correlato em cambiar la chaqueta.
10 As cartas encontram-se traduzidas do hebraico ao espanhol por Francisco Can-
tera Burgos (1952).
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pelo autor estavam a ambigao material e o desejo de enriquecimen-
to, a conviccao filosofica, o receio de um colapso total da estrutura
religiosa e cultural judaica e, por fim, o convencimento religioso, mo-
tivo este que, segundo ele, explicaria a conversao de Paulo de Santa

Maria.

Questoes socioecondémicas

Embora parte dos judeus tenha sido persuadida a aceitar o
batismo a partir de estudos teologicos e reflexdes filosoficas, um con-
tingente significativo foi levado a essa decisdao devido as dificuldades
economicas enfrentadas pelas comunidades judaicas. Tais dificulda-
des remontam a segunda metade do século XIV, quando as aljamas
foram devastadas pela espoliacao durante o conflito dinastico entre
Pedro I e Henrique de Trastimara.' Nesse periodo, os altos impos-
tos exigidos e os ataques dirigidos as comunidades judaicas como
forma de saque de guerra resultaram em sua na ruina financeira.
Além disso, ao longo dos anos, os judeus foram progressivamente
privados de beneficios e permissoes para exercer determinadas ati-
vidades economicas, intensificando os desafios para a sobrevivéncia

das comunidades sefarditas.

No que concerne as conversoes motivadas por questoes socioe-
conomicas, a adesdo ao cristianismo representava uma oportunidade
de melhoria nas condi¢gdes de vida, como o pagamento de impostos
reduzidos e o acesso a profissdes ou cargos na administragao publica

(MACKAY, 1972, p. 45). Para os judeus, que em sua maioria pos-

11 Para maiores informacoes sobre conflito dinastico e sua relacdo com os judeus,
ler: FOLLADOR, K. J.. A Guerra Trastamara como um exemplo da intolerancia
contra os judeus na Idade Média. Webmosaica. v.6, p.87 - 102, 2014.
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suiam formacao letrada devido a obrigatoriedade de estudo da Tora,
a conversio abria portas para ocupacdes no servico publico (MAR-
QUEZ VILLANUEVA, 2006).

Jaime Contreras (1995, p. 468) salienta que a tendéncia a acei-
tar o batismo era mais pronunciada entre os jovens, sobretudo em
funcao das perspectivas economicas, enquanto os mais idosos e as
mulheres mostravam-se mais resistentes a essa decisao. O anseio por
ascensao social motivava muitos jovens a buscar o batismo, permi-
tindo-lhes iniciar uma nova trajetoéria de vida, inserindo-se em redes
comerciais ou ocupando funcées menos prestigiadas em instituigdes
urbanas, como as de notario e escrivao. Com o passar do tempo e a
medida que se integravam socialmente, muitos conseguiam alcangar
posicoes de maior prestigio. Essa ascensao frequentemente resultava
na conversao de outros membros da familia, como pais e irmaos, que
se viam impelidos a aderir ao cristianismo para participar de nego-
cios familiares. Contudo, ¢ importante destacar que essa dinamica
nem sempre promovia a unidade familiar, uma vez que inimeras

familias permaneceram fragmentadas.

Racionalismo filoséfico

Além da busca por melhorias materiais, um outro fator signi-
ficativo que impulsionava as conversoes era a influéncia da filosofia
averroista no pensamento de parte dos judeus durante esse periodo

conturbado'. Os adeptos dessa linha interpretativa, influenciados

12 Termo relativo a Averréis (1126-1198), nome latinizado do filésofo islamico
Ibn-Rushd Abu al-Walid, natural de Cérdoba, que a época compunha o territério
de Al-Andaluz. Versado em jurisprudéncia, teologia, matematica, medicina e filoso-
fia, obteve importantes posi¢des administrativas nos governos islamicos de Yacub
Yusuf e de Yusuf Yacub Al-Mansur em A/-Andaluz, além de servir como médico da
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pelas teorias de Averrdis, rejeitavam as explicagoes religiosas tradi-
clonais para os sofrimentos enfrentados pelas comunidades judai-
cas. Conforme afirmam Marquez Villanueva (2006, p. 203) e An-
gus Mackay (1972, p. 45), esses judeus nao seguiam propriamente
uma religido, mas adotavam uma filosofia racionalista que os levava
a descrer de dogmas espirituais, afirmando que a existéncia huma-
na se reduzia a nascer e morrer, tal como os animais (MARQUEZ
VILLANUEVA, 2006, p. 203).

Pesquisadores como Baer (2001, v. 2, p. 137; 144; 253-259)",
Netanyahu (1999)'* e Contreras (1995, p. 459) identificaram na ado-
cao do pensamento racionalista uma das causas primordiais para a
desestruturacao das afjamas no século XIV, além de um fator deter-
minante para as conversoes judaicas ocorridas no inicio do século
XV. Essa corrente filosofica, que se consolidou ao longo do século
XYV, introduziu um “materialismo averroista progressivo” (CON-
TRERAS, 1995, p. 459), que enfraqueceu os valores e principios

da tradicao talmuadica. A defesa desse pensamento gerou divisdes

corte. Em 1196, foi banido juntamente com outros filésofos, mas reabilitado antes
de sua morte em 1198 no Marrocos. Escreveu numerosas obras sobre medicina
e filosofia, mas granjeou sua maior fama por meio de seus comentarios a obras
como De Anima e Metafisica de Aristoteles, os quais foram traduzidos para o latim ¢
extensamente usados nas universidades da Europa crista no século XIII. A grande
énfase dada por Averrdis a obra aristotélica e sua oposicao a influéncia da religiao
sobre a filosofia levaram a desconfianca por parte dos ortodoxos. Alberto Magno ¢
Tomas de Aquino criticaram a teoria averroista, que foi formalmente condenada
pela Igreja em 1270 (LOYN, 1997, p. 107).

13 A obra de Baer (2001), em dois volumes, possui varias passagens nas quais abor-
da o averroismo praticado por judeus ¢ conversos, deixando evidente sua crenga
na influéncia dessa corrente filosofica entre os intelectuais judeus que se conver-
teram ao cristianismo ¢ os conversos que guiavam suas vidas por essa filosofia em
detrimento do cristianismo.

14 Vide especialmente o capitulo The philosophic and polemic literarture, que aborda as
obras de rabinos ¢ fil6sofos judeus e suas criticas aos filésofos judeus racionalistas,
p. 77-135.
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dentro das comunidades judaicas, fomentando conflitos com aqueles

que permaneciam fiéis aos preceitos religiosos.

Conforme ressalta Netanyahu (1999, p. 99), a perda de fé e a
decadéncia do judaismo tiveram suas origens, em grande medida,
na influéncia do racionalismo filosé6fico, sendo este o elemento inicial
que abalou as bases religiosas, para s6 entdo o cristianismo exercer

sua influéncia secundaria no processo de conversao.

Em contrapartida, Michael Glatzer (1995, p. 57; 66) apresenta
uma concepgao diferente da sustentada pelos hispanistas Baer, Ne-
tanyahu e Mackay, e pelos historiadores espanhéis Rabade Obrado,
Marquez Villanueva, Cantera Montenegro, Monsalvo Antén e Con-
treras. O autor considera ser dificil sustentar a tese da influéncia do
averroismo sobre as conversoes porque, segundo ele, a tese somente
leva em consideracdo as fontes criticas aos filosofos judeus e nao o
pensamento deles proprios. Michael Glatzer defende, ndo obstante
o averroismo e racionalismo, que “somente a inclina¢do ao misticis-
mo [Cabala] explica que foi possivel dar o passo a religido crista”,
que, segundo o autor, teria guiado a conversao do rabino de Burgos
Selomoh ha-Levi (Paulo de Santa Maria) e de Joshua ha Lorqui (Je-
ronimo de Santa I'¢). Para chegar a essa conclusdao, Michael Glatzer
analisou as cartas trocadas entre Paulo de Santa Maria e Joshua ha

Lorqui, além do livro escrito pelo primeiro, Serutinium Scripturarum.

Por sua vez, de forma equivocada, Angel Alcala (2011, p. 137)
dirige criticas a tese sustentada por Netanyahu, Marquez Villanueva,
Baer e Contreras, que relaciona o averroismo como um dos fatores

que impulsionaram intelectuais judeus a aderirem ao batismo.

O autor argumenta que o uso do termo “averroismo” deveria

ser evitado, dado que, embora essa corrente filosofica tivesse grande
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relevancia desde o século XIII, era pouco difundida entre os caste-
lhanos do século XV. Alcala defende que a nomenclatura mais ade-
quada para classificar esses judeus seria “agnésticos”, uma condi¢ao
que, segundo ele, poderia ser encontrada em qualquer tradi¢do re-
ligiosa. Nesse sentido, ele afirma que um “judeu agnostico” nao en-
contraria impedimentos para aceitar o batismo, ja que tal ritual seria
percebido como uma formalidade cristda desprovida de significado
espiritual, similar a muitos dos rituais existentes no judaismo. Alcala
conclui que, para os judeus classificados como agndsticos, o batismo
nao passava de um rito destituido de transcendéncia, cuja finalidade

seria salvar o corpo, ndo a alma.

A posigao tomada nesse artigo ¢ de divergéncia sobre a pers-
pectiva de Alcald no que tange ao uso do termo “agnosticismo”.
Aderimos a nomenclatura comumente adotada pela historiografia
e pelos autores mencionados, que optam pelo uso do conceito de
“averroismo” para se referir aos judeus que, motivados por funda-
mentacoes filosoficas, decidiram se converter ao cristianismo. Argu-
menta-se que o termo “‘agnosticismo’ nao captura adequadamente a
esséncia do averroismo, que se pautava pela tentativa de interpretar
areligido a luz de principios racionais. Ademais, somam-se as discus-
soes sobre as conversoes, as interpretagoes advindas da “Carta sobre
o Martirio”,” de Maiménides, que podem ter influenciado signifi-
cativamente as escolhas de muitos judeus, especialmente durante os

eventos de 1391 e as décadas subsequentes.

Na referida carta (Sobre la conversion forzosa, p. 49-76), Mai-
monides expressa sua opiniao sobre as conversoes decorrentes de

coergao fisica. Ele aconselha, em casos de necessidade, a pratica pa-

15 A carta Sobre la conversion forzosa compde com mais outras quatro a obra Cin-
co epistolas de Marmdnides (1988).
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blica de uma religiao nao judaica, desde que as circunstancias o jus-
tifiquem. Todavia, o documento se refere especificamente a aposta-
sia forcada em contextos 1slamicos, nos quais era possivel, em maior
ou menor grau, manter certos preceitos judaicos. No islamismo, os
nedfitos de linhagem judaica poderiam manter alguns preceitos de
sua antiga fé, pois ambas as religides os possuem em comum, como
a proibigao de comer carne de porco, a obrigatoriedade da circun-
cisdo, a nao adoragao de imagens e a similaridade dos jejuns. Nesse
cenario, a conversao ao islamismo era tolerada como uma medida de
protecdo temporaria, desde que o exilio fosse buscado como objetivo
ultimo. Assim, a aceitagao do islamismo visava preservar a vida e os

fundamentos religiosos até que fosse possivel emigrar.

Nao obstante, ¢ provavel que Maimonides discordasse de algu-
mas interpretagoes que foram feitas de sua carta, especialmente no
contexto das conversoes ao cristianismo. Isso porque a pratica crista
apresentava maior dificuldade para a manutencao dos preceitos ju-
daicos, mesmo em segredo, devido a negacao explicita de elemen-
tos essenciais da fé judaica. Além disso, muitos dos que aceitavam o
batismo infringiam proibi¢oes fundamentais, frequentemente para
aparentar sinceridade em relagao a nova religido. Entre os compor-
tamentos transgressores estavam o consumo de alimentos proibidos,
a participacdo em cultos a imagens, e o abandono da pratica da cir-
cuncisao e do estudo da Tora (Sobre la conversion forzosa, p. 67-
69). Para Maimonides, a aceitagao for¢ada de outra religido so seria
valida caso o individuo pudesse preservar esses trés preceitos basicos

do judaismo.

Aqueles que buscavam se integrar a sociedade cristd apos o ba-

tismo muitas vezes viam o rito como algo que demandava ag¢des pra-
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ticas que resultavam na negacdo de elementos essenciais do judais-
mo. Ademais, Maimonides restringia o conceito de apostasia forcada
aquelas situagoes em que havia violéncia fisica direta ou impossibi-
lidade de fuga, defendendo que o exilio deveria ser constantemente
perseguido como alternativa. Ja os individuos que adotavam o cris-
tlanismo com vistas a assimilacao social e ascensdao economica eram

classificados como apostatas (Sobre la conversion forzosa, p. 67-69).

O desejo de permanecer em Sefarad

Como mencionado anteriormente, Alcala (2011, p. 136-137)
aponta fatores que podem ter motivado os judeus castelhanos a se
converterem ao cristianismo, como: convic¢ao teologica, questdes
socioeconomicas, influéncia das teorias de Averrois, influéncia das
teorias de Maimonides e o desejo de permanéncia em terras caste-
lhanas, classificado pelo autor como “patriotismo”. Esse elemento,
combinado a outros fatores, teria exercido influéncia sobre o feno-

meno das conversoes'®.

O processo de emigracao envolvia desafios significativos, como
a necessidade de dispor de recursos elevados, o abandono de nego-
cios e bens acumulados ao longo de geracoes, bem como a separagao
de familiares e amigos que optaram por permanecer em Castela,

muitas vezes convertendo-se ao cristianismo. Além disso, a partida

16 Destacamos que a conversao relacionada ao desejo de permanecer em terras
castelhanas foi uma situa¢do mais presente em 1492, quando os judeus foram obri-
gados a se converter ao cristianismo ou deixar o reino de Espanha, j unificado no
contexto do governo dos Reis Catolicos Isabel de Castela ¢ Fernando de Aragao.
Apesar de a escolha pela permanéncia no reino em troca do batismo ter sido mais
comum em 1492, vide o decreto de expulsdo, a davida entre emigrar ou permane-
cer no reino aceitando o batismo ou suportando as limitagdes impostas as comuni-
dades sefarditas também ocorreu nos anos que se seguiram a 1391.
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significava enfraquecer os vinculos com aqueles que permaneciam
fiéis ao judaismo, apesar das adversidades enfrentadas pela comuni-

dade sefardita.

Para Maimonides (Sobre la conversion forzosa, p. 72-73), as di-
ficuldades associadas ao abandono do local de residéncia poderiam
justificar, de forma temporaria, a apostasia. Contudo, ele enfatizava
que o fiel deveria buscar o exilio “para preservar sua religido e seguir
a Tora”, pois, caso fosse compelido a adotar “praticas religiosas gen-
tias”, nao poderia continuar vivendo entre aqueles que o obrigavam,

j& que “aquele que habita entre os infiéis torna-se como eles”.

Diversos judeus, deliberadamente ou nao, seguiram os con-
selhos de Maimonides em busca de reinos que oferecessem maior
tranquilidade e tolerancia a pratica do judaismo. Aqueles que emi-
graram em decorréncia das perseguigoes e dificuldades enfrentadas
ap6s 1391, ou em funcao das rigorosas legislacoes régias de 1412
e do clima de hostilidade moral fomentado pelas pregacoes e pelo
Debate de Tortosa, carregavam, conforme aponta Alcala (2011, p.
137), “uma nostalgia” pelo periodo em que Castela era vista como

Sefarad, a terra prometida.

Conforme discutido, Alcala (2011, p. 136) classifica as con-
versoes baseadas em conviccao teologica, fatores socioeconéomicos,
patriotismo e influéncias filosoficas de Averroéis e Maimonides como
escolhas feitas de forma livre e sem coergao fisica. Contudo, argu-
menta-se que tal perspectiva ¢ limitada, j4 que, em muitos casos,
fatores externos como pressoes legislativas, violéncia moral e intole-
rancia religiosa foram determinantes para as decisoes de conversao.
Embora a violéncia fisica nao estivesse sempre presente, as condi¢des

impostas pelos lideres religiosos e pela coroa criaram um ambiente
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de coer¢ao que obrigava os judeus a optarem pela conversio como
estratégia de sobrevivéncia. Dessa forma, a assimilagdo social a co-
munidade crista foi moldada por um contexto de opressao, influen-
ciando também a forma como os judeus convertidos eram percebi-

dos pelos cristaos-velhos.

Conclusiao

As conversoes de judeus ao cristianismo em Castela nos séculos
XIV e XV nao podem ser analisadas sob uma perspectiva tnica.
Entre os fatores apresentados por Angel Alcala e outros autores, des-
tacam-se motivagdes como a busca por sobrevivéncia em um am-
biente hostil, marcado por legislacoes antijudaicas e violéncia moral,
o desejo de ascensao social e integracao na sociedade crista, além de
influéncias teoldgicas e filosoficas, como as ideias de Averrdis e Mai-
monides. Embora Alcald defenda que provavelmente muitas dessas
conversoes foram escolhas conscientes e livres, este estudo sugere que
a coercao, seja moral ou fisica, teve um papel preponderante. Assim,
os convertidos nao apenas buscavam escapar da violéncia ou dos en-
traves legislativos, mas também enfrentavam o dilema de preservar,
ainda que secretamente, os preceitos de sua fé ancestral. Esse contex-
to ressalta a complexidade do fenémeno e a multiplicidade de fatores
que levaram os judeus a optarem pelo batismo, muitas vezes como
uma estratégia de sobrevivéncia diante da intolerancia religiosa de

seu tempo.
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Aos convertidos, a salvagao:

representagoes judaicas nas Cantigas de Santa Maria

Ludmila Noeme Santos Portela'

Na memoria historiografica, o reinado de Afonso X de Castela
(1252-1284) ficou marcado por algum tempo como um fracasso poli-
tico, dada a crise sucessoria protagonizada por seu filho Sancho, que
com apoio da nobreza insatisfeita com os rumos politicos do governo
destronaram o rei em 1284. Nas tltimas décadas essa perspectiva
tem se alterado e a historiografia mais recente tem mostrado, através
de novas perspectivas tedrico-metodologicas, que Afonso X foi um
lider de expressao e habilidades multiplas nos campos politico, mili-
tar e, especialmente, no ambito cultural. Articulador de um legado
indiscutivelmente importante e vasto, os grupos de trabalho lidera-
dos pelo rei Sdbio nos deixaram um compéndio majestoso de obras

de carater literario, cientifico, juridico, poético e musical.

Neste contexto, os codices Cangdes de Santa Maria,” um conjunto
de 427 composi¢oes produzidas no seriptorium do rei, sao icones da
expressao religiosa-artistica da Idade Média ibérica. Sao chamados
de cantigas pois sao textos escritos em versos, Compostos para serem

cantados e, desta maneira, fixados como aprendizado pelos ouvintes.

1 Doutora em Historia Social das Relagoes Politicas - UFES. Técnica Pedagogica
do Secretaria de Estado da Educacao .
2 Para este trabalho, utilizamos a traducao critica de José-Martinho Montero San-
talha, publicada digitalmente em 2021.
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Trata-se, portanto, ndo apenas de um projeto literario, mas de um

instrumento de educagao religiosa crista.?

Ao longo da obra os textos sao acompanhados de partituras
com a linha melodica das cantigas e, ainda, de lluminuras que visam,
de alguma forma, demonstrar através da pintura o contetdo tratado
nas cantigas. As imagens eram confeccionadas majoritariamente em
cores primarias, com luz e brilho capaz de entusiasmar o leitor, cum-

prindo seu papel ilustrativo e, também, propagandistico.*

Do ponto de vista literario, as Cantigas de Santa Maria fazem
parte do movimento trovadoresco que se espalhou da Occitdnia’ para
a Europa a partir do século XII. Tal movimento ¢ marcado pela va-
lorizagao das linguas vernaculas em detrimento do latim classico. A
musica e a poesia trovadorescas apresentavam modelos de compor-
tamento baseados em valores considerados superiores, como o dis-

cernimento, a justica, a generosidade e a proeza (MENDES, 2019,
p- ).
Afonso X foi herdeiro dessa tradi¢ao e diversos trovadores fa-

ziam parte dos seus grupos de trabalho. Nas cantigas marianas o ob-

jeto de culto do trovadorismo classico, a dama da corte,” é deslocado

3 Considera-se, aqui, a perspectiva de afirmacdo, enaltecimento ¢ difusdo dos
principios da religido oficial da coroa crista em Castela ¢ na Peninsula Ibérica
como um todo, no contexto da Reconquista.

4 Os relatos dos milagres marianos exaltados nas Cantigas possuem um carater de
propaganda da imagem do rei justo ¢ da religido crista como superiores face aos
conflitos com as alteridades presentes no territério ibérico. Isto é demonstrativo
do esfor¢o de afirmacao politica de Afonso X, que busca legitimar scu governo a
partir de um projeto centralizador ¢ unificador. Sobre o carater propagandistico
das obras afonsinas, ver: KLEINE, 2013.

5 Regido da atual Provenca, no sul da Franca.

6 Na literatura de Amor Cortés, a dama ¢ conduzida a um degrau de idealizagao,
uma vez que o poeta a ama sem nunca a ter contemplado. Apaixona-se, pois, pela
imagem que dela tem, em uma perspectiva de integracdo entre amor ¢ sofrimento,
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para a imagem da Virgem Maria, o modelo ideal de perfeicao femi-
nina do cristianismo. No prologo das Cantigas de Santa Maria, o rei Sd-
bio solicita a permissao de se apresentar como trovador da Virgem e

roga que ela o aceite e lhe dé a recompensa “como da aos que ama’:

Onde lhe rogo, se ela quiser,

que lhe praza do que dela disser

em meus cantares, e, se lh’ aprouguer,
que me dé galardom com’ ela da

a0s que ama; ¢ que-no souber,

por ela mais de grado trobara.

(GSM, 0B, Prologo)

As Cantigas de Santa Maria representam um tesouro da cultu-
ra medieval ibérica e, na visao do préoprio Afonso X, possuem valor
inestimavel. O monarca acreditava, até mesmo, que a obra possuia
poderes taumatargicos, como atesta a Cantiga 209, Muito faz gran’
erro, e em lorlo jaz, que narra em primeira pessoa um milagre produzi-

do pelo livro em uma ocasiao de doenca do rei.

[.]

E os fisicos mandavam-me poer

panos caentes, mas no-no quix fazer,

mas mandei o livro dela aduzer;

e poserom-mi_o, e logo jouv’ em paz,

que nom braadei nem senti nulha rem

da door, mas senti-me logo mui bem;

e dei ende gragas a cla porém,

ca tenho bem que de meu mal lhe despraz.

(CSM, 209)

pressagio de um destino de sacrificio. Ao fim da narrativa, a morte do trovador ¢
também a morte simbolica da dama, que se retira da vida para ingressar em um

mosteiro, preservando-se sua pureza (BARROS, 2011, p. 197-198).
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As Cantigas de Santa Maria foram escritas no contexto das guer-
ras de Reconquista.” Trata-se de um largo periodo em que as coroas
cristas buscavam conquistar e afirmar sua legitimidade sobre o ter-
ritorio da Peninsula Ibérica, entre os séculos VIII e XV. O concei-
to pode ser problematizado, pois encerra profunda complexidade,
abarcando realidades geografica e temporalmente diversas e por ve-
zes contraditorias, no que se refere ao estabelecimento de uma pre-
tensa hegemonia castelhana e as intrincadas rela¢oes sociopoliticas

entre cristaos, judeus e mugulmanos que ocupavam estes espagos.

Nessa perspectiva, Afonso X buscou sustentar seu poder poli-
tico em torno de um projeto estreitamente vinculado a defesa de um
ideal de cristandade. As disputas territoriais que envolviam confli-
tos militares, acordos dinasticos e relagoes de vassalagem moviam-se
sobre um pano de fundo de carater espiritual, o que pode ser visto
na atuacao dos colaboradores, tradutores, copistas e autores que se
dedicaram a extensa produgao cultural estimulada pela coroa, e da

qual o préprio rei participou ativamente.

Decorre dai que as Cantigas de Santa Maria refletem os esforcos
realizados por Afonso X para reproduzir, representar e difundir os
valores cristaos defendidos pela coroa, através do discurso mariano
dos milagres, entre a enorme variedade de etnias e estratos sociais
que ocupavam os territorios sobre os quais governava. A musicaliza-
cao dos versos e a presenca de iluminuras cuidadosamente produzi-

das para ornar o texto, demonstram ainda o interesse da monarquia

7 Neste trabalho, utilizaremos o termo como referéncia historiografica espaco-
-temporal, cientes dos debates académicos relacionados aos problemas do uso sim-
plificado do conceito ¢ da necessidade de esmiugar as particularidades dos contex-
tos mais especificos inseridos nesse recorte ¢ na perspectiva da utilizacdo do termo
como afirmagdo de um mito de unificac@o. Sobre isto, ver: PORTELA, 2017, p.
878-887.
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em alcangar os mais diversos setores possiveis, convertidos ou nao,

letrados e iletrados, possuindo, portanto, um grande alcance social.

A presenga judaica nos territorios cristaos castelhanos sob do-
minio de Afonso X era notavel. Os bairros judeus eram comumente
chamados de Juderias e a maior parte destes localizavam-se em To-
ledo, Sevilha, Burgos e Cuenca, territorios urbanos que contavam
com uma rede de administracao propria, presidida por um vigjo mayor
O’CALLAGHAN, 1999, p. 140). Esta populagao tinha grande im-
portancia para a monarquia pois, ainda que sua forga politica ou
juridica fosse reduzida, representavam um suporte econdémico ex-

pressivo para o reino.

Os judeus eram, portanto, uma alteridade presente e, de certa
forma, tolerada no territorio afonsino. Isso nao significa que as re-
lagdes entre cristaos e judeus na regido eram absolutamente pacifi-
cas. De fato, apesar de ter afirmado certa protegdao as comunidades
judaicas por meio de legislacdes especificas, buscando garantir sua
existéncia e sobrevivéncia, Afonso X nao poupou os judeus de serem
negativamente retratados em sua obra, considerados inimeras vezes
no vasto corpus documental afonsino como pérfidos, falsos, maldo-

sos, caluniadores entre outras desqualificagoes.

O proprio rei nao escondia que possuia, em sua corte, proxi-
midade com alguns judeus influentes. Essa aproximacao tinha as-
pecto tanto financeiro quanto intelectual, sendo o cuidado médico
eficiente, por exemplo, atribuido a judeus de destaque social. Havia,
pois, o interesse na preservagao do patrimonio e conservacao das
atividades financeiras judaicas em Castela, mantendo-se ainda certa
autonomia legislativa para as fuderias, estimulando-se a nao violéncia

no contexto privado. Entretando, o discurso de animosidade para
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com os judeus e o reforco de uma imagem pejorativa, pautada em
estereotipos de alteridade em relacao a cristandade, contribuiu para
que episddios de violéncia contra comunidades judaicas ndo fossem

tdo raros quanto poderia se supor.

Diversas sao as referéncias feitas ao povo e/ou religido judaica
nas Cantigas de Santa Maria. Essas apari¢des por vezes pautam-se na
utilizacdo de recursos caracteristicas da literatura medieval, o exem-
pla,® que opde matrizes culturais, étnicas e religiosas existentes em
um dado territério ao cristianismo, sem contestar sua hegemonia. Os
papéis encerrados pelos judeus nessas narrativas sao diversos. Podem
aparecer como inimigos do reino, transgressores e corruptores dos
costumes cristaos e até mesmo convertidos agraciados pelos milagres

da Virgem, testemunho do poder mariano e da verdade da fé crista.’

Em geral, o tratamento dados aos judeus nas Cantigas de Santa
Mana ¢, pois, pejorativo. Representantes de uma alteridade crista
que deveria ser relegada a um lugar de existéncia controlado e es-
pecifico, este grupo encontra-se em um estado constante de margi-
nalizacdo. Cabe notar que o fenémeno da marginalizacdo das alte-
ridades cristas na Idade Média ndao ¢ unico e estanque. Diferentes
grupos eram relegados a diferentes graus de segregacao e exclusdo.
No contexto ibérico afonsino, a situagao dos judeus ¢ paradoxal:
tolerada, permitindo-se a existéncia de seus espagos de convivéncia,
em certa medida politicamente protegidos; estigmatizada, por vezes
considerada demoniaca, contaminada e, por isso, nem sempre

poupada da violéncia particular.

Observemos, pois, a Cantiga 4, sobre como Santa Manria guardou

8 Sobre a literatura medieval exemplar, ver: BRAVO, 2000, 303-327.
9 MARIANI, 2019, p. 94.
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ao filho de um judeu para que ele ndo quermasse, apis seu par colocd-lo em uma
Jornalha (RODRIGUES, 2022, p. 44)."

A madre do que livrou
dos ledes Daniel,

essa do fogo guardou
um meninho d’ Irrael.

Em Beorges um judeu
houve que fazer sabia

vidro, ¢ um filho seu

— ca el ém mais nom havia,
per quant’ end’ aprendi eu —
ontre os crischaos lifa

na escol’; e era greu

a seu padre Samuel.

O meninho o melhor
leeu que leer podia,

e d’ aprender gram sabor
houve de quanto oia;

e, por esto, tal amor

com esses mocos colhia
com que era leedor,

que ia em seu tropel.

Porém vos quero contar
o que 1h’ aveo um dia

de Pascua, que foi entrar
na eigreja, u via

o abad’ ant’ o altar,

e aos mocos dand’ ia
hostias de comungar

e vinh’ em um calez bel.
O judeucinho prazer
houve, ca lhe parecia

que hostias a comer

10 Traducao nossa.
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lhes dava Santa Maria,
que via resprandecer
eno altar u sifa

e enos bracos teer

seu filho Emanuel.

Quand’ 0 mog¢’ esta visom
viu, tam muito lhe prazia
que, por filhar seu quinhom,
ant’ os outros se metia.
Santa Maria entom

a mao lhe porregia,

e deu-lhe tal comunhom
que foi mais doce ca mel.
Poi-la comunhom filhou,
logo dali se partia

e em cas seu padr’ entrou
como xe fazer soya;

e ele lhe preguntou

que fezera. El dizia:

“~ A dona me comungou

que vi so o chapitel”.

O padre, quand’ est’ oiu,
creceu-lhi tal felonia

que de seu siso saiu;

e seu filh’ entom prendia,
e, u o forn’ arder viu,
mete’-o dentr’, e choya

o forn’; e mui mal faliu
como traedor cruel.
Raquel, sa madre, que bem
grand’ a seu filho queria,
cuidando, sem outra rem,
que lhe no forno ardia,
deu grandes vozes porém
e ena rua saia;

e aqué a gente vem
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ao doo de Raquel.

Pois souberom, sem mentir,
o por que ela carpia,
forom log’ o forn’ abrir

em que 0 mogo jazia,

que a Virgem quis guarir
como guardou Anania
Deus, seu filh’, e, sem falir,

zari’ e Misael.
Azari’ e Misael

O mogo logo dali

sacarom com alegria,

e preguntarom-lh’ assi:

se se d” algum mal sentia.
Diss’ el: “—Nom, ca eu cobri
o que a dona cobria

que sobe-lo altar vi

com seu filho, bom donzel”.

Por este miragr’ atal

log” a judea criia,

e o meninho, sem al,

o batismo recebia;

¢ o padre, que o mal

fezera per sa folia,

derom-lh’ entom morte qual
quis dar a seu filh” Abel.!!
(CSM, 4)

11 Vocabulario: 1) menyo (v. 4) = menino, garoto; 2) ontre (v 10) = entre: prepo-
sigao; 3) greu (v. 11) = dificil, molesto; 4) oya (v. 16) = ouvia, aprendia; 5) tropel (v.
20) = grupo, bando; 6) vinh’ (v. 28) = vinho; 7) célez (v. 28) = célice; 8) siia (v. 34) =
estava, cra; 9) fillar (v. 39) = tomar, receber; 10) ant’ (v. 40) = diante, em presenga
de; 11) porregia (v. 42) = estendia a mao; 12) soya (v. 48) = costumava; 13) so (v. 52)
= sob, debaixo de; 14) chapitel (v. 52) = capitel, parte superior da pilastra; 15) felo-
nia (v. 54) = irritagdo, ira; 16) choya (v. 58) = fechava; 17) ren (v. 63) = pensamento,
ideia; 18) aqué (v. 67) = eis que; 19) doo (v. 68) = sentimento, sofrimento, dé; 20)
guarir (v. 73) = curar, sarar, salvar; 21) sobe-lo (v. 83) = contragdo da preposigao

“sobre” com o artigo “0”; 22) folia (v. 90) = loucura.
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Essa cantiga narra um milagre ocorrido em Bourges, regiao
central da Franca. Conforme o texto, um judeu tomado pela raiva,
apos saber que seu filho havia recebido a comunhdo durante uma
celebragao de Pascoa, tentou castiga-lo, atirando-o em uma forna-
lha. Tendo sido socorrido pelos vizinhos, a pedido de sua mae, saiu
ileso do fogo e testemunhou ter sido protegido pelo manto sagrado

da Virgem Maria.

