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Prefacio

A Idade Média ¢é tema recorrente nos dias atuais. O cinema e a literatura das
ultimas décadas tém nos brindado com variadas produgdes que tratam (e por
vezes maltratam) o mundo medieval. Jovens e adolescentes estdo entre os mais
encantados com as historias e os seres fantdsticos que emergem desse tempo
longinquo. Ao lado desse encantamento permanece, contudo, um velho
preconceito: a Idade Média ¢ vista como uma época de barbarie, tempo em que a
razao era obscurecida pelo apego a fé como a via para se alcancar o conhecimento.
Quem dentre nés ja ndo ouviu o adjetivo “medieval” ser aplicado a conduta de
criminosos violentos ou a situagdes cadticas, de penuria, doenca e outras
desgracas?

O que sustenta essa dupla visdo acerca da época medieval € a insisténcia em olhar
o passado unicamente em fun¢do do presente. O desencanto com nosso préprio
mundo conduz, por vezes, ao olhar nostalgico que se volta para o passado. Ea
busca de um tempo que ja se foi, de uma era dourada que nido volta mais. Por
outro lado, o apego as conquistas do presente e a valorizagio do nosso modo de
vida acabam por rebaixar os tempos que se apresentam radicalmente diferentes do
nosso. Nao tratarei aqui especificamente dessa questdo, ja abordada com maior
competéncia por autores como Jacques Le Goff e, mais recentemente, Jérome
Baschet.! Mas a evoquei aqui por considerar que uma das causas da permanéncia
dessas visoes deformantes acerca da Idade Média, a0 menos em terras brasileiras, é
a escassez de trabalhos de especialistas da area que dialoguem com a sociedade
como um todo.

Por essa razio livros como os Ensaios de Histéria Medieval, de Ricardo da Costa, tém
uma importancia especial. Nele estio reunidos vinte e um artigos publicados pelo
autor nos ultimos anos, os quais se distribuem por varias tematicas associadas ao
estudo e a pesquisa em Histéria, de modo especial situados no recorte temporal
dos tempos medievais. Mas, antes de tratar da obra em si, creio que algumas
palavras acerca de seu autor seriam dteis.

O professor Ricardo doutorou-se em Histéria pela Universidade Federal
Fluminense em 2000, com a tese A Arwore Imperial — um espelho de principes na obra de
Ramon Liull (12322-13162). Na mesma universidade j4 havia obtido em 1997 o grau
de mestre, com a dissertacdo A Cruz do Santo Lenho do Marmelar - a permanéncia da

! LE GOFF, Jacques. A cvilizacao do Ocidente Medieval. Lisboa: Estampa, 1983; BASCHET, Jérome. 4
civilizagdo fendal. Sio Paulo: Globo, 2006.
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mentalidade de cruzada no imagindrio cavaleiresco ibérico durante a Reconguista portuguesa
(séeulos XII-XT1/). Entre a realizacdo desses dois trabalhos tornou-se professor da
Universidade Federal do Espirito Santo — UFES,; instituicdo onde se mantém até
hoje. Entre 2003 e 2005 realizou estiagios de Pés-Doutoramento na Universitat
Internacional de Catalunya.

Ao longo de sua trajetéria como historiador, Ricardo da Costa tem atuado de
maneira bastante intensa, conjugando atividades de ensino e pesquisa das quais
resultou um consideravel nimero de livros e artigos publicados. Boa parte dessa
producio estd relacionada as investigacdes em torno da obra e do pensamento de
Ramon Llull, fil6sofo catalio do século XIII. Os estudos lulianos coordenados por
Ricardo da Costa envolveram a organizagdo de grupos de pesquisa, com ativa
participagao de estudantes do curso de Hist6ria da UFES.

Destaco aqui, de modo particular, a contribuigdo desses grupos na divulgagio da
obra luliana, sobretudo mediante a tradugdo e publicagio das mesmas. Sio
exemplos disso o L da Ordem da Cavalaria (2000), a_Arvore Imperial (e-book online,
2001), o Livro dos Anjos (2001, com a participacio da Professora Eliane Ventorim),
todos editados pelo Instituto Brasileiro de Filosofia e Ciéncia Raimundo Lulio,
bem como Las definicones de las siete artes liberales y mecdnicas en la obra de Ramdn 1lull
(Editora Mandruva, 2005), o Livro das Bestas (Editora Escala, 2006) e o Livro dos
Mil Provérbios (Editora Escala, 2007). Merece ainda destaque especial a coletanea
Testemunbos da Historia (Edufes, 2003), que reune a tradugdo para o portugués de
um notavel conjunto de fontes primarias antigas e medievais, com a participagao
de varios especialistas.

Ficam evidentes ai algumas das principais contribuicdes de Ricardo da Costa aos
estudos medievais brasileiros, mediante a articulacio sistemitica de ensino,
pesquisa e divulgacao. Nesse ultimo caso, a publicacdo de fontes primarias vem ao
encontro de uma das maiores necessidades desse campo de estudos, visto ser até
bem pouco tempo muito pequeno o numero de publicagdes nacionais dessa
natureza. Nessa mesma direcio deve ser registrado também o sitio eletronico
mantido pelo professor Ricardo (www.ricardocosta.com), o qual multiplica as
possibilidades de acesso a fontes primarias e contribui para a circulagio de
informacdes entre os medievalistas, no Brasil e no mundo.

A coletanea aqui apresentada representa uma sintese da producio académica de
Ricardo da Costa até aqui. Os artigos selecionados nio se restringem a um recorte
tematico particular. Ao contrario, temos no conjunto um verdadeiro passeio pela
Histéria Medieval, com textos produzidos a partir de fontes variadas e tratando de
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temporalidades diversas. Como marca comum sobressaem o rigor metodolégico e
a linguagem clara e acessivel mesmo ao puiblico nio especializado.

Deixo ao leitor o prazer de descobrir por si a riqueza de cada trabalho que integra
o livro. Por isso ndo os examinarei aqui individualmente. Mas cabe aqui destacar
alguns pontos que me parecem extremamente relevantes na composi¢io do
conjunto.

A escolha das se¢Oes temdticas que abrigam os artigos selecionados é o primeiro
destaque a ser feito. Elas compreendem o trato tedrico-metodolégico, a relagdo
entre diferentes campos de saber (Historia e Educacdo, Historia e Filosofia), a
tematica da Cruzada e da Reconquista e a relacdo entre a Histdria, os estudos de
género e o uso de imagens como material de pesquisa. Tal sele¢do sinaliza o eixo
de sustentagdo do trabalho investigativo que subsidiou a producio dos textos.
Como salientei anteriormente, eles resultaram da integracio entre a pesquisa e o
ensino, nio como atividades conduzidas simultaneamente, mas sim como
componentes indissocidveis de uma totalidade.

Essa totalidade é por sua vez perceptivel com clareza no material presente nas
secoes “Histéria e Educacio” e “Historia e Filosofia”. Os artigos ai reunidos
apontam para uma mesma dire¢do: a Histdria, como saber especifico, sé tem
sentido na medida em que se apresenta como campo de reflexdo sobre a existéncia
dos homens, contribuindo para que a humanidade se conheca melhor e viva
melhor. Daf a impossibilidade do isolamento frente a outros campos do saber. Por
isso a dimensdo do didlogo, da convivéncia entre homens e mulheres de culturas e
religides diferentes, permeia os textos dessas secoes. Estabelece-se assim um
estreito vinculo com o material da se¢io “Cruzada e Reconquista”, no qual essa
mesma reflexdo aparece na andlise minuciosa de episédios da Historia Medieval.

Esse nicleo de defini¢do de sentido para a agdo do historiador no mundo é
envolvido no conjunto de textos por duas se¢oes que remetem a dimensdo do
fazer: “Teoria e Metodologia”, que abre o livro, e “Histéria, Género e Imagem”,
que o encerra. Sem descuidar da perspectiva anterior, a énfase recai aqui nas
diversas possibilidades que se abrem ao trabalho de pesquisa em Idade Média. A
pluralidade tematica e de fontes sinaliza mais uma vez a necessidade de serem
abolidos os marcos rigidos que confinam por vezes o trabalho do historiador a
uma época ou a um mesmo tipo de documento.

Ao mesmo tempo, a necessidade do rigor metodolégico ¢é vinculada a

preocupagdo com a preservacao do passado, no sentido de sua compreensiao nos
seus proprios termos. Tarefa dificil, que da minha parte tenho duvidas quanto a
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ser possivel, mas que tomada como meta certamente confere ao trabalho do
historiador uma maior transparéncia e fidedignidade.

Concluo essa breve apreciacdo desses Ensaios de Histdria Medieval com uma reflexdo
que me sugere justamente o primeiro dos artigos da obra: “Para que serve a
Histéria? Para nada...”. O estudo da histéria s6 se faz com amor. A razdo pouco
serve sem o encantamento com o passado, sem o profundo sentimento de
pertenca a comunidade humana que, a meu ver, motiva a nés, historiadores, a
mergulhar no passado. De 14 damos voz a homens e mulheres que ja se foram,
revelando a riqueza, a tragédia e a beleza da experiéncia humana na terra. E sobre
isso, em esséncia, que os trabalhos reunidos neste livro nos convidam a refletir.

Edmar Checon de Freitas
Universidade Federal Fuminense (UFF)
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I
Teoria e Metodologia
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Para que serve a Histéria? Para nada....

Ricardo da Costa

“Para quem nio tenha a alma pequena e vil,
a experiéncia da Historia é de uma grandeza que nos aniquila.”
Henri-Irenée Marrou (1904-1977)

Saturno devorando um de seus filbos. Francisco de Goya (1746-1828). Pierre Victurnier Vergniaud
(1753-1793), um dos chefes dos girondinos, proferiu uma célebre frase, na Convencio francesa, a
propésito do terror jacobino: “E de se temer que as revolugdes, como Saturno, devorem os
proprios filhos”. Vergniaud foi guilhotinado no dia 30 de outubro de 1793. Todas as
revolugdes devoram seus proprios filhos.

I. No olho do furaco, ou “tudo bem, mas para que server”

“A histéria é a reconstitui¢do do pensamento passado
no espitito do historiador.”
Robin George Collingwood (1889-1943)

No primeiro semestre de 2003 lecionei para uma turma de Histéria da Ufes, turma
de primeiro semestre, recém-egressa do vestibular. Rotina de trabalho, a nio ser
pelo fato de os alunos terem ficado praticamente todo o semestre se perguntando
para que servia a Hist6ria. Uma grande crise de identidade. Inicialmente eu achei
aquilo tudo uma tremenda perda de tempo, mas da surpresa passei ao espanto,
pois sempre imaginei que esse tipo de pergunta era feito ou por gente que #do gosta
de Historia — e esse nao deveria ser o caso deles, pois haviam prestado vestibular
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para Historia — ou por gente que #do conbece a Histéria, como o rapazinho do livro
de Marc Bloch (1886-1944), que pergunta ao pai historiador para que serve a
Histéria (BLOCH, 1997: 75).

Da sala de aula o tema passou para os corredores dos “mexericos da Candinha”. E
como todo bom papo de corredor, a coisa toda cresceu, provavelmente com as
distor¢bes de “quem conta um conto, aumenta um ponto”’. Entio, o Centro
Académico dos estudantes de Histéria me convidou para dar a palestra de abertura
do semestre seguinte, para a nova turma noturna de calouros.

Muitos ndo haviam gostado de minha resposta (que pragmaticamente a Historia
ndo servia para nada, ndo tinha um uso funcional, era uma forma de reflexdo que
deveria causar prazer e fruicdo ao historiador, além de proporcionar-lhe Sabedoria).
Alguns dos alunos (de outros periodos, especialmente) queriam me por a prova,
contestar, criticar gratuitamente, nessa postura tipica da juventude dos 20 (por
acaso acham que eu ndo me lembro da minha?).

Bem, na noite de 27 de novembro de 2003, dividi a mesa com a Professora
Jussara Luzia Leite (do Depto. de Didatica e Pratica de Ensino da Ufes) e com o
Professor Luiz Antonio Gomes Pinto (contratado do Depto. de Histéria). O
titulo da mesa era exatamente esse: “Para que serve a Hist6ria?”. Seriam trés
depoimentos, logicamente distintos — o convite fora feito aos professores
exatamente pelos alunos saberem que havia uma razoavel diferenca tedrico-
metodoldgica entre os trés, ou pelo menos entre um e outros dois — e todos amam
ver o circo pegando fogo...

Meu espanto aumentou ainda mais. Eu teria agora que responder a essa pergunta
dentro do préprio curso de Histérial Bem, o motivo dessa redacdo é esse mesmo:
deixar registrado minha perplexidade com essa atual “crise” alheia (ndo minha) e
dar meu depoimento do que disse, aprofundando um pouco os temas que tratei
naquela noite, o que é a Histéria e para que ela serve.

II. A Histéria em casa: Asterix, dinossauros e a Universidade Santa Ursula (1981-
1982)

“Quem ndo ¢ capaz de sonhar com a histéria diante dos documentos
nao ¢ historiadot.”
Fernand Braudel (1902-1985)

Minha mulher nio gosta de Histéria. Nunca leu um livro de um historiador —
muito menos os meus (“textos de historiadores sdo chatos!”). De vez em quando
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me perguntava para que servia a Historia, e principalmente por que eu gastava
tanto tempo (e dinheiro) comprando e lendo tantos livros, muitos sobre 0 mesmo
assunto, ocupando tanto espaco em casa (hoje ela ndo me pergunta mais, afinal
pagamos nossas contas gracas a Historia...). Divertia-me muito ver uma opiniao
tdo diferente da minha. Sempre gostei de conversar com pessoas que tinham idéias
diferentes. Isso me fazia crescer — e caso ndo mudasse, fortalecia minhas préprias
idéias. Ao mesmo tempo ela, sem o perceber, fazia-me refletir regularmente sobre
esse meu oficio, esse meu imenso e inesgotavel prazer que se tornou profissio e
meio de vida. Eu sempre respondia a ela que eu gostava de Historia, e que a gente
deve sempre fazer o que gosta. Sempre. E ela ndo se convencia. Claro, ndo gosta.

Quando eu era professor do que se chama hoje Ensino Fundamental, muitas vezes
tinha que responder a essa pergunta para as criangas. Costumava brincar com os
alunos da quinta série — a primeira série que tinha um professor especifico para a
disciplina Histéria — devolvendo outra pergunta: “Por que vocés gostam tanto dos
dinossauros?” Como eu, eles ndo sabiam a resposta, apenas diziam que gostavam
dos dinossauros, que compravam aqueles bonecos e brincavam com eles. Claro,
quando a gente gosta de algo, nio pergunta por que gosta, apenas gosta (a menos
que a pessoa seja uma grande chata e fique regularmente questionando o que ama).

E mais: eles também gostavam — e muito — dos temas da Histéria Medieval, das
historias do Rei Artur (com seus cavaleiros e suas guerras, castelos e monstros
horripilantes), de Robin Hood, das bruxas, das fadas e feiticeiras, das guerras e das
cruzadas, dos torneios dos cavaleiros (entre elas, as criangas, como os pOs-
adolescentes em crise, sio muito cruéis), das pirimides e dos camelos, enfim, de
tudo o que era diferente de seus ambientes.

Atualmente leio a noite as histérias de Asterix & Obelix para meus filhos. Tenho a
colegio completa dessa historia em quadrinhos francesa desde os meus quinze
anos. E eles adoram, seus olhos ficam vivos e brilhantes como pérolas. Eu faco
isso ndo s6 para exercitar a pratica de contar historias e deleitar uma “audiéncia” —
acredito que o historiador, antes de tudo, tem que saber muito bem confar uma
histéria — mas também para que eles um dia tenham o gosto pela leitura, para que
eles aprendam palavras novas, para que eles saibam a existéncia de lugares
diferentes, de pessoas diferentes, para que eles percebam que existe o tempo, que
ele ¢ muito, muito extenso e faz com que muitas coisas mudem e outras
permanecam ou sejam parecidas com algumas outras que ficaram para tras.

Por fim, leio para eles para que, no futuro, eles ndo me perguntem para que serve

a Historial Ja chega a minha mulher e meia dazia de ex-alunos em crise existencial.
Meus filhos saberdao que, no minimo, e/ serve para divertir. E. muito. Surpreso leitor?
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Nio deveria, pois desde Marc Bloch sabemos que a histéria, no minimo, diverte
(BLOCH, 1997: 77). E essa é uma importantissima func¢do social: dar prazer,
divertir, agradar, satisfazer, fruir, causar deleite. Claro, é 6bvio: quando estamos
felizes e satisfeitos com o que fazemos, somos mais generosos, mais
compreensivos, mais afetuosos, enfim, mais humanos.

Quando ingressei na Universidade, em 1981, na Universidade Santa Ursula, me
disseram que estavamos estudando Histéria para depois conscientizar as massas e
fazer a revolucdo socialista. Hu pensava que havia ingressado no curso —
expressamente contra a vontade de minha familia — porque gostava de Historia e
de saber o que aconteceu no passado da humanidade. Mas naquele ambiente
académico nao havia espaco para esse tipo de sentimento, para essa maneira de ver
o passado — como ainda nio ha, infelizmente. Ademais, eu também ndo podia ser
feliz: estudar a Historia para conhecer o passado ndo era suficiente, eu devia estar
insatisfeito com a realidade atual para querer transforma-la.

Em resumo: eu devia ser um chato. Além de muitas outras coisas que depois
descobri serem mentiras (como, por exemplo, que a tertivel Revolugao cultural
chinesa foi uma coisa maravilhosa e trouxe um grande avanco tecnolégico patra a
China), disseram também que eu deveria ler um tipo muito especifico de livros,
pois outros eram alienantes. Patrulbamento ideoldgico, como certa vez disse Glauber
Rocha (1938-1981).

Por exemplo, eu fui “disciplinado” a nio ler de maneira nenbuma a obra Casa Grande
& Senzala, ja que Gilberto Freire (1900-1987) havia defendido a ditadura militar
no Brasil e dizia no livto que ndo havia racismo no Brasil. Eu deveria ler
Florestan Fernandes (1920-1995) — o maximo que consegui foi ler seu livro A4
fungdo social da guerra na sociedade tupinamba

Claro que como bom rebelde “pds-aborrescente”, a primeira coisa que fiz foi
devorar secretamente Casa Grande & Senzala. E eu simplesmente adorei o livro (e
ainda hoje o considero um dos grandes livros sobre a formagao do Brasil). Apesar
de seu autor ter apoiado a ditadura, eu percebi que a propaganda contra o livro era
mentirosa — e que seu autor nao disse que ndo havia racismo no Brasil. Assim
fiquei vacinado contra essas centenas de “leitores de orelha” e de resenhas de
livros e que nunca leram um livro até o fim. Isso em 1981 (hoje os “leitores de
orelha” cresceram assustadoramente e ja entraram na universidade).
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II1. As sete perguntas, as sete respostas e suas contestacoes

“O marxismo ¢ o 6pio dos intelectuais.”
Raymond Aron (1905-1983)

Mas volto a pergunta da crise. Ela deve ser respondida no ambito da legitimidade.
E ela ¢ uma pergunta capciosa, pois antes da resposta ela pressupde que existe
uma multiplicidade de respostas, o que quase elimina a possibilidade da “hist6ria
ciéncia”, ou da “histéria, ciéncia em construcao” do Professor Ciro Cardoso.

Um consolo: como eu, ha trés anos o (grande) historiador (e medievalista)
portugués José Mattoso foi convidado para proferir uma palestra, e também no
curso de Histéria da Universidade de Lisboa (MATTOSO, 2000). Coincidéncia. E
embora ele tenha oferecido uma variada gama de explicacoes, a maioria bastante
plausivel e satisfatéria, ainda hoje os estudantes portugueses de Historia
continuam se perguntando para que serve o curso. Ou seja, a crise continua. Pelo
menos para os lusitanos e brasileiros, para os chatos que nio gostam de Historia
ou para 0s que ndo a conhecem.

Entdo, tentarei responder a essa pergunta, discorrendo um pouco sobre o que
disse naquela noite da palestra. Para isso, tratarei antes de alguns aspectos que
dizem respeito aquele questionamento.

A Histéria, suas teorias e seus métodos, dividem os historiadores, e muito.
Basicamente, sete perguntas, ou melhor, sete respostas para sete perguntas criam
esse impasse. As perguntas sao essas:

1) Que assuntos a Histoéria deve tratar?

2) A Histéria deve colocar o acento na continuidade ou nas rupturas?

3) A Histéria deve se preocupar mais com os individuos que possuem poder e autoridade
ou com o conjunto da populagao?

4) A Histéria é uma projecao de preocupacoes ideoldgicas atuais no passado ou um
conhecimento através de documentos?

5) A Histéria é uma forma literaria, uma narrativa ou uma ciéncia que estabelece, descreve
¢ explica?

6) Quais as relagoes da Histéria com as outras disciplinas? Ela deve ser interdisciplinar?

7) A Histéria deve limitar-se a cultura, a politica e a economia ou incluir e englobar todos
os aspectos da vida humana, como a alimentacio, o ambiente, o clima, o vestuario? (LE
GOFF, 1994: 164-165).

Dependendo da resposta, o historiador é “classificado” de uma forma, ¢
“enquadrado” em um grupo, e quase que excluido do outro. Assim, para ter uma
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idéia do que estava me metendo ao aceitar o convite do C.A. — e também para me
posicionar melhor — interroguei cinco colegas do Departamento de Histéria da
Ufes e uma grande amiga, historiadora do Cozusejo Nacional de Investigaciones Cientificas
9 Téenicas da Argentina com a mesma pergunta que eu teria que responder na
palestra. Leiam as repostas abaixo (que transcrevo com a permissao de todos,

naturalmente):

1) “A Histéria serve para justificar visdes de mundo” — Prof. Dr. André Ricardo Valle
Vasco Pereira (Ufes)

2) “Com a Histéria entende-se o passado, compreende-se o presente e faz-se projegdes
para o futuro” — Prof. Dr. Sebastido Pimentel Franco (Ufes)

3) “A Historia serve para se entender o presente” — Prof. Ms. Josemar Machado de
Oliveira (Ufes)

4) “A Hist6ria é uma das formas de reflexdo da vida social, pois nossa sociedade ¢é auto-

5)

6)

reflexiva” — Prof. Dr. Estilaque Ferreira dos Santos (Ufes)

“A Historia serve para se entender o desenvolvimento das sociedades e dos valores da
humanidade; com ela o historiador constréi e divulga conceitos e ideologias com o
intuito de promover uma melhora na vida das pessoas” — Profa. Dra. Maria da Penha
Smarzaro Siqueira (Ufes)

“A Histéria serve para que nos divirtamos lendo uma novela que aconteceu na
realidade” — Profa. Dra. Patricia Grau-Dieckmann (Consejo Nacional de
Investigaciones Cientificas y Técnicas da Argentina)

Parece claro que de forma alguma existe consenso. E se vocé, caro leitor, fizer
uma pesquisa semelhante com os professores que conhece, verd que dificilmente
encontrard uma opinido majoritaria. E isso é o normal. Na maior parte dos casos,
percebera que o que existe ¢ uma grande e profunda divergeéncia, divergéncia essa
que impossibilita tornar nosso oficio uma “ciéncia”. Duvida? Junte cinco
historiadores numa mesa...

Portanto, deixo logo claro que ndo acredito mais nessa historia de “historia-
ciéncia” — talvez a nocdo de “ciéncia inexata” de Gadamer (1900-2002) seja mais
propicia para a Histéria (GADAMER, 1998: 24). Talvez.

De qualquer modo, Carlo Ginzburg esta certo:

A Histéria é como a Quimica antes de Boyle ou a Matematica antes de Euclides, ou
seja, ndo houve ainda um Galileu ou Newton que criasse um paradigma da Historia,
e talvez jamais haja (...)

Os historiadores podem dizer muitas coisas distintas e conflitantes, e ainda serem
considerados profissionais da histéria (PALLARES-BURKE, 2000: 294).
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Também ndo creio que a histéria deva servir para justificar visdes de mundo,
como afirma o Prof. André Ricardo (Ufes) — embora alguns facam esse uso. No
entanto, essa ndo ¢ sua funcdo primeira, nem a melhor, nem a mais nobre
utilizagdo que podemos fazer dela, como comentarei abaixo.

Seja como for, mesmo que se possa compreender o presente com a Histéria,
definitivamente ela ndo serve para fazermos proje¢des para o futuro, como
desafortunadamente pensa o Prof. Sebastido Pimentel Franco (Ufes). Nao somos
futurdlogos! Alids, essa é a maior ofensa que um historiador pode receber: “Nés (os
historiadores) nos orgulhamos de ndo tentar predizer o futuro, assim como nossos
colegas economistas, sociélogos e cientistas politicos tentam fazer” (GADDIS,
2003: 16), ou ainda, “o historiador nio tem o dom da profecia, e sabe-0”
(COLLINGWOOD, 1989: 274).

Darei um exemplo muito simples e conhecido para provar isso: o proprio Marx
(1818-1883), talvez o pensador mais querido nos circulos de historiadores em
nosso pafs! Acreditando ter descoberto a chave para o processo historico, o
famoso materialismo bistorico e sua “luta de classes” como “motot”, ele percebeu o
seguinte: o progresso material estava aumentando a pobreza, e cada vez mais
pessoas trabalhavam para um nimero cada vez menor de capitalistas.

Em uma famosa passagem do Manifesto comunista (1848), ele faz essa dicotomia
social: “A sociedade divide-se cada vez mais em dois vastos campos inimigos, em
duas grandes classes diametralmente opostas: a burguesia e o proletariado” (Marx
& Engels).

Em uma carta escrita a Weydemeyer (1818-1866) datada do dia 05 de marco de
1852, Marx é ainda mais claro:

N2o me cabe o mérito de ter descoberto nem a existéncia das classes na sociedade
moderna, nem a luta de classes entre si (...) O que fiz de novo foi:

1) demonstrar que a existéncia das classes s esta ligada a fases de determinado
desenvolvimento histérico da producio;

2) que a luta de classes CONDUZ NECESSARIAMENTE a ditadura do
proletariado e

3) que essa ditadura constitui apenas a transicdo para a aboli¢do de todas as classes.

(o grifo ¢ meu) (em Karl Marx, F. Engels, Etudes Philosophigues, Patis, Ed. Sociales,
1951, p. 125).
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Na Ideologia Alema (1845-1846), Marx chega a ser idilico ao pintar a sociedade
comunista futura: “..na sociedade comunista, onde cada um nao tem atividade
exclusiva, mas pode aperfeicoar-se no ramo que lhe apraz, a sociedade regula a
producio geral, dando-me assim a possibilidade de hoje fazer tal coisa, amanha
outra, cagar pela manha, pescar a tarde, criar animais ao anoitecer, criticar apos o
jantar, segundo meu desejo, sem jamais tornar-me cagador, pescador, pastor ou
critico” (MARX e ENGELS, 1986: 47).

Para se chegar a esse verdadeiro paraiso terrenal, Marx previu que inexoravelmente
(ou, como dizem, “em ultima instdncia”, verborragia engeliana horrivel, mas
adorada e utilizada pelos marxistas tupiniquins) o sistema capitalista entraria em
colapso, pois a consciéncia da classe operiria aumentaria proporcionalmente a
industrializa¢do e ao aumento do nimero de proletarios. Isso faria com que eles se
“libertassem de seus grilhdes”. Assim, bastava acelerar esse processo, e essa era a
funcdo da revolugdo, revolucio que logicamente aconteceria no pais mais
industrializado, no pafs com maior numero de proletirios conscientes de sua
condicdo vil, conseqlientemente, no pais com a consciéncia de classe mais
desenvolvida.

Um mais um igual a dois. Bingo! Ewrekal A férmula, uma perfeita equagio
matematica aplicada as sociedades humanas, estava fadada a acontecer. Era o
curso inexordve/ da Histéria, o “trem”, o “bonde” da Histéria. Os fatos
apresentados por Marx estavam corretos e seu pensamento também era logico.
Portanto, ele estava certo, aquilo iria acontecer (veja, especialmente, o “Prefacio” a
Contribui¢ao a critica da economia politica, de 1859).

Certor Nio! Curiosamente, apesar de suas premissas logicas, ele errou e tudo que
previu: a classe dos operarios (e dos trabalhadores em geral) teve suas condi¢Ges
lentamente melhoradas, ndo pioradas; o numero de operarios das fabricas
diminuiu em relagio ao conjunto da sociedade (e hoje ainda continua diminuindo);
o capitalismo ndo entrou em colapso, pelo contrario, desenvolveu-se cada vez
mais (quem entrou em colapso foi o socialismo real dos paises comunistas, com as
massas saindo as ruas pedindo o fim dos regimesll). E a revolucio aconteceu
justamente no pafs mais atrasado industrialmente, ndio no mais desenvolvido,
contrariando TOTALMENTE as suas previsoes!

Para piorar ainda mais a (im)previsibilidade marxista, a idéia que o Estado
desapareceria ap6s a revolucdo, que esta seria uma etapa para o futuro e
maravilhosamente utépico comunismo, foi também inteiramente desmentida pelos
fatos: o estado socialista cresceu, cresceu, cresceu tanto que abarcou toda a vida
social, transformando-se em um monstro controlador e devorador de gentes
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(primeiro dos proprios revoluciondrios), com seus campos de concentracdo (os
Gulags) de trabalho escravo e sua macabra matematica de milhées e milhées de
mortos — muito, mas muito maior que o Holocansto nazista (APPLEBAUM, 2004).

Marx errou em todas as suas previsoes simplesmente porque a Historia ndo é uma
equagdo matematica. Os homens possuem um grau de imprevisibilidade tio
grande que muitas vezes tomam decisdes que contrariam a logica. “A Historia,
ignorando Marx, seguiu a sua propria légica misteriosa e o seu proprio caminho”
(TUCHMANN, 1991: 194). Ademais, ndo se estuda Histéria, como disse, para se
prever o futuro: o préprio litmotiv do materialismo histérico ¢, portanto, anti-
histérico por exceléncia.

Por sua vez, o Prof. Josemar Machado (Ufes) defende que a Histéria serve para
se entender o presente. Ok, mas se a limitarmos a essa func¢do, teremos uma boa
parte do passado jogada no lixo. Explico: o que as piramides do Egito e sua
monarquia explicam da sociedade capixaba? E os samurais? E os barbaros
germanicos do século V? Nada. Caso fosse assim, deverfamos nos interessar (e
pesquisar) somente nossa histéria local, regional. No entanto, percebo que o
interesse humano em relacdo ao passado ¢ vasto e infinito (ndo citei a adoragdo
das criancas pelos dinossauros?).

O préprio Professor Josemar é um bom exemplo disso: em seu doutorado (na
USP) ele estuda a Revolugao Francesal Mas o que essa revolugio explica a respeito
de sua cidade, de sua cultura capixaba, do Espirito Santo, ou mesmo do Brasil?
Nada, literalmente nada. Sequer tivemos revolucdo liberal em nosso pais...
Portanto, estudar a Revolucdo Francesa no Espirito Santo ndo “serve” para nada...
Ele estuda a Revolucio Francesa porque gosta do tema (provavelmente).

Ademais, escolher um tema para pesquisa s6 porque é de “nossa época” ou de
“nossa regido” traduz uma visao extremamente miope e provinciana da Histéria.
Carlo Ginzburg se opoe firmemente a essa forma de ver e conceber a Histéria,
que ele considera a de um “historiador engajado”. Para ele — e concordo
integralmente com sua posiciao — a Histéria pode nos despertar para a percepgao
de culturas diferentes, de que as pessoas podem ser diferentes, e assim contribuir
para ampliar nossa imaginagio; disso “decorreria uma atitude menos provinciana em
relacdo ao passado e ao presente” (PALLARES-BURKE, 2000: 299).

Ou seja, a Histéria “serve” para atenuarmos nosso provincianismo ou, como se
referiu Jacques Le Goff a Idade Média, combater nossa “mentalidade de capela”
e nosso “espirito de campanario” (LE GOFF, 1983: 57). Em outras palavras, para
sermos menos caipiras e provincianos! Por isso, ¢ muito bom que o (capixaba)
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Prof. Josemar tenha escolhido um tema da Revolugdo Francesa para sua tese de
doutorado, certamente algo muito mais relevante para a histéria da Humanidade
do que analisar a chegada de Vasco Fernandes Coutinho (c. 1495-1561) as praias
capixabas ou a resisténcia de Maria Ortiz (1603-1646) frente aos holandeses!

Ao contrario da definicio do Prof. Estilaque Ferreira dos Santos (Uftes),
acredito que nossa sociedade cada vez mais ¢ menos reflexiva, cada vez possui
menos capacidade de analisar, de entender e de discutir a realidade. Isso acontece
por se tratar de uma sociedade de consumo, de massa, de gente que cai no apelo facil
da leitura superficial, quando nido da forga da televisio, passatempos futeis alcados
a categoria de cultura. A crise pela qual passam as ciéncias sociais e o
questionamento acerca da fun¢do da Historia em um curso de Historia sio provas
contundentes disso.

As pessoas cada vez mais desejam saber “para que serve” aquele conhecimento
adquirido, cada vez mais querem ter uma explicagio pragmatica e funcional, talvez
para se sentitem tranqiilas e inseridas nesse contexto cultural de consumo
imediato e poderem explicar aos seus o motivo de sua escolha. Cada vez mais ha
menos espago para os que, intelectualmente falando, estdo fora do sistema.

Através da Histéria entendemos o desenvolvimento das sociedades e dos valores
da humanidade sim, como afirma a Profa. Maria da Penha Smarzaro Siqueira
(Ufes), mas nao para divulgar “ideologias” e promover uma melhora na vida das
pessoas (parece que seria melhor trocar a palavra “ideologias” por “marxismo”, ou
“marxismos”). E se por “melhora” entendo “melhora da vida material”, af entdo a
coisa fica ainda mais contraditéria, pois o passado humano nio ¢é mais
desenvolvido tecnologicamente que o presente, pelo contrario.

Por exemplo, nido estudamos a presenca portuguesa no Brasil do século XVII para
promover uma melhora na vida das pessoas hoje. E um contra-senso! Para
promovermos uma melhora social hoje ndo precisamos estudar Histéria. Devemos
¢ estar bem atentos a utilizagdo dos gastos publicos por parte das autoridades
eleitas, aos desvios e roubos cometidos por pessoas que deveriam se preocupar
com a coisa puiblica, 2 morosidade da Justica, as obras de saneamento em nosso
pals, e por af vai.

Além disso, se estudamos o passado para divulgar uma ideologia, como
infelizmente defende a professora Maria da Penha, esse passado fica a mercé de
nosso programa politico (no caso, do programa politico dela, comunista). E
aprendemos que muitos, como os comunistas, ja usaram a Histéria para seus fins
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propagandisticos, omitindo e distorcendo informac¢des sobre o passado para que
ele se encaixasse em seu modelo explicativo.

No caso da Historia, as omissdes de Eric Hobsbawm acerca dos horrores do
marxismo-leninismo soviético sio o melhor exemplo de historia-propaganda que se
pode ter. O passado ndo tem relagdo (nem culpa) com nossas propostas utopicas
de futuro. Para termos uma proposta de futuro, ndo é preciso conhecer o passado.
Basta sonhar.

IV. Um tal Mirio, Einstein e a znvencio da Histéria

“A Histéria é atualmente revista ou inventada por gente que nio deseja

o passado real, mas somente um passado que sirva aos seus objetivos. Estamos hoje na
grande época da mitologia histérica.”

Eric Hobsbawm (1917-)

Esse ponto é muito interessante, e posso inclusive dar um bom exemplo da
equivocadissima utilizagio do passado para justificar uma visao de mundo. Nesse
mesmo encontro do C.A., em uma das idéias que desenvolvi durante minha
palestra afirmei que os cientistas — e os bons historiadores — buscam o
conhecimento pela fruicao: o prazer de descobrir, de entender, de compreender.

Para isso, citei uma série de historiadores que ja afirmaram o mesmo, e com muito
maior brilho do que eu. Prosseguindo na idéia, dei o exemplo dos fisicos, que,
quando pesquisam o atomo ou os movimentos das moléculas, o fazem pela busca
do conhecimento em si, porque Zodo conbecimento ¢ bom e vale a pena ser buscado (idéia
muito desenvolvida pelos... monges catélicos da Idade Médial)

Quando os organizadores iniciaram a segunda parte daquele evento, de perguntas,
um graduando de Histéria de nome Mario Antunes, pretensioso, pedante,
incisivo, beirando a grosseria, foi ao microfone e se disse “bastante surpreso” com
minha “colocagdo simplista” (I) a respeito da importancia da frui¢do e do
conhecimento em si. Além de discordar de tudo que eu tinha dito, ele disse ter
ficado muito satisfeito por eu ter justamente citado os fisicos, pois tinha certeza
que Einstein (1879-1955) havia se arrependido amargamente de ter desenvolvido
sua teoria quando os americanos lancaram as bombas atomicas em Hiroshima e

Nagasaki (1945).

Portanto, em sua idéia, o conhecimento nao era bom em si, o que importava era o
que fazfamos com ele, qual a sua utilizagao politica.
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Bem, em Histéria devemos ter o habito de checar as informacdes e ter certeza
antes de falar (alids, em todo debate honesto deve-se ter essa premissa). Na hora,
confesso que fiquei em duvida com a afirmagao do resoluto aluno, pois tinha lido
um livro de Einstein (uma coletdnea de seus escritos) hd alguns anos atras em que
ele ndo dizia nada disso, mas eu poderia me equivocar e fazer uma citagdo de
memoria.

Embora esse detalhe ndo afete em nada a esséncia do que eu disse — na ocasiio,
afirmei que Einstein ndo tinha culpa de nada, pelo contratio, a energia nuclear
tem muitos usos benéficos para a Humanidade — gostaria de corrigir o resoluto
porém desatento e mal-educado aluno, para que seu desconhecimento nio seja
tido como verdade: Albert Einstein, ao contrario do que disse o equivocadissimo
Mario, nao se arrependeu do que estudou. Pelo contrario, no caso das bombas
atomicas, Einstein DEFENDEU a atitude norte-americana de lang¢i-las no
Japio. Cito textualmente as palavras do fisico:

Convém nio esquecermos que a bomba atomica foi feita neste pais (EUA) como uma
medida preventiva; o objetivo era evitar seu uso pelos alemides, caso eles a
descobrissem.

O bombardeio de nicleos civis foi iniciado pelos alemies e adotado pelos japoneses.
Os aliados deram o troco — como se constatou, com maior eficicia — e estavam
moralmente justificados para fazé-lo (o grifo é meu). (EINSTEIN, 1994: 200-201).

E atencgdo: esse texto foi escrito por Einstein em 1947, dois anos depois das bombas
terem sido jogadas no Japio!

Além disso, devo fazer outra correcdo de conteudo para o pobre rapaz: a feoria da
relatividade, tese que tornou Einstein famoso no mundo inteiro, serve para explicar
sistemas mecanicos celestes, ndo sistemas quanticos (que sio os que explicam
sistemas atomicos). Portanto, Einstein #do é o pai da bomba atémica: seus
estudos sobre o efeito foto-elétrico fazem parte de uma cadeia maior de estudos
que, reunidos posteriormente por outros fisicos, deram ensejo a produgio
atémica.

Moral da bhistéria: o bom historiador deve sempre estar seguro das informacoes
factuais que utiliza. Assim é o nosso oficio: conhecer e compreender o passado da
humanidade, ndo reinventi-lo de acordo com nossas convicgbes pessoais ou
politicas, muito menos distorcé-lo apenas para criar uma discordancia vazia para se
auto-afitmar e/ou provocar um tolo debate, como fez o tal aluno Mario Antunes.
Esse ¢ o perigo de se usar a Histéria para divulgar ideologias e visées de mundo:
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quem age assim tem a fendéncia de ser fendencioso, e distorcer o passado a seu bel-
prazer para provar suas idéias.

Por fim, resta a histdria como conbecimento, como algo que diverte, frase da querida
Professora Patricia Grau-Dieckmann (Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y
Téenicas da Argentina). Talvez esse seja o depoimento no qual eu melhor me
encaixe. O cardter lidico do conbecimento é um dos fundamentos mais sélidos e
permanentes da atividade intelectual, como bem disse o Professor Pedro Paulo
Funari (UNICAMP) na introdugdo de um de seus livros sobre o Mundo Antigo:

Meu objeto, neste trabalho, é a Histéria como um prazer, como um meio agradavel e
util de usar o tempo livre. A preocupagio com a fruicdo da Histéria nio deve ser
subestimada, pois um dos fundamentos da atividade intelectual consiste no prazer
derivado do conhecimento (FUNARI, 2003: 13).

Ao lado de Pedro Funari nessa mesma perspectiva estdio dois grandes
historiadores (e medievalistas). Primeiro Marc Bloch:

Mesmo que julgassemos a histéria incapaz de outros servigos, seria certamente possivel
alegar em seu favor que ela distrai (...) Pessoalmente (..) a histéria sempre me divertiu
muito (BLOCH, 1997: 77)

E Georges Duby (1919-1990):

Para que serve a histéria? A histdria é, antes de tudo, um divertimento: o historiador
sempre escreveu por prazer e para dar prazer aos outros. Mas também ¢ verdade que a
histéria sempre desempenhou uma fungao ideolégica, que foi variando ao longo dos
tempos (DUBY, s/d: 16).

Com esses grandes historiadores me alinho. Estudei e estudo Historia porque
sempre amei a Histéria, amei e amo o conhecimento e a compreensdo do passado
humano, como e porque as pessoas fizeram o que fizeram, foram o que foram,
pensaram o que pensaram. Esse conhecimento nao tem nenbuma ntilidade pritica ou
Sfuncional para o nosso dia-a-dia. Esse conhecimento é simplesmente bom em si,
porque é bom conhecer as coisas, ¢ bom conhecer o que aconteceu, o passado,
independente de sua utilizagao pratica atual.

Hugo de Sio Vitor (1096-1141) possui uma importantissima passagem em sua
obra Didascdlicon (1127) que exprime com maestria e beleza o sentido da Educacio
e da atitude do estudante com o estudo. Ela “serve” ndo s6 para o Mario, mas para
todos que se aventuram na seara do conhecimento humano, da Histéria — e
merece ser citada na {ntegra:
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O comego da disciplina moral ¢ a humildade, da qual existem muitos ensinamentos,
trés dos quais interessam mais ao estudante: 1) ndo reputar de pouco valor
nenhuma ciéncia e nenhum escrito; 2) nio ter vergonha de aprender de qualquer
um; 3) ndo desprezar os outros depois de ter alcancado o saber.

Muitos ficam decepcionados porque querem parecer sabios antes do tempo. Por esta
razdo, explodem numa intumescéncia de arrogincia, comecam a fingir aquilo que
ndo sio e a envergonhar-se daquilo que sdo, e tanto mais se afastam da Sabedoria
quanto mais se preocupam nio em serem sabios, mas em serem considerados
tais.

Conheci muitas pessoas assim, as quais, mesmo necessitando ainda dos
conhecimentos basicos, se dignam interessar-se somente das coisas sublimes, ¢
acham que se tornaram grandes apenas por ter lido os escritos ou ouvido as palavras
dos grandes e dos sabios. Quanto a mim, porém, oxald ninguém me conheca e eu
conhega tudo.

O estudante prudente, portanto, ouve todos com prazet, 1é€ tudo, nio despreza
escrito algum, pessoa alguma, doutrina alguma. Pede indiferentemente de
todos aquilo que vé estar-lhe faltando, nem leva em conta quanto sabe, mas o
quanto ignora.

Aprenda de todos com prazer aquilo que vocé ndo conhece, porque a humildade pode
tornar comum para vocé aquilo que a natureza fez préprio para cada um.

Nio considere vil conhecimento algum, porque todo conhecimento é bom. Se
tiver tempo livre, ndo recuse ler algum escrito. Se vocé nio lucra, também nao perde
nada, sobretudo porque nio ha nenhum escrito, creio eu, que nido proponha algo
agradavel, se ¢ tratado no lugar e no modo devido, e ndo ha nenhum escrito que nio
contenha algo especial.

Igualmente lhe convém que, quando comegar a conhecer alguma coisa, ndo despreze
os outros. Este vicio da vaidade ocorre a alguns, porque olham com demasiada
diligéncia o seu proprio conhecimento e, parecendo-lhes de ter-se tornado alguma
coisa, pensam que os outros nio sdo como eles nem poderiam nunca sé-lo, sem
conhecé-los.

Por isso, agora ferve o fato que alguns chatlaties, gloriando-se nio sei de que,
acusam professores mais velhos de ingenuidade, achando que a Sabedoria
nasceu com eles e morrera com eles. N4o é meu conselho imitar esse tipo de
pessoas.

O bom estudioso deve ser humilde e manso, afastado totalmente das

preocupagdes vas. Fuja dos autores de doutrinas perversas como do veneno, aprenda
a refletir longamente sobre alguma coisa antes de julgd-la, ndo queira aparecer
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douto, mas sé-lo, ame os ensinamentos aprendidos dos sibios e procure té-los
sempre diante dos olhos como espelho do seu préprio rosto.
Hugo de Sio Vitor, Didascdlicon, Livro 111, cap. 13 (os grifos sio meus).

Creio que o monge medieval esgotou a duvida de qual a melhor atitude do
estudante e do “para que serve”. Ademais, devemos sempre fazer o que gostamos,
o que temos afinidade. Assim nosso trabalho torna-se melhor e mais prazeroso, e
o resultado é sempre melhor do que se fizéssemos algo com o qual nio tivéssemos
nenhuma simpatia. Em minha vida (quase) sempre trabalhei com o que gostava. E
hoje acredito ter conseguido algo com minha profissdo porque amo o que faco.

V. A resposta elevada, a intermediria e a chi

“Para ser um bom historiador, o que se precisa ter é, acima de tudo, imaginacio, perspicacia
¢ uma sensibilidade para descobrir questdes relevantes e os lugares certos para encontrar
respostas a elas.”

Peter Burke (1937-)

Para consolidar ainda melhor o que digo, vou me apoiar em um fil6sofo. Para
responder o “para que serve” a Filosofia, Simon Blackburn (University of
Cambridge) justificou o estudo da Filosofia de forma bastante correta, a meu ver, e
que também serve para o caso da Historia.

Para ele, ha trés tipos de respostas para a pergunta “para que serve™: a elevada, a
intermediaria ¢ a cha. Sem saber, minha resposta naquele evento foi, na
classificacio de Blackburn, a elevada. Para que entendam essa perspectiva, acho
que a passagem completa do texto do filésofo também merece ser citada na
integra:

A resposta elevada pde em questio a pergunta — uma estratégia filosofica tipica, pois
implica subir um grau na ordem da reflexdo. Que queremos dizer quando perguntamos
para que serve? A reflexio ndo coze o pao, mas também a arquitetura nao o faz, nem a
musica, a atte, a historia ou a literatura. Acontece apenas que queremos compreender-
nos. Queremos isto pelo seu valor intrinseco, tal como os especialistas em ciéncias
ou matematicas puras podem querer compreender o principio do universo, ou a teotia
dos conjuntos, pelo seu valor intrinseco, ou como um musico pode querer resolver
alguns problemas na harmonia ou no contraponto pelo seu valor intrinseco. Sdo coisas
que ndo se fazem em fungio de aplica¢Ges praticas.

Grande parte da vida trata-se de fato de criar gado para poder comprar mais terra, para
poder criar mais gado, para poder comprar mais terra... Os momentos em que nos
libertamos disso, seja para fazer matematica ou musica, para ler Platdo ou Ega
de Queirés, devem ser acarinhados. S0 momentos em que desenvolvemos
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nossa saude mental. E a nossa saide mental é boa em si, como a nossa saide fisica.
Além disso, hd no fim das contas uma recompensa em termos de prazer. Quando
temos saude fisica, o exercicio fisico da-nos prazer, e quando temos saude mental, o
exercicio mental dd-nos prazer.

Esta ¢ uma resposta purista. Esta resposta nio esta errada, mas tem um problema.
Acontece que provavelmente s6 consegue ser atraente para as pessoas que ja estdo
parcialmente convencidas — pessoas que nio fizeram a pergunta original num tom
de voz muito agressivo. (BLACKBURN, 2000) (os grifos sio meus).

Depois de reler bastante esse trecho, entendi porque algumas pessoas que tinham
um tom de voz agressivo naquela noite (justamente os chatos que estavam em
crise) ndo entenderam — ou nio quiseram entender — a minha “resposta elevada”,
como se refere o filésofo. Porque o “para que serve” do questionador agressivo
mostra que ele ndo esta convencido da escolha que fez, ou, pior, quer que sua
escolha “elevada” sirva para algo funcional, algo menos sublime intelectualmente,
algo “cha”. Pelo contrario, o estudo da historia é sublime, algo gue sublima, penso eu
— e dai a crise do(s) chato(s).

Para que essa distingdo entre o historiador e os demais cientistas sociais possa ficar
mais bem delimitada, vou rapidamente comentar a divisio que Michel Oakeshott
(1901-1990) fez entre o “passado pratico” e o “passado histérico”. Em seu livro
Sobre a Histdria, ele afirmou que o “passado pratico” (o da maioria das pessoas)
acontece quando buscamos no passado uma explicagdo para algo no presente: essa
explicagio “serve” para alguma coisa. Por sua vez, o “passado historico” (o
passado do historiador) acontece quando buscamos o passado pelo passado, pelo

desejo de saber, de conhecer, de entender, e é isso que faz o historiador
(OAKESHOTT, 2004).

IV. O exercicio de apreensio do passado é um ato de amor

“E impossivel nio pensar em histéria em termos morais.
Nem, creio, devemos fazé-lo.”
John Lewis Gaddis

Concluo — e acrescento: embora o conhecimento histérico tenha em sua origem o
prazer de descobrir que é resultado da curiosidade, se ele nio tiver como finalidade
dltima que os homens se tornem pessoas melhores em si e em suas relagdes com
os outros homens, nio serve para outra coisa a ndo ser acirrar conflitos e
aumentar a violéncia de uns contra outros. Sabiamente diz Sdo Paulo (c. 3-66
d.C.) em sua Carta aos Corintios: “Ainda que eu falasse linguas, a dos homens e as
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dos anjos, se eu nio tivesse a caridade, seria como um bronze que soa, ou como
um cimbalo que tine.” (1Cor 1, 13, 1)

Se a Histéria é apenas vista como instrumento politico, como pensam varios
colegas citados acima, ela nao pode servir para nada de bom. Trata-se, na pratica,
de escolher entre duas revolugdes: a externa e a interna, entre querer transformar o
mundo contra alguma “classe de opressores”, ou querer transforma-lo pela via do
amor (que ¢ algo bem mais dificil).

Por exemplo, os mesquinhos se servirdo da Histéria mesquinhamente, pois nio
encontrario nela o exemplo para mudar o que é preciso, mas como prevalecer
sobre outros seres humanos, para mudar os outros — e geralmente esses sio quase
sempre pessoas intolerantes e que nao gostam de escutar ninguém. Pior: se
puderem, eles calam os que pensam diferente — e quem esta lendo agora esse texto
e ja participou de alguma reunido politica que tenha tido a presenca de algum
radical revoluciondrio de botequim (ou o “revolucionario de chopp”, como falivamos
no Rio na década de 70) sabe muito bem o que estou dizendo.

A propria pergunta “Para que serve a Historia?” deixa, necessariamente, implicita a
resposta de que ela serve para cada um, na medida de sua visio do mundo, dos
valores que balizam os atos de cada homem e a mentalidade de cada sociedade.
Somente nesse aspecto, eu concordo com o Professor André Ricardo Pereira,
embora nio considere esse o melhor proveito que podemos tirar do conhecimento
histérico, muito pelo contrario.

Por exemplo, quando educamos nossos filhos, lhes contamos histérias com o
intuito de dar a eles algum exemplo ou no¢ido de como agir corretamente. Do
certo e do errado. Essas historias seriam a “parte material” da educacido, enquanto
a “parte mental e espiritual” se daria no plano dos valores, seria a “licio de moral”
extraida dessas historias. Com a Historia deveria dar-se o mesmo, mas nao é este o
caso ou o quadro predominante... Infelizmente!

Por isso, finalizo delimitando o sentimento, ou, em outras palavras, a postura
metodoldgica que deve estar presente no (bom) historiador quando de seu processo
de reconstrucdo histérica: o amor. Enfatizo: o exercivio de apreensio do passado, do
passado que aconteceu, do passado registrado é como o préprio ato de educar, é
um ato de amor, amor na plena acepg¢io da palavra, um dar sem esperar nada em
troca, um olhar para tras e desejar apenas entender o que aconteceu, participando
de uma perspectiva comum com o texto estudado (GADAMER, 1998: 59).
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Ao decidir pela regressio temporal quando 1€ suas fontes, o historiador nido pode e
ndo deve estar contaminado pela tentagdo de possui-las, de domina-las, de altera-
las com suas palavras (ou mesmo destrui-las), mas sim de entender aquele tempo
que escolheu para devanear (MATTOSO, 1988: 18).

Amar o periodo estudado significa simplesmente nio ter contra ele uma atitude de
suspeita, de malicia, de querer ver o que ndo esta escrito e subentender tudo o que
esta registrado com segundas inten¢des. Henri-Irenée Marrou (1904-1977)
definiu muito bem qual deve ser a atitude do verdadeiro historiador:

Ele (o historiador) ndo deve adotar, em relagio as testemunhas do passado, essa
atitude carrancuda, esmiugadora e rabugenta, que ¢ a atitude do mau policial
para quem toda pessoa intimada a prestar depoimento é a priori suspeita e tida como
culpada até prova em contrario; tal superexcitagao do espirito critico, em vez de ser
uma qualidade, seria para o historiador um vicio radical, que o tornaria praticamente
incapaz de reconhecer o significado real, o alcance, o valor dos documentos que

estuda; uma atitude desse tipo é tdo perigosa em histéria como, na vida
cotidiana, o medo de ser iludido... (os grifos sao meus) (MARROU, 1978: 78-79)

Essa atitude maquiavélica de suspeita, de desconfianca, cinica, muito presente hoje
nos circulos académicos brasileiros que formam professores, dificulta muito a
compreensio daquilo que esta sendo estudado, quase inviabilizando entre noés a
formacao de bons historiadores.

Em contrapartida, esse comportamento mental de amor que proponho para o
historiador deve ser um pouco como o ato de fé da sabedoria religiosa: “A
sabedoria que reside no nucleo das religides niao se entrega ao olhar malicioso. E

isto que Cristo quer dizer quando pede que nos tornemos como criangas”
(CARVALHO, 1997).

Esse esforco historico para o historiador “se tornar acessivel e ir ao encontro do
outro” (MARROU, 1978: 71) ¢, em minha opinido, o auténtico conhecimento
histérico, que nada mais é do que aquela vontade de nos enriquecermos, de sazrmos
de nds mesmos, como bem afirma o historiador Raal Cesar Gouveia Fernandes:

Sair de nds mesmos significa estar disponiveis a ouvir com aten¢io o que os documentos
histéricos tém a nos revelar, que é o contrario de projetar sobre eles idéias ou teorias
preestabelecidas. Com efeito, a verdade pode nos enriquecer apenas se a procurarmos
livres de qualquer tipo de censura prévia (FERNANDES, 1999).

O historiador deve ter uma relagdo de simpatia com suas “fontes” (MARROU, 1978:
79): para compreender o passado ele deve estabelecer uma comunhao fraternal com

31



Ensaios de Hist6ria Medieval

seus textos. Mais: sem essa “sensibilidade por simpatia”, a Histéria nao se realiza

(GADAMER, 1998: 24).

Assim, para nos tornarmos bons historiadores, precisamos de menos malicia e
mais amor, menos maldade e mais compreensio para que o estudo do “passado
histérico” de Oakeshott se realize plenamente. E dessa forma que o historiador
pode quebrar os preconceitos que tem, os “pré-conceitos” que o fazem ser
anacronico. “A quem sabe amar, essa experiéncia do outro, essa saida de si mesmo
permitird superar qualquer desilusio” (MARROU, 1978: 79).

E prestem muita atengdo: quem ama e sempre amou a Histéria nio estd, nem
nunca esteve em crise. De minha parte, eu nunca estive em crise por causa dela,
muito pelo contrario, ela sempre me causou um imenso prazer, o verdadeiro
prazer de conhecer.

H4 quem busque o saber pelo saber: ¢ uma torpe curiosidade.

Ha quem busque o saber para se exibir: ¢ uma torpe vaidade.

Ha quem busque o saber para vendé-lo: é um torpe trafico.

Mas hd quem busque o saber para edificar, e isto é caridade.

E hd quem busque o saber para se edificar, e isto ¢ prudéncia.

Siao Bernardo de Claraval, Sobre o cantar dos cantares, sermao 36, 111.

Clio (1790). Liebighaus, Frankfurt. Filha de Jupiter e Mnemésine, seu nome deriva da palavra
grega celebrar. Ao cantar a gléria dos guetreiros e as conquistas de um povo, Clio tornou-se a
patrona da Historia. E representada sentada, e ostenta como atributo a depsidra (emblema da

ordem cronoldgica dos acontecimentos).
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O conhecimento histérico e a compreensao do passado: o

historiador e a argueologia das palavras
Ricardo da Costa

O que significam as palavras esctitas? O que o escritor quis dizer com aquilo quando escreveu?
Por que escreveu? Quando? Como? Onde? Para quem? Na belissima iluminura medieval acima, o
bispo Vitgil von Salzburg (c. 746-784) medita profundamente o texto que acaba de ler. Sua mio
direita apoia seu queixo, seus imensos olhos perscrutam o livro aberto. A cena, reflexiva e
contemplativa, é emoldurada por seres fantasticos e sinuosos motivos geométricos. Viena,
Osterreichische Nationalbibliothek, Cod. 1224, fol. 17v.

I. A escolha do tema e 0 amor

“Amei apaixonadamente o Mediterraneo...”
Fernand Braudel (1995: 21)

Nio ¢ a toa que Fernand Braudel marcou época e que seu Mediterrines é um

classico. O minimo que se pode dizer a respeito dessa obra é que ela ampliou as

possibilidades do género em que foi escrita, isto ¢, a Histéria (BURKE, 1992: 56).

E logo a primeira frase do livro conjuga o verbo amar. Portanto, seguindo a pista
de Braudel, é preciso deixar bem claro uma coisa: para se escrever boa historia,
“ou qualquer coisa boa, na verdade” (TUCHMANN, 1989: 7), deve-se ter paixdo
pelo assunto. Embora contraditério, o conceito mais preciso para definir o que
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quero dizer é paixdo racional pensar nele, gostar dele, dormir com ele, discuti-lo
apaixonada e racionalmente com os amigos e com os inimigos.

Sem esse envolvimento, sem esse sentimento, sem essa paixdo racionalizada e sem
esse amor, o historiador estara fadado ao fracasso, pois nao criara a comunicagio
necessaria e fundamental ao seu oficio. Cativar, envolver, dar prazer ao leitor,
encanta-lo, fazer com que ele tenha vontade de virar a pagina, essas sio obrigacoes
imperativas de quem lida com as palavras.

No entanto, infelizmente essa ndo é uma prerrogativa em nossos cursos de
Historia. Quando se ensina a escrever, ensina-se a escrever mal. A regra (ainda) é:
quanto mais enfadonho o texto, mais cientifico e mais estimado ele o serd. A
forma ndo é importante, o importante é o conteudo e a fun¢io daquilo que vocé
escreve. Palavras sdo palavras...

Vou dar apenas um exemplo, dos muitos que presenciei. Certa vez, ha pouco mais
de dois anos, em uma aula de um curso de pés-graduacio /ato sensu na Ufes, ao
tratar da importancia da forma para se chegar ao contetido, dissertei para a turma
sobre a necessidade do texto agradavel, de se buscar a beleza da forma, estética.
Estupefata, uma aluna imediatamente retrucou que fazia Histéria para
conscientizar as massas, nao para dar prazer ao seu leitor. Uma parte significativa
da turma concordou com ela.

Perguntei entdo como ela conscientizaria as massas sem arregimentar leitores:
como ela conquistaria seu leitor, futuro revolucionario, se nio tivesse um bom
texto? Ainda brinquei com isso: disse a ela que, depois de uma noite de amor com
seu marido, que pedisse a ele, satisfeito, saciado e esgotado, que ouvisse a leitura
de sua monografia. Se de bom grado ele aceitasse e gostasse do texto, e §d se ele
gostasse do fexto, ela poderia entdo me entregar o trabalho. Caso contrario, eu setia o
unico a ler a monografia, e ainda contra a minha vontade.

A turma riu — ninguém acreditou que o marido dela ouvisse ou lesse a monografia
da menina revoluciondria. Ou seja, quase todos escreveriam suas monogtafias
somente para o professor dar a nota, pouquissimos estavam ali por prazer ou
porque sinceramente gostavam de Histéria. Quem eles conquistariam?

Depois das gargalhadas de todos, perguntei a aluna: como ¢ que ela pretendia fazer
a revolugdo da conscientizagdo das massas a partir de seu texto se nem seu marido
o leria, somente eu, pobre, infeliz e oprimido professor, e mesmo assim obrigado
pelas circunstancias? A coitada da menina nao me respondeu, parece que ficou em
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crise — e eu nunca soube se ela mudou de idéia a respeito (bem, li seu trabalho e,
infelizmente, foi muito chato 1é-1o).

Assim, é fundamental que o historiador, antes de tudo, ao escolher o tema de sua
pesquisa, o faga porque gosta #uito do assunto, porque se apaixonou por ele, e nio
porque um professor sugeriu (ou impos) como um tema original e importante para
a conscientizacdo das massas, ou para “fazer do homem o construtor consciente
de seu futuro” (FONTANA, 1983: 10).

II. A abordagem dos documentos histéricos e 0 amor

Da paixao pelo assunto, passo a0 ponto seguinte, o amor, natural consequéncia do
bl bl 3

primeiro. De antemao, deve haver uma postura metodoldgica essencial presente

no historiador em seu processo de reconstrucao histérica: o amor.

Pois o exercicio de apreensio e compreensio do passado, do passado que
aconteceu, do passado registrado, ¢ como o proprio ato de educar: é um ato de amor,
amor na plena acepcdo da palavra, um dar sem esperar nada em troca, um olhar
para tras e desejar apenas entender o que aconteceu, participando de uma
perspectiva comum com o texto estudado (GADAMER, 1998: 59).

O historiador é um wgyenr. Em um sentido metaférico, é um voyeur necrdfago.
Neurético obsessivo por exceléncia, ele se interessa pelos mortos. Os mortos nos
afetam (SCHUBACK, 2000: 20). Esse interesse mérbido faz com que ele leia o
que os mortos escreveram, textos muitissimo desinteressantes para a maioria dos
mortais comuns.

Ao ler aqueles textos produzidos, ao ver aquelas imagens pintadas e esculpidas, ele
faz uma regressao, uma regressao temporal. E para que essa regressdo temporal amorosa seja
fruida saborosamente e livre de preconceitos, o historiador nao pode e nio deve
estar contaminado pela tentacio de possui-las, de domina-las, de altera-las com
suas palavras (ou mesmo destrui-las), mas sim de entender aquele tempo que
escolheu para devanear (MATTOSO, 1988: 18). O passado aconteceu, ndo temos
como altera-lo (GADDIS, 2003: 29). O que devemos fazer, no minimo, é nio
ocultar os fatos.

Vou dar o exemplo de dois conhecidos historiadores do publico brasileiro que
para minha imensa tristeza ocultaram fatos que conheciam sobre o socialismo real,
fatos que poderiam alterar significativamente a percep¢do de seus leitores:
Edward Carr e Eric Hobsbawm.
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O primeiro, em seu Que é Histiria? (1982), foi totalmente omisso a respeito dos
horrores, das brutalidades e das perseguicGes que sabia terem acontecido na Unido
Soviética. Em seu livro, ele ocultou esses fatos que conhecia em nome da idéia de
progresso, e também “para dar um significado final a revolu¢io” (GADDIS, 2003:
140).

Hobsbawm, igualmente, desde cedo sabia das atrocidades cometidas pelo
comunismo soviético, mas somente apds o fim do regime teve coragem de dizer
que “subestimou” aqueles horrores — como se um horror ja ndo fosse suficiente.
Michael Ignatieff entrevistou Hobsbawm no inicio da década de 90 para a tv
inglesa. Perguntou-lhe porque permaneceu comunista. O historiador disse que na
época era a opgao certa: acreditar em um futuro melhor.

Ignatieff insistiu e relembrou o historiador que, ja em 1934, milhares de pessoas
estavam sendo mortas no “experimento social” soviético (nos circulos intelectuais
ingleses ja se tinha ciéncia do que acontecia na URSS). Por mais incrivel que possa
parecer, Hobsbawm respondeu que “nessa era de assassinatos em massa, ao
menos os da URSS visavam a um futuro melhor™!

Imagem 2

30

Soldados da Unido Soviética enterram prisioneiros mortos de fome nos campos de concentragio
(Gtlags), no chamado “enterro no gelo”. Repatem que, mesmo sé com mortos, hd guardas com
metralhadoras e cies acompanhando o cortejo funebre. Este ¢ um dos 200 desenhos feitos pelo
coronel Danzig Baldaiev, integrante da policia politica soviética de 1947 até meados da década de 80.
Durante anos o coronel percorreu os Gulags na Sibéria, interessado nas tatuagens dos presos. Assim, cle
pode registrar todas as atrocidades cometidas em nome do socialismo (em 1999 os desenhos foram
expostos a0 mundo ocidental em um premiado especial da BBC de Londres sobre o Gulag, produzido e
dirigido por Angus Macqueen). Segundo o jornal russo I3#vestia (de Moscou), 0 comunismo
exterminou 62 milhdes de pessoas, de 1917 a 1987. Os historiadores acreditam em uma cifra menor:
20 milhges...

37



Ensaios de Histéria Medieval

Ja em sua autobiografia, escrita cerca de dez anos depois, Hobsbawm diz ter um
arrependimento refrospectivo, pois reconhece que nio reconhecia limites ao preco que
exigia que os outros deveriam pagar para que sua utopia se realizasse

(HOBSBAWM, 2002: 219-220).

E quando esteve no Brasil (paradoxalmente a convite do jornal O Globo para
proferir uma palestra comemorativa do aniversario de fundacio do... Partido
Comunista [!] - eu mesmo estive 14 para ouvi-lo - e divulgar seu entdo ultimo livro,
a Era dos Extremos), Hobsbawm disse ao reporter Geneton Moraes Neto que
ndo lamentava ter apoiado o governo soviético porque nunca viveu na Unido
Soviética...

Imagem 3

e

Orgulhosos por cumprirem seu dever, quatro comandantes de campos de concentragio
soviéticos posam para uma foto. Postetiormente, a filha de um preso escreveu “assassinos” (no
alto, a esquerda). Publicada em APPLENBAUM, Anne. Gulag. Uma histiria dos campos de
concentragao soviéticos. Sio Paulo: Ediouro, 2004.

Entendo o que aqueles historiadores fizeram — omitir. Os homens omitem coisas
com freqiiéncia. Mas ndo compartilho dessa postura. O que sinto em relagao a isso
¢ uma profunda pena. Para se fazer boa histéria, deve-se ser honesto, ndo ocultar
nada que se saiba ter acontecido. O historiador que coloca sua ideologia (marxista)
ou seu sistema explicativo acima da Histéria, tem diante de si a tentacdo de
preferir fatos que se ajustem a sua idéia (TUCHMANN, 1989: 15), e ocultar o que
sabe que pode fazer com que seu leitor discorde dele.

Além de se tratar de uma recusa deliberada de saber, um medo de compreender,
nesses casos, ele é um propagandista politico, nunca um historiador. Para esses, a
Historia € apenas um instrumento a servico de uma causa, nio um fim em si. Sua
Histéria ndo é confiavel.
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Para que isso ndo acontega, para que a pratica do historiador seja verdadeira, para
que sua paixdo seja racional e ndo obscutreca sua capacidade de pensar e de julgar,
deve-se ter amor ao passado, ndo esperar nada dele, ndo querer que ele tenha sido
outra coisa a ndo ser o que ele realmente foi. Se por um lado ndo podemos ocultar
nada que saibamos ter acontecido, por outro, nido devemos ter um
comportamento de suspeita e de malicia e querer ver o que nio estd escrito,
subentendendo tudo o que esta registrado como um depoimento de segundas
intengdes.

Henri Marrou definiu muito bem a atitude do verdadeiro historiador: nio
podemos ter com as testemunhas do passado uma atitude rabugenta e carrancuda,
como se eclas estivessem a priori mentindo e ocultando algo. Essa, para o
historiador frances, é a atitude do mau investigador, para quem todos sio culpados
até prova em contririo. Devemos ter uma posicio oposta, pois em Historia
realizamos uma investigacio retrospectiva, ou, como denominou Carlo Ginzburg, o
paradigma indicidrio GINZBURG, 1991: 171).

A suspeita a priori das fontes, ao invés de ser uma qualidade, é uma superexcitagdo do
espirito critico. Quando o historiador age dessa forma, ndo consegue reconhecer o
significado real, o alcance, a profundidade e o valor dos documentos que estuda.
Uma atitude desse tipo é tio doente e perigosa em Histéria como na vida
cotidiana. Nesse caso, o historiador é como aquela pessoa que sempre vive
desconfiada, com medo de ser enganada ou iludida (MARROU, 1978: 78-79), um
pouco semelhante a um numero nao desprezivel de colegas professores
universitarios.

Por exemplo, ao ler o depoimento de Hobsbawm, embora o considere
imperdodvel, eu acredito que ele tenha sido realmente sincero: a forca da utopia
socialista na década de 30 foi tal em sua mente que fez com que ele fosse induzido
a0 erro e omitido coisas importantes que sabia terem ocorrido na Unido Soviética.

Essa crenga em mim torna seu depoimento ainda mais dramatico, pois a franqueza
e a honesta busca de Hobsbawm pela Histéria nio ocorreu em seus textos sobre
o socialismo real. Isso é particularmente triste pela enorme estatura daquele
historiador.

111, A hermenéutica imaginativa

Para conseguir fugir da armadilha da sele¢do viciada dos textos, para se
desvencilhar da tentagdo da mentira e da ocultacio das informagdes que se tem
acesso, enfim, para se fazer uma boa e apaixonada histéria, o historiador deve sair
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de si mesmo, deve se tornar acessivel e ir ao encontro do outro (MARROU, 1978:
71). Esse esforco histérico s6 é possivel se ha nele o desejo de se enriquecer, de
estar disponivel a ouvir o que os documentos histéricos tém a revelar, e nido
projetar sobre eles idéias ou teorias preestabelecidas.

O passado pode nos enriquecer apenas se o procurarmos livres de qualquer tipo
de censura prévia (FERNANDES, 1999). Esse comportamento mental de amor que
proponho para o historiador, deve ser um pouco como o ato de fé da sabedoria
religiosa: “A sabedoria que reside no nicleo das religiGes ndo se entrega ao olhar
malicioso. E isto que Cristo quer dizer quando pede que nos tornemos como
criancas” (CARVALHO, 1997).

Em contrapartida, sabemos que o movimento de encontro ao outro é sempre
antecedido por um preconceito, por uma pré-compreensao. Sempre construimos ou
possuimos idéias a respeito daquilo que nos propomos estudar. Para dissipa-las, o
historiador deve anteceder sua leitura com uma reflexdo de suas idéias pré-
concebidas. Ele deve investiga-las e se purificar delas. Isso é o que Gadamer
chama de radicalizacio do ato de compreender (GADAMER, 1998: 62 e 65). A
expectativa é que o texto que estd sendo lido informe algo ao historiador — e é por
isso que ndo se deve ter premeditadamente uma atitude de suspeita com ele. Pois
como se poderia esperar uma informacao de algo que se suspeita? Pelo contrario,
devemos estar abertos a riqueza e a alteridade da informacdo que o texto nos traz.

Essa pré-compreensio, esse pré-conceito na mente de quem lé, deve ser
permanentemente observado e repensado, pois cada vez que nos aproximamos de
um texto de época, nossos esbogos de sentido sio alterados e tendem a ser
aperfeicoados (GADAMER, 19970 404). Esses esbocos sio sempre
reinterpretados a cada leitura feita: é o chamado cireulo hermenéntico. A figura perfeita
do circulo representa o desejo da busca e, especialmente, as repeticGes das leituras
sistematicas. O objetivo dessas releituras ¢ assegurar a construcdo do Zewa cientifico,
elaborando conceitos a partir da coisa em si (HEIDEGGER, 1988: 141), nio o
que falam dela. O objetivo final, além de fortalecer uma interpretagdo a partir do
texto, é confrontar a verdade daquele texto com as opinides prévias existentes no
leitor.

A melhor forma de resistir aos preconceitos e pré-compreensoes existentes e
persistentes em nos, é sempre retornar aos documentos de época, sempre realizar
esse circulo hermenéutico de leitura. Lendo, relendo e confrontando nossas idéias. Sao
os textos que devem dar o tom, a natureza e o conteudo do que se deseja dizer. A
interpretagao, nesse sentido hermenéutico, esta quase fiel as palavras escritas na
época que se escolheu para pesquisar e conhecer.
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Entdo, cabe uma pergunta: como sabemos exatamente o sentido preciso das
palavras que lemos? Os bermenentas radicais dirdio que um resultado interpretativo
definitivo é impossivel: com nosso proprio desenvolvimento intelectual, sempre
teremos em cada nova leitura uma nova interpretacio, uma nova perspectiva, uma
nova abordagem do texto lido. E possivel. No entanto, situo-me precisamente em
um meio-termo. Nao creio que exista esse ad infinitum interpretativo. Tenho muita
confianga em nossa capacidade de entendimento para me render a uma
impossibilidade dessa natureza. Mas para explicitar melhor o que penso ser uma
hermenéutica realmente interpretativa, vou recapitular o que ja disse aqui antes de
passar a busca do sentido das palavras, 2 metodologia de leitura das fontes.

Como sabemos, o historiador lida com palavras. Palavras que # do passado, palavras
que fala no presente, palavras que escreve para o futuro. Quando o historiador se
debruca sobre um passado, quando se apaixona e se dispoe a devanear, a percorrer
e imaginar um determinado tempo que lhe é necessariamente diferente, ele deve fazé-
lo, como disse antes, de uma maneira racional e amorosa, nunca distorcendo-o ou
adaptando-o aos seus preconceitos. Esse ¢ a primeira postura metodolégica.

A segunda postura intelectual intima é uma espécie de autoctitica: antes de ler o
documento que selecionou, o historiador deve confrontar suas opiniGes
preconcebidas a respeito daquele assunto que decidiu investigar, opinides que
foram construidas quase sempre com falsas premissas, baseadas no senso comum
ou em juizos seculares, idéias pouco postas a prova e muitas vezes sem qualquer
base documental. Gadamer é muito enfatico nesse ponto, pois diz que devemos
radicalizar esse ato antecipatério de compreender e fazer uma parificacio mental,
livrando-nos dos juizos perniciosos em busca da melhor compreensio. S6 entdo
devemos ir a0 documento, ao texto, e recuar no tempo.

Se percorrermos esse caminho, ao passarmos a fase de leitura do documento
quase sempre nos depararemos com uma diversidade humana desconcertante,
com uma variedade e uma riqueza de cédigos de expressio que dificultarda uma
visdao racional e sistematizada (BATANY, 2002: 383), pois a Histéria é sempre o
estudo do particular, do irrepetivel, do unico. Mas que isso ndo nos desanime e
nos leve por uma trilha mais facil.

O grande medievalista Georges Duby nos conta que, muitas vezes, dispunha
sobre sua mesa de trabalho as fichas que havia anotado dos documentos que lera,
textos dos séculos X-XIII. Aquele contato era, para o grande historiador, um
cativante jogo propiciatirio de cartas: Duby esperava que daquela aproximacio
surgisse alguma revelagdo. Para ele, a busca do sentido daquelas palavras, sentido
que se havia perdido na fumaca do tempo, era um jogo cativante cujos encantos
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eram semelhantes aos da exploracgdo, da investigacdo e até mesmo da adivinhacio

(DUBY, 1993: 41-42 e 51-52).

IV. A arqueologia das palavras

Apo6s esses procedimentos preparatérios e compreensivos, o historiador
finalmente 1¢. E antes de interpretar o que lé, ele busca o sentido das palavras
lidas, o que os homens do passado guiseram dizer, o que tentaram dizer com aquilo,
relacionando aquele conteudo com seu contexto historico e social, pois os textos
sdo, antes de tudo, um produto histérico (TUCK, 1992: 274-275).

Nesse processo de reconstrucdo histérica, ainda ha a necessidade imperativa de se
reconhecer no texto. De algum modo, o historiador deve tentar se ver espelhado
no que l¢, deve tentar se transportar para o espirito daquela época e compartilhar a
experiéncia comum de bumanidade existente entre quem observa — no caso, quem lé o
que aconteceu — e quem esta sendo observado — quem escreveu o que esta sendo
lido. Marcia Schuback afirma que nessa busca de humanidade comum, de
reconhecimento existencial, o intérprete consegue lentamente achar, no ritmo do
texto, a sintonia, o tempo comum entre ambos, hiato temporal criado pela leitura
do texto de época (SCHUBACK, 2000: 19 e 33).

Essa busca da afinidade existencial entre o leitor e o texto nao é novidade. Na década
de 40, Marc Bloch ja havia percebido a necessidade de existéncia, tanto na
natureza quanto nas sociedades humanas, de um fundo permanente por tras da
passagem do tempo, pois sem esse pano de fundo existencial que damos o nome de
bumanidade, os préprios nomes homen e sociedade ndo teriam qualquer significado
(BLOCH, 1997: 99). Bloch chegou a denominar esse procedimento de wétodo
regressivo: ao vivenciar a Grande Guerra e observar o comportamento dos soldados
no front, Bloch acreditou voltar no tempo e assim imaginar como deveria ser a
vida cotidiana medieval.

Para se compreender os homens do passado devemos, portanto, partilhar algo de
seus sentimentos, de seus pensamentos e de suas perspectivas (LORAUX, 1994:
60). Isso nada mais é que buscar o anacrénico para se chegar ao diacronico, o
mesmo paradoxo que destaquei no infcio desse texto entre a necessitia paixdo
pelo assunto e o igualmente necessario racionalismo para trata-lo. Paixdo racional,
anacronia diacrinica: parece que o historiador esta sempre em uma tensa faixa ténue
que marca a distingao entre dois limites opostos.

Essa transposi¢do para os processos espirituais de outro sujeito ¢, de certa forma,
uma interpretacido psicolégica de si mesmo, uma possessao (SCHUBACK, 2000: 18),
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uma possessao histdrica. Ao tentar se reconhecer e se ver espelhado no texto, ao
realizar aquele processo mental de compartilhamento do que ¢ humano e sempre
demasiado humano, o historiador também realiza um processo psicanalitico
(GAY: 1989), ele se auto-psicanaliza. Ou, dizendo hermeneuticamente, a Histéria
¢ um caso que faz parte do compreender existencial KOSELLECK, 1997: 69).

Para isso, para sentit o texto em si, deslocando-se para o tempo passado e
permanecendo no tempo presente, ele deve fazer uma projecio temporal de sua
propria maturidade. Sim, a Historia é para os maduros. Pois sem experiéncia de
vida, dificilmente o historiador consegue a necessaria capacidade de andlise do
comportamento humano. Em outras palavras, o bistoriador-intérprete  deve
incorporar o tempo passado como um médium e ter a humildade de saber o quanto
¢ insignificante em relagio ao que o precedeu. Isso ajuda — e muito — a inclinagio
adolescente (e de muitos historiadores) de relacionar o mundo para si ao invés de
relacionar-se com o mundo (GADDIS, 2003: 20). Fazer Hist6ria é sempre um ato
de observacdo e analise, preferencialmente levando-se em conta os critérios
culturais da época.

Vou dar um pequeno e simples exemplo pratico dessa éncorporagdo historica. Como
se sabe, os homens medievais deram um grande destaque em seus escritos aos sete
pecados capitais (luxtria, gula, inveja, preguiga, avareza, orgulho e ira) — a
proposito, teremos nesse ano de 2004 um congresso em Porto Alegre que tratara
desse interessantissimo e sempre atual tema. Bem, ao traduzir dois textos em
forma de sermdes do filbsofo Ramon Llull (1232-1316) sobre os pecados capitais
para apresentar naquele congresso, a medida que traduzia, fui tentando “sentir”
em mim, em minha mente e em meu corpo, o que o autor queria exemplificar,
naturalmente de uma forma muito menos angustiante e “culpada”.

Por exemplo, quando ele, no distante século XIII, se refere ao “homem glutio e
guloso” como uma pessoa que ¢ “escrava de seu ventre”, que “vive para comer e
ndo come para viver”, que vai as festas sem ser convidado sé para comer e, por
tudo isso, tem seu ventre sempre trabalhando e dilatado (que ele chama de
“sanfonado”), eu tentei imaginar e me lembrar quantas e quantas vezes bebi
muito, ou comi e me empanturrei de comidas mesmo sem fome, e o sentimento
terrivel e posterior que senti aquela gula: uma grande depressio e tristeza por ter
comido demais, quando entdo prometia a mim mesmo que no dia seguinte nio
faria mais isso para melhorar minha silhueta...

Entdo relacionei todas essas minhas experiéncias fisicas e mentais com o texto,

com o tom de horror que o escritor do século XIII se referiu ao glutdo. E embora
muitas das metidforas que o autor escreveu em seu didlogo com Deus nio
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reverberassem inteiramente em mim, fazendo com que eu nido alcancasse
completamente aquela experiéncia conum de humanidade a qual se referiu Marc Bloch
e Marcia Schuback, eu traduzi, corrigi, li e reli aqueles textos, as vezes em voz
alta, as vezes declamando, todas aquelas exclamacoes, repeticoes e exortacdes que
o filésofo escreveu, tentando me ambientar e entrar em sintonia com aquele
tempo, a0 mesmo tempo tao distante e tao proximo de nds, pois muitas daquelas
sensagoes ainda compartilhamos hoje.

Como se Ve, essa arqueologia das palavras ultrapassa a decodificagdo da lingua em que
o texto foi escrito e a descoberta correta de seus sentidos semdnticos
(SCHUBACK, 2000: 33). Para encontrar a expressio da sensibilidade coletiva
registrada no texto, além de se chegar ao implicito, aos siléncios e atos falhos do
escritor (FRANCO JR, 1999: 17), o historiador deve sentir e incorporar o sentido
profundo das palavras que 1. A hermenéutica imaginativa de Marcia Schuback que
tratei aqui aprofunda o campo de ressonincia compreensivo que o historiador deve ter
para ressuscitar e fazer compreender aos seus contemporineos o pensamento
registrado de outro alguém (SCHUBACK, 2000: 30).

V. A Historia € o passade histérico do historiador

Feitas essas consideracbes a respeito dos procedimentos preparatérios que
antecedem a leitura e a forma de ressuscitar o passado, concluo relacionando a
hermenéntica imaginativa com o sentido profundo do que é a Histéria e qual a melhor
utilizagdo que se deve fazer dela.

Recentemente tive a oportunidade de expressar minha opinido a respeito da
utilidade pratica do conhecimento histérico (COSTA, 2004). Existem basicamente
duas formas de entendimento do uso do conhecimento do passado que
acumulamos: 1) na tradi¢do marxista, o passado serve para que o utilizemos como
um instrumento de combate das injusticas e das desigualdades atuais. Assim, o
historiador cumpre sua fun¢do, tornando-se o verdadeiro ntelectual orginico
gramsciano.

Nesse sentido, a Hist6ria ndo ¢ um fim e sim um instrumento para uma finalidade
politica especifica: ela é uma forma intelectnal de combate (HEERS, 1994: 188-189) e
de conscientizacdo das massas; 2) em uma outra perspectiva (e que engloba varias
correntes), a Historia é uma forma especifica de conhecimento que busca a
compreensio do passado que aconteceu, e, como disse, 0 que aconteceu nio pode
ser alterado (GADDIS, 2003: 29). Essa busca ¢é autolegitimadora. Se o
conhecimento do passado ¢ util atualmente para conscientizar as massas ou nao, é
outra questao.
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Na palestra de hoje tentei mostrar que a Hist6ria com H maiusculo ndo pode ser
exercitada como apoio a um projeto politico ou a outra finalidade qualquer.
Muitos bons historiadores falharam por esse motivo. Ela é um ben em si, e essa é a
melhor forma dela ser buscada por quem a deseja. Como a ginastica é boa para o
corpo, a Historia é boa para a mente. De nada adianta todo o procedimento
hermenéutico e arqueoldgico, de nada serve o amoroso preparo consciente de
retorno no tempo se nao apreendemos a Historia por seu valor intrinseco.

Como bem disse o fil6sofo Simon Blackburn, comemos pio e a reflexdo nio
coze o pdo. Mesmo assim sempre refletimos, porque desejamos compreender-nos.
Isso ¢ um bem em si, e esse bem é um momento em que nos libertamos das
questdes praticas da vida (BLACKBURN, 2000). E o estudo da Hist6ria é um
momento em que nos libertamos da vida presente para nos projetarmos no
tempo.

A Histéria até pode ser buscada quando queremos uma explicagdo para algo no
presente. Esse é o passado pritico, como afirma o historiador Michael Oakeshott.
No entanto, esse passado ¢ restrito a0 nosso pequeno universo, a nossa familia,
cidade, pais. E essa perspectiva é pobre, paupérrima. Ela impede o historiador de
abrir suas possibilidades intelectuais, limita seu olhar para o passado ao alcance de
seus olhos, ao seu horizonte restrito. Por exemplo, nessa visdo, um brasileiro nao
poderia estudar a cultura chinesa, pois ela de nada explica o presente de nosso
estado nacional.

Por isso, a Histéria é sobretudo um passado bistirico, aquele passado que é buscado
pelo sincero desejo de saber, de conhecer, de entender (OAKESHOTT, 2004).
Ele é um passado por si, e é ele quem forja o verdadeiro historiador. S6 com essa
amplitude e generosidade podemos fazer com que a compreensio do outro se
realize plenamente e a Histéria cumpra seu papel: fazer do historiador um
intelectual.
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11

Cruzada e Reconquista
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A cavalaria perfeita e as virtudes do bom cavaleiro no Lzvro da Ordem

de Cavalaria (1275), de Ramon Llull
Ricardo da Costa

Se a nobreza de coragem elegeu o cavaleiro sobre os homens que lhe estdo embaixo
em servidao, nobreza de costumes e de bons ensinamentos convém ao cavaleiro, pois
nobreza de coragem ndo poderia subir na alta honra de cavalaria sem eleicio de
virtudes e de bons costumes. Ramon Llull. Livro da Ordem de Cavalaria, V1, 1 (a partir de
agora como LOC).

Quando Ramon Llull escreveu essas linhas, por volta de 1280, a cavalaria ja era
uma ordem firmemente estabelecida no seio da sociedade do ocidente medieval
europeu. Depois da religido, ela encarnava, para os espiritos da época, os valores
mestres da cultura (DUBY, 1989, 23), sua mais forte concep¢ido de vida
(HUIZINGA, s/d, 58).

Com sua obra, Llull pretendia iluminar com valores morais e éticos os novos
pretendentes a cavalaria, registrando por escrito os codigos cavaleirescos, a
sacralizagdo do rito de passagem (adoubament), a simbologia das armas do cavaleiro
e principalmente as virtudes que o cavaleiro deveria conhecer e os vicios que
deveria evitar para honrar a ordem de cavalaria e se tornar um cavaleiro de “bons
costumes e bons ensinamentos” (LOC, VI, 1, 89).

Destes varios temas tratados por Ramon, gostaria de analisar mais detalhadamente
aqui o ultimo ponto: a questdo das virfudes e vicios, um dos temas mais freqiientes
na literatura e filosofia medieval e presente em quase todas as obras de Llull, como
veremos adiante. Para isso, farei antes uma breve anilise da cavalaria medieval,
seus codigos, preceitos para, a seguir, tratar dos ideais cavaleirescos lulianos,
especialmente as virtudes cristas tratadas no Livro da Ordem de Cavalaria.

1. O cavaleiro (miles)

No tempo de Ramon, a palavra miles era utilizada para definir o individuo
pertencente a cavalaria. A origem destes wzlites é de dificil precisao e delimitagio.
Inicialmente, isto ¢, no final do século IX, apds a dissolugio do império carolingio,
os historiadores perceberam que este grupo social encontrava-se bastante préximo
da aristocracia rural originiria da nobreza carolingia (os nobiles ou nobiliores).
Trabalhavam a seu servico — em determinadas regiGes nao existiam sequer zilites
livtes (PACAUT, s/d, 374). Mas com o passar do tempo este grupo nobilitou-se,
ascendeu socialmente e passou a ser confundido com a propria nobreza.
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Este processo de fusio foi brilhantemente analisado por Georges Duby: deixando
de lado as obras literarias — neste caso mais propensas a distor¢des — e analisando
uma documentacio juridica proveniente da Borgonha, dos cartularios da abadia de
Cluny — um tipo de material muito mais afeito a identificacdo dos estatutos sociais
dos envolvidos em discussdes de bens e negociatas — Duby reconstituiu a
evolugdo do sentido da palavra miles, desde o seu surgimento, em 971, até o século
XIII.

Segundo Duby, inicialmente, miles designava apenas a superioridade social do
vassalo. Mas de 1032 até 1100 o vocdbulo substituiu gradativamente as outras
formas que exprimiam a distin¢io social, passando a designar toda a aristocracia
laica (DUBY, 1989, 24-26). Este processo, precoce na Borgonha, difundiu-se para
as outras regides da Europa, de modo que, no tempo em que Llull escreveu seu
tratado, a cavalaria estava estreitamente associada a nobreza hereditiria detentora
de terras.

No entanto, é preciso advertir que esta assimilagdio nunca foi completa e, em
alguns lugares, como no Sacro Império, a cavalaria manteve-se sempre como um
estrato social dependente e distinto da nobreza (PACAUT, s/d, 375). Outro
exemplo desta diversidade medieval é o reino de Portugal: até meados do século
XIII, seus cavaleiros (wilites nobiles) constitufam a camada mais baixa da nobreza,
utilizando este termo apenas para diferencia-los dos camponeses e cavaleiros-
vilios — homens livres, ndo-nobres e grandes proptietitios (MATTOSO, s/d, 548;
COSTA, 1998, 104-108).

I1. A cetiménia de iniciacdo do cavaleiro (adoubensent)

Assim, pelo menos na Franca, por volta do ano mil, a cavalaria passou a existir
como uma institui¢do social, exclusiva da nobreza. Mas para o processo se tornar
completo era necessario estabelecer com precisdo as regras que determinariam o
ingresso do pretendente. Embora ainda profana e doméstica, a cerimoénia de
iniciacao (adonbement) ja estava solidificada neste mesmo perfodo.

Ela acontecia entre os 18 e 20 anos: ser cavaleiro distinguia o adolescente do
adulto. O rapaz era introduzido no grupo de cavaleiros do senhor da fortificacio,
do castelo ou da torre, o casteldo (castellanus, ou, em lingua vulgar, sire) — o detentor
do poder publico, aquele que tinha o poder de ban (um poder militar, judicial e
economico) (LE GOFF, 1983, I, 127). O castelio recebia dos camponeses as
exagOes (exactio ou consuetudo), o fornecimento de viveres (DUBY, 1992, 78). Em
troca disso, ironicamente, tinha a responsabilidade de conservar a paz (DUBY,
1999, 115).
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Convidado a mostrar suas capacidades viris num simulacro de combate, o
pretendente, se vitorioso, recebia um golpe curto e seco na nuca ou no rosto (a
colée ou paumée), sinal de aceitacdo por parte do grupo e que foi marcado com o
carater cavaleiresco (BLOCH, 1987, 330). Esta bofetada era um dos sinais
comemorativos da época: o contato entre a mio do investidor e o corpo do
investido servia como uma espécie de transmissio da energia exclusiva do novo
estatuto, exatamente como o tapa que o bispo dava no clérigo que era ordenado
padre (BLOCH, 1987, 327).

Entdo o castelio presenteava o jovem cavaleiro com suas armas, um casaco de
couro, a cota de malha (bauberi), o elmo, a espada. Elas eram consideradas magicas,
especialmente a espada, pois tornavam-se parte do cavaleiro e de seu modo de
vida — Ramon Llull dedica boa parte de seu Lo a simbologia das armas do
cavaleiro (COSTA).

A investidura muitas vezes terminava com a quintana: o novo cavaleiro, montado
em seu cavalo, atravessava um escudo com um golpe de sua langa, gesto simbélico
que indicava a mudanca de categoria. A partir dai, até que se casasse e se tornasse
chefe de uma linhagem, o jovem seria um sergent, o servidor armado do casteldo, e
ficaria agregado a manada (maishie), o séquito de guerreiros solteiros que o casteldo
tinha o dever de alimentar e levar sempre consigo nas cavalgadas, essas aventuras
violentas que aconteciam sempre a cada primavera (DUBY, 1999, 119-120).

Entre seus membros havia diferencas notiveis de fortuna. Os historiadores
precisaram basicamente duas categorias de cavaleiros. Acima, uns poucos, os que
possufam um castelo. Formavam parte de uma elite, pois tinham o poder de ban.
Abaixo, a grande maioria dos cavaleiros, os que pertenciam a categoria de wilites
gregarif, pois viviam a sombra de um senhor (DUBY, 1992, 75). Levando uma vida
relativamente pobre, muitos destes wzulites gregarii tinham uma existéncia semi-
camponesa, pois dirigiam sozinhos o cultivo de suas pequenas propriedades
(PERROY, 1994, vol. VII, 22). Existiam mesmo aqueles que, para nio descer ao
nfvel dos camponeses, optavam em sair pelo mundo em busca de aventura. Muitos
destes eram secundogénitos.

II1. A cavalaria, terror da época: as guerras privadas (fehde)

Este grupo social representava a violéncia, o espirito de agressio e pilhagem da
época, pois qualquer pretexto era motivo para esses homens turbulentos lancarem-
se uns contra os outros. Estavam assim, sempre matando, em movimento: nas
batalhas, cacando o javali, organizando torneios.
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Mas o maior sofrimento que infligham as populagbes — especialmente aos
camponeses — eram as guerras particulares, as vingancas, chamadas de faidas
(febde), isto €, o direito da vitima de um prejuizo causar ao seu autor prejuizo igual.
Nestas faidas, a principal estratégia cavaleiresca era arruinar o inimigo matando e
aleijando o maior numero possivel de camponeses, além de destruir suas
plantagdes e celeiros. O objetivo era reduzir as fontes de renda do inimigo.

Por exemplo, Thomas de Matle, sire de Coucy a partir de 1116, nas palavras do
abade Suger, um “lobo raivoso ajudado pelo Demo6nio”; além de tomar terras de
conventos — provavelmente um dos motivos da censura eclesidstica —, em suas
guerras privadas cortava pessoalmente a garganta dos que considerava rebeldes e
torturava os prisioneiros pendurando-os pelos testiculos até o peso do corpo
arranca-los (TUCHMAN, 1990, 10).

Essas violéncias aconteciam porque as praticas judiciarias eram lentas e
imperfeitas: ndo existiam tribunais regulares que recebessem a queixa e agissem
contra o agressor. Assim, o cavaleiro que sofria um dano por parte de um de seus
pares devia fazer justica com suas proprias mios. Toda discordia entre cavaleiros
resultava em conflito armado. O cariter do processo estimulava as agresses: os
juizes eram apenas conciliadores, nio impunham a sentenca. Isso encorajava o
recurso a violéncia, e os maiores prejudicados eram os camponeses (PERROY,
1994, 29-30).

Além disso, essa violéncia era institucionalizada: a cavalaria estava integrada ao
sistema feudo-vassalico. Para o vassalo, o senhor era como seu pai, pois deveria
protegé-lo, aconselha-lo e alimentd-lo. Mais do que isso: desde o ano 1000
difundiu-se por todos os lados a idéia que o senhor de uma manada tinha o dever
de, além de dar cavalos, armas e outros tantos adornos militares, conceder uma
terra, uma tenéncia (fenure), um beneficio que durasse o tempo do devotamento do
cavaleiro e que simbolizasse os lagos de dependéncia de homem para homem.

O senhor deveria mostrar-se generoso com seus homens. Até que quebrassem a
palavra empenhada, estes vassalos deveriam receber um espaco fisico, uma igteja,
um dizimo, um campo arrendado a camponeses, enfim, uma renda regular que o
sustentasse: era o feudo. Esse gesto de largueza por parte do senhor se tornou tio
comum que, pouco a pouco, entre 1030 e 1075, o sentido do ato se inverteu: o
feudo passou entdo a determinar a fidelidade e os servigos do vassalo, e se tornou
hereditario. A partir de entdo, o senhor teve a seu dispor cada vez mais vassalos
que desconhecia, e o sistema passou a oferecer cada vez mais fissuras, brechas
para a quebra dos votos de fidelidade (DUBY, 1999, 125).
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IV. A cristianizaciao da cavalaria de Satd: a Pag de Deus

Desta forma, o tempo da cavalaria foi também, por exceléncia, o tempo do
feudalismo. Nos reinos nascidos da partilha do império carolingio (Franca,
Alemanha, Borgonha-Provenga e Italia), do século X ao XIII, as duas institui¢Ges
se desenvolveram e se mesclaram num imbricado sistema de relagées pessoais. O
servico militar dos cavaleiros (servitinum) era, para o senhor, o principal motivo do
contrato vassalico.

Com o armamento completo ou apenas uma parte dele, o cavaleiro deveria tomar
parte da cavalgada, integrar um simples servico de escolta ou mesmo servir de
guarda num dos castelos do senhor, o chamado stagium — existiam ainda uma série
de pequenos servigos obrigatérios para o vassalo, como, por exemplo, segurar a
cabega do rei quando este, no decurso de uma travessia, aliviava o estdbmago
vomitando (GANSHOF, s/d, 122-140).

A paz que o casteldo tinha o dever de manter era como um fragil fio ao sabor do
vento. Pois o tempo dos feudais foi, sobretudo, o tempo dos saques, dos 6édios
atrozes entre as linhagens, violéncias que as cronicas fartamente ilustram. E por
esse motivo que, por volta de 1130, Sdo Bernardo, ao enaltecer as virtudes da nova
cavalaria dos templarios, ndo se cansa de criticar a wilitia saeculari, que ele chama de
malicia (malitiae), num jogo de palavras (milicia/malicia) que mostra a plena
compreensio dos clérigos a respeito da origem social desse tenso estado de coisas:

Vés, milicianos, como haveis se equivocado tio estupendamente? Que faria os tem
arrebatado para verem a necessidade de combaterem até se esgotarem com tanto
dispéndio sem outro salario que a morte ou o crime? Cobristes vossos cavalos com
sedas, pendurastes telas belissimas em vossas couragas; pintastes as langas, os escudos
e as selas; recarregastes os arreios e esporas de ouro, prata e pedras preciosas. E com
toda essa pompa se langastes 2 morte com um furor cego e néscia insensatez. O que
sd0 essas coisas, arreios militares ou vaidades de mulher? Ou credes que pelo ouro a
espada inimiga se amedronte para respeitar a formosura das pedras e ndo transpasse
seus tecidos de seda?

Por experiéncia, v6s sabeis muito bem que sio trés as coisas de que mais necessita o
soldado em combate: agilidade com reflexos e precaucido para defender-se; total
liberdade de movimentos em seu corpo para poder movimentar-se continuamente, e
decisdo para atacar. Mas vés afagastes a cabeca como as damas, deixastes crescer o
cabelo até cair sobre os olhos; vestistes vossos proprios pés com amplas e largas
camisas; sepultastes vossas covardes e afeminadas maos dentro de luvas que as cobrem
por completo.
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E, o que todavia é mais grave — pois isso os leva ao combate com grandes ansiedades
de consciéncia —, ¢ que guerras tio mortiferas se justificam com razdes tio enganosas
e pouco sérias. Pois, o que ¢ ordinario, o que s6 induz a guerra até provocar o combate
— a ndo ser em vosso caso — sdo sempre paixGes de iras incontrolaveis, o afd de
vangléria ou a ambicao de conquistar territérios alheios. E estes motivos ndo sio
suficientes para poder matar ou expor-se a morte com uma consciéncia tranquila.

(BERNARDO DE CLARAVAL, 1983, 11, 501-503)

Através dos olhos de quem podemos observar esse mundo, os clérigos, a cavalaria
era de Satd, ndo de Deus. Era necessario civiliza-la, ou, em outras palavras,
cristianizd-la. Com o binémio cavalaria/feudalismo, a cristianizacio da cavalaria
veio acompanhada da campanha da Pag de Dens. O objetivo desta campanha era
por fim as violéncias exercidas pelos homens da guerra e proteger todo o restante
da sociedade nao-beligerante (camponeses, mercadores e religiosos ndo armados —
sim, pois muitos clérigos participavam de batalhas e campanhas militares).

Virias assembléias foram reunidas com esse objetivo: Charroux, no Poitou (989),
Le Puy (990), Limoges e Anse, no Maconnais (994) (BONNASSIE, 1985, 163). A
melhor descri¢io dessas grandes assembléias foi feita pelo monge e cronista Raoul
Glaber (11044), considerado a melhor testemunha da primeira metade do século
XI (DUBY, 1986, 23):

Foi entdo [no milésimo ano da Paixdo do Senhot], primeiro nas regides da Aquitania,
que os abades e os outros homens dedicados a santa religido comegaram a reunir todo
o povo em assembléias, para as quais se trouxe numerosos corpos de santos e
inumeraveis relicarios cheios de santas reliquias. A partir daf irradiaram, pela provincia
de Arles, depois pela de Lyon; e assim, por toda a Borgonha e até nas regiGes mais
recuadas da Franga, foi anunciado em todas as dioceses que em determinados lugares,
os prelados e os grandes de todo o pais iam reunir assembléias para o restabelecimento
da paz e para a institui¢io da santa fé.

Quando a noticia destas assembléias foi conhecida de toda a populacio, os grandes, os
médios e os pequenos para elas se dirigiram, cheios de alegria, unanimemente
dispostos a executar tudo o que fosse prescrito pelos pastores da Igreja: uma voz vinda
do Céu e falando aos homens sobre a terra nio teria feito melhor. Porque todos
estavam sob o efeito do terror das calamidades da época precedente, e atazanados pelo
receio de se verem retirar no futuro as docuras da abundancia.

Um documento dividido em capitulos, continha a0 mesmo tempo o que era proibido
fazer e os compromissos sagrados que se tinha decidido tomar para com o Deus todo
poderoso. A mais importante destas promessas era a de observar uma paz inviolavel;
os homens de todas as condi¢Ges, qualquer que fosse a ma agdo de que fossem
culpados, deviam a partir daf poder andar sem receio e sem armas. O ladrio ou aquele
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que tinha invadido o dominio de outrem estava submetido ao rigor de uma pena
corporal.

Aos lugares sagrados de todas as igrejas devia caber tanta honra e reveréncia que, se
um homem, punivel por qualquer falta, ai se refugiasse, ndo sofreria nenhum dano,
salvo se tivesse violado o dito pacto de paz; entdo era agarrado, retirado do altar e
devia sofrer a pena prescrita. Quanto aos clérigos, aos monges e as monjas, aquele que
atravessasse uma regido na sua companhia nio devia sofrer nenhuma violéncia de
ninguém (citado em DUBY, 1986, 164-165).

O movimento, popular e com o firme apoio dos oratores, se espalhou até o norte
da Franga. Era uma exclusividade francesa, o resultado da impoténcia do rei
francés, pois no Sacro Império o soberano ainda era capaz de manter a ordem e a
justica. A violéncia dos cavaleiros na Franca era tanta que a Pag de Deus juntou-se,
a partir dos anos 1020-1040, outro movimento: a Trégua de Deus, uma imposigao de
armisticio semanal, inicialmente de dois dias, mas que chegou a quatro (da noite de
quarta-feira até a manha de segunda). Era um remédio, uma tentativa dos clérigos
de por ordem no caos face a debilidade da autoridade régia. Os poderes
eclesiasticos assumiram a tarefa, utilizando a principal arma de seu oficio: a
excomunhio.

V. O processo civilizador da Igreja: o juramento do cavaleiro

Esta tentativa de conter a pulsio agressiva dos cavaleiros era sacramentada por
meio de um juramento, quando o guerreiro colocava suas maos sobre reliquias
sagradas, magicas, e fazia uma série de promessas de paz. Lendo inversamente
uma dessas promessas, registrada pelo bispo Guérin de Beauvais por volta dos
anos 1023-1025, pode-se imaginar o insustentivel e sombrio cotidiano das
populagdes que viviam junto aos senhores da guerra e o temor que deveria passar
pela cabe¢a de um camponés ou clérigo ao avistar um enxame daqueles wzilites
gregari:

Nio invadirei de forma alguma uma igreja. Em razdo da sua salvaguarda também nio
invadirei as adegas que estao nos termos de uma igreja, salvo no caso de um malfeitor
ter infringido esta paz, ou em virtude de um homicidio, ou da captura de um homem
ou de um cavalo. Mas se por estes motivos eu invado as ditas adegas, ndo trarei nada a
ndo ser o malfeitor ou o seu equipamento, com perfeito conhecimento.

Nio atacatei o clérigo ou o monge se nio trazem as armas do mundo, nem aquele que
caminha com eles sem lanca nem escudo; nio tomarei o seu cavalo, salvo em caso de
flagrante delito que me autorize a fazé-lo, ou a néo ser que tenham recusado reparar a
sua falta num prazo de quinze dias depois do meu aviso.
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Nio tomarei o boi, a vaca, o porco, o carneiro, o cordeiro, a cabra, o burro, o feixe que
traga, a égua ¢ o seu potro ndo adestrado. Ndo agarrarei o camponés nem a
camponesa, os sargentos ou mercadores, ndo ficarei com os seus dinheiros; nido os
arruinarei tomando-lhes os seus haveres sob o pretexto da guerra do seu senhor, e nio
os chicotearei para lhes retirar a sua substancia.

O macho ou a mula, o cavalo ou a égua e o potro que estio na pastagem, nao
despojarei ninguém deles, desde as calendas de Marco até o Dia de Todos os Santos,
salvo se os encontro a causatem-me danos.

Nio incendiarei nem destruirei as casas, a nao ser que af encontre um cavaleiro inimigo
ou um ladrdo; a menos também que estejam adjuntas a um castelo que seja mesmo um
castelo.

Nio cortarei, arrancarei ou vindimarei as vinhas de outrem, sob o pretexto da guerra, a
nio ser que estejam sobre terra que ¢ e deve ser minha. Ndo destruirei os moinhos e
ndo roubarei o trigo que af se encontre, salvo quando estiver em cavalgada ou em
expedi¢do militar publica, e se for sobre a minha prépria terra.

Com perfeito conhecimento meu nio concedetei nem apoio nem protegio ao ladrio
publico e provado, nem a ele nem a seu empreendimento de banditismo. Quanto ao
homem que conscientemente infringir esta paz, deixarei de protegé-lo, desde que o
saiba; e se agiu inconscientemente e que venha a recorrer a minha protecio ou bem
farei uma reparacio por ele, ou bem obrigarei a fazé-la no prazo de quinze dias, depois
do que estarei autorizado a pedir-lhes contas ou retirar-lhe-ei a minha protecio.

Nio atacarei e nem despojarei o mercador ou o peregtino, salvo se cometerem uma ma
acdo. Nio matarei o gado dos camponeses, a nio ser para a minha alimentacio e da
minha escolta.

Nio capturarei o camponés e nio lhe retirarei a sua subsisténcia por instigacio pérfida
do seu senhor.

Nio atacarei as mulheres nobres, nem os que circulardo com elas, na auséncia do seu
marido, a ndo ser que os encontre cometendo alguma ma acio contra mim com o seu
movimento; observarei a mesma atitude para com as viiivas e as monjas.

Também nio despojarei aqueles que transportam o vinho em carrogas, e nio ficarei
com os seus bois. Ndo prenderei os cacadores, os seus cavalos e cies, exceto no caso
de serem nocivos a mim ou a todos aqueles que tomaram 0 mesmMO COMPLromisso e o
observam para comigo (...)

Desde o comego da Quaresma até a Pdscoa ndo atacarei o cavaleiro que nido use as

armas do mundo e nio lhe retirarei a subsisténcia que tiver consigo. Se um camponés
fizer mal a um outro camponés ou a um cavaleiro, esperarei quinze dias; depois do
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que, se nao fizer reparacdo desprender-me-ei dele, mas sé tomarei de seus haveres o
que esta legalmente fixado (citado em DUBY, 1986, 166-167).

Todas essas promessas mostram a viruléncia cavaleiresca contra a sociedade feudal
do século XI. A Paz de Deus, a Trégua de Deus ¢ os juramentos dos cavaleiros sobre
as reliquias frearam um pouco as pulsGes, os impetos agressivos dos guerreiros.
Mas ainda faltava cristianizar os rituais cavaleirescos para tornar completo esse
processo civilizatério.

Para a consecucdo deste processo, a partit do século XI elaborou-se o ideal
cavaleiresco, sempre baseado nas prescri¢oes da Pag e na Trégua de Deus. Os oratores
perceberam que nao bastava evitar a brutalidade dos cavaleiros contra os fracos:
passaram entdo a exigir do cavaleiro que protegesse a sociedade nao-beligerante
com suas armas (PACAUT, s/d, 377).

A sacralizacdo dos gestos pelos quais as armas eram entregues ao cavaleiro recém
ingresso na ordem tinha como objetivo estender o reino de Cristo ao mundo dos
homens através da espada em forma de cruz — Ramon Llull ndo esquecera essa
imagem cristologica da espada:

Ao cavaleiro é dada a espada, que ¢é feita a semelhanca da cruz, para significar que
assim como nosso Senhor Jesus Cristo venceu a morte na cruz na qual tinhamos caido
pelo pecado de nosso pai Addo, assim o cavaleiro deve vencer e destruir os inimigos da
cruz com a espada. E porque a espada ¢é cortante em cada parte, e cavalaria existe para
manter a justica, e justica é dar a cada um o seu direito, por isso a espada do cavaleiro
significa que o cavaleiro mantém a cavalaria e a justica com a espada (LOC, V, 2, 77).

A sacralizacdo do ritual de adoubement pode também ser percebida pela mudanga
do vocabulério: “...ndo se arma apenas um cavaleiro. Procede-se a sua ordenacio.”
(BLOCH, 1987, 329). Os clérigos procuraram assim transformar a entrega das
armas num sacramento — entdo entendido como um ato de consagragio.

Em resumidas contas, era este o estado de coisas quando Ramon Llull escreveu o
Livro da Ordem de Cavalaria, ou seja, a ndo ser num curto espago de tempo e em
circunstancias especiais — como a cruzada, por exemplo (tema que, por sua
extensdao, propositalmente nao tratei aqui) — a ética cavaleiresca forjada pelos
religiosos para esse grupo social ndo vigorou. Talvez o Livro da Ordem de Cavalaria
seja, além de uma proposta de entrelagar a filosofia da Igreja com a pratica
guerreira das ordens de cavalaria, o registro escrito péstumo de um ideal j4 ha
muito abandonado, ou poucas vezes seguido na pratica.
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De qualquer modo, para compreender o sentido da obra de Ramon e suas
propostas utopicas, ¢ necessario vé-la na perspectiva maior do conjunto das obras
lulianas, para entdo tentar precisar o universo de sentidos que Ramon atribui as
virtudes e vicios.

VI. A producio luliana

A vasta producio luliana — duzentas e quarenta e quatro obras sobreviveram até os
dias de hoje — foi dividida pelos especialistas em quatro etapas (Bonner, 1989.
Citarei como OS):

1) Fase pré-artistica (1271-1274, fim da época de estudo até sua visdo no monte
Randa),

2)  Fase quaterndria (1274-1289, subdividida em dois “ciclos” [Ciclo da Ars compendiosa
invendend; veritatem |ca.1274-ca.1283] e Ciclo da Art demostrativa [1283-1289)),

3)  Terceira fase (1290-1308, periodo caracterizado por uma tentativa de facilitar a
compreensio de sua Ar) e

4)  Fase pds-artistica (1308-1315. Ja com mais de setenta anos, Llull passou a se
preocupar com problemas concretos, filoséficos [campanha anti-averroista] e
légicos, além de livros polemistas).

O Livro da Ordem de Cavalaria se insere no inicio do ciclo da Ars compendiosa
inveniendi veritatem (c.1274-1283), isto ¢é, ainda no inicio de sua produgao literaria. A
obra é uma aplicacio pratica de sua Arfe. Para que o leitor compreenda seu
sentido, é necessario explicar o que era a Arte luliana, segundo seu proprio autor.

VII. A Arte luliana

A Arte luliana (Ars) era um sistema de pensamento aplicavel a qualquer tema ou
problema especifico, uma tentativa de unificar todo o pensamento da cultura
medieval e um instrumento para investigar a verdade das criaturas tendo como
pressuposto apriotistico a verdade de Deus, criada com o objetivo de converter os
infiéis (PRING-MILL, 1962, 31-32).

A Ars luliana era mais que uma doutrina: era uma técnica, um sistema, um modo
de exposiciao técnico de uma ciéncia (BONNER, OS, I, 64) — uma defini¢ao
bastante analoga ao perfodo: os medievais consideravam o conceito de a7s como
uma doutrina do fazer humano. Para os medievos, ar#e era sobretudo uma técnica,
“...a especializacio do professor, assim como o tém as suas o carpinteiro ou o
ferreiro. Apés Hugo de Saint-Victor, Sdo Tomas, no século seguinte, extrairia
todas as consequéncias dessa proposicdo. Arte é toda atividade racional e justa do
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espirito, aplicada tanto a producido de instrumentos materiais como intelectuais: é
uma técnica inteligente do fazer.” (LE GOFF, 1993, 57).

Arte era uma ordem fundamental do espirito (CURTIUS, 1996, 77). Esta
concepgdo baseava-se em dois fundamentos: um cognoscitivo (ratio, cogitatio),
outro produtivo (faciendi, facctibilium). Arte, para o medievo, era sobretudo um
conhecimento de regras, através das quais coisas poderiam ser produzidas. Era
uma virtude, uma “..capacidade de fazer algo, e, portanto, uma virtus operativa,
virtude do intelecto pratico. A arte inscreve-se no dominio do fazer, ndo do agir
(..) a teoria da arte ¢, antes de mais nada, uma teoria da profissao.” (ECO, 1989,
131-132).

Arfe era também a maneira pela qual Ramon Llull enfocava a filosofia ou a
teologia: ele quase ndo discutia um conceito isoladamente (como faziam seus
contemporaneos Tomas de Aquino e o franciscano Duns Scotus [c.1265-1308 ]).
Em lugar disso, apresentava um grupo de conceitos, onde o que interessava era o
lugar que eles ocupavam e a sua relacdo com os outros conceitos limitrofes
(BONNER, OS, vol. I).

Por fim, a aplicacio da Arte luliana possuia cinco usos, segundo seu préprio
criador:

1)  Conhecer e amar a Deus — amar a Deus era um preceito cristio (Mc 12,30 e Lc
10, 27), mas amar e conhecer a Deus era uma caracteristica da teologia
muculmana, o que indica uma influéncia islimica no pensamento de Ramon
(GAYA ESTELRICH, 1974, 47-51),

2)  Unir-se as virtudes e odiar os vicios, um processo que, segundo Llull, refrearia as
paixdes com a virtude da temperanca (voltarei adiante a estas questdes relativas as
virtudes),

3) Confrontar as opinides erroneas dos infiéis por meio das “razées convincentes”,
ou “necessarias’’,

4)  Formular e resolver questoes e

5)  Poder adquirir outras ciéncias em um breve espago de tempo e tirar as conclusdes
necessarias segundo as exigéncias da matéria.

Isto fazia da Arte /uliana uma ciéncia das ciéncias, proporcionando critérios para um
ordenamento preciso e racional de todo o conhecimento (ROSSI, 1960, 44-45; BONNER,
OS, 69-71).

VIII. O Livro da Ordem de Cavalaria

Nao se sabe o local da redagio da obra, nem sua datacio é precisa: provavelmente
entre os anos 1279-1283. O Livr é apologético e doutrinario, tem conteudo
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missional e pretende ocupar espaco na formacdo dos novos pretendentes a
cavalaria, iluminando o caminho dos novicos com valores espirituais, morais e
éticos.

Llull inicia seu livto com um pequeno Priloge, que difere bastante em sua forma
literaria do restante da obra. A histéria é simples: vendo a proximidade da morte,
um velho cavaleiro escolheu a vida eremita da floresta. Um dia, um escudeiro que
viajava adormeceu em seu cavalo e foi levado pelo animal a presenga do eremita.
O escudeiro tinha o desejo de ser feito cavaleiro, e viajava para participar de cortes
reunidas por um grande rei. “Maravilhados um com o outro”, eles conversaram.

Quando o escudeiro disse a0 eremita nio conhecer as regras da cavalaria, o velho deu a
ele um antigo livro, escrito para restaurar a honra, a lealdade e a ordem que os
cavaleiros deveriam ter. O jovem, agradecido, chegou a corte do prestigioso rei e
presenteou-o com o livro dado pelo eremita, para que todos pudessem lé-lo com
freqiéncia e tivessem sempre presentes em suas almas os ideais da cavalaria (LOC,
Prélogo, 2-11).

Ramon utilizou neste Prdlogo varios motivos novelescos provenientes do chamado
Ciclo do Graal - tema desenvolvido por Chrétien de Troyes no século XII na obra
Perceval, e se relaciona a crengas célticas (como o caldeirdo da abundancia, por
exemplo). Pouco mais tarde, Robert de Boron compds uma trilogia na qual o
Graal se tornou a taga em que Cristo bebeu na ultima ceia e que mais tarde
continha seu sangue recolhido por José de Arimatéia na crucificagdo.

No século XIII foram desenvolvidas varias obras anonimas com base no
manuscrito de Boron, as quais tratavam da busca espiritual do Graal pelos cavaleiros
do rei Artur. O Graal seria o objeto perfeito, capaz de garantir a prosperidade ao
reino de Camelot. S6 o cavaleiro perfeito, isto é, puro e sem pecados (Galaaz), seria
capaz de encontrar o Santo Vaso (ZIERER, 1999).

Dos temas tratados no Ciclo do Graal, Llull utilizou: a floresta como lugar da
solidao reflexiva, o velho cavaleiro feito ermitdo, a relacio cavaleiro-ermitao e o
escudeiro que adormece e ¢é levado pelo cavalo (SOLER I LLOPART, 1988, 15).

A forma literaria da obra se reduz praticamente ao Prilogo e a aplicacdo alegorica na
quinta parte do tratado: o restante é dedicado a argumentacio dialética com um
discurso alegérico didatico-moral — para Llull, ciéncia escrita em livros —, se
estabelecendo entdo um claro contraste entre as partes (SOLER I LLOPART,
1989, 21).
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Ja no Prilogo o leitor percebe os propositos da obra. A cavalaria e o povo cristdo se
perderam, é preciso trazer o rebanho de volta, ilumina-lo. A obra possui um
sentimento de nostalgia: era necessario fazer-se o soerguimento da cavalaria, j4 que
o quadro era absolutamente decadente: cavaleiros ladroes e traidores de sua causa,
reis e principes malvados.

Para Llull, as maiores missoes do cavaleiro seriam: pacificar os homens, manter e
defender o cristianismo e vencer os infiéis. A cavalaria deveria estar a servico da fé
cristd. Para tanto, o cavaleiro deveria imbuir-se dos mais nobres ideais, pois esta
era uma missdo divina, e s6 os puros de coracdo deveriam ter acesso a ela. Sendo
assim, a cavalaria deveria escolher seus combatentes entre os nobres.

Llull limita o nimero de cavaleiros e afirma que os pretendentes devem ser ricos,
para poderem possuir todo o armamento necessario ao seu oficio: “...cavalaria nio
observa multidio de numero” (LOC, 111, 1, 53). Isto fica ainda mais claro quando
da festa que acontece apds a sagragdo do cavaleiro: o nobre que ird armar o
cavaleiro novico deve dar presentes aos convidados, e 0 novo cavaleiro também:

Naquele dia deve ser feita grande festa de oferecimento, de convites, justas, e das
outras coisas que convém a festa de cavalatia. E o senhor que faz cavaleiro deve
presentear ao novo cavaleiro e aos outros novos cavaleiros; e o cavaleiro novo deve
presentear, naquele dia, porque quem recebe tio grande dom como ¢é a ordem de
cavalaria, sua ordem desmente se ndo da segundo deve dar. Todas estas coisas e muitas
outras que seriam longas de contar pertencem ao fato de dar cavalaria (LOC, IV, 13,
75).

Na quinta parte da obra (Do significado que existe nas armas de cavaleiro LOC, V, 77-
87), Llull desenvolve uma argumentagao alegorica: a atribuicio de um significado a
cada uma das armas do cavaleiro. Em todos os casos, Llull insiste em explicar uma
relacdo analégica entre signo e realidade, estabelecendo um sentido existente entre
o mundo fisico e o metafisico, uma transcendéncia (SOLER I LLOPART, 1989,
12).

As obrigacbes materiais restringem consideravelmente os nobres que desejam
ingressar na cavalaria, tornando-a quase um corpo de elite. A Igreja deve cercar a
cavalaria com seus ideais para que ela ndo se perca nos pecados mundanos. Isto
estd bem claro quando Llull afirma que a maior amizade existente deve se dar
entre clérigos e cavaleiros:

Muitos sdo os oficios que Deus tem dado neste mundo para ser servido pelos homens;
mas todos os mais nobres, os mais honrados, os mais préximos dos oficios que
existem neste mundo sio oficio de clérigo e oficio de cavaleiro; e por isso, a maior
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amizade que deveria existir neste mundo deveria ser entre clérigo e cavaleiro (LOC, II,
4, 25).

Dai o elogio a milicia dos templarios feito cem anos antes por Sdo Bernardo: as
ordens militares (templarios, hospitalarios e posteriormente os cavaleiros
teutbnicos) seriam a personificacdo do ideal cavaleiresco: oficio de clérigo e de
cavaleiro juntos num s6 homem, duas bases da pirdimide social unidas no ideal da
guerta santa.

Outro ponto que unia as duas institui¢des (Igreja/Cavalatia) era o cetimonial que
antecedia a sagracdo do novico. A confissio e a data para a entronizagio do
cavaleiro (qualquer festa honrada do ano cristio) indicavam que se tratava de uma
cerimoénia de carater religioso. O jejum em honra do santo do dia e a observancia
de ndo patticipar da festa em si (o cavaleiro ndo deveria ouvir jograis, considerados
transmissores do pecado) eram sinais do sagrado totalmente inseridos neste
universo bélico:

O escudeiro deve jejuar na vigilia da festa, por honra do santo da festa. E deve vir a
Igtreja orar a Deus na noite antes do dia em que deve ser feito cavaleiro; deve velar e
estar em preces e em contemplacio e ouvir palavras de Deus e da ordem de cavalaria; e
se escuta jograis que cantam e falam de putarias e pecados, no comeco da entrada na
ordem de cavalaria comega a desonrar e a menosprezar a ordem de cavalaria LOC, IV,
3, 67).

Com os dez mandamentos e os sete sacramentos da Igreja, todos eles jurados pelo
cavaleiro na missa solene da sagracdo (LOC, II, 5-8, 69-71), a Igreja revestia o
cerimonial militar com uma auréola sagrada indissolavel. O ideal cavaleiresco
luliano — muitas vezes quebrado na pratica — tinha assim um propésito firme de
entrelacar a filosofia da Igreja com a pratica guerreira das ordens de cavalaria. Tal
meta visava o restabelecimento de um passado mitico glorioso, ligado diretamente
a nobreza e a cavalaria do tempo de Carlos Magno, rei-perfeito na concepgao
medieval.

Vimos que, desde o final do século XII, a cavalaria era criticada pelo clérigos, por
ndo cumprir sua missdo primeva e adquirir valores mundanos, como, por
exemplo, os torneios (LE GOFF, 1994, 267-279). Mas no tempo de Ramon, e
especialmente no final de sua vida (séc. XIV), as préprias monarquias, em
determinadas ocasides, também faziam coro aos eclesiasticos: muitos cavaleiros se
transformavam em exércitos de mercenarios e se aliavam as milicias urbanas: eram
as chamadas Grandes Companbias, o terror do século XIV (TUCHMAN, 1990, 205-
213).
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Diante de tamanha pressdo, a cavalaria se refugiou nesta ideologia cavaleiresca que
Ramon defende, construida com elementos eclesidsticos e nobilidrquicos. A
ideologia é um sistema de representacoes globalizante, deformante e estabilizador,
que pretende preservar as relacGes sociais. Ela ndo é um reflexo do vivido, mas um
projeto de agir sobre a realidade social (DUBY, 1982, 21), permitindo ao grupo
criar uma identidade comum que coordene suas a¢oes e faga-o agir coletivamente.
Numa mesma sociedade coexistem varias ideologias  concorrentes,
correspondendo a diferentes estratos culturais, étnicos e de relagcdes de poder
(DUBY, 1995).

Associada a um sistema de crengas, a ideologia medieval baseava-se em textos da
teologia cristd. A Igreja pretendeu, a partit do século XI, moralizar o mundo
militar, moldar a cavalaria a um cédigo ético particular. Através da literatura
clerical composta para um auditério guerreiro, pouco a pouco foi tomando corpo
uma ideologia prépria ao grupo de cavaleiros, a ideologia cavaleiresca, realizacio
do esquema ideolégico das trés ordens do feudalismo (DUBY, 1995, 144).

Os eclesiasticos ofereciam uma ideologia cavaleiresca baseada em sua prépria
concepgio de sociedade. Apesar de matizacoes diversas, percebo duas tendéncias
basicas da atuacdo da Igreja sobre a cavalatia. A primeira, mais antiga e radical,
pretendia a integracdo da cavalaria na institui¢do eclesiastica. Vimos que seu maior
representante foi Sdo Bernardo, que justificava a violéncia dos cavaleiros
templarios através de uma finalidade correta:

Mas os soldados de Cristo (os templarios) combatem seguros nas batalhas do Senhor,
sem temor algum por pecar ao se colocarem em perigo de morte e por matar o
inimigo. Para eles, morrer ou matar por Cristo ndo implica criminalidade alguma e
reporta a uma grande gléria (..) o soldado de Cristo mata com seguranca de
consciéncia e morre com mais seguranca ainda (BERNARDO DE CLARAVAL,
BAC, 503).

E curioso o fato de Llull ignorar completamente esta obra de Sio Bernardo —
embora o catalio trate do cavaleiro secular, e o santo, do monge-cavaleiro
(OLIVER, 1958, 175-180).

De qualquer modo, visto em retrospecto no conjunto da cavalaria medieval, esta
corrente de intervencido eclesiastica demonstrou pouca eficacia. Apesar de seu
impeto inicial, levado a cabo através das ordens militares (na Europa,
principalmente com a expansao para o Leste — Drag Nach Osten — promovida pelos
cavaleiros teutonicos na Prassia [MILITZER, 1993, 165-193]), ela fracassou
definitivamente com a decadéncia dessas mesmas ordens militares (templarios
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[BARBER, 1991], hospitalarios e teuténicos) e com a perda definitiva da Terra
Santa em 1291 NICHOLSON, 1995, 125-128).

A segunda linha ideolégica, mais moderada e de maior alcance temporal,
legitimava a fun¢ido da cavalaria na sociedade e reconhecia sua violéncia, em
determinadas condig¢des, como o meio licito para um fim. Por exemplo, o papa
Gregorio VII (1073-1085) pretendia submeter a cavalaria a seu programa de
reforma, fundando uma militia Petri  DUFFY, 1998, 94-99).

No entanto, tal corrente ideolégica desejava controlar os cavaleiros por meio de
uma ética, atribuindo a cavalaria ideais, objetivos e normas de comportamento —
sacralizando o grupo com um cerimonial e a criacdo do conceito de ordo. O Livro
da Ordem de Cavalaria se insere nesta segunda tradi¢io ideolégica. Era sua proposta
oferecer uma ideologia cavaleiresca com o objetivo de formar um projeto social
coerente através de cinco pontos:

1) Fun¢ao

2) Determinagido da posicido social

3) Construcio de um sistema ético, baseado na antitese virtude — vicio

4) Proposta de mecanismos de reforma e

5) Oferecimento de um esquema tipolégico imaginario (SOLER I LLOPART, 1988,
47).

A principal finalidade da obra era instruir os cavaleiros nas virtudes préprias da
ordem de cavalaria, tema que passo agora a analisar.

IX. A oposicao virtudes/ vicios no 1.ivro da Ordem de Cavalaria

Ramon desenvolve o tema virtudes/ vicios praticamente em todas as sua obras, pois,
como vimos, este era um dos cinco usos possiveis de sua Arte. No Livro da Ordem
de Cavalaria, 1lull trata do tema com o objetivo de legitimar a ordem cavaleiresca,
ou, em suas palavras, “tornd-la bem acostumada” (LOC, V, 1, 89). Ramon inicia
entdo com as virtudes teologais e cardeais:

Todo cavaleiro deve conhecer as sete virtudes que sdo raiz e principio de todos os
bons costumes e sdo vias e carreiras da celestial gléria perduravel. Das quais sete
virtudes sdo as trés teologais e as quatro cardeais. As teologais sdo fé, esperanca,
caridade. As cardeais sdo justica, prudéncia, fortaleza, temperanca (LOC, V, 2, 89).

Virtude (virtus) deriva de wir (virilidade, vigor, homem, masculinidade). O século

XIII ¢ considerado o tempo da virtus por exceléncia, isto é, o tempo da vontade como
poténcia da vida. Para os fil6sofos medievais, o racionalismo deveria ceder terreno ao
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voluntarismo, pois se pensava o divino como um ser volitivo (BUHLER, 1983,
96).

