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APRESENTACAO

Este livro ¢ resultado do I Encontro Internacional de
Estudos Multidisciplinares - Antiguidade e Medievalidade
nos textos e, sobretudo, fruto de um encontro proficuo entre
professores do curso de Histéria e do Mestrado Académico
em Histéria (MAHIS) da Universidade Estadual do Cear4 e
professores do Departamento de Literatura do curso de Letras
e da Pés-graduagio em Letras (PPGLetras) da Universidade
Federal do Ceara. O desejo de reunir profissionais que atuam
em diferentes dreas como a Histéria, a Literatura, a Educa-
¢do e a Filosofia foi estimulo inicial, em especial, como uma
oportunidade para o encontro de pessoas cujas pesquisas estdo
voltadas para os estudos da cultura cldssica e medieval.

Possivelmente, a maior motivagio tenha nascido da
constatagio de que no Ceard os estudos relativos 2 Antiguidade
e a0 Medievo sdo poucos, quase raros; entretanto, esta nio foi
a Unica. A curiosidade e o gosto por estes dois extensos perio-
dos pode ser percebida tanto em cursos de extensao, disciplinas
optativas, quanto em orientacdes de projetos de pesquisa de
graduacio e pés-graduagio, além, claro, das pesquisas docentes
que resultam ou resultaram em dissertagdes e teses nessas dreas.

Pode-se observar, pois, um grande interesse e vontade de
saber e aprender entre muitos estudantes e professores de ou-
tras dreas, e, do mesmo modo, em relagio a pessoas nio ligadas
especificamente ao mundo académico, mas portadoras de uma
cultura significativa nutrida por leituras de ambos os periodos.

Assim sendo, a partir de conversas e reflexdes, inicial-
mente esporddicas, um pequeno grupo de académicos das duas
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universidades deixou de lado o enganoso conforto das situagoes
estabelecidas para passar a pensar, coletivamente, um modo de
alterar esta situagio no contexto cearense. Passou-se a discutir
quais as agbes que poderiam proporcionar o didlogo e o in-
tercimbio entre pesquisadores e interessados no assunto, quais
agdes poderiam contribuir para maior visibilidade de pesqui-
sas, pesquisadores e interessados e, principalmente, como criar
estratégias que pudessem favorecer o crescimento dos estudos
classicos e medievais no Cear4.

O I Encontro Internacional de Estudos Multidisci-
plinares - Antiguidade e Medievalidade nos textos consti-
tui, portanto, o primeiro resultado do trabalho realizado pelo
grupo.

O tema do encontro privilegiou o eixo comum a dife-
rentes dreas: os textos escritos que foram produzidos ao longo
do extenso recorte temporal nomeado Antiguidade e Medie-
validade. O resultado revelou-se instigante porque a reunido da
Literatura, da Histdria, da Filosofia e da Educagio e suas mais
diversificadas ramifica¢des, enquanto dreas do conhecimento,
possibilitam a reflexdo a partir de temas comuns, entretanto,
convergem para interpretages e utilizagdes tedricas e metodo-
légicas diferenciadas, especialmente, quando direcionadas para
o enfoque da educagio. Isto porque os estudos aqui reunidos
sob a perspectiva da multidisciplinaridade nao buscam evitar
os possiveis perigos da especializagio do conhecimento, mas
favorecer uma conexdo entre estas dreas, em uma perspectiva
interacional e especializada.

Destarte, as pesquisas de Histéria, Filosofia, Educagio
e Literatura aqui reunidas, ao utilizar os cédigos referenciais e
instrumentos especificos de cada uma destas dreas, promovem
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a troca que garante a produgio do conhecimento em seu sen-
tido pleno. Em suma, a multidisciplinaridade deste trabalho,
buscando fomentar a intera¢do, concomitantemente favoreceu
o aprofundamento do que é préprio de cada drea; propiciando
a diversidade, mas, sobretudo, o didlogo proficuo, alicerce do
desenvolvimento almejado.

Salientamos também outro aspecto importante dessa
iniciativa, o estimulo proporcionado pela existéncia e o fortale-
cimento cada vez maior de pesquisas sobre Antiguidade e Ida-
de Média em diferentes regides do pais para além dos tradicio-
nais eixos de pesquisa como Sdo Paulo, Rio de Janeiro e Porto
Alegre. Cremos que essa consolidagio e crescimento devem-se
tanto as atividades da ABREM (Associagio Brasileira de Es-
tudos Medievais) como também ao trabalho desempenhado
por grupos de pesquisadores ligados a diferentes universida-
des, como o Grupo do Parana/Santa Catarina (UEM/UEL/
UFSC), do Maranhio (UEMA), de Vitéria da Conquista
(UESB), de Goiania (UFG), de Mato Grosso (UFMT), entre

outros.

Assim, estimulados por esse objetivo, colocamos a dis-
posicio essa coletidnea composta por sete trabalhos resultantes
das pesquisas dos convidados palestrantes desse Primeiro En-
contro, divididos em duas partes: trés textos dedicados 2 Anti-
guidade e quatro ao Medievo.

Em “Messias e Ascetas contra o Império e o Templo”,
Aila Andrade traz a efervescente conjuntura social de Israel,
em um panorama onde atuam diferentes tipos de messianis-
mos com seus respectivos messias. Frutos de uma literatura de
resisténcia composta em um longo arco temporal que conven-
cionalmente foi designado como Segundo Templo. A autora,
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apoiada em textos apdcrifos judaicos e alguns manuscritos do
Mar Morto, conduz-nos a um ambiente de descontentamen-
to religioso, em especial, em relagio as autoridades sacerdotais
que além de suas atividades religiosas passaram a atuar tam-
bém no poder politico. Muitos inconformados escolheram a
resisténcia ao poder constituido tanto em relagdo a autoridade
religiosa quanto ao dominio estrangeiro. Fugindo para o deser-
to, alguns se tornaram ascetas, outros escolheram o confronto
armado, fazendo assim do século I d.C. palco privilegiado para
varios messias e seus respectivos movimentos.

Da Palestina, passamos a compreender um pouco
mais do panorama religioso cristdo, especialmente a partir de
textos escritos em lingua copta. Assim, em “Osservazioni sto-
rico-religiose su alcune testimonianze in lingua copta relative
agli déi egziani ed alla magia”, de Ennio Sanzi, traduzido por
Silvia Siqueira como “Observagdes histérico-religiosas sobre
alguns testemunhos em lingua copta relativos aos deuses egip-
cios e a magia”, deparamo-nos com a sensibilidade religiosa do
Egito copto, em especial, a religiosidade popular. O autor lan-
¢a mio de uma documentagio que usualmente nio é utilizada
por pesquisadores da Histéria das Religies, alguns sdo textos
oficiais, mas também ha hagiografias, textos encomiisticos, li-
teratura magica, etc., enfim, sio documentos que testemunham
a efervescéncia do fervor religioso do povo comum e indicam
o pulsar de fendmenos como a magia e os cultos orientais. A
riqueza do artigo estd, sobretudo, na possibilidade de propor-
cionar um panorama religioso rico, multiplo, onde a religido
cristd cresce, porém, subterraneamente um aspecto pagio so-
brevive, em detrimento da condugio oficial.

Do ambiente da magia popular e eclética dos textos
coptos, passamos para a tradi¢do do ascetismo oriental discu-
10



tido por Gilvan Ventura da Silva em “Monges, bispos e san-
tos: Jodo Criséstomo e as tradi¢bes do ascetismo oriental”.
O pesquisador discorre sobre a peculiaridade da defini¢do de
Mundo Antigo, muito distante da ideia de queda e declinio
comumente propalada pelos estudos sobre a Antiguidade. Por
meio da andlise da trajetéria de Jodo Criséstomo, em especial
sua a¢do em rela¢do a dignidade dos monges, dos bispos e dos
santos, Silva destaca um panorama inovador com a agio de
vérios agentes sociais e novas priticas culturais. O estudo ana-
lisa, enfim, como a emergéncia de caracteristicas especificas da
Antiguidade Tardia impulsiona e ilumina uma nova dinimica
no mundo mediterrineo.

Finalizando os temas ligados 4 Antiguidade, passamos
as temdticas relativas 4 Idade Média, iniciadas por um trabalho
de investigacdo histérica que tem como fonte composigdes li-
terdrias. No texto “Sempre esto foi profetizado... Seer o mund’
assi como é mizerado”. Escatologia, castidade e espiritualida-
de nas cantigas de escdrnio, maldizer e de amor (trovadorismo
portugués, séc. XIII), Gleudson Passos, a partir da analise de
cantigas de escdrnio, de maldizer e de amor, discute a confor-
magcio das ideias sobre espiritualidade, escatologia, castidade e
santidade na sociedade cortés peninsular. Segundo o pesquisa-
dor, as fontes literarias trovadorescas servem como testemunho
das inquietagdes sociais e religiosas vivenciadas pela Peninsula
Ibérica no século XIII.

Por outro lado, o ensaio “O conceito de Ecclesia nos
)
escritos de Bernardo de Claraval: sociedade politica e socieda-
p
de espiritual na Idade Média”, de André Miatello, ao discorrer
sobre os conceitos “religido” e “politica”, forjados no iluminismo
g p , 101]

francés problematiza os limites das cisdes e dicotomias imple-
mentadas pelo pensamento moderno em relagio a Idade Média
11



e alguns conceitos fundamentais desse periodo histérico. Mos-
tra que politica e religido sio uma tnica realidade denominada
por ele “ecclesia” ou “christianistas”, de fato um conjunto que
reunia as dimensdes da vida secular e da vida religiosa. Nao hd
fronteiras definidoras e delimitadoras entre Igreja e Sociedade.

A sociedade medieval com sua face politico-religiosa
tem estabelecido regras de educagio e de propagagio de suas
mensagens por diversas linguagens, constituindo a arte uma de-
las. Refletindo sobre a questdo, em “A soberba em Hieronymus
Bosch: um pecado capital na formagio do homem medieval”,
Terezinha Oliveira ¢ Meire Léde Nunes conduzem-nos, por
meio de imagens artisticas e textos, a diferentes faces do mun-
do medieval, alertando para a estreita relacio existente entre as
imagens materiais e mentais, ambas resultantes da arte figurati-
va, possibilitando, em especial, uma reflexdo sobre os diferentes
tipos de textos e as multiplas leituras que podem nos conduzir
ao rico contexto medieval e suas estratégias educativas.

Além das imagens pictéricas, temos a oportunidade de
apreciar outras “imagens” criadas por meio do jogo de palavras.
Assim, em “O riso no Jogo e o jogo de Avessos: Pero da Ponte
e os Trebelhos de Tisso Pérez”, Paulo Roberto Sodré, a partir
da leitura critica das orientagdes expressas no conjunto de leis
organizado por Alfonso X, Las siete partidas, analisa uma can-
tiga satirica de temdtica sodomita, de Pero da Ponte, com o
intuito de discutir como o jogo de palavras dessas composi¢oes
poéticas “jogavam”, brincavam com o avesso - o contrério - das
qualidades da pessoa visada, que pelo equivoco e avesso das
colocagbes provocaria o riso. Proposicio esta que permite pen-
sar em outro modo de recep¢io das cantigas satiricas, além do
ja estabelecido apelo de dentuncia e critica de maus costumes
estabelecido pelos estudos literdrios tradicionais.
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Feitas as apresentagdes de cada um dos textos compo-
nentes da obra, temos o orgulho de convidar a comunidade
académica a apreciagio do resultado de um trabalho pioneiro
que objetiva o desenvolvimento e a manutengio dos estudos
sobre Antiguidade e Medievalidade no Ceard, mas também
esperamos com esta publicagdo contribuir para a consolidagio
de estudos nas dreas afins, com a esperan¢a de que, com nossa
iniciativa, muitas outras reflexdes em torno desse assunto se
desenvolvam para melhor descortinarmos a intima relagdo que
une o passado e o presente.
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PARTE 1

ANTIGUIDADE



MESSIAS E ASCETAS CONTRA O
IMPERIO E O TEMPLO

ANDRADE, Aila L. Pinheiro de

O periodo histérico do Segundo Templo teve seu inicio
quando em 538 a.C., ao revogar a politica de deportagio, os
persas permitiram aos povos anteriormente exilados pela Ba-
bilonia a reconstrugdo dos costumes, da religido, dos templos e
das cidades. Portanto, o regime imperial da Pérsia favoreceu o
reavivamento e a consolidagio das tradi¢des dos povos subju-
gados. Mas, desde o exilio babil6nico, a dinastia davidica estava
extinta e, com o retorno para a terra de Israel, o templo tor-
nou-se o centro da autoridade civil e religiosa, pois os Sumos
Sacerdotes passaram a exercer também o poder politico, como
representantes locais do rei da Pérsia.

Nagquele contexto, a atividade dos escribas tornou-se
muito importante, pois estes foram os responsiveis pela orga-
nizagdo do povo em torno da Torah (a Lei de Moisés), que foi
sancionada como lei imperial para os judeus.

Deste modo, os chefes do estado-templo judaico e
seus funciondrios escribas produziram a Torah como
a “constitui¢do” e as “leis” do estado-templo... Em ou-
tras palavras, assim como os governantes de outras
antigas sociedades tradicionais do Oriente Préximo,

os sumos sacerdotes judeus governavam seus suditos
com a assisténcia dos funciondrios escribas’.

1 HORSLEY, Richard A. “Grupos judeus palestinos e seus messias na tardia época do
segundo templo”, Concilium, Petrpolis: Vozes, 1993, vol. 245, p. 26.
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Enquanto durou o império persa, houve pouca coergio
politica e cultural sobre os judeus e estes tiveram permissio
para viver segundo suas tradi¢ées religiosas, culturais e legais,
sob a tutela do regime imperial. A atividade principal dos es-
cribas era a interpretagio da Torah visando a sua aplicagio na
vida cotidiana. Isso significa que agiam como mediadores entre
os governantes (sumos sacerdotes) e o povo. Pela mediagio dos
escribas, foi possivel controlar algumas tensdes populares® pro-
vocadas pela rejei¢do ao dominio estrangeiro e ao pagamento
de altos tributos exigidos pelo império persa.

Durante a dominagio helenistica (333-167 a.C) sobre
os judeus, a elite sacerdotal manteve-se na mesma situagio
privilegiada e, além disso, outros fatores entraram em agdo,
padrées helenisticos gerais substitufam progressivamente a
heranga religiosa e cultural dos antepassados. Acrescentou-se
a isso, um avango na adesdo por parte dos judeus a proposta
civilizatéria helenistica’.

Virias cidades com administragdo grega foram funda-
das na terra de Israel. Isso significava que a populagio nativa
ndo tinha direito de cidadania. Somente as pessoas de origem
grega eram cidadis. Os judeus em geral tinham certos direitos
econdmicos, mas nio possuiam direitos politicos. As questdes
religiosas dos judeus, bem como julgamentos e decisées sobre
qualquer assunto, tornaram-se da competéncia do conselho
governamental formado pela corporagio aristocritica dos ci-
dadios*.Os sacerdotes, antes considerados como verdadeiros
mediadores entre Deus e o povo e defensores tradicionais da

2 Esse fato ¢ testemunhado pelo livro do Eclesidstico (ou Sirdcida), na passagem 38:24
—-39:5.

3 Tal situagdo é mencionada no Segundo Livro dos Macabeus (2Mac) 4:7-20.

4 HORSLEY, Richard A. e John S. Hanson. Bandits, prophets and messiahs: popular
movements in the time of Jesus, Minneapolis: Winston Press, 1985, p. 12- 14.
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Torah, coligaram-se com os dominadores estrangeiros (2Mac

4:14-15).
Surge uma literatura de resisténcia

Quando em 167 a.C. Antioco Epifanes decretou a proi-
big¢do do culto no templo e a queima dos rolos da Torah, propa-
gando o helenismo através da coergio, alguns escribas se des-
vincularam do sistema do Templo e empreenderam a tarefa de
manter a fé dos judeus através de uma literatura de resisténcia
ao dominio estrangeiro®.

O veiculo principal da propagacgio da ideologia de re-
sisténcia ao helenismo foi o apocalipsismo. Houve um surto
desse tipo de literatura, tendo por objetivo revelar (apocalypsis)
o plano de Deus para libertar o povo e dar-lhe motivagio para
a resisténcia na perseguicio®.

Motivados por essa literatura um grupo de rebeldes co-
nhecidos como os macabeus ofereceu oposi¢do ao dominador
estrangeiro’, convencido de ser instrumento da gihad, a guerra
de Deus. E assim, misticos e piedosos se engajaram na resis-
téncia contra a perseguicdo religiosa e cultural, pelo martirio
ou pela guerra. Esses misticos e piedosos podem ter sido in-
fluenciados pela histéria do Israel tribal, segundo a qual a tribo
sacerdotal de Levi tinha forte conotagio guerreira. Acredita-
va-se que, por causa do zelo extremado dos levitas pelo seu
Deus, estes teriam recebido o direito do exercicio da liturgia
e do ensino da Torah®. Portanto, os macabeus nio foram os
instigadores, nem os unicos lideres da rebelido hoje conhecida
como macabaica.

5 Ibidem, p. 16-18.
6 Ibidem, p. 17.

7 Ibidem, p. 19.
8 Conforme os livros biblicos: Exodo 32: 25-28 e Deuteronémio 33:8-10.
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Rompimento e ascetismo

No entanto, para esses escribas piedosos/misticos e ze-
losos da Torah a guerra macabaica nio teve final feliz porque,
ap6ds a vitéria, Simdo Macabeu realizou uma assembléia na-
cional que o proclamou sumo sacerdote, comandante militar
e chefe politico’. Esse lider pertencia a uma familia sacerdotal,
mas nio cli sadoquita e, por isso, ndo poderia assumir o sumo
sacerddcio como havia sido estabelecido desde o tempo do rei
Salomio sobre Israel (970-931 a.C.). Entdo, parte da aristocra-
cia sadoquita, para ndo perder completamente o poder, uniu-se
ao governante e ficou conhecida como facgdo dos saduceus.

A situagio se agravou com Alexandre Janeu (104-76
a.C.), a quem foi acrescentado também o titulo de rei, dando
origem a uma nova dinastia, a dos asmoneus. Os piedosos, jun-
tamente com os demais membros sadoquitas decepcionados
com esses acontecimentos, retiraram-se para o deserto enga-
jando-se numa resisténcia a autoridade religiosa e ao dominio
estrangeiro, pelo ascetismo e em preparagdo para nova guer-
ra santa. Esse grupo provavelmente formou a comunidade de
Qumran.

separar-se-do do meio da residéncia dos homens da
iniqiiidade para caminhar para o deserto para abrir
ali o caminho d’Aquele. Como estd escrito: ‘No de-
serto, preparai o caminho de [...], endireitar na estepe
uma via para nosso Deus’ (1QS VIII, 13-14).

9 HORSLEY, Bandits, p. 22.

10 “1Q” significa gruta 1 de Qumran; “S” ¢ abreviatura de Serek hayyahad (Regra da
Comunidade), em algarismos romanos estd o nimero da coluna e em indo-ardbicos o
nimero das linhas. As reticéncias dentro de colchetes denotam uma lacuna no manu-
scrito. 1Qsa é um apéndice da Regra da Guerra sobre a comunidade do fim dos tempos.
Ha outro testemunho escrito desse acontecimento: “Muitos que buscavam a justica e o
direito, desceram para o deserto e af se estabeleceram, eles, seus filhos, suas mulheres e seus
rebanhos. Agravou-se o sofrimento deles” (1Mac 2:29-30).
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Os qumranitas davam muita énfase 2 santidade, mas nio
pela pritica do culto, e sim através da purificagio da vida (1QS
IX, 3-6), por isso viviam no deserto desviando-se de qualquer
proximidade com o culto corrupto exercido em Jerusalém.
Acreditavam que a volta ao deserto os faria retornar s raizes
profundas e origindrias da fé, quando o povo de Israel ainda
ndo havia se deixado corromper e dependia totalmente da con-

dugio de Deus (1QS VIII, 13-14).

Além disso, denunciaram enfaticamente que o “sacerdo-
te impio” (hakohen harasha, 1QpHab VIII,8-17)" era o maior
oponente do Mestre de Justica. Em alguns textos de Qumran,
o “sacerdote impio” pode ser entendido como uma pessoa ou
como a totalidade do sacerdécio de Jerusalém (1QpHab IX,4-
7). Por isso, os qumranitas esperavam um sacerddcio purifica-

do, num templo restabelecido (CD-A 111, 21-1V,9)*2.

Messias e messianismo

Foi nessa época do judaismo do Segundo Templo que
diversos grupos judeus produziram ideologias centralizadas
numa figura nacional salvadora para motivar a luta pela liber-
tagdo nacional, visto que Israel passava de mdo em mio, de um
império a outro. Quando os escritos biblicos tardios, a literatu-
ra apécrifa judaica e os textos de Qumran sio analisados com
acuidade, inevitavelmente se chega a conclusio de que estd
nesse periodo da histéria o gérmen das expectativas messidni-
cas orientadas para um redentor nacional.

11 Talvez a afirmagdo “hakohen harasha seja um trocadilho para “hakoben harosh” (Sumo
Sacerdote), pois a sonoridade ¢ semelhante.

12 “pHab” significa Pesher Habakkuk, ou seja, interpretagio que os membros de Qumran
escreveram sobre o livro biblico do profeta Habacuc. “CD-A” quer dizer Primeira cépia
do Documento de Damasco, ou seja, aquela encontrada no Cairo. A segunda cépia foi
encontrada em Qumran.
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E senso comum que as teorias sobre o messias tenham
surgido no reinado de Davi (1010-970 a.C.) sobre as tribos
de Israel. Contudo, é necessirio fazer uma distingdo. O uso
do termo “messias”, que significa “ungido” é usado na biblia
como um adjetivo com a fungdo de predicativo do sujeito, por
exemplo: “Davi [¢] ungido do Senhor”, “Davi é meu/seu ungi-
do”. Com isso, se queria afirmar que alguém “ungido” (messias)
tinha a fungio de agir em nome de Deus. Esse alguém podia
ser um profeta, um sacerdote ou um chefe do povo (o “juiz” e,
posteriormente, o rei).