Vale ressaltar a agao persuasiva da Santa que, buscando a con-
versao do menino judeu, envolveu-o em uma cerimonia religiosa e
deu de suas proprias maos a comunhao, protegendo-o depois da fa-
ria de seu pai, poupando-o do sofrimento e salvando-o da morte.
Esta mensagem pode ser amplificada para o contexto social repre-
sentado, em que os judeus que aceitassem o cristianismo poderiam

ser salvos da danagao eterna.

Se por um lado o judeu, o menino e sua mae estao envolvidos
em um conflito familiar, a Virgem Maria, por sua vez, esta envolvida
em um conflito politico-religioso: ao atuar em favor do menino judeu
que tomou a comunhao, estd agindo como defensora de seu proprio
Filho, Jesus, saindo desta batalha vitoriosa ao conseguir a conver-
sao do personagem principal. O pai, que representa uma imagem
pré-concebida dos judeus, ¢ caracterizado como furioso e violento.
Na medida em que entende a agao de seu filho como uma afronta
e recusa qualquer possibilidade de aceitar o cristianismo, acaba por
receber o mesmo castigo que tentou dar ao menino, morrendo quei-

mado.

A Cantiga 12, por sua vez, trata de como Santa Mara se queixou de

Judeus que crucificavam uma imagem de cera a semelhanga de Jesus, durante a
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Jesta de agosto, em Toledo RODRIGUES, 2022, p. 263)."

O que a Santa Maria mais despraz

¢ de quem ao seu filho pesar faz.

E daquest’ um gram miragre | vos quer’ eu ora contar,
que a reinha do ceo | quis em Toledo mostrar
eno dia que a Deus foi cordar,

na sa festa que no més d’ agosto jaz.

O arcebisp’ aquel dia | a gram missa bem cantou;
e, quand’ entrou na segreda | e a gente se calou,
oirom voz de dona, que lhes falou

piadosa e doorida assaz.

E a voz, come chorando, | dizia: “~ Ai Deusl!, ai Deus!,
com’ é mui grand’ e provada | a perfia dos judeus!,
que meu filho matarom, seendo seus,

e ainda nom querem conosco paz”.

Poi-la missa foi cantada, | o arcebispo saiu
da eigreja, ¢ a todos | diss’ o que da voz oiu;
e toda a gent’ assi lhe recodiu:

“— Esto fez o poblo dos judeus malvaz”.

Entom todos mui correndo | comegarom logo d’ ir
dereit’ aa judaria, | e acharom, sem mentir,
omagem de Jesu-Crist’, a que ferir

iam os judeus, e cospir-lhe na faz.

E, sem aquest’, os judeus | fezeram a cruz fazer
em que aquela omagem | queriam logo pder.

E por est’ houverom todos de morrer,

e tornou-se-lhes em doo seu solaz.

O que a Santa Maria mais despraz,

12 Traducao nossa.
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¢ de quem ao seu filho pesar faz."

(CSM, 12)

A narrativa descreve uma manifestacao de Santa Maria ao
arcebispo de Toledo contra os judeus, tendo esta confidenciado ao
sacerdote que, em dia de festejo em sua homenagem, sentia-se aflita
com a perversidade dos judeus que, tendo no passado crucificado
seu Filho, continuavam a simular cerimoénias de crucificacio com

imagens de Jesus.

A histéria remete a um mito antijudaico'* bastante difundido
na Idade Média de que as comunidades judaicas se reuniam oca-
sionalmente para reproduzir a cena da crucificagao, regozijando-se
de seu pecado deicida, ou seja, de terem assassinado Jesus. Esta foi
uma interpretagao frequentemente imputada pelos tedlogos cristaos
aos judeus medievais, de que eram eles os grandes culpados e res-
ponsaveis pela humilhagao e morte na cruz sofrida pelo Cristo. Este
tipo de construcao discursiva influenciava e alimentava o 6dio das
populagodes cristas contra os seguidores do judaismo, reafirmando a

sua natureza violenta e pecadora.

O desfecho do texto funciona como um refor¢o da ideia de
que, para pagar por seus torpes pecados, os judeus sofreriam as pio-

res danagdes, em ultima instancia a condenacdo eterna ao inferno.

13 Vocabulario: 1) segreda (v. 8) = oracdo da missa que o sacerdote reza em voz
baixa; 2) recodiu (v. 17) = respondeu; 3) malvaz (v. 18) = malvado; 4) fezeran [...]
fazer (v. 23) = puseram-se a fazer; 5) solaz (v. 26) = prazer.

14 Os mitos antijudaicos medievais foram reforgados e reafirmados por diversos
tedlogos cristdos ao longo do tempo, contribuindo para a difusdo de uma imagem
negativa dos judeus. Além do mito da simula¢do da crucificagao, podemos perce-
ber também a grande propagagao dos mitos de profanacdo das hostias, do enve-
nenamento dos pogos ¢ fontes d’agua para matar cristdos ¢ do assassinato ritual de
criangas cristas, entre outros (FELDMAN, 2016).
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Aqui, o Arcebispo teria relatado ao povo, durante a missa, o que
ouviu de Santa Maria, culminando em uma revolta que levou a
multiddao a marchar para um bairro judeu, onde encontraram uma
imagem de Jesus sendo vilipendiada. Horrorizados e no intuito de
fazer justiga, os cristaos entao mataram os judeus, de modo que sua

aprazia transformou-se em dor.

Na Cantiga 85, que trata de como Santa Maria livrou da morte um
Judeu que havia sido capturado por ladrdes, culminando em sua conversdo (RO-
DRIGUES, 2022, p. 263),” temos mais uma vez a constru¢ao dis-
cursiva do judeu pecador que somente podera ser salvo apo6s renun-

ciar de sua falsa fé, tornando-se verdadeiramente cristao.

Pera tolher gram perfilha
bem dos coragdes,
demostra Santa Maria

sas grandes visoes.

Onde direi um miragre | que em Englaterra
demostrou Santa Maria, | a que nunca erra,

por converter um judeu que | prenderam ladroes,
a que chagas grandes deram | e pois torcilhdes.
Os ladrées que fezerom | est’ eram crischaos;

¢, poi-lo houverom feito, | atarom-lh’ as maos

¢ os pees ¢ derom-lhe | muitas com bastoes,

que lhes esterliis désse, | ca nom pepides.

Desta guisa o teverom | fora do caminho
atad’ em Tia gram casa | velha, o mesquinho;
¢ derom-lhe pam e agua | aqueles pedes,

em tal que lhes nom morress’ e | houvessem quinhdes

do seu haver. Mas el co-nas | peas que sofria

adormeceu, ¢ em sonhos | viu Santa Maria

15 Traducdo nossa.
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mais fremosa que o sol; e | logo 1h’ as prijoes

quebrantou, e foi guarido | de todas lijoes.

E, pois que sonhou aquesto, | foi logo desperto;
ar viu-a espert’ estando, | de que foi bem certo;
e, por saber mais quem era, | fez sas oragoes

que lhe dissesse seu nome, | e dar-lh’-ia does.

E ela lhe disse logo: | “— Para-mi bem mentes,
ca eu s00 a que tu e | todos teus parentes
havedes mui gram desamor | em todas sazdes,

e matastes-me meu filho | come mui feloes;

e porém mostrar-te quero | o bem que perdedes
¢ o mal que, pois morrerdes, | logo haveredes,
que em mim ¢ em meu filho | vossas intengdes

tornedes e recebades | boos galardoes™.

Entom o prés pela mao | e tirou-o fora
dali, e sobr’ um gram monte | o pds essa hora
e mostrou-lhe um gram vale | cheo de dragbes

e doutros diabos, negros | mui mais que carvoes,

que mais de cem mil maneiras | as almas peavam
dos judeus, que as coziam | ¢ pois a[s] assavam
e as faziam arder assi como ti¢oes,

e queimando-lhe-las barvas | e pois os granhdes.

Quand’ o judeu viu aquesto, | foi end’ espantado;

mas tantoste fol a outro

gram monte levado,
u viu seer Jesu-Cristo | com religioes

d’ angeos, que sempre cantam | ant’ el doces sdes.

E viu de muitas maneiras | 1 santas ¢ santos
muit’ alegres, que cantavam | saborosos cantos,
que rogam polos crischdos | que Deus d’ ocajoes

os guarde e do diab’ e | de sas tentacoes.
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Santa Maria lhe disse, | pois est” houve visto:
“— Estes som meus e de meu filho, Deus Jesu-Ciristo,
com que seras se creveres | em El, e leitoes

comeres, e leixares a | degolar cabrdes™.

Pois que Santa Maria lhe | diss’ este fazfeiro,
leixo’-0; e el foi-se log” | a um moesteiro,
u achou um sant’ abade | com seus companhdes,

que partirom mui de grado | com el sas ragoes.

E, pois que ant’ o convento | contou quanto vira,
o abad’ o fez crischdo | logo, sem mentira.
E deste feito forom pelas terras pregoes,

por que a Santa Maria | derom ofrecoes. '

(CSM, 85)

A narrativa reforga a generosidade de Maria e sua capacidade
de impedir que as traicoes dominem os coracoes humanos, por meio
de acdes que demonstram sua forte relagao com seu filho Jesus, que
prontamente atende as suas intersegoes. Neste contexto, a traicao esta
relacionada a um personagem judeu, confirmando a perspectiva de
conflito religioso e a superioridade do cristianismo frente ao judais-
mo. A estratégia de convencimento usada pela Santa para promover
a conversao do judeu ¢, mais uma vez, a afirmacdo das visdes antité-

ticas inferno, lugar de sofrimento, e paraiso, lugar de gléria e jubilo.

16 Vocabulario: 1) perfia (v. 1) = perfidia, falsidade; 2) torcilhdes (v. 8) = torgdes,
lesoes; 3) esterliis (v. 12) = esterlinas (moeda da Inglaterra); 4) pepides (v. 12) =
moeda de pouco valor; 5) peas (v. 17) = penas, tormentos; 6) prijoes (v. 19) = ferros,
grilhoes; 7) lijoes (v. 20) = lesoes, feridas; 8) does (v. 24) = presentes, dadivas; 9)
mentes (v. 25) = prestes aten¢ao; 10) em todas sazoes (v. 27) = sempre, em todas as
ocasioes; 11) feldes (v. 28) = traidores; 12) peavan (v. 37) = torturavam; 13) ticoes
(v. 39) = madeira para queimar; 14) barvas (v. 40) = barbas; 15) grindes (v. 40) =
bigodes; 16) religides (v. 43) = legides; 17) ocajoes (v. 47) = desgragas, desastres; 18)
est” houve visto (v. 49) = houvera visto; 19) creveres (v. 51) = creres; 20) cabrdes (v.
52) = bodes; 21) fazfeiro (v. 53) = castigo, repreensdo; 22) ofrecdes (v. 60) = ofertas,
oferendas.
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A histéria versa sobre um judeu capturado por ladroes que, de-
pois de agredirem-no, exigiram que esse lhes desse uma quantia em
dinheiro. Para manté-lo vivo, aguardando receber o que desejavam,
trataram-no a pao e agua. Exausto, o judeu adormeceu e sonhou
com a Virgem Maria, que o libertou das correntes e curou suas feri-
das. Ao despertar, ele se colocou em oragao, pedindo que a Santa se

apresentasse.

Maria veio em seu socorro e se identificou como “aquela con-
tra a qual os judeus mostravam desamor por lhe terem matado o fi-
lho”. Ela, entao, passa a mostra-lo em visoes os sofrimentos infernais
dos quais padeceria ap6és a morte, bem como o lugar no paraiso que
receberia caso se convertesse. O desfecho da-se com a conversao do

judeu, que se dirigiu a um mosteiro e relatou o que havia vivido.

Cabe notar que, no verso 9 da narrativa, os ladroes que aprisio-
naram o judeu sdo identificados como cristaos. A principio, poderia
parecer uma contradicao dada a perspectiva de danagdo/salvacao
eterna que sera anunciada. Entretanto, ao admitir a existéncia de
pecadores cristaos, a voz enunciativa busca reforcar a ideia de que,
reconhecendo sua culpa e através da peniténcia, estes malfeitores
também poderiam receber a absolvi¢do e, portanto, serem admitidos

no paraiso.

Outra construgao textual interessante ¢ a dos versos 18 e 19,
que descreve Santa Maria como mais brilhante que o sol. Trata-se
da representacao de Maria como a luz que ilumina o caminho de

quem a ela recorre, para que alcance as gragas concedidas por Jesus.

Vemos, portanto, que a representagao feita dos judeus nas
Cantigas de Santa Maria é, em grande medida, um reforco da relacao

dicotdmica existente entre judaismo e cristianismo. O termo judeu ¢
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empregado muitas vezes de forma pejorativa, reafirmando-se uma
série de desqualificagoes deste povo em contraposicao aos costumes
cristaos pretensamente estabelecidos. Segundo David Navarro, “as
cantigas projetam aos judeus esteredtipos antissemitas popularizados
pelo folclore europeu: prestamistas e usurarios, discipulos do diabo e
infanticidas” (2014, p. 279).

Na obra afonsina, a afirmagao do carater imoral das praticas

judaicas ¢ latente.

O contraste entre essas praticas reprovaveis e o judaismo aceito
dentro do projeto politico afonsino aparece no retrato do judeu que,
de alguma forma, ¢ capaz de ceder ao cristianismo, especialmente a
partir de sua conversdo. A afirmacgdo da superioridade do cristianis-
mo sobre a fé judaica aparece nas Canfigas com o reconhecimento
do poder da Virgem Maria e a conversao milagrosa de personagens

judeus.

A obra afonsina trilha um caminho de demonstracao da subor-
dinagao do judaismo ao cristianismo. Trata-se de difamar o judeu
e, a0 mesmo tempo, reforcar a necessidade de que este reconheca a
pretensa superioridade da fé crista, professada pela Coroa. O trata-
mento dado aos judeus nas Cantigas visa, portanto, afastar os cristaos
das praticas judaicas e aproximar os judeus da matriz crista, culmi-

nando idealmente na conversao.

Ao mestre com carinho...

Esses estudos so se tornaram possivels gracas a aten¢ao que o
Professor Doutor Sérgio Alberto Feldman dedicou aos seus

estudantes ao longo de uma notavel carreira académica. Solicito,
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prestativo e amavel, Sérgio consolidou-se como uma das maiores
referéncias nos estudos sobre a Idade Média, em especial no que
concerne as identidades e alteridades religiosas medievais. Seu tra-
balho nao sé ampliou as fronteiras do conhecimento sobre o periodo
e os temas englobados por suas pesquisas, como também consolidou
uma perspectiva de analise critica e inovadora. Com uma produgao
académica vastissima, suas pesquisas abordaram questoes historico
teoldgicas, sociais, politicas, culturais, perpassando as inameras face-
tas da vida do homem medieval em um dos aspectos mais relevantes
para o periodo: a fé e os conflitos que da diversidade de crengas
decorrem. Suas analises foram especialmente marcadas por uma ca-
pacidade impar de conectar o passado a questdes contemporaneas,
tornando seus estudos essenciais para qualquer historiador que dese-

je compreender as dinamicas historicas do ocidente medieval.

Salta aos olhos também a dedicagao do professor Sérgio Feld-
man em exercer a docéncia com uma humanidade pouco vista na
academia. Alegre e enérgico na sala de aula, tonou-se uma fonte de
inspiracdao para seus alunos, transmitindo seus conhecimentos com
paixao, clareza e profundidade. Mas foi ainda além. Seguindo seu
compromisso com a educagao e o desenvolvimento intelectual, for-
mou geragoes de historiadores, sempre incentivando o pensamento
critico, a autonomia intelectual e a busca incessante pelo conheci-
mento. Sua abordagem pedagoégica, baseada no didlogo e em um
carinho fraternal, at¢ mesmo paternal eu diria, criou um ambiente
de aprendizado acolhedor e afetuoso, que estimulava o melhor em

cada estudante.

Ha que se destacar, ainda, sua importante atuagao como

orientador de pesquisa. Ao longo dos anos, foram inimeros proje-
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tos que receberam sua especial atencao, sempre com dedicagdo e
paciéncia. Sob sua orientacao, muitos jovens historiadores puderam
desenvolver suas carreiras académicas e encontrar seu proprio cami-
nho na pesquisa. Mais do que um orientador, Sérgio foi um mentor,
oferecendo suporte em momentos de incerteza e encorajando o de-
senvolvimento das pesquisas com conselhos precisos e palavras de
incentivo. Sua orientacao cuidadosa resultou no sucesso pessoal e
profissional de muitos dos seus orientandos, que tiveram a sorte de

contar com sua atengao, cuidado e empenho.

Por fim, gostaria de expressar um agradecimento pessoal ao
Professor Sérgio Alberto Feldman por todo o apoio prestado ao lon-
go dos anos, tanto como orientador de pesquisa quanto como amigo.
Sua confianga no meu trabalho, sua paciéncia e sua capacidade de
ouvir e aconselhar foram fundamentais para que eu pudesse superar
os desafios da pesquisa académica e dificuldades pessoais que sur-
giram ao longo do caminho. Mais do que um orientador, Sérgio foi
uma presenca constante de apoio, e a amizade que construimos ao
longo desse processo ¢ um dos maiores presentes que a vida acadé-
mica me deu. Sou eternamente grata por cada conversa, cada con-
selho e por todo o encorajamento ao longo dessa jornada. Desejo,
com profundo respeito e admiracao, que sua vida seja sempre bela
e generosa como ele foi com aqueles que, em algum momento dessa

jornada histérica, puderam contar do seu carinhoso amparo.
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Escovando a Historia da Alta Idade Média a
Contrapelo. Uma Homenagem a Sérgio Feldman

Mario Jorge da Motta Bastos'

Peu de gens devineront combien il a fallu étre triste pour
ressusciter Carthage. (Flaubert)

Comecemos por ecoar Walter Benjamin em sua “Tese VII”, se
mais nao fosse porque esbanja um lirismo cada vez mais escasso em

meio as agruras da ordem contemporanea:

[...] com quem o investigador historicista estabelece uma relacao
de empatia[?] A resposta ¢ inequivoca: com o vencedor. Ora, os
que num momento dado dominam sao os herdeiros de todos os que
venceram antes. A empatia com o vencedor beneficia sempre, por-
tanto, esses dominadores. Isso diz tudo para o materialista historico.
Todos os que até hoje venceram participam do cortejo triunfal, em
que os dominadores de hoje espezinham os corpos dos que estdao
prostrados no chao. [...] Por isso, na medida do possivel, o materia-
lista historico [...] considera sua tarefa escovar a histéria a
contrapelo (BENJAMIN, 1987, p. 227, grifo meu).

Quanto da critica acida de Benjamin aos historiadores histori-
cistas e associados, realizada ha quase um século, cabera a uma his-
toriografia medievalistica que, ainda hoje, se mantém especialmente

enfeiticada pelo “pelo muito luzidio” da tao decantada civilizacao

1 Doutor em Histéria Social pela Universidade de Sdo Paulo. Professor do Depar-
tamento de Histéria da Universidade Federal Fluminense.
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ocidental, mesmo que aquele irradiado de um seu periodo marca-
do por suposta maxima degradacao? Sera que o esfor¢o herctleo
realizado por tantas geragoes de grandes historiadores por superar
o “mito da idade das trevas” nos levou a investir, especialmente, na
Idade Média dos “bens culturais”, no cortejo das “grandes obras”,
sem considerar que “nunca ha um documento da cultura que nao

seja, a0 mesmo tempo, um documento da barbarie”? (Idem, p. 228).

Segundo um dos seus mais abalizados comentadores, escovar
a Histéria a contrapelo implica, antes do mais, na recusa do historia-
dor de se somar ao cortejo triunfal que segue, nos dias que correm,
marchando sobre os corpos daqueles que jazem por terra. Para Mi-
chael Lowy, o imperativo “escovar a Historia a contrapelo” tem dulo

significado:

a) historico: trata-se de ir contra a corrente da versdo oficial da his-
toria, opondo-lhe a tradigdo dos oprimidos. Desse ponto de vista,
entende-se a continuidade historica das classes dominantes como
um Unico e enorme cortejo triunfal, ocasionalmente interrompido
por sublevagoes das classes subalternas; b) politico (atual): a reden-
¢ao/revolucao nao acontecera gracas ao curso natural das coisas, o
“sentido da historia”, o progresso inevitavel. Sera necessario lutar
contra a corrente. Deixada a propria sorte, ou acariciada no sentido
do pélo, a historia somente produzird novas guerras, novas catastro-
fes, novas formas de barbérie e de opressdo (LOWY, 2005, p. 74).

Para tentar promover, nos limites de um artigo, a tal “esco-
vacdo”, convém recuperarmos as célebres proposi¢oes de outro cé-
lebre marxista, em trabalho publicado em maio de 1978 (THOMP-
SON, 1978, p. 48-77). Envolve, o trabalho em questao bem como boa
parte da produgao intelectual do autor, uma tomada de posi¢ao nos

debates relativos, no campo do marxismo, as classes sociais, ao seu
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papel na Historia, seus processos de constitui¢do e suas expressoes no
decurso dos processos historicos, avangando perspectivas célebres e

renovadoras.

O que constituem as classes sociais? Qual o seu papel na dina-
mica dos processos historicos? Como se formam, qual a sua natureza
e as linhas principais de sua evolugao historica? Trata-se de fenéme-
nos intrinsecos a toda e qualquer sociedade humana que supere uma
estruturagao social igualitaria e veja avangar internamente a divisao
social do trabalho e a apropriacao desigual dos meios e dos resulta-
dos dos processos de producao? Em relacdao a essa tltima questao,
por exemplo, lembremo-nos da oposicao de perspectivas que carac-
terizam as posigdes de Tom B. Bottomore e Geoflrey Ernest Maurice
de Sainte Croix. Para o primeiro, um destacado soci6logo marxista
britanico, “se a teoria marxiana parece ser altamente relevante e util
para a analise dos conflitos sociais e politicos internos as sociedades
capitalistas, sua utilidade e aplicabilidade a outros [conflitos e peri-
odos da histéria] ¢ muito menos evidente” (SILVA, 2009, p. 3). G.E.M.
de Ste. Croix, por seu turno, dedica sua classica obra, entre outros
objetivos, a superacao do ceticismo que, na forma de “fogo amigo”
interno ao campo, punha em duavida a fertilidade do marxismo no

estudo das sociedades classicas (G.E.M. DE STE. CROIX, 1981, p. 32).

No cerne da questao, a centralidade da classe nestes estudos:
“Podemos identificar, efetivamente, na sociedade grega, classes como
as que vou definir? Reconheceram os gregos a sua existéncia? E, por
fim, ¢ proveitoso levar a cabo uma investigacao sob estas linhas?”,
pergunta-se Ste. Croix em sua referida obra. Para o autor, a respos-
ta ¢ afirmativa, conviccao compartilhada por Eric Hobsbawm, para

quem a abordagem marxiana ¢ “a Gnica que nos permite explicar
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toda a amplitude da histéria humana” (HOBSBAWM, 1988, p. 155).
Ora, nas sociedades agrarias pré-capitalistas, segundo o proprio Ste.

Croix, a

extracdo dos excedentes dos produtores diretos agricolas e a sua per-
petuagao fundamentou, na pratica, a sua exploracao, exploracdo
com a qual todo o conceito de classe esta associado e que constitui
o cerne daquilo a que me refiro como a luta de classes (G.E.M. DE
STE. CROIX, op. cit., p. 32).

Vejamos, entdo, na sequéncia, algumas referéncias basicas cor-
rentes e polémicas, no ambito do marxismo, acerca do conceito de
classe e, em especial, da sua relacdo com o de luta de classes. Nao
alimento, obviamente, aqui, a pretensdao de esgotar o tema, mas tao
somente de registrar alguns apontamentos que embasarao a minha
abordagem futura do material empirico relativo a0 meu contexto de

analise.

A teoria das classes sociais esta no centro da concepgao mar-
xista da historia das sociedades. Pode ser considerada também uma
das contribui¢oes mais relevantes do marxismo as ciéncias sociais e,
em particular, a sociologia. Paradoxalmente, nao recebeu de Karl
Marx e de Friedrich Engels nenhum tratamento sistematico, apesar
das ricas analises concretas que eles empreenderam. Com destacou
Marcelo Badaré, “Marx e Engels ndo inventaram as classes sociais;
encontraram-nas na realidade”, bem como reconheceram e atribui-
ram a descoberta do fendmeno em questao aos historiadores bur-
gueses que lhes antecederam (Carta de Karl Marx a Weydemeyer, datada
de margo de 1852. apud. MATTOS. 2012, p. 21). Ap6s a morte de Marx,
prefaciando uma edigao alema do Manifesto Comunista, Engels volta-

ria ao tema para reafirmar:
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“(...) toda a histéria (desde a dissolugdo do regime primitivo de pro-
priedade comum da terra) tem sido uma histéria de luta de classes,
de luta entre classes exploradoras e exploradas, dominantes ¢ domi-
nadas (MARX; ENGES)).

As classes e, em especial, suas lutas situam-se, assim, no amago

da teoria marxiana da dinamica social.

Por meio da associagdo entre os conceitos de classe e luta de clas-
ses tornavam-se passiveis de compreensao tanto os fundamentos da
divisao economicossocial das sociedades capitalistas quanto a natu-
reza do conflito social caracteristico da maior parte da historia das
sociedades humanas (MATTOS, op. cit., p. 62-63).

Segundo a inspirac¢ao do titulo deste artigo, E. P. Thompson, a
classe, em seu uso heuristico, ¢ inseparavel da nocao de luta de clas-
ses. Para o autor, “prestou-se uma atengao tedrica excessiva a classe e
muito pouco a luta de classes quando, na realidade, a luta de classes
¢ um conceito prévio e muito mais universal em sua manifestagao”

(THOMPSON, op. cit., p. 55)

Esclarecendo: as classes nao existem como entidades separa-
das, que olham ao redor, encontram uma classe inimiga e logo co-
mecam a lutar. Ao contrario, as pessoas se encontram em uma so-
ciedade estrutura de determinados modos (especialmente, mas nao
exclusivamente, em relagoes de producdo), experimentam a explora-
¢ao (ou a necessidade de manter o poder sobre os explorados), iden-
tificam pontos de interesses antagonicos, comegam a lutar por estas
questoes e no processo da luta se descobrem como classe, chegando
a manifestar esta descoberta como consciéncia de classe. A classe e

a consciéncia de classe sdo sempre as ultimas, nao as primeiras fases
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do processo historico real.

Na primeira parte da sua classica obra, Ste. Croix demons-
tra, a meu ver acertadamente, o equivoco de se limitar o reconhe-
cimento da presenga da classe social apenas na vigéncia, tanto da
consciéncia de classe quanto de um conflito politico ativo. Assim, o
autor se refere as relacdes entre senhores e escravos no mundo antigo
como lutas de classes mesmo na auséncia de qualquer conflito aberto
(G.E.M. DE STE. CROIX, op. cit., p. 34). Trata-se, aqui, de restabelecer a
exploracao como marca registrada da existéncia das classes sociais.
E, certamente, importante que se reconheca que o fato objetivo da
exploracdo e as relagoes inerentemente antagonicas que ela favorece
tém efeitos profundos no processo histérico, mesmo na auséncia de

conflito aberto e de luta politica, algo de que muitos historiadores e

soci6logos parecem se esquecer.

O contexto de minha abordagem nos remete, grosso modo, ao
periodo situado no ocidente europeu entre os séculos IV e VIII, co-
nhecido como o da transi¢ao da Antiguidade a Idade Média. Quan-
to a essa, da enorme diversidade de correntes e vias explicativas do
seu curso destaca-se uma tendéncia, entre outras, em especial. Po-
tencialmente em razao do peso original de uma abordagem de ma-
tiz estalinista que atribuiu a crise do mundo romano a uma suposta
revolucdo geral promovida pelos escravos, e da vigorosa (se nao rai-
vosa) oposi¢ao a mesma por correntes interpretativas diversas, tenha
derivado o geral e total abandono de qualquer papel atribuivel, no

processo em questdo, a luta de classes.

E, ainda assim, a transicao foi pautada por manifestacoes de
antagonismo social muito diversificadas, o que nos permite conside-

rar que o ambito dos confrontos era, naquele periodo, o da propria
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sociedade. Como destaca Edward P. Thompson, “jamais houve épo-
ca em que a dialética da imposicao da dominagdo e da resisténcia
a essa imposi¢do nao fosse central no desenvolvimento histérico”

(THOMPSON, 2001, p. 258).

Assim, longe de ter-se configurado como um processo pere-
ne, estavel e isento de manifestagdes mais ou menos vigorosas das
contradigoes sociais que lhe caracterizaram, o processo foi pautado
por expressoes diversas de antagonismo que demandam, ainda, por
estudos. Ora, o que a documentacao do periodo revela, apesar de
seus consideraveis limites, remete-nos, se apoiados por um referen-
cial teorico adequado, a um processo decorrente nao da intervengao
da vontade soberana de uma classe tnica, mas das contradicoes e do
jogo de acoes e reagoes que materializam os conflitos e o movimento

da Historia.

Os conflitos ndo sao uma realidade diferente das operagdes quoti-
dianas do sistema social. S3o uma perspectiva diferente porque essas
operagoes devem ser encaradas quando pretendemos segui-las no
seu desenvolvimento. Distingo, assim, as lutas, embates violentos no
sentido classico, do conjunto dos conflitos, em que incluo todas as
formas de manifestacao social das contradigdes. Os sistemas visam
a sua reprodugdo e, de um estagio para os seguintes, as contradigoes
ritmam o tempo. Os conflitos s3o a manifestagdo sensivel das con-
tradigdes; materializam o tempo e sdo, por isso, o fundamento da

histéria (BERNARDO, 1997, pp. 15-21).

O alvorecer do século V presenciou a transformagao de vas-
tas regioes de um Império Romano Ocidental combalido em palco
de violentos confrontos sociais. Apresentam-se ao primeiro plano da
cena histérica, mais uma vez, os Bacaudae, insurretos assim desig-
nados quando das revoltas ocorridas no noroeste da Géalia em fins
do século III, a despeito das raizes mais profundas do movimento.

Desde 407, foram assoladas pelas revoltas diversas regioes da Galia,
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dos Alpes e da Peninsula Ibérica. Aqui, os Bacaudae agiram a luz do
dia na provincia Tarraconensis e na Gallaecia, cuja regiao bracarense foi

palco de pilhagens e saques promovidos pelos camponeses.

A frequéncia e, talvez mais até do que ela, a laténcia de tais
movimentos, constantemente derrotados, porém dificilmente supri-
midos, permitem atribuir-lhes um papel nao-despiciendo tanto na
derrocada do edificio imperial e no seu sistema de arrecadacao de
impostos, como também, e essencialmente, na constituicao de novas
formas de relacdes economicossociais. Na medida em que os revol-
tosos englobavam escravos e camponeses dependentes em fuga, fa-
vorecendo a desercao de outros tantos, os ataques lancados contra
os grandes patrimonios fundiarios promoviam, para além de muita
destruicao fisica imediata, a emancipacao de grande parte dos pro-
dutores diretos, permitindo a ex-escravos e a livres apoderarem-se
de parcelas de terra que passavam a cultivar por sua conta e em seu
beneficio. Como bem observou Pierre Dockes (1984), a acdo direta
dos escravos na obtenc¢ao de direitos sobre a terra pressionou por sua
fixagdo como camponeses dependentes, concorrendo assim a trans-

formacao do sistema produtivo e da organizagao social.

Justica seja feita, portanto, a Marc Bloch, que expressou cla-
ramente a perspectiva de que a revolta camponesa foi ingrediente
tao intrinseco ao regime senhorial quanto a greve o é da grande em-
presa capitalista, além de ter configurado o carater duplo daque-
les movimentos, ressaltando que o grande senhorio jamais absorveu
plenamente as comunidades camponesas e que as grandes revoltas
ocorridas, em surtos periodicos, até a Revolucao Francesa tinham

por razao a contradi¢do essencial entre ambas as instituigdes.