Por outro lado, conceitualmente, virfude significa forca, poder, eficacia de uma
coisa (FERRATER MORA, 1982, 419), algo merecedor de admiracdo, que
tornaria seu portador uma pessoa melhor, moral ou intelectualmente

(BLACKBURN, 1997, 405).

Desde Platio e Aristoteles, o conceito foi entendido, para o primeiro (virfudes
cardeais), como uma capacidade de realizar uma tarefa determinada (PLATAO, A
Repiiblica, Livro 1, 353a, 49-50); para o segundo (virtudes morais ou exceléncia moral),
como um habito racional, que tornaria o homem bom (ARISTOTELES, Etica a
Nicomanos, Livro 11, 2, 1103b, 35-36 e Livro 11, 6, 11006, 40).

Estas quatro virtudes cardeais (prudéncia, justica, fortaleza e temperanga) — pontos
referenciais para a poténcia do homem —, eram utilizadas por todos os pensadores
medievais. Tomas de Aquino, ainda defendeu o conceito de virtude aristotélica como
uma conseqiéncia dos habitos humanos, mas sobretudo como perfeicio da
poténcia (capacidade de ser alguma coisa) voltada para seu ato (TOMAS DE
AQUINO, Suma Teoldgica, volume 111, q. 55).

Sdo Tomas ainda aproveitou este sistema referencial para demonstrar que s6 as
virtudes morais poderiam ser chamadas de cardeass, pois exigiriam a disciplina dos
desejos (rectitudo appetitus), virtude perfeita (Suma, 11, 1, q. 52). De fato, esta é a base
de todas as citacGes medievais posteriores sobre as virtudes cardeais, inclusive
Ramon Llull, que se vale principalmente da idéia de virtude como habito.

Por outro lado, as virtudes teologais. Elas se encontram em Sdo Paulo (c.10-66 d.C.),
em sua Primeira Epistola aos Corintios, escrita por volta dos anos 50-57 d.C. Ao
comentar o uso e a hierarquia dos carismas — um dos problemas cruciais do
cristianismo primitivo — Sdo Paulo, trata da importancia da caridade (“Ainda que
eu falasse linguas, as dos homens e as dos anjos, se eu nao tivesse a caridade, seria
como um bronze que soa ou como um cimbalo que tine”) (Biblia de Jerusalém, 1991,
1Cor, 13, 1, 2.164).

No final desta passagem, Sio Paulo fala das trés virtudes teologais: fé, esperanga e
caridade, sendo que a caridade — no sentido grego de dgape, um amor de dilegdo, que
quer o bem do proximo, sem fronteiras, que busca a paz no sentido mais puro, o
amor que ¢ a propria natureza de Deus — é a maior delas (Béblia de Jerusalém, 1Cor,
13, 13, 2.166).
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Sempre junto dessas virtudes, o pensamento em Deus. Estes atributos (imperativos)
deveriam ser encadeados. Também para Ramon Llull as virtudes deveriam ser ativas:
através de sua acdo, de sua pratica social, a ordem dos cavaleiros seria reconhecida
pelo restante do corpo social.

E o que Llull entendia exatamente por virtude? O estudo das virtudes lulianas se
insere no ambito da éica, de uma ética das virtudes. A Etica, junto com a Metafisica e a
Epistemologia, é considerada um dos trés pilares da Filosofia, e estuda a natureza e
os fundamentos do pensamento e da a¢do moral, em geral, ciéncia da conduta.

A ética luliana possuia base aristotélica, privilegiando as virtudes. Ramon comparava
as correspondéncias e contrariedades entre virtudes e vicios, tipica de seu tempo,
partindo de uma génese filoséfica de cunho psicolégico: o que impulsionava o
homem a filosofar era a admiragdo, o ato de maravilhar-se, pelo assombro do
espetaculo da natureza e pela falta de caridade e devogdo a Deus por parte dos
homens de seu século.

Esta estupefacdo dava lugar a uma consciéncia moral que justificava uma atitude
apologética: o homem cristdo deveria difundir a fé. Assim, a ética luliana estava
dividida em quatro segmentos:

1) A chamada “primeira inten¢do” (a preocupa¢io com a solucio do problema da
finalidade do universo)

2)  Os dois movimentos da alma (para o bem e para o mal) em relagio a liberdade

3) A consciéncia como diretriz da conduta pratica

4) O sentido correcionista da ética (TOMAS Y JOAQUIN CARRERAS Y ARTAU,
EL, vol. 1, 1, 1957).

Mas o que interessa ressaltar na ética luliana é sua montagem através de contrarios.
Seria mesmo uma ética da polaridade: os principios de concordancia e contrariedade,
de perfeicio e imperfeicio, cuja explicagdo pode encontrar-se no substrato
ideolégico da época. Os pensadores medievais pensavam suas idéias em termos
dualistas; o século XIII realizou um esforco intelectual de sintese de contrarios

(ROBERT LOPEZ, 1965, 359).

Esta polaridade esta assim expressa no capitulo VI do Livro da Ordem de Cavalaria
(LOC, VI, 89-107): virtudes teologais (fé, esperanca e caridade), virtudes cardeais (justica,
prudéncia, fortaleza e temperanca) e os vicios, ou sete pecados capitais (glutonia, luxiiria,
avareza, preguiga, soberba, inveja e ira).

A f¢ é o alicerce do cavaleiro: dela decotrrem a esperanca e a caridade. Sete sdo as
qualidades decorrentes da f¢ quatro da esperanca, quatro da caridade:
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As Virtudes Teologais e suas qualidades no Livro da Ordem de Cavalaria

Fé Esperanca Caridade
Com a Fé o cavaleiro tem a Visdo Com a Esperanca o Com a Caridade o cavaleiro tem
de Deus e de Suas obras cavaleiro tem coragem amor a Deus
O cavaleiro se lembra de O cavaleiro tem piedade dos
Esperanga g
Deus na batatha despossuidos
. O cavaleiro vence a O cavaleiro tem misericérdia dos
Caridade .
batalha vencidos
Verdade O cavaleiro suporta fome |Com a caridade o cavaleiro suporta o
e sede peso de seu nobre coragio

O cavaleiro vai para a cruzada - —
O cavaleiro torna-se martir - -

O cavaleiro defende os clérigos - -

Para Ramon, o cavaleiro adquiria todas as virtudes teologais, necessarias e
fundamentais ao seu oficio, através da f&. E de todas as qualidades decorrentes da
/¢, as duas obrigacbes mais importantes para o cavaleiro do século XIII: a
peregrinacdo a Terra Santa e a luta na cruzada. Da f decorreriam também as
outras duas virtudes teologais (caridade e esperanga), o que fazia o sistema luliano ser
entrelagado por um profundo sentido unitario.

Esse mesmo entrelagamento acontecia com as virtudes cardeais e os vicios que elas
combateriam:

As Virtudes Cardeais, suas qualidades e os 7Zios
(os Sete Pecados Capitais) no Livro da Ordem de Cavalaria

Justica Prudéncia Fortaleza Esperanga
Virtude com a qual o
Com a Justi¢a o Com a Prudéncia o cavaleiro combate os ) .
. . . . Virtude que esta no
cavaleiro evita as cavaleiro tem sete pecados capitais: . L
U . . . 1 L meio de dois vicios: o
injarias e as coisas conhecimento das Inveja, Acidia, Luxuria,
. . . . excesso e a falta
tortas coisas vindoutas Glutonia, Avareza,

Sobetba, Ira

O cavaleiro se esquiva
- dos danos corporais e - -
espirituais
O cavaleiro vence as

batalhas
O

--= cavaleiro conhece o - .
bem e o mal
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Através da justica, o cavaleiro teria o conhecimento do mal e a possibilidade de
evitar as injuarias. A justiga serviria ao cavaleiro em seu dia-a-dia, ndo em combate.
Ja a prudéncia sim, seria a virtude necessaria na guerra. Com ela, o cavaleiro
conheceria os pressagios, o bem e o mal, se esquivaria dos golpes e venceria as
batalhas.

Com a femperanca, o cavaleiro viveria na perfeicdo filosofica, sem excessos nem
faltas. Mas seria com a fortaleza que o cavaleiro combateria todos os vicios, os sete
pecados que poderiam leva-lo aos caminhos do Inferno, “...carreiras pelas quais vai-
se aos infernais tormentos que nido tém fim” (LOC, VI, 95).

No mesmo capitulo, Llull ainda opbe diretamente as virtudes aos vicios, alterando
um pouco a relagdao acima e criando uma série de binémios contrarios:

Glutonia — Abstinéncia
Luxuria — Fortaleza
Avareza — Fortaleza
Acidia — Fortaleza
Soberba — Fortaleza e Humildade
Inveja — Fortaleza
Ira — Coragem, Caridade, Abstinéncia e Paciéncia

De todas as virtudes, a fortaleza seria a mais necessiria ao cavaleiro, pois ela
combatetia a Juxziria, a avareza, a preguica, a soberba e a invea, pecados mortais que
provavelmente assolavam a cavalaria da época. Na descri¢do de todos os vicios,
Ramon déa exemplos de como os cavaleiros eram tentados. Por exemplo, por causa
de sua riqueza, necessaria ao seu oficio (LOC, III, 16, 61), a soberba tentava o
cavaleiro, montado em seu grande cavalo, guarnecido com todas as suas armas.
Ele s6 teria forcas para combaté-la através da fortaleza e humildade, que o
lembrariam a razdo pela qual era cavaleiro (LOC, VI, 14, 99).

Assim, através de séries de binOmios contrarios, submetidos a uma lei de
formacdo, o sistema luliano de wirtudes e vicios formava um todo unitirio. Seu
objetivo era reproduzir no ser humano a imagem da Divindade, traduzindo as
dignidades divinas em virtudes humanas (S. TRIAS MERCANT, 1969, 119-121).

Esta unidade do sistema luliano de virtudes se baseava em dois pélos: o amor (as
virtudes, intengao final do homem) e o pecado (os vicios, forca desviadora da intencido
final para qual cada homem foi criado) (S. TRIAS MERCANT, 1970, 135).

Por fim, o que é mais importante destacar é que, para Ramon Llull, através do
conhecimento das virtudes, raciocinando-as, é que nossa inteligéncia se elevaria a de
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Deus (LEOPOLDO EIJO GARAY, 1974, 25). Com esse conhecimento, o
cavaleiro viveria de acordo com a nobreza de seu oficio: manter, defender e
multiplicar a fé catdlica, reger as terras e gentes “pelo pavor”, vilas e cidades,
defender seu senhor, proteger as viuvas, 6rfios e despossuidos, fazer justica,
defender os caminhos e lavradores, cavalgar, cagar, esgrimir, justar e fazer tavolas
redondas (LOC, II, p. 23-51).

A proposta utépica do Livro da Ordem de Cavalaria nunca pode realizar-se. O século
XIV, com o fortalecimento das monarquias européias, a Guerra dos Cem Anos e a
Grande Peste, viu o fim de todos os projetos cavaleirescos e dos sonhos de
harmonia do sistema feudal baseado no conhecimento das virtudes e vicios
criados pelos clérigos — e leigos como Ramon Llull. Terminava a Idade Média

(DUBY, 1992).
Na verdade, este tratado, além de ser um projeto civilizador cristao, é um registro

tardio de um ideal, o ideal cavaleiresco, um sonho na maior parte das vezes
aviltado pelos homens de entdo.
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Amor e Crime, Castigo e Redenc¢ao na Gloria da Cruzada de
Reconguista: Afonso VIII de Castela nas batalhas de Alarcos (1195) e

Las Navas de Tolosa (1212)
Ricardo da Costa

Escudo de armas da cidade de Evora (P()rn:lgal, século XIV). O cavaleiro cristio empunha
uma pesada espada. Acima dele, duas cabecas de mugulmanos degolados. Durante muitos anos, a
cidade de Evora foi o centro militar de resisténcia contra os alméadas. In: MATTOSO, José (dir.).

Histéria de Portugal — Antes de Portugal. 1isboa: Editorial Estampa, s/d., volume 2, p. 428.

Na Idade Média, os homens iam para a guerra felizes. Existia uma grande
polarizacio: enquanto os camponeses sofriam com as mortes e as devastagoes dos
campos, os cavaleiros cantavam, caminhando e cavalgando ansiosos para a luta. A
primavera era o tempo propicio.

Havia também um grande paradoxo: enquanto as flores desabrochavam e a
natureza renascia do inverno hibernante, os poetas e trovadores do espirito
cavaleiresco anunciavam a chegada da vida e o momento do combate. Por
exemplo, Bertrand de Born (1159-1197) exaltou as flores e as folhas coloridas, as
aves que cantavam e os cavaleiros que, felizes, gritavam “avante” em direcao a
morte:2

Depois de ter comec¢ado a lutar, nenhum nobre cavaleiro pensa em outra coisa a nao
ser romper cabegas e armas, melhor um homem morto do que um vivo e inatil (...)

2 “Ja ndo encontro tanto sabor no comer, no bebet, no dormir / como quando ougo o grito “Avante!”
/ elevar-se dos dois lados, o relinchar dos cavalos sem cavaleiros na sombra / e os brados “Socorro!
Socorrol” / quando vejo cair, pata 1a dos fossos, grandes e pequenos na erva; / quando vejo, enfim, os
mortos que, nas entranhas, / tém ainda cravados os restos das langas, com as suas flimulas.” — Citado
em BLOCH, Marc. A sociedade fendal. Lisboa: Edi¢oes 70, 1987, p. 307.
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Bardes, ¢ melhor que percais castelos, vilas e cidades antes de vos recusardes, qualquer
um de v0s, a it para a guerra.’

Essa excitagdo, esse sentimento de euforia eram freqientes naqueles homens
rudes e violentos, sempre dispostos ao combate corpo-a-corpo e ao tilintar viril
das espadas e dos escudos.

Essa era a guerra laica, uma festa, como um torneio.* Mas havia ainda uma guerra
mais importante, solene, sagrada, que conferia a0 combatente cristio a gléria do
Parafso e as bem-aventurancas eternas: a cruzada. Guerra santa, guerra de duas
visoes, de duas religides. Na Peninsula Ibérica, a mentalidade de cruzada penetrou
pouco a pouco por entre a nobreza, em parte gragas a imigracdo de cavaleiros
franceses®, em parte gracas a atuagdo da abadia de Cluny na difusio dessa
mentalidade®, sempre com o apoio do papado, em patte, devido a atuacdo das
ordens militares, sempre prontas a difundir o novo ideal cavaleiresco do monge-
cruzado.”

E foi justamente no final do reinado de Afonso VIII (1158-1214), o Nobre, de
Castela, que o carater de cruzada foi definitivamente associado a Reconquista. Isso
aconteceu devido, principalmente, ao segundo avanco islamico dos alwéadas, em
1179. Esta dinastia norte-africana (1130-1269), que se auto-intitulava “crentes na
unidade de Deus”, era ainda mais intolerante que a anterior, dos almordvidas (1056-
1147), pois pregava uma rigorosa moralidade baseada no A/korao.

Espécie de monges-soldados, os almoadas tinham uma aversdo natural a “civilizagdo
depravada” almoravida de al-Andaluzf, como mostra esta passagem da obra Kitab
al-Muchid.

Os almoravidas abandonaram-se uns aos outros, cedendo seu gosto pelo repouso ¢ a
tranqiilidade e caindo sob a autoridade das mulheres. Chegaram a ser objeto do
desdém e do desprezo dos habitantes de al~Andaluz, provocando a audicia dos

3 Citado em PRESTWICH, Michael. “A Era da Cavalatia”. In: A Arte da Guerra. Série Historia em Revista.
Rio de Janeiro: Abril Livros / Time-Life Books, 1993, p. 52.

* Curso de Literatura Inglesa. Jorge Luis Borges (org., pesquisa e notas de Martin Arias e Martin Hadis). Sao
Paulo: Martins Fontes, 2002, p. 105.

> MATTOSO, José. “Cluny, Crazios e Cistercienses na formagio de Portugal”. In: Portugal Medieval —
novas interpretagges. Lisboa: Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1985, p. 107.

¢ COSTA, Ricardo da. A Guerra na Idade Média — nm estudo da mentalidade de cruzada na Peninsula 1bérica.
Rio de Janeiro: Edi¢oes Paratodos, 1998, p. 72.

7 COSTA, Ricardo da. A Guerra na Idade Média, op. cit., p. 89.

8 CAHEN, Claude. E/ Islam. 1. Desde los origenes hasta el comienzo del Imperio otomano. Madrid: Siglo XXI,
1992, p. 295.
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inimigos. E assim, os cristdos se apoderaram de numerosas pracas fortes vizinhas de
suas fronteiras.?

Assim, partindo do Marrocos em 1179 — sede de seu império — os almodadas, além
de findarem a dinastia almoravida, impingiram uma série de derrotas aos cristaos.
A mais espetacular delas, de Alarcos (1195), foi também a ultima vitéria dos
muculmanos norte-africanos na Peninsula Ibérica.!”

Afonso VIII participou, e foi derrotado, na batalha de Alarcos. Dezessete anos
depois, venceu os muculmanos no confronto mais famoso da histéria da
Reconquista, a batalha de Las Navas de Tolosa (1212), sepultando definitivamente as
pretensoées mucgulmanas em al-Andaluz e associando definitiva e indelevelmente a
mentalidade de cruzada a Reconquista.

Neste artigo, analisarei brevemente a construcdo da imagem bélica de Afonso VIII
e sua incrivel histéria de amor e crime, castigo e redencdo contida na Crinica Geral
de Espanha de 1344, documento escrito pelo conde D. Pedro, filho bastardo do rei
D. Dinis de Portugal.!!

Minha perspectiva serd a dos atores da época. Minha forma, a narrativa.!> Meu
método, a andlise comparativa de textos da época: confrontarei a Crinica Geral de
Espanba de 1344 com a Cronica latina de los reyes de Castilla'®, a Primera Cronica General
(Estoria de Espaiia) gue mandd componer Alfonso X, el Sabio'*, uma carta do arcebispo
de Narbonal!®> e quatro textos muculmanos.!® Assim, o leitor terd uma boa

9 “Kitab al-Muchid, o Marrakuxi”. I: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (otg.). La Espaia Musulmana
— segrin los antores islamitas y cristianos medievales. Madrid: Espasa-Calpe S. A., 1986, tomo II, p. 267-268.
Todas as tradu¢des aqui apresentadas, tanto do espanhol quanto do portugués antigo, sio de minha
autoria.

10 JRADIEL, Paulino, MORETA, Salustiano y SARASA, Esteban. Historia Medieval de la Esparia
Cristiana. Madrid: Ediciones Catedra, 1989, p. 147.

W Crénica Geral de Espanba de 1344. CINTRA, Luis Filipe Lindley (ed. critica). Lisboa: Imprensa
Nacional-Casa da Moeda, 04 volumes, 1983-1991.

12 Para a discussdo do resgate da narrativa nos textos histéricos, ver LE GOFF, Jacques. Sdo Lais. Rio
de Janeiro: Record, 1999, p. 23-24.

13 Escrita entre os anos 1223 e 1239 provavelmente pelo bispo de Osma e chanceler de Fernando 111,
Juan Domingues. Iz SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (otg.). La Espaiia Musulmana, op. cit., tomo 11,
p. 323-329; Internet: http:www.geocities.com/iblbo/archivo/cronicastilla/menu.htm (consulta no dia
11/06/2003).

14 “De la Estotia de Espafia que mand6é componer Alfonso X, el Sabio”. Ir: SANCHEZ-
ALBORNOZ, Claudio (org.). La Esparia Musulmana, op. cit., tomo 11, p. 367-381.

15 “Carta de Arnaldo Amalarico, arcebispo de Narbona”. In: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (org.).
La Espasia Musulmana, op. cit., p. 361-367.

16 BEM IDHARI. “Bayan al-Mugrib, II, 1857, MARRAKUXI, “Kitab al-Muchid”, “Anénimo de
Copenhage”. In: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (org.). La Espaia Musulmana, op. cit., p. 330-332,
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perspectiva dos dois lados da luta, além de uma melhor percepe¢io da singularidade
da “narrativa fantastica” contida na Crdnica de Espanba.

1. Afonso VIII, D. Leonor e a “bruxa” judia

Conta a Crinica Geral de Espanbha que, em 1170, Afonso VIII “ja era um homem”
(tinha doze anos!), quando seus embaixadores trouxeram a filha do rei Henrique IT
da Inglaterra, Leonor (1161-1214), para se casar com ele. Ela tinha nove anos.!”

Imagem 2

L

Afonso VIII e a rainha Leonor concedendo a cidade e a vila de Uclés ao mestre da Ordem
de Santiago (Miniatura del Tumbo Menor de Castilla. Archivo Historico National. Madrid). In:
RIBEIRA, Pedro. “Histotia de Espafia (Edades Antigua y Media)”. Enciclopedia Labor. Barcelona:
Editorial Labor, 1959, p. 128.

Logo apés seu casamento, o rei esteve em Toledo, quando conheceu e se
enamorou por uma judia, provavelmente de uma rica familia, pois em Toledo as
mulheres judias gozavam de uma grande independéncia econémica.!®

Afonso ficou tdo apaixonado por aquela “bruxa judia” que se esqueceu de Leonor,
de seu reino, de si préprio e de qualquer outra coisa. O arcebispo Rodrigo disse
que ele esteve “encarrado” com ela durante sete meses; “E dizem alguns que este
tdo grande amor que ele tinha por esta judia ndo era sendo por feiticos que ela
sabia fazer”.1?

332-333 e 354-361; IBN ABI ZAR. Rawd al-quirtas (ed. de A. Huici Miranda), Valencia 1964. Recogido
por Cristina Segura. Publicado na INTERNET: “La Batalla de las Navas de Tolosa segun los
musulmanes.”, http:/ /www.isocanda.org/adn/0997nar.htm (consulta: 26/03/2003).

17 Leonor era filha de Leonor da Aquitdnia, mie de Ricardo Coragio de Ledo e Joao Sem Terra. Uma
de suas filhas, Branca de Castela (1188-1252), casou-se com o rei da Franc¢a Luis VIII (1187-1226), pai
de Sao Luis IX (1214-1270).

18 LEON TELLO, Pilar. “A Juderfa, um certo sucesso”. I CARDAILLAC, Louis (otg.). Toledo, séculos
XI-XIII. Mugnlmanos, cristaos e judens: o saber e a tolerancia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1992, p.
113.

19 Cronica Geral de Espanba de 1344, op. cit., volume IV, 1991, cap. DCCXLI, p. 282.
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No entanto, os condes, cavaleiros e ricos-homens de Castela, vendo o reino em
grande perigo, degolaram-na. Afonso ficou inconsolavel. Uma noite, quando
estava pensando naquela “maldita”, um milagre aconteceu: apareceu-lhe um anjo,
que o repreendeu e disse-lhe que nio teria filho vardo para reinar, pois Deus
castiga-lo-ia. Quando partiu, o rei ficou muito triste ¢ a caAmara real foi inundada
com um “maravilhoso odor e uma grande claridade”.?

Por este pecado, o rei Afonso, “homem muito honrado, mui nobre e de grande
entendimento, liberal e amante da justica”!, foi derrotado em Alarcos! Essa ¢ a
compreensio do cronista, tipica compreensio medieval dos processos historicos.
Além disso, segundo a Crinica, os cristios também foram derrotados porque os
nobres castelhanos nido se esforcaram como deviam na batalha, pois estavam
desonrados (com ciumes!) dos elogios que Afonso VIII fez aos cavaleiros da
Estremadura.?

II. A batalha de Alarcos (1195): os depoimentos muculmano e cristio

Desde 1177, com a conquista de Cuenca, Afonso havia conseguido alguns avancos
importantes no tertitorio muculmano, tomando e ocupando fortalezas e
entregando-as as ordens militares.?> Os monges-cavaleiros, pelo menos desde
1150, estavam na linha de frente da Reconquista, travando os combates mais
decisivos.2*

Para guardar essa fronteira, Afonso iniciou a constru¢io da vila de Alarcos, um
pouco ao norte do rio Guadiana, ameagando dali varias cidades e fortalezas
muculmanas, das quais passou a exigit um importante botim.”> Além disso,

20 Cronica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCXLI, cap. DCCXLI, p. 283.

2 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCL, p. 297.

22 “El afo 1089, encontramos por vez primera mencionado el sefor de Lara: se trata de don Gonzalo
Nuflez, magnate en la corte de Alfonso VI. Serin sus hijos los que (...) afiadan a la casa nuevas y
abundantes tierras desde las Asturias de Santillana a la Extremadura del Duero (...) Asi, a don Nufio
Pérez de Lara que si no fue el mayor de los hijos, si gozé del mas alto prestigio y alcanzé sin peros la
capitania del clan (...) Don Nufio Pérez se ocupé de fundar monasterios (...) y de hacer donaciones
benéficas de todo tipo. Su atrogancia y habil politiquear fueron siempre reconocidos y envidiados.
Murié en 1177, luchando junto a su rey en el cerco de Cuenca.” — CASADO, Hererra. Los Lara, condes
de Molina. Publicado na INTERNET: http://www.aache.com/na/na001215.htm (consulta no dia
11/06/2003).

2 CORTAZAR, Garcia de. Historia de Espaiia Alfagnarra I1. La época medieval. Madrid: Alianza
Universidad, 1981, p. 124.

2 MATTOSO, José. “Dois séculos de vicissitudes politicas”. In: MATTOSO, José (dit.). Histdria de
Portugal — A Monarquia Feudal (1096-1480). Lisboa: Editorial Estampa, s/d, p. 92.

% JRADIEL, Paulino, MORETA, Salustiano y SARASA, Esteban. Histworia Medieval de la Espaia
Cristiana, op. cit., p. 147.
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promoveu o processo de repovoamento, “povoando” uma série de vilas na
Estremadura, “sem deixar de fazer mal aos mouros”?¢ (imagem 3).

A reacdo islimica nio se fez esperar. Forcas muculmanas, a mando do sultdo do
Marrocos Yacub ben Yusef I (1184-1199), atravessaram o Estreito e dirigiram-se a
Coérdoba. Ali, descansaram trés dias. Segundo o cronista andaluz Ibn Idari (em sua
obra AlBaydn al-Mungrib®, datada do século XIII), uma forca de cavalaria crista
avancou contra Calatrava, fortaleza que se encontrava a meio caminho entre
Cérdoba e Alarcos (imagem 4), para saber noticias daquela nova invasio.
Contudo, foi rechacada pelos ocupantes do castelo, que foram de encontro as
forcas cristds “como o faminto corre para a comida ou o sedento para a agua”.?8

Imagem 3
z—

Alarcos

31
— 4
5

Eglise desafectis
i

Os cristios fugiram em debandada. Sua correria foi o “prenuncio da vitéria”
mugulmana. Em seu texto, Ibn Idari destacou os eloqiientes discursos dos lideres
mugulmanos que levantaram os animos dos combatentes: o vizir Abu Yahya, que
fez os ouvintes chorarem de emocdo; o cadi Abu Ali ibn Hachchach, que os
incitou a guerra santa, quando as gentes “‘se retiraram com suas inteligéncias
iluminadas e purificadas em direcio a Deus, suas almas se fortificaram e sua
bravura e intrepidez redobraram”, e al-Mansur, que, no meio da batalha,
pronunciou um discurso tdo belo que “incendiou as almas”, e cada pelotio atacou
o inimigo mais préximo, incendiando a luta até a vitéria.

20 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLII, p. 308.

27IBN IDARI. “Al-Bayan al-Mugtib. Nuevos fragmentos almoravides y almohades”. Textos medievales §,
Valencia,1963; BEM IDHARI. “Bayan al-Mugtib, 1I, 185”. In: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio
(org.). Esparia Musulmana, op. cit., tomo 11, p. 330-332.

28 BEM IDHARL “Bayan al-Mugrib, 11, 185”. In: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (org.). Espasia
Musulmana, op. cit., tomo 11, p. 330.
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O “maldito” Afonso escapou, mas, segundo o cronista, morreram trinta mil
cristdos. Apenas quinhentos muculmanos “sofreram o martirio”. Dessa forma, “os
enganos dos politefstas” cristios e as “fraudes daqueles infiéis” foram
desmascaradas.?

Por sua vez, a Cronica latina de los reyes de Castilla, mais realista, conta que a tatica
vitoriosa dos muculmanos foi o cansago e o ataque surpresa: sabendo que os
cristios ja tinham chegado ao campo de batalha logo pela manhi, o sultio
ordenou que os seus descansassem, deixando o exército inimigo aguardando sob o
sol e fatigando-o com o peso das armas e a sede até depois do meio-dia. Assim
ficaram até o dia seguinte.

Imagem 4
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A ofensiva da Cristandade sobre o Isli. Iz CORTAZAR, Garcla dc Historia de Espana
Alfagnarra 1l. La época medieval. Madrid: Alianza Universidad, 1981, p. 157. Observe que entre as
batalhas de Alarcos e I.as Navas de Tolosa, o limite entre as duas culturas encontrava-se entre os
rios Tejo e Guadiana, ja no centro-sul da Peninsula.

Por volta da meia-noite, o exército mugulmano se preparou para a batalha e atacou
0 acampamento cristdio nas primeiras horas da manhi do dia seguinte. A
imprevista presenca dos mouros “produziu simultaneamente estupor e temor nos
inimigos”, que sairam das tendas desordenadamente:

Uma quantidade inumeravel de flechas lancadas dos arcos voou pelos ates e, enviadas
ao desconhecido, feriram os cristios com um golpe certeiro. Ambos os bandos

2 BEM IDHARI. “Bayan al-Mugtib, II, 185”. In: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (otg.). Espasia
Musulmana, op. cit., tomo 11, p. 332.
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lutaram com forga. O dia, prédigo em sangue humano, enviou mouros ao Tartaro e
trasladou cristdos aos palicios eternos.’

a Biblioteca Nacional de Paris. In:
MATTOSO, José (dit.). Histdria de Portngal 1 — Antes de Portugal. Lisboa: Editorial Estampa, s/d, p.
399. Esta cena representa o momento que antecede o combate. Os guerreiros rufam os tambores
e tocam as trombetas (sons escatoldgicos), para atemotizar o inimigo.

Por sua vez, a Crinica Geral de Espanba é bastante sucinta em relagdo a derrota
cristd de Alarcos. De inicio, o cronista nos diz que, assim que soube do avango
almoéada, Afonso chegou a Alarcos e, imprudentemente, nio quis aguardar a
chegada de reforcos® — noticia confirmada pela Crinica latina de los reyes de Castilla:
“O glorioso rei de Castela ndo quis esperar o rei de Ledo, que marchava em sua
ajuda e ja se encontrava em terras de Talavera, por mais que lhe dessem esse
conselho os homens prudentes e conhecedores das coisas da guerra”? E

prossegue:

Estando o rei D. Afonso em Alarcos, chegou o mouro com um poder tio grande que
ndo se podia contar. E o rei entrou logo na batalha contra ele, como um cavaleiro
muito corajoso. O combate foi muito forte de ambas as partes, mas Jesus Cristo nio
quis que os cristdos safssem no fim com honra, porque nem todos tinham um sé
coragdo, nem ajudaram seu senhor como deviam. Por isso, foram vencidos e muitos

30 Crénica latina de los reyes de Castilla, 11, 13. Internet:

http:www.geocities.com/iblbo/archivo/cronicastilla/menu.htm (consulta no dia 11/03/2003)
3V Cronica Geral de Espanha de 1344, op. cit., cap. DCCLIIL, p. 309.
32 Crdnica latina de los reyes de Castilla, 11, 13, op. cit.
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deles morreram, e no fim, com grandes ferimentos, o rei foi retirado a forga, pois
queria motrer ali, mas os seus nio o deixaram, fugindo com ele para Toledo.??

Outro cronista mugulmano, Marrakuxi, afirma que Afonso se salvou com apenas
trinta de seus oficiais, e o sultdo, avangando até Calatrava, conquistou diversas
fortalezas que rodeavam Toledo, retornando a Sevilha “ornado com a auréola da
vitoria” 34

Apesar de jovem e impulsivo, Afonso entendeu a mensagem divina: aquela derrota
fora um castigo de Deus pelo pecado que cometeu, isto é, por ter amado
loucamente a judia de Toledo, como ja lhe dissera o anjo. Neste momento
paradigmatico, a narrativa marca a mudanca radical da vida do rei:

Conta a estéria que, depois que o rei D. Afonso foi vencido naquela batalha de
Alarcos, esteve sempre muito triste e quebrantado, acreditando que, por causa de seu
pecado, Deus lhe dera aquela peniténcia. Por isso, obrou para corrigir sua vida e fazer
servico a Deus em tudo o que podia, dando grandes esmolas e reconciliando-se com
todos que sabia que ndo lhe queriam bem, especialmente os fidalgos, pois entendeu
que eles estavam escandalizados por causa das palavras que dissera. Entao, concedeu-
lhes muitos beneficios, de tal maneira que ganhou seus coragdes para seu servi¢o.>

A construgio literaria do cronista ndo deixa duvida: para o homem medieval, o
campo de batalha era o local do ajuste de contas com Deus.? O povo (“as
gentes”) sempre arcava com as conseqiéncias dos pecados de seu lider. No
pensamento politico medieval, rei e suditos eram como um s6 corpo.’’

Assim, Afonso prosseguiu em sua via crucis redentora: construiu escolas e pagou
“grandes somas” aos mestres, “para que os estudantes nao tivessem desculpa para
aprender”; construiu ainda um mosteiro, herdando-o com muitas posses, e um
hospital para cuidar dos doentes:

...e a0s pobres que vio ali, ddo do que comer e boas camas, cuidando dos enfermos até
que fiquem sdos; e os que af morrem sio soterrados honradamente, para que o nome
do rei, que em vida sempre foi muito bom, tenha honra neste mundo, e que roguem a

33 Cronica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLIIL, p. 309.

3 MARRAKUXI, “Kitab al-Muchid”. In: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (org.). Esparia Musulmana,
op. ¢it., tomo 11, p. 333.

3 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLVI, p. 316.

3 Ver DUBY, Geotges. O Domingo de Bouvines. 27 de julho de 1214. Rio de Janeiro: Paz e Tetra, 1993, p.
157.

37 Ver especialmente KANTOROWICZ, Ernst H. Os Dois Corpos do Rei — U estudo sobre teologia politica
medieval. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1998.
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Deus por ele e por todos os outros reis que foram bons e direitos, que lhes dé o
Paraiso. Amém.38

III. Preparativos para a guerra santa

Enquanto passava por aquele processo de conversdo, Afonso pediu ao arcebispo
D. Rodrigo que fosse ao papa Inocéncio III solicitar a cruzada. Apds a anuéncia
papal, comecaram a vir para Toledo grandes companhias de cruzados,
provenientes de todas as partes da Europa.

Violentos, de muitas linguagens, eles “faziam muito mal, pois matavam os judeus e
faziam muitas outras travessuras”.? A eles juntou-se o rei D. Pedro II de Aragio,
o Catdlico (1196-1213), com bardes de alta linhagem, condes, viscondes e prelados,
e o rei D. Sancho VII de Navarra, o Forte (1194-1234), com mil e trezentos
cavaleiros.*

No total, se dermos ctrédito a Crdnica de 1344, o movimento de cruzada conseguiu
reunir trinta mil homens a cavalo e incontaveis homens a pé, todos bem pagos por
D. Afonso com maravedis, “moeda que entdo cotria e que era muito boa”.#! Por
fim, ndo poderiam deixar de estar presentes os mestres das ordens militares de
Santiago, de Sio Jodo de Jerusalém, de Calatrava e do Templo®’, conferindo,
assim, um carater sagrado ao combate que estava preste a acontecer. Partindo de
Toledo, o grande exército cruzado sitiou e conquistou a fortaleza de Malagon,
“matando e queimando todos os mouros”. Dali fizeram o cerco ao castelo de
Calatrava, ja no limite entre os dois mundos, terra de ninguém que suscitava a
imaginag¢do da percepgio geografica dos cristios.®?

38 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLVL, p. 317.

3 Os cruzados de além-Pireneus distinguiam-se dos da Peninsula Ibérica especialmente pelo ardor anti-
semita. Por exemplo, quando da tomada de Lisboa em 1147, o rei de Portugal Afonso I teve que conter
os impetos da turba, pois “os colonenses e flamengos, vendo na cidade tantos excitativos de cobica,
ndo observam respeito algum ao juramento e fidelidade; correm aqui e ali; fazem presa; arrombam
portas; esquadrinham os intetiores de cada casa; afugentam os habitantes, afrontando-os com injurias
contra o direito divino e humano; estragam vasos e vestidos; procedem injuriosamente para com as
donzelas; igualam o licito ao ilicito; e as ocultas surrupiam tudo que devia ser dividido por todos.
Contra o direito e o licito matam até o bispo da cidade, j4 muito idoso, cortando-lhe o pesco¢o” —
Conquista de Lisboa aos Monros em 1147 - Carta de num cruzado Inglés. Lisboa: Livros Horizonte, 1989, p. 77.
40 As genealogias reais podem ser consultadas em RUCQUOL, Adeline. Histéria Medieval da Peninsula
bérica. Lisboa: Editotial Estampa, 1995, p. 319-335.

4 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLIX, p. 321.

42 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLIX, p. 321-22.

+ “La imagem dominante de la frontera entre los cristianos era de un desierto — Jocus deserfus — um
lugar deshabitado...” — GLICK, Thomas F. Cristianos y musulmanes en la Espaiia Medjeval (711-1250).
Madrid: Alianza Universidad, 1994, p. 75.
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Apés sitiarem-no maravilhosamente, “com tantas flechas e pedras que nenhum
mouro ousava aparecer nos muros’#, foi feito um acordo para sua rendicio.
Generoso, Afonso VIII mandou dar tudo o que tinha no castelo aos reis de
Aragio e de Navatra e a todos que vieram de fora do reino. Sua prodigalidade real
era a cavaleiresca, a largueza, tipica mentalidade medieval da nobreza.*>

Entrementes, o rei almbada Abu Yusuf al-Nasir de Marrocos (na Crinica de 1344
chamado de Miramolim)*, que concentrava suas gentes em Jaén, ao sul do rio
Guadalquivir (imagem 4), aguardava o avanco cristdo, contando com as provaveis
doengas e mortes do exército em decorréncia da insalubridade da dgua do rio
Guadiana. Quando soube que muitos franceses morreram envenenados por aquele
motivo, satisfeito, Miramolim avancou calculadamente suas hostes para impedir o
abastecimento do inimigo.

D. Afonso ordenou entio que trés bardes saissem em busca de suprimentos, com
cerca de dez mil cavaleiros. Este grupo chegou ao castelo de Ferral (Castro Ferral,
imagem 7), que tinha os caminhos cercados pelos mouros. Impedidos de
prosseguit, os cristios receberam a graca do milagre divino: com a ajuda de um
pastor angélico (“certamente anjo de Deus era”), eles foram guiados através de
um estreito até uma serra com bons prados, chamada “seda do imperador”, e ali,
em um siabado, abasteceram seus exércitos.*”

Com o retorno dos bardes, os reis ordenaram que armassem suas tendas em frente
aos mouros. Dessa vez impaciente, Miramolim armou sua tenda a direita da do rei
de Castela, colocando suas ages cheias de mouros acaudilhadas por “muitos reis e

4 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLX, p. 323.

+ DUBY, Geotges. Guilherme Marechal on o melhor cavaleiro do mundo. Rio de Janeiro: Edi¢oes Graal, 1987,
p. 118. Além disso, Afonso VIII, sabendo que os “estrangeiros” ficaram sem comida, mandou dar mil
cargas de mantimentos e cinqienta mil maravedis. Apesar disso, muitos deles retornaram as suas terras
ap6s aquela batatha. Ver Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLX, p. 323-324.

4 E na “Carta de Arnaldo Amalarico, arcebispo de Narbona”, chamado de Miramamolim. Ver
SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (org.). La Esparia Musulmana, op. cit., p. 361-367.

47 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLXII, p. 326.

8 Crdnica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLXII, p. 327.

9 F curioso observar a peculiatidade do fato de o anjo estar representado por um pastor. Para a
questdo das representagSes angélicas medievais ver COSTA, Ricardo da e VENTORIM, Eliane. “Entre
o real e o imaginado. Prolongamentos apocalipticos angélicos na tradi¢io filoséfica medieval: Ramon
Llull e o Livro dos Anjos (1274-1283)”. In: Estudos de Religiao 23. Revista Semestral de Estudos ¢ Pesquisas em
Religiao. Sio Bernardo do Campo: UMESP, 2002, Ano XVI, n. 23, dezembro de 2002, p. 200-228.
Ainda, uma lenda piedosa da conquista de Cuenca diz que o pastor Martin Alhaja (ou Alhaxa), que
recebera a visita da Virgem Maria, fez os ctistios passarem através da Porta de Aljaraz (atualmente
chamada Puerta de San Juan), onde comega a parte alta da ciudad e por onde penetraram castelhanos,
leoneses e aragoneses, reforcados pelos cavaleiros da Ordem de Santiago. Ver Historia de Cuenca. Internet:
http://www.cuenca.org/turismo/historia.asp (consulta no dia 10.06.2003)
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altos homens”.> No entanto, dessa vez os cristios ndo tiveram pressa: percebendo
o “ardil dos mouros” e vendo que seus cavalos estavam fatigados por terem
atravessado o estreito, decidiram descansar, deixando o rei almobada esperando em
campo de batalha.

Enquanto isso, o arcebispo de Toledo, D. Rodrigo, aquele que fora ao papa
solicitar o chamamento de cruzada para essa batalha, pregava. Pedia a todos que
comungassem, concedendo o perdio divino aos que entrassem na batalha com o
corag¢do puro. Era um domingo. No dia seguinte, apés a missa matinal, quando os
prelados deram o Santo Sacramento aos guerreiros, a cavalatia pos-se em marcha,
com o sol irradiando sua luz.5!

IV. A cruzada de I as Navas de Tolosa (1212)

e

i) -
Batalha de Las Navas de Tolosa. Afonso X, Cantigas de santa Maria. Manuscrito em
pergaminho (50 x 34 cm). Castela (c. 1260-1270). BnF, Manuscritos (Fac-simile ms. T.1.1 fol. 92,
Madrid, Patriménio nacional)

A procissdo guerreira teve inicio na segunda-feira. A alegria e o entusiasmo dos
combatentes confundiam-se com as cores do desabrochar da primavera e multiddo

50 Na Idade Média, a3 era a unidade de combate (Az, do latim acies: exéreito romano formado na linha
de batalha. O termo ¢ encontrado na obra de Julio César, De bello Gallico (1, 51, 1. Apud:
CARCOPINO, Jérdéme. Jilio César. Lisboa: Publicagdes Europa-América, s/d, p. 233-372).
Correspondia aproximadamente de 700 a 1.000 lancas — 2.100 a 3.000 homens. Geralmente, os
muculmanos utilizavam a ag de cunha, forma triangular com a ponta para a frente. No caso em questao,
os almoéadas se valeram da ag de curral, formagio defensiva em forma de quadrado que tinha como
intuito reorganizar as forcas dispersas no campo de batalha. Ver COSTA, Ricardo da. A Guerra na ldade
Meédia, op. cit., p. 244-245.

51 A referéncia ao sol na Crinica nio é acidental. Na perspectiva medieval, todo combate é como um
raio de luz que rasga as trevas, um feixe que inaugura a boa-nova, a demarcagio do fim de um tempo
obscuro e o surgimento de um novo tempo, o do Ctisto redentor. Ver DUBY, Georges. O Domingo de
Bonvines. 27 de jullbo de 1214, op. cit.
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de cores dos brasdes e simbolos das distintas linhagens que se misturavam na
cavalgada cruzada (imagem 0).

O teatro litdrgico da guerra apresentava seus protagonistas. Afonso VIII era o ator
principal; os coadjuvantes organizaram-se ao seu redor. Assim, nas laterais do rei,
de um lado, D. Rodrigo Dias de Cameiros, com varios nobres e concelhos de
varias vilas®?; de outro, o conde D. Gongalo de Lara, acompanhado pelas ordens
militares de Santiago, Sio Jodo e Calatrava e uma multiddo de concelhos. D.
Afonso cavalgava na ag posterior, com o arcebispo de Toledo a seu lado e muitos
condes e fidalgos; a sua direita, o rei de Navatra, a sua esquerda o de Aragio. Com
essas liderangas, as azes moveram-se pelo campo aberto. Entdo apareceu no céu
uma cruz muito formosa e de muitas cores. Os cristdos viram nela o bom sinal,
indicio da vitéria.>?

Imagem 7

Las Navas de Tolosa de acordo com um mapa do século XVI. In. SANCHEZ-
ALBORNOZ, Claudio (org.) La Espaia Musulmana — segiin los antores islamitas y cristianos medievales.
Madrid: Espasa-Calpe S. A., 1986, tomo 11, p. 363.

2 Os concelhos medievais ibéricos eram circunscri¢bes administrativas organizadas pelas populagoes
rurais, principalmente as que se encontravam sob governo mugulmano, que reconheciam o carater
representativo das comunidades cristds e judias. Cada concelho possufa sua propria assembléia de
notéveis bons-homens, pequenos proprietitios locais, ou ricos mercadores. Elegiam diversos
magistrados, com fun¢Ses administrativas e militares. As comunidades concelhias possufam privilégios
e imunidades em relacio ao restante do sistema governamental, o que tornava a sociedade crista ibérica
bastante distinta, do ponto de vista juridico, do restante da sociedade feudal européia. Ver COSTA,
Ricardo da. A Guerra na Idade Média, op. cit., p. 80.

3 Crinica Geral de Espanha de 1344, op. dit., cap. DCCLXIIL, p. 329. Um sinal de Deus no céu é um
leitmotiv das narrativas medievais: recorde-se, por exemplo, para nos atermos somente a Peninsula
Ibérica, a0 combate entre as nuvens que os cruzados viram nos céus e que prenunciava a conquista de
Lisboa. Vet Conguista de Lishoa aos Monros em 1147 - Carta de nm cruzado Inglés. Lisboa: Livros Horizonte,
1989.
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Do outro lado, o mal — ¢é importante que o historiador se coloque no mesmo
ponto de vista da narrativa principal que analisa, na visio do escritor da época, em
seu simbolismo maniqueista de suas representacées mentais.* Assim, o chefe das
forcas maléficas, Miramolim, desfilou com suas azes muito bem ordenadas, cheias
de mouros e lideradas por capitides muito nobres.

Préoximo a sua tenda, o islamita ordenou que fosse feita uma ag de curral para
protegé-lo. Nela, o cronista cristdo destacou a vergonha: homens armados a pé
defendiam o sultdao, mas estavam presos em cadeias de ferro para ndo fugirem.
Cativos. Eram cem mil homens negros, mugulmanos, armados de lancas, espadas
e adagas, acompanhados de arqueiros e besteiros. Um exército de prisioneiros no
exército mugulmano.>?

Niao satisfeito com tamanha protecido, dentro daquela ag de curral, trinta mil
homens guardavam ainda mais a preciosidade: o corpo do sultdo. Uma multidao,
portanto.’ E todo o exército? Conta-los, diz o cronista, era impossivel: “ndo ha
homem que possa imaginar nem dar conta.”>” Ouvi-los, seria um grande espanto —
uma das diferencas dos exércitos cristio e muculmano dizia respeito ao som:
enquanto os cristdos guerreavam em siléncio, os mugulmanos utilizavam tambores
e trombetas (imagem 5).

O primeiro e decisivo impacto contra as hostes mouras foi de D. Diego Lopez e
D. Garcia Romeiro. Eles estavam tio aguerridos que, por onde passavam, “parecia
que um fogo queimava”. Quando, a seguir, chegaram as for¢as de D. Afonso, os

5 DUBY, Georges. O Domingo de Bonvines. 27 de julho de 1214, op. cit., p. 38.

% “Como o nome indica, besteiros por combaterem com a besta (ou balestra), arma portatil de
arremesso de dardos (virotdes ou viratdes) extremamente eficiente na penetragio das cotas de malhas,
escudos e armaduras. A besta era uma “arma composta essencialmente por um arco apoiado numa
haste e cuja cotda se retesava por meio de uma mola, armazenando energia suficiente para disparar
virotes pesados com grande precisio ¢ longo alcance quando se acionava seu gatilho. Desaparecido
com as legides romanas, a besta s6 ressurgiu na cena européia na batalha de Hastings (1066). Mais
mortifera que um arco simples de mio, ela era capaz de derrubar um cavaleiro da sela a 100 metros. No
entanto, devido a seu peso, era de dificil manejo e recarregamento demorado, pois necessitava de apoio
dos pés e agdo simultinea das duas maos. A partir do século XI, a Igreja tentou regulamentar a pratica
da guerra. Tentou-se entido restringir o uso da besta. O papa Urbano II a condenou em 1096 como
“odiosa a Deus”. Finalmente, ela foi banida pelo papa Inocéncio I em 1139, no II Concilio de Latrio,
sendo ameacado de excomunhio quem fizesse uso dela contra cristdos. Assim, a besta foi
implicitamente permitida apenas na guerra contra os mugulmanos, naturalmente esta determinagio nao
foi obedecida pelos guerteiros europeus.” — COSTA, Ricardo da. A Guerra na ldade Média, op. cit., p.
113.

50 Segundo o atcebispo de Narbona, tratava-se de “...uma az fortissima, segundo eles acreditavam, e na
qual se disse que estava o préprio Miramamolim.” — “Carta de Arnaldo Amalarico, arcebispo de
Narbona”. In: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (otg.). La Espaiia Musulmana, ap. cit., p. 365.

57 Cronica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLXIV, p. 330.
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muculmanos comegaram a fugir. Atonito, Miramolim, fazendo soar as trombetas e
os atabaques, cavalgou em um cavalo de muitas cores e, aos gritos, incitou a todos
que retornassem a batalha.>

Por sua vez os cristios eram incentivados por D. Afonso, que proferia discursos
em meio a0 combate.’® Seus golpes eram tio fortes que “um fogo acendia as
ervas”. Assim, as hostes do sultdo foram pouco a pouco sendo desbaratadas até
que os cruzados chegaram a ag de curral, onde estavam os negros mugulmanos
prisioneiros, presos em cadeias de ferro. Parecia impossivel romper aquela barreira
humana. Entio, num gesto de ousadia, D. Alvaro Nunes, que carregava o pendio
do rei, feriu seu cavalo com as esporas e saltou por cima da az, sendo seguido pelo
rei de Aragio e o de Navarra.

Os outros cavaleiros viram esse gesto de ousadia e coragem de D. Alvaro, tipico
da impetuosidade que se esperava de um cavaleiro cruzado.” Entio, todos
também saltaram dentro da azg de curral, e a batalha “foi a mais forte e cruel, e
houve ali mui grandes e mui célebres golpes, com tal mortandade de mouros que
foi uma grande maravilha”.6!

Vendo sua ag de curral partida e os seus derrotados, Miramolim cavalgou “em seu
cavalo de muitas cores” e fugiu. Os “mui nobres” reis cristios sairam em seu
encalco, mas eram tantos os corpos que jaziam no chiao que seus cavalos nio
puderam prosseguir. O sultdo chegou a Baeca e informou aos mouros o triste
resultado da batalha. Depois partiu para Jaén.

Esgotado, mas vitorioso, Afonso VIII descansou na tenda de Miramolim. Nos
dois dias seguintes, os cristios colheram os ricos despojos da batalha dispersos no
campo — ouro, pedras preciosas, tecidos de seda, cavalos e armas (o dinheiro ha
muito invadira a estrutura da guerra no século XII1.%2 Além de buscarem o
material, o cristdos ainda mataram muitos mouros que jaziam estirados junto aos

8 ¢, ..e comegou de dar my grades vozes, dizendo que fossem boos e tornassem aa batalha...” — Crinica
Geral de Espanha de 1344, op. cit., cap. DCCLXIV, p. 331.

39 ¢ Ferideos, amigos e vassallos, ca este he o nosso boo dia. E agora guaanharemos prez pera sempre
e ficaremos ricos e horrados.” - Crinica Geral de Espanha de 1344, op. cit., cap. DCCLXIV, p. 333.

00 <...os cavaleiros eram irresistiveis. Mas s6 se podia contar com eles para um ataque macico; era quase
impossivel reorganiza-los para um novo ataque. Os comandantes cruzados tinham que avaliar o tempo
do ataque com perfeicio — e controlar seus impetuosos homens até o momento certo.” —
PRESTWICH, Michael. “A Era da Cavalaria”. In: A Arte da Guerra. Série Histdria em Revista. Rio de
Janeiro: Abril Livros / Time-Life Books, 1993, p. 55.

1 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLXIV, p. 333.

02 DUBY, Georges. O Domingo de Bonvines. 27 de julho de 1214, op. cit., p. 110.
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cadaveres.®> Segundo o arcebispo D. Rodrigo, de oitenta mil cavaleiros mouros
que participaram da batalha, trinta e cinco mil morreram, e o nimero de peGes
ultrapassou duzentos mil. Da parte dos cristdos, apenas cento e cinqlienta homens!
“E assim Deus se mostra maravilhoso em Suas obras”.64

Ap6s aquela estrondosa vitria cristd, o cronista portugués nos conta que a ira de
Deus recaiu sobre a Espanha, pois foi um ano tao ruim e “minguado de pao” que
os homens cairam mortos de fome, o fruto da terra faleceu e os animais e aves
também ndo frutificaram. Ira de Deus pela vitéria cristi? Nao, apenas mais um
momento de renova¢do do pacto divino com o rei, uma oportunidade para
Afonso VIII ser generosamente cristio ser definitivamente perdoado pelo pecado
da luxuria, por ter-se sujado com a bruxa judia: “E morreram naquele ano muitos
cavalos e bestas de servir por mingua dos mantimentos que niao havia. E com
tanta pestiléncia e fome na terra, o bom rei nunca cansou de bem fazer, dando
grandes esmolas pelo amor de Deus”.6>

Assim purificado pelo combate sagrado, Afonso VIII, o herdi-cruzado de Las
Navas de Tolosa, faleceu em 1214. Na presenca de sua familia (D. Leonor, sua
mulher, de D. Biringuela, sua filha, de seu filho D. Henrique e seus netos D.
Fernando e D. Afonso), e dos bispos de Valéncia e D’Avila, ele recebeu o Santo
Sacramento do corpo de Cristo das mios do arcebispo D. Rodtigo®, o mesmo D.
Rodrigo que fora ao papa pedir os votos de cruzada para a batalha de Las Navas de
Tolosa, a cruzada mais célebre da Reconquista.®”

*

Por sua vez, no Andnimo de Copenbhage, obra escrita por um muculmano
contemporaneo a derrota de Las Navas de Tolosa%, a descricio do combate é
naturalmente muito mais sucinta:

93 Crdnica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLXV, p. 335.

64 i corrente entre os historiadores que geralmente os nimeros apresentados pelos cronistas medievais
sao sempre elevados, pois o objetivo era causar a admiragio e o espanto do leitor, nao fidedignidade a
realidade.

95 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLXVII, p. 338-339.

0 Crinica Geral de Espanba de 1344, op. cit., cap. DCCLXIX, p. 341.

07 “La campafia que llevé a la victoria de las Navas recibié uma amplia difusién em los relatos de las
crénicas cristianas — mds de treinta — y musulmanas (...) El resultado victotioso de la campafia de las
Navas le fue comunicado a Inocencio III em uma carta que describia la batalla, los numerosos
combatientes que veinfam de transmontanis partibus y la ayuda de los reyes de Aragon y Navarra.” —
RODRIGUEZ LOPEZ, Ana. La consolidacion territorial de la monarquia Jendal castellana. Expansion y
fronteras durante el reinado de Fernando I11. Madrid, Consejo Supetior de Investigaciones Cientificas, 1994,
p. 85-86.

6 “Anénimo de Copenhage”. I: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (otg,). La Espaiia Musulmana, op.
ct., p. 354-361.
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Este ano foi o da batalha de Uqab (las Navas), que causou a ruina de a~-Andaluz. O
emir al-Muminin al-Nasir dirigiu-se ao pais inimigo do maldito Afonso com um grande
exéreito mugulmano. Os infiéis prepararam-se, e toda a gente de Castela e de outros
diferentes reinos da cristandade préximos a ela; os dois exércitos se encontraram no
sitio chamado al-Uqab e a vitéria se declarou primeiro aos mugulmanos. Mas os
almoéadas nao se esforcaram nem se portaram bem nesta expedi¢do por causa do
castigo que al-Nasir imp6s aos xeques almobadas e por havé-los condenado a morte e
os despojado pelas maos de Ibn Mizna. O barcelonés (rei de Aragio) acudiu Afonso
com trés mil cavalos (...) os muculmanos deram as costas e a derrota se estendeu a eles.
Al-Nasir permaneceu com tal constincia que o inimigo quase se apoderou de sua
pessoa, e as langas cristds ji se aproximavam quando ele buscou a salva¢io na fuga.
Esta batalha aconteceu na segunda-feira, 8 de Safar, do citado ano. Contam que alguns
diziam: “Diga a Ibn Mizna que resista a esta inundacio”, aludindo com isto ao
ministro que executou os xeques almoéadas. Desculpando-se do resultado dessa
batalha, al-Nasir escreveu a Marraquech e a outras partes.®®

O cronista deu mais énfase aos dispendiosos preparativos de Al-Nasir
(Miramolim) para o combate do que para a derrota. E apesar da declaragdo da falta
de esforco do exército mugulmano, a cronica desvalorizou a vitdria cristd, pois
creditou o insucesso almoada a uma execugdao que al-Nasir ordenou de alguns
xeques almoadas dias antes da batalha.”

Por fim, outro cronista muculmano, Ibn Abi Zar, em sua obra Rawd al-Quirtas”’,
nos oferece um relato tio dramatico e vivo da batalha — com didlogos, inclusive —
que merece ser transcrito na integra:

Quando Afonso ouviu que al-Nasir havia tomado Salvaterra, dirigiu-se contra ele com
todos os reis cristaos, que acompanhavam-no com seus exércitos. Ao saber disso, al-
Nasir saiu a0 seu encontro com as tropas mugulmanas: os combatentes se avistaram
em um sitio chamado Hisn al-Iqab.7? Ali aconteceu a batalha. Foi plantada a tenda
vermelha, disposta para o combate, no cume de uma colina. Al-Nasir ocupou-a e
sentou-se sobtre seu escudo, com o cavalo ao lado; os negros rodearam a tenda por
todas as partes com armas e apetrechos. A retaguarda, com as bandeiras e tambores,
colocou-se diante da guarda negra, com o vizir Abu Said ben Djami. O exército cristio
se dirigiu contra eles, em filas, como nuvens de gafanhotos; os 160.000 voluntarios
safram ao seu encontro e cafram sobre eles, mas desapareceram entre as filas dos

® “Anénimo de Copenhage”. I: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (otg,). La Espaiia Musulmana, op.
at., p. 359.
0 “Anénimo de Copenhage”. I: SANCHEZ-ALBORNOZ, Claudio (otg,). La Espaiia Musulmana, op.
it p. 358,

"I IBN ABI ZAR. Rawd al-quirtas (ed. de A. Huici Miranda), Valencia 1964. Recogido por Ctistina
Segura. Publicado na INTERNET: “La Batalla de las Navas de Tolosa segun los musulmanes.”,

http://www.isocanda.org/adn/0997nar.htm (consulta: 26/03/2003).
72 Castelo de la Cuesta, hoje Castro Ferral (ver imagem 7).
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cristdos, que os cobriram e os combateram terrivelmente. Os mugulmanos resistiram
heroicamente; todos os voluntirios morreram como martires, sem restar nenhum. As
tropas almodadas, arabes e andaluzas olhavam-nos sem se mover.

Quando os cristdos acabaram com os voluntérios, caitam sobte os almbadas e sobte os
arabes com uma pressdo extraordinaria (...) Quando os almoéadas, os arabes e os
berberes viram que os voluntarios haviam sido exterminados, que os andaluzes fugiam,
que o combate aumentava contra os que permaneciam, e que cada vez mais os cristaos
eram mais numerosos, debandaram e abandonaram al-Nasir. Os infiéis os perseguiram,
espada em punho, até chegarem ao circulo de negros e guardas que rodeavam al-Nasir
como um sélido muro, mas nio puderam abrir nenhuma brecha. Entio flanquearam
seus cavalos encouracados contra as lancas dos negros que estavam direcionadas
contra eles, e entraram em suas fileiras.

Al-Nasir continuava sentado sobre seu escudo, diante sua tenda, e dizia: “Deus disse a
verdade e o demdnio mentiu”, sem mover-se de seu sitio, até que os cristios se
aproximaram dele. Morreram ao seu redor mais de 10.000 dos que formavam sua
guarda. Um arabe, entdo, montado em uma égua, aproximou-se e lhe disse: “Até
quando vais continuar sentado? Oh, Principe dos Crentes, o juizo de Deus ja se
realizou, cumpriu-se Sua vontade e pereceram os mugulmanos.” Entdo, al-Nasir se
levantou para montar o veloz corcel que tinha a seu lado, mas o 4rabe, desmontando
de sua égua, lhe disse: “Monta nesta que ¢ de puro sangue e néo sofre ignonimia, talvez
Deus te salve com ela, porque em tua salvagio encontra-se o nosso bem”.

Al-Nasir montou na égua e o arabe acompanhou-o em seu cavalo, ambos rodeados
por um forte destacamento de negros, com os cristdos em seu encalce. A degola dos
muculmanos durou até a noite, e as espadas dos infiéis cairam sobre eles e os
exterminaram completamente, tanto que, de mil, nenhum se salvou. Os arautos de
Afonso gritavam: “Matem e néo facam prisioneiros; aquele que trouxer um prisioneiro
sera morto com ele”. Foi assim que o inimigo néo fez um sé cativo neste dia.

Esta terrivel calamidade aconteceu na segunda-feira, 15 de Safar de 60973, quando, a
partir dessa derrota, comegou a decair o poder dos mugulmanos em ai-Andaluz, e suas
bandeiras ndo alcangaram mais vitdrias; o inimigo propagou-se por causa dela e se
apoderou de seus castelos e da maioria de suas terras. Eles teriam conquistado tudo se
Deus nio lhes houvesse concedido o socotrro do emir dos mugulmanos, Abu Yusuf
ben Abd al-Haqq, que restaurou suas ruinas, reedificou seus minaretes e devastou o
pafs dos infiéis com suas expedi¢oes.™

7316 de julho de 1212.

7+ IBN ABI ZAR. Rawd al-quirtas (ed. de A. Huici Miranda), Valencia 1964. Recogido por Cristina
Segura.  Internet. “La  Batalla de las Navas de Tolosa segun los musulmanes.”,
http://www.isocanda.org/adn/0997nar.htm (consulta: 26/03/2003).

88



Ensaios de Hist6ria Medieval

Confrontando o relato de Ibn Abi Zar e o do Andnimo de Copenbague com a Crinica
de 1344, percebo algumas semelhancas nas descri¢cées da batalha: 1) Al-Nasir
(Miramolim) tinha uma grande prote¢io de soldados negros (embora Abi Zar nio
descreva as correntes que os prendiam), 2) os cristios romperam aquele escudo
humano com um ousado rompante da cavalaria, 3) corajoso, o sultdo deixou o
teatro da guerra momentos antes de ser capturado e 4) seguiu-se, apés o fim do
combate, um grande massacre por parte das forgas cristas.

Em suma, com excecio das interferéncias divinas — o anjo-pastor, especialmente
— e do motivo primeiro das batalhas de Alarcos e Las Navas — o castigo de Deus
pelo amor louco de Afonso pela judia de Toledo e Seu perdio — as cronicas
basicamente concordam nas linhas mestras daquela narrativa bélica.

E de todas as narrativas, a Cronica de 1344 é, do ponto de vista literario, a mais bem
encadeada, a mais entrelagada de imagens simbélicas entre o mundo dos homens e
o mundo de Deus, a que melhor exprime as aberturas para o sagrado que o campo
de batalha proporcionava para os crentes de entdo.”> Las Navas de Tolosa, na
perspectiva da época, forcou o céu a manifestar seus designios, a mostrar
inquestionavelmente de que lado estava a justica de Deus, de que lado estavam os
verdadeiros e legitimos sentimentos dos coracbes dos guerreiros.

A causa, causa cruzada, era a causa justa, a que deveria ser lutada “com um sé
coracao”, como disseram os cronistas. Como o ordélio e o duelo, acontecimentos
decisivos porque buscavam a verdade, a guerra medieval era a grande
oportunidade que os crentes tinham de confirmar a vontade de Deus. Pois a
batalha campal era a hora de proclamar e remir, o momento da putificagdo pelo
sangue, e o sangue derramado era a garantia da salvacio eterna.

Por esses motivos, o amor e o ctime, o castigo ¢ a reden¢io entrecruzaram-se na
narrativa fantastica da cruzada da Peninsula que teve como pano de fundo a
reden¢dao do rei Afonso VIII. Sem essa perspectiva escatologica, nio se pode
compreender a guerra medieval, guerra em sua maior parte travada em nome de
Deus.

> DUBY, Georges. O Domingo de Bonvines. 27 de julho de 1214, op. cit., p. 159.
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Os torneios medievais

Ricardo da Costa e Adriana Zierer

Henrique I, conde de Alsacia e principe de Anhalt (c. 11707125'2l), participa de um Buhurt. “...jogo

de guerta praticado durante o intervalo das campanhas militares. Nele, grupos de cavaleiros lutam
entre si, para manter a forma e também exercitar os reflexos. O quadro mostra a luta decisiva,
travada as portas do castelo, e que levard a vitéria neste simulacro de batatha”. In: COSTA,
Ricardo da, 2003. Codex Manesse, imagem 8.

I. Medo
Ao veneravel padre e senhor Suger, pela graca de Deus abade de Sio Dionisio,
do irmao Bernardo, conhecido como abade de Claraval; saide e oracdes...

Assim comeca a carta que Sdo Bernardo (1090-1154) escreveu ao abade Suger, de
Saint-Denis (c. 1085-1151), em 1149. Muito preocupado, o monge de Cister pediu
a Suger que brandisse o glidio espiritual, “que é o verbo de Deus”, contra um
“diabdlico costume” que tentava novamente retornar ao reino da Franca.

Isso porque alguns homens que regressaram da cruzada — especialmente Henrique,
filho do conde de Champagne, e Roberto, irmio do rei da Fran¢a — convocaram,

90



Ensaios de Histéria Medieval

para depois da Pascoa, “um desses malditos torneios”, para lancarem-se uns
contra os outros em duelo mortal.

Bernardo questionou a Suger a sinceridade dos propoésitos dos cavaleiros que
partiram para a cruzada, e exclamou na carta: “Com que espirito agressivo eles
foram para a peregrinagao hierosolimitana, e com qual vontade retornaram!”.

Suplicante, o monge de Cister rogou e admoestou a Suger, “o maior principe do
reino”, que usasse a persuasdo, e, se preciso fosse, a gposicao viril, para impedir que
um mal tio espantoso terminasse com a paz do reino: “Assim o convém a vossa
honra, a de vossa terra e a utilidade da Igreja de Deus” (Ao abade Suger, carta 376)
(SAN BERNARDO. 1990: 1078-1079).

De fato, devido ao grande nimero de mortos e feridos, dezenove anos antes a
Igreja inutilmente tentara proibir essas “detestaveis assembléias” chamadas
torneios: em 1130 (concilios conjuntos de Reims e Clermont), em 1139 (Latrao II)
e 1179 (Latrao III). Em Clermont, por exemplo, a Igreja privara de sepultura crista
aqueles que se ostentavam e pereciam nessas feiras (Atas do Concilio de Clermont,

X).

Portanto, o século XII assistiu ao surgimento dos torneios, uma novidade no
mundo cavaleiresco, profana e escandalosa aos olhos dos clérigos, pois
impregnada de morte e de lucro. O que foram? Quais suas principais
caracteristicas? A proposta desse pequeno trabalho é responder essas perguntas,
sempre tendo como base o que os préprios coetaneos disseram a respeito.

II. Raizes

Imagem 2
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Prsalterium anreum (séc. IX) — hostes carolingias em marcha.
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O prazer da violéncia foi uma constante na nobreza medieval. J4 durante a
conferéncia de paz de Estrasburgo (842), o historiador Nithardo (fc. 843, neto de
Carlos Magno), desejoso de mostrar a concirdia e a fraternidade reinantes entre os
descendentes carolingios, comentou a existéncia de jogos entre os soldados:

Parece agradavel e meritério oferecer alguns dados sobre a unanimidade na qual
viviam os dois reis (...) a santa e venerdvel concérdia existente entre os dois irmaos
ultrapassa suas nobres qualidades (...) 0 mesmo comportamento existia nos jogos entre
os soldados saxdes, gasches, austrasianos, bretdes (...) era um espetaculo digno de ser
contemplado (...) ninguém nesta multiddo de ragas diversas ousava fazer mal ou
injutiar o outro. (Anales del Imperio Carolingio, 1997: 58)

O texto de Nithardo ainda nos conta que os soldados, em igual nimero, foram
escolhidos nos exércitos dos reis Carlos e Luis. Fles se lancaram uns contra os
outros, brandindo suas langas, como se quisessem lutar, e depois simularam uma
fuga. Jean Flori afirma que se tratou de um espetdculo, uma encenacio semelhante
as dangas dos guerreiros neozelandeses, e nio um verdadeiro combate (FLORI,

2005: 98-99).

Por sua vez, na Crinica de Saint-Martin de Tours (1066) ha outra importante
informagao: morreram muitos bardes nos arredores de Angers. Esse texto nos diz
de um deles, Geoffroy de Preuilly (um senhor da regido do Loire), que foi “o
inventor dos torneios” (Torneamenta invenid) (DUBY, 1993: 121).

Embora essa informacido seja contestada por muitos historiadotes, o fato é que a
moda dos torneios estava em alta no inicio do século XII, na regido entre o Loire e
o Escaut, pois ja em 1125 o escritor do conde de Flandres contava que

...pela honra do pais e pelo exercicio de sua cavalaria, combateu contra alguns condes e
principes da Normandia e de Flandres; a frente de duzentos cavaleiros, realizou
torneios que tanto lhe exaltaram a celebridade como aumentaram o poder e a gléria de
seu condado. (citado em DUBY, 1993: 121)

III. Espacos e pessoas

A maior parte dos torneios ocorteu nas antigas “marcas” ao norte, junto as
“velhas florestas fronteiricas”: Vermandois (Gournay e Resson), Champagne
(Lagny e Joigny), Normandia (Eu). A biografia de Guilherme, 0 Marechal (c. 1145-
1219), descreve dezesseis torneios, ocorridos em quinze campos, a maioria, nessas
regides. (DUBY, 1987: 124-125)
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O espaco era quase sempre um campo, com bosques e pastagens (mas também
poderia ser em uma cidade, ou seus arredores).

O torneio era uma afwvidade coletiva: durante varios dias, dois grandes grupos —
formados por cavaleiros, escudeiros, arqueiros e infantes — disputavam um
determinado espago, com sitios, ataques (frontais ou nao), emboscadas e
simulagbes de fugas. (LADERO QUESADA, 2004: 129)

Imagem 3

Cavaleiros em torneio (também chamado de Meke. Museu de Tours, miniatura florentina, final
do séc. XIV). Trata-se de uma representacio tardia dos confrontos coletivos que foram os
torneios medievais. Na cena, dentro dos muros de uma cidade, dois grandes grupos de cavaleiros,
armados principalmente com lancas, combatem furiosamente, ao som de virios instrumentos de
sopro — e com a presen¢a de muitas damas (seja no palanque principal, a esquerda, seja nas
janelas). Repare ainda que uma dama adentra o recinto urbano com seu séquito (a direita, no
fundo), detalhe bastante semelhante a um afresco de Ambrogio Lorenzetti (c. 1290 - c. 1348)
intitulado “A Vida no Campo. Os Efeitos do Bom Governo (c. 1337-1340)” (em Siena, no Palazzo
Pubblico, Sala dei Nove). Ver COSTA, 2003.

Quem eram os participantes desses confrontos coletivos? A maioria vinha da
propria regido, mas também da Inglaterra, Bretanha, Anjou, Poitou, Borgonha,
Flandres, Hainaut e Baixa Lorena; ninguém do leste, nem do sul; nenhum rei.

Os reis estavam, segundo John de Salisbury (c. 1115-1180), situados na “fortaleza
da comunidade politica por disposicdo divina”, pois Deus os escolheu pelo mistério
de Sua Providéncia (Policraticus V, 6). Por isso, ndo podiam macular seus corpos
participando de um encontro profano e condenado pela Igreja.
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Mas bardes e condes — a alta baronia medieval (condes de Clermont, de
Beaumont, de Bolonha, Blois, o conde de Hainaut) — estavam como que
desobrigados desse vinculo. Assim, uma vez mais os milites, aos olhos da Igteja,
descumpriam seus votos e obrigacGes sociais. Eram fanfarrGes,

...gente que pensa que a gléria militar é luzir um atrativo uniforme, vestir e moldar sua
figura com trajes e sedas, de maneira que pareca uma segunda pele brilhante e colorida,
e montar comodas cavalgaduras, em competir distintamente e com adornos como
Apolo e em serem mais notaveis em habilidades de diversio que em valor. (Policraticus
VI, 3)

Nao era a toa que os clérigos censuravam os torneios. Para eles, os milites deveriam

...proteger a Igreja, impugnar a perfidia, venerar o sacerdécio, defender o pobre da
injustica, pacificar as gentes, derramar o sangue pelos irmdos (como ensina o conteido
do juramento) e, se for necessario, dar a vida (...) fazendo isso, sdo santos os soldados e
tanto mais fi¢is ao principe quanto mais cuidadosamente guardam fidelidade a Deus.
(Policraticus V1, 8)

No entanto, eles agora derramavam inutilmente seu sangue em solo profano. A
Igreja pretendia tornar o cavaleito um wmiliciano de Deus, para que protegesse 0Os
fracos. Por isso, sacralizou a cavalaria e tentou criar uma éca crista. Iniciou esse
processo o movimento da Pax De: (Paz de Deus), no final do século X, com a
proibicdo de atacar santudrios, oficios, estradas, e também todos aqueles
considerados pobres, isto ¢, indefesos (os clérigos, camponeses, viuvas e 61rfaos),
sob pena de excomunhio.

Além disso, no século seguinte, foi criada a Tregua Dei (Trégua de Deus), proibindo
combates em certos dias da semana (de quinta a domingo) e em dias santos
(CARDINI, 1989: 58-50; COSTA, 2001: 19-20). Dai a posi¢io radicalmente
contraria da Igreja aos torneios.

IV. O Torneio de Soissons (1175): arautos, heraldica e a violéncia cavaleiresca

Segundo seu cronista, o monge Gislebert de Mons, Balduino V foi um homem
“muito sabio e principe poderosissimo” (Crdnica de Hainant, 1171). Conde de
Hainaut (1171-1195), de Flandres (1191-1195) e primeiro marqués de Namur,
Balduino foi ordenado cavaleiro “com grande honra e alegria” por seu pai,
Balduino IV, em 1168, durante a vigilia pascal.
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A seguir, para mostrar a todos os seus que ja era cavaleiro, Balduino V foi ao
torneio de Maestrich, “com muitos outros cavaleiros que floresciam em Hainaut
naquele tempo”.

el ] \ Shis
Soissons em 1747 (N. A. Poincellier), ainda com seu perimetro de contornos nitidamente
medievais, com vastos campos cultivados circundando a cidade amuralhada, espacos onde
provavelmente o torneio ocorreu o Torneio.

Além disso,

...Balduino V foi a todos os torneios que se celebravam em sua época, e neles tentou
ganhar como aliados e companheiros de armas os cavaleiros mais valorosos e de maior
fama. (Cronica de Hainant, 1171)

O torneio era a ocasido mais propicia para um cavaleiro demonstrar coragem e
honra. Era um momento no qual aqueles homens brutos e violentos desafogavam
suas energias acumuladas, e se entregavam virilmente a luta.

Dentre os muitos torneios que Balduino V participou e mostrou sua nobreza, a
Crinica de Hainant destaca um, o de Soissons. Naquele ano de 1175, os arautos
anunciaram um torneio entre a cidade de Soissons e o castelo de Braine. Gislebert
nos informa que tomaram parte, “cheios de arrogincia e soberba”, cavaleiros da
Franca e os homens de Champagne, “cavaleiros probos e preclaros”, todos unidos
para combaterem contra Balduino, ja conhecido por sua coragem e técnica.

O arauto e os “reis de armas” publicavam oficialmente os torneios e anunciavam o
nome dos combatentes, dando a conhecer seus gritos de guerra e suas qualidades
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(o termo arauto vem de har, do antigo alemido haren, que significa “gritar” ou
“chamar”; POLIANO, 1986: 5). Os arautos também eram especialistas em
reconhecer os brasdes das equipes, dal o desenvolvimento da heraldica nos
torneios — esta palavra também ¢é proveniente do termo arauto (em inglés berald), e
este do termo latino heraldus (originario, por sua vez, da palavra germanica berold,
“anunciador” ou “pregoeiro”).

O adjetivo probo é um dos mais utilizados na Crénica para se referir a um cavaleiro,
o que denota a qualidade ideal estimada pelo cronista: o carater integro, honesto,
reto, justo daquele que porta a cavalaria. Probos e preclaros (ilustres), todos queriam
vencer o conde de Hainaut em uma justa.

Balduino chegou para o torneio com duzentos cavaleiros e mil e duzentos
soldados a pé. Ele estava acompanhado por seus cunhados, Rodolfo de Coucy e
Bouchard de Montmorency, além do conde de Clermont, Raul, “cavaleiro
probissimo”. Reunidos em Braine, os cavaleiros de Champagne e Flandres,
“apesar de terem mais fama”, ndo se atreveram a sair para o torneio. Balduino
entdo “cavalgou em armas” até o monte e os vinhedos de Braine, onde ficou toda
a tarde, a espera do grupo rival.

Contudo, ninguém apareceu para a justa. Balduino entdo preferiu aguardar mais
um pouco, pois havia dado sua palavra em um pacto “firmado para tornear”.
Quando a maior parte dos cavaleiros de seu bando ja havia regressado a Soissons
— e os soldados estavam na metade do caminho — os homens de Champagne e da
Franca sairam de Braine e traicoeiramente atacaram o conde de Hainaut, que
resistiu até que

...0os homens a pé chegaram de volta e puderam pér em fuga por vales e vinhedos
todos os seus adversirios, vencendo-os totalmente. Muitos deles, e também muitos
soldados a pé, morreram na entrada da vila de Braine, e muitos cafram na dgua e se
afogaram, enquanto outros foram feitos prisioneiros. E assim, o conde de Hainaut
logrou esta vitéria durante a noite, muito auxiliado pela claridade da Lua. Logo
regressou gozoso e incolume. (Crinica de Hainant, 1171)

Conforme se percebe na descricao dessa fonte, os torneios eram um tipo de esporte
coletivo. Alguns combatentes lutavam a cavalo, outros a pé, nao sendo obrigatéria a
igualdade de forgas. Como um jogo, vencia a melhor equipe. Ainda que um
cavaleiro pudesse se destacar, o importante era a atuagdio do conjunto de
cavaleiros de uma das alas. Se um cavaleiro fosse afoito demais, corria o risco de
ser capturado pelo grupo adversario (FLORI, 2005: 100-103).
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Os combates eram simultaneos, com todas as equipes participando juntas e,
depois, a cada dois grupos oponentes. Os romances de cavalaria, como veremos a
seguir, deram destaque aos combates individuais.

V. Os torneios em O Cavaleiro da Charrete (c.1164) de Chrétien de Troves (c.1135-
1190)

\PEnak! A s e ) < d

Entre duas damas, Winli, o jovem alamano que disputara o torneio, porta uma bela cota de malha
de tom prateado por baixo de uma tinica brasonada cor turquesa. Ele recebe um anel dourado da
dama casada (a esquerda, de vestido roxo, cor da dubiedade), que segura com sua mio direita o
escudo do jovem senhor. A indicagdo da condi¢do marital da dama de roxo estd em seus cabelos,
ocultos em um lengo vermelho preso por um cordao amarelo. Ela esta acompanhada por uma
mulher mais jovem (sua aia?) de vestido vermelho, cor simbolo da impetuosidade. Essa jovem
dama ¢ solteira (pois mostra sua vasta cabeleira loura, adornada com uma bela tiara dourada) e,
delicadamente, traz o elmo do cavaleiro (com um chapéu brasonado, um lenco vermelho por trés,
e encimado por uma estrela de oito pontas). A dama casada que presenteia Winli ¢ quem o
iniciatd na arte do amor, segundo a tradi¢io cortés-cavaleiresca. Por sua vez, ele, extasiado, coloca
sua mio esquerda no peito, indicando que esta muito comovido com o inesperado presente que a
partir de agora o coloca como fiel vassalo da dama, mas que deve pattir para disputar o torneio —
e ser merecedor daquela maravilhosa dadiva. Enquanto isso, o escudeiro do cavaleiro, abaixo,
representando em dimensoes reduzidas (que denotam sua condi¢io inferior), segura seu cavalo,
que parece bastante apressado para ser cavalgado. Codex Manesse, imagem 76. Ver também
PASTOREAU, 1996: p. 245-263.
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Com muita propriedade, Jacques Le Goff mostra uma pista para se estudar os
torneios: os fextos literdrios, fontes privilegiadas para o estudo do wmagindrio medieval
(LE GOFF, 1994: 13). E vai além: para ele, sdo os textos literatios que fornecem

os documentos de maior exatiddo para a apreciacio da realidade histérica (LE
GOFF, 1994: 274).

Hervé Martin concorda sobre a importancia das fontes literarias, especialmente
para a compreensio da “mentalidade cavaleiresca”, pois expressam os sistemas de
valores e cédigos ideoldgicos da nobreza francesa no século XIII. Para Martin, a
literatura manifesta as aspira¢cdes e normas da sociedade medieval, e respondem
aos historiadores tanto as questGes relativas as faltas cometidas pelas pessoas
quanto as mudangas sociais.

Como os romances de cavalatia ressaltavam a forca da nobreza, escondiam assim
o fortalecimento das monarquias capetingia e plantageneta nos séculos XII e XIII,
bem como a crescente importancia dos mercadores e banqueiros no mesmo
periodo (MARTIN, 1996: 299). Os romances, poemas e cangies de gesta expressam a
visdo do mundo feudal e o cédigo da cavalaria, e também — com o declinio das
cruzadas no século XIIT — a inquietude, as duvidas e desilusoes da nobreza.

O Livro da Ordem de Cavalaria (c. 1275) de Ramon Llull (1232-1316) é um exemplo
desta tendéncia, pois nele o autor propde a recuperagdo das fungodes éticas da
cavalaria, sua ligacio ao cristianismo através do uso da razio e de um cédigo de
virtudes, personificando o ideal do cavaleiro cristaio (COSTA, 2001: 231-252;
ZIERER, 2006: 1-13).

Nas cangies de gesta, relatos sobre os feitos guerreiros de certos personagens (como
A Cangao de Rolando, séc. XII), o cavaleiro deve ter atributos. Ndo apenas ser
corajoso, mas sabio, e, principalmente, dotado de fortaleza, e orientado para feitos
nobres. Além disso, o cavaleiro perfeito deveria ser coroado por sua pietas, simbolo de
devotamento e caridade (MARTIN, 1994: 304).

Na Cangio de Rolando, por exemplo, ocorre o sacrificio do heréi: antes de morrer
ele entoa uma cangao de amor a sua espada Durandal, e oferece sua luva a Deus,
erguendo-a ao Céu, que se abre para que uma multiddo de anjos desc¢a e leve o
herdi ao Paraiso (CARDINI, 1989: 61).

Nos romances corteses compostos nas cortes senhoriais a partir do século XII, é a
dama quem incita o cavaleiro a realizar agdes para que ele ultrapasse seus limites.
O fervor religioso a Deus ¢ laicizado e redirecionado a dama. Fla estimula o jovem
a um continuo sobrepujar-se. Ele age somente para e por ela. O amor cortés torna-se
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sinénimo de riqueza interior e progresso moral, fonte de toda a inspiracdo poética

(MARTIN, 1996: 329).

O cavaleiro é uma “marionete” nas maos da dama, e se presta a alegria erdtica e
perversa, muitas vezes em um adultério platinico (MARTIN, 1996: 330-331), ou
mesmo real (COSTA, 2003). Esse é o caso de O Cavaleiro da Charrete (c. 1164),
poema de 7.134 versos composto por Chretien de Troyes (c. 1135-1190) a pedido
de Maria de Champagne, em que o amor carnal e adultero ¢ realizado.

Nessa obra, fica claro o modelo do cavaleiro cortés, exemplificado no personagem
Lancelot do Lago. Ele ¢ leal, valente, cortés e generoso, pois a cavalaria, como
instituicdo ligada a nobreza, desprezava a atividade produtiva e valorizava a
largueza demonstrada em festas e torneios (ZIERER, 2004: 189). Inclusive,
segundo esse ideal cavaleiresco cortés, era impossivel que elementos de outra
categoria social que nio fossem da nobreza ingressassem na cavalaria, o que, como
sabemos, nao correspondia exatamente a realidade IOGNA-PRAT, 2002).

O cavaleiro cortés ¢ um jovem totalmente dedicado a sua dama, capaz de fazer
qualquer sacrificio por ela. Na narrativa de Chrétien, a historia se inicia com o
rapto da rainha Guinevere (esposa do rei Artur) por Meleagant, que a conduz ao
reino de seu pai. Trés cavaleiros da corte de Artur tentam resgata-la: Kai (senescal
de Artur e seu irmdo adotivo), Gawaine (seu sobrinho), e Lancelot do Lago (o
cavaleiro). S6 este obtém sucesso na empreitada.

Inicialmente, Lancelot é convidado a viajar numa carroga (algo ultrajante para um
cavaleiro), para saber o paradeiro da rainha. Ele consente em ser transportado
dessa forma, e mostra assim que faz tudo o que esta ao seu alcance por amor a sua
dama. Depois de passar por diversas aventuras, o cavaleiro prova seu valor como
guerreiro e vence seus oponentes.

Algumas passagens de O Cavaleiro da Charrete sintetizam essas qualidades
cavaleirescas. Por traicdo de Meleagant, Lancelot é aprisionado. Mas antes disso,
ele conseguiu libertar Guinevere e consumar sua paixdo por ela. Na prisdo, sua
carcereira o informa que a rainha estaria presente em um torneio.

Ao saber disso, Lancelot jura a carcereira que, se ela o deixasse partir, retornaria a
prisao apo6s o fim do torneio. Ela permite que ele se va depois de seu juramento,
feito com as maos em reliquias sagradas (como na cerimoénia vassalica), o que
mostra a influéncia da Igreja neste ritual, bem como a fidelidade. Lancelot entao
diz a ela:
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— (...) Se quisésseis dar-me permissao a ir (ao torneio), seria bastante leal para retornar
aqui como vosso prisioneiro.

— Na verdade, assim eu faria se nio receasse perder a minha vida por isso. Tenho
grande pavor de Meleagant, meu senhor. (...)

Segundo o desejo da dama, Lancelot jura pela Santa Igreja que retornara sem falta. Ela
entdo lhe empresta as armas do préprio marido, seu escudo de vermeil e o cavalo belo
e aguerrido 4 maravilha. (CHRETIEN DE TROYES, 1991: 186-187).

Lancelot luta no torneio sem revelar sua identidade. Contudo, para testar seu amor
e fidelidade, Guinevere lhe envia uma mensagem: ele deve perder os combates! O
cavaleiro, submetendo-se a4 sua dama, faz o que ela ordena. Depois, a rainha lhe
envia um recado contrario: agora ele deve lutar o melhor que puder. Mais uma vez,
ele obedece, e

..recoloca o cavalo na lica e investe contra um dos cavaleiros mais renomados. Com
tanta for¢a o golpeia que o envia a mais de cem passos do seu corcel. Usa tdo bem da
langa e da espada que todos o olham maravilhados. Regalam-se de ver como esse
cavaleiro derruba todos juntos, homens e cavalos. Bem poucos do que ataca
conseguem permanecer na sela. D4 a quem quiser os cavalos que ganha assim. Todos
os que tinham zombado dele confessam: “— Cometenos grande erro em o desprezar e difamar.
Ele vencen e sobrepujon todos os cavaleiros do mundo! A ele ninguém pode se comparar.”’
(CHRETIEN DE TROYES, 1991: 194) (grifos nossos).

Assim, Lancelot, modelo de cavaleiro cortés, vence o torneio e volta para a prisdo,
cumprindo seu juramento.

Chrétien de Troyes ndo terminou O Cavaleiro da Charrete. Outro copista, Geoffroy
de Lagny, concluiu o poema. Meleagant construiu uma torre e la encerrou
Lancelot. Mais tarde, ele foi libertado pela Donzela da Mula. A narrativa termina
com um combate final entre Lancelot e Meleagant, quando este é derrotado e
morto pelo heréi na corte do rei Artur (ZIERER, 2004: 190).

VI. “Aos potentes e cavaleiros” (Sermdo 52): a virulenta critica aos torneios feita
por Jacques de Vitry (c. 1170-1240)

Historiador e bispo de Acre (1216-28) — depois cardeal de Tusculum — Jacques de
Vitry (c. 1170-1240) foi um pregador de grande reputagao no ocidente medieval na
primeira metade do século XIII. Seus sermdes sao documentos muito importantes
para se analisar os costumes, a vida cotidiana e as prescricbes da Igreja - nem
sempre seguidas pelos fiéis.
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Imagem 6
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Nessa cena de torneio, o conde Albert II von Hohenberg e Heigerloch (c. 1235-1298), no
centro, combate furiosamente, assistido por trés damas no cume de uma torre murada. A julgar
por suas posturas corporais, elas parecem bastante preocupadas. Claro, pois ha muito sangue no
combate — tepate na espada do conde, bem como nos rostos dos cavaleiros, ensangiientados. O
conde pertencia a uma das ramifica¢des dos condes de Zollern, cujo castelo, em Spaichingen
(Wurtemberg), tem o nome de Hohenberg gracas a ele. Albert era partidario de seu cunhado, o rei
Rudolf I von Habsburg e, apés a morte deste (1291), ele se viu envolvido no meio da briga entre
Adolfo de Nassau e Albretch I de Habsburg, mas ficou do lado de seu sobrinho. Em 1298, ele
caiu em combate contra Oto III da Baixa-Baviria, em frente ao seu castelo de Leinstetten. Assim,
¢ também possivel que a cena (no lugar de representar um torneio) seja a desse combate de 1298.
Por fim, repare no imenso elmo do conde: cle ¢ bastante semelhante aos elmos dos xiguns
japoneses dos séculos XV-XVI. Ver CODEX MANESSE. Die Miniaturen der Grofen Heidelberger.
Liederhandschrift Insel. Herausgegeben und erldutert von INGO F. WALTHER unter Mitarbeit
von GISELA SIEBERT. Frankfurt am Main, Insel Verlag, 1988: 36-37 (imagem 18).

Vitry tem trés sermdes dirigidos aos cavaleiros e potentes (termo que designava os
superiores da hierarquia social, em oposi¢ido aos pobres). Em um deles, o bispo se
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vale de uma passagem do Ewvangelho de Lucas (3, 14) para tratar dos torneios — e
critica-los asperamente.

Naquela passagem biblica, Jodo Batista prepara o ministério do Cristo, e ¢é
interrogado por multidoes aflitas para serem batizadas. Um dos grupos, os
soldados, perguntou a ele:

“E nés, que precisamos fazer?”
Disse-lhes: “A ninguém molesteis com extorsoes;
nio denuncieis falsamente e contentai-vos com o vosso soldo”. (Lc 3, 14)

Nessa passagem — que, de resto, ndo se encontra nos outros evangelhos sinéticos
— hd uma clara conclamacgio a caridade e a resignacdo: para receberem Cristo, os
milites ndo deveriam desejar mais do que tinham, ndo poderiam causar sofrimento
20s outros, muito menos cometer petjurio.

Jacques de Vitry aproveita a passagem de Lucas para contar uma estéria que se
recorda ter ocorrido consigo. Um dia, ele conversava com um “devoto cavaleiro”,
mas que gostava de freqientar os torneios, além de convidar outros cavaleiros
através de arautos e histriGes (esses ultimos, os farsantes e palhacos do mundol).

Imagem 7
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Nessa iluminura da obra Os Milagres de Notre Dame (Gautier de Coinsi, Paris, c. 1320-1340,
fol. 123r.), o cavaleiro piedosamente assiste a missa e, logo a seguir, participa virilmente de um
torneio e derrama sangue (obsetve sua espada, com as gotas de sangue destacadas pelo iluminista)
- exatamente como na estoria narrada por Jacques de Vitry!

O cavaleiro pensava que “essa espécie de jogo ou exercicio” ndo fosse pecado.
Entdo o bispo tentou convencer o cavaleiro a nio participar mais desses eventos,
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pois ali os sete pecados capitais tinham espago para o mal e, por isso, a Igreja recusava
sepultura cristd aos que morriam nele. (COSTA, 2005)

Vitry enumerou-os:

1) Soberba  — Os impios e vaidosos andam nesse circuito;

2) Inveja — Cada cavaleiro inveja o outro que é considerado mais forte e, por
isso, ¢ mais elogiado;

3) Odio ecira — Cada um fere o outro, o maltrata e, muitas vezes, 0 mata;

4) Acidia — S@o tao obcecados pela vaidade que pensam que os bens espirituais
de nada valem;

5) Avateza  — Quando prendem o adversario, tomam suas armas e pedem resgate,
além de extorquir os camponeses com exagoes (para organizarem os
torneios);

6) Gula — Fazem festas e comem as superfluidades, sacrificando seus bens e
dos pobres;

7) Luxuria  — Agradam as mulheres impudicas, portando suas insignias.

Ha melhor documento para abordar a wida rea/ medieval que os sermobes dos
moralistas? Se o historiador der um passo a mais em sua interpretagdo textual e
destacar cada adjetivagio do escritor, perscrutando o significado lato de cada
palavra, encontrara uma descri¢do muito dura, mas certamente bastante fidedigna
e proxima do que realmente se passava naquelas festas profanas — além da
natureza e o carater de seus participantes.

Ademais, percebera que, na Idade Média, o discurso clerical era muitas vezes
ouvido por ouvidos moucos, e que a cristianiza¢do da sociedade foi, em muitos
aspectos, superficial, de verniz, incorporada somente nas aparéncias, muito pouco
nas consciéncias.

Portanto, a cavalaria secular e profana que se exibia nos torneios, segundo Jacques de
Vitry, era composta de homens incrédulos, hereges, impiedosos, presuncosos,
jactanciosos, falastres, assassinos, invejosos, ladrées e addlteros! Esses glutbes
insaciaveis sdo a melhor prova que “a derrota (moral) da humanidade chega
quando o poder se corrompe” — e aqui o bispo de Acre cita Horacio (Epistolas, 1,
2, 14), poeta romano (65-8 a.C.), e mostra sua paixdo pela poesia classica, aliada
aos ensinamentos éticos cristaos. Citando Mateus, Vitry maldiz os cavaleiros que
fazem o sangue jorrar, ja que eles serdo “afogados nas profundezas do mar” (Mt
18, 6).

Apbs sentenciar os wmilites mortos nos torneios a verdade do julgamento final,
Jacques de Vitry nos informa que seu ouvinte, o piedoso, porém ativo, cavaleiro
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participante dos torneios — certamente assustado e temeroso com o futuro de sua
alma — “ouviu as palavras e reconheceu abertamente a verdade”, e passou a odiar
aqueles detestaveis encontros profanos. O bispo entdo conclui:

Muitos pecam por ignorancia e, se ouvissem e buscassem cuidadosamente a
verdade, nunca mais pecariam, tal como aqueles soldados que interrogavam
cuidadosamente Jodao Batista: ‘E nds, que devemos fazer?’. E ele respondeu-lhes
que nao deviam usar de violéncia em ninguém, nem caluniar ninguém com
acusacOes falsas ou fraudulentas, e que deviam contentar-se com os seus salarios
que, segundo o testemunho de Agostinho, foram instituidos para os soldados a
fim de evitar que, procurando com que viver, se apossassem por meios violentos
de bens alheios (JACQUES DE VITRY, Sermwao 52, em LE GOFF, 1994: 278).

VII. Conclusiao

- HFieoiabies v 105 aymavo:sgauptainlas neon CRUINE e S

Os perigos do amor: com longas trompas, os tenebrosos diabos incitam os homens ao pecado.
Nessa belissima e rica iluminura (fol. 205) do Brevidrio do Amor (Le Bréviari d'amor), texto escrito
entre 1288 e 1292 por Matfré Ermengaud de Béziers (}1322), os tolos cavaleiros (aymadors,
amantes, no texto) sucumbem aos vicios e se exibem, vaidosos, por amor, as suas damas (per amor
de lur donas, como estd escrito na linha abaixo da imagem). Elas entregam os loutos da vitdria
(coroas de flores), do alto da torre de um castelo (a esquerda). Exibidos, eles portam suas ricas
cotas de malha e seus escudos brasonados em imponentes cavalos, e lutam futiosamente em um
torneio (com langas, espadas ou magas). Os torneios foram, definitivamente, uma propicia (e fuatil)
ocasido social para os jovens das camadas sociais supetiotes demonstrarem sua submissio as
damas.

Os torneios representaram um traco de unido, um distintivo da nobreza, e
auxiliaram sua coesio como grupo que buscava afirmar seus privilégios e
diferengas em relagdo a outros grupos sociais, como os burgueses e camponeses.
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As representacGes desta atividade foram abundantes em tratados, na literatura e
iconografia medieval. Todo esse material, além de enaltecer as qualidades
cavaleirescas, também estimulou o desenvolvimento da lirica cortés e o
enaltecimento feminino, j4 que a mais bela e a mais nobre presenteava o melhor
guerreiro com um simbolo, como um len¢o, uma coroa ou outro objeto.

A partir do século XIII, o armamento cavaleiresco ficou cada vez mais pesado.
Comecaram a ser feitas restricoes aos armamentos usados em batalha: as armas 4
ontrance, preferia-se o uso de armas d plaisance, onde a ponta agucada da langa era
substitufda por uma coroa.

Além disso, a substituicio gradual do torneio pela justa, com apenas dois
combatentes se enfrentando, reduziu os graves acidentes (e mortes) que ocorriam
anteriormente (CARDINI, 1989: 72). No final da Idade Média, foi colocada uma
barra de madeira entre os contendores, para dar-lhes maior protecgao.

Quanto a posicdo da Igreja, na medida em que os torneios foram importantes no
desenvolvimento das relacbes sociais no interior da aristocracia, quando estes
perderam a periculosidade e passaram cada vez mais a serem jogos e espeticulos, o
papa Jodo XXII (1316-1334) retirou sua proibicio (em 1316). Com as justas, cada
oponente deveria quebrar a langa de seu oponente, marcando pontos pelo numero
de langas quebradas.

Seja como for, a constancia do discurso hostil da Igreja em relagdo aos torneios
contribuiu enormemente para o gradativo desenvolvimento do processo civilizador e
a domesticac¢do da belicosidade dos bellatores (COSTA, 2001), além de, mesmo que
indiretamente, favorecer a melhora da condi¢io feminina e o trefinamento da
sociedade ocidental.

Agradecemos a inestimavel ajuda da Profa. Simone Druffner com as paginas do Codex
Manesse, ¢ a generosa e sugestiva leitura critica do texto por parte do Prof. Carlile Lanzieri
Junior.
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“Entio os cruzados comegaram a profanar em nome do
pendurado”. Maio sangrento: os pogroms perpetrados em 1096 pelo
conde Emich II von Leiningen (fc. 1138) contra os judeus renanos,

segundo as Crinicas Hebraicas e cristas
Ricardo da Costa
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Antioco IV Epifanio (c. 215 162 a. C) rei seleuc1da da Sitia (1 75-164 a.C. ), ordena a perseguicao
e massacre dos judeus. Biblia, Paris (c. 1250-1275), fol. 159r.

1. 1095: Pogrom no reino franco

A onda antijudaica comegou na cidade de Rouen. O historiador Steven Runciman
nao crée (RUNCIMAN, 1983, vol. I: 138), mas, se dermos crédito ao abade
Guiberto de Nogent (c. 1053-1124), os preparativos patra a peregrinacdo armada a
Terra Santa provocaram nos seus participantes o desejo de, antes, atacar “a raca
mais hostil a Deus que existia”, em sua opinido, os judeus. Assim, sedenta de
sangue, a horda prendeu em uma igreja quantos judeus encontrou, e matou todos
com suas espadas, exceto aqueles que se converteram (NOGENT, Monodies, Livro

2, cap. V).

Pouco numerosos no periodo carolingio, e #teoria os judeus haviam sido
impedidos de ter acesso as funcoes publicas nas terras francas ja no século VL
Contudo, essa interdi¢do ndo foi respeitada na pratica. No século VIII, eles eram,
sobretudo, comerciantes (FAVIER, 2004: 82), e prosperos mercadores de escravos
(particularmente de pagdos, mas também de cristdos) — como, por exemplo, em
Narbonne (PIRENNE, 1970: 75, 86 ¢ 98). Eles estavam livres do impedimento
cristio de empréstimo a juros — o Talmude e o Pentatenco proibiam isso, mas sé
entre judeus.
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a1 ) = 2 i

Um rico judeu (com um chapéu pontudo, o Judenhut — ou pilleus cornutus) empresta moedas de
ouro a um cristio. Na primeira cena (a esquerda), ele conta e separa as moedas; na segunda, ele
estd a direita do cristdo, como que envolvendo-o, e entrega a pesada bolsa a ele. Repare na
estigmatizagdo do personagem: um proeminente e demonfaco natiz adunco, olhos argutos e
incisivos, ricamente vestido, adornado com uma bela capa dourada e escarlate, sapatos
proeminentementes pontudos, ele parece muito satisfeito com a concretizacio do negécio.
Enquanto isso, a postura corporal do cristio denota comiseragdo, pois além de seus ombros
estarem curvados, seus joelhos levemente dobrados e seus olhos fixos na bolsa, seu gesto de
ampari-la com a mio direita sugere, além do peso em si, que ele esta imaginando o quanto tera
que pagar em troca. Por fim, observe que a porta estd trancada com uma barra de metal, o que
também sugere a clandestinidade do ato. lluminura das Cantigas de Santa Maria. Talvez essa
iluminura seja uma excecio a regra da tese de Léon Poliakov, para quem os judeus, na iconografia
medieval, nao se distinguiam nem pela fisionomia, nem pelas atitudes (POLIAKOV, 1979: 79).

Por isso, o filésofo e matematico Levi ben Gershom (1288-1344) considerava um
mandamento positivo onerar o gentio (o nio judeu) com juros, “porque nao se
deveria beneficiar um idélatra”, e assim se poderia causar “...tanto dano quanto
possivel [ao gentio] sem se desviar da honradez” (citado em JOHNSON, 1989:
176).

O mutuo isolamento cotidiano e citadino também contribuiu para criar lendas
entre os cristios que incentivaram o antijudaismo. Embora, de fato, os judeus
praticassem tanto a magia branca quanto a negra — pelo menos assim revelam os
documentos do Be#h Genige (literalmente “casa do esconderijo”, cimaras existentes
em muitas sinagogas que guardavam documentos) — circulavam estérias incriveis
na cristandade, s6 explicaveis pelo alto grau de supersti¢do vigente: os judeus
escondiam caudas, sofriam de corrimentos sanguineos e, principalmente, serviam
20 demonio (JOHNSON, 1989: 195-197 e 209).

Um exemplo disso, também narrado por Guiberto de Nogent, nos ajuda a
entender o quanto o elevado racionalismo filoséfico judaico — em Maimoénides
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(1138-1204), por exemplo — ndo penetrava na religiosidade popular das massas (e
0 mesmo ocortia no mundo ctistio):

Em um famoso mosteiro, um monge foi educado desde o inicio de sua infincia, e
conseguiu algum conhecimento das letras. Ele foi abrigado por seu abade em uma cela
anexada a igreja. Enquanto 14 viveu, ficou doente, e isso o proveu com uma infeliz
oportunidade de conversar com um judeu, que conhecia alguma coisa de medicina.
Aos poucos cles se tornaram amigos, e isso os fez corajosos o suficiente para
conversarem a respeito de transa¢oes secretas. O monge, curioso a respeito da magia
negra, sentiu que o judeu sabia algo sobre ela, e insistiu para ser iniciado. O judeu
concordou, e prometeu arrumar um encontro entre o monge ¢ o demonio. O dia e o
lugar do encontro foram marcados.

No dia escolhido, ele agradeceu ao mediador pela interven¢do. O monge ficou diante
do demonio e, por instigacdo do judeu, pediu para ser iniciado nos ensinamentos
demonfacos. O deménio, abominavel mentor que é, respondeu que aquilo era
impossivel, a menos que o monge renegasse seus votos batismais e oferecesse um
sacrificio. O monge perguntou que oferenda deveria ser feita. “Aquilo que ¢ mais
deleitavel em um homem?”, disse o demoénio. “O que é2”, perguntou o monge. “Vocé
fard para mim uma libagdo de seu esperma”, respondeu o demoénio. “Quando vocé
tiver feito, vocé o provara, sendo esse seu tnico sacrificio”.

Que crime! Que ato vergonhoso! E isso estava sendo demandado de um padre! Isso é
o que seu velho inimigo faz, Senhor, blasfemar e desonrar sua irmandade e seu sagrado
anfitridol “Nao se cale” (S 83.1), Oh, Deus, e nao adie Sua vinganga!l O que eu posso
dizer? Como posso falar? O infame monge que vocé tinha abandonado (ou o deixou
somente por um tempo!) fez o que foi pedido a ele, e fez a horrenda libagdo, ao
mesmo tempo em que renegou sua fé. NOGENT, Monodies, Livro 1, cap. XXVI)

Somado a essa mitologia do medo, o rapido desenvolvimento econémico da
sociedade do ocidente medieval a partir do século XI (FOURQUIN, 1986: 129-
300) aumentou ainda mais a cisdo entre as duas culturas — e a distincia entre ricos
e pobres. Havia um endividamento gradativo por parte dos cristios para com os
judeus, tanto de nobres (pelo aumento dos custos com o equipamento militar)
quanto de camponeses (por causa dos empréstimos para a compra de ferramentas,
ou mesmo para enfrentar periodos ruins de colheita). Além disso, a negagao do
homo oeconomicus por parte da teoria cristd vigente acirrou ainda mais a visdo
pejorativa que o cristio comum tinha do judeu (TUCHMANN, 1990: 36-40).

Ademais, nas mentes “simples e infantis” de entio (ROUSSET, 1980: 44), a idéia
de uma peregrinacdo armada a Terra Santa deveria ser precedida por uma
“purificacio” interna (observe que a palavra owugada nio existia na época).
Contudo, a Igreja ndo era participe dessa violéncia. Séculos antes, Agostinho (354-
430) ja defendera que os judeus eram o zestermunbo vivo da fé crista:
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9. Os livros dos judeus provam nossa fé. Porque nio foi exterminada a seita dos

judeus
Com os olhos sem luz vio eles por todas as partes levando consigo as provas

luminosas de nossa causa, para que, com elas, esta nossa causa seja provada e eles
reprovados.

O povo judeu nio foi exterminado sendo dispersado por todo o mundo para que,
levando consigo as profecias da graca que recebemos, nos sirva em todas as partes para
convencer mais facilmente aos infiéis.

Isso mesmo foi dito e anunciado pelo profeta, “ndo os mates para que nio se
esquecam da tua lei; dispersa-os com a tua fortaleza” (S1 58, 12). De fide rerum quae non
videntur (Da £é no que nio se vé), cap. VI, 9 (BAC, tomo 1V, 1948: 812-813)

De maneira geral, os papas medievais mantinham essa perspectiva agostiniana.
Como disse Heinrich Graetz (Tzvi Hirsh Graetz, 1817-1891), um dos grandes
historiadores judaicos de seu povo, “Nao fosse a Igreja catdlica, os judeus nao
teriam sobrevivido a Idade Média na Eutropa crista” (GRAETZ, 1891, vol. III:
563, citado em DURANT, s/d: 350).

Podemos dar alguns breves exemplos. O papa (beneditino) Gregoério 1 (c. 540-
604) proibiu a conversio forcada dos judeus e manteve seus direitos de cidadania
romana em terras pontificais; Eugénio III (1145-1153), ex-discipulo cisterciense de
Bernardo de Claraval (1090-1154), abengoou os judeus parisienses quando de sua
visita a cidade em 1145; Alexandre III (1159-1181) empregou judeus na
administracdo das financas; o préprio fundador da Inquisicdo, Gregoério IX (c.
1143-1241) isentou os judeus da jurisdicio inquisitorial e escreveu uma bula
reprovando a violéncia das massas contra eles, e Inocéncio IV (1243-1254) — cento
e cinqiienta anos apos o periodo que analisamos, em 1247 — rejeitou fortemente a
lenda do énfanticidio ritual supostamente praticado pelos judeus:

Certos elementos do clero, principes, nobres e grandes senhores (...) falsamente tém
engendrado planos impios contra os judeus, privando-os injustamente de suas
propriedades pela for¢a e apropriando-se delas; acusam-nos falsamente de dividirem
entre si, na Pascoa, o coragio de um menino assassinado (...).

De fato, em sua inten¢do criminosa, eles atribuem aos judeus todos os assassinios,
onde quer que eles ocorram. E sob a alegacao desta e de outras fantasias, enchem-se de
raiva contra os judeus, roubam-nos (..) oprimem-nos pela fome, prisio, tortura e
outros sofrimentos, chegando as vezes a condend-los a morte, de tal maneira que os
judeus, embora vivendo sob principes cristios, encontram-se em piores condigées do
que estiveram seus antepassados sob os farads (...)
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Uma vez que nos agrada ndo sejam eles perseguidos, ordenamos que vos vos
comporteis com relagio a eles de modo amistoso e bondoso. Sempre que
qualquer ataque injusto contra os judeus chegar ao vosso conhecimento, remediai as
ofensas e ndo permitais que eles sejam no futuro vitimas de atribulagdes
similares. (os grifos sdo nossos. Citado em DURANT, s/d: 349)

Como se vé, mesmo no periodo em questdo, o das cruzadas, o classico senso de
Jjustica herdado da Antigiiidade e a idéia de preservar o judaismo para que servisse
de testemunho da fé cristd continuavam a existit no seio da Igreja. Isso embora as
admoestagdes papais recebessem ouvidos moucos — especialmente a partir do
inicio das cruzadas.

Mas nio eram s6 os papas que safam em defesa dos judeus. Um pouco antes da
Segunda Cruzada (1141-1149), o abade Bernardo de Claraval, extremamente
preocupado com os pogroms ocorridos na Europa, demonstrou sua apreensio em
relacdo aos judeus numa carta enderecada aos arcebispos da Franca oriental e da
Baviera.

Retoricamente incisivo como de costume, o monge de Cister admoestou os seus a
lutarem contra os infiéis na Terra Santa, mas prudentemente pediu o “freio da
sabedoria ao zelo ardente por Deus™:

Nio se deve perseguir, nem trucidar, nem mesmo expulsar os judeus. Interrogai
a quem conhece as divinas paginas, que profetizam o salmo sobre os judeus, e o que
diz a Igreja: “Deus me mostrou respeito aos meus grandes inimigos, para que nio os
mates, para que nio se esquecam de meu povo” (Sl 58, 12). Eles sdo para nés uma
memoria viva que nos representam a Paixdo do Senhor.

Por isso vivem dispersos pelas regides, e ao chorar por onde quer que estejam as justas
penas de um crime tdo grande, sdo testemunhos perenes de nossa redencio. Por isso, a
ja acresc : “Di i- ubai-os ¢ ua virtu
Ioreja acrescenta a esse mesmo salmo: “Dispersai-os e derrubai-os com Tua virtude,

Senhor, nosso protetor” (Sl 58, 15).

E assim aconteceu: estio dispersos, estio humilhados, e ndo suportam esse cativeiro
sob os principes cristdos. Mas se converterdo a tarde e, a seu tempo, serdo vistos com
benevoléncia (Sab 3, 6). E, finalmente, quando for reunida a plenitude dos gentios, diz
o apostolo (Rm 11, 25-26), Israel se salvard. Enquanto isso, o que mortre permanece na
morte (1 Jo 3, 14). (os grifos sio nossos. BAC, vol. VII, carta 363, p. 1046-1047)

Apesar da bela e contundente pregacdo de Bernardo, que cita os Salnos, a Sabedoria

Salominica e o Amor Joanino — sua Gltima alusdo biblica nesse trecho é pungente,
pois coloca os judeus como irmios (“Aquele que nio ama permanece na morte.
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Todo aquele que odeia seu irmio é homicida”, 1 Jo 3, 14-15) — isso ndo foi
suficiente para conter os violentos impetos antijudaicos das massas.

Para elas, os judeus eram os eternos assassinos de Cristo e deveriam agora purgar
seu pecado. Assim como as reflexdes filoséficas de um Maimonides ndo ecoavam
em boa parte das comunidades judaicas, a meditacdo sapiencial dos monges
cristios e sua exortagdo biblica ndo conseguiram incutir a benevoléncia no
rebanho de Cristo.

II. Renania

Ainda no final de 1095, as comunidades judaicas do reino franco escreveram aos
b
judeus renanos, advertindo-os do perigo iminente:

Escreveram cartas e enviaram mensageiros a todas as comunidades que se
encontravam na regido do rio Reno, a fim de que jejuassem, se penitenciassem, e
implorassem miseticordia Aquele que habita os Céus, para que os livrasse das mios do
inimigo. E, a medida que as cartas chegavam aos santos dessa terra, aos homens de
Deus, aos fundamentos do mundo (Pr. 10: 95) que viviam em Moguncia, escreveram
eles outras cartas em resposta aos de Franca. (Andnimo de Darmstadt, em FALBEL,
2001: 142)

R — -5
S A" SR A s

Fand P A
“Os transeuntes injuriavam-no, meneando a cabeca (..) também os chefes dos sacerdotes,
juntamente com os escribas e ancidos, cacoavam dele” (Mt 27, 39-41). Cristo, sentado em
majestade, ¢ escarnecido pela turba de judeus (dois deles com o Judenhur). Repare em Seu porte
nobre, nas feridas em Seu rosto, e na caracterizagido animalesca criada pelo iluminista para
os judeus: um, na frente, a esquerda, Lhe d4 a lingua (e o toca em Sua regido genital), outro (a
direita) manda-O calar a boca (gesto simbolizado pelo dedo indicador da méio esquerda em seus
labios) e tem fei¢cGes visivelmente simiescas. Compondo o pesaroso quadro, a esquerda, um
terceiro, sorti préximo de Seu ouvido direito, zombeteiramente (seus dentes estdo

114



Ensaios de Hist6ria Medieval

propositalmente ampliados), e a direita, outro gestualiza seu desptezo (com a mio no natiz) e
outro (vestido como um bobo da corte), aponta para o chio, como quem esta a dizer “Rebaixa-
te”. Em contrapartida, o Cristo abaixa a cabeca e fecha Suas mios, tocando os dois pulsos, em
um gesto de contri¢io. Speculum Humanae Salvationis, Kremsmiinster (séc. XIV).

Para piorar ainda mais a situagdo, as colheitas de 1094 e 1095 foram péssimas
(exceto na Itdlia), o que fez com que os precos subissem justamente durante os
preparativos para a expedicdo (GARCIA-VILLOSLADA, 2003: 371-372).

Imagem 4

O mapa mostra a grande quantidade de comunidades judaicas présperas no centro da Europa,
todas sujeitas a ataques antes da Primeira Cruzada. Reparem que a maior parte delas se concentra
a0 longo dos rios Reno e Main. Tratava-se, de fato, da regido mais rica da cristandade latina. In:
Florida Holocanst Musenm. 1. Antisemitism. Virtual History Wing.

A regido renana era comercialmente muito prospera e ativa. Os judeus haviam se
instalado naquela regido ja no perfodo romano (FALBEL, 2001: 45). Até o inicio
do século XII, os principes mais ricos e poderosos de toda a Europa
encontravam-se a leste do reino franco (e no norte da Italia) INICHOLAS, 1999:

202) e, de fato, as comunidades judaicas na Rendnia eram bastante prosperas
(FALBEL, 2001: 45).

Assim, a conjuncio prospetidade judaica renana/crise agricola/alta de precos no
final do século XI provavelmente ajudou a aumentar drasticamente a hostilidade
das massas para com os judeus renanos, além, ¢ claro, da instigacdo feita pelo
conde Emich II von Leiningen e seu grupo.

115



Ensaios de Histéria Medieval

II1. Leiningen

Imagens 5 ¢ 6
Ruine Alt-Lelaingan tn pisines i

5. Posi¢io de Leiningen na atual Alemanha. 6. Ruinas do castelo de Leiningen, em um cartio
postal (c. 1920).

A antiga vila de Leiningen (ou Leisingen, atualmente Altleiningen) se encontra
hoje no Distrito de Bad Diirkheim, a leste do Bosque do Palatinado (Pfilzerwald).

No final do século XI, Leiningen era uma minuscula vila, encravada no coragao do
Sacro Império Romano-Germanico, praticamente na intercessdo entre a
Franconia, a Suabia e a Alta-Lotaringia, na fronteira com Champagne e o ducado
da Borgonha. Como tantos outros aglomerados humanos, Leiningen foi quase que
imediatamente atraida pelo sonho da peregrinacio a Terra Santa, no eco da
pregacao do papa Urbano II em Clermont-Ferrand, em 1095.

A regido se encontrava no cora¢ao do fenémeno conhecido como feudalismo clissico
(GANSHOF, s/d) — a quantidade de castelos na regido o prova. Paralelamente,
também ocorria um revivescimento comercial dos emergentes centros urbanos,
concentrados ao longo do Reno, e as comunidades judaicas eram, em grande
parte, responsaveis por esse pujante comércio, protegidas que estavam pela
concessao de franquias, devido ao ressurgimento do poder imperial sob os
otonianos (947-1017).

Era um fato costumeiro os poderes instituidos na Idade Média protegerem os
judeus contra as recorrentes demonstragoes antijudaicas das massas urbanas — ndo
sem cobrar por isso. A cronologia do florescimento da dinastia otoniana, seu
renascimento cultural (conhecido como renascimento otoniano) e sua decadéncia tém
relacdo direta com o apogeu e declinio das judiatias renanas e de seu préspero
comércio de longa distancia.

A primeira mengio segura de Leiningen data de 1128 — uma certiddo emitida pelo
arcebispo de Mainz (Moguncia), Adalberto I von Saarbriicken (1111-1137), ao
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conde Emich II. Ali, Emich construiu o nutcleo principal de seu senhorio e,
provavelmente, ajudou na construcio do burgo e do coral da capela claustral do
mosteiro agostiniano de Honingen (Chorberrenstiff). Contudo, o conde de Leiningen
entrou para a Historia por ter praticamente inaugurado os pogroms na Europa e
transformado para sempre a vida dos judeus europeus.

~ = 2
No mapa, em vermelho, as regides mais importantes em que ocorferam Os recrutamentos para a

Primeira Cruzada (os escudos brancos indicam os centros de recrutamento). As setas roxas
sinalizam o longo itinerario de pregacio do papa Urbano II (em 1095-1096) e, por fim, as estrelas
azuis marcam as perseguicoes antijudaicas (a esquerda, Rouen, depois, no centro, de cima para
baixo, Xanten, Col6nia, Mayence, Worms, Tréves, Metz ¢ Spira), entre os rios Mosela, Reno
e Main. In: RILEY-SMITH, 1996: 29.

IV. Problemas metodolégicos
IV.1. As fontes judaicas

Para tratarmos dos pogroms nas cidades renanas do ponto de vista judeu, temos trés
documentos escritos, todos traduzidos diretamente do hebraico medieval pelo
professor Nachman Falbel (USP):

1) A Cronica de Salomao bar Sansio, preservada em um s6 manuscrito do século XV;

2) A Crénica de R’ Eliezer bar Nathan, que possui quatro manuscritos, um do século XIV e
os outros dos séculos XVII-XVIII;

3) O Andnimo de Darmstadt (ou Andnimo de Mogiincia), que possui um sé manusctito.

A utilizacdo das Crinicas Hebraicas para a analise dos massacres das comunidades

judias no norte da Franca e na regido renana durante a passagem da Primeira
Cruzada exige algumas ponderacées e matizagdes, pois elas apresentam uma série
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de dificuldades interpretativas que, caso encaradas de forma actitica, certamente
comprometem o resultado e a credibilidade de qualquer pesquisa sobre o tema.

Em primeiro lugar, ndo é possivel identificar a data em que elas foram escritas.
Além disso, ndo sabemos ao certo se elas sdo originarias de uma fonte comum ou
se foram redigidas a partir de outras fontes ja existentes, que se perderam com o
passar do tempo.

Por fim, suspeita-se que foram registradas por volta de quatro a cinco décadas
ap6s os acontecimentos, através de testemunhos dos judeus que sobreviveram
aqueles dias fatidicos. Ndo ha seguranca de que os judeus que presenciaram os
massacres — ou seus descendentes — sejam os mesmos que, cerca de cinqlienta
anos depois, relataram os acontecimentos aos cronistas.

Durante esse intervalo de tempo, eles envelheceram, receberam influéncias que
podem ter modificado, acrescentado ou omitido passagens que permaneceram em
suas lembrancas. Em seus depoimentos posteriores ja havia uma reflexdo, uma
reelaboracio, certamente um julgamento seletivo dos fatos relembrados, além da
incorporac¢ao da memdria coletiva que, marcada pelas lembrancas, mas, também, pelo
esquecimento, tornara-se seletiva (PESAVENTO, 2005: 95).

Imagens 8 ¢ 9
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A esquerda: a tribo dos judeus (que, nessa iluminura, ndo sio representados caricaturados
como nas Cantigas de Santa Maria, o que parece confirmar a tese de Poliakov). Biblia, Paris (c.
1250-1300), fol. 133r. A direita: Apesar da intercessio do proptio Cristo (2 esquerda) e dos Céus,
com duas longas espadas, dois reis cruzados preparam-se para executar dois judeus que, de
joelhos, inutilmente pedem a ajuda de seu rabino. Biblia, Patis (c. 1250). Essa ultima iluminuta
mostra muito claramente que os pogroms praticados pelos cruzados contra as comunidades
hebraicas nio recebiam o consentimento divino. Muito pelo contririo: o préprio Cristo, de
joelhos, pede misericordia. Os céus se abrem, metaforicamente, como que para representar o
castigo que os cruzados receberio no dia do Juizo Final por seus pecados.
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Para 1. F. Baer, alguns judeus que residiam nas cidades invadidas escreveram
cartas, nas quais relataram as a¢es dos exércitos cristdos que se dirigiam para
Jerusalém. Esses textos, segundo esse autor, posteriormente foram utilizados para
a confeccio das Crinicas, escritas cinqlienta anos depois.

Contrariamente a esta posicdo, Sonne acredita que as diferentes versdes presentes
nas Crinicas sao oriundas de fontes originais e independentes. Por fim, mais
recentemente, Anna Sapir Abulafia levantou a hipétese de que a Crinica de Salomao
bar Sansio seria uma compilacio da Crinica de Eliezer bar Nathan e da Crinica
Apndnima, e que a primeira teria sido escrita entre 1140 e 1146, a segunda antes de
1146, e a terceira contemporanea aos acontecimentos.

Some-se a isso o fato de os manuscritos existentes terem sido compilados cerca de
quatrocentos (para o caso da Crinica de R’ Eliezer bar Nathan) ou quinhentos anos
depois (a Crinica de Salomao bar Sansao).

A necessidade de uma investigacdo filologica mais apurada dos textos torna-se
necessaria, pois, constatamos, seguindo a tese de Baer e a de Falbel, que as Crinicas
foram escritas com o intuito de fortalecer a fé das comunidades judias que
sobreviveram a violéncia dos exércitos cruzados. Os cronistas possivelmente
exageraram na descricdo do apego dos judeus a sua religido e, conseqiientemente,
também pintaram com tons mais fortes a descricdo do suicidio coletivo, criando
assim um wartirioldgico — o kidush hashen (FALBEL, 2001: 66-73).

IV.2. As fontes cristas

Por sua vez, as cronicas cristds que aludem aos massacres sdo as obras de Alberto

de Aix-la-Chapelle (ou de Aachen) e Ekkehard de Aura (T 11206).

O primeiro nasceu no fim do século XI e escreveu sua obra (Liber Christianae
Expeditionis pro Ereptione, Emundatione et Restitutione Sanctae Hierosolymitanae Ecclesiae)
por volta de 1130. Nada se sabe de sua vida, além do fato de ter visitado o
Oriente. Seu relato é considerado o mais completo da primeira cruzada, embora a
critica hoje avalie que seu texto compila com pouco senso critico (mesmo para a
época), lendas de testemunhas oculares, além de quase nunca citar suas fontes.

O segundo era abade do mosteiro beneditino de Aura, na Bavaria (Aura an der
Saale, atualmente distrito de Bad Kissingen), e foi com os cruzados alemaes para a
Palestina em 1101. Ao regressar para a Alemanha, compds uma cronica do mundo
chamada Hierosolimitana, contando também um pouco de sua vida, além de
historias que lhe foram narradas por seu amigo (igualmente monge) Frutholf, do
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mosteiro de Michelsberg, por cruzados e, também, redigidas por outros autores.
Ekkehard normalmente indica suas fontes, embora seja considerado um homem

demasiado crédulo (RUNCIMAN, 1983: 314-315).

Em resumo: nio possuimos nenhum relato de primeira mao, judeu ou cristao, e
parte do material sobre o tema sofreu as interferéncias da memoria coletiva, dos
acréscimos naturais das tradi¢Ges orais, a credulidade dos personagens de entio, e
a possibilidade da sele¢do e amplificagdao por parte dos narradores e copistas.

Todos esses aspectos compreensivos devem ser levados em consideragdo no
momento de comparar, interpretar as passagens de ambas as tradi¢oes religiosas e
efetuar nossa narrativa. No entanto, ¢ preciso deixar claro, que nio defendemos
nem o relativismo nem o ceticismo, que atualmente vigoram nos circulos
académicos: as diferentes versdes dos massacres, registradas por diferentes
escritores de diferentes credos, sdo wm indicio, um rastro que prova a existéncia do
fato (GINZBURG, 2007). O que cabe a nés, historiadores, é compararmos,
ponderarmos, interpretarmos e julgarmos as narrativas para chegarmos a um
consenso sobre os eventos.

IV.3. A rispidez das fontes hebraicas em relacdo ao cristianismo

De modo geral, as Crinicas Hebraicas referem-se ao cristianismo de uma forma
muito agressiva e desrespeitosa. Nachman Falbel chega mesmo a utilizar o
conceito de “expressdes polémicas anticristds” para explicar a — sabia — decisdo de
as traduzir o mais fielmente possivel. Por exemplo, assim o Andnimo de Darmstadt
inicia seu texto comentando a decisio da cruzada:

Foi no ano de 1028 da destrui¢ao do Templo que este mal recaiu sobre Israel, quando,
de inicio, levantaram-se os principes, nobres e o povo comum da regido da Franca e
decidiram levantar véo como 4aguia e lutar para ir até Jerusalém, cidade santa, e chegar
até o timulo do crucificado, cadaver desfeito, o qual ndo ajudard e nem salvara,
pois ndo é nada. (os grifos sdo nossos, Andnimo de Darmstadt, em FALBEL, 2001: 142)

Por sua vez, os cristdos sio chamados de “incircuncisos impuros” e “filhos da
imundicie”; o papa Urbano II (1042-1099) de “Sata de Roma, a criminosa”; Cristo
de “o pendurado”, o “que nasceu da prostituicdo”, além de “..pendurado
crucificado, rebento inanimado e maculado, {dolo abominavel em sua geracio,
bastardo concebido por uma mulher menstruada e devassa.” (Awdnimo de
Darmstadt, p. 152).

O que significa essa profusio de impropérios contra Jesus Cristo, Maria, a Igreja e
os cristdos como um todo? Uma amplificada lembranga rancorosa dos massacres
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ou um sentimento latente das relagdes com os cristios que jazia oculto no 4mago
de cada judeu? Se a resposta for a primeira hipdtese, a recordacio do
martiriolégico serviu para fortalecer o histérico elo que ligou por séculos as
comunidades ashkenazis; se a resposta for a segunda tese, as expressoes
manifestam uma convivéncia tensa, com um grau de incompreensio e intolerancia,
que pode facilmente ter escoado para o convivio social e especialmente
econoémico.

Mas, ainda, cabe uma segunda questio: aquelas expressdes foram, de fato,
proferidas pelos personagens do massacre? Pouco provavel. Registradas séculos
depois, o mais verossimil é que os cronistas tenham expressado sua dor ao
registrarem os depoimentos orais que receberam de segunda, terceira mao.

Caso desenvolvamos essa idéia, podemos sugerir que as “polémicas expressoes
anticristas” sdo, simultaneamente, o registro de um lamento péstumo e, também,
do cerne do pensamento judaico em relagdo ao cristianismo. Elas sao um rastro
documental de que, por baixo de cada compra e venda, de cada empréstimo a
juros, de cada contato social entre as religides, existia uma profunda camada de
ressentimentos e preconceitos, dos dois lados.

V. Emich II von Leiningen (fc. 1138) e o pogrom em Speyer (Spira) (03 de maio de
1096)

A cidade de Speyer (Spira) tinha uma consideravel comunidade judaica que, desde
o inicio do século XI, se expandira consideravelmente, e prosperara
principalmente pelo fato de ter recebido uma carta de imunidade (charta
immunitatis), concedida pelo bispo da Igreja Rudiger Huosmannus (c. 1074-1090).