O termo messias (ungido) com a fung¢do sintdtica de
substantivo (o Messias) apareceu pela primeira vez na litera-
tura do judaismo tardio, como termo técnico para designar “o
esperado”. Isso significa que na Biblia esse termo ndo tinha
a conotagio que posteriormente tornou-se familiarizada a ju-
deus e cristdos. Portanto, os termos “messias” e “messidnico”,
com a conotagio recente, estardo mal utilizados quando aplica-
dos aos antigos reis de Israel.

A crenga em “o Messias” surgiu com o intuito de manter
a fé dos judeus perante a situagdo de crise, quando a revelagio
da bondade e do poder de Deus parecia estar obscurecida pelos
acontecimentos do periodo pés-exilico. Para manter a fideli-
dade do povo em tempos dificeis, os escribas recorreram prin-
cipalmente ao género literdrio apocaliptico e ao destaque no
Deus Criador e vencedor do mal.

Para a figura do ungido, a teologia de Israel tomou em-
prestado da Mesopotamia o conceito e a forma de nomed-lo, o
vocédbulo atual “messias” vem do aramaico mashiach, que quer
dizer ungido com mfshach (6leo), designando o escolhido para

13 MOWINCKEL, Sigmund. E/ que ha de Venir: Mesianismo y Mesias, Madrid: Fax,
1975, p.8.
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representar o povo diante da divindade e para, em nome do
deus local, exercer o sacerdécio, o governo ou a batalha em
favor do povo, tal como deveria fazer o Luga/ mesopotimico'.

O primeiro tipo de literatura a mencionar explicitamen-
te o Messias, com a conotagio de redentor esperado ¢ a apo-
caliptica. Conforme os apocalipses judaicos, Deus mesmo estd
empenhado na guerra contra o mal, ou seja, na defesa dos jus-
tos. E quem ndo presenciasse a condenagio do opressor neste
mundo, restaria a fé de que isso aconteceria no combate do fim
dos tempos. Foi nesse tipo de literatura que surgiu o conceito
de “filho do homem” como alguém que estd profundamente
associado ao julgamento divino e em fungdo da soberania ou
Reino de Deus®.

Tal doutrina nio teve sua origem na Biblia. O Atrahasis*®
babilénio (filho de Ea), que salvou a humanidade no dilavio, ¢
explicitamente chamado de “filho do homem”. E o fundador da
12* dinastia egipcia, o faraé Amenember 1 (de 1991 a.C. a 1962
a.C.), provavelmente foi o primeiro rei a chamar a si mesmo de
“filho do homem™"’.

O termo messias, na func¢do de substantivo, é aplicado
a0 “filho do homem” no livro apdcrifo intitulado de Primeiro
Livro de Henoque (1En) na passagem 48,10 e 52,4. O “filho

» 2

do homem” é o homem celeste primigénio, criado antes de to-
dos os tempos e distinto do resto da criagio (1En 40,5; 62,7;

14 Ibidem, p. 36-45. O termo sumério LUGAL ¢é composto pelo substantivo LU “homem”
e o adjetivo GAL “grande”.

15 HORSLEY, Grupos judeus palestinos, p. 31.

16 O termo acddio atrahasis significa “o mais sdbio”, é usado como um nome préprio no
poema épico “A Lenda de Atrahasis”, In: DALLEY, Stephanie (ed. e trad). Myths from
Mesgpotamia: Creation, the Flood, Gilgamesh, and Others, New York: Oxford University
Press, 1991, p. 184-187.

17 PRITCHARD, James B. (ed.). Ancient near eastern texts: relating to the Old Testa-
ment. Princeton: Princeton University Press, 1974, p. 444.
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39,6ss; 70,1), que permanece oculto e preservado para os ulti-
mos tempos (1En 48,3.6; 62,7; 2Esd 12,23; 13,26). Enfim, o
“filho do homem” seria o “primeiro e o ultimo™#, era 0 homem
original do qual teriam sido criados as cépias (os individuos)
e era também o ser humano no ultimo grau de plenificagio.
Na literatura de Qumran as caracteristicas do “filho do ho-
mem” pertencem ora a Melquisedeque ora ao arcanjo Miguel,
“o principe de luz” e chefe do exército de anjos que vencerd
o exército dos deménios na batalha final (1QM XIII,10-11;
1QS 11,20-22; CD V,17-19)%.

Outro tipo de figura messianica é designado pela expres-
sdo “filho de Davi”. As tradi¢des do “filho de Davi” fizeram a
passagem de uma agdo redentora divina mediada por um ser
celeste — tema da literatura apocaliptica do segundo Templo
— para uma figura redentora puramente humana. Conforme
Horsley, o povo de Israel “produziu virias figuras e movimentos

concretos, que buscavam ativamente a libertagdo™

, enquanto
esperavam o ser celeste mencionado na literatura apocaliptica.
As tradigbes sobre um messias puramente humano coexistiram

paralelamente com as expectativas por um messias angélico.

Histérias de herdis estavam em voga entre os movimen-
tos populares que fizeram meméria de alguns lideres de Israel,
com suas facanhas relidas em vista da expectativa de que um
revoluciondrio libertasse o povo da opressio estrangeira e, de-
pois, reinasse conforme a justica e o direito, ou seja, que asse-
gurasse a realeza de Deus?'. Davi tornou-se “o protétipo histé-

18 Cf. MOWINCKEL, E/ gue ha de Venir, p.403-420 e também a p. 461, nota 255.“2Esd”
¢ abreviatura do livro apéerifo conhecido como Segundo Livro de Esdras.

19 “1QM” designa o Pergaminho da Guerra (Milhamah) encontrado na gruta nimero 1
de Qumran.

20 HORSLEY, Bandits, p. 90.
21 Ibidem, p. 89-95
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rico para os movimentos messidnicos populares subseqientes
que... deliberadamente se opunham 4 dominagdo estrangeira
ou 4 opressdo doméstica”. A figura de Davi tornou-se notdria
nas tradi¢des populares sobre a realeza, pois da mesma forma
que no passado Deus havia libertado os israelitas das maos dos
filisteus por meio de Davi (2Sm 3:18; 8:1), agora um novo li-
der, um “filho de Davi” os livraria do dominio estrangeiro e
instauraria a realeza de Deus sobre todas as nages. Isto é, Deus
reinaria através do Reino de Israel e de seu messias sobre os
demais povos do mundo. Durante o império romano, para que
isso acontecesse bastaria se substituir o césar pelo messias.

Enquanto nio acontecia o Reino de Deus tio esperado, a
guerrilha foi uma constante para os repatriados e durante mui-
to tempo vérios heréis judeus deram a prépria vida pela causa
da libertagio nacional. Contudo, o libertador anunciado nio
havia ainda se manifestado. Era de se esperar que os animos
nio continuassem os mesmos por muito tempo. Entdo, os sd-
bios judeus utilizaram um recurso hermenéutico para resgatar
a dimensdo messidnica militar como servigo ao povo.

Esse recurso hermenéutico configurou-se como uma
nova interpretacio das sagradas escrituras. Baseando-se nas
antigas tradi¢cdes da realeza, enfatizaram a fidelidade a Deus e
resgataram a memoria de todos os martires anénimos que mor-
reram em prol da redengdo de Israel. Dessa forma, seria possivel
encorajar novas pessoas a arriscar a propria vida para defender
a nagio contra a dominagio estrangeira®. O resultado foi a ela-
boragio de novas interpretacdes da doutrina sobre o messias
com as alteracdes exigidas pela demanda de atualizagio®.

22 Ibidem.

23 SCARDELAI, Donizete. Movimentos messidanicos no tempo de Jesus: Jesus e outros mes-
sias. Sdo Paulo: Paulus, 1998, p. 81-82.

24 Ibidem, p.68-69.
23



A remissio messidnica agora era entendida como um
processo no qual o herdi, mesmo que fosse morto em bata-
lha, simbolizaria a esperanga imortal de reden¢do. A morte do
heréi foi compreendida como uma fase preliminar necessdria,
considerada como andncio da proximidade do Reino de Deus
e da chegada do redentor final. Uma fase a ser continuada por
outros movimentos que lutariam pela mesma causa até a con-
sumagio da plena reden¢do®. E assim surgiu a doutrina de um
precursor do redentor definitivo. Tal precursor daria a prépria
vida num confronto militar em prol da liberta¢do nacional e da
instauragdo do Reino de Deus sobre todas as nag¢oes.

O Talmud da Babilonia®, comentando um texto do pro-
feta Zacarias, formulou uma doutrina sobre o descendente es-
catolégico de José (filho do patriarca Jacd) como sendo aquele
que sofreria a morte durante um combate contra as nagées. O
tratado Sukkah do Talmud da Babilonia ¢ a fonte mais impor-
tante sobre o messias “filho de José” ou 0 “messias sofredor”.

Qual € a causa do luto mencionado em Zc¢ 12:12?
Rabi Dosa e os rabinos sustentaram que a causa é a
morte do Messias, o Filho de José (isto €, ‘o precursor
do Messias filho de Davi)... A explicagdo de que a
causa é a morte do messias filho de José estd de acor-
do com o versiculo biblico: ‘e eles olhardo para aquele
que eles transpassaram, o lamentardo como se fosse a
lamentagio de um filho tnico; eles o chorardo como
se chora um primogénito (Zc 12,10)’ (Suk 52a).

25 Cf. Ibidem, p. 84-86.

26 O Talmud da Babilénia é um conjunto de 63 tratados compilados pelos sdbios judeus
e que versam sobre vérios temas, organizados em seis ordens (grupos de assuntos). O
tratado Sukkah significa literalmente “tenda”. Esse tratado pertence a ordem Mo'ed (sobre
as festas litargicas) e diz respeito a festa das Tendas (cabanas ou taberndculos) que celebra
a colheita do outono, conforme o livro do Levitico 23:39-43 e celebra a realeza de Deus
sobre todas as nagoes.
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Conforme Scardelai, o texto do tratado Sukkah, apesar
de ter adquirido sua forma redacional numa época posterior,
reflete uma crenca judaica que remonta a um periodo muito
antigo, transmitida oralmente através de diversas geracoes®.

Ainda de acordo com o tratado Sukkah, o “filho de Davi”
vird como redentor final e o “filho de José”, depois de ressus-
citado, serd seu vice-rei (Suk 52a). A harmonia e a cooperagio
entre o “filho de Davi” e o “filho de José” significam a total uni-

dade de Israel, removendo a rivalidade histérica entre as tribos

de Jud4 e de José (Isafas 11:13).

Além do que foi exposto acima, ainda se pode encon-
trar outras expectativas a respeito do messias. Partindo de uma
visdo catastréfica do futuro, acreditava-se que os dltimos dias
teriam as mesmas caracteristicas que a época de Noé, persona-
gem central do mito do dilavio®. Segundo a hermenéutica dos
samaritanos®’, Deus nio teria ordenado a Noé construir uma
arca (fevah), mas sim exortar o povo a um arrependimento
(aramaico fuwah). Dessa forma, os samaritanos mantinham
uma tradigdo sobre um messias do fim dos tempos, intitulado
taev que significa “aquele que retorna para Deus” ou “aquele
que faz [0 povo] arrepender-se”.

Nesse sentido, a fungio principal desse messias zaev seria
a de preparar Israel para a redencio definitiva, levando o povo a
uma condi¢io adequada para a vinda do redentor final, pois se
Israel se arrependesse ou retornasse para Deus desencadearia

27 SCARDELALI, p. 73.

28 Cf. MEAD, George Robert Stow . “John the Baptizer and Christian Origins”, In: Z%e
Gnostic John the Baptizer: selections from the Mandean John-book, together with studies
on John and Christian origins, the Slavonic Josephus’account of John and Jesus, and John
and the Fourth Gospel proem, Londres: ].M. Watkins, 1924, p. 21-22.

29 Descendentes de José (ou das 10 tribos) miscigenados com outros cinco povos durante
a dominagio assiria sobre a regido da Samaria.
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a vinda do messias definitivo e seria redimido imediatamente.
O termo grego baptismés (imersio) que aparece no Novo Tes-
tamento para se referir a atividade de Jodo Batista as margens
do rio Jorddo, corresponde ao termo hebraico teshuvah (que
significa literalmente retorno, arrependimento) ¢ era usado
para nomear o ritual de mergulho em dguas correntes feito por
judeus que haviam sido expulsos ou rompido com sinagoga e
que desejavam voltar a ser membros o judaismo®. O messias
taev receberia um espirito de profecia e sabedoria, semelhante
ao de Moisés, que o capacitaria para a missdo de preparar o
povo para os tempos finais.

Quando o zaev crescer, a integridade dele serd re-
velada. O Senhor o chamard e lhe ensinara as suas
leis, Ihe dard uma nova Escritura e o vestird com a
profecia L.

A expectativa por uma catédstrofe da natureza no fim dos
tempos povoava o imagindrio da época do Segundo Templo.
Trés possibilidades de destrui¢io estavam previstas para os dl-
timos dias. O mundo se encontraria sob as for¢as das dguas em
um diltvio ou estaria 2 mercé de um cataclisma provocado por
um vento tempestuoso ou ainda pereceria sob um fogo devora-
dor vindo do céu®. Os antigos mitos cosmogonicos foram reli-
dos em perspectivas futuras e deram origem a teorias segundo
as quais a humanidade inteira seria destruida se nio seguisse as
instrucdes exatas dadas por Deus ao messias faev. A proximi-
dade do reino de Deus era a proximidade do fim dos tempos.
E compreensivel que tanto Jodo Batista quanto Jesus pregaram
o arrependimento por causa da proximidade do reino de Deus.

30 “apareceu Jodo Batista no deserto, pregando batismo de arrependimento para re-
missdo de pecados” (Evangelho de Marcos 1:4)

31 BLACK, Matthew. The Scrolls and Christian Origins: Studies in the Jewish Background
of the New Testament, Chico: Scholars Press, 1983, p. 159.

32 MEAD, p. 23.
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Ainda a respeito da vinda de um profeta houve também
releituras escatolégicas dos cinticos de Isafas sobre o “Servo
do Senhor”. A expressio “Servo do Senhor” aplica-se, no An-
tigo Testamento, antes de tudo e principalmente, aos profetas,
pois o termo m‘vasser que significa “aquele que carrega boas
noticias” (Isafas 41:27) vem do aciddio muwassiru e era usado
para nomear os videntes®. Sua capacidade de prever o futuro é
mencionada nos textos de Qumran, na Regra da Guerra quan-

”

do afirma que os messias sdo “videntes de coisas decretadas’

(1QM XI, 7-8).

A missio do Servo estaria para além das fronteiras de
Israel, pois ¢ dito que estabelecerd a justica as ilhas que espe-
ram a Torah (Isafas 42:4; 51:4). Ele serda um mestre (rabino)
cujo ensino ajudard os desanimados (Isaias 50:4) e iluminari os
que caminham nas trevas (Isafas 50:10). A respeito do messias
“Servo” (rabino) temos o seguinte texto, tomado de uma co-
lecdo de poesias, conhecida como Salmos de Salomao, datada
provavelmente da segunda metade do século I a.C:

Seu rei é o Senhor, ele [0 messias] fundou sua for-
te esperanga em Deus. Terd misericérdia para com
todas as nag¢des que reverenciam sua presenca. Gol-
peard a Terra com a palavra de sua boca para sempre
(Isafas 11:4); abengoard o povo do Senhor com sabe-
doria e alegria... sibio e inteligente no seu conselho,
com forga e justica (PsSal XVII, 31-32. 34-37)%.

No texto acima, o ungido é apresentado como um mes-
tre de sabedoria que regerd o mundo pela forga de sua palavra e
nio precisard de aparato bélico como um lider militar®.

33 MOWINCKEL, p. 238-246.

34 Para maiores detalhes ver DAVENPORT, Gene L. “The Anointed of the Lord in
Psalms of Solomon 17”. In: COLLINS, John Joseph ¢ George W. E. NICKELSBURG
(ed). Ideal figures in ancient Judaism: profiles and paradigms, Chico: Scholars
Press, 1980, p. 67-92.

35 “Nio colocari sua confianga nos cavalos, nos cavaleiros e no arco, nio ajuntard reservas
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Mas o papel deste é muito superior ao de um caudi-
lho da nagio restaurada, j4 que se pde em relevo seu minis-
tério sacerdotal como intercessor entre Deus e o ser humano,
porquanto a morte do Servo se torna uma oferta pelo pecado.
Além da necessidade da reconciliagdo entre o povo e Deus, ou-
tra idéia fundamental presente no texto de Isafas é a figura
de um mediador capaz de realizar essa reconciliagio conforme
uma correta purificagio dos pecados (expiagdo)**. Embora uma
expiagdo substitutiva (vicdria) mediante o sofrimento ji fosse
considerada, ainda nio havia nenhuma idéia de que o sofri-
mento em si mesmo pudesse redimir.

A expectativa por um messias sacerdotal ji tinha sido
mencionada nas sagradas escrituras a respeito de Melquisede-
que (Salmo 110:4) e Finéias (Numeros 25:10ss). Mas foi em
Qumran que essa doutrina tomou corpo. Os documentos do
Mar Morto indicam que o messias sacerdotal teria um lugar
proeminente com relagdo a outras figuras messianicas (1QS
IX,11; CD-A X11,23; X1V, 19; XIX, 10.21).

Qumran também tendia para uma interpretagio es-
piritual do sacrificio (CD XI,18-21), pois acreditava na “obla-
¢do dos ldbios” (oragdo) e na perfei¢io da conduta como sendo
semelhantes ao sacrificio de animais e 4 oferenda voluntiria
(1QS IX, 3-6). Com isso, os qumranitas mostravam uma opo-
sicdo entre os sacrificios no Templo e o sacrificio espiritual, ou

seja, a obediéncia a vontade de Deus (1QS IX, 4-5).

Em suma, Qumran destacou trés figuras messidnicas, o
Profeta, o Messias sacerdote e o Messias rei (1QS IX,10-11).

Acredita-se que aquela comunidade encontrou no seu funda-

de ouro e prata para fazer a guerra; nem colocard sua esperanga no nimero (de soldados)
para a batalha” (PsSal XVTI, 36).

36 MOWINCKEL, p. 263.
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dor o Profeta esperado. Restava agora a vinda dos dois Messias.
O pesquisador K. Kuhn¥ conclui da leitura de 1Qsa I1,11-22
que: (1) o Messias Sumo sacerdote seria o chefe do povo intei-
ro de Israel; (2) o Messias rei seria o lider politico, subordinado
ao primeiro.

Alguns exemplos do século Id.C.
O historiador judeu helenista Flavio Josefo (37-100

d.C.) menciona vérios pretendentes a messias. Embora os cri-
térios da obra de Josefo ndo possam ser definidos como dota-
dos de objetividade cientifica, nio se pode deixar de considerar
seus escritos como testemunhas de uma época, tomamos aqui
mais precisamente a mengio a fatos ocorridos no periodo que
vai do ano 4 a.C. até o final do primeiro século da era comum.

Os candidatos a messias que constam nos textos de Jose-
fo parecem ser reflexos da literatura de resisténcia que expomos
acima. A maioria deles surgiu apés a morte de Herodes Magno
(73 a.C.a 4 a.C.), quando virias revoltas estouraram antes que
Arquelau (23 a.C. 2 18 d.C.), filho e sucessor de Herodes, pu-

desse consolidar-se no trono.

Um exemplo disso é Judas, conhecido como “filho de
Ezequias”. Conforme Josefo, Ezequias tinha sido capturado, a
muito custo, quando Herodes ainda vivia. Judas tomou para si a
luta que o pai havia iniciado. Reuniu um bando em Séforis (na
Galiléia) e assaltou o paldcio real daquela cidade para roubar
armas e dinheiro (em 4 a.C). Josefo o define como sendo “am-
bicioso da dignidade real” (Ant. Jud. XVII, 271-272; Bell. Jud.

37 Cf. KUHN, Karl Georg. “The Two Messiahs of Aaron and Israel”. In: STENDAHL,
Krister e James H. CHARLESWORTH (ed.). The Scrolls and the New Testament. New
York: Crossroad, 1992, p. 54-64.
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VII, 56)*. Provavelmente o bando de Judas foi dizimado pelas
tropas de Publio Quintilio Varo (46 a.C.a 9 d.C.) quando este

saiu em Socorro a Arquelau.

Outro levante, ainda por volta de 4 a.C., foi liderada
por Simido de Peréia (distrito a oriente do rio Jorddo), que se-
gundo o texto de Flavio Josefo, tinha sido servo do rei Herodes.
Esse pretendente a messias foi aclamado rei pelos seguidores
dele e chegou a usar um diadema real. Ele queimou o palicio
de Jericé (a noroeste do rio Jorddo) e saqueou os tesouros que
ali estavam. Depois de um conflito duradouro, o bando de Si-
mio foi finalmente derrotado e seu lider decapitado enquanto
fugia das tropas romanas (Ant. Jud. XVII, 273-276).

Ainda durante as revoltas do inicio do reinado de Ar-
quelau surgiu um rebelde conhecido como Atronges. Confor-
me Josefo, Atronges nio passava de um simples pastor de reba-
nhos, mas 4 maneira de Davi quis usufruir a realeza. Um bando
numeroso se uniu a ele e o declarou rei. O bando tornou-se
temido por causa da ferocidade com que tratava os inimigos. O
numero de adeptos de Atronges aumentava diretamente pro-
porcional s baixas sofridas pelas tropas romanas e reais (Ant.
Jud. XVI1,278-284). Foi finalmente dizimado por Gratus, an-

tigo oficial de Herodes, e comandante da infantaria real.