Mas, para além das explosoes de violéncia, a fuga parece ter
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configurado a forma mais tipica e constante da resisténcia no perio-
do. As suas manifestagdes macigas e episodicas vinculadas aos gran-
des movimentos e insurreigoes foram perenizadas em manifestagoes
menos espetaculares, porém efetivas, um fluxo cotidiano de fugas de
escravos e cultivadores livres aos quais os senhores pretendiam reter
em suas terras e em gravosa situacao. “Fugir parece ter sido, e ndao
s6 nesta época, o recurso constante dos camponeses, € um dos mais
eficazes” (BERNARDO, op. cit., p. 25). A legislacao de época e a iniciati-
va dos poderosos visaram, por instrumentos diversos e com potencial
cada vez mais draconiano, conter a deambulagao aparentemente ge-

neralizada da mao de obra no periodo.

Os primeiros dispositivos legais, que remetem ao século V,
mantiveram a sua relevancia durante todos aqueles séculos, receben-
do emendas e adi¢Oes régias diversas. No alvorecer do século VIII o
quadro parecia ainda mais gravoso. Por volta do ano de 702, uma
lei afirma (novella IX, 1, 21)* que a extensao das fugas assumira ta-
manha dimensao a ponto de que nao havia lugar do reino onde nao
houvesse escravos fugitivos, situagao que derivaria da incuria dos res-
ponsaveis pela repressao. Porém, todo este anseio de intervengao pu-
nitiva permite divisar, entre outros aspectos, a formagao de uma rede
de solidariedades “plebeias” atuando em beneficio dos “transfugas”
diversos. Parece que de fato ndo era incomum que fossem escravos
a acobertar a fuga de seus pares. Duas leis do séc. V, emendadas no
VII, consideravam a possibilidade de um escravo ocultar um fugitivo
(IX, 1, 1) ou de auxilid-lo na fuga, rompendo inclusive as correntes

que o atavam, se as houvesse (IX, 1, 2).

2 Para todas as referéncias as leis visogoticas, ver K. Zeumer (ed.). Lex Visigothorum.
Hannoverae et Lipsiae: Impensis Bibliopolit Hahniani, 1973 (Monumenta Germaniae
Historica. Leges Nationum Germanicarum, vol. I).
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Mas, nao foram apenas os servi e os libertos a promover, com
suas acoes, o enfrentamento da ordem social que se impunha. Tam-
bém os camponeses livres e empobrecidos fomentaram movimentos
de grande repercussao no contexto dos enfrentamentos correntes no
periodo. O “banditismo social” ¢ um fendomeno sociolégico profusa-
mente estudado em sociedades diversas, estando o seu incremento
intimamente associado aos contextos de particular efervescéncia so-
cial. Trata-se de uma manifestagao tipica de “contrassociedade” na
qual predomina a origem subalterna da maioria de seus componen-
tes (HOBSBAWM, 2012). Em sendo estes, com frequéncia, marginali-
zados sociais, valem-se comumente do apoio das classes populares da
sociedade, indispensavel a sua manutengao. Assim, uma lei que nao
¢ posterior ao séc. VI (IX, 1, 19) determina penaliza¢oes durissimas
— agoites, expropriacao de bens — a todo individuo livre ou escravo

que prestasse apoio ou ocultasse bandidos e ladroes.

Intimamente vinculados ao habitat de bosques e florestas pro-
ximas a rotas de circulagdo e a centros urbanos, comegavam por de-
safiar a ordem estabelecida pela “inversao” do estilo de vida predo-
minante: baseavam-se na economia dos incultos, de onde partiam
para complementa-la com o assédio frequente as areas agricolas!
Podemos imaginar a atmosfera social das regides agitadas por esta
subversio. E reiterada a referéncia a vagabundos que povoavam os
caminhos, e muitos escravos que fugiam encontravam nestes grupos
sociais, em cumplicidade com ingénuos, uma opgao para subsistir

e opor-se as perseguicoes.” Encontramos também, nas cronicas do

3 Segundo Braulio, bispo de Zaragoza, era particularmente perigosa a viagem
entre a sede de seu episcopado e a cidade de Valéncia, por encontrar-se o trajeto
infestado de bandidos (segundo epistola datada entre os anos de 641 ¢ 646). Valério
do Bierzo, anacoreta radicado na regidao leonesa nas tltimas décadas do século
VII, afirmou viver cotidianamente acossado por ladroes. Em relacdo ao tema,
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periodo, referéncias, lamentavelmente abreviadas, a insurreigoes re-

primidas com dificuldades.*

No contexto em questao nao faltaram nem mesmo as revol-
tas violentas, ainda que tenham predominado as manifesta¢oes de
oposicdo mais restritas, ao nivel das aldeias e mesmo das familias
camponesas, ¢ muitas vezes por intermédio do recurso aos tribunais.
Finalizarei este artigo com a elaboragao de um breve inventario tipo-

logico dessas manifestacoes.”

Segundo Chris Wickham, a primeira categoria de conflitos que
opOs camponeses e senhores esteve relacionado ao estatuto legal dos
primeiros. Sao relativamente numerosos os documentos alto-medie-
vais provenientes de cortes judiciais nos quais os terratenentes pre-
tendem afirmar a dependéncia pessoal dos camponeses vinculados
ao patrimonio, em especial nos casos em que esses pretendem dispor

de um estatuto pessoal de liberdade.

Estes casos acabavam, em geral, com a vitéria do senhor, ainda
& $l bl
que ocasionalmente, como em Canaveilles, nos Pirineus orientais,

nossa historia colonial nos permite conjecturar sobre a constituigao, neste periodo,
de comunidades de fugitivos organizadas a maneira dos cimarrones da América
Central ou dos quilombolas brasileiros.

4 Segundo a Cronica Biclarense, o rei Leovigildo, no ano de 572, teve que ocupar
de noite a cidade de Coérdoba, rebelada por um longo periodo, reintegrando
a seu dominio muitas wurbes et castella, ndo sem antes passar a fio de espada uma
grande quantidade de rustici. Poucos anos volvidos, em 577, o mesmo monarca
ocupou a forca cidades e fortificagdes em La Orospeda (na Serra Morena), ¢ s viria
alncorporar a comarca apos vencer os rustict rebellantes a Gothis. A mencao a castellae
nao deve gerar confusdo quanto ao significado destas rebelides, tendo-se em vista
a existéncia ¢ a importancia local de recintos fortificados que, numa “ctapa pré-
senhorial”; serviam de refigios para o conjunto da populacao.

5 Sigo de perto as referéncias de Chris Wickham, “Espacio y sociedad en los
conflictos campesinos en la Alta Edad Media”, In: Ana Rodriguez (ed.), E7 lugar del
campesino. En torno a la obra de Reyna Pastor. Valéncia: Universitat de Valencia-CSIC,

2007, pp. 33-60.
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em 874, ou em Cusago, proximo a Milao, em 901, os camponeses
tenham vencido. Evidentemente, os senhores nao tinham interesse
em preservar os documentos em casos de derrota em juizo, mas, se
considerarmos o registro rotineiro de suas vitorias nas cole¢oes do-
cumentais, talvez seja possivel considerar que fosse este o resultado
habitual (WICKHAM, Idem, p. 40).

Convém esclarecer que a liberdade legal podia favorecer o
camponés com a atenuacao do peso das rendas a que se submetia.
Conforme verificamos nos polipticos francos, por exemplo, até pelo
menos a primeira metade do século IX as taxacoes que incidiam
sobre um rendeiro de origem livre eram comparativamente mais bai-

xas do que aquelas que afetavam os servos domésticos.

A segunda categoria de conflito envolvia formas diversas de
exacao senhorial, em especial a renda da terra, remetendo-nos a
uma disputa que se situava no amago das relacdes entre camponeses
e senhores. Chris Wickham assinala, contudo, que a documentagao
que lhe diz respeito ¢ significativamente menos abundante neste do
que nos periodos posteriores. Para o autor, tal escassez relativa deve-
-se, provavelmente, a condi¢cao majoritaria dos rendeiros nao-livres
que, na Alta Idade Média, tinham vedado o seu acesso aos tribunais
publicos, foro por exceléncia de onde provém a documentacio. E
provavel também que, neste tipo de situagao, os senhores atuassem
mais diretamente pelo recurso a violéncia direta e a intervengao ar-
mada, tendo-se em vista que os costumes que regiam a fixacao das

rendas eram ciosamente defendidos pelo campesinato.

O conjunto de exemplos mais conhecido no qual se vincula a liber-
dade as obrigagdes relativas a renda ¢ o de Limonta, no Lago de
Como, no periodo entre 882 e 957, quando os camponeses, afir-
mando a sua liberdade, negaram-se a cultivar os olivais de seu se-
nhor, o mosteiro de Santo Ambroésio de Milao. Este — falsamente,
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como demonstrou Ross Balzaretti — alegou que todos eram servz, e
sua alegacao de que estavam obrigados ao referido cultivo baseava-
-se no costume, estabelecido a longo tempore, ¢ nao no poder arbitrario
dos senhores sobre os nao-livres (Idem, p. 42).

Um terceiro campo de disputas articulou-se em relacao direta
com a ocupagao e a exploracao do espaco, estando mais explicito nos
casos em que os senhorios disputavam os direitos silvipastoris com
as comunidades locais. Neste ambito tiveram lugar as mais renhidas
disputas, tanto em razao do carater coletivo dos direitos comunais,
que mantinha unida de forma mais efetiva as comunidades, quanto
pelo vigor interno daquelas que preservavam tais direitos, e ainda
pela tendéncia de que aqueles direitos fossem regulados por um in-
trincado conjunto de costumes que se sobrepunham em muitos ca-

SOS.

Um exemplo classico de conflito silvipastoril encontra-se do-
cumentado em um formulario de St. Gall, relativo a uma disputa
entre o mosteiro e uma comunidade camponesa de sua vizinhanga
acerca da demarcacao do bosque e ao pastoreio dos animais, datada
da primeira metade do século IX. A conclusao do processo legal deu
ensejo a divisao do bosque, o que caracteriza uma vitoria parcial da

comunidade local em questao.

Provém, contudo, das regides do norte da Peninsula Ibérica
os mais fartos e elucidativos registros dos conflitos pelos direitos de
uso das terras incultas, em especial durante os séculos X e XI, com a
afirmacdo do poder régio e aristocratico na regiao da Meseta situada
anorte do rio Douro. Atividade econémica primordial de comunida-
des camponesas locais que se mantiveram auténomas por quase dois

séculos, a pecuaria envolvia uma série de direitos pastoris que deram
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o tom a reagdao camponesa em face da implantagdo aristocratica na

regiao.

Reyna Pastor demonstrou que, se em muitas ocasides as comunida-
des perderam por completo os seus direitos de exploragao das areas
de pastoreio, por vezes foram capazes de forgar as igrejas (principal
senhorio local) a divisao dos espacos em disputa, como fizeram com
os monges de Pardominio (provincia de Ledo), em 944, ou com o
poderoso mosteiro de San Millan de la Cogolla, na regido de Navar-
ra, em 1050. (...) Dispomos de exemplos nos quais as comunidades
mobilizaram-se para rechacar outros poderes senhoriais, como no
caso de Castrojeriz (provincia de Burgos), que obteve, em 974, um
privilégio (fuero) do conde de Castilla que defendia os seus direitos
pastoris, ainda que tivessem que agir elas proprias para se defende-
rem das ac¢oes de roubo de gado perpetradas por aristocratas locais
a0 longo de todo o século X (Idem, p. 45).

A quarta categoria enunciada por Chris Wickham configura,
a seu juizo, as manifestagdes mais explicitas do protagonismo cam-
pesino, cuja ocorréncia estaria expressa, por exemplo, na proibigao
imposta pelo rei Rotario, datada de 643, na Peninsula Italica, a qual-
quer rebelido (seditio) camponesa, testemunho de que esses podiam
agrupar-se em coletivos (conciliz) rebelados contra as a¢des de um
determinado senhor (dominus). Este tipo de manifestagao teria um
horizonte bastante restrito, referindo-se apenas a camponeses que
resistiam, pela for¢a, ao exercicio das prerrogativas senhoriais de um

dado aristocrata sobre os seus dependentes.

Parece ter sido esse o caso de uma rebelido ocorrida na zona
rural de Napoles, em 592, na qual varios camponeses dependentes
de senhores diversos levantaram-se contra o administrador papal de
Napoles e o atacaram. Alguns séculos mais tarde, os camponeses da

regido franca situada entre os rios Loire e Sena constituiram uma
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associacao juramentada (comwratio) para repelir as invasoes vikings,
razao pela qual viriam a enfrentar a ira dos aristocratas locais, que os
dizimaram no ano de 859. Esta forma de protagonismo campones,
mesmo que voltada ao enfrentamento de um inimigo supostamente
comum, constituia um risco para as elites, e sua reagao deixa claro

a quem tomavam, naquela altura, por seus verdadeiros opositores.

Em quinto lugar, Chris Wickham retne as auténticas, e escas-
sas, revoltas camponesas da Alta Idade Média, como a que teve lu-
gar no reino das Asturias, por volta do ano de 770, e a dos Stellinga,
ocorrida na regiao da Saxénia em 841-2. Convém considerarmos,
contudo, um elemento que escapa a percepcao do referido autor.
Desde o inicio do periodo abarcado por este estudo, diversas regides
ocidentais do Império Romano foram palco de violentos confrontos
sociais, em especial algumas regioes da atual Franga e Espanha nas
décadas de 430 e 450. Reunindo escravos e camponeses dependentes
em fuga, além de um campesinato livre empobrecido e progressiva-
mente submetido a dependéncia aristocratica, os ataques lancados

contra os grandes patrimonios fundiarios promoveram,

além de muita destrui¢ao fisica imediata, a emancipagao de gran-
de parte dos produtores diretos, permitindo a ex-escravos e a livres
apoderarem-se de parcelas de terra que passavam a cultivar por sua
conta e em seu beneficio” (BERNARDO, op. cit., vol. 11, p. 22)

Destaque-se que tais movimentos, designados bacaudae, conhe-
ceram irrupg¢oes diversas que, mesmo vencidas pelo aparato repressi-
vo romano nunca chegaram a ser, aparentemente, plenamente supri-
midas, subsistindo em estado latente entre os séculos II e V, em meio

as varias eclosoes. Assim, as revoltas ocorridas nos séculos seguintes
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nao foram um fato absolutamente novo, ainda que saibamos muito

pouco acerca das mesmas.

As elites do periodo nunca se dedicaram a tentativa de compreender
as motivac¢oes dos camponeses quando estes punham em xeque, de
forma tao deflagrada e, a seu juizo, inaceitavel, as estruturas politi-
co-ideolégicas dominantes. Além disso, carecemos do registro deta-
lhado dos cronistas que abordaram as revoltas camponesas ocorri-
das no século XIV (WICKHAM, op. cit., p. 40.).

Com relagao a Astarias em 770 dispomos apenas de algumas
linhas registradas em cronicas elaboradas por volta do ano de 900,
em que se afirma que os camponeses dependentes se levantaram
contra os seus senhores, até que o rei Aurélio os reduzisse, apos ter
matado muitos, 4 sua anterior servidio. £ provavel que, na pequena
e montanhosa Astarias de entdo, o processo de dominagdo aristo-
cratica estivesse ainda em seus primordios, assumindo a revolta o
carater de oposi¢ao violenta por parte de comunidades rurais ciosas
de sua tradicional autonomia. Essa ¢, inclusive, a vertente interpre-
tativa mais comumente adotada em relacdo a revolta dos Stellinga.®
A Saxénia nao era uma regiao submetida a controle aristocratico
quando foi alvo da sangrenta conquista movida por Carlos Magno,
em fins do século VIII, o que se pode deduzir da ampla participagao
do campesinato na assembleia anual que congregava as diversas co-

munidades locais.

Na primeira metade do século IX, contudo, tantos os aristocra-
tas nativos quanto os francos instalados, em especial as instituigdes
eclesiasticas, incrementaram a concentracao fundiaria e a extensao

das relacoes de dependéncia. Quando a guerra civil, iniciada em 840

EEIN13

6 “Companheiros”, “confrades”.
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em razao das querelas sucessorias carolingias, pos em xeque a hege-
monia aristocratica, os camponeses livres e os libertos’ reagiram e
deflagraram a revolta. Seu principal alvo era a aristocracia saxonica,
e afirma-se que os sediciosos pretendiam restabelecer os “costumes
dos antigos saxdes”. Mantiveram a Saxonia sob seu controle duran-
te o inverno e a primavera de 841-42, sofrendo em seguida uma
violenta repressao por parte da aristocracia local. Essa revolta nos
mostra, em especial, “que o campesinato do periodo era capaz de
reconhecer e de opor-se a ampliagdo global do poderio aristocratico
(...) além de eleger a conjuntura favoravel a deflagracao do movi-

mento” (WICKHAM, Idem, p. 45).

Como ressaltamos no inicio deste artigo, o estudo sistematico
das manifestagoes da resisténcia camponesa e dos conflitos sociais
na Idade Média Ocidental esta, ainda, por ser realizado. Contamos
com obras classicas, como as de Rodney Hilton (1988) e Reyna Pastor
(1980), pioneiras na abordagem do tema, mas suas diversas expres-
soes locais e cronologia ainda sao pouco conhecidas, situacao de cer-
to favorecida por uma vigorosa inflexao historiografica que tornou
a Historia Medieval, nas ultimas décadas, campo por exceléncia de
dominio das perspectivas reacionarias e pés-modernas, com perdao
da redundancia. Assim, por exemplo, o fascinio exercido sobre a ge-
neralidade dos medievalistas pelo que designei alhures® por “prece-
déncia ontolégica” concedida as concepgoes dos “medievais” para a

compreensao daquela sociedade constitui um verdadeiro obstaculo a

7 Frilingi ¢ lazzi, respectivamente.

8 Ver, de Mario Jorge da Motta Bastos ¢ Paulo Henrique de Carvalho Pacha, “Por
uma negacdo afirmativa do oficio do Medievalista!”, In: Claudia Regina Bovo
et al. (ed.), Anaws Eletronicos do IX Encontro Internacional de Estudos Medievais: O oficio
do Medievalista. Cuiaba: ABREM, 2011, p. 506-515. (Disponivel em http://www.
abrem.org.br/biblioteca.php. Acesso em 10/09/2024).
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superagao da ideologia da triparticao social, visao sublimada elabo-
rada pelas elites do periodo para afirmar a harmoniosa convivéncia
entre “sacerdotes”, “guerreiros” e “trabalhadores”, negar as contra-
digoes e divulgar o suposto equilibrio social dominante. Ora, como
atentar, no quadro de tal perspectiva ingénua e simplista, porém
hegemonica, para as manifesta¢oes de fendmenos que constituem a
negacao mais peremptoria da vigéncia de uma sociedade medieval

supostamente idilica que tanto seduz os seus estudiosos?

Urge, portanto, que redimensionemos a caracterizacao global
do milénio pré-capitalista medieval, bem como outras fatias de du-
ragao sua, superando, com base na melhor tradicao da teoria critica
marxista, as visoes idealistas que poe em xeque, mais do que a de-
cifracdo do passado, a compreensdo da historicidade que instituiu
o nosso presente em curso. Nesse sentido, impoe-se enquadrar no
centro daquela formacao social essencialmente agraria a diversidade
de relagdes, de praticas sociais e de experiéncias do campesinato,
em sua luta cotidiana pela existéncia, reprodugao material e social e

resisténcia a dominacao aristocratica.’

O que seus ecos quase inaudiveis perdidos na noite dos tem-
pos nos revelam ndo é o tom prosaico de estranhos eventos vividos
por um “outro” no qual, por tao longinquo, ndo conseguimos nos
reconhecer, mas a amplitude temporal e a riqueza da experiéncia
humana vivenciada em condig¢des de opressao e da luta contra ela,
além dos efeitos de movimento e transformagao que essa luta pro-
duz. Aquilo que a dissipacao das Brumas de Avalon daquele passado
nos desvela ¢ uma sociedade medieval marcada por acirrada vio-

léncia de classe, por desigualdades e exploracdo intensas, e pela luta

9 Ver, além de James C. Scott, Weapons of the weak: everyday forms of resistance. New
Haven and London: Yale University Press, 1985, a obra citada na nota 12.
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cotidiana e diversa contra as suas manifestacoes, expressoes pertur-
badoras que, ao ecoarem das fontes, maculam a Idade Média onirica

que aprendemos a celebrar.

Por fim, na analise das lutas sociais convém considerar, com
Joao Bernardo, que predomina, mesmo em vertentes teéricas tao
dispares quanto a historiografia liberal e a de tradi¢ao marxista, uma
concepcao redutora da amplitude e diversidade daquelas manifesta-
¢oes histéricas, limitando-as a um certo tipo de fenomeno, em geral
definido em fungao do nimero de participantes, do carater explicito,
ou preferencialmente violento dos movimentos, da veiculagao de rei-
vindicagdes sistematicas e, acima de tudo, do objeto dessas exigén-

cias,

que deveria corresponder ao que os historiadores consideram ser a
esfera do econdémico. Tudo que nao satisfaca estas condicoes é ex-
cluido das lutas sociais, pelo que haveria apenas uma temporalida-
de, marcada na regular periodicidade em que funcionam os sistemas

(BERNARDO, op. cit., p. 15-21).

Visando a ampliacao da nossa capacidade de apreensdo das
expressoes diversas dos conflitos na Historia, ¢ possivel considerar
como, no periodo desta analise, o enfrentamento entre o cristianis-
mo, religido em afirmagao, e as crengas e praticas condenadas por
sua ortodoxia como pagas articulam-se, diretamente, ao amago do
processo de implantagdao de novas formas de poder e da resisténcia
que lhe foi oposta. Apesar dos limites impostos pela natureza das
fontes disponiveis, as sucessivas condenagoes de crencas e praticas di-
tas pagas pela ortodoxia crista parecem revelar que as comunidades
camponesas preservaram uma base de continua elaboragao e reela-

boracao de uma cosmovisao irredutivel, plenamente, as formulas di-
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tadas pelas elites eclesiasticas, expressando suas formas autonomicas
de apreensao da natureza e das forgas produtivas ideais, consubstan-
ciadas em ritos de fertilidade, de protecao dos campos, das colheitas

e dos rebanhos etc (BASTOS, 2013).

Toma-las como expressoes da disfuncao do sistema, como ma-
nifestacoes culturais “desencarnadas”, ou ainda, ao assumir a pers-
pectiva das autoridades de época, condena-las como restos de um
passado fadado ao desaparecimento, implicara, em qualquer um dos
casos, em abdicar do que me parece constituir duas orientacoes basi-
cas essenciais a analise dos processos historicos, em especial daqueles
que configuram as transi¢oes: atentar para as manifestacoes das con-
tradigdes sociais que revelam as dinamicas dos sistemas, e visar — sem
posterga-la para um futuro remoto — a sintese, isto ¢, a compreensao
do funcionamento — em suas defasagens e articulagdes — das globali-

dades sociais e historicas estruturadas.

A violéncia intrinseca as insurreicoes € a pressao constante
exercida pelas fugas consubstanciou a contribui¢do camponesa para
a desagregacao do aparato institucionalizado de poder desde o fim
do mundo antigo, favorecendo o livre e vigoroso curso das forgas
de desagregacdo. Incapazes de combater, paralelamente e com igual
denodo, os grandes proprietarios e o aparato central de poder, os
camponeses criaram as condi¢oes — aliancas com a aristocracia e he-
gemonizagao, em seu beneficio, do poder de coergao — que viriam a
enfraquecer as insurreigdes mais amplas. De qualquer forma, “nem
os conflitos sao homogéneos, nem sao univocos os seus resultados; e
o insucesso de dadas formas de luta ¢ ainda uma expressao das ten-
soes existentes” (BERNARDO, op. cit., p. 27) A sociedade feudal da Alta

Idade Média decorreria, desde o século VI e até as grandes trans-
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formagoes que se processariam a partir do século X, do resultado
conjunto destes processos. Aos historiadores cabe, definitivamente,
desrespeitar o passado, submetendo suas visoes de mundo dominan-

te as criticas vigorosas veiculadas pelos conflitos sociais!
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Imagindrio medieval e circularidade das 1deias:
0 simbolo o pecado original na construgdo da
wdentidade crista por Tomds de Aquino

Pablo Gatt!

Pietro Enrico Menegatti de Chiara’

No espirito da tradicao escolastica, onde a busca pela verdade
se constrol no dialogo e na racionalidade, esse artigo é dedicado ao
Professor Dr. Sergio Alberto Feldman, cuja presenca foi um estimulo
constante para o rigor intelectual e para o olhar critico sobre as fontes
e discursos. Sua orientagao e suas reflexdes foram luz nos caminhos
da investigagao historica e filosofica, inspirando questionamentos que

atravessam os séculos, do Centro-Medievo a contemporaneidade.

Mais do que um professor, um verdadeiro mestre. Mais do que
um académico, um guia para aqueles que ousam perguntar e pensar
além das evidéncias. Seu legado se perpetua nao apenas nos artigos
e livros, mas na mente e no coracao de cada aluno e pesquisador
que, como eu, encontrou em sua orientagao um farol de sabedoria e

humanidade.

Ademais, ao Prof. Dr. Sérgio Alberto Feldman, mestre apaixo-

nado pela vida, pela pessoa e pelo mundo, cuja dedicac¢do inabalavel

1 Doutor em Histéria Social das Relagdes Politicas - UFES. Professor Substituto de
Departamento de Historia da Universidade Federal do Espirito Santo.
2 Mestrando em Histéria Social das Relacoes Politicas - UFES.
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ao conhecimento e a pesquisa académica transcende as paginas dos
livros e ecoa na formacao de todos aqueles que tiveram o privilégio
de aprender com ele. Sua trajetdria reflete nao apenas um compro-
misso inquestionavel com a exceléncia académica, mas também uma
sensibilidade rara para as conexdes humanas e para a transformagao

do pensamento.

A construcao do conceito de pessoa em Tomas de Aquino nao
nos revela somente a intengao do Doctor Angelicus em explicar sua con-
cepgao identitaria acerca de sujeito cristao, mas igualmente projeta
uma luz sobre as consequéncias das transformacdes organicas ocor-
ridas nos primeiros séculos do ano mil. Isso porque, essas mudangas
desencadearam nao somente uma série de renovagoes nas condicoes
socio-historicas de producao do Centro-Medievo, mas influenciaram
diretamente as concepcoes filosoficas e teologicas do mestre domini-

cano e a escrita da sua obra mais famosa, a Summa Theologiae.

Fora nesse novo cenario, marcado pela reaproximagdo in-
telectual e contato com filosofias orientais, especialmente as obras
neoaristotélicas traduzidas para o latim pelos islamicos, e com o res-
surgimento das cidades e do comércio, que surgiram os elementos
fundamentais e basilares que propiciaram o surgimento das Universi-
dades Medievais. Nesse sentido, fora dentro desse contexto académico
de interagoes e de circularidade das ideias que, aliado a0 movimento
filosofico e a0 método de ensino da Escolastica, as formulacoes de
Tomas de Aquino foram gradualmente moldadas, a0 mesmo tempo
em que guiavam os rumos desse movimento intelectual, como um

movimento de mao-dupla.

Sendo assim, as concepg¢oes do Aquinate nao apenas refletem o

amago da sua teologia e filosofia, mas repercutem os contornos dessa
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nova cenografia que se delineava, sendo a Summa Theologiae, em par-
ticular, espelho desse novo cenario, ao demonstrar como as transfor-
magoes organicas no ano mil impactaram na construgdo identitaria
do sujeito cristao do século XIII. Portanto, essa dinamica nos revela
a interconexao entre as mudancas sociais e culturais, as influéncias fi-
losoficas e o pensamento teologico, proporcionando uma compreen-
sao mais abrangente da formacdo da identidade crista do individuo
medieval. Ainda assim, podemos acrescentar nessa perspectiva ana-
litica a relevancia que a fé crista assumiu como o componente basi-
lar e catalisador dessas identidades, principalmente na construgao
discursiva do proprio ethos de Tomas de Aquino. Foi o campo da fé o
elemento responsavel por guiar majoritariamente a construgao iden-

titaria sobre o sujeito cristdo no pensamento aquinatense.

Essa énfase dada ao Cristianismo no Medievo decorre da pre-
missa de que a vida em cada instante, em cada evento, era reves-
tida de uma aura enfatica e expressiva, destacada pela solenidade
de um estilo de vida marcado pela rigidez e pela perpetuidade da
simbologia crista. Assim, os grandes marcos da existéncia - o nasci-
mento, o casamento, a morte - eram envoltos, por intermédio dos
sacramentos, na grandiosidade do mistério divino. Nesse contexto, a
sacralidade permeava os momentos significativos, elevando-os a um
patamar de reveréncia e transcendéncia. Ademais, além de ser um
simbolo coletivo, a fé crista reafirmou a importancia do coletivo na
construcao identitaria do sujeito cristdo ndo somente por Aquino, ao
passo que essa memoria individual, a medida em que era comparti-
Ihada por um grupo, transformava-se em meméria coletiva. E nessa
comunhao que os contornos da memoria individual foram esculpi-
dos e moldados pelos interesses do grupo ao qual Tomas de Aquino

pertenceu. Desse modo, o individuo, imerso nesse imaginario social,
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compreendia ndo somente suas lembrangas, mas os simbolos que
eram modelados e influenciados pelos anseios e objetivos comparti-

lhados pelos membros do coletivo no qual se encontravam.

Nessa seara de construcao da identidade do sujeito cristao, a
espiritualidade, enquanto componente crucial na formacao de sen-
sibilidades e significados compartilhados, manifestou-se de maneira
distintiva no contexto do universo simbolico medieval. Diante des-
sa perspectiva, a religido, enquanto sistema simbolico, fora tecida a
partir da interconexao de seus elementos internos, formando uma
harmoniosa compreensao capaz de edificar uma experiéncia trans-
cendente, sendo que foi nessa complexa teia de simbolos e signifi-
cados que se delinearam os caminhos da fé, onde cada elemento
encontrou seu lugar na constru¢ao de uma narrativa sagrada. Do
mesmo modo, fol um universo que se materializou por meio de ges-
tos, discursos, imagens e representacgoes, nos quais os simbolos eram
imbuidos de significados cuja existéncia permeavam o ambito espi-

ritual e o material.

Tratava-se de um espaco sagrado que, funcionando como um
ponto de conexao, ndo apenas simbolizou a ligagdo entre os indivi-
duos cristaos e o seu Deus, mas também efetivou esse elo e conso-
lidou a posi¢dao desses homens como herdeiros de uma construgao
discursiva cujas origens remontam aos primordios da era crista, ao
passo que o sagrado, revestido por essa forga de fé, manifestou-se em
uma multiplicidade de sentidos, entrelacando-se em intricados fios
que tecerem os complexos tecidos do imaginario e da vida religio-
sa e social. E nessa interconexdo que se revelou a profundidade da
experiéncia humana com o divino, transcendendo as fronteiras do

palpavel para adentrar o dominio do espiritual.
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Desse modo, esse destaque dado ao simbolo da espiritualidade
crista e a memoria coletiva reintegram a importancia da circulari-
dade das 1deias da qual falavamos com os discursos dos primeiros
séculos. Esses discursos, referentes a “Boa Nova” crista, ao simbolo
do pecado original pregado pelos Pais da Igreja ou ao neoaristotelis-
mo e o uso da razao, continuaram repercutindo no Centro-Medievo
e contribuiram para o desenrolar dessas transformacoes. Dessa ma-
neira, na medida em que exploramos o papel da memoria coleti-
va e o impacto do Cristianismo como fenémeno catalisador somos
conduzidos a compreender o Centro-Medievo como uma sociedade
em que as instituicdes sociais estao intrinsecamente entrelacadas ao
sagrado, sendo isso particularmente evidente nas Universidades me-
dievais, Institui¢oes que desempenharam um papel significativo nes-

sa Interacgao entre os simbolos sagrados no imaginario social.