Gragas a ela, eles podiam ter escravos cristios, vinhedos, pomares, tribunal
proprio, além do direito de vender aos cristios a carne nao consumida do abate
ritual. Em caso de um litigio entre um judeu e um cristdo, o judeu deveria ser
julgado nos costumes judaicos (FALBEL, 2001: 46). Esses privilégios foram
outorgados em 1090 pelo imperador Henrique IV (1050-1106) — o mesmo que
desencadeou a famosa Questio das Investiduras.

121



Ensaios de Histéria Medieval

Imagem 10
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O préspero burgo de Speyer (ou Spira), em 1550 (Sebastian Munster, Cosmographiae Universalis),
uma das muitas cidades alemas que abrigavam uma importante col6nia judaica.

Speyer ficava a sudeste de Leiningen. O conde Emich, “homem de reputagio
muito ruim por causa de seu tirdnico modo de vida”, segundo o cristio Ekkehard
de Aura, ignorou as concessées do imperador Henrique IV. Reuniu um exército (o
terceiro que se preparou para a peregrinagdo) composto por nobres franceses e
alemaies, além de uma pequena multidao de peregrinos (RUNCIMAN, 1983: 139)
e decidiu comegar sua mortandade no dia 03 de maio, atacando precisamente a
comunidade de Speyer.

Emich von Leiningen (fc. 1138), ao qual as fontes hebraicas se referem como
“Emico, o cmel’, e costumam completar seu nome com “..que seus 0SsOs se
transformem em pé”, ou “...inimigo odioso de todos os judeus”, ou ainda, “...que
seus 0ssos sejam pulverizados”, era um senhor menor da Renania, embora o
cronista Alberto de Aix se refira a ele como “um nobre muito poderoso dessa
regiao” (Alberto de Aix).

Como tantos outros senhores dessa época — o terrivel Thomas de Matle (ou de La
Fere, c. 1078-1130), sire de Coucy, Boves, Marle, La Fere, Crépy e Vervins, por
exemplo — ele havia granjeado fama por sua vida de banditismo, pilhagem e
licenciosidade. Além de tudo, um mau senhor.

Infelizmente isso ndo era incomum. Muitos nio tinham sido verdadeiramente
tocados pelas assembléias de paz organizadas pela Igreja, conhecidas como a Pag
de Deus (século X) e a Trégua de Deus (séc. XI). Mal comegara o processo civilizador
eristdo (COSTA, 2001). Pois mesmo a Igreja ndo conseguia penetrar no fundo das
consciéncias e alterar os habitos violentos dos homens de entdo. O préprio Emich
¢ um exemplo disso: apesar de viver fora das prescri¢oes religiosas propaladas pela
Igreja, o conde dizia a todos que tinha sido marcado na carne com a cruz de
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Cristo. Verdade ou nio, mesmo com sua vida violenta — ou precisamente por isso
— ele sentiu-se tocado pela pregacio da cruzada e, decidiu, uma vez mais, pegar em
armas.

Somado a esse violento contexto cultural, Emich exercia um verdadeiro fascinio
sobre os espiritos — durante muito tempo, inclusive, a lembranga de seu nome
persistiu em sua terra natal (OLDENBURG, 1968: 114). Gragas a esse carisma, ele
reuniu “um grande grupo de teutonicos” (segundo Alberto), “quase doze mil
portadores da cruz” (segundo Ekkehard).

Dentre eles, simples peregrinos, mas, também, senhores da nobreza francesa e
alemi (de Zweibrtcken e Salm, na Rendnia-Palatinado, e de Viernenberger), além
de Hartmann de Dillingen, os picardos Drogo de Nesle e Clarambaldo de
Vendeuil, o préprio Thomas de Marle e o visconde Guilherme I de Melun, o
Carpinteiro (assim cognominado por sua forga fisica) (RUNCIMAN, 1983, vol. I:
139).

Em suma: um verdadeiro bando de salteadores. Assim, “...chamado pela revelacdo
divina como outro Saul, por ter mantido a pratica da religido a sua maneira, ele
usurpou para si o comando de quase doze mil portadores da cruz” (Ekkehard de
Aura) e os convenceu a atacar a comunidade judaica de Speyer. Em um sabado
mataram dez ou onze pessoas que nao quiseram ser batizadas — além de “uma
mulher santa” ter-se imolado para escapar da conversdo. Ao saber disso, Jodo,
bispo da cidade (1090-1104)

..veio com um grande exército com inteira disposigdo de ajudar a comunidade e
colocou-a em lugares seguros [quartos] e salvou-a das mios dos cruzados. E pos fim a
violéncia dos citadinos, pois era um homem justo, ¢ impods ao lugar justica e salvacio
por sua vontade. (os gtifos sio nossos; Andnimo de Darmstadt, em FALBEL, 2001: 143)

Mais adiante, o Awndnimo de Darmstadt nos informa que, com o auxilio do rei, esse
mesmo bispo salvaguardou o restante da comunidade de Speyer “para suas
cidadelas fortificadas”. Como bem observou Nachman Falbel (FALBEL, 2001:
143), o cronista do Andnimo utilizou a expressao “homem justo” por este ser um
conceito basilar do judaismo — todos os “justos das na¢oes do mundo” (isto ¢, os
gentios que ajudaram Israel em momentos dificeis) tém lugar no mundo vindouro

(Mishneh Torah, cap. 3, 13).
Essa firme atitude do bispo de Speyer — em conformidade tanto com a perspectiva

agostiniana quanto a carta de imunidade concedida pelo bispo anterior (Rudiger
Huosmannus) e outorgada pelo imperador Henrique IV, como vimos — nido foi
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uma excecido: veremos que todos os representantes da Igreja nas cidades onde
ocorreram os massactes comportaram-se de modo semelhante. Contudo, seus
gestos e apelos ndo foram atendidos pelas massas, incitadas que estavam por seus
lideres, e avidas de sangue hebraico.

Certamente, o bispo de Spira teve mais sucesso em sua defesa da comunidade
judaica por ser um senhor feudal poderoso, conde de Kraichgau (regiao de Baden-
Wiirtemberg), senhor de varias cidades e, especialmente, chefe de um poderoso
exército.

VI. Massacres em Worms e Mainz (Moguancia) (18-28 de maio de 1096)

Imagem 11

o
Worms em 1572 (Braun and Hogenberg, Civitates Orbis Terrarum, mapa 1-34). Nesse importante
centro cometcial, um parque judeu era mantido com o legado de uma mulher crista.

Seguindo em sua rota de mortandade, o exército do conde Emich chegou a
Worms no dia 18 de maio. A cidade contava com uma importante judiaria. A
prosperidade econémica da comunidade renana era acompanhada de uma notavel
riqueza cultural: as primeiras escolas superiores em terras alemas foram justamente
as escolas rabinicas de Worms e Mainz (FLASCH, 2006: 300).

Em Mainz (Moguncia), por exemplo, o rabino Gershom ben Jehuda (c. 960-1028)
fundou uma academia rabinica (Yeshiva) que se tornou muito importante. Seu
comentario sobre o Talmude tornou-o uma autoridade muito consultada pela
judiaria germanica. Ele também ficou conhecido por ter decretado a excomunhio
de todos os judeus poligamos.

Em comparagio a Speyer, os cruzados recrudesceram ainda mais o seu massacre
em Worms. Os “lobos das estepes” vieram para forcar os judeus “nas aguas
pestilentas [do batismo|” (Crinica de Salomao bar Sansio, em FALBEL, 2001: 76).
Uma vez mais, Eppo, o bispo da cidade (Gegenbischof, 1090-1105), interveio, e abriu
as portas de seu paldcio para proteger os judeus — o bispo Adalberto II von
Sachsen (1070-1107) era adepto da reforma gregoriana e, por isso, estava afastado.
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Os judeus nio eram populares em Worms: os préprios citadinos abriram as portas
da cidade para o exército de Emich (Awndnimo de Darmstadt, em FALBEL, 2001:
150). Ademais, j cortia um rumor de que “eles” haviam contaminado a 4gua com
um cadaver para, assim, envenenar os pocos da cidade. O Andnimo de Darmstadt
nos informa que

Foi no dia 10 de Yar, na segunda-feira [15 de maio de 1096], que tramaram contra eles
em segredo. Pegaram um caddver que havia sido enterrado ha trinta dias e
transportaram-no para dentro da cidade dizendo:

“Vejam o que fizeram os judeus conosco: tomaram um gentio, impregnaram com agua
e despejaram a dgua em nossos pogos para matar-nos”. E, quando os cruzados e os
citadinos ouviram isso, ficaram exaltados e reuniram todos aqueles que portavam
espada, do grande ao pequeno, dizendo:

“Eis que chegou o momento e o tempo de vingarmo-nos daqueles cujos antepassados
mataram o Cristo. Agora, ndo deixemos escapar deles ninguém, nem mesmo criancas
de colo e que se amamentam em ber¢os”. E foram atacar os que se encontravam em
suas casas, onde jovens gentis ¢ donzelas formosas, idosos e idosas, todos eles
estenderam seus pescogos, e também servos e servas foram mortos com eles em
Nome do Senhor temivel e do alto...”. (Awdnimo de Darmstadt, em FALBEL, 2001: 144-
145)

A acusacio de envenenamento dos pogos era nova. Difundida muito mais tarde —
quando da Peste Negra, no século XIV — ela somava-se a acusacOes mais antigas
como, por exemplo, a da profanacio de hostias. A credulidade das massas
certamente foi um fator decisivo para a aceitacdo dessa incrivel estéria. As Crinicas
Hebraicas, por exemplo, narram o fantastico milagre do ganso que desejava ir a
cruzada — e “sabia” o caminho. Muitos o seguiram, esperancosos de chegar a Terra
Santa.

Assim, incitados pela acusagio de envenenamento dos pogos com o cadaver,
“como animais esfaimados” (Is 9, 11), os cruzados de Emich queimaram a Torab e,
apOs sete dias de matancas nas ruas da cidade, invadiram o paldcio do bispo para
trucidar os que 14 se encontravam protegidos. Sem um exército como Jodo, bispo
de Speyer (e conde), o bispo de Worms nada pode fazer. Pior: teve que fugir para
salvar a prépria vida.

Segundo a Crinica de Salomao bar Sansdo, durante dois dias foram mortos cerca de

oitocentos judeus — “..noivos sacrificaram suas noivas e mulheres piedosas a
outras criaturas” (em FALBEL, 2001: 76). Emich
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..ndo poupou nem anciio, nem jovem, nem donzela, nem crianga, nem o lactente,
nem enfermo, e colocou o povo de Deus a ser triturado como pd, passando seus
jovens com a espada e abrindo o ventre de suas esposas gravidas. (Andnimo de
Darmstadt, em FALBEL, 2001: 150)

Contudo, os cruzados de Emich nao estavam ainda satisfeitos. Desviando-se de
sua peregrinacio a Terra Santa, margeando o rio Reno e dirigindo-se cada vez mais
para o norte, chegaram a préspera cidade de Mainz (Moguncia). Mas dessa vez
encontraram as portas fechadas, por ordem do arcebispo da cidade, Rothard II
(1088-1109). Os judeus da cidade sabiam do ocorrido em Speyer e Worms e
tinham procurado o bispo, em busca de socorro, que lhes disse:

Ouvi nosso conselho e trazei todo o vosso dinheiro a casa de nosso tesouro, e vOs,
com vossas esposas ¢ filhas e tudo que possuis, acorrei ao palacio do bispo, 1a
permanecendo até que passem os exércitos. Desse modo, podereis salvar-vos dos
cruzados (...)

Também o bispo reuniu seus ministros e auxiliares, nobres da terra, para ajudar-nos,
pois inicialmente sua vontade era salvar-nos com todas as suas forcas. Demos-lhe um
grande suborno por isso, bem como aos seus ministros e auxiliares que prometeram
nos salvar. Porém, no final, todo o suborno e todo o apaziguamento ndo nos ajudaram
para defender-nos no dia da faria perante a destruicdo. (Crinica de Salomao bar Sansao,
em FALBEL, 2001: 77)

Alberto de Aix o confirma: segundo ele, os judeus puseram um imenso tesouro na
guarda do bispo Rothard, pois tinham muita fé em sua protecio, ja que ele era o
bispo da cidade:

Entdo, aquele excelente bispo da cidade cautelosamente guardou aquela incrivel
>

quantidade de dinheiro que recebeu deles, e colocou os judeus em um espagoso saldo

de sua prépria casa, longe da vista do conde Emich e de seus seguidores. Entio eles

puderam permanecer seguros e em boas condi¢oes, em um lugar muito seguro e forte.

(Alberto de Aix)

O massacre de Mainz é o que merece o maior espaco nas Crinicas Hebraicas, o que
contém o maior numero de didlogos. Segundo a Cronica de Salomdio bar Sansao, os
judeus se encontraram com o proprio Emich e deram a ele sete libras de ouro por
suas vidas. De nada adiantou. Os citadinos abriram as portas da cidade para ele, e
os exércitos invadiram, “para vingar o sangue do crucificado”.

Liderados por R’ Kalonymus bar Meshulam, o Parnass (chefe da comunidade), os

judeus “...vestiram suas armaduras e pegaram em armas de guerra, dos mais velhos
ao0s mais jovens”, mas, devido aos jejuns e peniténcias que tinham feito, estavam
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sem forcas pata resistir aquele ataque (Crinica de Salomao bar Sansio, em FALBEL,

2001: 82).

Entrementes, os homens de Israel haviam se refugiado no palacio do arcebispo.
Este, ao ver o impeto assassino da multidao, fugiu com seu séquito. Nachman
Falbel o acusa de covardia, e afirma que foi “pusilanime e traicoeiro” (FALBEL,
2001: 50). Contudo, judeu ou cristao, quem ali permaneceria?

A luta ocorreu no patio interno, judeus contra cruzados e citadinos. Ao verem que
seu destino estava selado, todos os judeus, juntos, choraram e aceitaram o fim.
Como em Massada (73 a.C.), decidiram entdo pela imolacdo coletiva, o &idush
hashem. Num longo discurso coletivo proferido na Crinica de Salomao, do qual s6
podemos extrair seu significado (ja que é completamente inverossimil que uma
comunidade inteira proferisse um texto tdo longo em meio a um ataque naquelas
circunstancias), eles “disseram uns aos outros’:

Apressemo-nos e sacrifiquemo-nos como holocausto a Deus. E todo aquele que tiver
uma faca examine-a e verifique para que nio esteja com falhas, e degolemos para que
santifiquemos o Nome de Deus, o Eterno, e depois degole-se a si mesmo, pela sua
propria garganta, ou enterre a faca em seu proprio abdome (...)

E ali as mulheres, tomadas de coragem, degolaram seus filhos e filhas e também a si
mesmas. E muitas pessoas tomaram coragem e sacrificaram suas esposas e seus filhos.
A amorosa e delicada mie sacrificou a criatura que a fazia feliz (...)

E as mulheres justas e piedosas estenderam seus pescocos umas as outras para
sacrificatem-se em seu Santo Nome, assim como o fizeram cada um com seu filho,
irmao com irma, mulher com seu filho e filha, vizinho com seu vizinho e amigo, noivo
com noiva, compromissado com compromissada, um sendo o sacrificador e o outro o
sacrificado, até que um sangue tocou outro, até que o sangue dos homens misturou-se
ao das mulheres, o do pai ao de seus filhos, o do irmdo ao de suas irmas, o dos mestres
ao de seus discipulos, o dos noivos ao de suas noivas, o dos chantres ao de seus
escribas, o dos infantes e bebés ao de suas mies, e morreram e derramaram seu sangue
para santificar o Nome elevado e temivel. (Crinica de Salomao bar Sansio, em FALBEL,
2001: 85).

Novamente, o suzcidio coletivo é confirmado por Alberto de Aix:

Os judeus, ao verem que seus inimigos cristios os atacavam e as suas criancas sem
pouparem nenhuma idade, também cafram uns sobre os outros, irmios, criangas,
esposas e irmis, e assim pereceram, uns nas maos dos outros. E hortivel de dizer, mas
as mdes cortaram as gargantas de suas criangas e¢ apunhalaram as outras, preferindo
que morressem por suas proprias mios a serem mortas pelas armas dos incircuncisos.
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Desta cruel matanca dos judeus poucos escaparam, e poucos, mais por medo que por
amor a fé crista, foram batizados. (Alberto de Aix)

De todo o longo rol de estérias das Cronicas Hebraicas, porém, a mais pungente ¢ a
de uma mae que, vendo os cruzados se aproximarem para arrombar a porta,
decidiu matar seus quatro filhos. Ela preferia isso a vé-los convertidos a “fé dos
incircuncisos”. Um deles, de nome Aario, apavorado, ao ver a mie apunhalar o
irmdo ainda no berco, se escondeu embaixo de uma caixa e gritou: “Minha mae,
ndo me sacrifiquel”. A Crdnica a denomina “a Justa”, pois ela respondeu: “Também
ndo terei piedade ou misericérdia de til”. Resoluta, a mulher “..sacrificou-o ali
mesmo, perante o Deus das alturas”.

Quase que imediatamente, os cruzados arrombaram a porta, viram-na agonizando,
e perguntaram onde estava escondido o seu dinheiro. Mas, ao verem as criangas
mortas, “espancaram-na e mataram-na sobre eles, e sua alma pura expirou”
(Crénica de Salomao bar Sansao, em FALBEL, 2001: 88). A matanca ainda durou dois
dias.

Com algum dos seus — e gragas a ajuda do arcebispo Rothard, o “pusilanime”,
segundo Falbel — o rabino Kalonymus ainda conseguiu fugir a noite com cerca de
cinqiienta judeus, através do rio Reno, para o burgo de Rudesheim. Ali pediu asilo
a0 arcebispo da cidade que, muito satisfeito, se alegrou por ele ainda estar vivo, e
prometeu salva-lo, juntamente com aqueles que com ele se encontravam.

Contudo, logo a seguir ponderou que ndo tinha como salva-los, a ndo ser que se
convertessem; do contrario, que “carregassem o pecado de seus antepassados”. O
rabino respondeu: “Tuas palavras sdo verdadeiras e corretas, que nao tens forca
para nos ajudar”, e pediu uma noite para decidir.

Ao consultar sua comunidade, contudo, o rabino e os seus decidiram pelo
sacrificio. Kalonymus foi o primeiro a dar o exemplo: beijou e matou seu filho
José. Ao saber disso, o bispo ficou muito irritado, disse que nio desejava mais
ajudd-los — e contou aos aldedos o ocorrido. Estes decidiram entdo juntarem-se
aos cruzados e matar os ultimos sobreviventes de Mainz (Cronica de Salomao bar
Sansao, em FALBEL, 2001: 98-99).

E assim, os cruzados “profanaram em nome do pendurado”.
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A medida que a Idade Média se aproximou de seu entardecer, de modo geral, a
intolerdncia cresceu (COSTA, 2004). A condicdo social dos judeus
conseqiientemente piorou, como bem sublinha Maurice Kriegel (2002: 37). Do
antijudaismo nascido nas cruzadas, a civilizacdo ocidental caminhou a passos largos
para o anti-semitismo, palavra originada somente no século XIX (ARENDT, 1989:
17-143), a ponto de Karl Marx (1818-1883), ele préprio um judeu, afirmar, em um
vigoroso e acido texto seu de natureza anti-semita (A questio judaica, de 1844), que
os judeus eram anti-sociais, egofstas (pois s pensavam em seus interesses e
beneficios), tinham como Deus secular o dinheiro e a letra de cambio, que um
judeu apenas tolerado em Viena decidia, com seu poder monetario, a sorte de todo
o Império Austro-Huangaro, e que o ¢ristianismo era o pensamento sublime do judaismo,
“assim como o judaismo ¢ a aplicacdo pratica vulgar do cristianismo” (MARX,
1991: 55-62).

Do ponto de vista compreensivo-histirico, o exterminio nazista do século XX s6
dificultou ainda mais o estudo histérico das relagdes entre as duas religides e a
analise do importante papel do judaismo na construcio do mundo
contemporineo. Assim, como entender uma atrocidade ocorrida ha mais de
novecentos anos? Como historiadores, devemos nos abster de julgar os fatos
histéricos, como tantos hoje apregoam? A compreensio impede o julgamento?
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Essas perguntas devem ser respondidas antes de concluirmos essa breve
investigacdo. Em nossa consideracdo, ¢ impossivel ndo julgar com extrema
severidade os massacres do Reno: fazer Histéria sem juizo é uma temeridade, pois
nosso reconbecimento do passado implica necessariamente o conceito de julgamento
(GINZBURG, 2003). Ademais, nenhuma sociedade age sem algum sentido do
certo ¢ do errado (“..mesmo Hitler sabia que o Holocausto era imoral, ou nio
teria feito esforgos para escondé-lo”, GADDIS, 2003: 141), e o sucesso com que o
relativismo bistorico é acolhido atualmente nos circulos académicos ¢ um imenso
retrocesso ético, significativo sinal dos tempos hodiernos.

Embora o processo de estranhamento entre ctistios e judeus so crescesse, do final
do Império Romano do Ocidente até o inicio do século XI, embora houvesse, de
fato, uma cultura geral ainda bastante embrutecida, bem como os empréstimos a
juros praticados pelos judeus causassem muita antipatia nas massas e, embora a
teoria antieconomica cristd, defendida pela Igreja, involuntariamente s6 acirrasse,
ainda mais, as diferencas entre as praticas sociais das duas religies, o fato é que,
como vimos, até mesmo os contemporineos letrados cristios registraram com
severidade os atos praticados pelo conde Emich. Em outras palavras, mesmo para
a época, aquela selvageria foi vista como um ato barbaro, pois os clérigos
medievais tinham, em que pesem as circunstancias, uma notavel no¢do do certo e
do errado.

Ademais, a pregacao da passagens (esse era o termo utilizado pelos medievais para
se referirem a cruzada), isto é, da peregrinacao armada aos lugares santos atacados
para novamente possibilitar aos crentes uma viagem segura, foi acompanhada de
uma notavel preocupacdo da Igreja com o antijudaismo das massas. Nao por
acaso, Bernardo de Claraval, um dos espiritos mais vigorosos da época — e mal
visto por parte da historiografia atual, que, anacronicamente, o considera o
defensor de uma espécie de jihad catdlica (BERLIOZ, s/d) — saiu em defesa dos
judeus, avisado que fora dos excessos cometidos por salteadores entre os
cruzados, e chegou mesmo a peregrinar pessoalmente aquela regido para tentar
por fim aos massacres (COLOMBAS, 1993: 163).

De qualquer modo, o fato é que os pogroms de 1096 inauguraram novos e dificeis
tempos na sociedade do ocidente medieval para os judeus: a partir de entio,
progressivamente, a vida seria cada vez mais penosa para as comunidades judaicas.
O martiriolégico das Crinicas Hebraicas serviria como uma forte lembranga de sua
consciéncia de grupo religioso, que os diferenciavam dos goizz, do resto do mundo.

Aquele maio sangrento nunca deveria ser esquecido. Através das Crinicas hebraicas,
os hediondos crimes do conde Emich II von Leiningen contra os judeus renanos
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ficaram marcados indelevelmente na memoria do povo escolhido. Mas o pior
ainda estava por vir.

*
Agradeco sobremaneira as leituras criticas e sugestdes feitas pelos amigos Prof. Dr.
Alexander Fidora (ICREA), Prof. Carlile Lanzieri Jr., Prof. Dr. Edmar Checon de
Freitas (Uff), Prof. Dr. Harvey Hames (Ben Gurion University of the Negev), Jalio
Zartos, Prof. Luciano Vianna, meu querido irmio Sidney Silveira e o amigo de todas as
horas Stan Stein.
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Olhando para as estrelas, a fronteira imaginaria final — Astronomia e

Astrologia na 1dade Média e a visao medieval do Cosmo
Ricardo da Costa

Esquema cosmografico medieval: A Terra, personificada por um astr6nomo com um astrolabio, estd
situada no centro do univetso, cercada de citculos concéntricos onde estio figurados os quatro
clementos, os sete planetas (A Lua era considerada um planeta), os signos do Zodiaco e as
estacdes e fases da Lua. Em cada canto do quadrado maior estio personificadas as quatro
estacoes do ano. Atlas catalio, século XIV. In: BNF, ESP 30.

“Ora (diteis) ouvir estrelas! Cetto

Perdeste o senso! E eu vos direi, no entanto,
Que, para ouvi-las, muita vez desperto

E abro as janelas, palido de espanto.

E conversamos toda a noite, enquanto

A Via Lactea como um palio aberto,

Cintila. E, ao vir do sol, saudoso e em pranto,
Inda as procuro pelo céu deserto.”

Direis agora: “Tresloucado amigol

Que conversas com elas?

Que sentido

Tem o que dizem, quando estdo contigor”

E eu vos direi: “Amai para entendé-las!
Pois s6 quem ama pode ter ouvido
Capaz de ouvir e de entender estrelas.”
Soneto XIII da V7a Lactea (Olavo Bilac, Poesias, 1985: 52)
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Esta passagem magistral de um dos maiores poetas brasileiros ilustra
magnificamente a ansia humana de entender o universo. E uma pista literdria que
ndo deve fugir dos olhos do historiador, pois uma das formas mais notaveis de se
compreender os homens de um determinado periodo histérico é descobrir como
eles entendiam o zempo e o espago e de que forma se sentiam inseridos neles.

Ao historicizarmos a concep¢ao humana desses dois vetores e os conceitos de
ciéneia e naturea circunscrevemos o homem em seu tempo e o “aprisionamos”
dentro do conhecimento de sua época; no entanto, é fato que o espirito humano
possui e da asas a imaginacgdo. Isso acontece porque possuimos a eterna angustia
de buscar as respostas para aquelas perguntas classicas: “De onde viemos? Para
onde vamos?” Assim, as formas com as quais os homens se projetam para além
das explicagbes cientificas de sua época diao o tom de sua sensibilidade, de sua
capacidade de imaginagao, e, por que nao, de seus sentimentos mais profundos e
petenes (PERNOUD, s/d: 159-164).

Certamente o homem medieval possuia todas essas capacidades sensitivas. Talvez
mais, pois tinha em si um sentimento profundo de perencer ao universo, de fazer
parte de algo transcendente, de integrar e estar unido a todo o espago imaginado,
visivel e invisivel. A teia de reciprocidades tdo caracteristica da sociedade dita
feudal ultrapassava e muito o mundo material, mundo das aparéncias. Ao
contrario dos homens de hoje e do homem do tempo de Bilac — que considera
tresloucado aquele que ouve e entende as estrelas porque ama — o homem
medieval tinha esse amor ez s/ quando contemplava o cosmo, quando dirigia seus
olhos para as estrelas.

Pois ele ndo era mesmo um microcosmo do universo? Para a visionaria Hildegard
von Bingen (c.1098-1179) sim: antecipando Leonardo da Vinci em quatro séculos,
para a monja, o homem ocupava — legitimamente — o centro do mundo, no centro
de uma série de circulos maravilhosos:

No centro do peito da figura que eu havia contemplado no seio dos espacos aéreos do
Sul, eis que surgiu uma roda de maravilhosa aparéncia. Continha os signos que a
reaproximavam dessa visdo em forma de ovo, que eu tive hd dezoito anos e que
descrevi na terceira visdo do meu livro Scvias (...) na parte supetior aparecia um circulo
de fogo claro que dominava outro, de fogo negro (...) em seguida vinha um circulo que
era como que de ar carregado de umidade (...) sob este circulo de ar imido aparecia um
de ar branco, denso (...) esses dois circulos estavam igualmente ligados entre si (...)

Enfim, sob esse ar branco e firme apresentava-se uma segunda camada aérea, ténue,

que parecia estender-se sobre todo o circulo, provocando nuvens, ora claras, ora baixas
e sombrias. Esses seis circulos estavam ligados entre si, sem espago intermediario (...)
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A figura do homem ocupava o centro dessa roda-gigante... (HILDEGARD DE
BINGEN. O Livro das Obras Divinas. In: PERNOUD, 1996: 72-73)

Sio imagens fantasticas essas da visionaria beneditina, imagens compartilhadas
pela teoria geral do microcosmo vigente entao (LOPEZ, 1965: 364). Juntamente
com a concepc¢io medieval do espaco, elas merecem um aprofundamento. Mas
antes uma adverténcia: para compreendermos melhor esse tempo devemos
necessariamente abandonar a prepoténcia de nosso racionalismo triunfante moderno (ou
pds-moderno) e olhar para esses textos dos séculos XII-XIII com os olhos que
devem ser olhados, isto é, com os olhos da delicadeza e da sensibilidade, com os
olhos de Olavo Bilac. S6 entdo poderemos perceber o quanto as mentes daqueles
que tentavam entender o mundo das estrelas estava impregnada de medo e temor,
mas também de poesia e lirismo, e especialmente de amor contemplativo.

Figura 2

A triplice figura abraca o universo inteiro; um circulo de fogo claro, um outro de “fogo negro”,
um circulo de ar imido, um outro de ar branco, uma segunda camada aérea - tracados com a
precisio que caractetiza o texto de Hildegarda. Uma figura humana etguida no centro recebe os
sopros enviados dos quatro cantos, das cabegas de animais — leopardo, ledo, lobo, urso,
caranguejo, cervo, serpente, cordeiro — enquanto os planetas irradiam em direcio as cabecas de
animais ¢ a figura do homem (PERNOUD, 1996). Repare que Hildegarda esti sentada a
esquerda, abaixo, contemplando o homenr-microcosmo e redigindo sua visio.

137



Ensaios de Hist6ria Medieval

Olhar para o céu, ver estrelas, ¢ um dos atos primordiais que diferem o homem da
besta. Algum idiota da objetividade nelsonrodrigueano dira: “Ora, af estd um tema
secundario para se estudar.” Tolo insensivel, néscio, decerto. Pois dirigir os olhos
para o céu e tentar entender a cor e o brilho das estrelas foi, é e sempre serd uma
atividade do espirito humano. Arrisco afirmar que essa talvez seja uma das
ocupagoes humanas mais poéticas. E a Histéria, por sua vez, se ocupa do homem
e de suas atividades, materiais e imaginarias (DUBY, s/d: 11). Ou ndo? Assim,
advirto que nio escrevo este artigo para os néscios: eles passam, passarao.

Para fruir intensamente essa sensacdo de infegracio cdsmica, era necessario ao
homem medieval percorrer a natureza e tentar encontrar nela o simbolismo da
divindade ali impresso. O século XIII descobriu a maravilha de observar a
natureza e perceber a beleza da criacio.

A curiosidade cientifica nasceu dessa capacidade de se espantar, de se maravilhar
com o mundo e a vida nele contida. A estupefacio do homem medieval nio era
menor quando ele dirigia seu olhar para as estrelas. Como ele entendia o universo?
Responder a essa pergunta, pelo menos em parte é o objetivo desse texto.

A divisao do Universo

“O universo ¢ totalmente entrelagado”, pensavam eles. Quando algo ndo ia bem,
era necessario perceber a manifestacdo de suas correspondéncias através de suas
analogias. O primeiro lugar que se devia entdo olhar era o céu. Foi o que fizeram
Raul Glaber (11044) e Ademar de Chabannes (n. 988), historiadores do ano mil.
Eles interpretaram os signos do céu. Raul se impressionou com os cometas; eles
indicavam o desejo de Deus e a vinda de adversidades:

Durante o reinado do Rei Roberto, apareceu no céu, do lado do ocidente, uma dessas
estrelas a que se chama cometas; o fenémeno comegou no més de Setembro, numa
tarde ao cair da noite, e durou cerca de trés meses. Brilhando com um muito vivo
clardo, encheu com a sua luz uma vasta por¢io do céu e desapareceu por altura do
canto do galo. Quanto a saber se era uma nova estrela que Deus enviava ou uma
estrela de que simplesmente multiplicara o brilho como sinal miraculoso, isso sé
pertence Aquclc que na sua sabedoria regula todas as coisas melhor do que poderia
dizer. O que, contudo, é certo, é que, cada vez que os homens véem produzir-se no
mundo um prodigio desta espécie, pouco depois abate-se visivelmente sobre eles
alguma coisa de espantoso e de terrivel (citado em DUBY, 1986: 105-106)

Os eclipses indicavam, por sua vez, pressagios de flagelos e o aumento dos
desvarios do homem (crimes, cupidez, avidez, pilhagens, incestos): os pecados da
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terra ressoavam nos céus! (DUBY, 1986: 107). Para Ademar de Chabannes, as
estrelas inclusive combatiam entre si:

Por esses dias, no més de Janeiro, pela hora sexta, deu-se um eclipse do sol de uma
hora; a lua também sofreu entdo freqiientes perturbacoes, ficando ora cor de sangue
ora azul sombrio, ora desaparecendo. Viu-se também, na parte austral do céu, no signo
de Ledo, duas estrelas que se combateram durante todo o Outono; a maior e mais
luminosa vinha do Oriente, a menor do Ocidente. A menor corria como que furiosa e
aterrotizada até a maior, que de modo algum lhe permitia aproximar-se, mas, batendo-
lhe com a sua crina de raios, repelia-a para longe em dire¢do ao Ocidente (citado em
DUBY, 1986: 107-108)

Como se percebe nessas cronicas antigas, os homens de entao viviam olhando
para o céu a espera de algum anuncio, de alguma mensagem de Deus. O céu era o
palco do grande drama da humanidade; projetavam-se as anglstias e as
insegurancas nas estrelas, mas também as calmarias, as felicidades, e especialmente
a necessidade da humildade para se chegar a paz interior. Pois muitos também
olhavam para as estrelas em busca de uma soliddo contemplativa. O céu exprimia
os anseios humanos. Por que isso?

A cosmologia medieval foi influenciada diretamente pelos escritos de Aristoteles (384-
322 a.C)) e, sobretudo, Ptolomeu (c.100-170) e seu Tetrabilos. Era considerada a
parte mais elevada da Astronomia, que por sua vez era a sétima das artes liberais
(FRIACA, 1999), portanto, a ciéncia mais nobre anfes da teologia, nobre porque
pretendia estudar as coisas préximas de Deus. Porém, devo ressaltar logo de inicio
que os conceitos de astrologia e astronomia estavam intrincados e queriam dizer na
maior parte das vezes a mesma coisa. Poucos eram os que percebiam a diferenca.
Contudo, os mais sabios, como Hugo de Sio Vitor (c.1096-1141), em sua obra
Didascdlicon (1127), estabeleciam claramente a distingdo entre as duas:

A astronomia e a astrologia se diferenciam pelo fato de a astronomia ter derivado o seu
nome da /i dos astros, a astrologia do discurso sobre os astros. De fato, nomia significa lei e
Jogos discurso. E assim, a astronomia ¢ a ciéncia que discute a lei dos astros e a
revolucio do céu, investigando as regides, as Orbitas, os movimentos, o raiar e por-se
das estrelas e as razes do nome de cada uma. A astrologia, por sua vez, considera os
astros em seu influxo sobre o nascimento ou a morte ou qualquer outro evento,
influxo que é em parte natural e em parte supersticioso. Tal influxo é natural sobre a
complexdo dos corpos, os quais variam de acordo com o ritmo dos corpos superiores,
como ¢ o caso da saude, doenca, tempestade, estiagem, fertilidade e esterilidade; mas
esse influxo é supersticioso com relagdo as coisas contingentes ou que dependem do
livre-arbitrio (HUGO DE SAO VITOR. Didascdlicon. Da arte de ler, Livro 11, cap. 10)
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De qualquer modo, a cosmologia medieval distinguia duas regides em todo o universo
com caracteristicas bastante distintas. A primeira era a esfera sublunar, que
continha todas as substancias sujeitas 4 corrupc¢ao devido a contrariedade natural
existente entre os quatro elementos constitutivos dos corpos (fogo, ar, terra e
agua) e suas qualidades (quente, seco, frio e imido).

A segunda, a esfera supralunar (ou celeste), era povoada pelos astros, pelos
santos que estdo na Gloéria Eterna, os anjos e Deus. Acreditava-se que o mundo
supralunar emitia fluidos, influxos invisiveis que influenciavam as coisas do
mundo sublunar, idéia de base neoplatonica que influenciou decisivamente a
Astrologia. Eram os segredos naturais. A origem dessa concep¢do encontra-se em
Dionisio, o Aregpagita (séc. V): “Todo bom dom e toda dadiva descende do Pai das
luzes. Mais: a Luz procede do Pai, se difunde copiosamente sobre nés e com seu
poder unificador nos atrai e leva ao alto” (DIONISIO AREOPAGITA. La
Jerarquia celeste, 1, 1).”

I
(@
© - S )
A cosmologia de Gautier de Metz (séc. XIII) e seu universo cheio de matéria, com suas
respectivas esferas. Reparem que os quatro elementos encontram-se entre a Terra (Infernus) e a
Lua, cada um em uma esfera. A seguir, exatamente na ordem, Mercirio, Vénus, o Sol (em uma
final esfera azul escura), Marte, Jupiter e Saturno. (Ymago Mundi. In: Geografia liustrada, 1, 1972:
151)

Ainda no Didascdlicon, de Hugo de Sio Vitor, encontramos a distingdo entre os
dois mundos:
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...os matematicos dividiram o mundo em duas partes: uma que fica acima da 6rbita da
lua, e outra que fica debaixo dela. E chamaram de “natureza” o mundo supralunar,
porque l4 todas as coisas subsistem em virtude de uma lei primordial, e chamaram o
mundo sublunar de “obra da natureza”, isto é, obra da parte superior, porque todo o
género dos viventes, que no mundo sublunar sio fortificados pela infusio de um
espirito vital, recebem das esséncias superiores o alimento infuso através de percursos
invisfveis, para que nido somente nascam e crescam, mas também se alimentem e
evoluam. E também apelidaram aquele mundo superior de “tempo”, por causa do
curso e do movimento das estrelas que la se encontram, e chamaram o mundo inferior
de “temporal”, porque se move segundo os movimentos do mundo superior.
Igualmente, nomearam o mundo supralunar de “elisio”, em virtude da perpétua
tranquilidade de luz e paz, e nomearam o mundo inferior de “inferno”, devido a
inconstincia ¢ a confusio das coisas que mudam (HUGO DE SAO VITOR.
Didascdlicon. Da arte de ler, Livro 1, cap. 7)

Assim, a divisao do universo, segundo Hugo de Sao Vitor, pode ser assim resumida:

Mundo Sublunar Mundo Supralunar
Obra da Natureza Natureza
(tudo recebe a infusao do mundo (Lei primordial que se irradia
supralunar) para o mundo sublunar)
Temporal Tempo
(os movimentos das coisas seguem (o curso e o movimento das
os do mundo supralunar) estrelas)
Inferno Elisio
(Inconstincia) (Trangiilidade de Luz e Paz)

Os quatro elementos ‘0s humores: 0 homem esta totalmente entregue a eles, dominado, inerte.
Barthélemy I'Anglais. O Livro das Propriedades das coisas, século XV. In: BNF, FR 135.
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Na concepeao cosmoldgica medieval a Terra ndo era considerada um planeta e se
encontrava na parte mais inferior e central da esfera sublunar, ou seja, no circulo
mais baixo, no centro do inferno — esse é o nome da Terra no Ywago Mundi de
Gautier de Metz (figura 3).

A Terra era o inferno porque era o triste mundo das inconstancias, das coisas
confusas e que se alternam incessantemente. Nesse circulo inferior do mundo
sublunar os quatro elementos que compunham todos os corpos estavam em
permanente estado de oposicdo e tinham uma tendéncia centrifuga de buscar sua
perfeicdo, de ocupar seu lugar préprio: esse era o motivo pelo qual os corpos se
decompunham, pensavam. Esse era o motivo da degeneracdo e da corrupgio da
vida.

Figura 5

TABER. |
BN i
O homem zodiacal: cada parte do corpo humano ¢é regida por um signo, cujo nome estd assinalado.
Atlas cataldo (Maiorca), século XIV. In: BNF, ESP 30.

Nesse mundo sublunar os quatro elementos — terra, ar, fogo e dgua — estavam em
permanente correspondéncia, tanto com os astros quanto com os quatro humores
(liquidos) em circulagdao no corpo humano: o sangue (qualidade de z#zido), a fleuma
(linfa, soro, muco nasal, saliva, muco intestinal, qualidade de sec), a bilis (amarela,
guente) e a atrabilis (ou bilis negra, secrecdo do pancreas, fria) (MICHEAU, 1985:
61).
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A doutrina dos temperos defendia que todas as coisas vivas derivavam desses quatro
elementos e das quatro qualidades (quente, frio, seco e umido) convenientemente
temperadas (ZARAGOZA GRAS, 1992: 86) — femperado no sentido de
interpenetragdo total das partes que se mesclam, e nio a simples justaposicio delas
(REALE e ANTISERI, 1990: 361-368). Essa medicina total, que via o homem
integrado ao universo, baseava-se em Galeno de Pérgamo (c. 129-179 d.C),
médico e anatomista grego, que por sua vez remontava a Hipocrates (c. 460-380
a.C.). Nessa doutrina, a feoria clissica dos bumores, o bem-estar do corpo estava
condicionado a esses quatro fluidos corporais (BLACKBURN, 1997: 165 e 329).
Por exemplo, o homem era guente e seco — sua irascibilidade era decorréncia da
bilis amarela; a mulher era fria e smida: dai se completarem, dai serem feitos um
para o outro.

Todos os temperamentos humanos pertenciam a um ou outro dos quatro
humores. Assim havia quatro temperamentos: 1) sangiiineo, 2) fleumatico, 3)
colérico (bilioso) e 4) melancélico (ou atrabiliario). A zeoria dos humores chegou a
Idade Média e foi reforcada pela medicina arabe, que a endossava (especialmente
Avicena e Averréis). Em vérias combinacdes com os signos do Zodiaco, que
governava partes especificas do corpo, os humores e as constelagGes
determinavam os graus de calor e umidade do corpo e a propor¢io da
masculinidade e feminilidade de cada pessoa (TUCHMANN, 1990: 99).

Na _Arore Celestial, sétimo capitulo de uma imensa enciclopédia intitulada Arvore da
Ciéncia (1295-1296), o filésofo Ramon Llull (1232-1316) explica a razdo da
masculinidade e da feminilidade como conseqiiéncia da forma e da matéria: “F. dada
masculinidade a um signo por razio da forma e feminilidade por razio da matéria,
para que um signo tenha agdo e outro paixdo, e aquele que tem acdo seja
masculino e diurno e o que tem paixdo seja feminino e noturno (RAMON
LLULL. A Arore Celestial. In: ORL, 1926)”.

Por exemplo, a Lua controlava a fisiologia feminina e sua umidade; governava o
cérebro, parte mais imida do corpo, sendo responsavel pela deméncia dos
temperamentos lundticos. Mulheres histéricas, mal da ILual A melancolia era
caracteristica dos nascidos sob a lua cheia (DELUMEAU, 1989: 82), pessoas que
possuiam um humor sombrio e era ligada ao outono, com o frio e seco (GARCIA
GUAL, 1984: 42). Os nascidos sob Saturno (Capricornio) eram frios e sombrios;
sob Jupiter (Sagitario), sébrios e joviais; sob Vénus (Touro e Libra), afetuosos e
férteis.

A medicina medieval era, portanto, um Humorismo, pois atribufa a origem das
doengas e o estado de espirito de uma pessoa as alteracdes dos humores do corpo
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(dai, hoje em dia, dizermos “fulano esta de bom humor, sicrano de mau humor”),
sempre em relacdo direta com a posicio dos astros. Um manual de medicina arabe
do século XV definiu bem a concepg¢io médica medieval dos humores do corpo:

O primeiro humor ¢ a bilis. Ela deriva do fogo, que ¢ o produto do calor e da seca. A
bilis reside no corpo do homem perto do figado, na vesicula biliar. O segundo humor
¢ o sangue. Deriva do ar, que ¢ devido a combinagio do calor com a umidade. A sua
sede, no homem, ¢ o figado. O terceiro humor, a pituita (ou linfa, ou fleuma),
derivada da 4gua, que foi criada pela combinagio do frio e da umidade. Reside nos
pulmébes. O quarto humor, a atrabilis (ou bilis negra), deriva da terra, que ¢ um
composto do frio com o seco. Ocupa o bago. Estes quatro humores constituem os
matetiais do corpo, determinam o seu bem estar ou mal-estar (...) Atendendo a estas
diversas relagdes, dividiria os temperamentos em cinco espécies distintas: o
temperamento bilioso, o temperamento sangiiineo, o temperamento linfitico, o
temperamento melancélico e o temperamento misto, que participa igualmente em
todos os temperamentos.” (citado em MICHEAU, 1985: 61-62).

Naturalmente, essa teoria médica inseria-se num sistema global de explicagiao do
mundo medieval — e nunca é demais destacar o fato dela ter prevalecido na
medicina pelo menos até o século XVIII. Mesmo durante a Renascenca a
astrologia reinou soberana, especialmente quando se desejava tomar alguma
decisio importante (DELUMEAU, 1989: 81). Portanto, ndo se tratava de uma
exclusividade estapafirdia das “trevas medievais” e sim de uma concep¢io
profunda de mundo que ainda hoje possui fortes rafzes em diversas tradicGes
populares.

A influéncia dos astros na vida do homem: predestinacio ou livre-arbitrio?

A estreita relagdo entre a medicina e a astrologia fazia com que os mais ricos e
poderosos fossem tratados, em caso de doenga, por um médico e um astrélogo.
Para aqueles homens, a idéia de que as estrelas podiam se deslocar sem afetar-nos
pareceria tdo inconsistente quanto a hipétese de Deus ter criado o universo apenas
pelo ato de criar, sem um juizo e plano preestabelecido (LOPEZ, 1965: 376). O
mundo era ordenado, tudo estava em seu lugar por um motivo especifico de Deus.

No entanto, essa questdo levantava outra: se tudo estd escrito nas estrelas, se tudo
esta predestinado, como explicar o livre-arbitrio? Como podemos escapar das
influéncias astrais? Para Dante (1265-1321), o céu desencadeava os movimentos
humanos, mas nossa vontade é sempre livre. J4 Ramon Llull tenta resolver esse
impasse filosoficamente, através de um exemzpla:
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Filho, disse o eremita, um homem esteve em grande tentagio de predestinagio porque
pareceu-lhe ter um poder maior que a justica de Deus. Aquele homem cogitou a
respeito da disposicio do mundo, e entendeu que o homem estd ordenado para ter
virtudes, vicios e fazer o bem e o mal, e sucessivamente Deus ordenou que o homem
viva no mundo. Mas se o livre-arbitrio nio fosse nada e necessariamente o homem
predestinado a salvacio se salvasse e o predestinado a danacio fosse danado, seguir-se-
ia um inconveniente por tudo quanto existe no mundo ordenado, porque nio caberia
fazer bem ou mal, nem caberia existir sol ou lua, nem obra de natureza sensual ou
intelectual, e todo o mundo estaria desordenado, a qual coisa ¢ impossivel, conforme
esta manifestado (RAMON LLULL. Félix ou O Livro das Maravilbas, cap. 100 — Da
predestinagio e do livre-arbitrio).

Para Ramon Llull, o homem vence o efeito das constelagbes com sua livre
vontade. Por sua vez, o génio de Tomas de Aquino (1225-1274) resolveu a
questdo da predestinacio e os astros de forma bastante direta: ndo havia problema
em utilizar a astrologia para prever tempestades, doencas ou colheitas. Todos se
serviam dela. No entanto, a vontade humana nio estava submetida a necessidade
astral, caso contrario nosso mérito e livre arbitrio estariam arruinados. Portanto, é
impossivel adivinharmos o futuro baseando-nos nos astros:

E verdade que os astrologos, estudando a disposi¢io ¢ o movimento dos astros,
predizem com freqiiéncia sucessos verdadeiros. Isso ocorre principalmente por duas
causas. Antes de tudo, ao fato de que a maior parte dos homens se deixam levar pelas
impressGes do corpo. Daf que muitas vezes ordenem-se seus atos conforme as
tendéncias ou inclinagbes que lhes imprimem os corpos celestes. Sdo poucos —
somente os sabios — que procuram moderar tais inclina¢des, submetendo-as aos
ditames da razio. Por isso, as predicdes dos astrélogos se verificam quando se trata de
sucessos gerais que dependem da variedade. A segunda causa atesta a presenca dos
demonios “é preciso confessar”, escreve Santo Agostinho que, “quando os astrélogos
descobrem a verdade conseguem isto sob a influéncia de um instinto muito secreto
que sem darmos conta penetra profundamente no espirito. Se trata de um pernicioso
engano, obra certamente dos espiritos sedutores e impuros, a que lhes permite Deus o
conhecimento de certas verdades de ordem temporal”. E conclui: “Por conseguinte, o
bom cristio ha de se guardar muito bem desses matematicos e de toda a classe de
gente que pratica impiamente a adivinhag¢do, fugindo, sobretudo, dos que dizem a
verdade. Que a alma, enganada por esse comércio, nio caia nas redes que a levem
definitivamente até os demonios. (TOMAS DE AQUINO. Suma Teoligica. Madrid:
BAC, 1955, Tratado da religido, questio 95, artigo 5, Da adivinbagao, p. 263-267)

Apesar da légica de Tomas de Aquino refutar a influéncia dos astros nas decisGes
humanas, esse parecia ser o desejo de muitos. Era uma histéria que apaixonava os
homens. A teoria dessa influéncia astral na vida humana remonta a Antigiidade. J4
Aristételes afirmara que
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...este mundo estd necessariamente em continuidade de uma maneira ou de outra com
aquele que se move no alto, de modo que todos os seus impulsos sio comandados do
alto. Esse ¢, com efeito, o principio de onde parte, para todos os seres, o movimento”
(Metereoldgicos, 1, 2, 339a 22-24)

Contudo, o Estagirita nio estendeu essa influéncia aos assuntos humanos,
parecendo sim se referir as cheias dos rios, as marés, a configuracio dos
continentes e dos mares. Ja Ptolomeu, em sua obra Opus Quadripartitum, disse
claramente:

Eis aqui uma proposi¢do muito evidente e que nio tem necessidade de uma longa
demonstragao: Uma for¢a emanada da natureza etérea e eterna se transmite a todas as
coisas que cercam a Terra e que sio constantemente submetidas a mudanca. Os
primeiros elementos que estio sob a Lua, o fogo e o ar, sio cercados e agitados pelos
movimentos do éter; por sua vez, eles envolvem e arrastam em sua agitagiao todos os
corpos que estdo abaixo deles, a saber, a terra, a dgua e todos os animais e vegetais que
af se encontram (I, cap. 1).

T LTI A
A relagdo de influéncia dos signos nos quatro elementos do mundo sublunar (na esfera: vermelho
= fogo [acima 2 esquerda], marrom = terta [acima a direita], azul = 4gua [abaixo 2 direita e verde
= ar [abaixo a esquerda]). Os quatro elementos constituem todas as coisas vivas da Terra,
inclusive os seres humanos. Por esse motivo, os medievais, acreditavam que éramos influenciados
pelos astros. Barthélemy 1'Anglais. O Livro das Propriedades das Coisas, século XV. In: BNF, FR 135.

Devo corrigir: milhares de pessoas ainda hoje acreditam que somos regidos pelos astros.

Ptolomeu acrescenta ao tema atistotélico o conceito de emanacio, mais tarde
definida pelo neoplatonico Plotino (205-270) como “a eterna geracdo de seres
inferiores por parte do ser perfeito”. De qualquer modo, estas poucas linhas
tornaram-se o manifesto do astrologismo medieval (DE LIBERA, 2001: 246-247).
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Assim, por um lado (o académico), considerava-se herético afirmar que a forca dos
astros era invencivel, mas por outro lado (baseado especialmente nas tradi¢Ges
populates), seria considerado arrogante e presuncoso negar o papel das estrelas
nos destinos do homem (LOPEZ, 1965: 3706).

Por todos esses motivos, o astrélogo, considerado por muitos um homem de
ciéncia, auxiliava o médico nos diagnésticos, sugerindo o melhor momento para a
aplicagdo dos remédios, fazer as sangrias, interferir no fluidos corporais e no
estado imido, seco, quente ou frio do doente.

Mais: do ponto de vista intelectual, a astrologia era uma das mais exigentes
disciplinas (THOMAS, 1991: 237). De acordo com a evolucio da doenga, o
astrologo alterava suas prescri¢oes, conforme a posicio dos astros e as novas
combinagées com os humores corporais. Por sua vez, cada signo tinha uma
correspondéncia com a estagdo do ano, e isso tinha que ser levado em conta no
momento do calculo astronémico solicitado pela medicina:

De acordo com a razio natural e a situagdo acima que convém responder a situagio
dos bracos da Arore Elemental, trés signos deveriam ser da complei¢io do ar no verdo,
trés do fogo no estio, trés da terra no outono e trés da agua no inverno. Os trés do
verdo sio Aries, Touro e Gémeos; os trés do estio sio Cancer, Ledo e Virgem; do
outono, Libra, Escorpido e Sagitirio; do inverno, Capricérnio, Aquério e Peixes
(RAMON LLULL. A Arore Celestial. In: ORL, 1926)

Por sua vez, cada signo concordava com uma sensualidade humana; por exemplo,
Aries com a visdo (através de sua umidade e calor); Ledo com a audigdo (através
de seu calor e secura). Além disso,

..Aries concorda mais com o corpo com a vontade pela umidade e calor que Peixes
pelo frio e umidade ou Sagitario pelo frio e secura. Ledo concorda mais com o cérebro
da fronte com o entendimento pelo calor e secura que Peixes pelo frio e umidade.
Escorpido concorda mais com as partes posteriores do cérebro com a memoria pelo
frio e secura que Gémeos pela umidade e calor. O mesmo se segue com os bragos, as
canelas e os outros membros do homem. Assim pode-se conhecer em quais tempos do
ano e em qual hora do dia e da noite os médicos devem dar medicinas e como elas dao
sanidade a um membro juntamente com um signo e dao sanidade a outro membro
com outto signo (RAMON LLULL. 4 Arvore Celestial. In: ORL, 1926).

Assim, o médico necessitava do astrélogo para definir o momento preciso para
lidar com algum sentido doente. Naturalmente, esse sistema totalizante integrava o
homem no universo, ndo permitindo a sensacido de abandono, de soliddo: todos
faziam parte de algo maior. Na obra Da natureza, Isidoro de Sevilha (c.560-630) ja
afirmara que todo homem continha um pequeno mundo, todo homem
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transcendia para o além. Outra obra muito conhecida de entdo, o Eluciddrio, de
Honério de Autun, um vulgarizador do século XII (LE GOFF, 1984: 308), ilustra
belamente a relacio direta entre 0 homem e o cosmo:

O homem possui da terra a carne, da agua o sangue, do ar o sopro e do fogo o calor.
Sua cabeca é redonda como a esfera celeste. Os olhos brilham como as duas luminarias
do céu. Sete orificios o decoram, harmoniosos como os sete céus. O peito, onde se
situam o sopro e a tosse, assemelha-se ao ar onde se formam os ventos e as
tempestades. O ventre recebe todos os liquidos, assim como o mar recebe todos os
rios. Os pés carregam o peso do corpo, como a terra. O homem tem a visdo do fogo
celeste, a audiciio do ar superior, o olfato do ar inferior, da dgua o gosto, da terra o
tato. Ele participa da dureza da pedra por seus ossos, da forca das arvores por suas
unhas, da beleza das plantas por seus cabelos (Honorius Augustodunensis, Elucidarinm,
1, 59. In: DUBY, 1990: 157)

Assim, a visdo do homem como um microcosmo, a teoria dos quatro humores e dos
quatro elementos se encaixava bem na concepgao astronémica medieval. Assim,
na esfera sublunar, em nosso mundo, os corpos se separavam devido a tendéncia
de seus eclementos compostos de ocupar seu lugar proprio, de buscar sua
perfeicdo: a agua existente no homem buscava sua perfeicio, inatingivel pela
propria matéria humana, o calor, idem, e assim por diante. No centro da esfera
sublunar estava a Terra, fria e seca. Entre a Terra e a Lua estavam situados a dgua,
cujas qualidades eram o frio e a umidade; acima da 4agua estava o ar (quente ¢
umido), e por fim a parte mais elevada antes da Lua, o fogo (quente e seco),
também para alguns separados em esferas (figura 3).

Por sua vez, na esfera celeste, a matéria dos corpos era distinta; a forma dos
corpos celestes preenchia totalmente a potencialidade de sua matéria, motivo pelo
qual ndo lhes era permitida nenhuma possibilidade de mudanca fora da rotagio
circular das esferas. Sem os meios tecnolégicos que permitem hoje medicoes
precisas e uma variedade de pontos de vista interplanetarios, o modelo astrondmico
medieval se mantinha muito préximo das primeiras percepgdes quando tentamos
perceber o céu a olho nu.

Como o universo era um conjunto de esferas concéntricas e cristalinas, isto é,
transparentes, cada uma delas continha um planeta. Acima da Terra, na seguinte
ordem de esferas: 1) Lua, 2) Mercurio, 3) Vénus, 4) Sol, 5) Marte, 6) Jupiter, 7)
Saturno. Na oitava e dltima esfera, estavam as estrelas fixas e as constelagoes do
Zodfaco. Essa ultima esfera possufa uma intensa luminosidade — nao podemos nos
esquecer que, devido a inexisténcia de luz elétrica, o céu medieval devia ser um
espeticulo assombroso para as pessoas de entdo, desde o mais rude camponés ao
mais poderoso dos reis. Um céu estrelado em noite de lua cheia com certeza
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proporcionava uma sensacdo de pequenez diante a grandiosidade do Universo,
uma imensiddo quase assustadora, mas, 20 mesmo tempo, fascinante.

Na cosmologia de Dante havia ainda o nono circulo (Primum Mobile ou Cén
Cristalino), céu concéntrico e o mais veloz de todos, pois ndo continha nenhuma
matéria, ¢ comandava o movimento dos oito céus inferiores. Acima do nono
circulo estava o Ewmpireo (imovel), com a Rosa Mistica (a glorificacdo dos beatos), e
por fim os nove circulos angélicos (concéntricos), rodeando Deus. O namero
nove significa o amor incondicional, pois sua raiz quadrada é o trés da Santissima
Trindade (DANTE ALIGHIERI. A Divina Comédia).

Considerava-se que essas esferas eram perfeitas e ndo possufam rugas nem
manchas. Por esse motivo, a descoberta de manchas no Sol por Galileu foi um
escandalo. Os eixos de cada esfera estavam encaixados na esfera seguinte: os
medievais pensavam assim, pois estavam orientados pela maneira na qual os
astros, vistos da Terra, reproduziam com seus movimentos as aparéncias da
realidade.

Como as esferas ndo necessitavam obter nenhuma outra forma para buscar sua
perfeicio, pois sua matéria tinha toda a sua potencialidade completa e as rotacGes
nio tinham fim, os movimentos celestes obedeciam a uma forma natural.
Portanto, sua causa tinha que ser atribuida a alguma substancia separada da
matéria: eram os anjos. Com sua inteligéncia e poder, os anjos podiam conceber e
realizar tanto aquele movimento incessante quanto seu fim (figura 7). Esse fim era
obtido ao se completar o nimero dos eleitos, ji que a0 mover os céus, 0s anjos
provocavam as mudangas das estacoes e tudo o que a Terra necessitava para a vida
dos homens.

Conclusio

A imagem que os medievais tinham do universo era cheia de simbolismos, de
metaforas. O mundo que eles tentaram descobrir era um conjunto harmonico e
completo de beleza. O amor estava unido ao temor: as estrelas e o Sol se moviam
por causa do amor de Deus — e devemos temé-Lo e amd-Lo. Nio importava tanto
a descoberta de um sistema de leis e principios, mas sim saber avaliar e julgar
corretamente qual a licdo que deveria ser aprendida com aquela observacio. A
investigacdo deveria ser humilde e sincera, despojada. Dever-se-ia buscar a verdade
acima de tudo: buscando-a, exercitar-se-ia a virtude. Assim poderfamos nos
aproximar um pouco de Nosso Criador: “Duas sdo as coisas que recuperam no
homem a semelhanca divina, e sdo elas: 1) a especulagio da verdade e 2) o
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exercicio da virtude. Pois o homem ¢ semelhante a Deus quando ¢é sabio e justo.”
(HUGO DE SAO VITOR. Didascilicon. Da arte de ler, Livro 1, cap. 8).

O temor de olhar para o céu dos historiadores do ano mil e perceber os pressagios
funestos dos males vindouros, como vimos, foi gradativamente substituido pelo
amor a natureza dos homens dos séculos XII-XIII. Estes aceitavam a influéncia dos
astros sem, no entanto, negar nossa capacidade de escolha, fruto do livre-arbitrio
dado por Deus. O homem era influenciado pelas estrelas sim, mas sempre tinha a
ultima palavra, sua prépria consciéncia.

Por esse motivo ele era o préprio microcosmo: esse homem-microcosmo, embora
consciente de ser um grio no universo, ndo se sentia s6, pois cada parte de seu
corpo estava interligado a estrela mais distante. Esse wniverso integrado e harménico
soava como musica — cada estrela emitia sua prépria nota musical — o cosmo
estava ali ansiando para ser descoberto, mas com olhos amorosos.

Assim, essa astrologia da segunda idade feudal, cheia de nuances e perspectivas de
interpretagdo simbolica, era, sobretudo, uma tentativa sincera de se aproximar do
outro mundo, do mundo do além, do mundo supralunar. Era mais uma forma
daquele tipico pensamento escatoldgico que fazia os homens de outrora buscarem Deus
com profunda compaixao.

Uma tipica figuracio teolégico-astronémica medieval: dois anjos acionam manivelas destinadas a
fazer girar o primeiro céu mével. Manuscrito provengal do século XTIV (British Museum, London.
In: LOPEZ, 1965: 355).
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A partir de entdo, maravilhados com o assombro da natureza, lvro-espelho da
criacao divina, os medievais buscaram avida e racionalmente as conexdes intimas e
invisiveis entre os dois mundos, os mistérios do movimento dos corpos celestiais
que traduziam as sensagoes de pertenca, de integracio e de realizagao espiritual.

O mundo e o universo eram entendidos como frutos de um momento sublime de
amor. B, cheios desse amor contemplativo, os espagos dos medievais se expandiam,
suas fronteiras eram redesenhadas conforme sua capacidade de amar, em diregao
a0 além. Bastava olhar com olhos amorosos, com aqueles olhos de Olavo Bilac
que, voltados para a Via Lactea, amava as estrelas para entendé-las. Pois quando
amamos, ouvimos e entendemos as estrelas.

*

Este artigo ¢ dedicado ao querido mestre José Rivair Macedo (UFRGS), Manuel
M.* Domenech Izquierdo (Universidade de Barcelona) ¢ Maria de Nazareth
Lobato.
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Reordenando o conbecimento: a Educacao na 1dade Média e o conceito de
Ciéncia expresso na obra Doutrina para Criangas (c. 1274-1276) de

Ramon Llull™
Ricardo da Costa

No Brasil, a Idade Média ainda é citada por muitos néscios como um tempo de
ignorancia e barbarie, um tempo vazio, um tempo em que a Igreja escondeu os
conhecimentos que naufragaram com o fim do Império Romano para dominar o
“povo”. Nesse movimento consciente e ideolégico em diregio as trevas, o clero
teve como aliado principal a nobreza feudal. Juntos, nobreza e clero governaram
com coturnos sinistros e malévolos todo o ocidente medieval, que permaneceu
assim envolto em uma escuridao de mil anos, soterrado, amedrontado e preso a
terra num trabalho servil humilhante.”

Quem ainda acredita piamente nesse amontoado de tolices ficard agradavelmente
surpreso, espero, com o tema desse trabalho, que ndo poderia ser mais propicio.
Minhas perguntas basicas serdo: existiu educagao na Idade Médiar E ciéncia? E as
criancas? B incrivel, mas ha quase quarenta anos atras o préprio Jacques Le Goff
petguntou: “teria havido criancas no Ocidente Medieval?”’® Seguindo a trilha
deixada por Philippe Ariés™, ele buscou a crianga na arte e nio a encontrou. E
verdade. Apressadamente concluiu entdo que a crianca foi um produto da cidade e
da burguesia® e, portanto, o mundo rural ndo a conheceu. Pior: a conheceu sim,
mas a desprezou, marginalizando-a.8!

Deixo claro entdo que minha perspectiva sera bastante diferente. Responderei sim
a todas aquelas perguntas, opondo-me a Jacques Le Goff e a Philippe Aries.?? Para

76 Este artigo ¢ dedicado a trés amigos e colegas de profissao: Edmar Checon de Freitas (doutorando
UFF) e Luiz Jean Lauand (USP), que carinhosamente leram e criticaram varias passagens do texto, e
Josemar Machado Oliveira (Histdria Moderna - UFES), que certa vez presenteou-me com um belo livro
(GIMPEL, Jean. A Revolucao Industrial da Idade Média. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1977), quando
aproveitou o ensejo para dizer-me que nio existiu ciéncia na Idade Média!

77 Um excelente livro que apresenta estes mitos e os destréi completamente ¢ HEERS, Jacques. A Idade
Meédia, uma impostura. Porto: Edi¢oes Asa, 1994.

8 LE GOFF, Jacques. A avilizacio do ocidente medieval. Lisboa: Editotial Estampa, 1984, vol. 11, p. 44.

7 ARIES, Philippe. Histéria Social da Crianga ¢ da Familia. Rio de Janeiro: LTC, 1981, p. 50-67.

80 LE GOFF, Jacques. A dvilizacio do ocidente medieval, op. cit., p. 45.

81 LE GOFF, Jacques. “Os marginalizados no ocidente medieval”. In: O Maravilhoso ¢ o Quotidiano no
Ocidente Medieval. Lisboa: Edi¢oes 70, p. 169.

82 Le Goff recupera o tema da crianga como ndo-valor em sua biografia Sao Luis (Rio de Janeiro: Editora
Record, 1999, p. 84), citando uma farta bibliografia como apoio a sua tese mas somente uma fonte:
Joao de Salisbury (“Nio ha a necessidade de recomendar muito a crianga aos pais, porque ninguém
detesta sua carne” — Policraticus, ed. C. Webb, p. 289-290), justamente uma passagem de um texto
medieval onde se afirma o amor dos pais em relacio aos filhos como algo comum! Por sua vez, a tese
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provar isso, dividi minha narrativa em duas partes: primeiro, busquei a condic¢do
infantil registrada pela Historia na Alta Idade Média (séculos V-X) para, a seguir,
tratar da estruturacdo das ciéncias que Ramon Llull (1232-1316) apresentou a seu
filho Domingos quando, em um ato de puro amor paterno, escreveu um livro para
ele, a Doutrina para criangas.®

*

Falei ha pouco de amor paterno. O amor é uma forma muito profunda e especial
de afeto, dificil de ser descrito, dificil de ser registrado a nio ser nas emocdes
daqueles que o compartilham. Por isso, a Histéria registra sempre o que se veste,
onde se vive, o que se come, mas dificilmente narra como se ama, especialmente a
intensidade e a forma do amor®. Os tipos de textos consultados pelos
historiadores — as Crdnicas, por exemplo — estdo mais atentos aos acontecimentos
importantes, aos personagens e a politica. Assim, ofereceram pouco espago para o
mundo infantil, deixando muitas perguntas que nio puderam ser respondidas
satisfatoriamente. Por exemplo: como pais e filhos exprimiam seus carinhos, suas
incompreensdes? De que forma as criancas apreenderam o mundo existente?
Como reagiram a escola e aos estudos?

De qualquer maneira, o fato é que, historicamente, o papel da crianca sempre foi
definido pelas expectativas dos adultos®, e esse anseio mudou bastante ao longo
da historia, embora a familia elementar e o amor tenham existido em todas as
épocas.® Vejamos entio o caso medieval.

A primeira heranca da Antigliidade nio é nada boa: a vida da crianca no mundo
romano dependia totalmente do desejo do pai. O poder do pater familias era
absoluto: um cidadao nio tinha um filho, ¢ fomava. Caso recusasse a crianga - ¢ o
fato era bastante comum - ela era enjeitada. HEssa pratica era tdo recorrente que o

da auséncia do sentimento da infincia na Idade Média de Philippe Aries ji foi criticada por
historiadores do porte de J. L. Flandrin e Natalie Zemon Davies.

83 Utilizarei minha traducio feita a partir da edi¢do de Gret Schib (RAMON LLULL. Doctrina pueri.
Barcelona: Editorial Barcino, 1957), tradugio feita em parceria com o Grupo de Estudos Medievais da
UFES IV (Felipe Dias de Souza, Revson Ost e Tatiana Nunes Lemos).

8 MARQUES, A H. de Oliveira. A Sociedade Medieval Portugnesa — aspectos de vida quotidiana. Lisboa:
Livraria Sa da Costa, 1987, p. 105.

85 BURKE, Peter. Histdria ¢ teoria social. Sio Paulo: Editora Unesp, 2002, 71-72.

8 Interessante afirmacio do antropdlogo Jack Goody. Citado em GUICHARD, Pierre. “A Europa
Birbara”. Iz BURGUIERE, André, KLAPISCH-ZUBER, Christiane, SEGALEN, Martine ¢
ZONABEND, Francoise (dit.). Histdria da Familia. Tempos Medjevais: Ocidente, Oriente. Lisboa: Terramar,
1997, p. 18.
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direito romano se preocupou com o destino delas.®” E o que acontecia a maioria
dos enjeitados? A morte.

A segunda heranca que a Idade Média herda da Antigiiidade, a cultura barbara
germanica, foi-nos passada especialmente por Ticito®. Ele nos conta que a
tradi¢do germanica em relagio as criangas era um pouco melhor que a romana. Os
germanos nio praticavam o infanticidio, as proprias mies amamentavam seus
filhos e as criancas eram educadas sem distin¢do de posi¢do social.”® O povo
germanico era composto por um conjunto de lares, com dois poderes distintos: o
matriarcal, exercido no seio da familia, e o patriarcal, predominante na politica e na
organizacio social.”!

No entanto, o destino das criangas naqueles clas, como na cultura romana,
também dependia da vontade paterna (direito de adogao, de renegacio, de compra
e venda). A crianga aceita ficava aos cuidados dos parentes paternos (agratos) e o
destino dos bastardos, 6rfaos e abandonados era entregue aos parentes maternos,
especialmente a tios e avos maternos.”?

Dessas duas tradi¢oes culturais que se mesclaram e fizeram emergir a Idade Média,
concluo que o status da crianca naquelas sociedades antigas era praticamente nulo.
Sua existéncia dependia do poder do pai: se fosse menina ou nascesse com algum
problema fisico, poderia ser rejeitada. Seu destino, caso sobrevivesse, era abastecer

87 ROUSSELL, Aline. “A politica dos corpos: entre procriagio e continéncia em Roma”. In: DUBY,
Georges ¢ PERROT, Michelle (dit.): Histdria das Mulberes no Ocidente. A Antigiiidade. Porto: Edi¢oes
Afrontamento / Sdo Paulo: Ebradil, s/d, p. 363.

8 VEYNE, Paul. “O Império Romano”. Ir: ARIES, Philippe ¢ DUBY, Geotges (dit.). Histiria da vida
privada 1. Do Império Romano ao ano mil. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1991, p. 23-24.

89 “Para a cultura germanica da época das invasdes seria interessante investigar os dados arqueoldgicos,
mas nio conhego nenhum trabalho especifico sobre criancas. Por sua vez, as sepulturas francas
honravam os corpos de criangas, colocando-as em sarcéfagos como os de adultos. Hi mesmo o que se
supbe ser a tumba de dois principes francos desconhecidos (um menino e uma menina), enterrados
com varios objetos na catedral de Colénia, tendo a tumba sido datada do segundo quarto do século VI.
Ver JAMES, Edward. The Franks. Oxford: Basil Blackwell, 1988, p.152-155.” — FREITAS, Edmar
Checon de.

%0 “Limitar o namero de filhos ou matar algum dos recém-nascidos é crime; assim seus bons costumes
podem mais que as boas leis em outras na¢ées. De qualquer modo, eles crescem desnudos e sem asseio
até chegarem a ter esses membros e corpos que admiramos. Os filhos sio nutridos com o leite de suas
mies, nunca de criadas ou amas-de-leite. Nao hé distingdo entre o senhot e o escravo em nenhuma
delicadeza de crianga. Passam a vida entre os mesmos rebanhos e¢ na mesma terra até que a idade e o
valor distingam os nobtes.”— TACITO. “Germania”. In: Obras Completas. Madrid: M. Aguilar, Editor,
1946, p. 1026.

91 GUICHARD, Pierre. “A Europa Barbara”, gp. cit., p. 24.

92 GUICHARD, Pierre. “A Europa Barbara”, gp. cit., p. 28.
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os prostibulos de Roma e o sistema escravista.”> Até o final da Antigiiidade as
criancas pobres eram abandonadas ou vendidas; as ricas enjeitadas - por causa de
disputas de heranca - eram entregues a propria sorte.’*

Nesse contexto histérico-cultural é que se compreende a for¢a e o impacto do
cristianismo, que rompeu com essas duas tradi¢oes.”> O Cristo disse:

Em verdade vos digo que, se ndo vos converterdes e ndo vos tornardes como as
criancas, de modo algum entrareis no Reino dos Céus. Aquele, portanto, que se tornar
pequenino como esta crianga, esse ¢ o maior no Reino dos Céus (Mt 18, 1-4)%.

A tradicdo cristd abriu, portanto, uma nova perspectiva a crian¢a, uma mudanga
revolucionaria.”” No entanto, foi um processo bastante lento, um processo
civilizacional levado a cabo pela Igreja. Primeiro, por for¢a das circunstancias. Por
exemplo, dos séculos V ao VIII, na Normandia, o indice de mortalidade infantil
era muito elevado, 45%, e a expectativa de vida bem pequena, 30 anos.’ A
primeira vista, esses dados arqueoldgicos poderiam sugerir ao historiador um
sentimento de descaso para com a crianca: a regularidade da morte poderia criar
nos espiritos de entdo uma apatia, um medo de se apegar a algo tdo fragil que
poderia morrer a primeira doenca.”

Paradoxalmente, ao invés disso, a documentagdo nos mostra que havia um grande
apego dos pais aos filhos, apesar da mortalidade infantil. Em sua Histdria, Gregorio
de Tours nos conta o sentimento de tristeza e a lamentacdo de Fredegunda
(concubina e depois esposa do rei dos francos Chilperico), quando da morte de
criancgas:

% DE CASSAGNE, Irene (PUC - Buenos Aires - Argentina). |V alorizacion y educacion del Nisio en la Edad
Media, p. 20 (artigo consultado em www.uca.edu.ar)

% ROUSSELL, Aline. “A politica dos corpos: entre procriagio e continéncia em Roma”, p. cit., p. 364.
% Um dos melhores ensaios a respeito é de JOHNSON, Paul. Histdria do Cristianismo. Rio de Janeiro:
Imago, 2001, especialmente as paginas 11-148.

% A fala de Jesus de Nazaté deve ser vista no contexto da proposta evangélica, que subverte padroes de
relacionamento e valorizacio social (homem/mulher, escravo/livre, grego/judeu. Cf. I Epistola aos
Corintios).

97 DE CASSAGNE, Irene. VValorizacion y educaciin del Niio en la Edad Media, op. cit., p. 20.

% ROUCHE, Michel. “Alta Idade Média ocidental”. Inz: ARIES, Philippe ¢ DUBY, Georges (dir.).
Histéria da vida privada 1. Do Império Romano ao ano mil. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1991, p. 442-
443,

9 Essa idéia - da indiferen¢a como conseqiiéncia do mau habito - estd muito bem expressa no conceito
de banalizagio do mal criado por Hannah Arendt em sua obra Origens do Totalitarismo (Sio Paulo:
Companhia das Letras, 1990).
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Essa epidemia que comegou no més de agosto atacou em primeiro lugar a todos os
jovens adolescentes e provocou sua morte. Nés perdemos algumas criancinhas

encantadoras e que nos eram queridas, a quem nés haviamos aquecido em nosso peito,
carregado em nossos bracos ou nutrido por nossa prépria mio, lhes administrando os

alimentos com um cuidado delicado [...] O rei Chilperico também esteve gravemente
doente. Quando entrou em convalescenga, seu filho mais novo, que nio era ainda
renascido pela agua e pelo Espirito Santo, caiu enfermo. Assim que melhorou um
pouco, seu irmao mais velho, Clodoberto, foi atingido pela mesma doenga, e sua mie
Fredegunda, vendo-o em perigo de morte e se arrependendo tardiamente, disse ao rei:
“A misericordia divina nos suporta ha muito tempo, nés que fazemos o mal, porque
sempre ela nos tem advertido através das febres e outras doengas, mas sem que nos

corrijamos. Nés perdemos agora os nossos filhos, eis que as lagrimas dos pobres, as

lamentacSes das vidvas e os suspiros dos 6rfaos os matam e ndo nos resta esperanca
de deixar os bens para ninguém. Noés entesouramos sem ter para quem deixar. Os

tesouros ficardo privados de possuidor e carregados de rapina e maldigSes! Nossas
adegas ndo abundam em vinho? Nossos celeiros nio estdo repletos de trigo? Nossos
tesouros ndo estdo abarrotados de ouro e de prata, de pedras preciosas, de colares e

outras joias imperiais? N6s perdemos o que tinhamos de mais belo!” (Gregério de

Tours, Historiae, V, 34) (os grifos sio meus)1%0

Pois bem. Fredegunda ¢é considerada uma das mulheres mais cruéis da Historia,
apesar de filha de seu tempo barbaro.1”! Mesmo ela chora a morte de seus filhos e
afirma que perdeu o que tinha de mais belo.!? Nessa aristocracia merovingia rude
e cruel — no pior sentido da palavral® — hd espaco pata o amor materno.

100 Traducio de Edmar Checon de Freitas (doutorando em Histdria Medieval pela UFF) a partir da
versio francesa de R. Latouche (GREGOIRE DE TOURS. Histoire des Francs. Paris: Les Belles-Lettres,
1999, p. 295-296).

101 Repito o termo “barbaro” sem desqualificar a Idade Média como “Idade das Trevas”, pois mesmo
no mundo atual pessoas sio serradas vivas, queimadas envolvidas em colchées — e muita gente quer
que os autores sofram a mesma puni¢io. Em uma certa perspectiva, sempre vivemos em um mundo
barbaro e cruel!

102 “Fredegunda foi concubina de Chilperico (neto de Clévis). Ele casou-se com Galasvinta, filha do rei
visigodo Atanagildo, e sua irma, Brunilda, desposou Sigisberto, meio-irmao de Chilperico (Hisz., IV, 27-
28). Galasvinta acabou assassinada por ordem de Chilperico, ficando Fredegunda como sua primeira
esposa (Hisz., IV, 28); Gregério insinua uma influéncia de Fredegunda na morte da rival. Chilperico e
Fredegunda figuram nas Historiae como um casal malévolo e sanguinario. A passagem sobre a morte de
seus filhos tem de ser lida nesse contexto. Contudo, ¢ importante destacar a forma escolhida pelo autor
para sublinhar o castigo divino: a perda dos filhos e herdeiros. O tema da morte das criangas era caro a
Gregorio. Por sua vez, no capitulo V (22), é narrada a morte de Sansio, outro filho pequeno de
Chilperico e Fredegunda. Nascido durante um cerco sofrido por Chilperico - em guerra com o irmao
Sigisberto - ele foi rejeitado pela mie (que temia sua morte). O pai salvou-o e Fredegunda acabou
batizando a crianga, que morreu antes dos 5 anos. Mais tarde nasceu um outro filho do casal,
Teuderico, ocasido na qual o rei libertou prisioneitos e aliviou impostos (Hisz, VI, 23, 27). Novamente
a desinteria vitimou a crianga, com cerca de 1 ano de vida (Hisz., VI, 34). O tunico herdeiro de
Chilpetico, Clotério, nasceu ja no fim de sua vida (Hisz., VI, 41; ele foi assassinado em 584). Tornou-se
ele rei sob o nome de Clotario 11, tendo unificado o regnum Francorum. Chilperico teve outros filhos, de

158



Ensaios de Hist6ria Medieval

Por sua vez, fora do mundo secular, um espaco social lentamente impos uma nova
perspectiva a educac¢io infantil: o monacato.!™* Os monges criaram verdadeiros
“jardins de infancia” nos mosteiros!'?, recebendo indistintamente todas as criangas
entregues!%, vestindo-as, alimentando-as e educando-as, num sistema integral de
formacio educacional.!”’

As comunidades monasticas célticas foram as que mais avangaram nesse novo
modelo de educagio, pois se opunham radicalmente as praticas pedagdgicas
vigentes das populacoes barbaras, que defendiam o endutrecimento do coracio ja
na infancia.l% Pelo contrario, ao invés de brutalizar o coragdo das criangas para a

guerra e a violéncia, os monges o abriam para o amor e a serenidade.!?

As criangas eram educadas por todos do mosteiro até a idade de quinze anos. A
Regra de Sao Bento prescreve diligéncia na disciplina: que as criangas ndo apanhem
sem motivo, pois “ndo fagas a outrem o que nio quetes que te fagam.”!10

Toco aqui em um ponto importante e de grande discussio na Histdria da Educagao.
O sistema medieval e monastico previa a aplicacdo de castigos. Na Biblia ha

sua primeira mulher, Audovera. Teodeberto morreu no campo de batalha (Hisz., IV, 50); Clévis e
Meroveu (Hist, V, 18) foram mortos a mando do pai, o ptimeiro sob a instigacio de Fredegunda. Na
ocasido, ela suspeitara de maleficios contra seus filhos, recentemente mortos, nos quais Clévis estaria
envolvido; ela também ordenou a tortura de algumas mulheres suspeitas (Hist., V, 39).” — FREITAS,
Edmar Checon de.

105 LE GOFF, Jacques. A civilizacio do ocidente medieval. Lisboa: Editorial Estampa, 1984, vol. 1, p. 58-60.
104+ JOHNSON, Paul. Histdria do Cristianismo, op. cit., especialmente as paginas 167-188.

105 DE CASSAGNE, Irene. Valorizacion y educacion del Nisio en la Edad Media, op. cit., p. 21.

106 “Sabe-se que as escolas dos mosteiros acolhiam tanto os nobres rebentos da aristocracia quanto os
pobres filhos dos servos.” — NUNES, Rui Afonso da Costa. Histéria da Educagio na ldade Média. Sao
Paulo: EDUSP, 1979, p. 113.

107 Mesmo Manacotrda, um ctitico do periodo, afirma que “..devemos reconhecer que, na pedagogia
cristd, ela (a maxima reverentia) ¢ um eclemento novo de consideragio da idade infantil”
MANACORDA, Mario Alighieto. Histdria da Educagio - da Antigiiidade aos nossos dias. Sio Paulo: Cottez,
1989, p. 118.

108 Por exemplo, em sua Guerra Gdtica, o historiador bizantino Procépio de Cesaréia (T 562) nos conta
que “...nem Teodorico permitira aos godos enviar os filhos a escola de letras humanas, antes dizia a
todos que, uma vez dominados pelo medo do chicote, nunca teriam ousado enfrentar com coragem o
perigo da espada e da langa (...) Portanto, querida soberana - diziam a ela - manda para aquele lugar
esses pedagogos e pde tu mesma ao lado de Atalarico alguns coetaneos: estes, crescendo junto com ele,
o impelirio para a coragem e a valentia segundo o uso dos barbaros (I, 2)” — Citado em
MANACORDA, Mario Alighiero. Histéria da Educacao - da Antigiiidade aos nossos dias, op. cit., p. 135-136.
109 ROUCHE, Michel. “Alta Idade Média ocidental”, op. cit., p. 446.

10 Regra de Sao Bento (depois de 529 d.C.), cap. 70. Documento consultado na INTERNET:
http://www.ricardocosta.com/bento.htm

13
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passagens sobre os castigos com vara que devem ser aplicados aos filhos!!!; na
Regra de Sao Bento ha varias passagens (punicdo com jejuns e varas!!? pancadas em
criancas que ndo recitarem corretamente um salmo!!¥), e esse ponto foi muito
destacado e criticado pela pedagogia moderna, que, no entanto, nio levou em
consideragio as circunstancias histricas da época.!!4

Por exemplo, Manacorda interpreta os castigos do perfodo antigo e medieval
como puro sadismo pedagdgico'!®, linha de interpretagio que permaneceu ao lado da
imagem do monge medieval como uma pessoa frustrada e desiludida
amorosamente e que, por esse motivo, buscava a solidio do mosteiro.!1

Naturalmente isso se deve a um anacronismo e preconceito que nio condizem
com a postura de um historiador sério. Basta buscar os textos de época que vemos
a felicidade dos egressos dos mosteiros pelo fato de terem sido amparados, criados
e educados. Darei apenas dois breves exemplos. Ao se recordar do mosteiro onde
passou sua infancia, Sio Cesario de Arles (c. 470-542) diz:

Essa ilha santa acolheu minha pequenez nos bragos de seu afeto. Como uma mae
ilustre e sem igual ¢ como uma ama-de-leite que dispensa a todos os bens, ela se
esforcou para me educar e me alimentar.!”

1“0 que retém a vara aborrece a seu filho, mas o que ama, cedo o disciplina.” (Prov. 13:24); “Nao
retires da crianca a disciplina, pois, se a fustigates com a vara nio morreras. Tu a fustigards com a vara
e livraras a sua alma do inferno.” (Prov. 23.13-14). Ver também NUNES, Rui Afonso da Costa. “A
Educacio dos Meninos segundo Guilherme de Tournai”. Internet:
http://www.hottopos.com.br/notand4/edumenin.htm

112 “Os meninos e adolescentes ou os que nio podem compreender que espécie de pena é, na verdade,
a excomunhdo, quando cometem alguma falta, sejam afligidos com muitos jejuns ou castigados com
asperas  vatas, para que se curem.” — Reguw de  Sao  Bents, cap. 30
(http:/ /www.ricardocosta.com/bento.htm)

113 “As ctiangas por tal falta recebam pancadas” — Regra de Sao Bento, cap. 45.

114 Mesmo nesse aspecto, o das surras, ha de se relativizar: um dos maiores sucessos editoriais no Brasil,
o livto Meu Bebé, Men Tesonro, de DELAMARE, defendia que as criangas deveriam levar uma surra
todos os dias!

115 MANACORDA, Matio Alighiero. Histdria da Educacio - da Antigiiidade aos nossos dias, op. cit., p. 119.
Naturalmente Manacorda se refere ao sadismo por parte de quem aplicava o castigo, isto ¢, os monges.
Falo isso porque, certa vez, ao ler parte desse texto medieval em sala de aula na UFES, uma aluna ficou
em duvida se o sadismo era por parte de quem batia ou de quem apanhava!

116 “Pode haver, com efeito, alguns casos particulares desses tipos. Mas os monges sio pessoas que
fizeram e fazem liviemente a sua opg¢do pela vida silenciosa e penitente, por amor a Deus que
transborda na caridade para com o préximo.” — NUNES, Rui Afonso da Costa. Histdria da Educacao na
Idade Média, op. cit., p. 91-92.

17 San Cesareo de Atles, Sermo ad monacho, CCXXXVI, 1-2, Morin, t. II, p. 894. Citado em DE
CASSAGNE, Irene. Valorizacion y educacion del Niso en la Edad Media, op. cit., p. 22.
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Walafried Strabo (806-849), entdo jovem monge, nos conta em seu Didrio de um
Estudante:

Eu era totalmente ignorante e fiquei muito maravilhado quando vi os grandes edificios
do convento (...) fiquei muito contente pelo grande nimero de companheiros de vida e
de jogo, que me acolheram amigavelmente. Depois de alguns dias, senti-me mais a
vontade (...) quando o escolastico Grimaldo me confiou a um mestre, com o qual devia
aprender a ler. Eu ndo estava sozinho com ele, mas havia muitos outros meninos da
minha idade, de origem ilustre ou modesta, que, porém, estavam mais adiantados que
eu. A bondosa ajuda do mestre e o orgulho, juntos, levaram-me a enfrentar com zelo
as minhas tarefas, tanto que apds algumas semanas conseguia ler bastante corretamente
(...) Depois recebi um livrinho em alemao, que me custou muito sacrificio para ler mas,
em troca, deu-me uma grande alegria...!8

Esses sdo apenas dois de muitos exemplos que contam a felicidade e a alegria que
os medievais sentiram com o fato de terem tido a sorte de serem acolhidos em um
mosteiro. Assim, devemos sempre confrontar em retrospecto as regras com a vida
cotidiana, o sistema institucional com o que as pessoas pensavam dele, para entio
construirmos um juizo de valor mais adequado e menos sujeito a anacronismos.

Para completar o entendimento do seutido civilizacional dos mosteiros medievais,
basta confrontarmos sua vida cotidiana — de educagdo e disciplina voltada para
uma formagao ética e moral das criangas — com o mundo exterior. Por exemplo,
no periodo carolingio (séculos VIII a X), apesar do avanco da implantagdo da
familia conjugal simples (modelo cristio) com uma média de 2 filhos por casal e
um petfodo de aleitamento de dois anos, a pratica do infanticidio continuava
comum, a idade média dos casamentos era muito baixa (entre 14 ¢ 15 anos de
idade), a poligamia e a violéncia sexual eram recorrentes, pelo menos na
aristocracia!l® e ainda havia a questdo da escraviddo de criancas.!?® Confronte vocg,
caro leitor, essa realidade com a vida de uma crian¢a em um mosteiro.

118 Citado em MANACORDA, Mario Alighiero. Histéria da Educagio - da Antigiiidade aos nossos dias, op.
¢it., p. 135. Esse belo texto medieval também é analisado em NUNES, Rui Afonso da Costa. Histdria da
Educacio na Idade Média, op. cit., p. 157-159 (SOHNGEN, C. J. De medii aevi puerorum institutione in occidente.
Diss. Amsterdam 1900).

119 TOUBERT, Pierre. “O periodo carolingio (séculos VII a X)”. In: BURGUIERE, Andsé,
KLAPISCH-ZUBER, Christiane, SEGALEN, Martine ¢ ZONABEND, Francoise (dit.). Histiria da
Familia. Tempos Medievais: Ocidente, Oriente. Lisboa: Terramar, 1997, p. 69-84.

120 “O comércio de escravos fora rigotosamente interdito em 779 e 781 (...) mas continuou, nio
obstante (...) Agobardo mostra-nos que este comércio vinha de longe (...) conta-nos que no comego do
século IX chegara a Lido um homem, fugido de Cérdova, onde tinha sido vendido como escravo por
um judeu de Lido. E afirma a este prop6sito que lhe falaram de criangas roubadas ou compradas por
judeus para serem vendidas.” — PIRENNE, Henti. Maomé ¢ Carlos Magno. Lisboa: Publicacées Dom
Quixote, s/d., p. 228.
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Por sua vez, os bispos carolingios do século IX tentaram regulamentar o
casamento cristdo, redigindo uma série de tratados (espelbos).!?! Neles, o casamento
era valorizado, a mulher reconhecida como pessoa com pleno direito familiar e em
pé de igualdade com o marido e a violéncia sexual denunciada como crime grave e
do dmbito da justica publica.'”> Para o nosso tema, o que intetessa ¢ que as
criancas também foram objeto de reflexdo nesses egpelbos: a maternidade foi
considerada um valor (charitas), e o casal tinha a obrigacdo de aceitar e reconhecer
os filhos.123

Assim, a acdo da ordem clerical foi dupla: de um lado, os bispos lutaram contra a
pratica do infanticidio, de outro, os monges revalorizaram a crianga, que passou
por um processo de educacido direcionada, de cunho integral e totalmente
igualitaria — por exemplo, as escolas monacais carolingias davam preferéncia a
criangas filhas de escravos e servos ao invés de filhos de homens livres, a ponto de
Carlos Magno ser obrigado a pedir que os monges recebessem também para
educar criangas filhas de homens livres.!?*

Estes séculos da Alta Idade Média foram cruciais para a implantacio do modelo
de casamento cristdo conhecido por todo o mundo ocidental, para a valorizacdo
da mulher como parceira e igual do marido e para a idéia de crianca como ser
proptio e com necessidades pedagdgicas especificas.!? Por fim, a sociedade era

121 Christopher Brooke analisa a histéria do casamento (O casamento na ldade Média. 1isboa: Publica¢ces
Europa-América, s/d) sem, contudo, tratar da ética conjugal dos espelhos carolingios, preferindo fazer
seu recorte nos séculos feudais (XI-XII).

122 “0O modelo conjugal que a elite religiosa procura entido impor como regulador da violéncia social
implica, além disso, um teconhecimento da mulher enquanto pessoa, enquanto consors de pleno direito
na sociedade familiar (...) A perfeita igualdade entre os conjuges ¢ um dos temas mais constantes da
literatura matrimonial, em plena concordincia com a legislacio que, desde meados do século VIII, nio
cessa de proclamar que a /i do matriminio é uma 56, tanto para o homem como para a mulher”” — TOUBERT,
Pierre. “O petiodo carolingio (séculos VII a X)”, gp. eit., p. 87. Também ¢é desnecessatio dizer que a
violéncia sexual da época era contra a mulher.

125 “Hsta tematica devera ser relacionada com a luta que nessa época se travava contra as priticas
contraceptivas, o aborto provocado e o infanticidio. Comporta igualmente um dever de educagio crista
que tem como resultado, em Teodulfo de Otledes, uma definicdo do officium paterno e materno.” —
TOUBERT, Pierre. “O periodo carolingio (séculos VII a X)”, gp. ¢it., p. 87.

124 “Que ajuntem e reunam ao redor de si ndo s6 filhos de condicio servil, mas também filhos de
homens livres.” — Da Admonitio generalis, cap. 72. In: BETTENSON, H. Documentos da Igreja crista. Sao
Paulo: ASTE, 2001, p. 168.

125 Todos esses avancos juridicos em relagio a mulher e a crianca foram acompanhados,
paradoxalmente, por um discurso cletical antifeminino! Para esse tema, ver especialmente DUBY,
Geotges. Eva ¢ o5 padres. Damas do sécnlo X1I. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2002. De qualquer
modo, ¢ fato que a mulher moderna ocidental hoje desfruta de uma posi¢io social melhor que no
Oriente, especialmente nos paises de cultura islimica.
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pensada como o conjunto de pessoas casadas (ordo conjugatornm), e a crianca tinha
um papel fundamental nessa estrutura, pois era o fim dltimo da unido.

*

Mulher, crianga, minorias revalorizadas na Idade Média em relagio a Antigiiidade.
Para completar esse quadro compreensivo, quero responder a terceira pergunta
feita no infcio: qual era o conceito de educacio que alicergava esse novo sistema
pedagoégico medieval? Essa é uma resposta relativamente mais simples. Para os
homens da época, as palavras eram transparentes: havia um prazer muito grande
em saborear o sentido etimolégico delas. Os intelectuais de entio diziam que o
homem ¢é um ser que esquece suas experiéncias. Ele consegue resgata-las através
da linguagem. 126

Assim, a expressio educagio era entendida estando associada a sua raiz etimoldgica
latina: educe, “fazer sair”. Como o conhecimento ji existia inato no individuo,
restava responder a seguinte pergunta: de que modo o estudante era conduzido da
ignorancia ao saber?!?” Como o aluno aprendia? Essa era a questio basica dos
educadores medievais. Preocupados com a forma da aquisicio, os pedagogos de
entio tiveram uma importante consciéncia: cabia ao professor “acender uma
centelha” no estudante e usar seu oficio para formar e nio asfixiar o espirito de
seus alunos.!?

Na Espanha medieval, por exemplo, usava-se a palavra nutrir (nodrir) para definir o
ato de educar. o professor era o uatritor, aquele que deveria alimentar
intelectualmente o estudante; o aluno, o nutritur, o que era alimentado. Os
medievais, seguindo a etimologia das palavras como se disse ha pouco,
recuperavam a plenitude do conceito de saber. Saber, sabor; a aquisicdo do
conhecimento deveria ser saborosa, pois a meta do filésofo era niao sé alcancar a

126 Q) gosto que os autores medievais tinham pela etimologia detivava de uma atitude com relacio a
linguagem bastante diferente da que geralmente temos hoje. Na Idade Média, ansiava-se por saborear a
transparéncia de cada palavra; para nés, pelo contririo, a linguagem é opaca e costuma ser considerada
como mera convengio (e nem reparamos, por exemplo, em que coleira, colar, colarinho, torcicolo e
tiracolo se relacionam com colo, pesco¢o).” — LAUAND, Luiz Jean. Cultura ¢ Educagio na Idade Médja.
Sio Paulo: Martins Fontes, 1998, p. 106.

127 Esse ¢ um ponto no qual a pedagogia medieval difere enormemente da moderna, pois é quase senso
comum hoje afirmar que as criancas sdo receptaculos vazios (fabula rasa) e o educador enche-as de
conteudo.

128 PRICE, B. B. Introducio ao Pensamento Medieval. Lisboa: Edi¢bes Asa, 1996, p. 88.
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sabedoria, mas transmiti-la como uma representagdo teatral, algo cénico, enfim,
um alimento saboroso para o intelecto.!? Muito moderna a educacio medieval!

Feitas essas consideracbes acerca da crianca e da importancia e valorizagdo que a
Idade Média crista passou a dar a educagdo e ao universo educacional infantil,
passo agora a tratar do conceito medieval de ¢iéncia e de suas ramificagcdes para, a
seguir, analisar o conceito de ¢éncia que Ramon Llull ensinou a seu filho na obra
Doutrina para criancas.

A Idade Média aceitou quase unanimemente o conceito de céncia aristotélico:
ciéncia é conbecimento demonstrativo, isto é, sabe-se porque o objeto ndo pode ser
diferente do que é.13° Assim, o objeto da ciéncia é aquilo que é necessario.'3!
Desde Boécio (480-524), autor muito lido e comentado nos séculos XII-XIII
(principalmente através dos escritos de Gilbert de Poitiers) os medievais
ofereceram um grande numero de definicbes do conceito.!?? Uma das mais

129 BRAVO, Frederico. “Arte de ensefiar, arte de contar. Em torno al exemplum medieval”. In: IGLESIA
DUARTE, José-Ignacio de la (coord.). La Enseianza em la Edad Media. X Semana de Estudios Medievales.
Najera, 1999. Logrofo: Instituto de Estudios Riojanos, 2000, p. 304.

130 “Creemos que sabemos cada cosa sin mas, pero no del modo sofistico, accidental, cuando creemos
conocer la causa por la que es la cosa, que es la causa de aquella cosa y que no cabe que sea de otra
manera.” — ARISTOTELES, “Analiticos Segundos”, Lib. 1, 1. 71 b, 9, em Tratados de Ldgica (Organon),
Madrid, Editorial Gredos, 1988, vol. II, p. 316. Nesta mesma obra, Aristoteles explica que ciéncia ¢é
conhecer por meio da demonstracdo (p. 16-25): “A la demostracion la llamo razonamiento cientifico, y
llamo cientifico a aquel (razonamiento) en virtud de cuya posesién sabemos. Si, pues, el saberes como
estipulamos, es necesatio también que la ciencia demostrativa se base en cosas verdaderas, primeras,
inmediatas, mas conocidas, anteriores y causales respecto de la conclusién: pues asi los principios seran
también apropiados a la demostracién. En efecto, razonamiento lo habrd también sin esas cosas, pero
demostracién no: pues no producira ciencia.”

131 ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de Filosofia. Sio Paulo: Martins Fontes, 1998, p. 136.

132 Em alguns livros Gilbert de la Porrée (1076-1154). Professor de Chartres e bispo de Poitiers. Além
de utilizar a divisio das ciéncias proposta por Boécio, adotou também o que chamava de
“Matematicas”. MARENBON, John (Cambridge). “Mathematics and Metaphysics in the Division of
the Sciences: Gilbert of Poitiers and the Portetans”. In: Scientia nund Disciplina im 12. und 13. Jabrhundert.
Wissenstheorie und Wissenschafisprascis im Wandel. Internationale Konfereng, (“Ciéncia e Disciplina nos séculos
XII e XIII. Teotia do saber e teoria da praxis em evolucao”). Conferéncia internacional realizada na Johann
Wolfgang Goethe-Universitit e Hugo von St. Viktor-Institut (Frankfurt am Main, Alemanha), 03 e¢ 04
de dezembro de 1999. Para a filosofia de Gilbert de Poitiers e o contexto da Escola de Chartres, ver
GILSON, Etienne. A Filosofia na Idade Média. Sio Paulo: Martins Fontes, 1995, p. 319-326 ¢ DE
LIBERA, Alain. A Filosofia Medjeval. Sao Paulo: Edi¢oes 34, 1998, p. 327-331. Na Idade Média, o estudo
da Matematica, além de estar estreitamente vinculado a Fisica e a Astronomia, tinha basicamente trés
objetivos: 1) feitura de mapas celestes 2) atender aos trabalhos de Mecanica e 3) escrituragio das contas
comerciais.
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recorrentes era a que se baseava nos graus de abstragio com que se contemplava o
objeto de estudo.!

Celina Mendoza propoe uma #pologia para o conceito de ciéncia na Idade Média'**:

1) Epoca tardo-romana (sécs. VI-IX)!13, 2) Apogeu do monacato (sécs. X-XIIT)136
e 3) Periodo escolastico (sécs. XII-XIV).!37 Centratei minha exposi¢io na
passagem da fase 2 para a 3, ja que meu interesse maior ¢ a posi¢ido de Llull a
respeito da classificacio das ciéncias e em quais aspectos ele se diferencia dos
modelos mais famosos da época.

Em 1108, Guilherme de Champeaux (c.1070-1121) fundou a abadia de Sao Victor.
Ali foi desenvolvido um novo conceito de ciéncia e de sistena educacional,
basicamente com dois pontos de destaque: 1) a intermediacdo do intelecto na
inquiri¢do das coisas e 2) a busca da santidade pessoal. A céncia foi considerada um
pré-requisito necessario para a busca da disciplina certa com a qual o letrado
desenvolvia as virtudes necessatias para se aproximar de Deus.!

Nessa nova escola de intelectuais surgiu a figura de Hugo de Sao Vitor (c. 1096-
1141), que propés um novo programa de estudos. Ele representa o maior esforco
sistematizador do século XII em rela¢do a tradi¢do antiga. Em sua obra Didascalion
(1127)1%, um guia do conhecimento que fornecia o essencial para a educagio
liberal e a teologial®, Hugo sugeriu uma nova divisio do conhecimento.
Tradicionalmente a ciéncia dividia-se em sete Artes Liberais: 1) Trivium (ou artes

135 O trabalho classico sobre o tema é LINDBERG, D. C. Science in the Middle Ages, Cambridge, 1978.

13% Deixando de lado Robert Grosseteste, Roger Bacon ¢ Ramon Llull.

135 Com uma orientacio mais pedagdgica, dependia da tradicio greco-romana e a classificacio dos
saberes continuava na forma do Trivium e do Quadrivium tomano, com o actéscimo do saber cristio, de
dignidade superior. Durante o renascimento carolingio ocorreu um ptimeiro esfor¢o de ordenacio,
ligado as concepgoes religiosas vigentes, como se pode observar nas propostas de Alcuino de York e
Rébano Mauro, onde a teologia era incorporada como ciéncia.

136 Preeminéncia da #eologia sapiencial, quando vigorava um conceito unitario de ciéncia baseado no
conceito aristotélico. A maior novidade de entdo foi a incorporacio do corpus grego-sitiaco-irabe,
resultado do grande movimento de tradugdes iniciado no final do século XI.

157 Epoca da consolidacio dos grandes centros universitirios que se estruturaram em um método de
investigacio e transmissio dos saberes. Ver LERTORA MENDOZA, Celina A “El Concepto y la
Clasificacién de la Ciencia en el Medioevo (ss. VI-XV)”. In: DE BONI, Luiz Alberto (otg.). A Ciéncia ¢
a Organizagio dos Saberes na ldade Média, Porto Alegre, Edipucrs, 2000, p. 57-83.

138 STAMMBERGER, Ralf M. W. (Hugo von Sankt Victor — Institiit, Frankfurt), “V7a ad ipsum sunt
scientia, disciplina, bonitas. The Theory and Practice of the Formation of Novices in Saint Victor in the
XII century”. In: Scientia und Disciplina im 12. und 13. Jabrhundert. Wissenstheorie und Wissenschaftsprais im
Wandel. Internationale Konferenz, op. cit.

139 Didascdlicon significa “coisas concernentes a escola”.

140 HUGO DE SAQO VITOR. Didascilion. Da arte de ler. Sio Paulo: Editora Vozes, 2001.
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sermocionais): Gramatica, Retérica, Dialética e 2) Quadrivinm (ou artes reais):
Aritmética, Musica, Geometria e Astronomia.l4!

Estas sete Arzes, segundo Hugo de Sao Vitor, deveriam dividir espaco com novas
disciplinas (Dialética, Etica e Fisica) e, sobretudo, ciéncias artesanais (Mecanicas):
1) Ciéncia da La (lanificinm), 2) Ciéncia das armas (armaturam), 3) Navegaciao
(navigationems), 4) Agricultura (agriculturam), 5) Caca (venationems), 6) Medicina
(medicinam) e T) Teatro (theatricam).'*> Nessa nova perspectiva, ciéncia era o
vislumbre com o qual se atingiriam as duas metas descritas acima, apesar do
desprezo que muitos dedicavam as Artes Mecinicas.\*

As Artes Liberais eram denominadas arfes pois implicavam ndo somente o
conhecimento, mas também uma producao que decorria imediatamente da razio.\**
Embora Sio Bernardo (1090-1154) ja houvesse definido as Artes Mecanicas'*®,
Hugo de Sio Vitor foi o primeiro, embora a contragosto, ¢ verdade, a situar as
Ciéncias Mecanicas dentro da filosofia.!*0 Este destaque as Artes Mecdnicas era o
reflexo dos novos tempos, das cidades comunais e de seu efervescente trabalho
urbano. O antigo esquema trifuncional atribuido a Adalberon de Laon (orafores,

141 Ver PARE, G., BRUNET, A e TREMBLAY, P. La reinassance du XII siécle. Les écoles et ['enseignement.
Paris, 1933, CURTIUS, Ernest Robert. Literatura Européia ¢ 1dade Média 1atina. Sio Paulo: HUCITEC,
1996, p. 72-94 ¢ MONGELLI (coord.), Lénia Marcia Trivium ¢ Quadrivinm. As artes liberais na ldade
Meédia, Sio Paulo, Ibis, 1999.

12 HUGO DE SAO VITOR. Didascilion. Da arte de ler, op. cif, p. 111-123; LERTORA MENDOZA,
Celina A “El Concepto y la Clasificacién de la Ciencia en el Medioevo (ss. VI-XV)”, gp. ¢it., p. 66 ¢ LE
GOFF, Jacques. Os intelectnais na Idade Média. Sio Paulo: Editora Brasiliense, 1993, p. 54.

14 Inclusive o préprio Hugo de Sio Victor, que qualificou a céncia mecinica de adiltera (adulterina): o
vetbo grego mechanaomai (fazer maquinas) foi depreciativamente traduzido em latim para moechari (ser
adultero), para opor as artes mecanicas as artes liberais. Ver DE LIBERA, Alain. Pensar na ldade Média, op.
cit., p. 279; STAMMBERGER, Ralf M. W. (Hugo von Sankt Victor-Institiit, Frankfurt), “V7a ad ipsum
sunt scientia, disciplina, bonitas. The Theory and Practice of the Formation of Novices in Saint Victor in
the XII century”, gp. cit.

144 < _tal como a fungdo da constru¢do (a gramatica), dos silogismos (a dialética), do discurso (a
(retérica), dos numeros (a aritmética), das medidas (a geometria), das melodias (a musica), dos cilculos,
sobre o uso dos astros (a astronomia).” — LE GOFF, Jacques. Os intelectnais na ldade Média, op. cit., p.
57.

145 ¢ _.a carpintaria, a arte da edificacdo e outras que sdo exercidas para a utilidade da vida neste
mundo.” — BERNARDO DE CLARAVAL, “Sermio sobre o conhecimento e a ignotincia”. In:
LAUAND, Luiz Jean (org.). Cultura ¢ Educagio na ldade Média. Textos do século 1V ao XIII. Sao Paulo:
Martins Fontes, 1998, p. 263.

146 No Didascilion, ele propés uma nova divisio quaterndria para a filosofia: 1) fedrica (Teologia,
Matematica, Fisica), 2) pritica (individual, privada, publica), 3) mecinica e 4) ligica (Gramatica,
Raciocinio). Ver MARCHIONNI, Antonio. “Notas para uma Teoria do Trabalho no Didascalicon de
Hugo de Sao Vitor”. In: Signum. Revista da ABREM 2 (Associacio Brasileira de Estudos Medievais). Sio
Paulo: FAPESP, 2000, p. 115.
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bellatores, laboratores'¥T) ja ndo dava conta da multifacetada sociedade medieval do
século XII.148

No entanto, é preciso que se diga que o conceito de céncia ndo era ponto comum
entre as mentes da época. Cada intelectual dividia o conhecimento de acordo com
sua propria perspectiva. Por exemplo, para Pedro Lombardo (}1160), o conceito
de ciéncia englobava a divina onipoténcia, o conhecimento humano e dos anjos!#’;
o dominicano Siao Alberto Magno (c.1190-1280) considerava ciéncia como a
investigacdo das causas das coisas naturais (especialmente pela via aristotélica)!,
numa clara base de observa¢io empirica.!>!

Ja seu discipulo Tomds de Aquino incluia a ¢iéncia como uma das trés “virtudes
intelectuais especulativas” (as outras seriam a sapiéncia e o intelecto)'?, além de

141 DUBY, Georges. As trés ordens ou o imagindrio do fendalismo. Lisboa: Editorial Estampa, 1982.

148 MARCHIONNI, Antonio. “Notas para uma Teotia do Trabalho no Didascalicon de Hugo de Sio
Vitor”, op. cit., p. 117-121.

149 COLISH, Mitcia L. (Obetlin College), “Discipline and Science in Peter Lombard”. In: Scientia und
Disciplina im 12. und 13. Jahrbundert. Wissenstheorie nnd Wissenschafispraxis im Wandel. Internationale Konfereng,
op. ¢it.; COLISH, Marcia L. Medieval Foundations of the Western Intellectnal Tradition, 400-1400 (Intellectual
History of the West). Yale University Press, 1999.

150 REALE, Giovanni e ANTISERI, Datio. Histéria da Filosofia. Antigiiidade ¢ Idade Média. Sio Paulo:
Paulinas, 1990, vol. I, p. 552. Mestre em Teologia pela Universidade de Paris e bispo de Regensburg,
Alberto Magno é considerado o “...ptincipal ator da aculturacio filos6fica do Ocidente latino no século
XIII (...) Seu projeto filoséfico é o de Boécio: transmitir Aristoteles aos latinos.” — DE LIBERA,
Alain. A Filosofia Medjeval, op. cit., p. 395. Ver também BERTELLONI, Francisco. “Individuo y
sociedad en el Prologus del Super Ethica de Alberto Magno”. In: DE BONI, Luiz Alberto (otg.). Idade
Meédia: Etica e Politica. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1996, p. 169-186.

151 THEODOR, Erwin. “A Alemanha no mundo medieval”. Iz MONGELLI, Lénia Marcia (coord.).
Mudangas e Rumos: o Ocidente medieval (séculos XI-XTII). Sio Paulo: Editora Ibis, 1997, p. 142.

152 <F pela virtude intelectual especulativa que o intelecto especulativo se aperfeicoa para considerar o
verdadeiro. Nisto consiste a retiddo de sua atividade. Ora, o verdadeiro pode ser conhecido sob um
duplo aspecto: por si mesmo ou por um intermediario. Enquanto conhecido por si mesmo
desempenha o papel de principio e é percebido imediatamente pelo intelecto. E por isso o habito que
aperfeicoa a inteligéncia para tal conhecimento do verdadeiro chama-se ntelecto, que é o habito dos
principios. Por outro lado, o verdadeiro que é conhecido por um intermediirio nio é apreendido
imediatamente pelo intelecto, mas pela perquiricao da razio e desempenha o papel de termo. E isto
pode ser de dois modos: como o que num determinado género é dltimo, e como o que é ultimo
relativamente ao conhecimento humano total. E como aquelas coisas que, com relagao a nds, sio
postetiormente conhecidas sdo por natureza primarias e mais conhecidas segundo a sua natureza (...)o
que ¢ ultimo relativamente ao conhecimento humano total é o que por natureza é primario e
cognoscivel por exceléncia. Ora, sobre isso versa a sapiéncia (ou sabedotia), que considera as causas
altfssimas (...). Dai que ela julgue e ordene convenientemente todas as coisas, pois o juizo perfeito e
universal ndo é possivel sendo pela resolugio nas causas primeiras. Por fim, a ciéncia aperfeicoa o
intelecto para aquilo que ¢ dltimo neste ou aquele género de cognosciveis. Daf que tantos sio os
habitos das ciéncias quanto os diversos géneros de cognosciveis, a0 passo que a sapiéncia é uma s6.” —
TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. Porto Alegre: Escola Superior de Teologia Sao Lourenco de
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colocar a Teologia como uma ¢#éncia'> — na perspectiva medieval, a teologia
articulava e explicava todos os aspectos do conhecimento humano.!>* Portanto,
existiam diversas nuancas a respeito da definicio do conceito de céncia até o final
do século XIIL!> Ainda, enquanto #nica mecinica, a nogio de ciéncia englobava
também a Arquitetura, Astronomia, Alquimia, Otica, a construcio de relégios!>s, e
até a eclaboragio de técnicas de cunhagem de moedas.!”” Era a retomada da
metafora estéica do mundo-fabrica, da reabilitacdo do trabalho através do homo-

faber, agora recontextualizado no novo e efervescente ambiente urbano dos séculos
XII-XIIT.158

Por fim, existiam neste perfodo imbricagGes entre os conceitos de ciéncia e arte. Por
exemplo, a jurisprudéncia, definida no século XIII como o “conhecimento das
coisas divinas e humanas”, era entendida nio sé como c/éncia mas também como
arfe. Em contrapartida, para os juristas, are era a “imitacio da natureza”.!® Para os
juristas da escola de Bolonha, o Direito era uma ciéncia, estudada como um sistema
juridico coerente e completo, a parte do Trivinm.'

*

Nesse novo ambiente de crescimento urbano, de redefini¢cées conceituais e da
necessidade de sistematiza¢ao do conhecimento acumulado no século XII Ramon

Brindes. Livraria Sulina Editora, Caxias do Sul, Universidade de Caxias do Sul, 1980, volume III,
Questio 57, p. 1439-1440.

153 BROWN, Stephen F. (Boston College), “The Establishment of a Scientific and University Theology
in the late 13% Century”. Im: Scientia und Disciplina im 12. und 13. Jabrhundert. Wissenstheorie nnd
Wissenschafispraxis im Wandel. Internationale Konferenz, op. cit.

154 “Para Hugo de Saint-Victor, esse hibridismo (entre teologia e filosofia) é a prépria sabedoria, o
maior de todos os bens, o instrumento para que o homem reconheca a si mesmo; é enfim o que o
torna semelhante a Deus.” — FRANCO JR., Hilario. “A doce Fran¢a”. Iz: MONGELLLI, Lénia Marcia
(coord.). Mudangas e Rumos: o Ocidente medieval (séculos XI-XI11), op. cit., p. T4.

155 Para uma exposi¢io detalhada destas questdes, ver LERTORA MENDOZA, Celina A “El
Concepto y la Clasificacion de la Ciencia en el Medioevo (ss. VI-XV)”, gp. cit.

156 Ver LANDES, David. Rigueza e pobreza das Nagies. Rio de Janeiro: Editora Campus, 1998, p. 43-64 ¢
especialmente CROSBY, Alfred A A mensuragio da realidade. A quantificacio ¢ a sociedade ocidental - 1250-
1600. Sao Paulo: Unesp, 1999.

157 Curiosamente, a maior parte dos avancos cientificos deste perfodo resultaram da experiéncia pratica
e ndo da a¢do educacional de escolas ou universidades. Vet NICHOLAS, David. A Evolucio do Mundo
Medieval. Sociedade, Governo ¢ Pensamento na Eurgpa: 312-1500, op. cit., p. 376.

158 LE GOFF, Jacques. Os intelectnais na Idade Média, op. cit., p. 54.

159 No inicio do redescobrimento do direito romano no século XII, parece ter sido costume definir arze
segundo uma frase atribuida a Porfitio (233-300), filésofo neoplatonico. Ver KANTOROWICZ, Ernst
H. Os dois corpos do rei. Um estudo sobre teologia politica medieval. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1998, p.
97.

160 GILISSEN, John. Introdugio Histdrica ao Direito, Lisboa, Fundagao Calouste Gulbenkian, 1986, p. 343.
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Llull (1232-1316) apresentou sua prépria nocao de céncia. Ela se baseava em trés
pressupostos: 1) a concepeio aristotélica (“ciéncia é conhecimento demonstrativo
a partir de principios”), 2) a observacdo empirical®' e 3) o proprio ideal clissico de
ciéneia, isto €, um organismo unitdrio no qual cada afirmacio era interligada a outra e
nenhuma delas podetia ser retirada, anexada ou mudada.!®> Além disso, para ele,
cada ciéncia possufa seu proprio vocabulario e era preciso compreendé-lo
petfeitamente para entendé-la melhor.13

Na Doutrina para criancas, Llull explica carinhosamente a seu filho que céncia é
“saber o que existe”, um dos sete dons dados ao homem pelo Espirito Santo.!%*
Ele considerava sua ciéncia espiritual uma graca que deveria ser cultivada e estar a
servico da fé, sendo assim muito mais nobre que aquela que as criangas aprendiam
na escola com o professor, pois daria consciéncia aos pecadores dos pecados que
cometiam e ensinaria as criangas a distinguir o bem do mal, ou melhor, a amar o
bem e a ter 6dio do mal. Apesar disso, Llull aconselha seu filho a confiar na
ciéncia que os mestres ensinam.!¢>

Naturalmente, com base nessa consciéncia do bem e do mal, a ciéncia e pedagogia
espiritual luliana ja foram definidas como uma educagio ética.'®® Havia nessa
pedagogia uma proposta intrinseca bem de acordo com sua época: o objetivo
primeiro de sua educagio era o amor a Deus, propdsito que Llull definiu como

161 “S6 0 homem considera género e espécie, ¢ faz a ciéncia discorrer, segundo o que temos experiéncia.” —
RAMON LLULL. “Llibre de Anima Racional”. I: ORL, vol. XXI, 1950, p. 169.

162 ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de Filosofia, op. cit., p. 136. Esta inter-relagdo entre todas as partes
do sistema ¢é caracteristica da concepcio luliana de ciéncia.

163 No Livro do Gentio ¢ dos Trés Sabios (Petropolis: Editora Vozes, 2001), escrito entre 1274 e 1276, Llull
ja demonstrara a necessidade da adequacio das palavras certas as cwisas ditas para que o conteddo de uma
obra fosse considerado ciéncia: “Cada ciéncia possui vocibulos (de seu) oficio com os quais ¢é
manifestada. E como esta ciéncia demonstrativa tem vocabulos obscuros (de seu) oficio, e os homens
leigos nao o utilizam, fizemos este livto aos homens leigos, para que brevemente e com plenos
vocdbulos falemos desta ciéncia. E como confiamos na graca daquele que é cumprimento de todos os
bens, tenho esperanga que por esta mesma maneira alonguem o livto com mais vocabulos apropriados
a0s homens letrados, amantes da ciéncia especulativa; pois setia injuria feita a esta ciéncia e a esta Arte
se nio fosse demonstrada com os vocabulos que lhe convém, e nio seria significada com as razdes
sutis pelas quais é melhor demonstrada.” — RAMON LLULL. OS, vol. I, p. 108 (trad. Profs. Adriana
Zierer e Ricardo da Costa). Esta ¢ uma obra de Ramon Llull que teve grande “popularidade” na Baixa
Idade Média — 02 manuscritos nos séculos XIII-XIV e nove no século XIV. Ver BONNER, Antoni.
“Introducci6”. In: OS, vol. 1, p. 91-105.

164 Os outros dons sio a Sabedoria, o Entendimento, o Conselho, a Fortaleza, a Piedade e o Temor.

16> RAMON LLULL. Doutrina para criancas, op. cit., cap. XXXIV, 3.

166 CARRERAS Y ARTAU, Tomds y Joaquin. Historia de la Filosofia Espariola. Filosofia cristiana de los siglos
XIII al X17. Madrid: Real Academia De Ciencias Exactas, Fisicas y Naturales, 1939, vol. I, p. 610-612.

169



Ensaios de Hist6ria Medieval

Primeira Intengao %7 As criancas deveriam ser educadas desde muito cedo a amat,
conhecer, honrar e servir a Deus. Essa consciéncia moral, passada com um
carinho e afeto paternais'%8, tinha como finalidade converter os infiéis, sobretudo
muculmanos e judeus.!® Nio se pode perder nunca de vista essa perspectiva: seus
textos tinham sempre esse propoésito apologético.

Por sua vez, a aquisi¢ao do saber para Llull era uma gualidade apropriada que deveria
estar direcionada a gualidade pripria dos elementos, uma idéia ja encontrada em
uma enciclopédia arabe do século X (Ikbwan Al-Safa).!™ E qual era essa qualidade?
Como Deus era pensado em termos ativos — a ctiacio do mundo ndo fora uma
acdo de Deus? — cada elemento possufa uma natureza intrinseca e ativa de origem
divina, isto é, que tinha uma relacio direta com Deus. A qualidade de cada
elemento se relacionava com a de outro elemento.

Por exemplo: o fogo é quente e seco, a agua fria e imida, a terra fria e seca e o ar
quente e imido; os medievais acreditavam que essas qualidades interagiam entre si:
a umidade da agua passava para o ar, que com seu calor interagia com o fogo; o
fogo ressecava a terra, que por fim, resfriava a 4gua.!”! Veja o quadro:

Ar »| Concordantes g Fogo
(quente e umido) (quente e seco)

?

A 4

Concordantes [« Terra
(fria e seca)

a
(fria ¢ umida)

A

Essa teoria dos quatro elementos estava, por sua vez, interligada a todo o sistema do
cosmo. Os quatro elementos, pensavam, interagiam constantemente com os doze
signos e os sete planetas. Essa era a cosmovisio da época, tanto para o mundo
cristdo quanto para o judeu e muculmano.!”? Descobrir as imbrica¢bes, as mesclas

167 Para a teoria da Primeira e Segunda intencio, ver RAMON LLULL. O Livro da Intengio (trad.
Ricardo da Costa e Grupo de Pesquisas Medievais da UFES III). Publicado na INTERNET:
http://www.ricardocosta.com/intencao.htm

168 GALMES, Salvadort. “Proemi”. In: ORL, vol. XVIII, 1935, , p- X

199 BONNER, Anthony. “L'Art de Ramon Llull com a sistema logic”. In: RANDA 19, 1986, p. 38.

170 LOHR, Chatles. “Influéncia arabe na nova légica de Raimundo Lulio”. Ir: LEOPOLDLANUM.
Revista de Estudos ¢ Comunicagies. Vol. XVIIL, 1991, 51, p. 08.

1" Ver COSTA, Ricardo da. “Olhando para as estrelas, a fronteira imaginaria final — Astronomia e
Astrologia na Idade Média e a visao medieval do Cosmo”. Internet:
http://www.ricardocosta.com/astrologia.html

172 BONNER, Anthony. “L'Art de Ramon Llull com a sistema logic”. In: RANDA 19, 1986, p. 35 ¢ 38.
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e composicoes existentes nesse sistema integrado e harmoénico do universo e do
homem (pois cada ser humano possuia os quatro elementos em si) era a fungio
basica da ciéncia.!”

Bem, passo a divisao luliana dos saberes. Na Doutrina para criangas, Llull apresenta e
define as sete Artes Liberais, dividindo o Trivium em Gramatica, Retdrica e
Légica'™, num tom literdrio bastante neutro, para ndo dizer simpatico.'” Em
contrapartida, ao mostrar as Arfes do Quadrivinm (Geometria, Aritmética, Musica e
Astronomia), ele aconselha ao filho que nio se dedique a elas — exceto a Musica.
Afirma que a Astronomia ¢ uma arte dificil, pois se estuda muito e pode-se errar
rapidamente; é perigosa, pois os homens nido a conhecem bem e a usam mal,
“desconhecendo e menosprezando o poder e a bondade de Deus por causa do
poder dos corpos celestiais.” 70 A ciéncia da Astronomia

...passa pelas propriedades dos 12 signos e dos 7 planetas, conforme concordam ou
contrastam em calor, secura, frio e umidade. Pois os corpos terrenos operam de
acordo com isso. Mas como Deus esta acima de toda virtude e se apodera de todos os
poderes, muitas vezes impede que os corpos celestiais obrem nos terrenos, de acordo
com Sua virtude. Por isso, essa ciéncia falha e ndo segue em sua obra o que deveria, de
acordo com a demonstracio da arte..1”’

Llull também diz ao filho que nio estude Geometria e Aritmética, pois sdo Artes
que “requerem todo o pensamento humano, e este tem de tratar de amar e
contemplar a Deus”.!7® Assim, patece indicar mais precisamente as Ares do
Trivium. Isto também estd de acordo com a tendéncia da época: muitos alunos se
contentavam com os estudos do Trvium, disciplinas mais formativas e

173 “Filho (...) uma coisa ¢ certa: 20 MesMO tempo 0s COrpos S0 COMPOSLOs NO terceiro, No quarto € no
quinto principios, uns passando pelos outros pelo meio; pois se o fogo deseja passar pela agua, coloca-
se no meio, e coloca-se depois se o ar, que convém com a agua, recebe a secura da terra, que convém
a0 fogo e a 4gua. Dessa maneira, os elementos compdem-se ¢ mesclam-se uns com os outros.” —
RAMON LLULL. Doutrina para criangas, op. cit., cap. LXXVII, 12.

17 O Trivium era dividido em Gramatica, Retérica e Dialética: no tempo de Llull, Légica era sinbnimo
de Dialética. Antes do século XIII utilizava-se mais o termo Dialética, proveniente da tradi¢io
platonica. Apés a intensificagio das traduces das obras de Aristoteles, a Dialética passa a ser
denominada Légica.

175> “Filho, se desejas aprender Gramatica (...) Antes que aprendas Légica em latim (...) Se tu desejas
falar através da Retorica, dé belos exemplos de coisas belas (...) — RAMON LLULL. Doutrina para
criangas, op. cit., cap. XXXIII, 2, 8, 11.

176 RAMON LLULL. Doutrina para criangas, op. cit., cap. XXXIV, 9. Apesar disso - ou por isso - Ramon
Llull escreveu em 1297 um Tratado de Astrologia (Barcelona: Revista Astrolégica Mercurio-3, n. 34,
1991), para que “os principes e os poderosos saibam defender-se de alguns astrélogos que os enganam
com falsas previsoes feitas de acordo com os corpos supracelestes.” (p. 13).

17 RAMON LLULL. Doutrina para criangas, op. cit., cap. LXXIV, 8.

178 RAMON LLULL. Doutrina para criancas, op. cit., cap. XXXIV, 9.

171



Ensaios de Hist6ria Medieval

direcionadas a formacdo da mente, ao contratio do Quadrivium, que tinha um
carater mais informativo.l”?

Apbs tratar das sete Artes Liberais, Llull ainda define quatro ciéncias: Teologia,
Direito, Natureza e Medicina, para, por fim, tratar das Artes Mecinicas. A inclusio
dessas ciéncias em seu capitulo sobre as Artes Liberais ¢ um bom exemplo que a
educacao medieval das Arfes ndo era de modo algum homogénea, como ja bem
assinalou a profa. Price.!®" Para que existem essas ciéncias? No Livro da Intencdo,
Llull diz que elas existem para conhecer e amar a Deus e conservar o mundo em
bom estado:

A Teologia existe para que o homem fale de Deus (...) a Filosofia existe, filho, pela
inten¢do de conhecer Deus, e tal conhecimento é demonstrado pela obra natural; o
Direito ¢ uma ciéncia que existe pela intenc¢do de ter justica; a Medicina existe pela
intencio de se consetrvar a sanidade, e Deus também colocou uma intencao nas outras
ciéncias existentes, pois nenhuma ciéncia foi criada sem alguma intengao!sl.

Assim, ele aconselha ao filho que ame a ciéncia pela intengdo que existe, e para
que saiba “usd-la e obra-la melhor e mais lealmente, contrastando-a muito ao
demoénio”.182 As ciéncias da Natureza e da Medicina sio afins: os quatro
elementos, como vimos, e os quatro humores do corpo devem ser levados em
conta pelo médico, pois a doencga ocorre quando ha o destempero e o fim da
“virtude moderada’:

Filho, saibas que o corpo humano é composto de quatro elementos (..) As
complei¢es sdo quatro: colera, sangue, fleuma e melancolia. A célera é do fogo, o
sangue do ar, a fleuma da 4gua e a melancolia da terra. A célera é quente pelo fogo e
seca pela terra. O sangue ¢ umido pelo ar e quente pelo fogo. A fleuma ¢ fria pela dgua
e umida pelo ar. A melancolia ¢ seca pela terra e fria pela agua. Assim, como essas
complei¢des sio desordenadas, os médicos trabalham para que possam ordena-las,
pois 0 homem fica doente por causa do desordenamento delas..!83

A teoria cientifica dos humores estava entio baseada em Hipocrates (c.460-380
a.C.), mas principalmente em Galeno de Pérgamo (c. 129-179 d.C.), médico e
anatomista grego. O mundo do ocidente medieval ainda recebeu o reforco da

17 QUEIROZ, Tereza Aline Pereira de. “Aptrender a saber na Idade Média”. I: MONGELLI (coord.),
Lénia Marcia. Trivium e Quadrivium. As artes liberais na ldade Média, Sao Paulo, ibis, 1999, p. 28.