Em seguida, foi a vez de Judas, o galileu (6 d.C), que
surgiu quando Arquelau foi destituido da realeza pelos roma-
nos por causa da incapacidade deste para resolver os conflitos
politicos. Para Josefo, Judas foi o fundador da seita judaica dos
zelotes (Ant. Jud. XVIII, 23). O contexto do surgimento da
revolta foram os novos tributos decretados por Roma como
castigo ao povo que apoiava os insurrectos e também com o

38 Usamos as abreviaturas: Ant Jud para Antiguitates Judaicae (Antiguidades judaicas) e
Bell Jud para Bellum judaicum (Guerra dos Judeus)
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propésito de esfriar os animos acirrados. A resposta de Judas
foi uma convocagio nacional para a luta pela libertagao do jugo
romano sobre os judeus (Ant. Jud. XVIII, 1-23). Josefo nio
menciona o fim de Judas, mas o livro biblico Atos dos Apésto-
los (em 5:37) assegura que foi morto e que seus seguidores se
dispersaram. Jacé e Simio, filhos de Judas, tentaram retomar a

luta, mas foram crucificados (Ant. Jud. XX,102).

Quase na segunda metade do século I d.C., por volta
do ano 36, surgiu um samaritano que assegurou revelar ao seu
povo a localiza¢do dos utensilios sagrados escondidos por Moi-
sés no monte Garizim. Os planos deste pretenso messias foram
frustrados quando o procurador romano Péncio Pilatos (26-36
d.C.) enviou tropas para dispersar a turba (Ant. Jud. XVIII,
85-87).

E em 45 d.C. apareceu Teudas autoproclamando-se “o
profeta” (um titulo messianico) e se propondo a liderar os ju-
deus numa renovagio religiosa e politica. Esse messias garantiu
que, 4 imita¢do de Moisés, iria dividir as dguas do rio Jorddo
para dar passagem a seus seguidores. O procurador romano
na Judéia enviou um destacamento de cavalaria que matou a
muitos e capturou Teudas, que foi decapitado e teve a cabeca
exposta em Jerusalém (Ant. Jud XX, 97-98; Atos dos Apésto-
los 5:36).

Outro candidato a messias, desta vez vindo do Egito,
apareceu durante o governo de Marco Anténio Felix (de 52 a
60 d. C.), se autointitulava “enviado de Deus” e conseguiu mui-
tos seguidores. Levou uma multidio para o Monte das Olivei-
ras e prometeu que faria com que as muralhas de Jerusalém se
derretessem dando lugar 4 sua entrada triunfal na cidade do
rei Davi. Esse messias tomou literalmente o texto biblico do
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profeta Zacarias 14:4%. O messias profeta e a multiddo que o
seguia foram exterminados pelos legiondrios romanos sob as
ordens de Felix (Ant. Jud. XX, 169-171; Bell. Jud. 11,259-263).
Conforme o texto biblico dos Atos dos Apéstolos 21:38%,
Paulo de Tarso foi confundido com esse messias.

Na segunda metade do século I d.C., estourou a revol-
ta judaica contra Roma, dessa vez a luta nio era mais dire-
cionada a reis locais, mas ao império. Por aquela ocasido, um
neto de Judas Galileu, chamado Menahem, em 66 d.C., reuniu
um bando e conquistou a fortaleza de Massada* que Herodes
Magno mandara construir para lhe servir de refigio 4 espera de
socorro militar dos romanos caso tivesse que fugir dos judeus.
Menahem tomou posse do arsenal da fortaleza e distribuiu as
armas que ali estavam para a populagio. Regressou a Jerusalém,
capturou o paldcio do governo e ordenou a execugdo do sumo
sacerdote Ananias (Bell. Jud. 433-441). Mas Eleazar, filho do
sumo sacerdote assassinado, juntou alguns homens e cairam

sobre Menahem e sua guarda pessoal (Bell. Jud. II, 442-448).

Depois desses acontecimentos, outro messias surgiu no
cendrio, desta feita, Jodo de Giscala, inimigo pessoal de Josefo
(Bell. Jud. 585-619). As primeiras atividades de Jodo contra o
império levaram Tito, filho mais velho do imperador Vespasia-
no (39 d.C. - 81 d.C.), a sitiar Giscala (cidade da Galiléia) em
67 d.C., mas o rebelde conseguiu fugir para Jerusalém onde se
aliou a Eleazar, traindo-o em seguida e tornando-se autoridade

39 “Naquele dia, os seus pés se firmardo sobre o monte das Oliveiras, que estd defronte de
Jerusalém a oriente; o monte das Oliveiras se partird ao meio, de leste a oeste, e haverd um
vale muito grande; metade do monte se apartard para o norte, e a outra metade, para o sul”.
40 “Nio és tu, porventura, o egipcio que, hi tempos, sublevou e conduziu ao deserto
quatro mil sicdrios?”

41 Construida sobre um monte a uma altura de 400 metros na costa ocidental do Mar
Morto.
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méxima naquela cidade (Bell. Jud. IV, 503). Jodo cunhou mo-
edas de prata com a inscri¢io “liberdade de Sido”. Depois Jodo
foi suplantado pelo novo lider que despontava naquele cendrio
histérico com maiores feitos e seguidores. Jodo foi finalmente
condenado 4 prisdo perpétua quando as tropas romanas reto-
maram Jerusalém em 70 d.C. (Bell. Jud. VII, 118).

O dltimo lider da revolta judaica antes da destrui¢io do
Templo no ano 70 d.C. foi Simio bar Giora, natural de Gerasa,
cidade a meio caminho entre o mar Morto e o mar da Galiléia.
Giora em aramaico significa “prosélito” (convertido ao judais-
mo), “bar giora” quer dizer “filho do prosélito”. Em 66 d.C., na
batalha de Bet-Horom (entre a planicie maritima e o territério
montanhoso, a noroeste de Jerusalém) infligiu grande derrota
as tropas romanas e refugiou-se na fortaleza de Massada (Bell.

Jud. IV, 503-508).

Simido foi conquistando territérios aos poucos e final-
mente chegou a Jerusalém, tendo o acesso a cidade facilitado
pelos descontentes com Jodo de Giscala (Bell. Jud. IV, 574-
577). A partir dai, assumiu o comando geral da revolta judaica.
Seu exército possuia cerca de 15 mil homens, e ele ficou co-
nhecido por sua excepcional bravura. Quando as tropas roma-
nas conquistaram Jerusalém, bar Giora foi tratado como chefe
principal dos rebeldes e foi conduzido 4 capital do império sob
torturas e humilhag¢ées. Foi executado durante a festa em honra
a Vespasiano (69-79 d. C) e Tito para celebrar a vitéria (Bell.
Jud. VII, 155).

Jodo Batista e Jesus de Nazaré também fazem parte des-
se contexto histérico e foram influenciados pelos acontecimen-
tos da época. Ambos foram executados pelos representantes do

poder politico. Herodes Antipas (4 a.C. a 39 d.C.) mandou
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decapitar Jodo e Poncio Pilatos ordenou a crucifixio de Jesus.
Os seguidores desses dois mdrtires os tinham por messias. Os
grupos formados pelos adeptos tanto de um quanto de outro
continuam a existir, mesmo apés as execucdes de seus lideres.
Jodo e Jesus ndo foram estudados neste texto porque as in-
formagdes que dispomos sobre ambos estdo consideravelmente
marcadas pelas interpretagdes cristds, mais apropriadas para
um estudo de teologia e ndo para uma abordagem realizada
segundo os critérios das ciéncias modernas.

Conclusio

Esses fatos testemunham a luta de um povo pela liber-
dade. Revelam que o desejo de sacudir o jugo que os domina-
dores estrangeiros impuseram sobre ele é motivado pela fé em
um Deus nacional e libertador. Contudo, os longos anos de
combate travado em nome da fé nio teriam sido possiveis se
os sdbios, escribas e piedosos nio tivessem produzido uma ide-
ologia de resisténcia veiculada através de um sem ndmero de
escritos, muitos deles ainda perdidos ou destruidos pelo tempo,
mas que ao longo dos periodos histéricos fizeram seu papel de
reinterpretar e atualizar o cerne de uma religido.
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OBSERVACOES HISTORICO-
RELIGIOSAS SOBRE ALGUNS
TESTEMUNHOS EM LINGUA COPTA
RELATIVOS AOS DEUSES EGIPCIOS E
A MAGIA!

SANZI, ENNIO

Hugoni Bianchi
et Ioanni Carolo Montesi
magistris carissimis

sacrum

O specimen dos testemunhos abaixo analisados consiste
no fato de que foram redigidos para serem apresentados em
ocasides de leituras publicas enderecadas aos fiéis declarados
do cristianismo. Além disso, o fato de a lingua de tais teste-

. « . L2l . ’ . N
munhos S€r o COptO, permlte restrlnglr o destmatarlo aquele
egipcio provavelmente nio bilingiie, ou pelo menos, nio mais
bilingiie.

1 Esta contribuigio representa uma parte substancial da nossa intervengio apresentada
no “I Encontro Internacional de Estudos Multidisciplinares: Antiguidade ¢ Medievali-
dade nos textos”, realizado nos dias 10,11 e 12 de agosto de 2011, na Universidade Federal
do Ceard e na Universidade Estadual do Ceara. Agradecemos de coragio as Professoras
Ana Mircia Alves Siqueira e Silvia M. Alves Siqueira pelo convite para participar dos
trabalhos de um encontro de estudos tio estimulante; 2 Amiga Silvia, em particular, nossa
gratiddo por traduzir o texto da apresentagio.

O objetivo especifico das paginas que se seguem ¢ aquele de chamar a atengdo dos histo-
riadores das religides sobre o aporte que textos elaborados nas assim ditas “linguas orien-
tais”, fontes muito freqiientemente negligenciadas nos estudos da drea, poderiam garantir

no estudo de dois fenomenos especificos da Antiguidade Tardia, qual sejam, a magia e os
cultos orientais.
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Para a ocasido considera-se fontes “sinodais” ou “pseu-
do-sinodais”, hagiogrificas e encomidsticas; tem-se em conta
tanto as semelhancas quanto as diferencas que reciprocamente
as caracterizam. Tudo isso, segundo um modo de entender a
histdria das religides repetidamente teorizado e magistralmen-
te exemplificado por Ugo Bianchi®. Quando possivel nio se
hesitou em considerar fontes de natureza aniloga tanto em la-
tim quanto em grego. Naturalmente é imprescindivel confron-
tar os testemunhos oferecidos pelas produgdes, mais ou menos
“ortodoxa” com os dados fornecidos pela chamada literatura
mégica.

Um paladino do Egito cristdo é sem davida o bispo Ata-
nasio. Em uma fragmentéria hagiografia copta a ele dedicada,
conservada no Museu Egipcio de Torino, 1é-se as seguintes
afirmacdes:

Tal 6€ TETNATOAMA N1 MITCWMA
MN  TIECNOJ MTIEXC  NOYMaroc
€JPNOBE E(TNTWN Trap €ioyaac.
TTETMMAY Trap NTaAJP TIENTAJadA(
AQITAPAAIAOY  MITENXOEIC  TIEXC
€TOIX N2ENPWME NPEJPNOBE NOYCOTT
ayw NTEpPeJEIME ETTIENTAJAA(
AJKPINE MMO(J OYadd X€E NYMITYA’
AN MTTWN2. AYW 2A4OO6TY AJMOY. TIAT
A€ 200Y €20Y0 ENAAIMWN’ €YPEYXY
2M TICC(OMA MTTEXC. NAAIMONION Tap
AY(C7777) TICWTHP AYWW) EBOA (X////)
. KTTE TTIEXC TIETOYAAB NTE (TINOY)
TE. AYW NTEPEYETITIMA NA( MTTOYAN
re Nag. TIMAFOC A€ 2A(COYWN(
AYXIYKAK  €2PAT EYAAIMONION XE
CWTM E€POI TTAT A€ MMATE AN. AAAA

2 Cfr. Casadio 2002 (com ampla bibliografia); Sanzi 2004a; Sanzi 2006.
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waqgbooreq NOY2BCW  NCOOZ%%
NgTTEIOE NNIBAAQHT’ WANTOYP
NIBOTE. ETBE Tl ((20)0Y N20YO (X)
€ NUMTTQ)2A AN NBWK E€20YN ETIWND.
AYW NETBHK NJKW MMOOY AN CMOTN
6€ EWAXE MN OYPEYWMWE EIAWAON

€20Y0 €EWaXE MN Maroc®

Nio obstante a fragmentagio de algumas passagens, este
trecho revela-se, de qualquer modo, interessante para a imposi-
¢do explicita nos debates dos cristdos para evitar qualquer tipo
de relagdo com os magos; além disso, o fato que se intime a ndo
entregar o corpo e o sangue de Cristo pode fazer pensar tam-
bém em um envolvimento do clero. Certamente, estabelece-se
uma classificagdo de maldade na qual o mago, que conhece o
demonio e o obriga a realizar solicitagdes ilegitimas, além de ser
pior que o simples idélatra, ele é como os préprios demdnios
que invoca. Serd interessante notar que a palavra citada no nos-
so texto para indicar a relagio que se instaura entre o mago e
as poténcias invocadas seja CAOTM, daquele os paralelos gregos
sdo dkovely, eloakolely e Emakolelv?,

Um papiro, conservado no Instituto de Papirologia da
Universita Statale di Milano (P.Mil. Vogl. Copto 16) conser-
vou a seguinte formula (fig. 1):

3 Rossi 1884, p. 95: “Aquele que ousard e daré o corpo e o sangue de Cristo a um mago
peca e se faz simile a Judas. De fato aquele que feito isto que fez entregou o nosso Senhor
Jesus Cristo na mio dos homens pecadores uma vez, e tendo reconhecido o que fez julgou
a sim mesmo a ndo ser mais digno de viver, e pendurou-se e morreu. Este, por sua vez, é
mais malvado dos deménios, profanadores do corpo de Cristo. Realmente, os demaénios
(vacat) Cristo o santo de Deus. E sendo repreendido (vacar) o mago o conhece e grita para
o deménio: escuta-me! Néo apenas isso, mas cinja-se de uma veste (vacat) para persuadir
os simples a cometer coisas abomindveis. Por isso é enormemente mau e indigno de vir a
vida (vaca?) E mais ficil falar com um idélatra do que falar com um mago.

4 Crum 1939, 363b-364a.
38



fTemkaAnl NMOK TIPABAWeO | TIAl
€6(M}MOOC 2NTEYXH NNOOM | THpPOY
te : nekMopdy tepanaw | epok
NTTEKMNTIB N2APMA || (5) EKTAAHOY
€XWOY CWTM €pol | aBpa -tem
NMOK NTTOOY X€E€ ANOK | A A KOX t€
ewpae 1€ AxeEAIMO |

te WpPWOMAHA]: e e3apaBx : te |
Ax0ae te NHA : kapaeoe : te
| (10) akpaMax[amiapl te apiwMa
€ | kopaNHA Te BwpaBWHA Te |
COYXWP2ABO T€ KOYHA € | CAPAMIHA
€ caHA] Ne2ce NMWTN Xekac
ETETINIEEI WAPOI | (15) MTTOOY BAA TT
arr[ejao[c] TaFIMOC N2HTN 2AMH[N +/-
31 twieiw

NTTENITTIE TIANI [ . . ] NKWT2 | KOX
€ETI €TI TAXY B : 2NOOM | ACWTWO
: AMIWWHA : BAOXOX karachteres, seriagdes
vocalicas ¢ desenho’

5 Pernigotti 1993, 99-106: “Eu te invoco, o Prabaoth que estés acima das orag¢oes de todas
as poténcias. Eu invoco as tuas formas, eu juro a ti por todos os doze carros sobre os quais
estds colocado. Escuta-me, Abra, eu te invoco hoje, eu NN. Koch. invoco Thorath, eu
invoco Laelamth, eu invoco Oromael, eu invoco Tarabch, eu invoco Lathath, eu invoco
Niel, Korathoth, eu invoco Akramach[am]ari, eu invoco Arioma, eu invoco Koraniel, eu
invoco Boraboel, eu invoco Suchorabth, eu invoco Kuel, eu invoco Saramiel, eu invoco
Sael: Levantes para vir a mim hoje (e de hoje) depois. O anjo ignominioso estd entre nés.
Amén. Eu invoco (?) de ferro, Paniol (?) de fogo. Koch. Agora agora, ripido répido, na
poténcia de Asototh, Amioel, Bochoch”.
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Nesse encantamento é evidente como o uso de C(OTM
seja totalmente equivalente as maneiras vituperadas por Ata-
ndsio.

Existe, todavia, outro género de encantamentos sobrevi-
vido ao herédico bispo em relagdo ao qual ele deveria sentir-se
ainda mais preocupado. Referimo-nos aqueles encantamentos
onde elementos ortodoxos da religido cristd e elementos “orto-
doxos” da magia convivem naturalmente.

A tal propdsito serd suficiente citar um passo claramente
iatromdgico conservado na Papyrus-Sammlung der Staatli-
chen Museen zu Berlin e datado entre o VIII e o IX sec. d.C.:

€IC TTATHP 2arIOC €IC 2YIOC 22rio[C]
AMHN €EIC TINEYMA N2ArIOC AMHN IC
AMHN | TICAOTHP 2AMHN CABAWO AMHN
Tmapakaarer MMoOk CWTM €pol 2N
NEKMHTWE | NEQTE(Y TETWWWTT
TINOYT NME TINOYT NNEOYOYWEIN
TINOYT NE MTTHYE MN TTKa2 | TTXO€EIC
TINOYT TITIANT TNWT NTINXOEIC IC
[TTle XC TIAl €TOYAA2€EPATOY €PO(
| 5 NOI NEXEPEBIN MN NecepadIN
EPEOYWN NIM CTWT 2HT( EY2YMNEYE
| POg €YCMOY €EPOY EYCMOY €PO(
€EYXW MMOC XE€ ariOC aArioc arioc
| KYPIOC CABAWO TIAHPOC OYPANOC
KYElI KYTOC arioc ToO30C OYle
AAE€O0C TINOYT TITTANTOKPATWP TTIE
MN TIKA2 ME2 EBOA 2M TIEK|EOOY
CWOTM €POI NITOOY 2ANOK TI[WIHPE
NMewe NIM FCOTIC || (10) MMOK €2Pai
€XN TTINHPTT (i.e. TTIHPTT) MN TTIEBID TTAT
E€TKEPA 2N OYMOOY E€TI2N TNATIOT €T
MITAEMTO €EBOA XEKAAC EKECMOY
€POY | 2NTTECMOY €T2N TTIE (NTTIE}
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TTEKMANWOTIE E€TOYAAB NBWWTIE
| NAi NOYTINA €BOMOOM MN OYNOO
N2POOY €JEYCOTT (i.e. ECOTTI) AYW
| €JQOA6 NOE NOYEBID NATAKTWM
(ie. dTakTo”) NTE TTAAACCOOY TN
| (15 NB MEAETA KAAOC NAPO
NEQOOYT MN NEQIOME MN NEWHpPE
| THPOY NCWTI 2ITN TIEKNOO NPAN
€TOYAAB MN 2NKEPAN NNA<T>XO0OY
€2PAl EXWY E€TE NAl NE AAAJABH
HpovyavYCaHNOYWd|kaaPpPHKWD
tTapko MWTN NNETNPAN MN
NETNOOM | MN NETNOYAAKTHPION
XEKAAC ETETNENEPTI NNETN]||(20)
60M  €2Pal  €XwW( NBIPE  Nal
NOYTTETNANOY( AXN AAdY NITEOOOY
| AAAA EYTTETNANOY( NAT EIYANCW
€BOA  NN2HT(Y | NJWWTE €(gXOce
2N TTAAAC NOE NOYCAATIE €(20A6
| 2N PWI NOE NOYEBIW NATAKTWN
NgTAWWI NITE[COYW MN TIHPTT MN
TINE2 MN ©ECBW NCEWXN N||(252HT Nrli
MATIA NIM 2IPAPMIAINIA NIM (W)AENEQ
NFTM|XITN €20YN ETIICPACMOC
AAAA NNKNA2 (i.e. NKNA2) MN | EBOA
2ITN TITIGWONEPOC NBOW €EBMN EBOA
€2PA1 N|2HTN NOi TIEKTINA E€TOYAAB
WA ENE ENENE2 2AMHNI | TTOC TIPH
€MOOI EBEMOP . . €BOA NOMAI 2N
OYEOOY MN | (30) OYXAPIC NCEWWTE
NEQ0OY THPOY NITAWNY2 ECEWWTE
TAXH | TAXH

De maneira incompleta seguem a receita, o ritual e os
nomes dos martires de Sebaste®.
6 Beltz 1983, 68-70: “Um pai santo, (amén)! Um Cristo santo, amén! Um Espirito santo,

amén! Jesus, amén! Salvador, amén! Sabaoth, amén! Eu te invoco! Escutai-me na tua
graga! Ele é o verdadeiro Deus, o Deus da luz, o Deus do céu e da terra, Senhor, Deus,
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O fato de o encantamento iatromdgico abrir-se com a
profissio de fé nicena, mencionar as hierarquias angélicas, re-
portar expressdes da liturgia como o #rishagion e pronunciar
os nomina magica ao fim de fazer de uma bebida formada por
vinho, 4gua e mel um medicamento eficaz com finalidade tera-
péutica e um apotropaico baluarte contra todo tipo de magia e
filactério, demonstra bem com em ambito magico copto con-
vivessem elementos de declarada ortodoxia ao lado de outros
dignos de condenacio oficial; e todo isto encerrado pelo nome
dos quarenta mirtires de Sebaste, ou seja aqueles madrtires que
em seu testamento nio tenham hesitado em intimar seus con-
frades da igreja de Cristo: omovddoaTte ol év Tal'c évto-

al™ Tov" XpLoTou" evpebnvar dupepmTol, Omwe UynTe
TO dkolpnTov kal aidviov mup’.