Foi em decorréncia dessa associacao que destacamos a impor-
tancia das dicotomias e das dualidades que permearam o nosso ar-
tigo, seja pelas categorias do sagrado e do profano, do material e do
espiritual, do eterno e do temporal, do que ¢ celeste e do que ¢é terre-
no, mas que se ergueram como pilares fundamentais sobre os quais
se erige a experiéncia humana e a construgao do conceito de pes-
soa em Tomas de Aquino. Essas dicotomias ndo apenas delinearam
os contornos da existéncia, mas também moldaram as percepgoes
e significados atribuidos as vivéncias cotidianas. Nessa perspectiva,
o mundo divino se conectava com o mundano, conferindo-lhe uma
profundidade transcendental que ecoou nos corredores da alma hu-

mana.

Nesse contexto Tardo-Antigo e Medieval de compreensdao do

mundo por meio de papéis representativos, percebemos uma nitida
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evidéncia da dimensao assumida pelos simbolos compartilhados co-
letivamente e por todo o imaginario social. Dito isso, compreende-
mos que esses simbolos sao paradigmas interpretativos e sao orien-
tados pelas representagoes coletivas, almejando certas identidades
e condutas a serem seguidas a0 mesmo tempo em que rejeitam as
demais identidades na estabilidade e na criagao de fronteiras sociais,
como a separagao na hora das refeigdes dos circuncidados dos nao
circuncidados (Gdlatas 2: 12-15).

Esse campo de espiritualidade dos primeiros séculos também
repercutiu na sociedade do centro-medievo e assumiu um papel
complexo. Ao legitimar a vida cotidiana desses individuos, esse uni-
verso imagético procurou instaurar um processo de homogeneizagao
das relagoes sociais por esses homens experimentadas. Entretanto, a
auséncia de homogeneizagao, que nao implicou a negacao dos dog-
mas, deu origem a uma série de contesta¢oes que formalizaram os

principios divergentes dentro de um mesmo imaginario social.

Essas divergéncias surgem porque todo imaginario ¢ historico,
resultante de um processo de construc¢ao que se desdobrou ao longo
da jornada da Histéria, enraizado nas experiéncias e vivéncias de
varias geragoes. Assim, o imaginario nao ¢ uma entidade estatica e
imutavel; ¢, antes, algo sujeito a continuas metamorfoses, refletindo
os ventos da mudanca que sopram através do tempo. Exemplificacao
dessa inferéncia sdo as contestacdes que se manifestaram intrinse-
camente até mesmo dentro das préprias Ordens Mendicantes, com
a querela instituida entre Tomas de Aquino e Guillielmi de Sancto
Amore. Além disso, sao justamente essas divergéncias de pensamen-
to que moldam os fundamentos do modelo educacional adotado pe-

las Universidades da Idade Média, conhecido como Escolastica. Esse
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modelo encontra eco no estilo de escrita da Summa Theologiae, que

exemplifica de forma eximia essas réplicas discursivas.

Dentro dessa interacao dinamica entre religido, memoria, sim-
bolos e coletividade, ressaltamos que esses significados e as fronteiras
de sentido foram solidificados por meio da pratica discursiva crista.
Concomitantemente, cabe destacar que o proprio Tomas de Aquino
atribuiu a linguagem essa fungao fundamental de expressar a reali-
dade de maneira diversificada, como evidenciado em sua obra (S7,
I, q. 39, a. 3, sol.). Desse modo, essa linha de pensamento evidenciou
como os discursos cristaos ao longo da histéria, desde a proclamagao
da “Boa Nova” crista até os ensinamentos dos Pais da Igreja, desem-
penharam um papel fundamental ao fortalecer a memoria, ao narrar
uma histéria comum a todos e ao empregar simbolos que conferiram
sentido e estabeleceram as fronteiras entre os diversos grupos sociais.
Do mesmo modo, o estudo do simbolo do pecado original, como um
construto cultural, reforgou essa inferéncia ao examinar os multiplos
sentidos discursivos atribuidos a natureza humana. Isso porque esse
simbolo, ao assumir um aspecto coletivo, fora contextualizado tan-
to no ambito histérico quanto no espiritual, destacando a maneira
como a pratica discursiva contribuiu para moldar e perpetuar con-

cepgoes sobre a condi¢ao humana.

Ademais, tal influéncia do coletivo manifesta-se homogenea-
mente quando estudamos as Universidades Medievais e a Escolasti-
ca. Portanto, ¢ relevante observar que foram esses lugares de memo-
ria que se tornaram a base solida que conferiu ao Cristianismo uma
concretude e proporcionou-lhe uma atualizagdo continua do passa-
do. Logo, esses significados nao surgiram de forma autébnoma, mas

foram construgdes discursivas investidas de um olhar e que conferi-

151



Imaginario medieval e circularidade das ideias

ram uma representacao simbolica que também demarcou as frontei-

ras de significados entre os simbolos, os grupos e as identidades.

Corolario a essa explanagao, os simbolos e a coletividade deli-
nearam os contornos que orientaram esse artigo, na medida em que
o simbolo do pecado original e seus significados incutiram uma mul-
tiplicidade de representacoes compartilhadas entre as comunidades
cristas desde o movimento dos Pais da Igreja e foram repercutidos no
imaginario do Centro-Medievo, assim como utilizados por Aquino.
Dessa maneira, a analise desses elementos revelou a interconexao
entre discurso, memoria, simbolos e coletividade na formacao da
identidade e compreensao do sujeito cristao nao s6 da Idade Média
Central, mas também na perspectiva de construcoes identitarias ao
longo do tempo. Desse modo, essa perspectiva ressaltou a importan-
cia do contexto discursivo e simbolico na construcdo de significados
e na delimitagao de fronteiras culturais, evidenciando como esses
elementos, principalmente o simbolo do pecado original, atuaram
de maneira conjunta na configuracao da realidade social e religiosa

da época.

Do mesmo modo, ao nos aprofundarmos nessa investigacao
dicotomica dos simbolos, compreendemos também as praticas e as
instituigoes sociais, assim desvendamos as complexas relacdes entre
o sagrado e o cotidiano na sociedade Medieval. Nesse sentido, des-
sa biparti¢ao, o Centro-Medievo, aos nossos olhos, se revelou como
uma sociedade de dualidade, em que os elementos socioculturais
adquiriram sentido pelo modo como foram representados, seja por
discursos, imagens, valores ou simbolos. Foi uma sociedade em que
o imaginario social esteve marcado por sistemas classificatorio, prin-

cipalmente quanto ao simbolo do batismo, do pecado e da morte.
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Logo, nesse imaginario social as representagoes desempenharam um
papel crucial e ao serem compartilhadas coletivamente possibilita-
ram uma experiéncia comum, uma reflexao conjunta e, consequen-

temente, uma interpretacao unificada do mundo.

Como resultado dessa caracteristica dual, assumida pelo ima-
ginario que compreendeu a Média Central, o simbolo do pecado
original formalizou uma dualidade a natureza humana, formulada
por meio de discursos iniciais que desencadearam a emergéncia de
identidades e que também reforcaram a percepcao do coletivo por
meio da diferenciacdo. Para isso, operando por meio de camadas
simbolicas entrelagadas, o simbolo do pecado de Adao e Eva deli-
neou identidades a partir de um sistema de distin¢oes, sendo que
essas mesmas identidades refletiam a aspiracdao dos diversos grupos
sociais e que, situados de forma assimétrica, garantiam o acesso ex-
clusivo aos recursos sociais, sendo a relagao entre identidade e dife-

renga profundamente entrelagada com dinamicas de poder.

Todavia, acreditamos que essas identidades cristas sao constru-
¢oes culturais forjadas com base em um modelo de comportamento
ontolégico e que estavam alicercadas na premissa de uma natureza
humana anterior ao pecado original, assim como comparadas com a
natureza humana corrompida pelas consequéncias do ato perpetra-
do por Adao e Eva. Respectivamente, essas afirmagoes ficam eviden-
tes quando analisamos o Tratado sobre o homem e quando discutimos o

Tratado dos vicios e dos pecados.

Quando analisamos o Tratado sobre o Homem, escrito por Tomas
de Aquino, percebemos a natureza humana em seu estado original,
ou seja, antes do pecado original, por uma intrinseca unido entre cor-

po e alma. Uma perfeita harmonia que refletia a Criacao divina em
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seu estado original. Desse modo, o Aquinate enfatizou a unidade entre
matéria e espirito, considerando a alma como substancial, imortal e
subsistente (S7, I, q. 75, a. 4.), afirmagdes que se estendem por toda
a Questao de niimero 75. Aquino acreditava que a natureza humana
foi concebida e planejada por Deus, seguindo um designio divino, e
organizada de acordo com esse projeto (S7, I, q. 94, a. 3, sol.). Para
1ss0, 0 mestre dominicano destacou a importancia da relagdo entre a
alma e o corpo, formulando a tese de que a alma ¢é a forma do corpo
e ressaltando a intrinseca unido entre ambos. Nessa empreitada o
Doctor Angelicus também compreendeu que antes do pecado original
a natureza humana era caracterizada por uma vontade que buscava
apenas aquilo que estava conectado a verdadeira felicidade, em que
o intelecto ativo estava intrinsecamente ligado ao seu fim altimo, que
era Deus (87, I, q. 79, a. 4.) Além disso, teologia tomista destacou
a dignidade e a bondade da cria¢do divina com a bencao da justica
original a natureza humana ($7, %, q. 100, a. 1, resp.), na compreen-
sao do ser humano como inextricavelmente ligado ao pensamento
divino e refletido no mandamento divino de uniao com o Logos (S7,

I, q. 39, a. 6, sol.).

Em contrapartida, quando analisamos o Tratado dos vicios e dos
pecados, percebemos que Tomas de Aquino seguiu um caminho in-
verso, na negacao de alguns aspectos defendidos no tratado anterior.
Para o Aquinate a narrativa biblica do pecado original, que remonta
a desobediéncia de Addo e Eva no Jardim do Eden, est4 intrinseca-
mente ligada a ideia da quebra da norma. A transgressao cometida
por Adao e Eva representou a introducao do pecado e da corrupcao
na natureza humana, resultando em consequéncias como o sofri-
mento, o trabalho arduo e a mortalidade, percepg¢des retiradas do

Livro de Génesis (3: 1-24). Essa narrativa do pecado original estabele-
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ceu um padrdo moral e normativo para a humanidade, delineando
o que ¢ certo e errado com base nos ensinamentos religiosos, sendo
que a referéncia ao simbolo de pecado original pode ser interpretada
como uma continuidade da ideia de que a humanidade esta sujeita
a uma condi¢ao pecaminosa desde o inicio dos tempos (S7, I*-1I“, q.
81, a. 2, resp.). Assim, o simbolo do pecado original serve como um
lembrete da fragilidade humana e da necessidade de redencao, como
uma simbologia que ressalta a importancia da moralidade, da obe-
diéncia as leis divinas e do reconhecimento da natureza pecaminosa
na identidade do sujeito cristao (S7, I*-1I“, q. 83, a. 4, sol; ST, I*-1I*,
q. 83, a. 3, sol.).

E justamente a ideia do Paraiso enquanto habitagdo da natureza original
(ST, I, q. 102, a. 2, sol.), como uma inversao da realidade medieval
e humana, ao sugerir um estado idealizado e perfeito, que contras-
ta com a condicao imperfeita e pecaminosa da humanidade apoés a
queda de Adio e Eva no Jardim do Eden. Portanto, essa dicotomia,
novamente, nos revela um padrao de dualidade que configura o ele-
mento da identidade e da diferenca como interdependentes, sendo
inerentes as representagoes simbolicas que consagram o sagrado e o
profano, bem como a cultura e a natureza, mas que se mostra como
um produto de uma construcao cultural que pela pratica discursiva
materializa nos corpos os simbolos de identificacdo, este integrado

no contexto coletivo e regulado por normas e valores sociais.

Ademais, essa perspectiva dual, prefigurada por padroes, mo-
delos sociais, normas, valores e simbolos, evidencia a corrupcao da
natureza humana como o nosso objetivo de investigagao. Logo, esse
enfoque investigativo nos conduz a um sistema de classificacao, no

qual a cultura religiosa do centro-medievo, marcada por sua pratica
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discursiva, estabeleceu uma categorizagao corporal que impactou
a identidade individual por um processo complexo de classificagao
corporal e que contribuiu para a formagao de uma identidade refle-
tida na utopia da concepgao da natureza humana anterior ao pecado
original. Nessa nova cenografia dinamica, a conduta individual foi
moldada por essa matriz cultural, criando condigoes sécio-historicas
nas quais a interpretacao do mundo era fundamentada nas repre-
sentacoes simbolicas e nos valores normativos da cultura religiosa de
cada época, na medida em que cada sistema classificatorio conferia
uma distin¢ao aos seres humanos e cada grupo que se encontrava no

poder concebia sua identidade como a correta.

Essa construcao social ndo apenas revelou a influéncia da cul-
tura religiosa no processo de classificagao e identificagdo, mas tam-
bém destacou a interconexao entre o corpo e a cultura imagética na
formacao da identidade individual. Desse modo, essas dicotomias
intrinsecas entre distintas naturezas permearam o tecido da vida
cotidiana no centro-medieval, onde a alteridade ndo representava
uma ruptura com a rotina, mas era um componente integrante que
orientava os padroes de existéncia. Nessa acepgao, o profano nao
se configurou como antitese ao sagrado, mas como algo diferente a
este ultimo, ao indicar modelos de ser e nao ser na vida cotidiana.
Na realidade, para os individuos desse imaginario, nao havia a coe-
xisténcia de duas naturezas em um mesmo ser, mas sim uma unica
natureza corrompida pelo pecado original, que buscava incessante-
mente harmonizar-se com os padroes comportamentais anteriores a

esse ato primordial.

No contexto do Cristianismo medieval, essa busca pela har-

monizagao refletia uma tentativa de retorno ao estado de pureza e
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graca perdido com a transgressao de Adao e Eva. A queda original,
portanto, ndo apenas introduziu a corrup¢ao moral e espiritual, mas
também instaurou uma luta continua pela recuperagao da virtude e
do bem. (ST, I*, q. 78, a. 08; ST, I*, q. 80, a. 02). Esta perspectiva é
fundamental para entender como o sagrado e o profano se relacio-
navam na vida diaria dos fiéis, onde o profano nao era simplesmente
o oposto do sagrado, mas um estado de alienagao que necessitava ser

redimido.

Exemplo dessa hipétese pode ser explorada em conjunto com
o contexto primordial da natureza humana, sendo que de acordo
com Tomas de Aquino a poténcia da razao tinha o papel crucial de
regular as poténcias sensitivas para alcancar a virtude e o bem. No
pensamento Tomista, a razao é vista como a faculdade superior que
deve governar as paixoes e os apetites sensiveis, alinhando-os com a
lei moral e a ordem divina. Nesse sentido, a razao nao s6 distinguia
o ser humano dos outros seres criados, mas também representava a
chave para a redescoberta da harmonia original. Através do exer-
cicio da razao, os individuos poderiam disciplinar suas inclinagdes
naturais, submetendo-as aos ditames da moral crista e, assim, apro-
ximar-se do ideal de santidade e perfeicao perdido com o pecado

original.

Portanto, a dinamica entre sagrado e profano, mediada pela
razdo, revela-se como um aspecto central da identidade crista na
Idade Média, em que os modelos de ser e ndo ser na vida cotidiana
eram, em ultima analise, pautados pela busca da virtude e da con-
formidade com os padroes de comportamento que precederam a
queda. Este esfor¢o continuo para subordinar o profano ao sagrado,

através do cultivo da razao e da moral, destaca a profunda interco-
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nexao entre a teologia moral de Tomas de Aquino e a construcdo da

1identidade crista.

Assim, a investigacao de como esses conceitos foram articula-
dos na obra de Aquino nos permite compreender melhor a maneira
como os cristaos medievais concebiam sua propria natureza e missao
no mundo. A busca pela virtude e a luta contra as inclina¢des cor-
ruptas nao eram apenas questoes de moral individual, mas elemen-
tos constitutivos da identidade coletiva dos cristaos, orientando suas

praticas e crencas ao longo dos séculos.

E a partir dessa diniAmica que se construiram as identidades
atribuidas ao sujeito cristdo e se constituiu os sentidos outorgados ao
simbolo do pecado original. Consequentemente, o imaginario cris-
tao construiu um sistema cultural erigido de um repertoério simboli-
co que arquitetou significados especificos a rotina cotidiana. Neste
contexto, o corpo emergiu como a manifestacdao concreta e tangivel

desses simbolos, tanto no sentido positivo como no negativo.

O corpo, no imaginario cristao, tornou-se o palco onde se de-
senrolavam as tensoes entre o sagrado e o profano, a virtude e o peca-
do, a salvacao e a condenagao. Cada gesto, cada pratica, cada ritual
carregava um peso simbolico que transcendia a mera fisicalidade,
inscrevendo-se profundamente nas dimensoes espirituais e morais da
existéncia humana. Através do corpo, os fiéis expressavam sua de-
vocao, peniténcia, pureza ou corrupcao. O batismo, por exemplo,
simbolizava a purificacao dos pecados e o renascimento espiritual,
enquanto a pratica da peniténcia corporal servia como um meio de

expiacao e demonstragao de arrependimento.

O corpo também refletiu a dualidade da existéncia humana

no pensamento cristdo. Positivamente, ele era visto como o templo
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do Espirito Santo, um veiculo para a realizagao da vontade divina
e para a pratica das virtudes. Neste sentido, o cuidado com o cor-
po, a modéstia no vestuario, e a abstinéncia de prazeres excessivos
eram maneiras de honrar a sacralidade da criacao divina. O jejum,
a castidade e a mortificagdo dos sentidos eram praticas que visavam
disciplinar o corpo, subjugando os desejos carnais as exigéncias da

vida espiritual.

Negativamente, o corpo era igualmente percebido como uma
fonte potencial de pecado e corrupcao. A concupiscéncia, ou o dese-
jo desordenado, era vista como uma consequéncia direta do pecado
original, que distorceu a natureza humana. Assim, o corpo exigia
constante vigilancia e controle para evitar a queda nas tentagdes da
carne. A doenga e o sofrimento fisico, por outro lado, eram muitas
vezes interpretados como manifestacoes do pecado ou como provas

enviadas por Deus para testar e fortalecer a fé.

Essa concepcao dual do corpo se refletia na vida cotidiana dos
cristaos medievais, onde a disciplina corporal e as praticas ascéticas
eram integradas na busca pela santidade. O corpo, ao ser moldado
e controlado através de rituais religiosos, passava a ser um reflexo
da ordem moral e espiritual que a Igreja procurava instaurar. Cada
ato de disciplina corporal representava um microcosmo da batalha

maior entre o bem e o mal, a graca e o pecado.

Além disso, o corpo nao era apenas um individuo isolado, mas
um membro da comunidade crista, cuja satde e pureza tinham im-
plicacoes coletivas. As praticas corporais e os rituais religiosos refor-
cavam a coesao social e a identidade comum dos fiéis, unindo-os em
um proposito compartilhado de viver de acordo com os preceitos

divinos. O corpo, portanto, servia como um meio pelo qual os va-
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lores e normas da cultura crista eram internalizados e expressos na
vida diaria.

Dessa maneira, o sistema cultural cristao, com seu rico reper-
torio simbolico, encontrou no corpo humano um meio poderoso e
essencial para a concretizacao e perpetuacao de seus significados. O
corpo tornou-se, assim, um texto vivo, onde as narrativas de salvacao
e condenacao, pureza e corrup¢ao, disciplina e transgressao eram
continuamente inscritas e reinterpretadas ao longo dos séculos. Essa
integracao profunda entre simbolismo e corporeidade revela a com-
plexa interagdo entre fé, moral e pratica na construcao da identidade
cristd. Logo, nesse imaginario o corpo fora modelado pelas nuances
das condigdes socio-histéricas de produgao e emergiu-se como o epi-
centro da experiéncia humana, onde a percepgao e interagdo com o
mundo encontram sua expressao mais intima. Fora um objeto que
transcendeu as simples atividades perceptivas, sendo o veiculo que
materializou os sentimentos e os rituais que definiram as interagdes

humanas.

Por fim, a narrativa no entorno do simbolo do pecado original
e no contexto da teologia tomista se revelou de forma crucial ao con-
siderarmos as implicagdes éticas e existenciais para os descendentes
de Adao e Eva em sua natureza humana (S7, I*-1I*, q. 83, a. 4, sol;
ST, I'“1I“, q. 85, a. 3, sol.). Isso porque o pecado original, enquan-
to mito, entrelagou os fios da humanidade em uma ancestralidade
compartilhada, amalgamada em todos os tragos que delinearam a
nossa existéncia: a realidade do pecado, remontando a uma cons-
ciéncia primordial, a dimensao coletiva do pecado, inextricavel da
responsabilidade individual, e a significancia do desejo, permeando

toda falha presente. Nesse sentido, o processo de construgao e de re-
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construcao da identidade do sujeito cristao estivera intrinsicamente
conectada com a simbologia do pecado original desde o movimento

dos Pais da Igreja e ndo findando em Tomas de Aquino.

Nesse processo de solidificacao da identidade do sujeito cristao,
encontramos no imaginario do Centro-Medievo concepgoes teologi-
cas e filosoficas que giravam em torno de uma ordem primordial e
que fora quebrada por um ato que gerou uma primeira ruptura na
natureza humana (S7, I*-1I“, q. 82, a. 4, sol.). Esse ciclo, entao, gerou
um mal que antes ndo existia, como a morte no mundo e que agora
esta presente em todos os individuos, formalizando a traditio peccat e
que faz parte da historia da humanidade (S7, I-II“, q. 81, a. 4, sol.).
Dessa concepcao Tomas de Aquino argumentou que somente pela
Graga divina e pelo batismo ¢ possivel superar as limita¢oes impos-
tas pelo pecado original, indicando a necessidade de uma relacao
restauradora com Deus (ST, III, q. 70, a. 1, sol.). Em suma, a anali-
se sobre o pecado original empreendida por Tomas de Aquino nao
apenas revelou a condi¢ao humana alterada em sua esséncia (S7, I*,
g. 95, a. 3, sol.), mas também apontou para a urgente necessidade de

redencdo e reconciliagdo com o divino.

A queda de Adao e Eva e suas consequéncias na perspectiva
crista transcenderam o tempo, tornando-se elementos fundamentais
na compreensao da moralidade humana e na busca pela harmonia
com Deus. Assim, a identidade do sujeito cristao pés-pecado for mar-
cada pela consciéncia de sua propria imperfeicdo, pela luta contra
os desejos carnais e pela busca constante pela redengdo por meio da

Graga divina.

Esta identidade emergiu a partir de uma profunda compreen-

sao teologica do pecado original e suas implicacoes sobre a natu-
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reza humana. Segundo Tomas de Aquino, o pecado original nao
apenas trouxe uma mancha indelével a alma humana, mas também
distorceu as inclina¢des naturais do ser humano, fazendo com que
os desejos carnais frequentemente se sobrepusessem a razao e a vir-
tude. Esta distor¢ao, conhecida como concupiscéncia, tornou-se um
campo de batalha espiritual onde cada individuo devia empenhar-se
para subjugar as paixoes desordenadas e alinhar sua vontade com os

preceitos divinos.

A consciéncia da propria imperfeicdo era, portanto, um reco-
nhecimento constante da condicao decaida da humanidade. O su-
jeito cristdo vivia numa tensao continua entre o ideal de santidade e
a realidade do pecado. Esta luta interna era vista ndo apenas como
um desafio individual, mas como uma jornada coletiva da Igreja,
na qual cada fiel participava de um esforco comum para superar as

fraquezas humanas e alcancar a salvacao.

A busca pela redengdo por meio da Graga divina era central
neste processo de formacao identitaria. Para Aquino, a Graga era
um dom gratuito de Deus, indispensavel para a salvacao e para a res-
tauracao da natureza humana. Sem a Graca, os esforcos humanos
para vencer o pecado seriam insuficientes. Portanto, a vida crista era
marcada por uma dependéncia radical da intervengdo divina, mani-
festada através dos sacramentos, da oracao e da pratica das virtudes.
A Eucaristia, por exemplo, era vista como um meio vital de receber
a Graca de Deus, fortalecendo o cristao na luta contra o pecado e

renovando a alianca com o divino.

Além disso, a pratica da peniténcia desempenhava um papel
crucial na identidade do sujeito cristao. Confessar os pecados, arre-

pender-se e receber a absolvi¢ao eram atos que nao apenas purifica-
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vam a alma, mas também reafirmavam a necessidade continua de
conversao e de retorno a comunhdo com Deus. A peniténcia, por-
tanto, funcionava como um rito de passagem que marcava a tran-
sicao do estado de pecado para um estado de graga, refor¢cando a

dinamica de queda e redengao que caracterizava a existéncia crista.

Na vida cotidiana, essa identidade pos-pecado se manifestava
através de comportamentos e atitudes que buscavam refletir a moral
crista. A caridade, a humildade e a obediéncia eram virtudes exalta-
das, enquanto o orgulho, a avareza e a luxtria eram vigorosamente
condenados. As acoes do cristao deviam, assim, testemunhar a trans-
formacao interior operada pela Graga, apontando para uma vida

vivida em conformidade com os ensinamentos de Cristo.

Em resumo, a identidade do sujeito cristao poés-pecado, con-
forme delineada pela teologia tomista, era uma identidade profun-
damente consciente da fragilidade humana e da necessidade absolu-
ta da Graga divina. Era uma identidade forjada na luta incessante
contra os desejos carnais, na pratica constante da peniténcia e na
busca ininterrupta pela redencao. Este processo continuo de conver-
sao e santificagdo moldou nao apenas a vida individual, mas também
a vida comunitaria da Igreja, constituindo a esséncia da jornada es-

piritual crista através dos séculos.

Além disso, a compreensao do pecado original como uma fa-
lha compartilhada e como um destino comum para todos fortale-
ceu a ideia de que a natureza humana foi coletivamente afetada e
que somente através da Gracga divina se poderia alcancar a salvacao.
Mesmo assim, Tomas de Aquino lancou luz sobre as diferencas entre
a natureza humana anteriormente e posteriormente ao pecado ori-

ginal e a sua relagdo com o divino. Logo, Aquino argumentou que,
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embora todos os seres humanos compartilhem da mesma heranca
pecaminosa, cada individuo é dotado de uma esséncia inica e uma
jornada espiritual particular. Essa visdo ressaltou a complexidade da
condicdo humana e a necessidade de uma abordagem individualiza-
da na busca pela reconciliagdo com Deus, ao passo que a perspectiva
tomista sobre a simbologia do pecado original nos oferece uma ana-
lise profunda da condi¢dao humana, ao conectar a heranga do pecado
desde tempos da “Boa Nova” crista com a jornada espiritual de cada

individuo.

E uma reflexio sobre a transmissio simbolica do pecado
original e suas implicagdes que, além de lancar luz sobre a teologia
moral de Aquino, destaca a importancia primordial da Graca divi-
na na superagao das limitagoes impostas por esse pecado ancestral.
Uma discussao que estabeleceu bases significativas para explorarmos
as complexidades da natureza humana a luz da teologia tomista e
sua busca incessante pela virtude em meio as vicissitudes do pecado
original. Uma concepcao que nos revelou o impacto das consequén-
cias do pecado original de Adao e Eva na natureza humana em sua
totalidade e a sua influéncia na construcao identitaria do sujeito cris-

tao nao somente da Idade Média Central.
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Breve estudo sobre as iniciais filigranadas do
manuscrito 296, Linz, Biblioteca Regional da Alla
Austria”

Patricia Antunes Serieiro Silval

E objetivo deste texto analisar a morfologia das iniciais filigra-
nadas do manuscrito 296 (séc. XIV), conservado na Biblioteca Re-
gional da Alta Austria?, em Linz. Trata-se de uma cépia do tratado
polémico de refutagao das heresias, conhecido como Summa Adversus
Catharos et Valdenses, redigido entre os anos de 1241 e 1244 por Mo-
neta de Cremona, frade pregador do convento de Bolonha San Niwcolo
delle Vigne. O estudo esta dividido em duas partes: na primeira, fare-
mos uma breve incursao acerca de alguns elementos codicologicos
do manuscrito e, na segunda, uma reflexdo introdutoria sobre as suas
1niciais.

Uma anotacdao na margem superior do félio Ir indica que o
codice de Linz provém do antigo mosteiro beneditino de Garsten,

localizado na Alta Austria e extinto em 1787. O estabelecimento foi
fundado em torno de 1080-1082 por Ottokar II (1170-1122), mar-

* Originalmente, este artigo foi escrito como conclusdo da disciplina “Os manus-
critos [luminados no Ocidente Medieval”, ministrada pela Prof.* Dra. Maria Cris-
tina Correia Leandro Pereira, na FFLCH-USP, no segundo semestre de 2015, a
quem agradego também pelas corregoes e sugestoes.

1 Doutora em Histéria Social pela Universidade de Sdao Paulo
2 O manuscrito encontra-se disponivel no site da Biblioteca Digital do Estado da
Alta Austria, no endereco: http://digi.landesbibliothek.at/viewer/image/296/1/

165



Breve estudo sobre as iniciais filigranadas do manuscrito 296

grave da Estiria. Inicialmente, ele abrigou conegos seculares, con-
tudo, mais tarde, em 1108, tornou-se beneditino (LEYSER, 1982).
Sob o governo de seu primeiro abade, Berthold I (c.1060-1142), o
local viveu tempos prosperos e manteve comunicagoes com Centros
importantes. O inventario do acervo documental do mosteiro atesta
correspondéncias da abadia com a diocese de Passau, Roma, como
também com os soberanos e outras casas monasticas (ARDELT,

1980).

No século X1V, o mosteiro de Garsten serviu como base das
atividades de inquisidores. Desde o século XIII, os Valdenses®, mais
do que os Cataros® — os dois grupos heréticos abordados no tratado
de Moneta de Cremona —, foram o principal alvo das inquisi¢des
no Império Germanico (LAMBERT, 1986). Nas ultimas décadas do
século XIV e nos primeiros anos do século seguinte, a repressao as
comunidades valdenses ocorreu em diversas regides germanicas. No
ducado da Austria, as perseguicdes contra os hereges estouraram
entre 1395 e 1399, com o duro desempenho do inquisidor e provin-
cial celestino Petrus Zwicker (?- c.1404). Zwicker atuou em diversas

dioceses e hospedou-se na abadia de Garsten enquanto perseguia

3 Assim foram chamados os partidarios de Valdo ou Valdesio, um rico comer-
ciante da cidade de Lyon, que, na década de setenta do século XII, renunciou aos
seus bens para viver uma vida pautada na pobreza evangélica e na pregagao. Seus
seguidores espalharam-se por diversas partes da Europa (Lombardia, peninsula
Ibérica, Germania etc.). Foram considerados hereges em 1184, no Concilio de
Verona. Sobre o assunto, ver: Rubellin (1998) ¢ Merlo (2000).

4 Grupos que professavam uma visao de mundo baseada na crenca em dois deuses
ou dois principios coeternos ¢ opostos: um Deus Bom, criador do mundo espiritual
e perfeito, ¢ um Deus Mau, criador do mundo terrestre e imperfeito. Sem entrar-
mos nos grandes debates historiograficos que marcaram os estudos dos dualistas
medievais ao longo da historia, hoje, grande parte dos historiadores concorda que
o dualismo professado por esses grupos, longe de ser um ressurgimento de antigas
heresias, como o maniqueismo, por exemplo, tem bases fundamentalmente evan-
gélicas. Sobre o assunto, ver: Duvernoy (1989) ¢ Jimenez-Sanchez (2008).
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dissidentes na diocese de Passau, deixando nela diversos registros
de sua atividade inquisitorial, infelizmente perdidos no século XVI
(MODESTIN, 2013).

No periodo em que por 14 esteve, o inquisidor consultou tra-
tados anti-heréticos e documentos compostos pelos proprios hereges
na biblioteca da abadia (GILMONT, 1990). Ao redigir, em 1395, a
Refutatio errorum — texto utilizado nas pregacoes e nas conversoes in-
quisitorias — e, em seguida, o tratado Cum dormurent homines — conside-
rado um dos escritos de fins da Idade Média mais importantes sobre
os Valdenses —, Zwicker teve acesso direto a Summa do dominicano,

0 NOSsO manuscrito.’

A presenca do tratado de Moneta de Cremona, bem como
de outras fontes anti-heréticas e de origem herética na biblioteca do
mosteiro de Garsten, parece indicar certa preocupagao do estabe-
lecimento com a questdo herética. Todavia, como observou Reima
Viliméki (2019), a Summa do frade era menos comum de ser en-
contrada nas bibliotecas monasticas alemas ou austriacas de fins do
século XIV do que outros escritos polémicos, como, por exemplo, o
Anonimo de Passau e o De inquisitione hereticorum. Essa constatacao da
historiadora nos levanta, de inicio, algumas questoes: teria a copia
do tratado de Moneta sido produzida no scriptorium do mosteiro de
Garsten ou encomendada? Ela ja compunha a biblioteca antes da

chegada de Zwicker ou foi preparada em fun¢ao da sua presenca?