180 PRICE, B. B. Introdugio av Pensamento Medieval. Lisboa: Edi¢oes Asa, 1996, p. 93.

181 RAMON LLULL. O Lavro da Intengio (http:/ /www.ticardocosta.com/intencao.htm), V.19, 1.

182 RAMON LLULL. O Livro da Intengio (http:/ /www.ticardocosta.com/intencao.htm), V.19, 6.

18 RAMON LLULL. Doutrina para crian¢as, op. cit., cap. LXXVIII, 4-6.
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medicina arabe, que também compartilhava a teoria de Galeno.'® O bem estar do
cotpo estava condicionado a esses quatro fluidos corporais. Os humores e as
constelagdes determinavam os graus de calor e umidade do corpo e a proporcio
da masculinidade e feminilidade de cada pessoa.!8

Por fim, as Artes Mecinicas. 1lull assim as define:

1. A arte mecanica ¢ ciéncia lucrativa manual para dar sustentagdo a vida corporal.
Filho, nessa ciéncia estio os mestres, isto é os lavradores, os ferreiros, os marceneiros,
os sapateiros, os alfaiates, os mercadores e os outros oficios semelhantes a esses.

2. Amavel filho, nesta ciéncia os homens trabalham corporalmente para que possam
viver, e uns mestres ajudam outros, e sem esses oficios o mundo nio seria ordenado,
nem burgueses, nem cavaleiros, nem principes e nem prelados poderiam viver sem os
homens que tém os oficios citados acima.186

De uma maneira bem pratica, Llull aconselha a seu filho que aprenda algum desses
oficios, pois pode precisar deles em algum momento de sua vida.'¥” Ele tenta
seguir o exemplo dos sarracenos: por mais rico que seja um mugulmano, ele nio
deixa de ensinar a seu filho algum oficio manual para que “se lhe falharem as
riquezas, que ele possa viver do seu trabalho”.188

Por outro lado, Llull aproveita a descricio das Artes Mecinicas para fazer uma dura
critica aos burgueses de seu tempo, preocupados apenas em enriquecer.!® Burgués
¢ um dos piores oficios que existem: o burgués gasta, ndo ganha, é ocioso. O
burgués vive pouco porque come demais, ndo da esmola e faz dano a seus amigos.

184 Veja, por exemplo, este trecho de um manual de medicina drabe do século XV: “O primeiro
humor ¢ a bilis. Ela deriva do fogo, que é o produto do calor e da seca. A bilis reside no corpo do
homem perto do figado, na vesicula biliar. O segundo humor ¢ o sangue. Deriva do ar, que é devido a
combinacio do calor com a umidade. A sua sede, no homem, ¢ o figado. O terceiro humor, a pituita
(ou linfa, ou fleuma), derivada da 4gua, que foi ctiada pela combinagio do frio e da umidade. Reside
nos pulmées. O quarto humor, a atrabilis (ou bilis negra), deriva da terra, que ¢ um composto do frio
com o seco. Ocupa o bago. Estes quatro humores constituem os matetiais do corpo, determinam o seu
bem estar ou mal-estar (...) Atendendo a estas diversas relagdes, dividiria os temperamentos em cinco
espécies distintas: o temperamento bilioso, o temperamento sangtineo, o temperamento linfatico, o
temperamento melancélico e o temperamento misto, que participa igualmente em todos os
temperamentos.” Citado em MICHEAU, Francoise. “A idade de ouro da medicina drabe”. In: LE
GOFF (apres.). As doengas tém histéria. Lisboa: Terramar, 1985, p. 61-62.

185 TUCHMANN, Barbara W. Uw Espelho distante. O terrivel sécnlo XI1/. Rio de Janeiro: José Olympio
Editora, 1990, p. 99.

186 RAMON LLULL. Doutrina para criangas, op. cit., cap. LXXIX, 1-2.

187 RAMON LLULL. Doutrina para crian¢as, op. cit., cap. LXXIX, 6.

188 RAMON LLULL. Doutrina para criangas, op. cit., cap. LXXIX, 3.

189 Nao confundir os modernos conceitos de burgués e burgnesia - associados sempre 2 tradicio marxista -
com o conceito medieval de burgués, isto é, o morador do burgo, da cidade. Ver especialmente LE GOFF,
Jacques. Por amor as cidades. Conversacies com Jean Lebrun. Sio Paulo: Editora UNESP, 1988,
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Burgués ¢ o oficio mais punido por Deus.!? Além dessa critica ferina, Llull finaliza
seu capitulo sobre as sete Artes Liberais com a metafora da Roda da Fortuna, um
tema muito querido pelos medievais e que mostra a intensa mobilidade social da
sociedade medieval'!:

Filho, assim como a roda que se move gira, os homens que estio nos oficios ditos
acima se movem. Logo, aqueles que estio no mais baixo oficio em honramento
desejam se elevar cada dia até chegarem a cabega da roda soberana, na qual estio os
burgueses. E como a roda estd sempre a girar e a se inclinar para baixo, convém que o
oficio de burgués também caia.!?

Os burgueses sempre querem mais; eles sao a antitese do mundo de Ramon Llull,
do mundo medieval. E por causa deles que a Roda se move.!% Além de mostrar a
rapidez das mudancas que ocorriam no século XIII, a critica ferina de Llull estd
colocada no final do capitulo, acredito, para servir de oposicdao temadtica a todo o
conteudo das Arfes: que o homem sempre lembre, desde muito cedo, através da
Educagio, que o saber destina-se a fins mais elevados que o lucro e a avareza.!%

190 ¢(...) o burgués gasta e nio ganha, tem filhos e cada um deles estd ocioso e quer ser burgués e a
riqueza ndo ¢é suficiente para todos (...) Nenhum homem vive tio pouco quanto o burgués. Sabes por
quér Porque comem demais e suportam pouco o mal. E nenhum homem faz tanto dano a seus amigos
quanto um burgués pobre, e em ninguém estd tio ultrajada a pobreza como estd no burgués (...
Nenhum homem tem tao pouco mérito de esmola, nem de fazer o bem quanto o burgués. Sabes por
qué? Porque ndo suportam o mal que ddo. E como o homem foi feito para trabalhar e suportar o mal,
quem faz seu filho burgués atenta contra isso pelo qual o homem foi feito. Por isso, aquele oficio é
mais punido por Nosso Senhor Deus que qualquer outro.” — RAMON LLULL. Doxutrina para crianas,
op. cit., cap. LXXIX, 9, 11-12.

1 “A sociedade medieval nunca foi um sistema de castas (..) é caracterizada por uma grande
mobilidade (...) hierarquia ¢ ordem tém como objetivo unicamente possibilitar a fluidez das pessoas.” —
IOGNA-PRAT, Dominique. “Ordem(ns)”. Iz LE GOFF, Jacques & SCHMITT, Jean-Claude
(coord.). Diciondrio Temdtico do Ocidente Medieval 11. Sao Paulo: Imprensa Oficial/EDUSC, 2002, p. 313 ¢
318.

192 RAMON LLULL. Doutrina para crian¢as, op. cit., cap. LXXIX, 10.

193 Para o tema da Roda da Fortuna e Ramon Llull, ver COSTA, Ricardo da e ZIERER, Adriana.
“Boécio e Ramon Llull: a Roda da Fortuna, principio e fim dos homens”. In: FIDORA, Alexander &
NIEDERBERGER, Andteas (edits.): Revista Convenit  Internacional 5. Herausgegeben vom
Forschungsprojekt Die Umbriiche in der Wissenskultur des 12. und 13. Jahrhunderts. Publicado na
INTERNET: http:/ /www.hottopos.com/convenit5/08.htm

194 “A avareza, subproduto do retorno a uma economia de dinheiro, se manifestou através de um
grande aumento do roubo e da simonia, de uma hostilidade crescente contra os judeus e de uma
preocupagio tanto dos pregadores quanto dos satiristas com o amor excessivo pelo dinheiro. A
ambicio foi estimulada pela mobilidade social crescente, mais notadamente pela ascensio de
profissionais alfabetizados e especializados em cilculo (advogados, administradores, escreventes).” —
JEFFREY RICHARDS, Sexo, desvio ¢ danagio. As minorias na ldade Média. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
Editor, 1993, p. 19.
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As ciéncias sdo praticadas por muitos homens malvados porque “...0 demoénio se
esforca para destruir a intencdo pela qual elas existem”.!%> Para Ramon Llull, a
ciéncia deve estar a servico da contemplacdo da natureza e do universo, livros
vivos da acio de Deus.

195 RAMON LLULL. O Livro da Intengio (http:/ /www.ticardocosta.com/intencao.htm), V.19, 6.
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Historia e Memdria: a importancia da preservagao e da recordagao do

passado
Ricardo da Costa

Imagem 1

Salvador Dali, Persisténcia da Meméria (Persistance de la mémoire, 1931), 6leo sobre tela, 24 x 33
cm, Nova lotque, The Museun of Modern Art. Um “delitio comestivel”, nascido de um sonho que o
pintor teve de um camembert escorrendo (que representa o tempo, que come e também se
come). O telégio no centro da tela patece aludir uma sela sobte um cavalo branco ou, no tema
que nos interessa, um chapéu na cabega de um homem com bigode, esbaforido, com a lingua para
fora, exaurido e angustiado por sentir que sua meméria se esvai (e detrete como um queijo
camembert). Um homem sem meméria ¢ como um relégio que se derrete... Ha alguma imagem
do século XX mais significativa sobre a perda da meméria do homem contemporineo que esse
genial quadro do pintor catalao?

“E tomou um pao, deu gragas, partiu e distribuiu-o a eles, dizendo:
‘Isto é o meu corpo que ¢ dado a vés. Fazei isto em minha memoria.”
(Lucas, 22, 19)

“A memdtia é a mente. Por isso, os desmemotiados sio denominados sex mente.
A alma vivifica o corpo; 0 4nimo exerce a vontade;

Quando o conhecimento existe, ¢ mente;

Quando recorda, ¢ memoria; quando julga o reto, é razio;

Quando espira, ¢ espirito; quando sente, é sentido.”

Isidoro de Sevilha (c. 560-636), Etimologias, X1, 1, 13.
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I. Crise da Historia, crise da Memoria

Um dos fend6menos mais tragicos das sociedades pés-modernas é a auséncia (ou
perda) da memoéria, seja ela individual ou coletiva. Sim, hoje 0 homem ¢é um infeliz
desmemoriado. Carente, necessitado e angustiado, ele recusou a memoria, pois ha
cerca de quarenta anos a pedagogia construtivista baniu a “decoreba” dos bancos
escolares. E ninguém melhor que Salvador Dali (1904-1989) para representar o
esvaecimento da memdria nos tempos modernos, em um belissimo e instigante quadro
com quatro relégios que se derretem, tendo como pano de fundo uma sombria e
isolada paisagem (A persisténcia da memdria, 1931).

Na Educacio, decorar passou a ser sindénimo de injuria, de ofensa, uma
desqualificagdo para o educador. Paulo Freire (1921-1997) e muitos pedagogos
atuais se esqueceram que decorar significa “saber de cot”, com o coragao, pois quando se
ama o conbecimento, ele é adquirido primeiro com o corag¢io, depois com a mente.

Por exemplo, ao ensinar um pouco da pedagogia de Santo Tomas de Aquino
(1225-1274), o professor Jean Lauand (FEUSP) nos advertiu que, para aprender, o
homem deve ter “..solicitude e afeto para com aquilo que quer recordar, pois
onde nio ha interesse e amor, ndo se fixam as impressoes na alma” (LAUAND,

2000).

Ademais, o tema da palestra de hoje que preparei para vocés é uma das causas da
crise pela qual passa a Historia. Claro, sew memdria nio hd Histéria. Hoje,
infelizmente, muitos estudantes dos cursos de Histéria em nosso pais se
perguntam: “Por que estou aqui? De que me serve estudar isso? Para que serve a
Historia?” (COSTA, 2003), questdes presentes ha trinta anos somente nos (vastos)
circulos sociais que abominavam a leitura, o estudo. Sim, sem memoria ndo ha
Historia.

Para apresentar e discutit com vocés algumas questdes relativas ao tema desse
congresso — Histdria ¢ Memdria — e que dizem respeito ao ambito de minhas leituras
sobre a Idade Média, selecionei alguns autores medievais para discorrer uma
brevissima analise histérica de um tempo que colocou a meméria como #ma das
fungies da alma, um tempo que realcou a memotria como fundamento do conbecimento,
um tempo que dignificou a meméria como a posse do bem.

>

II. A Meméria medieval, “luz dos espagos temporais

O fundador da memoéria medieval — e, de certa forma, da Idade Média — é Santo
Agostinho (354-430). Segundo o hiponense, a meméria vive em um palacio, e é
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como o ventre da alma, espécie de luz dos espagos temporais (Confissies X, 9; De
Musica, V1, 8, 21). E, muito importante, Agostinho nos diz que a meméria guarda
o que se aprende com a educagdo — com as sete artes /iberais. Pois se nido fosse a
memoria, o conhecimento da literatura, da dialética, por exemplo, seriam como o
perfume, odor que afeta o olfato, mas que logo se desvanece no ar (Confissoes, X,

9.

Agostinho destacou a forga refentiva da memdria, sua capacidade de conservar e fazer
recordar as imagens e sensacoes recebidas do mundo. E mais que isso: ele legou
a0 mundo medieval a no¢do que a Santissima Trindade deixara impressa na alma
um reflexo de sua imagem através de seus trés poderes: a memoria, a
inteligéncia e a vontade (AGOSTINHO, De trinitate, X, 11-18).

Com essa sélida e bela heranga da Antigiiidade, a Idade Média legou ao ensino a
necessidade de se saber de meméria o que se aprendia. Nesse tempo, saber era saber
de cor, com o coragdo. Adotando as admoestagcdes de Quintiliano (c. 35-95) e,
posteriormente, Marciano Capella (450-534), os mestres desejavam que seus
alunos fixassem na mente tudo o que liam (LE GOFF, 1994: 451).

Durante o renascimento carolingio (sécs. VIII-IX) — o primeiro grande esforco
medieval de sistematizacio da educagdo — a memoria continuou a ser destacada, e
associada a Retdrica (uma das trés artes do #rivium). Por exemplo, em sua carta
Disputatio de Rhetorica et de virtutibus sapientissimi regis Karli et Albini magistri, Alcuino
de York (730-804) ensina a Carlos Magno as cinco partes da Resdrica (invengao,
disposicio, locugdo, memoria e pronunciacio), quando entdo o aluno-rei pergunta:

Carlos Magno: O que tu dizes sobre a nobilissima parte da Rezdrica, como penso, a
Memoria?

Alcuino: A mesma coisa que Marco Tulio disse: que a Mewdria é o tesouro de todas as
coisas de que acreditamos que se perderio num orador, mesmo se forem mui claras, se
ela, a Memdria, ndo for acolhida como a defensora das coisas pensadas, imaginadas, e
das palavras.

Carlos Magno: Existem algumas regras a respeito, como ela pode ser obtida ou
aumentada?

Alcuino: Nio temos outras regras a respeito sendo o exercicio da aprendizagem, o uso
da escritura, o estudo do pensamento, e o dever de evitar a embriaguez, que ¢é
prejudicial para todos os bons trabalhos, e que nao somente tira a saude do corpo, mas
também priva a mente da integridade.
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Carlos Magno: Estas regras sio suficientes se alguém ¢ capaz de cumpri-las, porque,
como estou vendo, elas sdo tanto dificeis para a inteligéncia quanto pouco freqiientes
para as palavras.

Alcuino: Sim, dificeis e uteis. (trad.: Prof. Dr. Jan ter Reegen — Univ. Estadual do Ceara)

Para tratar da memoria, Alcuino destaca ao rei o metddico e necessario esforco do
estudante de Refdrica, sempre aliado ao amor ao conhecimento (“aprender de cot”)
e a fuga dos vicios. Nesse didlogo que trata da Refdrica, Alcuino faz o soberano
refletir moralmente sua agao politica (PAUL, 2003: 1606).

Ademais, a citagio de Cicero nos mostra o apreco que o escritor de Arpino ja
gozava entre os medievos intelectuais — trezentos anos mais tarde, Jodo de
Salisbury (c. 1115-1180), demonstrando sua intensa paixdo ciceroniana,
completou: “O orbe latino ndo gerou ninguém maior que Cicero” (Entheticus maior,
v. 1215, citado em ESCOBAR, s/d).

O mesmo Joao de Salisbury nos deixou um retrato muito vivo da Escola de
Chartres, famosa no século XII por cultivar o estudo das ciéncias naturais
(BOEHNER e GILSON, 2000: 318-333). Salisbury nos informa que Bernardo de
Chartres (fc. 1124) era considerado “a mais copiosa fonte de sabedoria na Galia”,
e que tinha o seguinte método de ensino: primeiro, apds a leitura do texto,
destacava as figuras gramaticais, as cores retoricas e as argucias dos sofismas,
sempre em doses homeopaticas; a seguir, explicava que o brilho do discurso
dependia da combinacio elegante dos adjetivos e dos verbos com os substantivos,
“e porque memoria se robustece e a inteligéncia se aguca com o exercicio,
obrigava os alunos a reproduzirem aquilo que ouviam” (SALISBURY, 2003: 56-
57).

Em outras palavras, o mestre de Gramtica indicava ao discipulo o caminho correto
da leitura, quais os elementos a serem destacados, analisando-os pouco a pouco
para, a seguir, fazé-los memorizarem o conteido com exercicios. E tudo isso para
se chegar a Sabedoria, objetivo final do estudo, pois, como disse o mestre Hugo de
Sdo Vitor (1096-1141), “a filosofia é o amor, o estudo e a amizade para com a
Sapiéncia” e “a procura da Sapiéncia é uma amizade com a divindade e com sua
mente pura” (HUGO DE SAO VITOR, Didascilicon, Livro 1, 2).

A memodria estava, assim, intimamente associada a inteligéncia, pois se o discipulo
ndo fosse capaz de reproduzir o que havia aprendido, ele, de fato, ndo aprenderal
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Um dedicado grupo de discip‘ulos estuda uma ligio com seu estre, que 1é (repare nos olhos de
todos: tanto os do professor quanto os dos estudantes fixam atentamente os livros abertos).
ITluminura do século XIII (Bibliothéque Sainte-Genevieve, Paris, MS 2200, folio 58).

Hugo de Sao Vitor é o representante mais sublime de sua escola, a da abadia de
Sio Vitor, situada nos arredores de Paris. Em seu Didascilicon (1127), Hugo ensina
ao estudante o modo de ler, que requer, sobretudo, meditagio (“um pensar
freqiiente com discernimento”). A seguir, ele trata da memoria, que ¢é a
responsavel pela guarda e pelo resumo do que se lé.

Para auxilid-la, o estudante deve saber resumir o que leu a um conceito basilar,
colocando no arquivo de sua memoria a raiz da doutrina lida, a fonte, origem dos
muitos riachos. Essa fonte — o resumo do que se leu a respeito de algo — deve ser
constantemente revisitada. E Hugo admoesta:

Por isso, aconselho a vocé, estudante, niio alegrar-se excessivamente por ler muitas
coisas, mas por entender muitas coisas, ¢ nio somente entender, mas poder
memorizar. Do contratio, ndo adianta ler muito nem entender muito. Razao pela qual
repito quanto disse acima, isto ¢, que as pessoas que se dedicam ao estudo necessitam
de engenho e de meméria. (Didascdlicon, 111, 11)

Portanto, ora os medievais destacam a memoria com método auxiliar da Refdrica,
uma das disciplinas do #7vium, ora enfatizam a importancia da memoria em todo
procedimento de estudo, como ¢ o caso da Escola de Sao Vitor.

De fato, praticamente todas as correntes de ensino na Idade Média enfatizam a
importincia da memoria no processo de aquisicio do conhecimento para se
chegar a Sabedoria. Por exemplo, Sio Bernardo de Claraval (1090-1153) diz que a
memoria, purgada pelo temor da fé, torna-se morada da propria fé, e quando a
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peniténcia purifica ainda mais a meméria, que é o aposento da fé, a adorna (Terveira
série de sentengas, 59, 1006).

Da mesma forma, para Bernardo, o excesso de ciéncia empanturra o estobmago da
alma, que é a memodria, caso ela ndo seja bem digerida pelo ardor da caridade e
transfundida pelos habitos e suas obras, que sao os membros da alma (Serwdo 36
sobre o Cantar dos Cantares, 4). Ao tratar da boa memdria, portanto, o monge chama a
atencdo para o pecado da soberba, muito comum entre os doutores de sua época,
inchados como sapos (“A ciéncia inchal”).

Pelo contrario, para Sdo Bernardo, por termos na terra a lembranca, a meméria do
Bem em sua plenitude — a presenca da Virgem Maria — e sermos eternos
peregrinos nesse mundo (Na Natividade da Beata Maria, 1), na luz de Deus nossa
memoria é toda serenidade, nunca escuriddo, porque na luz de Deus se aprende o
que se ignora, e nao se esquece o que se conhece (No Nascimento de Sao Vitor, 11, 3).

III. “Meméria é o ente com o qual os entes sdo recorddveis”: Ramon Llull (1232-
1310)

Por fim, para encerrar esse brevissimo périplo sobre a memoria em alguns autores
medievais, ndo poderia deixar de tratar, mesmo que muito sucintamente, de
Ramon Llull (1232-1316), o mestre medieval das definigies BONNER e PERELLO,
2002: 10). Como sua filosofia em parte seguia a tradi¢do agostiniana e, por isso,
tinha em alta conta a meméria, Ramon tratou do tema em indmeras obras —
algumas exclusivas, como o Liber de memoria (1304) e o Liber de memoria Dei (1314).
Contudo, bastar-nos-a duas pequenas passagens de sua Amore da Ciéncia (1295-
1296), para discorrermos um pouco sobre suas idéias acerca do tema.

A memoria é uma das trés poténcias da alma racional (as outras sio o
entendimento e a vontade) e, como reflexo das dignidades de Deus, ela é boa,
grande, duradoura, poderosa, sabia, voluntariosa, virtuosa, verdadeira e gloriosa, e
tem principio, meio e fim, maioridade, igualdade e menoridade. Ela é o que ¢é
porque nos faz lembrar as coisas passadas e ausentes dos sentidos. Assim, o
homem tem o hibito da ciéncia, e isso é bom.

Como a memoria convive com a sabedoria e a vontade, ela lembra e move os
instintos do corpo do homem. Por exemplo, quando o homem lembra algum
prazer carnal ou algum desprazer que tenha recebido de outro homem, torna-se
irado, ou paciente (caso seja virtuoso).
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Ramon afirma que a meméria se encontra na parte posterior do cérebro; se ela é
tocada com maldade, responde com a grandeza de sua bondade, e se ¢ tocada com
bondade, também responde com a grandeza de sua bondade, pois como ¢ boa, faz
0 homem lembrar coisas boas.

O filésofo afirma que saber o que é a meméria é muito atil ao homem, pois assim
ele tem o habito da ciéncia e a maneira de lembrar as coisas passadas. Isso “para
que o homem saiba mover a memoria para lembrar os objetos desejaveis de serem
lembrados e que tém alguma semelhanca com as partes da memoria” (Arbre de
Ciéncia, Quinta Parte, 111, 1).

Imagem 3

L R g o sl
Ramon oferece a_Arvore Humana ao monge, que a recebe de bragos abertos, extasiado. Iz Munich,
Bayerische Staatstbibliothek, clm (codex latinus monacensis), século XV, 10498, fol. 34v.

Para que seu leitor entenda ainda melhor o contetido dos capitulos da Amore da
Ciéncia, Ramon finaliza essa enciclopédia com dois capitulos complementares, a
Arvore Excemplifical ¢ a Arore Questional. Sio pequenas estorias edificantes e
perguntas e respostas, tendo como tema o conteudo de todos os capitulos.

Para 2 memotia, na Arvore Exemplifical Llull nos conta um exemplo — relato breve de
carater moral a servico da formacdo religiosa, artificio muito utilizado pelos
escritores medievais que tinham como objetivo a pregacio. Contudo, Ramon
transforma a tradi¢ao dos exemplos e cria ricos delirios literarios, constru¢bes muito
criativas com personificacGes de sentimentos, de conceitos em personagens, que
conversam e discutem sobre os homens e a realidade humana.

Assim, contam, diz Ramon, que a Mewdria, o Entendimento e a Vontade desejaram
subir a0 céu para ver Deus e ter Sua amizade. Contudo, houve uma discérdia entre
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elas (em catalao, sio todas palavras femininas), porque cada uma desejava subir
primeiro para ver antes da outra a bondade de Deus e Sua grandeza. A Memidria
alegava que ela devia subir primeiro, porque lembrava primeiramente os objetos
que o Entendimento e a 1 ontade tomavam.

O Entendimento se defendeu, alegando que deveria ir primeiro porque mostrava a
Vontade seus objetos, e os iluminava na Memdria, para que a Vontade os
encontrasse. Por fim, a [ontade disse que ela é quem devia subir primeiro, porque
tinha uma virtude maior que o Entendimento ¢ a Memdria, ja que desejava amar o
que o Entendimento ndo conseguia entender nem a Memdria lembrar.

Enquanto as trés damas estavam nessa discussdao a sombra de uma arvore, chegou
um rouxinol (passaro que simboliza o amor). Quando o rouxinol pousou na
arvore e entendeu o motivo do debate, disse as damas que elas ndo sabiam o que
um ateu disse a um cristdo, a um judeu e a um sarraceno. “E o que foir”
perguntaram os trés.

O rouxinol disse que o ateu pediu aos trés religiosos que ndo discutissem com
base em seus livros sagrados, mas somente de acordo com argumentos
racionalmente demonstraveis.

Assim, ap6s outra discussio — e enquanto subiam ao céu,

Elas se aproximaram do Sol, quando o Entendimento se cansou e nio conseguiu
suportar o calor. Entdo, ele disse a [ontade que fosse primeiro, pois ela ndo temia o
calor do Sol. A VVontade foi primeiro, a Memdria depois, e o Entendimento por ultimo, que
nio entendia nada, mas supunha ser verdade o que a [Vontade e a Memdria afirmavam de

Deus e de Sua grande bondade. (Arbre Exemplifical, 111, 5).

Portanto, para o filésofo, a vontade da o passo inicial, a memoria retém o que a
vontade deseja e, por fim, o entendimento tenta compreender o que a vontade
deseja e a memoria guarda. Tudo isso ocorre, se possivel, a luz da razido, e com
benevoléncia (amor)!

V. Conclusio

Considerada uma das bases da compreensio humana, a meméria foi, na Idade
Média, motivo de profunda meditacio, tanto em relacio ao estudo do homem
quanto da educacio e a aquisicdo da Sabedoria. Sem a meméria, ndo havia estudo,
nem conhecimento, muito menos razio. Com ela, a civilizacio do ocidente
medieval acumulou ciéncia e refletiu seu sentido e finalidade.
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Sem memoéria, hoje, nossa civilizacio caminha desnorteada, pois ndo conhece seu
passado, nio tem consciéncia em seu presente, e ndo projeta perspectiva no
futuro. Urge retoma-la, a luz da Histéria, com vontade, entendimento e,
sobretudo, benevoléncia, e dar novamente um sentido a nossa existéncia nesse
mundo.
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Duas imprecagdes medievais contra os advogados: as diatribes de
Sao Bernardo de Claraval e Ramon Llull nas obras Da Consideracao (c.

1149-1152) e O Livro das Maravithas (1288-1289)
Ricardo da Costa

SRR VE T \ !

Nessa iluminura das Decretais (1234) de Gregério IX (MS. Lat. th. b. 4, fol. 54r., com apatato de
Bernardo de Parma, Itilia, Médena/Bolonha, 1241), um jovem tonsurado 1é uma peti¢io em um
rolo de pergaminho ao papa, que comenta o texto lido. Ele estd majestosamente sentado, com o
cedro em sua mao esquerda. Outros aguardam, ansiosos.

O século XII assistiu a uma das maiores revolugoes silenciosas ja vistas na historia
do ocidente medieval: o renascimento do direito romano. Gragas a ele, uma cisio
corroeu o sistema feudal, colocando de um lado regalistas, de outro, papistas,
opondo e mesclando o direito consuetudinario ao romano, o candnico no civil, e,
sobretudo, fazendo despontar um novo e emergente tipo social: o advogado.

Dentre as vérias causas desse renovado interesse no direito romano e na ascensio
do advogado como categoria social e como profissio, sem divida encontra-se o
surgimento das universidades, em especial a Universidade de Bolonha, com seus
professores, juristas, comentadores e glosadores. Contudo, é também desse
periodo a nog¢io popular de que os advogados siao pessoas mal intencionadas, que
distorcem a verdade em prol de seu cliente, e usam de todos os subterfugios
possiveis para iludir a Justica.
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Para desenvolver esse interessante /gpos literario a respeito dos advogados,
analisarei nesse pequeno trabalho dois pequenos extratos medievais que mostram
com maestria esse ponto de vista ainda hoje arraigado no senso comum. Sio duas
interessantes passagens confra os advogados: uma belissima carta exortatdria
intitulada Da Consideragio, do monge Bernardo de Claraval (1090-1154) ao papa
Eugenio IIT (1145-1153), e um trecho da novela enciclopédica O Livro das
Maravilhas, do filésofo Ramon Llull (1232-1316).

Esses documentos, redigidos justamente nesse perfodo de grande transformacio
da Histdria do Direito, nos possibilitardo ter uma visdo retrospectiva mais proéxima e,
portanto, mais condizente com as categorias mentais dos homens letrados de
entdo. Mas, para isso, realizaremos antes uma breve contextualizacio histérica para
compreender as condicdes em que aqueles textos criticos foram redigidos.

I. Dois direitos, duas tradicoes

No inicio do século VI, o bispo Isidoro de Sevilha definiu com muita clareza a
distingao entre o direito e o costume, que perduraria por toda a Idade Média:

1. Direito é um nome geral; lei é outra espécie do Direito. Chama-se Direito porque é
justo. Todo Direito consta de leis e de costumes.

2. Lei é uma constituigio escrita, costume ¢ uma pratica aprovada pela vetustez, ou
seja, ¢ uma lei ndo escrita. Lei deriva de ler, ja que esta escrita.

3. O costume é uma pratica consuetudinaria de longa data, e se refere somente aos
usos. Portanto, o consuetudinario é uma espécie de Direito instituido pela pratica e
utilizado como lei quando esta ndo existe. E ndo importa que uma norma tenha sua
base na escritura ou s na razdo, ja que a razio ¢ o que legitima qualquer lei.

4. Pois bem, se toda lei tem fundamento na razio, sera lei tudo o que estd baseado
nela, contanto que esteja de acordo com a religido, convenha a disciplina, e seja
proveitosa pata a salvacio. Chama-se consuetudinario porque ¢ de uso comum.
ISIDORO DE SEVILHA, Efimologias, Livto V, 3.

Como membro da Igreja Catdlica, Isidoro pertencia a tradi¢do romana, mas, como
se percebe claramente nessa passagem de suas Etimologias, o bispo ndo anulava a
tradi¢do do direito consuetudinario, muito presente nos costumes barbaros.

Ademais, deve-se destacar seu primado da razao na legitimidade da formulagio da
lei, aspecto fundamental da tradigdo cristd que fez com que, entre outras coisas, a
Igreja sempre se opusesse (pelo menos teoricamente) aos costumes barbaros das
chamadas “provas irracionais” (os conhecidos ordilios e duelos judicidrios, ver
GILISSEN, 2001: 715-716), até condend-los formalmente (em 1215, no IV
Concilio de Latrao).
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O Otrdalio do fogo (c. 1468, 324 X 182 cm, Briissel, Musée Royaux des Beaux Arts), de Dierit
Bouts, o 1elbo (c. 1410-1475). Nesse conhecido quadro do pintor flamengo, uma condessa jura
diante de Oto III a inocéncia de seu marido, prestes a morrer na fogueira, e segura uma barra de
ferro incandescente, sob o estupefato e comovido olhar dos cortesios. Repate que, ao fundo,
uma mulher, provavelmente considerada bruxa, esta na fogueira — o que indica que a prova da
senhora ocorreu momentos antes de seu marido ser entregue ao braco secular. Embora
tendessem a desaparecer a partir do século XIII — ¢ mesmo com as proibi¢des da Igreja — os
orddlios sobreviveram até o inicio do século XIX (na Inglaterra)!

Seja como for, apesar das compilagdes do direito romano efetuadas por varios reis
germanicos a partir do século VI (como o Edito de Teodorico, a Lei dos Burgindios, o
Brevidgrio de Alarico) (LE GOFF, 1983: 56-57), e da preocupacio dos reis carolingios
com a legislacio (FAVIER, 2004: 309-319), até o inicio do século XII vigorou a
tradi¢do consuetudinaria no Ocidente medieval, a ponto de, em meados do século
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X, a tradi¢do romana ter praticamente desaparecido — exceto na Italia (GILISSEN,
2001: 190).

II. Bolonha

Iluminura do séc. XV que mostra uma cena de aula na Universidade de Bolonha. O professor, de
sua catedra, 1¢ sua ligio, e os alunos acompanham com seus livros. Repare que os iluministas
sempre tentavam passar uma atmosfera de realismo em suas cenas (hia um aluno conversando
com outro, enquanto o mestre, absorto, & o livro).

Assim, com a prevaléncia do direito consuetudinario até o século XII, prevaleceu
o adagio “Um bom acordo vale mais que a lei, e os lagos de amizade valem mais
que as decisées da justica” (CHIFFOLEAU, 2002: 340).

Paralelo a essas duas tradigdes havia ainda o direito canoénico que, na maior parte
da Idade Média, foi praticamente o tnico direito escrito. Chamado de Lé/, o direito
canbnico era o direito dos crentes, e pretendia ocupar-se das almas. Ligado ao
ensino de Teologia, tal direito sofreu um profundo desenvolvimento quando da
formulacio da colecio comentada de canones intitulada Concordia discordantinm
canonum (c. 1140), ou Decreto de Graciano, escrita por esse monge e professor de
Teologia de Bolonha (GILISSEN, 2001: 134).

Graciano (T c. 1159) redigiu seu texto na mesma época em que o direito civil
romano era ensinado em Bolonha. Havia outras cidades italianas onde se ensinava
o direito romano (como Ravena e Pavia, por exemplo), mas Bolonha ganhou
proeminéncia devido a Irnerius (T c. 1138), professor autodidata que tomou a obra
Digesto (ou Pandectas) de Justiniano como base para as licGes de sua catedra,
inclusive comentando o texto (GARCIA-VILLOSLADA, 2003: 769).
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A partir de entdo, Bolonha tornou-se o principal centro formador de advogados.
Contudo, deve-se ressaltar o baixo nimero de estudantes proporcionalmente a
populagio geral: por exemplo, entre 1265 e 1300, a na¢do alemi de Bolonha
recebeu 220 alunos (GARCIA Y GARCIA, 1996: 402).

III. Sao Bernardo: “Eles sio sagazes em fazer o mal e mestres em impugnar a

verdade!”

Imagem 4

e ; . S
Na iluminura (Gautier de Coinsi, Os milagres de Notre-Danmse, Patis, c. 1320-1340, fol. 124v.), a lenda
da dama que ordenou a morte de seu genro. No direito medieval ha muitas descricbes de
vinganca feminina. Apesar de sua condi¢io inferior do ponto de vista teolégico, juridicamente a
condi¢ao feminina melhorou em relagao ao mundo antigo (elas herdam feudos e, caso solteiras,
agem em justi¢a por si mesmas, como os homens: “A tendéncia para a igualdade dos sexos tende
a dominar no antigo direito costumeiro” — GILISSEN, 2001: 602.

Bernardo esta decepcionado. A segunda cruzada (1147-1149) foi um desastre — e
ele fora seu principal pregador. Incitado pelo rei francés Lufs VII (1137-1180) e
apoiado pelo papa Eugénio III (1145-1153), Bernardo pregou eloqientemente a
cruzada na assembléia pascal de Vézelay (1146), e as multidées ficaram tdo
impressionadas que clamaram “Cruzes, cruzes, dai-nos cruzes!” (GARCIA-

VILLOSLADA, 2003: 385).

Assim, talvez envergonhado pelo fracasso cruzado, Bernardo comp6s a obra Da
consideragao ao papa Eugénio, alias, seu ex-discipulo de Cister. Trata-se de um texto
doutrinal, em que o abade de Claraval incita o papa a refletir sobre seu cargo e
seus deveres, sobre as virtudes necessarias ao seu oficio, os cargos da curia e a
universalidade da Igreja.
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Bernardo declara no Prilogo que o préprio papa pedira a ele um escrito para
meditacdo, uma contemplagdo literaria. O abade responde que o admoestard nio
como um professor, mas como uma mie, como alguém que ama, pois o catrega
nas entranhas e ndo ¢ facil que arranquem dele um amor tio intimo (Prélogo). Ele
entdo afirma que se condéi com as excessivas tarefas do pontifice, e teme que ele
enrijega seu cora¢ao por nao ter mais tempo para si, por causa daquelas “malditas
ocupagoes” (Livro I, I1.2).

Mas que ocupagbes eram essas? Aquelas resultantes da explosio juridica do século
XII. Essa revolugio legal comecou de fato com Gregério VII (1073-1085). A partir
dele, TODOS os principais papas eram advogados, e a corte pontificia tornou-se
uma organizacdo eminentemente juridica — os papas, literalmente, se afogavam em
questdes legais JOHNSON, 2001: 245).

Assim, Bernardo diz ao papa que esse trabalho insensato é uma ocupagio que
atormenta o espirito, enerva a alma e faz perder o estado de graca. E qual o fruto
desses afas? Tezas de aranbha: os juizos sio como teias de aranha, pois criam sinuosas
e entrelacadas linhas (Livro I, I1.3).

Essas “teias de aranha” fazem o papa ficar da manha a noite presidindo juizos e
escutando maliciosos litigantes, sem tempo para meditar! Pois se isso ¢
impaciéncia, Bernardo quer que Eugénio nio a tenha:

A paciéncia é uma virtude magna. Mas neste caso, eu ndo gostaria que tu a tivesses. Ha
ocasides em que ¢ preferivel saber se impacientar (...) A paciéncia ndo consiste em
consentir que te degradem até a escraviddo, quando podes manter-te livre (...) Nao
sentir a propria e continua vexagdo ¢ um sintoma de um cora¢do que se encontra
embotado (...) Tu crés, por acaso, que ndo és escravo porque serve a todos e ndo a um
s6? Pois ndo existe pior nem mais opressora serviddo que a escravidio dos judeus. Por
onde vio eles a levam consigo, e em todas as partes molestam seus senhores... (Livro I,
1L.4).

Depois de respeitosamente exorta-lo para defender a necessidade da meditagdo
através das quatro virtudes — é isso que é consideragdo — Bernardo acusa seu
tempo de ser o pior de todas as épocas, pois “a fraude, o engano e a violéncia se
apoderaram da terra. Campeiam os caluniadores, ninguém defende a verdade, e
por todas as partes os mais fortes oprimem os mais débeis”. E pergunta: “Como
pode ser possivel fazer justica aos fracos se se engavetam as causas e nio se
escutam as partes litigantes?” (Livro I, X.13).

E quando o abade discorre contra os advogados, em uma durissima passagem que,
por sua admiravel eloqiiéncia retorica, merece uma citagao integral:
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Sim, as causas devem tramitar, mas como ¢é devido, porque é execrivel como
habitualmente se processam os litigios. E indigno, e nem me refiro s6 aos tribunais da
Igreja, mas inclusive dos civis.

Fico pasmo como teus piedosos ouvidos podem escutar as argumentacoes e contra-
réplicas dos advogados, que servem mais para destruir a verdade do que esclarecé-la.

Corrija a depravacio, feche os ldbios lisonjeiros e corte a lingua que propaga mentiras,
porque elas afilam sua eloqiiéncia para servir ao engano, argliir contra a justica e
ensinar o erro. Sio sagazes para fazer o mal e mestres em impugnar a verdade. Dio
ligbes a quem deveriam instruir-lhes, ¢ ndo se baseiam na evidéncia, mas em suas
invengdes. Caluniam o inocente, destroem a simplicidade da verdade e obstruem o
caminho da justica.

Nada pode esclarecer tdo facilmente a verdade como uma exposi¢io breve e nitida.
Quero que te habitues a decidir com brevidade e interesse a todas as causas que
inevitavelmente tém de ser vistas por ti, que ndo precisam ser todas. Resolva toda
dilagio fraudulenta e venal. Conduza pessoalmente as causas das viuvas, dos pobres e
dos insolventes. Outras muitas tu poderias passar a outros, e muitas vezes nio as
considere sequer dignas de audiéncia. Para que perder tempo e escutar pessoas cujos
pecados se manifestam antes do juizo? (Livro I, X.13).

Para Bernardo, os tribunais sao pulpitos de ambicdo, onde soberbos despudorados
apelam a consciéncia publica. Como esses corrompidos nio temem  ser
descobertos? E porque ninguém sente seu préprio fedor onde todos fedem. E
exemplifica: um avaro sente vergonha na presenca de outro avaro? E o impudico
diante de outro? E o luxurioso com o luxurioso?

Bernardo acusa: a Igreja esta cheia de ambiciosos, é como uma espelunca de
ladrées. “Se és discipulo de Cristo”, diz Bernardo a Eugénio,

...ndo pronuncie discursos, nem os admita; nao se sente no tribunal, mas os agoite — e
ndo oculte o motivo: converteram a casa de oragio em uma loja de negociatas. Que
esses traficantes fujam envergonhados de tua presenca, e quando nao for possivel, que
20 menos te temam, porque tu tens também teu agoite. Que temam os banqueiros, e
que, a0 invés de confiar no ouro, percam sua confianga; que escondam seu dinheiro de
tua vista, porque saberiio que preferiras tird-lo que recebé-lo (Livro I, XI1.14).

Se atuasse assim, o papa conseguiria muitos para sua causa, e estes trabalhariam
para viver através de meios muito mais honestos que o lucro infame. Contudo, o
apelo candente de Bernardo ndo teve eco em seu tempo, pois, para a curia
romana, pensar em termos juridicos significava pensar em termos seculares — e
usufruir dinheiro e poder (JOHNSON, 2001: 246).
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Infelizmente isso ndo era novidade: desde a Alta Idade Média, a justica era um
bom negécio (BLOCH, 1987: 374-389), embora essa ganancia fosse matizada pela
propria pregacdo cristd (ha varias hagiografias que ressaltam o cariter
emancipatério da justica; ver HILLGARTH, 2004).

Seja como for, o apelo de Bernardo a verdade, em prol dos pobres e insolventes,
ndo alterou o rumo dos acontecimentos que levaram a gradativa reorganizaciao da
sociedade medieval em novas bases juridicas. Em pouco mais de cem anos, o
novo homem juridico ocupou os mais proeminentes postos sociais, e mudou
definitivamente a face do agora velho mundo feudal.

IV. “Era uma vez um advogado que fez muitos homens perderem-se falsamente
contra a justica por causa de sua advocacia”

Passado um século, encontramos outra interessante passagem a respeito dos
advogados — e com o mesmo tom acusatério. Contudo, dessa vez a natureza do
documento ¢ bastante diferente. Enquanto o primeiro é uma carta, ou melhor, um
tratado, este é uma novela, uma das primeiras do género escritas na Europa
medieval. O Livro das Maravilhas (1288-1289) foi escrito por Ramon Llull para
divulgar sua Arfe — um sistema filos6fico-combinatério que, a partir dos atributos
divinos aceitados pelas trés religides monoteistas (Judaismo, Cristianismo e
Islamismo), tentava provar racionalmente a existéncia da Santissima Trindade (além
de todas as verdades da fé crista).

O protagonista dessa novela enciclopédica, Félix, percorre o mundo para se
maravilhar com suas maravithas — isto é, descobrir a realidade e tentar entendé-la. Félix
¢ assim chamado porque ¢é feliz. Virgem, ele obedece a seu pai e sai em suas
aventuras pelo mundo, para sinceramente tentar conhecer a realidade criada por
Deus.

No capitulo VIII, dedicado ao homem (que ocupa mais da metade de toda a obra),
o filésofo insere um item para explicar o que ¢ a consciéncia (de resto, um tema
fundamental para o cristianismo).

Curiosamente, Ramon define a consciéncia como “uma natureza intelectual que se
inclina ao pecado”, natureza essa colocada por Deus no homem para que este

entenda as coisas que faz. A consciéncia ¢ um dos sentidos espirituais.

Esse destaque dado a consciéncia ndo era uma exclusividade da arze luliana. Desde
Pedro Abelardo (1079-1142), a filosofia cristd discutia cada vez mais a intengao
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por tras do gesto, relendo com renovada intensidade o préprio ensinamento do
Cristo (M 5, 27-30).

De fato, a consciéncia deveria guiar o crente em toda a sua vida na terra, e
prepara-lo para o momento da passagem, para a morte. Por exemplo, Francisco de
Assis (c. 1181-12206) insistia nesse ponto: “Se tua consciéncia estivesse em bom
estado, nio terias medo da morte” (Céantico 1639). Assim, nao é de admirar que
Ramon insita um exempla sobre um advogado precisamente no tema da
consciéncia.

No texto, um eremita ensina as coisas do mundo a F¢lix, e conta que havia um
advogado que, por causa de sua advocacia, fizera muitos homens se perderem
falsamente contra a justica. Com isso, esse advogado causou muito prejuizo as
pessoas, por causa de suas falsas alegacGes e razoes. Ou seja, ele nio tinha
consciéncia.

Quando ficou doente e a morte, o advogado corrupto se confessou com um
bispo, e contou-lhe o dano que causara a tanta gente. O bispo o aconselhou a
restituir as pessoas os bens que adquiriu com essas mentiras, mas o advogado disse

que

...se fizesse isso, teria consciéncia que sua mulher e seus filhos ficariam na pobreza. O
bispo respondeu que sua consciéncia naturalmente era mais propria a sua saude que a
honratia e a riqueza de seus filhos. Assim, o advogado morreu em pecado mortal,
porque ndo usou sua consciéncia com justica, grandeza, sabedoria e forca (O Livro das
Maravilhas, Livro VIII, cap. 102).

A morte em pecado do advogado mentiroso calou fundo no bispo que, por estar
doente e também préximo da morte, decidiu dar todos os bens de sua igreja aos
“pobres de Cristo”, e “viveu em santa vida por muito tempo” (O Lo das
Maravilhas, V111, cap. 102).

Ao criticar a corrupgdo advocaticia justamente no tema da consciéncia, Llull
coloca sua voz ao lado dos religiosos, em especial aqueles clérigos mais radicais
que se recusavam a aceitar a velocidade das mudancas que aconteciam no seio da
sociedade medieval, como o proprio Bernardo de Claraval cem anos antes. Esses
conservadores sentiam especial aversio aos advogados, homens letrados e
servidores do poder monarquico (j4 nessa época, a quase totalidade dos
rendimentos dos reis e principes provinha das multas aplicadas pelos tribunais).

No século XIII existia cada vez mais uma estreita relacio entre a administracio da
justica e a coleta dos rendimentos, motivo de muitos 6dios, tanto de clérigos
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quanto da populacdo que, nessa época, detestava os advogados mais até que as
comunidades judaicas (GARCIA-VILLOSLADA, 2003: 572). Mesmo quando
surgiram grupos de juizes especializados, eles foram muitas vezes utilizados como
cobradores de rendas (STRAYER, s/d: 34), o oficio por exceléncia mais
detestado.

Assim, a justiga continuava a ser um grande negbcio, pois era uma oportunidade
de cobranca de direitos (justiga = taxa), fato que ocasionava muitas possibilidades
de extorsio (LE GOFF, 1984: 314). Na Franca, por exemplo — e Ramon escreveu
seu Livro das Maravilbas justamente em Paris — os cavaleiros do rei (denominados
“cavaleiros da lei”) usavam duas espadas: a do dia da investidura e a do saber
juridico adquirido nas escolas. Desde o inicio do século XII, no reinado de Sio
Lufs IX (1226-1270), um bom numero de homens do conselho real e do
Parlamento ja era composto de mestres (com diploma universitario em direito
civil) (LE GOFF, 1999: 201).

Esses novos-homens estavam ligados ao soberano pelo voto vassalico, e usavam seu
conhecimento do direito romano para servirem ao seu senhor. No caso francés,
havia ainda uma especificidade: esses funcionarios reais utilizavam a lei civil para
reforgar o direito consuetudindrio, fazendo todo o possivel para recuar o direito da
Igreja e dos senhores feudais. De resto, sua ganincia é bem conhecida, pois as
populagSes ndo se cansaram de denunciar sua voracidade (DUBY, 1992: 250-251).

Em outras palavras, Ramon assistiu em seu tempo ao surgimento do Estado
moderno (LE GOFF, 1999: 597-604). O renascimento do direito romano e a
consolidacio da universidade e dos cursos de direito foram fundamentais nesse
processo organizativo. De fato, o préprio fim do papado de Bonifacio VIII marca,
com ele, o ocaso da Idade Média (GARCIA-VILLOSLADA, 2003: 622).

V. Conclusio

De Bernardo de Claraval a Ramon Llull, a sociedade do ocidente medieval
caminhou a passos largos em direcdo a uma profunda reestruturacio
administrativa e juridica. A principio, o direito, estudado nas escolas como um
apeéndice da retorica e da logica, alicercava o papel da Igreja na organizagio social
perfeita, que tinha por objetivo salvar as almas dos suditos. O direito privilegiava,
em teoria, a atenuagdo dos conflitos em prol da harmonia do corpo social.
Contudo, isso de fato foi poucas vezes posto em pratica.

Com a redescoberta do direito romano no século XII e o aprofundamento do
estudo dos canones civis, o fascinio que a estrutura juridica romana exerceu nas
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mentes de entdo fez com que os estudantes passassem cada vez mais a tentar
adaptar a realidade social, multifacetada e imbricada de diferentes direitos e
prerrogativas, aos moldes do direito romano.

O papel dos advogados nesse processo de reestruturagio social e organizagiao da
nascente burocracia estatal foi muito importante. Eles alicercaram as praticas
juridicas das monarquias, especialmente na Franga, onde a disputa entre Filipe IV,
0 Belo (1268-1314) e Bonifacio VIII pela prerrogativa do poder trouxe o alvorecer
da modernidade ao cenario europeu.

Nesse sentido, as queixas de Bernardo de Claraval e Ramon Llull contra os
advogados nada mais sio que o lamento por um tempo que, de fato, nunca existiu:
o da justica dos homens — confundida aqui com a justica feudal, que distinguia o
dominio direto do indireto, e via a propriedade muito mais com uma func¢io social
que no direito romano. Por sua vez, o novo mundo juridico que se abria aos olhos
dos homens gracas aos advogados trouxe também, em contrapartida, as
monarquias absolutas estatais, o conceito de individuo reforcado e o de
propriedade individual plena renascido.
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A Educacao na Idade Média: a Retdrica Nova (1301) de Ramon Llull
Ricardo da Costa

Eloquii si quis perfecte noverit artem,

Quodlibet apponas dogma, peritus efit.

Transit ab his tandem studiis operosa juventus
Pergit et in varias philosophando vias,

Quae tamen ad finem tendunt concorditer unum,
Unum namque caput Philosophia gerit.

Se alguém conhecer a arte da eloqliéncia,

serd um perito em qualquer disciplina em que for interrogado.
A laboriosa juventude se envereda e parte desses estudos,
filosofando em varios caminhos, que, no entanto,

chegam ao mesmo fim, pois a Filosofia tem uma s6 cabega.!%

Assim Jodo de Salisbury (c. 1115-1180), humanista da Escola de Chartres, se
referiu a Retdrica em pleno século XII, defendendo-a dos ataques dos comificianos,
estudantes universitarios que desejavam uma redugao dos programas de estudos.
Dessa forma, Salisbury mantinha o ideal de totalidade do saber, e, no caso da Retorica,
defendia sua importancia por manter a comunidade humana unida pela
graciosidade da harmonia das palavras.!?”

Esse ataque a unicidade dos estudos ndo era novidade para os académicos
medievais: alguns anos antes, Gilberto de la Porrée (1076-1154), professor de
Chartres, também combateu esse mesmo partido dos cornificianos, e defendeu o ideal
classico do estudo desinteressado. Ele nos conta que, quando via aquela pequena
multidao correr para os estudos universitirios (muitos sem a menor vocagao),
dizia a eles o seguinte: “..costumava aconselhar-lhes o oficio de padeiro. Dizia
que, em seu pafs, esse oficio era o Gnico que aceitava todos que nao tinham outro
oficio, nem outro trabalho. B muito facil de exercet, ¢ auxiliar de todos os demais,
e convém sobretudo aos que procuram menos a instru¢do do que um ganha-
pio.” 19

19 Citado em CURTIUS, Ernest Robert. Literatura Enropéia e ldade Média Latina. Sao Paulo: HUCITEC,
1996, p. 117.

197 “Queixa-se ele (Salisbury) de que essa orientacdo desdenha os autores, a gramatica ¢ a retérica. Os
que respeitam os auctores, diz ele, sofrem impropérios como: ‘Que quer o butro velho? Por que nos cita
palavras e feitos dos antigos? Tiramos nosso saber de nés mesmos; nés, os jovens, nio reconhecemos
os antigos.” Como nos parecem familiares essas palavtas! Conhecemo-las da cena dos estudantes, na
segunda parte do Fausts, ¢ do movimento estudantil do século XX. Consola escuta-las no século XI1.”
— CURTIUS, Ernest Robert. Literatura Enropéia e Idade Média Latina, op. cit., p. 90.

198 Citado em GILSON, Etienne. A Filosofia na ldade Média. Sio Paulo: Martins Fontes, 1995, p. 319.
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Portanto, ja no século XII o ensino da Retorica sofria criticas por parte da
emergente educacio laica, fascinada que estava pelo desenvolvimento da Dialética.
Mas como ela se inseria na Educagdo Medieval? A Retorica é a arte do engodo,
como se costuma pensar? Por que o filésofo Ramon Llull escreveu uma Retérica
que intitulou de nova? E por qual motivo inseriu a caridade em seu tratado
retérico? Sdo essas as perguntas que tentaremos responder nesse pequeno
trabalho.

I. A Retorica medieval, filha da Retdrica classica

Diretamente herdeira da Retorica classica, a Retorica medieval desenvolveu seu
manancial a partir basicamente de trés fontes: a Rezdrica a Herénio, a Doutrina oratiria
(Institutio oratoria, de Quintiliano [35-95]) e a tradi¢do crista (desde Sdo Jeronimo
[340-420] até Santo Agostinho [354-430]).

Um dos manuais de Retérica mais estimados na Idade Média foi a Retdrica a
Herénio (Rethorica ad Herenninm)'®, texto entdo atribuido a Cicero (106-43 a.C.),
mas, na verdade, de autor desconhecido. Escrito no século I antes de Cristo em
meio a crise da Republica romana, o tratado nido deixava de destacar as técnicas
para se obter a docilidade e a benevoléncia dos ouvintes — como ¢ tipico dos
topicos da Retdrica — mas as fundamentava no conceito de justica e, especialmente
na diferenca entre o bem e o mal, como se depreende nessa passagem:

Convém que todo o discurso daqueles que sustentam um parecer tenha a utilidade
como meta, de modo que o plano inteiro de seu discurso venha a contempla-la. No
debate politico a utilidade divide-se em duas partes: a segura e a honesta (...) A matéria
honesta divide-se em reto e louvavel. Reto é o que se faz com virtude e dever.
Subdivide-se em prudéncia, justi¢a, coragem e modéstia. Prudéncia é a destreza que
pode, com certo método, discernir o bem e o mal. (os grifos sao nossos)200

Esse solido alicerce ético exposto na Refdrica a Herénio tem, por sua vez, raiz em
Aristételes (384-322 a.C.). Em sua Retdrica, o Estagirita sustentou as bases
filosoficas da virtude, da justica, do bem e da verdade como alicerces da verdadeira
Retdrica:

...0s homens tém uma inclinagdo natural para a verdade e a maior parte das vezes
alcancam-na. E, por isso, ser capaz de discernir sobre o plausivel é ser igualmente
capaz de discernir sobre a verdade (...) Mas a retérica é util porque a verdade e a

199 Retdrica a Herénio (trad. e introd. de Ana Paula Celestino Faria e Adriana Seabra). Sio Paulo: Hedras,
2005.
200 Retdrica a Herénio, Livro 111, 3, p. 153.
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justica sdo por natureza mais fortes que os seus contrarios. De sorte que se os
julzos se ndo fizerem como convém, a verdade e a justica serdo necessariamente
vencidas pelos seus contrarios, e isso é digno de censura (os gtrifos sio nossos).20!

Embora a Retdrica de Aristételes tenha sido pouco lida®?, o fato é que a tradi¢ao
grega contraria aos sofistas elevou a Retorica a categoria de valor. Mesmo Platao
(c. 429-347 a.C.), tdo avesso a Retdrica em sua Republica ideal, fez Soécrates
afirmar que ela, para deixar de ser uma adulagio, deveria estar a servigo da filosofia da
edncagdo, como “arte de guiar a alma por meio de raciocinios (Fedro, 261a) para se
chegar a verdade, a justica e ao bem”. Assim, desde a filosofia de Platdo, a
verdadeira finalidade da Retoérica ndo deveria ser o ato de agradar aos homens,
como defendiam os sofistas, mas agradar a Deus (Fedro, 273¢).29

Em outras palavras, a tradi¢do classica grega legou aos romanos a nogio que a
verdadeira Retorica deveria estar a servigo da ética, e que o verdadeiro estadista e o
verdadeiro retérico deveriam escolher bem suas palavras e praticar suas acdes com
o intuito de infundir a justica nas almas dos cidaddos, fazendo com que neles
reinassem a prudéncia, a moderacdo, e, sobretudo, desaparecesse o destempero:
todas as energias do Estado e do individuo deveriam, portanto, dedicar-se a busca
do bem, nio a satisfacio dos desejos.?

Esses pressupostos estdo muito presentes em Quintiliano, afamadissimo professor
de Retérica do primeiro século de nossa era. Ao escrever sua obra-prima em 95
d.C., a Doutrina oratéria®>, este romano-espanhol de Calahotra nio teve qualquer
receio em seguir a tradicdao de Catdo (234-149 a.C.) e definir, em seu Livro XII, o
orador ideal como um homem petito na arte do bem dizer, mas, sobretudo, um
homem bom (“vir bonus, dicendi peritus”), particularmente por seus costumes.?’

Todo esse manancial ético classico que norteou a Retérica foi generosamente
sorvido pela tradi¢io cristd, especialmente através de Sao Jeronimo (c. 340-420) e
Santo Agostinho (354-430), que a retransmitiram aos medievais (Jeronimo através
de suas cartas®” e Agostinho em suas Confisses).>*

200 ARISTOTELES. Obras completas. Retirica. Volume VI Tomo I. Lisboa: Centro de Filosofia da
Universidade de Lisboa / Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 2005, 1355a, p. 93.

202 CURTIUS, Etnest Robert. Literatura Eurgpéia e Idade Média Latina, op. cit., p. 103.

203 JAEGER, Werner. Paidéia. A formagio do homem grego. Sao Paulo: Martins Fontes, 1989, p. 870-871.

204 JAEGER, Werner. Paidéia. A formagcio do homem grego, op. cit., p. 466-467.

205 QUINTILIANO DE CALAHORRA. Obra Completa (trad., comentarios, indice y estudios de
Alfonso Ortega Carmona). Salamanca: Publicaciones Universidad Pontificia, 1996-2001, cinco
volumes.

200 PAUL, Jacques. Historia intelectual del occidente medieval. Madtid: Catedra, 2003, p. 76.

207 ARNS, Dom Paulo Evaristo. A #enica do livro segundo Séo Jerdnimo. Rio de Janeiro : Imago, 1993.
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Isidoro de Sevilha (560-636), por fim, fortaleceu a ponte entre os dois mundos, e
dedicou um livro de suas Etimologias (Livro 1I) a Retérica e a Dialética. Nele, o
bispo realizou uma importante compilacio de excertos e circunscreveu a Retérica
20 discurso forense, sem, contudo, abandonar seu cariz ético: “Retérica € a ciéncia
do bem dizer nos assuntos civis, com a eloqiéncia prépria para persuadir o justo e
0 bom”.2% Sua obra foi muito difundida e consultada ao longo de toda a Idade
Média.

A partir de entdo, o estudo da Retorica ficou restrito ao universo mondstico, ou
seja, tanto educandos quanto educadores, salvo rarissimas exce¢bes, nio a
colocavam em pratica. Isso sé ocorreria a partir do século XI, quando a Retérica
passou a ser utilizada na composicdo de cartas e documentos, e tornou-se uma
epistolografia: era o nascimento da ars dictaminis (ou dictandi).?'° E foi dessa época a
defesa académica da Retorica feita por Gilberto de la Porrée e Jodo de Salisbury
contra os cornificianos.

I1. A Retdrica nova (1301) de Ramon Llull

Em setembro de 1301, Ramon se encontrava na ilha de Chipre, hospedado no
mosteiro de Sdo Jodo Cris6stomo de Bufavento. Mesmo com quase setenta anos,
seu fervor apologético ndo diminuira. Sua viagem 2 Asia Menor fora estimulada
pela crenca de cristianizar os mongéis, como ele nos conta em sua autobiografia
intitulada 7da coetinia (1311).211

Em Chipre, nosso autor encontrou um momento de descanso naquele mosteiro,
quando entio compos sua Re#drica nova, um projeto de ordenacio e ornamentagao
das palavras ha muito desejado. Como em todas as suas obras, a base estrutural do
texto encontra-se em sua Arfe — um sistema légico-metafisico “ilustrado por
Deus” e aplicavel a qualquer tema ou problema especifico. Tratava-se, segundo
seu criador, de uma ferramenta para investigar a verdade das criaturas, e com o
objetivo de converter os infiéis.

208 AGOSTINHO. Confissoes. Braga: Livraria Apostolado da Imprensa, 1990.

209 SAN ISIDORO DE SEVILLA. Etimologias 1. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2000, p. 363.
210 PERELMAN, Les. “The medieval art of letter writing — Rethoric as institucional exptession”. In:
Textual Dynamics of the Professions (ed. C. Bazerman and J. Paradis). Madison: University of Wisconsin
Press, 1991, p. 97-119 (Internet, http:/ /wac.colostate.edu/books/ textual_dynamics/chapter4.pdf).

211 RAMON LLULL, Vida coetania, V111, § 31-35 (OFE, vol. 1, 1957, p. 34-54).
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Para isso, a Arte luliana tomava como ponto de partida de sua construcio tedrica
as dignidades de Deus que eram aceitas pelas trés religides monotefstas (Bondade,
Grandeza, Eternidade, Poder, Sabedotia, Vontade, Virtude, Verdade e Gloria).?12

Embora a dupla “antiga/nova” ja fosse utilizada pelos autores da época — como,
potr exemplo, a Poetria nova (1200), do gramatico Geoffroy de Vensauf’'3 — o
adjetivo “nova” no titulo da obra de Ramon se referia a sua vontade de renovar as
bases da Retérica com sua Arfe. Ademais, para ele, sua Retdrica nova deveria estar a
servico da pregacio, ou seja, na qualidade de um pequeno tratado de homilia, ela
serviria para ensinar técnicas tretoricas a pregadores’'®, a exemplo de Santo
Agostinho que, no dltimo livto de sua Doutrina crista, defendeu que a Retdrica
deveria estar a servico da pregacdo da palavra de Deus, ja que a finalidade da
eloqiiéncia ¢ a verdade.?'

Ademais, a redagao da Resdrica nova se inscreve em um momento especial da vida
do filésofo. Abatido com o fracasso da recepgio de sua A7/ na Universidade de
Paris em 1289, Ramon decidiu simplifica-la. Os especialistas denominam esse
periodo de sua producio como “fase ternaria” (1290-1308)%16, ja que nosso autor
enfatiza nas obras dessa época certas combinacoes ternarias, além de abstracoes
teoldgicas trinitarias, em detrimento da teoria dos quatro elementos da etapa
anterior.?!”

Pois bem, a obra se divide em quatro partes: Ordem, Beleza, Ciéncia e Caridade. A
Ordem confere virtude e eficicia as palavras e, como reflexo da Santissima
Trindade, tem uma triade que a configura: forma, matéria e fim. Ela existe para
que se estabeleca entre o orador e seus ouvintes aquela paz e amizade mutuas que
nascem das palavras ordenadas e belas, pois “falar bem deve ser o principio da
amizade” 218

212 PRING-MILL, Robert. E/ Microcosmos Lull.lia. Palma de Mallorca: Editorial Moll, 1962, p. 31-32.

213 TILLIETE, Jean-Ives. Des mots a la Parole. Une lecture de la Poesria Nova de Geoffroy de Vinsauf,
2000.

214 BADIA, Lola. Teoria i practica de la Literatura en Ramon Linll, Barcelona, Quaderns Crema, 1992, p.
122.

215 “Introduccié”. In: RAMON LLULL. Refdrica nova (a cura de Josep Batalla, Lluis Cabré i Marcel
Ortin). Turnhoult / Santa Matia de Queralt: Brepols / Obrador Edéndum, 2006, p. 40.

216 BONNER, Antoni. Obres Selectes de Ramon Linll (1232-1316). Mallorca: Editorial Moll, 1989, vol. 2, p.
539-589.

27 BADIA, Lola. Teoria i practica de la Literatura en Ramon Liull, op. cit., p. T8.

218 Retdrica nova, Prologo, 3.
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A Beleza é a propria matéria da Retérica. Através dela, todos podem ornar e
decorar?!® suas palavras com harmonia, isto é, com uma adequada congruéncia.??

Com a Ciéncia, os homens podem discernir as palavras ordenadas e belas das
desordenadas e torpes (e ao utilizar o adjetivo #rpe — aquilo que é desonesto,
infame, abjeto, repugnante, obsceno — Ramon logo chama a atencdo para a face
moral da Retdrica, exatamente como faz Aristoteles em sua obra Refdrica e toda a
tradicao, como vimos).

Por fim, a quarta parte, da Caridade, ¢ uma grande novidade no tratamento da
Retérica em relacao a tradicao classica. Virtude das virtudes na filosofia crista, a
caridade articula todas as outras, e, sem ela, nenhuma palavra pode ser bela.

Mas antes de passarmos a analise do tratamento dado a caridade na Rezdrica nova,
ha ainda um aspecto que merece ser ressaltado que consta em outra obra de
Ramon, o Livro das Virtudes e dos Pecados, de 1313.221 A preocupacio com a Retdrica
por parte do filésofo se insete no combate aos pecados que poderiam estar
associados a cada arte liberal. Em um dos sermdes dessa obra (XLVI), Ramon
mostra qual pecado pode se manifestar em qual arte liberal. Por exemplo,
enquanto a Avareza pode se manifestar na Aritmética e na Geometria, a Lauxziria é
o pecado que ronda a Musica e a Retérica:

O homem avaro discorre seu raciocinio através da Aritmética e da Geometria, € o
homem luxurioso através da Retérica e da Musica. Por isso, as artes liberais sdo
mensageiras da Avareza e da Luxuria, que as levam das letras a imaginacgdo e as
apresentam ao raciocinio (Livro das Virtudes e dos Pecados, Sermio 2, 46, linhas 68-
71. A tradugio é nossa).

Portanto, tratar a Retérica com a devida virtude e caridade é essencial para
afugentar a luxuria do orador!

219 No otiginal decore (de decor — o que convém, o que tem graca, encanto, formosura, beleza corporal,
ornamento, enfeite; por sua vez, de decus — beleza moral, virtude). Segundo Cicero (De gfficis, 1.96)
“..aquilo que é concorde com a natureza, em que apatecem a medida e a temperanca com certo
esplendor de nobreza”. Esse conceito faz com que a Retérica seja submetida a natureza, isto ¢, a razao
e, assim, a palavra retdrica real¢a a beleza inerente a coisa na qual ela alude.

220 Congruéncia — Harmonia duma coisa com o fim a que se destina; coeréncia.

221 RAMON LLULL. Libre de virtuts ¢ de pecats. Nova Edicid de les Obres de Ramon Liull (a cura de
Fernando Dominguez Reboiras). Palma de Maiorca: Patronat Ramon Llull, 1990, volum I, 1990.
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2

I1.1. “As palavras surgidas da caridade refuleem esplendorosamente belas

Por que o filésofo insetiu a caridade em um tratado de Retorica? A base dessa
imersio da Retérica no ambito cristio por parte de Ramon, certamente, se
encontra na descri¢io paulina:

A caridade ¢ paciente, a caridade ¢é prestativa, ndo ¢ invejosa, ndo se ostenta, nio se
incha de orgulho. Nada faz de inconveniente, ndo procura o seu préprio interesse, ndo
se irrita, ndo guarda rancor. Nio se alegra com a injustica, mas se regozija com a
verdade. Tudo desculpa, tudo cré, tudo espera, tudo suporta. (1Cor 13, 4-7)

Sdo quinze verbos que caracterizam o comportamento que a caridade suscita no
caridoso, espelho do comportamento do Cristo, imagem ideal da divindade que os
homens devem seguir em sua agdo no mundo. Assim, veremos que o tratamento
dado ao tema por parte de Ramon tem o objetivo de alcangar, gragas a caridade,
niveis de beleza retérica impensados antes.

Para isso, o filésofo desenvolve o tema com dez provérbios e dez exemplos,
sempre com uma breve instrucdo no fim de cada um sobre a melhor aplicacio do
exemplo na oratéria. Os temas e seus respectivos exemplos sio os seguintes:

Temas/Provérbios: “A caridade... Exemplos/Petsonagens

1) ...faz amar o bem e odiar o mal.” Um cavaleiro e sua esposa

2) ..humilha arrogantes e soberbos.” Uma paciente mie e seu filho

3) ...faz esquecer as injustigas e ofensas.” Um cavaleiro e seu escudeiro

4) ...faz conseguir o que se deseja.” Uma dama, um advogado e um rei
5) ...edifica o ouvintes.” Um bispo e um arcediago

6) ..faz com que o orador e ouvinte tenham | Dois vizinhos
amor mutuo.”

7) ...alegra tanto o orador quanto o ouvinte.” | Um mercador e seu filho
8) ..faz com que o repreendedor nio seja | Um rei, um sacerdote e um

>

repreendido.” cavaleiro
9) ...faz desdenhar o dinheiro.” Uma serva velha e sua senhora
10) ...torna belas as palavras torpes.” Uma pobre senhora e um velho

Ao fim, Ramon diz:

Sdo suficientes estas explicagdes da quarta parte desse livro que trata da caridade, nas
quais expusemos, por meio de provérbios e exemplos, a maneira como as palavras
podem ser embelezadas com o esplendor da beleza, se sdo ditas pela caridade e na
caridade. (Rezdrica nova, § 201. A tradugio é nossa).

208



Ensaios de Hist6ria Medieval

1I1.2. Exemplos e provérbios

Antes de prosseguirmos, uma pergunta se faz necessaria: qual a relacio dos exerzpla
da Retdrica nova com a realidade? A utilizagdo do exemplum (e suas respectivas
metaforas) como documento histérico para uma analise da vida cotidiana do
homem medieval foi uma tese defendida por Jacques Le Goff, um dos grandes
especialistas deste tipo de fonte histdrica.???

Igualmente, Josep Batalla afirma que a representacdo dos atos virtuosos dos
personagens dos exempla sobre a caridade na Retdrica nova coloca em jogo a
capacidade de observagio psicolégica e social do filésofo maiorquino.??3

Em outras palavras, nossa questio é: quando Ramon inicia seus exemplos com um
“Contam que...”, narra uma histéria veridica (que soube de primeira mao ou nao),
ou adapta e rearranja uma historia verdadeira? Ou ainda: sera que ele s6 se vale de
um recurso literario que nio tem relagdo alguma com a realidade? Dos dez
exemplos narrados, somente dois (o terceiro e o décimo) ndo iniciam com o verbo
contar. O que isso significa? Serd possivel que aquelas estérias tenham sido
veridicas ou, pelo menos, de conhecimento publico?

Por outro lado, embora o exemplum luliano esteja inserido na pregagao urbana
caracteristica do século XIII??4, ele nio se enquadra exatamente na defini¢io do
exemplum classico medieval, que é um relato breve e veridico para ser inserido num
sermao ou em um discurso teolégico, com o objetivo de convencer uma platéia
através de uma licdo moral.??® Oriundo da retérica antiga — a partir da propria
Retirica de Aristoteles?®® — o exemplum medieval possufa uma estrutura literaria

222 %o tipo de texto — de documento — que aqui nos interessa, o exemplum, tem sido desde ha muito
tempo explorado como fonte de informes sobre as realidades concretas da sociedade medieval e, em
particular, sobre certos dominios esquecidos ou ocultados pela maioria das outras fontes, como ¢ o
caso do folclore ou, simplesmente, da vida quotidiana.” — LE GOFF, Jacques. “Realidades sociais e
codigos ideolégicos no inicio do século XIII: um exenplum de Jacques de Vitry sobre os torneios”. In: O
Imagindrio Medieval. Lisboa: Editotial Estampa, 1994, p. 267.

223 “Introducci6”. In: RAMON LLULL. Retirica nova (a cura de Josep Batalla, Llufs Cabré i Marcel
Ortin), op. cit., p. 84 e 86-87.

224 LE GOFF, Jacques. “O tempo do exemplum (século XIIL)”. In: O Imagindrio Medieval, op. cit., p. 123.
225 BREMOND, Claude. “L’Exemplum médiéval est-il un genre littéraire? 1. Exemplum et littérarité”. In:
BERLIOZ, Jacques, e DE BEAULIEU, Marie Anne (org.). Les exempla médiévansc: nouvelles perspectives.
Patis: Honoré Champion, 1998, p. 21-28; CAZAI LE-BERARD, Claude. “L’Exemplum médiéval est-il un
genre littéraire? 1. Exemplum et la nouvelle”, op. cit., p. 29-42; GREGG, Joan Young. Devils, women and
Jews: reflections of the other in the medieval sermon stories. Albany: State University of New York Press, 1997, e
LE GOFF, Jacques. Sao Luis. Biografia. Rio de Janeiro: Editora Record, 1999, p. 324-344 (onde o autor
trata de alguns exempla medievais relativos a Sao Luis).

220 CURTIUS, Ernest Robert. Literatura Européia ¢ ldade Média Latina, op. cit., p. 97.
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bastante rigida e repetitiva, pois era normalmente destinado a um auditério
iletrado.2?”

Por sua vez, o exemplum luliano, em regra geral, ndo ¢é realista, nem pretende ter um
valor de documento histérico, pois Ramon busca sempre uma atemporalidade e
uma utopicidade aplicaveis universalmente.??®

Contudo, nio creio ser ilicito supor que as estorias narradas tenham sido extrafdas
de situacbes veridicas, na integra ou em suas diferentes partes, até porque o
proprio autor conceitualmente defende a beleza da verdade:

Quando alguém diz palavras verdadeiras, o préprio esplendor da verdade faz
manifestamente visiveis aos ouvintes a forma, a matéria e o fim daquelas palavras.
Isso faz com que os ouvintes entendam claramente ¢ se unam amorosamente
aqueles que falam, pois a verdade entendida nas palavras torna amaveis os falantes
(Retdrica nova, § 27. A tradugao e os grifos sdo nossos).

A defesa da verdade das palavras pode ser uma boa base documental para
afirmarmos que os exemplos de Ramon podem ter algum grau de realismo. Seja
como fort, o cardter amoroso do capitulo dedicado a caridade — e suas possiveis
aplicagbes reais ou ndo — elevaram o tema da Retérica a um nivel ético ainda mais
sublime que a tradigdo classica, pois a carifas paulina é considerada, filosoficamente
falando, o grau mais elevado de amor criado pelo homem.??

I1.3. A critica luliana a cavalaria

E notavel nos escritos lulianos a capacidade do filésofo em observar a realidade e
critica-la. E um dos estamentos mais sujeitos a sua verve foi o da cavalaria. No
Livro da contemplacao (c. 1273-1274)%, por exemplo, ao dialogar com Deus, Ramon
acusa a cavalaria de ser composta de “martires dos diabos™:

227 SCHMITT, Jean-Claude. Os vivos ¢ os mortos na sociedade medieval. Sio Paulo: Companhia das Letras,
1999, p. 144.

228 BONNER, Anthony, BADIA, Lola. Ramon Liull. Vida, pensament i obra literdria. Barcelona: Editorial
Empuries, s/d, p. 118-119.

229 “Na frui¢do, no tranquilo estar-perto-de, o amor acaba, encontra a sua realiza¢iao. Todo o amor é
tensdo dirigida para essa realizacdo. A realizacio é a beatitude (beatitudo), que nio consiste em amar
mas em fruir daquilo que ¢ amado e desejado. Todo o amor ¢é tensao dirigida para essa fruicaoi (...
Fruir ¢é estar perto do objeto desejado, firme e sem inquietude. Nesta proximidade perto-de, a procura
¢ levada até o fim, ja ndo procura mais nada, pelo contrario, permanece ai.” — ARENDT, Hannah. O
conceito de amor em Santo Agostinho. Ensaio de interpretacio filoséfica. Lisboa: Instituto Piaget, s/d., p. 35-36.
230 Obres Essencials (OE). Barcelona: Editorial Selecta, vol. II, 1960.

210



Ensaios de Hist6ria Medieval

Grande rei, liberal em todos os bens e em todas as gracas, vemos que os cavaleiros
deste mundo, Senhor, combatem e morrem para ter nome, apreco das gentes e para ter
terras e tesouros. Mas de que vale a eles a fama das gentes depois da morte? O que eles
aproveitam depois da morte do que roubaram das gentes? E por que eles sio martires
dos diabos? (CXII, 7. A tradugio é nossa).

Ja na Retdrica nova ha um exemplo sobre um cavaleito que se irritou com seu
escudeiro (§ 193), outro que ficava surpreso como um rei suportava as repreensoes
de seu sacerdote (§ 198), e outro que surrava sua bela esposa por ciimes (§ 191).
Ou seja, os cavaleiros sdo facilmente suscetiveis e irritadigos, ndo sabem escutar
admoestacdes como bons cristaos, e sdo violentos com as mulheres — ao invés de
protegé-las e defendé-las.

Mas vejamos esse triste e tltimo exemplo sobre o cavaleiro ciumento e sua esposa
paciente e virtuosa:

191. A caridade ¢ a forma que informa a vontade?3!
para que ela queira o bem e odeie o mal.

Dizem que um cavaleiro tinha uma mulher muito bela e cheia de caridade, e que outro
cavaleiro a amava. Seu marido, muito zeloso, muitas vezes a batia, e muitas vezes a
injuriava. Tanto era assim que a dama, injustamente golpeada pelo marido, sentia-se
bastante inclinada a consentir com o outro cavaleiro, que lhe pedia insistentemente que
o aceitasse. Mas a caridade, que enchia a mente da dama, a consolava e, vencida a
inclinacao a0 mal, a mantinha na observancia da caridade.

Este provérbio, com seu exemplo, torna belas as palavras, se ¢ dito nesse caso ou em
outro semelhante (A tradugio é nossa).

Ha a possibilidade de essa historia ter sido real? Sabemos que a cortesia dos
homens em relagdao as mulheres foi um longo percurso civilizacional na Historia,
inaugurado de fato somente com o surgimento do amor cortés no final do século
XIL.22 Antes disso, era costume sutrrd-las e maltrati-las, especialmente nas
camadas sociais inferiores (burgueses e camponeses), pois a descoberta da cortesia
na nobreza do final do século XII ndo se difundiu rapidamente por todo o corpo
social.

21 “Informa tua vontade com a caridade”, Lzvro dos Mil Provérbios, XVIII, 1.

232 COSTA, Ricardo da, e COUTINHO, Priscilla Lauret. “Entre a Pintura e a Poesia: o nascimento do
Amor e a elevacio da Condicao Feminina na 1dade Média”. In: GUGLIELMI, Nilda (dit.). Apuntes sobre
Sfamilia, matrimonio y sexualidad en la Edad Media. Coleccion Fuentes y Estudios Medievales 12. Mar del Plata:
GIEM (Grupo de Investigaciones y Estudios Medievales), Universidad Nacional de Mar del Plata
(UNMdJP), diciembre de 2003, p. 4-28.
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Por exemplo, ainda no século XIV, um texto do direito de Aardenburgo (uma
cidade flamenga que seguia o costume de Bruges) dizia o seguinte a respeito das
mulheres burguesas: “Um homem pode bater na sua mulher, corta-la, racha-la de
alto a baixo e aquecer os pés no seu sangue; desde que, voltando a cosé-la, ela
sobreviva; ele nio comete nenhum maleficio contra o senhor.”’233

Portanto, provavelmente Ramon utiliza uma situagdo real que teve informagio
para adorna-la com a caridade e assim mostrar ao estudioso de Retérica como
ornamentar suas palavras e fazer com que os ouvintes amem o bem e odeiem o
mal — como ainda hoje nos escandalizamos quando lemos sobre alguma
brutalidade cometida contra uma mulher, para o filésofo, um mal terrivel que
deveria ser combatido com o refinamento da educacio.

II1. Conclusio

Ha alguns anos o prestigiado historiador italiano Carlo Ginzburg chamou a
atencdo para a importancia de se voltar a estudar a Retérica para trazer de volta as
ciéncias humanas os conceitos de verdade e de prova e, assim, combater o
relativismo cético reinante atualmente no cenario intelectual.

Ginzburg atentou para o fato de que nunca houve uma distincia tio grande entre
a reflexdo metodoldgica e a pratica historiografica, entre quem pensa a teoria e
quem efetivamente “pde a mao na massa”, e trabalha com os textos de época.
Portanto, segundo ele, fazia-se necessario resgatar o estudo da Resdrica para
devolver a Historia o estatuto de znvestigagdo judicial do passado.?>*

Em seu dltimo livro, “O fio e os rastros”, Ginzburg acentua ainda mais a critica do
que denomina o “radical ceticismo antipositivista”, e defende que o verdadeiro
oficio do historiador é destrinchar o entrelacamento do verdadeiro, do falso e do
ficticio, que ¢é a frama do nosso estar no mundo.>>

Ao pretendermos analisar a Re#drica nova de Ramon Llull, tivemos esse pressuposto
conceitual em mente, qual seja, o de estabelecer, através das ordenadas palavras
retéricas do pensador cataldo, o que de fantasia e o que de realidade havia por tras
dos exemplos narrados em sua obra. Ou, no minimo, delinear qual era, de fato,
sua visdo a respeito da sociedade da época, imagem fortalecida se levarmos em

233 GILISSEN, John. Introdugao Histdrica ao Direito. Lisboa: Fundagiao Calouste Gulbenkian, 2001, p. 607.
234 GINSZBURG, Catlo. Relagies de forca. Historia, retdrica, prova. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2002.
235 GINZBURG, Catlo. O fio ¢ os rastros — verdadeiro, falso, ficticio. Sio Paulo: Cia. das Letras, 2007.
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conta que ninguém melhor que um moralista medieval para dissecar com cores
vividas as mazelas da sociedade de seu tempo.

*
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A meditatio mortis no Livro do Homem (1300) de Ramon Llull™
Ricardo da Costa

“Considera freqiientemente as condi¢des de sua morte
e seras humilde.”
Ramon Llull (1232-1316), O Livro dos Mil Provérbios, cap. XL, 5.

As filosofias classica e medieval tinham como um de seus principais fundamentos
a meditagio da morfe. Platio (c. 428-347 a.C.) foi um dos primeiros a expressar esse
pilar reflexivo: “..aqueles que filosofam, no reto sentido da palavra, se exercitam
em morter”.?¥ Cicero (106-43 a.C.), mantendo essa mesma linha de pensamento,
disse que toda a vida filoséfica é um comentario sobre a morte.??

Por sua vez, desde cedo o cristianismo abracou com muito vigor e profundidade a
meditatio mortis>® Em sua Segunda Carta aos Corintios, Sio Paulo expressou a
serenidade com a qual o cristio constantemente reflete sobre a corrupcio do
homem exterior, isto é, do corpo, em oposicio a didria e serena renovacdo do homem
interior, isto €, da alma. E por isso, os verdadeiros cristios deveriam atentar nio
para as coisas visfveis, porque sio temporais e pereciveis, mas para as invisiveis,
que sdo atemporais e eternas.?*’ Portanto, a prepara¢do para a morte era O
verdadeiro exercicio da filosofia, e especialmente da filosofia cristi?*!: meditativa, a
alma do crente se encontrava em si mesma e tinha consciéncia do permanente
exilio que significava viver nesse tempo fugaz e habitar a fragil moradia terrena, o
corpo.

A tradi¢do filosofica medieval preservou, desenvolveu e aprofundou essa
meditacio metafisica. Cassiodoro (c. 490-575)*2 ¢ Isidoro de Sevilha (c. 560-

236 A escolha do tema surgiu de cinco reflexdes pessoais, todas coincidentemente quase na mesma
época. A ptrimeira, a morte de um querido amigo, o genealogista e heraldicista Dr. Rui Vieira da Cunha,
a quem dedico este artigo; a segunda, a leitura do Livro do Homenr, belissimo texto que apresentamos um
extrato ao publico portugués; a terceira, duas instigantes conversas sobre a morte que tive em Sant
Cugat del Valles (Barcelona) com meu estimado amigo, Prof. Dr. Pere Villalba Varneda (Universitat
Autonoma de Barcelona); a quarta, meu ingresso na meia-idade, e a quinta, meu filho Ricardo.
Curiosamente, neste ano de 2005 ele chorou trés vezes, e perguntou o que acontecera depois de sua
morte, se estard ao lado de Deus — e isso com apenas nove anos!

237 PLATAO, Fédon, Patte 11.

238 CiCERO, Disputas Tusculanas, 1, XXX, 74, Internet,
http://www.thelatinlibrary.com/cicero/tusc1.shtml.

239 Eclesiastes 8,8 e 9,5-6; J6 10, 21-22; Salmos 115, 17; Jodo 3, 16 e 11, 25.

240 2Cor 4, 11-18.

241 F. COPLESTON, Historia de la Filosofia, Barcelona, Ariel, 1969, vol. 11, p. 17-19.

242 Institutiones, 2, 3, 5.
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636)*3, além de citarem os antigos nesse tema, serviram como ponte entre os
pensadores antigos e medievais, retransmitindo aos pdsteros essas consideracGes
classicas.?* Por exemplo, mais tarde, no século XII, em seu Didascilicon (1127),
Hugo de Sio Vitor (1096-1141) afirmou: “A filosofia é a meditacdo da morte,
coisa que convém sobretudo aos cristdos, os quais, desprezada a ambic¢ao terrena,
vivem num estilo de vida disciplinado, a semelhanca da patria futura.”?*> Dessa
maneira, quando o filésofo Ramon Llull (1232-1316) se expressou e meditou
sobre a morte, nada mais fez que manter a tradigao filosofica ocidental, embora
com matiza¢bes importantes, COmMo veremos.

*

A morte esteve presente tanto nos escritos quanto no sentido da vida de Ramon
Llull. Por um lado, ele sempre refletiu sobre seu significado; por outro, desde sua
conversdo, cle desejou o martirio. Em sua 17da coetinia (1311), o beato nos
informa que, apds sucessivas visdes do Cristo crucificado, enquanto compunha
uma can¢do para uma dama que “amava com um amor feiticeiro”, concebeu
primeiramente “..dar sua vida e alma por Seu amor e honra, convertendo a Seu
culto e servico os sarracenos que, por seu grande nimero, rodeavam os ctistios
por toda parte.” (I, 5)24¢ Isso ocorreu por volta de 1263.

Essa importante autobiografia do beato ditada por ele a um monge amigo da
cartuxa de Vauvert (nas proximidades de Paris) também nos diz que, ja com cerca
de sessenta anos (1292-1293), Ramon teve uma crise psicoldgica em Génova devido a
um “pavor paralisante” de morrer nas mios dos sarracenos, pois estava pronto
para embarcar para o norte da Africa. Assim, “...esquecendo o propésito pelo qual
havia decidido motrer por Cristo convertendo os infiéis a Seu culto” (IV, 20), ele
permaneceu na cidade italiana, com “grande remorso de consciéncia” e
gravemente doente, “quase reduzido a nada” (IV, 20).24

Esse momento da vida de Llull, conhecido como a crise de Génova, “crise central de
sua existéncia”,®* foi seguido de um fortalecimento de sua fé: “ilustrado pelo
Espirito Santo”, Ramon embarcou para Tunis, recobrando “a esperanca que

243 Etimologiae, 2, 24, 9.

244 J.-1. SARANYANA, La Filosofia medieval, Pamplona, EUNSA, 2003, p. 109-111.

25 HUGO DE SAO ViTOR, Didascdlicon. Da arte de ler, Petrépolis, Editora Vozes, 2001, Livro 11, cap.
1, p. 85.

246 RAMON LLULL, “Vida Coetania”. In: A. BONNER, Obres Selectes de Ramon Liull (1232-1316),
Volum I, Mallorca, Editorial Selecta, 1989, p. 14.

247 RAMON LLULL, “Vida Coetania”, gp. ¢it., p. 31.

28 AL VEGA, Ramon Liull y el secreto de la vida, Barcelona, Ediciones Siruela, 2002, p. 42.
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pensava ter perdido com seu obscurecimento, e também a saude de seu corpo

abatido.” (VI, 25).2%

Nessas breves passagens da vida de Ramon Llull se observa a importincia do tema
da morte: o maiorquino sempre buscou o martitio, propésito de vida muito
recorrente ao longo de toda a Idade Média, especialmente no séulo cristocéntrico
(XIII), que, a partir de Sdo Francisco (c. 1181-12206), pregou o retorno dos cristaos
a vida apostolica.?>® Além disso, em muitos de seus escritos Llull tratou do tema da
morte.?>! Selecionei o Livro do Homem (texto escrito em 1300, na cidade de Palma
de Maiorca), tanto por seu vigor quanto pela dramaticidade poética que o texto
possui acerca desse tema.?>?

Naquele ano, tempo em que o Mediterrineo ocidental falava o catalio como
lingua “internacional” tanto no comércio quanto na diplomacia®>?, Llull havia
retornado a sua ilha natal, vindo de Paris. Na cidade que entio era o centro
cultural da cristandade, Ramon se encontrou pela segunda vez com o rei Felipe, o
Belo (1285-1314), suplicando-lhe algumas coisas tteis para a “Santa Igreja de
Deus”.

Por sua vez, Maiorca havia sido restituida ao rei Jaime I, o Justo (1291-1327), apos
a confirmacido do Tratado de Anagni (1295) pelo Acordo de Argeles (1298), quando
Jaime subordinou-se a coroa de Aragio. Ramon entio recebeu do rei uma

24 Para a viagem de Ramon a Tunis, ver R. DA COSTA, “Mugulmanos e Cristaos no didlogo luliano”.
In: Anales del Seminario de Historia de la Filosofia (UCM), vol. 19 (2002) p. 67-96.

20 Ver A. VAUCHEZ, A Espiritnalidade na Idade Média Ocidental (séculos 17111 a XIII), Rio de Janeiro,
Jotge Zahar Editor, 1995, p. 125-158, ¢ B. BOLTON, A Reforma na ldade Média, Lisboa, Edi¢des 70,
1986.

51 Por exemplo, na Doctrina pueril (c. 1274-1278), obta dedicada a seu filho Domingos, Llull trata da
morte especificamente em um capitulo, para que seu filho medite sobre ela e busque a vida crista,
preparando-se ji nesse mundo para a vida eterna. Veja, por exemplo, essa interessante passagem:
“Filho, cada dia morres, pois a morte se aproxima de ti todos os dias, e os mortos que vés soterrar e
apodrecer sob a terra te significam que és e serds como eles, e assim como eles sio esquecidos e
desobedecidos por seus filhos e parentes, seras esquecido e desobedecido.” — RAMON LLULL,
Dontrina para criangas, cap. LXXXVIII, 4 (edicio de Gret Schib, Barcelona, Editorial Batcino, 1957). A
tradugdo ¢ minha e do Grupo Il de Pesquisas Medievais da Ufes (disponivel na Internet no site
www.ticardocosta.com).

252 No Catalogo Cronoldgico das Obras de Ramon Linll, Anthony Bonner indica as edigbes do Livro do
Homenr. “N1.47. Libre de home; 1iber de homine. Nov. 1300 - Maiorca. E 28, Sa 112, HLF 45, Lo iii/23, Gl
cm, Av 86, Ca 37, Pla 105, Per 58, ROL 94. Cataldo. 4 Mss. 2 eds.: (1) ORL XXI (1950), 1-159; (2)
fragm. em M. Batllori, Antologia filosofica (Barcelona, 1984), p. 199-210, 423-9. Latim. 14 Mss. Ed. MOG
V1 (1737), 475-536 = Int. viii.” — OS, vol. II, p. 563.

253 . N. HILLGARTH, E/ problema d’nn imperi mediterrani catala, 1229-1327, Palma de Mallorca, Editotial
Moll, 1984, p. 121.
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permissdo especial para pregar em mesquitas e sinagogas, tanto no reino de Jaime
quanto nas ilhas Baleares.?>*

Em Maiorca, de volta a sua terra natal, o filésofo escreveu oito obras.?>> Foi nesse
petiodo também que desenvolveu sua poesia.?®® Deprimido com o fim de sua
escola de Miramar, Llull escreveu o Canto de Ramon, poema que possui uma das
passagens confessionais mais dolorosas que exprime liricamente a dor de seus
desenganos e a tristeza pelo fato de os poderes constituidos no mundo nao lhe
darem ouvidos:

Sou um homem velho, pobre, menosprezado, — Sow hom vell, panbre, menyspreat
nao tenho ajuda de qualquer homem nascido  #o hai ajuda d’home nat

mas grande feito tenho realizado. ¢ hai trop gran fait emparat.
Grande coisa tenho do mundo buscado, Gran res hai de lo mon cercaty
e excelente exemplo tenho dado: mant bom exempli hai donat:
mas pouco sou conhecido e amado. poc som conegut e amat.
Desejo morrer em abundancia de amor. Vull morir en pélag d’amor.
Por ser grande, nio tenho pavor Per esser gran no hai paor
Nem de mau principe, nem de mau pastor. de mal princep ne mal pastor.
Todos os dias considero a desonra Tots jorns consir la desonror
que fazem a Deus os grandes senhores que fan a Déu li gran senyor
que colocam o mundo em erro. qui meten lo mon en error.

(RAMON LLULL. Cant de Ramon, vv. 43-54)%7

Nesse momento de extrema depressio e melancolia®® — um dos muitos de sua
longa vida — Ramon Llull escreveu o Livro do Homem.? E logo em seu Prilogo, o
autor define o objetivo de sua obra:

254 E, DOMINGUEZ REBOIRAS, “El Dictat de Ramon y el Coment del Dictat. Texto y contexto”.
In: SL, 1996, vol. XXXVI, p. 50.

255 Comencaments de filosofia (Principia philosophiae complexa), Cant de Ramon, Medicina de pecat, Libre de ['és de
Déu (Liber de est Dei), Libre de coneixenca de Deu (Liber de cognitione Dei), Libre de home (Liber de homine), Libre
de Dén (Liber de Deo et Jesu Christo) e Aplicacid de '/ Art general.

256 F, DOMINGUEZ REBOIRAS, “Introduccién General. La vida de Ramon Llull alrededor del afio
1300”. In: ROL (ed. F. DOMINGUEZ REBOIRAS), Turnhout, Typographi Brepols Editores
Pontificii, 1993, tomo XIX, p. IX-XLIX.

257 RAMON LLULL, Obres Essencials, Barcelona, Editorial Selecta, 1957, p. 1302. H4 uma excelente e
recente edicio do Cant de Ramon: RAMON LLULL, Lo Desconhort — Cant de Ramon (edicié a cura de
Josep Batalla), Barcelona, Tona, 2004.

28 J. BATALLA, “Introduccié”. In: RAMON LLULL, Lo Desconhort — Cant de Ramon, op. cit., p. 16.
Contudo, Josep Batalla é prudente e hesita ao taxar Llull de depressivo: “Diagnosis psiquiatriques han
pretés que Llull hauria patit una malencolia ansiosa o una psicosi maniaco-depressiva (..) Es possible.
Tanmateix cal tenir en compte que els psiquiatres que han emes aquests dictamens sobre Llull no han
explorat cap pacient actual que poguessin interrogar i observar clinicament, siné un medieval —les
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Como ¢ conveniente que o homem saiba o que é o homem, pois é homem,
desejamos investigar e mostrar o que é o homem, pois quando o homem sabe o
que ele ¢, conhece a si mesmo; e ao saber de si mesmo, sabe amar a si mesmo e a
outro homem, e também conhecer e amar a Deus, que é homem por ter sido
homem.?® Ademais, aquelas coisas que pertencem ao homem, ele pode amar e
conhecer, além de se esquivar das coisas que sao contra ele. Por isso, ¢é
conveniente que facamos este Livro do Homem, o qual fazemos de uma maneira
muito abreviada e explicita para ser entendido facilmente por todos os homens.
(ORL XXI, p. 3)%!

A primeira coisa que salta aos olhos é a bela cadéncia ritmica do texto (que
curiosamente nio se perde ao ser vertido para o portugués): nosso filésofo é
conhecido por sua capacidade de criar imagens surpreendentes, o que nos sugere
uma pessoa com uma grande vivacidade sensorial?2 E além do ja conhecido gosto
de Llull pelo ritmo frasistico para se chegar a beleza do entendimento?® (com a
repeticdao das palavras “homem?”, “saber” e “amar e conhecer”), nessa passagem o
maiorquino segue o preceito socratico “conhece-te a ti mesmo”?%* como
fundamento para se chegar ao amor a humanidade e, a seguir, a Deus. Sua obra
destina-se a que todos conhecam e amem a Deus, pois conbecendo a si mesmo, o
homem chega a Deus, férmula insistentemente repetida na antropologia
medieval?®, ou melhot dizendo, no humanismo cristio.2%

malalties psiquiques tenen un fort component social— que ha expressat el seu patiment seguint canons
retorics medievals.” — gp. ¢it., p. 16, nota 28.

29 A edi¢do que nos basearemos serd a de RAMON LLULL, “Libre de Home”. In: Obres de Ramon
Linll, edicid original, Palma, 1950, vol. XXI, p. 1-159. Citaremos a partir de agora somente como ORL
XXI (e todas as traducdes das passagens sio minhas).

260 <, Déu, qui és home en quant és home”. Passagem de interpretagdo especialmente dificil.

261 “Con sia covinent cosa que home sapia que és home, pus que és home, volem encercar e mostrar
que és home; car en ¢o que home sap qué és home, sab home si mateix, e en saber home si mateix sap
amar si mateix e altre home, e encara, conéxer e amar Déu, qui és home en quant és home; e aquelles
coses que pertanyen a home hom sap amar e conexer, e squivar aquelles coses qui sén contra home. E
per aco és covinent cosa que fassam aquest LIBRE DE HOME, lo qual fem abreujadament e tant
declarativament que pusque ésser entes bonament per tot home.”

202 J. BATALLA, “Introduccié”. In: RAMON LLULL, Lo Desconhort — Cant de Ramon, op. cit., p. 14.

203 Ver especialmente L. BADIA, Teoria i practica de la Literatura en Ramon Liull, Barcelona, Quaderns
Crema, 1992.

264 “Os que se conhecem sabem o que lhes ¢ 1til e distinguem o que podem fazer daquilo que nio
podem: ora, fazendo aquilo de que sio capazes, adquirem o necessitio e vivem felizes; abstendo-se
daquilo que esta acima de suas forgas nao cometem faltas e evitam o mau éxito; enfim, como sio mais
capazes de julgar os outros homens, podem, gracas ao partido que dai tiram, conquistar grandes bens e
livrar-se de grandes males (...) Contrariamente, caem nas desgracas.” — XENOFONTE, Menwriveis, IV,
11, 26. Sao Paulo, Nova Cultural, 1987.

265 Para a antropologia medieval, ver J. CORCO, A. FIDORA, J. OLIVES PUIG, J. PARDO PASTOR
(coord.), Qué és I'Home? Reflexions antropologiques a la Corona d’Aragd durant I' Edat Mitjana, Barcelona,
Prohom Edicions, 2004.

220



Ensaios de Hist6ria Medieval

O Lo do Homem ¢é dividido em trés partes. Seu segundo livro trata
exclusivamente da morte, tanto da corporal quanto da espiritual, e corresponde a
exatamente 50% do total da obra — observem que no pensamento luliano o
homem ¢ o cume da criagdo divina.?¢’ Assim, neste segundo livro Ramon divide os
contetidos da seguinte maneira:

O Livro do Homenr (1300)
Livro II — “Da morte do homem”
1.1. O que a morte toma daqueles que morrem

1.2. O que a morte dd aqueles | 1.2.1. Dos bens que a morte
1. Da morte que morrem da
corporal 1.2.2. Dos males que a morte
da

1.3. Os sinais da motte

1.4. Os perigos da morte

11.1.1. O que ¢ pecado?

11.1.2. De que ¢ feito o pecado?
11.1.3. Por que existe o pecado?
11.1.4. Quando existe?

IL1. I1.1.5. Qual é?
Do pecado da ["T11.6. Em qual tempo é2
I1. Da motte alma 1.1.7. Onde esta?
espiritual IL.1.8. Como esta?

11.1.9. Com o que esta?

11.2.1. O que ¢é virtude?

11.2.2. De que ¢ feita a virtude?
11.2.3. Por que é?

IL.2. 11.2.4. Quanto?
Dasaideda [ 1125, Qual?
alma 11.2.6. Em qual tempo?
11.2.7. Onde esti?
11.2.8. Como?

11.2.9. Com que?

200 M. BALLANO, “A su imagen y semejanza. Aproximacion a la antropologia de San Bernardo”. In:
Obras completas de San Bernardo 11. Biblioteca de antores eristianos (BAC), Madrid, MCMXCIV, p. 04.

27 De maneita semelhante, o Livro VIII do Livro das Maravilhas (1288-1289), que se intitula “Do
Homem”, ¢ um imenso tratado sobre 0o homem. Este capitulo ocupa quase 60% de toda a obra, além
de ser quase duas vezes maior que o Livro do Homem. Este tema também ¢é tratado nos capitulos 103-
226 do Libre de contemplacid (Liber ationis magnus, esctito por volta de 1272-1273) e nos capitulos
85-93 da Doctrina Pueril (1274-1276). O homem também ¢é um dos Nove Sujeitos da Etapa Ternaria de
sua _Arte (ver Art breu [Ars brevis], escrita em janeiro de 1308 em Pisa, parte IX, subj. 4).
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A propria estrutura do capitulo deixa claro que, para o filésofo, ¢ muito mais
importante a morte da alma que a morte do corpo. E para salvar a alma da morte,
a morte definitiva, Llull prescreve as virtudes contra os vicios, outro tema basilar
de seus escritos.?®® Quanto a morte corporal, inevitavel, ele inicia suas reflexGes
explicando o motivo pelo qual é importante considerar a morte: como ela é um
traspassamento muito grave dessa vida para a outra e se aproxima sorrateiramente
de nés todos os dias, da um grande temor aqueles que pensam nela. Por isso se
deve tratar da morte, pois ao lembri-la e entendé-la, o homem orgulhoso se
humilha, pensando que perdera todos os seus bens, seus amigos o esquecerdo e os
vermes, satisfeitos, o comeriao.2?

Mas nio s6 o orgulhoso se humilhara, ele nos diz. Também o avaro, o acidioso, o
glutio, o invejoso, o irado, e “qualquer um que tenha os outros vicios e
pecados”.?® Em suma, a meditatio mortis luliana ¢ dirigida sobretudo aos pecadores
de qualquer camada social, “rei, conde, duque, marqués, prelado, religioso, burgués
ou camponés”. Pois a morte tem uma virtude: ela é comum a todos, todos perdem
seu corpo e os bens dessa vida. E a reflexdo luliana se dirige em primeiro lugar ao
orgulhoso, porque no setenario medieval dos pecados o orgulho, a soberba, é a mie
de todos os pecados.?™

Assim, Ramon principia com o que a morte toma daqueles que morrem. Em
primeiro lugar, ela toma o que o homem mais tem nesse mundo, seu ser, isto &,
seu corpo. Essa é a maior perda que se poderia sofrer e “muito horrivel de
considerar e de lembrar”, pois faz com que o homem fique muito “temeroso,
triste e pensativo”. Ela também toma a vida, pois o morto apodrece e se torna p6

268 ORL XXI, p. 68-124.

29 ORL XXT, p. 48.

20 ORL XXI, p. 48. Acidia em lugar de preguica: “A acidia é aquela tristeza modorrenta do coracio
que nio se julga capaz de realizar aquilo para que Deus criou 0 homem. Essa modorra mostra sempre
sua face funebre, onde quer que o homem tente sacudir a ontoldgica e essencial nobreza de seu ser
como pessoa e suas obrigacdes e sobretudo a nobreza de sua filiagio divina: isto é, quando repudia seu
verdadeiro set!” — J. LAUAND, “S. Tomids de Aquino e os Pecados Capitais”. In: Notandum 10, Internet,
http://www.hottopos.com/notand10/jean.htm#_ftn2

271 “QOs vicios capitais na enumeracio de Tomas sdo: vaidade, avareza, inveja, ita, luxuria, gula e acidia.
Hoje, em lugar da vaidade, a Igreja coloca a soberba e em lugar da acidia ¢ mais freqiiente
encontrarmos a preguica na lista dos vicios capitais. Isto se deve a que a soberba é considerada por
Tomas como um pecado, por assim dizet, mega-capital, fora da série e, portanto, prefere falar em
vaidade (#nanis gloria, vangléria).” — J. LAUAND, “S. Tomas de Aquino e os Pecados Capitais”, gp. cit.
Para os sete pecados capitais em Ramon Llull, ver COSTA, Ricardo. “A nogao de pecado ¢ os sete pecados
capitais no Livro das Maravilhas (1288-1289) de Ramon Llull”. In: FILHO, Ruy de Oliveira Andrade
(org.). Relagies de poder, educacao e cultura na Antigiiidade ¢ ldade Média. Estudos em Homenagem ao Professor
Daniel Valle Ribeiro - I CIEAM - VII CEAM. Santana de Parnaiba, SP: Editora Solis, 2005, p. 425-432.

Internet: www.ricardocosta.com
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sob a terra, e se apodera com tal forca e intensidade que de nada valem as preces,
o poder e a riqueza, os parentes ou qualquer artimanha, pois “a morte ¢é
verdadeiramente desconhecida e avara”.

No instante da morte, o homem perde a lembranga, o entendimento e a vontade.
Llull adota a trfade agostiniana da alma®?> que reflete a impressdo dos vestigios da
Santissima Trindade no homem.””” O tema da morte lhe causa espanto,
estupefagdo: Llull se maravilha?™* E por qué? Porque hd muitos homens sdos que
acreditam conseguir o perddo divino apenas se arrependendo no momento da
morte. Pelo contririo, o filésofo afirma que a justica de Deus ndo pode se
contradizer e requer vinganca dos homens que, na plenitude de seu vigor e sadde,
ndo se prepararam devidamente para fugir das penas infernais. Assim, no
momento da morte, nao adianta se arrepender, pois esse é um arrependimento tardio,
ja que inclusive a memoria ¢é levada pela morte. Portanto, os homens doentes estio
loucos se pensam poder imaginar os pecados que cometeram e se arrepender
deles!?”

A morte toma ainda duas coisas muito importantes e estimadas por todos: o
sentimento — a capacidade de sentir as sensacoes oriundas dos sentidos — e os bens
desse mundo, que sdo os ornamentos e a beleza. E é uma grande maravilha os
homens e mulheres se esforcarem tanto para serem belos, pois “a morte toma
mais das mais belas e dos mais belos que dos menos belos e das menos belas”.?76
A dualidade belo/ feio propotciona a Llull criar uma passagem para descrever o lento

22 AGOSTINHO, De srinitate, X, 11-18.

273 F, DOMINGUES REBOIRAS, “Introduccion”. In: Raimndi Lolli Opera Latina 92-96. In civitate
maioricensi anno MCCC composita, Turnhout, Brepols Publishers, 2000, p. 123. Para as poténcias da alma
na filosofia luliana, ver R. DA COSTA, “O que ¢, de que ¢ feita e porque existe? Defini¢es lulianas no
Livro da Alma Racional (1296)”, Palestra proferida no II Coldguio Internacional de Filosofia Medieval —
Antropologia: Raimundo Liilio e Tomds de Aquino, evento ocortido no dia 21 de agosto de 2004 na
UniLaSalle-R] (Institutos Superiores La Salle) e promovido pela Iustituto Brasileiro de Filosofia ¢ Ciéncia
Raimnndo Liilio, pela Universidade Federal Fluminense (Uff) e pelo Semindrio Arquidiocesano Sio José,
Internet, http:/ /www.ricardocosta.com/pub/definiluli.htm

24 ORL XXI, p. 51. O maravilhoso em Ramon Llull ¢, sobretudo, a pura admiracdo, um ato de
experimentar sentimentos de admira¢do, um prolongamento do #haumdizein platéonico — em Platio, o
homem se alegra por conhecer as coisas por teflexo da divindade; no caso de Llull, se “maravilha”. Em
portugués, a palavra maravilha possui ambos os sentidos: ¢ um ato ou fato admiravel e assombroso — a
“maravilha da natureza”, por exemplo — e também pode set entendido como um milagre, uma coisa
prodigiosa que causa encanto e fascinacdo. Maravilha em portugués é também uma coisa bela, o que
indica uma reminiscéncia do pensamento medieval que associava a verdade com a beleza e a bondade
[Unum, Vernm, Bonum|, tudo retroagindo ao uno, isto ¢, a Deus. Ver E. COLOMER, De /o Edad Media
al Renacimiento. Ramon Linl] — Nicolan de Cusa — Juan Pico della Mirandola, Batcelona, Editorial Herder,
1975, p. 28.

215 ORL XXI, p. 51-52.

276 ORL XXI, p. 53-54.
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e gradual avanco da morte pelo corpo, da feiura, do antes jovem e belo, e agora
velho (e logo) decomposto corpo humano:

A morte toma amigos e da inimigos, conforme dissemos, e assim como toma amigos e
da inimigos, toma beleza e d4 feitira, pois quem vé a feitira do corpo do homem depois
de oito dias, ou mais, ou menos, veria a maior feilira que pode ser vista no corpo, uma
feiara de fedor, de inflamacéo, de podriddo que escorre pelos olhos, pelas orelhas, pela
boca e pelo rosto, e todo o ventre esta cheio de podriddo, os bracos, as costas, as
ancas, as pernas e todo o corpo, por dentro e por fora, e por toda aquela podridio
vermes muito horriveis de ver e de tocar comem o corpo do homem.

Assim, toda a beleza é tomada daquele corpo e lhe ¢ dada toda a feidra; nio lhe
permanece beleza nos cabelos, nem nos olhos, nem na boca, pois estio cheios de
vermes; ndo ha cor, nem branca, nem vermelha. Ah, Deus! Por que a morte toma tdo
grande beleza e da tanta feitrar?7’

Por fim, a morte arrebata dos homens os deleites, os sentidos corporais, prazeres
que sdo tdo amados nesse século, como, por exemplo, o deleite de ver “belas
fémeas, belas vestes, belo filho ou belo castelo”, e o deleite de ouvir prazerosas
palavras, de cheirar o ambar ou a flor. Nessa passagem, nio posso deixar de
comentar o duplo sentido da palavra catald delit: deleite, um vivo prazer da alma ou
dos sentidos, mas também de/ito, infracio da lei, no caso, da lei divina.?’® Ou seja,
quando o homem se deleita, comete delito, deeite/ delito contra Deus.?™

Um dos possiveis métodos de leitura dos textos medievais para se obter uma plena
compreensio de seus conteados € a fitura invertida, isto é, valotizar positivamente
o que o texto declara negativamente.”’ Assim, essas passagens, se lidas

277 “La mort toll amichs e déna enamichs, segons que dit havem, e enaxi con toll amichs e déna
enamichs, toll bellesa e dona legesa; car qui vehia la legesa del cors del home aprés .viij. jorns, o plus o
menys, veuria la major legesa que en cors pot ésser vista: legesa de pudor, de inflament, de pudrit qui
decorre per los ulls, orelles, bocha e cara, e tot lo ventre ple de pudrit e los braces, les spatles, les
anques ¢ les cames e tot lo cors dedins e defores, e per tot aquell pudrit vermens e molt horribles a veer
a thocar e qui roen en lo cors de 1 ome. Tolta és, donchs, tota bellesa a aquell cors e donada li es tota
legea: no li¢ s romasa bellesa de cabells, ni de ulls ni de boca, car plens sén de vérmens; no ha color
blanca ni vermella. A, Deus! E per qué la mort toll tant gran bellesa e déna tant gran legea?” — ORL
XXI, p. 54.

218 GGL, 1983, vol. 11, p. 35-36.

29 R. DA COSTA, “A nocio de pecado e os sete pecados capitais no Livro das Maravilhas (1288-1289) de
Ramon Llull”. In: R. de O. A. FILHO (otg.). Relagies de poder, educagio ¢ cultura na Antigiiidade ¢ ldade
Meédia. Estudos em homenagem ao Professor Daniel 1V alle Ribeiro — 1 CIEAM — VI CEAM. Santana de
Patnaiba, SP: Editora SOLIS, 2005, p. 426.

280 Por exemplo, ha algum tempo, em uma classe de mestrado na Ufes, apresentei um sermio de um
monge medieval que pregava para as mulheres e insistia que elas nio devetiam ir para a missa com seus
rostos pintados. Estupefata, uma aluna exclamou: “Coitadas das mulheres medievais, nio podiam nem
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inversamente, mostram toda a capacidade estética de Ramon Llull?®!, e como sua
sensibilidade percebia muito bem as vaidades desse século.??

Por fim, de todas essas violentas e sibitas apropriacdes, a morte toma o maior
bem de todos: a alma racional, que é a captura que da o maior sofrimento, maior
inclusive que todos os prazeres que o homem teve desde que nasceu: “E como
isso ¢ assim, quem pode dizer, considerar ou escrever o tanto que a morte toma
do homem ou a pena que lhe dia tomando o que toma? Eu nio sei. E é uma
grande maravilha como a morte tem tanto poder de tomar e de dar ao homem.””?%3

A seguir, Ramon Llull trata das coisas que a morte da ao homem. E o fil6sofo
inicia com o pavor (o medo, o bom temor), aquele sentimento necessario que
existe junto do amor para que os homens se abstenham de matar, de roubar e de
se empanturrar de comida.?$*

A morte proporciona humildade as pessoas, pois quando os orgulhosos se
lembram dela e da justica de Deus se humilham. Mas, sobretudo, a visio da morte
(os ossos nos tumulos e o p6 dos homens mortos) proporciona ao filésofo criar
um belo e dramatico monologo fantistico e imagindrio entre o homem pecador,
suas maos e sua boca:

Quando alguns homens véem outros morrerem, tém piedade e choram, e quando
véem os 0ssos nos timulos e o p6é dos homens mortos e pensam que tém que
morrer e serdo assim podres como aqueles, tém piedade de si mesmos e dizem as
suas maos: “Ah, mios! Nio facais males por que sois belas e gordas, pois haveras

se pintar!” Tive que lhe explicar que o que ocorria na realidade era exatamente o contrario:
justamente porque elas se pintavam é que o pregador fazia seu sermio...

281 Ver I. ROVIRO I ALEMANY, “De la bellesa sensible a la font de la bellesa: la bellesa en Ramon
Llull?, Actes del Simposi Internacional de Filosofia de I'Edat Mitjana. V'ie-Girona, 11-16 d'abril de 1993, “Actes,
num 17, Vic: Patronat d'Estudis Osonencs, 1996, p. 389-395.

282 Um pouco semelhante a proposta de leitura de uma famosa pregacio de Sio Bernardo contra a arte
cluniacense. Ver E/ abad Suger de Saint-Dennis y sus tesoros artisticos (ed., comentatios y notas de Edwin
Panofsky), Madrid, Catedra, 2004, ¢ G. J. A C. DIAS, OSB/FLUP. “Bernardo de Claraval. Apologia ad
Gutillelmum Abbatem - Apologia para Guilherme, abade.” In: MEDIAEV ALLA. Textos ¢ Estudos, 11-12
(1997), pp. 7-76. Faculdade de Letras do Porto e Faculdade de Teologia da Universidade Catélica
Portuguesa. Coord.: ]. F. Meirinhos.

283 “Hon, con a¢o sia enaxi, qui és qui pogués dir, consirar ni sctiure tant com és a¢o que la mort toll a
home, ni la pena que déna en tollent ¢o que toll? Jo nou sé. E gran maravella és com la mort ha tan
gran poder per tolre e per donar sobte home.”, ORL XXI, p. 55.

284 . sempre bom relembrar que, na concepgio medieval (e especialmente no pensamento politico)
amor e femor andam juntos, pois um complementa o outro — sé com Maquiavel (1469-1527) é que os
dois sentimentos foram opostos.

225



Ensaios de Hist6ria Medieval

de serdes podres e feias; nem vos, boca, ndo mintais para terdes saborosas
comidas, pois vird o tempo em que vOs vos tornareis comida de vermes.”?8

Prosseguindo, em uma passagem tipicamente franciscana Llull afirma que a morte
distribui riqueza, pois mata os homens ricos e malvados, gente mesquinha que
impede os pobres de terem acesso as riquezas comuns a todos. Além disso, por
medo da morte, esses mesmos ricos ainda distribuem esmolas, pensando que
assim terdo suas almas salvas!

A morte também impede a preguica, pois sem ela o homem nio se esforcaria para
viver e ter as coisas necessarias a sua existéncia; e por causa da doenca, que é o
principio do fim da vida, os homens recorrem a Deus, que é o “senhor da morte”
— mais uma interessante definicdo do mestre medieval das definicoes.?® Contra essa
senhora “boa e cortés” que tanta coisa da, de nada valem as lagrimas, as riquezas, a
nobreza, os parentes, a sabedoria ou o conhecimento, pois “a morte da sempre seu
golpe.”?7 Assim, a morte ¢ boa, porque faz os homens terem paciéncia e
menosprezarem as riquezas. Ademais, ela é zustrumento comum da natureza, pois a
ninguém perdoa e ninguém pode dela se defender, nem prelados, nem principes.

Por fim, apds essa sucessido de definicbes da morte, Llull termina esse item com
uma bela metafora: a morte é uma casa de duas portas:

Por uma porta saem os homens justos dessa vida em que estdo e vio viver na gléria de
Deus, na qual estardo perpetuamente sem fim; e essa porta ¢ boa e muito desejavel.
Pela outra porta saem os homens maus e pecadores dessa vida para a morte perpétua
infernal; esta porta é muito ma e pavorosa.2s8

A seguir, Ramon Llull trata dos males que a morte da, e oferece um quadro muito
interessante da medicina de entdo, pois principia com a decomposicio fisica e
comenta sobre os quatro elementos (fogo, ar, 4gua e terra) que se acreditava existir
no homem: desses elementos “sdo feitos 0s 0ssos, 0s nervos, a carne, os miolos e

285 “Alcuns homens s6n que con veen los altres aucire han pietat e floren, e quant vehen en los vases
los osses ¢ la pols dels homens morts e pensen que ells han a morir e seran axi pudrits com aquells, han
pietat de si mateiys e dien a lurs mans: ‘A, mans! No facats mal per ¢o que siats belles e grasses, pus que
havets ésser podrides e ésser leges; ni vos, boca, no mintats per ¢co que hajats saboroses viandes, car
temps sera, e tost esdevendra, que vos serets menjar de vérmens.”” — ORL XXI, p. 56.

286 A, BONNER, M. L. RIPOLL PERELLO, Dicionari de definicions lul.lianes, Colleccié Blaquerna, 2,
Universitat de Barcelona/Universitat de les Illes Balears, 2002, p. 10.

27 ORL XXI, p. 58.

288 “Per la una porta hixen los homens justs d aquesta vida en qué som e van viure en la glotia de Déu,
en la qual estaran perpetualment sens fi; e aquell portal és bo e molt desirable. Per 1 altre portal hixen
los homens mals peccadors daquesta vida en mott perpetual infernal: aquell portal és molt mal e
spaventable.” — ORL XXI, p. 59.
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o sangue dos homens”?®, e como esses fundamentos se desfazem com a morte.
Entio ele explica a seu leitor as naturezas existentes no homem, suas
potencialidades: a vegefativa (a capacidade de comer, de beber, de desejar calor ou
frio), a nutritiva (o ato de digerir e transformar a comida em carne e sangue), a
retentiva (que faz com que retenhamos a comida e a bebida para que seja feita a
digestdo) e a expulsiva (poténcia que expele do corpo as superfluidades das
comidas). A morte destrdi todas essas capacidades fisicas do homem.??

Formado pelos quatro elementos e daquelas quatro naturezas, o homem ainda tem
trés coisas das quais é constituido: os seis sentidos (Llull acrescenta um sexto
sentido que chama de afato, que é a capacidade de falar®!) a imaginacdo e a alma
racional, a “mais soberana e mais nobre parte do homem”, substincia espiritual®’?
e unica parte imortal.

Mas de todos os itens desse capitulo sobre a morte no Livro do Homem, o mais
interessante a nosso ver sio os dois dltimos, os sinais e os perigos da morte.
Nessas passagens, Ramon Llull nos mostra toda a sua capacidade de observacio
da realidade, aliada a um profundo senso metafisico e transcendental da existéncia.

Os sinais da morte sio muitos e verdadeiros, ele nos diz. A filosofia deve tratar
deles para que os homens estejam preparados para quando ela chegar — e que eles
s6 morram uma vez. Os homens que morrem sio sinais aos vivos que para a
morte ndo ha qualquer defesa; os ossos dos mortos, as construgdes antigas, as
criangas Orfis, as viuvas e os médicos sao sinais da morte. A velhice e a juventude
também sio dolorosos sinais, e a doenga é a mensageira macabra que anuncia a
chegada da morte. A morte dos animais e das plantas também sdo tristes sinais,
além das mortiferas armas dos homens. Por fim, a pobreza, a fome, a ira ¢ a
tristeza nos mostram a morte ¢ a debilidade de nossa existéncia nesse mundo.???

A morte € perigosa porque chega de muitas maneiras e todos os dias. E ninguém
sabe onde morrera, nem em qual momento:

289 ORL XXI, p. 60.

20 ORL XXI, p. 60-62.

21 COLOM 1 MATEU, Miquel. Glossari General Lul.lia, GGL, Mallorca, Editorial Moll, 1983, vol. 11, p.
198. Esse “descobrimento” do sexto sentido por Llull em 1294 mostra o quanto ele era receptivo da
tradi¢do aristotélica e dos comentadores do Estagirita. Com seu “sexto sentido”, o maiorquino
recuperou o valor agostiniano da palavra e sua natureza.

292 “Substancia ¢ o que estd por si e sob o acidente, como o0 homem ou a pedra que estd por si e sob a
cor, a quantidade e as outras.” — A. BONNER, M. 1. RIPOLL PERELLO. Diccionari de definicions
Iul.lianes, op. cit., p. 275.

25 ORL XXT, p. 64-65.
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Portanto, como a morte pode vir assim subitamente ¢ o homem ndo pode saber ao
certo quanto vivera nem quando morrera, ¢ uma grande maravilha que os homens se
deleitem em construir casas, hortos, vinhas e juntar riquezas, pois aquele que faz a casa
ndo sabe se 14 estara, quando a conclui ndo sabe quando 14 habitara, e quando ganha o
dinheiro, ndo sabe quando o possuird.?**

Em um jogo literario de contrastes, Ramon demonstra, como se estivesse fazendo
uma pregacio, a fragilidade da existéncia humana, e o objetivo de sua pregacio:

O homem entra na casa e¢ ndo sabe se dela saird, e ao sair da casa ndo sabe quando
retornard. O homem compra um peixe, mas niao sabe se o comera, coloca o vinho na
taca, mas nio sabe se o beberd; deseja falar, mas nio sabe se falard: deseja cometer
luxtria, mas nio sabe se a cometera.

Assim, quem freqiientemente considerasse a morte, grande pavor teria dela, ¢ ao ter
pavor da morte acostumaria a si mesmo a ter bons costumes e fugir dos males,
menosprezando a vaidade deste mundo, e teria desejo de Deus e de estar com Ele na
gléria perduravel. E por tal desejo e boa vida nio teria pavor da morte, e tal pavor da
morte lhe seria um consolo.?%>

O homem pode morrer de diversas maneiras, ainda nos diz o filésofo. Por comer
muito ou pouco, por beber muito ou pouco. Pode morrer de morte acidental ou
natural, e ninguém sabe quando, como ou por que. Assim, Ramon conclui sua
meditatio mortis com uma admoestacio ao homem orgulhoso:

Assim, quem ¢ aquele que deve ser orgulhoso e estimar algo de si mesmo e sua vida, ja
que sabe tio pouco de si proprio e o que ira acontecer? Ha somente um conselho:
amar, setvir, honrar e louvar a Deus, a Ele pedir perdio e ter grande esperanga, pois
Ele toma e liga a morte, e nio a deixa vir sem Sua licen¢a e Sua vontade.?%

2% “Hon, con la mort enaxi soptosament puscha venir, e home no puscha ésser cert quant viura, ni
quant morra, gran maravella és dels homens qui sadeliten en fer cases, otts e vinyes, e en ajustar
riqueses; car aquell qui fa la casa, no sab si estara, e quan | afeta, no sap quant hi habitara; ¢ com ha
gonyat lo diner, no sap quant lo posseyra.” — ORL XXI, p. 66-67.

2% “Home entra en la casa e no sap si n exira; e hix de la casa: no sap si s tornara. Hom compra 1 peix:
no sap si 1 menjara; met del vi en 1 anap: no sap si | beura; vol patlar: no sab si parlara; vol fer luxutia:
no sap si la fard. Hon, con ago sia enaxi, qui enaxi sovin considerava en la mort, gran pahor hauria d
ella, e en haver pahor de la mort acostumaria si mateix ab bones costumes, e fugiria a les males e
menyspresaria la vanitat d aquest mén, e hauria desig de Déu e de ésser ab ell en gloria perdurable; e
per aytal desig e bona vida, no hauria paor de la mort, lo qual no paor en la mort li setia conort.” —
ORL XXI, p. 67.

2% “On, con ago~ sia enaixi, qui és aquell qui degua ésser orgullés ne presat res si mateix ne sa vida, pus
que tan poch sap en si mateix ne en ¢o en que esdevendra? No y ha altre consell mas Déu amar, servir,
honrar e loar, e a él mercé clamar e gran esperanga haver, car ell pren e ligua la mort, que no lexa venir
a nos sens sa licencia e son voler.” — ORL XXI, p. 68.
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Conclusio

A filosofia nasceu sob o signo da morte. E a reflexdo sobre a morte e o significado
da vida talvez tenham sido a contribuicio mais notavel da filosofia crista medieval
ao pensamento humano. Tema perene porque eterno, a morte ¢ a Unica certeza da
existéncia. Todos morreremos, todos viraremos p6. Ramon Llull defende que a
morte esta na vida e se manifesta em todos os seus momentos. A natureza da
reflexdo luliana sobre a morte ¢é elevada e busca a transcendéncia contemplativa.

Assim, para se compreender profundamente o afo meditativo fiinebre luliano, deve-se
contemplar o mais profundo do ser, a alma em seu estado puro, em sua natureza
divina. A alma que toca a si propria medita para si, pois fora de si ndo pode
encontrar o que busca. Essa pritica da morte nada mais é que uma preparagio para a
vida, o exercicio por exceléncia do ato de filosofar, como disse anteriormente. E
em certo sentido, toda a produgdo filosofica luliana foi uma preparagido para a
morte, pois o tema das virtudes, suas combinag¢oes e oposi¢oes aos vicios foi
fundamental na arte luliana.

O tema da morte é um dos pontos que diferencia profundamente a filosofia antiga
e medieval da moderna.?” Quando Espinosa (1632-1677) afirmou que o homem
livre é aquele que menos pensa na morte, pois sua sabedoria ndo ¢ uma meditagdo
sobre a morte, mas sobre a vida?%, expressava assim o fim da tradi¢io antiga e
medieval e o ingresso da filosofia em novos tempos. Tempos mais altivos,
decididamente mais soberbos.?

Dedico este artigo 2 memoria do saudoso e querido amigo Rui Vieira da Cunha.

297 Como os anjos (angelologia), por exemplo. A filosofia medieval inicia e termina também tendo o tema
angélico como referéncia. Ver P. FAURE. “Anjos”. In: J. LE GOFF, & J.-C. SCHMITT (coord.).
Diciondrio Tematico do Ocidente Medieval 1. Bauru: EDUSC / Sdo Paulo: Imprensa Oficial do Estado, 2002,
p. 69-81 ¢ R. DA COSTA e E. VENTORIM, “Entre o real e o imaginado. Prolongamentos
apocalipticos angélicos na tradi¢ao filoséfica medieval: Ramon Llull e o Livro dos Anjos (1274-1283)”. In:
Estudos de Religido 23. Revista Semestral de Estudos ¢ Pesquisas em Religiao, Sio Bernardo do Campo,
UMESP, 2002, Ano XVI, n. 23, dezembro de 2002.

2% “Homo liber de nulla re minus quam de morte cogitat, et eius sapientia non mottis, sed vitae
meditatio est.” — ESPINOSA, Ethica 4.