Damos agora um passo atrds para ler as assim ditas no-
tulae do Concilio de Nicéia, conservadas em copto e em grego.
Nio ¢ possivel tratar aqui do problema da datagio efetiva do
documento, entio nos limitaremos a fornecer o passo in copto

Pantokrator, Pai do nosso senhor Jesus Cristo, diante dele estdo os querubins e os serafins,
diante dele tremem todos enquanto o exaltam e o louvam dizendo: santo, santo, santo ¢ o
Senhor Sabaoth! Os céus e a terra estdo plenos de tua santa gloria! Verdadeiramente, ver-
dadeiramente, Deus, Pantokrator, os céus e a terra estdo plenos da tua gléria! Escuta-me
agora, eu o filho de NN. Eu invoco Te do alto sobre este vinho e sobre este mel misturado
com 4gua, (aqueles) que estdo nessa taga que estd diante de mim, que tu a bendiga com a
bengido, que estd 14 em cima no céu, na tua santa habitagio. Ela deve voltar-se para mim
em um forte respiro, fazer uma voz grossa, seleta, doce como... (i.e. a[takto”) mel, e a
minha lingua deve estar direta e cantar bem para os homens, as mulheres e os filhos todos.
Através dos seus santos, grandes nomes que eu devo dizer sobre vés, os outros nomes
que sdo nomina magica. Eu vos imploro pelo vossos nomes, as vossas forgas e os vossos
filactérios: que ela (a taga?) opere nele as vossas maravilhas, esta serd boa para mim sem
nenhum dano, mas esta seja boa por mim. Quando eu bebo desta, a minha lingua deve
voltar-se como uma trombeta, deve ser doce na minha boca como... (i.e. a[takto”) mel,
para mim devem (ser ) mais gréio, vinho, 6leo e veste e devem ser destruidas em mim cada
magia, cada filtro mégico para sempre. E ndo induzir-nos em tentagées mas liberar-nos do
mal. O teu Espirito Santo permanega constantemente ao nosso redor para sempre. Amén
... na honra e na graga sejam todos os dias da minha vida. Isto acontega répido rapido”.
7 Test. XL mart. Seb. 2,3: “Tenhais cuidado, portanto, de fazer encontrar-vos irrepreensiveis
nos mandamentos de Cristo, assim escapar do fogo eterno que nunca se extingue.
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util 4 nossa pesquisa acompanhado pelo respectivo trecho em
grego. Assim em copto:

OoYcaw) H 2N OYAWKC NXAT(Je
€ETMBWK €EPATY NPEYJMOYTE . OYAE
€TMX(1)  GYAAKTHP(ION) oyae
ETMPTIEPIKEOEPEIN OYAE  ETMPOE
OYAE NTOK NAY €ETMAdY OYAE€
NCETMAAY NaK €BOA 2ITN KEOYA
TIC(OMA A€ 22PE2 €POY EBOA2RN
CWWJ NIM . MN X.W2M NIM®.

Assim em grego:

PN Hayevely, un dappakelely, punde dMw
TAU"TA OUUTPATTELWY €ml véow T mdbel
N dAyduatt 1§ Oypati. Mr amépxeoabal
mPOC EMaoLdoV, HUNTE GUAAKTHPLA EAUTW
mepLTIBévaL, unNTe  meplkabalpely, UNTE
uny ge Tav'ta moleLv, pNTE UTO dANwY
ool Tav'ta yevéohal. TO ow'Ha PUNATTELY
amo wdon” aloxpdTnToc kal doelyeia’.

Confrontando o texto copto com aquele grego, se escla-
recerd como no primeiro o lema grego 6n"ypa, isto é “mordi-
da”, tenha se tornado OYAWKC NXATYE, isto é “mordida de
um réptil”.

Esta especifica¢do encontra um eco interessante em P.
Yale n. inv. 1702. Trata-se de um papiro quadrado de 22.5 cm.
de lado, escrito apenas sob o anverso e datado entre o fim do

8 Rossi 1987, 9: “Para uma ferida ou uma mordedura de répteis ndo ir aos encantado-
res, ndo receber amuletos, ndo submeter-se a ablug6es mégicas. Guarda-te de fazer estas
coisas, e ndo permitir que outros as fagam a ti. Tem o corpo puro de cada poluigio e de
cada sujeira”.

9 Batiffol 1887, 11: “Nio usar artes mégicas, nio praticar encantamentos, nio fazer tais
coisas junto de outros na eventualidade de uma doenga, ou de um desastre, ou de uma
dor ou de uma mordedura. Nio recorrer ao feitio, nio cingir-te com os filactérios, nio
purificar-te, nio fazer todas essas coisas nem as mesmas sejam feitas de outros para ti. (B
necessdrio) manter o corpo afastado de cada torpeza e de (cada) impudéncia”.
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VI e o inicio do VII séc.; originariamente era dobrado 6 vezes
horizontalmente e 2 verticalmente para ser usado como amu-
leto (fig. 2). Na parte superior o noto quadrado mégico a/pha e
aquele ainda mais famoso que sazor acompanhados pelas wvoces
e nomina magica. Na parte inferior se 1é:

TAYXTIO NITEXC COYXOYT VYic |
NXATA2K. AJElI €A¢A2 ETECHT | €XM
TKA2. 2AJETMTIME NHXATTBE | NIM
PEYNEXMATOY. TIQHBEC | NAOYEPHTE
TTE TTEKWAXE TIXOEIC | AYW TTOYOEIN
e TA2IHY.
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(fig. 2)

10 Parassoglu 1974: “Cristo nasceu em 29 Choiak. Ele vem descendo verso o baixo sobre
a terra. Puniu todas as serpentes todos os que langam venenos. A limpada para os meus
pés ¢ a tua palavra, senhor, e a luz é a minha via”.
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Nesse encantamento se recorda o nascimento de Cris-
to ocorrido em 25 dezembro — data aceita pela igreja de Ale-
xandria em 430 a.C. — € evidente a mescla entre elementos
préprios da magia e citagdes biblicas explicitas como Mec. 16,
17-18; Lc. 10,19; Ps. 118, 105. De certo, se podera colher uma
assondncia entre o papiro magico e a nofula nicena em copto,
a0 se colocar a devida atengdo sobre o fato que enquanto o
primeiro é uma testemunha da difusdo dos amuletos voltados
a inutilizar o perigo de ser mordido pelas serpentes, a segunda
condena particularmente esse tipo de escamotagem.

Dois papiros gregos mais ou menos contemporaneos ao
testemunho copto hd pouco mencionado demonstram a difu-
sdo desse tipo de filactério. O primeiro é um papiro conservado

na Biblioteca da Universita de Oslo e datado do V séc. d.C:

XMIT /“Qp “Qp dwp dwp, “ldw, CaBawb,
"Adwvat, 'ENwé, Calapav Tapxler / dévvon
ce, ckoprie ApTeplicle, Tie’, Stadpdhaov
TOV olkov Tou"Tov / peTd Tw" EvokovTwy
amod Tavtoc kakou', dmd Backocivne / (5)
macne deplvwv mrevpdTov kal avbpwtivov
opBaNpov” / kal mévou  Sewou”  [kall
dMypaToc ckopmiov kal Odpewe, dia TO /
Gvopa Tou" UicTouv Beov” vaiac pelt 7
Evpovpo aaaaaa / Bawwxowwwy papil Lt
N nray kopn: ¢vAaov, klple, uvieé Tou"
/ Aautd katd cdpka, &6 Texbelc €k TN
aytac mapBévouv / (10) Maplac, dye,
Wlote 0eé, ¢E dylov mvelpatoc. 86Ea
cot, / obpdvie Baohev". dpirv. A T Q ¥
A+ Q 1Xerc'

11 PGM 11, 190-191: “Maria d4 a luz Cristo! Hérus, Hérus, Hérus, Hérus, Iao, Sabaoth,
Adonai, Eloe, Salaman, Tarchei, ligo ti, escorpifo, artemisio, 315 vezes, protege esta casa
com os habitantes de cada mal, de cada agio invejosa dos espiritos do ar e do mal olhado
e de qualquer doenga e de qualquer mordida de escorpido e de serpente, no nome do

46



O segundo é um papiro de Oxirinco datado entre o Ve

o VI séc.d.C.:

™y 6pav, ™Y A¢podltny /  dpodLTny
podttTny  odLTNY /. LTy LTy TNy 1Y
a Qp ‘Qp / dwp dwp, 'ldw CaBdwb,
"Adové, / 8évo ce, okoptle ApTepnoter /
AmdMaor TOV olkov Tou'Tov 4md mAVTOC
€pmeTov” / kaill wpdypatoc, Taxy, Taxv. /

6 dyloc Puka’'c O8¢ éoTv / Plalpevwd Ly
", WalkTwvoc) TpiTnc!2

Nesses testemunhos é evidente a mescla de elementos
da religido pagd e daquela cristd, todos fundidos em uma tnica
re-significagio mégica. Por enquanto ao lado de Afrodite e de
Hoérus notamos a invocagio de Deus de Israel e o nome de
Clristo ligado 4 partenogénese, a questdo mais interessante ¢ a
re-invocagdo de S. Foca e a indica¢do da data de 13 Phamenoth
(i.e.5 margo Juliano), particularmente o dia no qual o Martyro-
logion de S. Jerénimo comemora o martirio do santo ocorrido
em Antioquia. E, particularmente sobre este santo merecem
ser mencionadas as palavras de Gregério de Tours:

Focas quoque martyr, et ipse his martyribus regione con-
Junctus, apud Syriam requiescit; qui post multas, quas
pro nomine Redemptoris est passus iniurias, qualiter de
antiquo illo serpente triumphaverit, hodieque populis
declaratur. Denique si in quempiam in his locis coluber
morsum stringens venena diffuderit, extemplo qui per-
cussus est, ut januam atrii quo martyr quiescit, attigerit,
conpresso tumore, evacuata virtute veneni, salvatur...

deus altissimo voces magicae guarda, Senhor, filho de Davi segundo a carne, nato da santa
virgem Maria, santo, altissimo deus, do Espirito Santo, Senhor do céu, amén! Alpha crux
omega, chrismon, alpha crux omega, ichtys.”

12 P.Oxyr. 1060: “A porta, Afrodite, voces magicae, Hérus, Hérus, Hérus, Horus, Iao, Sa-
baoth, Adonai, ligo ti, escorpido artemisio, livre esta casa de cada réptil e de cada agio
(migica), rapido ripido. O santo Foca estd aqui. O 13 Phamenoth, terceira indigao”.
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nec umquam ob hoc virus obire hominem fas est, si sa-
crum limen fide plenus attigerit™.

Também o culto dos santos, em suma, tem lugar “/ogico
more” no fendmeno da re-significagdo mégica.

Documentos redigidos seja em O/d Coptic que em copto
simpliciter deixaram testemunhas dignas de nota em relagio a
sobrevivéncia de divindades como Isis, Osiris e Hérus, envol-
vidas para fins nem sempre diversos daqueles da sensibilidade
religiosa dos seus devotos fervorosos tio presentes na oikou-
mene helenistico-romano. As vezes, tal tipo de documentagio
permite conhecer Aistoriolae relativas as nossas divindades que
teriam permanecidos de outro modo desconhecidas. Nio é raro
o fato de que nesses encantamentos convivam elementos das
religides tradicionais ao lado de assuntos do cristianismo jé re-
ligido oficial; tudo devidamente encerrado por férmulas magi-
cas como palindromos, karachteres e nomina magica.

Um encantamento redigido sobre um papiro encontra-
do em Luxor em 1887 e proveniente, talvez, de Tebas, mescla
elementos do ciclo mitolégico isiaco com elementos mutuados
da biblia apécrifa. O encantamento, através da ajuda de um
demonio (Afboure), serve para curar a insdnia; nisso se acena
o ciclo mitolégico relativo 4 Isis, Nefti e Hérus, e, no mesmo
tempo, o noto episédio do sono de Abimelec:

13 Greg. Tur. Libr. mir I De glor. mart., 99 (i.e. PL LXXI, 791): “Também o martir vém
da mesma regiao daqueles mértires (i.e. Cosme e Damido), repousa na Siria. Ainda hoje
o povo pode ver como, depois de ter sofrido numerosas injdrias pelo nome do Redentor,
ele triunfou sobre esta antiga serpente. Porque se nessas regiées uma serpente mordeu
alguém e inoculou-lhe veneno, quando este toca a porta do atrio onde estd sepultado o
mirtir, o inchago se reduz, o efeito do veneno desaparece e a pessoa volta-se em boa suade
..E impossivel que um homem morra por este veneno se, cheio de fé, toca o delimitado
espago sagrado.
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AJBOYPE 2AYBOYPE €IC TIATIAT NNOYB
NTOOTK €XOOYK MTTA2WB KNAE€I
A€ EMMWWT | KNA MMOC €ETBE TIAl
€EKXO0O0YT ETIMOOY TATTANKW( ATIPEIO
TAEI NITGAY22€ | MITE MITEIXOOYK
NCA NAI MTTIEI2QABK NCA NIKOOYE
ENAXOOYK €20YN ENIM | TTGQYH NNIM X€E
€KAN TKITE AXWJ MN TIQINHB (YANTE
TIPH MTTOYCI €1 €2Pail || (5) X€ TIPaN
MMHT TTATTAHY TTIE AXE E€CCE TE TBA
(i.e. TAl) C(€BOWTE TAi (i.e. TE) TAl
CNTE NCWNE | ETMOOYK N2HT ETAYTIE
N2HT €ETAWWE E€2PAT 2ATTTIE MN TIKAQ
€T2M TINOYN | X€E €C2WP TIWHPE
NNECCE AN O NOY2QICE COYOYE MMO(
AQ2PWTATC | ECKWTE ATIPH €XAAAY
[ECIK(IDTE ATTO02 €XAALY NTMHTE
NTTIE €TKNMOYT NTMHTE NTTIE
€CCE | MN C(EBOWUTE CNTE NCWNE
€TMOOYK2 NH2T ETAYTIE N2HT | (10)
€T2M TINOYN X€E NTOK TIE A3 NTOK
TIE 2ABPACAZ TIAITIAOC | €T2MOOC
2IXM TIWYHN MTTAPATOICOC €ETAQ2€
NTKITE 2N ABIMEA|AEX NC2BYTH NEM
TTE EKAEIN TKITE €XN NIM TIWH NIM
€ETH €TH TAXH TAXHY

14 Beltz 1983, 61-63: “(da 1* a 4* linha ¢ o didlogo entre o mago e o deménio) “Afboure,
Afboure!” Eis, a taga de ouro na tua mio”. “Quando eu te envio para um trabalho meu tu
deves ir e para uma tarefa minha tu deves cumpri-la”. “Se tu me envias na dgua, eu a atinjo,
se (me mandas) ao rio, eu pego a lama”. “Nio, eu nio te mando com esta intengio, eu nio
te envio para um outro encargo. Eu te mando de NN filho de N, tu deves conduzir o sono
sobre ele, e um sono leve, até quando nio surja o sol de Chusis.” (fim do didlogo) Di’! O
verdadeiro nome ¢é Papleu. Esta ¢ Isis, esta é Nephthys, as duas irmis, que estdo aflitas, que
sofrem que erraram pelo o céu e a terra, que estdo no abismo. Di"! Veja Hérus o filho de
Isis estava triste. Ela est4 distante dele ..., desde quando voltou-se na diregio do sol, (ela
se) voltou na dire¢do da lua, para confinar-os no meio do céu, as Pléiades, no meio do céu.
Isis e Nephthys sio as duas irmis que ficam aflitas, que sofrem, que estdo no abismo. Di’!
Tu és Ax, tu és Abrasax, o anjo que se senta sob a drvore do Paraiso, que enviou o sono
sobre Abimelec por setenta e cinco anos. Tu deves fazer adormecer N filho de N, agora,
agora, ripido, ripido”.
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Depois de um répido didlogo entre o mago e um demé-

nio chamado Afboure (i.e. ele dormiu) passa-se & prontncia do

nome de poténcia. Segue um rdpido aceno sobre as peregrina-

¢des de Isis e de sua irmd Nephthys até o abismo, e 4 tristeza

de Hoérus deixado s6. Enfim se invoca Abrasax para que faca

descender sobre o destinatédrio do encantamento um sono igual

aquele de Abimelec.

Ainda, outro papiro mégico mistura elementos ligados

ao ciclo mitoldgico de Isis e Hérus com o episédio de Abime-

lec (fig. 3):
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€JAWA0M XE 2AI2ICE OYOO E€ECAWYE
N[NOYCE XIN ETIYOMTE MTIEQ00Y
WA XTYTO NTEYWH MTIE OYEl
MMOOY 2INHB | (5) MTIEI OYEl MMOOY
XIPEKPIKE A HCE TE(MMAY POYW NA(
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E interessante notar como o Abimelec aqui nomeado
seja aquele dos apdcrifos Paralipémenos de Jeremias e da His-
tdria do cativeiro babilonio que dormiu durante todo o periodo
do cativeiro babilénio'®, enquanto a invocagio voltada para os
anjos de estar sobre a cabe¢a do destinatirio do encantamento
como uma pedra de moinho possa enviar mais uma vez para

15 Kropp 1930-1931, I, 11-12: “Escutais Hérus que chora, escutais Hérus que suspira:
“Eu sofi, desejando (?) sete jovens mulheres da terceira hora do dia até a quarta hora da
noite; nenhuma delas dormiu, nenhuma delas cochilou”. Isis sua mae respondeu a ele de
dentro do templo de Abido, enquanto seu vulto estava voltado em diregdo das setes jovens
mulheres: “Hérus, por que choras? Hérus por que suspiras?”. “Tu queres que eu ndo chora,
tu queres que eu néo suspira da terceira hora do dia até a quarta hora da noite desejando
(?) sete jovens mulheres, (¢) nenhuma delas dormiu, nenhuma delas cochilou?”. “Se vocé
ndo me encontrou, se Nio €NCONtrou 0 Meu nome, pega para ti uma taga com um pouco de
dgua, ou um sopro leve, seja da tua boca, seja do seu nariz, e recita sobre eles: « PKECHP
[....]». Vocés dois anjos que repetidamente fizeram cair um sono sobre Abimelech por
setenta e dois anos, repetis (0), sobre NN fortemente em sua cabe¢a como uma roda de
moinho, sobre seus olhos como um saco de areia, afim de que nio seja realizado o meu
desejo e ndo tenha seguido a vontade do meu corago. Agora, agora! Répido, rapido!”.

16 Cfr. Piovanelli 1999.
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Abimelec filho de Gededo recordado na Biblia (Js 9,53; 2 Sam
11, 21) morto por uma roda de pedra de moinho jogada sobre
sua cabega.

Outro testemunho digno de nota é fornecido por um
encantamento ertico paragégico conservado na Universidade
de Yale, n. inv. 4932 de época nio definida com seguranca, po-
rém certamente muito antiga:

+ TINEQ TINEQ TINEQ . TINEQ E€TOY2A2B
| TINE2 €T2ATE EBOA 22 TIEOPONOC
NIAW | CABAWS . TINE2 NTA HCE Ta2C(
NK€E|EC NEYCIP . TMOYTE €POK TINEQ
. TIPH M||(5)ITOO2 MOYTE €EPOK . NCIOY
NTTIE MOYTE €EPOK | . NPEYITWWN
MTIPH MOYTE €pok | foyww exooyk
€EKEBWK . TANTK Nrl€INE AA €EPAT
ANOK AA NIrTPETTAMH | WIWTIE] 2M
TIEC2HT NTE TIWC WWTIE 2M TIWI ||
(10) [NOE] NOYCWN MN OYCWNE . MN
ovyaasol | [Toyiww etx1I NecwHpe

a10 al0 TTapPalka MMOK TIETEPE
X.W¢q 2N TTIE | EPE PATY 2M TINOYN EPE
2H MMO( ON 22 | NECEOOY EPE TTA20Y
MMO( ON 22 APAK | (15) TIETEPE TTE
TH NK2KI NIM A€ NN[A2PA(] (seguem 5
linhas, de qualquer modo lacunosas)'’

17 Worrell 1935, p. 184-187: “Oleo, ¢leo, 6leo, santo 6leo, éleo que escorre debaixo do
trono de Iahvé Sabaoth, éleo com o qual Tsis ungiu os ossos de Osiris. Te invoco, 6leo.
O sol e a lua te invocam. As estrelas do céu te invocam. Os servidores do sol te invocam.
Quero dizer-te para ir. Que eu possa conduzir-te e que tus possas conduzir NN ao meu
pé (i.e. para mim), eu NN. Que tu possas fazer de modo que o meu amor esteja em seu
coragio, que o seu (amor) esteja no meu como um irmio e uma irmd e um /aboi (i.e. leoa?,
ursa?). Eu desejo ter seus filhos (i.e. ter com elas virios filhos). Verdadeiramente verdadei-
ramente eu invoco te, aquele que tem a cabeza no céu, enquanto o seu pé estd no abismo*
(o restante ¢ de dificil tradugio).
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Nesse caso é evidente como o amor sincero do homem
encontre conforto e esperan¢a no mito de Isis e Osiris e como
o encantamento, sem esquecer a pofestas de Iahvé Sabaoth, pro-
cure quase uma legitimagdo no amor dos esposos-irmdos do
mito.

Parece interessante notar como em todos os papiros até
aqui apresentados nio tenha aparecido Serdpis. A questdo po-
deria aparecer pelo menos insélita se pensdssemos no aconteci-
do conhecido pela divindade ptolemaica durante o primeiro e o
segundo helenismo. Na realidade pode-se propor uma hipétese
para justificar tal lacuna particularmente referindo-se a litera-
tura copta sobre os madrtires e os santos. Essa, como ¢ sabido,
distingue-se em martirolégios (para a maior parte das narrati-
vas), homilias (para a maior parte das discursivas) e encomios
(oragdes para os santos que encontram lugar em grandes partes
do texto narrativo).

Diferentemente do mundo da magia, aquele da hagio-
grafia e da homilética reserva um lugar para Serdpis. Mas de
qual tipo de lugar se trata? Consideramos, em seguida, alguns
textos Uteis nesse sentido.

Se léem os mais antigos atos e paixdes dos madrtires's,
aquilo que surpreende é o fato que neles foi reservado somente
pouquissimo espago para os nomes das divindades pagis ou
para a magia.