Apesar de haver producao de manuscritos em Garsten, assim
como em outros mosteiros da Alta Austria, ¢ provavel que o docu-
mento de Linz nao tenha sido produzido no seriptorium da abadia.

Conforme Peter Biller (2001), houve pouca fabricagao de manuscri-

5 Consultar os trabalhos de Biller (2001) e Valimaki (2019).
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tos anti-heréticos nessa regido. Além disso, o inventario da Biblioteca
Regional da Alta Austria aponta para uma procedéncia italiana do
codice, todavia nao fornece mais informagoes sobre como o tratado
fo1 adquirido pelo mosteiro. De fato, sob um aspecto codicologico, as
caracteristicas do pergaminho utilizado, claro e fino, correspondem
aos fabricados nas peninsulas italica e ibérica, nesse momento, ao
passo que os pergaminhos preparados na Franca e na Germania sao
de aspectos escuros e grossos (BATTELLI, 1949). Deve-se ter em
conta, além disso, que, ndo necessariamente, a decoragao do manus-
crito foi realizada no mesmo local de redagao do texto (STIRNE-
MANN, 2005). Por outro lado, nao ¢ possivel saber quando o codice
comecou a fazer parte do acervo do mosteiro. Ele consta no inventa-
rio da biblioteca realizado no século XVI, mas nao ha noticias dele

antes disso.

Vilimaki (2019) nao descarta a possibilidade de a cépia ter
sido levada para Garsten pelo proprio Zwicker, o que parece ser uma
hipotese plausivel. Desse modo, segundo a autora, a Refutatio errorum
teria sido produzida poucos anos antes de iniciar a inquisi¢ao na dio-
cese de Passau. Seja como for, uma analise codicologica e paleografi-
ca mais apurada do manuscrito poderia trazer mais esclarecimentos

sobre o lugar da copia e da decoragao, entre outras informacoes.

A nossa escolha pelo codice de Linz deveu-se a facilidade
de acesso ao documento, visto que, dos treze testemunhos do
tratado conservados atualmente, apenas dois encontram-se
digitalizados e disponiveis em linha. Em razdo disso, desde ja,
confessamos as limitagdes deste estudo, reconhecendo que a

reunido e o cotejamento de todas as versoes manuscritas da obra
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poderiam esclarecer muitos pontos, bem como suscitar outros.’
Além do manuscrito 296, utilizamos o manuscrito Clm 14620 (séc.
XIII), da Biblioteca da Baviera, disponivel on-line’, e 0 manuscrito
1550, da Biblioteca Universitaria de Bolonha (séc. XIV), ao qual ti-

vemos acesso presencialmente.”

Aspectos codicologicos do manuscrito de Linz

A copia de Linz mede, atualmente, 250x180mm e contém 334
folios. Escrita em latim, ela é composta de cinco livros, dispostos da
seguinte forma: Livro 1, fls. 1r-70v (Summa _fratris monete de ordine prae-
dicatorum contra haereticos wncipit prologus summe); Livro 2, fls. 70v-147v
(Explicit liber primus incipit secundus); Livro 3, fls. 148r-177r (Incipit liber
tercius, continencia et duusio...); Livro 4, fls. 177r-239v (Nunc ad quartam
partem huius opers...); e Livro 5, fls. 240r-334v (Per tractatis quatuor..huius
operis...). Fragmentos de um ritual litargico, do século XV, foram in-
seridos antes do folio 1v, entre os f6lios 12v e 13r e depois do término

do quinto e dltimo livro.

6 O tratado de Moneta teve grande difusao na Idade Média e na Epoca Moder-
na. A respeito das versdes manuscritas conservadas atualmente, ver: KAEPPELI,
T. Scriptores Ordinis praedicatorum Medii Aevi, v. 3, Roma, 1980, p. 138. Do
conjunto exposto pelo estudioso dominicano, vale destacar que a copia do Trini-
ty College (Dublin/Irlanda), TCD MS 268, se trata, na verdade, da Summa de
catharis et leonistis seu pauperibus de Lugduno, de fr. Rainiero Sacconi, segundo
informacoes disponibilizadas pelo setor de manuscritos. Além disso, a descrigao
fornecida dos codices E.IV.36 ¢ E.IV.6 pela responsavel da se¢do de manuscritos
da Biblioteca Nacional Universitaria de Turim/Italia ndo corresponde a Summa
de Fr. Moneta.

7 Disponivel em: https://bildsuche.digitalesammlungen.de/index.html?c=band_
segmente&bandnummer=bsb00016425&pimage=00001&I=cn

8 O manuscrito conservado na Biblioteca Universitaria de Bolonha procede da
biblioteca conventual dos frades Pregadores da mesma cidade. Todavia, ainda que
a copia provenha do convento dos dominicanos bolonheses, ndo se trata da versao
original do tratado.
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O suporte do texto ¢ o pergaminho, de aspecto esbranquicado
e, por vezes, acinzentado dos folios. Os lados carne e pele do ma-
nuscrito nao sao tao marcados. Os f6lios, em sua maioria, apresen-
tam regularidade de cor e textura. Infelizmente, ndo se pode afirmar
que os lados idénticos estao dispostos face a face (regra de Gregory),
arranjo verificado em muitos manuscritos medievais. Alguns f6lios
parecem seguir essa ordem, outros, no entanto, geram duvidas. No
geral, eles apresentam poucos acidentes (orificios, rasgos e outras da-
nificacoes). Observou-se que os orificios (Fig.1) e as depressoes (Fig.
2) no suporte sdao anteriores a escrita, possivelmente ocorridos no
momento de fabricacao do material. O copista, nesses casos, preser-

vou 0OS buracos, S€Im reCorrer a reparos.

Ja no que diz respeito aos rasgos localizados, geralmente, na
margem inferior do félio, houve, em alguns momentos, a tentativa
de restaura-los. Os rasgdes situados em areas de texto (Fig. 3) e nas
bordas (Fig. 4) receberam costura, em sua maioria. De acordo com
Monique Zerdoun (2003), os rasgos lineares nos manuscritos medie-
vais sdo consequéncias de acidentes posteriores a producdo do per-
gaminho. Notou-se ainda a presenca de manchas, principalmente
no primeiro e quinto livros do tratado, os quais abordam, respecti-
vamente, assuntos de natureza cosmogonica (crenga dos dois princi-
plos; as narrativas da queda dos anjos e da criacao do homem; etc.)
e eclesiologica (origem da Igreja; prelados; legitimidade da vindicta;
etc.), entre outros temas. A constancia delas, especialmente no ulti-
mo livro, somado as diversas notas marginais leva-nos a supor que

tais livros foram bastante consultados.
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Figura 1. Orificio. Figura 2. Depressao.
Ms. 296, £. 269r. Ms. 296, f. 270v.
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Figura 3. Costura. Figura 4. Costura.
Ms. 296, f. 24v. Ms. 296, f. 1r.

A foliotacao do manuscrito esta localizada no canto superior

direito do folio. Os folios rectos receberam algarismos arabicos en-
quanto os félios versos foram marcados por um sistema de simbolos
nao identificado. Trata-se, possivelmente, de uma foliotacao moder-
na, pois a cor da tinta utilizada na numeragao difere da cor da tinta

empregada no texto, assim como o estilo do trago dos ntimeros é
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bastante diferente do estilo do trago das letras. A mao da foliotagao
parece ser a mesma que fez as anotagoes em letra cursiva nas mar-

gens dos f6lios.

A capa do codice afivelada ¢ feita de madeira e de couro branco
antigo. O livro tem também furos nos cantos e no centro da tampa,
marcas resultantes dos pregos utilizados para guarnecé-lo. Nao ha
nenhuma decoragao, apenas uma inscri¢ao de identificacao do con-
teudo da obra na parte superior do centro. Da mesma forma, nao foi

possivel localizar as assinaturas ou os reclamos no manuscrito.

O texto estrutura-se em duas colunas, em letra gotica. O tra-
cado de linhas — procedimento com o objetivo de delimitar e guiar
a escrita — ¢ perceptivel em diversos f6lios, assim como os piques —
pequenos pontos que antecedem o risco. O esquema de regramento
adotado no manuscrito ¢ composto de quatro linhas verticais — que
vao da margem de cabega a margem de pé, formando duas colunas
— e de linhas horizontais de um lado a outro do folio. Somente o
folio 90r, por conter uma glosa marginal, apresenta um regramento
diferente: sdo seis linhas verticais. As linhas horizontais permanecem
as mesmas do texto principal. Os tracados de linhas do manuscrito
parecem feitos de tinta preta. Seguindo o procedimento comum nos
manuscritos medievais (MUZERELLE, 2005), as palavras nao re-
pousam diretamente no tracado. Ha um espago minimo separando
as letras das linhas. O ntiimero de linhas de regramento varia de 37
a4l.

O manuscrito parece ser obra de um unico copista. Contudo,
a auséncia de prolongamentos nas letras ¢ e p no ultimo livro pode
sugerir a participacao de mais um escriba. Tais prolongamentos,

sempre situados na dltima linha do texto, sao constantes nos quatro
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primeiros livros. O colofao, que nao foi localizado, poderia, talvez,
fornecer noticias sobre o copista, o lugar ou a datagao exata da obra.
E possivel identificar ainda o registro de, a0 menos, mais outras trés
maos, de épocas diferentes, no que tange a certas anotagoes, signos e

corre¢oes nas margens.

Diversas corre¢oes podem ser vistas no manuscrito: riscos (Fig.
5), acréscimos (Fig. 6) e raspagens (Figs. 7 e 8).
Figura 5. Riscos. Figura 6. Acréscimo.

Ms. 296, £. 2v. Ms. 296, £ 71r.
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Figura 7. Raspagem. Figura 8. Raspagem.
Ms. 296, . 246v. Ms. 296, f. 320r.
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Contendo por volta de 153 rubricas, o manuscrito apresenta
ainda varios “pés de mosca”, signos oriundos do paragrapho antigo,

muito utilizados no periodo escolastico, para indicar, geralmente, os

paragrafos (BOBICHON, 2008). Além disso, os pés de mosca de-
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sempenham uma finalidade decorativa no codice. Pintados nas cores
azul e vermelha (Fig. 9), eles seguem a proposta de alternancia de
tonalidade, encontrada nas iniciais filigranadas, das quais falaremos
mais adiante. £ possivel ver as sinalizacdes feitas pelo copista, em
formas de cruz e travessao, nos espacos destinados aos pés de mosca.
Encontram-se também, na versao conservada em Linz, pés de mosca
pretos, com prolongamentos, feitos posteriormente, para preencher
os espagos esquecidos pelo decorador ou rubricador (Fig. 10).
Figura 9. Pés de mosca. Figura 10. Pés de mosca.
Ms. 296, f. 2v. Ms. 296, f. 136w.
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Diversas disposigoes ornamentais destacando uma passagem
do texto sdo encontradas nas margens do manuscrito: frases em for-
mato de triangulo invertido (Fig.11) ou envolvidas por um desenho
que lembra um rosario (Fig.12). H4 também um signo representado
por uma maozinha (manicula), indicando um trecho importante do
texto (Fig.13).
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Figura 11. Figura 12.
Formato Triangulo Invertido. Formato Rosario.
Ms. 296, f. 117r. Ms. 296, f. 246v.
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Figura 13. Manicula
Ms. 296, f. 92v.
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Um tratado de natureza persuasiva

Antes de analisarmos a decoracao do manuscrito 296, de Linz,
fazem-se necessarias mais algumas palavras a respeito do tratado an-
ti-herético. A Summa Adversus Catharos et Valdenses ¢ uma obra de gran-

de intensidade polémica. Por “polémica”, entende-se uma “guerra
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verbal” (do grego polémikos: relativo a guerra) entre ao menos dois
enunciadores situados em posicoes divergentes. Tratando-se de po-
lémica anti-herética, o combate é dirigido contra o adversario, de-
finido como herege. Esse género ou subgénero literario, inaugurado
no século II, por Justino (100-165), tem como finalidade apresentar
e refutar as crengas e as praticas consideradas heréticas, do ponto de
vista da ortodoxia, assim como instruir e reforgar a doutrina da Igre-

ja catolica, com base em procedimentos retoricos e argumentativos.

Frei Moneta de Cremona (?-1250/1260) fez parte da primeira
comunidade de frades pregadores de Bolonha, tendo tomado o ha-
bito em 1219. Ele ¢ lembrado como um dos “homens ilustres” nos
documentos hagiograficos da Ordem. Mestre em Artes, talvez pro-
fessor da universidade da cidade, Moneta participou, de forma ativa,
da expansao da ordem dos Pregadores, fundando alguns conventos
na Lombardia — um em Cremona (convento de Sao Guglielmo), em
1228, edificado juntamente com o seu confrade Rolando de Cremo-
na, e outro na cidade de Mantua, por volta de 1233, onde fo1 prior
(CINELLI, 2011). O religioso também foi lector no convento bolo-
nhés conventual, isto ¢, frade mestre em teologia, responsavel pelo
ensino da comunidade religiosa (LIPPINI, 2003).

Na Summa, Moneta combate os dois principais grupos heré-
ticos de sua época: os Cataros e os Valdenses, dando uma atengao
maior ao primeiro grupo. Para refutar as teses dos inimigos, o po-
lemista recorre as autoridades biblicas sobretudo e as patristicas; a
razao (entendida como premissas pautadas na dialética e na logica);
a persuasao (procedimentos retéricos); e as estratégias heresiologicas
da polémica tradicional (temas, motivos e esquemas que desqualifi-

cam e estereotipam os hereges e suas crengas).
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O tratado ¢ composto de cinco livros. O Livro 1 ¢ dedicado aos
argumentos dos Cataros que acreditavam em dois principios — um
principio bom e um principio malvado — a respeito de temas como a
Trindade, o Mal, a queda dos anjos, a natureza da alma, o livre-ar-
bitrio e os milagres. O Livro 2 aborda as opinides dos Cataros que
professavam um tnico principio, mas atribuiam a criagao do mundo
ao diabo. O Livro 3 discute personagens como Joao Batista, a Vir-
gem, Ciristo e o Espirito Santo. O Livro 4 trata dos sete sacramentos,
da ressurreicao, do julgamento e do inferno. Por fim, o tltimo livro
destina-se a discussao de alguns temas como a legitimidade da Igreja
Romana, a imortalidade da alma, os prelados eclesiasticos, a riqueza
da Igreja, os objetos e as imagens da Igreja, os dez mandamentos,
a perseguicao e a punicao dos hereges, a justica secular, a usura e
o livre arbitrio. A refutacao das crengas dos Valdenses ocupa uma
pequena parte do ultimo livro. Entre os temas abordados pelo autor,
esta a pregacao das mulheres da fraternidade, a vindicta contra os

hereges e a legitimidade da Igreja Romana como a Igreja de Deus.

A Summa anti-herética de Moneta visou informar os leitores e
ouvintes (novigos, frades, prelados, laicos) acerca das crengas e das
praticas heréticas e os meios de refutd-las. Entre os varios usos que
poderiam ter os escritos dessa natureza, a pregacao anti-herética pa-
rece ter sido o mais frequente. Nessas ocasioes, ainda mal esclarecidas
pela historiografia, os pregadores buscavam instruir os fiéis no catoli-
cismo, revelando os “erros” e as “fantasias” dos seus opositores, bem
como persuadir aqueles individuos que titubeavam na fé catoélica.
Eles questionavam as opinioes dos hereges, minando a plausibilidade
das suas interpretacoes dos textos biblicos com base nas “provas” da
Igreja, isto ¢, a interpretagao correta de um determinado versiculo

(PARMEGGIANI, 2019). Mas as obras contra as heresias também
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podiam ser consultadas para a preparagao de outros escritos anti-he-

réticos, como fez o inquisidor Petrus Zwicker.

O tratado de Moneta, portanto, tem uma funcao persuasiva
bastante acentuada. Por meio, principalmente, de exemplos biblicos
— tanto do Antigo como do Novo Testamento —, como também de
autoridades patristicas e dos métodos heresiolégicos, o frade domini-
cano busca convencer o ouvinte/leitor acerca da verdadeira fé: “[...]
eis que ouso usar a espada da palavra de Deus para refutar a heresia,
para fortalecer a fé, e para apoiar a Igreja Catélica” (CREMONEN-
SIS, 1743, p. 2b). Outro elemento que se une ao carater persuasivo
da obra sdo as iniciais filigranadas do manuscrito de Linz, as quais

analisaremos a seguir.

As iniciais filigranadas: fios da persuasio?

Além da decoracao dos “pés de mosca”, como visto, 0 manus-
crito 296, de Linz, tem 194 iniciais decoradas (o primeiro livro con-
tém 35; o segundo 29; o terceiro 24; o quarto 39; e o quinto 67). Por
inicial, entende-se a letra que comega uma obra, uma parte do texto,
um paragrafo, um capitulo, destacada por diversos procedimentos
(LEGENDRE, 2006). Como a maior parte dos manuscritos medie-
vais, ¢ bastante provavel que a decoragao tenha sido feita depois do
texto pronto. Os transbordamentos da inicial sobre elementos do
texto (Figs. 14, 15 e 16) e o deslocamento de partes da rubrica — esta

também feita apos o texto —na imagem (Fig. 17) reforcam essa ideia.
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Figura 14. Inicial. Figura 15. Inicial.
Ms. 296, f. 2v. Ms. 296, f. 20wv.
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Figura 16. Inicial. Figura 17. Inicial.
Ms. 296, f. 65v. Ms. 296, f. 3.
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As iniciais do manuscrito de Linz caracterizam-se pela presen-
¢a de uma decoracao filiforme em torno da letra pintada, elemento
que nao compromete a sua inteligibilidade. Sao chamadas de iniciais
filigranadas. Tomemos a defini¢do proposta por Denis Muzerelle:
“Inicial decorada com uma rede mais ou menos densa e regular de

fios executados com pena, em tinta preta ou colorida, sem fundo
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pintado”. A inicial filigranada é uma criacao do século XII, mais
precisamente do ambiente chartriano (STIRNEMANN; SMITH,
2007). Pouco custosa e de rapida produgao, ela ¢ encontrada em
diversos manuscritos dos séculos seguintes. De acordo com Patricia
Stirnemann (1990, p. 58), a inicial filigranada “abre uma bela pers-
pectiva sobre o desenho abstrato na Idade Média”. A variedade de

motivos filigranados nos séculos XII e XIII reflete o desenvolvimento
da arquitetura, sobretudo, parisiense (STIRNEMANN;, 1990).

Algumas outras versoes manuscritas do tratado do dominicano
a que tivemos acesso ou noticias também contém iniciais filigrana-
das, como os coddices conservados na Biblioteca Nacional da Franga
(lat. 3656)", do século XIV, e na Biblioteca da Baviera (Clm 14620),
do século anterior. O manuscrito conservado na Biblioteca Univer-
sitaria de Bolonha, datado do século XIV, apresenta os espacos das

iniciais em branco, por fazer.

A alternancia de cores ¢ uma das caracteristicas principais da
inicial filigranada. Nas letras azuis de nosso manuscrito, as filigra-
nas sao vermelhas, ao passo que, nas letras vermelhas, as filigranas
sao azuis. O revezamento das cores também pode ser verificado na
sequéncia das iniciais quando inseridas no mesmo félio, nos “pés de
mosca” e na indicagao do livro no titulo. Quanto a paleta de cores,
constatou-se o predominio do par azul/vermelho, embora seja possi-
vel a presenga de outras combinacdes, como veremos. As letras azuis
e filigranas vermelhas (150), muito comuns ao longo do século XIII,

prevalecem sobre as letras vermelhas e filigranas azuis (42).

Podemos dividir as iniciais filigranadas do manuscrito de

Linz em dois grupos. O primeiro grupo ¢ composto pelas letras que

9 Infelizmente, o manuscrito ainda nao foi disponibilizado virtualmente. Consul-
tamos as informacoes do ficheiro do Departamento de Manuscritos da Biblioteca.
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abrem o prefacio e os livros. Elas sao chamadas de “iniciais puzzle”,
pois tém o corpo da letra dividido em duas partes pintadas de cores
diferentes, separadas por meio de uma linha em formato ondulado,
quebrado ou entalhado (ARNALL 1 JUAN, 2002). Totalizam cinco.
As “Iniciais puzzle” com filigranas surgiram no contexto parisiense
de meados do século XII, ocupando, desde entao, um lugar superior
na hierarquia das iniciais filigranadas (STIRNEMANN;, 1990, p.
92). O segundo grupo compreende as demais iniciais pintadas com
filigranas distribuidas ao longo do texto. Tais iniciais sinalizam os

capitulos — na maior parte das vezes —, os incisos e os paragrafos.

Em seu artigo intitulado “Fils de la virge. Linitial a filigranes pari-
stennes: 1140-1314”, um dos poucos textos dedicados ao tema, Patri-
cia Stirnemann definiu o periodo do fim do século XIII e inicio do
XIV como um momento de simplificagao da decoragao filigranada.
Ao debrucar-se sobre as iniciais com filigranas dos manuscritos pa-
risienses, ela identificou as seguintes caracteristicas predominantes
da época: “gavinhas desenroladas, contornos dos ovos abertos, cilios,
pontos, ganchos, fios circundantes a inicial sem estarem ligados |...]
trés pequenos pontos dispostos em triangulo [...]” (STIRNEMANN,
1990, p. 71). Alguns elementos desse vocabulario ornamental podem
ser encontrados nas iniciais filigranadas de nosso manuscrito, como,

por exemplo, as gavinhas desenroladas, os ganchos e os pontos.

Foquemos, a principio, as iniciais do primeiro grupo: as “ini-
ciais puzzle”. Elas sao bem maiores e mais complexas do que as de-
mais iniciais filigranadas, pois tém a funcao de assinalar as partes
mais importantes do texto. Isso revela-nos uma ideia de hierarqui-
zacao entre as iniciais, de acordo com a posi¢do que ocupam no

manuscrito.

A primeira inicial do manuscrito abre o prefacio do tratado
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(Fig. 18). Trata-se de uma inicial 7 (Zempus). Ela apresenta caracteris-
ticas que destoam das demais do seu grupo. Ao contrario das outras
iniciais, as quais tém o corpo da letra dividido nas cores vermelha e
azul, a primeira inicial ¢ repartida nas cores vermelha e preta, por
uma linha de aparéncia entalhada e ondulada, estabelecendo, assim,
uma relagao entre o preto do texto escrito, o vermelho da rubrica e
o branco do pergaminho. Seu interior ¢ preenchido por enrolamen-
tos densos de motivo vegetalista. A antena superior, de fio simples
e ondulado, surge na extremidade do travessao da letra. Ela tem a
ponta curva voltada para a margem. Ja o prolongamento inferior, de
fios duplos, contém trés gavinhas e um curto ramo de broto voltado
também para a margem. Esse tltimo elemento também pode ser

encontrado na parte de baixo da letra.

Figura 18. Inicial T. Figura 19. Inicial P
Ms. 296, f. 1r. Ms. 296, f. 70v.
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As “Iniciais puzzle” que abrem os demais livros seguem fiéis as
cores vermelha e azul, e a ideia da alternancia ¢ mais evidenciada.
Elas também tém um aspecto mais estatico quando comparadas a
primeira inicial.

A inicial P (Pertractata), do segundo livro, destaca-se por sua
qualidade artistica (Fig. 19). E também a maior inicial entre as cinco,
ocupando 15 espacos. Seu interior ¢ preenchido de enrolamentos de
palmetas em vermelho. Cada folha apresenta, em sua extremidade,
um pequeno circulo em azul. O filamento separando a cor azul e
vermelha tem um aspecto entalhado. As antenas superiores da letra
— linha interna e externa — estao voltadas para fora do texto. Ambas
apresentam, em sua ponta, uma tendéncia a espiral. Ja as antenas in-
feriores saem de um prolongamento formado por pequenos elemen-
tos decorativos, acompanhados de mechas adentrando na margem
inferior do folio, formando o que se conhece por “prolongamento a

italiana”. Vé-se, ainda, na haste da letra quatro gavinhas em azul.

A 1nicial P (Pertractata), do terceiro livro, ao contrario da ante-
rior, situa-se na parte superior da primeira coluna de texto (Fig. 20).
O corpo da letra ocupa 11 espacos. Ele ¢ dividido por um filamento
ondulado, o qual separa a cor azul e vermelha. Seu preenchimento
também apresenta o enrolamento de palmetas em vermelho, mas de
modo muito simples e desajeitado. As duas antenas superiores, em
vermelho, movimentam-se para a direita. A antena interna, proxima
ao texto, tem uma espécie de gota em sua extremidade enquanto a
antena exterior finaliza com um gancho. Encontram-se ainda gavi-
nhas espalhadas na haste da letra e no “prolongamento a italiana”,
a qual se estende até o fim da coluna textual. Podem-se ver também

pequenas bagas em azul nas antenas inferiores.
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Figura 20. Inicial P. Ms. 296, f. 148r.
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A inicial n (Munc), do quarto livro, ¢ a Gnica que apresenta um
filamento de aspecto “quebrado” no corpo da “inicial puzzle”, ocu-
pando 6 espagos (Fig. 21). A letra também tem, em seu interior, dois
enrolamentos de palmetas em vermelho, com circulos azuis em cada
folha. As antenas duplas inferiores, em vermelho, estendem-se na
margem inferior do f6lio. A extremidade da antena externa, mais
curta, é proxima a um pequeno circulo, ao passo que a antena inter-

na se prolonga pela margem.

Flgura 21. Inicial n. Ms. 296 f. 177r
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Figura 22. Inicial P. Ms. 296, f. 240r.
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A 1nicial P (Pertractatis), do quinto livro, situa-se na parte supe-
rior da primeira coluna textual (Fig. 22). Tem o corpo da letra divi-
dido por um filamento de aspecto entalhado e, assim como as outras
iniciais, apresenta um preenchimento interior de palmetas cujas fo-
lhas carregam um circulo em azul. Contém trés antenas superiores:
as duas primeiras, na vertical, tendem a espiralar nas extremidades.
A terceira antena, na horizontal, ondula para a direita. A inicial tam-
bém tem um “prolongamento a italiana” que se estende até¢ a mar-

gem inferior do félio. Nele, encontram-se algumas gavinhas.

E possivel que as “iniciais puzzle” tenham sido feitas por mais
de um artista. A forma dos tracos, a paleta de cores e os elementos
decorativos adotados em cada uma levam a essa suposi¢ao. Todavia,
nao ¢ possivel afirmar com certeza. Ja as iniciais filigranadas do se-
gundo grupo aparentam ser de um inico ornamentista, em razao da
regularidade dos tragos. Elas ocupam de duas a cinco linhas. Nao ha
diferengas entre elas no que tange a parte do texto em que se locali-

zam (capitulo, inciso ou paragrafo).

Da mesma forma que as “iniciais puzzle” filigranadas, o reper-
torio decorativo do ornamentista ¢ marcado por uma forte presenga
do mundo vegetal (folhagem, flordo e elementos que, as vezes, lem-
bram um caule). Na maioria das vezes, nao se recorreu aos mesmos
tracos decorativos, inclusive quando se tratou de uma mesma letra.
Existe, portanto, uma liberdade na composicao dos fios. Por exem-
plo, algumas iniciais tém duas antenas superiores — uma, mais curta,
voltada para o texto, e a outra, mais longa, voltada para a margem
(Fig. 23); outras apresentam uma s6 antena superior voltada para
a margem (Fig. 24); ha aquelas que n3o contém antenas superiores
(Fig. 25) ou, ainda, as que tém antenas superiores em formato de flor

na extremidade (Fig.26), entre outras possibilidades de motivos.
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Quanto as antenas inferiores, parece haver uma regularidade
maior. Grande parte das iniciais apresenta duas antenas inferiores:
uma antena mais curta, geralmente tem um circulo ou um ponto
proximo a terminagao curvilinea (Fig. 27), e outra antena mais lon-
ga, finalizando com um movimento curvilineo ou suave. Em alguns
casos, o terminal da antena mais longa pode apresentar um aspecto
espiralado voltado para o texto (Fig. 28). Os motivos no interior das
letras também variam. A tendéncia a espiral ¢ grande, assim como os
motivos abstratos. A preferéncia por certos preenchimentos no inte-
rior da inicial esta relacionada com a estrutura da letra. Encontra-se,
geralmente, o motivo de dois rolos (voluta) sempre no interior do o,
¢, u ou a. Ja as letras n, p, e ¢ tendem a apresentarem um desenho
que lembra uma meia lua invertida com um circulo ou um ponto em

seu interior.

Figura 23. Inicial n. ~ Figura 23. Inicial n.  Figura 23. Inicial n.
Ms. 296, f. 452'\1.. Ms. 2961;15__{}9*\5._ Ms. 296, f. 49v.
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Figura 26. Inicial O.  Figura 27. Inicial P. Figura 28. Inicial n.

Ms. 296, £ 35r. Ms. 296, f. 12v., Ms. 296, f. 43r.
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De modo geral, observamos que elementos do mundo vegetal
tém uma forte presenga tanto nas “iniciais puzzle” com filigranas
como nas demais iniciais filigranadas. Os motivos geométricos tam-
bém sdo notaveis. As filigranas tém uma forte tendéncia a ondulagao
e a espiral. Outra caracteristica das iniciais do manuscrito ¢ a ideia
de movimento. Ao contrario das iniciais filigranadas do manuscrito
da Baviera (Figs. 29 e 31), as quais apresentam uma forma mais esta-
tica e vertical, as iniciais com filigranas do codice de Linz transmitem

uma agitacao (Figs. 30 e 32).
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Figura 29. Inicial S. Ms Figura 30. Inicial S.
Clm 14620, f. 28V Ms 296, f. 39r.

Figura 32. Inicial S.

Figura 31. Inicial S.
Ms 296, L. 32\/

Ms Clm 14620, . 50v.
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As constantes ondulagoes das antenas e as terminagoes em for-
ma de ganchos e de espiral parecem combinar com a natureza do
manuscrito: um tratado polémico cujo objetivo é a persuasdao. Ain-
da que as imagens, como observaram alguns autores, tenham um
funcionamento per si e, no caso das iniciais filigranadas, uma regra
e estilo proprios, o resultado da relagao texto-imagem, no manuscri-
to em questdo, parece conduzir para um mesmo efeito: convencer/
converter o leitor. Por outro lado, nao se pode ignorar a atuagao do
artista na condugao das imagens, ja que elas sao fabricadas com base
na sua leitura do texto (STIRNEMANN, 2005), no entanto, a respei-

to disso, é um aspecto que requer mais estudos.

O texto apresentado foi um exercicio analitico preliminar so-
bre um manuscrito cujos aspectos codicologicos, paleograficos e de-
corativos ainda nao foram investigados. Por ser um codice que foi
utilizado por inquisidores, uma analise mais aprofundada sobre ele
poderia revelar elementos da pratica inquisitorial (anotagdes, signos,
corregoes, entre outras inscri¢oes encontradas nas margens). Quanto
as iniciais filigranadas, nossa proposta foi de estuda-las numa pers-
pectiva morfologica. Vimos que ha uma forte presenca de motivos
vegetalistas e geométricos. Percebeu-se, ainda, que elas tém uma ten-
déncia muito grande ao movimento, o que converge com o carater

persuasivo do tratado.

REFERENCIAS

Fontes
Moneta Cremonensis: Summa contra Catharos et Waldenses. Hs.-

296, Linz, Biblioteca Regional da Alta Austria. Disponivel em:
<http://digi.landesbibliothek.at/viewer/image/296/1/>.

191



Breve estudo sobre as iniciais filigranadas do manuscrito 296

Acesso em 15 de nov. 2015.

Mag. Monetae Cremonensis ord. praed. summa contra haereticos
Waldenses. BSB Clm 14620, Baviera, Biblioteca da Bavie-
ra. Disponivel em:  <https://bildsuche.digitale-sammlun-
gen.de/index.html?c=band_segmente&bandnummer=bs-
b00016425&pimage=00001&l=en>. Acesso em 16 dez. 2024.

MONETAE CREMONENSIS. Adversus Catharos et Valden-
ses: Libri Quinque. Ed. I'. Thomas Augustinus Ricchinius.
Roma: Ex Typographia Palladis, 1743.