29 Agradeco ao Prof. Dr. David Lorenzo lzquierdo (Universitat Internacional de Catalunya — UIC) pot sua
leitura e as sugestdes que fez.
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A tradugio do texto que ora apresentamos ao publico portugués ¢é inédita. Trata-se
da primeira parte do segundo capitulo do Livro do Homem (“Da morte corporal”),
obra escrita em novembro de 1300 pelo fil6sofo Ramon Llull quando este se
encontrava em Maiorca. Nossa traducido teve como base o texto em cataldo
medieval publicado em ORL, vol. XXI, Palma, 1950, p. 03-159, que, por sua vez,
baseou-se em dois manuscritos cataldes do século XV e um latino do final do
século XV e inicio do XVI, além da edigao maguntina de 1737. Nossa proposta de
tradugao foi seguir o mais fielmente possivel o texto cataldo, preservando todas as
suas caracteristicas medievais.

O Livro do Homem (1300)"

Ramon Llull (1232-13106)

Da Segunda Parte desse Livro, que trata da morte do homem

Como o bom temor ¢é conseqiiéncia do bom amor e a morte é um traspassamento
muito grave dessa vida para a outra, ela dia um grande temor aqueles que
freqiientemente a consideram e sabem conhecer os caminhos pelos quais todos os
dias se aproxima de nés. Por isso, propomos tratar da morte do homem, para que
freqiientemente a lembrem, a entendam e dela tenham temor, pois ao lembrar e
entender freqiientemente a morte, se humilha o homem orgulhoso, pensando que
gracas a morte sera aviltado, de seus bens despossuido, por seus amigos esquecido,
sob a terra posto, e 0s vermes que 0 comerdo estardo muito satisfeitos.

Mas nao somente o homem orgulhoso sera humilde a Deus e ao seu préximo por
bons costumes se freqientemente pensar na morte: se O homem avaro
freqlientemente pensar nela tera grande pavor de Deus, pensando que a morte lhe
tomara seus dinheiros e sera para ele o portal do fogo infernal. O mesmo
acontecera com o homem luxurioso, o acidioso, o glutdo, o invejoso e o irado, e
qualquer um que tenha os outros vicios e pecados, qualquer rei, conde, duque,
marques, prelado, religioso, burgués ou camponés, pois todos terdo temor se a
morte souberem bem considerar, pois ela é comum a todas as gentes e por ela o
homem perde seu corpo e todos os bens que tem nessa presente vida. Assim, é
bom que fagamos este livro, e que o fagamos o mais plenamente que pudermos,
para que uns e outros possam entendé-lo.

300 Trad. e notas de Ricardo da Costa (Ufes — Brasil — www.ricardocosta.com), tradugio feita a partir da
edigio ORL, vol. XXI, Palma, 1950, p. 48-68.
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Da divisdo dessa segunda parte

Este livro esta dividido em duas partes: a primeira trata da morte corporal e a
segunda da morte espiritual.

1. A primeira parte ¢ dividida em quatro partes: a primeira trata do que a morte
toma daqueles que morrem; a segunda daquilo que ela da; a terceira dos sinais da
morte; a quarta, dos perigos nos quais estao aqueles que morrem.

2. A segunda parte trata da morte espiritual, isto é, da morte da alma, e esta
dividida em duas partes: a primeira trata do pecado, a outra da satde da alma.

Na primeira que trata do pecado, investigaremos o pecado por nove caminhos,
isto é: o que ¢é pecado, de que é, por que é, quanto ¢, qual ¢, em qual tempo esta,
onde esta, como esta e com o que estd. E desejamos investigar o pecado por esses
nove caminhos gerais a todas as investigagdes especiais para que do pecado, que é
a morte da alma, nos defendamos tanto quanto possamos nos esquivar.

A segunda parte trata da saude da alma, que ¢é curada do pecado pela virtude ou
pelas virtudes, a qual investigaremos por nove caminhos, isto ¢, o que ¢ virtude, de
que &, por que é, quanto &, qual é, em qual tempo esta, onde estd, como estd e com
que esta. B fazemos esta investigacdo sobre a virtude para que a conhecamos e a
amemos, ¢ que com ela a alma seja curada do pecado e fique sa, pois convém que
a virtude seja encontrada por um ou por algum desses nove caminhos, pois sio
principios gerais a todas as coisas.

I. Da primeira parte dessa segunda parte, que trata da morte corporal
I.1. Do que a morte toma daqueles que morrem

1. A morte toma do homem o que ele mais tem nesse mundo, isto é, o set, pois
depois da morte a alma vai para o outro século e o corpo permanece neste em
podridio e em po; antes da morte, o homem tem o ser humano e seu ser é
homem, e depois da morte o homem nao tem o ser humano, pois a morte lhe
toma o ser. Assim, com a morte o homem se torna um nio-homem.

Portanto, a morte toma o homem, isto ¢, toma o homem de si mesmo, pois ele
ndo permanece homem. E essa perda ¢ tio grande para o homem que maior ndo
poderia ser, pois o homem nio pode perder mais que a si mesmo, nem a morte
pode tomar mais que tomar o ser humano. Logo, essa perda tdo grande é muito
horrivel de considerar, de lembrar, e faz com que o homem fique muito temeroso,
triste e pensativo.
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2. A morte toma a vida do homem, porque com a morte o homem vivo morre, e
ela toma a vida longa e continuamente, pois até o dia da ressurreicio o homem
estarda morto; e ela toma a vida com forca, pois dela nenhum homem pode se
defender, e o corpo estarda longamente morto na terra, em podriddo e em pé. E
desta perda que a morte dd o homem ¢ certificado, pois sabe que a morte vira e
por nada conseguirda fugir. Assim, a morte é temfivel, pois toma a vida tio
longamente e com forga, ja que é tdo forte, e ela é tio verdadeira, tio
desconhecida e tio avara, que de nada valem as forgas, as preces, as honrarias, as
riquezas, os parentes, nem qualquer coisa, como a sabedoria, a arte, o engenho ou
a maestria.

3. Aos homens que estdo mortos e estdo para morrer a morte toma a lembranca, o
entendimento e a boa vontade, pois por razio da doenga que tém eles ndo podem
bem lembrar, entender, nem desejar o que desejam, e o homem tem grande
necessidade de lembrar, de entender e de amar. E ainda, o homem gravemente
doente e com sofrimento lembra, entende e ama, e a morte toma dele o desejo de
lembrar, de entender e de amar as coisas boas.

Assim, a morte é uma grande dana¢do ao homem que esta a ponto de morrer e,
por isso, ¢ uma grande maravilha que os homens sios esperam na morte lembrar,
entender e ordenar o traspassamento dessa vida para a outra com contricao,
confissdo, satisfacdo e oracdo, e a Deus pegam misericordia e perdio, pois naquele
momento a morte toma deles todas as maneiras e caminhos que eles propéem
ordenar e cumprir. E disso ndo ha nenhuma possibilidade de restauragio, somente
se Deus desejar ter misericordia e piedade do homem por Sua grande bondade,
caridade e humildade, e porque o homem ¢é Sua criacio. Contudo, a justica de
Deus requer vinganca daqueles homens que dissemos, que em sua saude e sem
estarem constrangidos pela morte tinham a liberdade de ordenarem a si mesmos
para que, no traspassamento da morte, pudessem estar ordenados para ir a gloria
perpétua e fugir das penas infernais.

4. O homem tem imagina¢do com a qual imagina as coisas ausentes dos sentidos
corporais e com a qual faz estarem presentes, ¢ a morte toma a obra da imaginacio
e faz estar em privacdo as coisas ausentes. Por isso, a morte se aproxima dos
homens doentes, em privacdo e nio-ser, tomando-lhes seu poder de imaginar. Por
isso, estdo loucos os homens que em sua satde pensam poder imaginar os pecados
que tém feito, a maneira pela qual tém pecado e pela qual poderiam te contricao e
dor, suspirar e chorar e a Deus de seus pecados mercé clamar, e esperam fazer
tudo isso somente na hora da morte, quando nido podem seus pecados imaginar,
nem por eles suspirar ou chorar.
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5. A morte toma do homem o sentimento, pois na doenca os homens doentes tém
somente a virtude de ver, de ouvir, de cheirar, de degustar, de apalpar e de falar, e
quanto mais se aproximam da morte, mais perdem aquelas virtudes, e na morte
perdem tudo, inclusive o movimento do corpo, porque nio se movem. E nela se
perde a vegetacdo e sua ordem de sustentagdo, pois tudo € expelido em corrupgio,
em podridio e em ndo-ser. Assim, a morte toma todos os poderes que o homem
tem neste século, tanto espirituais quanto corporais. Portanto, como a morte toma
do homem tantas coisas que lhe sio tdo préprias, tio estimadas e que
freqiientemente eram consideradas, como se poderia abster de muito suspirar e
chorar?

6. A morte toma do homem os bens deste mundo nos quais ele longamente
trabalhou, ja que eles ndo podem ganhar, juntar ou manté-los sem grande trabalho,
e a morte toma-os do homem no momento em que morrem ¢ di aos vivos,
separando-os e dividindo-os, como os dinheiros, as posses e os ornamentos. E
aqueles que os recebem, ndo os devolveriam aos mortos se estes voltassem a vida,
pelo contrario, j4 que amam mais os bens daqueles que sua vida ou sua salvac¢io. E
disso eu tenho experiéncia e exemplo. Assim, portanto, é grande coisa o que a
morte tira dos homens mortos, e é uma grande perda pela maneira que toma,
porque toma e da aos inimigos daquele que toma.

7. A morte toma do homem seus ornamentos, os quais muito amava neste mundo,
e toma-0os com seu contrario, isto é, com desonra, pois 0 homem que enquanto
vivo era ornado por amigos e parentes com louvores, reveréncias e obediéncias
que lhe eram feitas pelo grande poder que tinha de castelos, de vilas, de reinos e de
cidades, ela o faz morrer e ser despossuido, na terra soterrado e apodrecido e os
homens que freqliientemente o louvavam, o temiam, o lembravam, o entediam e o
amavam ela faz com que seja menosprezado, esquecido, ignorado e desamado, e
isso ¢é tanto assim que quando ele morre, ninguém, por mais amigo que lhe tenha
sido, o beijaria, nem de boa vontade o abragaria, e estaria antes préximo de um
asno morto ou de uma serpente morta ha trés dias que com um homem morto
uma noite em um leito. Assim, quem poderia dizer ou imaginar a desonra que a
morte faz a0 homem morto? Ela faz muito maior desonra aos homens mais
honrados que aos menos honrados, e aos mais ricos que aos pobres.

8. A morte toma dos homens e das mulheres a beleza, e toma mais das mais belas
e dos mais belos que dos menos belos e das menos belas. Por isso, ¢ uma
maravilha como os homens e as mulheres se esforcem para serem belos e belas, ja
que mais podem perder sem poder se defender. O mesmo se pode dizer dos

homens mais ricos e mais honrados.
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9. A morte toma amigos e da inimigos, conforme dissemos, e assim como toma
amigos e da inimigos, toma beleza e da feitra, pois quem vé a feidra do corpo do
homem depois de oito dias, ou mais, ou menos, veria a maior feiura que pode ser
vista no corpo, uma feiira de fedor, de inflamacio, de podriddo que escorre pelos
olhos, pelas orelhas, pela boca e pelo rosto, e todo o ventre esta cheio de
podridio, os bragos, as costas, as ancas, as pernas e todo o corpo, por dentro e por
fora, e por toda aquela podridao vermes muito horriveis de ver e de tocar comem
o corpo do homem. Assim, toda a beleza é tomada daquele corpo e lhe é dada
toda a feitra; ndo lhe permanece beleza nos cabelos, nem nos olhos, nem na boca,
pois estdo cheios de vermes; ndo ha cor, nem branca, nem vermelha. Ah, Deusl!
Por que a morte toma tdo grande beleza e da tanta feitra?

10. A morte toma dos homens os deleites corporais tdo amados nesse século, e os
toma com sofrimento, com um grande soffimento ainda maior que foram seus
deleites, pois maior sofrimento tém seus olhos em perder a virtude da visio que os
prazeres que teve em ver belas fémeas, belas vestes, belo filho ou belo castelo, ja
que o sofrimento de motrer esta dentro e o prazer vem de fora, e o mesmo
acontece com os ouvidos, que tém maior sofrimento de perder a audicio que
prazer de ouvir prazerosas palavras, e de maneira semelhante os outros sentidos,
como o degustar, que tem maior pena de perder sentir o sabor que o prazer de
cheirar o ambar ou a flor. O mesmo acontece com o tato, ou todo o corpo, que
tem maior pena quando a alma se separa do corpo que todos os prazeres que teve
por sentir.

11. A morte toma do corpo do homem a alma racional, e toma a alma do corpo, e
por esta captura e divisio o homem tem maior sofrimento que todos os prazeres
que teve desde que nasceu, pois pelos prazeres o homem nio se torna homem,
mas pelo sofrimento que tem em mortrer se torna nio-homem. E como isso ¢é
assim, quem pode dizer, considerar ou escrever o tanto que a morte toma do
homem ou a pena que lhe dd tomando o que toma? Eu nio sei. E ¢ uma grande
maravilha como a morte tem tanto poder de tomar e de dar ao homem.

I.2. Do que a morte d4 aqueles que morrem

A morte é a ocasido do bem e do mal. Por isso dizemos que a morte da bens e da
males. E primeiramente falaremos dos bens e depois dos males.

I.2.1. Dos bens que a morte da

1. A morte da pavor, pelo qual os homens tém abstinéncia de fazer o mal, pois ao
fazer o mal os homens tém pavor de morrer; como o homem irado, que se abstém
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de desejar matar outro homem, do qual tem pavor de mati-lo assim como o
homem ladrio, que se abstém de roubar porque através do latrocinio o rei pode
enforca-lo, e o0 mesmo do homem que ndo quer comer muito para nio ficar
doente. E mais: o homem se abstém de fazer o mal por pavor de morrer. Assim, a
morte ¢ boa, pois ¢ ocasido de se ter pavor.

2. A morte é ocasido de humildade, conforme dissemos, pois muitos homens
seriam orgulhosos se nio se lembrassem da morte, mas como se lembram da
morte e vém outros homens morrerem, se humilham a Deus e a0s outros homens,
considerando que terdo que motrer e ter uma vileza tio grande como é a morte,
ndo tém nenhuma dignidade pela qual devam ser orgulhosos.

3. A morte faz o homem considerar a justica de Deus, e quando desejam cometer
pecado, tém consciéncia e pavor que, se cometerem pecado, Deus os fard
rapidamente morrer e ter uma ma morte.

4. Quando alguns homens véem outros motrerem, tém piedade e choram, e
quando véem os 0ssos nos timulos e o p6 dos homens mortos e pensam que tém
que morrer e serdo assim podres como aqueles, tém piedade de si mesmos e dizem
as suas maos: “Ah, mios! Nio facais males por que sois belas e gordas, pois
haveras de serdes podres e feias; nem vés, boca, ndo mintais para terdes saborosas
comidas, pois vird o tempo em que vOs vos tornareis comida de vermes.”

5. A morte mata os homens ricos e avaros que impedem que os pobres tenham as
riquezas comuns, e os faz morrer em brevidade de tempo, por que os pobres
todos os dias tém necessidade daquelas riquezas que lhe sdo furtadas e forcadas
pelos homens ricos e avaros. Assim, a morte é boa, pois satisfaz os injuriados e
forca e mata os malvados.

6. O pavor da morte faz dar esmolas aos pobres para que, através das esmolas,
Deus tenha piedade e perdio, e que através dos pobres que recebem as esmolas,
Ele seja louvado, pregado e invocado.

7. O homem nio pode viver sem comer e beber, sem se vestir e sem os outros
bens que a natureza requer para se viver. Por isso, os homens sio diligentes em
buscar como podem viver, pois tém pavor de morrer de pobreza e por falta de
comida. Assim, a morte é boa, pois sem ela 0 homem seria preguicoso, negligente
e de maus vicios acostumado, e umas terras nao ajudariam outras com mercadotia.

8. Algumas vezes acontece, e outras mais freqiientemente, que os homens estejam
em perigo de morrer pelas batalhas, roubos, tempestades no mar e muitas outras
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coisas, e como tém pavor de morrer e véem que por si mesmos nio podem fugir
da morte, relembram Deus e o santo poder, Seu amor, Sua humildade e piedade,
largueza e benignidade, e lembram de suas faltas, a debilidade de seu poder e que
ndo podem se ajudar com arte nem com maestria. Entdo, tém esperanca que Deus
os ajude. Assim, a morte é boa, pois faz com que os homens tenham esperanga em
Deus.

9. A morte mata os homens que quando estio doentes e morrem nao fazem o mal
que freqiientemente faziam, pois nio podem fazer nem tem com que, ¢ se
convertem em fazer o bem enquanto estdo doentes; e enquanto morrem, pedem a
Deus que lhes perdoe, e tém de Sua misericérdia esperanca e lembranca. Assim, a
morte é boa, porque faz cessar o mal e o pecado, e faz os homens se lembrarem,
rogarem e se enamorarem de Deus.

10. A morte principia na doenga, e sua sucessao ¢ o fim da vida. Por isso, quando
os homens estdo doentes e os sdos tém amigos doentes, tém pavor da morte, pelo
qual pavor recorrem a Deus, que é senhor da morte’'!, contra a qual morte nio
tém nenhum poder, e faz com que amem, lembrem e roguem a Deus. Assim, a
morte ¢ boa e cortés, pois de Seu senhor os faz ter lembranca.

11. A morte mata o filho da senhora, o amigo do amigo, o escudeiro do cavaleiro,
o boi do camponés; e a senhora, o amigo e o cavaleiro ndo podem anular a morte,
e de nada valem as lagrimas, as riquezas, as nobrezas, os parentes, a sabedoria ou a
arte, pois a morte da sempre seu golpe. E assim, muitas vezes vem a paciéncia e a
consolagdo aos homens vivos que perdem seus amigos que muito amam, e pela
morte deles tém pobreza e passam necessidade. Assim, a morte é boa, pois faz ter
paciéncia, que ¢ boa virtude, e faz os homens se consolarem em seus trabalhos,
danagdes e necessidades em tudo o que Deus deseja fazer.

12. A morte faz menosprezar a riqueza e amar a pobreza, e alguns homens sabios
que pensam que vao morrer e deixar as riquezas que nio podem ser levadas, e ao
possuir e governa-las tém trabalhos, entendem que elas sio de pouca utilidade e
perigosas, e entdo ficam satisfeitos com as riquezas que tém e ndo desejam ter
mais, pelo contrario, desejam ter pobreza para que de Deus possam melhor
lembrar e amar, e da honra e da vangléria desse mundo fugit.

13. A morte ¢ instrumento comum da natureza, por razao da qual é boa, pois ela
vai por prelados, principes e todas as gentes, a ninguém perdoa e ninguém pode

301 Interessante defini¢io luliana de Deus, “Senhor da morte”.
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dela se defender. E se a morte ndo fosse comum, por sua parcialidade ocorreriam
mais males e mais graves coisas que aquelas que acontecem por ela ser comum.

14. A morte é uma casa que tem duas portas. Por uma porta saem os homens
justos dessa vida em que estio e vdo viver na gléria de Deus, na qual estardo
perpetuamente sem fim; e essa porta é boa e muito desejavel. Pela outra porta
saem os homens maus e pecadores dessa vida para a morte perpétua infernal; esta
porta é muito ma e pavorosa.

I.2.2. Dos males que a morte da

A morte é o contrario da vida, e é contraria a vida por corrup¢dao como a vida é
contraria a2 morte por geracio. Assim, a morte faz mal aos homens corrompendo-
os, dos vivos que estdo os faz mortos, e o mal que faz é tio grande que nada pode
ser maior nesse mundo. Assim, como o homem existe de cinco coisas e a morte
lhe faz mal em todas essas cinco coisas, desejamos investigar o mal em cada uma
delas. Assim, primeiramente diremos dos elementos.

1. O homem ¢ formado e constituido de cinco elementos, isto é, o fogo, o ar, a
agua e a terra, e desses sdo feitos os 0ssos, 0s nervos, a carne, os miolos e o sangue
dos homens, e a morte corrompe aqueles 0ssos e parte 0s nervos para que Os
0ssos se separem uns dos outros, e faz os vermes comerem a carne e o sangue, e
0s 08s0s € nervos se tornam po pela putrefacdo. Assim, a morte faz um grande
mal ao homem, porque lhe corrompe e lhe destréi os fundamentos do qual ¢é
constituido.

2. O homem ¢ formado de uma natureza chamada vegetativa, que tem em si quatro
coisas pelas quais existe. Por uma, os homens tém desejo de comer, de beber, de
estarem quentes quando estdo muito frios e de estarem frios quando estdo muito
aquecidos, e desejam umidade quando estdo muito ressecados e secura quando
estdo repletos e muito cheios por uma grande abundancia de umidade. Por esta
natureza vivem os homens, e é chamada poféncia desiderativa, pois os homens
desejam com ela as coisas que dissemos. E a morte consome e corrompe esta
natureza com o calor do fogo, pois os homens doentes nio tém o desejo ordenado
e perdem a vontade de comer e de beber, ja que ndo tém o que desejar; e ndo
desejam comer nem beber, pois se deixam morrer, ji que sem comer e beber o
homem ndo pode viver. Assim, a morte faz mal ao homem dessa maneira, e esse
mal que faz é muito grande, detestavel e temivel.

O homem tem outra natureza chamada poféncia nutritiva ou digestiva, com a qual se
alimenta, vive e cresce, pois a comida que come converte e transmuda em sua
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carne, do pido faz carne em sua carne, engorda e faz crescer seu sangue e carne, € 0
vinho e a 4agua que bebe converte em seu sangue, e seu sangue se alimenta e
cresce, e com ela regula os ossos, seus nervos, sua carne, suas veias e suas juntas. E
esta poténcia com a qual o homem vive e se sem a qual nio pode viver a morte
mata e corrompe com as qualidades dos elementos, isto é, o calor, a umidade, o
frio e a secura, as quais corrompe e transmuda em suas naturais obras contrarias,
destruindo o calor natural. E como a poténcia nutritiva ndo tem do que crescer,
regar ou se alimentar, morre, e sua morte é a morte do homem que com ela e por
ela vivia.

O homem tem outra natureza chamada poténcia refentiva, com a qual retém em seu
ventre a comida que come e o vinho e a d4gua que bebe até que seja feita a digestdo
e a alimentagdo que dissemos; e assim como a vida fecha os buracos para que a
comida permanega ¢ a digestdo seja feita, a morte abre aqueles buracos para que
sala a comida ndo digerida e que o corpo nio tenha do que viver e morra. E a
morte faz isso com as qualidades contrarias dos elementos, corrompendo a
natureza do frio para que a 4gua se restrinja, a secura para que a terra resseque €
fechando os buracos para que a comida nio saia.

Outra natureza tem ainda o homem e que se chama em latim poféncia expulsiva, e
tem a natureza de expelir do corpo as superfluidades das comidas que nao podem
entrar na digestio nem na alimentacdo: ela expulsa as grossas matérias por
vapores, suores, cuspes, sangtias, furinculos e pelos buracos de baixo. A morte
destréi aquela poténcia fechando os buracos do corpo com grande abundancia de
viscosidade, que restringe e endurece os lugares para que as grossas matérias nao
possam sait. Dessa forma, o corpo permanece cheio e inflado sem beneficio
externo, e a poténcia motiva, que existe do calor natural e esta ligada a geracio,
ndo tem lugar para se mover e assim corrompe internamente o corpo. Assim, a
morte é senhora e a vida sua serva.

Dissemos e mostramos o mal que faz a morte, destruindo e matando as partes da
poténcia vegetativa.

3. A terceira coisa da qual ¢ feita o homem é o sentido comum. E chamado de
comum porque faz diversos juizos de sentir com um mesmo poder. Este sentido
comum tem bracos, isto é, os cinco sentidos,? e um sexto, encontrado
recentemente.’” E cada braco faz diversos juizos das coisas sentidas, como os

302 T lull utiliza aqui a metafora da arvore para hierarquizar os sentidos.

303 Trata-se do afato (¢ffatns) — sexto sentido que produz a palavra (COLOM I MATEU, Miquel. Glossari
General Lul.lia, GGL, Mallorca, Editorial Moll, 1983, vol. 11, p. 198), a faculdade de falar, manifestagio
vocal dos seres animados (Ar# Brevis, parte IX, suj. 6). Esse “descobrimento” de Llull (em 1294) mostra
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olhos, que ndo podem degustar, ouvir, apalpar ou falar, nem as orelhas ver, e o
mesmo dos outros. Mas, como cada sentido pertence ao braco do sentido comum,
retém a natureza comum em sua particularidade, como a poténcia visiva, isto €, o
poder de ver, que de um mesmo poder faz juizo de diversas coisas, como da cor
branca, negra ou vermelha, e da figura do circulo, do quadrangulo e do tridangulo, e
o mesmo da figura do homem, do lugar e da arvore.3

Cada um desses bragos com os quais 0 homem sente tem seu 6rgao elementado e
vegetado, como os olhos, que sdo 6rgios e instrumentos da visdo, as orelhas da
audicdo, e o mesmo dos outros. E com a doenga a morte corrompe com os 6rgaos
e os instrumentos dos bracos, e o sentido comum, que nio pode durar sem
degustar e apalpar, morre, e sua morte é a morte do homem.

4. A quarta coisa da qual o homem ¢ feito é a imaginacdo, que existe das
semelhancas nas quais se apresentam ao entendimento as figuras das coisas
corporais, como o ledo, que retém a semelhanca em sua imaginagao da fonte que
bebeu, sem a qual semelhanca ndo poderia retornar a ela. O mesmo ocorre com a
imaginacio do homem, e a morte destréi seu O6rgio com abundincia de
preenchimento e de frio, de frio e de secura, que retém as impressoes das fantasias
na membrana dos cérebros, e corrompido o 6rgio, isto ¢, aquela membrana, o
homem nio tem o poder de imaginar as coisas sensfveis e necessarias a sua vida, e
entdo morre, pois delas nao sabe ministrar para si mesmo, nem se alimentar.

5. A quinta coisa da qual o homem ¢ feito ¢ a alma racional, que ¢ a mais soberana
e mais nobre parte do homem. Aquela a morte nio pode destruir nem corromper,
pois ¢é substancia espiritual.3%> Mas o corpo é tdo corrompido que a alma nio lhe
pode dar um ser, isto é, ndo pode ser dele forma, pois ele foi corrompido pela

o quanto ele era receptivo da tradi¢io aristotélica e dos comentadores do Estagirita. Llull recupera com
seu sexto sentido o valor agostiniano da palavra e sua natureza.

304 O pano de fundo dessa concepgio geométrica da realidade ¢ pitagorica e platonica: para Llull, a
citcunferéncia, o quadrado e o tridngulo sio a base de toda a realidade e a base de todas as outras
figuras geométricas, inclusive se incluem mutuamente, formando uma figura plena e constituida por um
citculo, um tridngulo e um quadrado sobrepostos que, no entender de Llull, tém a mesma 4rea. Essa
imagem representa a correspondéncia analégica entre o mundo humano, o mundo espiritual ¢ o
mundo divino. Ver P. VILLALBA 1 VARNEDA, “I’Home com a Artista en ' Arbor Scientiae”. In: J.
CORCO, A. FIDORA, J. OLIVES PUIG, ]J. PARDO PASTOR (coord.), Qué és I'Home? Reflexions
antropologiques a la Corona d’Aragd durant I’ Edat Mitjana, Barcelona, Prohom Edicions, 2004, p. 138.

305 “Substancia ¢ o que esta por si e sob o acidente, como 0 homem ou a pedra que estd por si e sob a
cor, a quantidade e as outras.” — A. BONNER, M. I. RIPOLL PERELLO. Dicionari de definicions
Iul.lianes, op. cit., p. 275.
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morte.’% Por sua vez, os 6rgios, nos quais a alma tem seus atos, isto é, o coracio,
no qual tem sua vontade, o cérebro da fronte, em que tem seu entender, e a nuca,
onde tem seu lembrar, sdo fechados, e por esse fechamento a alma ndo pode neles
estat, pelo contrario, lhe convém sair.3” Contudo, esse exemplo é grosseiro, como
o do vinho, que da garrafa fechada nio pode sair.

Mostramos e dissemos a maneira pela qual a morte mata o homem, e ao morrer,
as partes do homem que dissemos, reagem e desejam ajudar-lhe contra a morte,
mas nido podem. Assim, se pode conhecer como, no momento da morte, ha um
grande sofrimento, pois naquele momento todas as suas partes sofrem.

1.3. Os sinais da morte

1. Muitos e verdadeiros sao os sinais da morte, mas falaremos brevemente s6 de
alguns, para que o homem da morte tenha pavor e esteja preparado para depois ir
para a vida e a gléria perduravel, e que morra somente uma vez, pois aqueles que
ndo estiverem preparados e morrerem em pecado mortal morrerdo duas vezes,
isto é, na morte corporal e na morte espititual, ja que tiveram os sinais da morte e
ndo se prepararam ordenada e virtuosamente para motrer, e assim tém grande
culpa.

30 “Forma ¢ aquilo que da ser a coisa, como a alma, que da ser ao corpo”, A. BONNER, M. L
RIPOLL PERELLO, Diccionari de definicions lul.lianes, Colleccié Blaquerna, 2, Universitat de Barcelona /
Universitat de les Illes Balears, 2002, p. 177.

37 Na filosofia luliana, existem 6rgdos corporais mais aptos as trés poténcias da alma (memotia,
entendimento e vontade), de acordo com suas complei¢des e temperamentos. O coracao ¢ o 6rgio da
vontade, o ¢érebro da fronte (cervell del front) o 6rgao do entendimento, o cérebro posterior (cervell detrds) da
memoria e, no meio de ambos, a alma move a imaginativa a imaginar os objetos imaginaveis. O
coragio, fonte do sangue, liquido que pertence a compleicio do ar e mais propicio a conversio que
qualquer outra parte do corpo. Assim, a vontade da alma recebe o coracdo como instrumento, ja que
toma mais subitamente o objeto no entendimento que na memoria. Por sua vez, para harmonizar a
memoria ¢ o entendimento da alma no corpo humano, Llull divide o cérebro em trés partes. O crebro
da fronte (entre as sobrancelhas) é dado ao entendimento, pois, de todas as poténcias, o entendimento
¢ a poténcia mais investigativa. Ao colocar o entendimento no que hoje chamamos de libulo frontal, Llull
segue a tradicdo cordnica: no Alkwrio Sagrado, a fronte é designada como ndssiab (topete): “Ignora, acaso,
que Deus o observa? Quall Em verdade, se nio se contiver, agarra-lo-emos pelo topete, topete de
mentiras e de pecados.” (Swrata 96, 14-16). Curiosamente, hoje a ciéncia afirma que essa irea do
cérebro ¢ a responsavel pela motivacao das agdes do individuo, é ela que determina a capacidade de
recolher e analisar o conhecimento adquirido, além de selecionat as palavras pata exprimir o que se
descja. Assim, essa regido ¢ apontada como a responsavel pela origem do que ¢ certo ou errado, da
verdade ou da mentira. Ver R. DA COSTA, “O que ¢, de que ¢ feita e porque existe? Defini¢coes
lulianas no Livro da Alma Racional (1296)”, Palestra proferida no II Coldquio Internacional de Filosofia
Medieval — Antropologia: Raimundo Liilio ¢ Tomds de Aquino, evento ocorrido no dia 21 de agosto de 2004
na UnilaSalle-R] (Institutos Superiores La Salle) e promovido pela Instituto Brasileiro de Filosofia e Ciéncia
Raimnndo Liilio, pela Universidade Federal Fluminense (Uff) e pelo Semindrio Arquidiocesano Sio José,
Internet, http:/ /www.ricardocosta.com/pub/definiluli.htm
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2. Os homens que morrem sdo sinais aos homens vivos que morrerdo, pois assim
como aqueles que morrem nao podem se defender da morte de nenhuma maneira,
os homens vivos nao poderio ter nenhuma maneira com a qual possam fugir da
morte.

3. Os sinais da morte sao os tumulos que o homem vé e os ossos dos homens
mortos. Por sua vez, os sinais da morte sao os antigos edificios e construgdes que
fizeram e construfram os homens antigos e que agora estdo mortos. E sinais da
morte também s30 as criancas Orfas, as fémeas viavas e os médicos.

4. A velhice ¢ sinal da morte, pois a morte estd proxima deles conforme o corpo
da natureza, e a juventude também ¢ sinal da morte, pois muitos homens jovens
morrem. E a doenga também ¢ sinal da morte, pois ela ¢ mensageira e anunciadora
da morte.

5. A morte das bestas, dos passaros, dos peixes e das arvores sio sinais da morte
aos homens, ¢ esses sinais existem todos os dias, pois na carniceria o homem
todos os dias vé as bestas mortas, na pescaria peixes mortos, € N0s campos arvores
mortas.

6. Espadas, langas, dardos, e flechas sao sinais da morte, pois sao armas feitas para
matar homens, e também as forcas, que sao sinais da morte aos homens ladrées. E
também os sapatos, cintos, bolsas e pergaminhos, que sio de peles de bestas
mortas.

7. Grande pobreza e grande carestia sdo sinais da morte, pois muitos homens
morrem de fome. E também a ira é sinal da morte, pois os homens irados desejam
matar outros homens. A tristeza também ¢ sinal da morte, pois de tristeza o
coragao se abate e morte.

Todas essas coisas e muitas outras sio sinais da morte, e esses sinais sao muitos,

freqlientes e de muitas maneiras, conforme dissemos, porque a morte se aproxima
todos os dias, prende e mata os homens de diversas maneiras.
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I.4. Os perigos da morte

1. De muitas maneiras a morte é perigosa: perigosa porque todos os dias se
aproxima, perigosa porque ¢ comum a todos e porque todos os dias chega e
ninguém dela pode se defender nem fugir.

2. A morte chega a todos os lugares. Por isso, nenhum homem sabe em qual lugar
morrera, porque em qualquer lugar que esteja a morte é possivel, ja que o homem
que descansa pode morrer enquanto descansa, e caso se levante pode morrer
naquele levantar; se se move um passo, naquele movimento pode mottrer, se vai de
um lugar a outro, em cada lugar por onde passa pode morrer. Assim, como o
homem pode morrer em qualquer lugar, entre estar deitado e sentado, sentado,
levantado ou andando, ninguém pode saber em qual lugar morrera. Assim, a morte
¢ coisa muito perigosa, e sua vinda é muito secreta e desconhecida.

3. A morte chega de noite e de dia, e como entre a noite e o dia ha vinte e quatro
horas, em qualquer hora se pode morrer. E como a morte chega a qualquer hora,
em todos os graus, momentos e pontos que existem na hora o homem pode
morrer, tanto que aqueles que tém os olhos fechados nio sabem se morrerdo
quando os tiverem abertos, aqueles que falam ndo sabem se morrerio quando
disserem uma palavra, e aquele que deitou nio sabe se estara vivo quando se
levantar. Assim, a morte é muito perigosa, pois pode vir subitamente, e
subitamente vem algumas vezes, conforme temos experiéncia.

Logo, o homem nio sabe quando morrerd nem quando vivera, somente que
morrera. Portanto, como a morte pode vir assim subitamente e o homem ndo
pode saber ao certo quanto viverd nem quando morterd, ¢ uma grande maravilha
que os homens se deleitem em construir casas, hortos, vinhas e juntar riquezas,
pois aquele que faz a casa nao sabe se 14 estara, quando a conclui nao sabe quando
14 habitara, e quando ganha o dinheiro, nao sabe quando o possuira.

4. O homem entra na casa € nao sabe se dela saird, e ao sair da casa nio sabe
quando retornard. O homem compra um peixe, mas nao sabe se o comera, coloca
o vinho na taca, mas nio sabe se o beberd; deseja falar, mas nio sabe se falara:
deseja cometer luxiria, mas ndo sabe se a cometerd. Assim, quem freqiientemente
assim considerasse a morte, grande pavor teria dela, e ao ter pavor da morte
acostumaria a si mesmo a ter bons costumes e fugir dos males, menosprezando a
vaidade deste mundo, e teria desejo de Deus e de estar com Ele na gléria
perduravel. E por tal desejo e boa vida nio teria pavor da morte, e tal pavor da
morte lhe seria um consolo.
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5. O homem pode morrer de diversas maneiras. Pode morrer por comer muito ou
pouco, por beber muito ou pouco, e o mesmo de se vestir muito ou pouco; e pode
morrer de morte natural ou morte acidental, isto é, morte por golpes ou feridas,
por afogamento ou asfixia. E em cada uma dessas coisas ha muitas maneiras de
morrer, como na doenga, em que se pode morrer por febres, apostema, disenteria
e dor. E o mesmo da morte acidental, em que se pode morrer por cutelo, por
espada, por langa, flecha, por golpe de maga ou de pedra, e 0 mesmo das outras
coisas semelhantes a essas. Assim, como existem tantas maneiras pelas quais se
podem motrer, ndo existe ninguém que possa saber a maneira pela qual morrerd.
Por isso, ninguém pode evitar nem se defender da morte.

Ninguém sabe em qual estado morrera, isto é, se morrera em bom estado ou em
mal, pois a morte vem e ndo se sabe por aonde vird, nem quando ou como, nem
porque, conforme dissemos. Pois qualquer um que tenha se confessado na igreja e
proposto fazer o bem e ndo o mal, quando retornar para casa podera ter ocasiao
de pecar muito e mortalmente, e pecara, e podera morrer subitamente. O mesmo
se pode dizer do homem pecador, que se confessara e durante muito tempo terd
estado em pecado e propord fazer o bem nio o mal, e naquele propésito podera
morrer subitamente.

Assim, quem ¢ aquele que deve ser orgulhoso e estimar algo de si mesmo e sua
vida, ja que sabe tdo pouco de si préprio e o que ird acontecer? Ha somente um
conselho: amar, servir, honrar e louvar a Deus, a Ele pedir perdio e ter grande
esperanga, pois Ele toma e liga a morte, e ndo a deixa vir sem Sua licen¢a e Sua
vontade.
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Mugulmanos e Cristaos nos Didlogos de Ramon Llull (1232-1316)
Ricardo da Costa

Em nome de Deus, o Clemente, o Misericordioso

Louvado seja Deus, Senhor do Universo

O Clemente, o Misericotrdioso,

Soberano do Dia do Juizo.

S6 a Ti adoramos e s6 de Ti imploramos ajudal

Guia-nos a senda reta,

A senda dos que agraciaste, nio a dos abominados, nem 4 dos extraviados.
(Aleordo, A Abertura, 1* Surata)

A viagem de Ramon Llull a Ttnis e sua disputatio com os lideres religiosos mugulmanos: Tluminura
VIII do Breviculum. Badische Landesbibliothek de Katlsruhe, St. Peter, pergaminho (detalhe).

Primavera de 1307. Ramon Llull é um homem velho, muito velho, que viaja
incessantemente. Busca reis, papas e principes para sua causa: quer que Deus seja
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amado, conhecido e servido por todo o mundo®®, quer converter todos os infiéis,
judeus e especialmente muculmanos, para o cristianismo, para ele a verdadeira fé.

Para isso, estivera viajando incessantemente nos ultimos seis anos: em 1301 fora
héspede do mestre dos templarios, Jacques de Molay, em Chipre; depois viajara
para Génova, Oriente Proximo — talvez Jerusalém’3® — Maiorca, Montpellier, e
por fim Paris, onde leu sua A% na universidade, sistema que acreditava ter sido
dado a ele por Deus para combater os etros dos infiéis.>1

Além disso, enquanto viajava nesses anos, escrevia febrilmente, mais de vinte
obras, uma atividade frenética para um homem de setenta e trés anos.’!! No
entanto, nenhum principe, nem o santo papa, nem seus cardeais o escutavam: Llull
suplicara inutilmente a Clemente V que fossem construidos mosteiros onde se
ensinassem as linguas dos infiéis para que pregadores, a semelhanca dos apéstolos,

308 “_ A, senhor Deus! Quando vira o tempo que Vs sereis amado e conhecido por todo o mundo? E
quando tereis procuradores que facam toda a forca em fazer amar-Vos e conhecer-Vos por aqueles que
nao Vos tém amor nem de Vés tém conhecimento?” — RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de
Meravelles”. In: OS, vol. 11, 1989, Livro VIII (Do Homem), p. 171 (trad. Grupo de Pesquisas Medievais da
UFES I).

309 “A pesar del silencio de la 1ida coetanea puede darse por seguro que, una vez repuesto, desde Chipre
Llull visit6 Jerusalén. El recuerdo de este viaje se refleja en un pasaje del Liber de fine en que las palabras
de Llull dificilmente pueden ser tildadas de mero recurso retérico: ‘— Mas de una vez permaneci junto
al altar de san Pedro en Roma. Le vi con mucho adorno, bien iluminado. Vi como celebran en él el
Papa con sus cardenales, con asistencia de un gran coro que alaba y bendice a nuestro Sefior Jesuctisto.
Existe, sin embargo, otro altar que es el ¢jemplar y el sefor de todos los demds. Cuando yo lo vi,
solamente dos limparas lo iluminaban, y una de ellas rota. La ciudad se halla tan despoblada que apenas
pueden contarse cincuenta moradores. Por doquier acechan serpientes en sus covachuelas. Y eso, con
ser aquella ciudad mas sublime que todas las demas ciudades, hablando a lo divino’ (Liber de Fine)” —
GAYA ESTELRICH, Jordi. Biografia de Ramon Liull. Internet: http:/ /space.vitgilio.it/jorgeg@tin.it/

310 Vida Coetania, 14. In: OS, vol. 1, 1989, p. 23. Todas as passagens traduzidas da 17ida Coetinia sio de
minha autoria.

311 Entre 1301 e 1307 Llull escteveu as seguintes obras: Rhetorica nova, Liber de natuta, Libre qué deu
hom creure de Déu (Liber quid debet homo de Deo credere), Mil proverbis, Logica nova, Disputatio
fidei et intellectus, Liber de lumine, Liber de regionibus sanitatis et infirmitatis, Ars de jure, Liber de
intellectu, Liber de voluntate, Liber de memoria, Liber ad probandum aliquos articulos fidei catholicae
per syllogisticas rationes (=Liber de syllogismis), Liber de significatione, Liber de consilio, De
investigatione actaum divinarum rationum, Liber de praedestinatione et libero arbitrio, Liber de
praedicatione (=Ars magna praedicationis), Liber de ascensu et descensu intellectus, Liber de
demonstratione per aequiparantiam, Liber de fine, Liber pracdicationis contra judacos (=Liber de
erroribus judacorum, o Liber de Trinitate et Incarnatione), Liber de Trinitate et Incarnatione, Lectura
Artis quae intitulatur Brevis practice Tabulae generalis, Ars brevis (Art breu), Ars brevis jutis civilis (=
Ats brevis quae est de inventione mediotum jutis civilis), Liber de venatione substantiae, accidentis et
compositi, Ars generalis ultima, Disputatio Raymundi christiani et Hamar saraceni (= De fide catholica
contra sarracenos), Liber de centum signis Dei, Liber cleticorum (Libre de clerecia). ”er BONNER,
Abntoni. “Cataleg cronologic de les obres de Ramon Liull”. In: OS, vol. 11, 1989, p. 564-569.
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levassem a palavra do Evangelho a todos os infiéis, a todas as criaturas, como
ordenara Sio Marcos.312

Tudo em vido. Para Ramon, o mundo inteiro se esqueceu do testemunho da
verdade da fé crista: os prelados riam de suas propostas missionarias, o chamavam
de louco, de fantistico, de superfantasticol’'® Por esse motivo, ele constantemente
chorava, vertendo deprimido muitas lagrimas pela falta de fervor no mundo, as
vezes sO, as vezes na companhia de eremitas, de sabios ou mesmo santos homens
religiosos.1*

Assim, decidido a dar sua prépria vida como exemplo para esse projeto missional
— e porque desde sua conversdo hd quase quarenta anos ansiava também pelo
martirio®> — o “homem louco” voltou para sua terra natal, Maiorca, e dali
embarcou para pregar o cristianismo em Bugia, no norte da Affica, terra dos
sarracenos, terra do sultdio Abu-l-Baqa Halid (1302-1311) e de sua dinastia
hafsida.310

Embora pregar o cristianismo em terras mugulmanas fosse uma empreitada muito
perigosa, sua op¢do nio era de todo insensata: na época, Bugia (atualmente Bejaia,
na Argélia), cidade localizada entre Argel e Constantina, na costa africana, era
praticamente um feudo comercial de Maiorca.

Nos anos 1285-1309, um ramo dos hafsidas estabeleceu ali e em Constantinopla
um emirado independente.’!” Além disso, era a segunda vez que Llull viajava para
o norte da Africa. Quatorze anos antes, em 1293, com esse mesmo objetivo, Llull

32 Vida Coetania, 35 (citagio de Mc 16, 15). In: OS, vol. 1, 1989, p. 41.

313 Disputatio Petti clerici et Raymundi phantastici (= Phantasticus), eserito em outubro de 1311, no caminho
de Paris a Vienne. Tradugio para o cataldo de 1.ola Badia (Barcelona, 1985).

314 “Félix teve muito prazer com o que os homens lhe disseram, e junto com eles chorou longamente,
dizendo estas palavras: “— Ah, Senhor Deus Jesus Cristo! Onde estdo o santo fervor e a devocio que
existia nos apdstolos, os quais por amé-Lo e conhecé-Lo nio duvidavam de manter trabalhos e nem a
morte? Belo Senhor Deus, que seja de Seu agrado que em breve venha um tempo no qual se complete
a santa vida que estd significada na figura da vida desses homens.” — RAMON LLULL. “Félix o el
Llibre de Meravelles”. In: OS, vol. 11, 1989, Livro VII (Das Bestas), p. 126 (trad. Grupo de Pesquisas
Medjevais da UFES ).

315 Vida Coetinea, 5. In: OS, vol. 1, 1989, p. 14.

316 A dinastia hafsida (ou hafcida) durou de 1228 a 1574 ¢ foi construida a partir das ruinas do Império
Alméada (1130-1269) do Magreb. Tendo Ttnis como capital, a dinastia hafsida foi um dos quatro
“estados” da Aftica do Norte (0s outros foram os merinidas (ou marinidas) no Marrocos [1196-1465],
o reino berbere dos Abd al-Wadidas em Tlemcen e o principado Nasrida [1230-1492] no sul da
Peninsula Ibérica). Ver MIQUEL, André. O Islame ¢ a sua civilizagio. Lisboa: Edigdes Cosmos, 1971, p.
242-244,

317 BONNER, Anthony i BADIA, Lola. Ramon Linll. Vida, pensament i obra literaria. Barcelona: Editorial
Empuries, 1991, p. 43.
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fora a Tunis, capital do reino hafsida, para pregar. Como fora essa sua primeira
viagem?

I. A Primeira Viagem de Ramon Llull ao norte da Africa (1293)

A escolha de Tunis era bastante adequada e logica. A cidade ndo era um espago
estranho para Llull. Ali circulavam mercadores da Catalunha, Maiorca, Pisa e
Génova; os maiorquinos tinham em Tunis seu proprio fundug — um edificio
originatio do Magteb, construido por grandes homens da cidade em torno de
patios, com um depédsito no térreo e hospedarias no segundo andar para
mercadores visitantes’'®; os de Maiorca tinham ainda uma capela cristd onde
residia um coénsul que resolvia problemas legais e comerciais®'?; a milicia do sultio
Halid era também composta de mercenarios cataldes.>?

Por sua vez, franciscanos e dominicanos ja haviam realizado missdes a Ttnis pelo
menos desde 1230 e criaram um studium arabicum na cidade — desaparecido quando
Ramon fez sua primeira viagem.??! Todas essas circunstiancias indicam que, em sua
primeira viagem a Africa, Llull ndo estava sozinho.

Em Tunis, Llull parece ter seguido a estratégia tradicional da atividade missionaria
de entdo: tentar primeiramente a conversio das elites politicas e religiosas
mugulmanas. Uma das formas dessa estratégia — e que exigia bastante coragem e
disposicao de espirito — era o didlogo com os lideres religiosos. Era, sobretudo, um
sinal de respeito. A grande maioria da populagdao passava ao largo de tais contatos,
até para que fossem preservadas as bases de um comércio que se mostrava estavel
e rendoso para ambas as partes.3??

De fato, segundo a 1ida Coetinia, Llull entrou em contato com os lideres religiosos
de Tunis e conseguiu reunir um pequeno numero destes. Apos alguns dias de
didlogo, Ramon apresentou-lhes as bases de seu método apologético, iniciando seu
discurso com as djgnidades de Deus — primeiro ponto de concordancia com a
doutrina mugulmana — para entdo tentar provar a existéncia da Santfssima
Trindade e a razdo necessaria da Paixdo de Cristo, dogmas cristdos recusados pelos
muculmanos:

318 HOURANTI, Albett. Uma Histéria dos Povos Arabes. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1994, p. 139.
319 BONNER, Antoni. OS, vol. 1, 1989, p. 34, n. 116.

320 BONNER, Anthony i BADIA, Lola. Ramon Liull. VVida, pensament i obra literaria, op. cit., p. 33.

32t GARCIAS PALOU, Sebastian. Ramon Liull y el Islam. Palma: 1981, p. 181-182.

322 GAYA ESTELRICH, Jordi. Biografia de Ramon Lilull. Internet: http:/ /space.vitgilio.it/jorgeg@tin.it/
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...pouco depois chegaram ao porto de Ttnis. Apds colocarem os pés na terra, entraram
na cidade. Convocando paulatinamente dia-a-dia os mais versados na Lei de Maomé,
Ramon disse-lhes, entre outras coisas, que conhecia bem os fundamentos de todos os
artigos da Lei dos cristios, e que viera a fim de, ap6s ouvir os fundamentos da Lei de
Maomé e sustentar uma disputa com eles sobre essas coisas, se convertetia a sua seita
caso encontrasse argumentos mais validos que os dos cristdos.

E como de um dia para o outro vinha-lhe um nimero maior de gentes mais versadas
na Lei de Maomé expondo-lhe os argumentos de sua Lei a fim de converté-lo para a
sua seita, ele, satisfazendo facilmente seus argumentos, disse: “— Convém que cada
sabio tenha aquela fé que atribua em maior igualdade e concordancia ao Deus eterno,
na qual créem todos os sibios do mundo, a maior bondade, sabedoria, virtude,
verdade, gléria, perfeicio e outras similares.

Também ¢ mais louvavel aquela fé divina que coloca a maior concordincia e
conveniéncia entre Deus, que é a suma causa, e seu efeito. Mas eu, conforme as coisas
que me propuseram, vejo que vos sarracenos, que estio sob a Lei de Maomé, ndo
entendem a existéncia de atos proprios, intrinsecos e eternos as dignidades divinas
citadas acima e outras similares, sem os quais essas mesmas dignidades seriam
eternamente ociosas. Eu chamo esses atos de bondade de bonificativo, bonificivel e
bonificar, e os atos de grandeza, magnificativo, magnificavel e magnificar, e 0 mesmo
de todas as outras dignidades divinas ditas acima e similares. Mas quando vés, segundo
vejo, atribuem e nomeiam os ditos atos a duas dignidades ou razées divinas chamadas
de sabedoria e vontade, fica claro que vés, em todas as outras razdes divinas —
bondade, grandeza, etc. —, deixam existir uma ociosidade, e, por conseqiiéncia,
colocam uma desigualdade e uma discérdia entre elas, coisa que nio ¢ licito.

Através desses atos substanciais, intrinsecos e eternos das dignidades, e razdes e
atributos ditos acima, unidos em igualdade e concordancia, os cristdos provam de uma
maneira evidente a existéncia de uma esséncia e natureza divina una que é uma
trindade de pessoas, quer dizet, o Pai, o Filho e o Espirito Santo.

A qual coisa eu, por meio de uma Arte revelada hd pouco, segundo creio, por
inspiragdo divina a um certo eremita cristdo, vos posso demonstrar estas coisas com
claras razdes, se Deus deseja e se vos desejarem disputar comigo, durante alguns dias
com espirito trangilo.

Também ficara claro com essa mesma Arte de maneira muito racional a vos, se vos
apraz, como a primeira e suma causa convém e concorda mais racionalmente com o
seu efeito através da unido e participacio do Criador e da criatura em uma sé pessoa na
encarnagio de Cristo, o Filho de Deus. Também verdo como isso aparece no mais
elevado e nobre grau na Paixdo do mesmo Cristo, Filho de Deus, que suportou a parte
da humanidade que havia assumido por Sua prépria vontade e digna misericérdia a fim
de redimir a nés, pecadores, do pecado da corrup¢ido de nosso primeiro pai, e
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reconduzir-nos ao estado de gloria e fruicao divina, pela qual causa e finalidade Deus
fez uma béncio a nés, homens.323

II. As Dignidades de Deus e o Sufismo

Ramon iniciara seu discurso com as dignidades de Deus (“Sao elas: Bondade,
Grandeza, Poder, Sabedoria, Amor, Justica e Perfeicio”™?¥), que os misticos
muculmanos chamavam de Jadras’? Em determinadas familias espirituais
islamicas — misticos que seguiam um caminho comum na busca da unido com
Deus — havia um ritual que era o ato central da Zariga (a experiéncia de
conhecimento direto com Ele): o dhikr, a repeticio do nome de Ald.3?¢ O dhikr
poderia ser acompanhado por alguma espécie de disciplina corporal, um controle
respiratério ou uma concentracao em determinada parte do corpo.

Poderia haver também o acompanhamento de musica, danca e poesia — a recitacdo
poética era uma forma de evocar os estados de graca que poderiam apoiar o
caminho para o conhecimento de Deus, o Amante e o Amado se refletindo um ao
outro, como um espelho. Llull conhecia bem esta elevada forma de expressio
religiosa. Em sua época, o sufismo espanhol estava bastante entrelagcado com o
estudo da filosofia e dependia em boa medida do desenvolvimento do misticismo
no norte da Africa.3?’

Além disso, o Livro do Amigo ¢ do Amado — sua expressio literaria mais perfeita de
amor a Deus — fora inspirado na tradicio sufi:

Enquanto Blanquerna estava nesta consideracio, lembrou-se de que uma vez, sendo
cle Papa, um sarraceno contou-lhe que entre eles havia algumas pessoas religiosas, as
quais sao muito respeitadas e estimadas, e que se chamam “sufis”, e que tém o
costume de dizer palavras de amor com exemplos breves que inspiram aos homens
uma grande devogao. Sao frases que precisam de uma curta explicagio mediante a qual
o entendimento se levanta mais alto e, por causa dessa elevacdo, a vontade também
sobe e multiplica assim sua devog¢do. Depois de ter considerado tudo isso, resolveu
Blanquerna fazer o livro segundo esse método...328

32 Vida Coetania, 26, 27. In: OS, vol. 1, 1989, p. 34-36.

324 RAMON LLULL. Libre dels Angels. In: Obres Originals de Ramon Liull (ed. S. Galmés e outros). Palma
de Mallorca: vol. XX1, 1950, p. 308 (trad. Ricardo da Costa e Eliane Ventorim).

325 HILLGARTH, J. N. “La vida i la significacién de Ramon Llull”. In: Randa 2. Cultura 1 Histéria a
Mallorca, Menorca I Eivissa. Barcelona: Curial, 1976, p. 18-19.

320 ELIADE, Mircea e COULIANO, loan P. Diciondrio das Religides. Sao Paulo: Martins Fontes, 1995, p.
207.

2TWATT, W. Montgomery. Historia de la Esparia Islimica. Madrid: Alianza Editorial, 1995, p. 157

328 RAIMUNDO LULIO. Livro do Amigo ¢ do Amado (introd., trad. do catalio e estudos de Esteve
Jaulent). Sdo Paulo: Edi¢oes Loyola/Leopoldianum, 1989, p. 58.
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Por outro lado, uma passagem do Akordo muito recomendada pelos sufis indicava
esta forma mistica de meditacao:

Os incrédulos dizem: Por que nao lhes foi revelado um sinal de seu Senhor?
Responde-lhes: Deus deixa que se desvie a quem Lhe apraz e encaminha até Ele os
contritos, que sdo fiéis e cujos coragdes sossegam com a recorda¢do de Deus. Nio é,
acaso, certo, que a recordagio de Deus sossegam os coracdes? Os fiéis que praticam o
bem terdo a bem-aventuranca e terdo feliz retorno. (Akordo, A Abertura, O Trovio, 13*
Surata, 27-29)

Esses sufis levavam um modo de vida que buscava a unido com Deus por meio do
amor, do conhecimento baseado na experiéncia e ascese que levaria a uma #nido
estatica com o Criador bem-amado. Essa invoca¢io tinha o objetivo de desviar a
alma das distragbes mundanas para liberta-la até o voo da unidao com Deus. Uma
das formas do dhikr era um ritual coletivo chamado justamente de badra: os
participantes repetiam constantemente o nome de Al4, cada vez mais rapidamente
até se chegar a um transe e perda da consciéncia do mundo sensfvel.3?

Dessa forma, ao iniciar sua disputatio em Ttnis com o tema das dignidades divinas,
Llull buscava, através da aproximagdao desse tema com o misticismo sufi, o
primeiro ponto concordante entre as duas religides para, a seguir, tratar de suas
diferengas. Era uma estratégia de didlogo que deveria parecer muito simpatica aos
ouvintes mugulmanos, ja que no século XIV o sufismo ja havia se tornado um
movimento social com ampla aceita¢do no mundo mugulmano.33

E mais: ao solicitar que a disputa fosse feita com os “espiritos tranqiilos”, Ramon
desejava, citando as dignidades divinas, o “sossego dos cora¢bes”, conforme ordena
o Alordo, uma paz coletiva, para entdo expor suas razdes necessirias e provar a
existéncia da Santissima Trindade. Além disso, mostrava compreender bem a
beleza da linguagem litargica do Isla, numa atitude bastante rara para a época, ja
que o comum nesse tipo de debate religioso era inicia-lo destacando os erros da
doutrina oposta.3!

329 HOURANTI, Albert. Uma Histdria dos Povos A’mbex, op. cit., p. 164-166.

30 LEWIS, Bernatrd. O Oriente Médio. Do advento do cristianismo aos dias de hoje. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
Editor, 1996, p. 215.

31 HILLGARTH, ]J. N. “La vida i la significacién de Ramon Llull”, op. cit., p. 23-25. Para se ter uma
boa idéia do ambiente histérico que envolvia esses debates publicos, ver MACCOBY, Hyam (org.). O
Judaismo em Julgamento. Os debates judaico-cristios na ldade Média. Rio de Janeiro: Imago, 1996, onde se
encontra os documentos do famoso debate de Barcelona de 1263, coincidentemente o ano da
conversao de Ramon Llull.
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Por outro lado, parece claro que a iluminura do Breviculum nao parece sugerir esta
momento de quictude (figura 1): apesar da postura corporal de Llull indicar
tranqiilidade — suas maos abertas sugerem calma e paciéncia — dois dos cinco
lideres muculmanos retratados gesticulam muito e denotam inquietacio e
nervosismo. Isso se explica em parte pela narrativa da V7da Coetinia: apds expor
suas razoes e desejar a disputatio, um “homem de ndo pouca fama entre os
sarracenos” teria percebido as intengdées de Ramon e solicitou entdo ao sultio
hafsida Abu-Hafs (1284-1295) sua decapitagao. Llull foi preso, mas o conselho do
sultdo, influenciado pelas palavras de “um espirito prudente e cientifico”, decidiu
expulsar Ramon do reino de Tunis, alertando-o que, se retornasse, seria
apedrejado até a morte.33?

Num estado de profunda dor, pois ja havia preparado a conversio de “alguns
homens de reputagdo”, Llull abandonou o navio que o levaria de volta para a
cristandade. Decidira terminar sua obra de conversio, apesar do perigo de morte.
No entanto, soube que um cristio que lhe era semelhante “em aspecto e
vestimenta” foi capturado na cidade e quase apedrejado.

Assim, ele permaneceu durante trés semanas nessa hesitacio, até que decidiu partir
de Tunis para Napoles, para ler sua Arze. Era o ano de 1293. Antes de presenciar a
eleicio do papa Celestino V, Llull recebeu permissio para pregar na colonia
mugulmana de Lucera (préxima de Foggia), e ainda visitou prisioneiros
muc¢ulmanos no castelo dell’Ovo em Napoles.*

E importante destacar que os especialistas delimitam o ano de 1293 — este ano do
primeiro contato real de Ramon Llull com o mundo islamico — como um “divisor
de 4guas” em seu tratamento da questio do didlogo inter-religioso: até 1293 sua
vida seria marcada pelo didlogo; de 1293 até sua morte, pela disputa.’®* Assim, as
duas viagens de Llull ao norte da Africa, de certa forma, marcam enfaticamente os
dois distintos momentos de sua trajetoria apologética, além de servirem como
fatos concretos para a analise critica de seu didlogo com o islamismo.

Assim, se tomarmos como base o ano de sua conversio, podemos estabelecer as
seguintes datas que delimitam, grosso modo, o didlogo inter-religioso luliano: fase a)
os primeiros trinta anos, 1263-1293 = periodo dos escritos de tolerancia e do
didlogo respeitoso, e fase b) 1293-1315 = periodo das disputas, da defesa da
cruzada para a imposicao do didlogo e o desejo do martirio.

332 Vida Coetania, 28. In: OS, vol. 1, 1989, p. 37.
33 BONNER, Antoni. “Ambient Histotic i vida”. In: OS, vol. 1, p. 37-38.
334 LLINARES, A. Ramon Liull. Barcelona, 1968, p. 192.

251



Ensaios de Hist6ria Medieval

II1. A segunda viagem a Africa: o desejo do martirio

Na primavera de 1307, ap6s a decepcdo de ter seus pedidos de construcio de
escolas de linguas negados pelo papa Clemente V em Lyon, Ramon Llull
embarcou novamente para o norte da Africa, dessa vez para Bugia. Agora, parecia
que abandonara sua estratégia de didlogo. Um desejo manifestou-se claramente:
receber o martirio imediato.’?> Essa insisténcia pelo martirio se explica em parte
por sua visdo de reforma social baseada no ascetismo e no ideal apostdlico. Uma
passagem do Livro das Maravilhas mostra bem esse ideal:

...a maior bem-aventuran¢a que Deus pode dar ao homem neste mundo ¢ lhe dar a
graca de ser pobre, atribulado, menosprezado, atormentado e morto para louvar, amat,
conhecer, honrar e servir a Deus e levar ao caminho da salvagio aqueles que por
ignorancia e pelo caminho do pecado vio para a danagio perduravel.”’336

Esse retorno de Llull as origens do cristianismo primitivo tinha o martirio como
uma base auténtica — na perspectiva cristd, morrer como ser humano seguindo
Cristo e Sua mensagem ¢ ter a certeza de acesso a gloria do Parafso e a vida
eterna.’’ Por outro lado, talvez Llull também quisesse conseguir adesGes e
converter as pessoas para o cristianismo através do exemplo do martirio, uma
técnica franciscana.’3

Ao entrar na cidade, Llull imediatamente comegou a discursar na “lingua
sarracena” e ofender a Lei de Maomé, chamando-a de falsa e erronea, num gesto
que contrariava totalmente tanto a politica costumeira de primeiro procurar as
autoridades religiosas e a partir delas converter o restante da populagiao quanto sua
propria tatica de 1293 em Tunis. Nas palavras da 1Vida Coetinia, a “multidio de
pagios” que Ramon conseguira reunir atacou-o “com maios criminosas”,
desejando apedreja-lo até a morte. Sua salvacdo foi o ¢di da cidade — cargo ao
mesmo tempo de juiz, notario e representante distrital, o #a%b do sultao’® — a 17da
Coetinia o chama curiosamente de “bispo”.3*" Em sua presenca, Ramon iniciou
novamente sua argumentac¢ao a respeito da perfeicdo divina:

3% HILLGARTH, J. N. “La vida i la significaciéon de Ramon Llull”, op. ¢it., p. 27.

336 RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, op. cit., Livro VIII (Do Homem), p. 251.

37T VAUCHEZ, André. “O Santo”. In: LE GOFF, Jacques (dit.). O Homem medieval. Lisboa: Editorial
Presenca, 1989, p. 212.

338 BONNER, Anthony i BADIA, Lola. Ramon Liull. Vida, pensament i obra literiria, op. cit., p. 43. Ver
também LE GOFF, Jacques. S. Francisco de Assis. Lisboa: Teorema, 2000.

3% SOUZA, Joio Silva de. Rejgiao e Direito no Aleordo. Lisboa: Editorial Estampa, 1986, p. 196-197.

340 Vida Coetania, 36. In: OS, vol. 1, 1989, p. 42.
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“— Como assim tu tens ficado em uma insensatez tio grossa para ter a presuncio de
querer impugnar a verdadeira Lei de Maomé? Nio sabes que qualquer um que
presuma tal coisa se expde a pena capital?”

Ramon respondeu: “— O verdadeiro servo de Cristo, conhecedor da fé catdlica, ndo
deveria temer os perigos da morte corporal quando pode conseguir a graca da vida
espiritual para as almas dos infiéis.”

O bispo lhe contestou: “— Se crés que a Lei de Cristo ¢ verdadeira e consideras a de
Maomé falsa, cite uma razio necessatia que o prove”, pois aquele bispo era conhecido
como filésofo.

E Ramon lhe respondeu: “— Convenhamos alguma coisa em comum. Entéo eu te darei
uma razdo necessaria.” Como isso causou prazer ao bispo, Ramon o interrogou
dizendo: “~ Deus ndo ¢ petfeitamente bom?” O bispo respondeu que sim. Entdo
Ramon, desejando provar a Trindade, comegou a argumentar assim:

“— Todo ente petfeitamente bom ¢é tio perfeito em si que ndo necessita fazer nenhum
bem fora de si nem mendigar. Tu dizes que Deus ¢ perfeitamente bom desde a
eternidade e por toda a eternidade. Assim, Ele ndo necessita mendigar nem fazer o
bem fora de Si, caso contririo, ndo seria petfeitamente bem em toda a Sua
simplicidade. E como tu negas a beatissima Trindade, supdes que Ela nao existe. Neste
caso, Deus ndo teria estado perfeitamente bom desde a eternidade até que tivesse
produzido o bem do mundo no tempo. Contudo, tu crés na criagdo do mundo e,
portanto, crés que Deus foi mais perfeito em bondade quando criou o mundo no
tempo do que antes, pois a bondade é mais bondosa quando se difunde do que quando
existe em ociosidade. Esse é o teu argumento. De minha parte, contudo, digo que a
bondade se difunde desde a eternidade e por toda a eternidade. Isso é proprio do bem,
que se difunde, ja que Deus Pai, de Sua bondade, gera o Filho, que ¢ bom, e de ambos
procede o Espirito Santo, que também é bom.”

O bispo, estupefato diante este raciocinio, nio fez qualquer objecio como réplica.
Contudo, de repente ordenou que ele fosse encarcerado em uma prisao. Do lado de
fora havia uma grande multiddo de sarracenos esperando para mata-lo. Ndo obstante,
o bispo fez publicar um edito ordenando que ninguém conspirasse na morte daquele
homem, porque ele mesmo tinha a inten¢do de exp6-lo a uma morte digna. Entio
Ramon, ao sair da casa do bispo e andar até a prisio, foi espancado, ora com golpes de
bastdo, ora por mios, e finalmente foi asperamente arrastado pela abundante barba
que tinha. Entdo foi trancado na latrina da prisdo dos ladrées, onde levou uma vida
penosa durante um certo tempo. Depois disso, o colocaram em uma cela da mesma
prisdo.34

3 Vida Coetania, 36-38. In: OS, vol. 1, 1989, p. 42-44.
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No dia seguinte a esta verdadeira epopéia, foi feita uma reunido entre os legistas da
Lei de Maomé. Neste perfodo faziam parte desse conselho (chamado de sira) um
escriba (kdzb), uma pessoa encarregada de esmiugar o inquérito sobre os costumes
e a moral das testemunhas (wuzakki) ¢ quando fosse preciso, poderia ser um
intérprete (mutargin).>*

A sira decidiu que Ramon deveria ser interrogado: se vissem que se tratava de um
homem “pleno de conhecimentos”, seria morto sem perdao; se fosse um “homem
simples e tolo”, deixariam-no ir embora com sua tolice.’*

Um dos legistas muculmanos conhecia Ramon. Tinha escutado suas prédicas e
viajara com ele de Génova para Tunis: mesmo em alto-mar Llull ndo desperdicava
a chance de pregar e dialogar com os mugulmanos. O legista aconselhou que a
Siira ndo o trouxesse ao palacio para ser interrogado, pois ele tinha “tais razées
contra a nossa lei que sera dificil, sendo impossivel, responder-lhe.”

Figura 2

A segunda ig}:m de Ramon Llull a0 norte “da Africa, dessa vez i)ara Bugia. Iluminura V do
Breviculum. Badische Landesbibliothek de Katlsruhe, St. Peter, pergaminho (detalhe)

32 SOUZA, Joio Silva de. Religiao e Direito no Alcordo, op. cit., p. 195.
3 Vida Coetinia, 39. In: OS, vol. 1, 1989, p. 44.
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Os genoveses e cataldes que viviam em Bugia se reuniram e conseguiram que ele
fosse colocado em um lugar mais decente. A S7ra decidiu entdo transferi-lo para
uma “prisdo mais suave”. Ramon ficou encarcerado em Bugia durante seis meses.

A iluminura do Breviculum (figura 2) mostra muito fielmente o texto da 1ida
Coetinia: a faria da multiddo, as pedras atiradas contra Ramon, ele sendo puxado
por sua longa barba, seu didlogo com a autoridade mugulmana, o aidi e depois
sendo conduzido a prisao (a direita). Durante os seis meses de sua prisio em
Bugia,

...0s clérigos ou emissarios do bispo freqientemente o visitavam, e lhe prometiam
dons, honras, casa e dinheiros em abundancia a fim de converté-lo a Lei de Maomé.
Contudo, fundamentado sobre uma pedra dura’*, o homem de Deus, Ramon, lhes
dizia: “— Se desejam crer no Senhor Jesus Cristo e tentarem deixar esta lei erronea eu
vos ofereco as maiores riquezas e vos prometo a vida eterna.” Como ambos os lados
insistiram muito em tais coisas, concordaram em fazer um livro, onde cada parte
confirmaria sua lei com os argumentos mais eficazes que pudesse encontrar. E quando
Ramon ja havia trabalhando bastante em seu livro, sucedeu que da parte do rei de
Bugia, que naquele tempo residia na cidade de Constantina, chegaram cartas
ordenando que Ramon fosse expulso imediatamente de Bugia. Portanto, quando
Ramon embarcou em uma nau no porto, foi ordenado ao patrio da dita nau que nio o
deixasse retornar mais aquela terra.34>

Assim, em 1307, terminou a segunda aventura de Ramon Llull em terras
muculmanas. Sua terceira viagem para a Africa, para Tanis em 131634, seria a
ultima de sua longa vida.

IV. As bases do dialogo inter-religioso luliano

Nunca o dialogo apologético luliano foi tdo colocado a prova quanto nas duas
viagens de Llull 2 Africa. Como disse anteriormente, sio os dois melhores fatos
comprovados que permitem uma analise da eficicia de conversio do método
luliano — motivo central de toda a sua producio literaria. Assim, gostaria de
abordar brevemente alguns aspectos filoséficos de seus discursos nessas duas
viagens, para, a seguir, confrontar suas falas com os lideres islimicos com suas

3 Trecho baseado em duas passagens biblicas: “Caiu a chuva, vieram as enxurradas, sopraram os
ventos e¢ deram contra aquela casa, mas ela nio caiu, porque estava alicergada na rocha.” (Mt. 7, 25);
“Assemelha-se a um homem que, a0 construir uma casa, cavou, aprofundou e lancou o alicerce sobre a
rocha.” (Lc. 6, 48).

3 Vida Coetania, 40, 41. In: OS, vol. 1, 1989, p. 45.

36 GAYA ESTELRICH, Jordi. Biografia de Ramon Liull, op. cit.
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propostas de conversio dos muculmanos nos textos direcionados exclusivamente
aos leitores cristdos, especialmente o Livro das Maravilhas.

Embora em sua segunda viagem (a Bugia) Llull tenha partido conscientemente
para o martirio, em ambos os didlogos — tanto com os lideres religiosos de Tunis
quanto com o cadi de Bugia — ele iniciou sua locugio da mesma forma. Em
primeiro lugar, estabelecendo o didlogo buscando uma base de argumentagao
comum a ambas as religides, portanto, fugindo de qualquer tipo de discussio
baseada em uma autoridade religiosa ou filoséfica. Um bom exemplo desse
pressuposto da racionalidade é o Livro do Gentio e dos Trés Sdbios: logo no Prilogo,
quando o judeu, o cristdo e o muculmano estio refletindo a respeito das palavras
da senhora Inteligéncia, um deles diz:

Como isso ¢ assim, por acaso vos pareceria bom que nos sentissemos sob estas
arvores, a0 lado desta bela fonte, e disputdssemos isso que cremos, de acordo com o
significado dessas flores e as condi¢des destas arvores? E o que nao pudéssemos
concordar através das autoridades, nio poderfamos tentar provar por razdes
demonstrativas e necessarias?347

Em uma passagem do Livro das Maravilhas, Llull metaforicamente lamenta o fato
de os pregadores de se tempo ndo utilizarem a razio para converter os
muculmanos. Coloca entdo o seguinte dialogo na boca de Félix, o protagonista da
novela:

“— Senhor, em uma terra aconteceu que um cristdo religioso disputou a fé tio
longamente com um rei sarraceno que lhe deu a entender que a lei dos sarracenos era
falsa. O rei entendeu, pelas razoes necessirias, o que o religioso lhe disse: que ele
estava em estado de danagdo. Aquele rei pediu ao religioso que lhe provasse ser
verdadeira a fé dos cristdos por razbes necessitias que ele entdo se converteria ao
cristianismo, seria batizado e sua terra se renderia a0 mandamento da Santa Igreja.
Aquele religioso respondeu que nio poderia demonstrar a verdade de sua fé por razoes
necessarias. Muito desagradou ao sarraceno o que disse o irmao religioso, e disse que
havia feito mal quando abandonou a fé dos sarracenos, na qual acreditava, pois o
irmdo ndo podia lhe dar as razdes necessarias a respeito da fé romana. E disse ainda
que era coisa grave deixar sua fé por outra e deixar sua ma fé pela verdade, onde
pudesse existir necessidade da razdo. Aquela coisa era muito conveniente, isto é, deixar
a crenga para entender. Aquele rei disse ao irmdo que se nao lhe fizesse entender a fé
dos cristaos que ele o faria morrer uma ma morte. Aquele irmio fugiu e o rei morreu
em etro, seguindo-se muito dano a ele ¢ a toda sua terra.”’348

37 RAMON LLULL. “Libre del Gentil e dels Tres Savis”. In: OS, vol. I, 1989, p. 113 (a tradugio é

minha).
38 RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, op. cit., Livro 1 (De Deus), p. 47.
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Llull acreditava que a base de seu sistema de pensamento, sua Arze, oferecia essa
capacidade de argumentagdo com os muculmanos (e judeus) baseada
exclusivamente na razdo: eram suas dignidades divinas. Deus, por ser petfeito,
possufa atributos perfeitos. Esta claro entdo porque ele iniciou seus dois didlogos
na Africa com o atributo da bondade divina. Iniciemos entio com ela.

Deus é bom em grau superlativo, é perfeitamente bom. Ramon estava consciente
de que essa idéia — neoplatonica — era bem conhecida de mugulmanos e judeus
(“bonum est diffusivum sui’)3. Segundo ele, as outras dignidades de Deus seriam: 1.
Bondade (B), 2. Grandeza (C), 3. Eternidade (D), 4. Poder (E), 5. Sabedortia (F), 6.
Vontade (G), 7. Virtude (H), 8. Verdade (I), 9. Gléria (K).> A partir das dignidades
divinas, Llull fazia trés afirmacoes que considerava possiveis de serem aceitas por
judeus e mugulmanos:

1) As dignidades eram reais, concordantes, sem nenhuma contrariedade e se
mesclavam (“convertiam”) mutuamente em uma simples esséncia divina, isto ¢,
Deus. Por exemplo: a bondade de Deus é grande, a grandeza de Deus ¢ boa, a
bondade de Deus ¢ eterna, a eternidade de Deus é boa, etc. Isso dava ensejo a
criagdo de um sistema grafico explicativo, onde esses conceitos se entrecruzavam,
figuras de sua Ar#e que estavam relacionadas a um processo de ascensdo das coisas
sensiveis a contemplagdo de Deus.?>! Essa primeira afirmagio estd intrinseca na

34 BONNER, Anthony i BADIA, Lola. Ramon Liull. Vida, pensament i obra literdria, op. cit., p. 64. “Esta é
uma frase que tem sua origem e se faz axioma no Neoplatonismo e que, através do Pseudo-Dionisio, o
Areopagita e Santo Agostinho foi um lugatr comum especialmente na chamada A/ta Escoldstica (séculos
XI ¢ XTI). E possivel que Proclo (410-485) tenha sido um dos primeiros a formula-la. No entanto, mais
importante que sua origem ¢ sua larga e frutifera histéria que veio determinar o conceito filoséfico-
ontoldgico de bonum, considerado algo que ¢é, que tem que existir, intrinseca e necessariamente ativo e
operante. Essa condi¢io determinou necessatiamente as reflexdes sobte o conceito no campo da Frica
e a defini¢io de Deus como SUMMUM BONUM, fonte e origem de todo o bem passado, presente e
futuro, natural e sobtenatural (Santo Anselmo, Felipe, o Chanceler, Abelardo, etc.).” — DOMINGUEZ
REBOIRAS, Fernando. Entrevista via INTERNET concedida no dia 01/10/2001.

3% RAMON LLULL. “Llibre qué deu hom creure de Déu”. In: NEORL, vol. 111, 1996, p. 89-93 (a
tradugdo ¢ minha). Na etapa ternaria (1290-1308) do sistema luliano sio 9 dignidades, tal qual
encontram-se nesta obra; na etapa quaternaria (c.1274-1289) setiam 16: Bondade (B), 2. Grandeza (C),
3. Eternidade (D), 4. Poder (E), 5. Sabedoria (F), 6. Vontade (G), 7. Virtude (H), 8. Verdade (I), 9.
Gléria (K), Perfeicao (L), Justica (M), Latgueza (N), Simplicidade (O), Nobreza (P), Misericérdia (Q) e
Senhorio (R). Ver “Art Demonstrativa”. In: OS, vol. 1, p. 273-521.

351 “Para ayudar al proceso ascensional, que va de las cosas sensibles a la contemplacién de Dios, en
Llibre de contemplacid, Llull propone representar una escalera con una letra en cada peldafio. Casi
inmediatamente se prescinde de la referencia a la figura de la escalera, para retener las letras en una
disposiciéon imprecisa, generalmente tabular. Las figuras varfan segtin el tema propuesto a reflexion,
observandose una tensién hacia su ampliacién, aduciendo el proceder seguido por Aristételes. El Ars
compendiosa inveniendi veritatem presenta el conjunto de figuras del Arte en sus formas geométricas
definitivas. Se trata ya de figuras validas pata toda clase de temas a investigar.” — GAYA ESTELRICH,
Jordi. Home-page: http:/ /space.virgilio.it/jorgeg@tin.it/
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passagem de seu didlogo em Tunis (“Convém que cada sdbio tenha aquela fé que
atribua em maior igualdade e concordancia ao Deus eterno, na qual créem todos
os sabios do mundo, a maior bondade, sabedoria...”’3%?);

2) As dignidades divinas sio ativas, tém atos proprios, eternos e intrinsecos (ad intra);
sao os chamados correlativos lulianos (também presente em seu didlogo de Tunis:
“Eu chamo esses atos de bondade de bonificativo, bonificivel e bonificar, e os
atos de grandeza, magnificativo, magnificavel e magnificar, e 0 mesmo de todas as
outras dignidades divinas ditas acima e similares.”?>%) — Anthony Bonner afirma que
podemos compreender melhor os correlativos se os associarmos ao trio poténcia-
objeto-ato ou ao trio ativo-passivo-a¢iao.>>

3) Deus, a suma causa, possui a maior concordancia e conveniéncia com seu
efeito, isto é, a criacao. E um Deus eternamente ativo e que proporciona uma agao
eterna, difundindo Sua bondade por todos os seres criados (a chamada acdo ad
extra). Por esse motivo, Ramon percebia o mundo como uma grande teofania, um
imenso espelho onde poderfamos encontrar a Santissima Trindade refletida em
todas as coisas, desde as pedras, passando pelas plantas, até o homem, e cada coisa
criada possuiria também essa mesma atividade ad intra de Deus de acordo com a
sua capacidade prépria de recepgdo dessa bondade. Numa passagem do Livro das
Maravilhas, Llull expée muito bem essa idéia:

Apbs estas palavras, o ermitdo fez em sua face o sinal da cruz, na esperanca da ajuda
de Deus, e disse a Félix estas palavras sobre a Trindade:

“_ E coisa manifesta Nosso Senhor Deus ter criado tudo quanto existe para dar amor
e conhecimento de Si as gentes. Por isso — porque Ele é um em esséncia e em
Trindade de pessoas — Deus deseja que o mundo seja um em esséncia e que exista em
trés coisas diversas, as quais sdo sensualidade, intelectualidade e animalidade.
Sensualidade sdo as coisas sensuais, que sio corporais e sensiveis; pela intelectualidade
entendemos o que é a alma do homem ou o que sdo os anjos e pela animalidade
entendemos o homem e que ele ¢ ajustado de coisas corporais e espirituais. Nesta trés
coisas estd todo o mundo, o qual é um e existe nessas trés coisas acima ditas, sem as
quais 0 mundo ndo estaria na unidade na qual existe, nem as trés coisas seriam o que
sdo, sem que cada uma fosse em si mesma uma coisa em trés coisas. Isto ¢, todo corpo
¢ um e existe em trés coisas, as quais sdo matéria, forma e conjungao, que ¢é o resultado
da matéria e da forma em ser um corpo ajustado de matéria e forma. A alma é uma em
esséncia e existe em trés coisas diversas que formam o ser da alma, sendo essas trés
coisas a memoria, o entendimento e a vontade, sem as quais a alma ndo poderia ser

32 Vida Coetania, 26, 27. In: OS, vol. 1, 1989, p. 34-36.
353 Vida Coetania, 26, 27. In: OS, vol. 1, 1989, p. 34-36.
34 BONNER, Antoni. “Ambient Historic i vida”. In: OS, vol. 1, p. 35, nota 118.
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uma substincia. O animal ¢ feito de trés coisas, isto ¢, corpo, espitito e a conjungio,
pela qual o corpo e o espirito se ajustam e formam um animal, isto ¢, homem, ledo,
ave, ¢ assim todas as outras coisas que sdo ajustadas de corpo e alma. E num desses
trés nomes estd o mundo e tudo quanto foi criado substancialmente, significando que a
substancia de Deus é uma e existe em trés pessoas distintas, isto é, Pai, Filho e Espirito
Santo. Porque se Deus nio fosse uma unidade de substincia e uma trindade de
pessoas, ndo teria criado tudo quanto existe a Sua semelhanca, nido poderia ser
conhecido e amado pelos homens, e os homens estariam em queda se ndo pudessem
conhecé-Lo, porque estariam em falta por nio conhecer Sua semelhanca ¢ a
semelhanca do mundo, e o que o mundo contém.”35>

Assim, Llull considerava que essas trés premissas poderiam ser racionalmente
aceitas pelos “infiéis”, e, em nosso caso especifico aqui tratado, pelos
mugulmanos. O maiorquino considerava-as verdades absolutas, pois via toda a
realidade através das dignidades divinas, passando por seus correlativos. Um bom
exemplo disso sdo suas defini¢des a respeito das operagdes racionais da alma.

Para Llull, a alma possui todos os principios naturais a semelhanca do Criador
(bondade, grandeza, duragdo, poder, sabedoria e vontade; virtude, verdade,
deleitacdo, diferenca, concordancia, principio, meio e fim; maioridade, igualdade e
menoridade), os correlativos (“os essenciais bonificante, bonificavel e bonificar [...]
tem também em si os essenciais magnificante, magnificavel e magnificar, e o
mesmo dos outros), além de seus acidentes préprios, (“..quantidade, qualidade,
relagdo, e os outros nove predicados deles.”) e as trés poténcias, a memoria, o
entendimento e a vontade?® Percebe-se assim que o pensamento luliano
trabalhava sempre em trilogias, a semelhanca da Santissima Trindade.

V. A necessidade da prova racional da Trindade: discordincias com a doutrina
islamica

Como bom cristao, Llull acreditava que a Trindade é a verdade, como Deus. E
esta questdo — a definicdo do que ¢é verdade — era para ele, sem davida, um ponto
crucial para o estabelecimento de seu dialogo inter-religioso:

“— Filho”, disse o ermitdo, “Deus Pai é verdade, e Sua verdade engendra o Filho e
espira o Espirito Santo, que também sdo verdade. E como a verdade criada possui
alguma semelhanca com a verdade de Deus, por esse motivo Deus deseja que assim
como Ele, em Si e de Si engendra e espira a verdade em grandeza, da mesma forma os

3% RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, p. cit., Livro 1 (De Deus), p. 34.

30 RAMON LLULL. O Livro da Alma Racional, Segunda Parte, 11, 1-4 (trad. Adriana Zierer e Ricardo da
Costa) Esta tradugio baseou-se na edi¢do Obres Originals de Ramon Linll (ed. S. Galmés e outros). Palma
de Mallorca: 1950, vol. XX1, p. 161-304.
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homens que estdo na verdade e no caminho da salvacdo multipliquem, com a sua
verdade, a verdade nos infiéis e nos malvados cristios que estdo no caminho da
danacio. Contudo, esta multiplicacio ndo poderia ser bem feita se a falsidade existisse
em pouca quantidade.”357

Llull compartilhava, como os de seu tempo, a postura exclusivista, que entendia
que o unico caminho da salvagdo e de participar da graga divina era a Igreja
catélica.?® Assim parece claro que, a exce¢do do primeiro ponto (as dignidades de
Deus) — e mesmo assim com fortes divergéncias — os trés pilares do pensamento
luliano que serviam de premissas para seu didlogo ndo eram compartilhados nem
por judeus, nem por muculmanos. Apesar de seu generoso espirito de dialogo,
presente sobretudo no Lo do Gentio e dos Trés Sdbios — escrito, por sinal, na fase A
— a proposta apologética luliana em relacdo aos muculmanos esbarrava sempre nas
diferencas teoldgicas entre as duas crengas.

No caso das dignidades divinas, sabemos que havia um abismo profundo entre a
teologia islamica e o pensamento luliano. Como destacou Garcias Palou, os
mugulmanos discordavam a respeito ndo sé da natureza e do numero das
dignidades, mas principalmente no que dizia respeito a seus atos intrinsecos®?,
segundo axioma luliano que era um pressuposto para o terceiro — a prova cabal da
existéncia da Trindade.

Em relagdo a esse dogma cristao a doutrina islamica é bem clara:

O adeptos do Livro, ndo vos exagereis em vossa religido e nio digais de Deus sendo a
verdade. O Messias, Jesus, filho de Maria, foi tio-somente um mensageiro de Deus e
Seu Verbo, com o qual Ele agraciou Maria, por intermédio de Seu Espirito. Crede,
pois, em Deus e em Seus mensageiros e nio digais; Trindade! Abstende-vos disso que
serd melhor para vos; sabei que Deus é Uno. Glorificado sejal Longe esta a hipotese de
ter tido um filho. A Ele pertence quanto hd nos céus e na terra, e ¢ mais que suficiente
Custédio (Aleorao, As Mulberes, 4.* Surata, 171)

Ou nesta outra passagem:

72. Sio blasfemos aqueles que dizem: Deus é o Messias, filho de Maria, ainda quando
o mesmo Messias houvera dito; O israelitas, adorai a Deus, Que é meu Senhor e

37T RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, op. cit., Livro VIII (Do Homem), p. 258.

38 Tese desbancada oficialmente somente no século XX. Ver FIDORA, Alexander (J. W. Goethe-
Universitit Frankfurt am Main). Ramon Llull frente a la critica actnal al didlogo interreligioso. El Arte luliana
como propuesta para una Filosofia de las religiones. Artigo inédito apresentado no Semindrio Internacional
Raimundo Liilio ¢ o Didlogo Inter-Religioso (USP, 17 e 18 de outubro de 2001) e gentilmente cedido pelo
autor.

39 GARCIAS PALOU, Sebastian. Ramon Llull y el Islam. Palma: 1981, p. 184.
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o vosso. A quem atribuir semelhantes a Deus, ser-lhe-d4 vedada a entrada no
Paraiso e sua morada sera o fogo infernall Os iniquos jamais terdo socorredores.

73. Sio blasfemos aqueles que dizem: Deus ¢ o terceiro da Trindade! Porquanto nido
existe divindade alguma além do Deus Unico. Se ndo desistirem de quanto
afirmam, um doloroso castigo agoitara os incrédulos entre eles.

74. Por que nio se voltam a Deus e imploram Seu perddo, uma vez que Ele ¢é
indulgente, Misericordioso?

75. O Messias, filho de Maria, nio ¢ mais que um mensageiro ao nfvel dos
mensageiros que o precederam; e sua mae era sincerissima. Ambos se
sustentavam de alimentos terrenos como todos. Observa como lhes elucidamos
os versiculos e obsetva como se desviam (...)

77.  Dize-lhes: O adeptos do Livro, nio vos exagereis em vossa religido, profanando a
verdade, nem sigais a concupiscéncia daqueles que se extraviaram anteriormente,
desviaram a muitos outros e se desviaram da verdadeira senda (Akordo, A mesa
servida, 5.* Surata)

Apesar disso, o Alkordo Sagrado afirma logo a seguir que os cristdos sdo aqueles que
estdo mais préximos do afeto dos crentes, porque possuem sacerdotes e monges e
nunca sio tomados de soberba.’® De qualquer modo, o islamismo tecusa o
dogma da Trindade, base da visio de mundo de Ramon e da prépria doutrina
catOlica. Mas e as dignidades divinas, tao caras a Llull?

Para o tedlogo e mistico Algazel, ou al-Ghazali (Abu Hamid Muhammad ibn
Muhammad al-Gazzali, 1059-1111) — motivo da redagdo das duas primeiras obras
de Ramon, o Compendinm logicae Algazelis e a Logica del GatzeP®' — as dignidades (que
ele chama de atributos divinos absolutos) sdo cinco: a necessidade absoluta, a
eternidade absoluta, a espiritualidade absoluta, a unidade absoluta e a simplicidade
absoluta. Para Algazel, o principal atributo divino é a vontade, causa da
determinagdo do ato; os correlativos — que ele nomeia de gperativos — sdo: vontade,
onipoténcia, omnisciéncia, vida, palavra, visio e audigao.36?

Em uma de suas principais obras, Magdsid al-Falisifa (Tendéncias dos fildsofos) — obra
traduzida para o latim por Domingo de Gundisalvo, em Toledo, antes de 1185363 —

360 Os significados dos versiculos do Aleordo Sagrado (trad. Prof. Samir El Hayek). Sio Paulo: 1989, 5.* Surata,
82, p. 89.

361 Publicado em ORL, XIX, Palma de Mallorca, 1936.

32 GARCIAS PALOU, Sebastian. Ramon Liull y el Islam, op. cit., p. 184, nota 50.

363 “Na Toledo Medieval, Gundisalvo julgava que Algazel era um filésofo e um légico, e nessa acepgio
o traduziu, sé que a moderna exegese mostrou a predominancia do Algazel antifilésofo.” — GOMES,
Pinharanda. Histdria da Filosofia Portugnesa 3. A Filosofia Ardbico-portugnesa. Lisboa: Guimaraes Editores,
1991, p. 99-100. Para a importancia do trabalho de Gundisalvo na Escola de Toledo, ver FIDORA,
Alexander. “La metodologfa de las ciencias segin Boecio: su recepcién en las obras y traducciones de
Domingo Gundisalvo”. In: Revista Espaiiola de Filosofia Medieval 7 (2000), pp. 127-136 ¢ FIDORA,
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Algazel propusera o justo meio da crenca contra os niveis racionais atingidos pela
filosofia. Para o mistico muculmano, “Deus é vontade absoluta e liberdade
operativa. Essencial, sensivel, inteligivel e semelhante.”304

Nao me deterei nem entrarei nas sutilezas teolégico-metafisicas dos dialogos reais
entre Ramon e os lideres muculmanos, pois parece-me claro que apesar da
possibilidade e concretizagiao do didlogo com as elites islamicas norte-africanas, o
projeto apologético luliano na pratica redundou em fracasso: ndo temos
conhecimento de um unico crente mugulmano convertido ao ctistianismo gracas a
Arte luliana ou as suas pregacdes em praca publica na Africa. Ao invés disso, a
guisa de conclusdo, tratarei das propostas lulianas em relacio aos mucgulmanos
contidas no Livro das Maravilhas como um contraponto a suas discussoes na Africa.

VI. Como converter os muculmanos?

Na vida real, vimos que Ramon Llull nio teve sucesso em converter os
muculmanos para o cristianismo. Os didlogos inter-religiosos que aconteceram na
Africa aparentemente resultaram em fracasso. Ndo temos noticia comprovada de
nenhuma conversio de um muculmano para o cristianismo baseada na Arte
luliana ou em suas pregacoes publicas.

Em contrapartida, ao longo de sua vasta obra, Llull criou milhares de didlogos
imaginarios e corteses entre judeus, cristdos e mugulmanos. Na utopia luliana, ao
contrario da vida real, na maior parte das vezes esses debates aconteciam entre
sabios tolerantes e generosos, em cendrios paradisfacos, quase sempre a sombra de
frondosas arvores, fontes maravilhosas, como no Lo do Gentio e dos Trés Sdbios,
onde o gentio caminha antes de encontrar os trés sabios das religides do Livro:

Estando o gentio nesta consideracio e neste tormento, veio-lhe em seu coragio a idéia
de partir daquela terra e se dirigir a uma terra estranha para ver se porventura poderia
encontrar remédio para sua tristeza. Pensou entio em ir a uma grande floresta
desabitada, que era abundante de fontes e de muitas belas arvores carregadas de frutos
com os quais o corpo humano poderia sustentar a vida. Naquela selva havia muitas
bestas e muitas aves de diversos tipos. Por isso, o gentio cogitou que naquele
eremitério, por ver e odorar as flores e pela beleza das arvores, das fontes e das
ribeiras, ele poderia ter algum consolo para seus graves pensamentos, que muito
fortemente o atormentavam e o afligiam.

Alexander. “La recepcién de San Isidoro de Sevilla por Domingo Gundisalvo: Astronomia, Astrologia
y Medicina”. In: Estudios Eclesidsticos 75 (2000), p. 663-677.
364 GOMES, Pinharanda. Histdria da Filosofia Portugnesa 3. A Filosofia Ardbico-portugnesa, op. cit., p. 102.
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Quando o gentio chegou nesse grande bosque, viu as ribeiras, as fontes e os prados, e
nas arvores cantavam muito docemente passaros de diversas linhagens. Sob as arvores
havia cabritos, cervos, gazelas, lebres, coelhos e muitas outras bestas que eram
agradaveis de se ver. As arvores eram carregadas de diversas formas de flores e frutos
que exalavam odores muito prazerosos. Mas quando o gentio quis se consolar e se
alegrar com o que via, ouvia e cheirava, veio-lhe em pensamento a morte ¢ o
aniquilamento de seu ser, e entdo multiplicou-se em seu coragdo a dor a e tristeza.36>

Em relacdo aos mugulmanos, Ramon demonstrava em seus escritos basicamente
duas grandes preocupagbes. Em primeiro lugar, a perda da Terra Santa e a
expansio do Islamismo:

“— Senhor Blaquerna”, disse Félix, “como e de que maneira aconteceu que os
sarracenos possuiram e tém possuido tido longamente a Terra Santa de Ultramar na
qual Jesus Cristo nasceu, foi crucificado e enterrado? Porque me maravilho muito dos
cristdos que tao longamente tém sofrido.”

Disse Blaquerna: “— Um sarraceno que era soldado e senhor daquela terra escreveu ao
apostolo e aos reis dos cristdos uma carta na qual dizia como ele se maravilhava muito
fortemente como os cristios pensavam em conquistar aquela terra pela forga das armas
corporais sem semelhantes armas espirituais com as quais os apostolos, pregando e
desejando o martirio, converteram toda aquela terra de Ultramar na qual os cristdos
perderam pela forga das armas corporais. De acordo com o habito de Maomé, seus
seguidores conquistaram aquela terra a qual, pela for¢a das armas, a tiveram e
possuiram contra todos os cristios deste mundo, e contra a alta honra que convém a
Jesus Cristo e a seus seguidores.”’366

Por nio darem a devida importancia a questdo da Terra Santa, os reis desse
mundo nio eram merecedores de reveréncia e honra. Para mostrar essa
insatisfacio, Félix conta ao ermitdo o exemplum de um peregrino que nio fez a
devida reveréncia a2 um rei:

Aquele peregtino disse ao rei estas palavras: “— Dois peregrinos safam de Jerusalém no
dia em que eu entrava. Ambos choravam e lamentavam pela desonra que o
cristianismo tem porque os sarracenos tém a posse de Jerusalém e honram Maomé, seu
profeta, que disse que Jesus Cristo ndo é Deus. Enquanto os dois peregrinos assim
choravam, um disse ao outro que existem no mundo seis homens que sio cristios e
que sdo reis, 0s quais poderiam dar aos cristdos, se assim o desejassem, aquela Santa
terra de Ultramar. Mas eles ndo possuem tdo grande desejo de honrar a Jesus Cristo

365 RAMON LLULL. “Llibre del Gentil e dels Tres Savis”. In: OS, vol. 1, 1989, p. 109.
30 RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, op. cit., Livro 1 (De Deus), p. 65.
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como a si mesmos e por isso ndo sio dignos de honra. E vés sois um destes reis e por
isso ndo sois digno que vos faca reveréncia e honra.”367

Os principes cristios eram motivo de censura por parte de Ramon porque
preferiam cagar e ouvir jograis do que reconquistar a Terra Santa. Na visdo de
Llull, a falta da Fé — “luz do entendimento humano, pois supde o que o
entendimento nio entende”% — era o grande problema de seu tempo. A mesma fé
que Deus

..deixou a guarda do papa, dos cardeais, prelados, clérigos, que a guardam e a
defendem contra a descrenca na qual estio judeus, sarracenos, hereges, infiéis, que
todos os dias se esfor¢cam para destruir a fé romana. Filho, os cristios que sio homens
leigos, estao compelidos a guardar e manter a fé com a for¢a das armas, e os clérigos a
devem manter com a forca da razdo e das Escrituras, com oracoes e uma vida
santa.”’309

Em um grande exemplum do Livro das Maravilhas ha uma tipica construgao literaria
luliana que aborda o tema Terra Santa/Islamismo: diante de Félix, o ermitio chora
longamente porque a “santa fé cristd esta desonrada”. Os sarracenos, “filhos da
descrencga” possuem a Santa Terra de Ultramar “onde a fé foi fundada e entregue a
guarda da Santa Igreja”. O ermitido lamenta e pergunta: “quando vird o dia da
chegada de combatentes, amantes, louvadores, que com suas armas corporais e
espirituais destruirio o erro e dardo honra a fé que neste mundo estd tio
afrontada?” Hssa grande angustia di ensejo para que o ermitio responda sua
propria pergunta com um exemplum onde a Fé e a Descrenca debatem entre si qual
das duas tém mais servidores neste mundo:

“— Filho, havia um principe muito poderoso a quem Deus fizera muita honra neste
mundo. Aquele principe estava um dia em uma caca perseguindo um javali. Enquanto
cacava o javali, ele se encontrou com a Fé e a Descrenca, que discutiam. A F¢é gritou
muito alto para o principe e lhe disse estas palavras: “Oh, tu, principe, que caga as
bestas selvagens que sao criaturas de Deus! Ajuda-me contra a Descrenca, que me faz
estar tdo desonrada, menosprezada e tdo pouca entre os homens! Deixa as bestas
selvagens que estas cacando e vem honrar a mim, porque para mim és cristdo, fostes
feito principe para me honrar, e sem mim nio podes ter salvagio! Enquanto vives, da-
te todo e toda a tua terra, para honrar a meu Deus que te criou e tanto te tem honrado,
e sejas assim fervoroso para honrar a Deus em minha honraria, da mesma forma que é
fervoroso ao cagar as bestas selvagens. E depois de tua morte, ordena que teus

367 RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, op. cit., Livro IV (Dos Elementos), p. 84.

368 «_.e o entendimento, pela suposicio, se eleva e entende o que o ato de entender nio é capaz sem a
suposi¢ao da fé.” — RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, gp. ¢it., Livro 1 (Do Homem), p.
211.

39 RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, op. cit., Livro 1 (Do Homem), p. 211-212.
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descendentes me honrem todos os tempos!” A Fé disse essas palavras e muitas outras
ao principe que cagava, mas o principe deu pouco valor as suas palavras, e continuou a
correr atras do porco.3”0 A Fé chorou e a Descrenca a escarneceu, jactando-se que ela
tinha mais servidores que a Fé. A Fé respondeu que a Descrenga recompensava muito
mal a seus servidores!”

A Fé¢ disse essas palavras e muitas outras ao rei que cagava, mas o rei deu pouco valor a
suas palavras e continuou a correr atras do porco.3”! A Fé chorou e a Descrenca a
escarneceu, jactando-se que ela tinha mais servidores que a Fé. A Fé respondeu e disse
que a Descrenga recompensava muito mal seus servidores.

Félix maravilhou-se com o que o ermitdo disse, e afirmou que tinha uma grande
maravilha com o fato da fé cristd ndo ser pregada entre os infiéis e ter tdo poucos
louvadores, honradores que nio duvidassem dela para honra-la com trabalhos, perigos,
morte, ou por alguma outra coisa, porque grande honra convém que todas estas coisas
nao sejam postas em duvida.

“— Filho”, disse o ermitdo a Félix, “um homem tomou o oficio de jogral e andava
pelos principes e prelados e pregava que ajudassem a Fé contra a Descrenca. Um dia
aconteceu que ele comia na corte de um nobre prelado com muitos outros jograis.
Quando tinha comido, perguntou se o prelado desejava honrar a fé pela qual era
prelado e honrado. O prelado perguntou aquele homem, jogral da fé e jogral de Cristo,
como poderia honrar a £é.372 O jogral respondeu que ele deveria fazer um convento de
religiosos que aprendessem a lingua sarracena e fossem honrar a santa fé na Santa
Terra de Ultramar, onde a descrenca a tem desonrado tanto.’”> O prelado disse que
todos que falassem dessa matéria aos sarracenos mortretiam e por isso ndo seria bom
que 0 homem mortesse sem ter algum fruto.3 O jogral respondeu que, mais do que

370 No texto Llull ora chama o animal de javali (senglar), ora de porco (pori). Preservamos exatamente
como est no original — Ricardo da Costa.

371 Llull ora chama o animal de javali (senglar), ora de porco (pors). Preservei o texto exatamente como
esta no original.

372 A idéia de um jogral de Deus (joculator Dei) é franciscana e esta bem exemplificada nesta passagem e
no Jogral de 1V alor em Blaguerna (cap. 48) e no Libre de contemplacid (cap. 118). Hé, segundo Bonner, um
forte elemento autobiografico nesta figura literaria. No paragrafo seguinte essa idéia é refor¢ada com as
passagens que fazem mencio a grande batba e as razdes necessarias. Hillgarth chega a chamar Llull de
pregador mistico do Isla (ver HILLGARTH, J. Los Reinos Hispanicos, 1250-1516, vol 1, 1250-1410: Un
equilibrio precario. Barcelona-Buenos Aires-México, 1979)

373 Hste convento de religiosos estudantes de arabe ¢ o ideal da Escola de Miramar, em Palma de
Maiorca, expresso ainda mais claramente no final do capitulo 89 (Do crescer e do minguar). Como se sabe,
o mosteiro de Miramar existiu entre 1276 ¢ 1295. Em 1276 Jaime 1I adquiriu os terrenos para a
fundacio do mosteiro e no mesmo ano (17 de outubro) o papa Joio XXI confitmou sua fundagio em
bula papal. Treze freires franciscanos estudavam ali o arabe e se preparavam para ir as terras dos
pagdos. Miramar foi uma das trés idéias de Llull que nortearam sua vida. Ver GARCIAS PALOU,
Sebastian. E/ Miramar de Ramon Liull. Palma de Mallorca: Instituto de Estudios Balearicos, Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas, 1977.

374 Isto ¢, sem ter algum beneficio.
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salvar e converter o homem, o maior fruto estava em louvar e honrar a Deus e a fé,
porque esta ¢ a coisa mais nobre que existe. Por isso, ainda que nenhum sarraceno seja
convertido, ndo se deve deixar de louvar e honrar a Deus, que ¢ digno de ser louvado,
honrado e bendito por Si mesmo. E o maior honramento que o homem lhe pode fazer
¢ aventurar-se a morte e morrer por Ele, honrando-O e louvando-O com as coisas
pelas quais pode ser honrado. Pouco valeu o que disse o jogral, porque a Descrenga
tinha aquele prelado com o qual o jogral falava em serviddo. O jogral estava vestido de
negro e tinha uma grande barba. Andava pelas terras tendo grande dor e dizia que seu
Senhor Jesus Cristo era desonrado através da alta senhoria que a Descrenca tinha neste
mundo. O jogral chorava e o homem escarnecia de suas lagrimas, ele dizia razGes
necessarias contra a Descrenca e aqueles que o deviam auxiliar o repreendiam. A Fé
entristecia-se e a Descrenca se alegrava.”

“— Filho”, disse o ermitdo a Félix, “chora e lamenta a desonra que a fé recebe neste
mundo, e veja como a descrenga esta tio mais honrada que a fé; veja quantos sao os
que amam os delitos corporais, quantos sio os infiéis e quao poucos sao os catdlicos; e
dos catélicos veja quio poucos sdo os que amam a honra e a exaltagio da fé que Deus
os encarregou. Filho, abra teus olhos e veja como as honras temporais ndo valem nada
e pouco valem para os trabalhos, perigos, mortes e as outras coisas semelhantes a
essas, Maravilha-te, filho, pois vés maravilhas!”375

A Fé é desonrada e a Descrenca exaltada, a Acidia vive e a Diligéncia morre.37¢
Parece claro que para Llull os cristios deveriam ter mais fé em sua fé e deixar as
coisas mundanas de lado — como a caga e a musica profana dos jograis — para
reconquistar a Terra Santa e converter os muculmanos.

Essa conversio deveria ser feita de duas formas: com a forca das armas dos
homens leigos e com a forca da razio, razio baseada nas Escrituras, nas oracoes e
no exemplo da vida santa dos homens religiosos. E dessas duas formas aceitaveis,
a melhor delas era a razio, que ele chama no Livro contra o Anticristo de batalbas
intelectuats:

375 RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, op. cit., Livro 1 (Do Homem), p. 212-213.

376 “— Um santo peregrino foi a Santa Terra de Ultramar em peregrinacio, e quando chegou a Jerusalém
e viu que os sarracenos controlavam aquele lugar santo, maravilhou-se muito fortemente com a
negligéncia dos cristdos, que deixaram os sarracenos possuir aquele lugar. Estando o peregtino nessa
maravilha, ele entrou em uma igreja de sarracenos onde viu fazerem honra a Maomé, que disse a seus
companheiros que Cristo nio era Deus. O santo petegtino maravilhou-se com a negligéncia dos
cristaos, que nio sio diligentes em pregar e mostrar o caminho da verdade aos infiéis. Aquele peregrino
foi aos prelados e principes dos cristidos, e disse-lhes para serem diligentes em honrar Jesus Cristo. E
cada um lhe dizia que seria bom, mas ninguém se colocava a frente como o peregrino desejava. O
peregtino maravilhou-se e disse que a acidia vivia e a diligéncia motria.” — RAMON LLULL. “Félix o
el Llibre de Meravelles”, op. cit., Livro 1 (Do Homem), p. 239-240.
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Pela experiéncia das guerras e batalhas que os reis, principes, grandes barGes, cavaleiros
e outros homens cristios tém feito contra os sarracenos pode-se conhecer e saber que
por outra melhor e mais elevada maneira é possivel converter o mundo e conquistar a
Terra Santa de Ultramar, que ndo ¢ aquela que os cristdos tém feito contra os infiéis, as
guerras e batalhas sensuais, e sim com as batalhas intelectuais, de uma maneira
semelhante a que os sarracenos iniciaram e multiplicaram sua seita.”’

O cristdo dialoga com o muculmano sempre baseado na razdo e com o objetivo de
tentar provar a existéncia da Trindade:

“— Um sdbio cristao disputava uma questdo com um sabio sarraceno. O sarraceno
perguntou ao cristdo se quando Deus Pai engendra o Filho existe corrupgao.’” O
cristdo disse que em Deus existe mais nobre geragio que a que existe nas arvores, onde
ndo pode existir geracdo sem corrupgio, porque logo apds a arvore ser cortada toda a
sua esséncia ¢ transformada, corrompendo aquela mesma arvore, e a natureza, também
corrompendo-a, engendra algumas coisas a partir dela. Assim, a esséncia daquela
arvore ¢é restaurada através daquelas coisas engendradas. E porque Deus Pai engendra
Seu Filho de Si mesmo — engendrando-O integralmente, infinito, eterno e completo de
todo o bem — basta a Ele engendrar o Filho infinitamente, eternamente e
perfeitamente em todo o bem sem corrupc¢io. E o Pai e o Filho permanecem todo o
tempo uma mesma esséncia e uma mesma deidade e virtude.”37?

Apesar de ser um homem de razdo, percebe-se uma mudanca em sua postura
pacifista e unicamente missionaria presente em seus primeiros escritos, que passa
pela unido entre a missdo e a cruzada — visivel no Laro das Maravilhas — até
desembocar em sua idéia fixa de reconquistar a Terra Santa. Isto poderia parecer
apenas o abandono de sua utopia do didlogo pacifico em detrimento da realidade
politica do final do século XIII, como ja foi muito bem destacado.?8

Mas, apesar de, vista em tretrospecto, sua posicio diante judeus e muculmanos
oscilar entre a simpatia e o dogmatismo?!, sua crenca no dialogo racional como
uma forma superior de contato o coloca como um precursor legitimo do
verdadeiro didlogo inter-religioso, calcado em um profundo e sincero respeito, em
que pese suas caracteristicas psicolégicas historicas tipicas do homem do século
XIII.

37T RAMON LLULL. Liibre contra Anticrist, NEORL, vol. 111, p. 159.

378 Literalmente, “O sarraceno perguntou ao cristio se quando Deus Pai engendra o Filho se ai
corrompe alguma coisa de onde se faca a gera¢ao”. Traduzimos conforme o sentido da frase.

37 RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, op. cit., Livto V (Das Plantas), p. 106.

30 ALTANER, B. Glanbenszwang und Glanbenfreibeit, 1.c., p. 609. Citado em COLOMER 1 POUS, E. “El
Dialeg interreligios en Ramon Llull”. In: E/ Pensament als Paisos Catalans, p. 176.

31 COLOMER 1 POUS, E. “El Dialeg interreligiés en Ramon Llull”, op. ¢it., p. 178.
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VII. Conclusio

Nio seria melhor vencer os infiéis na discussio convencendo-os através dos
atributos divinos e com razdes necessarias do que fazermos a guerra
transpassando-os com nossa espada e arrasando suas terras? Convertamo-los e
deixemos com eles tudo o que possuem. Sigamos artifices da concérdia e do
amor,382

Acredito que na longa histéria dos contatos e disputas entre as chamadas #%s
religives do Livro, Ramon Llull ocupa um lugar especial e de destaque. Num tempo
em que os debates publicos realizados no ocidente cristdo eram organizados num
clima de opressio e manipulacio, onde os telogos baseavam sua argumentacdo nas
autoridades de suas respectivas fés, destacando em suas disputas somente os erros
da doutrina contraria, Llull ¢ um notavel exemplo de #/erincia, de busca de uma
verdade comum (filosoficamente, tolerdncia como o oposto de manipulacio).
Ramon Llull aprendeu arabe, viajou e debateu em terras mugulmanas, tentou ser
ele proprio a materializacdo de seus propésitos de conversio do mundo para o
cristianismo. Tinha um grande respeito pela cultura islamica, bem explicitado
numa passagem do Livro das Maravilhas, onde afirma que as roupas e a alimentacio
sarracenas sio mais adequadas a0 homem e proporcionam aos mugulmanos uma
vida mais longa e sadia:

“— A principal razdo pela qual os cristdos envelhecem e morrem antes dos sarracenos é
porque o sarraceno usa mais coisas doces, que sio quentes e umidas, que o cristio. E a
dgua que bebe multiplica a umidade, fazendo durar a umidade radical. E o cristio que
bebe vinho, que é quente e seco, multiplica seu calor e consome sua umidade.”

“— Senhor”, disse Félix, “por qual natureza os sarracenos possuem melhores sentidos
que os cristios quanto mais envelhecem?”

O ermitio disse que o vinho, que se evapora, e os alimentos que os cristdos consomem
mais que os sarracenos, ocasionam a destruigio do cérebro, lugar do corpo onde ¢ feita
a apreensio do entendimento. E a agua, que ¢ fria e umida, é conveniente para o
cérebro e para a elevagio e queda dos vapores, porque a sua umidade eleva a umidade

32 RAMON LLULL. Tractatus de modo convertendi infidelis, 1.c., p. 140. Citado em COLOMER 1 POUS, E.
“El Dialeg interreligiés en Ramon Llull”. In: E/ Pensament als Paisos Catalans, p. 179.

33 “A este concepto de #lerancia, como voluntad de buscar la verdad en comun, se opone la
manipulacion, que tiende a cegar en las personas la capacidad de pensar por propia cuenta. La tolerancia
es constructiva, porque promueve el poder de iniciativa de los demas en cuanto a pensar y decidir. La
manipulacion es destructiva porque juega con los conceptos y las palabras, lo tergiversa todo, siembra el
desconcierto en las gentes y las priva de libertad interior.” — LOPEZ QUINTAS, Alfonso
(Iquintas@eucmax.sim.ucm.es). “La Tolerancia y la busqueda en comuin de la verdad”. Infernet:
http://www.hottopos.com/mirand11/quintas.htm.

268



Ensaios de Hist6ria Medieval

do cérebro e seu frio desce os vapores, pois a umidade é leve e o frio é pesado, e
porque o cérebro, que ¢ frio e umido, pode ser mais adequado por seus semelhantes
vapores do que por seus dessemelhantes.

“— Para conservar a juventude melhor convém uma veste ampla que uma estreita, para
que o ar possa participar com a superficie do corpo, e o ar quente possa fazer sair os
vapores do corpo que a poténcia digestiva ndo deseja expelir. E pelo ar frio os poros
sdo restringidos, e o calor natural permanece dentro do corpo, e faz-se melhor a
digestdo, conservando-se melhor a juventude no homem jovem e a velhice no homem
velho.”384

Enquanto o regime alimentar cristdo era baseado na trilogia classica pdo-carne-
vinho, o dos muculmanos era rico em frutas doces, vegetais e vitaminas. Sensivel
as duas culturas, Ramon Llull percebia isso e admitia que muitos mugulmanos
viviam muito mais que os cristdos, que soffiam prematuramente de gota e
envelheciam antes do tempo por serem vitimas de seus excessos alimentares3®,
Filho de seu tempo, tinha sempre em mente a conversio do “infiel” e

3%+ RAMON LLULL. “Félix o el Llibre de Meravelles”, op. ¢it., Livro VIIL (Do Homem), p. 182. Nesta
passagem, Linll trata da umidade radical. Na fisiologia medieval, a umidade radical era o humor vital ao qual
era atribuida a conservacio da vida animal. Na Idade Média a medicina atribuia grande importancia aos
humortes do corpo. A medicina medieval baseava-se em Galeno de Pérgamo (c. 129-179 d.C.), médico
e anatomista grego. Em sua teoria — a famosa doutrina dos temperos — todas as coisas derivam dos
quatro elementos e das quatro qualidades (quente, frio, seco e umido) convenientemente temperadas
(no sentido de interpenetrago total das partes que se mesclam, e nio a simples justaposi¢ao das partes)
(REALE, Giovanni e ANTISERI, Datio. Histéria da Filosofia 1. Sao Paulo: Edi¢des Paulinas, 1990, p.
361-368). Assim, o bem-estar do corpo estava condicionado aos fluidos corporais: sangue (umido),
fleuma (seco), bilis amarela (quente) e bilis negta (frio). Nesta teoria classica dos humores, o homem
era quente e seco — sua irascibilidade era decorréncia da bilis amarela; a mulher era fria e dmida
(ARISTOTEI _ES, FEtica a Nicdmanos, Livro 3, cap. 8, 11174 DAVIS, Natalie Zemon. Histirias de perdio e
seus narradores na Franga do século X171. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2001, p. 122; BLACKBURN,
Simon. Diciondrio Oxford de Filosofia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1997, p. 165 e 329). Todos os
temperamentos humanos pertenciam a um ou outro dos quatro humores: sangiineo, flegmatico,
colérico e melancélico. Em vérias combinagées com os signos do Zodiaco, que governava partes
especificas do corpo, os humores e constelagoes determinavam os graus de calor e umidade do corpo,
e a propor¢io da masculinidade e feminilidade de cada pessoa.” (TUCHMANN, Barbara W. Uw
Espelho distante. O terrivel século XI1/. Rio de Janeiro: José Olympio Editora, 1990, p. 99). Portanto, a
medicina medieval era um Humorismo, pois atribufa a origem das doengas e o estado de espitito de uma
pessoa as alteragbes dos humores do corpo. Dai, hoje em dia, dizermos: “Fulano esta de bom humor,
sicrano de mal humor.” Desnecessatio dizer que Llull adota a medicina de Galeno como base para suas
observagoes da natutreza.

35 Ver DOMINGUEZ ORTIZ, A. “Notas para una sociologia de los motiscos espafioles”, In:
Misceldnea de Estudios Arabes y Hebraicos X1, Granada, 1962, 50. Para toda essa questao da alimentagdo na
Idade Média ver especialmente FLANDRIN, Jean-Louis e MONTANARI, Massimo (dit.). Histdria da
Alimentagio. Sao Paulo: Estagao Liberdade, 1998.
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compartilhava os mesmos preconceitos da maioria dos cristdos em relagio ao
Islamismo e até mesmo a Maomé.8¢

Contudo, os didlogos inter-religiosos lulianos sdo pérolas literarias de profundo
respeito mutuo. Llull parece ser o 4pice do didlogo racional entre o Isla e o
cristianismo latino medieval, iniciado no século XI por Pedro, o Veneravel, abade
de Cluny e todo o impulso das tradugdes da Escola de Toledo, com Gundisalvo, o
bispo Jodo e Gerardo de Cremona.’®” E apesar de ndo ter conseguido, na pratica,
implementar seu ideal de conversio, os ideais lulianos de comunhio e didlogo
calcados na razdo e na compreensdo do outro em sua plenitude tornam sua
mensagem sempre atual enquanto nesse mundo houver fé.

Em nome de Deus, Clemente, Misericordioso

1. Dize: Amparo-me no Senhor dos humanos

2. O Rei dos humanos,

3. O Deus dos humanos,

4. Contra o mal do sussutro do pusilanime,

5. Que sussurra ao cora¢io dos demais humanos,
6. Dos génios e dos humanos!

(Aleordo, Surata dos Humanos, 114.* Surata)

3% Opinides especialmente explicitadas na obta Doutrina Pueri/ (a cura de Gret Schib). Batcelona:
Editorial Barcino, 1972, Livro LXXI (De Maowz).
387 GUERRERO, Rafael Ramén (Univ. Complutense de Madrid). Algunos aspectos del influjo de la filosofia

drabe en el mundo latino medieval. In: www .ricardocosta.com.

270



Ensaios de Hist6ria Medieval

Fontes

Ors significados dos versiculos do Aleorao Sagrado (trad. Prof. Samir El Hayek). Sao Paulo: 1989.

RAIMUNDO LULIO. Livro do Amigo ¢ do Amado (introd., trad. do catalio e estudos de
Esteve Jaulent). Sio Paulo: Edi¢oes Loyola/Leopoldianum, 1989.

RAMON LLULL. Doctrina Pueril (a cura de Gret Schib). Barcelona: Editorial Barcino, 1972.

RAMON LLULL. “Vida Coetania”. In: OS, vol. I, 1989, p. 11-50.

RAMON LLULL. “Félix o el llibre de Meravelles”. Iz OS, vol. 11, 1989, p. 19-393.

RAMON LLULL. “Libre del Gentil e dels Tres Savis”. In: OS, vol. I, 1989, p. 89-272.

RAMON LLULL. “Libre dels Angels”. In: Obres Originals de Ramon Liull (ed. S. Galmés e
outros). Palma de Mallorca: vol. XXI, 1950, p. 305-375.

RAMON LLULL. “Libte de Anima Racional”. In: Obres Originals de Ramon Linll (ed. S.
Galmés e outros). Palma de Mallorca: 1950, vol. XXI, p. 161-304.

RAMON LLULL. “Llibre que deu hom creure de Déu”. In: NEORL, vol. 111, 1996, p. 73-
104.

RAMON LLULL. “Llibre contra Anticrist”. In: NEORL, vol. 111, p. 115-160.

Bibliografia
BLACKBURN, Simon. Diciondrio Oxford de Filosofia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor,

1997.

BONNER, Antoni. “Ambient Historic i vida”. In: OS, vol. I, p. 03-54.

BONNER, Antoni. “Cataleg cronologic de les obres de Ramon Llull”. I OS, vol. 11, 1989,
p. 539-589.

BONNER, Anthony i BADIA, Lola. Ramon Liull. Vida, pensament i obra literaria. Barcelona:
Editorial Empuries, 1991.

COLOMER 1 POUS, E. “El Dialeg interreligiés en Ramon LIull”. In: E/ Pensament als Paisos
Catalans, p. 113-179.

DAVIS, Natalie Zemon. Histdrias de perdao e seus narradores na Franga do século X171, Sio Paulo:
Companhia das Letras, 2001.

ELIADE, Mircea e COULIANO, Ioan P. Diciondrio das Religides. Sao Paulo: Martins Fontes,
1995.

FIDORA, Alexander. “La metodologia de las ciencias segiin Boecio: su recepcién en las
obras y traducciones de Domingo Gundisalvo”. In: Revista Espaiiola de Filosofia Medieval 7
(2000), pp. 127-136.

FIDORA, Alexander. “La recepcion de San Isidoro de Sevilla por Domingo Gundisalvo:
Astronomia, Astrologfa y Medicina”. In: Estudios Eclesidsticos 75 (2000), pp. 663-677.

FIDORA, Alexander (J. W. Goethe-Universitdt Frankfurt am Main). Ramon Liull frente a la
critica actual al didlogo interreligioso. El Arte luliana como propuesta para una Filosofia de las
religiones. Artigo inédito apresentado no Semindrio Internacional Raimundo Liilio ¢ o Didlogo
Inter-Religioso (USP, 17 e 18 de outubro de 2001) e gentilmente cedido pelo autor.

FLANDRIN, Jean-Louis e MONTANARI, Massimo (dit.). Histdria da Alimentagio. Sao
Paulo: Estacdo Liberdade, 1998.

GARCIAS PALOU, Sebastian. Ramon Liull y el Isiam. Palma: 1981.

GARCIAS PALOU, Sebastian. E/ Miramar de Ramon Lilull. Palma de Mallorca: Instituto de
Estudios Balearicos, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1977.

271



Ensaios de Hist6ria Medieval

GAYA ESTELRICH, Jordi. Biografia de Ramon Liuil. Publicado na INTERNET:
http:/ /space.virgilio.it/jorgeg@tin.it/

GOMES, Pinharanda. Histdria da Filosofia Portugnesa 3. A Filosofia Ardbico-portugnesa. Lisboa:
Guimaries Editores, 1991.
GUERRERO, Rafael Ramén (Univ. Complutense de Madrid). Algunos aspectos del influjo de la
Silosofia drabe en el mundo latino medieval. Publicado na INTERNET: www.ricardocosta.com.
HILLGARTH, J. N. “La vida i la significacion de Ramon Llull”. In: Randa 2. Cultura I
Histiria a Mallorca, Menorca I Eivissa. Barcelona: Curial, 1976, p. 05-44.

HILLGARTH, ]J. Los Reinos Hispanicos, 1250-1516, vol 1, 1250-1410: Un equilibrio precario.
Barcelona-Buenos Aires-México, 1979.

HOURANI, Albett. Uma Histéria dos Povos Arabes. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1994.

LE GOFF, Jacques. 8. Francisco de Assis. Lisboa: Teorema, 2000.

LEWIS, Bernard. O Oriente Médio. Do advento do cristianismo aos dias de hoje. Rio de Janeiro:
Jorge Zahar Editor, 1996.

LLINARES, A. Ramon Liull. Barcelona, 1968.

LOPEZ QUINTAS, Alfonso. “La Tolerancia y la bisqueda en comin de la verdad”.
Publicado na INTERNET: http:/ /www.hottopos.com/mirand11/quintas.htm.

MACCOBY, Hyam (org.). O Judaismo em Julgamento. Os debates judaico-cristaos na Idade Média.
Rio de Janeiro: Imago, 1996.

MIQUEL, Andté. O Islame ¢ a sua civilizagio. Lisboa: Edigbes Cosmos, 1971.

REALE, Giovanni e ANTISERI, Dario. Histdria da Filosofia 1. Sao Paulo: Edi¢Ges Paulinas,
1990.

SOUZA, Joao Silva de. Religido e Direito no Aleorao. Lisboa: Editorial Estampa, 1986.

TUCHMANN, Barbara W. Um Espelbo distante. O terrivel século X117, Rio de Janeiro: José
Olympio Editora, 1990.

VAUCHEZ, André. “O Santo”. In: LE GOFF, Jacques (dir.). O Homem medieval. Lisboa:
Editorial Presenga, 1989, p. 211-230.

WATT, W. Montgomery. Historia de la Espasia Islimica. Madrid: Alianza Editorial, 1995.

272



Ensaios de Hist6ria Medieval

Ramon Llull e o dialogo inter-religioso: cristaos, judeus e
mugulmanos na cultura ibérica medieval: o Livro do gentio e dos trés
sdbios (c. 1274) e a Vikuah (c. 1264) de Nahmanides sobre a Disputa

de Barcelona de 1263
Ricardo da Costa e Jordi Pardo Pastor

Senhor, tenhais gléria e louvor por todos os tempos (...) No principio da disputa,
convém que seja ordenado ter boa intengio, olhar para a verdade, concordar e vir com
seu adversario em coisas comumente reconhecidas e acreditadas para que se possam
fazer argumentos e pedidos, (Ramon Llull. O Livro da Contemplagio em Dens, c. 1274-
1276.388

Tluminura de um manuscrito do Livro do gentio e dos trés sdabios. A esquerda, o gentio, que conversa
com os trés sabios no locus amoenus. A fonte, a0 centro, era outro motivo decorativo do ambiente
paradisfaco.

Quando o historiador observa retrospectivamente a Idade Média em seu processo
histérico, percebe que, a medida que ela avancou para seu crepusculo, a
intolerancia cresceu®®’; a medida que os estados nacionais se constitufam, a politica
passou a ser mais repressiva; a2 medida que os cristios percebiam que eram minoria
no mundo e eram cada vez mais ameacados pelo avan¢o mugulmano no Oriente,
houve um recrudescimento da violéncia; a medida que as bases filoséficas do
cristianismo passavam a ser solapadas nas universidades com o deslumbramento
de outras filosofias — como o averroismo, por exemplo — as instituicoes cada vez
mais se fechavam em dogmas e proibi¢Ges.?”

388 RAMON LLULL. “Libre de Contemplaci6”. In: Obres Essencials (OE). Batcelona: Editorial Selecta,
vol. TI, 1960, cap. CLXXXVIL 1, p. 546.

3% KRIEGEL, Mautice. “Judeus”. Iz LE GOFF, Jacques & SCHMITT, Jean-Claude (coord.).
Diciondrio Temdtico do Ocidente Medieval 11. Sio Paulo, Bauru: Edusc, Imprensa Oficial do Estado, 2002, p.
37.

30 Averrdis (1126-1198) foi o principal intérprete de Aristételes na filosofia arabe, e seu pensamento
influenciou a filosofia judaica e cristd. Na segunda metade do século XIII, formou-se no mundo latino
uma orientagao filoséfica chamada averroismo latino que defendia, entre outras teses, a teoria da dupla
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De fato, com o fim da Idade Média e o alvorecer da Modernidade, os novos zempos
modernos trouxeram, em seu conjunto, muito mais intolerancia e derramamento de
sangue que o periodo medieval — embora isso seja muitas vezes esquecido. Trata-
se da “decadéncia do espirito medieval”’, como bem salientaram os irmaios
Carreras e Artau.!

E o ponto de mudanga, o momento da virada decisiva ocorreu no século XIII,
tempo de grandes e importantes transformagdes sociais e culturais que
alavancaram o ocidente medieval®?, mas também um tempo de perseguicGes, de
exclusdo, de purificacio e de purgacio da cristandade.?”