Nada pode ser realmente individuado no Marzyrium
Polycarpi, nas Acta Iustini, no Martyrium Lugdunensium, nas
Acta Martyrum Scilitanorum, nos Acta Maximiliani, no Testa-
mentum XL martyrum. Bem pouco nos textos seguintes:

18 Bastiaensen — Hilhorst — Kortekaas — Orbén, van Assendelft 1990 (para os titulos e os
textos em seguida analisados fez-se referéncia a esta edigdo).
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a) Martyrium Carpi (16-17) diz-se que os deuses sdo um pro-
duto das mios do homem e quando emitem ordculos o fa-
zem apenas porque o deménio precede os fatos e por meio
deles os anuncia.

b) Passio Perpetuae et Felicitatis: na visio de Perpétua o demo-
nio assume o aspecto de um Aegyprius foedus specie cum adiu-
toribus suis (10, 6); o tribuno d4 ouvidos aos homines vanis-
simi e acredita que os cristdos podem sair do cdrcere gragas
aos incantationes aliquae magicae (16, 2); no dia do suplicio os
pagdos queriam que os cristios, homens e mulheres, endos-
sassem respectivamente, o hdbito dos sacerdotes de Saturno
e as vestes das iniciadas de Ceres (18, 4).

¢) Martyrium Pionii: referéncia genérica aos idolos, também
relativamente ao problema dos lapsi (4, 9-10); nega-se a acu-
sacdo de necromancia dirigida aos cristios segundo a qual
Clristo teria ressuscitado gracas a opera¢des mdgicas (13, 8),
a resposta, também relativamente a re-invocag¢do do episé-
dio biblico da pitonisa interpelada por Saul, é inequivoca:
TavTl Tw' ATOOTATY Yevouévw Beouv™ ol Tn'c dmoo-
Taota” mwapémovTal dyyelol, kal TavTl Gaplakw” Kal
HAyw Kal yonTL kal PdvTel StafBollkol Umovpyou oL
AeLToupyol” (14, 9)'; o pré-consul equipara Deus a Zeus, do
momento que Zeus é o soberano de todos os deuses (19, 13).

d) Acta Cypriani: o pré-consul proibe os cristdos de reunir-se
em qualquer lugar e de nio entrar nos cemitérios (1, 7).

e) Acta Philacae: em resposta a Culciano, Filea responde que
Cristo “Homo similis nobis, sed spiritus divinus erat in eo; et in
spiritu virtutes, signa et prodigia faciebat (rec. lat. 5)%.

19 “Os anjos da apostasia seguem de perto qualquer um que tenha se tornado apostata de
Deus, e na qualidade de servidores diabélicos atuam com vantagem de todo encantador,
mago, bruxo e adivinho”.

20 “Um homem simile a nés, mas o espirito divino estava nele; e gragas as virtutes do
espirito operava signos e prodigios”.
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Como ¢é bem conhecido, trata-se para além dos textos
redigidos num periodo muito préximo aos eventos que lem-
bram; isto faz crer, portanto, que a reconstru¢io dos fatos nar-
rados seja substancialmente fidedigna?'.

Ao fim de nossa investigagdo, mais ricas de testemunhas
revelam-se as vidas dos santos. Ja a Vita Antonii*?, o grande
monge egipcio, é de fato, prentincio de uma série de testemu-
nhas dignas de nota. Dentre as quais merecem serem recorda-
das pelo menos as seguintes:

a) os demonios, gracas 4 sua extraordindria mobilidade, estio
em grau de prever a cheia do Nilo (32,1) — trata-se de um
evidente chamamento as ceriménias religiosas voltadas a as-
segurar a benevoléncia dos deuses egipcios relacionados a
cheia do Nilo, elemento essencial para a vida da regido —;

b) pelo mesmo motivo, além do que uma excepcional expe-
riéncia devida ao fato de ser imortais, tem uma aparente ca-

pacidade oracular (33,1-5);

¢) faz-se um aceno, ainda que como um j’accuse, sobre as pe-
regrinagbes de Isis e Osiris, as ciladas de Tifio, a fuga de
Kronos e a sua paidofagia assim como ao parricidio por este
cometido (75 2);

d) critica-se tanto a mitologia quanto a relativa interpreta-
¢do alegérica, segundo a qual Demeter ¢ a Terra, Hefesto
o Fogo, Era o Ar, Apolo o Sol, Artemis a Lua, Poseidon o
Mar (76, 2);

e) assevera-se que a cruz expulsa o demonios, e que onde héd o
sinal da cruz a magia dos pagios se enfraquece e os sortilé-
gios perdem a sua eficicia (78, 4-5);

21 Cfr. Bastiaensen — Hilhorst — Kortekaas — Orbdn — van Assendelft 1990, part. IX-L
(com bibliografia).
22 Cfr. Mohrmann — Bartelink 1987.
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f) se deixdssemos a palavra para Antonio o escutarfamos es-

bravejar:
Ubi sunt maleficiae vestrae? Ubi sunt divinationes
vestrae? Ubi sunt precationes Aegyptiorum? Ubi sunt
phantasiae magorum? Quando ista definierunt aut in-
Sfirmata sunt? Nonne ex eo factaest Christi crux? Quis
ergo dignu: est irrisionis, crux aut quae evacuantur ab ea
manifestantur infirma esse? (79, 1-2)%;

g) enfim, declara-se que os silogismos, como qualquer outra ars
inclusive a magia explicitamente citada, nio estdo em grau
de curar os endemoninhados, coisa na qual, ao contrério,
consegue-se invocando Cristo e fazendo sobre o possuido
o sinal da cruz.

Ainda mais interessante a este propésito revela-se a Viza
Hilarionis*:

a) subitamente fazem atestagdes explicitas do deus Marnas (8,

5;11,1)%;

b) um cristdo criador de cavalos deve levar os seus animais para
competir na corrida em honra ao deus e, a0 fim de se defen-
der de um adversdrio que se vale de um maleficus, recorre a
Hilarido. O santo, inclinado pela insisténcia do homem e dos
seus confrades, concede 4 ele o seu copo de terracota cheio
de dgua. Com este o criador de cavalos asperge o estdbulo, os
aurigas, o carro e as cancelas do recinto. Na largada os cavalos
animados pela aspersio com a dgua do santo voam, aqueles
do adversério pagio permanecem iméveis (11, 1-13)%;

23 “Onde estio os vossos sortilégios? Onde estio os vossos ordculos? Onde estio as for-

mulas mdgicas dos egipcios? Onde as fantasmagorias dos magos? Quando terminaram ou

foram enfraquecidas essas coisas? Nio talvez desde quando existe a cruz de Cristo? Quem

¢ ainda digno de ser burlado a cruz ou as coisas que ficam vazias gragas a ela e revelam a

prépria fraqueza?”

24 Cfr. Mohrmann — Bastiaensen — Smith 1983.

25 Trata-se de uma divindade muito importante da cidade de Gaza cujo culto a imperatriz
Eudéxia tentou estirpar em 406 destruindo o templo a ele dedicado.

26 E noto como a magia pudesse ser usada com o fim de ver triunfar a prépria factio,
cfr. DT 286.
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¢) estamos ainda em Gaza. Um jovem, enamorado perdida-
mente por uma virgem de Deus, compreendida a impos-
sibilidade de ser correspondido, recolhe-se em Ménfis no
Egito para aprender as artes mégicas. Depois de um ano de
aprendizado com os sacerdotes de Esculdpio”, volta para
Gaza e soterra sob a soleira da casa da moca certas palavras
estranhas e figuras bizarras esculpidas em uma lamina de
bronze de Chipre. A virgem enlouquece: o amor imposto a
ela muda em loucura. Portanto, é conduzida pelos pais até o
eremitério de Sdo Hilarido. Vendo o santo, o deménio que
a possui exclama: “Vim sustinui, invitus abductus sum; quam
bene Memphi somniis homines deludebam! O cruces, o tormenta,
quae patior! Exire me cogis et ligatus subter limen tenero. Non
exeo nisi me adulescens, qui tenet, dimiserif’®. O santo o zom-
ba: “Grandis fortitudo tua qui licio et lamina strictus teneris™®,
depois purifica a virgem antes que seja encontrada a lamina,
de modo que nio pareca que a retirada do demoénio se deves-
se apenas a remogio do encantamento. (12, 1-10);

d) no ponto de ser afastado do corpo que ocupa gracas aos
exorcismos de Hilarido, um demoénio alega a prépria jus-
tificagdo as diversas circunstincias em ocasides as quais se
atuam as incantationes e as constricdes exercidas sobre ele
pelas artes magicae (13, 9);

e) Hilarifo ¢ chamado mago pela sua previdéncia (23, 5).

E ainda, muitas hagiografias coptas reservam largo es-
paco para a magia. Seria suficiente ler rapidamente os atos

27 Na realidade, trata-se do antigo deus egipcio Imuthes cujo culto ndo estava alienado da
agdo mégica e da oniromancia.

28 12, 5-6: “Subi violéncia, fui levado contra a minha vontade; como enganava bem, em
Meénfis, os homens com os meus sonhos! Ai! cruzes, ai! tormentos que sofro! Me con-
stringe a sair, e sou tido aprisionado sob o limiar. Nio saio, se ndo me deixares partir o
jovem que me tem”.

29 12, 7: “Grande, verdadeiramente, ¢ a tua forga, se és tido apertado por um lago e por
uma lamina!”.
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dos martires do Egito cotejados pelo Hyvernat®

para observar
imediatamente como, de um lado, a magia é trazida a baila
muitas vezes e, de outro, como os deuses do paganismo com-
parecem freqiientemente (também se nem sempre com uma
cogni¢do precisa de causa — mas talvez é apenas aparéncia -)
e, finalmente, como seja Apolo a se ver reservada uma posizio
princeps. Ndo resenharemos sistematicamente todos os textos
recolhidos pelo estudioso, mas nos limitaremos aqueles mais
Uteis para a nossa pesquisa voltada para individuar pelo menos

a sobrevivéncia de elementos do Egito pagdo no Egito cristdo.

No martirio de S. Macdrio de Antioquia ndo causa es-
tranheza encontrar-se diante de Apolo no senso acima recor-
dado®. Aquilo que mais interessa, ao contrario, ¢ que imedia-
tamente (a0 menos a partir do final das primeiras palavras do
texto conservado) o procurador reprova assim um homem que
abragou o cristianismo:

MITEKNAY NOOK  €BIKTOP,  TICWHPI
NPCOMANOC TICTPATHAATHC dal
ETAYXW NCWq MITEYWOY NEM
NE(YTTAPXWNTA THPOY €eBe
NEJMATIA OYO2 AJWWTI 2€N OYNIWT
NEZ(WPICTIA €6GBE TAl PAN X€E IHC
oYoQ MITEWXEMX OM NNa2ME(
E€EBOAZEN NAXIX TNOY X€ 2aAMOY
NTEKEPOYCIA NNINOYT TIIATIWOAAON
NEM TTIHPAKAHC,

30 Hyvernat 1886.

31 O texto em nossa posse data de 634 da era dos martires (i.e. 918 d.C.).

32 Hyvernat 1886, 40: “Nio és tu Vittore, filho de Romano, o stratelate, aquele que aban-
donou a sua gléria e todos os seus bens pelas suas magias (i.c. as magias realizadas por Apa
Macario); ele (i.e. Apa Macario) encontrou-se em um duro exilio pela causa do nom de
Jesus, e ele nio pdde liberar-se das nossas mios. Ora, portanto venha, sacrifica aos deuses
Apolo e Héracles”.
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Neste trecho é evidente como Apa Macirio seja con-
siderado pelo governador um mago que utiliza o nome de Je-
sus magico more; a ineficicia de tais agbes mégicas, entio, seria
atestada particularmente pelo fato que o préprio Apa Macirio,
depois de um duro exilio, é preso pela justica secular.

Os fatos acontecem em Alexandria, e também nio hd a
mengcio dos grandes deuses citadinos. Por outro lado é também
verdade que Apolo, deus curador e vaticinador, mais que Zeus,
deus sumo, poderia ser chamado em causa prépria por tais
atribui¢ées que o aproximam de Serdpis. Mas esta permanece
ainda uma hipétese. Em todo caso o famoso idolo sanguind-
rio Khotos, cujo cruel culto destruido por Apa Macirio, ¢ dito
“arce- estrategista do ar e irmdo de Apolo” (Johnson 1980, p.29
inglés); e o osireion de Abydos com o conexo santudrio oracular
de Bes nido interromperd suas fungées se nio no VI sec. d.C.%.
Além disso, se Herédoto refere que "» Qpov Tov ’OcipLo”
mac'da, TOv AmoMNwra "ENnve” dvopdlovol™, Giovanni
Nikiou no Chronikon menciona que “Osiris é chamado Apolo
pelos Gregos™. De fato, se Apolo é nomeado no Martirio de
S. Eusebio®®, no Martirio de SS. Pirou e Atun®’, no Martirio de
Apa Didimo®® e no Martirio de S. Apa Sarapammone®, para
Serdpis ha lugar no Martirio de S. Apa Ari onde Arménio, em
um contexto alexandrino, intima o martir:

33 Piankoff 1960.

3411, 144, 2: “Os Gregos chamam Apolo Hérus, o filho de Osires”.
35 Zotenberg 1883, 245-246.

36 Hyvernat 1886, 15, 30.

37 Hyvernat 1886, 135, 140, 141, 143, 153, 156, 160.

38 Hyvernat 1886, 284, 298.

39 Hyvernat 1886, 306,307,308, 315, 320, 321.
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TNOY Xe Xw Ncwk NTal TTAANH
OWTNQHT  €OPEKWEMWI  NNINOYT
OYO2 NTEKEP €EBOA  ENITIMWPIX
NEM TATTYAH NNIBACANOC MMON W€
mNIY T NNOY T TTIcCEPATTIC NEM TTOY XAl
NNIOYPWOY (X€) TNaepe NIOY2wp
NeM NIRQaaaT NTe Toe ovywm
NNEKAJOYI MENENCWC NTAXOAK(K)
2€EN TIITTEAATOC NTE IOM™.

O fato de se encontrar em um contexto alexandrino po-
deria deixar entrever qualquer circunstancia maior em relagio a
mengcio de Serdpis; certamente, deste deus atesta-se a preemi-
néncia e este fato, talvez, poderia estar ligado a uma meméria
local.

A mesma hipétese, entdo, poderia ser sustentada para
a seguinte passagem do martirio de Filemone*; dessa vez é

Arriano que diz:

CWTM 6€ NCW W OGIAHMON NTN[T]
(DOYN NIPOYCIA NTNPAWE NMMAK ANOK
MN TT23IC THPC. NTNT(WOYN NTNBWK
€TCIOOYN NTNX(DKM 21 OYCOTT MNN[CA
N2I] NTNB(WK ETICEPATIIN NTNNOXN
NTNAPICTA  €PE  TIEN2HT  PAWE
NMMAK®,

A componente mégica, ao contrdrio, estd sistematica-
mente presente na coletdnea de Hyvernat: os vdrios magistra-
dos de turno, vendo o madrtir sair praticamente ileso dos di-

40 Hyvernat 1886, 211: “Ora, portanto, abandona este erro e decide-te a servir os deuses,
com o fim de escapar dos suplicios e das torturas as quais estds ameagado. Por outro lado,
para Serdpis, o grande deus, e pela satde dos reis, eu darei as tuas carnes em alimento
para os cdes e para os passaros do céu; e depois te farei precipitar entre as ondas do mar”.
41 Cfr. Sanzi 2004b.

42 “Da-me atengio, Filemone! Levantemo-nos e sacrifica de modo 2 alegrar-nos com ti,
eu e toda a corte. Levantemo-nos e vamos as termas e banhemo-nos todos juntos; de-
pois vamos para Serépis e coloquemo-nos a comer. Assim o nosso coragio podera alegrar
contigo”.
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versos suplicios, os quais de vez em vez o tinham condenado,
nio sabem fazer outro que o mover contra acusagio de ser um
mago como justificagio “légica” de milagre ao qual haviam in-
voluntariamente presenciado.

Um outro trecho do Martirio de S. Macirio de Antio-
quia revela-se, de qualquer modo, interessante para o testemu-
nho de sobrevivéncias especificas ligadas a0 mundo da adivi-
nhagdo astrolégica.

O santo, depois que ressuscitou, dirige-se a cidade de
Pachti, depara-se em um funeral e ressuscita o falecido no
nome do Senhor Jesus seguido por uma profissio de fé e da
lembranga do milagre do filho da vitiva de Naim. O ressuscita-
do joga-se aos pés do santo e declara ter sido salvo do inferno:

ANOK AP ANOK OYPWMI €ILYMWI NNI-
IA(DAON ET2All A€ EINAMOY 2AYI NCWI
NXE 22N AEKANOC EPE NOY20 NEM
NOYMOPDH  WEBIHOYT  ENOYEPHOY
22NOYON N20 NOHPION 22ANOYON
N20 NAPAKWN 22ANOYON N20 MMOYI
22NOYON N20 NEMCA2 NEM 20
NAABOI®,

As tibuas astrolégicas de Grand permitem estabelecer
uma comparagio imediata entre os decanos hd pouco recor-
dados e aqueles “oficiais” da astrologia (fig. 4): deuses egipcios,
as vezes, teriomorficos prepostos aos diversas décadas dos 12
signos do zodiaco™.

43 Hyvernat 1886, 56-57: “Eu, particularmente eu, eram um homem idélatra. Quando
chegou o momento da morte fui perseguido (opp. perseguido) por varios Decanos de
aspecto e formas diversas. Uns tinham o viso de besta feroz, os outros de serpente, alguns
de ledes, outros ainda de crocodilo ou de urso”.

44 Cfr. Abry 1993 J.H. Abry (ed.), Les Tublettes Astrologiques de Grand (Vosges)
et astrologie en Gaule romaine. Actes de la table-ronde du 18 Mars 1992, Lyon 1993.
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A semelhanga é muito aproximada para acreditar que se
trate de uma simples recordagio de natureza literdria; além do
mais, seria melhor reter que tais divindades astrolégicas nio
deviam estar completamente caidas no esquecimento no Egito
copto.

Restam para apresentar os ultimos dois textos: o marti-
rio de Apa Epima e o encémio dos SS. Pietro e Paolo atribuido
a Severiano di Gabala.
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O martirio de Epima, perdido no original grego, sobre-
viveu seja em boairico e em saidico; esta tltima versdo parece
estar mais préxima da original. O colofio diz que o manuscrito
foi redigido no ano de 606 da era dos martires (i.e. 890) ¢ de-
positado no monastério do arcanjo Miguel em Phantouu no
Fayum®.

O texto abre-se com a apostasia de Diocleciano causada
pela traicdo de um bispo por causa do amor da prépria avidez;
o imperador, depois de mati-lo, faz fundir o ouro sequestrado
para produzir setenta estituas que chama deuses:

TTWWPTT AgMOYTE €POY X€
TIATTOAA N MN TTIZEOC AYW TICEPATIIC
MN TA©YNA MN TAPTEMIC MN TICEETIE
NNNOYTE THPOY KATA NEYPAN®,

Nessa sequéncia também a positio princeps trata de Apolo
e apenas aqui, no nosso texto, temos uma mengio de Serapis; o
deus délfico, ao contririo, serd chamado em causa nove vezes.
Além disso, ¢ particularmente este deus que aparece em sonho
ao recente apostata para lhe pedir para destruir as igrejas, im-
pedir as ofertas dos cristios, queimar seus livros e obrigd-los a
adorar os deuses®.

No entanto faz a sua comparsa Epima que, virias vezes,
gracas ao sinal da cruz e a ajuda dos arcanjos Miguel e Gabriel,
consegue sair ileso das torturas sofridas; cada vez, o magis-
trado do turno o acusa de magia. Conduzido 4 Alexandria e

45 Cfr. Mina 1937

46 Mina 1937,1: “O primeiro o chamou Apolo e Zeus, Serdpis, Atena, Artémis e todos os
outros deuses segundo o nome deles”. Mereceria um aprofundamento que nio ¢é possivel
fazer nesta sede, o fato de que apenas para Serdpis tenha sido reservada a conjungio copu-
lativa no momento de introduzi-lo na lista dos deuses apenas mencionada.

47 Notaveis as assonancias com a legislagio anti-pagi do Codex Theodosianus. Cfr. Mag-
nou-Nortier 2002.
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detido na priséo, libera um homem possuido por um deménio;
este dltimo, ao abandonar o corpo no qual reside, declara o
proéprio medo em relagdo ao arcanjo Miguel protetor invencivel
do santo:

TIETIPOCOHPOC A€ ETKH €E2PAl €XM
TEWTEKO. NTEPYNAY ETNOOG NOOM
NTACWMTIE €EBOA 2ITM TI2AriocC
ATTA ETIMA. NTO(J 2WW(Y NEOYNTA(
MMAY NOYWEEPE MMONOTIENHC.
€ECEET. E€ACTIWI2 ETIECEBOT MMICE.
NEACEI €2PAI ETTECMEQWOMNT N200OY
ectNaake. ea TTECWHPE CWWT
NQHTC. A TIECEIKDT EINE NOYMHHWE
NCAEIN. MN OYMHHWE NEZOPrICTHC.
21 PEYJMOYTE. MTTOY€EWOMOOM
€OEPATIEYE MMOC. NTEPE TIECEIWT
NAY ETIENTAJWWTIE €EBOA 2ITOOT(
MTT2ArIOC ATIA ETNMA. AJBWK WAPO(
AJNOYX({ ETIECHT 22 NEJOYEPHTE.
AJTTAPAKAAEI MMO( X€EKAC
€JEOEPATIEYE NTE(JWEEPE. TIEXE
TI2ArIOC ATTA ETTIMA NA( * X.€ ANINE Nl
NOYWHM NNEQ. TAWAHA €XW( TATPE
TTEOOY MTINOYTE OY(NZ EBOA N2HTC.
TTANIEOOY THPOY. TTANIOOM THPOY. A
TTECIOWT €EINE MTINH2. 2N OYOETH
MTT2ArIOC ATTA E€TNIMA. AJWAHA €2Pal
€EX.W(. AYTW?2C NTWEEPE WHM N2HT(.
NTEYNOY ACMICE NOYWHPE N2OOYT.
AYMOYTE ETIEYPAN XE ETNMA. KATA
TIPAN MTTAIKAIOCH®,

48 Mina 37, 14: “Entio o porteiro que era preposto na prisio, quando viu o grande mi-
lagre acontecido gragas ao santo Apa Epima tinha uma filha nica que estava gravida.
Ela, estando no més de parir, chegou ao terceiro dia de dores e seu filho ficava obstruido
dentro dela. Seu pai fez chegar uma multiddo de médicos e uma multiddo de exorcistas
e de magos, mas eles ndo puderam curd-la. Quando, entéo, seu pai tinha visto aquilo que
aconteceu gragas ao S. Apa Epima, e foi encontré-lo, se jogou aos seus pés e pediu para
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Este confronto entre a ineficiéncia da magia e a eficicia
dos milagres repetido tantas vezes no texto hagiogrifico faz
pensar que os ouvintes do mesmo nio fossem completamente
estranhos aos milieux magicos®.