Biblgrafia

ALARCAO, Adilia. Pele e pergaminho. In: A descoberta da
iluminura medieval portuguesa, 1986. Disponivel em:
<http://www.dcr.fct.unl.pt/sites/www.dcr.fct.unl.pt/files/
documentos/projectos/iluminura/pele_e_pergaminho.pdf>.
Acesso em 28 de jan. 2016.

ARNALL 1 JUAN, M. Josepa. El llibre manuscrit. (Diccionaris
d’especialitat, 4). Barcelona: Servei de Llengua Catalana de la
Universitat de Barcelona; Edicions de la Universitat de Barce-
lona; Fumo Editorial, 2002.

BATTELLI, Giulio. Lezioni di Paleografia. Citta del Vaticano,
1949.

BILLER, Peter. The Anti-Waldensian Treatise Cum dormurent homines
of 1395 and its author. In: The Waldenses, /7/70-1530: Be-
tween a Religious Order and a Church. (Variorum Collected
Studies Series). Aldershot: Ashgate Variorum, 2001, pp. 237-
269.

BOBICHON, Philippe. Le lexicon: mise en Page et mise en texte

des manuscrits hébreux, grecs, latins, romans et arabes. Paris,

192



Patricia Antunes Serieiro Silva

IRHT, 2008.

CINELLI, Luciano. Moneta di Cremona. In: Dizionario Biogra-
fico degli Italiani, vol. 75, 2011. Disponivel em: <http://
www.treccani.it/enciclopedia/moneta-da-cremona_(Diziona-
rio_Biografico)/>. Acesso em 23 nov. 2015.

DUVERNOQY, Jean. Le catharisme: la religion des cathares. Tou-
louse: Privat, 1989.

GILMONT, Jean-Frangois. Les vaudois: sources et méthodes. Re-
vue de Phistoire des religions. Tome 217, n. 1, 2000, pp.
9-20.

GUTER, Josef. I monasteri cristiani. Guida storica ai piu im-
portanti edifici monastici del mondo. Roma: Edizioni Arkeios,
2008.

JIMENEZ-SANCHEZ, Pilar. Les catharismes: Modéles dis-
sidents du christianisme médiéval (XIIe — XIIle sie-
cles). Rennes: Presses Universitaires de Rennes, 2008.

KAEPPELI, Thomas O.P. Scriptores Ordinis Praedicatorum
Medii Aevi, vol. 3 (I-S), Roma, 1980.

LAMBERT, Malcolm D. La herejia medieval: movimientos po-
pulares de los bogomilos a los husitas. Madrid: Taurus, 1986.

LEGENDRE, Olivier; SAUTEL, Jacques-Hubert. Livret du stage
d’initiation au manuscrit médiéval (domaine latin et roman).
DEA. Paris, stage annuel, en octobre (derniere édition: 5-9
octobre 2009), 2006. Disponivel em: <https://cel.archives-ou-
vertes.fr/cel-00139917v4>. Acesso em 13 de jan. 2016.

LEYSER, Karl . Medieval Germany and its Neighbours 900
—1250. London: The Hambledon Press, 1982.

LIPPINI, Pietro. La vita quotidiana di un convento medie-

vale. Gli ambienti, le regole, I’orario e le mansioni

193



Breve estudo sobre as iniciais filigranadas do manuscrito 296

dei Frati Domenicani del tredicesimo secolo. Bologna:
Edizioni Studio Domenicano, 2003.

MERLO, Grado G. Frammenti di storiografa e storia delle origini
valdesi. Revue de I’histoire des religions. Tome 217, n°
1, 2000, pp. 21-37.

MODESTIN, Georg. The Anti-Waldensian Treatise Cum dormurent
homunes: historical context, polemical strategy, and manuscript
tradition. In: VAN DUSSEN, Michael; SOUKUP, Pavel (eds.).
Religious Controversy in Europe, 1378-1536. Textual
Transmission and Networks of Readership. Turnhout, Bel-
gium: Brepols, 2013, pp. 211-229.

MUZERELLE, Denis. L’écriture. In: GEHIN, Paul. Lire le ma-
nuscrit médiéval. Paris: Armand Colin, 2005, pp. 85-121.

PARMEGGIANI, Riccardo. From the University to the Order.
Study of the Bible and preaching against heresy in the first
generation of Dominicans at Bologna. In: Bibelstudium
und Predigt im Dominikanerorden. Geschichte, Ide-
al, Praxis, V.S. Do6ci — Th. Priigl (hrsg.), Roma, Angelicum
University Press, 2019.

RUBELLIN, Michel. Au temps ou Valdes n’était pas hérétique:
hypotheses sur le réle de Valdes a Lyon (1170-1183). In:
ZERNER, Monique (dir.). Inventer ’hérésie? Discours
polémiques et pouvoirs avant I’Inquisition. Nice:
Z’éditions, 1998, pp. 193-217.

RUDOLE Ardelt. Beitrag zur Geschichte des Stiftsarchivs Garsten.
Jahrbuch des Oberodsterreichischen Musealvereines.
Vol. 125a, 1980, pp. 109-118.

SACKVILLE, Lucy J. Heresy and Heretics in the thirteenth
century: the textual representations. UK: Woodbridge; NY:

194



Patricia Antunes Serieiro Silva

Rochester, York Medieval Press, 2011.

STIRNEMANN, Patricia; SMITH, Marc. Forme et fonction des
écritures d’apparat dans les manuscrits latins (VIII-
XV siécle). In: Bibliotheque de I’école des chartes. Centre
national de la Recherche scientifique, tome 165, 2007, pp. 67-
100.

STIRNEMANN, Patricia. La décoration. In: GEHIN, Paul (dir).
Lire le manuscrit médiéval. Paris: Armand Colin, 2005,
pp. 123-155.

_ . Fisdelawvierge. L'initiale a filigranes parisiennes: 1140-1314.
In: Revue de ’Art, 1990, n. 90, pp. 58-73.

VALIMAKI, Reima. Heresy in late medieval germany. The
Inquisitor Petrus Zwicker and the Waldensians. York Medieval
Press, 2019.

ZERDOUN, Monique. Les matériaux: support et encre. In: GE-
HIN, Paul. Lire le manuscrit médiéval. Paris: Armand
Colin, 2005, pp. 15-52.

195



O lwro de Judite, a trajetoria de uma heroina

Pedro Paulo A. Funari!

Sérgio Feldman ¢ um colega e amigo querido, a comegar pela
coincidéncia de temas, dentre os quais a interac¢ao cultural, os exclui-
dos e as mulheres, na Antiguidade, mas também na posteridade, na
intersecao dos judeus com o helenismo. A notavel trajetoria de Feld-
man atesta sua abertura de espirito e generosidade, algo que conheci
desde ha muito. Feldman formou-se em Histéria Universal, algo a
ser destacado, ja que o nacionalismo tem marcado, de forma dele-
téria, a formacdo em tantas partes, ao restringir o acesso ao mundo
como um todo, para além das estreitas narrativas inventadas nacio-
nais. Inventadas, no sentido original, de encontradas e inventadas
ao mesmo tempo (in+veniw, venho em). Cosmopolitismo, cidadania
do mundo, para além de estados e fronteiras, essa a mensagem. Em
seguida, atuou em atividades comunitarias, escolas, sempre de ma-
neira a instigar a cooperac¢ao no interior e exterior dessas mesmas
comunidades. Seguiu na formacao de pessoas em diversas universi-
dades, tendo sido responsavel pela qualificacao de inimeras pessoas,
que, por sua parte, formaram outros tantos, cidadaos em busca pela
diversidade e pela convivéncia. Os temas estudados e defendidos por
Feldman foram corajosos: a diversidade, a convivéncia, o protagonis-

mo de subalternizados.

1 Doutor em Arqueologia pela Universidade de Sao Paulo. Professor do Departa-
mento de Histéria da Universidade Estadual de Campinas.
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Quando nos conhecemos? Nem o posso dizer com certeza,
mas, tao logo nos cruzamos foi uma simbiose, tao inesperada, como
benfazeja. Sérgio Feldman considerou-me como precursor, como foi
0 meu caso, pois, de fato, ele o foi. Feldman antecedeu-me, sem que
sequer nos conhecéssemos. Quando nos conectamos, ja tarde em
nossas trajetorias, estivamos em sintonia na defesa da convivéncia
da diversidade (Funari & Garraffoni 2019), na busca da justica, fren-
te ao arbitrio, pela vida, frente a morte (Funari 2021). Nesta home-
nagem, apresento um estudo sobre o Livro de Judite (Brine, Cilett,
Lanemann 2010), um documento em grego, talvez por isso fora do
canone hebraico, mas que teve grande posteridade. Apresenta um
impressionante protagonismo feminino e se conecta as preocupagoes

de Feldman, como em:

O movimento feminista exerceu sua influéncia no mundo ju-
daico: nos movimentos religiosos nao ortodoxos (reformistas, liberais,
reconstrucionistas, conservadores e outros) se discute a participagao

feminina. (FELDMAN;, 2006, 254).

Em seguida, ao estar em grego, como parte da cultura judaica

helenistica, pode ser relacionado a outra das facetas de Feldman:

O encontro do Judaismo e do Helenismo resultou em diversas
influéncias mutuas e originou, entre outros resultados, o Cristianis-

mo (FELDMAN, 2006, 255).

Por fim, a historieta de Judite insere-se, a sua maneira, na tra-

dicao judaica pela justica social:

Os Profetas se consideram defensores da tradi¢ao e da esséncia
do Pacto: atacam a idolatria que se instaurou na sociedade e a injus-
tica social. (FELDMAN;, 2009, 40)
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Quem fala através do Profeta é Deus. Isso dimensiona a ira do
Criador em relagao ao rompimento do pacto no aspecto do social,
alias, indissociavel do religioso neste contexto. E avanga numa colo-
cacao que bem caberia num defensor da reforma agraria ou num
lider do MST, tal ¢é a critica ao latifundio: “Ai dos que ajuntam casa
a casa, reinem campo a campo, até que nao haja mais lugar, (Isaias,

5, 8) (FELDMAN, 2006, 43).

Ha, ainda, um aspecto a ser ressaltado: ligacao oriente e oci-
dente, tdo presente no Judaismo, mas também no Cristianismo. Feld-
man sempre se bateu pela superagao de dicotomias como essa e o li-

vro de Judite parece inserir-se bem nessa encruzilhada, como se vera.

O Livro de Judite

Convém apresentar o documento, suas caracteristicas e 0s
motivos de sua inclusdo neste capitulo, a comecar por este ultimo:
Judite servira para mostrar o poder feminino, mesclado entre gé-
neros ¢ entre Oriente e Ocidente (SILVA, 2010, 2022). Judite tem
sido interpretada a luz do feminismo e do empoderamento femini-
no, ao que se pode e deve acrescentar a mescla cultural, para além
de ilusorias dicotomias entre Oriente e Ocidente. Voltemos ao livro
de Judite. Esta ¢ uma obra literaria de género dificil de definir. Nao
se enquadra bem nos géneros literarios canonicos, pelo que se tem
usado termos anacronicos ou modernos para o definir, tais como
romanesco, romance, historico, teologico, suspense. Isso pode ser ex-
plicado, também, pelo fato de ndo estar em um tnico e fechado con-
texto literario e cultural. O Livro de Judite mais antigo que chegou
até nods esta escrito em grego koné, tendo sido traduzido ao latim (Bi-

blia Vetus Latina e Vulgata), sendo a sua versao hebraica medieval,
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de possivel tradugao do latim. Composta em época dos Macabeus,
no periodo helenistico (135-78 a.C.), nao se sabe se em grego, ara-
maico ou hebraico, a obra foi logo integrada no Canone cristao, tal
como presente nas Igrejas de tradi¢ao catoélica e ortodoxa (RUNES-
SON; OLSSON, 2008), ainda que excluido do canone protestante
(NASSICHUK, 2008). Gera (2014, 79) prefere considerar a redacao
em grego, na Palestina, com forte influéncia da literatura helenistica
(ENGEL, 2016). O Judaismo rabinico ndo o incorporou, por moti-
vos desconhecidos, como podem ser sua possivel redagao em grego,
mas também como provavel reagao a sua adocdo crista com a iden-
tificacdo de Judite a Virgem Maria. Mesmo assim, na Idade Média,
os rabinos acabaram por incorporar a figura de Judite, de alguma

maneira. Mas, apresentemos, entdo, de forma introdutéria a obra.

Antes, convém lembrar o contexto multicultural no qual se
insere, como ressalta Suzana Chwarts (2008, 40) sobre a Biblia He-
braica, ao ressaltar haver um continuum cultural no Oriente Médio,
incluindo Mesopotamia, Siria, Canaa, Asia Menor, Chipre, Creta e
Egito. Isso aplica-se, tanto mais, no ambiente helenistico da redagao
do livro de Judite. O Egito Helenistico (PINSKY, 1971) forneceu um
ambiente propicio ao amalgama cultural que levou a tradugao da
Biblia Hebraica para o grego, a Septuaginta, a versao mais antiga

que temos, ja que a versao hebraica data de mais de mil anos depois.

O livro de Judite apresenta-se dividido em duas partes de
parecida dimensao, definiveis como a falsidade (parailre), primeiro,
seguido da verdade (¢tre) (HOBYANE, 2016). A primeira apresenta
a poténcia imperial que avanga a todos conquistar, vinda do Leste.
Israel ameagado teme e prepara-se para a guerra (ESLER, 2002).

O lider do poder imperial nao aceita o conselho de um seu aliado,
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Aquior, de que Israel conta com seu Senhor (Deus) e é expulso, sendo
recebido pelos israelitas, explicando que estao na eminéncia de um
ataque. "Aywwp (Akhior) no original deve retomar o hebraico RQ'Xin
akhior, “irmao (cheio) de luz”, um estrangeiro que é um irmao ao
estar iluminado (VENTER, 2011). Este aspecto mostra bem a cres-
cente abertura dos judaismos a outros povos, neste caso, como em
outros, a oriente. Como todos sio nomes inventados e simbolicos,
importa o movimento geral de amalgama e inclusao. O general ini-
migo prepara-se para o ataque, cerca-os e os lideres e o povo ten-
cionam render-se, se o Deus de Israel ndao os salvar em cinco dias.
Antes de passar a segunda parte do relato, convém explicar os nomes
dados a impérios e personagens, pois nao sao historicos. Para evitar
problemas, o livro nao nomeia os desafetos contemporaneos, para
nao sofrer censura e represalia, mas prefere usar termos muito mais
antigos e sem mais quem se pudesse ofender. Mais ainda: usam-se
nomes inventados ou simbolicos, algo tdo comum na literatura em
toda época e lugar e tanto mais neste caso. Os inimigos explicitados
sao os Assirios, que deixaram de ser poténcia fazia séculos. Tudo
indica que esse inimigo era Antioco Epifanes (215-164 a.C.) da Siria,
cujo nome mesmo fazia referéncia a sua pretensao divina, ja que
"Emavi|g epyphanés significa “que se manifesta” (subentende-se Deus
que se manifesta). Além disso, Avtioyog, Antiokhos, “suporte contra”,
resistente ¢ um nome a causar ressentimento nos submetidos ao seu
jugo, que, eles, sim, podiam se considerar resistentes, nao o todo po-
deroso e presuncoso governante (ECKHARDT, 2009). Como se diz
Judite ter vivido 105 anos, a data da redagao da obra estaria bem no

periodo proposto.

A segunda parte apresenta Judite (a Judia, em hebraico;

SCHMITZ, 2010). Judite questiona as autoridades por imporem um
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ultimato a Deus: ou ele retira o sitio a Israel ou este se rende. Ao
contrario, pede apenas para que possa sair da cidade com uma serva
para que a salve. Judite é apresentada como vitva piedosa, que nao
fo1 submetida ao levirato (casar com um parente do marido), por-
tanto livre, ndo sob a autoridade de um vardao. Na historieta, Judite
¢ desprezada por vardes da elite, prontos a se prostrar ante o poder
imperial. Ela nem pode revelar seus planos, por temor de nao ser
apoiada. Partem ela e a serva rumo ao inimigo, com um discurso
sempre duplo: diz algo com duplo sentido, entendido pelo imperia-
lista, Holofernes, como adulacao e por ela mesma como desafio. Fala
em Senhor para se referir a Deus, Senhor igual para todos, enquanto

o outro se entende como um senhor/deus.

Convém citar algumas passagens dessa segunda parte do Li-

vro de Judite, a comegar por:

9, 11 0d yap &v mhiPet TO kpaTog oov, 0ddE 1| duvaoteia cov &v
) ;. ) Ny - 3 . > ’ 3 , ) ,
loybovatv, AAAA Tamevdy el Oedg, EAattovwy el fondog, avtAfjmtwp
AcBevodVTWY, ATEYVWOPEVWY OKETATTIG, ATNATUIOREVWY CWTP

Pois o teu poder e a tua autoridade ndo dependem do nimero de
soldados ou da sua forca. Tu és o Deus que cuida dos humildes, aju-
da os explorados, socorre os fracos, protege os abandonados e salva
os que perderam a esperanga.

Tradugao: https://www.bible.com/pt-PT/bible/228/JDT.9.BPT-
09DC

Copyright © 1993, 2009 Sociedade Biblica de Portugal

Ha uma série conceitos centrais, nessa passagem: owTr)p, sal-
vador dos privados de esperanca (éAri¢), dos diminuidos éAattovwy,
avtjprtwp e Bondog, suporte, que ajuda os sem forca (oBévog),

presentes no grego komé usado pela Diaspora judaica que usava o
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grego corrente, como no Egito da versdo grega da Biblia Hebraica,

no qual esta o livro de Judite.

Outra passagem, ja ao final, chama a atencao:

16,2 2 611 Oedg cuvrpifwv morépovg Kopuog,

O Senhor ¢ o Deus que acaba com as guerras.

tpTPBw, destrdi, tritura, aterra as guerras, o exato contrario do
Kdplog Zafawb -, senhor dos exércitos (¥AK, grupo de pessoas, le-
g1a0), expressao mais antiga usada para dizer senhor de todas as for-
cas existentes, dai sua tradugdo posterior como Ilavtoxpatwp, que
tudo pode. Na passagem, ja ao final do livro de Judite, Deus desfaz
as guerras, em mensagem bem adequada ao contexto de opressao
imperialista helenistico e depois reapropriado contra outros imperia-

lismos, a comecar do romano.

Retornando a segunda parte do Livro de Judite, a arrogancia
do imperialista, do dominador, cega e embriagada, de maneira lite-
ral, pois, bébado, deixa-se decapitar por Judite, que escapa com seu
escalpo, mostra aos seus incrédulos lideres, s6 de pleno reconfortados
quando os exércitos inimigos fogem ao ver a cabeca do seu general.
A narrativa ndo se quer realista ou historica: Antioco nao teve esse
fim, assim como nenhum outro imperialista. Assim, o sentido da his-
torieta mais do que historico era filosofico, para usarmos os termos
de Aristoteles (POETICA, 1451a e b), nio algo tnico e irrepetivel,
mas algo possivel e sempre capaz de levar a reflexdo e a acao (WO]J-

CIECHOWSKI, 2012).

O possivel ¢ sempre mais criativo do que o ocorrido, assim
como mais inspirador. A morte de Jesus de Nazaré na cruz ¢ um

fato, a ressurreicao de Cristo uma forca transcendente, assim como
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a morte de um pai por um filho (Laio por Edipo) pode ser um fato
corriqueiro, ante a retomada recorrente e inevitavel da heranga pre-
térita, materna e paterna. Nada disso, até aqui, ¢ algo que se possa
desvencilhar do Oriente, como quer que o definamos. A posteridade
dessa narrativa tem sido constante, em particular nas artes visuais,
desde a Idade Média até os dias de hoje. Isso confirma esse aspecto
filoséfico e perene do mito (relato). Neste capitulo, apenas dois aspec-
tos relacionados serdo tratados: a mescla de género e entre umas e

outras culturas, a ocidente e oriente.

Se em discursos normativos judaicos, helénicos ou de outros
povos em contato, COmo mesopotamicos € persas, sao os vardes a
predominarem e as mulheres a obedecerem, no mito de Judite isso
aparece nem tanto invertido, como misturado ou contraditério. Ju-
dite nao deixa de ser mulher, mas esposa com bravura e for¢ca mascu-
linas. Seduz com seus encantos femininos, mas sua astticia ¢ superior
nao s6 a do inimigo, como a dos vardes seus compatriotas e lideres
da comunidade. Sua forca vem de Deus, para quem reza, mas Deus
nao se manifesta sendo no discurso de Judite, pelo que se pode dedu-
zir que a forca vem de sua convicgao interior. Em seguida, Judite é
uma forma feminina de Iehud, de etimologia controversa. A maioria
relaciona o termo ao agradecer ou louvar ( "Tn), outros preferem %
wahda, algo fundo (buraco, vale, ravina). Como Juda ou a Judeia era
uma area montanhosa, dificil dizer, ainda que, em meio a montes ha
sempre muitos vales. Judite, no feminino, tanto louva Deus, como
possui a fenda da mulher. Ainda que nao o possamos saber ao certo,
Iehud é um termo que so6 se torna usual com assirios e persas, pelo
que Judite ¢, no proprio nome, testemunho dessa ligagao entre o Ira,
a Mesopotamia e o Mediterraneo. Essa mescla pode ser tanto mile-

nar, como mais ainda a época do Exilio Babilonico e sua sequéncia,
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com o retorno patrocinado pelos persas e por Ciro, representado

como o Messias ungido por Deus (Isaias 45,1).

A libertacao dos judeus veio do oriente, por intermediacgao de
nao semitas, mas indo-europeus, diriam os linguistas modernos, cujo
monoteismo (ou dualismo) de Ahura Mazda (zoroastrismo) esta tao
presente no mito de Judite. Opde-se o Deus benéfico, como ahu-
ra mazda, e o senhor maléfico Holofernes, como angra mainyu ou
ahriman. O préprio nome do personagem, Holofernes, ¢ tomado
ao antigo persa varufarnah-, de grande gléria, brilho e ¢ irénico: o

destruidor apresenta-se como cheio de gloria.

Os usos posteriores da historieta de Judite nao deixam de res-
soar os temas aqui mencionados: protagonismo feminismo e mescla
entre Oriente e Ocidente. No primeiro caso, ha inimeras referén-
cias literarias e iconograficas, como a reforcar o espanto com esse
protagonismo. A proto-feminista Christine de Pizan (1364-1430), no
seu Cidade das Damas (1405), dedica um tépico a Judite e ressalta o

papel feminino:

Deus os aceitou as suas preces, e como Ele quis salvar a hu-
manidade através de uma mulher, quis também socorrer e salva-los
pelas maos de uma mulher (p. 251, tradugao de Luciana Eleonora de
Freitas Calado, 2006).

No ambito judaico, Judite desapareceu da tradigao por mil
anos, retornando de forma diversa em historietas hebraicas medie-
vais e em mudrashim (GERA, 2010, 81). O Megillat Yehudit, para ser
lido em Hanukkah, ¢ um documento hebraico medieval precioso (cf.
tradu¢ao em Weingarten 2010), que se distancia do Livro de Judite,
mas mostra sua recriacao também em ambiente judaico, ndo so6 cris-

tao.

204



Pedro Paulo A. Funari

Nesse contexto cristao, Artemisia Gentileschi retoma outro
aspecto desse protagonismo feminino, ao retratar o ato mesmo de

decapitacao (1614-1620).

https://pt.m.wikipedia.org/wiki/Ficheiro;Judit_decapitando_a_Holofernes,_
por_Artemisia_Gentileschi.jpg

Ainda no ambito da autoria feminina, agora em nossa época,
pela pintora norte-americana Caitlin Keogh (1982-), de maneira fe-

minista explicita, Judite continua a ser uma referéncia, como em seu
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“Intestine and Tassels.”, Intestino e talinhos (pompons):

https://www.google.com.br/url?’sa=i&url=https%3A%2F%2Fopen-e-
ditions.com®%?2F collections®”o2F caitlin-keough&psig=AOvVaw35gZc-
0gKxvXiv=-9gNgUOrT&ust1 700851941062000=&source=images&cd-
vie&opi=89978449&ved=0CBEQjRxqlFwoTCLiy77LI20IDFQAAAAA-
dAAAAABAD

Como qualquer obra de arte, sujeita a interpretagao de dificil
aceitagao universal, tendo a concordar com Madeleine Beck (2017,
4):

Keogh paints this figure as strong and alluring but constricted, ex-
posed, prettified and isolated. She has put forth the idea that ob-
jects of beauty are groomed to be sexy and captivating, but are also
forced to be vulnerable and void of any raw humanness.
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Keogh pinta esta figura como forte e atrativa, mas restringida,
exposta, embelezada e isolada. Ela avancou a ideia que os objetos
de beleza sdao criados para ser atrativos e cativantes, mas também
tao tornados vulneraveis e esvaziados de todo tipo de humanidade

(tradugao do autor).

Judite e seu relato inventado continua a inspirar! Uma narra-
tiva oriental, com grande posteridade ocidental. Dube resume bem
essa leitura anti-imperialista, valida no contexto original helenistico,

assim como na posteridade:

By equating the Babylonian emperor Nebuchadnezzar with the Assyrian Empire,
by equating the imperial worship of Alexandrian times (Plolemy V) with Nebu-
chadnezzar;, and by identifying Persian mulitary figures with the Assyrian Em-
pire— all centuries apart— the narrative dramatizes the perversity of imperialism
in ancient times. It underlines the imperial setting in the biblical text as a whole,
thereby forcing the readers to ponder this form of oppression in our current world
and to realize that one’s deeds can easily identify one with emperors regardless of

the place where or when one lives. (DUBE, 2006, 146)

Ao equiparar o imperador babilénio Nabucodonosor com o Im-
pério Assirio, ao igualar o culto imperial de tempos alexandrinos,
como Ptolomeu V (Epifanio, 'Em¢avrg, sc. Deus manifesto, 215-
164 a.e.c), com Nabucodonosor e ao identificar figuras militares
persas com o Império Assirio — separados por séculos, entre si -a
narrativa dramatiza a perversidade do imperialismo na Antiguida-
de. Ressalta o contexto imperial no texto biblico como um todo,
levando os leitores a considerar essa forma de opressao em nosso
mundo e a tomar consciéncia que as a¢oes de cada um podem ser
identificadas com imperadores, independente do lugar onde vive-
mos e quando vivemos.

Conclusio: em busca da convivéncia

Sérgio Feldman dedicou-se, ao longo de uma vida, a congregar,

ao respeito a diversidade, frente a intolerancia. Nessa sua perspecti-
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va, inspirou a tantos, em prol da vida. Na esteira de Bento Espinosa,

induz-nos aos afetos alegres, a vida, frente a morte:

Todos os afetos estao relacionados ao desejo, a alegria ou a tristeza,
como mostram as defini¢des que deles fornecemos. Ora, por tristeza
compreendemos o que diminui ou refreia a poténcia de pensar. Por-
tanto, a medida que a mente se entristece, sua poténcia de pensar ¢
diminuida ou refreada. Logo, nenhum afeto de tristeza pode estar
relacionado a mente a medida que ela age, mas apenas afetos de
alegria e de desejo, os quais a medida que ela age, relacionam-se
também a mente. (SPINOZA, 2013, p. 233).

Judite pode parecer uma heroina improvavel, tanto mais por
ser uma criagao literaria, uma personifica¢dao, como Helena da Gré-
cia, neste caso da Judia (Judite) por Judeia. A diferenca da passiva,
ou suposta passiva grega, Judite aparece como uma defensora nao s6
de um povo, mas da convivéncia em paz, frente ao imperialismo, a

dominagao e a morte.
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Consideragoes sobre o tratado Dos deveres de Cicero e
Dos deveres dos clérigos de Ambrésio

Terezinha Oliveira!

Neste capitulo faremos uma analise do livro I do Tratado Dos
Deveres de Cicero (106 a.C. — 43 a.C.) e do livro I, do Tratado Dos
deveres dos clérigos de Ambroésio de Milao (339-397) com a intengao
de evidenciar como em ambos os textos encontramos a inquietacao
com a formacao humana, o dever e as virtudes. Observamos, de ini-
cio, que nosso estudo parte do principio da longa duracao e da ideia
de formacao humana. Braudel (1969, 1990) entende que as percep-
¢oes que temos do mundo servem para que construamos nossas me-

morias histéricas a fim de fazer nossas associagoes.

Dito isso, compreendemos que se faz necessario discutir os au-
tores e sobre o cerne da questao em ambos os Tratados que se vincu-
la com o dever e as virtudes. Essa discussdo se alinha com o debate
sobre a condigao de formacao humana e o processo histérico. Ambos
Tratados nos deixariam frente a discussdao de quais sdo os deveres dos
homens para com o outro, ou, para com a coletividade. Deste modo,
vemos como ¢ importante a transmissao do conhecimento ao longo

da historia, para que geragoes possam aprender o sentido do dever.

Com este objetivo em mente, ao abordar o que seria o dever

1Doutora em Historia pela Universidade Estadual Paulista Jalio de Mesquita Fi-
lho, professora do Departamento de Educagiao da Universidade Estadual de Ma-
ringa.
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para cada um dos autores, observamos a influéncia da moral estoica
em ambos. No periodo do século I d. C. romano, de acordo com
Gill (2006), o tema das obras era a ética e a moral. Ainda que nao
existisse uma escola institucionalizada como no tempo helenistico,
havia a continuidade do estudo das trés areas consideradas impor-
tantes para o estoicismo: a logica, a ética e a fisica. Nos séculos III
e IV d.C. autores neoplatonicos e cristaos acharam nestas areas as
ideias principais para desenvolver seus sistemas de escrita. Em suma,
para os autores neoplatonicos e cristaos tratar do fim supremo do
homem era expressar que a felicidade residia no cumprimento das
virtudes e o mal residia nos vicios e no dano que estes vicios pode-

riam acarretar ao outro.

Um dado importante, seria que os tratados produzidos neste
momento do Império Romano continuaram com a caracteristica de
descrever o desenvolvimento humano e o sentido da natureza, de
modo racional e naturalista. A preocupacao com a ética no sentido
de como as a¢des humanas estavam em poder dos homens e com a
responsabilidade sobre o seu entorno. Sempre levando em conside-
ragao como era importante agir de forma virtuosa ou de progredir
em direcdo a virtude, ou seja, neste periodo existiu uma preocupagao
em avaliar o valor de cada coisa, saber como adotar e controlar os
impulsos em relacdo aos objetos avaliados ou interesses desejados e

ter consisténcia entre o impulso e a acao (Gill, 2006).

Dessa forma, o estoicismo é uma filosofia de rigor moral,
veremos entdo nos Tratados uma escrita rigida para deixar claro,
aos homens, que ¢ preciso seguir uma ordem util e honesta. Seria
importante, ter esta responsabilidade para com o outro em sua

formagao, nos seus gestos, na constituigao fisica de seus corpos e suas
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interagoes. Pensar no estoicismo ¢ falar de um sistema pratico de or-
dem, utilidade, eventos regulares da natureza que ajudam a apreen-

der a sequéncia natural das coisas.

O estoicismo influenciou ambos autores mas, nao podemos
deixar de lado o fato que um desses autores era cristao. O cristianis-
mo possul uma nocao de alma e corpo inspirado na filosofia, princi-
palmente a grega. A inquietacdo no século IV, de Ambrosio, era com

as grandes verdades e o destino da alma.

Para o cristianismo, esta forma estoica de ver o mundo foi im-
prescindivel, pois, na ordem criacionista ¢ preciso existir uma estabi-
lidade, uma convencao que faga com que o individuo seja compreen-
dido em meio ao coletivo, usando seu corpo de maneira virtuosa,
assim como Ciristo foi o fundamento da Igreja e usou seu corpo com
sabedoria e virtude para que existisse um padrao de fé e razao. Es-
clarecemos que, mesmo que os Tratados sejam um de carater cristao
e outro filosofico, ambos sdo escritos por autores latinos. O que signi-
fica dizer que estao preocupados exclusivamente com problemas de
qualidades morais, mais positivas, realisticas e praticas quase religio-
sas. Por isso, a facilidade do cristianismo em se apropriar da filosofia

estoica.