Por outro lado, circunstancias histéricas geograficas muito precisas fizeram com
que um espago europeu preservasse, nao sem dificuldades, nio sem avancos e
retrocessos, um espirito de relativa convivéncia inter-étnica e religiosa: a Peninsula
Ibérica. E nesse mundo ibérico em que viviam as trés religides monotefstas, talvez
um dos ultimos e certamente um dos maiores representantes do conceito medieval
de tolerancia tenha sido o beato catalio Ramon Llull (1232-1316).3%4

verdade (uma, correspondente a0 dogma e a fé, outra, correspondente ao exercicio da razio), a
eternidade do mundo, a unidade do entendimento na espécie humana (ou monopsiquismo) e a negacio
da imortalidade pessoal e do livre-arbitrio, o que causou sua condenagio oficial por parte da Igreja.
Assim, os averroistas diziam, entre outras coisas, que ndo se podia afirmar que o mundo foi ctiado no
tempo, que Deus ¢ providéncia, que a alma ¢ imortal, que a producio dos seres provém de um ato de
liberdade e que existe revelacio de verdades por parte de Deus. Também defendiam a eternidade do
mundo, um intelecto unico comuna a todos os homens, o determinismo universal e a negacio da
liberdade e da Providéncia. Para esse tema, ver especialmente RAMON GUERRERO, Rafacl. Filosofias
drabe y judia. Madrid: Editorial Sintesis, s/d, p. 215-246, ¢ REALE, Giovanni ¢ ANTISERI, Dario.
Histéria da Filosofia 1. Sio Paulo: Edi¢des Paulinas, 1990, p. 536-541. Duas das principais obras de
Ramon Llull contra o averroismo (Do nascimento do menino Jesus ¢ o Livro da Lamentagio da Filosofia) estao
publicadas em RAIMUNDO LULIO. Eseritos Antiaverroistas. Porto Alegre: Edipucrs, 2001. Todas as
obras lulianas desse periodo estao publicadas em ROL 1"-1/1II, e a melhor discussao sobre o tema se
encontra no Preficio de ROL 171.

¥ CARRERAS Y ARTAU, Tomas y Joaquin. Historia de la Filosofia Espariola. Filosofia cristiana de los siglos
XIIT al XV Volum 1. Edici6 facsimil. Barcelona/Girona, 2001, p. 44.

32 MOURA, Odilon, OSB. “Introdu¢io 4 Suma contra os Gentios”. In: TOMAS DE AQUINO. Suma
contra os gentios. Porto Alegte: Escola Supetior de Teologia Sio Lourenco de Brindes: Sulina; Caxias do
Sul: Universidade de Caxias do Sul, 1990, vol. I, p. 04-05.

3 LE GOFF, Jacques. Sdo Luis. Rio de Janeiro: Record, 1999, p. 706.

3% Tolerdncia “a moda medieval” era ter como pressuposto que as contradi¢des culturais podiam (e
deviam) ser simultaneamente positivas e produtivas. Essa nocio complexa e ambivalente era a propria
base cultural da vida na Idade Média: “cultura” para os medievais significava a unido de uma série de
contrarios, o “sim” e 0 “ndo”, simultaneamente, e a busca da razio através da religido — a capacidade de
pensar que as diferencas, tanto individuais quanto coletivas, sio fecundas e enriquecedoras. Ver
MENOCAL, Maria Rosa. O omamento do mundo. Como muculmanos, judens ¢ cristios criaram uma cnltura de
tolerdncia na Espanha medieval. Rio de Janeiro: Record, 2004.
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Na histéria das relagGes entre o Judaismo, o Cristianismo e o Islamismo, Ramon
ocupa um lugar proeminente. Ele, suas idéias e sua vida, sintetizaram o desejo
medieval de didlogo, de tolerancia e, naturalmente, de conversio.

Assim, a proposta desse paper é apresentar — muito sucintamente — uma de suas
mais de duzentas e cinqiienta obras, todas dedicadas a conversio de mugulmanos
e judeus: o Livro do Gentio e dos Trés Sdbios, um escrito de 1274 considerado seu
texto apologético mais importante e que integra uma longa tradicio de obras
religiosas polemizantes.%

Devido a concisio do espaco reservado a essa comunicagdo, pretendemos abordar
do texto apenas a exposicdo religiosa do judeu, isto é, os aspectos do judaismo
expostos por Ramon Llull em seu debate imaginario, confrontando-o com outro
documento do petiodo, a ikuah de Nahminides’*®, um dos mais vividos textos
medievais que tivemos a oportunidade de ler.

I. As circunstincias histéricas

O progressivo avanco cristdao em dire¢do ao sul da Peninsula Ibérica trouxe novos
problemas e circunstincias sociais e religiosas para a convivéncia entre as trés

35 BONNER, Antoni. “Introduccié”. In: Obres Selectes de Ramon Linll (1232-1316). Mallorca: Editorial
Moll, 1989, vol. I, p. 91. Citado a partir de agora como OS. A bibliografia basica sobre o Livro do gentio ¢
dos trés sdbios é a seguinte: BADIA, Lola. “Poesia i art al Libre del Gentil de Ramon Llull”. In: Teoria i
practica de la literatura en Ramon Liull. Barcelona: Edicions dels Quaderns Crema, 1991, p. 19-29;
COLOMER, Eusebi. “El pensament ecumenic de Ramon Llull”. In: Estudis Universitaris Catalans
“Estudis de Llengna i Literatura Catalanes oferts a R. Aramon i Serra 111" XX1/. Barcelona: Curial, 1983, p.
61-80; SERVERA, Vincent. “Utopie et histoire. Les postulats théoriques de la praxis missionnaire”. I
Raymond Lulle et le Pays d'Oc “Cabiers de Fanjeaux” 22. Tolosa: Privat, 1987, p. 191-229; HEUSCH,
Catlos. La mise en scéne du savoir dans le Livre du gentil et des trois sages de Ramon Linll (Tese, Universidade de
Patis, 1986, 358 p); HEUSCH, Carlos. “Le probleme de l'alterité dans le Libre du gentil et des trois
sages de Raymond Lulle: Paganisme et infidélité”. In: Les représentations de I'Auntre dans l'espace ibérigue et
ibéro-américain, ed. Augustin Redondo, “Cahiers de I'UFR d'Eitudes Ibériques et Latino-Américaines” 8.
Paris: Presses de la Sorbonne Nouvelle, 1991, p. 33-43; MILLAS VALLICROSA, José M.% “Las
relaciones entre la doctrina luliana y la Cabala”. Im: L'homme et son destin. Actes du premier congrés
international de philosophie médiévale, 28 aout-4 septembre 1958. Lovain-Paris, 1960, p. 635-642 ;
BRUMMER, Rudolf. “Algunes notes sobre el Libre del gentil ¢ los tres savis de Ramon Llull”. In: Studia in
honorem prof. M. de Riguer 3. Barcelona: Quaderns Crema, 1988, p. 25-34; BRUMMER, Rudolf. “Un
poeme latin de controverse religieuse et le Libre del gentil ¢ los tres savis de Ramon Llull”. In: EL 6 (1962),
p. 275-281; TRIAS MERCANT, Sebastia. “Judios y cristianos: la apologética de la tolerancia en el
Llibre del gentil”. In: Revista Espariola de Filosofia Medieval 5. Saragossa, 1998, p. 61-74; HAMES, Hatvey J.
“Conversion via Ecstatic Experience in Ramon Llull's L/ibre del gentil ¢ dels tres savis”. In: Viator 30
(1999), p. 181-200 e LANGLOIS, Ch.-V. “Du gentil et des trois sages, par Ramon Lull”. In: La vie en France
an Moyen A:ge du Xlle an milien du XIV e siecle 4: La vie spirituelle. Paris, 1928, p. 327-381.

3% “A Vikunah de Nahmanides: Traducio e comentirio”. Iz MACCOBY, Hyam. O Judaismo em
Julgamento. Os debates judaico-cristaos na Idade Média. Rio de Janeiro: Imago, 1996, p. 111-157.
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religides chamadas do Livro. Esse contato gradativamente aumentado fez com que
os escritores da Peninsula Ibérica medieval produzissem uma extensa literatura
proselitista, tratados de carater polémico, expositivo ou critico, dependendo do
propésito de seus autores.>’

Por exemplo, para nos atermos somente a expansiao do reino de Aragio no século
XIII, estima-se que sua populagio de nao-cristdos chegava a um quarto de seu
total, isto ¢é, cerca de 250.000 pessoas num total de 900.000.38 Como os reinos da
Franca e de Castela passavam por um perfodo de intenso desenvolvimento
demografico, Aragio se expandiu através do Mediterrineo, com um intenso
comércio com o norte da Africa, mas também conquistando a Sicilia (1282), a
Cerdefia (1323) e o sul da Italia (isso ja no séc. XV).>

Imagem 2

\ 2 :
Mapa da expansio catali-aragonesa (c. 1300). Iz BONNER, 1989, vol. I, p. XXVIII-XXIX. No
mapa, se vé o reino de Aragio (com as regides da Catalunha e Valéncia, bem como suas principais
cidades — Utrgell, Barcelona, Tarragona e Valéncia). Ja o reino de Maiorca era constituido por
tertitétios desconectados: Rossilhdo (Rosselld, com sua importante cidade de Perpignan), regido
fronteirica com a Franga, Montpellier (com sua escola e universidade de Medicina), principal saida
do comércio francés para o Mediterraneo, e as ilhas Baleares (Maiorca. Minorca e Ibiza). Em um
tom mais escuro, as areas com populaces que falavam o cataldo.

¥7 GARCIAS PALOU, Sebistian. “Introduccio”. In: RAMON LLULL. Obres Essencials (OE).
Barcelona: Selecta, 1957, vol. 1, p. 1049.

98 HILLGARTH, J. N. Los reinos bispdnicos, 1250-1516. Vol 1, 1250-1410: Un equilibrio precario.
Barcelona-Buenos Aires-Mexic: Ediciones Grijalbo, 1979, p. 51-53.

3 HILLGARTH, J. N. “Vida i impottancia de Ramon Llull en el context del segle XIII”. En: Anuario
de Estudios Medjevales 26. Barcelona: Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1996, p. 968.
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Por todos esses motivos, os dominicanos catalies Ramon de Penyafort (1175-
1275) e depois seu discipulo Ramon Marti (1220-1224) escreveram importantes
tratados apologéticos que precederam os escritos lulianos. No entanto, ao
contrario do Lavro do Gentio e dos Trés Sabios, o tom dessas obras nio era nada
simpatico as outras religides. 40

De qualquer modo, o grande impulsionador desse contato entre o cristianismo e
as outras religides e o elo entre todos os escritores apologetas foi Ramon de
Penyafort. O dominicano ja havia solicitado a Tomas de Aquino (c. 1225-1274)
que escrevesse uma obra contra os erros dos infiéis (a Suma contra os Gentios, c.
1269)41) e provavelmente também incentivou Ramon Marti a escrever suas obras
polémicas e apologéticas — entre elas, a Explanatio symboli Apostolorum (1257), a
Suma contra os erros do Alcordo (1260) e a Pugio fidei adversus manros et judaeos (1278).402

Quanto ao beato Ramon Llull, sabemos, através de sua autobiografia intitulada
Vida Coetinia (1311), que ele era amigo de Ramon de Penyafort, pois este o
aconselhou a estudar em Maiorca ao invés de viajar a Paris, como era seu desejo:

Uma vez completada a dita peregrinagio, preparou-se para empreender o caminho até
Paris, para aprender gramatica e qualquer outra ciéncia apropriada ao seu propésito.
Mas seus parentes e amigos e, sobretudo, frei Ramon da ordem dos pregadores (que
em outros tempos havia compilado as Decretais do senhor Gregério IX), com suas
persuasdes e conselhos o dissuadiram e fizeram-no retornar a sua cidade de Maiorca
(RAMON LLULL, V7da coetania, 11, 10).403

Llull tinha entdo mais de 30 anos e ndo parecia ter o perfil mais adequado para
iniciar estudos em Paris.*™* De qualquer modo, das propostas dominicanas entio
vigentes, Llull incorporou o tema da fundacdo de colégios para ensinar linguas
orientais a missionarios desejosos de encontrar o martirio, um dos trés objetivos
de toda a sua vida — os outros dois eram o préprio martirio e “escrever o melhor
livto do mundo contra os etros dos infiéis” (1/ida Coetinia, 1, 6).

40 Ver, por exemplo, PARDO PASTOR, Jordi. “Dialogo inter-teligioso” ou “didlogo aparente”
durante a Idade Média hispanica: Ramon Llull (1232-1316). Conferéncia proferida no Centro da Cultura
Judaica — Casa de Cultura de Israel (Sio Paulo), no dia 28.07.2004.

01 TOMAS DE AQUINO. Suma contra os gentios. Porto Alegre: Escola Superior de Teologia Sio
Loutenco de Brindes: Sulina; Caxias do Sul: Universidade de Caxias do Sul, 1990.

402 HILLGARTH, J. N. Ramon Linll i el naixcement de lul.lisme. Barcelona: Curial Edicions Catalanes, 1998,
p. 32-33.

403 Obres Selectes de Ramon Liull (1232-1316). Mallorca: Editorial Moll, 1989, vol. 1, p. 17. A Vida coetinia é
uma autobiogtafia que Ramon ditou 2 um monge amigo da Cartuxa de Vauvert (Paris) em 1311, sendo
assim um inestimavel documento para o conhecimento da vida do beato.

404 Ver também BATLLORI, Miquel. “L’Entrevista amb Ramon de Penyafort a Barcelona”. In: Ramon
Liull i el lul.lisme. Obra completa vol. I1. Valéncia: Trés i Quatre, 1993, p. 45-49.
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Ramon de Penyafort ja havia organizado em Ttunis, Murcia e Maiorca escolas de
arabe e de hebraico. No entanto, os métodos missionirios dos dominicanos
mostraram-se um fracasso. Por exemplo, o préprio Ramon Marti, nos anos 1268-
1269, tentara inutilmente converter al-Mustansir, sultio de Tunis, fato mais tarde
criticado por Llull em varios de seus livros, como, por exemplo, no Livro do Fim
(1305):

Em Tunis havia um rei sarraceno chamado Miramamolim.*%5 Ndo faz muito tempo
que um religioso desejou-lhe provar, em lingua arabe, que a lei dos sarracenos era falsa,
coisa que ¢ facil de demonstrar. Entdo este rei lhe pediu que, se provasse a fé dos
cristios, nesse momento se tornaria cristio e batizaria os habitantes de sua patria.
Aquele religioso nido era muito instruido nem em Filosofia, nem em Teologia, e
respondeu que a fé cristd ndo poderia ser provada, somente crida. O rei tomou estas
palavras como um engano, e disse que ndo desejava deixar uma crenga por outra, mas
que, de bom grado, abandonaria uma crenca pela inteligéncia da verdade.

Portanto, se aquele religioso tivesse fornecido razdes convincentes de nossa fé —
razGes que se encontram na Sagrada Escritura e também, estou seguro, em meus livros
ja citados — o rei ndo lhe teria podido contradizer e se tornaria cristio e, com ele, a sua
gente. (RAMON LLULL, Livro do Fim, 1.5)406

II. Os judeus e o Debate de Barcelona de 1263

Quanto aos judeus, ocorreu na propria Catalunha um acontecimento de grande
importancia: um debate pablico em 1263 chamado pelos historiadores de “A
Disputa de Barcelona”", curiosamente no mesmo ano da conversio de Ramon

405 Miramamolim ndo era o nome de uma pessoa, mas a forma vulgarizada em textos medievais
ocidentais do titulo de alguns soberanos muculmanos (em arabe amir al-mu' minin), especialmente os
califas alméadas (dinastia da Peninsula Ibérica, de 1130 a 1269).

40 RAMON LLULL. Datrer Llibre sobre la conquesta de Terra Santa (introd. de Jordi Gaya; trad. de
Pere Llabrés). Barcelona: Classics del Cristianisme 91. Facultat de Teologia de Catalunya / Fundacié
Enciclopedia Catalana, 2002, p. 91-92.

47 Sobre a Disputa de Barcelona, o trabalho que consideramos o mais importante ¢ o de MACCOBY,
Hyam. O Judaismo em Julgamento. Os debates judaico-cristaos na ldade Média. Rio de Janeiro: Imago, 1996.
Outros trabalhos importantes sobre o tema: ROTH, Cecil, “The Disputation of Barcelona (1263)”, The
Harvard Theological Review 43 (1950), p. 117-144; CHAZAN, Robett, “The Batcelona 'Disputation' of
1263: Christian Missionizing and Jewish Response”, Speculum 52 (1977), p. 824-842; BURNS, Robert 1.,
“The Barcelona 'Disputation’ of 1263: Conversionism and Talmud in Jewish-Christian Relations”, The
Catholic Historical Review 49 (1993), p. 488-495; SARAYANA, Josep-Ignasi, “A propésito de la disputa
de Batcelona de 1263. (La razén especulativa vetsus la fe teologal)”, Pensamiento Medieval Hispano.
Homenaje a Horacio Santiago-Otero, ed. José Maria Soto Rabanos, 2 (Madrid: CSIC - Consejeria de
Educacién y Cultura. Junta de Castilla y Leén - Diputacién de Zamora, 1998), p. 1513-1527; DEL
VALLE, Catlos, “La disputa de Barcelona de 1263”, La controversia judeocristiana en Espaia. (Desde los
origenes hasta el siglo XII1). Homenaje a Domingo Muiioz; Ledn, ed. Carlos del Valle Rodrigne, (Madrid: CSIC,
1998), p. 277-291.
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Llull — quando o beato teve cinco visGes do Cristo crucificado no momento em
que escrevia uma canc¢do para uma dama.*® Muito provavelmente, os ecos da
disputa de Barcelona influenciaram as trés decisdées que Ramon Llull tomou ap6s
sua conversio: 1) buscar o martirio, 2) tentar, junto aos poderes constituidos,
fundar mosteiros para que homens “sabios e literatos” estudassem as linguas dos
infiéis e fossem até eles para pregar o cristianismo e 3) escrever o melhor livro do
mundo contra os erros daqueles infiéis. 4

O rei Jaime 1 de Aragio, o Conquistador (1208-1276), a pedido de Ramon de
Penyafort, convocou o rabino e cabalista Moshe ben Nahman Gerondi, também
conhecido como Nahmanides (ou ainda Bonastruc ¢a Porta, 1194 - c. 1270), para
vir de Girona e debater publicamente sua fé com Paulo Cristio, judeu
convertido.? O acontecimento reuniu a comunidade barcelonesa, que assistiu
com interesse o debate.

Imagem 3

Residéncia do rabino Nahmanides em Girona — Catalunha (atualmente Museu Centre Bonastruc
¢a Porta).

Na realidade, esse tipo de polémica antijudaica nasceu na Franga, apés denuncias
formuladas contra o Talmude em 1238 por parte de outro judeu convertido ao

408 RAMON LLULL, Vida coetinia, 1, 2-5. In: OS, vol. 1, p. 12-14.

409 As trés decisdes de Ramon estdo descritas em sua 1ida Coetinia (1, 5-6). In: OS, vol. 1, p. 14-15; a
influéncia da Disputa de Barcelona em sua decisao foi sugerida por PRING-MILL, Robert. D. F. Estudis
sobre Ramon Liull. Barcelona: Publicacions de I’Abadia de Montsetrat, 1991, p. 39.

#10 Nio ¢ nosso desejo aqui analisar os aspectos da cabala de Nahmanides. Para isso, indicamos
HAMES, Harvey J. The Art of Conversion. Christianity & Kabbalab in the Thirteentlh Century. Leiden; Boston;
Kéln: Brill, 2000, especialmente as paginas 45 a 65.

279



Ensaios de Hist6ria Medieval

cristianismo, Nicolau Donin de La Rochelle.#!! Seu pedido ao papa Gregoério IX
(1227-1241) para ndo respeitar o Talmude pelo fato dele conter blasfémias contra
Jesus e sua mae*'2, além de provocar a realizacio de um debate em Paris (em 1240)
teve como conseqiiéncia a morte de cerca de trés mil judeus, o batismo forcado de
outros quinhentos e a queima de 1200 manuscritos do Talmude por ordem do papa
Gregorio IX (1227-1241).413

Aragio e Catalunha, mais sensfveis as correntes ultrapirenaicas, logo aderiram as
disputas apologéticas. Por isso, Nahmanides se viu obrigado em 1263 a
comparecer a Barcelona para discutir “heresias” do Talmude com Paulo Cristio.

Embora tenha havido um tom muito mais conciliatério no debate de Batcelona
que no de Paris — o objetivo ndo era condenar, e sim converter*'* — e apesar de
suas condigoes terem sido relativamente justas, o simples fato de ele ter ocorrido
foi um sinal que a situagdo dos judeus na Espanha comegou a se deteriorar:
chegava ao fim a Idade de Ouro do judaismo na Espanha. 13

O debate de Barcelona ocorreu em cinco sessdes: 1%) 20 de julho de 1263 (sexta-
feira), 2*) 23 de julho (segunda-feira), 3*) 26 de julho (quinta-feira), 4*) 27 de
julho (sexta-feira) e 5%) 04 de agosto (sdbado). Segundo o préprio depoimento do
rabino Nahmanides (a 177&#ah), a primeira sessdo aconteceu no palacio de Jaime
I (com a presenca do rei e a de seus conselheiros); a segunda, em um convento na
cidade (com “todas as pessoas (...) gentios e judeus (...) o bispo e todos os padres e
os estudiosos dos minoritas [franciscanos] e dos frades pregadores

MO Talmnde (“estudo” em hebraico) é uma compilagio das intetpretacdes e comentarios da lei oral
judaica, codificada na Mishna (tratado de ética e leis baseado na tradi¢do oral do séc. V a.C. até o séc. 1T
d. C.). O texto hebraico da Mishna recebeu novas interpretacdes e comentdtios, copiados em aramaico
e conhecidos como Guemara. Além de ser uma compilagio de leis, o Talmude possui se¢bes relativas a
assuntos de natureza nio juridica (medicina, astronomia, ensinamentos e narrativas).

#2 LE GOFF, Jacques. Sao Luis. Biografia. Rio de Janeiro: Record, 1999, p. 713.

413 Para o debate de Paris, ver também MACCOBY, Hyam. O Judaismo em Julgamento. Os debates judaico-
cristaos na Idade Média, op. cit., p. 23-42.

4 CARRERAS Y ARTAU, Tomas y Joaquin. Historia de la Filosofia Espariola. Filosofia cristiana de los siglos
XIT al XV Volum 1. Edici6 facsimil. Barcelona/Girona, 2001, p. 47.

“Concibamos que cualquiera de estos volumenes demoraba meses, sino afios en escribirse con gran
denuedo y costo. Estamos hablando del apogeo en la era de los Tosafor (comentaristas talmuidicos de
Francia y Alemania cuyas glosas y observaciones se hallan al lado del Talmud en algunos casos y en
otros estan impresos en libros separados) quienes con mucho coraje y riesgo transmitieron sus escritos
que hoy todavia poseemos. Muchos de sus comentatios ain no estaban tan difundidos y serfan
perdidos para siempre. Esta no fue la primera acometida de Donin en contra de sus anteriores
correligionatios. Previamente, ya en 1236 habia instigado y participado de la conversién forzosa de
algunos judios de la ciudad de Anjou y Poitiers.” — OPPENHEIMER, David (Rabino y Director de la
Comunidad Ajdut Istael de Buenos Aires), Sha’ali Serufa; La quema del Talmud.

415 MACCOBY, Hyam. O Judaisno em Julgamento. Os debates judaico-cristios na ldade Média, op. cit., p. 43.
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[dominicanos]...”)#1%; a terceira sessdo foi realizada novamente no palacio do rei,
mas dessa vez a portas fechadas; a quarta uma vez mais foi no paldcio, mas a
portas abertas (com a presenca do bispo e de muitos fidalgos, cavaleiros e gente de
todos os cantos da cidade, “até mesmo alguns da plebe”#!7); e, por fim, a quinta
ocorreu na sinagoga, com uma visita cerimonial do rei Jaime I, quando entio ele
proferiu um discurso.*18

Como expusemos anteriormente, confrontaremos o discurso do sabio judeu do
Livro do gentio e dos trés sibios com a narrativa de Nahmanides do debate de
Barcelona, a ikuah, um expressivo depoimento medieval que capta o calor dos
acontecimentos relacionados ao debate de maneira notivel. Para isso,
comentaremos as passagens do Livro do Gentio ¢, a seguir, o trecho da Viknah em
que percebemos algumas possiveis analogias com o discurso luliano.

II1. Ramon Llull e o Livro do gentio e dos trés sabios

Ja dissemos que os métodos apologéticos dos mendicantes foram rejeitados por
Ramon Llull. O beato cataldo ficou insatisfeito tanto com a forma dos debates
realizados — baseados sempre nas respectivas autoridades de cada religido — quanto
com os resultados.

Convencido que poderia provar os dogmas da fé crista, especialmente o da
Santissima Trindade, através de sua Arre, Llull escreveu otimista o Livro do gentio e
dos trés sibios entre os anos 1274 e 1276. E seu primeiro escrito em que aplica a
nova linguagem descoberta ap6s ter recebido uma iluminacdo de Deus no monte
Randa, em sua propriedade na ilha de Maiorca.*?

A iluminacdo de Randa foi um acontecimento crucial na vida do beato, que tinha
entdo cerca de 42 anos, pois foi entdo que ele concebeu seu método apologético,
que chamou de Arze (a obra mestra com esse conteddo intitula-se Arte abreviada de
encontrar a verdade).**

#10 Ver LEWIS, Bernard. Judeus do Isia. Rio de Janeiro: Xenon Ed., 1990, p. 67-101; MENOCAL, Maria
Rosa. O omamento do mundo. Como mucnlmanos, judens e cristios criaram nma cultura de tolerincia na Espanha
medieval, op. cit., p. 109-118.

M7 <A Viknah de Nahmanides”. In: MACCOBY, Hyam. O Judaismo em Julgamento, op. cit., p. 123.

48 “A Vikunah de Nahmanides”. In: MACCOBY, Hyam. O Judaismo en Julgamento, op. cit., p. 143.

19 VEGA, Amador. Ramon Liull y el secreto de la vida. Barcelona: Ediciones Siruela, 2002, p. 35.

20 _Ars compendiosa inveniendi veritatem (Art abreujada d'atrobar veritad), esctita em Maiorca por volta de 1274
e publicada em Beati Raymundi Lulli Opera, ed. Ivo Salzinger, I (Maguncia: Hiffner, 1721; reimpr. F.
Stegmiiller, Frankfurt, 1965), p. 433-473.
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Apbs subir a0 monte para contemplar a Deus e ficar ali quase uma semana,
“...aconteceu certo dia, enquanto olhava atentamente o céu, que subitamente o
Senhor ilustrou sua mente, dando-lhe a forma e a maneira de fazer o livro contra
os erros dos infiéis”. 421

O texto do Livro do gentio expressa sua necessidade de expor e provar a capacidade
de argumenta¢io de sua filosofia religiosa frente as outras religides reveladas*?,
bem como a possibilidade de sua utilizagdo como método de se chegar a verdade
ultima das coisas.

A obra é um belo debate imaginario: trés sabios religiosos expdem seus
respectivos credos (Judaismo, Cristianismo e Islamismo) a um desolado ateu que
se encontra préximo da morte e deseja saber a verdade. Logo em seu Prdlogo, Llull
informa ao leitor o objetivo de sua obra:

Como convivi longamente com os infiéis e entendi seus erros e suas falsas opinides,
para que eles déem louvor de Nosso Senhor Deus e venham para o caminho da
salvacdo perduravel, eu, que sou um homem culpado, mesquinho, pobre, pecador,
menosprezado pelas gentes, indigno de ter meu nome escrito nesse livro ou em outro,
seguindo a maneira do livro drabe Do gentio, desejo, confiando na ajuda do Altissimo,
me esforcar com todos os meus poderes para encontrar uma nova maneira e novas
razbes pelas quais os errados possam ser encaminhados a gléria que ndo tem fim, e
fujam dos infinitos trabalhos.*23

O objetivo de nosso autor é claro: que ao ler o livro, o infiel se converta e tenha
assim sua alma salva das penas do Inferno! Para isso, basta seguir o caminho
proposto por sua Arfe. Mas Ramon esclarece que tem consciéncia da dificuldade
da linguagem que utiliza, e que, por isso, escreveu sua .Arfe nesse livro com
“vocdbulos claros” para os “homens leigos”, mas sem esquecer dos “homens
letrados e amantes da ciéncia especulativa”. Em outras palavras: Llull escreveu o
Livro do gentio em uma forma que hoje chamarfamos de literaria.*

2V _Ars compendiosa inveniends veritatem (Art abrenjada d'atrobar verital), esctita em Maiotca por volta de 1274
e publicada em Beati Raymundi Lulli Opera, ed. Ivo Salzinger, I (Maguncia: Héffner, 1721; reimpr. F.
Stegmiiller, Frankfurt, 1965), p. 433-473.

422 VEGA, Amador. Ramon Liully el secreto de la vida, op. cit., p. 35.

423 RAMON LLULL. “El Libte del gentil e dels tres savis”, De/ Prokg. In: OS, vol. 1,. p. 107-108 (a
tradugdo ¢ nossa). Indicamos também a traducio de Esteve Jaulent, RAIMUNDO LULIO. O Livro do
gentio e dos trés sabios (1274-1276). Petrépolis: Editora Vozes, 2001.

424 Lola Badia prefere o conceito de “expressao literaria” do que literatura, seguindo Jordi Rubi6 i
Balaguer. Ver BADIA, Lola. “Ramon Llull i la tradicié literatia”. In: Teoria i practica de la literatura en
Ramon Linll. Barcelona: Edicions dels Quaderns Crema, 1991, p. 73-95.
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1I1.1. O locus amoenus luliano

A seguir, apds expor a organiza¢do interna da obra, Ramon inicia sua narrativa
com a descricdo mais completa de um bosque de toda a literatura luliana.*?> O
gentio, “muito sabio em filosofia”, considera sua velhice, a morte e as bem-
aventurangas desse mundo. Seus olhos entdo se enchem de lagrimas e seu coragao
de tristeza, com suspiros e dor, ja que a vida mundana ¢ tio prazerosa ¢ a morte é
o fim de tudo! Nada podia consola-lo. Ele ndo conseguia parar de chorar com sua
reflexdo sobre o sentido da existéncia. Pensou entdo que se partisse em direcdo a
uma floresta deserta e com muitas fontes e belas e frondosas arvores, poderia
encontrar consolo para seu coragio.

Imagem 4

i Lo } -t 2 3 Bt

O debate entre o poder secular e o religioso no Sonho do Pomar (tratado francés do século XIV).
O jardim paradisiaco é, no século XIV, o ambiente ideal, acolhedor e propicio para todo o tipo de
dialogo e convivio social. Na cena, iluminura de um manuscrito do periodo, o rei em seu trono
dialoga com damas que representam a Igteja (a esquerda) e o poder laico (a rainha, de branco, a
direita). Abaixo, a mesma representagio: o clérigo debate com o cavaleiro. Por fim, ao lado de
uma bela fonte, um deliciado expectador assiste a tudo, estendido na relva e cercado de coelhos
que entram e saem do cenario de sonho, protegido por um muro natural de arvores, e repleto de
flotes e folhas.

425 BADIA, Lola, BONNER, Anthony. Ramdn Liull: vida, pensamiento y obra literdria. Barcelona: Sirmio,
Quaderns Crema, 1992, p. 166.
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Ao chegar a essa floresta maravilhosa, o gentio

..viu as ribeiras e fontes, os prados, e que nas drvores havia passaros de diversas
linhagens que cantavam muito docemente. Sob as arvores havia cabritos, cervos,
gazelas, lebres, coelhos e muitas outras bestas prazerosas de se ver. As arvores eram
carregadas de diversos tipos flores e de frutos que exalavam um odor muito prazeroso
(...) o gentio colhia as flores e comia os frutos das arvores para descobrir se o odor das
flores e o sabor dos frutos lhe dariam algum remédio. Mas como pensava que teria que
morter e que chegaria o tempo em que seria nada, sua dor, seu pranto e seu sofrimento
se multiplicavam.426

O tema da natureza paradisfaca é muito recorrente tanto na literatura medieval
como um todo quanto nos escritos lulianos.*?” Ele possui um titulo: locus amoenus.
O ambiente paradisfaco é tio belamente descrito no Livro do gentio que ultrapassa o
proprio sentido de cenario que serve de ambiente para o futuro debate e passa a
ser mais um personagem.*$ Os conceitos de “flor”, “fruto” e “arvore” remetem a
coisas agradaveis, belas, boas, e que predispdem os protagonistas e o préprio leitor
a uma felicidade dialética e amorosa gragas a for¢a poética do ambiente.#?

Essa é uma caracteristica cultural do século XIV: a jardinagem, isto ¢, a jardinagem
com um sentido metafisico e transcendental. O tema do jardim como refugio do
mundo e local ideal para a discussdo intelectual (ou mesmo a procura do amot),
mais do que remontar a tradigdo classica de Virgilio (70-19 a.C.)*¥, possufa entdo
uma forte influéncia da estética islamica.*!

420 RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, De/ Profeg. In: OS, vol. 1,. p. 109-110;
RAIMUNDO LULIO. O Livro do gentio e dos trés sabios (1274-1276). Petrépolis: Editora Vozes, 2001, p.
43-44.

#7 Ver, por exemplo, o cendrio paradisiaco na primeira parte do Romance da Rosa (c. 1268), de
Guillaume de Lortis. GUILLAUME DE LORRIS, JEAN DE MEUNG. E/ Libro de la Rosa (introd. de
Carlos Alvar, trad. de Carlos Alvar y Julian Muela, lectura iconografica de Alfred Serrano i Donet).
Barcelona: Ediciones Siruela, 2003.

428 RUBIO I BALAGUER, Jordi. “Alguns aspectes de 'obra literaria de Ramon Llull”. In: Ramon Liull i
¢l lul.lisme. Barcelona: Publicacions de I’Abadia de Montserrat, 1985, p. 286.

429 BADIA, Lola, BONNER, Anthony. Ramdn Liull: vida, pensamiento y obra literdria, op. cit., p. 166.

#0 11 paesaggio nellimmaginario poético — Locus Amoenus — Virgilio, Ecloga II. (consulta no dia
19.11.2004)

1 A bibliografia sobte o jardim islamico é vasta. Indicaremos apenas algumas obras: DICKIE, James.
“The Islamic Garden”. In: Dumbarton Oaks Colloquinm on the History of Landscape Architecture, V'ol. 117, The
Islamic Gardens, Washington, D.C., 1981; SCHIMMEL, Annemarie Schimmel. “The Celestial Garden”.
In: MACDOUGALL, Elizabeth and ETTINGAUSEN, Richard (eds.). The Islamic Garden. Dumbarton
Oaks, 1976, p. 13-39; TABBAA, Yasser. “The Medieval Islamic Garden: Typology and Hydraulics”. In:
HUNT, John Dixon (ed.). Garden History: Issues, Approaches, Methods. Dumbarton Oak, 1992, p. 303-29.

284



Ensaios de Histéria Medieval

No entanto, na literatura luliana (e medieval), o locus amoenus é redimensionado
para ser o préprio cosmo cristao: a natureza é um livro escrito por Deus, um simbolo
sagrado da inteligéncia espiritual. Por exemplo, para Sio Boaventura (1221-1274),
os filésofos naturalistas conhecem apenas a natureza em si, ndo a natureza como
indicio. Por isso, sua “leitura” estd somente acessivel aos espiritos mais
elevadamente contemplativos, que conseguem passar do sensivel ao inteligivel, do
mundo fisico as suas significa¢oes, da sombra para a luz.432

Com Ramon Llull ocorre o mesmo — inclusive o ambiente do jardim islamico lhe
era bem conhecido: no palacio do rei Jaime I em Maiorca, chamado Palacio de la
Almndaina (porque anteriormente fora de posse islimica)*?, hda um belo jardim em
sua parte inferior e que ainda segue, em seus contornos gerais, os motivos
estéticos islamicos.**

Dessa forma, o gentio, assim como os filésofos naturalistas, ndo consegue alcangar
o sentido profundo do que vé na natureza; sem a revelagdo divina — e cristd —
regido apenas pela razio, o homem nio consegue ascender a verdade impressa na
fauna e flora natural. O Jocus amoenns luliano recorda ao leitor os valores éticos
cristdos e os conceitos de geragio e continuidade do ser*3: a natureza é uma extensio
do homem, e ambos — homem e natureza — sdo criagdes perfeitas de Deus.

Palicio Real de la Almudaina, Palma de Maiorca. Apds a conquista cristd, os jardins, que se
encontram abaixo do palacio, passaram a ser chamados “Jardins do Rei”. Fotografia: Ricardo da
Costa (2003).

42 SAO BOAVENTURA, Collationes in Hexameron. Citado em GREGORY, Tullio. “Natureza”. I:
LE GOFF, Jacques & SCHMITT, Jean-Claude. Diciondrio Temdtico do Ocidente Medieval 1I. Bauru, SP:
Edusc; Sao Paulo, SP: Imprensa Oficial do Estado, 2002, p. 265-266.

433_Almndaina em drabe significa “cidadela”, ou “dltimo recinto fortificado”.

434 Real Sitio de La Almudaina, Inernet, http:/ /www.arsvirtual.com.

45 BADIA, Lola. “Poesia i art al Libre del Gentil de Ramon Llull”. In: Teoria i practica de la literatura en
Ramon Linll. Barcelona: Edicions dels Quaderns Crema, 1991, p. 26.
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Enquanto o gentio permanecia em sua angustia, em suas lagrimas e em seus
suspiros, entrementes, trés sabios se encontraram fora de uma cidade — e é
interessante observar que eles se encontram fora do ambiente caracteristico das
ordens mendicantes (vimos como Ramon se opunha aos seus métodos
apologéticos). Todos se cumprimentaram e caminharam até aquela floresta em que

estava o gentio.

No entanto, encontraram antes uma dama, muito bela, nobremente vestida e
cavalgando em um belo cavalo, que bebia em uma fonte junto a cinco arvores.
Nessas arvores havia muitas flores com letras. A dama era a Inteligéncia, que entdo
explicou aos sabios o significado das arvores e de suas flores.

II1.2. As arvores no bosque da sabedoria transcendental

As flores das cinco arvores representam alegoricamente as combinagdes binarias
dos conceitos das figuras A e V de sua Arte. A dama Inteligéncia explicou aos sabios
0 que representa cada drvore:

Primeira Arvore:  As dignidades de Deus (21 flores)
Segunda Arvore:  As sete dignidades da primeira drvore ¢ as sete virtudes criadas (49

flores)
Terceira Arvore:  As sete dignidades da primeira drvore e os sete vicios (49 flores)
Quarta Arvore: As sete virtudes criadas (21 flores)
Quinta Arvore: As virtudes criadas e os sete pecados mortais (49 flores).

Cada arvore tem duas condi¢es (premissas). Por exemplo, as duas condi¢ces da
primeira drvore que representa as dignidades de Deus sdo essas:

Uma ¢ que sempre se deve atribuir e reconhecer em Deus a maior nobreza em
esséncia, em virtudes e em obras; a outra é que as flores ndo sejam contrarias umas as
outras, nem sejam umas menos que as outras. Sem que se tenha conhecimento dessas
duas condi¢oes, nio se pode ter conhecimento da arvore, nem de suas virtudes e
obras.436

Além das duas condi¢bes de cada arvore, ha duas condicoes gerais para o
entendimento e funcionamento desse jogo combinatério: que todas as condigoes
de cada arvore concordem com um fim e que nio se oponham a esse fim, que ¢é

#¢ RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, De/ Prileg. In: OS, vol. 1,. p. 111;
RAIMUNDO LULIO. O Livro do gentio ¢ dos trés sdabios (1274-1276), op. cit., p. 45-46.
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“amar, conhecer, temer e servir a Deus”*7, objetivo dltimo que Ramon nio se
cansa de repetir ao longo de suas obras.

O manuscrito de Bolonha (n. 1732, do século XIV) possui belas iluminuras que
representam as cinco arvores do bosque do conhecimento do Livro do gentio. Para
nos atermos a somente um exemplo, a primeira arvore representa as combinagSes
das sete dignidades de Deus: Bondade, Grandeza, Eternidade, Poder, Sabedoria,
Amor e Perfeicao.

Imagem 6

Lavbre do fes vevbuts civines.
A primeira arvore das virtudes (dignidades) divinas do Livo do gentio ¢ dos trés sdbios.
Adaptagio da lamina VII do Livro do gentio. Manuscrito L4 (n. 1732), Universidade de Bolonha. I
OS, vol. 1, p. 101.

A premissa que Deus possui qualidades proprias e inerentes era comum a todas as
trés religides. Com isso, Ramon desejava que todos os debates apologéticos
iniciassem com um ponto de partida a partir desses principios mais gerais, pontos
aceitos por todos sem nenhuma contestacio — observem que essas dignidades

“7 RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, De/ Prileg. In: OS, vol. 1,. p. 112;
RAIMUNDO LULIO. O Livro do gentio ¢ dos trés sabios (1274-1276), op. cit., p. 47.
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lulianas ja foram identificadas pelos especialistas com as sefzrof judaicas e as badras
islamicas.*38

Apbs expor o conhecimento metafisico da natureza, o bosque do conhecimento
luliano, a dama Inteligéncia partiu. Entdo os trés representantes das trés religides
permaneceram, sob as arvores, junto a bela fonte, quando um deles lamentou que
o mundo nao vivia sob uma mesma fé:

Nio deveria haver rancor nem ma-vontade entre os homens, mas eles se odeiam uns
aos outros por causa da diversidade e contrariedade de crencas e seitas! (...) Cogitai,
senhores, quantos sio os danos que se seguem porque os homens nio tém somente
uma seita, e quantos sao os bens que existitiam se todos tivessem somente uma fé,
uma lei. 4

Essa passagem mostra bem o grau de tensio existente entre as diferentes religiGes
no final do século XIII na Peninsula Ibérica: os homens conviviam, mas se
odiavam! Além disso, o trecho também ilustra o desejo que Ramon tinha de
unificar o mundo sob a égide do cristianismo, o que ja foi chamado de “o sonho
luliano de unidade” 440

Nesse momento, o sabio que proferiu esse discurso propds que todos eles
ficassem embaixo da arvore, “ao lado da bela fonte”, e discutissem o que
acreditavam, conforme o significado das flores das arvores, mas, sobretudo,
através de razoes “demonstrativas e necessarias”, isto é, sem recotrrer as
autoridades de suas respectivas crengas.

Em outras palavras, Ramon realizou na fantasia do Livro do gentio todas as
condigbes propicias para a utilizagdo de sua Are por parte dos sabios das outras
religiGes, para, assim, fazer com que eles se convertessem a fé crista.

Os outros sabios aceitaram a proposta do debate e comecaram a olhar as flores e
relembrar o que a dama Inteligéncia dissera, quando entdo viram chegar o gentio. A

48 PARDO PASTOR, Jordi. “Didlogo intet-religioso” ou “didlogo aparente” durante a Idade Média
hispanica: Ramon Llull (1232-1316). Conferéncia proferida no Centro da Cultura Judaica — Casa de Cultura
de Israel (S0 Paulo), no dia 28.07.2004.

49 RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, De/ Prilg. In: OS, vol. 1. p. 112;
RAIMUNDO LULIO. O Livro do gentio ¢ dos #1és sébios (1274-1276), op. ¢it., p. 47.

40 “La unidad era tan vital para Llull que constituia una verdadera obsesi6. Su pensar se caracteriza por
un fuerte poder centralizador (...) Es toda la ciencia luliana la que esta bajo el signo de la unidad...”” —
OLIVER, Antonio. “El poder temporal del papa segin Ramén Llull y postura de éste relativa a las
controversias de su tiempo”. In: Estudios Lulianos. Palma de Mallorca: Maioticensis Schola Lullistica,
Instituto Internacional del Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, vol. V, 1961, p. 102.
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descricdo fisica do gentio feita por Ramon corresponde a seu angustiado estado
espiritual:

...tinha uma grande barba, longos cabelos, vinha como um homem cansado, magro e
abatido pelo softimento de seus pensamentos e pela longa viagem que fazia; em seus
olhos corriam lagrimas, seu cora¢do ndo cessava de suspirar, nem sua boca de
chorar. 441

Com sua chegada, o palco estava preparado para o debate. O gentio saudou os trés
sabios que o receberam agradavelmente, e eles perguntaram sobre seu estado.
Apbs mirar por um instante a beleza das arvores e as palavras escritas em suas
folhas — sinal que tinha em si a chave para encontrar o significado da existéncia de
Deus na cria¢do — o gentio contou aos trés sobre sua angustia, a proximidade da
morte e sua incompreensdo a trespeito do fim da vida. Disse que se alguém lhe
provasse racionalmente a existéncia de Deus, ele conseguiria afastar a dor de sua
alma e ficar em paz.

Movidos pela caridade e pela piedade, os trés decidiram mostrar a existéncia de
Deus ao gentio e suas dignidades (a Bondade, a Grandeza, etc.), para que ele
tivesse esperanca na ressurreicao e deixasse sua alma no caminho da salvagao.

Guiados pelos conselhos da dama Inteligéncia, os sabios iniciaram entio o literario e
alegdrico caminho do debate racional que a arte luliana proporciona aqueles que
buscam a verdade e, curiosamente, o primeiro a expor e tratar sobre a primeira
arvore (das dignidades divinas) foi o proprio gentio, ap6s a indecisdo de quem
iniciaria a exposi¢ao. Quando todos terminaram de percorrer as cinco arvores e
provar a existéncia de Deus e de Suas dignidades, o gentio teve seu entendimento
“iluminado pelo resplendor divino” e “enamorou seu coragio pelo caminho da
salvacdo”, fazendo um discurso lamurioso por sua condicio anterior de
ignorancia.

A seguir, lembrou-se de sua terra, de sua familia e de todas as pessoas que ja
haviam morrido e das que, ainda vivas, estavam no “caminho do fogo perduravel”.
Entdo perguntou aos trés sabios porque eles ndo tinham piedade de todas aquelas
pessoas e ndo se encaminhavam aquela terra para realizar sua conversao.

Nesse importante momento da narrativa, o gentio ficou perplexo, pois descobriu
que cada sabio tinha uma fé: um era judeu, outro cristdio e outro mugculmano.
Entdo, novamente angustiado, ele perguntou qual delas era a “melhor lei”, ja que

“ RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, De/ Prileg. In: OS, vol. 1,. p. 113;
RAIMUNDO LULIO. O Livro do gentio ¢ dos trés sabios (1274-1276), op. cit., p. 48.
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cada uma delas era verdadeira. Ao ouvir de cada um que a sua fé era a verdadeira,
o gentio ficou ainda mais triste que antes, e exclamou, inconsolavel:

Ah, senhores! Em quio grande alegria e esperanga me havieis colocado! E quio grande
tristeza vos havieis expulsado de meu coragio! Mas agora me fizestes retornar a uma
ira e a uma dor muito maiores do que costumava estar, pois eu nao tinha o temor de
suportar os infinitos trabalhos depois de minha morte, e agora que estou seguro que se
ndo estiver no caminho verdadeiro, toda a pena estard pronta para atormentar
perduravelmente minha alma depois de minha morte! Ah, senhores! Que ventura é
essa que havia me expulsado de um erro tdo grande em que se encontrava minha alma?
E por que minha alma retornou a dores muito mais graves que as primeiras?42

Nesse profundo estado de melancolia, o gentio suplicou aos trés sabios “com mais
humildade e devocdo” que disputassem racionalmente diante dele e mostrassem
qual o verdadeiro caminho da salvagio. Os sabios disseram-lhe que ja estavam
dispostos a isso antes dele chegar, e decidiram seguir o caminho iluminado pela
dama Inteligéncia. Concederam entio ao judeu a primazia do discurso, por sua fé ter
vindo primeiro.

II1.3. A exposicao do judeu no Iivro do gentio e as analogias com a Vikuah de
Nahmanides

No entanto, o judeu, preocupado com a recep¢do de suas palavras por parte do
cristio e do muculmano, pergunta antes ao gentio e aos outros dois se eles
contestariam suas palavras. Por vontade do gentio — que aqui é colocado como
intermediador — todos combinaram que um nao contestaria o0 outro enquanto
durasse sua exposi¢ao.

Esse questionamento preliminar do judeu é um aspecto do texto de Ramon que
muito se assemelha a 177&#ah de Nahmanides. Em seu texto, o rabino de Girona
afirma ter sido intimado por Jaime I a comparecer em seu paldcio em Barcelona e
sustentar um debate com frei Paulo, quando teria respondido:

“Farei como meu senhor o rei ordena, se me for dada permissiao de falar como eu

desejar (...)”

Frei Ramon de Pennaforte respondeu: “Contanto que ndo faleis de forma
desrespeitosa.”

42 RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, De/ Proleg. In: OS, vol. 1,. p. 140-141;
RAIMUNDO LULIO. O Livro do gentio ¢ dos trés sabios (1274-1276), op. cit., p. 82.
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Eu lhes disse: “Eu ndo gostaria de ter de me submeter ao vosso julgamento a esse
respeito, mas de falar como eu desejar sobre o assunto a ser debatido, da mesma forma
como v6s falais tudo o que desejais; e eu tenho suficiente discernimento para falar com
moderagdo sobre os assuntos do debate, exatamente como vés, mas que isto seja de
acordo com meu proprio critério.” Assim, eles todos me deram permissio de falar
livtemente. 443

Naturalmente, como se pode perceber pela energia transbordante do texto do
rabino e sua resposta incisiva, o debate real foi muito mais rispido e forte que o
debate imagindrio narrado por Llull no Livro do gentio. A funcio de intermediador das
trés religides que o gentio possui no texto de Ramon foi realizada na vida real por
Ramon de Penyafort, conhecido por sua postura humanista e mais civilizada em
relagdo as outras religides.**

Ademais, as caracteristicas culturais e histéricas da Catalunha imprimiram um tom
um pouco mais brando no relacionamento cristios e judeus — por exemplo, o
proprio Jaime I ignorou diversas cartas do papado com instrucoes para dispensar
judeus de postos administrativos que ocupavam em sua coroa.

De qualquer modo, ¢é possivel fazer uma analogia entre a func¢do do gentio nessa
passagem e a de Ramon de Penyafort no debate real, no que se refere ao carater
intermediador entre os debatedores, embora possa se perceber a tensio no ar e
imaginar o constrangimento do rabino ao ter que comparecer a um debate piblico
para se defender.

Apés ter o consentimento de todos que nio iria ser interrompido, o sabio judeu
fez uma comovente oracdo — que parece se refetir a amidah (parte central da

#3 “A Viknah de Nahmanides: Traducao ¢ Comentario”. In: MACCOBY, Hyam. O Judaismo em
Julgamento, op. cit., p. 111.

44 MACCOBY, Hyam. O Judaismo em Julgamento, op. cit., p. 45. “Penyafort determinou as regras pelas
quais se realizaria a Inquisicdo na Catalunha. Se o sistema tivesse sido aplicado como ele propunha, a
Inquisicdo ndo teria se tornado mais tarde uma institui¢do opressiva. Os hereges em exame deveriam
ser tratados humanamente, pois o objetivo final da investigacio era reformar ut vita. Em casos de
duivida nio era permitida a sentenca, e sé uma declaragio, ou uma declaracio contraditéria contra um
homem acusado de hetesia, ou ainda, declaracoes contraditorias de diversos testemunhos, eram
consideradas provas suficientes para a nio aplica¢ao do castigo. Com uma compreensio pessoal de
todas as possiveis faltas religiosas, os hereges teriam de ser aconselhados e moralmente ajudados;
também deveriam receber a comida necessaria para que nao morressem de fome durante a prisao (...)
pouco antes de completar essa tarefa, Penyafort renunciou as suas atividades como dominicano para se
dedicar a deveres mais praticos e menos dogmaticos de uma outra ordem recentemente fundada: a
ordem da Mercé.” — TRUEDA, Josep. L'espirit de Catalunya. Barcelona: Edicions 62, 2003, p. 59.
Infelizmente quando, séculos mais tarde, a coroa de Castela estendeu seu dominio a Catalunha,
substituiu a Inquisicio do rei Jaime I de Aragio criada por Penyafort pela sua, demonstrando e
afirmando a nova hegemonia castelhana.
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pregacao judaica)*® — e passou a expor sua fé. O judeu disse os oito artigos nos
quais ele acreditava, provavelmente com base nos treze artigos de Maimonides
(1135-1165).44¢ A seguir, provou a existéncia de somente um Deus, utilizando,
entre outras razoes, a feoria medieval dos guatro elementos. "

O judeu ainda, entre outras coisas, combateu a teoria (averrofsta) da eternidade do
mundo, mostrou ao gentio que, antes do mundo ser criado, Deus tinha em Si
mesmo uma obra eterna, uma acio intrinseca, “amando e entendendo a si mesmo
e entendendo todas as coisas”#8, e que seu povo se encontrava no cativeiro por
causa da “falta de seus primeiros pais” (Addo e Eva) e que, portanto, o Messias
ainda ndo velio, ja que, se tivesse vindo, eles ndo se encontrariam na serviddo que
se encontram agora.*4

II1.3.1. O cativeiro dos judeus

O gentio entio perguntou ha quanto tempo os judeus se encontravam nesse
cativeiro. O judeu respondeu:

— Nos ja estivemos em dois cativeiros. Um durou setenta anos e outro quatrocentos,
mas este tem mais de mil e duzentos anos. Dos dois primeiros cativeiros sabemos a
razdo pela qual estivemos neles, mas deste cativeiro no qual estamos nio sabemos por
que ai estamos, nem potrque nio.

Disse o gentio ao judeu: — E possivel que v6s estejais em algum pecado pelo qual
estejais contra a bondade de Deus, no qual pecado nido pensas estar nem pedes perdido

#5 COLOMER, Eusebi. “La actitud compleja y ambivalente de Ramon Llull ante el judaismo y el
islamismo”. In DOMINGUEZ REBOIRAS, Fernando y DE SALAS, Jaime (eds.). Constantes y
S s del pensamiento luliano. Actas del simposio sobre Ramon Liull en Trujillo, 17-20 septiembre 1994,
Tubingen: Max Niemeyer Vetlag, 1996, p. 82.

#0 BONNER, Antony. OS, vol. I, p. 142-143, nota 2. “Ninguém ilustra melhor a suprema importancia
da erudi¢do na sociedade judaica medieval. Ele foi tanto o arquétipo como o maior dos catedocratas.”
— JOHNSON, Paul. Histdria dos Judens. Rio de Janeiro: Imago Editora, 1989, p. 181. Para a filosofia de
Maiménides, ver RAMON GUERRERO, Rafael. Filosofias drabe y judia. Madrid: Editorial Sintesis, s/d,
p. 273-286.

#7 Para a teoria medieval dos quatro elementos, ver COSTA, Ricardo da. “Olhando para as estrelas,
a fronteira imaginaria final — Astronomia e Astrologia na Idade Média e a visdo medieval do Cosmo”.
1n: Dimensies - Revista de Historia da UFES 14. Dossié Territorios, espacos e fronteiras. Vitotia: Ufes, Centro de
Ciéncias Humanas e Naturais, EDUFES, 2002, p. 481-501; PRING-MILL, Robert. Estudis sobre Ramon
L/ull. Barcelona: Curial Edicions Catalanes, 1991.

#8 Passagem que explica a famosa atividade ad infra de Deus, acio que, na filosofia luliana, da origem a
tudo. Para esse tema, ver BADIA, Lola, BONNER, Anthony. Ramdn Liull: vida, pensamiento y obra
literdria, op. cit., p. 78-79.

9 RAMON LLULL. “El Libre del gentil ¢ dels tres savis”, gp. et., p. 152-153; RAIMUNDO LULIO.
O Livro do gentio e dos trés sabios (1274-1276), op. cit., p. 98-99.
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a bondade de Deus, a qual convém com a justica? Assim, essa justica nio deseja vos
libertar até que reconhegais o pecado e pecais perddo.*0

Toda a passagem sobre o cativeiro dos judeus no Livro do gentio merece nosso
comentario. Os dois primeiros cativeiros aos quais se refere o sabio judeu sio o da
Babilénia e o do Egito. Quanto ao terceiro, Llull certamente se refere a
crucificacio de Cristo, fato na Idade Média normalmente associado a culpa
coletiva dos judeus.*!

E, paradoxalmente, embora o tema sirva para o beato relembrar o deicidio judaico,
a culpa do povo de Israel, e fazer com que o gentio pergunte ao sabio judeu se isso
ndo ocorre porque “eles estio em pecado”, ele serve igualmente para que o judeu
mostre ao gentio o erro dos cristios e comprove a tese do chamado wessianismo
restanrativo de Maimonides®?, isto é, que o verdadeiro messias ainda ndo veio. Ou
seja, Jesus Cristo ndo é o messias como afirmam os cristdos, pois se Ele tivesse
vindo, os judeus nio estariam mais “na serviddo de todas as gentes”!4>3

O tema do cativeiro dos judeus também foi exposto na disputa de Barcelona: a
segunda sessao do debate, como vimos, ocorreu em uma segunda-feira, em um
convento da cidade, na presenca de gentios, cristdos e judeus, do bispo e das
ordens mendicantes. No final da primeira sessdo, o préprio rei Jaime I havia,
curiosamente, feito uma instigante pergunta a Nahmanides (“Onde esta o Messias

450 RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, gp. ¢it., p. 160; RAIMUNDO LULIO. O
Livro do gentio ¢ dos trés sdbios (1274-1276), op. cit., p. 107-108.

#1 Veja, por exemplo, essa passagem do Livro das Maravilhas (1288-1289), Livro I, 11: “Senhor, disse
Félix, um eremita de vida muito santa entrou em uma cidade onde havia muitos judeus. Aquele eremita
andava por toda a cidade para ver e alegrar-se das coisas em que Deus era amado e conhecido, e das
coisas contrarias a Deus, chorar e clamar misericordia para que ordenasse ser mais amado e conhecido.
Um dia aconteceu daquele eremita entrar na sinagoga dos judeus e os ouvir maldizerem Jesus Cristo.
Os judeus nio se preocuparam com sua presenca, porque julgaram que ele fosse judeu. Aquele santo
eremita teve grande desgosto ao pensat como o rei cristio sofretia ao saber que sua cidade tinha
homens que eram contra a lei do rei e que desonravam o Senhor, que era senhor do rei. Quando aquele
santo homem eremita saiu da sinagoga dos judeus, viu que o corregedor fazia justica com um cristdo
que havia matado um judeu na sexta-feira de Pascoa, porque lembrava a desonra que os judeus haviam
feito a Jesus Cristo na cruz, na qual deixaram morto e nu a fim de que lhe fosse feita grande desonra.
Muito se maravilhou o santo homem com o fato de o rei e os cristios daquela cidade poderem
conviver com tais gentes, tdo contritias a alta honra que convém a Jesus Cristo, pensando que serdo
honrados por Ele para sempre na gléria de seu Pai, que tanto ama sua honra e todos aqueles que O
honram nesse mundo, e que tanto desama todos aqueles que Lhe fazem desonra.” (a tradugio é nossa)
~ RAMON LLULL. OS, vol. 11, 1989, p. 62.

42 COLOMER, Eusebi. “La actitud compleja y ambivalente de Ramon Llull ante el judaismo y el
islamismo”, op. ¢it., p. 82.

453 RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, gp. ¢it., p. 159; RAIMUNDO LULIO. O
Livro do gentio e dos trés sdabios (1274-1276), op. cit., p. 106.
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agorar”). O rabino respondeu irbnica e provocativamente — como ele mesmo o
afirma — que o rei poderia encontra-lo, talvez, “...nos portdes de Toledo, se um de
VOssOs mensageiros correr até 147,454

Certamente atonito com essa resposta tao atrevida, o rei Jaime suspendeu a sessao
e o debate reiniciou no convento. Nahmanides permaneceu na ofensiva e logo
pediu a palavra (“Deixai-me explicar claramente minha opinido sobre o
Messias...””), debatendo corajosamente com o proéprio rei:

Ora, alguns de nossos Sabios escreveram que o Messias s6 nascera perto do tempo
do Fim, quando ele vird patra nos tirar do exilio, e por esse motivo eu nio acredito
na parte desse livrto onde se diz que ele nasceu no dia da destruicdo do
Templo...*

E essa é exatamente a mesma tese do sabio judeu no Livro do gentio:

Todo o povo dos judeus tem esperanca que, pela virtude e o poder de um homem, isto
¢, 0 Messias, seja vencido e derrotado todo o poder dos homens deste mundo sob os
quais estamos em serviddo. Ora, para significar que o poder de Deus é muito grande e
que dara aquele homem, isto é, o Messias, tio grande poder, e que nos ordenou ter
grande esperanca de sermos libertados da serviddo na qual nos encontramos sob
tantos homens, Deus ordenou que estejamos no cativeiro no qual estamos e sejamos
libertados somente pelo poder de um homem. Por isso, estd provado que o Messias
deve vir para nos libertar...45

Com exce¢do da substituicdo da palavra cativeiro por exilio, a argumentagdo ¢é a
mesma. Provavelmente Llull substitui o conceito de exi/o pelo de cativeiro porque o
primeiro esta carregado de um significado de culpa, de expiagio pelo erro dos
judeus, concepe¢ido dos cristdos em relagdo aos filhos de Israel. A palavra exilio
somente se refere a expatriacdo forcada, ao degredo e a solitude do exilado. Em
nenhum momento Nahmanides se refere a um cativeiro. Pelo contrario, ainda
mais contundente, o rabino de Girona diz ao rei Jaime:

Senhor meu rei, ouvi-me. O Messias ndo é fundamental para nossa religido. Ora, para
mim, vés valeis mais do que o Messias! Vés sois rei e ele é um rei. Vs sois um rei
gentio e ele é um rei judeu; pois o Messias ¢ tio somente um rei de carne e 0sso como

44 “A Viknah de Nahmanides: Traducio e Comentario”. I MACCOBY, Hyam. O Judaismo em
Julgamento, op. cit., p. 123.

45 “A Viknah de Nahmanides: Traducio e Comentario”. Iz MACCOBY, Hyam. O Judaismo em
Julgamento, op. cit., p. 124-125.

456 RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, p. ¢it., p. 161; RAIMUNDO LULIO. O
Livro do gentio ¢ dos trés sdabios (1274-1276), op. cit., p. 108-109.
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vés. Quando eu sirvo ao meu Criadot em vossas terras no exilio, na aflicio, servidio e
reprovagido dos povos que “nos reprovam continuamente”, minha recompensa ¢é
grande. Pois estou oferecendo a Deus um sacrificio de meu corpo, pelo qual serei
considerado cada vez mais merecedor da vida no mundo vindouro. Mas quando
houver um rei de Israel da minha religido, governando sobre todos os povos, e nio
houver escolha para mim senéo continuar na religido judaica, minha recompensa nio
serd tdo grande.*’

II1.3.2. O tema da Trindade

A seguir, Nahmanides passa ao ponto central de divergéncia entre o judaismo e o
cristianismo: a Santissima Trindade, ponto fulcral de toda a ar#e luliana. O rabino é
muito contundente em sua ctitica a esse dogma cristao:

..o verdadeiro ponto de divergéncia entre judeus e cristdos reside no que vés dizeis
sobre a questdo da divindade: uma doutrina realmente desagradavel. Vés, senhor nosso
rei, sois cristio e filho de cristdo, e por toda a vida ouvistes os padres que atulharam
vosso cérebro e a medula de vossos ossos com esta doutrina, e ela se instalou em vos
devido aquele habito entranhado. Mas a doutrina na qual acreditais e que é o
fundamento de vossa fé nio pode ser aceita pela razio, nao encontra base na natureza
e tampouco os profetas jamais a expressaram (...) a mente de um judeu, ou de qualquer
outra pessoa, NA0 consegue aceitar isso; e vossas palavras sao pronunciadas totalmente
em vio, pois esta ¢ a raiz de nossa controvérsia. 458

Esta ¢ uma critica tio pesada a crenga que os cristios tinham de estarem vivendo
na era messidnica (e que a cristandade era a propria realizacdo do ideal messianico) —
e proferida certamente em meio a um publico tdo hostil — que Maccoby chegou a
se perguntar se realmente Nahmanides disse isso, pois soaria como pura blasfémia
20s ouvidos dos cristios, do rei e dos frades menores.*>

Seja como for, ela mostra bem a crucial diferenga entre judeus e cristaos, e Ramon
Llull certamente tinha isso em conta, pois toda a sua arfe tinha como objetivo
provar a existéncia da Santfssima Trindade, tanto em Deus como em toda a
criacao. 400

7 “A Viknah de Nahmanides: Traducao ¢ Comentario”. In: MACCOBY, Hyam. O Judaismo em
Julgamento, op. cit., p. 128.

48 “A Viknah de Nahmanides: Traducao ¢ Comentario”. In: MACCOBY, Hyam. O Judaismo em
Julgamento, op. cit., p. 128-129.

49 MACCOBY, Hyam. O Judaismo em Julgamento, op. cit., p. 67.

40 Veja, por exemplo, essa passagem: “Esta Are existe com a intencdo de enderecar aqueles homens
que estdao no erro, os quais néo tém arte nem doutrina para virem a verdade, pois esta Arze ¢ comum a
gentios, judeus, ctistdos, sartacenos e a todas as gentes de qualquer seita, e isso porque os principios da
Arte sao comuns, pelos quais principios pode-se conhecer qual povo estd na verdade e qual esta no

295



Ensaios de Hist6ria Medieval

Apbs mostrar a todos, baseado em Isafas (2,4 e 11,9), que Jesus ndo poderia ser o
Messias porque ap6s a Sua vinda “o mundo inteiro tem estado cheio de violéncia e
saques, e os cristdos vém derramando mais sangue que o resto dos povos, além de
serem também praticantes de adultério e incesto”#!, no ultimo dia dos debates,
Nahmanides tentou provar que qualquer defesa da Trindade em termos de
atributos estava fadada ao fracasso.

Nesse dltimo encontro, o rei afirmou que nunca vira um “homem do lado errado
argumentar tdo bem”; a seguir, Ramon de Penyafort pregou sobre a Trindade,
dizendo que ela “consistia de sabedoria, vontade e poder”. Debatendo com
Nahmanides, que lhe perguntou “O que ¢é a Trindade?”, Penyafort declarou que a
Trindade era uma entidade originaria de trés, como os corpos siao derivados dos
quatro elementos (uma argumentagdo adotada mais tarde por Ramon Llull em
Seus escritos).

Como a trfade sabedoria-vontade-poder é encontrada no conjunto dos atributos
divinos na teologia judaica, era uma argumentacio que partia de um pressuposto
comum a judeus e cristios — novamente a mesma idéia seria seguida mais tarde
por Llull.

No entanto, a argumentagdio de Nahmanides, mesmo partindo do mesmo
pressuposto dos cristaos (e de Llull), isto é, que aquelas qualidades ndo eram
acidentais em Deus, mas atributos essenciais, tentou provar exatamente o
contrario: que nio poderiam ser identificados e separados na Pessoa de Deus!

Ademais, o rei havia citado o vinho como um bom exemplo da trindade na
unidade: o vinho tem trés aspectos (cor, sabor e odor) e ¢ um s6. Nahmanides
retrucou:

Mas isso ¢ um grande equivoco, pois o vermelho, o gosto e o perfume do vinho sido
trés qualidades separadas, sendo que uma delas pode estar presente sem a outra — pois
existe o vinho tinto e o vinho branco, e vinhos de outras cores, e 0 mesmo acontece
com o sabor e o odor (...) Portanto, é uma substancia concreta com trés propriedades
acidentais independentes que nio formam nenhuma unidade. E se erroneamente assim
considerarmos, entio seremos obrigados a reivindicar uma Quaternidade, pois a
substincia que ¢ a Divindade, da mesma forma que sua sabedoria, vontade e poder,
deve ser incluida, totalizando quatro.

erro, ¢ ¢ dada doutrina para que o povo que esteja na verdade possa, com a ajuda de Deus, conduzir a
verdade o povo que estd no erto contra a verdade.” — RAMON LLULL. “Arte demonstrativa”. In: OS,
vol. T, 1989, p. 384.

41 “A Viknah de Nahmanides: Traducio e Comentario”. I MACCOBY, Hyam. O Judaismo em
Julgamento, op. cit., p. 131.
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Devetieis até mesmo ir além e reivindicar uma Quinternidade, pois Deus vive e sua
vida é uma qualidade, tanto quanto Sua sabedoria; de forma que Sua definicdo seria:
vivo, sabio, dotado de vontade, poderoso e divindade propriamente dita, perfazendo
cinco. Mas tudo isso ¢ claramente um erro.462

Antes de passarmos a argumentacdo de Nahmanides e sua relagdo com Ramon
Llull, comentemos brevemente a analogia do vinho, pois é outra semelhan¢a do
pensamento luliano com a [zkuah. Por exemplo, em varias passagens do Livro da
Alma Racional (1296) Llull se refere ao vinho analogicamente para provar as trés
poténcias ativas da alma racional (lembrar, entender e amar) que, por sua vez, é
um reflexo da Santfssima Trindade.*6?

A analogia com o vinho era, portanto, comum a época, para se fazer entender
questdes de natureza metafisica, e ndo deixa de ser interessante o fato dela ter sido
citada em um debate como o de Barcelona, e justamente pelo rei Jaime I (e antes,
no debate, por Ramon de Penyafort).

Quanto a discussao sobre os atributos divinos, Penyafort poderia, como
argumenta Maccoby, explicar que a questdo dos atributos — e o exemplo do vinho
— ndo era uma prova da Trindade, mas uma analogia imperfeita da possibilidade da
unidade existir na multiplicidade. Tais analogias pretendiam mostrar que a
doutrina da Trindade ndo era absurda, e que a argumentacio dos atributos era
“essencialmente defensiva”, isto ¢, “nao pretendia convencer ninguém da verdade
ou da necessidade légica da doutrina da Trindade”.** Isto até Ramon Llull, que
daria o passo seguinte, tentando mostrar, por ragdes necessdrias, a existéncia da
Trindade, e assim converter judeus e mugulmanos.

Conclusio

A defesa que Nahmanides faz do Ta/mude na disputa de Barcelona possui alguns
pontos convergentes com o discurso luliano, especificamente com o Livro do gentio

42 “A Viknah de Nahmanides: Traducao ¢ Comentario”. In: MACCOBY, Hyam. O Judaismo em
Julgamento, op. cit., p. 156.

403 Veja, por exemplo, essa passagem do Livro da Alma Racional: “Questdo 3: Se a alma tem quantidade
composta, convém que sua quantidade seja substancial, ja que de partes acidentais nio se pode fazer
composi¢io? Solugdo: Se nio pudesse ser feita composigio de partes acidentais, todos os acidentes das
substdncias seriam quantidades indisctetas e descontinuas, e a alma seria de partes discretas e nio uma
na outra, como o quarto, ¢ a cor do vinho vermelho e da 4gua nao teriam uma quantidade continua na
taca que contém o vinho e a dgua, nem a dgua quente podetia aquecer a 4dgua fria, ou a fria resfriar a
quente.” — RAMON LLULL. “Livto da Alma Racional”. In: Obres Originals de Ramon Liull (ed. S.
Galmés e outros). Palma de Mallorca: 1950, vol. XXI, p. 244.

44 MACCOBY, Hyam. O Judaisno em Julgamento, op. cit., p. 70.
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¢ dos trés sabios. A forma como as regras foram acertadas, o tema do cativeiro/ exilio
dos judeus, a questio do Messias e o acalorado debate sobre a Trindade sdo
exemplos de como a disputa de Barcelona pode ter repercutido nos anos seguintes
e, particularmente, na filosofia apologética de Ramon Llull.

O beato também conhecia o Talmude, pois no Livro do gentio o judeu afirma que é
um texto com “uma grande exposi¢io e muito sutil’#%, embora nessa mesma
passagem Llull afirma que os judeus sio um povo sem ciéncia.*®® Essa foi uma
idéia recorrente em seus escritos e mostra seu desconhecimento da opinido que os
judeus tinham do estado em que se encontravam, pois durante boa parte da Idade
Média eles se consideravam um povo civilizado vivendo entre selvagens (como a prépria
passagem da 17kuah em que Nahmanides acusa o mundo cristdo de violento nos
mostra).

Nesse didlogo aparente que é o Livro do gentio*®” — aparente no sentido também de
“representacdo ideal de um didlogo” — Ramon Llull pés em prosa o que
considerava serem as condicGes propicias a um verdadeiro debate apologético,
certamente tendo como realidade a disputa de Barcelona. Como nido se pode
conclusivamente provar sua presenca ao debate — apenas que provavelmente ele
ocorreu no mesmo ano de sua conversio (0 que nido deixa de ser bastante
significativo) — podemos concluir que o beato maiorquino prosseguiu e
aprofundou as idéias de respeito ao outro e imparcialidade no direito a exposigao
por parte das outras religides que haviam sido formuladas por Ramon de
Penyafort, em que pese sua discordancia quanto a metodologia empregada pelos
dominicanos, como vimos, especialmente no que se refere a ndo discussio sobre
os temas da Encarnacdo e da Trindade*® — a falta de insisténcia de Penyafort na
disputa de Barcelona em prosseguir no debate sobre a Trindade com Nahmanides
¢ um bom exemplo disso.

45 RAMON LLULL. “El Libre del gentil e dels tres savis”, op. cit., p. 165; RAIMUNDO LULIO. O
Livro do gentio e dos trés sabios (1274-1276), op. cit., p. 113.

40 Harvey Hames chamou a atencio que essa critica de Ramon Llull aos judeus dizia respeito a
populacio em geral, ndo as elites judaicas. Além disso, Hames acredita que essa afirmacio é uma prova
do conhecimento de Llull sobre os judeus de seu tempo, pois a pedagogia educacional judaica de entio
dava mais énfase nas Escrituras e no Talmude que no estudo das artes liberais. Ver HAMES, Harvey.
“Ramon Ilull y su obra polémica contra los judios”. In: DEL VALLE RODRIGUEZ, Carlos (ed.). La
controversia _judeocristiana en Esparia. (Desde los origenes hasta el siglo XIII). Homenaje a Domingo Muiioz Ledn.
Madrid: CSIC, 1998, p. 331.

#7 PARDO PASTOR, Jordi. “Didlogo intet-religioso” ou “didlogo aparente” durante a Idade Média
hispanica: Ramon Llull (1232-1316). Conferéncia proferida no Centro da Cultura Judaica — Casa de Cultura
de Israel (Sao Paulo), no dia 28.07.2004.

48 BONNER, Antoni. “El pensament de Ramon Llull”. Iz OS, vol. 1, 1989, p. 60.
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Certamente Ramon Llull, se estivesse debatendo ali, teria ficado horas discutindo
com Nahmanides sobre esse ponto.

Quando se despediu do rei, Nahmanides ganhou 300 dinares de presente, e Jaime
I lhe disse: “Retorna a tua cidade com satde e em paz”; o rabino se despediu dele
“com grande carinho”.4 Os trés sabios do Livro do gentio fizeram o mesmo, e cada
um pediu perddo ao outro caso tivesse dito alguma palavra vil contra a sua Lei.*™®

Contudo, Jaime I posteriormente assinou postetiormente o relato cristio do
debate, que dizia que Nahmanides havia mentido para escapar da discussio
(embora provavelmente tenha assinado sem ter lido o texto); por sua vez, em sua
velhice, Ramon Llull passou a dar mais énfase em seus escritos apologéticos a
cruzada, a via armada como o primeiro passo para a conversio. Os homens
tinham dado um passo a frente, mas depois deram dois passos atras; os tempos de
tolerancia e simbiose estavam chegando ao fim.

49 “A Viknah de Nahmanides: Traducio e Comentario”. In: MACCOBY, Hyam. O Judaismo em
Julgamento, op. cit., p. 157.

470 RAMON LLULL. “El Libre del gentil ¢ dels tres savis”, gp. eit., p. 270-271; RAIMUNDO LULIO.
O Livro do gentio e dos trés sabios (1274-1276), op. cit., p. 247.
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Ramon Llull (1232-1310) e a Beleza, boa forma natural da ordenagao
divina
Ricardo da Costa

Ramon, de manera natural quan veig un objecte bell, per causa de la bellesa de
'objecte, séc mogut a delectaci6, com quan veig uma dona bella, un lit bell, una casa
bella, una espasa bella, ornada d’or i de plata, un cavall bell, vestits bells, una familia
bella i coses d’aquesta mena. I per aixo de forma natural em complac amb totes
aquestes coses, perqué la meva potencia visiva i els objectes mateixos em mouen a
delectacio.

Ramon, quando vejo um belo objeto, por causa de sua beleza sou naturalmente
movido ao deleite, como quando vejo uma bela senhora, um belo leito, uma bela casa,
uma bela espada ornada de ouro e prata, um belo cavalo, belos vestidos, uma bela
familia e coisas desse tipo. Por isso, naturalmente me comprazem todas essas coisas,
pois minha poténcia visiva e os préprios objetos me movem ao deleite.

Ramon Llull, A disputa entre Pedro, o clérigo, e Ramon, o fantdstico (1311), cap. V, 43.

Imagem

Detalhe de um dos querubins e a visio do profeta Isafas, da decoracio do muro cilindrico da
abside central da Igreja de Santa Maria d'Ancu (Pallars Sobira, por volta de 1200, atualmente no
Musen Nacional d'Art de Catalunya, Barcelona). Esse afresco é uma impressionante mostra da arte
catala medieval. Nesse detalhe se percebe a intensa forga dramitica do semblante do querubim,
especialmente presente na profundidade e na intensidade de seu olhar, um traco caracteristico da
arte de seu autor, o Mestre de Pedret. Além disso, naturalmente, chamam muito a atengdo do
expectador os multiplos e salientes olhos que integram suas longas asas e suas vestes em forma de
couraga: nada escapa aos olhos dos enviados de Deus. A beleza medieval, quando queria, também
sabia ter imponéncia, altivez.
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1. O Belo e 0 Bem

Na Filosofia, o conceito de belo se desenvolveu como um correlato dos
transcendentais “uno”, “vero” e “bom” (propriedades que todas as coisas tém em
comum). Assim, no plano ontolégico, nio pode haver beleza em algo que nao seja
em si completo, #no, pois como poderia o indefinido (dpeiron) e indiscernivel ser
considerado belo? Dai afirmar Aristoteles que “as formas principais do belo sao a
ordem, a simetria e a delimitacao” (Metafisica, X111, 3, 1078b).

Ja no plano metafisico, o belo é associado a verdade, e, no moral, ao bem.
Desvincular a nogio de beleza desses trés transcendentais (Unam, Verum, Bonum)
significa, na prética, tornar possivel que se considerem bonitos o disforme, o
mentiroso e o mau. Literalmente. Ndo por acaso, Santo Tomas afirma ser efeito
direto do pecado a perda do modo, da ordem e da beleza (Suma Teoldgica, 1, 85, 4), pois
o Aquinate tem em vista esse vinculo estreito entre os transcendentais —
concernentes, respectivamente, as ordens ontolégica (Unum), metafisico-
gnosiolégica (Ierum) e moral (Bonum).

Essa relacio do belo a ambitos diferentes da realidade j4 se observa claramente em
Platio, mas o fil6sofo da Academia nos aponta também uma gradacio de beleza,
observavel pelos dois niveis que constituem o ser préprio do homem: o sensivel
(corpo) e o inteligivel (alma). Em diferentes dialogos, Platdo mostra que a beleza
percebida pelos sentidos tem um profundo carater pedagégico e, por isso, nao
pode ser ma em si mesma, pois educa o homem a ascender a beleza do inteligivel
(Banguete, 210b-212a), sendo o prazer decorrente da alma superior ao que provém
do corpo.

Pois bem, se a beleza fisica ensina ao homem a percepcio da beleza inteligivel, ndo
poderia ser ma em si mesma. Aqui fica evidente o exagero de alguns intérpretes
para quem Platdo despreza absolutamente o mundo fisico. “Hiperuranio” significa
Ingar acima do cén, mas se trata de uma imagem que nao indica um lugar fisico, mas
meta-fisico e supra-sensivel. L4, reside o Belo propriamente, do qual participa a
beleza das coisas materiais.

Plotino (205-270 d.C.), nas Enéadas, também distingue a beleza das coisas materiais
daquela que se contempla no mundo supra-sensivel. Com os o/bos naturais, segundo
o filésofo neoplatonico, percebemos a beleza natural; com os olhos da alma,
miramos as belezas mais elevadas e abandonamos o #usdrio e enganoso terreno dos
sentidos (Enéadas, 1, 4). Com Plotino minimiza-se um pouco a idéia de participagao e
se acentua a dualidade entre o uno, percebido pela inteligéncia, e o multiplo,
identificado com as coisas materiais. Em Platdo, o sensivel é mimese do inteligivel,
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porque o imita sem jamais igual-lo, razdo pela qual, em sua Teoria das ldéias, ha
mais dualidade do que propriamente dualismo entre o sensivel e o inteligivel, e
mais gradacdo do que separacio entre a beleza fisica e a espiritual.

Em Plotino, o mundo material das belezas corporais parece relegado mais
decisivamente a ser imagem, trago, sombra, espectro da verdadeira beleza. Por isso, o
homem deve habituar sua alma a contemplacio das belas ocupagbes, das belas
obras, e especialmente das almas daqueles que realizam essas belas obras. De toda
forma, para Plotino a beleza atrelada ao bem (ordem moral) é também um
imperativo. Por isso, o simbolo maior da feitra é a alma dissoluta e injusta, cheia
de concupiscéncias e desequilibrios — alma covarde, mesquinha, invejosa, infectada
pelo deleite dos prazeres impuros das paixdes corporais (Enéadas, 1, 5).

Com Plotino ja estd esbogada a triade que marcarda profundamente todo o
pensamento medieval: Unum, Verum, Bonum. A beleza decorre da consideragio
desses franscendentais. Tais esferas de valor estavam integradas, completavam-se e
ndo podiam separar-se. Por fim, para contemplar retamente a beleza — das
criaturas e da natureza — haveria uma unica exigéncia por parte da mente
contemplativa (muito mais tarde definida belamente por Dante Alighieri [1265-
1321]): um olhar claro e uma mente pura (“con occhio chiaro e con affetto puro”,
Paraiso, Canto VI, 87).

II. O Belo e sua leitura pelos medievais

Com incontida satisfacio a Idade Média sorveu o tema classico do belo oriundo
desse filtro neoplatonico repassado por Plotino. Somada a filosofia grega, a
tradicdo crista-medieval enriqueceu o tema com suas alusdes a beleza do mundo —
o mundo ¢ belo porque foi uma criagdo consciente de um Ser inteligente, e é belo
porque foi feito com medida, nimero e peso (temas pitagdricos, mas também
desenvolvidos pela tradicio veterotestamentaria, especialmente em Génesis, no
Livro da Sabedoria e no Eclesidstico).

Munidos especialmente dessas duas tradicbes — a grega e a judaico-cristd — os
intelectuais medievais desenvolveram com profusido o tema da beleza. Nunca na
histéria da humanidade tantas pessoas se preocuparam com o belo, nunca as
sensibilidades foram tdo agucadas em direcdo ao afeto da beleza, nunca a
pulcritude foi tio contemplada e descrita em palavras. O bispo Basilio de Cesaréia
(329-379), por exemplo, preocupou-se com a beleza da luz: “Como a nogao de
beleza conserva seu valor a propésito da luz? Nao sera porque a propor¢io da luz
se testemunha ndo em suas proprias partes, mas no aspecto risonho e doce que
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oferece a vista?” (Homilia in Hexaemeron, 11, T). Alegria e docura definem o
espetaculo da claridade do Sol.

Evangeliario (c. 1100, Ttier, Domschatz). Deus ¢ luz: “Quando, de vez em quando a dilecio pelas
cores da casa do Senhor ou o esplendor multicolorido das pedras preciosas me distanciam, pelo
prazet que produzem, de minhas préprias preocupacdes, e quando a honesta meditacio me
convida a refletir sobre a diversidade das santas virtudes, transferindo-me das coisas materiais
para as imateriais, parece que resido em uma estranha regido do orbe celeste, que nio chega a
estar completamente na superficie da terra nem na pureza do céu, e que, pela graca de Deus,
posso transferir-me de um lugar infetior para outro superior de um modo anagdgico” — Suger de
Saint Denis, De rebus in administratione sua gestis, XXXIII, 198-199.

Por sua vez, Clemente de Alexandria (1215) reconheceu o deleite provocado pelo
olhar da beleza da flor, mas ressaltou que a melhor beleza era a da alma e de seus
resplendores (a justica, a prudéncia, a fortaleza, a temperanca, a benevoléncia e o
pudor), associada a beleza corporal (Paedagogus, 11, 8 e 111, 11).

Alguns séculos mais tarde, o Pseudo-Dionisio, o Areopagita (séc. V) seguiu a
tradicio e reafirmou a identidade entre o belo e o bem:

Por causa do belo se produzem as harmonias, os afetos e as participagdes de todas as
coisas. Por meio do belo tudo se une. O belo ¢ o principio de todas as coisas, sua causa
eficiente, seu motor ¢ o que as contém por amor de sua prépria beleza. E também o
limite que se ama como causa final (pois, por causa do belo, todas as coisas recebem
seu ser) e o modelo, porque, segundo ele, tudo recebe sua delimitacio. Por isso o belo
também ¢ idéntico ao bem, porque em toda causa, tudo tende ao belo e ao bem. Nio
ha nenhum ser que néo participe do belo ou do bem (De divinis nominibus, IV, 7).
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Santo Agostinho (354-430) ja havia ressaltado a beleza da unidade (“A unidade ¢ a
forma de toda a formosura”, Epistola XVIII, 5), e tratou da beleza em suas
multiplas  formas (na musica, no numero, na forma e na proporc¢io, na
conveniéncia e na ordem). A abrangéncia de suas consideragdes o coloca como o
pilar direito do pensamento ocidental.

Mas embora o tema seja fascinante e rico, nao pretendo discorrer sobre todos os
autores medievais que trataram do belo. Basta resumir esta introdugio com a
seguinte /Znba de forga: as multiplas manifestaces de apreco e sensibilidade que os
medievais demonstraram em seus escritos e em suas imagens (esculturas, pinturas,
iluminuras, vitrais, constru¢oes, etc.) tiveram um mesmo principio norteador, qual
seja, o da associagdo entre beleza e a verdade, a beleza e a ética, a beleza e a moral.
O belo era a manifestacio do bem. Sem esse pano de fundo ético, a beleza nio
tinha valor, estava destituida de sentido.

Até mesmo a feitra se explicava e era “denunciada” por sua caréncia de harmonia,
por ser a perfeita antitese do belo (ECO, 2004: 133). E de todas as belezas, aquela
que provinha da verdade do entendimento, da plena capacidade de compreensio,
era a mais considerada. Capacidade de entendimento que, em seu cume, poderia
chegar a ultrapassar a beleza corpérea e vislumbrar a grande beleza do mundo
inteligivel. O préprio Ramon Llull expressou magnificamente essa concep¢ao em
seu Livro das Maravilhas (1289), quando, em uma passagem, um eremita explica ao
viajante Félix — aquele que ¢ feliz — o significado da beleza divina, a maior e mais
perfeita de todas as belezas:

Para que Félix entendesse perfeitamente a beleza divina, o eremita disse que uma alma
santa estava em contemplacio e via a grande beleza em seu entender e em seu
entendimento, pois o entendimento entendia que podia entender Deus e tinha grande
beleza neste poder, ja que entender Deus é uma grande beleza e tal entender embeleza
muito o entendimento. A santa alma via em sua memdtia e em sua vontade exatamente
isso. Ao ver uma beleza de poder tdo grande em sua memoria, entendimento e
vontade, esta alma amou ter aquela beleza em seu poder, e quis lembrar, entender e
amar a Deus para que fosse bela em sua esséncia e em sua obra.

Félix entendeu a semelhanca que o eremita disse, e afirmou que, entendendo a beleza
do poder de Deus em Sua bondade, infinitude, eternidade e em todas as Suas
dignidades, desejava que naquela bondade houvesse beleza de produzir o bom, o
infinito, o eterno, e assim de todas, para que a esséncia fosse bela na bondade, na
infinitude e em todas, e também fosse bela na beleza de Sua obra por todas, estando
todas as dignidades em uma beleza essencial e sendo belas pelas distintas obras nas
pessoas divinas (Livro das Maravilhas, cap. 93).
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Percebe, leitor, a forma circular do texto? Ela tem o objetivo de fazé-lo ascender
espiritualmente em direcdo a Deus. Trata-se de uma permeabilidade vocabular, pois ao
discorrer sobre um tema, Llull utiliza 0 mesmo campo semantico de palavras (no
caso, entender / entendimento / entendia e¢ beleza / embeleza), ¢ altera o
ponto de gravidade textual para assim elevar o espirito do leitor, uma sutilissima
técnica literaria medieval que exprime a delicadeza dos escritores de entdo ao tratar
de um tema tao candente.

Por outro lado, através desse tipo de redagio circular — circularidade que a prépria
hermenéutica moderna ressalta como necessaria para o gradativo desenvolvimento
da interpretacio (GADAMER, 1998: 58) — Llull tenta explicar o inexplicavel, isto é, o
éxtase mistico do contato com Deus. Esse ¢ um tema dificilmente explicavel de
forma racional para nés (mesmo a filosofia moderna se mostrou incapaz de
oferecer um pressuposto antropolégico adequado a compreensao do fenémeno
mistico em sua génese — a propria experiéncia do Ser de Heidegger é considerada
uma experiéncia mistica desfigurada) (VAZ, 2000: 25).

Esta forma de redagido circular ¢ tipicamente medieval e se explica também pela
idéia neoplatonica que o conhecimento da alma — e, portanto, o de Deus — se dava
através de um movimento circular, idéia expressa uma vez mais por Plotino:
“Quando uma Alma chega a conhecer a si mesma, vé que seu movimento nio se
da em linha reta (...), mas que o movimento conforme a sua natureza é como um
circulo ao redor de algo — nao de algo exterior, mas de um centro, a partir do qual
provém o circulo” (PLOTINO, Sobre o Benz on 0 Uno, 8).

111. O Livro da contemplagio (c. 1274) e o Belo

Essa linha de forca que persistiu por toda a Idade Média nido poderia passar
despercebida ao filésofo catalaio. Em muitos de seus escritos ha passagens
relacionadas ao tema da beleza e da feiura e a necessidade de o homem alcar voos
mais altos que a primeira beleza visivel, a material. Ramon Llull utiliza as palavras
bell, bella, bellament, bellea, bellesa para designar essa notavel sensibilidade humana.

Dos cinco sentidos, a visdo, segundo Llull, é a que proporciona ao ser a recepgao
das belezas desse mundo — o proprio amor, segundo os medievais, iniciava com a
“visio da beleza do outro sexo e da lembranca obsedante dessa beleza” (ANDRE
CAPELAO, Tratado do amor cortés, Livro T, cap. 1). Em sua obra Lirw da
contemplacao (OE, vol. II, 1960: 97-1258), um dos primeiros textos de sua pena e
escrito em forma de didlogo mistico com Deus (COSTA, 2006), ha um capitulo
dedicado ao tema, e que possui o sugestivo titulo de “Como o homem se previne
nesse mundo de quais coisas sdo belas e quais sio feias” (IL/ibre de contemplacid, 1.. 11,
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vol. II, XXIII dist., cap. CIV, 1-30, a partir de agora citado como LC). Esse serd o
documento base que norteara nossas consideracdes a respeito do belo na filosofia
luliana.

Pois bem, para Llull, o homem possui dois tipos de visdo: a corporal e a espiritual.
Os olhos corporais tém a capacidade de ver a beleza das coisas sensuais, e os olhos
espirituais a beleza das coisas intelectuais (LLC, Livro II, vol. IT, XXIII dist., cap.
CIV, 1-2). Aos olhos corporais ¢ agradavel ver a claridade do alvorecer e a estrela
boreal, os prados, as flores, as ribeiras, os bosques (LG, cap. CIV, 3).

A natureza: esse era o primeiro contato do espirito medieval com a beleza. Para as
pessoas de entdo, a natureza era como um imenso e belissimo livro a ser desvelado
pelo homem, mas ndo por um homem qualquer, mas por aquele que possuisse a
sensibilidade para ver o que esta visifvel para todos. Somente uns poucos seriam
capazes de desvelar a esséncia do que véem (GREGORY, 2002).

Contudo, a alma ndo deveria se ater a esse primeiro momento fruitivo, a esse
primeiro deslumbramento ante o espetdculo da beleza natural criada por Deus.
Era imperativo fazer um esforgo para elevar seu entendimento em direcido a beleza
apreendida pela visdo espiritual. Assim, apesar da percep¢do da beleza das flores e
das ribeiras, o homem deveria cogitar e ver a beleza das virtudes humanas, como o
amor e a paciéncia, a lealdade e a humildade, a piedade e a misericordia (I.C, cap.
CLV, 3).

E nesse constante contraste filos6fico de oposicdes que o texto é construido. A
seguir, o filésofo aborda o tema da beleza feminina. E quando seu pensamento
segue a tradicio monastica mais restrita, e adverte os homens para o perigo que as
mulheres representam, o perigo da sexualidade, o perigo do deslumbre que atinge
os olhos corporais, ¢ a possibilidade de macular a beleza da carne intocada: “O,
Senhor, liberal, justiceiro, siabio e verdadeiro em todas as coisas! Se aos olhos
corporais agrada ver a bela mulher quando estda bem vestida e bem adornada, aos
olhos espirituais é coisa muito feia vé-la, pois ela é a mulher horrivel e perversa, vil
e de mas obras e sujeiras” (L.C, cap. CIV, 3).

Nesse momento, o discurso luliano se aproxima muito do temor dos clérigos
(DUBY, 2001) — no século X, o abade Odo de Cluny ja fizera a mesma
adverténcia contra a mulher, contra Eva (DALARUN, 1990: 35). A mulher
representava a propria tentagio da sexualidade, o oposto que era buscado pelas
ordens monasticas. Mas muito pior que ver o outro sexo — € até mesmo ver o
proprio ato sexual — era, para Llull, mirar com os olhos espirituais a feidra dos atos
vis e antiéticos praticados pelos homens:
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Se aos olhos corporais, Senhor Deus, é coisa feia ver as sujeiras e as feiiras que o
homem e a mulher fazem nos lugares sujos que tém, os quais sdo vergonhosos de se
ver, aos olhos espirituais ¢ coisa muito mais feia ver no homem as falsidades, as
traicoes, 0s enganos, as cobicas e os outros vicios (LC, cap. CIV, 6).

Prosseguindo em seu didlogo com Deus, Ramon aborda, além do tema da
sexualidade e da mulher, a questao da beleza da pobreza, sobretudo da pobreza
voluntaria, um tema muito importante no século XIII. Pois praticamente todas as
experiéncias religiosas daquele tempo foram marcadas pela vontade de voltar a
época dos apostolos e dos martires (VAUCHEZ, 1995: 71); quase todas as
tradi¢oes antigas enalteciam o refreamento das paixGes carnais, a desvalotizagdo da
riqueza material, e o consequente enaltecimento do mundo espiritual:

Senhor Deus verdadeiro, que sois elevado e nobre acima de todas as nobrezas e todas
as honrarias, o bem-aventurado religioso tem um prazer muito maior em ver seus vis
trapos, apesar de serem velhos, despedacados e de cores feias, que ver os vestidos
nobres e honrados, de belas cores, vestidos pelos homens delicados e amantes da
vangléria desse mundo (LG, cap. CIV, 7).

Nunca ¢ demais ressaltar que essa perspectiva estética reconhece a intensa beleza
das coisas materiais — chegou-se a afirmar, por exemplo, que o discurso de Sao
Bernardo (1090-1154) contra as imagens das igrejas cluniacenses era uma prova da
incapacidade dos medievais de apreenderem a fruicdo estética artistical (COSTA,
2002). Muito pelo contrério, todos os medievais — inclusive Llull, naturalmente —
reconhecem a seducdo da beleza corpérea, como mostra, espero, essas passagens
do Livro da contemplagio. A questdo é que a énfase recai sempre na beleza superior
do que ¢é incorpéreo — e nesse ponto eles seguem a tradicdo platonica e
neoplatonica (além da biblica), como vimos anteriormente.

Dai, por exemplo, essa interessantissima contraposicao que, a seguir, o filésofo faz
entre a “ma fémea” (a mulher pecadora, adultera, etc.) e o esterco do jardim (que
em catalio se transforma em um verdadeiro jogo retérico de palavras: fewms
[esterco] / fembra [fémea, mulhet]):

Humilde Senhor, obedecido por todos os povos, bem-aventurado por todas as gentes,
¢ muito mais bela coisa ver o esterco no jardim que a ma fémea na igreja, mesmo que
as fezes sejam uma figura feia e a fémea seja uma bela figura. Isso acontece, Senhor,
porque do esterqueiro que existe no jardim nascem folhas e flores, com boas cores,
belos odores e bons sabores, ¢ da ma fémea, por mais que esteja adornada, nio nasce
sendo pecado, fedor e sujeira.
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A ma fémea, Senhor, coloca cosméticos brancos e coloridos, e tinge seus cabelos, suas
sobrancelhas, sua boca e seus olhos, para ser bela as gentes. E a respeito das belas
cores e as belas feicoes que Vés haveis colocado nela, ela, Senhor, coloca cores que sdo
de coisas muito feias e muito fedorentas de ver, de cheirar e de apalpar.

De que vale, Senhor, para a md fémea, que o homem a veja bela pelos olhos corporais,
se os olhos espirituais sabem que toda a sua beleza se tornara fedorenta, com vermes e
minhocas, e a terra comera e apodrecera todas aquelas feices que ela tinge e colore?
(LG, cap. CIV, 10-13).

O leitor moderno que conseguir ultrapassar a impressio do primeiro e mais
rasteiro nfvel de leitura (que é o da indignagao e estupefagao por um filésofo se
valer da mulher para criar uma contraposi¢ao tdo feial), vera que a mensagem final
do texto, em meu entender, é a seguinte: o homem deve aprender a ver a
verdadeira beleza por tras da bela realidade sensivel — e de todas as belezas
sensiveis, a da mulher ¢ a maior de todas, a mais tentadora de todas! E isso que
nos ensina o filésofo.

Além disso, o homem precisa aprender a ver o desenrolar das coisas, o que o bem
(que ¢ belo) e o mal (que ¢ feio) fazem. Para isso, Llull recolhe da #radicao mondstica
¢ misdgina medieval o tema da beleza da mulher sedutora, e cria uma antitese entre
essa beleza e a feiura (e o fedor das fezes). Pelo contrario, por tras da belissima
realidade fisica da mulher pintada e da feitra e do fedor das fezes, ha o oposto: a
bela mulher, guando pecadora, cria a feiura da maldade, enquanto o feio esterco
produz a bela vida natural.

Por fim, nessa interessante passagem selecionada acima ha o tema da morte, uma
das questoes mais prementes das filosofias antiga e medieval: de que vale fruir a
beleza fisica se ela é tdo fragil, jo que envelhece e morre? Por que nio almejar o
vislumbre da beleza espiritual que, ao contrario da beleza fisica, s6 se torna mais
bela com o passar do tempo, até passar dessa vida para a outra?

Em uma passagem mais adiante, Ramon chega a fazer uma interessante confissio
pessoal, lembranca de seus tempos de trovador da corte real: a beleza das
mulheres foi a “pestiléncia e a tribulagio de meus olhos, Senhor, porque pela
beleza das mulheres eu esqueci Vossa grande bondade e a beleza de Vossas obras”
(LG, cap. CIV, 16). E de todas as coisas corporais, a beleza que deve ser apreciada
e contemplada nido é a feminina, mas a da natureza para, a seguir, elevar o
entendimento até o mundo supra-sensivel:

Prazeroso Senhor, que é Dogura, Amor, Honra e Prazer. As belas coisas, Senhor, que
os olhos corporais podem ver, sdo as belas flores e os belos frutos, como a bela rosa
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ou a bela flor do lirio, ou o belo pomar ou a bela cidreira, pois cada uma dessas coisas
¢ muito prazerosa de se ver.

Mas sem qualquer comparagio, Senhor, ¢ mais bela coisa e mais prazerosa de ver aos
olhos espirituais a grande beleza que existe em Vossa obra, obra que ¢é vista nas
criaturas que haveis criado e ordenado. (L.C, cap. CIV, 10-13).

A seguir, o filésofo cria uma analogia entre a arvore e seu corpo — um dos temas
mais recorrentes na filosofia medieval e na histéria do conhecimento (BURKE,
2003: 82). A arvore seca ndo é tao bela de ver como a arvore verde e cheia de
folhas e flores.

Da mesma forma, um corpo com mais pecados que virtudes ¢, aos olhos de Deus
e a Sua sabedoria, muito mais feio e sujo que belo e virtuoso. Portanto, como uma
arvore podada e limpa se renova e da beleza aos olhos corporais por causa de seus
ramos, flores e frutos, Llull diz que se Deus desejasse limpa-lo e purgi-lo de seus
pecados, ele poderia ser belo e limpo aos olhos dos homens (ILC, cap. CIV, 22-23).

Além da arvore, Llull traz a imagem dos castelos e palacios como metafora para a
antitese beleza fisica / beleza espititual. Pois além dos objetivos militares e das
funcoes taticas, aquelas construgdes eram, por exceléncia, lugares de fruicio que
os medievais de todas as ordens sociais compartilhavam.

Ha, inclusive, aos olhos dos especialistas, uma sutil dialética na arte da construgido
medieval, um fio ténue entre a virilidade, o poder e a agressividade, de um lado, e a
dogura, a beleza e a feminilidade, do outro. Pois aos olhos contemporaneos, o
palacio era, por exceléncia, o lugar do maravilhoso (MESQUI, 1998: 187),
portanto, da beleza.

Portanto, Llull diz que o homem que constréi seu palicio ou castelo e tem
vontade de fazé-lo belo, bem pintado e nobre, tem antes em sua imaginacao a
beleza, ndo a feiura. E assim como o homem olha no belo palacio ou no belo
castelo as coisas que sdo belas — como as pinturas, os entalhes, os muros, as torres
e as barbacds — de mesma forma deve se proteger das coisas que sdo feias (LC,

cap. CIV, 25-20).

O filésofo conclui sua consideracdo sobre a beleza com o deleite da visio do
Cristo crucificado e como a contemplagdo da cruz lhe traz a visio de sua beleza
(virtudes) e feidra (pecados). A cruz é como o espelho: quando a senhora se olha
no espelho, pode ver sua beleza ou feiura. Da mesma forma, quando Llull olha a
cruz, diz que seus olhos espirituais véem e sabem sua beleza e sujeira (LC, cap.
CIV, 28). Claro, Deus tudo sabe. Seus olhos se enchem de lagrimas e seu coracdo
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de amor, de devog¢io e de lembranca da Santa Paixdo. Caso contririo, isto é, se
seus olhos espirituais ndo tiverem essa predisposicio amorosa, de nada valerd
olhar a Paixao de Cristo:

Mas, Senhor, se enquanto estiver diante de Vosso glorioso altar e diante da Santa
figura da Santa cruz eu ndo ver com os olhos espirituais e meus olhos em lagrimas,
meu coragdo em amor, em devogdo ¢ lembrando a Vossa Paixdo ¢ a Vossa virtude,
entio, meus olhos espirituais, Senhor, me verdo muito vil, muito sujo e muito
desfigurado, porque meus pensamentos nio estardo nem na beleza, nem na nobreza da
Vossa gloriosa deidade. (LC, cap. CIV, 30)

E curioso observar que, na tradicio ocidental, o olhar-se no espelho sempre
representou metaforicamente o olhar para si, para dentro de si, para a verdade que
se esconde por tras da mascara. Ademais, ha outro ponto muito importante a ser
destacado na pungente passagem acima: o tema das lagrimas. As lagrimas vertidas
limpam a alma e lavam o softimento. Na filosofia luliana, as lagrimas tém um
profundo valor. A prépria Idade Média teve uma propensio as lagrimas (ILE. GOFF
& TRUONG, 2005: 50).

Por exemplo, para a tradicdo monastica beneditina — que o pensamento de Llull,
mesmo indiretamente, em muitos momentos pode ser associado — as lagrimas
eram uma recompensa, um mérito, uma sancao da peniténcia (COSTA, 2005: 16).
E para contemplar a maior beleza de todas, o Deus encarnado, a substincia perfeita
(para utilizar a terminologia platonica), nada melhor que a pureza da compuncio
das lagrimas.

IV. Conclusio

Ao iniciar essa breve investigacao sobre o belo, fiz a seguinte pergunta a meu filho
(entdo com nove anos): “Filho, o que combina mais com a beleza, o bem ou o
mal?” Com sua maravilhosa pureza e objetividade nata tipicas das criangas, ele me
respondeu: “Papai, a beleza combina mais com o bem”. Eu retruquei: “E por
qué?”. Ele concluiu: “Porque o bem é uma coisa boa, e uma coisa boa é bonita”.
Simples, nao?

Quando a Filosofia atém-se a esses principios e a suas defini¢des, possui o frescor
da juventude. E este era o moto perpétuo das filosofias classica e medieval. O
proprio Llull é considerado o fildsofo medieval das definicdes BONNER & RIPOLL
PERELLO, 2002: 10).

No entanto, hoje, em seu ocaso pés-moderno, a Filosofia teima em desconfiar da
capacidade intelectiva do homem, e confunde varios conceitos. Parece enrugada,
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senil. Urge retornar aos clssicos, textos escritos em um tempo em que o bem
existia e era belo, e o mal, feio.

— Belo filho, disse o eremita, bela coisa é ver todas as coisas corporais que sdo belas.
Mas melhor ainda ¢é ver as coisas espirituais, como a justica, a caridade, a sabedoria, a
temperanga e a forca de coragem. Mas aqueles que estio em pecado tém maior prazer
em ver as coisas corporais que as espirituais. Logo, é uma maravilha que tais homens
tenham maior prazer em ver as coisas belas que as feias, pois assim como estdo
desordenados em ver com a vista espiritual, deveriam estar desordenados com a vista
corporal (Ramon Llull, Fé/ix on 0 Livro das Maravithas (1289), Livro VIII, cap. 56).
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A nogao de pecado e os sete pecados capitais no Livro das Maravilhas

(1288-1289) de Ramon Llull
Ricardo da Costa

Amavel filho, quase mortas estdo a sabedoria, a caridade e a devogao, e poucos sio os
homens que estdo na finalidade para a qual Nosso Senhor Deus os criou.#”! Nio
existem mais o fervor e a devogio que costumavam existir nos tempos dos apdstolos e
dos martires que, por conhecerem e amarem a Deus, definhavam e morriam. Convém
que vas maravilhar-te onde a caridade e a devocdo se foram. Vai pelo mundo e
maravilha-te porque os homens cessam de amar e conhecer a Deus. Que toda tua vida
seja em amar e conhecer a Deus, e chora pelas faltas dos homens que ignoram e
desamam a Deus, Ramon Llull, O Livro das Maravilhas (1989, vol. 2: 19-20)

Obediente a seu pai, Félix se despediu com a graca e a bénc¢io de Deus. Com essa
doutrina paterna, como bom medieval ele peregrinou e peregrinou: andou pelos
bosques, pelos montes e planicies, pelos lugares ermos e povoados, encontrou
principes e cavaleiros pelos castelos e cidades, e em todos os lugares “se
maravilhava com as maravilhas que existem no mundo”. Perguntava o que nao
entendia, explicava o que sabia e metia-se em trabalhos e perigos para fazer
reveréncia e honra a Deus.

Nesse belo Preficio se encontra o tom literario do Livro das Maravilhas e a atitude do
protagonista da novela: languidamente petrplexo, contemplativamente melancdlico,
decididamente investigativo, o peregrino criado por Ramon Llull — chamado Félix,
isto ¢, aquele que é feliz — percorre o mundo disposto a conhecer a realidade criada
por Deus.

Quando escreveu essa novela enciclopédica e alegérica, Ramon se encontrava em
Paris, capital cultural do mundo na época. Ali, pela primeira vez, lecionou na
Universidade e exp6s seu sistema filoséfico, sua Are, sem ser, no entanto,
compreendido. Ali provavelmente também se encontrou com o rei Felipe, o Belo —
sobrinho de Jaime II de Maiorca, seu protetor — mas também nio conseguiu
concretizar seu desejo de criar escolas de linguas para futuros missiondrios
dispostos a morrer por Cristo e pregar o cristianismo em terras mugculmanas,
como havia conseguido realizar em Miramar (1276), em sua terra natal.
(HILLGARTH, 1988: 77)

471« _.poucos sao os homens que estdo na finalidade para a qual Nosso Senhor Deus os criou”.
Segundo Lilio, uma das maneiras de conhecer as coisas ¢ saber a razio por que elas existem, e um dos
modos de sabé-lo é perguntar pelo seu fim. Na Arte luliana — que é um sistema para alcancar a verdade
real das coisas — sao feitas dez perguntas sobre aquilo que se quer entender. A quarta pergunta versa
sobre 0 “por que” e subdivide-se em duas espécies. Na segunda espécie, pergunta-se pelo “por que”, e
se mostra o fim da coisa — Esteve Jaulent.
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Certamente a decep¢do por ndo conseguir se comunicar adequadamente com os
estudantes de Paris fez com que Ramon mudasse a forma de exposi¢do de sua
Aprte, passando entdo (e pela segunda vez) para a narrativa alegorica. (VEGA, 2002:
41) Assim, o Livro das Maravilhas ¢ uma doce “critica implacavel” e conservadora a
quase todos os oficios sociais de entdo. (HILLGARTH, 1988: 67)

Esse fato torna o texto um notivel documento para os historiadores
compreenderem profundamente o olhar social de um dos pontos de vista mais
importantes do século XIII: o voluntarismo cristocéntrico das ordens mendicantes, a
emocio e a razdo a servico da fé (VAUCHEZ, 1995: 125-148), no¢io que Ramon
Llull conjugou de forma notavel em seus escritos.

O tratamento que o filésofo cataldo da ao tema ¢é exclusivamente exemplarista: sio
centenas e centenas de pequenos contos, explicagdes alegdricas que constroem a
viagem de Félix na escala da criagdo. Isso esta bem explicito na organiza¢io da
obra, seus livros e temas: Deus, os Anjos, o Céu, os Elementos, as Plantas, os
Metais, as Bestas, o Homem, o Paraiso e o Inferno.

Além disso, o comportamento do protagonista ao longo da narrativa ¢ tipicamente
franciscano: o jovem (e virgem) Félix contempla, pergunta, observa, medita, se
surpreende e se maravilha (BONNER, 1989: 11-12), pois o mundo esta se
laicizando e os homens estio deixando de amar a Deus. Em seu caminho, esse
“peregrino do conhecimento” conhece um eremita, que lhe mostra os mistérios da
natureza divina e o ensina a interpretar a realidade a partir de Deus e de principios
racionais com base na seguinte dicotomia: o mal é o nio-ser, e o bem, o ser.

(BADIA I BONNER, 1992: 112)

Por fim, o entrelagamento dos exemplos em um labirinto de significados
metafisicos no Lo das Maravilhas tem o objetivo de testar e exercitar a
inteligéncia do leitor. (VEJA, 2002: 41) Em outra oportunidade, defini o exemplo
luliano como um phantasticus exemplum (COSTA, 2000: 213), pois Llull mescla
pardbolas fantisticas com cenas mais realistas, sempre com o intuito de provar
racionalmente a existéncia da Santissima Trindade na estrutura do mundo e do
cosmo.

Assim, ap6s esse rapido preambulo, passo a analise de algumas passagens do Livro
das Maravilbas em que Ramon narra dezenas e dezenas de exemplos relacionados
a0s sefe pecados capitais. Bsses trechos foram extraidos do capitulo VIII (Sobre o
Homem), que corresponde a quase 60% do total da obra.
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1. O que é pecado?

Muitas vezes Félix ouviu dizerem que o pecado nio era nadal Maravilhado com o
fato de os homens carregarem o fardo do pecado original, fardo que “ndo é nada”,
Félix indaga o eremita sobre essa maravilha. Este inicia entdo o didlogo com Félix
definindo o que é pecado: o pecado existe quando o homem ama mais outras
coisas que a Deus, invertendo a intengdo para a qual foi criado. Essa defini¢do se
baseia em uma teoria de Ramon Llull chamada “primeira e segunda inten¢do”
(ORL, 1935: 03-66).

Acontece entdo a exposi¢ido de quatro exemplos sobre o pecado: o rei, o pastor, o
horteldo e o bispo (em cada capitulo sobre um pecado ha varios exemplos, o que
me obrigou a fazer uma sele¢do arbitraria). Deter-me-ei apenas no primeiro, a
estoria do “rei pecador”, exemplo que trata da fungiao do poder monarquico:

Era uma vez um rei que amava os deleites deste mundo, ¢ menosprezava a gléria do
outro século. Aquele rei foi ordenado rei para ter justica na terra, mas tinha a intengio
de ser rei para ter abundéincia de dinheiro, de honrarias e de deleites como cacar,
descansar, comer, beber, vestir, e ter os deleites carnais. O rei fazia todas essas coisas e
ndo cuidava da justica, e, assim, seu reino se destrufa, porque nio tinha regente. Este
rei pecava porque invertia a intencdo pela qual era rei. (RAMON LLULL, “O Livro
das Maravilhas”, OS, 1989, vol. 2, Livro VIII, cap. 113: 362)

Os reis existem para terem o mundo em paz, pensa Ramon, pensavam os
medievais. No entanto, a observa¢iao da realidade lhe impée uma constatagio: na
pratica de seu oficio, os reis invertem a prerrogativa divina e se deleitam nos
prazeres mundanos — e aqui ndo posso deixar de comentar o duplo sentido da
palavra catald delit. deleite, um vivo prazer da alma ou dos sentidos, mas também
delito, infracdo da lei, no caso, da lei divina. (GGL, 1983, vol. II: 35-36). Ou seja,
quando o rei se deleita, comete delito, deleite/ delito contra Deus.

II. A Gula na mesa do principe

O pecado tenta especialmente aquele que nio peca, aquele que anda reto. Havia
um principe que amava tanto a temperanca que mandara colocar em seu copo
predileto a inscricio “temperanca e gula” para que, sempre que se sentasse a mesa
para comer e beber, se lembrasse daquela virtude oposta a gula. Um dia, no
entanto, o principe comeu e bebeu demais, e a gula ainda o fez pegar mais um
pedaco de carne.
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Quando estava com o pedago de carne em uma das mios, sua consciéncia o
trouxe a razdo e ele se perguntou o que valia mais, Deus e a temperanca, a longa
vida e a saide ou a gula, a doenca, a morte e a ira divina.

Depois dessa consideragdo, o principe largou o pedaco de carne e agradeceu ao
Senhor o fato de ter recebido a temperanca, e com ela poder ama-Lo, temé-Lo e
servi-Lo. (RAMON LLULL, “O Livro das Maravilhas”, OS, 1989, vol. 2, Livro
VIII, cap. 69: 231)

A Gula
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Livro de Horas (c. 1475) de Robinet Testard (Franca, 149 x 107 mm, M. 1001, fol. 84, detalhe). A
gula (ou glutonia) é voraz e nunca se sacia. As iluminuras desse famoso Livro de Horas estio
sempre divididas em dois espacos. No primeiro plano, acima, sempre ocupando um espago
maior, ha a representagio do pecado capital, sempre sob a forma cavaleiresca — um personagem
montado, ocupando uma sala. Trata-se de uma cena de interiores em que o motivo cavaleiresco é
caricaturado as ultimas conseqiiéncias. Aqui o cavaleiro ¢ um gordo burgués que monta um
peludo javali, ndo um nobre corcel. Na cena abaixo, a seguir, o artista sempre retrata o caos
provocado pelo pecado na sociedade humana, na sociedade de corte. Sao sempre cenas nobres,
em que os personagens estio tomados, possuidos pelos baixos instintos pecaminosos, sempre
com o deménio em cena, instigando homens e mulheres. Na iluminura da gula, um banguete ¢ seus
excessos: a esquerda, uma mulher segura a cabeca de um homem, que vomita para, a seguir, comer
novamente. A direita, a mesa tem pio ¢ galinha; todos bebem e se empanturram muito.
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II1. A Avareza no sonho do rei

A Avareza

==

Livro de Horas (c. 1475) de Robinet Testard (Franga, 149 x 107 mm, M. 1001, fol. 91, detalhe). A
avareza ¢ gananciosa, tem fome de dinheiro. O cavaleiro monta um lobo escancaradamente
voraz, simbolo do apetite do avaro pelo dinheiro. Ele exibe e entorna sua bolsa vermelha cheia de
moedas (outra, preta, estd igualmente cheia, em sua cintutra); o diabo estd ao seu lado. Na cena
abaixo, oito personagens avaros em um quarto: na cama, um rico-homem conta suas moedas, a0
centro, uma senhora, com sua negra bolsa de moedas a4 mostra, ensina as suas jovens pupilas
como serem avaras; a esquerda, uma espécie de competi¢io: quem tem a bolsa mais cheia?

Para Ramon, todas as virtudes existem no homem em poténcia porque elas
existem em Deus em esséncia, e o Criador as transmite 2 humanidade através de
Sua bondade, através da agdo intrinseca de Suas dignidades. Por isso, ao tratar da
avareza, o beato inicia o capitulo dizendo que Deus é generoso e se da totalmente
ao Filho e ao Espirito Santo, “engendrando o Filho e espirando o Espirito Santo”
— e 0 mesmo ocorre com as outras duas Pessoas Divinas. Por esse motivo, a
avareza ¢ contraria a largueza divina.

E para exemplificar o contririo dessa generosidade divina, isto é, o pecado da

avareza, Ramon novamente se vale do exemplo da monarquia, pois seus olhos
criticos voltam-se constantemente em dire¢ao aos senhores do poder. Assim, o
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eremita conta a Félix que havia um rei muito rico e poderoso que se dedicava a
“honrar a si mesmo e ter todos os deleites deste mundo”. Soberbo, ele desejava
viver para desfrutar esses prazeres e para que todos os homens de seu reino o
honrassem e o servissem.

Um dia, o rei caiu doente e esteve a beira da morte. Quando dormiu, teve um
sonho. Duas senhoras surgiram diante dele: a Largueza e a Avareza. O rei pediu
saude e longa vida a Largueza, mas ela se recusou a lhe dar algo, dizendo-lhe que
isso seria contrario a vontade de Deus, ja que assim ela concordaria com a
Avareza. RAMON LLULL, “O Livro das Maravilhas”, OS, 1989, Livro VIII, cap.
70: 233)

Ha aqui duas tradigbes que se entrecruzam no exemplo: a personificacio das
virtudes e dos vicios em belos didlogos fantasiosos, uma caracteristica dos escritos
lulianos (BADIA, 1992) e a tradi¢do do sonho no cristianismo. (LE GOFF, 2002:
511-529).

Além disso, a forma com que Ramon Llull trata o tema, dosa a dura adverténcia
com o amor tipico do ensinamento cristio — e que é a base de toda a sua
mensagem (DOMINGUES REBOIRAS, 1990: xxi), pois a presenca onirica das
duas damas suaviza o impacto da chegada da morte e o medo do julgamento final.

IV. A senhora casada e casta e a Luxviria do bispo

Félix se maravilha como o homem ¢é movido ao deleite da luxdria através da visio
e da audicdo. O eremita lhe explica que o homem ¢é tocado de duas maneiras: no
corpo e na alma. Narra entdo o melhor exemplo que poderia haver da fortissima
oposicao entre a castidade e a luxdria para ilustrar a Félix o que diz: a escandalosa
estéria do bispo luxurioso. (RAMON LLULL, “Felix o el Libre de Meravelles”,
0S, 1989, Livro VIII, cap. 71: 2306)

Esse servo de Deus era um pecador porque amava uma senhora casada, virtuosa e
amante da castidade. Muitas vezes o bispo pediu a ela que fizesse a sua vontade,
mas a boa senhora lhe repelia, dizendo que ndo daria uma ovelha ao lobo. O bispo
insistia, e tinha um cuidado tdo grande com ela que a deixava enojada.

Para dar um basta a essa situagao, a senhora levou o iludido bispo a sua cama e, na
presenca de duas donzelas suas e de um sobrinho, tirou sua camisa, “suja com
uma sujeira vergonhosa” para que ele a tocasse e desse nome aquela sujeira.
Depois, ela se despiu completamente e disse ao bispo que se tivesse olhos que
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olhasse, pois ela perderia a castidade e a Deus, “aviltando o corpo de Jesus Cristo
quando O deveria santificar”. E ainda disse mais:

...que ele desejava que ela estivesse na ira de Deus, de seu marido e de seus amigos, na
blasfémia das gentes, que fosse inimiga da castidade e submetida a luxuria. O bispo
sentiu vergonha e contri¢do, e maravilhou-se com sua grande loucura, com a grande
castidade e virtude da senhora, e tornou-se um homem justo e de santa vida.

A Luxuria

Livro de Horas (c. 1475) de Robinet Testard (Franca, 149 x 107 mm, M. 1001, fol. 98, detalhe). A
luxtria se encanta consigo mesma e desordena o mundo. O cavaleiro agora ¢ um jovem,
muito bem vestido, de longos cabelos cacheados. Com longas esporas - simbolo filico - e
montado em um bode com grandes testiculos (personificagio da luxuria), ele traz um passaro
(ndo um falcio), que seduz com seu canto. Na cena inferiot, o diabo, de nome Swodeus, tem agora
longos chifres. Com sua mio direita, ele parece impulsionar seu pecado: no centro da cena, uma
mulher é assediada por trés homens (um a agarra por tras); exibida, ela parece gostar muito da
corte da lusciiria. A direita, uma senhora ¢ violentada por um homem. Ela tenta repeli-lo, mas ele é
forte e a domina, tocando-a em suas partes intimas. Uma jovem de vestido vermelho assiste a
tudo, extasiada.

Os estudiosos estdo mais ou menos de acordo que esse exemplum serviu de base

para uma lenda que surgiu no final do século XV e infcio do XVI a respeito da
conversao de Llull em 1263. Segundo essa lenda, o proprio Llull teria assediado

320



Ensaios de Historia Medieval

uma senhora que, no fim, permitiu que ele entrasse em seu quarto para se despir e
mostrar a ele um seio canceroso.

Assim, alguns estudiosos, como, por exemplo, Hillgarth, acreditam que essa
passagem sobre a senhora casta e doente pode ter algum fundamento real
(HILLGARTH, 1998: 62)

V. A Acidia do burgués tico

A Acidia
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Livro de Horas (c. 1475) de Robinet Testard (Franca, 149 x 107 mm, M. 1001, fol. 97, detalhe). A
preguiga alonga o tempo e retarda o trabalho. Ninguém consegue fazer nada: deprimido, o
cavalo estd inerte no chdo; o viajante tenta inutilmente ergué-lo. Abaixo, o diabo, de amarelo,
incita o mundo a inércia. Todos estdo cansados e nao cumprem seu oficio. A fiadeira dorme, seu
cdo também; o alfaiate ndo corta o tecido: o mundo esta parado.

De todos os oficios sociais, o burgués é o que merece as maiores criticas por parte
de Ramon Llull. Motivo das grandes transformagoes sociais dos séculos XII-XITI,
a burguesia citadina corrompeu as estruturas feudais e medievais, acelerando a
mobilidade social e causando uma grande preocupacio (e por vezes ira) dos
conservadores e tradicionalistas, como, por exemplo, Sao Bernardo, Jacob de Vitry
e o préprio Ramon Llull.
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Em muitas passagens do Laro das Maravilhas, Llull critica os burgueses. No
capitulo 72 hd um interessante exemplo que narra a inseparavel acidia que o oficio
da burguesia traz em si:

Era uma vez um burgués muito rico e honrado em uma cidade. Aquele burgués vivia
de suas rendas, e ndo fazia nada além de comer, beber, e fazer tudo o que desejava.
Como o burgués nio fazia nada util, ndo tinha nenhuma diligéncia, e estava todos os
dias ocioso e, por causa dessa ociosidade, sentia-se todos os dias triste e desgostoso.

Por essa tristeza e desgosto, tornou-se acidioso, e passou a ter prazer com o mal e
desprazer com o bem. Do desprazer que tinha do mal lhe vinha um desprazer quando
o mal nio era maior, e do bem que desamava lhe vinha pesar e tristeza quando o bem
era muito grande. Assim, de todas as maneiras, esse burgués era submetido a trabalhos
e tristezas por causa da ociosidade e acidia que tinha. (RAMON LLULL, “O Livro das
Maravilhas”, OS, 1989, vol. 2, Livro VIII, cap. 72: 239)

A burguesia é avara, ambiciosa e preguicosa, pois vive de suas rendas. Dessa
forma, ela representa o vicio e a despropor¢io que origina a desordem. A partir do
século XII, a burguesia se tornou um dos temas preferidos dos pregadores
(RICHARDS, 1992: 19), e Ramon aderiu a essas criticas com vigor. (COSTA E
ZIERER, 2000)

V1. O Orgulho da mulher nobtre do camponés

No capitulo 73 (Da Humildade e do Orgulho) ha um exemplo que mostra muito
claramente a mobilidade da sociedade medieval, sociedade de ordens que definia a
posicdo da pessoa conforme seu oficio, ndo por sua riqueza material (COSTA,
2002: 113):

Era uma vez um camponés que tinha uma bela mulher que era de pais nobres. Aquele
camponés amava muito a sua mulher, a vestia bem, a fazia estar ociosa, e dava-lhe o
melhor de comer, mais que para si. A mulher do campongés, por se ver bela e ser de
pais nobres, e vendo que o camponés a honrava mais que a si mesmo, era orgulhosa e
menosprezava seu marido, pelo qual menosprezo caiu no pecado da luxdria. O
camponés se maravilhou muito por sua mulher ser tio orgulhosa, e maravilhou-se
como ela era mais orgulhosa quanto mais ele a amava e a honrava. (RAMON LLULL,
“O Livro das Maravilhas”, OS, 1989, vol. 2, Livro VIII, cap. 73: 243)

A existéncia de terras campesinas alodiais — terras que o senhor feudal nao podia
cobrar nenhum tipo de imposto e que eram transmitidas de geragdo em geragio e,
portanto, inalienaveis fora do grupo familiar (BONNASSIE, 1985: 26-29) —
permitiu, ao longo da Idade Média, a existéncia de camponeses abastados.
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(HEERS, 1994: 209) Na sociedade de ordens que foi a medieval, também
existiram camponeses ricos e cavaleiros pobres. (PERROY, 1994: 22)

Livro de Horas (c. 1475) de Robinet Testard (Franca, 149 x 107 mm, M. 1001, fol. 84, detalhe). O
orgulho (a soberba) se embevece. Montado em um nobre e vigoroso ledo, o cavaleiro
contempla sua propria beleza refletida em um espelho. Abaixo, o gordo diabo tem uma grossa
corrente azul com uma maca dourada e pontiaguda envolvendo seu pescoco. Ele aponta para a
vaidosa sociedade humana: homens — e especialmente mulheres — sentem-se superiores. A
sobetba ¢é a rainha e raiz de todos os pecados.

Assim, o exemplo de Llull sobre o terrivel orgulho da mulher nobre que tinha um
camponés como marido ¢ real, ndo fantasioso e, além de mostrar as possibilidades
da utilizacdo da literatura como uma espécie de espelho, um pouco distorcido, mas
sempre proximo das reais atitudes humanas (COSTA ¢ COUTINHO, 2003: 28),

também comprova a extrema mobilidade da sociedade medieval. IOGNA-PRAT,
2002: 313-318)
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VII. A disputatio entre a Inveja e a Continéncia

A Inveja
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Livro de Horas (c. 1475) de Robinet Testard (Franca, 149 x 107 mm, M. 1001, fol. 86, detalhe). A
inveja queima, envenena e déi. O invejoso cavalga, exibido, com um corvo nas mios. Na cena
inferior, o diabo amarelo exibe trés homens que murmuram, corroidos de inveja, a riqueza do
burgués. “O principio da inveja ¢ impedir a gloria alheia, que é o que entristece o invejoso, ¢ isto
se faz diminuindo o bem do outro ou falando mal dele; disfarcadamente, pela murmuragio, ou
abertamente, com a detragio. Ela mata os pequenos, pois o mediocre acha que a prosperidade do
outro impede a sua, o que é préprio de almas pequenas (Tomés de Aquino).

Para Ramon, a inveja é o desejo humano que deseja injuriosamente. Ela é o
contrario da continéncia, que ¢ a satisfacdo temperada do desejo de comer (OS,
vol. II: 246) — observe que no século XIII ainda ndo se havia limitado a
continéncia a repressio do desejo sexual e, por isso, Llull a define como contengido
do apetite.

Para tratar desse vicio, Llull se vale da alegoria, da personificagao daquela virtude e

daquele vicio, que entdo travam uma disputatio com o seguinte tema: quem ¢é mais
amada nesse mundo, a Continéncia ou a Inveja?
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A Continéncia pergunta a Inveja porque ela a persegue; a Inveja retruca: “Por que vos
opondes a mim, se vedes que neste mundo sou mais amada, mais honrada e tenho
mais amantes que vos?”

Ap6s um breve debate com exemplos de ambos os lados, a Continéncia conclui:
“Inveja, bem sei que vos sois grande neste mundo e estais grandemente na ira de
Deus. Contudo, ainda que seja pequena neste mundo, eu sou grande na béngao de
Deus.”

VIII. A Ira de Ramon, o I ouco

Contratia a paciéncia, a ira “¢é a debilidade de coragem, movida pela vaidade, pelo
orgulho, pela injuria, pela loucura e pela ma vontade”. (OS, vol. II: 249) A
exposi¢ao do ultimo pecado capital no “Livro do Homem” possui uma passagem
autobiografica — caracteristica marcante dos escritos de Ramon Llull.

O exemplo narrado mostra o descrédito dos contemporaneos face as propostas de
Ramon, e ¢ interessante observar que nosso préprio autor tem consciéncia disso, e
mais: ele ainda insere passagens como essa em seus escritos, trechos que mostram
a zombaria e o escarnio que ele softia, até mesmo de pessoas ligadas a Igreja.