Por outro lado, virias vezes Epima incriminado de ser
um mago ndo hesitard em rejeitar a acusagdo e declarar que
as obras de magia a ele atribuidas nio so tais, mas milagres
operados em nome do Senhor Jesus Cristo. Diante do magis-
trado alexandrino Arménio que move uma acusagio do género,
o0 santo, ndo apenas relembra o conhecido episédio do mago
Astratolé (que uma vez entrado no abismo, para fugir dos de-
monios assassinos dos quais havia sido presa salvou-se invo-
cando Jesus e declarando-se pronto para ser martirizado), mas
sobretudo assevera:

TAPEKEIME MEN NAK. (O 2APMENIOC
TIKCOMIC. XE MN NOYTE €OYN O6oM
MMO( NOE MTTATINOYTE TTIEXC IC. NTO(
TTETNABWA EBOA NNEDAPMATIA THPOY.
MN NEMEEYE THPOY MTTAIABOAOC. NAl
NTAJEP2IK ENEPOME THPOY™’.

Segue o duro confronto entre o santo e o magistrado
que, diante da enésima faléncia da tortura aplicada, exclama:

curar a sua filha. O S. Apa Epima disse-lhe: “Traga-me um pouco de 6leo afim de que eu
reze sobre ele, afim de que eu faga aparecer nele a gléria de Dio, aquele a que pertencem
todas estas glorias e todos estes milagres”. O pai levou o 6leo com pressa a S. Apa Epima.
Ele rezou sobre o 6leo e a jovem filha se ungiu com ele. Rapidamente ela pariu um menino
que se chamou Epima como o nome do justo”.

49 Cfr. supra, nota 17.

50 Mina 1937, 19: “E ¢é porque tu conhegas, ou comes Armenio, que nio ha um deus que
tenha poderes como o meu deus, Jesus Cristo; ¢ ele que destruird todas as obras de magia
e todos os pensamentos do diabo com os quais ele encanta todos os homens”.
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€IC 2HHTE TWPK NHTN XE€ NEPE
TTEYNOYTE O NOYNAM NTOIX CNTE.
NONAEWNAQME(] AN EBOA2N NAOIX.
2DAOC PO 2AICOTM. XE MATIA NIM
NWAYAAY 2M TIEIPAN ETEJONOMAZE
MMO(. TTAHN ()€ TTYXH NNENXICCOYE
NEPWOY. MN TIEOOY MITATIC(DAAON
TINOOG NNOYTE’:.

O santo repreende asperamente Arménio e lhe prediz
um iminente mutismo como consequéncia da blasfémia hd
pouco pronunciada; de tal mutismo serd curado pelo préprio
Apa Epima.

Entre torturas indiziveis e salvacdes miraculosas a histé-
ria prossegue até o corte da cabega do santo, porém nio antes
que este tenha atirado por terra a estdtua de Apolo e com ele
também o governador, além do mais espancando-o.

Enfim, o encomio dos SS. Pietro e Paolo atribuido a
Severiano de Gabala. Contrariamente ao que sustentado pela
tradi¢do, o encomio considerado nio é uma tradugio do grego

nem ¢é obra de Severiano di Gabala; este faz parte dos conheci-
dos ciclos e seria datado entre o VII e VIII séc. d.C.*?

Naio obstante o titulo e o fato de que o encémio tenha
um pouco de espago para todos os apéstolos®, aquele reservado
a Marcos ¢ considerdvel. Depois de ter entrado em Alexandria
“reino de Satands” e haver convertido um sapateiro de nome

51 Mina 1937, 21: “Eis! Eu vos juro que também se o seu deus fosse destro nas duas
mios, ele ndo poderd salvd-lo das minhas mios; somente, eu entendi dizer que toda sorte
de magia se fazia para o nome que invoca. Todavia para a Fortuna dos nossos senhores os
reis e para a gléria de Apolo, o grande deus, eu tentarei ainda uma vez afim de constatar o
poder do seu deus porque ¢ potente Apolo o grande deus”.

52 Cfr. Depuydt 1993, 1, 85-130.

53 Comparadas as pedras duras segundo o texto recordado por Ezequiel; na realidade um
elenco de pedras hd em Ex. 28,17-20, 39, 10-13 e na Apocalipse(?) 21, 19-21.
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Aniano, o apdstolo vai morar perto dele, faz alguns milagres,
nomeia-o bispo e se afasta da cidade depois de ter convertido
um grande nimero de pessoas e ter escrito para eles o Evange-
lho. Depois volta & Alexandria ainda héspede de Aniano, cura
os doentes, expulsa os demonios e conquista uma fama tal que
0s pagos o retiram a for¢a e o atiram na prisio: é 29 Barmudah
(i.e. 24 abril juliano). O santo, entio, é arrastado pelas ruas da
cidade que ficam banhadas pelo seu sangue, fato que se revelara
salvifico para a prépria Alexandria.

€TBE TIAl TI2WWB OYON2 €EBOA XE
OYMHHWE NCOTI ATTAIABOAOC OYWWW)
ETIPOHAGE 2N TIOAIC PAKOTE 2AYW
MTTEJew)OMOOM €TBE TTECNO(
MMAPKOC TIEYAITEAICTHC ETOYY2B
ACWWTIE A€ MNNCA TPEYEP NI THPOY
NAJ AYOTTIJ €E€20YN WA TIEYPACTE
€2Tooye NAAKH MTTAPMOYTE
MTTMEQ200YCNAY MTTEYEIAOAON
TTETOYMOYTE €POJ X€ TICEPATIIN
TI2ANABHO (i.e. TT20 MBHG?)*

O santo, portanto, é trazido para fora da prisio, icado so-
bre o quidruplo ingresso monumental da cidade e deixado cair.
A seguir a inevitavel fratura do cranio, S. Marcos morre. Enca-
deia-se, portanto, uma briga entre cristdos e pagios, os Gltimos
levaram a pior. A revolta é acalmada com a intervengdo do bis-
po Aniano que convida os seus confrades a esperar para ver os
milagres que se realizardo naqueles lugares onde o sangue de

54 Depuydt 1993, 127: “Além do mais, é sabido que o diabo nutre freqiientemente o
desejo de desfilar em parada na cidade de Alexandria e ele nio prevaleceu gragas ao sangue
de Marcos o evangelista santo. Aconteceu que depois que eles fizeram todas essas coisas a
ele, e o aprisionaram até o dia seguinte, até a manhi do tltimo dia do més de Pharmouthi
(4rabe Barmudah), o segundo dia do idolo deles, aquele que ¢ chamado de Serépis, o rosto
de falcio(?)”.

Para a proposta de solugio “rosto de falcio” cfr. Crum 1939, 48b.
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Marcos foi vertido (é o tltimo dia do més de Barmudah). O dia
posterior (i.e. o primeiro dia do més de Pachon):

2TTOYE A€ MTTEJPACTE... TOTE
AYEINE MITEYEIAWAON 2AYKAAJ 22
TTT<ET>PATTYAON mMa NTAY2WTB

MTT2ariocC MAPKOC... NTEYNOY
NTAYTA20 €EPATY MTTEYEIAWAON
22 TTTETPATTEAON ATENEPria

MTTAIABOAOC ETOAAWOY €POY WW
€BOA 2N OYNOO N2POOY €(2A 20TE
ACEI E€EBOA NOH NOYWAJ NKWT
ACTIIDT €CWA) EBOA ECXW MMOC
XE€ MN 60M MMOI EANEXE NKECOTT 2N
TEITTOAIC E€TBE TIECNO( MITAIKAIOC
MAPKOC NTA(JTWOE €20YN ETEIMA
AYW OY MONON X.€ ANOK AAAA NKETINA
THPOY €T2N TEITTOAIC AYOYW EYTIHT
€BOA 2N NEYEIAWAON THPOY ETBE
TTECNO( MTIEIPDME NAIKAIOC €TMMAY
ETTIEIAH TTENTA(TAMIE TTENEIDT
THPN  XINNWWPTT NTO( TIETNOYXE
MMON EBOA Nal A€ NTEPE TENEPria
XO0O0Y AYAO E€YCWTM EPOC MMHHWE
A€ THPOY AYCWTM ENAI AYW AYWW
€BOA NOI 2AWOMNT NTBA MYYXH
EYX( MMOC XE MN NOYTE NCA IC
TTEXC TINOYTE MTIEIPIDME NAIKAIOC
XE MAPKOC 2ENKOOYE AE NEYWINE
MTTEIAMWAON NTO(J A€ MTEYP OYW
NAY NKECOTT™,

55 Depuydt 1993, 129: “A alba do dia seguinte ... entdo eles prenderam o idolo deles e
colocaram-no sob o quidruplo ingresso, o lugar no qual eles mataram S. Marcos... no mo-
mento em que eles erigiram o idolo deles sob o quadruplo ingresso, a forga do diabo que
morava nele gritou com uma voz enorme e assustadora e vem para fora com uma chama
de fogo e correu fora gritando e dizendo: “Eu nio posso estar ainda nessa cidade porque
o sangue de Marcos o justo estd aqui e nio apenas eu s6 mas todos os outros espiritos que
estavam nessa cidade fugiram dos seus idolos por causa do sangue desse homem justo (di-
zendo) — Em reveréncia daquele que criou o pai de todos nés desde o inicio, é ele que nos
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Enfim Marcos ¢ sepultado na casa de Aniano, e essa ser-
vird de igreja enquanto ndo for construido o marsyrion.

2

E interessante notar como no nosso texto, datado entre
o VII e o VIII século, verificam-se coincidéncias dignas de ob-
servagdo: a primeira é que desta vez o deus pagio protagonista
é Serdpis, a segunda é que no dltimo dia de Barmudah, particu-
larmente em Alexandria havia efetivamente lugar uma grande
festa em honra de Serapis®.

Poderia-se dizer que sendo o dia 25 de abril dedicado
a S. Marcos esta sobreposicio atestada pelo encomium poderia
ser de todo causal, mas é mais ficil supor que uma qualquer
recordagdo das grandes celebragdes em honra ao deus pagio
continuasse a sobreviver; por outro lado, as estruturas do sera-
peu, ainda que transformadas em igreja, permaneciam também
de pé. Além disso, o fato que o Serdpis do nosso texto tenha
o rosto de falcdo, prerrogativa de Hérus, poderia explicar-se
nio apenas como uma ruina do autor ditada por reminiscéncias
literdrias confusas, mas também com o fato de que repetida-
mente, nas hagiografias, os deuses pagios sdo comparados aos
animais se nio rebaixados explicitamente ao nivel desses.

Ademais, precisa sublinhar que o deménio que morava
na estdtua do deus abandone a prépria “habitagio” proclaman-
do em voz alta a superioridade do sangue do martir em relagio
a prépria creaturalis potestas; ao lado dessa constatagio, precisa
ainda evidenciar como o passo fecha-se descrevendo os pagios
recrudescentes que diante da aclamagio dos neo convertidos

manda embora”. Quando a for¢a do diabo havia dito essas coisas, eles interromperam de
escutd-lo. Mas todas as multidGes escutaram estas coisas e 30.000 almas gritaram dizendo:
«Nio hé outro deus além de Jesus Cristo, o deus desse homem justo, Marcos». Outros, ao
contrério, interrogavam o idolo, mas este nio respondeu nunca mais a eles”.

56 Cfr. Perpillou-Thomas 1993, part. 129 ss.
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continuam sem sucesso a interrogar o idolo que, inevitavel-
mente, permanece mudo. Também este sublinhado da dimen-
sdo “fatica” de Serdpis poderia nio ser causal. E nota, de fato,
a prerrogativa oracular do deus alexandrino. Dois papiros de
Oxirinco datados em torno de 200 d.C. transmitiram alguns
pedidos oraculares enderecados a Serdpis apelidado nio ca-
sualmente com o titulo de megas, rezado como divindade ora-
cular e invocado como Zeus e Hélios. No primeiro 1é-se: Atl
‘HMo peydhy | Ceravp[L]6L kat Tol’c | cunnavoig. ejrwtar/
| Nikn el c[uludéper | pou dfyolpdcar mapa | Tacapla]
mavoc v | Exer dovhov Capari|ova T[o]v kali TMalw-
va. | [Tou"té plot 86¢™; no segundo: [Aul “H]Mw peydiw |
Ceravp[t]dt [kal] Tol"c | qunnavoig ge|[ot"c.] dErtol" Mévav-
8poc | [el] 8édoTtal pot yapn cat. | [tov"]réd pot 86c*. O
Egito cristdo continuard a exercitar este habifus. Por exemplo,
Sdo Colluto, arce-atra do corpo e da alma®, repetidamente res-
ponderd a perguntas plenas de esperanca dos seus fiéis através
das sortes a ele enderegadas; trata-se dos assim ditos bilhetes
oraculares®® onde é ficil ler pedidos como os seguintes:

TINOYTE NTTAXOEIC TI2arIOC |
KOAAOYOE TICAEIN EME EWWTE |
KK<E>AEYE TAXWMWKM €EPAT €1 2ANI
| TIMITTAKIN Nal €BOAT®; e ainda:
“TINOYTE NTTI2ANOC KOAAOY©OOC |
EWWTIE TTEKTWW | TAKA TAWEEPE

57 P.Oxy. 8,1149: A Zeus Helios grande Serapis e aos deuses sunnoai Nike pede se é con-
veniente para ela (no texto: para mim) comprar de Tasarapione o seu escravo Sarapione
(dito) também Gaio, dd-me isto (folheto)”.

58 P.Oxy. 9,1213: “A Zeus Helios grande Serépis e aos deuses sunnaoi Menandro pede se
foe conveniente para ele (no texto: para mim) casar-se, di-me este (folheto)”

59 Cfr. Sanzi 2008.
60 Cfr. Papini 1992.

61 Donadoni 1964: “Deus do meu Senhor, sio Colluto o verdadeiro médico, se tu ordenas
que eu lave o meu pé, entdo extraia para mim este folheto”.
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21 | TIEKTOTIOC TIEKNA|NATA20C |
EKAOYOW|YET 2,

Sem duvida o fato que a lembranca de Serdpis em Ale-
xandria ndo tenha sido totalmente esquecida ndo obstante o
zelo destruidor do bispo Teéfilo pode-se facilmente deduzir da
Historia da igreja de Alexandria:

€IYANON ALY MTTAPPHCIA 222TM
TINOYTE TIEXPICTOC, NTNaAAO 2N
€ITTA2T 22 NOYEPHTE  MTICWTHP
WANTYTNNOOY N(JTOM MTIPO
MTTECEPATTIN. TTEKAHPOC A€ NPAKOTE
TTETP MNTPE XE MITATE CAW( N20OY
OYEINE 2M TIEYXWK EBOA, AJXO0OY
NOI ICDBIANOC, 2AJATIOKOAAA MTIPO
MTTM2A NNEIAWAON ETMMAY®.

Resta a perguntar como um Serédpis assim importante
em Alexandria ndo tenha tido muito espago nas hagiografias
coptas. Muitas vezes sustentou-se que os egipcios ndo teriam
nunca aceito de bom grado o dominio daqueles que as fontes
coptas chamam genericamente os Helenos e que teriam, ao
contrério, aceitado rapidamente o cristianismo também como
reacdo ao dominio estrangeiro. Esta impermeabilidade em re-
lagdo aos elementos externos dominadores poderia, pelo menos
em parte, explicar a presenca de Serdpis em fontes estritamente
ligadas a Alexandria e a sua auséncia em outras que nio co-

62 Papini 1985, part. 249-250: “Deus de Sao Coluto, se queres que eu coloque minha filha
no teu zopos [i.e. lugar de culto, igreja, monastério etc.] o teu desejo serd assim segundo
a sua vontade”.

63 Orlandi 1968-1970,11,12 = V, 83: (Est4 falando Atanisio no momento da sua morte:)
“«Se encontrarei uma qualquer liberdade de palavra diante de Deus o Cristo, ndo hesitarei
em me prostrar diante dos pés do Salvador, até que ele nio enviard qualquer um e fechara
aboca de Seripis»”. O clero de Alexandria ¢ testemunho que nio havia ainda transcorrido
sete dias da sua morte quando Gioviano enviou alguém e selou a porta do templo dos
idolos”. (aFapokolla ¢ preferido a aFapoxala).
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locavam a mesma cidade como o fulcro dos acontecimentos
narrados. E que Serdpis nio tenha penetrado profundamente
no territério egipcio nos sugere também uma representagio
das divindades egipcias em um papiro de Tebnytis do segundo
século (fig. 5); aqui ndo se propde a triade alexandrina Serépis,
Isis e Horus, mas uma outra composta por Hérus, Isis Thermu-
this e Apis cuja relagio com Osiris é notdria®.

(fig. 5)

Em todo caso, como e onde a antiga religido seja sobre-

vivida é dificil dizer, a parte situagdes “localizéveis” com preci-
sdo como aquela dos Blemmes e dos Nobados em File; todavia,
ndo ¢ abstruso acreditar que os vestigios de uma monumenta-
lidade e de uma tradi¢do imponente nio deixasse de todo indi-
ferentes os cristdos do Egito, ndo obstante a transformagio dos
templos em igrejas®. Mais dificil é conseguir a compreender
as modalidades segundo as quais tal religido antiga pode so-
breviver. Os testemunhos analisados parecem deixar inclinar-
se, 4 luz da vitéria esmagadora de Apolo sobre Serdpis, para a
hipétese de um recordo genérico ligado a divindades oraculares
64 Botti 1957.

65 Cfr. Hahn — Emmel — Gotter 2008 (com ampla bibliografia).

72



e auxiliadoras em geral. Todavia, alguns testemunhos, como o
éncomio dos SS. Pedro e Paulo, se compreendem melhor se
atentivamente colocados num contexto re-construido histéri-
camente e livre da puras idealizagGes.

Vida longa teve a magia. A sua capacidade proteiforme
permitiu a ela se reforcar trazendo nova linfa particular da nova
religido que também a havia condenado asperamente ji nos
mais antigos livros das Sagradas Escrituras®.

Além disso, a missdo polaca que atuou no deserto nu-
biano escavando entre as ruinas do monastério da Santa Trin-
dade, cujo maior desenvolvimento coincide com o século X,
encontrou uma cripta (ﬁg. 6) cujos muros estdo praticamente
cobertos por inscri¢des nio apenas mutuadas pelas sagradas es-
crituras mas também pela literatura mdgica®.

66 Cfr. Sanzi (in stampa).
67 Cfr. Jakobielski 1995
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(fig. 6)
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MONGES, BISPOS E SANTOS: JOAO
CRISOSTOMO E ASTRADICOES DO
ASCETISMO ORIENTAL

SILVA, Gilvan Ventura da

A ascensio dos homens divinos

Ao contririo do que outrora se afirmava e, devemos
acrescentar, ainda se afirma, em particular na literatura diddtica
e nas obras de divulgacio elaboradas sem acompanhamento
especializado, os séculos IV e V nio representam um momento
de ruina, de colapso ou decadéncia, mas sim uma fase de tran-
si¢do entre duas civilizagbes, a antiga e a medieval, que, embora
guardem entre si inimeras semelhancas, nem por isso deixam
de exibir um ethos préprio. No entanto, a defini¢io daquilo
que ¢ “cldssico”, ou seja, peculiar 4 cultura grecorromana em
oposi¢do a um estilo de vida claramente “medieval”, ou seja,
marcado ji por uma inequivoca influéncia judaico-crista e ger-
manica, ndo é uma das operagdes teéricas mais simples de se
realizar, uma vez que a passagem da Antiguidade a Idade Mé-
dia néo ocorreu de modo abrupto, imediato, mas foi o resultado
de séculos de transformacido das antigas estruturas politicas,
econdmicas, sociais e culturais vigentes na sociedade romana,
de maneira que, a0 fim e ao cabo, teremos a emergéncia de uma
nova civilizagio. Em termos temporais, os historiadores ten-
dem a localizar esse processo de transigdo entre os séculos I1I e
VI, denominando-o “Antiguidade Tardia” com o propésito de
neutralizar o juizo de valor negativo que por séculos se impos
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a fase final do Império. O fim do Mundo Antigo, longe de
assinalar um esgotamento qualquer, seria antes caracterizado
por um surto de inovagdes, com o surgimento ou consolidagio
de novos atores sociais, de novas institui¢es e préticas cultu-
rais responséveis por conferir uma nova dinimica ao mundo
mediterrineo.

Uma das inovagdes mais lembradas quando se trata de
destacar a criatividade prépria da Antiguidade Tardia € o cris-
tianismo, um credo que por séculos ocupou, no Império Roma-
no, uma posi¢io marginal e subalterna, mas que a partir de 312,
com o dominio de Constantino sobre o Ocidente, adquire uma
visibilidade e um impacto social sem precedentes, com realce
para a elaboracio de uma arquitetura cristi da qual nos dio
testemunho as igrejas, os martyira (timulos dos mdrtires), os
albergues e os hospitais. Nio é necessirio, entretanto, aguar-
darmos a ascensio de Constantino para vermos o cristianismo
interferindo na cosmovisdo e no ritmo cotidiano das popula-
¢bes do Império. A presenca cristd, tanto nas zonas urbanas
quanto nas zonas rurais, discreta no inicio da era imperial, se
torna, ao longo do século III, cada vez mais ostensiva, em boa
parte por intermédio da vigorosa atuagio de lideres religiosos
excepcionais que ao adquirirem prestigio e notoriedade em
virtude da sua devogdo incondicional a fé cristd, se tornardo
baluartes de uma crenga que, pouco a pouco, vai angariando
novos adeptos e assumindo uma dimensio institucional, a des-
peito das severas medidas tomadas pelo governo romano com a
finalidade de coibir a sua expansio, como demonstram as per-
seguicoes deflagradas por Décio (249), Valeriano (257-260) e
Diocleciano (305-311).