As semelhancas entre os Tratados de Cicero e Ambrésio
de Milao

Discorreremos sobre as semelhancas do Tratado de Cicero
e Ambrosio, em relagao ao titulo, a divisao dos capitulos e a de-
monstracdao do que é util e honesto no desempenho das fungdes dos

ministros. Resgataremos a importancia de relacionar os ‘Tratados,

215



Consideragoes sobre o tratado Dos deveres de Cicero e Dos deveres dos clérigos

comecando por Cicero e observando o proposito de seu Tratado.
Em primeiro lugar consideraremos que o autor publicou sua obra
enderecada a Marco Cicero, seu filho, percebemos que a mesma es-
tava imbuida, de acordo com Neto (2019) de um “precioso reposi-
torio da ética antiga, ou seja, dos preceitos e deveres que fizeram o
grande povo romano [...] traz, no seu amago, os eternos principios
que restauram o pensamento e a fé nos destinos da humanidade”

(Neto, 2019, p. 27).

A preocupacao de Cicero seria com a honestidade que, ao ser
exercida, principalmente no ambito politico, seria uma virtude inte-
grada na filosofia moral. No Livro I, ele principia escrevendo que o
seu filho deveria estar preparado para desenvolver seu pensamento e
oratdria seja na lingua grega como na lingua latina. Por causa da sua
autoridade paterna ele escrevia, porque sabia que tanto nos negocios
publicos ou privados, agoes particulares ou transagoes, nada escapa-
ria do dever. Observar o dever seria sempre honroso e negligencia-lo

uma desonra.

A questao da honestidade seria patente para Cicero porque
para perseguir o que ¢ honesto consiste em enxergar a honestidade
como um unico bem ou como algo preferivel. Sobre o dever, Cicero
afirma que se trata de uma questdo dupla que relaciona a natureza
do bem e do mal e contém aquilo que sanciona todas as a¢oes dos
homens. Sob este aspecto, o dever esta relacionado com o que ¢é cor-
reto e perfeito. A sua identificagdo acontece por causa da capacidade
do uso da razdo, pois o homem com a ajuda da razao percebe as
consequéncias, a origem e a marcha das coisas. Assim pode compa-
ra-las e associa-las com o passado e o futuro fazendo uma previsao

para aquilo que o aguarda, isso tudo, feito em nome da busca pela
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verdade de que o homem necessita ser honesto e util para cumprir

seu dever.

Com este intuito em mente o homem poderia perseguir o que
era importante para a vida: harmonia social, a grandeza da alma,
a ordem, a constancia, a moderacao e as demais virtudes. A pessoa
nao deveria se concentrar em especulacdo, mas na acao e na correta
observancia da honestidade e decéncia. Para tanto, ha uma preocu-
pagao com a justica que, segundo o autor, seria a mais espléndida
das virtudes e a primeira qualidade do homem de bem, seguida da

caridade que seria denominada como bondade:

O fundamento da justiga ¢ a boa-f¢, ou seja, a sinceridade nas pala-
vras e a fidelidade nas convencoes. Embora isso possa parecer forca-
do, imitamos os estoicos, que procuravam cuidadosamente a etimo-
logia de cada termo. Cremos que a boa-fé vem de fazer, porque que
se faz o que se diz (Cicero, 2019, p. 36)

Desta maneira, para estabelecer o dever é preciso regras que
nos mantenham longe da célera, que reprima e nos acalme, exercen-
do no homem uma qualidade de continua observancia em respeito
as suas proprias agoes, a fim de que nao existam atos insensatos e
arriscados. Estas regras seriam essenciais porque, de acordo com o
filésofo romano, “[...] o espirito humano se nutre de instrucao, sua
mente esta sempre em acao, e o prazer de ver e entender é atracao

continua” (Cicero, 2019, p. 63)°.

Como afirma Cicero, a dignidade e a decéncia sao imprescin-
diveis porque a natureza presenteou o homem com uma dupla per-

sonalidade. Uma delas seria comum a todos: razao e dignidade, que

2 Dos deveres, 1. 1, c. VII.
3 Dos deveres, 1. 1, c. XXX.
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diferenciaria os homens dos animais e seria o principio dos deveres;
e a outra propria de cada individuo, ou seja, alguns seriam amaveis,
outros guerreiros e com qualidades corporais diferentes, mas em to-
das as situagoes, o que valeria seria a manutencgao da personalidade
como parte da manutengao do decoro e da dignidade; no intuito de
manter o carater e as agoes coerentes com o exercicio da vida em
sociedade. Para isso, cada um teria que autoconhecer e saber o que
possuia de mau ou bom, evitando a ilusao de adquirir caracteristicas

nao concedidas pela natureza, questionando as deficiéncias.

/.

E por isso que cada um, para o bom funcionamento do
coletivo, deve aplicar a coisas distintas: uns a filosofia, outros a lei,
outros a eloquéncia, pois hd virtudes que podem agradar a todos.
No entanto, ndo se pode esquecer que para ter éxito no exercicio das
fungoes ¢ preciso ter um bom juizo de carater e cumprir seus deveres.
Pensando que esta sera a heranca que deixarao, dado que, os deveres
da justica, da honestidade, da benevoléncia, da modéstia, da mode-
ragao serao conduzidos por meio da sabedoria dos mais velhos aos
mais jovens. Essencialmente, no sentido de prevenir os jovens contra
os vicios e para que eles trabalhem o corpo e a mente e estejam ap-
tos a respeitar aos outros, as leis, a igualdade e lutar contra a altivez

vivendo em honestidade e tranquilidade.

Cicero identifica um padrao para este homem que cumpre
com a justica e dignidade para com o outro. Antes de tudo, ele deve
ter decoro, compostura e graga no vestir, nao cometer maledicén-
cias, resguardando daquilo que ofendesse os olhos e ouvidos. Basica-
mente, a forma de andar, falar e comer teria que ser norteada pela

discrigao:
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A dignidade do semblante deve se manter com boa coloragao, de-
vendo ser fruto do exercicio. O homem deve ter um asseio nem
rebuscado nem chocante e isento de tudo que traga a marca da
grosseria e da negligéncia. E preciso a mesma regra na maneira de
se vestir; e sobre isso, como em uma infinidade de outras coisas, a
modéstia ¢ o que melhor convém (Cicero, 2019, p. 72)*.

A palavra, tanto no discurso formal quanto na conversacao
intima, tinha enorme valor. Contudo, a oratéria na tribuna e no se-
nado era diferente da conversa familiar e festiva. A diferenca era
obrigatoria porque na tribuna os preceitos do discurso eram a retori-
ca e na conversacao intima, nao. Como arte de falar bem, a retorica
deveria ser aprendida mediante uma boa argumentacdo, boa ora-
lidade e eloquéncia. Nesse sentido, s6 haveria mestres se existissem
discipulos para aprender a arte do discurso. Mais importante seria o
cuidado com a linguagem, “(...) é preciso atentar no que se fala, tra-
tando seriamente de coisas sérias, agradavelmente de coisas jocosas”
(Cicero, 2019, p.74)°. Vejamos, ha parametros que o homem cicero-
niano carece eleger para desempenhar com afinco seus deveres, esses
deveres seriam cumpridos com a justica, modéstia e compostura até

para com os InimMigos:

Nas contestagdes, mesmo quando nos dizem coisas acerbas, é pre-
ciso guardar moderacdo e sangue frio, evitando a ira. Pois o que se
faz com arrebatamento nao se mede nem recebe aprovagao dos que

ouvem (Cicero, 2019, p.74-75)°.

De acordo com Cicero, este homem possui qualidades exem-

plares que fazem dele capaz de conviver tanto no publico, quanto

4 Dos deveres, 1. 1, c. XXXVI.
5 Dos deveres, 1. 1, c. XXXVIL.
6 Dos deveres, 1. 1, c. XXXVIIL.
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no privado, respeitando uma certa ordem e servindo ao outro efeti-
vamente com dignidade. A garantia desta dignidade pressupoe que
o dever seja cumprido, ou seja, o homem deve servir no ambito pu-
blico do mesmo modo que serve no ambito privado, nem mais, nem
menos: “[...] sua casa deve servir como acompanhamento de sua
dignidade, e ndo fazer consistir sua dignidade na casa: o dono honra

sua casa e nao a casa, seu dono” (Cicero, 2019, p. 75)".

Ainda convém lembrar que ¢ preciso subordinar nossos dese-
jos a razao e por causa disso prestar maior atencao aos defeitos dos
outros para ndo se cometer os mesmos erros. Portanto, esse seria o
melhor meio de ndo errarmos, uma vez que vendo o que esta de er-
rado no outro ¢ melhor para corrigir o que ha de errado em noés. Por
outro lado, para que estas qualidades sejam refletidas neste homem,
pensado por Cicero, seria indispensavel que a razao, o agir, o falar,
o decoro derivasse daquilo que o orador considera como as quatro
fontes dos deveres: a prudéncia, a justica, a magnanimidade e a mo-
deracao. Sendo que a mais nobre de todas elas seria a sabedoria,

também conhecida como prudéncia.

[...] mais nobre de todas as virtudes ¢ essa sabedoria (sofic em grego)
que os gregos chamam “prudéncia” (frinésin) e nés entendemos o
conhecimento do que ¢ preciso evitar e do que é preciso procurar;
a0 passo que a sabedoria, para mim a primeira das virtudes, com-
preende o conhecimento das coisas divinas e humanas, naquele que
encerram as relacoes dos deuses e dos homens, e da sociedade dos
homens entre eles (Cicero, 2019, p. 80)°.

Acrescente-se a sabedoria, a justica porque seria considerada

pertencente ao género humano e, portanto, neste sentido ela estaria

7 Dos deveres, 1. 1, c. XXXIX.
8 Dos deveres, 1. 1, c. XLIII.
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mais ligada a razao humana do que a propria prudéncia. Ainda que
a prudéncia seja preferivel, a sabedoria cumpre o papel de ligacao
entre o divino e o homem. A justica, por sua vez, compara-se aquilo
que se refere as escolhas corretas, exercidas pelos individuos. Entre-
tanto, para que esta justica seja desempenhada de forma completa
como dever, ¢ preciso que exista aqueles que ensinam. Leva-se em
consideracdo, pelo autor, que os mestres durante suas vidas ensinam
e mesmo apos sua morte continuam ensinando, pois suas obras per-
mitem que nao acontega o esquecimento dos costumes, das leis e da

boa conduta.

Evidenciar o pensamento de Cicero no seu livro I, do Tratado
Dos deveres nos permitiu avaliar o que escreve Ambrosio em seu pro-

prio Livro I, do Tratado Dos deveres dos clérigos.

Tendo isso em vista, comegamos a descrever o que Ambrosio
entende em seu Tratado como deveres dos clérigos para que possa-
mos analisar o que se constitui dever para ambos autores. O bispo de
Milao escreveu que ele nao necessitaria pensar muito dele mesmo,
mas, se preocupar em educar o que ele considerava suas ‘criancas’
com os mesmos preceitos do mestre da humildade que, segundo ele,
era Jesus o Ciristo, porque conforme o autor, Cristo educou com sa-
bedoria e guiou seus filhos a uma vida repleta de béncaos. Logo,
devido a isso, ensinar como Ciristo era um dever do qual o clero nao

poderia se eximir.

A ideia ambrosiana era escrever com cuidado e diligéncia so-
bre as coisas sagradas, para que nao existissem duvidas a respeito da
constitui¢cao do cristianismo. Ademais, havia uma preocupacao em
ser bem-sucedido no ensinar e, a0 mesmo tempo, estar atento para

aprender. Durante nossas leituras, percebemos essa inquietacao na
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escrita do autor quando ele classifica que seu aprendizado ocorreu
par e passo com seus ensinamentos. Na verdade, ele esclarece que
aprendeu e ensinou ao mesmo tempo, porque nao teve tempo livre
para aprender antes’. Agostinho, atenta-nos para que Ambrosio era
um homem muito ocupado, sempre atendendo multidoes de homens
de negocios, possivelmente seria este o motivo que Ambrosio alega
para ensinar e aprender ao mesmo tempo: “As multidoes dos homens
de negbcio, a quem ele acudia nas dificuldades, impediam-me de o
ouvir e de lhe falar (Confissies, L. VI, c.3, §3).

Identificamos reflexao semelhante na obra Dos deveres dos clé-
ngos, acerca da importancia que ¢ dada ao fato de nao se apressar
ao falar. Sobre o cuidado ao falar, no Tratado, existe a afirmacao do
autor onde ele cita uma passagem da biblia : “Ouve Israel! O Senhor
nosso Deus ¢ um s6” (Biblia,1993, Dt. 6:4, p. 205). De acordo com
ele, nao se diz ‘fale’ e sim ‘ouca’. Em consonancia com o discurso
do autor, vemos que o homem que ele esta instruindo precisa seguir
determinadas ac¢des, o que fica claro na seguinte declaracdao que ele
cita: “Como poderd um jovem manter uma conduta irrepreensivel?
Cumprindo tua palavra” (Biblia, 1993, SI. 119: 9, p. 739). Sob o
mesmo ponto de vista, o autor compreende que ¢ preciso o siléncio

antes de tudo, e escutar antes de falar.

Sobretudo temos a clareza de que a ideia ambrosiana de mi-
nistro/clérigo seria daqueles que possuem sobriedade quanto aos
pensamentos e que os mantém direcionados e guiados pela sabe-

doria e justica. Deste modo, observamos que a ideia de ministro/

9 Agostinho, atenta-nos para que Ambrosio era um homem muito ocupado, sem-
pre atendendo multiddes de homens de negdcios, possivelmente seria este 0 motivo
que Ambrésio alega para ensinar ¢ aprender ao mesmo tempo: “As multidoes dos
homens de negdcio, a quem ecle acudia nas dificuldades, impediam-me de o ouvir
e de lhe falar (Confissies, L. VI, ¢.3, §3).
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clérigo envolve homens capazes de guardar suas bocas, de fala suave,
passivos e ndo vingativos. Ele fala do exercicio da justiga para que es-
tas atitudes ocorram, e compreendemos que esta justica a qual ele se
refere seria o fato de ndo exagerar nas atitudes e palavras, por medo

de que falte a caridade e exceda os vicios.

No paragrafo 23 do livro I, Ambrosio escreve sobre a manu-
tencao da paciéncia como dever e sobre a espera do momento certo

para falar:

Nao sem pensar aproveitei o inicio deste salmo para escrever a voce,
minhas criancas. Para este salmo que o Profeta Davi deu a Jedu-
tum para cantar, exorto-vos a considerar, ficando encantado com
sua profundidade de significado e a exceléncia de suas maximas.
Pois nés temos que aprender naquelas palavras que acabamos de
mencionar, que tanto a paciéncia em manter o siléncio quanto o de-
ver de esperar o momento adequado para falar sao ensinados neste
salmo, bem como o desprezo pelas riquezas nos versiculos seguintes,
quais coisas sao a principal base das virtudes. Embora, portanto,
meditando neste salmo, veio-me a mente escrever “sobre os Deve-
res”. (Ambrosio, L 1, §23).

O autor destaca que este é o trabalho de base para as virtudes,
assim como Cicero escreveu ao seu filho para a instrucao, o bispo
de Mildo escrevia de modo semelhante aos seus filhos na fé. Afirma
que deveres é uma palavra adequada ndo somente para as escolas
filosoficas e para as sagradas escrituras, a palavra dever precisa ser

constantemente utilizada pelos ministros/ clérigos.

No §27, do livro I, o autor descreve o que seria para os filoso-
fos o significado de dever, que s6 poderia existir se fosse derivado de
virtudes e do que fosse util. E em nota de rodapé Ambrosio se refere

a0 livro Os deveres de Cicero:
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Os fil6sofos consideravam que os deveres derivavam do que ¢é vir-
tuoso e do que ¢ 1util, e que destes dois se deve escolher o melhor.
Entdo, dizem eles, pode acontecer que duas coisas virtuosas ou duas
coisas uteis entrardao em conflito, ¢ a questdo ¢: qual ¢ a mais virtuo-
sa, e qual é o mais util? Primeiro, portanto, o “dever” ¢ dividido em
trés segoes: o que € virtuoso, o que ¢ util e qual é o melhor de dois.
Entao, novamente, estes trés estao divididos em cinco classes; isto €,
dois virtuosos, dois uteis e, por altimo, o julgamento correto quanto
a escolha entre eles. A primeira, dizem, tem a ver com a dignidade
moral ¢ a integridade da vida; o segundo com as conveniéncias da
vida, com riquezas, recursos, oportunidades; enquanto um julga-
mento correto deve fundamentar a escolha de qualquer um deles.
Isto é o que dizem os filosofos. (Ambrosio, LI, §27).

Desta forma, para Ambrosio os filosofos afirmavam que o de-
ver s6 pode ser til e virtuoso e para saber se haveria conflito entre as
duas possibilidades seria necessario entender qual a op¢ao seria me-
lhor mediante julgamentos sabios. Estes julgamentos perpassariam
a ideia de dignidade moral e integridade por meio das condicoes de
riqueza, oportunidades e recursos. Para o bispo de Milao, este seria
o pensar dos fil6sofos e ele, em nota de rodapé, cita Cicero para con-

firmar aquilo que ele escreveu.

A nota de rodapé refere-se ao capitulo 3, do Livro I de Cicero

onde ele escreve que:

Tudo o que ¢ correto ¢ definido como dever perfeito, mas o dever
mediano é aquele a que se pode dar uma razao plausivel. Segundo
Panécio, examinam-se trés coisas diferentes quando se quiser uma
resolugao pratica. A primeira, se o que se apresenta ¢ honesto ou
desonesto; sobre isso a mente muitas vezes se confunde. Em segundo
lugar, procura-se saber se a resolucdo aumenta as coisas agradaveis e
as comodidades da vida, as riquezas, os recursos, o poder, o crédito,
enfim, se a vontade para si e para os outros; esta segunda relagao se
prende a utilidade. Por ultimo, trata-se de saber se aquilo se parece
util na aparéncia nao se opde ao honesto quando a honestidade nos
retém de um lado e o interesse do outro; nessa incerteza, o espirito
se encontra nos dois sentidos. (Cicero, 2019, p.32)"°.

10 Dos deveres, 1. 1, c.I11.
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Logo, definido assim, chegaria ao melhor de tudo o bom jul-
gamento, a dignidade e a integridade. Sendo que o bom julgamento
teria que aparecer sempre entre a melhor escolha de todos a fim de
alcancar aquilo que ¢ virtuoso e seguir as regras pensando na cons-

trugao de um futuro em vez de somente pensar no presente.

Seriam estas as ideias de Cicero expostas na concep¢ao de Am-
brosio, no entanto, a elas o bispo acrescenta a ideia de pensar na
vida eterna. Consequentemente, averiguamos que ha uma distingao
de futuro para ambos autores. Entendemos que futuro para Cicero
¢ algo que planejamos para obtermos uma vida coletiva organizada,
honesta e util; para Ambrésio pressupoe-se a organizagao, honesti-
dade e utilidade, entretanto, nao somente nesta vida, mas, especial-

mente para uma vida eterna.

Outro ponto discutido por Cicero ¢ quando ele descreve as
palavras como algo muito importante para o discurso e para a con-
versagao intima: “A palavra tem grande influéncia: ha duas espécies
delas: o discurso propriamente dito e a conversagao familiar; [...] (Ci-
cero, 2019, p.73)"". Da mesma forma, o bispo mediante os exemplos
que ele traz de Pitagoras, que ensinou o siléncio aos seus discipulos,
e o exemplo de Davi, que esperava o momento certo para falar, ele

ensinou aos clérigos a importancia das palavras:

Por que, Pitagoras ele mesmo, que viveu antes da época de Socrates,
seguiu os passos do profeta Davi e deu a seus discipulos uma lei de
siléncio. [...] Pitdgoras novamente estabeleceu sua regra, para que
pudesse ensinar homens falar sem falar. Mas Davi fez a sua, para
que, falando, pudéssemos aprender mais como falar. Como pode
haver instru¢do sem exercicio ou avango sem pratica? (Ambrosio,

LI, §31).

11 Dos deveres, 1. 1, c. XXXVII.
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Como resultado, ele esperava que os ministros soubessem di-
ferenciar o uso das palavras nas conversas cotidianas e o uso das
palavras no exercicio do ministério. Pensando que, deste uso poderia
resultar o bem ou o mal que acarretaria o futuro eterno de cada
um. Ademais, com a pratica do uso das palavras no momento certo,

aprenderiam quando falar.

Saliente-se que Ambrosio também possuia um ideal de ho-
mem, da mesma forma que o filosofo. Esse homem seria aquele que
fosse temente a Deus, obediente aos pais, honrado para com os mais

velhos, puro, humilde, deveria amar a paciéncia e a modéstia.

Quao amavel ¢ a virtude da modéstia, e doce ¢ quando provida com
graga [...] a primeira regra é a modéstia, e o mesmo vale e é verdade
em todo tipo de fala, quem possui os principios da modéstia possui a
graga em seu favor para avancar (Ambrosio, L 1, § 67).

Vemos entdo que o autor faz questdo de frisar que a modéstia
¢ critério para o homem cristao que esta em formacao e, além dis-
so, ha a questdo da pureza e da castidade como guia para manter,
principalmente, os jovens mais seguros. Sao os principios que regem
a natureza destes individuos deste periodo histérico, de acordo com
as ideias ambrosianas. Da mesma forma que Cicero dispoe sobre
utilidade da beleza do corpo e da compostura, o bispo também re-
conhece que os clérigos precisam preservar seus corpos, seus gestos,
manter o tom de voz suave, uma qualidade na postura do corpo sem

trejeitos efeminados.

O reconhecimento dos homens da comunidade eclesial seria
tangivel a todos se estivesse relacionada com a coragem de exercer

o dever do ministério mediante o exercicio da fé correlacionada a
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razao. Da mesma forma que para Cicero (2019) o padrao de ho-
mem seria aquele que cumprisse a justica com dignidade absoluta e
portasse com extremo decoro. Outrossim, para Ambrosio a modés-
tia e o decoro seriam a companhia da pureza e da castidade, o que
manteria os homens a salvo. Assim como Cicero, uma preocupagao
com o0s gestos corporais demonstrados em publico. Além disso, seria
recomendado que houvesse determinado compromisso com o exer-
cicio dos deveres que pudesse ser notado por todos ao redor, sem

arrogancia, mas com empenho.

As similaridades entre os tratados sao notaveis, porque ambos
o0s escritores possuem esta preocupacao com a maneira de andar dos
homens e que eles ndo sejam falsos apenas para satisfazer os ou-
tros. £ importante que sejam calmos e reservados em todo o tempo.
Percebemos que para os autores o decoro ¢ de extrema importancia.
Ambrosio, por exemplo, compreende que a virtude nao esta na
beleza do corpo, mesmo que precise existir certa graciosidade, a mo-
déstia deve ser o brilho da face do ministro e dar a ele uma aparéncia
mais aceitavel. A voz precisa ter um tom vigoroso, precisa ter qua-
lidade e ritmo e passar ao ouvinte as qualidades das virtudes. Por
1ss0, o autor entende que a sabedoria para preservar a modéstia so
¢ razoavel quando os clérigos seguem adequadamente seus deveres.
Para tanto, os ministros devem ficar longe de banquetes com estra-
nhos, das casas das vitivas e das virgens, exceto quando for realmente

necessario ¢ acompanhado dos ministros mais velhos.

Nas nog¢oes ambrosianas do Tratado ¢ necessario que as agoes
sejam controladas na vida dos ministros. Ele deixa claro que as pai-
x0es precisam ser ponderadas pela razao, aconselha que exista mo-

deracao nos desejos e acima de tudo as coisas devem ser feitas em
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ordem apropriada, isto é, nao se deve deixar que a paixao venga a
razao, ao contrario, a paixao necessita obedecer a razao. O controle
dos vicios diante das adversidades é que demonstrard o carater do
homem e mostrara quem ¢é que possul prudéncia, justica, coragem

€ temperanga.

No caso do Tratado ambrosiano, ele da exemplo de homem
prudente mediante a apresentacdao dos ancides das escrituras sagra-
das. A prudéncia para ele seria exemplificada na vida de Abraao
que aceitou Deus como criador, diferente dos maniqueistas com suas

praticas ascéticas ou dos arianos que negavam o principio da divin-

dade de Ciristo:

A prudéncia ocupou o primeiro lugar no santo Abraao. Porque dele
dizem as Escrituras: “Abrado creu em Deus, e isso lhe foi imputado
como justiga;” pois ninguém ¢ prudente quem sabe nao Deus. No-
vamente: “O tolo disse: Deus ndo existe”; pois um homem sabio nao
diria isso. Como ¢ sabio aquele que nao procura o seu Criador, mas
diz a uma pedra: “Tu és meu pai”? Quem diz ao diabo como faz o
maniqueista: “Tu és o autor do meu ser”? Como é Ario sdbio, que
prefere um criador imperfeito e inferior a um criador verdadeiro e
perfeito? (Ambrosio, L 1, §117).

A sabedoria e a prudéncia andariam juntas para compreender
o que era justo e levar o homem a prosperidade. Significa para Am-
brésio que sem justica ndao ha prudéncia. A ideia ambrosiana insiste
que a justica primeiro se direciona a Deus, depois ao império, em se-
guida aos pais e por ultimo a todos. Este seria o dever dos ministros,

demonstrar e preservar esta ordem das coisas.

Por isso, a ideia do Tratado aos ministros insiste que o dever
¢ natural e mutuo. Isso ocorre, segundo o autor, porque se utilizaria

dos ensinamentos que estdo inscritos nas escrituras sagradas. Para
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ele, os escritos sagrados sao vistos como uma verdade imponderavel
e por intermédio destes ensinamentos ajuda-se o outro, mutuamen-
te. A palavra justi¢a, contida no texto, para o autor, exprime que a
esséncia de ser justo € para ser bom para os outros do que para si
mesmo. Somente assim pode sustentar uma sociedade. Esta convic-

c¢ao seria tao forte ao ponto de manter tudo ordenado.

Grande, entdo, ¢ a gloria da justica; para ela, existindo mais para
o bem dos outros do que para de st mesmo. Ela funciona para os
lacos de unido e companheirismo entre noés. Ela ocupa um lugar
tdo alto que ela tem todas as coisas sob sua autoridade e, além disso,
pode ajudar outras pessoas e fornecer dinheiro; nem ela recusa seus
servicos, mas até corre perigos para os outros (Ambrosio, L I, §136).

Observa-se que, aquele que fosse cumprir seu dever teria que
alcangar um nivel de virtude que fosse capaz de resistir a qualquer
falha ou fraqueza. Suas posses seriam para o bem de todos, porque
nao haveria como ser justo sem ser gentil com o outro da mesma
forma que gostaria que o outro fosse gentil para consigo. Por isso, a
preocupagao com o poder, pois quanto mais poder em maos, maior
deveria ser o exercicio da beleza da justiga. A preocupagao com o
dever, ¢ porque aquele que exerce o ministério detém poder e, por-
tanto, este poder precisa ser demonstrado perante o outro com bene-
voléncia e justica, ajudando o fraco em suas dificuldades, nao usando

o poder a custa da liberdade de outrem.

Na concep¢ao ambrosiana ter estas qualidades, somente seria
possivel porque o fundamento do cristdo seria a fé. E a razao somen-
te atuaria mediante a fé, por isso ela ndo seria perecivel e tornaria
capaz de moldar os atos dos ministros para que eles pudessem exer-

cer suas fungoes com constricao. Desta maneira a fé seria um motor
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para as agoes dos ministros e permitiria o uso da razao em seus atos.
E o dever primeiro dos ministros seria com os da Igreja. A ajuda seria
primeiramente oferecida aos da casa, aqueles que tém por funda-
mento a fé crista, porque ali estaria a procura € 0 CoOmpromisso com
a verdade. Compreendemos que nesta parte, ha um contraponto
com a ideia ciceroniana descrita sobre o poder exercido pela patria,
o dever e a funcdo da patria para os romanos. Seria algo parecido
com que a ideia ambrosiana trata a fungao, o poder e o dever da

Igreja. Vejamos, na seguinte passagem em que Cicero expde:

Quando o espirito percorre todas as sociedades humanas, ndo en-
contra nada mais empolgante do que as relagdes entre nos ¢ a pa-
tria. Temos amor por nossos pais, por nossos filhos, pelo proéximo,
por nossos amigos; mas s6 a patria enfeixa todos os amores. Qual
o homem de bem que hesitaria em morrer por ela, se algo pudesse
servir com essa morte? (Cicero, 2019, p.47)"

Ja Ambrésio retrata a Igreja, como uma patria terrena funda-

da em Cristo:

Assim diz o Senhor por meio de Isaias: “Eis que ponho uma pedra
como alicerce em Sido.” Isto significa Cristo como o fundamento da
Igreja. Pois Cristo ¢ o objeto da fé para todos; mas a Igreja ¢ como
se fosse a forma exterior de justica, ela é o direito comum de todos.
Para todos em comum ela reza, por todos em comum ela trabalha,
nas tentacoes de todos ela é provada. Entdo aquele que nega a si
mesmo ¢ de fato um homem justo, ¢ de fato digno de Ciristo. Por esta
razao Paulo fez Cristo ser o fundamento, para que possamos edificar
sobre Ele as obras de justica, enquanto a fé é a fundacdao. Em nossas
obras, entdo, se forem mas, aparece injustica; se eles sao bons, justica
(Ambrosio, L 1, §142).

Desta forma, a Igreja em tltima instancia teria que representar

12 Dos deveres, 1. 1, c. XVII.
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o primeiro dever dos ministros. A ela eles deveriam a devogao, a hu-
mildade, a caridade, a coragem e a temperanga, porque mesmo que,
fora da Igreja, os filosofos tivessem desenvolvido suas ideias sobre
patria e natureza humana, para os padres da patristica as escrituras
desenvolveram estas ideias em primeiro lugar. O comprometimen-
to dos ministros/clérigos seria primeiramente com o fundador da
Igreja: Cristo, que se fez pobre, mesmo sendo rico, para enriquecer
a todos com sua sabedoria, fé, prudéncia e justica. Por isso, a bene-
voléncia e a justiga mediante o exercicio da fé e do dever se expandiu
pela unido dos sacramentos, primeiro os da Igreja, criangas, pais,

irmaos até chegar ao restante do mundo romano.

Analogamente, as virtudes e a benevoléncia do corpo de Cristo
tém o comprometimento de ligar-se com a Igreja mediante o batis-
mo ¢ a comunhao dos mistérios recebidos por intermédio da graca.
Na benevoléncia esta contida a coragem que removeria toda a sorte
de raiva, permitindo que as barreiras fossem quebradas entre os ini-
migos ¢ ele pudessem se tornar um, no sentido de coletividade e or-
dem. Segundo a ideia ambrosiana de benevoléncia, ela pode ser tao
importante que consegue, ao ser exercida naturalmente, combater

as divergéncias.

Nas leituras também verificamos a importancia da coragem,
que pode ser dividida entre a coragem que se exerce em tempos de
guerra e a coragem que se exerce em casa. Se a coragem demonstra-
da em casa nao for provida de justica, ela pode ser sinal de fraqueza,
mas uma vez que a justica seja completa, havera demonstragao de
forca no sentido de ter sabedoria para lidar com a lassidao e estar
mais forte para tratar com a injustica. O mérito da coragem estaria

em usar o conhecimento para produzir o bem de forma honesta que
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produzisse a felicidade.

Para escapar da humilhagao, da fraqueza, da injtria, dos sen-
timentos maus da alma, o autor reafirma que a coragem ajustada a
justica proporciona uma audacia a mente. Percebemos entdao que
esta coragem também esta ligada com o controle da mente. A mente
forte somente seria possivel para aqueles que soubessem lidar com a
fraqueza, seja em momentos de guerra ou em momentos que envol-
vessem afazeres cotidianos. Ambrosio escreve que Panécio, Cicero
e Aristoteles também tiveram esta clareza, que quando o homem ¢
capaz de dominar a si mesmo pode considerar que ele ¢ um homem
de coragem e prudéncia: “A gloria da fortaleza, portanto, nao
repousa apenas na forca do proprio corpo ou nos bragos, mas sim na
coragem da mente. [...] De onde, entao, Cicero e Panécio, ou mesmo
Aristoteles, tiraram essas ideias é perfeitamente claro. (Ambrosio, L

I,§ 179 e 180).”