No exemplo, Ramon se define como um homem “pobre de poder e de amigos, e
que tratava um grande negocio, isto é, que Deus fosse amado, conhecido e servido
por todo o mundo”. Por nio ser rico, nem honrado e nem poderoso, Ramon sabia
que sozinho ndo podia tratar esse “grande negécio” (que ele chama em outras
obras de “bem publico”, que nada mais é que a expansio do cristianismo e da

Igreja).

Assim, o Louco ia a prelados, principes e grandes senhores para pedir-lhes que
tratassem daquele negocio. E entio,

Um dia aconteceu dele falar sobre aquele negécio com um prelado, que escarneceu e
riu de suas palavras, as quais o prelado menosprezou e desconsiderou. Muito se
maravilhou aquele homem com o prelado que tdo pouco pregava a honra a Deus, ¢
comegou a sentir ira e sofrimento em seu coragdo. Enquanto sentia ira e sofrimento,
ele se maravilhou fortemente como podia sentir ira se desejava e tratava de um negécio
tio nobre, e pensou que aquela ira fosse um vicio.

O bom homem por muito tempo considerou isso que se maravilhava, e recorreu a
paciéncia, para que ela o ajudasse com aquela ira que suportava, mas a paciéncia nio
lhe ajudou. O bom homem relembrou a paciéncia de Cristo e dos apéstolos, e entdo a
ira na qual se encontrava se multiplicou fortemente, pois quanto mais relembrava a
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paciéncia de Cristo e dos apostolos, mais fortemente via que o prelado era
dessemelhante e culpado perante Cristo. Maravilhou-se o bom homem com o fato de a
paciéncia ndo vencer sua ira e ndo expulsar de seu cora¢io o sofrimento que suportava.
Por muito tempo aquele homem se maravilhou com isso, até que entendeu que aquela
ira ndo era um vicio, porque se fosse, ndo concordaria com a paciéncia. (RAMON
LLULL, “O Livro das Maravilhas”, OS, 1989, vol. 2, Livro VIII, cap. 75: 249)
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Livro de Horas (c. 1475) de Robinet Testard (Franga, 149 x 107 mm, M. 1001, fol. 88,
detalhe). A ira enlouquece o mundo. O Leviata — diabo negro com asas vermelhas — incita o
irado, que, montado em um horrendo lobo, se mata com uma facada no peito e a0 mesmo tempo
come uma mag¢a. Abaixo, todos lutam: as mulheres se ofendem e blasfemam, os cdes se mordem,
os homens se matam. A ira causa a rixa e corrompe as relacdes sociais.

Percebe-se a constante reflexdo intima de nosso autor, sua confrontacio do
pecado percebido com a virtude que lhe op&e, para a busca virtuosa da vida do
Cristo e o desejo do retorno do tempo dos apéstolos. (BOLTON, 1989: 22-24) O
deboche com que os homens recebiam as propostas missionarias de Ramon Llull
serviu-lhe de motivo literatio.

Por exemplo, em uma obra postetior, a Disputa entre Pedro, o clérigo, ¢ Ramon, o
Sfantdstico (1311) (BADIA, 1991: 211-229), uma das pecas mais encantadoras do
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beato, hda um didlogo entre um clérigo e Llull, o fantistico. O conceito de fantasia
aqui ¢ sinonimo de lomcura, insensatez, pois na Idade Média, fantasia significava o
mesmo que fantasma, espectro, imagem. No texto de Llull, freqlientemente o verbo
fantasiar é usado para dizer “conhecer equivocadamente”.

Eu gostaria de relacionar a abertura dessa opereta com aquela passagem do Livro
das Maravilhas, e assim seguir a pista do Prof. Anthony Bonner. (OS, vol. II, 1989:
249) O “grande negdcio” de Ramon, descrito na passagem acima do Félix, eram
suas trés metas, ideais forjados desde as visGes que teve do Cristo crucificado (por
volta de 1263): 1) escrever o melhor livto do mundo contra os erros dos infiéis, 2)
fundar escolas para que estudantes aprendessem o idioma dos pagios e 3) buscar o
martirio. O inicio do didlogo da Disputa entre Pedro, o clérigo e Ramon, o fantdstico
mostra claramente isso:

(1) Aconteceu certa vez que dois homens que iam para um Concilio geral [de Vienne,
em 1311) se encontraram no caminho; um deles era clérigo, o outro leigo. O clérigo
perguntou o nome ao leigo, e ele The respondeu: “— Ramon Llull.”

(2) Disse o clérigo: “— Ramon, ja ouvi muito falar que vés sois um grande fantéstico.
Vejamos, diga-me, o que iras pedir nesse Concilio?”

(3) Disse Ramon: “— Busco trés coisas. Em primeiro lugar, que o senhor papa e os
reverendos cardeais desejem fundar estudos nos quais se aprendam diversos idiomas,
de maneira que, depois, os estudantes se espalhem por todos os lugares do mundo,
pregando, como esta ordenado nos santos Evangelhos de Deus [Mc 16, 15], e que tal
ordenacio perdure até que todos os infiéis tenham vindo para a fé dos cristios. Em
segundo lugar, que o senhor papa e os cardeais estabelecam uma unica ordem geral
que inclua todos os monges cavaleiros, e que todos permanecam no outro lado do mar
lutando contra os infiéis até que a Terra Santa seja restituida aos cristios. E em terceiro
lugar, que o papa e os cardeais desejem ordenar que os erros de Averrdis propagados
em Paris sejam totalmente extirpados, ji que por culpa deles nossa santfssima fé
padece de muitos males”.

(4) Assim que o clérigo ouviu aquelas palavras, explodiu ruidosamente em uma
gargalhada e disse: “— Ramon, eu pensava que fOsseis um fantistico, mas agora,
realmente, por vossas palavras, vejo que ndo sois somente um fantistico, mas um
superfantasticol”

Com tanta resisténcia as suas propostas, ¢ natural que Ramon Llull tenha inserido
em suas obras alguns dos momentos em que mais sofreu o desprezo e a zombaria
dos seus, fosse para ilustrar ainda melhor sua narrativa, fosse para lhe servir como
valvula de escape para as tensbes a que se expunha.
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No entanto, o trecho selecionado do Livro das Maravilhas mostra que Ramon Llull
entendia sua ira como uma virtude, pois ele lutava contra a impiedade do prelado e
sua falta de zelo, e enraivecer-se contra o mal é um bem, é uma virtude. A teoria
das paixGes em Ramon é muito rica: segundo o beato, conforme os motivos, as
paixdes podem ser boas ou mas. (JAULENT, 1990)

IX. Conclusao

Os sete pecados capitais formavam uma das ferramentas de investigacdo da Arze
luliana. (FIDORA, 2002: 67) Base de sua constante busca da realidade, a descri¢io
dos pecados esta presente em praticamente todos os escritos do beato maiorquino.

Sua ética acompanhou seu objetivo que era, como o de todo bom reformador
social do século XIII, fazer com que o povo se enamorasse das virtudes e odiasse
os pecados. (DOMINGUEZ REBOIRAS, 1990: xxvi) Por esse motivo, o Liso
das Maravilhas possui um espaco tdo grande para a descricio e o combate dos
pecados com as virtudes, motivo maior da redacdo dos textos de Ramon Llull.

*

Agradeco muitissimo a generosa leitura critica de meu querido amigo Esteve Jaulent
(Instituto Brasileiro de Filosofia e Ciéncia Raimundo ILilio), sempre solicito e paciente com
meus erros.
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A transcendéncia acima da imanéncia: a A/za na mistica de Sao

Bernardo de Claraval (1090-1153)
Ricardo da Costa

1. O socratismo ctistao

O caminho da transcendéncia passava, segundo os misticos medievais, pela
experiéncia interior, de raiz fundamentalmente socratica. A reflexdo da interioridade.
Agostinho (354-430) ja havia alertado para que ndo saissemos de nés, para que,
constantemente, nos voltissemos para ndés mesmos, pois no interior do homem
residia a verdade (De vera religione, § 39).

Bernardo de Claraval (1090-1153) bem o sabia — e em uma notavel passagem de
uma importante obra sua, Da Consideragio (1149-1152), reiterou essa maxima
agostiniana com belissimas pinceladas ciceronianas, encharcadas de consideragdes
sapienciais biblicas:

A te tua consideratio inchoet, ne frustra extendaris in alia, te neglecto. Quid tibi
prodest si universum mundum lucreris, te unum perdens? Et si sapiens sis, deest tibi
ad sapientiam, si tibi no fueris. Quantum vero? Ut quidem senserim ego, totum.
Noveris licet omnia mysteria, noveris lata terrae, alta caeli, profunda maris, si te
nescietis, etis similis aedificant sine fundamento, ruinam, non structuram faciens.

Quidquid exstruxeris extra te, erit instar congesti pulveris, ventis obnoxium. Non ergo
sapiens, qui sibi non est. Sapiens sibi sapiens erit, et bibet de fonte putei sui primus
ipse. A te proinde incipiat tua consideratio; non solum autem, et in te finiatur.

Comece tua consideragdo por ti, no te ocupes de outras coisas e negligencies a ti. De
que serve ganhar o mundo inteiro se te perdesr¥’2 Por mais sdbio que sejas, nio
possuis toda a sabedoria se ndo és sdbio contigo mesmo. E quanto de sabedoria te
faltaria? Em meu modo de ver, tudo. Ainda que conhecas todos os mistérios*’3, a
largura da terra, a altura dos céus, as profundezas do mar#’4, se és um néscio para
consigo mesmo serds como aquele que edifica sem os fundamentos*7s, e levanta uma
ruina, nao um edificio.

472 “De fato, que aproveitara a0 homem se ganhar o mundo inteiro, mas arruinar a sua vida?”, Mt 16,
26.
473 “Ainda que eu tivesse o dom da profecia, o conhecimento de todos os mistérios e de toda a ciéncia,
ainda que eu tivesse toda a fé, a ponto de transportar montanhas, se nio tivesse a caridade, eu nada
seria”, 1Cor 13, 2.
474 “Entraste pelas fontes do mar, ou passeaste pelo fundo do abismo?”, J6 38, 16.

s > s
475 “Aquele, porém, que escutou e niao pés em pratica ¢ semelhante a um homem que construiu sua
casa ao rés do chio, sem alicerce. A torrente deu contra ela, e imediatamente desabou; e foi grande a
sua ruinal”, Lc 6, 49.
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Tudo o que construires fora de ti serda como p6é amontoado levado pelo vento. Pois
ndo ¢ sabio aquele que nio o ¢ consigo. O sdbio sera sabio por si*’0, e bebera primeiro
de sua propria fonte.#77 Assim, comeces por ti tua consideragio e acabes também em ti
(Da consideragio, 111.6).

Assim, para que meditassem sobre o seu “eu”, os cristdos deveriam se voltar para
o mais recondito de suas almas:

Applica intus auditum, reflecte 6culos cordis, et préprio disces experimento quid
agatur. Nemo enim scit quae sunt in homine, nisi spiritus hominis qui in ipso est.

Aplica teu ouvido ao teu interior, reflita com os olhos do coragio e saberds, por
experiéncia prépria, o que ali se encontra. Ninguém sabe o que hd no homem a nio ser
o espirito do homem que estd dentro dele*” (Aos clérigos, sobre a conversao, 111.4).

II. O que é a alma?

Para Bernardo, fiel seguidor das palavras de Paulo, apesar de o “animal homem”
(animalis homo) nao perceber o que é préprio do espirito, o homem espiritual pode
julgar tudo sem ser julgado.#”? E, embora a alma seja magna por ser imagem e
similitude divina, s6 pode sentir em forma de enigma e por espelho enquanto
peregrina nesse mundo (Terceira Série de Sentengas, 124).

Mas, apesar de peregrina, ela ¢ uma maravilha da Criacdo (Terveira Série de Sentengas,
127), tem afinidade com o Verbo (Serzdao 82, 1.1) e, por isso, sua natureza é
excelente, nobre, deliciosa (1), e aspira aos afetos espirituais (Terceira Série de
Sentengas, 92). O Verbo é imagem — imagem da Verdade, da Sabedoria e da Justica — e
por haver uma relagdo reciproca e de correspondéncia entre o que ¢ imagem e o
que ¢ segundo a imagem, a alma ¢é segundo a Imagem (Sermdo 80, 2).

Dotada de razdo e poder para a felicidade eterna (Sobre o Salno 90, Sermao 4, 1), a
alma ¢é capaz de majestade e de eternidade (Sermdo 80, 11L5). E razdo, meméria e
vontade (Aos clérigos, sobre a conversao, V1.11); é racional, mas também ¢ irascivel e
concupiscivel:

476 “Se fores sabio, o serds para o teu proveito; se te tornas zombador, somente tu o pagaras”, Pr 9, 12.
477 “Bebe a agua de tua cisterna, a agua que jorra do teu pogo”, Pr 5, 15.

478 “Quem, pois, dentre os homens conhece o que ¢ do homem, senio o espirito do homem que nele
esta? Da mesma forma, o que esta em Deus, ninguém o conhece senio o Espirito de Deus”, 1Cor 2,
11.

479 “O homem espiritual, ao contrario, julga a respeito de tudo e por ninguém ¢ julgado”, 1Cor 2, 15.
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Constat enim animarum triplicem esse naturam. Unde et sapientes mundi huius
animam humanam rationalem, irascibilem, concupiscibilem esse tradiderunt, quam
utique triplicem vim animae ipsa quoque natura et quotidiana experimenta nos docent.
Porro quemadmodum circa rationale nostrum, et scientia, et ignorantia constat,
tanquam habitus et privatio, sic et circa concupiscibile, desiderium et contemptus; et
circa id quod dicitur irascibile, et lactitia pariter et ira versatur.

Sabemos que existem na alma trés elementos distintos. Os sabios nos ensinam que a
alma ¢ racional, irascivel e concupiscivel. A natureza e a experiéncia a cada dia nos
confirmam essas trés faculdades. Ao nosso ser racional pertencem a ciéncia e a
ignorincia, conforme nos exercitemos ou nio nele; o concupiscivel se manifesta no
desejo ou no desprezo, e o irascivel na alegtia ou na ira (Na Festividade de Todos os Santos,
Sermao 4, 5).

A Razio, a Concupiscéncia e a Ira sdo trés poténcias (ou energias) da alma. 48 A
Razao discerne o bem do mal — e um bem maior de outro menor, como um mal
maior do menor. A Concupiscéncia deseja o bem que a razio discerne, mas a
moléstia da carne e o peso do corpo a entorpecem.

Por isso, a Concupiscéncia necessita da contrapartida da Ira, que se enraivece
contra essa moléstia e peso da carne, se irrita com o mal e se previne contra ecle.
Bernardo afirma que as trés virtudes principais — a I'é, a Esperanca e a Caridade —
se fundamentam nessas trés energias da alma, e discorre sobre a relacio entre elas
na Terceira Série de Sentengas:

Fides prima super rationem, quia illud quod anima per rationem discernit, fides credit
et credendo confirmat rationem. Dum enim creditur quod discernitur, confirmatur, et
etiam per fidem ratio erigitur ad aeterna et invisibilia. Spes secunda super
concupiscentiam fundatur. Spes erigitur in anteriora et invisibilia, et concupiscentiam
in eadem erigit ac confirmat, ne descendat ad inferiora. Caritas super iram fundatur, ne
sit improvida ira vel superbia, cuius unguentum et lenimentum est catitas, quam sic
erigit et confirmat.

Hae tres virtutes unum sunt et diversae, unum quia ab uno descendunt et ad unum
tendunt, diversae in officiis et effectibus quos faciunt. Et quia ab uno descendunt et
unum sunt, habent unum communem servum, timorem scilicet, qui singulis servit et
parat locum illis. Secundum quod diversae sunt, unaquaeque suum et proprium habet
servum. Sed ille qui est communis praeest et imperat propriis.

Primeiro, a fé supera a razdo, porque a fé cré naquilo que a alma discerne pela razio e,
crendo, confirma a razdo. Se ela cré o que discerne, confirma, e a fé, mediante a razao,

480 Repate a filosofia da alma de Bernardo de Claraval é tdo positiva que a concupiscéncia nio tem o

sentido de apetite sexual, lascivia, luxiria, e sim vontade, desejo — e desejo do bem!
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se ecleva as realidades eternas e invisiveis. Segundo, a esperanca se funda na
concupiscéncia. A esperanca se erige as realidades futuras e invisiveis, levanta e
confirma a concupiscéncia naquelas realidades, para que esta ndo volte a descer ¢
inferiorizar-se. Por sua vez, a caridade se funda na célera, para que ndo seja
considerada irada ou soberba, e a enaltece com o ungtiento lenitivo que ¢ a caridade.

Estas trés virtudes sdo uma sé e ao mesmo tempo diferentes; unas porque descendem
do Uno e ao Uno tendem; diferentes pelos oficios e efeitos que executam. E como
descendem e sdo do Uno, tém um evidente servo comum, o temor, que serve a cada
uma delas e prepara seus respectivos lugares. Como sio diferentes, cada uma tem seu
proprio servo, mas o que é comum preside e impera sobre os outros (Terceira Série de
Sentengas, 105).

Por todas essas esséncias e poténcias, a alma ¢é a sede da Sabedoria, que Bernardo
define como o sétimo dom do Espirito Santo, um “certo sabor interno e de gosto
suavissimo” (scilicet quidam internus sapor, ac snavissinmus gustus, Terceira Série de Sentencas,
126, 7), amor a virtude, sabor do bem — e, por isso, a palavra que a designa deriva
de “sabot” (Sermao 85, 111.8). Ela pertence a natureza angélica, pois, além de
dotada de razao, ela é capaz da beatitude (Na Festa de Sao Miguel, Sermao 1, 4).

II1. As Trés Filhas do Rei

Além de Sermies e Sentengas, Bernardo de Claraval escreveu oito Pardbolas, com o
objetivo moral de edificar, e, pedagogicamente, distrair o ouvinte fatigado. Suas
Pardbolas complementam e enriquecem o conteddo das Sensengas, como veremos.

Assim, em uma delas, intitulada As Trés Filbas do Rei, talvez inspirado por uma
passagem do Salmo 45 (15-16)*81, Bernardo nos conta a seguinte estoria: havia um
rei nobre e poderoso que tinha trés filhas: a Fé, a Esperanga e a Caridade. Esse
rei confiou a elas uma cidade muito importante, a alma humana (bumanam animam).
Essa cidade, a cidade da alma, era uma das mais bem protegidas de todo o reino,
pois tinha trés fortalezas: os apetites racional, concupiscivel e irascivel.

Cada filha ocupou sua fortaleza correspondente: a Fé, a primeira, a Esperanga, a
segunda, e a Caridade a terceira. A Fé guiou o apetite racional porque “a fé ndo
tem mérito se a razdo lhe facilita a prova da experiéncia” (e aqui Bernardo cita o
papa Gregoério Magno [540-604| e sua Homilia in Evangelinm, 2, 1).

481 “Vestida com brocados, a filha do rei ¢ levada para dentro, até o rei, com séquito de virgens.
Introduzem as companheiras a ela destinadas, e com jubilo e alegria elas entram no palacio”, Sl 45, 15-
16.
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A Esperanga conduziu a concupiscéncia, pois ndo se pode desejar o que se vé,
mas o que se espera — e a esperanca do que se vé ndo ¢é esperanca.*®? Por fim, a
Caridade se imp0s a irascibilidade, para que o ardor da virtude superasse o ardor
da natutreza, ou, em outras palavras, para que o ardor natural fosse consumido
pelo ardor da virtude.

Ap0s essa ordenacao, as filhas do Rei comegaram a organizar suas fortalezas. A Fé
colocou a Prudéncia como sentinela e, como assistentes, a Administragdo
(Dispensatio), a Obediéncia, a Paciéncia, a Ordem e a Disciplina — para que a
Maldigao nao entrasse ali.

A Esperanga encarregou a Sobriedade, e como auxiliares, a Discrigdo, a
Continéncia, a Constincia, a Humildade ¢ o Siléncio — para que a Indigéncia
nao entrasse.

A Caridade convocou sua amiga, a Piedade, que pos a seu servico a Pureza
Corporal, a Paz (“porque os pacificos sdo beatos”#3) e o Livre-Arbitrio como

comandante e economista de sua comunidade.

Parabola As Trés Filhas do Rei

Depois de deixarem todas as fortalezas organizadas, as filhas do rei voltaram a
casa de seu pai. Contudo, surgiu um inimigo do homem (nimicus homo**¥) que, ao
ver a prosperidade daquela cidade, se corroeu de inveja, urdiu insidias e quis
entrar. Para isso, corrompeu dois dos principais cidaddos, a Discrigdo (na
fortaleza da Esperanga) e a Administragio (na fortaleza da Fé).

Esse inimigo introduziu todo o exército de sua malicia através da porta da
Racionalidade ¢ da Concupiscéncia. O Livre-Arbitrio foi acorrentado em um
calabouco, e todas as sentinelas expulsas da fortaleza da Racionalidade.

A Blasfémia enfrentou a Fé e deu vazio a contradi¢des, inquietudes, comogoes e
perturbagdes (confusio), destruindo suas bases e reivindicando quaisquer caprichos.
A sentinela Disciplina foi assassinada. Com isso, podiam entrar e sair a vontade, e
“...ndo restou nada de razido na Razao” (in ratione nibil rationis reliqueruni)!

42 Bernardo cita Romanos 8, 24-25: “Pois nossa salvacao ¢ objeto de esperancga; e ver o que se espera
nao ¢ esperar. Acaso alguém espera o que vé? E se esperamos o que nao vemos, é na perseveranga que
o aguardamos”.

43 “Bem-aventurados os que promovem a paz, porque serdo chamados filhos de Deus”, Mt 5, 9.

484 “Um inimigo ¢ quem fez isso”, Mt 13, 28.
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Na fortaleza da Esperanga a Luxuria entrou e se assenhoreou, entregando a
Continéncia a concupiscéncia da carne, a Constdncia a concupiscéncia dos
olhos*> ¢ a Humildade a ambicio do mundo, para que fosse pisada e desprezada.
O Siléncio foi assassinado, a Sobriedade, encarcerada, desterrada e morta. A
Paz, porteira e sentinela da mais excelsa beatitude, foi custodiada no carcere mais
distante; assim, a Miséria pode entrar.

Altiva, a Soberba imediatamente entrou na fortaleza — “porque a soberba dos
rebeldes sempre se eleva contra ti”#% — expulsou a Piedade e exilou a Paz e toda

a sua familia.

Estava livre o acesso ao Santudrio do Senbhor — a alma:

485 “Porque tudo o que ha no mundo — a concupiscéncia da carne, a concupiscéncia dos olhos e o
orgulho da riqueza — nio vem do Pai, mas do mundo. Ora, o mundo passa com suas concupiscéncias;
mas o que faz a vontade de Deus permanece eternamente”, 1Jo 2, 16.

480 “Nio te esquegas do rumor de teus adversarios, do tumulto crescente dos que se rebelam contra 6,
S174, 23.
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Iam quicumque vult, sanctuarium Domini ingreditur; quaecumque sancta in eo,
quaecumque hactenus tantum fillis Levi acessibilia erant et visibilia, iam profanata, iam
direpta ab inimicis, in Babylonem transferuntur, et de vasis Templi concubinis regis
Babylonii vinum propinatur. Sic capta est et confusa tota civitas; secundum gloriam
eius facta est ignonimia eius.

Ja estd livre o acesso ao santuario do Senhor. Os inimigos profanam, espoliam e levam
para a Babilonia tudo o que nele era até agora santo e somente acessivel e visivel aos
filhos de Levi, e oferecem vinho nos vasos do templo as concubinas do rei da
Babilonia. Assim conquistam e saqueiam toda a cidade, pois, conforme foi sua gléria,
assim ¢ agora sua ignonimia (As Trés Filhas do Rei, 5).

Um mensageiro foi informar as senhoras a triste situacio da cidade da alma.
Conturbadissimas, elas se langcaram aos pés do Pai e clamaram por socorro. O Rei
lamentou todos os acontecimentos e acusou o Livre-Arbitrio de negligéncia. As
Filhas do Rei sairam em sua defesa e peditam o auxilio da Graga. O Rei
respondeu que daria a Graga, mas advertiu que o Temor deveria acompanha-la
para preparar o caminho.

Assim, o Temor chegou a cidade, empunhando o baculo da Disciplina. Contudo,
encontrou as portas fechadas pelos cadeados do Mau Habito. A nova sentinela, a
Lascivia da Carne, hostilissima, aproximou-se do portdo e vociferou oprébrios
contra o Temor.

Ap6s um breve instante de hesitacio, o Temor quebrou os cadeados, abriu as
portas, langou-se contra a Lascivia e, com o baculo da Disciplina, perseguiu-a
até mata-la. A seguir, empunhou novamente o estandarte da Graga sobre os
portoes, para que todos vissem sua vitoria. A Graga pdde entdo retornar, com
todo o exército celeste de virtudes (1 7rtutunm caelestem exercitum); encheu os inimigos
de medo, que, apavorados, fugiram.

A Discrigdo ¢ a Administragdo, arrependidas, retornaram, e pedirdo perddo por
sua fraqueza. O Livre-Arbitrio saiu de seu calabougo e correu ao encontro da
Graga do Rei, sua senhora, convencido que, a partir de agora, ele seria totalmente
livte em seu reino:

Praeparantur filiabus regis domus suae, et mensae ponuntur congruae. In mensa
quippe Fidei panis ponitur doloris et aqua angustiae, et cetera paenitentiae fercula. In
mensa Spei panis confortans, et oleum exhilarans faciem, et cetera consolationis
fercula. In mensa Caritatis panis vitae et vinum latificans, et omnes deliciae paradisi.
Tam regrediantur et epulentur et custodiant civitatem. Sed: nisi Dominus custodierit
civitatem, frustra vigilat qui custodit eam.
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As casas sdo preparadas para as filhas do Rei, e as mesas postas convenientemente. Na
mesa da Fé servem o pio da dor*¥7 e a 4gua da anguistia*®8, com as demais iguarias da
peniténcia. Na mesa da Esperanga, o pdo que conforta e o azeite que alegra a face*s?,
com as outras iguarias consolatérias. Na mesa da Caridade, o pao da vida*?, o vinho
da alegria®! e todas as delicias do Paraiso. Que regressem, comam e custodiem a
cidade, pois se o Senhor nio guarda a cidade, em vio vigiam as sentinelas.*2 (As Trés
Filhas do Rei, 6).

A Paz entio reinou novamente na cidade da alma.
IV. Conclusio

A transcendéncia era, no tempo de Bernardo de Claraval, um dado aprioristico da
razdo. Nao s6 o principio de tudo, mas o mundo, os gestos, as coisas, tudo
transcendia a materialidade. Platao havia ensinado isso — o mundo visivel através
dos olhos era como uma caverna, uma prisao, e, o limite do cognoscivel, a idéia do
Bem (A Repiiblica, V11, 517b).

Na filosofia da alma de Bernardo ha imanéncia e transcendéncia: imanéncia na
desordem da concupiscéncia, ferida pelos vicios; transcendéncia na razdo, na
capacidade de entender as coisas. Como Platdo (“a faculdade de pensar ¢, ao que
parece, de um carater mais divino do que tudo o mais”, A Repiiblica, V11, 518e),
Bernardo considerava que a razao nos fazia capazes de nos elevarmos as realidades
eternas e invisiveis.

A alma, purificada pelo combate aos vicios, era, por exceléncia, o lugar para se
projetar em direcio a Deus. Quando voltasse completamente para si, a alma
descobriria a Verdade — Bernardo faz eco a Plotino, que disse que quando a alma
se recolhia na unidade e queria ver apenas por si mesma, nio se diferenciava do
objeto de sua contemplacio, que era o Bem, o Uno (Enéadas, V1, 3).

47 <L, inutil que madrugueis, e que atraseis 0 vosso deitar para comer o pao com duros trabalhos: ao
seu amado ele o da enquanto dorme!”, S1 127, 2.

488 “Tu lhe dirds: Assim fala o rei. Langai este homem na prisao e alimentai-o com pao e agua escassos
até que eu volte sio e salvo”, 1RS 22, 27.

489 ¢ e o vinho, que alegra o coragio do homem; para que ele faga o rosto brilhar com o dleo, e o pao
fortaleca o coragio do homem?”, SI 104, 15.

#0 “Jesus lhe disse: ‘Eu sou o pao da vida. Quem vem a mim, nunca mais terd fome, e o que cré em
mim nunca mais terd sede”, Jo 6, 35.

#1 ¢ e o vinho, que alegra o coragio do homem”, S1 104, 15.

42 “Se Iahweh ndo constréi a casa, em vio labutam os seus construtores; se lahweh ndo guarda a
cidade, em vio vigiam os guardas”, S1 127, 1.
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Filosofar sobre a alma e suas poténcias era, para Bernardo de Claraval, a mais
elevada forma de meditacio e, conseqiientemente, o caminho para sair da caverna,
transcender, e vislumbrar o invisivel.

Caveamus ergo, dilectissimi, cogitationes inutiles,
ut animarum nostrarum facies decora permaneat.

Diletissimos, evitemos as cogitagdes inuteis, para
que o rosto de nossa alma se conserve
permanentemente gracioso.

Bernardo de Claraval, Semwao 6, 2.
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Historia, Género e Imagem
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“A donzela que nio podia ouvir falar de foder” e “Da mulher a

quem arrancaram os colhoes™: dois fabliaux e as questoes do corpo e

da condicao feminina na Idade Média (sécs. XIII-XIV)
Ricardo da Costa e Nayhara Sepulcri

Imagem 1

i

A transgressio institucionalizada: com um generoso sotriso, a “donzela” volta suas imensas
nadegas para os transeuntes da praga da catedral de Freiburg im Breisgau (Alemanha, escultura do
séc. X1V). Essa cutiosa escultura encima uma bela segiiéncia narrativa escultéria da expulsio de Adao
e Eva do Paraiso, que adorna um dos portdes laterais da catedral. A analogia ¢ muito poderosa:
Adio e Eva foram expulsos do Paraiso da mesma forma que as fezes sao expelidas pelo corpo
humano. A solucio arquitetonica é completada artisticamente nos dias de chuva, quando a agua
acumulada escorre pelas caneletas e sai pelo anus da donzela, criando uma inusitada cascata na
frente do portiao. Como bem observou Gustave Cohen (1997: 135), muitos fablianx inspiraram os
artistas medievais em seus relevos satiricos, nos detalhes externos das catedrais, nas gargulas, etc.,
e isso bem pode ter ocorrido no caso das esculturas da catedral de Freiburg, o que nos mostra a
extraordinaria fantasia das mentes da época e a original composicio dos opostos sagrado/ profano
no proprio espaco sagrado. Ademais, a escolha da mulher sorridente como instrumento que
expele o mal é um sinal claro da consternadora ambivaléncia feminina na visdo dos homens
medievais, caracteristica tdo combatida pelos clérigos da época. In: Die Wasserpeier am Freiburger
Miinster. Lindenberg: Kunstverl. Fink, 1997, p. 19.
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Cena 1 — “A donzela que ndo podia ouvir falar de foder”

Era uma vez uma donzela muito orgulhosa e rebelde. Se ela ouvisse alguém “falar
de foder” ou algo semelhante, ficava com um ar muito ofendido. Ela era a tnica
filha de um bom homem, um rico camponeés que nio tinha nenhum servo em sua
casa porque a moga nao suportava ouvir esse tipo de conversa tipica de servos. Ela
“..nunca poderia suportat / que um servo falasse de foder / de caralho, colhdes
ou coisa semelhante” (Fabliaux, 1997: 63).

Um belo dia, um jovem velhaco de nome David chegou aquela aldeia e ouviu falar
da filha que odiava os homens. Decidiu entio conferir a curiosa estoria,
oferecendo seus préstimos: disse que sabia lavrar, semear, debulhar o trigo e
peneirar. O camponés agradeceu, mas respondeu que tinha uma filha que sentia
tanta nausea das coisas obscenas que os homens conversam que nao poderia
aceitar sua oferta. David fingiu ser um homem temente a Deus e clamou pelo
Espirito Santo. Ao ouvir suas palavras, a filha do rico camponés pediu ao pai que
contratasse o rapaz, pois ele compartilhava suas idéias.

Houve entdo uma grande festa para comemorar a contratacio do “servo beato”.
Quando chegou a hora de dormir, o bronco camponés perguntou a filha onde
David descansatia: “Senhor, se isso vos agrada / ele pode dormir comigo / ele
patece set de confianga / e ter estado em casas nobres” (Fablianx, 1997: 67).

O ingénuo pai concordou. A donzela era muito graciosa e bela, e o servo,
matreiro, logo colocou sua mio direita nos alvos seios da moca, depois em seu
ventre e seu sexo, sempre perguntando a donzela o que era aquilo que tocava:
“David desceu a mio / direto a fenda, sob o ventre / onde o pau entra no corpo /
e sentiu os pélos que despontavam / ainda macios e suaves (...)”. E perguntou:

Por boa fé, senhora, disse David (...)
o que ¢ isto no meio do prado

esta fossa suave e plena?

Disse ela: é a minha fonte

que ainda néo brotou.

E o que é isto aqui ao lado /

disse David, nesta guarita?

E o tocador de trompa que a guarda
responde a jovem, verdadeiramente
se um bicho entrasse no meu prado
para beber na fonte clara

o vigia tocava logo o corno

para lhe fazer vergonha e medo. (Fabliaux, 1997: 68)
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A seguir, a jovem virgem decidiu ousar e passou a tomar a iniciativa, apalpando
igualmente o servo beato. O poema compara o pénis a um potro e os testiculos a
dois marechais. A donzela pede entdo que o belo potro do jovem paste em seu
prado. David teme que o “tocador de trompa” da moc¢a — provavelmente uma
metafora ao clitéris feminino — faga barulho, isto ¢, que a jovem grite de dor e
prazet. Ela responde: “Se ele disser mal / baté-lo-do os marechais. / David
responde: Muito bem dito.”

E assim a jovem virgem e falsa pudica “foi derrubada quatro vezes”, “..e se o
tocador de corno troou / foi batido pelos dois gémeos / Com esta palavra termina
o fablian.” (Fabliaux, 1997: 70)

Cena 2 — “Da mulher a quem arrancaram os colhées”

Imagem 2

5 e = 2

A clegante dama concede o (saboroso) privilégio ao cavaleiro de colocar sua longa “chave” no
otificio de seu largo e profundo “cofre”. A iluminura explicitamente joga com o duplo sentido
dos objetos chave (pénis) e cofre (vagina). Ademais, a longa chave do cavaleiro, posicionada
justamente na direcdo de seu pénis, também insinua sua incontida excitac¢io (talvez o unico gesto
comedido da cena seja a mio direita da donzela estendida: ela parece pedir calma, delicadeza e
carinho a0 extasiado cavaleiro). “Sdo desenhos etéticos tipicos dos que se faziam nas chamadas
Cortes de Amor, denotando uma surpreendente liberdade dos costumes”. Tluminura das Aguarelas
erdticas da Corte de Borgonha (c. 1470). In: MINDLIN, José. Reencontros com o tempo. Sio Paulo:
Edusp/Companhia das Letras, 1997, p. 154.
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Antes de comecar a contar sua estoria, o escritor adverte: “nao deveis doar tudo a
vossas mulheres, de medo que vos amem menos”, e sugere aos leitores que
tomem a estéria como um exemplo.

Houve outrora um rico cavaleiro dono de grandes riquezas. Ele amava tanto a sua
esposa que lhe doara o senhorio de sua terra e de sua casa. Contudo, ela o
desprezava tanto que tudo o que dizia, ela contradizia, e desfazia tudo o que ele
fazia. Eles tinham uma bela filha, da qual um conde “jovem, de grande
discernimento e cheio de sabedoria” se enamorou porque ouviu falar de sua
beleza.

Certo dia, apés uma cacada, aquele conde e seus cavaleiros perderam-se numa
floresta. A casa mais proxima que avistaram foi a do cavaleiro, pai da bela donzela.
Devido a0 mau tempo, o conde pediu abrigo. O cavaleiro negou, afirmando que
era por sua mulher que o fazia: “Por causa de minha mulher, que por preco
nenhum concorda com que eu faga ou diga”. O cavaleiro entdo forjou um dialogo
com o conde, de maneira que a mulher — para contrarid-lo — aceitasse albergar e
servir os héspedes. E conseguiu.

Apés o jantar, o conde, seduzido pelo amor, pediu a jovem filha do cavaleiro em
casamento. Astuto, o pai da dama negou. A mae tomou-lhe a palavra e entregou a
donzela ao conde, além de ouro e prata. Aconselhou ainda sua filha a ser altiva
como ecla para que mantivesse a honra das suas.

A jovem e o conde se casaram. Ele a levou a principal cidade de seu dominio,
onde, reunidos, estavam os bardes e os vassalos, muito tristes, porque acreditavam
terem perdido seu senhor. Com grande jubilo, todos receberam a ele e a nova
senhora. O conde entdo organizou uma grande festa para celebrar suas nipcias.
Pediu ao cozinheiro que fizesse temperos que lhe agradassem, além de saborosos
molhos. A senhora chamou o cozinheiro e, seguindo o conselho de sua mae,
contradisse as ordens do marido, pedindo-lhe os molhos com alho.

Ao servir as iguatias, o conde ficou perplexo: o cozinheiro nio fizera o ordenado.
Apbs a saida dos convidados, ele chamou o cozinheiro e o puniu, furando-lhe um
olho, cortando-lhe a orelha e uma das maos e, por fim, exilou-o de sua terra.
Quanto a senhora, julgou que nio poderia perdoa-la sem castigo. Com um bastdo
de espinhos, castigou-a tanto que quase a matou.*”> Ela ficou deitada por trés
meses sem poder sentar a mesa. E 14 o conde a fez sarar.

43 A violéncia contra a mulher era recorrente nas sociedades pré-industriais (e perpassou todo o
periodo medieval e moderno, chegando ao século XX): “A situacdo feminina era ainda pior nas
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Entrementes, a orgulhosa mulher do homem probo foi tomada por um desejo de
visitar sua filha. A contragosto o conde recebeu sua sogra. Apds saborearem
iguarias e bons vinhos, no dia seguinte, o conde, triste por seu senhor ter uma
mulher mé, pediu-lhe que fosse cagar com seus valetes e cavaleiros. Em segredo,
disse a um de seus mouros que lhe trouxesse os colhdes de um touro, uma faca e
uma lamina bem afiadas. E assim fez o outro sem hesitar.

O conde pegou entao a dama pela manga, sentou-a a seu lado e falou:

Dizei-me, e que Deus vos ajude, dizei-me o que vou perguntar.

— De bom grado, senhor, se eu souber.

— Tenho muita vontade de saber de onde tens esse orgulho, e que ndo importa o que
cle diga v6s dizeis o que lhe desagrada e ordenais que seja feito o contrario? Uma
esposa nio comete maior vilania do que desprezar seu marido.

Senhor, sei mais do que ele sabe e ele nada faz que me agrade.

Senhora, sei muito bem de onde isso vos vem. Essa altivez esta alojada em vossos
rins.#** Bem vi em vosso olhar que tinheis nosso orgulho. Tendes colhdes como nds
e vosso coracdo sente orgulho disso. Quero mandar apalpar-vos 1a. Se 14 estiverem,
farei que sejam retirados. (Peguenas Fiabulas Medievais, 1995: 167)

O conde chamou seus homens, estendeu a mulher na terra e um deles fendeu-lhe
a nadega, fingindo tirar de seu corpo um dos colhdes do enorme touro.
Rapidamente, colocou o colhdo em uma bacia, e a mulher acreditou ser verdade.
O homem fendeu-lhe a outra nadega e fingiu arrancar-lhe outro colhio, jogando-
o, ensangiientado, na bacia. A mulher desmaiou.

camadas sociais infetiores (burgueses e camponeses). Naturalmente, a descoberta da cortesia nas classes
altas do século XII nio se difundiu rapidamente por todo o corpo social. No século XIV um texto do
direito de Aardenburgo (cidade flamenga que seguia o costume de Bruges) é muito chocante no que diz
respeito a condi¢dao das mulheres burguesas: “Um homem pode bater na sua mulher, corta-la, racha-la
de alto a baixo e aquecer os pés no seu sangue; desde que, voltando a cosé-la, ela sobreviva; ele nio
comete nenhum maleficio contra o senhor.” — COSTA, Ricardo da e COUTINHO, Priscilla Lauret.
“Entre a Pintura e¢ a Poesia: 0o nascimento do Amor e a elevacio da Condi¢io Feminina na Idade
Média”. In: GUGLIELMI, Nilda (dir.). Apuntes sobre familia, matrimonio y sexualidad en la Edad Media.
Coleccion Fuentes y Estudios Medjevales 12. Mar del Plata: GIEM (Grupo de Investigaciones y Estudios
Medievales), Universidad Nacional de Mar del Plata (UNMGdP), diciembre de 2003, p. 10.

494 Isidoro de Sevilha afirma: “Varrio diz que os tins se chamam renes porque deles brota uma cotrente
de um humor obsceno. As veias e medulas transpiram nos rins um liquido ripido que mais tarde, a
partir dos rins, brotard para o exterior liberado pelo calor venéreo.” — SAN ISIDORO DE SEVILLA,
Etimologias 11, Libro X1, 1, 97 (BAC, 1994, p. 29). Para a tradicao classica — ¢ medieval — os rins (e
também o pancreas) exerciam uma importante funcio emocional de relacio do humano com as
dimensoes mais espirituais da vida secular. Por exemplo, na Arvore da Vida da cabala judaica, a sétima
letra sefirot (Netzach) representa a virtude da auséncia de egoismo que, se invertida, resulta no vicio da
luxdria e na falta de pudor — materializado no corpo justamente no comportamento bilioso dos rins.
Pata a questdo dos sefirot, ver HAMES, Harvey |, The Art of Conversion. Christianity & Kabbalab in the
Thirteentl Century, Leiden, Boston, Kéln: Brill, 2000.
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Quando voltou a si, o conde lhe disse: “Senhora, agora temos conosco o orgulho
que vos fazia ousar”. Sem esperar, a mulher fez um juramento e uma promessa:
nunca mais contestar seu senhor e o servir de boa vontade. Um médico a curou e
ela amou e serviu a seu senhor, nao lhe recusando mais nada.

O cronista conclui: “Bendito seja ele (o conde) e todos os que castigam suas

mulheres mas (...) E que males e desgracas recaiam sobre a mulher intratavel de
raca infame.” (Peguenas Fabulas Medievais, 1995: 169)

Cena 3 — O fabliau: espelho do cotidiano?

Um cavaleiro totalmente equipado e visivelmente excitado (repare em seu pénis, saindo de sua
cota de malha) investe de langa em riste contra o castelo (a virgindade) da donzela, que, com sua
mio esquerda aberta, lhe pede parciménia. Iluminura das Aguarelas erdticas da Corte de Borgonha
(c.1470). In: MINDLIN, José. Reencontros com o tempo. Sio Paulo: Edusp / Companhia das Letras,
1997, p. 154.

Os fablianx foram redigidos entre os séculos XIII e XIV, periodo em que nasceu a
literatura da narrativa curta. As tematicas perpassam o erotismo, a fantasia, o
sadismo e, em nosso juizo, nos permitem entrever cenas do cotidiano. Sao pegas
onde o profano e o vulgar justapéem-se ao sagrado. Provavelmente destinavam-se
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a recitagdo dos jograis, tanto em ambientes domésticos quanto publicos.¥> Os
assuntos tratados distanciam-se tanto das aventuras aristocraticas corteses quanto
da literatura clerical.

Entretanto, ha um problema relativo a classificagdo das diversas categorias
literarias do perfodo, pois uma das caracteristicas principais dessa literatura é a
imbricagdo de seus grupos. Os fablianx assemelham-se ao conto moral, ao conto
satirico, ao ensinamento, a literatura exemplar. A maioria das pegas de narrativas
curtas foi redigida em francés, em versos octossilabicos rimados.

Os fabliaux, contudo, apresentam o que Nora Scott chama de “tendéncias™: sdo
breves e tém uma propensdo a reduzir as personagens e os eventos a tipos,
esterebtipos, tendéncia que contrasta com o desenvolvimento das descri¢oes e dos
episédios dos romances (SCOTT, 1995).

Criado o acontecimento, ele se manifesta em uma relacdo de causa e efeito, quase
sempre a servico de uma linha mestra — licio, moral, provérbio — enunciada nos
primeiros versos ou resumida nos ultimos. A historia é constituida de gui fut fete ¢ a
gnoi vint (o que foi feito e o que adveio). Esse tipo de construcdo cria no
ouvinte/leitor uma sensacio de continuidade temporal.

Nessas narracoes, “as conclusdes esgotam as premissas’ € trazem sempre com isso
uma licdo, mesmo que espirituosa. A moral da narrativa curta é explicitada e, nesse
sentido didatico, o fablian ¢ o exemplum se assemelham.*

45 Os jograis eram todos aqueles que ganhavam a vida atuando perante um publico, para recrei-lo
com a musica, ou com a literatura, ou com jogos de maio, de acrobatismo de mimica dentre outros. A
designacio jogral, sob a forma jocularis j4 aparece por volta do século VII, mas vulgariza-se no XII, em
substituicao as designacoes tradicionais — wimi, bhistoriones, thymelici. Embora socialmente e
intelectualmente inferior ao trovador, o jogral podia subir para a categoria de trovador e vice-versa. O
jogral costumava acompanhar o trovador pelas cortes; outras vezes viajava por sua conta propria, quase
sempre recorrendo ao trovador e pedindo-lhe uma nova cangdo com que ganhar a vida. A partir da
segunda metade do século XVI a jogralia palaciana entra em declinio, e o jogral, que abandonava agora
o oficio poético da execugdo e da composicio, passa a simples condicio de musico ou de bobo. O
préprio nome tornou-se pejorativo e, a partir do século XIV, a designacio francesa menestrel suplanta
a de jogral como musico da corte. Ver SPINA, Segismundo. A Lirica trovadoresca, Sio Paulo: EDUSP,
1996, p. 385-386.

0O exemplum é um conto breve dado como veridico — histérico — e destinado a convencer um
auditério por meio de uma ligio salutar. O periodo aureo do exemplum ¢ o século XIII. Utiliza-se da
natrativa breve, assim como o /ai, o fablian e o conto. Situa-se numa realidade temporal geralmente
préxima e seu proposito ¢ conduzir a salvagio. O tempo historico do exemplum tende para um presente
de conversio que devera dar inicio a futura entrada na recompensa celestial. Assim, tem como fun¢io
“enxertar a realidade historica na aventura escatolégica”. O tempo do exemplum esta sujeito a dialética da
salvagdo, que constitui uma das principais tensdes da Idade Média Central — séculos XII-XIII. Ver LE
GOFF, Jacques, O imagindrio Medieval, Lisboa: Estampa, 1994. p. 123-126.
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Bem, com qual objetivo essas histérias eram contadas? Para agradar, divertir e
instruir. Mas quem ria, para quem era o exemplo, e por quem o exemplo era dado
para ler? Estas sdo questdes abertas. Nao ha como determinar ao certo o puiblico
dos fablianx. Gustave Cohen supde que possa ser o povo dito “de taberna” que,
ap6s muita comida picante e muita bebida, nao suportaria ouvir uma estdria muito
longa e/ou edificante (COHEN, 1997: 135).

Deparamo-nos ainda com outra importante questdo: qual a relagdo entre a
literatura e a realidade? A imagem da sociedade que aparece na literatura é,
simultaneamente, “expressio, reflexo e sublima¢io ou camuflagem da sociedade
real”. (LE GOFF, 1980: 122); assim o é também em relacdo a outras fontes. As
deformacées ocorrem sempre nos documentos, em maior ou menor grau, pois
olhamos o passado sempre através da otica de alguém e estamos freqiientemente
sujeitos as sensibilidades, aos interesses — conscientes ou nao — e aos preconceitos
do nosso narrador.

Pernoud destaca a impropriedade da utilizacio de fontes literarias no oficio do
historiador criticando, em especial, as cancoes de gesta e os romances de cavalaria,
quando tomados por fontes historicas. Para ela, pode-se construir a historia real
através de documentos judicidrios, cartularios®’, inquéritos e colecGes sobre os
costumes ou estatutos de cidades (PERNOUD, 1994: 114-115).

Em posicao contraria, Le Goff e Truong (2006: 41) admitem que os romances,
contos e fabulas extraem suas histérias, farsas e intrigas do dia-a-dia do “homem
medieval”, os situando como “uma trepresentacio convencional do amor e da
sexualidade”.

Para nés, mesmo com essas deformacoes, a literatura certamente diz muito, nio sé
sobre as aspiragbes humanas, mas também sobre as atitudes e comportamentos
sociais. A ficcdo literaria, se historicamente tratada como produto cultural,
possibilita-nos um viés para a reconstrugio do passado (BRAGANCA JUNIOR,
2001: 57-68).

#7 Cartularios eram os registros dos titulos ou antiguidades de uma corporagio, convento ou igreja.
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Cena 4 — A mulber e o corpo na 1dade Média: questdes ainda abertas

Imagem

R

G | ZZN

A Voluapia (Freiburg im Breisgau, Munster U. L. Frau, séc. XIII). Nessa belissima escultura, a
Volipia, muito jovem, quase uma ninfeta, estd envolta em uma sinistra pele de bode - simbolo por
exceléncia do diabo (repate que ela maliciosamente oculta seu sexo com uma das patas do animal,
enquanto deixa seus pequenos seios a mostra). Seus grandes ¢ belos olhos, emoldurados por
longas sobrancelhas arqueadas, olham fixa e incisivamente para o espectador, enquanto suas
narinas arfam. A 1/olipia representa aos olhos dos clérigos medievais o que de mais sinuoso e
traicoeiramente existe na alma feminina.

S3o duas coisas que nos chamam a aten¢do na leitura dos dois fablianx que
selecionamos: o poder feminino e o medo dos homens.

No medievo, o dominio do corpo e a continéncia eram prescritos pela Igreja, bem
como a passividade da mulher perante 0 homem. Por sua vez, Abelardo (1079-
1142), ao contrario da maioria dos clérigos, chegou a dizer que a dominacio
masculina terminava no ato conjugal, no qual homem e mulher detinham igual
poder sobre o corpo um do outro (LE GOFF e TRUONG, 20006: 41-42).

Contudo, o primeiro fablian nos mostra uma situacdo social oposta as prescricoes
b
. 3 . niciativ .
da Igreja, pois se percebe claramente a ousada iniciativa da donzela. Nosso conto,
portanto, diverge da tradicional idéia clerical segundo a qual o homem é o
possuidor, o dominador, e que a mulher, passiva, naturalmente aceita sua
condicdo. Ao tomar a iniciativa, a falsa pudica nos mostra um universo em que o
poder feminino se manifesta através da seducio e do erotismo. Além de enganar o
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pai, que acredita em sua pureza, ela seduz o rapaz através de um malicioso e
lascivo jogo.

O corpo é o emancipador social da condicio feminina. Em especial se belo. A
literatura de divertimento ¢ atribuida sua exalta¢o.*® Ao lado da escultura gética
(imagem 4), a literatura apresenta um coédigo especifico que lhe atribui os
componentes de uma beleza candnica: brancura da tez, realgada por um toque de
rosado, cabelos louros, disposi¢do harmoniosa dos tragos, rosto alongado, nariz
alto e regular, olhos vivos e risonhos, liabios finos e rubros*” (REGNIER—
BOHLER, 1990: 357-358).

Sob os olhates clérigos, o cotpo feminino era reflexo do corpo de Adio, mas
invertido, essencialmente no que se referia aos 6rgaos sexuais, de mesma estrutura,
porém secreto e, por isso, suspeito. O corpo feminino era considerado mais
permeavel a corrupc¢do porque menos fechado, e necessitava de uma guarda mais
atenta, cabendo ao homem a sua vigilincia (DUBY, 1990: 518). A cada passo,
portanto, convinha a mulher manifestar o controle sobre seu corpo, pois ela
permanecia sempre exposta aos olhares, e o olho ¢ fonte de mal (REGNIER-
BOHLER, 1990: 349).500

498 Dispomos de graciosas descri¢es de belezas femininas nos cantos goliardos (Carmina Burana). Escritos
entre os séculos XIII e XIV por esses “clérigos errantes”, celebravam o prazer carnal, a beleza e o
amor: “Lasciva, de atractiva sonrisa, / lleva tras si todas las miradas; / los labios / amorosos,
gordezuelos / pero bien delineados, causan um extravio / suavisimo / y destilan / uma dulzura, como
la miel mas fina, cuando besan, como para hacerme olvidar, més de uma vez, que soy mortal. / Y la
frente alegre, tan nivea, | adorada luz de sus ojos, / el cabello rojido, las manos que superan a los litios
me sumen em suspiros. [...|”, Carmina Burana. In: ECO, Umberto. Historia de la Belleza. Barcelona:
Editora Lumen, 2004, p. 158.

499 O ideal de beleza fisica para os medievais ¢ desctito no Roman de la Rose, de Guilherme de Lorris. No
momento em que o Amor encontra-se com uma dama chamada Beleza, o autor a descreve: “Tinha
todas as boas qualidades: nio era de pele escura, nem demasiado morena, mas brilhava como a Lua,
aquela frente a qual as estrelas patecem timidas velas. Tinha a carne frgil como o orvalho (...), seu
rosto era suave ¢ liso, estava um pouco delgada, era agil e nio havia se maquiado nem se pintado, pois
ndo tinha necessidade de se arrumar nem de se enfeitar.”

“Tinha os cabelos lourinhos e longos até os calcanhares, um nariz bem feito, como os olhos e a boca.
Em meu cora¢io entra uma grande docura — que Deus me ajude! — quando me lembro do aspecto de
cada um de seus membros, pois nao houve ainda mulher mais formosa no mundo. Para ser breve, direi
que ela era muito jovem e loura, agradavel, afavel, cortés e elegante, bem proporcionada e um pouco
magra, gentil e alegre.”

500 Obviamente inspirada nas Escrituras Sagradas, a relacio dos medievais com o pecado quase sempre
passa pelos sentidos, especialmente os olhos: “A lampada do corpo ¢ o olho. Portanto, se o teu olho
estiver sio, todo o teu corpo ficard iluminado; mas se o teu olho estiver doente, todo o teu corpo ficard
escuro. Pois se a luz que ha em ti sdo trevas, quido grande serdo ais trevas!”. Mt 6: 22-23. A candeia
alude obviamente a fonte de luz, de bondade, em contraposicio s trevas, que se referem ao pecado e a
danagio. Ainda em Mateus (5:29): “Caso o teu olho direito te leve a pecar, arranca-o e lan¢a para longe
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Os atrativos fisicos eram vistos pelos moralistas com ressalvas e, em certos casos,
com aversdo. Isso porque as pulsdes e apetites corporais diziam respeito ao lado
fragil e perigoso do ser humano, sob a constante tentacio pecaminosa, o que
denunciava as almas fracas, facilmente dominadas pelos desejos passageiros.

(DUBY, 1990: 515).

Por isso, ndo é por acaso que a luxdria aparece nas representagdes alegoricas na
lista dos vicios e defeitos a serem evitados.®! E sua associagdo com o corpo
feminino era ainda mais evidente.>0?

Os filésofos do século XIII, retomando os saberes gregos, latinos e arabes,
consideravam o desejo como “subversio e submersio do ser”. O gozo fisico era
distinto do prazer racional, sendo visto como uma for¢a incontrolavel, uma
espécie de loucura. Os 6rgaos genitais eram as partes mais vulneraveis do homem,
e ndo estavam sob o controle integral de sua vontade. E a mulher era
particularmente sujeita ao desejo, porque, dotada da capacidade de gozos
sucessivos, superava em muito o prazer que o homem podia alcancar, e era, por
isso, insaciavel (ROSSIAUD, 2002: 479).

Mas a tentativa dessa espécie de “normatizacdo do prazer” por parte da Igreja ndo
patece ter tido o alcance esperado. 3> Mesmo ap6s a reforma gregoriana. Reflexo
disso ¢, por exemplo, a subsisténcia de um grupo estavel de clérigos concubinados.
Nos proprios fabliaux encontramos padres e monges jurando “por sua virgindade”,
obviamente numa alusdo satirica a esse tipo de comportamento. O concubinato
resistiu ao casamento tio bem que, nos séculos XIII e XIV, os civilistas fizeram

de ti, pois é preferivel que se perca um dos teus membros do que todo o teu corpo seja langado na
geena”.

301 A propensio a luxuria ¢ freqiientemente associada a riqueza e a abundancia. Abelardo, no século
XI11, admite: “A prospetidade enfatua os tolos, e a seguranca material mina o vigor da alma e a dissolve
facilmente entre as sedugSes carnais” — ABELARDO, “De Abelardo a um Amigo”. In: Correspondéncia
de Abelardo ¢ Heloisa. Sio Paulo: Martins Fontes, 2002, p. 38.

302 MACEDO, Rivair. “A face das filhas de Eva — os cuidados com a aparéncia num manual de beleza
do século XIII”. In: Revista Histdria. Universidade Estadual Paulista — UNESP, vol. 17-18, 1998-1999, p.
293-314.

503 Reflexo dessa (por vezes frustrada) tentativa de controle sexual sdo os chamados penitenciais. Manuais
destinados aos confessores, os penitenciais possuem um “repertério” dos pecados da carne,
associando-os aos castigos e as peniténcias que lhes correspondem. Obviamente muitos dos pecados
sao relativos ao sexo. E mais uma vez relacionamos os castigos infligidos ao corpo ao prazer. O manual
do bispo de Worms, intitulado, como muitos, Decreso, esctito no século XI, pergunta a0 homem casado
se ele “se acasala por trs, 2 maneira dos caes”. A condenacao para tal pecado ¢ a “peniténcia por dez
dias a pio e dgua”. Também a felacio (sexo oral no genital masculino), sodomia, masturbacio,
adultério e a fornicacio com os monges sao, um a um, condenados (LE GOFF ¢ TRUONG, 2006: 43-
44). Isso nos leva a conjecturar quio comuns eram essas praticas, ao ponto de serem descritas num
documento dessa natureza.
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dele um “quase matriménio”, e alguns pensaram inclusive que ele ndo deveria ser
submetido a uma pena legal (ROSSIAUD, 2002: 484-485).

Outra nuance dessa tentativa de instituicio da moderacio sexual foi o adultério.
As aventuras extraconjugais “brilhavam” nas grandes familias nobres. A poligamia
era praticada e na verdade, admitida (LE GOFF e TRUONG, 2006: 45).

Na busca do prazer comum, resta-nos saber a propor¢io dos homens que o
faziam em harmonia com sua parceira. Essa é outra lacuna. Ha quem pense que
esta ¢ uma parcela minima do grupo masculino. Rossiaud concorda com essa
postura e fundamenta-se nas expressoes utilizadas por trabalhadores ou artesdos
do século XV, que quando de suas aventuras dizem ir “cavalgar”, “lutar”, “lavrar”
ou rvissier, que quer dizer, “bater, golpear” (ROSSIAUD, 2002: 488).

Em contraposi¢io, destacamos o depoimento que Jacques Fournier, o futuro papa
Bento XII, fez transcrever em 1326. Nele ouvimos a voz de Grazida, uma
camponesa de 22 anos, interrogada em 1320. Provavelmente pressionada, confessa
seu relacionamento (consensual e mutuamente prazeroso) com o cura de
Montaillou, Pedro Clergue, primo de sua mie:

— Se tu tivesses sabido que a tua mie era prima direita desse cura por bastardia, terias
aceitado ser conhecida por ele?

— Nao. Mas porque isso me dava prazer, assim como ao cura, quando nds nos
conhecemos carnalmente, eu ndo pensava, por isso pecar com ele.

— Quando eras conhecida por este padre, seja antes de teres um marido, seja durante o
casamento [0 marido consential], julgavas estar a pecar?

— Porque nessa época isso me agradava, e ao cura também, o conhecermo-nos
mutuamente, eu nao acreditava, e ndo me parece, que fosse um pecado. Mas porque
agora ja ndo me agrada ser conhecida por esse padre, se o fosse, julgatia pecar.504

Além da unido carnal consensual, percebemos nesse trecho a propria manifestagio
da vontade feminina.

Portanto, em relacdo ao primeiro fablian, as mulheres, a despeito das tentativas
repressoras misoginas, por meio do poder de seu erotismo e sensualidade
poderiam dominar seus homens. Sobretudo no ambiente privado. De maneira
consciente, sabiam servir-se das partes de seu corpo que deviam ser mostradas e

304 Trecho extraido de DUBY, Georges. “Depoimentos, testemunhos, confissdes”. In: DUBY, Georges
e PERROT, Michele (dit.). Histdria das Mulheres no Ocidente. Volume 2 — A ldade Média. Porto: Edi¢oes
Afrontamento / Sdo Paulo: Ebradil, s/d, p.593-595.
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das que se deviam ocultar, num fetichismo que lhes foi propicio, pelo poder que
dele obtiveram 303

O segundo fablian nos remete a uma visio masculina particular em relagio a um
tipo de mulher autoritaria. Cremos ser uma reagdo a um tipo feminino auténtico, o
que nos liga a uma possivel realidade: as mulheres também mandavam!

A inteng¢do do conto nos parece ser ridicularizar tal comportamento, de modo a
despertar os homens para que ndo passem por tal situacio. Como ilustra, a época,
o provérbio: “Ao bom e a0 mau cavalo, a espora; a boa e 2 ma mulher, um senhor,
e por vezes o bastio”.500

A necessidade de subordinar a mulher — e também o seu corpo — liga-se
intimamente a submissio deste veiculo de manifestagio do poder feminino.
Controlar ou castigar as mulheres, e antes o seu corpo e a sua sexualidade
desconcertante ou perigosa, era tarefa dos homens.

Nossa intencio na escolha destes contos €, portanto, demonstrar a possibilidade
de existéncia desse tipo feminino autoritario, e justifica-se na medida em que
expoe as adverténcias aos homens contra esse tipo de mulher, mesmo que
satiricamente.

305 Ha muito ja sugeria Ovidio (43 a.C.-17 d.C.), em sua Arte de Amar, um celebrado manual de amor na
Idade Média: “Cada mulher deve escolher, no ato sexual, a posi¢io que favoreca o seu tipo fisico”. E
mais: ainda sugere o ambiente para que ambos sintam profundamente o “prazer de Vénus”. Veja: “Nao
deixe a luz penetrar por todas as janelas no quarto de dormir; muitas partes do seu corpo nio sio
favorecidas nio sendo vistas 4 luz do dia”. OVIDIO. A Arte de Amar. Porto Alegre: L&PM, 2001, p.
118-120.

300 “Buon cavallo e mal cavallo vuole sprone; buona donna e mala donna vuol signore, e tale bastone”.
Paulo de Certaldo, Libro di buoni costumi, n.° 209, in Mercanti scrittore, ed. V. Branca, Milido, Rusconi, 1986,
p. 43. Citado por KLAPISCH-ZUBER, Christiane. Inz DUBY, Georges ¢ PERROT, Michele (dir.).
Histéria das Mulheres no Ocidente. Volume 2 — A Idade Média. Porto: Edicdes Afrontamento / Sdo Paulo:
Ebradil, s/d, p. 28.
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Conclusio

Imagem 5

Parecendo demonstrar um profundo arrependimento, a dama se confessa, ajoelhada, reza e pede
perddo por sua volipia. Compreensiva porque catdlica, a senhora toca-lhe a cabega e a perdoa.
Tluminura das Aguarelas erdticas da Corte de Borgonba (c. 1470). In: MINDLIN, José. Reencontros com o
tempo. Sio Paulo: Edusp / Companhia das Letras, 1997, p. 154.

Muito se tem escrito sobre a condi¢io feminina na Idade Média. Quase sempre
nossos autores coetaneos destacam a subserviéncia feminina e sua condigio
inferior, o discurso miségino da Igreja, os desmandos masculinos, etc.

Cabe, entretanto, abrir um paréntese para ressaltar que a influéncia feminina na
sociedade medieval provavelmente diminuiu somente ao resgate do Direito
romano nos estudos juridicos, retomado por legisladores avidos no inicio do
século XIV, em especial em Bolonha, na Italia. O Direito romano conferia aos
proprietatios o jus utends et abutendi, direito de usar e abusar, diametralmente oposto
20 direito consuetudinario de entao. O Direito romano nio é favoriavel a mulher,
nem a crianca. Percebe-se entio uma nitida regressdo relativa ao Direito
consuetudinario na restricio da liberdade feminina e de sua capacidade de agdo
(PERNOUD, 1994: 105).
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Na Idade Média, algumas mulheres usufruiram na Igreja — e também no século —
de um extraordinario poder. A par de suas funcoes religiosas, eclas exerciam,
mesmo na vida laica, um poder que muitos invejariam no presente.
Administravam vastos territorios e paréquias. Algumas abadessas eram verdadeiras
senhoras feudais, respeitadas por seu poder do mesmo modo que outros senhores
o eram.

No ocaso do medievo, os homens esfor¢aram-se em melhor limitar a extensao das
capacidades juridicas das mulheres, ou o seu exercicio do poder, e utilizaram
Aristételes para conferir autoridade tedrica as suas construcoes a respeito da
fraqueza constitutiva da mulher e sua submissdo.>” Os principios neo-aristotélicos
utilizam-se da idéia de imperfeicio do corpo da mulher, justificando assim a
hierarquia dos sexos.

Habilmente, e sobre essas bases, o clero construiu seu discurso miségino, que
ecoou durante séculos. Fascinados pela virgindade — culto mariano — e desejosos
de impor um modelo monidstico, alguns clérigos depreciaram a vida laica, a
maternidade, o papel da esposa, e a mulher em sua totalidade (IHERMITE-
LECLERCQ, s/d: 303).

Entretanto, ndo devemos nos deixar envolver pelo discurso dos moralistas, ¢ a
partir deles interpretar a totalidade da sociedade medieval. Se houve a tentativa de
imposi¢do de normas de controle do corpo feminino, e se os castigos corporais
subsistiram para puni-lo, verdadeiramente ele exercia alguma ameaca. E era dono
de grande poder, podemos supor, dada a abundincia das adverténcias e sermdes
moralizantes.

As realidades medievais, sob o aspecto dos prazeres corporais, foram menos
repressivas e rispidas do que alguns historiadores créem. Através dos fablianx, nos
permitimos reconstruir um passado no qual algumas mulheres eram dominadoras
e poderosas, donas de seus corpos e de sua vontade. Utilizando-se de sua
persuasdo, elas eram ativas, possufam desejos e, quando lhes convinha,
manipulavam os homens a seu favor. Caracteristicas tdo propriamente femininas

07 A influéncia de Aristételes sobre os tedlogos medievais nao trouxe beneficio a condigao feminina.
Por ecle, e a pattir dele, a mulher foi considerada um “macho defeituoso”, e essa fraqueza psiquica
diretamente influenciou o entendimento e vontade da mulher, matcando indelevelmente seu
comportamento pela incontinéncia (LE GOFF e TRUONG, 2006: 54). A imaginacio medieval fez
Aristételes, apesar de sibio, ndo passar incélume a seducao feminina. A Queda de Aristiteles (Lai de
Abristételes, c. 1223), poema composto pelo clérigo e trovador normando Henri de Andeli (c. 1220-
1240), bem o ilustra. O filésofo, envolvido pelo amor, abandona a filosofia e as atividades intelectuais.
E mais, segundo o /s, submisso aos encantos femininos, se deixa montar por uma mulher! (COSTA,
2003).
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que atravessaram as fronteiras temporais, mas que, em alguns momentos do
passado, em especial do medievo, podemos nio perceber, por estarem ocultas sob
as cortinas miséginas clericais.

Este pequeno trabalho é dedicado ao eterno mestre José Rivair Macedo.
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Entre a Pintura e a Poesia: o nascimento do amor cortés ¢ a elevacio

da condicio feminina na Idade Média™"
Priscilla Lauret Coutinho e Ricardo da Costa

Figura 1
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29
Amantes (31 x 18). Detalhe da dccoragao do teto (em madeira) do claustro da abadla dc Sto.
Domingo de Silos (século XV, Burgos).

Primavera, desabrochar das flores. Um jovem casal de enamorados se encontra em
um ambiente natural — lugar por exceléncia das aventuras amorosas.’” Nesse
pequeno pedaco de terra, nessa “ilha do amor”, eles estdo cercados de plantas,
imensas, exoticas, que circundam o espaco. O ambiente transpira paixdo. O ar estd
vermelho, quente. Os rostos estio colados, postura tipica dos enamorados

508 Conferéncia profetida no I Congresso de Histéria da Regido dos Lagos, Universidade Veiga de Almeida
(UVA) — Campus Cabo Frio, no dia 28 de agosto de 2003. Publicada em GUGLIELMI, Nilda (dir.).
Apuntes sobre familia, matrimonio y sexnalidad en la Edad Media. Coleccion Fuentes y Estudios Medievales 11. Mar
del Plata: GIEM (Grupo de Investigaciones y Estudios Medievales), Universidad Nacional de Mar del
Plata (UNMdP), 2003. Os trabalhos nio sio possiveis sem o (as vezes luxuoso) auxilio dos amigos, que
pacientemente léem nossos trabalhos, criticam e sugerem idéias. Assim, agradecemos aos graduandos
Simone Valim Druffner (pelas traducdes do alemio do Codex Manesse) e Diogo Francisco da Silva
(pela observacio da “cena do diva” no Codex), aos professores Francisco José Pereira das Neves
Vieira, pela descricio herildica do brasio de Anna e sugestdes interpretativas, Alexander Fidora (J.
W. Goethe-Universitit, Frankfurt am Main, Alemanha) ¢ Pedro Paulo Funari (UNICAMP), pelas
leituras ctiticas, Ian Gerard Joseph Ter Reegen (Universidade Estadual do Ceard), que gentilmente
ajudou-nos a desvendar o “mistério” da “Queda de Aristételes”, as Profas. Eni de Mesquita Samara
(USP) pelas indicacées bibliograficas, ¢ Patricia Grau-Dieckmann (Universidad de Buenos Aires),
querida amiga e uma das maiores especialistas em andlise de imagens medievais, pela leitura atenta e
principalmente pela revisio de nossas interpretagcdes iconograficas.

509 GURIEVICH, Aron. Las categorias de la cultura medieval. Madrid: Taurus Humanidades, 1990, p. 89.
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medievais. Os pés unidos do jovem sugerem que ele esta sentindo intensamente o
contato fisico de sua amada. As vestes tém o mesmo bordado e a mesma cor,
indicando a harmonia e a perfeicio do amor do casal, pois na Idade Média a
relacdo entre os personagens na pintura se baseava na alternincia ritmica das
cores 310

As mios dio o movimento e explicam os atributos dos personagens ou o motivo
pelo qual estdo inseridos na cena! A dama impede suavemente o avanco do
cavaleiro, com sua mio esquerda tocando-lhe o peito; sua atitude é aparentemente
contida, ji que sua mio direita o envolve. Ela quer e nio quer. Dualidade
feminina. O cavaleiro, por sua vez, apaixonadamente ousado, a abraca com sua
mao esquerda, enquanto a direita, insinuante, acaricia carinhosamente um de seus
seios.

Na parte superior da imagem, duas linhas negras, vindas da esquerda e da direita,
se entrecruzam no meio e evoluem para baixo, formando uma figura triangular
que da a impressao de estar viva, pois no interior de suas linhas se espremem
dezenas de “copos-de-leite’”'?, planta aquatica branca e em formato de um copo
semiconico. Ela é considerada erética por possuir um talo arredondado — que
representa o falo — em torno do qual se desenvolve a flor — simbolo feminino. De
ambos exala uma suave fragriancia convidativa ao amor.

As linhas negras entrecruzadas ressaltam que o casal esta isolado naquela “ilha do
amor”. Para destacar isso, o artista recorreu a chamada “arte de reforcar”, isto é,
elevar o que se encontra por tras ou ao redor e mostra-lo por cima. Assim, tudo o
que estd na pintura se vé de cima, como as flores. E o fato de estarem cercados de
agua por todos os lados assegura a intimidade do casal: trata-se, portanto, de uma
cena {ntima e cheia de umidade, como o préprio ato sexual. As mios no peito e as
flores eréticas indicam que o momento do amor se aproxima.®!3

Complementando a cena, vemos acima, a esquerda e a direita, arranjos laranja com
as mesmas plantas, como se fosse uma extensio natural dos pensamentos
compartilhados dos amantes. Afinal, na Idade Média, a concepcio vigente era de

510 GURIBVICH, Aron. Las categorias de la cultura medieval, op. cit., p. 110.

S LE GOFF, Jacques. A civilizagio do Ocidente Medieval. Lisboa: Editorial Estampa, 1984, vol. 11, p. 123.

512 Zantedeschia aethiopica, da familia das Ariceas. Nomes populares: Copo-de-leite; Calas-brancas; Lirio-
do-nilo. Ver Fotos Zante: http:/ /www.geocities.com/HotSprings/Spa/ 6327/ zante.html

513 Agradecemos a Profa. Da. Patricia Grau-Dieckmann (Universidad de Buenos Aires) sua preciosa
observagio das flores, do cendrio e sua relagio com os personagens da cena.
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que o corpo humano, formado pelos quatro elementos, se estendia e se
comunicava com toda a natureza.>!4

Quando a vejo reconhegco-me

Nos olhos, no rosto, na cor,

Pois tremo de medo como a folha ao vento
Uma crianga tem mais juizo que eu

De tal modo me sinto possuido pelo amor
E de um homem vencido desta forma
Bem poderia uma dama ter grande piedade
(Bertrand de Ventadorn, c. 1150-1180)51>

Quem nunca escreveu uma poesia de amor? Ter amado, ter sido amado, ter
sofrido, ter feito sofrer: talvez essas sejam as condicbes necessarias para se
escrever sobre o amor. Mas por que tdo poucos historiadores brasileiros se
dedicaram a esse tema? Por que o amor nio faz parte do universo tematico da
Histéria — pelo menos da Histéria que se escreve no Brasil?310

514 Todas as analises das iluminuras medievais tal qual estao expostas neste trabalho tiveram como base
metodolégica a “descricio pré-iconogtifica de uma obra de atte”, sendo consideradas temas
primarios ou naturais, dentro da proposi¢iao de analise feita pelo critico de arte Erwin Panofsky
(“..identificacdo das formas puras e suas relacbes mutuas [..] o mundo das formas puras assim
reconhecidas como portadoras de significados primarios ou naturais pode ser chamado de mundo dos
motivos artisticos”). O equipamento para nossa intetpreta¢io, de acordo com a teoria de Panofsky, é
a experiéncia pratica das condi¢bes histéricas relativas a0 momento da criagio artistica,
compreendendo também a forma que o objeto analisado foi expresso pelas formas do estilo entdo em
voga. Ver PANOFSKY, Erwin. Significado nas Artes Visuais. Sio Paulo: Editora Perspectiva, 1991, p. 50
e 64-65. Por fim, sempre que possivel, relacionamos as imagens com os textos da época. Para a questdo
da importancia da analise de imagens em Histéria, ver FUNARI, Pedro Paulo & ZARANKIN, André.
“Algunas consideraciones arqueoldgicas sobre la vivienda en Pompeya”. In: Geridn 19 (2001). Revista de
Historia Antigua de la Universidad Complutense de Madrid, p. 493-512. Endereco da Home-page:
http://www.ucm.es/info/antigua/gerion.htm

515 SPINA, Segismundo. A Lirica Trovadoresca. Sao Paulo: Edusp, 1996, p. 148.

516 No Brasil, o amor é um tema preferencial de literatos e psicanalistas (ver, por exemplo, NOVAES,
Adauto [coord.). Os Sentidos da Paixio. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1995, ¢ JABLONSKI,
Bernardo.  “Amor na  Contemporaneidade”.  Im:  Revista  Eletronica  Polémica  n."  §:
http://www2.uerj.br/ ~labote/polemica_8.htm), além, ¢ claro, dos medievalistas (que serdo citados ao
longo desse trabalho). Os historiadores brasileiros, pelo contritio, tém optado pela questio da
sexualidade — tradicao desde Gilberto Freyre e seu Casa Grande & Senzala (Rio de Janeiro, Editora
Record, 1999). Ver, por exemplo, os artigos de Ronaldo Vainfas e Luiz Mott em NOVAIS, Fernando
A. (dir.). Histdria da V'ida Privada no Brasi/ 1. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1997. Até o momento,
os trabalhos sobre o amor que tivemos noticia foram: VAINFAS, Ronaldo, Casamento, amor ¢ desgjo no
acidente eristio (Sdo Paulo: Editora Atica, 1986), um interessante capitulo sobre 0 amor no Brasil colonia
na obra de Pedro Calmon — Histdria Social do Brasil - Volume 1 - Espirito da Sociedade Colonial (Sio Paulo:
Martins Fontes, 2002, “Criminalidade e amor”, p. 85-93), os artigos de Maria Helena Bueno Trigo
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O amor é um sentimento sublime, forca unificadora e harmonizadora desde a
Grécia Antiga. Para Platio, o amor ¢ falta, necessidade, desejo de conquistar e
preservar o que se conquistou; o amor dirige-se patra a beleza, aparéncia do bem
(O Banguete, 200a, 205¢). Aristoteles, por sua vez, considerava o amor sexual uma
afeicdo que conduzia a amizade, sentimento superior (Elz’m a Nicomaco, VIII, 3,
1156b); ninguém seria atingido pelo amor se nio fosse ferido pelo prazer da beleza
(IX, 5, 1167).57 Santo Agostinho definiu o amor como desejo (appetitus), otigem
do amor ao préximo.>18

Contudo, nio vamos contar a histéria do amor através dos filésofos. Queremos
tratar do nascimento do amor cortés no século XII, do surgimento desse tipo de
conduta masculina refinada e educada em relacio ao sexo feminino, a0 seu amor.
Ha séculos o amor arrasta os homens. Ha séculos a mulher ¢é cortejada. Em prosa,
em verso. Diversos sdo os sentimentos que afloram ainda hoje quando nos
deleitamos com amores como os de Abelardo e Heloisa’!?, Dante e Beatriz20 e
Laura e Petrarca.5?! Todos ilicitos, que a exce¢do do primeiro, nem chegaram a se

(“Amor e casamento no Século XX”) e Ivete Ribeiro (“O amor dos conjuges: uma analise do discurso
catdlico [século XX]), ambos publicados em D'INCAO, Maria Angela (org.). Amwor ¢ familia no Brasil.
Sdo Paulo: Contexto, 1991, p. 88-94 e 129-150, respectivamente, e dois livros de SAMARA, Eni de
Mesquita (A Familia Brasileira. Sao Paulo: Brasiliense, 1986 (Colecao Tudo ¢ Histdria) e As Mulheres, o
Poder ¢ a Familia — Sao Paulo, Séenlo XIX. Sao Paulo: Secretaria de Estado da Cultura, 1989) —
agradecemos as indicagGes bibliograficas da Profa. Maria Beatriz Nader (UFES), que pesquisa
justamente a Histdria do Género e da Familia, e a aten¢do dispensada pela Profa. Eni de Mesquita Samara.
317 ABBAGNANO, Nicola. Diciondrio de Filosofia. Sio Paulo: Martins Fontes, 1998, p. 38-40.

518 Ver especialmente AREND'T, Hannah. O conceito de amor em Santo Agostinbo. Lisboa: Instituto Piaget,
s/d.

519 “Nio esperava nem casamento nem vantagens materiais, No pensava nem em meu prazer nem nas
minhas vontades; buscava apenas, bem o sabes, satisfazer teus desejos. O nome de esposa parece mais
sagrado e mais forte, entretanto o de amiga sempre me pareceu mais doce. Tetia apreciado, permiti-me
dizé-lo, o de concubina ou de mulher de vida facil, tanto me parecia que, em me humilhando ainda
mais, aumentaria meus titulos a teu reconhecimento e menos prejudicaria a gléria de teu génio.” —
“Carta de Heloisa a Abelardo”. In: Correspondéncia de Abelardo ¢ Heloisa. Sao Paulo: Martins Fontes, 1989,
p. 95.

320 “Vi-a, pois, quando eu quase acabava os nove anos de idade (...) Tremendo, disse estas palavras: 'Eis
um deus mais forte do que eu que vem para me dominat' (...) Desde entio, o Amor assenhoreou-se, de
fato, da minha alma, que logo a ele se uniu” — DANTE ALIGUIERI. V7da Nova. Lisboa: Guimaraes
Editores, 1993, I, p. 07-08.

21 “Se ndo ¢ amor, o que ¢ isso que sinto? / Mas se ¢ amor, por Deus, que coisa ¢ tal qual? / Se é bom,
por que ¢ aspero e mortal? / Se é mau, por que é doce seu tormento? / Se ardo por gosto, por que me
lamento / Se a meu pesar que vale tal pranto? / Oh, viva a morte, ou o deleitoso mal / Por que podes
em mim se nio o consinto? / E se consinto, é erro queixar-me / Entre contririos ventos vai minha
nave / Que em alto-mar me encontro sem governo / Tio leve de saber, tio grave de erro / Que nio

sei 0 que quero aconselhar-me / E se temo o verdo ardo no inverno.” — PETRARCA. “Se nio é amor,
o que é isso que sinto?”. Publicado na INTERNET. Enderego:
http://www.ciudadfutura.com/poemas/poesias/petrarca/si_no_es_amor.htm (acesso em
01/05/2003)
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concretizar.’?? Os poetas medievais, apaixonados, derramaram suas ldgrimas e seu
sofrimento por amadas, acessiveis e inacessiveis.

O que desejamos ressaltar aqui é que essa forma de amor idealizado, e o moderno
comportamento de submissdo masculina em relagdo ao “sexo fragil”, a vontade
feminina, foram “inventados” na Idade Média. Sim, essa mesma Idade Média
execrada por muitos, por desconhecimento, por preconceito ou simplesmente
porque nunca amaram, nem escreveram apaixonados poemas de amor.

Paradoxalmente exaltado na Idade Média e recusado em nosso século, o amor foi
relegado a um segundo plano, enquanto a politica vinha a tona nas discussGes
sociais. O amor chegou a ser considerado uma ideologia®? e um mal.>?* Pior que
isso somente a proposta dos mais radicais: simplesmente elimina-lo! Pelo menos
essa era a idéia dos comunistas de Cambridge na década de 30. Eric Hobsbawn —
ndo por acaso um dos historiadores mais influentes e lidos nos cursos de Historia
em nosso pafs — conta-nos em sua aufobiografia que cantava com seus camaradas
universitarios uma melodia de Cole Porter com uma letra adulterada e bastante
sugestiva para o tema que Nos propomos tratar aqui:

Vamos liquidar 0 amor / Vamos dizer daqui em diante que toda a nossa afei¢io / E
somente para os trabalhadores / Vamos liquidar o amor / Até a revolugdo / Até esse
momento o amor serd / Uma coisa ndo bolchevique.52>

Sintomatico o fato de os trabalhadores receberem afeicao dos bolcheviques, niao
amor. Claro, o verdadeiro revoluciondrio deveria ser duro. Hobsbawm reconhece a
contradicio: “Nos, que querfamos preparar o terreno para a bondade, nio
podiamos ser bondosos”.52¢ O amor — que une — ndo combinava com a
Revolucao — que separa.

522 NIEVES, Luis Lopez. “Amor medieval’. Publicado em Punto y Coma. San Juan, Vol. 2, 1y 2, 1990, p.
165-6. Disponivel na INTERNET: http://www.ciudadseva.com/otros/amormed.htm (acesso em
24/04/2003).

523 Ver MACFARLANE, Alan. A Cultura do Capitalismo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1989, p.
158-179.

524 “Como afirmou, cinicamente, André Maurois (1885-1967), devemos a Idade Média duas das piores
inven¢ées da Humanidade: a pélvora e a idéia do amor romantico.” — JABLONSKI, Bernardo. “Amor
na Contemporaneidade”. In: Revista Eletronica Polémica n’ 8:
http://www2.uerj.br/~labote/polemica_8.htm. Definitivamente, consideramos essa  afirmagio
completamente absurda!

525 HOBSBAWN, Eric. Tempos Interessantes. Uma vida no século XX. Sao Paulo: Companhia das Letras,
2002, p. 140-141.

520 HOBSBAWN, Eric. Tempos Interessantes. Uma vida no século XX, op. cit., p. 161.
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A partir de entdo, pelo menos entre os intelectuais de esquerda dos circulos
académicos ingleses, as linhas tracadas pelo Partido Comunista determinariam as
vidas privadas de seus membros. O publico interferitia no privado, ja que
sentimentalismos individuais faziam parte do “mundo burgués™ “Se o Partido
mandasse abandonar o amante ou o conjuge, obedecia-se (...) Era impensavel
qualquer relacionamento sério com quem nao fosse membro do Partido ou
estivesse pronto para ingressat (ou reingressat)”.?’

Esse comportamento mecanico de mais de setenta anos parece-nos, no minimo,
ridiculo, doentio, mas o impressionante é que, até hoje, ele norteia boa parte da
inteligéncia universitaria de esquerda em nosso pafs.>?8

Como acreditamos que, em tese, tudo o que o homem fez (e pensou) é motivo
histdrico, o amor, sem duvida, é um tema propicio para a Histoéria, pois se refere ao
que ¢é exclusivamente humano. Além disso, através dele, é possivel fazer um
estudo comparativo e tematico de tempos distintos, pois ao contrario da nossa
famigerada pds-modernidade, que propagou a Revolucdo em detrimento do amor, a
Idade Média cultivou e enalteceu esse sentimento, criando uma nova e revoluciondria
forma de relacionamento homem/mulher que continuou durante séculos. E em
boa parte, até os dias de hoje, apesar dos brutos — ou até pelos brutos, pois, como
sabemos, os brutos também aman.

Aqueles homens do século XII, os chamados fexdais, deram origem a uma maneira
sensivel de expressio que foi denominada amor cortés. > Assim, é preciso definir

527 HOBSBAWN, Etic. Tempos Interessantes. Uma vida no século XX, op. cit., p. 157.

528 Ha pouco tempo, um dos redatores deste artigo teve a oportunidade de escutar, com estupefacio,
um colega afirmar que nunca teria um relacionamento intimo com alguém que pertencesse ao PFL...
Ou scja, para muitos, as opgoes ideoldgicas ainda determinam suas vidas intimas, exatamente como a
linha de conduta pessoal tracada e determinada pelo Partido Comunista hd mais de setenta anos! Esse
comportamento autémato explica boa parte da rea¢io espantosa de varios alunos da UFES,
graduandos de Histéria: quando souberam que estava sendo redigido um artigo sobre o nascimento do
amor na Idade Média, muitos disseram, rindo, que isso nao era um tema histérico! Uma tltima histdria:
20 apresentar uma palestra sobre as diferencas entre o principe maquiavélico e os Espelhos de principes
medievais através da relacdo amor/ temor, uma aluna disse que nio acreditava que o amor existisse, que
nunca tinha amado ninguém e que nunca foi amadal Para ela, portanto, os textos sobre o amor (de
qualquer época) tratavam de uma invencao literarial Maus tempos 0s nossos...

529 Ao contririo do que se costuma pensar, Gaston Patis ndo foi o criador do conceito (em seu artigo
datado de 1883 sobre Chrétien de Troyes [“Etudes sur les romans de la table ronde: Lancelot du Lac”,
Romania 12, 1883, p. 459-534]). Segundo Raul César Gouveia Fernandes (“Amor e Cortesia na
Literatura Medieval”. Iz: LAUAND, Jean (coord.). NOTANDUM 7. Editora Mandruva, p. 02.
Publicado na INTERNET: http:/ /www.hottopos.com/notand7/raul.htm), o trovador Peire d’Alvernh

jA empregava a expressio corfex amors em seus poemas.
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esse conceito para aprofundar a importancia dessa transformagio nos costumes do
Ocidente Medieval.

1. Os conceitos de cortesia e amor cortés

A cortesia medieval era uma qualidade mundana’, uma virtude essencialmente
laica e que dizia respeito ao comportamento social daqueles que compartilhavam a
vida nas cortes reais e principescas dos castelos que se multiplicaram no século
XI1.5!

Cultura das elites, cortesia era visitar-se entre cortes.>*> Mais do que isso, era um
refinamento de costumes, um controle mais rigoroso das pulsées®?, uma polidez,
uma arte de viver®4, uma sociabilidade e, principalmente, uma fina educacio para
com a mulher.

Ser amavel, educado e fino. Saber expressar seu amor de forma gentil: essa foi a
primeira e principal fase na transicio do homem-guerreiro para o cortesdo.>> Esse
era o novo-homem cortés do século XII, um cavaleiro que caminhava a passos largos
para se tornar um cavalbeiro. Entretanto, é imprescindivel ressaltar que tal mudanca
ndo podetia ter ocorrido, caso jd ndo estivesse surgindo uma nova instiancia de
valores nessa sociedade: os valores cristaos, preconizados através da exaltagiao das
virtudes e do combate aos vicios.

Por mais mundana que a cortesia o fosse, ainda assim estava inserida no contexto
do cristianismo. Conhecer um valor e ndo querer adoti-lo é bem diferente de nem
saber que ele existe. Inconscientemente, acabamos sendo influenciados pelos

330 BLOCH, Marc. A Sociedade Fendal. Lisboa: Edigoes 70, 1987, p. 319.

331 ELIAS, Notbert. O Processo Civilizador. 1V olume 11. Formagio do Estado ¢ Civilizacao. Rio de Janeiro:
Jotge Zahar Editor, 1994, p. 111.

532 DE CANDE, Roland. Histdria Universal da Miisica — volume 1. Sio Paulo: Martins Fontes, 1994, p-
257.

333 ELIAS, Norbert. O Processo Civilizador. Volume 11. Formagio do Estado ¢ Civilizacao, op. cit., p. 74. Sao
pulsdes como aquelas de que nos fala Freud quando se refere ao amor e a outras pulsdes internas,
inevitaveis e permanentes. Ver SANTOS, Taisa Barboza. “Os (des)caminhos do amor: um enfoque
pulsional”. In: LEMOS, Paulo (dit.). Insight. Sio Paulo: Lemos Editotial, n. 117, maio de 2001, p. 09, e
HANNS, Luiz. Vetbete “Pulsio, Instinto: Trieb”. In: Diciondrio Comentado do Alemao de Frend. Rio de
Janeiro: Imago, 1996, p. 338-354.

53 REGNIER-BOHLER, Danielle. “Amor cortesio”. In: LE GOFF, Jacques & SCHMITT, Jean-
Claude (coord.). Diciondrio Temdtico do Ocidente Medieval I. Sio Paulo: EDUSC / Imprensa Oficial do
Estado, 2002, p. 48.

535 ELIAS, Notbert. O Processo Civilizador. V'olume 11. Formagio do Estado ¢ Civilizagao, op. cit., p. 284, nota
72.
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contextos sociais, politicos, econdémicos, nos quais nos inserimos. Com os
medievais nio foi diferente.

Essa revolucdo silenciosa e amorosa foi realmente muito profunda na histéria do
Ocidente. Podemos até dizer que os termos que expressam hoje o nosso amor
romdntico e o ambiente sedutor que definem o envolvimento entre duas pessoas de
sexos opostos surgiram na primeira metade do século XII. Sem duvida, trata-se de
uma grande transformagao histérica que elevou a condicido femininal Até Howard
Bloch — um notavel pesquisador, mas ferrenho e impiedoso ctitico do amzor cortés
(amor “‘capacho-pedestal”, segundo ele®%) — nido pode deixar de reconhecer,
numa bela passagem, essa importante wutagdo cultural

...a nogio de fascinacio romantica que governa o que dizemos sobre o amor, o que
dizemos aqueles que amamos, o que esperamos que eles nos digam (...), como agimos
e esperamos que eles ajam, como negociamos nossa relagdo com o social — em
resumo, a higiene que governa nossa imaginacdo erética até a escolha de quem
amamos ou as posicoes fisicas que usamos para exprimir isso — nio existia na tradigao
judaica, germanica, arabe ou hispanica, na Grécia ou na Roma classica, ou no inicio da
Idade Média. O amor romantico tal como o conhecemos nao surgiu até aquilo que
algumas vezes se chama a renascenca do século XI1.537

O nascimento do amor cortés no século XII foi um dos melhores legados que a
Idade Média deixou para os tempos vindouros. Para analisa-lo mais de perto,
tomaremos como base documental algumas passagens de poesias liricas
trovadorescas — sabemos da existéncia de quatrocentos e sessenta trovadores3®
—, a obra de Andté Capelao (Tratado do Amor Cortés>®, c. 11806), algumas passagens
dos Lais de Maria de Franc¢a (contos em versos octossilabicos do século XIT)340
trés iluminuras do Livro de Cangies de Heidelberg (Codex Manesse, do século XIV)>*! e
uma tapecaria alemd (c. 1320-1330) intitulada Maltererteppich. Nas analises

iconograficas, mostraremos que até os gestos entre os sexos — as “‘posicOes
336 A tatica do “capacho-pedestal” — tese de Giscle Halimi que Bloch assina embaixo — busca
“enaltecer a mulher para rebaixa-la.” — BLOCH, R. Howard. Misoginia Medieval ¢ a invencio do amor

romantico ocidental. Rio de Janeiro: Editora 34, 1995, p. 238.

337 BLOCH, R. Howard. Misoginia Medieval ¢ a invencio do amor romdntico ocidental, op. cit., p. 16.

533 BONNASSIE, Pierre. “Amor cortés”. In: Diciondgrio de Histéria Medieval. Lisboa: Publica¢coes Dom
Quixote, 1985, p. 32.

539 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés. Sio Paulo: Martins Fontes, 2000.

540 Lais de Maria de Franga (trad. e introd. de Antonio L. Futtado). Petrépolis: Vozes, 2001.

34 Cod. Pal. germ. 848. Grofte Heidelberger Liederhandschrift (Codex Manesse). Zirich (1305-1340). Digitalisiert
nach: Codex Manesse — die groie Heidelberger Liederhandschrift. Vollstindiges Faksimile des Codex
Palatinns Germanicus 848 der Universititsbibliothek Heidelberg. Frankfurt a. M., 1975-1981. Ruprecht-
Karls-Universitit Heidelberg. INTERNET: http://digi.ub.uni-heidelberg.de/cpg848 (acesso no dia
24.04.2003). E-mail- ub@uni-hd.de
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fisicas”, como disse Howard Bloch — foram consideravelmente modificadas apés
o nascimento do amor cortés, propiciando a mulher nobre um novo e destacado
papel nas relagdes sociais.

Estamos cientes das dificuldades de se buscar a vida real tanto através da prosa e
da poesia quanto das imagens. Duas questoes se colocam diante do historiador: até
que ponto elas retratam a realidade da época? Textos literarios e imagens podem
servir de parametro para o historiador que busca a existéncia concreta da vida
humana? Marc Bloch ja vislumbrou esse delicado problema. Dentre todos, teve a
melhor resposta: embora a poesia de entdo tendesse a dissociar-se do “sentimento
da carne”; ela nio impediu que homens — e mulheres — continuassem a se
satisfazer “assaz brutalmente” 542

Com certeza, a literatura diz muito sobre as atitudes e as aspira¢cbes humanas, do
mesmo modo que as imagens.® O sucesso desses romances ¢ poemas junto aos
ouvintes se deve ao fato de terem sido bastante atraentes por expressarem atitudes
e vivéncias préximas da vida cortesd cotidiana. Nio teriam feito tanto sucesso,
caso nao trouxessem alusdes minimas ao que realmente se vivia.

Assim, o cultivo do amor por parte dos homens trouxe um abrandamento do
impulso sexual violento (e masculino), assumindo um cariter educativo™4,
melhorando a condi¢io feminina.>* Essa serd a idéia bésica norteadora desse
trabalho.

II. Como elas eram tratadas?
A primeira pergunta que se deve fazer para melhor se avaliar o impacto do

nascimento do amor cortés é: como os homens tratavam as mulheres anfes do
século XII? Parece ser consenso entre os historiadores que, nos circulos sociais

342 BLOCH, Marc. A Sociedade Feudal, op. cit., p. 323.

543 “Mas a literatura também tem as suas ciladas: a ficcdo pode, evidentemente, enganar, e tem sido feita
grande propaganda contra ela por aqueles que buscam factos. Acho que isso ¢ inoportuno: como todas
as provas desse campo fascinante e traicoeiro, tem de ser manejada com cuidado; e quando nos servem
estatisticas deliciosamente cozinhadas, é prudente polvilha-las com as ervas e os temperos da literatura
de ficcio muito bem picados e peneirados.” — BROOKE, Christopher. O casamento na Idade Média.
Lisboa: Publicagdes Europa-América, s/d, p. 32.

544 “O sentimento amoroso assume, pottanto, um cariter educativo, segundo o qual o amante se
aperfeicoa moralmente através da paciente e humilde servidio em que se vé posto, pois somente o
amor pode conduzit o homem a plenitude e a perfeicio.” — FERNANDES, Raul Cesar Gouveia.
“Amor e Cortesia na Literatura Medieval”, gp. ciz., p. 07.

545 O rapto e o estupro eram muito comuns (além da violéncia do matido para com a esposa) como
vertemos adiante.
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mais elevados que se tém noticia na documentacio, a mulher néo era tratada com
ternura, muito pelo contrario.

Por um lado, a Igreja tinha um discurso regularmente miségino>#, apesar de, pelo
menos desde o século IX, colocar a mulher juridicamente em pé de igualdade com
o marido.’* E ndo sé em pé de igualdade juridica, mas também de humanidade:
Ainda no século VIII as populagdes acreditavam que as mulheres possufam
relagdo e influéncia sobre os eclipses lunares, sendo, portanto, seres com poderes
sobre-humanos! A Igreja lutou contra essa concepedo mdgica feminina, e tentou fazer
prevalecer o conceito de zgualdade entre os sexos. O Concilio de Leptines (744)
destacou a nocio da mulher como um ser humano e ndo ¢dsmico, pois muitos
acreditavam que a mulher dominava as forcas da natureza, que era um mistério —
benéfico, mas, sobretudo, maléfico.

Os homens acreditavam que o maior poder da mulher era dominar o amor, um
sentimento negativo, o oposto da caridade. Para aplacar essa angustia coletiva,
oferecia-se aos jovens casados uma taca de hidromel (alcool do mel fermentado),
tranquilizante considerado um antifiltro de amor, um antidoto contra aquele impulso
negativo e destruidor (por esse motivo surgiu a expressio “lua-de-mel”). Para
muitos, o amor era uma forca subversiva, um desejo devorador que deveria ser
combatido.34

Por outro lado, vivendo em uma sociedade que enaltecia a for¢a viril masculina,
no mundo laico seu espago era bastante restrito. Sua fun¢ao basica era procriar. E
apanhar. Ainda no tempo de Filipe II Angusto (1180-1223), o gesto de violéncia
mais comum era o soco no nariz: “O rei (Filipe II) ouviu isso e a raiva coloriu-lhe
o rosto; erguendo o punho, atingiu-a no nariz com tal for¢a que tirou quatro gotas
de sangue. E a senhora disse: “Meus mais humildes agradecimentos. Quando lhe
aprouver, pode fazer isso novamente”.54

34 Ver especialmente DUBY, Georges. Eva ¢ os padres. Damas do sécnlo XII. Sio Paulo: Companhia das
Letras, 2002.

347 «.os bispos carolingios do século IX tentaram regulamentar o casamento cristio, redigindo uma
série de tratados (espelhos). Neles, o casamento era valorizado, a mulher reconhecida como pessoa com
pleno direito familiar e em pé de igualdade com o marido e a violéncia sexual denunciada como crime
grave e do ambito da justica publica.” — COSTA, Ricardo da. “A Educagio Infantil na Idade Média”.
In: LAUAND, Luiz Jean (coord.). Revista VIDETUR 17. Porto: Editora Mandruva / Faculdade de
Educacao da USP, 2002, p. 19.

548 ROUCHE, Michel. “Alta Idade Média Ocidental”. In: ARIES, Philippe e DUBY, Georges (dir.).
Histéria da vida privada 1. Do Império Romano ao ano mil. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1991, p. 464-
465.

349 ELIAS, Notbert. O Processo Civilizador. Volume 11. Formagao do Estado e Civilizacao, op. cit., p. 76.
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Esta brutalidade do rei contradiz suas proprias palavras. Segundo Joinville, o
proprio Filipe teria dito certa vez que havia uma grande diferenca entre um
homem valente ¢ um homem-bom (prudbomme): para o rei, o uGltimo, homem
cortés, gentil e educado para com as mulheres, era muito superior ao primeiro!
Hipocrisia? Claro, mas de qualquer modo, um sinal que, no inicio do século XIII,
a forca bruta e a coragem ja ndo eram suficientes para caracterizar o perfeito
cavaleiro.>>

A situacdo feminina era ainda pior nas camadas sociais inferiores (burgueses e
camponeses). Naturalmente, a descoberta da cortesia nas classes altas do século
XII nio se difundiu rapidamente por todo o corpo social. No século XIV, um
texto do Direito de Aardenburgo (cidade flamenga que seguia o costume de
Bruges) ¢ muito chocante no que diz respeito a condi¢ao das mulheres burguesas:
“Um homem pode bater na sua mulher, corta-la, racha-la de alto a baixo e aquecer
os pés no seu sangue; desde que, voltando a cosé-la, ela sobreviva; ele ndo comete
nenhum maleficio contra o senhor”.%!

Portanto, um homem nio cometia nenhuma infracio juridica se batesse em sua
mulher, desde que ndo a matasse (Costume de Namur de 1558, art. 18).552 Ainda no
século XIV, os camponeses de Montaillou surravam suas mulheres regularmente.
Surras conjugais. Naturalmente, elas tinham medo, muito medo deles. Por
exemplo, o lenhador Bernard Befyat surrava regularmente sua mulher a fim de
proteger a propria mie da violéncia dela. Além disso, as agressdes verbais eram
freqiientes. Os textos inquisitoriais dessa aldeia sio um desfile de grosserias com o
sexo feminino. Por exemplo, Guillaume d'Ascon, catélico, desconfiava que sua
mulher tinha contatos ilegais com hereges cataros. Entio disse a ela:

Grandissima porca (...) tu e a tua cimplice Rixende, a mulher de Pierre Amiel de
Ascou, essa grandissima leprosa e herética, deviam ambas ser queimadas (...) E ndo me
importava muito em arrancar o figado e os intestinos a uma porca velha como elal353

Essa violéncia — fisica e verbal — contra as mulheres perdurou modernidade
adentro. Em uma de suas histérias sobre mulheres das camadas inferiores do
século XVI, a historiadora Natalie Zemon Davis narrou em seu livto®™*, o drama
de Marguerite, esposa de Jaquemin. Com seis filhos, ela era sempre espancada por

30 BLOCH, Marc. A Sociedade Feudal, op. cit., p. 319.

551 GILISSEN, John. Introdugio Histdrica ao Direito. Lisboa: Fundacio Calouste Gulbenkian, 2001, p. 607.
352 GILISSEN, John. Introdugao Histdrica ao Direito, op. cit., p. 604.

53 LE ROY LADURIE, Emmanuel. Montaillon. Cataros ¢ Catdlicos numa aldeia francesa (1294-1324).
Lisboa: Edi¢oes 70, s/d, p. 247.

554 ZEMON DAVIS, Natalie. Histérias de perdio e seus narradores na Franca do séeulo X171, Sio Paulo:
Companhia das Letras, 2001.
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seu marido, chegado a embriaguez do vinho. Num sabado, apenas oito dias apos o
fim do resguardo de suas duas ultimas filhas gémeas, Jaquemin surrou-a e atirou-
lhe um calice e um prato de cerimica. Ferida em varias partes do corpo,
Marguerite fugiu para a casa de um casal vizinho. Desesperada, dizia a todos que
preferia morrer logo de uma machadada a viver com semelhantes tormentos.

No entanto, por amor a suas duas criangas que ainda amamentava, ela voltou para
casa trés semanas depois, somente para continuar o sofrimento. Sem forgas, entao
clamou que por misericérdia a matasse, a machadada. Blasfemando o nome do
Senhor, ele pegou o machado e atitou nela, que conseguiu se esquivar.
Transtornada, Marguerite voltou-se, pegou o machado e desferiu o golpe mortal
no marido. Ela foi presa, mas cerca de treze anos depois, em 1536, pediu a
cleméncia do rei. Sua carta foi registrada por um requerente para ser enviada a
Grande Chancelaria real. Ela foi perdoada.

Dessa forma, nao é sem razio que quando uma mulher falava de amor no mundo
medieval (e moderno) estivesse sempre se referindo a experiéncias vividas com
carinhosos e solicitos amantes, nunca com o marido.?> Na Idade Média, com o
enorme alcance desse fendomeno historico, o amor cortés>>, o amor e o tratamento
carinhoso por parte dos homens nasceram a principio sob o signo da infidelidade
conjugal.

Feita essa delimitagdo metodolégica — para saber realmente até que ponto um
determinado perfodo inova um aspecto de sua realidade, é necessario compara-lo
com o perfodo anterior, ndo vé-lo em retrospectiva com os olhos do presente —
trataremos brevemente dos “inventores” do amor cortés, de suas principais
caracteristicas para, a seguir, analisar brevemente os textos e as figuras
selecionadas que retratam o gestual tipico e apaixonado dos enamorados de ento.

II1. As mulheres tomam a iniciativa

Guilherme, duque da Aquitania e conde de Poitiers (1071-1126), um dos principes
mais poderosos do reino francés, ¢ considerado por muitos especialistas o
primeiro trovador medieval. Em sua corte teria nascido o amor cortés. O ambiente
cultural aquitinio era bastante propicio. Ja a partir do século X, os duques
aquitdnios, antepassados de Guilherme, viviam quase como reis. S6 faltava-lhes a
sagracdo. Os cronistas a servico de sua casa usavam em seus textos epitetos do

3% LE ROY LADURIE, Emmanuel. Montaillon. Cataros e Catdlicos numa aldeia francesa (1294-1324), op. cit.,
p. 242.
3% BONNASSIE, Pierre. “Amor cortés”. In: Diciondrio de Histdria Medieval, op. cit., p. 29.
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vocabulario real e imperial (“duques piedosissimos”, “principes serenissimos’37).
Aqueles duques desejavam se tornar « corte ao sul do reino.

Para isso, tinham que resistir a influéncia cultural da corte parisiense capetingia.
Em seu tempo, Guilherme estimulou a disseminag¢ao da “alegria profana”. Reuniu
cantores, muitos deles cavaleiros, para celebrar o prazer proporcionado pelas
mulheres e os novos valores da corfesia. As mulheres da Aquitinia estavam em
posicdo histérica mais favoravel para essa mudanca. No sul da Franga, os clérigos
ndo exerceram tanta influéncia como no norte; a Igreja sempre fora menos rica,
menos culta. Seus centros religiosos nao tiveram forea suficiente para impedir que
surgisse uma cu/fura profana, uma “moral mundana”.>>

Somado a isso, é fato que a mulher nobre medieval, ao contririo das lendas
difundidas posteriormente, nunca viveu como uma prisioneira em seu gineceu,
pelo contrario. Muitas vezes elas defendiam militarmente seus castelos como
verdadeiros cavaleiros®’; em virias regides chegaram a herdar feudos (os
chamados “feudos de roca” |[fefs de fuseau]>"), governando-os muitas vezes com
dureza®!, e tendo, por isso, recebido a admiracio de seus contemporineos (que as
chamavam de viragos, mulheres-macho’%?).

Além disso, e para além disso, o século XII proporcionou-lhes a novidade de
protagonizar e dirigir o saldo. Muitas vezes educada nos estudos liberais, aquelas
mulheres nobres tinham o dever de cooperar na educagio do donzel, o mogo que
ficava entregue aos cuidados de seu senhor.5* Dona da corte, ela tornou-se uma

557 DUBY, Geotges. A Idade Média na Franca (987-1460). De Hugo Capeto a Joana D'Are. Rio de Janeiro:
Jorge Zahar Editor, 1992, p. 46.

5% BLOCH, Marc. A Sociedade Feudal, op. cit., p. 324.

39 PERNOUD, Régine. A Mulher nos tempos das cruzadas. Campinas: Papirus, 1993, p. 156, imagem 20.
Essa miniatura, que mostra mulheres defendendo seu feudo, pertence ao manuscrito De Nobilitatibus
sapientiis et prudentiis regum (Inglaterra, v. 1326, Oxford, Christ Church College, ms Ch Ch 92, t. 4).

560 “Assim, o condado de Hainaut foi enfeudado, em 1071, a condessa Richilde. Numerosas foram,
desde entdo, as mulheres que detiveram grandes feudos e exerceram o poder politico que dai decorre;
citemos as condessas de Flandres, Joana e Margarida de Constantinopla (1205-1244 e 1244-1280), a
duquesa de Brabante, Joana (1355-14006), Margarida da Baviera, em Hainaut (1345-1356), Maria de
Botgonha para o conjunto dos pays de par dea (1477-1482). Em Franca e Alemanha mesmo os maiores
feudos transmitem-se as mulheres que, entdo, desempenham em pessoa os seus servigos feudais, salvo
a hoste.” — GILISSEN, John. Introducao Histdrica ao Direito, op. cit., p. 602.

301 BLOCH, Marc. A Sociedade Feudal, op. cit., p. 320.

502 Por exemplo, “...(Inés de Amboise) é uma dessas raras mulheres de brio que os homens da época
respeitavam, quando, apeadas da sua feminilidade, se haviam tornado como que suas iguais.” — DUBY,
Geotges. O cavaleiro, a mulber ¢ 0 padre. Lisboa: Publicages Dom Quixote, 1988, p. 165.

303 DUBY, Geotges. O cavaleiro, a mulber ¢ o padre, op. cit., p. 156 ¢ 183.
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cortesa — uma mulher que gentilmente recebia poetas, cantores e artistas. Eleonor
da Aquitdnia é o melhor exemplo do patrocinio feminino da poesia amorosa.>*
Cortesd, cortejada: a grande “sala das damas” era o lugar no castelo onde os
cavaleiros, agora também poetas, tentavam mostrar seus talentos literarios, todos
dirigidos a ela.*®> Homens dominados, sob o jugo das mulheres.

Esse contexto social aconteceu especialmente depois do retorno de Guilherme da
Primeira Cruzada. Sobrevivente da vitéria turca na batalha de Heracléia (1101), ele
se hospedou na corte de Boemundo I, principe de Antioquia, e visitou Jerusalém.
Dezoito meses depois, ja em casa, Guilherme passou a escrever suas cangoes,
provavelmente influenciado pelo verso latino dos clérigos, pela cultura moura que
conheceu em Antioquia e, talvez, pelas cancGes populares goliardicas de
sacerdotes e estudantes errantes que cantavam o amor € a natureza profana.>%

Foram conservadas onze de suas cangdes, com uma cronologia que ainda é objeto
de discussio.>” Elas foram ordenadas no século XIX pelo erudito Alfred Jeanroy,
que separou as cancles erdticas e “obscenas” das que tratam do amor cortés e da
proximidade da morte, teoricamente evoluindo de um estilo grosseiro para outro,
refinado e sensivel. A partir de entdo, muitos especialistas dividiram sua produgio
nessas duas fases.

Para mostrar a proximidade da poesia com a realidade, escolhemos um dos
poemas mais famosos de Guilherme, sua canc¢do n. 5, a do “gato vermelho”>%,

54 NUNES, Rui. “Da Alegria de Amor ao Deus de Amor”. [ LAUAND, Jean (coord.). Revista
Internacional d'Humanitats 1 — revista annal binacional. Editora Mandruva, 1998, p. 03. Publicado na
INTERNET: http://www.hottopos.com.br/tih1/ruynunes.htm. Ver também MEADE, Marion.
Eleonor de Aquitinia. Sio Paulo: Editora Brasiliense, 1991.

%5 O surgimento e a propagacio dos castelos, a partir do século XI-XII, certamente influfram no
desenvolvimento do processo civilizador e da valotizacio feminina. Ver OLIVEIRA, Terezinha. “O
feudalismo e a educagio nos castelos medievais”. Iz OLIVEIRA, Terezinha (org.). II Ciclo de Estudos
Medievais: Saber ¢ Poder na Idade Média. Anais Completos. Maringd: Universidade Estadual de Maringd,
2000, p. 148-155.

50 MEADE, Mation. Eleonor de Aquitinia, op. cit., p. 26.

%67 BLOCH, R. Howard. Misoginia Medieval ¢ a invencao do amor romdntico ocidental, op. cit., p. 195-196.

568 O texto completo ¢ esse: “Farai un vers, pos mi somelh / e.m vauc e m'estauc al solelh. / Domnas i
a de mal conselh, / e sai dir cals: / cellas c'amor de cavalier / tornon a mals. / Domna fai gran pechat
mortal / qe no ama cavalier leal; / mas si es monge o cletgal, / non a raizo: / per dreg la deuri'hom
cremar / ab un tezo. / En Alvernhe, part Lemozi, / m'en aniey totz sols a tapi: / trobei la moller d'en
Guari / e d'en Bernatt; / saluderon mi simplamentz / per sant Launart. / La una.m diz en son latin: /
"E Dieus vos salf, don pelerin; / mout mi semblatz de belh aizin, / mon escient; / mas trop vezem
anar pel mon / de folla gent." / Ar auzires qu'ai respondut; / anc no li diz ni bat ni but, / ni fer ni fust
no ai mentaugut, / mas sol aitan: / "Babariol, babariol, / babarian." / So diz n'Agnes a n'Ermessen: /
"Trobat avem que anam queren. / Sot, per amor Deu, l'alberguem, / qe ben es mutz, / e ja per lui
nostre conselh / non er saubutz." / La una.m pres sotz son mantel, / ¢ mes m'en sa cambra, al fornel.
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possivelmente dessa primeira fase de sua poesia, a “mais sexualmente explicita em
qualquer lingua que existia antes do século XX”.5

A histéria € a seguinte: um jovem — o préprio Guilherme — narra que, andando
pela Auvergne, disfarcado de peregrino, parou em um castelo e ali encontrou duas
damas: as irmas Agnes e Ermessen. Elas estavam sozinhas. Seus maridos, Guari e
Bernart, estavam ausentes. Ele decidiu se passar por mudo, e conversar com elas
através de sinais. Por hospitalidade, elas ofereceram uma refei¢io ao viajante e,
ap6s alimenta-lo, decidiram testar sua mudez. Se ele for mudo mesmo, elas
disseram, “o que fizermos nunca serd contado por ele”.

Entdo elas o despiram e, com um gato vermelho e selvagem de longos bigodes e
afiadas garras, arranharam suas costas. Masoquismo! Ele ficou bastante ferido
pelos arranhées, mas, palido, conseguiu manter o siléncio. “Irma, ele ¢ mudo de
verdade! Acho que podemos nos preparar para a diversdo e brincar”.>7

Elas entdo aprontaram um banho quente para o héspede silencioso. Depois disso,
os trés passaram oito dias na cama. Exausto pelo esforco sexual, o peregrino-
mudo contou:

Tantas vezes as fodi como ouvireis / Cento e oitenta e oito vezes!
Meu couro quase rompeu, / E meu arnés.
Nio posso dizer o mal-estar / Tao grande que me acometeu. [14]57!

/ Sapchatz qu'a mi fo bon e bel, / e.l focs fo bos, / et eu calfei me volontiers / als gros carbos. / A
manjar mi deron capos, / e sapchatz agui mais de dos, / e no.i ac cog ni cogastros, / mas sol nos tres,
/ el pans fo blancs e.l vin fo bos / e.l pebt' espes. / "Sor, aquest hom es enginhos, / ¢ laissa lo parlar
per nos: / non aportem nostre gat ros / de mantenent, / qe.l fara parlar az estros, / si de re.nz ment."
/ N'Agnes anet per l'enujos, / e fo granz et ac loncz guinhos: / e eu, can lo vi entre nos, / aig
n'espavent, / q'a pauc non perdei la valor / e l'ardiment. / Qant aguem begut ¢ manjat, / eu mi
despoillei a lor grat. / Detras m'aporteron lo gat / mal e felon: / la una.l tira del costat / tro al tallon. /
Per la coa de mantenen / tira.l gat et el escoissen: / plajas mi feron mais de cen / aquella ves; / mas eu
no.m mogra ges enguers, / qui m'ausizes. / "Sor," diz n'Agnes a n'Ermessen, / "mutz es, qe ben es
conoissen; / sot, del banh nos apareillem / e del sojorn." / Ueit jorns ez encar mais estei / en aquel
forn. / Tant les fotei com auzirets: / cen e quatre vint et ueit vetz, / q'a pauc no.i rompei mos coretz /
e mos arnes; / e no.us puesc dir lo malaveg, / tan gran m'en pres. / Ges no.us sai dir lo malaveg, / tan
gran m'en pres.” Publicado na INTERNET: http://www.planck.com/Guilhem/aquitmute.htm
(traduzido para o inglés por Leonard Cottrell) (acesso no dia 25.01.2003.

39 NICHOLAS, David. A Ewolugio do Mundo Medieval. Sociedade, Governo ¢ Pensamento na Enropa: 312-
1500. Lisboa: Publica¢ées Europa-América, 1999, p. 365.

570 A estéria do poema encontra-se muito bem narrada em MEADE, Marion. Eleonor de Aquitinia, op.
cit., p. 32.

571 “Tant las fotei com auziretz / Cen e qatre vint e ueit vetz! / Qe a pauc no-i rompet mos conretz / E
mos arnes, / E no-us pues dir lo malaveig / Tan gran m'en pres.” Citado em BLOCH, R. Howard.
Misoginia Medieval e a invengio do amor roméntico ocidental, op. cit., p. 193.
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Esse poema mostra bem o grau de fensio erdtica presente no amor cavaleiresco das
cortes medievais.’’> Outro bom exemplo é a obra Parzifal (c. 1200-1210)°73,
romance da fradi¢io do Graal de autoria de Wolfram von Eschenbach (c. 1170-
1220). Em uma passagem ha uma cena bastante sensual:

No castelo Gahmuret viu-se rodeado por muitas damas. A rainha em pessoa, com sua
escura mao, retirou-lhe a armadura. A seguir ele foi conduzido a uma alcova magnifica,
toda guarnecida de pele de zibelina. Com isso ela procurou demonstrar a elevada
consideracio de que ele seria alvo na intimidade. As donzelas deixaram o recinto e
fecharam a porta. Ali apenas a rainha permaneceu. Embora a cor da pele de ambos
fosse diferente, ela e seu querido Gahmuret entregaram-se despreocupadamente ao
prazer inebriante de uma genuina paixdo.>7+

Figura 2

Wolfram von Eschenbach. Cod. Pal. germ. 848. Grofe Heidelberger Liederbandschrift (Codex Manesse).
Zirich (1305-1340). 149v. Detalhe. Inz: http://digi.ub.uni-heidelberg.de/cpg848. Wolfram von
Eschenbach nasceu por volta do ano 1170 na Francénia, mas considerava-se um bavaro. Entre
uma estadia e outra na corte do conde Hermann V von Thuringen (Turingia) — amante das artes
— provavelmente encontrou-se com Walther von der Vogelweide (c. 1170-1230).

572 HAUSER, Arnold. Histéria Social da Literatura e da Arte. Sao Paulo: Editora Mestre Jou, 1982, vol. 1,
p. 297.

53 Publicada  integralmente na  INTERNET:  Bibliotheca — Angustana:  http:/ /www.fh-
augsburg.de/~harsch/germanica/Chronologie/13Jh/Wolfram/wol_pa00.html ~ (acesso no  dia
24.04.2003)

54 WOLFRAM VON ESCHENBACH. Parsifal (trad. de A S. Schmidt Patier). Sio Paulo:
Antroposdfica, 1995, Livro I, p. 52.
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De nascimento nobre, Wolfram von Eschenbach era, no entanto, pobre,
possivelmente por ndo ter sido o primogénito da familia. Possuiu apenas uma
pequena propriedade em Wildenberg, perto de Ansbach (hoje Wehlenberg). Na
corte do conde Hermann da Turingia, Wolfram comp6s seu Parzgival>’

Nessa obra, ele nos diz explicitamente que nio sabia ler nem escrever, fato
comum entre os poetas, que entio ditavam seus poemas. Pargifal possui quase
25.000 versos e baseia-se no Conto do Graal de Chrétien de Troyes®’®, mas
especialmente em um poeta provencal chamado Kyoz (Guiot).>”’

Bem, o que essas duas passagens selecionadas possuem em comum? A iniciativa
das mulheres. No poema de Guilherme da Aquitdnia, o homem é um objeto a
servico dos prazeres femininos: as duas irmas seduzem o viajante em um variado
ménage d trois com um toque de masoquismo quase pds-moderno — é por esse e
outros motivos que Guilherme escandalizou os ambientes nobres do século XII,
suscitando a imagina¢do de seus contemporaneos, que o consideravam um
bufao’78, um devasso, um libertino diabélico que inclusive mantinha um harém em
forma de convento de freiras.>”

Por sua vez, no trecho de Parzifal, a rainha assume o papel de protagonista e
conduz a cena: ela retira pessoalmente a armadura de seu amado, rebaixando-se de
sua condigdo superior para demonstrar publicamente sua afeicdao por ele — e o que
o aguardava na intimidade de seu recinto, ricamente decorado para essa ocasido.

Qual a relagdo desses textos com a tealidade? Na verdade, nunca saberemos
inteiramente. Podemos imaginar, conjeturar. Em nossa opinido, ¢ muito
improvavel que eles ndo traduzissem pelo menos uma parcela razoavel do que

575 Um bom resumo e andlise de Pargifal pode ser encontrado em BROOKE, Christopher. O casamento
na Idade Média, op. cit., p. 162-174.

576 B/ Cuento del grial de Chrétien de Troyes y sus Continnaciones (introd. y trad. de Martin de Riquer). Madrid:
Ediciones Siruela, 2000.

577 A edi¢o principal de trabalhos de Wolfram ¢é a de K. Lachmann (Berlim, 1833; edicio, 1891); uma
edicio com introdugido e comentarios ¢ a de K. Bartsch, de “Und Titurel Parzifal” de “Des Mittelalters
Deutsche Klassiket”, IX-XI, 3 partes (Leipzig, 1875-77); editado também por Paul Piper Deutsche de
Kirschner em “Nacional-Litteratur”, V, e por E. Martin, “U. Titurel Parzival” (Halle, 1900-03),
comentada. Ver REMY, ARTHUR F. J. “Wolfram von Eschenbach”. In: The Catholic Encyclopedia,
Volume XV, Online Edition. INTERNET: http:/ /www.newadvent.org/cathen/15683a.htm (acesso no
dia 24.04.2003).

578 Guilherme IX, duque da Aquitania, para escindalo de Orderic Vital, “...ultrapassava mesmo em
bufonaria os histtides mais bufdes (facetos etiam histriones facetiis superans).” — ZUMTHOR, Paul. A Letra e
a Voz. A “Literatura” Medieval. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1993, p. 59.

579 DUBY, Geotges. Helvisa, Isolda ¢ ontras damas do século X1I. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1995, p.
16.
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acontecia na vida real.®® Caso contréirio, os ouvintes rejeiti-los-iam — e sabemos
do imenso sucesso, nos circulos nobilidrquicos, tanto dos chamados “contos
arturianos”, que enalteciam o “cavaleiro perfeito”, “fiel e enamorado™8!, quanto
dos poemas sobre o amor cortés, escritos por homens — e por mulheres.>%?

IV. Caracteristicas do amor cortés

A mais intrigante caracteristica desse amor medieval era a submissdao absoluta do
homem a dama. E mais: ele era solteiro, jovem; ela, casada, mais velha! Naquele
jogo, onde a mulher era quem sempre vencia, a capacidade do homem em se
prostrar, mesmo sendo fisicamente mais forte, era notéria.>®3

Por amor, ela se tornou a senhora, a dama, e ele o vassalo, o submisso, aquele que
prestava juras de fidelidade absoluta e agia sempre com moderacio para nio
corromper a reputa¢ao da mulher amada, ja que era uma mulher casada.

Nos textos, o amor da dama ¢ inacessivel, intocavel, distante. Claro, o segredo era
a arma poderosa contra os fofoqueiros que existiam na vida cotidiana das cortes.
Porém, a beleza da mulher era exaltada, pois os trovadores usavam recursos para
resguardar o nome de sua amada, como pseudénimos, mensageiros alados ou
confidentes de alcova.?®*

Esse “siléncio” a respeito das facanhas de amor foi bem contado por Guilherme
da Aquitania:

Obediéncia deve professar / A quem muitas gentes deseja amar

380 “As aventuras cavalheitescas dos romances corteses situam-se num mundo de fantasia (...) Todavia,
nao podemos fugir ao poder dos sentimentos que expressam, ou imaginar que eles eram totalmente
destituidos de influéncia. A vida real estd cheia de paradoxos; os romances tevelam alguns dos
paradoxos da sociedade medieval, com bastante for¢a.” — BROOKE, Christopher. O casamento na Idade
Meédia, op. cit., p. 157.

381 DE RIQUER, Mattin. “Introduccion”. In: E/ Cuento del grial de Chrétien de Troyes y sus Continnaciones,
op. cit., p. 23.

%2 Um bom exemplo do olhar feminino a respeito do amor sao os contos em versos octossilabicos de
Matia de Franca. Ver Lais de Maria de Fran¢a (trad. e introd. de Antonio L. Furtado). Petrépolis: Vozes,
2001.

33 Georges Duby, em seu livto Idade Média, ldade do Homens: do amor ¢ outros ensaios (Sio Paulo:
Companhia das Letras, 1989, p. 63-65), fala-nos do amor cortés, que ele chama de “amor delicado”,
justificando sua existéncia nas cortes como forma de contencio da cavalatia. No entanto, Duby afirma
que a dama era a pega menos importante no jogo, pois o verdadeiro objetivo do jovem cavaleiro seria
chegar até seu senhot, prestando-lhe as mais sinceras homenagens através de sua esposa. Sua opinido a
respeito ¢ a que vigora atualmente em boa parte dos medievalistas, opinido que naturalmente nao
compartilhamos.

384 SPINA, Segismundo. A Lirica Trovadoresca. Sio Paulo: EDUSP, 1990, p. 24-25.
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E convém saber fazer / Feitos amaveis
E se guardar de na corte falar / Vilanias.58

André Capeldo, uma “testemunha auténtica do seu mundo” (o mundo da corte de
Filipe I1 Augusto)6, diz:

Quem desejar manter o amor intacto por muito tempo devera cuidar, antes de tudo,
para que ele nio seja divulgado e manté-lo oculto dos olhos de todos. Pois, assim que
varias pessoas comecam a conhecé-lo, ele deixa de desenvolver-se naturalmente e entra
em declinio.”>%7

Na poesia medieval, quem amava também tinha medo e angustiava-se pensando
na hipétese de perder esse amor ou nio poder reconquista-lo. Os homens
amavam os romances sofrfveis porque eram esses que tinham uma bela historia,
eram esses que faziam com que eles fugissem da realidade que os cercava a fim de
alcancar a “beatitude do amor™.588

Na verdade, o que eles queriam era a sensacdo de estarem completos, unidos ao

seu amor, como Tristdo e Isolda depois da pogdao milagrosa ou quando juntos no
Além 5%

Cantando poemas rimados e acompanhados por instrumentos de som agradavel,
os homens das cortes medievais estabeleciam contatos. Contudo, nio
desobedeciam as normas do cédigo de amor cortés que eles mesmos criaram para
estar perto da amada.> Ser poeta estava além de uma virtude, era uma condigio
para o amor, pois até um pobre poderia conquistar uma bela dama e substituir os
presentes que essa mais gostaria de ter, se soubesse construir belas frases.>!

3% “Obediensa deu portar / a maintas gens qui vol amar; / e cove li que sapcha far / faitz avinens / e
que.s gart en cort de partlar / vilanamens.” Citado em FERNANDES, Raul Cesar Gouveia. “Amor ¢
Cortesia na Literatura Medieval”, op. cit., p. 03.

386 BROOKE, Christopher. O casamento na Idade Média, op. cit., p. 159.

587 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, p. cit., p. 211.

58 ROUGEMONT, Denis de. O Amor ¢ o Ocidente. Rio de Janeiro: Editora Guanabara, 1988, p. 18.
Para a questao da beatitude do amor, ver especialmente DANTE ALIGUIERL. 17da Nova. Lisboa:
Guimaries Editores, 1993.

39 JOHNSON, Robert A. We: a chave da psicologia do Amor Romiéntico. Sio Paulo: Ed. Mercuryo, 1987, p.
78-79.

30 PAZ, Octavio. A dupla chama: amor e erotismo. Sao Paulo: Siciliano, 1994, p. 70-71. Para a questio do
instrumental medieval, ver DE CANDE, Roland. Histéria Universal da Miisica — volume 1. Sio Paulo:
Martins Fontes, 1994, p. 222-233, ¢ a excelente Home-page do grupo (brasileiro) de musica medieval
ATEMPO (http://www.atempo.com.br), onde hd um /nk para cada instrumento medieval (e seu som).
91 OVIDIO. A Arte de Amar. Potto Alegre: L&PM, 2001, p. 58-63.
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Os defeitos femininos deveriam ser apagados, esquecidos e suas virtudes
glorificadas, exaltadas e supervalorizadas, até o ponto em que o objeto daquele
amor fosse tdo sublime quanto a aurora ou o proprio amor. A idealizagio da
mulher amada muitas vezes fazia com que o poeta a afastasse da realidade e isso
transformava o “morrer-de-amor” numa constante em versos.>%?

Para Maria de Franga (século XII), quanto maiores a nobreza, a prudéncia, a
beleza e a cortesia da dama, maiores seriam os motivos para a angustia e
submissio do amante complacente, que se jogaria ao chio com juras de amor
eterno.>?