O século III, momento de aguda crise politica que por
pouco nio resultou no colapso do Império, representa um divi-
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sor de 4guas no que diz respeito 4 maneira pela qual os homens
da Antiguidade concebiam a relagio com o mundo sobrena-
tural. Conforme assinala Peter Brown (1984, p. 78 e ss.), por
muito tempo o contato com o divino foi marcado pelo “para-
digma da fronteira aberta”, de modo que o acesso aos deuses
e demais entidades (daimones, génios, anjos) nio dependia, a
principio, de intermedidrios, como revela a atengio dispensada
pelo homem antigo s visbes oniricas. No século III, todavia,
observa-se uma mutagio gradual desse paradigma, com o sur-
gimento de personagens investidas de uma autoridade inédita
em assuntos religiosos advinda, na maioria dos casos, da adogdo
de um estilo de vida incomum calcado num autocontrole extre-
mo sobre o corpo e a mente. Doravante, veremos se multiplicar,
e isso tanto em meios cristios quanto entre pagios e judeus, os
assim denominados #heioi andrés, ou seja, os “homens divinos”,
que se convertem em interlocutores privilegiados das divinda-
des, passando entdo a assistir as suas comunidades em termos
espirituais e materiais. Os homens divinos serdo conhecidos
como eximios taumaturgos, como agentes capazes de realizar
toda sorte de maravilhas, curando os doentes, praticando exor-
cismos e desfazendo sortilégios, além de serem convocados a
arbitrar disputas e a intervir em favor dos individuos ou das
coletividades urbanas e rurais, que a eles recorriam como inter-
cessores junto as autoridades imperiais. Uma das caracteristi-
cas mais proeminentes da Antiguidade Tardia serd justamente
a importincia crescente depositada nesses agentes espirituais
que eram os homens divinos.

Num contexto propriamente cristdo, ¢ possivel reco-
nhecer nos martires e confessores (os que sofreram as atro-
cidades do martirio, mas lograram sobreviver) uma categoria
a parte dentro das congregacdes. Os midrtires e confessores,
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tendo suportado os rigores do suplicio em nome da crenga
que professavam, revestiam um notdvel carisma, o que parecia
exprimir uma alteragdo da sua prépria natureza. Elevando-se
acima dos mortais comuns, aspiravam a atualizar, por meio do
seu sofrimento, a paixdo de Cristo, ndo sendo por acaso que
a génese do culto aos santos, individuos al¢ados pela piedade
popular a modelos de perfeicio, repousa justamente na devo-
¢do em torno das reliquias dos martires que tem inicio no final
da década de 160, quando os restos mortais de Policarpo de
Esmirna, supliciado na fogueira, se tornam objeto de veneragio
popular (RAPP, 2008, p. 558). Nio obstante a importincia
dos mirtires e confessores para reforgar a concepgio segundo
a qual ha individuos que, por se disporem a suportar com de-
terminagdo os mais cruéis tormentos (exposigdo as feras, feri-
mentos com metal incandescente, mutilagio), adquirem uma
aura de sacralidade que os aproxima de Deus, os homens di-
vinos cristdos por exceléncia serdo os monges, uma linhagem
particular de ascetas que surgird em meados do século III e
que desempenhard um papel fundamental dentro do amplo
processo de cristianizagio verificado ao longo da Antiguidade
Tardia, num momento em que a conversio da Igreja em uma
institui¢do social é uma realidade praticamente irreversivel. De
fato, a adesdo de Constantino ao cristianismo havia anunciado
uma nova era para os cristios, que de perseguidos se tornam
colaboradores ativos do poder imperial, passando a gozar de
intmeros privilégios. Considerando-se que, na Antiguidade
Tardia, a Parusia, o retorno de Cristo, nfo configura mais um
acontecimento iminente, os monges, na condi¢io de herdeiros
diretos do carisma outrora reservado aos madrtires e confesso-
res, se distinguem como eficazes instrumentos da cristianiza-
¢do, pretendendo, com o seu exemplo, edificar um mundo que
julgavam corrompido.
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Os antecedentes do movimento mondstico

Tanto a experiéncia dos monges quanto a dos mdrtires
sdo derivagbes do ascetismo cristdo, cujas raizes remontam as
culturas judaica, persa e mesmo grecorromana. As manifes-
tacoes ascéticas (do grego askesis, treinamento ou exercicio)
foram, desde o inicio, mais acentuadas na parte oriental do
Império, com destaque para o Egito, a Siria-Palestina, a Meso-
potimia e a Asia Menor, nas quais vemos florescer de quando
em quando correntes mais ou menos esotéricas que apregoam
a necessidade de reclusio diante do mundo, de imersio numa
vida de peniténcia e oragdo como a Unica maneira possivel
de expiagio das fragilidades do corpo e de elevagdo da alma,
conforme uma concepgio dualista que, com maior ou menor
intensidade, encontraremos mais tarde no movimento mo-
ndstico. E preciso certamente localizar em meios judaicos a
irrupgdo de um fenémeno religioso de orientag¢do dualista e ri-
gorista cujos contornos sio bastante imprecisos e cuja trajetdria
até hoje divide os especialistas: o gnosticismo, que comega a se
formar nas franjas do judaismo apés o retorno do Cativeiro da
Babilonia (ou seja, ap6s 538/537 a.C.) e que, no futuro, recebe-
rd o influxo das culturas helenistica e persa. Os gnésticos com-
partilhavam uma visdo profundamente pessimista do mundo,
julgando que a criagdo era o resultado da a¢fo de um demiurgo
perverso que teria aprisionado a centelha divina no invélucro
corporal, razdo pela qual a encarnagio seria, antes e acima de
tudo, um castigo infligido 2 humanidade pelo demiurgo. A
Unica alternativa para restituir a0 homem a sua condi¢io divina
seria fazer com que ele tomasse consciéncia de quem era e para
onde deveria retornar, ou seja, que ele alcangasse a iluminagio
interior, a gnose. Qualificando a existéncia como um equivoco,
os gnésticos investiam num rigido ascetismo que condenava
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a sexualidade e o matriménio e que advogava um regime de
privagdo e de aviltamento do corpo a fim de neutralizar a agio
maléfica do demiurgo. Para tanto, contavam com o auxilio do
Salvador, enviado a terra com a missdo de recordar aos homens
a centelha espiritual que conservavam dentro de si e que deve-
riam recuperar na jornada rumo a redengio (PINERO, 2002,
p. 173). Substratos do rigorismo gndstico serdo perceptiveis
em diversas manifestacdes ascéticas a partir da era helenistica,
bem como no cristianismo da idade imperial, o que ndo deve
nos causar estranheza, uma vez que este ¢ uma religio gerada
no interior do judaismo, ndo podendo, portanto, permanecer
refratdrio as doutrinas gnésticas.

Em meados do século II temos noticia da existéncia, nas
proximidades do Mar Morto, de comunidades judaicas for-
madas pelos essénios, celibatdrios que adotavam o regime de
propriedade coletiva. Vivendo & margem da sociedade tradi-
cional, os essénios observavam um cédigo de conduta préprio
que inclufa um sistema de provas para os candidatos a ingresso
e o voto de siléncio acerca dos procedimentos da seita. As-
sim como os gnoésticos, também nutriam uma visio dualista
e pessimista do mundo, pois Israel, segundo eles, encontrava-
se dividido, por predestinagio, em dois grupos: os “eleitos” e
as “criangas das trevas”, reservando-se ao primeiro a salvagdo
e a0 segundo a destrui¢do quando do Juizo Final (WER-
BLOWSKY & WIGODER, 1997, p. 234-235). Um pouco
depois, por volta do século I, vemos a irrup¢io de outra seita
de inspira¢do judaica as margens do lago Mareétis, em Ale-
xandria: a dos terapeutas (curadores), cujos membros, reclusos
em celas individuais, se dedicavam 4 meditagio e ao estudo
das Escrituras. Adeptos de uma severa dieta composta por sal,
ervas e dgua, alguns terapeutas se alimentavam apenas duas
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vezes por semana. Muito embora a afirmagio de Eusébio de
Cesareia, um autor do século III, segundo a qual os terapeutas
seriam seguidores de Jesus nio mereca crédito, nio resta divida
de que a seita exerceu influéncia sobre o cristianismo nascente,
contribuindo para reforgar o sentimento de que se fazia urgen-
te uma reforma moral e social capaz de por fim as injusticas e
desigualdades correntes (LIEBESCHUETZ, 2011, p. 11). De
modo geral, o mesmo sentimento subjaz a pregacio de Jesus,
que em diversas passagens dos Evangelhos exorta discipulos
e fieis a abandonar tudo o que se conecta com o mundo, isto
¢, as priticas e os valores préprios das culturas grecorromana
e judaica, para dedicar-se a pregagio e 4 caridade. Jesus pre-
gava uma vida de rendncia aos prazeres sensoriais e as formas
tradicionais de sociabilidade como um mecanismo de purifi-
cagdo, de superagio dos erros pretéritos e de ingresso em uma
nova realidade, descrita como o Reino de Deus. Desse ponto
de vista, sua pregagdo nio comporta nada de revolucionirio,
encontrando-se antes em sintonia com um amplo movimento
religioso e filos6fico que prescrevia o autocontrole, a contengio
dos desejos corporais e a rentncia as frivolidades da existéncia
como um meio de proporcionar a serenidade, a paz interior e a
indiferenca diante dos contratempos de um mundo transitério
e falivel que ameacavam corromper a nobreza do espirito. O
cristianismo, de fato, serd influenciado nio apenas pelo gnosti-
cismo nas suas multiplas vertentes, mas também pelos sistemas
filoséficos da época imperial, em particular o estoicismo e o
neoplatonismo, que recomendavam a modera¢io diante dos
prazeres e o isolamento do filésofo como uma via de acesso a
fonte da sabedoria. Autores como Clemente de Alexandria e
Origenes, os pioneiros na formulagio de uma justificativa teo-
légica para o ascetismo cristdo, se apropriaram de diversos ar-
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gumentos desenvolvidos pelos filésofos grecorromanos, ao pas-
so que a prépria vida do monge foi, em diversas circunstincias,

equiparada a do filésofo (RUBENSON, 2008, p. 639-640).

A despeito desses empréstimos e assimilagdes, cum-
pre notar que os cristdos foram responsdveis por conferir ao
ascetismo uma difusdo extraordindria, produzindo-se uma
abundante literatura cujos temas centrais eram, num primeiro
momento, a continéncia, o celibato e a rejei¢io aos hdbitos e
comportamentos tidos como “mundanos”. A estes logo serd
acrescida a exigéncia de reclusdo do asceta, num processo que
conduzird ao surgimento de uma categoria que Liebeschuetz
(2011) intitula “cristdos de tempo integral”, ou seja, devotos
que, mesmo 4 margem da hierarquia eclesidstica, ndo deseja-
vam ser confundidos com os leigos comuns, esforgando-se por
adquirir um status superior por meio de préticas ascéticas que,
supunham, seriam capazes de lhes conferir uma posicio privi-
legiada na economia da salvagdo. Como dissemos, é nas pro-
vincias orientais do Império Romano que as concepgdes cristis
de contengdo do corpo e de ruptura com as convengdes sociais
adquirem maior organicidade. Na Siria e na Mesopotimia
jd ouvimos falar, em meados do século II, de um movimento
conhecido como encratismo (do grego enkrateia, continéncia).
Repartindo-se em muiltiplas correntes, algumas das quais de
origem gndstica, o encratismo se caracterizava por uma rejei-
¢do extrema ao casamento e a procriagio e pela abstencdo de
carne e vinho (BROWN, 1990, p. 86). Taciano, um autor cris-
tdo do século II incluido entre os Padres Apologistas, é consi-
derado o “patriarca dos encratistas”. De origem sirio-mesopo-
tamica, Taciano recebeu uma formagio grega, tendo privado,
durante certo tempo, da companhia de Justino Martir, de quem
se considerava discipulo. Apéds a morte do mestre, ocorrida
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no final da década de 160, se filia ao encratismo, formulando
uma concepgio cada vez mais pessimista acerca da origem do
género humano, sem ddvida por conta da familiaridade com
as teses gnésticas. Em sua obra A perfeicio segundo o Salvador,
um tratado cujo texto se perdeu e do qual conhecemos alguns
detalhes gragas a refutagio elaborada por Clemente de Alexan-
dria, Taciano defendia o argumento segundo o qual apenas o
celibato seria capaz de propiciar a unido do homem com Deus,
a0 passo que o matriménio era tido como uma invencio de-
monfaca. O modelo ascético proposto por Taciano era o de
Cristo, virgem e continente. Suas ideias auxiliaram na confor-
magio do movimento encratista, difundindo-se pelas regices
da Siria, Cilicia, Pisidia e outras. Dentre suas obras, o Diates-
saron, uma sintese dos quatro evangelhos, foi particularmente
influente, impondo-se como o texto de referéncia da igreja de
Edessa (BERARDINO, 2002). Muito embora as modali-
dades mais radicais do encratismo, em virtude do dualismo
extremo, tenham sido amiude condenadas pelas autoridades
eclesidsticas, que ndo julgavam correto desprezar a Criagio,
um ato excepcional da bondade divina, as tradi¢des encratistas
permanecerdo solidamente enraizadas na cosmovisio cristi,
sendo recuperadas e reelaboradas por intermédio do monacato,
um movimento que colocard 4 disposi¢do da Igreja um extenso
contingente de lideres carismdticos. Associados aos bispos, os
monges terdo uma atuagio decisiva na ambiciosa campanha de
cristianizagio do Império Romano deflagrada pela hierarquia
eclesidstica a partir de 312.

Os monges entre a vida ascética e o episcopado

O movimento mondstico, uma criagio simultinea dos
cristdos do Egito e da Siria-Palestina, tem como principal ca-
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racteristica a busca de elevagio espiritual, de ingresso do in-
dividuo num estado de paz e de invulnerabilidade, o que seria
alcan¢ado por meio de uma rigorosa disciplina que incluia a
mortificagio do corpo e a privagdo dos prazeres sensoriais e
da rejei¢do as convengdes sociais e atividades ordindrias, o que
por vezes levava o asceta a se isolar em lugares de dificil acesso.
Embora Narciso, bispo de Jerusalém que, em finais do século
II, abandona a sua sé e se refugia no deserto em busca de uma
“vida filoséfica”, isto ¢, uma vida de contemplagio e de auto-
conhecimento, seja considerado o precursor dos monges, os
especialistas sio uninimes em situar a irrup¢io do movimento
mondstico na 22 metade do século III. Jd o emprego do termo
monachos (aquele que vive s6, monge) para designar o celiba-
tirio que opta por exercitar a sua devogdo de modo particular,
seguindo uma rotina contrdria as normas tradicionais de con-
vivio, se difunde apenas no século IV, aparecendo pela primeira
vez num papiro egipcio datado de 323. Segundo Rubenson
(2008, p. 638), 0 emprego de monachos como um vocébulo pa-
drio para designar a ampla variedade de ascetas que, no século
1V, povoavam os territérios orientais indica a necessidade de se
estabelecer uma distingdo entre os leigos comuns e aqueles que
renunciaram ao mundo, constituindo um indicio do répido su-
cesso alcangado pelo movimento. Nio obstante alguns autores,
no passado, terem acentuado a fuga do mundo como um trago
distintivo do monacato, é necessirio mencionar que o isola-
mento do monge nunca foi absoluto, pois os mais antigos rela-
tos dos quais dispomos nos falam de monges que praticavam o
ascetismo sem abandonar o perimetro urbano. Mesmo aqueles
que se refugiaram na soliddo dos desertos ou das montanhas
conservaram vinculos estreitos com as comunidades vizinhas.
Hébeis teceles, os monges costumavam vender sua produgio
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no mercado local, contribuindo assim para o incremento das
relagdes comerciais na regido em que viviam. Além disso, as
celas e mosteiros cedo se converteram num sitio de peregri-
nagio para devotos em busca de béngios, curas e conselhos
sobre problemas do cotidiano, o que naturalmente rompia com
o desejo de isolamento nutrido pelo asceta.

Em face da diversidade de experiéncias mondsticas, Ru-
benson (2008, p. 642-646) propde uma tipologia dos monges
conforme os locais por eles habitados bastante util para se
compreender as distintas nuances do movimento: a) monges
unidos a uma igreja ou santudrio. Essa é a modalidade mais
antiga de monacato que conhecemos. Os ascetas costumavam
ser professores, virgens e viuvas que, com autorizagio do bispo,
cumpriam fungdes na congregagio, permanecendo assim inte-
grados as redes de sociabilidade urbanas. Na medida em que os
ascetas masculinos sdo descritos como monachoi nas fontes, isso
nos sugere que o seu modo de vida ja fosse considerado distinto
dos demais cristdos; b) monges que integravam uma familia.
Nesse caso, o proprietirio (ou, melhor dizendo, a proprietéria,
pois cabia em geral s mulheres a iniciativa) transformava a sua
residéncia em um mosteiro, iniciando os demais membros da
casa no regime mondstico. Bastante comum entre os aristocra-
tas do século IV, os mosteiros domésticos tenderam a desapa-
recer no século V por iniciativa dos bispos, que nio toleravam
a coabitagio de homens e mulheres, um costume tido como
indecoroso; ¢) monges itinerantes, sem pouso fixo. Com exce-
¢do do Egito, esta modalidade parece ter sido a mais comum
nos territérios da Siria, Palestina, Mesopotimia e Asia Menor.
Exibindo uma notével independéncia diante do clero local, os
monges itinerantes serdo de quando em quando denunciados
como hereges nos concilios da Antiguidade Tardia. Mesmo
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com a insistente campanha movida contra eles pelo episcopa-
do, permanecerio ativos até o século VII; d) eremitas reclusos
em celas, tanto na zona urbana quanto na zona rural. A princi-
pal justificativa para o isolamento do monge era a necessidade
de evitar o assédio da populagio. Na Siria, uma variante do
eremitismo era constituida pelos ascetas que nio se ocultavam
numa cela, mas se refugiavam no alto das arvores (dendritas)
ou se postavam em colunas (estilitas); f) monges que viviam
em celas ou cavernas, na companhia de um ou dois discipulos.
Estes sdo os anacoretas (do grego anachoresis, ato de retirar-
se), uma das principais modalidades do monacato egipcio cuja
origem se confunde com a biografia de Antonio, um camponés
abastado da regido do Delta do Nilo que por volta de 270 dis-
tribui todos os seus bens aos pobres e se retira para os limites
da aldeia. O principal trago distintivo da anacorese é a sua
dimensdo pedagdgica, pois os monges se especializam em for-
mar discipulos, o que sugere certa continuidade com a tradigio
filos6fica antiga; g) monges que residiam em mosteiros amid-
de cercados por muralhas e observavam uma regra de compor-
tamento explicitamente formulada. Eram ditos cenobitas (do
latim coenobium, convento). Esse modelo de vida mondstica, ao
que parece, foi instituido por Pacémio na regido de Tabenisi,
no Alto Egito, por volta de 320, tornando-se com o tempo pre-
dominante em todo o Império. O éxito do monacato cenobita
talvez se deva ao fato de este conjugar elementos provenientes
dos mosteiros domésticos (a solidariedade entre os monges) e
da anacorese (énfase no estudo e no ensino). Seja como for, o
importante € registrar que com o cenobitismo ji nos encontra-
mos numa fase em que o movimento mondstico tende a se alo-
jar em uma institui¢do cujos pilares sio o estudo das Escrituras
e da regra comunitdria, o trabalho coletivo e a lideran¢a de uma
autoridade que é porta-voz dos monges.
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Alocados nas categorias acima descritas, os monges se
tornaram, na Antiguidade Tardia, figuras familiares as comuni-
dades rurais e urbanas do Mediterraneo oriental. Seu estilo de
vida logo se expandiu para os territérios ocidentais, de manei-
ra que, no inicio da Idade Média, o monacato, especialmente
aquele exercido em mosteiros com base numa regra, jd era um
acontecimento recorrente nos reinos germéanicos e na socieda-
de bizantina. O sucesso do movimento mondstico pode ser
avaliado tanto pela sua rdpida expansio como pela quantidade
de candidatos que atraiu, embora nio tenhamos condi¢ées de
estabelecer cifras precisas em fungdo do cardter lacunar de nos-
sas fontes. Estima-se, contudo, que as montanhas da Nitria,
préximas a Alexandria, tenham abrigado, no século 1V, cerca
de cinco mil anacoretas (ROUSSELLE, 1984, p. 183). Diver-
sos fatores podem explicar esse sucesso. A principio, devemos
mencionar o fato de que, entre os monges, era possivel encon-
trar individuos oriundos de todas as camadas da sociedade ro-
mana tardia, como criminosos, pobres iletrados, camponeses
remediados, veteranos de guerra, aristocratas locais (decurides)
e membros da elite imperial. Muito embora um fopos literirio
explorado pelos autores que se dedicaram a exaltar as virtudes
do ascetismo, como Atanésio de Alexandria e Jodo Criséstomo,
estabeleca uma oposi¢io entre cultura erudita e despojamento
mondstico, os monges ndo eram, em sua maioria, camponeses
iletrados. Além disso, convém recordar que anacoretas e ce-
nobitas, as duas principais modalidades de monges, investiam
boa parte do seu tempo no estudo dos textos biblicos, o que
exigia uma formagio educacional minima (MARAVAL, 1995,
p-723). Em todo caso, o movimento monistico, sendo o resul-
tado de um “chamado” espiritual 4 pritica do rigorismo dispo-
nivel a qualquer um, independente da condiggo social e mesmo
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do sexo, pois desde o inicio as mulheres também se fizeram
monjas, foi amplo o suficiente para permitir o engajamento de
todos os estratos sociais, ndo permanecendo restrito a um tni-
co segmento, o que poderia ter conduzido em médio prazo ao
seu esgotamento. Outro fator decisivo para o sucesso do mo-
nacato talvez tenha sido, como argumentam alguns autores, a
atmosfera de misticismo prépria da Antiguidade Tardia. Num
momento em que o beneplécito imperial fazia da Igreja uma
instituicio com interesses temporais cada vez mais nitidos,
como se comprova pelo répido incremento do patriménio ecle-
sidstico, uma parcela dos fieis pode ter desejado reviver o fervor
espiritual dos martires por intermédio do ascetismo mondstico,
tornando-se entdo lugar comum as analogias entre martirio e
monacato (MARKUS, 1997, p. 80). Um terceiro fator, que ndo
deve ser desprezado, é a situagio de crise econdémica que atinge
o Império Romano na sua fase final. Diante de um endivida-
mento crescente por conta das exigéncias do fisco, camponeses
e decurides certamente vislumbraram no monacato uma atra-
ente oportunidade de se evadirem das suas responsabilidades
tributdrias. Fugindo para o deserto ou para as montanhas e
ingressando na vida mondstica, o contribuinte insolvente podia
ao mesmo tempo colocar-se fora do alcance dos funciondrios
imperiais e satisfazer as suas aspiragdes religiosas. Por ultimo,
mas ndo menos importante, é certamente a adogio de um novo
modelo de relagdes com o sobrenatural que converte o monge
em um “homem divino”, ou seja, em um lider espiritual dotado
de extensos poderes taumatirgicos e respeitado pela sua sa-
bedoria, como mencionamos mais acima. Os monges seriam,
assim, em certo sentido, fruto das precdrias condi¢des sociais
da Antiguidade Tardia, cujas populagdes reclamam a interces-
sdo providencial de agentes humanos excepcionais — vivos ou
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mortos, ¢ bom que se diga — capazes de trazer alento e conforto
as aflicdes humanas. As mesmas habilidades que em vida qua-
lificam um homem divino o acompanham na morte, fazendo
dele um santo, numa linha evidente de continuidade entre os
dois planos.