Por outro lado, seria preciso desempenhar estes deveres na
Igreja agradando a Deus, porque desta forma o poder da Trinda-
de estaria garantido. E interessante, que o bispo de Mildo descreve
esta atitude como uma forma de agradar ao lider maior que é Deus,
depois hierarquicamente a Igreja, seus membros e o Império. Uma
vez mais, observamos semelhanca com o contetido do tratado de
Cicero que também escreve sobre a manutencao da ordem para que
a patria possa funcionar de maneira correta. Para ambos autores, a
exceléncia da alma estaria no exercicio da justiga, retirando-se da

covardia e postando com decoro.

Verifica-se ainda que, postar-se com coragem, seria a melhor
forma de lutar contra os vicios e a avareza. Quem tem coragem nao

se deixa levar pela tentacao dos desejos e pelo medo. Consegue per-
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seguir a verdade de forma implacavel e com bravura, diz Ambrosio:

Mas, novamente, ninguém deve se aposentar por covardia ou de-
sistir de sua fé por medo do perigo.Com que graca deve a alma ser
equipada e a mente treinada e ensinada a permanecer firme, de
modo a nunca ser perturbado por quaisquer medos, ser quebra-
do por quaisquer problemas ou ceder a quaisquer tormentos! Com
que dificuldade eles realmente enfrentam! Mas assim como todas
as dores parecem menores diante do medo de dores maiores, assim
também, se vocé edificar sua alma por meio de conselhos tranquilos
e decidir nao se desviar de seu curso, e colocar diante de ti 0 medo
do julgamento divino e o tormento do castigo eterno, vocé pode
ganhar resisténcia mental. (Ambrosio, LL I, §188)

Cicero complementa que isso ¢ o que diferencia os homens dos
animais, a capacidade consciente de usar da ética para se portar cor-
retamente perante o outro. Semelhantemente, os tratados trabalham
com aideia de que as virtudes devem ser vistas tanto na prosperidade

quanto na adversidade:

Lembre-se que a natureza nos deu dupla personalidade: uma, co-
mum a todos noés, quinhao de razao e dignidade que nos eleva aci-
ma dos animais, principio de todos os nossos deveres, e de onde
derivam o que se chama dignidade e decéncia; a outra propria de
cada um de nods. Assim como ha diferenca entre os homens segundo
suas qualidades corporais, que fazem uns leves e préprios para as
corridas, outros, robustos e proprios para a luta, prevalecendo nuns
a dignidade, noutros a amabilidade, também entre os espiritos ha as
mesmas situagdes (Cicero, 2019, p.64)".

Por sua vez, Ambrosio afirmava que além da justica e da cora-
gem, a temperanga ¢ uma virtude que nos da motivagao para que se

viva com tranquilidade e moderacao. O caminho da virtude passaria

13 Dos deveres, 1. 1, ¢. XXX.
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por ela e pela observancia dos homens mais velhos, porque na com-
panhia deles seria possivel viver uma vida com maior plenitude. O
autor prossegue dizendo que cada um de nés temos nossos proprios
poderes e os conhecemos, por isso na maioria das vezes os deveres
sao precedidos pelos caracteres de cada um, mas, antes de prosse-
guir atras daquilo que achamos ser melhor e mais louvavel, devemos
primeiro entender as consequéncias disso e compreender as conse-

quéncias 86 ¢ possivel pela observancia do caminho dos mais velhos.

Na execugao dos deveres, a ideia ambrosiana era que os mi-
nistros fossem capazes de julgar eles mesmos fazendo o que era bom
e distanciando daquilo que era ruim. O bispo de Milao afirma que
muitos estao preocupados apenas com o presente. Entretanto, como
ele ndo via as coisas assim, ele se preocupava muito com o futuro. Ve-
mos entao o zelo que ele tinha com a continuidade da humanidade.
Preocupar-se com a nobreza do futuro, garantiria as diferencas entre
sagrado e profano, naquilo que se poderia explicar e entender. Aci-
ma de tudo, somente seria possivel porque estas diferencas lideravam

o que era ou nao era bom.

Percebe-se que mesmo que o Livro I do Tratado de Ambroésio
seja mais extenso que o Livro I do Tratado de Cicero, a tematica ¢
a honradez, o decoro, o dever e a virtuosidade. Digamos que Cicero
seja mais sintético em sua exposicao a respeito dos deveres ao seu fi-
lho, ao menos no primeiro livro. Ora, a abordagem ambrosiana tem
em seu conceito mostrar diante dos exemplos das personagens das
escrituras sagradas, principalmente a verdade que o homem deve
perseguir para cumprir com seu dever no ministério, ou seja, deter-se
longe do abuso, ndo se deleitar com coisas erradas e por fim lutar

seus proprios combates com responsabilidade enfrentando suas pro-
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prias dores com bravura.

Em nossa concepgao, as diferencas dos autores residem no fato
de Ambrosio escrever aos seus ministros com o intuito de ensina-los a
agir com sabedoria e decoro tratando-os com zelo de um pai, porque
ele os chama de meus filhos, para o convivio cristao e a expansao da

comunidade crista:

E como Cicero escreveu para a instrucao de seu filho, eu também
escrevo para ensinar vocés, meus filhos. Porque eu amo vocé, a
quem gerei no Evangelho, ndo menos do que meus verdadeiros fi-
lhos. Pois a natureza nao nos faz amar mais ardentemente do que
a graca. Nos certamente devemos amar aqueles que pensamos que
estardo conosco para sempre do que aqueles que estardo conosco
em apenas este mundo. Muitas vezes nascem indignos de sua raga,
de modo a trazer desgraga ao pai; mas vocés nos escolhemos de an-
temao, para amar. Os filhos naturais sio amados por necessidade, o
que nao ¢ suficientemente adequado e constante para implantar um
amor duradouro. Mas vocés sao amados por meio da nossa escolha
deliberada, onde um grande sentimento de carinho se combina com
a for¢a do nosso amor: assim se testa 0 que se ama e se ama o que se

escolheu (Ambrosio, L I, §24).

Cicero, por sua vez escreve ao filho sobre a natureza dos de-
veres dos homens para lidar com aquilo que é de negocio publico e

privado:

Resolvi escrever agora para vocé, comecando pelo que melhor con-
venha para a sua idade e a minha paterna autoridade. Entre as coi-
sas sérias e Uteis tratadas pelos filosofos, ndo conhego nada mais
extenso e cuidado do que regras e preceitos que nos transmitiram a
proposito dos deveres. Negocios publicos ou privados, civis ou do-
mésticos, acoes particulares ou transagoes, nada em nossa vida esca-
pa ao dever: observa-lo é honesto; negligencia-lo, desonra (Cicero,

2019, p.30)".

14 Dos deveres, 1 1, c. 11.
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Ha, portanto, uma preocupagdao por parte dos autores em
ensinar. O ensino de ambos gira em torno daquilo que ¢ a nature-
za do dever. A natureza do dever em Cicero ¢ a honra e o bem no
exercicio de uma vida pratica regulada por boas acgoes: “A questao
sobre o dever ¢ dupla: se relaciona com a natureza do bem e do mal
e encerra preceitos que devem regular todas as nossas acoes (Cicero,
2019, p.30).” Ambrosio, escreve que o Tratado sobre os deveres nao
pode ser supérfluo e afirma que: “Mas ndo medimos nada além da-
quilo que é adequado e virtuoso, e que pela regra das coisas futuras e
nao das coisas presentes; e nao afirmamos nada que seja util, mas o
que nos ajudara para a béngao da vida eterna; certamente nao aqui-
lo que nos ajudara a aproveitar apenas o tempo presente (Ambrosio,

L1, §28).

O autor estoico, preocupa-se que o filho tenha postura deco-
rosa e honrada em publico e privado para que concorra para o bem
da sociedade e o autor cristao, pretende que seus filhos na fé sejam

honrados e virtuosos para que possam garantir uma vida eterna.

Consideracdes Finais

Cicero escreveu ao seu filho Marco Ttlio para que ele levasse
uma vida inclinada a justica e a diferenciacdo do bem e do mal.
Que ele assim vivesse com retidao e bondade pensando no seu dever
de cidadao ao agir integralmente e com justica. Para Ambrosio, os
ministros baseados nos exemplos dos ancides das escrituras sagra-
das também possuiam o dever para com a comunidade crista. Deve-
riam, portanto, agir com responsabilidade, fazendo o bem e se dis-
tanciando do mal. Tendo postura na fala, no andar, no agir sempre

com gentileza, bondade, justica e prudéncia. Dessa maneira, seriam
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exemplos em sua comunidade eclesial.

Percebemos uma preocupagao com ensinar e dar continuidade
a um modelo de homem. O modelo de homem ciceroniano valia-se
da honestidade como tnico bem, o que deveria ser procurado por
todos. Sendo que, nesse sentido, a busca pela honestidade estaria
correlacionada ao dever que seria regulado pela natureza do bem
e do mal. A natureza do bem e do mal estaria relacionada ao que ¢é
correto que levaria aquilo que é perfeito. Sendo assim, o dever pode
ser entendido como a elei¢dao de ac¢des e atos virtuosos perfeitos que
governam a vida do homem nao s6 para beneficio proprio mas, para

o beneficio comum.

O bispo de Milao, por sua vez, remete a questao do dever dos
clérigos como algo que eles devam fazer em beneficio da comunida-
de eclesial e que precisa ser feito demonstrando virtudes. A modéstia,
a temperanga, a justica e a coragem estariam diretamente ligadas ao
cumprimento do dever para com o outro. Vimos, que, além disso,
toda a acdo deve estar orientada por aquilo que ¢ ttil e decoroso pe-
rante a coletividade. Assim, percebemos que ambos autores tratam o

dever a partir do que ¢ til, honesto e virtuoso.

Desta forma, vemos que nos Tratados hd uma preocupacao
com um projeto de homem e de educacao. Verificamos tal alegacao
porque compreende-se que neles ha indica¢oes dos caminhos que os
individuos devem seguir para ter boas posturas, gentileza, exercicio
da justica, da equidade e respeito para o bem comum. Ao mesmo
tempo, o projeto de educacao se delineia quando Cicero se preocupa

em ensinar ao filho e Ambrosio se preocupa em ensinar aos clérigos.
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Entre o sagrado e o profano: religido e poder no
controle da sexualidade na Sociedade Colonial
Luso-americana

Paulo Henrique Silva Bezerra'

Marcus Baccega?

Introducao

A Igreja Catdlica, baseada a partir da religiao crista, foi no pe-
riodo colonial luso-americano um dos principais pilares na idealiza-
¢ao das relagoes de poder e controle social. Tendo sido transportada
da Europa como um componente central do projeto civilizatorio e
de dominagao, ela nao apenas determinou padroes de comporta-
mento moral, mas também serviu como base para a sustentagao das
estruturas de poder politico e juridico. Neste contexto, o papel exer-
cido pelo Tribunal Inquisitorial portugués foi decisivo na repressao
de praticas tidas desviantes, especialmente no campo da sexualidade.
O objetivo deste trabalho ¢ propor uma analise das implicagdes do
pensamento religioso europeu na formacao das normas de morali-
dade sexual na Colonia, com énfase no papel da religido como me-
diadora de poder e disciplinamento. Para isso, consideramos pensar

em como 0s processos Inquisitoriais

1 Mestrando em Historia e Conexdes Atlanticas: Culturas e Poderes - UFMA
2 Doutor em Histdria Social pela Universidade de Sao Paulo. Professor do Depar-
tamento de Historia da Universidade Federal do Maranhao.
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funcionavam como um campo de confronto entre sagrado e o
profano, mostrando a complexa interacdo entre a religiao, a sexuali-

dade e poder na América Portuguesa.

Conforme Pierre Bourdieu (2007), o campo religioso nao ¢
apenas um espago de praticas espirituais, mas uma arena de dispu-
tas por poder simbolico, onde instituigoes como a Igreja Catélica
se legitimam enquanto agentes dominantes. Na sociedade colonial
luso-americana, esse poder foi exercido pela imposicao de normas de
comportamento, especialmente no campo da sexualidade, em que a
moral religiosa fundamentava praticas repressivas como as da Inqui-
sicao. Bourdieu ir4 argumentar que o campo religioso ¢ estruturado
por relagoes de poder internas e externas, nas quais os agentes com-
petem pelo monopdlio da autoridade simbolica. Isso fica evidente
na sociedade colonial luso-americana, onde a Igreja consolidava seu
monopolio sobre o sagrado, utilizando a moralidade sexual e legiti-

mando praticas de repressao, como as conduzidas pela Inquisicao.

O principal objetivo desta intervencao ¢ aprofundar a reflexao
e compreensao acerca dos estudos sobre as imposi¢oes de padrdes
morais a sociedade, fundamentando-se em abordagens teodricas e
metodolégicas acerca do estabelecimento de um sistema de con-
trole da moralidade na sociedade colonial dos territérios ultrama-
rinos portugueses, com particular énfase na Amazonia Portuguesa
do século XVII. O intuito central desta investigagdo ¢ compreender
o conjunto moral que se desenvolveu nesse contexto especifico, in-
fluenciado pelos padrdes éticos provenientes da tradi¢do crista eu-
ropeia, exercendo uma notavel influéncia nas percepgoes sociais so-
bre o que era considerado aceitavel ou condenavel moralmente na

sociedade colonial. Para alcancar uma compreensdao mais profunda
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desse cenario, esta pesquisa utilizara como estudo de caso o processo
inquisitorial de Francisco Coelho, cuja documentagao esta integral-

mente disponivel no acervo digital do Arquivo da Torre do Tombo.

O pensamento religioso europeu e a moralidade sexual

Segundo Michel Foucault, em sua obra, “Historia da Sexuali-
dade I: A vontade de saber”, em relagao a uma evidenciagao de uma

circunstancia acerca do sexo nos ultimos trés séculos, pondera que:

Muito mais do que um mecanismo negativo de exclusao ou de rejei-
o, trata-se da colocagdo em funcionamento de uma rede sutil de
discursos, saberes, prazeres e poderes; nao se trata de um movimen-
to obstinado em afastar o sexo selvagem para alguma regiao obscu-
ra e inacessivel mas, pelo contrario, de processos que o disseminam
na superficie das coisas e dos corpos, que o excitam, manifestam-no,
fazem-no falar, implantam-no no real ¢ lhe ordenam dizer a verda-
de: todo um cintilar visivel do sexual refletido na multiplicidade dos
discursos, na obstinacdo dos poderes e na conjugacao do saber com

o prazer. (FOUCAULT, 2020, pp. 70-71)

Segundo Foucault, nos Gltimos trezentos anos, o sexo ndo s6 foi
reprimido por uma espécie de censura geral, mas foi trazido a tona
por meio de discursos — a proliferacao do conhecimento e um dis-
curso centrado na compreensao. A sexualidade, para ele, era algo a
ser distribuido e implantado por meio dos pontos em que as redes de
discurso sdo reunidas: esta ¢ também uma produgao em que o poder
¢ tudo o que os discursos de poder mascaram por praticas de registro
voltadas a mera repressdo e servindo normas e conhecimento sobre
sexualidade que se estendem muito além do que considerariamos
procedimentos normais de repressao. Dentro disto, a semantica eu-

ropeia da prioridade as agoes da Igreja Catodlica como um processo
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em que a moral sexual é desenvolvida, basicamente fundamentada
na Teologia e orientada para o pecado. Esta é uma concepcao esta-
belecida nao apenas para reprimir, mas também para organizar a
sexualidade, colocada como um elemento fundamental dentro do

sistema social.

Ja a sodomia, historicamente, referia-se a praticas sexuais con-
sideradas nao normativas, sendo frequentemente associada a atos
sexuais entre pessoas do mesmo sexo. Historicamente, o termo foi
utilizado de maneira ampla e, muitas vezes, vaga, abrangendo uma
variedade de comportamentos que nao se conformavam as normas
sociais predominantes. O entendimento e a percepgao da sodomia
variaram significativamente ao longo do tempo e em diferentes cul-
turas. No periodo medieval e no periodo moderno, a sodomia era
frequentemente considerada um pecado grave pela Igreja Catélica
e pelas autoridades seculares; segundo Warren Johansson (1990),
a palavra sodomia surgiu na Baixa Idade Média como designacao
para pecados contra a natureza. Desta forma, praticas eroticas que
atualmente denominamos felacdo, relacio homossexual e zoofilia
eram, irrestritamente, cognominados sodomia. Ela estava sujeita a
punicoes severas, incluindo a perda de propriedades, penas de prisao
e, em alguns casos extremos, a pena de morte pela fogueira. No que
tange ao campo juridico, as Ordenagdes Afonsinas (1446) foram o
primeiro codigo juridico portugués a criminalizar o pecado da sodo-

mia, no qual se imputava aos praticantes deste pecado que:

e porque segundo a qualidade do pecado, assim deve gravemente ser
punido: porém mandamos, e pomos por Lei geral, que todo homem,
que tal pecado fizer, por qualquer guisa que se possa, seja queimado,
e feito por fogo e po, por tal que nunca de seu corpo, e sepultura possa
ser ouvido memoéria. (Ordenagdes Afonsinas, Livro V, Titulo X'VII)
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Anita Novinsky (2009) destaca que, durante o Antigo Regime,
a religido desempenhou um papel crucial na orientacao da socieda-
de, influenciando nao apenas a esfera espiritual, mas também aspec-
tos politicos e costumes. Ela argumenta que a religido era imposta e
obrigatéria para todos os estratos sociais, exercendo uma influéncia
profunda sobre a moral coletiva (NOVINSKY, 2009, p. 24). Nes-
se contexto historico, a regulagao dos padrdes morais estava intrin-
secamente vinculada aos preceitos e valores cristdos europeus, 0s
quais exerciam uma significativa influéncia sobre a dinamica social
e cultural nas colonias portuguesas. No escopo de uma analise mais
aprofundada, almejamos aprimorar a compreensao acerca da ope-
racionalizacao da moralidade e do controle social nessa conjuntura

histérica especifica.

Por tanto ordenamos, ¢ mandamos, que se houver alguma pessoa
tdo infeliz, e carecida do lume da razdo natural, e esquecida de sua
salvacdo, (o que Deos ndo permitta) que ouse commetter um crime,
que parece feio até ao mesmo Demonio, vindo a noticia do nosso
Provisor, ou Vigario Geral, logo com toda a diligencia, e segredo
se informem, perguntando algumas testemunhas exactamente; ¢ o
mesmo fardo nossos Visitadores, ¢ achando provado quanto bas-
te, prendao os delinquentes, ¢ os mandardo ter a bom recado, e
em havendo occasido, os remettao ao Santo Officio com os autos
de summario de testemunhas, que tiverem perguntado [...] (VIDE,
1707, p. 377)

O trecho citado acima, retirado das Constitui¢oes Primeiras do
Arcebispado da Bahia, sendo um compilado de normas elaborado
para ser a principal legislacdao eclesiastica da América Portuguesa,
redigido em 1707 e elaborado pelo Arcebispo D. Sebastiao Monteiro
da Vide, evidencia a forma como a Igreja tratava e agia com as pes-

soas que praticavam o dito “pecado nefando” de sodomia, tanto no
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campo religioso como no campo secular.

Durkheim, em “As Formas Elementares da Vida Religiosa”,
aponta a religido como um mecanismo social que cria conexdes e
estabelece normas coletivas. Para ele, a moralidade derivada da re-
ligido ¢ um reflexo da necessidade da sociedade de regular e manter

sua ordem interna.

E a propria autoridade da sociedade que se estende a determinadas
maneiras de pensar, que sao como que as condi¢oes indispensaveis
de toda a agao comum. A necessidade com que as categorias se im-
poem a nos nao ¢, portanto, efeito de simples héabitos cujo jugo po-
deriamos eliminar com um pouco de esfor¢o; e menos ainda da ne-
cessidade fisica ou metafisica, ja que as categorias mudam de acordo
com os lugares e os tempos; trata-se de uma espécie particular de
necessidade moral que ¢ para a vida intelectual o que a obrigacao
moral ¢ para a vontade. [ DURKHEIM, 1989, p. 47)

Religido, de acordo com Emile Durkheim, ¢ uma estrutura so-
cial que organiza a vida coletiva e estabelece normas de conduta
que carregam os valores integrais de uma sociedade. No contexto
do pensamento religioso europeu, a moralidade sexual definida pela
Igreja Catolica era muito mais importante do que a mera manu-
tencao de uma ordem social estratificada em que o corpo e os dese-
jos simbolizavam o controle sobre o individuo. A nocao de pecado,
portanto, deixou de ser apenas uma questao puramente do reino da

alma, mas também uma forma de o controle social ser imposto.

Segundo Artur Isaia, a construgao religiosa crista do Brasil
ja nasce com uma complexidade herdada de uma experiéncia ibé-
rica de certa maneira, desviada daquela ja organizada pela Igreja
Catolica. Segundo a qual, “para além da ideia de uma monarquia

portuguesa, cuja fidelidade a ortodoxia catélica foi a caracteristica
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dominante, a experiéncia dos colonizadores ja acenava para uma
complexidade étnica, cultural, linguistica e religiosa” (ISAIA, 2009,
p-93).

Essa moralidade transportada para a América Portuguesa fun-
clonou como uma arma nas maos dos detentores do controle popu-
lacional local. Praticas como confissdao e processos inquisitoriais
ajudaram a Igreja a usar mais reforco para desempenhar esse pa-
pel intermediario entre o sagrado e o profano, impondo a visdao de
mundo europeia e equilibrando as esferas ptblica e privada da vida,
observando algum mecanismo. Segundo Laura de Melo e Souza
(1997), ha uma inexisténcia de espagos intimos na colonia, demons-

trando uma auséncia de privacidade.

A Inquisicido na América Portuguesa em combate ao peca-

do de sodomia: poder e controle moral

Durante a atuagao do Tribunal da Santa Inquisi¢ao, um perio-
do em que as autoridades eclesiasticas procuravam suprimir a here-
sia e comportamentos considerados moralmente desviantes, as acu-
sacoes de sodomia eram frequentes, principalmente nos dominios
ultramarinos portugueses, sendo considerado delito de foro misto;
foi somente em 1613, a partir do Regimento do Santo Oficio da In-
quisi¢ao dos Reinos de Portugal recompilado por mandado de Dom
Pedro de Castilho, Bispo, Inquisidor Geral e Vice-Rei dos Reinos de
Portugal, que este crime de sodomia comegou a constar nos Regi-

mentos da Inquisigao lusa.

No que tange ao delito da sodomia, o Regimento de 1613 se-

guia 0s mesmos procedimentos judiciais utilizados aos casos de he-
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resia e apostasia:

Os Inquisidores conhecerdao do pecado de sodomia e procederdao
contra culpados de qualquer grau, preeminéncia e¢ qualidade que
sejam, posto que exemplos, ou Religiosos, no modo ¢ na forma
como se procede no crime de heresia e apostasia, despachando-os
com os Deputados e condenando-os nas penas que lhes parecer, e
ainda nas que, pela ordenagdo deste Reino, estdo contra semelhan-
tes estabelecidas, até serem entregues a Justica Secular, conforme
ao Breve de Sua Santidade e Provisdo do Cardeal Dom Henrique
que sobre este caso passou e se ratificardo as testemunhas em forma,
fazendo- se publicagao delas, calados os nomes. E para tais casos
sera chamado o Ordinario, ¢ os culpados irdo ao Auto da Fé¢, sal-
vo quando parecer ao Inquisidor-geral que convém dar nisto outra
ordem, conformando-se com o que Sua Santidade tem ordenado.
E mandamos aos Inquisidores e Visitadores do Santo Oficio, que
por nenhum caso, aceitem denuncia¢do contra pessoa alguma, que
haja cometido pecado bestial, ou de molicies, salvo quando tratando
do pecado nefando, incidentemente lhes for denunciado tais delitos.
REGIMENTO DO SANTO OFICIO DA INQUISICAO — 1613.
Liv. I, tit. V, § VIII).

Ainda em relagao aos termos juridicos, o Concilio de Trento
(1545- 1563), exarou uma das principais normas estabelecida pela
Igreja no periodo colonial, exercendo maxima influéncia sobre a
Peninsula Ibérica, combatendo, ao longo de sua atuacdo, princi-
palmente o avango do protestantismo na Europa e preconizando
a reforma no interior da Igreja. Segundo Pollyanna Mendonga, o
Concilio de Trento se destacou na tentativa de moralizacao dos cos-
tumes e das atitudes e no estreitamento dos lacos de vigilancia sobre

sacerdotes e leigos.

Como a reforma moral se processava aquém e além-mar, logo as
determinagdes tridentinas chegariam as colonias. Mesmo com a
grande dificuldade de se fazer cumprir tais objetivos em tao imenso
territorio, as ConstituicGes Primeiras do Arcebispado da Bahia, de
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1707, adaptaram para a colonia portuguesa na América seu auda-
cioso projeto de reforma de costumes. Esse Sinodo foi a principal
legislacao eclesiastica da América portuguesa no periodo colonial.
Como diz Guilherme Pereira das Neves, as “Constitui¢des contri-
buiram para o esforgo de propagar as diretrizes tridentinas no ultra-
mar”, representando, por isso, “marco fundamental no processo de
consolidagao institucional da Igreja no Brasil”. Este Sinodo, aliado
as Ordenagoes Filipinas, de 1603, a legislacao civil que vigia em
Portugal e suas colonias, ddo a sustentagao para esta pesquisa, pos-
to que delimitam e explicitam os crimes e a maneira de puni-los.

(MENDONCA, 2007, p. 15)

As normas tridentinas nao fazem mencao explicita a sodomia,
mas em seu Decreto sobre a_fustificagdo, de 13 de janeiro de 1547, confir-
mou a sentenca paulina que exclui do Reino de Deus nao apenas os
infiéis, mas também os fiéis: fornicadores, adilteros, efeminados, sodomatas,

ladrdes, avarentos, beberrdes, maldizentes, gatunos (SILVA, 2019, p. 27).

Durante o periodo de colonizagdo de seus territérios ultrama-
rinos, ¢ destacado que Portugal enviou e submeteu diversas pessoas
ao degredo em suas possessoes. Conforme assinalado por Torres
(2006, p. 82), a pratica do degredo pelo Estado portugués revelou-se
duradoura, tendo seus primeiros registros na legislacao consuetudi-
naria do século XIII e estendendo-se até meados do século XX. Essa
forma de punicdo foi predominantemente prevista nas Ordenagdes
Afonsinas, Manuelinas, Filipinas, e no Regimento de D. Pedro de
Castilho, sendo aplicavel a todos aqueles que, de alguma maneira,
infringissem as normas estabelecidas. Luiz Mott (1995) observa que
o receio de que Portugal e suas conquistas se transformassem em
uma nova Sodoma sempre assombrou o imaginario dos detentores
do poder, especialmente diante da “ficcao interétnica’ decorrente da
expansao lusitana no Ultramar e da imigragao para o Reino de po-

vos com praticas sexuais tao diversas das permitidas pelo Catecismo.
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A Inquisicao portuguesa, diferentemente da espanhola, nao
estabeleceu um Tribunal Inquisitorial em seus territérios ultramari-
nos; ao invés disso, enviou visitacoes, tendo sido realizadas entre os
séculos XVI e XVIII. Entretanto, isto ndo impediu que a atuag¢do do
Tribunal tenha sido realizada com proficuo éxito na questao perse-

cutéria aos desvios de fé em terras do Brasil.

A Inquisi¢ao buscava controlar ndo apenas a ortodoxia religio-
sa, mas também a moralidade e a conduta social. As acusacoes de
sodomia eram muitas vezes usadas como instrumentos de controle
social, permitindo que a Inquisicao exercesse influéncia sobre a vida
cotidiana das pessoas. O conceito de sodomia também se entrelaca
com as nogdes de moralidade da época, que eram fortemente in-
fluenciadas pelos valores religiosos predominantes. O século XVII,
por exemplo, marcou um periodo em que as normas morais ¢ se-
xuais eram rigidamente controladas pela Igreja Catolica e pela In-
quisicao. Qualquer desvio dessas normas podia resultar em sérias

consequéncias legais e sociais.

O caso de Francisco Coelho: o fazendeiro sodomita

Francisco Coelho, um fazendeiro natural e morador da cida-
de de Sao Luis do Maranhao, casado com Maria Soares, foi preso
em duas ocasioes por sua suposta pratica de sodomia. Essa situagao
complexa envolve também seu escravizado, o indigena Pascoal, acu-
sado de cometer o nefando pecado com o dito Francisco. De fama
notoria, os atos cometidos por Francisco Coelho eram publicos em
toda a Sao Luis, citado pelas testemunhas arroladas aos autos do pro-
cesso conduzido pelo Reverendo Pe. Vigario da Vara o Licenciado

Ignagio de Affongeca e Silva (capuchinho), o que demonstra uma certa
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falta de privacidade neste periodo; vemos nos testemunhos que era
de conhecimento tanto de moradores na cidade, como também por
testemunhas que moravam nos termos de Sao Luis. Pedro da Roxa,
homem de aproximadamente 56 anos de idade, morador “no Jurupara-
na termo desta Cidade” testemunhara que “ouvira dizer a alguds pessoas q Francisco
Coelho uzava do peccado nefando, eque tambem ouvira dizer a Maria Soares mulher de Francisco
Coelho q o dito seu marido otinha achado por duas, ou tres vezes Com negros perxuadindoosj >0
também morador do termo denominado furuparana, Andre Moreira,
homem de 47 anos, disse que: “ouvira dizer a alguds pessoas negros, e brancos q lhe
nad lembra os nomes q Fran.” Coelho uzava do peccado nefando eque persuadia a alguns escravos
seus p.* esse effeito Com elles, porem q elle lestemunha nunca lhe vio Couza algud por viver m.”
Longe dele””, o que demonstra, segundo Laura de Mello e Souza (1997),
que h4 uma inexisténcia de espacos intimos na colonia. Mediante o
exposto, percebemos que através da investigacao deste caso, pode-se
tentar esclarecer as dinamicas morais e sociais presentes na Amazo-

nia Portuguesa do século XVIIL.

Quanto ao papel da Igreja na estrutura total da sociedade, o
caso de Francisco Coelho pode ser visto como uma intersecgao entre
a eficacia simboélica da Igreja e seu poder de integracao social. Nessa
conjuntura, a Igreja usou o discurso religioso para disciplinar corpos
e prazeres, reinstalando assim sua autoridade tanto no campo sim-
bélico quanto no social. Dado o nivel em que seus feitos se tornaram
notérios dentro do corpo social, tornou-se necessario intervir, o que
ajudou a remarcar a fronteira entre sagrado e profano, e o papel da

religido na organizagdo social tornou-se claro novamente.

3 Processo de Francisco Coelho, ANTT PT/TT/TSO-IL/028/01717, télio
12 e 12 verso.
4 Processo de Francisco Coelho, folio 14.
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Conclusio

E no contexto da prisio de Francisco Coelho sob acusacio de
sodomia em Sao Luis, Maranhdo, que podemos ver como os me-
canismos de moralidade sexual, poder religioso e controle social se
entrelagaram na sociedade colonial. Segundo Michel Foucault, a se-
xualidade tornou-se um cenario central para o exercicio do conheci-
mento e do poder, durante o qual a Igreja Catolica atuou como uma
instituicao que regulava os corpos e os desejos através de uma rede

discursiva que ligava o pecado a ordem social.

O campo religioso a ajuda a entender que ele funciona como
espaco de poder simbolico, dentro do qual a Igreja monopolizava as
defini¢cdes do sagrado e do profano. A wvisibilidade das agdes
publicas de Francisco Coelho questionaria esse monopoélio e,
como tal, uma reagao repressiva teve de ocorrer para restabelecer a

legitimidade e autoridade moral da Igreja.

Essa repressao que Durkheim vé também é uma maneira de
manter a coesao social em sociedade onde nao ha esferas “privadas”
e a vigilancia é “publica”. Em termos de tais comunidades, a mora-
lidade sexual ndo ¢ apenas um reflexo, mas também um estabeleci-
mento da estabilidade social por meio de normas religiosas — por
meio das quais a vida coletiva é organizada pela religido, que define

limites a0 comportamento adequado e desviante.

Portanto, o processo de Francisco Coelho nos diz muito mais
do que a puni¢dao de um pecador, ele nos diz como o pensamento
religioso europeu quando transposto para a Colonia, encontrou ar-
ticulacdo em discursos e praticas que ajudaram a moldar a ordem
social e consolidar o poder simbolico da Igreja. Uma analise per-

mite vislumbrar, claramente, que embora atualmente consideradas
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como pertencentes estritamente ao dominio privado, as questoes da
sexualidade sao fundamentais para a construgdo e perpetuagao das

relacoes de poder dentro da sociedade colonial.
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