Esse amor deveria ser alimentado com a presenga constante, mesmo que fortuita,
pois se acreditava que o hdbito também desenvolveria o amor. Como afirma
Ovidio, autor muito prezado pelos medievais, ao estar sempre proximos de quem
pretendemos conquistar, a empreitada se tornaria mais simples a cada dia que
passassem nas mediagGes. >

Para obter as recompensas do amor também era preciso estar na idade certa.
Segundo André Capeldo, com menos de dezoito os meninos sio inconstantes e
com os maiores de sessenta o amor nio pode ser engendrado; da mesma maneira,
as meninas antes dos doze ou depois dos cinqlienta.” Até Eros, o porta-voz do
ideal cortés, era representado num corpo adulto: coberto de flores, possufa uma
coroa de rosas e seu arco e flechas mais bonitas representavam as qualidades da
mulher que amava.

Ferido por essas virtudes, o cavaleiro convertia-se num fiel vassalo-amante que
trancaria seu coracio com uma chave para qualquer outra que desejasse invadi-
lo.5% Homem e mulher se completavam naturalmente, e o que nio fosse natural
ndo poderia engendrar o amor:

32 FERREIRA, Nadid Paulo. “Do Amor Cortés a0 Amor sob o Signo da Paixdo”. In: MALEVAL,
Matia do Amparo Tavares (otg.). Atualizagies da Idade Média. Rio de Janeiro: Ed. Agora da Ilha, 2000, p.
297-299.

593 Lais de Maria de Franga (trad. e introd. de Antonio L. Furtado). Petrépolis: Vozes, 2001, p. 44-49.

594 OVIDIO. A Arte de Amar, op. cit., 2001, p. 66. “...seu livro A Arte de Amar, é considerado matéria de
Etica (...) fora das escolas clericais e monisticas, a obra podia ser lida em tradugdes como a do poeta
Chrétien de Troyes, versao hoje perdida.” — NUNES, Rui. “Da Alegria de Amor a0 Deus de Amor”,
op. cit., p. 02.

595 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, op. cit., p. 14-15.

5% LEVY, Ann-Deborah. “Eros”. In: BRUNEL, Pietre. Diciondrio de Mitos Literarios. Rio de Janeiro: José
Olympio, 1998, p. 322-323.
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E preciso deixar bem claro que o amor s6 pode existir entre pessoas do sexo oposto.
Nio pode surgir entre dois homens ou duas mulheres: duas pessoas do mesmo sexo
nio sio absolutamente feitas para se propiciarem mutuamente os prazeres do amor ou
para realizar os atos naturais que lhe sdo proprios. E o amor envergonha-se de aceitar
o que a natureza veda.>’

A natureza do amor nio impedia que houvesse uma perturbacio dos sentidos
quando o amor se iniciasse. Era entio que a voz ficava embargada, perdia-se o
apetite, o sono e a vontade de viver. Num sentimento de masoquismo, aquele
ferido pelo amor queria até mesmo que a dor da humilhagido se prolongasse para
ficar mais proximo dela:

Sinto prazer quando enlouqueco / E me faz em vio esperar tanto

Acho belo também quando ela me escarnece

Ou me engana, diante de mim ou pelas costas / Pois tdo logo do mal me vird bem
Se lhe aprouver. (Cercamon, c. 1135-1147)5%

Mas como o “ato de amar merece, com o tempo, mais alegria e prazer do que
aflicdo”, esse amor romantico, platénico e fiel foi, aos poucos, dando lugar ao
amor catrnal, insaciavel e repleto de deslealdade.®° O belo fisico e a facilidade de
elocugio eram dois dos trés grandes trunfos do homem®!, que nao precisaria mais
de uma excelente moralidade para conquistar sua dama.

O amor se concretizava; a moral af nada tinha a ver com isso. O calor que
norteava a alma, queimava o corpo. O beijo era apenas a fagulha de infinitas
demonstracdes de desfrutes ardorosos, como afirma Maria de Franca em um de
seus contos.®2,

V. Os tribunais femininos
A maior prova da elevagdo feminina com o surgimento do amor cortés, nao vem da

pintura nem da poesia, e sim das maravilhosas descri¢coes que André Capelio fez
dos tribunais femininos. O incrivel cenario era este: dezenas de damas se reuniam em

597 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, ap. cit., p. 9.

38 Bel m'es quant ilh m'enfolhetis / e.m fai badar e.n vau muzan; / de leis m'es bel si m'escarnis / on
gaba dereir'o denan, / qu'apres lo mal me venra bes / be leu, s'a lieys vem a plazer.” — SPINA,
Segismundo. A Lirica Trovadoresca, op. cit., p. 113.

399 GIOVANNI BOCCACCIO. Decamerdo. Sao Paulo: Nova Cultural, 1996, p. 361.

00 MACEDO, José Rivair. “Transgressao Conjugal ¢ Mutilaciao Ritual nos Fablianx (séc. XII1)”. In:
MALEVAL, Matia do Amparo Tavares (otg.). Atualizagies da Idade Média. Rio de Janeiro: Ed. Agora da
Ilha, 2000, p- 187-190; NUNES, Rui. “Da Alegria de Amor ao Deus de Amor”, op. cit., p. 03.

601 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, gp. cit., p. 16.

02 Iais de Maria de Franga, op. cit., p. 50.
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uma corte de certa condessa ou baronesa e formavam uma assembléia feminina,
espécie de “tribunal do amor”, para ouvir queixas e julgar delitos cometidos por
amantes, delitos que infringiam as “leis” do amor cortés, o cédigo de conduta aceito
por todos.

Em outras palavras: tratava-se de reunides femininas “a portas fechadas” para
fofocas e intrigas palacianas sobre mulheres adulteras e amantes fogosos!®> E tudo
isso sem o conhecimento dos maridos traidos!

André Capelio comenta vinte e uma sentencas proferidas por damas: sete emitidas
pela condessa Maria de Champagne, cinco pela viscondessa Ermengarda de
Narbonne, trés por Eleonor de Aquitania (mae de Maria de Champagne), trés por
Adélia de Champagne®, duas pela condessa de Flandres, Elizabeth de
Vermandois (sobrinha de Eleonor) e uma pela assembléia das damas da
Gasconha®®. Nessa ultima, hd uma sentenca interessante para a questio do
silencio das fontes (problema recorrente para os historiadores):

Um cavaleiro divulgou desavergonhadamente os segredos de seu amor e seus casos
sentimentais intimos. Todos os que servem na cavalaria do amor pedem que tal delito
seja severamente punido, para que, ndo deixando impune esse exemplo de traicdo, ndo
seja dada aos outros ocasido de imita-lo.

Foi entdo reunida uma corte de damas na Gasconha, onde se decidiu por unanimidade,
em disposi¢do de validade permanente, que esse individuo passaria a ser privado de
qualquer esperanca de amor e considerado indigno e desprezivel por todos, em
qualquer corte de damas ou cavaleiros. E se alguma dama fosse suficientemente
audaciosa para violar a disposi¢io tomada naquela assembléia, concedendo-lhe amor,
por exemplo, também serd submetida para sempre a2 mesma pena e passaria a ser alvo
da inimizade de todas as mulheres de bem.5%

Além de se preocuparem com o que as fontes dizem (como, para que, para quem,
por que) os historiadores devem sempre atentar para os siléncios do fexto, o que ele
oculta, o que ndo diz, porque ndo diz, etc. Ora, essa passagem mostra bem o
problema do tema do amor: trata-se de investigar a intimidade das pessoas!

003 “_.tais reunides ndo passariam, portanto, de divertimentos da sociedade, em que damas ilustres,
admitidas como suseranas pelos cavaleitos galantes, deliberavam sobre questdes da vida sentimental.”
— SPINA, Segismundo. A Lirica Trovadoresca, op. cit., p. T4.

004 Filha do conde Teobaldo 1I de Champanha. Morteu em 1206. Em algumas genealogias apatece
como Alix. Foi mae do rei Felipe Angusto da Franga.

005 NUNES, Rui. “Da Alegtia de Amor a0 Deus de Amor”, gp. ¢it., p. 06.

606 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, op. cit., p. 245.
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Portanto, ¢ bastante natural que os textos medievais nio digam tudo, ainda mais
porque se referem a amores ilicitos. O tribunal feminino da Gasconha expoe aos
leitores de André Capelio o siléncio dos amantes: eles nunca devem contar o que
fazem.

Como nao perceber essa nova e elevada condi¢ao feminina nos séculos XII-XIII?
Erroneamente, muitos historiadores centraram sua analise sobre a condigio
feminina medieval no discurso miségino clerical — o préprio André Capelio, no
fim de sua carta, repete a ladainha contra as mulheres®”” — ampliando a opinido
dos clérigos para toda a sociedade, como se todos pensassem assim.

Ora, isso ¢é distorcer a realidade. As sentencas dos tribunais sio muito
esclarecedoras da nova condi¢do feminina: as mulheres deveriam amar homens
pobres para socorré-los em caso de necessidade; uma dama usufrufa todas as
caricias de seu amante sem dar-lhe o mesmo em troca; uma mulher gravida tinha
um amante; outra deixou seu amante para se casar, mas foi censurada por isso; as
mulheres tinham sempre preferéncia por amantes jovens (“serdo causas fisicas que
poderio explicar melhor esse fend6meno”, diz a juiza do amor%%), e por af vai.

Gostarfamos de destacar apenas mais uma sentenca dos tribunais femininos para
mostrar que definitivamente o amor cortés nao era platdnico, como muitos
equivocadamente afirmam. Um cavaleiro padecia de amor por uma dama e nio
tinha oportunidade de falar-lhe. Com o consentimento dela, recorreu a um
confidente, que levava as mensagens amorosas para os dois. Com o passar do
tempo,

O confidente que aceitara o papel de intermediario, rompeu o voto de fidelidade
que devia aos dois e comecou a obrar em favor proprio. A dama teve a
indelicadeza de consentir em suas perfidias e finalmente entregou-se a ele,
atendendo a todos os seus desejos.®”?

O “amante traido” denunciou o caso a condessa de Champagne, pedindo sua
arbitragem. A condessa, apds consultar sua corte de damas — sessental — proferiu
a seguinte (e furiosa) sentenca:

Esse amante trapaceiro, que encontrou uma mulher digna de seus méritos, pois que
ndo hesitou em consentir com tio grave delito, deve comprazer-se, caso assim queira,

807 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, Livro 111 (Da Condenagio do Amor), ap. dit., p. 267-
300.

608 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, op. cit., p. 246.

609 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, op. cit., p. 243-244.
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nesse amor fraudulento, e a ela cabera ficar com o amante de que ¢ digna. Mas os dois
deverdo permanecer para sempre privados do amor de qualquer outra pessoa; que nem
um nem outro sejam mais convidados para as assembléias de damas ou para
competi¢oes de cavaleiros; pois ele pecou contra a fé da cavalaria, e ela agiu
vergonhosamente e atentou contra o pudor das damas, ao aceitar o amor de um
confidente.610

Ou seja, a dama, mulher mais velha e casada, tem um amante mais jovem, solteiro
e que lhe ¢é fiel. Ela trai o marido com um amante, depois o amante com outro
amante e o tribunal feminino julga somente a segunda traicio. E o marido?
Provavelmente nunca soube do que aconteceu, nem do chifre, nem da curiosa
sentenca do tribunal feminino...

VII. Duas iluminuras do Codex Manesse (1305-1340)

Apbs essa breve andlise dos textos da época, passamos agora a um detalhamento
das iluminuras selecionadas. Da poesia para a pintura.

O Codex Manesse é um livro de cangoes de trovadotes alemies do século XIII,
preservadas num corpus do século XIV por dois irmaos chamados Ridiger (11304)
e Johannes (11298), senhores de Manesse (em Zurique). No Codex, ao lado de cada
letra de cangdo, ha a imagem do poeta autor da trova. As iluminuras foram
pintadas por quatro artistas: o primeiro, por volta dos anos 1300-1315 e os outros
trés, que completaram o trabalho iniciado pelo primeiro, por volta de 1330.
Selecionamos apenas duas cenas para abordar o tema do amor cortés.6!!

O cantor no detalhe dessa primeira miniatura chama-se Conrado de Altstetten.
Era um conde. Suas cangdes pertencem ao perfodo tardio dos Minnesangers (final
do século XIII).

A iluminura mostra uma dama abragando seu cavaleiro de uma maneira muito
envolvente. O abrago amoroso é um tema comum nas pinturas dos cantores alemaes.
Sentado a seus pés, reclinado, fascinado por sua beleza e pelo contato fisico de seu
amor, o cavaleiro se entrega passivamente aos seus carinhos, com os olhos em
seus olhos.

610 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, op. cit., p. 244.

011 Para maiores informac¢des sobre o Codex Manesse, ver COSTA, Ricardo da e GONCALVES, Alyne
dos Santos. “Codex Manesse: quatro iluminuras do Grande Livro de Cangoes manuscritas de Heidelberg (século
XIII) - analise iconografica. Primeira parte”. In: Revista Brathair 1 (1), 2001, p. 03-13 (ISSN 1519-9053) e
COSTA, Ricardo da. “Codex Manesse: quatro iluminuras do Grande Livro de Cangoes manuscritas de
Heidelberg (século XIII) - analise iconografica. Segunda parte”. In: Revista Brathair 4 (2), 2002, p. 02-07.
Endereco eletronico da Revista: http://orbita.starmedia.com/~brathair/Revista
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Para aumentar a sensacio de ternura da pintura, o iluminista colocou a dama
debrucada suavemente sobre seu amado, com seu rosto tocando o dele. Repate:
sua atitude é a de quem estd tomando a iniciativa (semelhante as passagens
literarias de Guilherme da Aquitinia e¢ de Wolfram von Eschenbach),
especialmente pela posi¢do de seu brago esquerdo, envolvendo Conrado.

O cavaleiro, por sua vez, estd com seu corpo estendido como se estivesse em um
diva. Essa postura é semelhante a do amante romano, embora znvertida: em Roma,
a atitude emblematica do amante é rolar sobre sua serva “como sobre um diva”.612
Aqui, pelo contrario, o homem estd inerte, embevecido, ele é o diva, ez ¢ quem o
envolve. Sinal dos novos tempos de elevacio da condi¢do feminina.

Figura 3

Konrad von Altstetten. Co Pal. germ. §48. Grofte Heide/l;efger Liederhandschrift (Codex: Manesse).
Zurich (1305-1340). 249v. Detalhe. A linhagem dos von Altstetten, documentada desde 1166,
tinha sua residéncia em Oberrheintal, no Vale do Alto Reno. Estavam a servi¢o do abade de Saint
Gallen.

Enquanto recebe as caricias de sua amada, Conrado protege sua mio esquerda
com uma luva branca para acolher um falcdo, o que confere a cena um equilibrio
harmonioso. Apoiada sobre sua perna esquerda, essa mio consegue suportar

612 VEYNE, Paul. “O Império Romano”. In: ARIES, Philippe ¢ DUBY, Georges. Histiria da vida
privada 1. Do Império Romano ao ano mil. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1991, p. 197. Agradecemos a
lembranga desta passagem do texto de Paul Veyne por parte do graduando Diogo Francisco da Silva
(UFES).
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melhor o peso da ave. Simbolo de sua nobre coragem e de seu prestigio®3; o
falcdo parece também estar envolvido pelo ambiente amoroso. Bica suavemente
algo que se assemelha a uma pequena fruta na mao do cavaleiro. Ela tem dois
longos e finos caules também vermelhos — nas imagens medievais, como nos
Bestidrios, muitas vezes os animais sdo retratados incorporando os sentimentos de
seus donos, como se fossem uma extensao natural deles.

O ambiente que cerca o casal apaixonado esta ornamentado com um roseiral — a
rosa simboliza o Minne e sua amada (fromwe).'* Um jardim de rosas: este é o locus
tipico dos amantes, pois o roseiral também pode simbolizar os pensamentos
carinhosos que os dois compartilham no momento — um cenario muito
semelhante a iluminura do Conde Rudolf von Neuenburg, embora nesta ultima o
cantor esteja sozinho escrevendo uma cangio e pensando em sua amada.t'

Por fim, essa miniatura pode ser uma ilustragdo da ultima can¢io de Conrado:
“Seu beijo seria um penhor que eu aceitaria na hora por mil marcos. Um abrago
destes bragos brancos é o que deseja este cantor de rimas”.610

A iluminura seguinte retrata Hugo de Werbenwag (1258-1279). Hugo pertenceu a
uma linhagem suabia que residia no Alto Danubio, a sudeste de Sigmaringen. A
familia estava a servico do Conde de Hohenberg-Haigerloch. Provavelmente no
final de sua vida ingressou no mosteiro de Salem, pois em 1292, um monge do
mesmo nome aparece como testemunha em um documento.®'” Suas cangodes
também datam do século XIII.

Esta imagem ¢ uma das mais famosas pinturas do Codex com o tema do abrago
amoroso. No entanto, o cenario é distinto da iluminura do conde Conrado de
Altstetten. Trata-se de um znterior. Os dois amantes sentam-se a beira de uma

013 DELORT, Robert. “Animais”. In: LE GOFF, Jacques & SCHMITT, Jean-Claude (coord.).
Diciondrio Temdtico do Ocidente Medieval I. Sio Paulo: EDUSC / Imprensa Oficial do Estado, 2002, p. 64.
014 O Codex Manesse possui seis iluminuras tendo o roseiral como cenario — Rudolf von Neuenburg
(10), Bernger von Horheim (55), Brunwatt von Augheim (87), von Bucheim (91), Herr Alram von
Gresten (103) e von Obernburg (114), quase sempre para demonstrar o pensamento amoroso.
CODEX MANESSE. Die Miniaturen der Grofien Heidelberger. Liedethandschrift Insel. Herausgegeben
und erliutert von INGO F. WALTHER unter Mitarbeit von GISELA SIEBERT. Frankfurt am Main,
Insel Verlag, 1988, p. 21, 113, 178, 187, 211 e 232.

015 Ver COSTA, Ricardo da. Codex Manesse: quatro iluminuras do Grande Livro de Cangoes manuscritas de
Heidelberg  (século XIII) — andlise iconografica. Terceira parte. Publicado na INTERNET:
http://www.ricardocosta.com/manesse3.htm (acesso no dia 24.04.2003)

616 “Tr kus der waere ein pfant, / den ich viir tisent marke naeme si zehant. / ein umbevanc / mit
armen blanc, / des wiinscht dem der den reigen sanc.” (traducio de Simone Valim Druffner) —
CODEX MANESSE. Die Miniaturen der Grofien Heidelberger, op. cit., p. 165.

017 CODEX MANESSE. Die Miniaturen der Grofsen Heidelberger, op. cit., p. 168.
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grande cama, ricamente ornamentada por uma colcha colorida que provavelmente
ocupa o aposento intimo de um castelo.

Como adorno decorativo, vemos dois travesseiros com circulos dourados, nas
mesmas cores dos mantos do casal (azul e vermelho), o que indica que a cama ¢é
regularmente compartilhada pelos dois. Serd a cama dele ou a dela? As cores da
coberta, vermelho e verde, sio as mesmas da vestimenta da fiouwe e sugerem que o
quarto ¢é seu, que ela ¢ quem trouxe o0 amado para seu aposento.

Eigura 4

e ey
Hugo von Werbenwag (1258-1279). Cod. Pal. germ. 848
Manesse). Ziirich (1305-1340). 252r. Detalhe.

\ . y
. Grofse Heidelberger Liederbandschrift (Codex

Completando o cenatio, uma cortina amarela franzida emoldura o ambiente
intimo e propicio aquela troca de caticias. Abaixo, a direita e a4 esquerda, dois tipos
diferentes de rosaceas enfeitam a lateral da cama onde eles estio sentados. Pelas
coroas ¢ pelo tipo de tecido que guarnecem o leito e com o qual estio vestidos,
podemos facilmente perceber a fina flor da realeza os cobrindo.

A postura dos personagens ¢ ainda mais envolvente que a iluminura de Conrado
de Altstetten, pois enquanto naquele retrato somente a mulher toma a iniciativa da
investida amorosa envolvendo o conde em seus bracos, nesse os dois apaixonados
se tocam reciprocamente. Os longos dedos percorrem seus pescogos enquanto os
OStos se encostam suavemente.
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As mios — como ja dissemos, nas iluminuras medievais as maos sempre sugerem
o movimento e explicam o motivo da cena e, no caso, o movimento carinhoso —
sdo de uma delicadeza incomparavel. Os pés da dama, que tem no rosto um leve
sorriso, nem chegam a aparecer, provavelmente como sinal de respeito a
privacidade da jovem, apesar de tudo indicar que se trata de um prelidio para uma
longa noite de amor.

A mulher, nos dois casos, participa, nunca ¢ passiva. Retribui os carinhos que
recebe, toma a iniciativa. Uma imagem muito diferente daquela difundida pelos
clérigos. Nesta cultura profana, cultura do amor, ela é a senhora, ela é a dama, ela
domina.o18

VII. Anna e o poder das mulheres

Malterertepplch 1320/ 1330) Augustmermuseum Frelburg im Brelsgau Alemanha Detalhe n:
http://www.augustinermuseum.de

Além do Codex Manesse, selecionamos parte de uma tapegaria, também alema,
chamada Maltererteppich, datada do inicio do século XIV.%" Nela ha uma narrativa
imagética fantastica. Duas historias em seqiiéncia, aparentemente desconexas,

018 “O termo, derivado do latim domina, significa que esta mulher estd em posicio dominante, ao
mesmo tempo que define sua situagio: ¢ casada.” — DUBY, Georges. “O modelo cortés”. Iz DUBY,
Geotges e PERROT, Michele (dit.). Histdria das Mulheres no Ocidente. Volume 2 — A ldade Média. Porto:
Edi¢oes Afrontamento / Sdo Paulo: Ebradil, s/d, p. 331.

019 Hoje exposta no Musen dos Agostinbos (Augustinermuseum) na cidade de Freiburg im Breisgau,
Alemanha. Enderego na INTERNET: http://www.augustinermuseum.de.
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sucedem a apresentacdo de um brasio nobre feminino, em cujo centro se encontra
o nome Anna.

Os Malterer eram uma rica familia de Freiburg. Constam daquele bordado os
nomes de Jodo (c. 1295-1360) e Anna. Ha divergéncias entre os especialistas: uns
dizem que eram irmaos, outros que eram tia e sobrinho. O certo é que Anna foi
uma freira do convento de Santa Catarina e, provavelmente, o tapete lhe foi dado
de presente pelo sobtinho (ou irmao).62

Nessa tapecaria, as imagens devem ser “lidas” da esquerda para a direita (cortamos
a sequéncia por motivos de espaco). Assim, a imagem 6 ¢ a continuacdo da 5.
Nessa primeira, ha a apresentacdo do brasdo de Anna, um belo escudo inclinado
para a esquerda, de tipo francés pela sua forma. Seu campo é cortado, em chefe de
azul com duas vieiras (conchas) de ouro, e em campanha com asnas (ou chaveirio,
bandas em angulo no escudo) em 4 pegas alternadas de prata e goles (esmalte
vermelho).

O elmo ¢ de cavaleiro, com lambrequins como o desenho do campo do escudo
(lambrequim era o pano que cobria o elmo e protegia o cavaleito do sol nas
batalhas) Um crucifixo ornamenta o metal que circunda o queixo do cavaleiro,
detalhe que mostra a preciosa arte do ferreiro. Completando o cenario, no timbre,
plumas de avestruz de prata — o timbre era qualquer insignia apensa exterior ao
escudo e que designava a nobreza do proprietairio —, sem nenhuma coroa
correspondente a um titulo.6?!

Antes de passarmos a analise dos quatro medalhées posteriores, detenhamo-nos
um pouco mais no brasio de Anna. Trés coisas que dizem respeito a0 amor e ao
poder feminino chamaram nossa atencdo: as duas vieiras (conchas), as penas de
avestruz acima do elmo e o chaveirao. Na herildica, a concha é um simbolo muito
recorrente. Ela representa a peregrinagido®??, pois os cavaleiros viajantes ao longo
do litoral bebiam agua nela.

Assim, é possivel que algum antepassado da linhagem de Anna tenha ido a cruzada
na Terra Santa. Mas a concha também representa a fertilidade (e o mar). Sua forma

020 Ver RUSHING, James A “Iwein as Slave of Woman: the Maltererteppich in Freiburg”. In: Zeitschrift
Siir Kunstgeschichte I, Deutscher Kunstverlag Minchen, 1992, p. 124-135.

21 Descrigao heraldica gentilmente feita pelo Prof. Dr. Francisco José Pereira das Neves Vieira.

02 \WOODWARD, John & BURNETT, George. A treatise on heraldry british and foreign. London: David
and Charles Reprints, 1969, p. 273.
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e profundidade lembram o 6rgio sexual feminino, tendo, portanto, um duplo
aspecto simbolico, erético e fecundante.®?

Isso interessa sobremaneira a nossa analise: as duas conchas no brasio de Anna
podem estar relacionadas as duas cenas com as mulheres de Sansdo e de
Aristételes que analisaremos a seguir. Caso tenha sido essa a intencdo do artista
que bordou a tapecaria, as vieiras marcariam no brasio o erotismo sedutor e
subversivo das mulheres da linhagem do tapete...

Da mesma forma, o chaveirdo que aparece na parte inferior do escudo, lembra a
primeira letra do alfabeto, a. A de amor (amore), A de Anna, letra iniciadora de toda
escrita. O chaveirdo também representa o movimento alternado das aguas, dgua
que fecunda a terra, e o vaivém constante das marés e das ondas, o vaivém do
amor.

Por fim, as plumas de avestruz que ornamentam o elmo. Na heraldica medieval, a
avestruz ¢ um animal muito comum nos timbres de escudos®®. Em um bestiario
do século XII (De bestiis et aliis rebus) encontramos uma interessante analogia entre
as plumas da avestruz e o hipderita:

A pluma da avestruz ¢ semelhante a pluma da gar¢a e do gavido. Quem ignora que a
garca e o gavido tém vantagem sobre todas as aves na rapidez de seu voo? Contudo, a
avestruz, que tem o mesmo tipo de plumas, nio tem idéntica rapidez de véo, nem
sequer pode al¢ar-se do solo, e embora em apaténcia levante as asas como se estivesse
preparado para voar, jamais pode sustentar-se no ar.

Assim fazem todos os hipécritas que, simulando viver como os justos, imitam sua
santa conversagio, mas ndo suas santas a¢oes (..) Quando o Senhor reprova a
hipocrisia dos fariseus, ¢ como se fossem a pluma da avestruz, que mostra uma coisa
por sua cor e outra pelo que faz. (De bestiis, 212-214)62

025 CHEVALIER, Jean ¢ GHEERBRANT, Alain. Diciondrio de Simbolos — mitos, sonhos, costumes, gestos,
formas, fignras, cores, nimeros. Rio de Janeiro: José Olympio, 1995, p. 269-270.

024 “O avestruz aparece na heraldica primitiva geralmente com uma ferradura, chave ou anel em seu
bico. Isso surge da idéia medieval, ainda nio extinta hoje, de que este pissaro tem a capacidade de
digerir qualquer substancia apesar de dura, especialmente ferro.” — WOODWARD, John &
BURNETT, Geotge. A treatise on heraldry british and foreign., op. cit., p. 263. “Por exemplo, o Principe Negro,
filho de Eduardo III da Inglaterra, e herdeiro do trono, foi o primeiro principe de Gales a usar as trés
plumas de avestruz como “moto” herildico, por volta de 1370.” — VIEIRA, Francisco José Pereira das
Neves. Entrevista concedida via INTERNET no dia 30 de abril de 2003.

625 Publicado em MALAXECHEVERRIA, Ignacio. Bestiario medjeval. Madrid: Ediciones Siruela, 2000,
p. 163.
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http://www.augustinermuseum.de

Ora, para os moralistas medievais, as mulheres sdo hipdcritas, pois tém um
sentimento no cora¢io e outras palavras na lingual®? Elas estdo constantemente a
fazer artimanhas®?’, sdo como a avestruz, que insinua uma coisa com suas belas
plumas e faz outra, pois nio sabe voar. Assim, patece que existe uma teia de
inten¢oes na concepedo do artista em relacio a linhagem de Anna expressa em seu
brasdo: o erotismo ¢ a sexualidade nas vieiras ¢ a alternincia e a fecundidade
das linhas cortadas do chaveirdo, bem como a mentirosa hipocrisia das plumas
douradas da avestruz.

Feita essa apresentagdo, o artista passa entdo para duas narrativas, que sio
paralelas, mas a0 mesmo tempo se completam. Sao quatro cenas entrelacadas no
interior de medalhées amarelos e que simbolizam o poder de Anna, o poder
feminino — na Idade Média a cor amarela simbolizava a presenca do mal. Era,
por exceléncia, a cor da falsidade e dos personagens maldosos®, neste caso, a
mulher.

626 ANDRE CAPELAO. Tratado do Amor Cortés, ap. cit.

027 Ver especialmente uma interessantissima obra islimica do século XIV: ABD AL-RAHIM AL-
HAWRANIL. As Artimanhas das Mulberes. Sio Paulo: Martins Fontes, 1996.

028 LE GOFF, Jacques (dit.). O Homem Medieval. Lisboa: Editorial Presenca, 1989, p. 28.
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Nas duas primeiras cenas, vemos a famosa histéria de Sansio: o heréi doma o ledo
(Jz 14, 5-6) e depois é domado por Dalila, que corta seus cabelos (Jz 16, 19).
Observe que a atitude de Sansio é completamente subserviente, pois ele chega a
apoiar seu rosto com a mio esquerda — curiosamente, nio foi Dalila quem cortou
as sete trancas da cabeleira de Sansio, como mostra a iluminura, e sim um
homem.®? Além disso, ele nio estd dormindo, como conta a passagem biblica,
pelo contrario, parece satisfeito e sorridente com o novo corte.

Nas duas ultimas cenas, o artista da tapecatia relaciona e complementa os dois
medalhdes da passagem biblica de Sansao e Dalila com uma famosa historia
medieval: a Queda de Aristiteles (Lai de Aristiteles, c. 1223). Trata-se de um poema
composto pelo clérigo e trovador normando Henri de Andeli (c. 1220-1240).63
Nele, o filésofo é seduzido pelo amor, abandonando seus estudos e a filosofia.

A primeira iluminura se refere a uma versiao elaborada entre 1229 e 1240 por
Jacques de Vitry (11240) — bispo de Acre e orador de grande reputacio em seu
tempo. Em uma pregacio feita entre 1229 e 1240, ele relaciona aquela historia
com uma passagem de Corintios (1Cor 6)%31: “Nio é digno o vosso motivo de
vanglérial Nao sabeis que um pouco de fermento leveda toda a massar”%? E
continua:

O que foi comprovado (que o fermento leveda a massa), como se diz, por Aristoteles.
Ao instruir Alexandre (o Grande), ainda adolescente, aconselhou-o, entre outras coisas,
a ndo procurar sua mulher em demasia, ja que a amava muito, pois era muito bonita.
Entido, quando Alexandre passou a recusar seus freqiientes abracos, ela comegou a
investigar com afinco e com dor, a origem de uma mudanga tdo grande e de forma tio
repentina em seu marido.

Quando compreendeu com certeza que foi seu mestre Aristteles que propos isso,
depois de muito pensar e com ansiedade em seu coragio, ela concebeu um caminho e
uma maneira de se vingar de Aristételes. Assim, perambulando pelo jardim, ela
comegou a olhar com freqiiéncia para ele; e olhando pela janela do seu quarto de

029 “Ela adormeceu Sansio nos seus joelhos, chamou um homem e o mandou cortar as scte trangas da

sua cabeleira. Assim comecou ela a domina-lo, e a sua forca se retirou dele.” (Jz, 16, 19)

030 Ver a excelente Home-page do Prof. Ayers Bagley (Universidade de Minnesota) sobre o tema da

“queda de Aristételes” (inclusive com uma rica pesquisa iconografica sobre o tema): Study & Love:

Aristotle's  fall. INTERNET: http://education.umn.edu/EdPA/iconics/Lecture_Hall/aristotle.htm

(acesso no dia 24.04.2003)

031 Passagem também de Corintios 5, 9: “Um pouco de fermento leveda toda a massa.”

932 Paulo se refere aos casos que aconteciam em Corinto de incesto com madrastas. E continua:

“Purificai-vos do velho fermento pata serdes nova massa, ja que sois sem fermento. Pois nossa Pascoa
> ja g >

Cristo, foi imolada. Celebremos, portanto, a festa, ndio com o velho fermento, nem com fermento de

) s ) > )
malicia e perversidade, mas com paes 4zimos: na pureza e na verdade.”
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estudos, ela desfilava sorrindo diante dele, pronunciando palavras lascivas e
desnudando seus tornozelos. Desta forma, ela induziu de tal maneira a ja nervosa
mente de Aristételes a0 amor e a concupiscéncia que ele comegou a suplicar a rainha
que consentisse com sua vontade. Entdo ela lhe respondeu: “— Creio que queres me
tentar e seduzir. Mas ndo posso acreditar que um homem de tanta sabedoria queira
tentar tais coisas’.633

Essa primeira iluminura complementa a histéria, pois mostra Aristoteles, ja
seduzido e desviando sua atencdo dos estudos, acariciando com sua méio esquerda
o queixo da rainha, esposa de Alexandre, o Grande. Por sua vez, generosa, ela
estende as duas mios em direcio a ele, demonstrando explicitamente que
corresponde aquelas caricias.

Na segunda e dltima iluminura, encontra-se a famosa imagem da Quweda de
Aristiteles: O filésofo esta de quatro, como um cavalo (repare na sela dourada e no
freio): ele é escravo daquela mulher — na historia, ela ¢ uma das concubinas de
Alexandre. Ela entdo o chicoteia, satisfeita.03

Qual a moral da Queda de Aristdteles? Na Idade Média, Henri de Andeli e Jacques de
Vitry tiveram opinides diferentes. Para o primeiro, a historia mostrava a
onipoténcia do amor; para o segundo, pregador e moralista, a histéria era um
alerta contra a imoralidade.®3

E o que a Queda de Aristiteles tém em comum com a histéria de Sansdo para
estatem na narrativa da linhagem de Anna da tapecaria? A moral parece clara:
todos os homens estio sempre sujeitos aos encantos femininos, mesmo os mais
fortes e sabios, como Sansio e Aristoteles.

933 JACQUES DE VITRY. Die Exempla aus den Sermones feriales et communes, Heideberg, 1914. Traduciao
de Ian Gerard Joseph Ter Reegen (Universidade Estadual do Ceard). Jacques de Vitry foi o primeiro a
utilizar o exemplo do Aristiteles montado num sermio. Agradecemos ao Prof. Ter Reegen a gentileza de
ter feito a traducdo da passagem de Jacques de Vitry, além de suas explicagbes sobre o tema via
INTERNET.

03+ “Maistres, aingois qu'a vos foli, / Fait la dame, vos convient faire / pour moi um molt divers afaire
/ se tant estes d'amors sorpris; / quar molt tres grant talent m'est ptis / de vos un petit chevaucier /
desor cle herbe, en cel vergier.” — Citado por IMBACH, Rudi. “Aristoteles in der Holle”. In: Peregrina
Curiositas, eine Reise durch den orbis antignus. Universititssverlag Freiburg Schweiz/Vandenhoeck &
Ruprecht Géttingen, 1994.

35 “Vale ressaltar que, no contexto medieval, essa histétia sublinha a questdo (polémica) da aceitacio
de Aristételes por parte do mundo cristdo, polémica cristalizada na célebre pergunta: Aristoteles foi
para o Céu ou para o Inferno?” — Ian Gerard Joseph Ter Reegen (Universidade Estadnal do Ceard).
Entrevista concedida via INTERNET no dia 28.04.2003.
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Além disso, todas as mulheres, astutamente, através do poder de seu erotismo e
sexualidade, sempre desejam dominar seus homens, mesmo que nio o digam,
como as sedutoras plumas douradas da avestruz. Dessa maneira, como nio
atribuir aos artistas e poetas do século XIII a criacio dessa nova e elevada
condi¢do feminina, se ha espaco para se imaginar Aristoteles, na Idade Média, o
filésofo, de quatro e sendo montado por uma mulher?

Talvez a tapegaria recebida por Anna também queira mostrar um pouco do que
seu sobrinho, Jodo, pensava a seu respeito. Pois apesar de ter a vida consagrada a
Deus, ela deveria lembrar sua condi¢do feminina, de seu poder maléfico, talvez até
de seu passado. Teria ela sido uma mulher dominadora e voraz, de muitos amores,
de uma vida mundana nas cortes, com prazeres e volupias? Nesse caso, a tapecaria
simbolizaria muito mais que um presente, seria uma janela para a memoria do
género que deveria estar sempre viva na vida cotidiana do claustro feminino. Em
outras palavras: ao olhar para o tapete, ndo s6 Anna, mas todas as mulheres do
convento deveriam recordar que eram mulheres, mesmo sendo freiras.

Mesmo nesse mundo dos votos — de siléncio, de obediéncia, de castidade —
houve espaco para o amor cortés. Ele serviu de tema artistico, foi um novo
elemento do mundo dos motivos artisticos, ja que mesmo um ambiente mondstico
poderia, a partir de entdo, receber uma tapegaria que ilustrasse o poder feminino
de uma maneira tdo forte, com Aristoteles sendo cavalgado. Assim, pensado e
transformado em arte, transformando a arte, 0 amor cortés alterou e reconstruiu o
mundo das imagens.3

Finalizando a analise da tapecaria, desejamos ressaltar um tdltimo detalhe a respeito
da cor amarela, cor das vieiras: os medalhGes (amarelos) entrelacados estdo, por
sua vez, inseridos em duas faixas (também amarelas), preenchidas por margaridas
(que tém seu miolo amarelo). A jovem rainha que seduziu o filésofo, no momento
de sua conquista, trajava um recatado vestido branco, cor da pureza; ja a
concubina de Alexandre que “cavalga” Aristételes, usa um vestido decotado de
um ambiguo azul-acizentado, cor indefinida, mostrando sua verdadeira face.
Contudo, ambas tém sempre uma touca amarela, duplo sinal: em primeiro lugar,
elas ndo sio solteiras®®’; em segundo, sio falsas — como dissemos, para os

03 Para essa relacao entre idéias e arte, ver especialmente PANOFSKY, Erwin. Arguitetura Gotica e
Escoldstica. Sobre a analogia entre arte, filosofia e teologia na ldade Média. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001.

037 “Dentro dos sistemas simbdlicos da Idade Média, o tamanho ¢ a forma da cabeleira podiam indicar
aspectos das convengdes sociais (...) O modo pelo qual as mulheres dispunham-na revelava seu lugar na
familia e na sociedade. Com freqiiéncia, as jovens solteiras era permitido manté-la exposta e ligada por
uma tranca (...) as mulheres casadas devetiam manté-la escondida, discreta, ou entio amarrada em duas
trangas e coberta por touca ou chapéu, evidenciando desse modo seu compromisso conjugal.” —
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moralistas medievais, o amarelo simbolizava a falsidade, sendo a cor das
(poderosas) mulheres!

Conclusio

Georges Duby ja disse que, apesar de a “literatura de evasio” sobre o amor cortés
deformar a realidade e o imaginario desempenhar ali um importante papel, aqueles
textos nao poderiam se afastar muito da realidade.®*® Bem dito. Por isso, Jacques
Lacan se enganou: o amor cortés ndo foi uma “escolastica do amor infeliz”%, ao
contrario, preencheu o espaco da literatura de entdo como um tema que colocou a
mulher em uma posicio superiot.

Apesar disso, boa parte dos historiadores medievalistas consultados, inclusive
Georges Duby, parece ter a mesma opinido: a mulher nio foi elevada com o
surgimento do amor cortés, pois a distincia dos homens permaneceu a mesma, ja
que ele também foi elevado.4

Seguindo a mesma linha de Duby, o medievalista brasileiro Rivair Macedo ainda
afirma que nio houve valorizacido feminina basicamente por dois motivos: porque
essa suposta “‘elevacdo” atingiu apenas um grupo especifico (a nobreza) e porque a
evocagio enfatizava a imagem e ndo a mulher em si.®!

Naturalmente, nossa pretensdo foi provar exatamente o contrario do que disseram
esses notaveis medievalistas. Ao mesclarmos poesia e pintura, oferecendo as
iluminuras como uma espécie de espelho, um pouco distorcido, mas sempre
proximo das reais atitudes humanas®?, quisemos oferecer um painel mais amplo, e
sobretudo laico daquela realidade.

A inten¢do foi mostrar que, com o gradativo surgimento da /lferatura cortés, um
espectro social maior pode ser observado pelo historiador. E nele, a monocérdia
imagem miségina da mulher feita pelos clérigos medievais contrasta com a
vivacidade e liberalidade do mundo leigo, do mundo das cortes e dos nobres dos

MACEDO, José Rivair. “A face das filhas de Eva: os cuidados com a aparéncia num manual de beleza
do século XIII”. In: Histéria. Sio Paulo: Universidade Estadual Paulista, 1998/1999, p. 306.

038 DUBY, Georges. O cavaleiro, a mulber ¢ o padre, op. cit., p. 159.

03 LACAN, Jacques. “O amor cortés em anamorfose”. In: A ética da psicandlise. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar Editor, 1991, p. 173-190.

040 DUBY, Georges. “O modelo cortés”. In: DUBY, Georges ¢ PERROT, Michele (dir.). Histdria das
Mubberes no Ocidente. Volume 2 — A Idade Média. Porto: Edicoes Afrontamento / Sio Paulo: Ebradil, s/d,
p. 330-351.

04 MACEDO, José Rivait. A mulber na ldade Média. Sio Paulo: Contexto, 2002, p. 75.

042 BROOKE, Christopher. O casamento na ldade Média, op. cit., p. 32.
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séculos XII-XIII. E mesmo que essa elevacio da condicio feminina tenha
ocorrido numa parcela infima do corpo social — e definitivamente o foi, como
afirma Rivair Macedo — nio medimos a importincia de um evento por seu
alcance e sim por sua profundidade, até porque ele pode ocorrer gradativamente —
e parece ter sido esse 0 caso em questao.

Nao devemos confundir o discurso dos moralizantes como Jacques de Vitry e
outros, com o restante da sociedade medieval. Em outras palavras: ¢ um grave
erro de interpretacdo estender a misoginia clerical a todo o corpo social! Pelo
contrario, se os moralistas estavam o tempo todo discursando contra o poder das
mulheres, contra sua tagarelice, contra a falsidade expressa através de seus
cosméticos e pinturas®®’, é porque acontecia exatamente o contrario disso na
vida real: as mulheres falavam, usavam pinturas e tinham poder, especialmente o
poder do amor! Isso fica muito evidente nesses séculos XII-XIV, quando a
literatura laica comegou a mostrar sua prépria identidade, muitas vezes libertina e
anticlerical, como vimos nos textos e imagens aqui apresentados sucintamente.

Entre a pintura e a poesia, as mulheres nobres feudais conseguiram um importante
destaque na sociedade de corte. Gragas a revolugao amorosa, os homens refinaram-se,
poliram-se, tornaram-se um pouco mais civilizados, corteses, aprendendo a
cortejar a dama até onde ela o permitisse. Elas entdo passaram a dar a palavra final.

Hoje, gragas a isso, sem o sim feminino, sem o seu consentimento, ndo ha amor,
ndo ha romance, ndo ha paixdo. Poder dizer sim, poder nio: essa foi a mais
notavel contribuicdo medieval aos tempos vindouros. E se hoje, no mundo
ocidental, e/as ainda estdo galgando posi¢oes em busca de igualdade de condicoes,
devemos precisar o primeiro passo em direcdo a essa emancipacdo: o amor cortés,
carinhoso e gentil, criado pelos medievais.

*

Dedico esse amoroso trabalho ao meu querido filho Heitor Amaro Coutinho Borges —
Priscilla Lauret Coutinho.
Dedico essa pesquisa aos meus amores Sueila, Ricardinho e Isadora. Amo vocés! —
Ricardo da Costa

043 MACEDO, José Rivair. “A face das filhas de Eva: os cuidados com a aparéncia num manual de
beleza do século X117, gp. cit., p. 292-313.
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A Tanla de Sant Miguel (séc. XI1I) do Mestre de Soriguerola (Baixa
Cerdanha — Catalunha)

Ricardo da Costa e Carolina Bianchi dos Santos

Imagens 1 ¢ 2
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Representacio da Santa Ceia (uma das 13 cenas da Taula de Sant Miguel — 93 x 234,5 cm, aquisi¢do
da Col teccid Plandinra, 1932, MNAC/MAC 3901). Na imagem de cima, o estado atual da cena; na
de baixo, uma reconstitui¢io. Repare que sio onze apdstolos, nio doze — o apéstolo ausente deve
ser Judas: um traidor ndo pode se sentar na mesa celestial. Nesse rico banquete, festim mistico anunciado
por Isafas (25, 6) e descrito por Lucas (22, 30) e Mateus (5, 3-6), Cristo, ao centro, de manto
vermelho, capa azul e com a mao direita solenemente erguida, se distingue dos outros por sua
auréola com as trés pontas da cruz, simbolo sagrado de seu mattitio. Ao seu lado direito, Pedro
esconde um peixe com suas maos. Repare que todos estio unidos pelos pés, delicadamente
suspensos no ar. Ademais, a intensa gesticulagio das mios dos apéstolos sugere uma rica
variedade de didlogos: nas imagens da Idade Média, o ato de falar era expresso com as maos ¢ os
bracos. E aqui, quanto mais fecundo é o didlogo, mais intenso ¢ o brilho das imensas estrelas
douradas ao fundo, que representam a luz transbordante da ceia. A mesa, assim, parece estar
suspensa na eternidade, inscrita nos céus, como um signo zodiacal a matcar e iluminar a noite dos
crentes.

-
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1. A arte imersa no espago: a montanha e a planicie

“Os homens se maravilham com as altitudes das montanhas, as ondas imensas do mat,
a vasta extensdo dos rios, o circuito do oceano e a revolugio dos astros, mas nio
atentam em si mesmos.” Confissies, Santo Agostinho.

Antes de se debrucar sobre o retdbulo, criagio do desconhecido artista de
Soriguerola, é preciso ampliar o foco, tomando a propria obra como ponto de
partida, e visualizar a criagdio da natutreza, livto escrito pelo dedo de Deus
(GREGORY, 2002: 263).

Esse espaco fisico, essa beleza ideal na qual o homem do passado estava imerso,
era o meio que rodeava aquelas sociedades. Assim, a natureza servia como uma
espécie de moldura perfeita da pequena igreja que acolhia o retdbulo que
analisaremos e, assim, era a moldura sagrada natural da Tawla de Sant Miguel.

Tendo, portanto, essa perspectiva ampliada pela nocdo de arte integrada na moldura
do ambiente, encontraremos a montanha e a planicie envolvendo a obra e a igreja.
Montanha e planicie, ou, como disse Fernand Braudel, a contradicao de tempo bistorico
que ambas estabeleceram para as culturas de entio (BRAUDEL, 1995: 63).

A montanha, lugar e refugio das credulidades, espago das comunidades dispersas;
a planicie, lugar por exceléncia do senhor, das relagdes feudais, das grandes
propriedades dominiais (BRAUDEL, gp. «z.: 90).

No caso em questdo — a Taula de Sant Miguel — sua inser¢io no mundo montanhés
dos Pireneus também se explica alegoricamente: para os religiosos, o espaco
elevado era considerado um lugar de autopurificacdo. Regido fronteirica, “coroada
de nuvens, entre os universos fisico e espiritual”, sua escalada era uma parabola da
transcendéncia da alma sobre o corpo: no topo da colina, a inocéncia perdida
poderia ser restaurada (SCHAMA, 1996: 418-420). E era nesse espago mistico que
se encontrava a obra do artista de Soriguerola.

E como (ainda) é esse espaco que circunda a arte do frontal? Um tapete verde se
esparrama no primeiro plano; seus vales sio majestaticamente serenos. Ao fundo,
suas montanhas, imponentes, soberbas, criam um maravilhoso contraste na
paisagem. O escritor catalaio Josep Pla (1897-1981) disse certa vez que esse
ambiente lhe causava as sensagoes de amplidao, de elevagao, de luz e de liberdade.
E como se chama esse espago? Pirenens de Girona, regido ao norte da Catalunha,
palco na Idade Média de grandes movimentos humanos, de trocas, de afirmagdes
e, principalmente, de criagoes artisticas.
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Ao andar pelos Pireneus, Louis-Francois Ramond de Carbonniéres (1755-1827)
sentiu uma “imensa convulsio primordial”, e teve a sensacdo de “viajar da vida
para a morte” (SCHAMA, 1996, gp. cit.: 486-487), sentimento muito similar a dos
medievais. De qualquer modo, guerra, religido e arte moldaram essa que foi
chamada em sua origem de a Marca Hispanica, espago que mais tarde deu origem a
Catalunha.

A impressionante e serena beleza dos Pireneus de Girona.

Ali, em meio a silenciosa imensiddo da natureza, em sua extremidade noroeste, ja
proxima a fronteira com Andorra, ha uma regido outrora conhecida como Baixa
Cerdanha (em oposicio a Cerdanha Alta, na parte francesa, do outro lado dos
Pireneus). Atualmente se chama Fontanals de Cerdanya, municipio de Girona.
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Imagem 4

Localizagio geografica da Baixa Cerdanha na Catalunha.

No coracdo dessa regiao, ha uma pequena e singela igreja paroquial, convertida
mais tarde em capela. Chama-se Soriguerola. Localizada em uma planicie no
cruzamento dos rios Alp e Segre (Pla de Soriguerola), a capela foi construida para
oferecer ao crente cristdo o espaco dos Pireneus de Girona para a contemplacio e
a meditacio.

O topoénimo Soriguera tem sua origem na palavra latina soricaria, literalmente “toca
de ratos”, e a terminacdo “ola” seria um diminutivo (algo como “esconderijo de
ratos”), o que nos da uma idéia da soliddo e isolamento que a comunidade deveria
viver na Idade Média.

Sua igreja é romanica, datada do século XI. Simples e humilde, possui uma sé6
nave, com abside semicircular, arcos e laterais de estilo lombardo. A igreja “surge”
na historia pela primeira vez no testamento de Wilfredo 1I (988-1035), nono conde
de Cerdanha nomeado pelos reis francos.

o o 3 ;ﬁx;

i
A modesta capela de Soriguerola.
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E foi nesse pequeno espaco dedicado a Deus e envolto pela atmosfera natural do
vale que, na segunda metade do século XIII, o mestre de Soriguerola esculpiu na
madeira o frontal do altar, denominado pelos especialistas de Tawla de Sant Miguel.
Mas antes de passarmos a obra em si, faz-se necessiria uma brevissima
contextualizagdo histérica da regido.

1. A arte imersa no tempo: o condado de Cerdanha

Imagem 6
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A Marca da Espanba — séc. IX (originalmente publicada em Jean FAVIER. Carlos Magno. Sio Paulo:
Estacio Liberdade, 2004, p. 234). O condado de Cerdanha localizava-se ao norte da sé de Urgel.

As lutas intestinas que aconteciam na Espanha muculmana facilitaram as coisas
para as tropas francas da Septimania: em 785 elas ocuparam Urgel, Gerona e Vich,
e em 789 os cristios de Cerdanha e de Utrgel abriram as portas de suas cidades
para os francos. No entanto, entre vitérias e reveses, a guerra duraria até 812,
quando uma paz foi assinada e constituiu-se a Marca da Espanba, com seu novo
epicentro politico no condado de Barcelona. Esse territério dos godos, a
Gothalania, viria mais tarde a ser a Catalunha (FAVIER, 2004: 235).

A regido foi entdo governada por condes de Urgel e Cerdanha, até que, em 870 e
878, os reis francos Catlos, o Calvo (823-877) e Luis, o Gago (846-879),
respectivamente, concederam esses condados e os de Barcelona e Girona a
Guifredo (Guifre ou Wilfredo), o Peludo (1897), “principe nobilissimo e patricio
bem-amado de seus suditos” (VALLS I TABERNER, 2002: 86), ultimo conde de
Barcelona designado pela monarquia franca.

A partir de entdo — e com o fracionamento do império carolingio e o surgimento

da feudalidade na Europa — a regido esteve sob o comando de condes, homens
muito violentos, mas também profundamente religiosos. Em busca de prestigio,
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esses guerreiros alternaram-se no poder, entre anexacOes e separagdes territoriais
decorrentes de casamentos, guerras privadas e abandono do mundo em busca da
contempla¢ao monastica.
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As Espanbas cristas do ano mil. In: MENJOT, Denis. Les Espagnes médiévales - 409-1474. Pans
Hachette, 1996, p. 62. Da esquerda para a direita, Castela, Navarra e os fracionados condados
catalaes — Ribagorza, Pallars, Urgel, Cerdanha, Bergueda (B.), Ausone, Barcelona, Girona, Besald,
Vallespir, Conflent, Rossillon, Castell-Rossillon (C. R.), San Pere de Rodes (S.P.) e Ampuries
(A.). Quanto aos simbolos, T = principais mosteiros (e os quadrados com um circulo interno
marcam a capital do condado).

E assim a futura Catalunha foi forjada: de um lado, um forte sentimento de
propriedade, de lutar pelo que ¢ seu; de outro, uma notavel religiosidade, espirito
que impulsionou o surgimento de um grande nimero de mosteiros e de catedrais
(de 800 a 1300 foram fundadas mais de 300 abadias, metade antes do ano mil
[ZIMMERMANN, s/d: 115]).

Nessa Catalunha que se encontrava nos limites do Isla, o conhecimento do
guadrivinm estava muito mais desenvolvido que em qualquer outro lugar: um dos
homens mais sdbios de seu tempo, Gerberto de Aurillac, futuro papa Silvestre 11
(999-1003) havia se dirigido para 1a estudar e aprofundar seus conhecimentos
(DUBY, 1986: 51-53).

Pois era la que se encontrava Ripoll, o mosteiro de Santa Maria de Ripoll, com sua
imensa biblioteca, a maior de sua época. O seriptorium de Ripoll irradiou um
importante renascimento cultural para toda a Europa, e muitos estudantes e
religiosos, avidos em busca de conhecimento, se dirigiam para aquelas terras
distantes, nos confins do mundo cristao.
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Esse afi religioso que se mesclava com o desejo de conhecimento remontava ao
proprio conde Guifredo, o Pe/udo. Esse importante personagem fundou o mosteiro
de Sant Joan de les Abadesses (875), além de mandar reconstruir o de Ripoll (879),
destruido pelos mugulmanos. Assim, essa estreita relacio guerra-religido esteve
sempre presente no coragdo da Catalunha. E mais: ha inimeros casos de condes
da regido que abandonaram o poder para ingressar em um mosteiro.

O primeiro deles foi Oliva Cabreta que, em um momento de expansio do
condado, decidiu se retirar para o mosteiro de Monte Cassino (988); um de seus
filhos, Oliva, se fez monge em Ripoll (1002), e o conde Guifredo II (988-1035)
também abdicou e se fez monge no claustro de Sant Marti de Canigdé (nos
Pireneus Orientais, Franca).

Envolvida nessa atmosfera de colonizacdo monéstica, entre o estudo e a
religiosidade mescladas com o ferrenho combate ao islamismo e a luta dos nobres
por seus interesses estava a pequena igreja de Soriguerola, templo que abrigava o
retabulo de seu mestre e que, por sua vez, estava abrigado pela paisagen-moldura
mistica dos Pireneus de Girona.

I11. A arte em si: conceitos preliminares

A arte medieval é uma arte de interiorizagao, de reflexao, de meditacao: os medievais
deram a arte um carater singular e espiritual que atribufa uma grande sensibilidade
a seus espectadores. Elevar a alma e conduzi-la rumo a luz era sua func¢io principal

(DUBY, 1997: 60).

Contudo, melhor seria designar essas criagbes nao como “arte”, mas “imagens”.
Imagem. Pois a idéia de “arte” ou “obra de arte” ndo existia na Idade Média. Essas
imagens inseriam-se na anfropologia crista como um todo, pois a Biblia qualificava o
homem como imagem (SCHMITT, 2002: 593): “Deus disse: Fagamos o homem a
nossa imagem, como nossa semelhanca (...) Deus criou o homem a sua imagem, a
imagem de Deus ele o criou...” (Génesis 1, 26-27).

O termo “imagem” implica uma semelhanca fisica, a relagio com Deus que
separou o homem dos animais e sup6s uma siwilitude geral de natureza (inteligéncia,
vontade, etc.). Dessa forma, a complexa no¢do de zwago restaura todos os
significados medievais e conserva juntos os trés dominios da imagem medieval: 1)
o das imagens materiais (izagine), 2) o do imaginario (imaginatio, feito de imagens
mentais, oniricas e poéticas) e, por fim, 3) o da antropologia e da teologia cristas
(que permitiram a cultura medieval se constituir) (SCHMITT, 1997: 79-102).
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A cultura medieval era, sobretudo, uma “cultura de imagens” com caracteristicas
muito originais; uma delas era a relagio entre imagem e texto. A imagem nio era
autbnoma em relacdo ao texto, ela aludia a letra. Porém, é preciso evitar classifica-
la como uma simples ilustracio de um texto, pois o texto exibe seus significados
através das palavras, e a imagem ordena no espago uma manifestagio de um
“pensamento figurativo” totalmente diferente (SCHMITT, 1997: 79).

E interessante notar que nem todas as imagens representam ou significam algo.
Algumas ndo representam nada: a ornamentacdo ¢ muito freqliente e tem uma
grande importancia nas imagens medievais (SCHMITT, 2002: 598).

As imagens estavam assim unidas aos seus usos. Cada uma se distinguia de acordo
com os materiais, as dimensdes e os valores. Elas também quase nunca eram
neutras, pois manifestavam e criavam conceitos, hierarquias e um zzagindrio social.

Baschet propde o uso da nogao de zmagem-objeto. Esse termo deve ser utilizado
quando o objeto de estudo é, a0 mesmo tempo, objeto e imagem. Por isso, ao
falarmos de imagem na Idade Média, ndo tratamos apenas de uma representagio,
mas também de um objeto (BASCHET, 1996: 9).

Baschet ainda destaca a importincia de se estudar a imagem “saindo dos limites
que a margeiam materialmente”, ou seja, investigar nio s6 o que ela representa,
mas para gue ela servia.

A obra que analisaremos é a Taula de Sant Miguel, um retdbulo procedente da Igreja
de Siao Miguel de Soriguerola e datado do final do século XIII (LOPERA E
ANDRADE, 1996: 21). Sua autoria ¢é atribuida ao mestre de Soriguerola,
considerado o “Giotto catalio” (AINAUD DE LASARTE, 1955).

Para a analise dessa fonte primaria imagética, servimo-nos do sempre classico
estudo de Erwin Panofsky (2002: 47-87). Em sua apreciagdo, Panofsky distingue
trés niveis do significado de uma obra:

1) O tema primdrio on natural, a descricdo pré-iconografica, que identifica as formas, as
linhas e as cores e suas relacoes mutuas,

2) O tema secunddrio on convencional, que consiste na analise iconografica, isto ¢, na busca
do entendimento das representa¢des simbolicas ligadas aos motivos artisticos e as
combinag¢des desses motivos e

3) O significado intrinseco on contesido, que trata da interpretagio iconoldgica.
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Neste ultimo, é revelado o comportamento cultural de um periodo, de uma nagéo
ou de uma crenca. Ressalte-se a necessidade da passagem de cada nivel de analise

para se chegar a compreensdo do imaginario no perfodo medieval.

IV. A arte em si: o retabulo

Imagem 8
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specialmente das cenas 4 e 13.

Para facilitar a analise e compreender melhor a estrutura da Taula de Sant Miquel,
vejamos abaixo o quadro explicativo — e inspirado em um método de um texto de
Carlo Ginzburg (1989: 67):

10 11 12

Seguindo a numerac¢do proposta, a obra assim se divide:

S3o Miguel e o mundo dos vivos:
1. O Milagre do Monte Gargano

2. O bispo de Siponto com trés personagens (dois ajoelhados diante dele)

3. Cena desgastada (provavelmente a construgio da Igreja de Sao Miguel) (SUREDA,
1995: 347)

4. A Santa Ceia

5. Linha vertical com motivos geométricos e vegetais

6. A pricostasia (pesagem das almas)
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Sdo Miguel e 0 mundo dos mortos:
7,8,9,10, 11 e 12. Visdo do juizo dos bem-aventurados

13. O Inferno
14. Sdo Miguel combatendo o Dragio

Dividindo as treze cenas em duas partes iguais, ha uma barra vertical ricamente
preenchida com linhas curvas, formando um sinuoso e delicado bordado com
detalhes em forma de folhas. Essa estilizacio vegetal era uma das formas
encontradas pelos iluministas medievais para preencher um determinado espago
deixado na imagem — ja foi dito que a Idade Média ndo gostava de espagos vazios.
Ela ocupa todo o espago interno da barra de fundo negro.

Assim, o retabulo esta dividido em duas grandes partes tematicas. A primeira, a
esquerda, nos parece fazer alusio ao mundo dos vivos, ou melhor, aos
acontecimentos relacionados as apari¢oes de Sao Miguel e a um fato crucial da
presencga de Cristo na Terra: A Santa Ceia. Por isso, a denominamos “Sao Miguel e
o mundo dos vivos”. Ela possui quatro cenas.

Por sua vez, a segunda parte (a direita), diz respeito ao além, ao mundo dos
mortos. Iniciando com a pesagem das almas, ela prossegue com a visio dos bem-
aventurados, desce ao Inferno, com uma cena impressionante, e conclui com a
vitoria de Sao Miguel sobre o dragio. A denominamos “Sio Miguel e o mundo
dos mortos”. Se considerarmos que a visao dos seis bem-aventurados pode ser
considerada uma unica cena, essa segunda parte do retabulo tem entdo igualmente
quatro cenas.

Para abordar o retabulo, seguiremos o percutso linear da esquerda para a direita: 1,
2,6, 7-12, 13, 14 (observando que a cena 3 esta destruida e a 4 serviu de abertura
20 nosso texto), do espaco das cenas terrenas para o das cenas do além.

IV.1. A arte em si: o milagre do Monte Gargano

A santa solenidade da festa do arcanjo Miguel é chamada Aparicdo, Vitdria,
Consagracdo e Memoria. As apari¢Ses desse anjo sdo numerosas. A primeira aconteceu
no monte Gargano, na Apulia, montanha situada perto da cidade de Siponto. No ano
do Senhor de 390 havia na cidade de Siponto um homem que segundo alguns autores
chamava-se Gargano, nome tirado da montanha ou que dera o nome a montanha. Ele
possuia um imenso rebanho de ovelhas e de bois, ¢ um dia em que esses animais
pastavam na encosta do monte um touro afastou-se dos outros para subir ao cume e
nio retornou com o rebanho. O proprietrio reuniu grande nimero de servigais a fim
de procura-lo e por fim encontrou-o no alto da montanha, na entrada de uma caverna.
Irritado porque o touro vagava assim sozinho, ao acaso, lancou imediatamente contra
ele uma flecha envenenada, mas no mesmo instante a flecha, como se tivesse sido
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empurrada pelo vento, voltou-se e atingiu que a arremessara. Os habitantes da cidade,
perturbados, foram procurar o bispo e pediram seu conselho sobre uma coisa tdo
estranha. Ele ordenou trés dias de jejum e disse que se devia pedir a explicagio daquilo
a Deus. Depois disso Sio Miguel apareceu ao bispo, dizendo: “Saiba que aquele
homem foi atingido por seu dardo por minha vontade. Eu sou o arcanjo Miguel, e quis
mostrar que na Terra habito este lugar e sou inspetor e guardido dele”. Entao o bispo e
todos os cidaddos foram em procissio aquele local, ¢ sem ousarem entrar ficaram
rezando diante da entrada. JACOPO DE VARAZZE, 2003: 813-814)

&\

Cena 1 da Taula: a representacao do milagre do Monte Gargano.

Ao iniciarmos a leitura do retabulo (da esquerda para a direita), observamos que
ele principia com a primeira apari¢io de Sio Miguel, como conta o texto da
Legenda Anrea (c.1252-1270) — muitas cenas medievais retratadas em retabulos,
afrescos e esculturas, tiveram como base as estérias reunidas na Legenda Aurea
(GINZBURG, 1989: 65-69) e conhecidas tanto pela elite quanto pelo vulgo, uma
intercessdo cultural definido por Hilario Franco Jr. como “cultura intermediaria”,

elo de unido que criou a identidade profunda da sociedade medieval (FRANCO
JR., 2003: 14-15).
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Na cena, emoldurada por duas pilastras e encimada por tendas, Gargano, a
esquerda, o rico proprietario da estoria, é representado em ricos trajes dourados e
meias negras. Devido a sua importincia, ele ¢ muito maior que seu criado (:
direita, abaixo), de negro, que coloca o indicador da mio esquerda em seu olho e
aponta com a mio direita o lugar do milagre que acabou de presenciar. Na cena, a
flecha ja foi lancada de uma besta nas maos de Gargano e, certeira, retornou para
seu olho esquerdo.

>

O forte e bem delineado touro esta postado na entrada da caverna, localizada no
centro do monte. Sua cor rubra se mescla e intensifica o fundo vermelho da cena,
e o milagre parece estar indicado uma vez mais pelo brilho e pelo tamanho das
estrelas ao fundo.

A Legenda Aurea prossegue na descricio do milagre das apari¢des de Sio Miguel, e
nos conta que o bispo de Siponto — cidade proxima ao monte Gargano — durante
uma guerra contra os napolitanos recebeu a visita de Sao Miguel, que prometeu a
vitéria dos sipontinos contra os (ainda) pagaos napolitanos. Apos a batalha e a
vitéria de Siponto, todos os napolitanos sobreviventes se converteram ao
cristianismo, impressionados com o terremoto e o nevoeiro protetor criados pelo
santo para defender o exército de Siponto. Depois disso, Sio Miguel apareceu
novamente ao bispo, e ordenou que ele fosse com o povo ao monte Gargano,
para a consagra¢ao de sua igreja.

Portanto, a cena 2 do retabulo pode estar fazendo alusio a qualquer um desses
acontecimentos milagrosos relacionados ao bispo de Siponto e narrados na
Legenda Aurea. Na cena, o bispo recebe dois personagens. Um deles estd de
joelhos, e parece pedir-lhe algo, pois suas mios estio em forma de oracdo. O
bispo, sentado, porta um livro. Seja qual for a referéncia, a imagem diz respeito ao
importante papel do bispo de Siponto nas primeiras apari¢des de Sdo Miguel na
Terra.

IV.2. A arte em si: A pesagem das almas

A segunda parte do retiabulo inicia com a cena da pesagens das almas, o primeiro
julgamento realizado na presenca do diabo e de Sio Miguel diante dos portSes
celestes. Nela ha cinco personagens. Dessa vez, nossa leitura iniciara da direita
para a esquerda, pois o sentido da cena parece fluir dessa forma, ja que seu climax
¢ o combate entre Miguel e o diabo.

Portanto, a direita, encontra-se Sio Pedro, portador da chave do Parafso e
fundador da Igreja Catélica. Tonsurado e aureolado, ele veste uma toga preta com
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as bordas brancas. Sua mio direita, propositadamente maior, porta as duas chaves
azuis do céu; sua mio esquerda alca carinhosamente uma alma merecedora do
Parafso. Essa alma bendita estd representada como uma crianca. Por qué? Cristo
disse: “Em verdade vos digo que, se ndo vos converterdes e ndo vos tornardes
como as criangas, de modo algum entrareis no Reino dos Céus.

Aquele, portanto, que se tornar pequenino como esta crianga, esse ¢ o0 maior no
Reino dos Céus”. (Mt 18, 1-4). O mestre de Soriguerola mantém assim a bela
tradicdo medieval de valorizar social e espiritualmente a crianga (COSTA, 2002).

Descalco, Sao Pedro tem batrba. Suas feicdes sido serenas, seu olhar, doce, pois
olha para a alma na balanca: terminado o seu julgamento, a alma de natureza
infantil entrara no céu. A entrada do Paraiso é representada pelo mestre de
Soriguerola por uma torre dourada de um castelo medieval.

Aos pés de Sao Pedro ha um anjo descalgo e ajoelhado em sua perna direita. Sua
postura ¢ profundamente reverente. Com uma delicada auréola azul demarcada
por uma ténue linha branca, ele olha diretamente para Sao Pedro, intercedendo e
suplicando pela sorte da alma. Trajando uma elegante toga dourada, suas asas sio
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de bronze e possuem detalhes semelhantes as asas do arcanjo Miguel, como se
fossem parte de uma armadura.

Entrementes, no centro da cena, Sio Miguel e o Diabo sio certamente os dois
personagens mais importantes. Eles estdo pesando uma alma em seu respectivo
julgamento individual. Imponente, Miguel veste uma brilhante toga azul, que se
destaca muito em relagio ao fundo vermelho, que também tem grandes estrelas
brilhantes que realgam o belo e decisivo espeticulo do combate entre o bem e o
mal.

Seus pés estdo igualmente descalcos: os servos do Senhor sio sempre humildes.
Suas longas asas douradas possuem muitos detalhes e também lembram uma
armadura, pois tém uma espécie de couraga em sua parte superior (como as do
anjo com Sdo Pedro). Abertas e imponentes, elas sugerem que Miguel acabou de
chegar justamente para defender a alma que esta sendo pesada na balanga.

Sua mio esquerda aponta para a alma que esta sendo pesada, e a direita estd
estendida na direcao do diabo: ele fala com o sinistro. Em volta de sua cabeca ha
uma imponente auréola azul escura decorada com pérolas na extremidade. Seus
cabelos sdo castanhos e suas fei¢oes serenas. Ele esta tranquilo porque nio precisa
disputar com o diabo, sua decisdo sera a final!

Com uma soturna tunica negra com uma linha branca, o Diabo é marrom. Suas
feicdes sdo metade humanas, metade animalescas; ele tem uma barbicha e orelhas
de bode, longos e pontudos chiftes, e seu cabelo é encaracolado. Suas maltiplas e
brancas garras saem das unhas das mios e dos pés, do cotovelo, do joelho, do
calcanhar e dos ombros. Seus pés sio monstruosos: tém quatro dedos.

Na cabega do pequeno diabo azul dentro da balanga — que representa a wedida das
mds agoes da alma — sua mao direita trapaceia, pois for¢a o peso para baixo. Até o
fim dos tempos, ele sempre sera um ludibriador. Sua mio esquerda erguida, com
as garras a mostra, oferece uma indtil resisténcia a Miguel: no fim, o bem sempre
triunfa.

O ultimo personagem ¢é um diabo azul. Com uma tunica amarela, ele ¢ um servo
do diabo marrom. Suas garras brancas saem das unhas das mios e dos pés, do
joelho, do calcanhar e do cotovelo. Suas orelhas de bode s6 aumentam a sensagao
da monstruosidade de seu ser. Bem menor e mais magro, seu rosto parece o de
uma crianga maldosa — o exato oposto da bem-aventurada alma infantil que entra
no Parafso — pois tem a lingua para fora, simbolo de seu esforco igualmente inutil
de ludibriar o peso da balanga a favor do mal. Pois apesar de projetar todo o peso
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de seu corpo para fraudar o julgamento, a forca do mal nio pode derrotar o
humilde de pés descalcos.

Do lado direito da balanca ha uma alma representada por um homem pequeno e
nu. Ele estd de pé, com as mios unidas em um gesto de suplica, esperando Miguel
tira-lo da balanga. De certa forma, a fisionomia dessa alma se parece com a de Sao
Miguel, talvez pela padronizagio fisionomica tipica da Idade Média.

No outro lado, ha um pequeno diabo azul, que representa as mas aces da alma;
ele é maior que a alma e tem feicdes um pouco mais humanas. Com as mios na

borda da balanga, ele olha para a alma e aguarda o fim do embate.

IV.3. A arte em si- a contemplacido dos seis bem-aventurados

s

s seis bem-aventurados.

Cenas 7al

Como afirmamos anteriormente, os seis bem-aventurados que figuram ao lado da
cena da pesagem das almas podem ser enquadrados em uma unica cena: de certa
forma, eles representam o triunfo do bem. Sio seis personagens reais, coroados,
de cabelos dourados e sentados em seus tronos. O elemento que define a geometria
da bem-aventuranga é o trinitarismo da cor. Reparem que o azul, o vermelho e o
dourado se alternam em cada quadro. Da esquerda para a direita, o ritmo visual é
sempre o mesmo: fundo azul, capa dourada e veste vermelha, fundo vermelho,
capa azul e veste dourada.
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Imagens 12 e 13
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Cenas 7 ¢ 10: dois dos bem-aventurados.

Além disso, eles parecem estar em dialogo, pois seus bracos e suas mios estdo se
referindo ao personagem ao lado, talvez comentando o momento da pesagem das
almas a esquerda. Por fim, os bem-aventurados exibem um circulo em uma das
maos, simbolo de suas vitorias, sinal que o esforco de praticar o bem e se afastar
do mal em vida foi recompensado apés a morte. Por isso, as estrelas estao mais
brilhantes que nunca na Taula: o sereno estado contemplativo dos bem-
aventurados € a plena felicidade do Paraiso (DELUMEAU, 2003: 196).

IV.4. A arte em si: 0 horrores do Inferno e seus suplicios

De todas as cenas da Taula de Sant Miquel, a mais impressionante para os espiritos
medievais certamente deveria ser a que retrata o Inferno. Como certa vez afirmou
Peter Burke, é necessario um certo esforco para perceber que as pessoas da época
acreditavam que poderiam um dia ver lugares desse tipo (BURKE, 2004: 67). Mas
sem essa tentativa de compreensdo na consciéncia dos homens de uma
determinada época, sem essa bermenéutica imaginativa (COSTA, 2004), o que seria da
Historia?

No espago do retabulo, ela sé é menor que a da Santa Ceia. Nela, oito danados
agonizam dentro de um imenso caldeirio, enquanto seis satisfeitos diabos
trabalham constantemente para o seu sofrimento. Da mesma forma que a cena da
pesagem das almas, faremos a leitura visual do Inferno do artista de Soriguerola da
direita para a esquerda.
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Imagem 14

Cena 13 da Taula: o Inferno da Tauta de Sant z'm[

Animalescos, os diabos tém uma silhueta antropomérfica. O primeiro — e senhor
de todos, porque esta sentado em um trono amarelo — é marrom, tem garras
negras que saem dos dedos de suas maos e de seus pés, mas também de seu
calcanhar, de seus joelhos e de seus cotovelos. Com rabo, orelha e barbicha de
bode, ele possui longos chiftres, simbolo de seu poder. Como o diabo da cena da
pesagem das almas, seu cabelo é encaracolado. Estd vestido com uma tanica
vermelha; suas pernas estdo cruzadas, sua mao esquerda esta apoiada na perna
direita e a mao direita se ergue na direcdo de outro diabo, como estivesse dando
ordens para aumentar o sofrimento das almas penadas. Estd claro que ha uma
hierarquia: o Inferno é organizado!

De frente para seu senhor, o segundo diabo também é marrom. Sentado na alca
do caldeirdo onde os danados estao sendo cozidos, seus pés estdo juntos, sua mao
esquerda aponta para seu senhor e a direita mostra o que acontece no alto — a cena
da pesagem (cena 6). Essa posi¢io de seus bragos nos sugere um dialogo: ele
parece mostrar que logo chegardo mais pecadores para receberem o que merecem.
Certamente seu cargo tem alguma importincia, pois ele também nio trabalha,
apenas conversa com seu senhor.

O terceiro, a0 centro, estd bem no meio da alca do caldeitdo. Ao contririo dos

outros, ele é azul. Podemos somente vislumbrar seus imensos pés, mas um detalhe
resistiu ao tempo: ele acaba de receber um novo torturado, pois uma de suas maos
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o esta segurando. Assim, ao centro e segurando um novo danado, ele e o quarto
diabo parecem ser os elos de ligacdo entre as duas cenas. Esse é bastante
semelhante ao segundo, porém tem chifres e seus pés tém quatro garras. Trajando
uma tunica vermelha e com a lingua para fora, ele parece ser o responsavel por
trazer para o Inferno aqueles que foram condenados no julgamento, pois sua mao
esquerda ultrapassa os limites infernais e sua mao direita entrega o culpado ao
terceiro diabo. Aparentemente ele ascendeu, pois seu pé direito ainda estd no ar e
o pé esquerdo apoia-se no caldeirao.

Cena 13 da Tanla (detalhe): o caldeirdo dos supliciados.

O quinto é marrom, tem as garras pretas como o anterior, mas sua tunica ¢é
amarela, o que nos sugere que a hierarquia infernal é também delimitada pela cor
das tanicas dos diabos. Ele também possui chiftres, e suas fei¢oes sao ainda mais
animalescas que as dos demais. O joelho de sua perna direita se apdia no chio e
sua perna esquerda estd flexionada; em suas mios ecle segura um forcado
(instrumento de tortura) para revolver o carvdo e assim aumentar o fogo intenso
que suplicia os pecadores no caldeirio.

Completando o grupo de diabos, o sexto e dltimo ¢é azul claro (como o terceiro).
Suas garras, imensas, saem dos dedos das maos e dos pés, que também tem quatro
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dedos, mas elas nio sdo negras como as dos outros e sim vermelhas. Ele também
possui chifres e rabo, além de uma monstruosa e bifurcada lingua vermelha para
fora. Sua feicdo é a mais monstruosa de todos os diabos. Agachado em frente ao
fogo e com a perna direita apoiada, ele abre e fecha um imenso fole dourado para
aumentar o fogo.

Sua mio esquerda lhe serve de apoio para segurar melhor o fole e extrair dele todo
o ar necessirio para aumentar o fogo. Sinistramente ele parece ter uma grande
satisfacdo com seu trabalho: repare os seus imensos olhos esbugalhados e o leve
sorriso esbocado em seu rosto. Como os medievais tinham imaginacdo para
representar os suplicios do Inferno!

Dentro do imenso caldeirdao preto estdo os oito torturados, enfileirados, com os
pescocos amarrados com correntes interligadas; suas maos tocam o ombro do
danado seguinte, e entre eles ha rubras labaredas de fogo para mostrar o calor
insuportavel que reina ali. Cadavéricos, suas expressoes sao mais que de desolagio,
eles estdo como que conformados com seu destino. Quase se percebe uma triste
indiferenca neles. O que poderiam mais sentir além da dor?

A cor de fundo do Inferno é negra, o que faz com que o cendrio parega ainda mais
assustador. Ao redor do cenario ha pequenos circulos rubros envoltos em pontos
brancos. O que seriam? Talvez as brasas revoltas do carvdo que eternamente
queima abaixo dos pobres condenados. Seja como for, o que é certo é que essas
brasas sio um interessante e triste contraponto as estrelas das outras cenas da
Tanla de Sant Miquel.

Por sua vez, como afirmamos anteriormente, para a leitura da cena do Inferno
iniciamos nossa leitura visual no sentido inverso (da direita para a esquerda), com
o diabo que esta no trono — a direita; ademais, nesse caso especifico isso parece ter
um sentido implicito, pois na concepgio crista e medieval do Inferno, embora haja
uma ordem, como na monarquia da cristandade medieval, ela é invertida, pois
perversa, como deve ser um espago imaginario demonfaco.

Assim, cada um tem sua funcio (por exemplo, pegar os condenados e trazé-los
para o Inferno), e a executa com prazer. Contudo, apesar de ter um cargo elevado,
o primeiro diabo (sentado no trono) nio ¢é Lucifer, pois quando este é
representado em seu reino, é costumeiramente retratado como um animal negro e
gordo, nu e disforme, sem asas, chifres, cascos ou rabo (LINK, 1998: 86).

Na Idade Média o diabo tinha uma iconografia bastante irregular. Sua imagem
dependia da utilizacdo que o artista fazia das fontes classicas, como o deus P4 ou o
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deus egipcio Bes. Seus chifres indicam seu poder. Além disso, eles colocam a
lingua para fora para zombar de suas vitimas e ridicularizar o sagrado (LINK,
1998: 63).

O Inferno do mestre de Soriguerola deveria ser muito assustador para os
espectadores medievais. Primeiro, pelo fato de haver diabos coloridos e com
expressoes risonhas, debochadas e de escarnio para com a situagio eternamente
degradante dos condenados. Além disso, os castigos sdo explicitos na cena, e os
diabos contribuem efetivamente para aumentar ainda mais o sofrimento das almas
danadas.

O mestre de Soriguerola representou o diabo com a devida importancia que o
mundo medieval o concebeu: o principe deste mundo era sorrateiro, trapaceiro e
sinistramente assegurava o sofrimento das almas em seu reino invertido. Presente
em todos os momentos da vida humana, especialmente no dia do Juizo Final, os
diabos asseguravam a possibilidade de o julgamento divino ser justo: sem o mal
nao existe o bem!

Ademais, o fato de o Inferno e seus monstros estarem ao lado de imagens que
expressam a profunda verdade e a beleza da fé cristd, s6 realca sua importincia: o
feio nos repugna, mas ¢é aceitavel e agradavel na arte que expressa e denuncia
belamente sua feitra, fisica e moralln (ECO, 2004: 133).

Essa representacdo do mestre de Soriguerola confirma a constru¢do do imaginario
diabdlico na arte do ocidente medieval: suas cores, seus simbolos e suas
caracteristicas asseguraram sua permanéncia no imaginario coletivo da cultura
ocidental até hoje.

IV.5. A arte em si: a vitéria final de Sao Miguel sobre o dragio

Mas a leitura visual da Taula ndo seria perfeita nem completa do ponto de vista
pedagogico se em seu final nao estivesse a vitoria, a vitéria final do bem! Por isso,
em sua ultima cena, a de nimero 14 de acordo com nossa proposta de demarcagio
da fonte, o mestre de Soriguerola representou o arcanjo Miguel lutando contra o
dragio infernal — Lucifer, que muitas vezes era representado por dragdes ou
serpentes.

O que mais se destaca a primeira vista é, naturalmente, Sio Miguel. Ele veste uma
brilhante toga dourada coberta por uma capa azul-escura demarcada por uma linha
dourada. Suas longas e opulentas asas também sio douradas, com pequenos
bordados na parte supetior. Elas nio sdo delicadas como as de um anjo celeste,
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pois, como dissemos anteriormente, sugerem uma espécie de armadura, ja que o
arcanjo € o guerreiro de Deus. Em sua mio esquerda hd um pequeno escudo redondo

e dourado; suas bordas sio levemente pontiagudas.

~Imagem 16

Cena 14 da Tanla: Sio Miguel combatendo o dragio.

Na mio direita, o arcanjo porta uma longa e fina lanca dourada. Seus pés estio
sobre o dragdo e descal¢os, cada um aberto em uma direcio. Em volta de sua
cabega, ha uma auréola azul escura (da mesma cor de sua toga), seus cabelos sao
de um dourado escuro e suas feicbes estio muito serenas, ja que o guerreiro de
Deus sabe — e confia — que a vitdria sera sua.

O dragio ¢é azul-claro. A textura de seu delineado corpo também sugere uma
armadura. Ele possui asas, mas elas estio presas pelos pés de Miguel; suas patas
com pontiagudas garras estio abertas e tém o formato das de uma aguia, adaptadas
para capturar suas presas. Sua cauda espinhosa é bem comprida e ramificada, e
chega a altura dos ombros do arcanjo; a base da cauda tem escamas circulares e
semelhantes a de algumas cobras — repare que em suas quatro pontas hd uma
cabeca de cobra. Seus olhos e suas orelhas se assemelham as de um bode. Suas
feicoes demonstram uma grande preocupacio, pois seus olhos estdo arregalados e
mirando atentamente o arcanjo, enquanto morde seu escudo e sua langa.
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Por fim, como todas as outras cenas, Miguel e o dragio estio emoldurados dentro
de uma arcatura de duas pilastras, encimadas por varias tendas vermelhas em um
belo céu azul. Abaixo, o fundo do combate é vermelho, o que anuncia a
encarnicada luta entre os dois adversarios. No interior da arcatura, também como
nas outras cenas, ha varias estrelas de diversos tamanhos, ornamentacoes
freqiientemente utilizadas pelos artistas medievais e que aqui, como ressaltamos,
sugerem o brilho deslumbrante da sabedoria crista.

V. Conclusio

A Taunla de Sant Miquel, imagem-objeto criada no alvorecer da Catalunha em honra de
Sio Miguel, adornava a pequena igteja de Soriguerola, nos confins da Baixa
Cerdanha, ao sopé dos Pireneus, para que seus fiéis se recordassem sempre dos
ensinamentos de Cristo, da for¢a do arcanjo e de suas apari¢des nesse mundo, da
vitéria final do bem sobre o mal, da intercessao de Miguel quando de nossa morte,
da recompensa dos justos no Parafso e, sobretudo, dos castigos que aguardavam
os pecadores no Inferno.

Todas essas imagens fortes criadas pelo mestre de Soriguerola compunham o
retabulo. Imagini-lo em seu lugar de origem, provavelmente, é reconstruir
mentalmente um impressionante efeito de contraste: naqueles confins dos
Pireneus cataldes, dentro daquela singela capela, o retabulo, suas cores vivas e seus
personagens sob as palavras do clérigo deveriam se sobressair ainda mais no
imaginario de seus espectadores.

Ao refazer esse percurso em nossa analise iconografica, tivemos esse desejo em
mente: imaginar como deveriam ser maravilhosamente deslumbrantes — e também
assustadoras — essas cenas para os homens de sua época. Mesmo hoje, para o
visitante do Musen Nacional d’Art de Catalunya, os vivos contrastes da Taula de Sant
Miguel ainda nos arrebatam. Como deveria ser uma missa rezada nele? Como um
cristdo deveria sentir e interiorizar sua fé tendo diante de si a brilhante Santa Ceia e
o tenebroso Inferno, o alado Miguel e o sinuoso dragio?r O quanto eles
projetavam de seu intimo ao vislumbrar a cena da pesagem das almas? Imaginaria
ele como seria a sua alma na balanca ao rezar o mea culpa, mea culpa, mea maxima

culpar

Os valores cristios projetados nas imagens do retibulo e a forma com que o
mestre de Soriguerola os recriou e arranjou naquele espaco sao uma importante
pista para se entender a recep¢iao daquelas cenas na sociedade feudal catala. Seu
testemunho é o de um tempo em que as imagens sagradas refor¢avam a palavra do

420



Ensaios de Hist6ria Medieval

pulpito e certamente criavam um tipo de religiosidade devocional que emergia do
undo das consciéncias de seu publico.
fundo d nsciéncias d bli

— Este trabalho ¢ dedicado aos queridos amigos catalies Gabriel Borsot e Eladi Llop que,
em 2005, me proporcionaram um inesquecivel passeio pelo intetior da Catalunha —
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O deambulatirio dos anjos: o claustro do mosteiro de Sant Cugat del
Valles (Barcelona) e a vida cotidiana monastica expressa em seus
capitéis (séculos XII-XIIT)

Ricardo da Costa®44

Imagem 1
___'mag .

Q07

Calendari 2005. 12 capitells del Monestir de St. Cugat (reinterpretats per Joan Tortosa) (imprés
pet Grafiques Aris). Com seus belos desenhos, o artista Joan Tortosa pretendeu recompor alguns
capitéis mutilados do mosteiro de Sant Cugat.

1. Breve histéria da vida cenobitica em Sant Cugat

Imagem 2

A £ > Lt *
Vista aérea do conjunto do mosteiro de Sant Cugat. A diteita, a igreja (com sua bela roseta); ao
centro, na frente, a casa do abade; a esquerda, o claustro e suas dependéncias. Foto originalmente
publicada em Rosa M. MARTIN i ROS, “Sant Cugat del Valles”, em Catalunya Romanica XVTII,
Barcelona, 1991, p. 159.

04 Bolsista pés-doutoral BBC 2005 (Begues per a joves membres dels casals catalans) de la Generalitat de
Cataluia.
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Prudéncio, poeta latino do século IV, nos informa em seu Peristephanon®® que Sao
Cucufate (em cataldo Sant Cuga)®* havia sido martirizado no ano 304, diante das
Muralbas de Otaviano, no tempo do imperador Diocleciano (243-313). Seu
companheiro Félix, por sua vez, teria sido martirizado em Girona, um pouco mais
ao norte. Ambos os martires eram missionarios vindos de Cesaréia, provavelmente
fugindo das perseguicGes africanas.®

Na verdade, essas Muralhas de Otaviano eram uma fortificacio, um castro construido
pelos romanos no tempo de Augusto (27 a.C. — 14 d. C.) para proteger o
cruzamento das vias Tarragona—Narbona e Barcelona—FEgara, um das linhas mais
importantes da 17z Augusta que, vindo de Roma, se dirigia para Tarragona.®*® Esse
castro foi destruido provavelmente por francos e alamanos no século III, sendo
reconstruido no século IV. Mas com a promulgacio do Edito de Mildo em 31364,
pouco a pouco a fun¢do militar da fortificagdo romana foi dando lugar ao
desenvolvimento de uma devogao religiosa ao martir cristao.

Imagem 3

Planta do conjunto de edifica¢des do mosteiro (escala 1:400). J. A. Adell-Servei del Patrimoni
Arquitectonic de la Generalitat de Catalunya. A direita, a igreja, a esquerda, o claustro e na frente, a

45 Peristephanon (Livro das coroas, uma colecio de hinos dedicada a alguns santos) 11, 4, 33. Internet,
AURELIUS CLEMENS PRUDENTIUS, Peristephanon, IntraText Edition CT,
http://www.intratext.com/X/LAT0269.htm

040 Também chamado de Cucuphas, Guinefort, ou Qagophas. Sua festa é comemorada no dia 25 de julho.
Ver Catolic Online, Internet, http:/ /www.catholic.org/saints/saint.php?saint_id=2778

047 R. ARTAGAL 1 PELLICER, Diccionari dels Sants, Barcelona, Edicions 62, 1996, p. 52.

048 O préprio Augusto passou trés anos em Tarraco (atual Tarragona), durante os anos 27-25 a.C., para
acabar com a resisténcia a0 poder romano que existia na regiao.

049 Decreto de tolerancia religiosa promulgado por Licinio (328-324 d. C.) e Constantino (306-337 d.
C.) e que concedia aos cristios a igualdade de direitos com as outras religices.
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casa do abade, construida posteriormente. Imagem Foto originalmente publicada em Rosa M.
MARTIN i ROS, “Sant Cugat del Valles”, em Catalunya Romanica X1/111, op. cit., p. 167.

Por volta dessa mesma época, foi construida no mesmo local uma pequena
construcio funeraria chamada martyrium, para serem depositados os restos mortais
do santo.%" Esse martyrium foi destruido por um incéndio no inicio do século VI,
mas o local nao foi abandonado, pelo contrario, pois no século VII o espaco ja
havia sido reaproveitado para a construcdo de uma pequena basilica (visigotica),
onde uma pequena comunidade religiosa deve ter vivido.%!

Com a invasio e o dominio mugulmano na Peninsula Ibérica a partir de 711, essa
comunidade religiosa teve curta existéncia. Houve uma tentativa por parte do
abade de Saint-Denis de trasladar as reliquias de Sant Cugat em 778, junto a
fracassada expedicdo de Carlos Magno a Saragossa. Por causa dessa relagdo do
mosteiro com o ataque franco, por volta de 780 os sarracenos destruiram as
construgoes em Sant Cugat. Mas com a conquista de Barcelona pelos francos em
801, a vida religiosa voltou a renascer no local.

E desse periodo o primeiro testemunho documental da existéncia de uma vida
cenobitica em Sant Cugat: uma carta de Lufs, o Gago (846-879)%%2 ao bispo da sé de
Barcelona, Froduino, confirmava os direitos e as posses de varios territérios, entre
eles “...a casa de Sant Cugat e de Sant Félix, no lugar Otaviano, com todas as suas
adjacéncias e pertences, tal como o abade Ostoftedo teve por preceito real”.0%3

Esse Ostofredo (878-895) teria sido o primeiro abade do mosteiro sancugatense.®>*
Assim, ao longo dos séculos IX e X, o culto e a vida monastica em Sant Cugat
prosseguitam e se afirmaram. O domus Sancti Cucuphati pertencia a catedral de
Barcelona e seus monges eram clérigos diocesanos que viviam sob uma regra, mas
ainda eram sujeitos ao bispo. Os documentos do século X ja falam de um
mosteiro, de um abade e de uma regra beneditina, grupo que formava uma

%0 Hoje essa pequena planta quase quadrada se encontra no jardim do claustro. O martyrinm foi
escavado pelos arquedlogos Pere Bosch i Gimpera i Josep Serra i Rafols em um trabalho que durou
seis anos (1931-1936).

051 Catalunya Romanica. EIl Valles Occidental — El 'V alles Oriental. Enciclopédia Catalana. Barcelona, 1991, vol.
XVIIL, p. 159-160. Ao redor dessa primeira construcio cristd hd um pequeno necrotério, com tumbas
de tipos variados.

52 Rei da Franca Ocidental, sucessor de Catlos, o Calvo (823-877) e filho de Luis, o Piedoso (imperador
de 813 2 840).

953 Citado em Catalunya Romanica. EI Valles Occidental — EIl Vallés Oriental., op., cit., p. 161.

5% As cronicas antigas mencionam seis abades anteriores, mas nao se provou sua existéncia.
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comunidade clerical diocesana adaptada as necessidades de uma regido pouco
povoada, e somente parcialmente cristianizada.®%

Maquete computadotizada do mosteiro de Sant Cugat (século XI).956 A partir dessa época,
lentamente a comunidade passou a adotar o beneditismo propriamente monastico, substituindo o
controle episcopal por sua prépria autoridade regular — tudo isso de acordo com o principio da
reforma carolingia, que diferenciava a ordo monasticus da ordo canonicus.

Nesses séculos IX-X destaca-se o abade Gotmar (944-954), a quem se atribui uma
cronica dos reis francos dada de presente ao principe al-Hakam, filho do califa
Abd al-Rahman II1.97 Gotmar foi duas vezes a corte de Luis IV98 em Breisach
(nos anos 938 e 944) para receber preceitos para os mosteiros de Ripoll, de Sant
Cugat, para a catedral de Vic e para a abadia de Rodes. Ele foi o primeiro de uma
série de abades de Sant Cugat que também foram bispos de Girona. Além disso, o
rei Luis IV concedeu o direito de eleger livremente o abade, além de confirmar-lhe
todos os bens e a imprescindivel imunidade juridica.

Outro abade importante foi Odo (986-1010), pois conseguiu reconstruir o
mosteiro apés a invasdo e destruicio de 985 de Almancor (938-1002), ataque que

955 Note que até a década de 60, em pleno século XX, a vila de Sant Cugat nao tinha mais que trés mil
habitantes!

050 “Localizada no mesmo local que a atual, a igreja possuia trés naves com uma abside principal e duas
absidiolas abertas na espessura do muro. Um espaco coberto como uma espécie de atrio precedia a
entrada. O claustro também se encontrava no mesmo lugar do atual e era ligeiramente maior. Formado
por quatro galerias com arcos sustentados por pilares e colunas alternadas, em seu patio ainda se
conservava ¢ era utilizada a igreja paleocrista. A construcido da torre do campanirio, iniciada na
segunda metade do século XI, s6 foi concluida no final do século XVII. Da obra romanica original
apenas corresponde as bases da torre, caracterizadas no exterior por frisos arcados que decoram a
fachada. O recinto foi envolvido por um fossado fortificado e defensivo, que hoje se conserva apenas
um pequeno fragmento.” — Museu de Sant Cugat, Internet, http:/ /www.museu.santcugat.org

957 Ptimeiro califa de Cérdoba (891-961), que governou de 912 a 961.

58 Rei da Franga (governou nos anos 936-954), chamado de o Ultramar por ter vivido em Inglaterra.
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matou o abade Jodao (974-985) e muitos monges.®® Odo também viajou a corte do
rei Lotario (954-986), em Compiegne, formando parte de uma embaixada do
conde Ramon Borrell (992-1017) enviada para prometer fidelidade ao rei e pedir-
lhe ajuda financeira e militar. Participou ainda de uma expedicdo militar a Cérdoba
(1010), quando foi gravemente ferido e morto na batalha de Guadeira (ou durante
seu regresso) — observem que nesse mundo violento que era o mundo feudal,
assim como senhores feudais, os abades também participavam (e ativamente) de
batalhas.66

Maquete computadorizada do mosteiro de Sant Cugat por volta de 1250.%! De acordo com o
cartuldrio de Sant Cugar*®?, do século X ao XIII o mosteiro acumulou extensos tetritérios, desde o
condado de Barcelona até a marca de Penedés e Osona. Possuia direitos de senhorio sobre sete
castelos, cinco torres nas zonas de marca distribuidas pelas comarcas de Baix Llobregat (castro de

65 Ver A. GUILLEN DEU, “Pregunta sin respuesta: la razzia de al-Mansur del afio 985 en Sant Cugat.
Una nueva aportacion al tema: la visién islamica”, Revista 1V alldanrex 2, abzil 2000.

000 Ver J. RUIZ CULLEL, “Les transformacions del monestir de Sant Cugat als voltants de I’any 10007,
Actes de la LXII Assemblea Intercomarcal d’Estudiosos, octubre 1998. Reparem que nesse periodo se
entendiam que os votos mondsticos nio eram impeditivos pata que os abades participassem da guerra
contra 0s mouros!

001 “No século XII foi iniciado um novo projeto construtivo para o mosteiro. A ordenacio geral dos
edificios nao foi alterada, somente aqueles mais importantes (a igreja, o claustro e a sala capitular)
foram substituidos por novos. Essa renovacio, empreendida gracas a prospetridade econémica daquele
momento, também ocorreu em muitos mosteiros e catedrais, como em Sant Benet de Bages ou na Sé
de Urgell. Em meados do século XII foi iniciada a constru¢io da nova igreja, s6 concluida no inicio do
século XIV. Primeiro foi construida a cabeceira e a primeira se¢do das naves, com uma proposta
arquitetonica totalmente inovadora para a época, que anunciava as formas goticas. A partir de meados
do século XIII, foram construidas a segunda se¢io das naves e o ciborio, quando as obras foram
interrompidas. A medida que avancavam, eta derrubado o edificio antigo, de maneira que boa parte das
naves ¢ da galilé do século XI (galeria situada na extensio do portico da igreja) conviveram muito
tempo com a nova arquitetura. Por volta de 1190 foi iniciada a constru¢io do novo claustro,
mantendo-se os edificios do século XI onde os monges se reuniam, dormiam e comiam. Concluido o
claustro, foi construida uma nova sala capitular, maior que a antetior.” — Museu de Sant Cugat, Internet,
http://www.museu.santcugat.org

2 Cartulario de Sant Cugat del 1V allés. Batcelona, CSIC, 1945-1947, 3 vols (com 1233 documentos, 979
dos quais relativos a formacao, expansio, administragio e defesa do patriménio do mosteiro).
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Castelldefels, 970-1179), Anoia (castelos de Masquefa, 998-1193, e Clariana, 1012-1114), Alt
Penedés e Baix Penedes. Sant Cugat também tinha o senhorio do castelo de Montgat, fora da
marca. Durante todo esse petiodo de expansio das posses do mosteiro, colonizagio e
repovoamento da regiio (quando teve um importante papel na Reconquista, ocupando terras
fronteiricas em Penedés)®, ocorreram muitas desavengas entre o abade de Sant Cugat e o bispo
de Barcelona, pois este desejava ter a tutela sobre o mosteiro, apesar de uma bula papal ter
ratificado suas posses.664

Imagem 6

1o
Mapa das propriedades e direitos do mosteiro de Sant Cugat (sécs. X-XIII) — cendbios, celas
mondsticas e igrejas dependentes, territérios adstritos ao senhorio do mosteiro (em verde), torres
e castelos, alédios, fazendas (ou propriedades) e moinhos. Mapa originalmente publicado em
MARTIN i ROS, Rosa M., “Sant Cugat del Valles”, em Catalunya Romanica XV'111, op. cit., p. 163.
Para a relagdo de todas essas propriedades, veja o documento em anexo (doa¢io do papa Silvestre
11 [999-1003]).

Em 1089 estalou um grave conflito entre o bispo de Barcelona, o abade de Sant
Pong de Tomeres (em Provenca) e abadia de Sant Cugat: gracas a uma concessio
de Berenguer Ramon, o Fratricida®®, o abade de Tomeres conseguiu ocupat o
cendbio e expulsar os monges. Somente dois anos depois, apdés um julgamento em
Sant Gil (também em Provenca) é que o abade de Tomeres foi obrigado a restituir
Sant Cugat aos monges expulsos.

003 O repovoamento comeco especialmente a partir do abaciato de Donaden (904-917). Ver J. YARZA
LUACES y G. BOTO VARELA (coord.), Clanstros Romanicos Hispanos, Editorial Edilesa, 2003, p. 300.
064 Bula de 1002 do papa Silvestre 11 (990-1003).

065 Conde de Barcelona de 1082 a 1096.
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Essas desavencas s se resolveram definitivamente em 1251, quando o papa
Inocéncio IV (1243-1254) decidiu submeter Sant Cugat aos bispos de
Barcelona. 66

Além disso, alguns poderes laicos também desejavam se apoderar desses bens. Por
exemplo, em 1013 o conde Ramon Borrell 197, sua esposa e o bispo de Barcelona
resgataram de Sant Cugat as igrejas de Sant Lloreng e Sant Esteve de Munt,
cedidas anteriormente por Borrell IT a0 mosteiro.%8

Em contrapartida, o rei Jaime I, o Conguistador (1213-1276) favoreceu muito o
mosteiro, eximindo-o de muitos tributos e confirmando suas posses, com o
objetivo de enfraquecer o bispo de Barcelona.

Imagem 7

0 Catalunya Romanica. EI 1 alles Occidental — El 1 alles Oriental, op. cit., p. 164.
667 Conde de Barcelona de 992 a 1018.
668 Conde de Barcelona de 966 a 992.
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Maquete computadorizada do mosteiro de Sant Cugat (séculos XIV-XV).% Sant Cugat ainda
sofreria. um duro golpe: em 1114 o mosteiro foi atacado e parcialmente destruido pelos
almoravidas.S™ Somente cetca de trinta anos depois é que conseguiu se refazer dessa destruicio,
quando entdo teve inicio a construcio da (nova) igreja romanica (1145). Durante essa expansio
tertitorial, o mosteito sofreu reformas administrativas e foram colocados em pritica os decretos
do IV Concilio de Latrao (1215), que determinou reformas beneditinas, e assim, Sant Cugat
passou a integrar a Congregagao Clanstral Benetidina Tarraconense.

A partir do inicio do século XIV comegou a lenta decadéncia do mosteiro, e em
1351 aconteceu a ultima eleicio direta do abade por parte dos monges, ¢ o
escolhido foi Pere Busquets (1351-1385).

Apbs esse abaciado, com a construcdo das muralhas que ainda hoje cercam em
parte o espaco religioso, a eleicio do abade passou a ser feita pela ctria romana,
dando inicio a crise da vida comunitaria. Mas isso ja é outra historia.

009 “Por volta de 1300 foram retomadas as obras da igreja, concluidas em 1337 com a nova fachada e a
grande roseta (com vitrais de 1343). As novas naves foram construidas no estilo gético, ja totalmente
estabelecido. A singularidade do trabalho dos construtores de Sant Cugat se manifesta na igreja, onde
se abandonou a estrutura tradicional de trés naves para formar um edificio de quatro. Nesse mesmo
momento foi proposta uma remodelagio completa dos velhos edificios que envolviam o claustro,
trabalho iniciado na patte oriental, onde se iniciou um grande edificio com arcos diafragmaticos nio
concluidos. O restante das obras desses séculos goticos foi concluido no tempo do abade Busquets
(1351-1381), e seu aspecto mais inovador é a fortificagio do mosteiro, que passou a ter um novo
acesso através de uma porta fortificada que delimitava um recinto mais novo e amplo, maior que o
claustro, e que consolidava assim o catiter feudal do mosteiro. As obras da igreja foram retomadas a
partir do lango do cibério, com a continuagio das trés naves ja iniciadas e o acréscimo de uma quarta
nave do lado sul, alinhada com o campanitio. Assim ficava definitivamente concluida a substitui¢io da
igreja do século XI, que até entio convivia com a nova obra. De qualquer modo, o resultado nio
alterou substancialmente a ordenagio geral do mosteiro com os edificios ao redor do claustro,
ordenacio ja estabelecida por volta do ano mil. Estas obras, levadas a termo durante o governo do
abade Busquets, implicaram a constru¢io de um novo palcio abacial. As velhas salas do abade, na ala
oeste do claustro, foram remodeladas para formar parte do arquivo do mosteiro.” — Museu de Sant
Cugat, Internet, http:/ /www.museu.santcugat.org

070 “QOs almoravidas (c. 1056-1147) eram formados por varias tribos que se diziam descender de
Himyatr. As mais célebres sdo as de lamtuna (ou lemtuna), da qual o principe dos crentes Ali ibn
Taxufin faz parte, e os chadala. Saidas do Yémen nos tempos de Abu Bakr Siddiq, que as enviou para a
Sitia, elas passaram depois para o Egito e depois se transferiram para o Magreb, com Musa ibn Nusayr.
Seguiram depois para Tariq até o Tanger.” Ver R. DA COSTA, “A expansio arabe na Africa ¢ os
Impérios negros de Gana, Mali e Songai (sécs. VII-XVI) — Segunda Parte”, Inernet,
www.ricardocosta.com
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II. O claustro de Sant Cugat

vy Yy

T33!

Claustro do mosteiro de Sant Cugat (alas norte e leste), em uma bela e ensolarada tarde de
inverno, durante minha segunda visita ao claustro do mosteiro. Obsetve que o segundo andar s6
foi construido no século XVI. Isso pode ser facilmente constatado pela visivel diferenca das
colunas superiotes em relacio as inferiores, além do acabamento das paredes. Foto: Ricardo da
Costa (janeiro de 2005).

Considerado o conjunto mais homogéneo de esculturas romanicas catalds do
século XII¢! — provavelmente por ndo ter tido muitas interrup¢bes em sua
construcao®”? — o claustro de Sant Cugat esta localizado a esquerda da igreja, em
seu lado setentrional. Atualmente, o acesso a ele se da através de um pbrtico,
construido em 1573-89, pela galeria oeste. Sua planta é quadrada, quase regular.

Seu espaco possui cerca de 30 metros de largura, e cada lado cerca de quatro
metros. Ha uma ligeira variedade cromatica no ambiente devido ao material
utilizado: pedras de Girona (para as colunas), de Montjuic (para os capitéis e
arcos), ¢ da proptia regido (para o restante da obra).t”

o7 J. SUREDA, La pintura romdnica em Cataluiia, Madtid, Alianza Editorial, 1995, p. 25.

072 E. JUNYENT, Catalunya Romanica. 1.'arquitetura del segle XII, Barcelona, Publicacions de I’Abadia de
Montserrat, 1976, p. 143-144.

073 E. JUNYENT, Catalunya Romainica. 1. arquitetnra del segle XII, op. cit., p. 143.
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No claustro hd 144 capitéis, distribuidos em 72 pares de colunas (18 pares de
colunas em cada galeria). Seguindo a classificacdo proposta por Joan Tortosa, os
capitéis estdo organizados em dez temas: 1) Ornamentais, 2) Corintios, 3) Aves, 4)
Animais diversos, 5) Motivos profanos, 6) Cenas do Antigo Testamento, 7) Cenas
do Novo Testamento, 8) Monstros, 9) Seres mitologicos e 10) Cenas monasticas.

Imagem 9
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Esqupma dos capitéis do claustro iniciando a numerag¢io com a lateral norte (no angulo inferior,
a esquerda). Decidimos seguir a proposta de numeracio de Joan Tortosa (1998), por ser a mais
simples e pratica em seu ordenamento. Imagem originalmente publicada em J. TORTOSA, E/
Clanstre de Sant Cugat del V'alles. Més enlla de les formes, Sabadell, Editotial Ausa, 1998, p. 136.

1¢ P}

A construgdo do claustro era parte de um ambicioso projeto resultante do
crescimento do poder senhorial mondstico. Um dos primeiros textos que se refere
a isso tem o titulo de Fedancins, architetus et magister edorum (1010).67* Fedancius foi o
mestre de obras que dirigiu a remodelagio do conjunto monacal (igreja,
campandrio e claustro).®”

No que se refere ao claustro, ha um documento muito importante considerado o
ponto de referéncia para o inicio das obras: um testamento do nobre Guilherme

07 J. YARZA LUACES y G. BOTO VARELA (coord.), Clanstros Romdnicos Hispanos, op. cit.

075 Simbolicamente, o campandrio simboliza a uniao entre Deus e os homens, e também o préprio poder
da Igreja. Portanto, é construido para que seja visto a longa distdncia. Na arte roménica — e
especialmente no romanico catalio — o campanario costuma ser construido no mesmo edificio do
templo, e na maior patte das vezes na fachada principal. Ver En Clave de Romdinico, Internet,
http://www.e-canet.com/ecdr/arte/arquitectura/arquitectura.htm
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de Claramunt, de 1190, para o mosteiro. Os especialistas concordam que nessa
data as obras ja haviam sido iniciadas.

Abaixo, a distribuicdo dos capitéis nas galerias, bem como sua posicio (no intetrior
ou no exterior das galerias)o7:

Temas Galeria | Galeria | Galeria | Galeria | Total Posicio Posicao
norte sul leste oeste externa interna
Ornamentais 10 8 11 9 38 24 14
Corintios 9 2 2 6 19 19 -
Aves 5 4 8 3 20 8 12
Animais 3 3 3 3 12 9 3
diversos
Profanos 3 1 2 9 15 5 10
Antigo - 4 - 1 5 - 5
Testamento
Novo -—- 9 4 1 13 - 13
Testamento
Monstros 3 3 5 2 13 3 10
Mitolégicos 1 1 1 2 5 2 3
Monisticos 2 1 1 - 4 1 3

II1. A vida cotidiana mondstica expressa nos capitéis 6, 8, 19 e 45

A constru¢ao de um claustro na Idade Média obedecia a certas regras praticas
gerais: o espa¢o deveria ser amplo, comodo e bem distribuido e, acima de tudo,
provido das coisas necessatias a vida coletiva®”’, de maneira que os monges nio
tivessem que sair, como afirma a Regra de Sdo Bento:

Seja, porém, o mosteiro, se possivel, construido de tal modo que todas as coisas
necessarias, isto é, agua, moinho, horta e os diversos oficios, se exercam dentro do
mosteiro, para que ndo haja necessidade de os monges vaguearem fora, porque, de
nenhum modo convém as suas almas (Regra de Sao Bento, 66, 6-7).

De todas as partes do mosteiro, o claustro, “oficina da arte espiritual”, era o local
por exceléncia para se praticar “os instrumentos das boas obras”. Espaco de
quietude e do recolhimento preparatério para o reino celestial, no claustro as
almas tinham que nio satisfazer os desejos da carne, ““ndo abracar as delicias” e

076 J. TORTOSA, E/ Claustre de Sant Cugat del V'allés. Més enlla de les formes, Sabadell, Editorial Ausa, 1998,
p. 137-138. )

077 G. M. COLOMBAS, La tradicion benedictina, ensaio bistdrico, I1. Los siglos 11 y V1, Zamora, Ediciones
Monte Casino, 1990, p. 82.
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“odiar a prépria vontade” (Regra de Sdo Bento, 4, 12 e 59-60). S6 assim o monge
poderia meditar em siléncio os bens celestiais. Mas para isso, era importante que o
claustro fosse construido a semelhanca da Jerusalém celeste, da Jernsalém futura do
Apocalipse de Sdo Jodo. Por esse motivo, o claustro de Sant Cugat foi projetado na
forma quadrangular: “A cidade é quadrangular: seu comprimento ¢ igual a largura”
(Ap 21, 16). Também por esse motivo, o claustro tem 144 capitéis, quadrado de
12, nimero sagrado para o cristianismo.%”8

Imagem 10

2 b o :
Corredor norte do claustro do mosteiro de Sant Cugat (pares de colunas 1 a 6). Além da beleza
das formas, no claustro também se destaca a suave policromia das pedras. Foto: Ricardo da Costa

(janeiro de 2005).

Assim, aproximando-se mesmo que imperfeitamente da Jerusalém celeste, o claustro
preparava os espiritos para a outra vida. Por isso, em Sant Cugat a virtude da
humildade é a primeira que se apreende ao observar a maioria de seus capitéis, a
humildade “do temor a Deus” e o “medo do inferno”, a humildade da “nio
realizacdo das vontades”, da “obediéncia e da paciéncia”, da “constante confissdao
dos pecados”, da “alegria com o que ha de mais vil”, da “crenca de ser o mais
inferior de todos” e da “economia do riso” (Regra de Sao Bento, 7, 10-606):
“enquanto meditavam ou relaxavam dando voltas pelo claustro, os monges
aprendiam a grande licdo de humildade presente nos capitéis, com cenas bem
determinadas”.6”

78 J. TORTOSA, E/ Claustre de Sant Cugat del V' alles. Més enlla de les formes, op. cit., p. 102-103 e 108.
7 J. TORTOSA, E/ Claustre de Sant Cugat del 1 alles. Més enlla de les formes, op. cit., p. 128.
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As imagens esculpidas nos capitéis e consideradas mais importantes para a
reflexdo e meditacdo se encontram no lado voltado para o interior, nas galerias,
isto ¢, no lado que os monges caminhavam. Do tema que selecionamos para nossa
analise — a vida cotidiana monacal — ha quatro capitéis, trés deles voltados para as
galerias, o que demonstra sua importancia para a meditagao deambulatoria.

Seguindo a numeragdo proposta por Joan Tortosa, iniciamos com o capitel
namero 6, que estd voltado para o interior da galeria, o ultimo da primeira
seqliéncia da galeria norte, a mais antiga construida no claustro. Trata-se, portanto,
do capitel mais antigo de Sant Cugat com o tema iconografico monacal. A cena
monastica ocorre em um emaranhado de elementos vegetais, cintas com pérolas
que nascem dos dois angulos superiores, se mesclam e dio frutos acima das
cabegas dos monges. Essa rica profusio vegetal que adentra pela cena cotidiana
representa a maravilhosa natureza criada por Deus.6%

A cena do capitel mostra trés monges. Ao centro, sentado, um deles inclina sua
cabeca, apoiando as maos nos joelhos. A sua direita, outro irmio se inclina até ele,
enquanto um terceiro, atrds, coloca sua mio direita na cabeca. Entre os dois, no
chio, um vaso de barro (alguidar). Como as cabegas dos monges estdo mutiladas, é
bastante dificil definir com precisio a cena, que parece ser a representacio de uma
tonsura: o monge ao centro estaria sendo tonsurado pelo primeiro, enquanto o
irmdo com a mio na cabeca pode estar se lavando (esta cena também estd
representada no claustro de Girona).%8!

A tonsura (ou cercilho) era o simbolo da coroa religiosa, do exercicio dos oficios
divinos. O novico tinha a parte superior da cabeca raspada quando era introduzido
no estamento eclesiastico e recebia a primeira ordem do clericato. %2 Inicialmente
a tonsura era feita cerca de sete vezes por ano, em vigilias de festividades
importantes. No século XIII, os estatutos de cada mosteiro regulamentaram um
nimero de vezes maior para essa atividade simbdlica e higiénica.®

%0 T. GREGORY, “Natureza”, ]. LE GOFF & J.-C. SCHMITT (cootd.), Diciondrio Temdtico do Ocidente
Medieval IT, Bauru / Sdo Paulo, Edusc / Imprensa Oficial do Estado, 2002, p. 263-277.

81 J. TORTOSA, E/ Clanstre de Sant Cugat del V'alles. Més enlla de les formes, op. cit., p. 149.

082 “Na década de setenta do século XX, o Papa Paulo VI dando seqiéncia ao que foi decidido no
Concilio Vaticano II promoveu uma série de reformas na Igreja principalmente relacionadas a liturgia e
a0 sactamento da ordem. Foi extinta a tonsura, substituida por um juramento publico de fidelidade
a Igreja e as ordens menores, antes em numero de cinco (ostiariato até subdiaconato) foram chamadas
de ministérios, agora em nimero de dois (leitorato e acolitato).” — Veritatis Splendor — O Esplendor da
Verdade, Internet, http:/ /www.veritatis.com.br/artigo.asp?pubid=1166.

%3 G. GONZALVO 1 BOU, La vida privada de la Comunitat de Poblet a I'Edat Mitjana i Moderna,
Barcelona, Publicacions de ’Abadia de Poblet, 1999, p. 47.
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Imagens 11 e 1

Capite16 (ala norte, interior). Fotos: Cristina Cullell i March (maio de 2005).

No entanto, ha pelo menos duas possiveis interpretagdes para essa cena do
capitel 6. Primeiro, ela pode representar o ingresso do novi¢co na vida monastica e
o abandono do mundo, representado pela tonsura, como disse antes. Mas também
poderia simplesmente relembrar aos monges que caminhavam nas galerias que
circundam o claustro essa atividade regular e anual, feita no mosteiro, sem ter uma
relagdo direta com o ingresso monastico.

Segundo, pode haver uma segiiéncia progressiva, pois se o primeiro monge (imagem
10) com a mio na cabeca pode estar se lavando, como acredita Joan Tortosa,
também pode representar o monge do centro momentos antes, se preparando
pata a tonsura.

A vida monastica prossegue no capitel 8, um dos mais interessantes do claustro.
Ao contrario do capitel 6, que parece progredir seqiiencialmente, como dissemos,
o capitel 8 desenvolve sua cena de uma maneira perfeitamente circular. Uma
procissdo de oito monges, alguns com o capuz do habito, envolve e circunda
todos os lados do capitel e se dirige na direcdo leste-oeste para retornar a igreja,
representada pelo portio (imagem 12, a esquerda). Os monges parecem seguitr o
chamado do abade que, no meio do férnice, faz soar o sino, chamando todos para
a oragdo (imagem 12).

437



Ensaios de Histéria Medieval

O abade que faz soar a campana esta encimado por uma auréola que se repete em
cada lado da procissio, dividindo harmoniosa e geometricamente os espagos acima
das figuras humanas.

Mas a prociss@o nao ¢ somente um ato meditativo de caminhar: parece mais a
representacdo de um momento de leitura, pois dois dos monges caminham com
um livro nas maos — repare que o monge a direita na imagem 14 caminha
folheando com um livro aberto. Dois deles ainda portam um pergaminho
enrolado, outros dois levam objetos de dificil precis@o e dois ndo tém nada nas
maos.

) Ians 13e 14

Capitel 8 (ala norte, interior e lateral). Fotos: Crism;a Cullell i March '(mal 62005).

Em cada angulo dos lados, acima da cabe¢a de cada monge, hd uma sintética
representacdo do templo. Os corpos estdo muito bem proporcionados, e tanto as
vestes quanto as expressGes dos rostos que ainda se conservam denotam uma bela
serenidade (imagem 13).

Esse capitel, portanto, além de mostrar o deambulatirio dos anjos, ressalta a leitura
que também ocorria nas galerias do claustro, uma atividade espiritual e ascética
realizada no claustro durante o verdo.%%* A regra de Sdo Bento ja previa a pratica

84 G. GONZALVO 1 BOU, La vida privada de la Comunitat de Poblet a I’Edat Mitjana i Moderna, op. cit., p.
33.
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da leitura espiritual durante os intervalos do trabalho fisico ou do oficio divino
(Regra de Sao Bento, 48), e a leitura silenciosa era uma pratica comum nos mosteiros
medievais, além dos trabalhos no campo, no seriptorium, ou nas dependéncias do
claustro.6%

A leitura mais praticada era a da lectio divina, isto é, a leitura da Biblia. O papa
Gregorio I, conhecido como Gregério Magno (c. 540-604), um dos mais influentes
da tradigdo espiritual beneditina®s, ja havia afirmado a unidade da leitura e da
existéncia: ler a palavra de Deus era intetioriza-la, pois “a leitura progride com os
que a léem” (Moralia in Job, 20, 1, 1).987

O que hoje chamarfamos de “atitude metodolégica de leitura” era uma abertura de
corpo e alma para o estudo, para com o texto, seguindo sempre uma #rilogia de
receptividade:

1) uma pureza no coragao para compreender;

2) uma pureza de intencio para aproveitar o que leu, e

3) uma disposicio sincera e firme para obedecer aos preceitos lidos, pois “a
verdadeira fectio divina nio ¢é assunto de inteligéncia, mas de retidio de
coragao”.o88

05 PARKES, Malcom. “Ler, escrever, interpretar o texto: praticas monasticas na Alta Idade Média”,
CAVALLO, Guglielmo ¢ CHARTIER, Roger (otg.), Histdria da lectura no mundo occidental 1, Sio Paulo,
Editora Atica, 1998, p. 103-122.

686 G. M. COLOMBAS, 1 tradicién benedictina, ensaio histérico, T1. Los siglos V1 y VI, ap. cit., p. 174.

687 Citado em G. M. COLOMBAS, La #radicién benedictin, ensaio histérico, II. Los siglos 11y V11, op. cit., p.
257.

88 “Hacer de la Escritura un campo de discusién, un continuo planteamiento de problemas con animo
de solucionatlos con razonamientos mas o menos primorosos, es condenarse a que no nos sirva nunca
de verdadero alimento espiritual. Tal modo de proceder no sélo no tiene nada que ver con la /ectio
divina, sino que le es completamente contrario.” — G. M. COI AOMB[\S, La tradicion benedictina, ensaio
bistdrico, 1. Los siglos V1 y V11, op. cit., p. 260-261.
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Imagens 15 e 16

Capitel 8 (ala norte, exterior e lateral). Fotos: Cristina Cullell i March (maio de 2005).

Monges caminhando pelo claustro com livros abertos, monges trazendo e levando
papiros para o seriptorium do mosteiro. A vida intelectual prosseguia na Idade
Média feudal dos guerreiros e camponeses. Unidos na fé e na leitura, no siléncio e
no trabalho, os monges de Sant Cugat ajudaram assim a manter viva a chama do
estudo. Ao contemplarmos todos os angulos do capitel 8 — e apds caminharmos
tranqiiilamente algumas vezes pelas galerias do claustro — podemos imaginat quio
sereno deveria ser esse momento de 6cio para os monges, a leitura de um livro sob
uma brilhante tarde de primavera, e a meditacdo sob as pilastras do jardim do
claustro.

Prosseguindo nossa analise dos capitéis da vida cotidiana monastica, os capitéis
seguintes que expressam o mundo do claustro sio os de nimeros 16 ¢ 17. Nessas
interessantes e realistas cenas, o escultor Arnau Cadell esta representado (imagem
a esquerda) sentado em um tamborete e burilado um capitel corintio, uma
rarissima cena na Idade Média de auto-retrato de um artista. A frente do escultor
(imagem a direita), um monge lhe oferece uma tigela (com agua ou comida),
provavelmente durante uma pausa do trabalho. Isso indica que tanto Arnau
quanto sua equipe podem ter sido hospedados no claustro enquanto executavam o
trabalho.

Vigorosamente, o escultor lapida um capitel preso em um praticado; suas pernas
sustentam a forca de seu golpe — infelizmente o rosto do artista também foi

440



Ensaios de Historia Medieval

destruido. Repate no cajado estirado ao longo da perna esquerda do escultor: ele
indica sua condic¢io de artesdo, além do habito semelhante a uma tunica.

Imagens 16 ¢ 17

Capitel 19 (ala norte, interid). Fotos: Cristina Cullelli March (maio de 2005.

A cena do artista esculpindo um capitel e recebendo uma tigela de um monge é
complementada por uma inscrigdo na parede ao lado, em latim: “HEC EST
ARNALLI SCULTORIS FORMA CATELLI QUI CLAUSTRUM TALE
CONSTRUXIT PERPETUALE?”, cuja traducido é: “Esta ¢ a imagem do escultor
Arnau Cadell, que construiu tal claustro para a perpetuidade”. Esse é um caso
muito raro em que um escultor romanico deixou sua assinatural

Placa comemorativa ao lado do captel 1\9.2 com uma msrigi; em latim. Foto: Cristina Cullell i
March (maio de 2005).
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O ultimo capitel que retrata uma cena cotidiana do mosteiro ¢ o de namero 45,
sempre seguindo a ordenagdo proposta por Joan Tortosa. Em sua parte superior,
os motivos ornamentais e vegetais — cintas com pérolas originadas dos angulos
superiores — se desenvolvem de uma maneira muito mais rica e generosa que no
capitel 6. Sdo palmas e frutas que, sinuosamente, envolvem dois monges sentados
em bancos, chamados de sezza/ (nome do banco adornado das igrejas).

A cena mostra monges-leitores: eles estio lendo livros que estdo abertos e apoiados
em estantes inclinadas (chamadas de a#7, ou facistol). Um deles folheia o livro
(imagem 20), o outro escreve (imagem 19). A cena, portanto, representa
diretamente o laborioso trabalho de leitura de obras religiosas e classicas que
ocorria nos mosteiros medievais. No caso de Sant Cugat, seu mosteiro era muito
conhecido por seus copistas e tradutores.’

Mas indiretamente a cena também relembra o dificil trabalho dos monges-copistas,
esses homens que poucas vezes sao lembrados e que em siléncio preservaram os
textos antigos. Cassiodoro (c. 485-580) ja havia destacado a beleza do propésito
do copista: “...pregar aos homens com a mio, abrir linguas com os dedos, dar em
siléncio salvacdo aos mortais e — com a cana e a tinta — lutar contra as ilicitas
insinuagbes do diabo”.9 Sem qualquer ambicido, sem nenhum desejo de gloria,
com imenso esfor¢o corporal eles foram chamados de livreiros, porque se
consagraram 2 libra (balanca) da justica de Deus!®!

Por isso, embora o capitel 45 mostre somente uma cena de leitura, ele sugere
todo o esforco que estava por tras desse simples e belo gesto de ler as paginas de
um livro. Ademais, a invasio da natureza na cena dos monges-leitores também
insinua a tranqiilidade do momento de meditagio apds a leitura de alguma
passagem biblica, seguindo a trilogia de receptividade ordenada pelo papa
Gregorio Magno, como vimos anteriormente.

Assim, o capitel 45 nada mais é que uma homenagem a essa dedicagdo a cultura
letrada por parte dos monges. Para se ter uma idéia, segundo a Regra de Sao Bento, a
leitura deveriam ser dedicadas mil e quinhentas horas anuais! Esse trabalhoso e
desgastante oficio é também representado na cena pela postura curvada dos dois
monges.

89 J. TORTOSA, E/ Claustre de Sant Cugat del V'alles. Més enlla de les formes, op. cit., p. 201.

090 CASSIODORO, Iustituigoes, cap. 30 — sobre os copistas e a recordagio da ortografia (trad.: Jean Lauand),
publicado em IVIDETUR 31, Internet, http:/ /www.hottopos.com/videtur31.

1 Op. ait.
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Imagens 19 e 20

R et d 2 |

Capitel 45 (a sul, laterais). Fotos: Cristina Cullell i March (ms;lo de 2005).
Conclusio

Contemplar as cenas dos capitéis no claustro de Sant Cugat era, para os monges
medievais, retornar ao estado original do homem no Parafso, pois “o homem foi
originalmente criado pata a contemplacio” (Moralia in Job, 8, 34).92 Ao perder o
Parafso, Adao perdeu a contemplag¢do de Deus. Portanto, construir o claustro
seguindo os parametros biblicos, a concep¢io mistica dos numeros e da
proporcio, moldar os capitéis para a recordacdo necessaria a meditacio da leitura
e, por fim, se dedicar de corpo e alma a leitura e a meditacio, tudo isso fazia parte
da idéia de criar uma semelhanca terrena do Paraiso perdido.

Gragas a essa vida contemplativa monastica medieval, gragas a esse laborioso
trabalho dos copistas, gracas enfim, ao Ahdbito de ler cultivado pelos monges
medievais, a civilizagio manteve acesa a chama do estudo e da leitura,
transmitindo aos pésteros a sabedoria e o conhecimento adquiridos e herdados da
Antiguidade e desenvolvidos na Idade Média.

De nossa parte, ter desfrutado da hospitalidade de Sant Cugat e, especialmente, ter
caminhado algumas vezes na paz do mosteiro medieval santcugatense para
contemplar as cenas esculpidas nos capitéis pelo artista Arnau Cadell com a ajuda

2 Citado em G. M. COLOMBAS, La tradicién benedictina, ensaio histérico, 1. 1os siglos V1 y V1, op. cit., p.
265.
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dos olhos sensiveis e apurados de Joan Tortosa, foi uma experiéncia unica de
retorno a um distante momento cultural de um passado que tantas vezes li e
estudei.

Imagem 21

Corredor leste do claustro do mosteiro de Sant Cugat. A esquerda, encontra-se a atual entrada de
acesso ao claustro. Foto: Ricardo da Costa (janciro de 2005).

*

Este trabalho é dedicado 2 senhora Nuria Tomas, a Cristina Cullell i March, e aos
professores Pere Villalba ¢ Tomds. A primeira, por me acolher em sua casa (¢ me
ensinar os dias da semana em cataldol), a segunda, pela generosidade de ter fotografado
os capitéis em um agitado sdbado (em que ocortia uma apresenta¢io gratuita de musica
classica no jardim interno do mosteiro — com a presenca do prefeito de Sant Cugat):
ambas sdo orgulhosas santcugatenses de nascimento; a Pere Villalba e Tomas, pelos
agradaveis encontros com dialogos platonicos, sempre regados a vinho e com petiscos
cataldes; ambos sao orgulhosos santcugatenses, mas de coragao!
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Proinde is sit finis libri, sed non finis quaerendi.

Que este seja o final do livro, mas nao o de nossa busca.
Bernardo de Claraval, Da Consideracao, Livro V, 32.
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