O monacato, uma das diversas manifesta¢des da pieda-
de popular cristd na Antiguidade Tardia, foi um movimento
que, no inicio, se desenvolveu a revelia da hierarquia sacer-
dotal. Todavia, a excelente receptividade ao movimento logo
desperta a atencio das autoridades episcopais, que se esforcam
por estabilizar dentro das estruturas eclesidsticas contingentes
crescentes de monges que se multiplicam por todo o Império
(MARAVAL, 1995, p. 730). Durante muito tempo prevaleceu,
em termos historiogréficos, uma interpretagio formulada pelos
pesquisadores alemidos de filiagio protestante segundo a qual
monacato e episcopado, ascetismo e oficio religioso, seriam
realidades incompativeis, uma pertencendo 4 esfera espiritu-
al e a outra a esfera secular. Como evidéncia dessa oposicio,
costuma-se evocar algumas passagens extraidas da documen-
tacdo nas quais monges convidados a revestir o cargo de bispos
teriam aceito a contragosto a indicagio ou mesmo declinado.
No entanto, conforme salienta Claudia Rapp (2005, p. 136 ¢
$s.), a resisténcia dos monges em ingressar na carreira sacerdo-
tal deve ser compreendida como uma forma protocolar de ex-
pressido de humildade e prudéncia, ou seja, como uma maneira
de o interessado se declarar indigno do cargo que se encontra
prestes a assumir. Além disso, estudos recentes tém enfatiza-
do a existéncia, desde meados do século IV, de um esfor¢o do
episcopado para se apropriar do carisma mondstico em prol
da Igreja. Comegando com Atandsio de Alexandria, os bispos
implementardo uma politica de recrutamento dos monges com

92



o propésito ndo apenas de os manter sob controle, mas também
de aprimorar o nivel de comprometimento espiritual do clero.
Sem duvida, desde o inicio os monges disputaram com os bis-
pos em prestigio e popularidade devido, por um lado, as proe-
zas corporais das quais eram capazes e, por outro, ao exercicio
do ensino e da pregacio, atividades reservadas a elite episcopal,
de maneira que se observa, nos primeiros tempos, uma relagio
nio muito amistosa entre os padres do deserto e o clero. Na 22
metade do século IV, entretanto, esse mal-estar inicial parece
ter sido superado em favor dos bispos, pois muitos deles sdo
egressos dos circulos mondsticos, adotando-se inclusive a pré-
tica de se conferir um episcopado honorifico aos monges em
reconhecimento as suas qualidades superiores. Por essa épo-
ca, os autores cristios comegam a reproduzir, nas biografias e
hagiografias, um modelo de narrativa que aproxima a vida de
Moisés da dos bispos, sem didvida com o objetivo de compati-
bilizar as carreiras mondstica e episcopal. Apés receberem uma
instrugdo formal grecorromana, os bispos cumpririam um pe-
riodo de formagio religiosa no deserto ou em outro ambiente
mondstico para depois se dedicarem ao servico da congregagio.
Uma evidéncia suplementar de que monacato e episcopado nio
eram, em absoluto, excludentes provém de inscri¢ées nas quais
vemos os envolvidos se apresentarem ao mesmo tempo como
clérigos e monges. A esse respeito, a carreira de Jodo Crisés-
tomo, o mais célebre orador cristdo da Antiguidade, representa
um notdvel exemplo da associa¢do entre vida mondstica e vida
clerical que se estabelece no Oriente.

Joao Criséstomo e o ascetismo sirio

Jodo Criséstomo ¢ origindrio de Antioquia, a metrépole
da provincia da Siria, tendo nascido entre 345 e 350. Seu pai,
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Secundo, era um funciondrio do escritério do magister militum
per Orientem, um comandante militar de alto escaldo, razdo
pela qual podemos supor que pertencesse a uma familia de
posses. Orfio de pai muito cedo, Jodo foi criado pela mie,
Antusa, uma cristd que desejava ver seu filho ingressar na ad-
ministragdo imperial, talvez ocupando o cargo de advogado.
No entanto, apés ter completado, por volta dos 18 anos, a sua
formacdo educacional na escola de Libanio, o mais célebre ré-
tor de lingua grega do final da Antiguidade, recebe o batismo,
decidindo entdio abragar a vida religiosa. A época da infancia e
juventude de Jodo, o monacato sirio ji contava décadas de exis-
téncia. Nio obstante o fato de que, em virtude da distribuigio
desigual das nossas fontes, o0 monacato egipcio tenha recebido
maior atengio por parte dos pesquisadores, distor¢ao responsa-
vel por nos transmitir a falsa ideia de que o Egito seria a matriz
do movimento mondstico, 0 monacato sirio é tdo antigo quan-
to o egipcio, tendo surgido de modo independente. Por esse
motivo, o monacato sirio apresenta algumas particularidades
que o distanciam, a0 menos num primeiro momento, do seu
congénere egipcio, e que exercem uma notdvel influéncia sobre
a visio de mundo e a carreira de Jodo Criséstomo.

O movimento mondstico nos territérios da Siria-Meso-
potimia tem como precursores, ao que tudo indica, os “Filhos e
Filhas do Pacto”, associagdes de acentuada tendéncia encratista
que prosperam em meados do século III nas cidades de Edessa
e Nisibis, entre o Eufrates e o Tigre, e dai se expandem para
os territérios adjacentes. Os “Filhos do Pacto” sio homens e
mulheres que, pelo batismo, se dedicam ao servigo das igreja
locais, auxiliando nas ceriménias litirgicas e executando diver-
sos servicos eclesidsticos. Celibatdrios, fazem igualmente voto
de pobreza. Das suas fileiras sdo por vezes retirados bispos,
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presbiteros e didconos (MARAVAL, 1995, p., 732). Podemos
dizer que os “Filhos e Filhas do Pacto” constituem uma expe-
riéncia rigorista protomondstica que, no futuro, serd absorvida
pelo monacato. Contemporineo a essas associagdes, nas quais
predomina a solidariedade comunitaria, vemos surgir também,
na Siria-Mesopotimia, um monacato solitdrio e errante que
se revelard mais duradouro. Nesse caso, destaca-se a figura do
eremita que, vivendo a céu aberto no deserto ou na monta-
nha, alimentava-se de frutas e raizes e vestia-se com roupas
confeccionadas com folhas ou palha trangada. Segundo uma
tradi¢do transmitida por Teodoreto de Ciro, os precursores do
monacato sirio teriam sido Tiago de Nisibis e Juliano Saba,
atuantes nas primeiras décadas do século IV (RUBENSON,
2008, p. 656). Juliano Saba, um arameu de Osroene, teria sido
o responsdvel pela fundagio da primeira comunidade monds-
tica na fronteira com a Mesopotimia. Em seguida, o monaca-
to teria se difundido pelos territorios sirios, instalando-se nas
principais cidades, como Antioquia, Apameia e Bereia. Por
volta de 370, quando Jodo opta por seguir a carreira religiosa,
os ascetas, muitos deles provenientes da regido do Eufrates, jd
haviam se fixado em todas as montanhas da Siria (BROWN,
1990, p. 254).

Em comparagio ao monacato egipcio, o sirio exibe algu-
mas peculiaridades notaveis. Do ponto de vista da composi¢io
social, os monges da Siria provém, em sua maioria, das dreas
rurais, sendo recrutados entre as camadas mais humildes da
populagio. Falantes do siriaco, esses monges adotam, no inicio,
a anacorese. Muitos deles sdo pregadores que se deslocam de
uma localidade 4 outra anunciando a iminente reforma espiri-
tual da sociedade, no que reclamam uma autoridade apostélica.
Esse cariter némade permanecerd, até pelo menos o século V,
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uma especificidade do monacato sirio, assim como a énfase na
autoflagelacdo. Os anacoretas sirios eram célebres por impor
a si mesmos penalidades extremas, como o uso de correntes de
ferro, cujo peso deformava seus corpos a ponto de lhes conferir
uma aparéncia aterradora. Outra maneira de fustigar o corpo
era expor-se ao relento, no alto de uma drvore ou de uma co-
luna, enfrentando o sol, a chuva, os péssaros e os insetos. A
justificativa para priticas como essas era a adesdo dos monges a
um dualismo extremo que exigia o aniquilamento do corpo em
prol da elevagdo da alma. O monge sirio, na ansia de se igua-
lar aos anjos, seres superiores na escala da Criagdo e, portanto,
mais préximos da divindade judaico-cristd, era um especialista
em sublimar a fome, o frio e a dor (FESTUGIERE, 1959, p-
293). Ao contririo do Egito, onde desde cedo os monges se
rednem em comunidades organizadas com base numa regra, na
Siria ndo constatamos a adesdo a normas estritas de convivio
em mosteiros nem a fundagio de ordens mondsticas propria-
mente ditas (RUBENSON, 2008, p. 664). A rigor, até o século
V nio prevalece, na Siria, a distingdo cldssica entre anacorese
e cenobitismo, encontrando-se o nedfito livre para escolher
a modalidade de vida ascética que julgasse mais convenien-
te, fosse sozinho, na companhia de um circulo de amigos, na
sua propria residéncia, nos limites da cidade ou na soliddo das
montanhas (LIEBESCHUET?Z, 2011, p. 102). Devido a essa
relativa “frouxiddo” institucional e ao apego a oragdo incessante
¢ que os monges sirios costumavam evitar o trabalho, depen-
dendo assim da caridade publica para se manter. Somente nas
ultimas décadas do século IV é que vemos o surgimento de
mosteiros nos territérios sirios, os quais ja apresentam uma
organizagio mais complexa. Referindo-se em mais de uma
ocasido a esses mosteiros, Jodo Crisdstomo sugere aos seus ou-
vintes visiti-los e assisti-los.
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E nesse cendrio, eivado de um intenso rigorismo, que Jodo
Criséstomo decide se tornar monge. Sua primeira experiéncia
nesse sentido foi o ingresso, com mais dois companheiros,
Teodoro e Méximo, numa escola ascética (asketerion) lidera-
da por Diodoro, mais tarde bispo de Tarso, e Cartério, uma
personagem da qual nada sabemos além do nome. Diodoro
havia obtido autoriza¢do para manter a sua escola em fungdo
das rudes provas corporais impostas a si mesmo e que termina-
ram por comprometer a sua saide (KELLY, 1995, p. 19). Nao
sabemos ao certo a rotina de funcionamento do asketerion nem
o curriculo adotado, mas tudo leva a crer que se tratasse de uma
institui¢do de ensino na qual os alunos, apés um juramento
inicial de rentncia ao casamento, eram treinados em disciplina
corporal e na leitura e interpretacio das Escrituras, sem, con-
tudo, permanecerem em regime de internato, como ocorria nos
mosteiros, pois sabemos que por essa época Jodo vivia ainda em
casa, com sua mie. Seja como for, os alunos do askezerion, ins-
critos numa lista oficial (,éata/ogos), se viam como integrantes
de uma auténtica confraria, tratando-se como “irmaos”. Mes-
mo ndo sendo o asketerion um mosteiro urbano, os seus mem-
bros eram denominados monachoi, monges, pelos contempora-
neos, pois j4 demonstravam um zelo espiritual acima da média.
Ao que parece, a organizagio do askeferion se assemelhava, em
muitos aspectos, as comunidades de Filhos e Filhas do Pacto
as quais aludimos, pois a escola congregava jovens devotos que,
mesmo exercendo o ascetismo, nio buscavam a reclusio, colo-
cando-se antes a servico da igreja sob a supervisio do bispo, o
que é confirmado pelos acontecimentos que marcam os anos
de juventude de Jodo Criséstomo. De fato, a0 mesmo tempo
em que cumpria sua formacio teoldgica e espiritual no aske-
terion, Jodo permanecia vinculado a Melécio, de maneira que,
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ao fim de trés anos, ingressa na carreira sacerdotal na condigio
de leitor (amlgnosz‘e), o primeiro passo rumo  ordenagio como
presbitero, recebendo a incumbéncia de ler trechos das Escri-
turas durante os servicos religiosos (BAUR, 1959, p. 98). Sua
permanéncia no cargo, entretanto, ¢ efémera, pois logo Jodo se
retira para os Montes Silpios, uma cadeia de montanhas que
ladeavam a regido oriental de Antioquia, com o propdsito de
se unir aos anacoretas. As razdes dessa retirada, ocorrida por
volta de 371/372, nio sdo muito claras. Kelly (1995, p. 28)
afirma que Jodo teria sido impelido a deixar a cidade por trés
razdes: a tentativa de alguns setores da congregacio antioquena
de ordend-lo sacerdote, ideia que o desagradava; a necessidade
de controlar seus impulsos sexuais, que o atormentavam, e o
recrudescimento da hostilidade de Valente contra os nicenos, o
que acarreta, em 371, o exilio de Melécio. Embora os motivos
apresentados pelo autor sejam plausiveis, nio devemos perder
de vista o fato de que Jodo Criséstomo ji demonstrava, desde a
sua passagem pelo askeferion, uma forte inclinagio para a vida
mondstica, pois teria cogitado dividir com um amigo um aloja-
mento no qual ambos pudessem seguir mais de perto a rotina
dos monges. O plano, no entanto, teria sido abandonado a
pedido de Antusa, temerosa de perder a companhia do filho
(LIEBESCHUETZ, 2011, p. 128).

Jodo permaneceu seis anos nos Montes Silpios. Os pri-
meiros quatro anos sob a supervisio de um monge sirio, que o
treinou nas técnicas de mortificagdo, e os dois anos seguintes
internado numa caverna, na mais completa reclusdo, orando
noite e dia. Vivendo em condi¢des precdrias e submetido a
duras privagdes, Jodo terminou por colocar em risco a prépria
satide, o que teria determinado o seu retorno a Antioquia. As
verdadeiras motivagdes desse retorno sio até hoje discutidas
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pelos especialistas, pois a descida de Jodo dos Montes Silpios
coincide com o fim do exilio de Melécio logo apés a morte
de Valente, massacrado pelos godos em 378. De volta a cida-
de, Jodo retoma suas fun¢des como leitor. Entre 380 e 381 ¢é
promovido a didcono e em 386, sob o episcopado de Flaviano,
sucessor de Melécio, é ordenado presbitero, quando entdo re-
cebe autorizagdo para pregar. Jodo logo se distingue como o
principal orador da congregagio de Antioquia, reunindo mul-
tidées que lotavam a Domus Aurea para ouvir suas homilias.
O talento oratério de Jodo foi sem divida determinante para
que, em 397, fosse escolhido pelo imperador Arcadio para su-
ceder Nectario a frente da sé de Constantinopla. Com essa
nomeagio, Jodo havia atingido um dos postos mais cobicados
da hierarquia episcopal: o de bispo da Capital do Império do
Oriente. Sua passagem por Constantinopla, no entanto, foi
simplesmente desastrosa. Refratdrio a qualquer demonstragdo
de opuléncia e dotado de uma excessiva liberdade de expressio,
Jodo ndo tardou a angariar inimigos, dentre os quais se encon-
travam o préprio imperador e a imperatriz, Eudéxia. Mui-
to embora boa parte dos percalgos vividos por Jodo se deva a
seu cardter irascivel e pouco afeito 4 conciliagdo, é necessirio
ponderar o peso da sua formagio mondstica nas decisdes que,
como bispo, foi levado a tomar, pois mesmo tendo renunciado
a soliddo dos Montes Silpios, jamais negou o fascinio que sen-
tia pelo ascetismo.

Na gestdo do episcopado de Constantinopla, um dos
mais turbulentos do Império, Jodo se pautou desde o inicio pela
austeridade, despojamento e recato, uma heranca evidente dos
anos vividos como anacoreta. Conta-se que Jodo costumava
exigir dos seus sacerdotes uma disciplina severa, tendo expul-
sado muitos das fileiras do clero. No ambito da administra¢io
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financeira, interveio de maneira enérgica, controlando dire-
tamente a arrecadagio e as despesas dos fundos eclesidsticos.
Jodo suprimiu os gastos supérfluos com a manutengio da resi-
déncia episcopal e transferiu o excedente assim obtido para o
servico dos doentes, construindo novos hospitais. Além disso,
aboliu os banquetes eclesidsticos e vendeu as pedras de mar-
more compradas por Nectdrio para decorar a Igreja de Santa
Anasticia. Em seguida, reformou a ordem das viuvas, empre-
endendo uma investigacdo para detectar aquelas cujo compor-
tamento ndo era compativel com as exigéncias da sua posigio,
a quem recomendou evitar os banhos puiblicos e observar jejuns
mais rigorosos. Todas essas agdes, trazidas, em 404, como de-
nuncias perante o Concilio do Carvalho, responsavel por depor
Jodo Criséstomo, se deveram, em tltima anilise, a uma com-
preensdo muito particular que Jodo possuia acerca das prerro-
gativas episcopais. Mesmo ocupando o cargo de bispo, Jodo
se via como um monge, pautando-se pelos valores ascéticos na
gestdo da sua sé. Morto em 407, no exilio, sua fama como
orador, como asceta e como um lider religioso profundamente
comprometido com a reforma moral do seu mundo atravessou
as geracoes. Em 428, ao ter a sua memoria solenemente cele-
brada numa liturgia oficiada por Nestdrio, seu conterrineo, que
ocupava a época o bispado de Constantinopla, Jodo Crisésto-
mo alcanca a santidade, estatuto que é confirmado uma década
depois, em 438, por ocasido do traslado das suas reliquias para
a Capital. Depositadas no mausoléu dos Santos Apéstolos ao
lado de Arcidio e Eudéxia, as reliquias ficardo expostas a ado-
ragdo publica até 1204, quando os venezianos que integravam
a Quarta Cruzada as removem para a Basilica de Sdo Pedro,
em Roma, onde hoje repousam (KELLY, 1998, p. 290). Jodo

Criséstomo, ao revestir sucessivamente a dignidade dos mon-
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ges, dos bispos e dos santos, ¢ assim um agente histérico que,
ao longo da sua biografia, realiza uma sintese dos principais
papeis religiosos que um cristio poderia desempenhar na An-

tiguidade Tardia.
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PARTE 2

MEDIEVALIDADE



“SEMPRE ESTO FOI PROFETIZADO...
SEER O MUND’ASSI COMO E
MIZERADO”. ESCATOLOGIA,
CASTIDADE E ESPIRITUALIDADE NAS
CANTIGAS DE ESCARNIO, MALDIZER
E DE AMOR (TROVADORISMO

PORTUGUES, SEC. XIII)**

CARDOSO, Gleudson Passos

Espiritualidade, Morte e Desejo no Ocidente Medieval

A Tdade Média foi o periodo responsével pela construgio
da espiritualidade cristd no Ocidente, com suas representagdes
e préticas. A oposi¢io entre “Deus” e “Diabo” (“bem” e “mau”)
foi erigida ao longo dos séculos, desde o final da Antiguidade
Cléssica até a Alta Idade Média (séc. II - IX), a principio, pelo
exemplo dos madrtires, a conversio dos “pagdos”, a implantagio
de sedes da Igreja cristd e, posteriormente, pelas atividades re-
ligiosas e a disciplina nos mosteiros. Invasdes e guerras eram
constantes na vida das sociedades ocidentais daqueles tempos.
As pestes e a fome também alimentavam a imagem tétrica de
futuro. A crenga do fim da humanidade estava presente, refor-
¢ada nos discursos dos clérigos do periodo. Entre os séculos
XII e XITII ficou em evidéncia o discurso da “guerra entre a luz
m possivel também pelo estimulo de Zenaide Lobo e Zuleika Guerriere,
alunas do Curso de Histéria da Universidade Estadual do Ceard, que, durante a realizagio

dos semindrios de Espiritualidade e Sexualidade na disciplina de Histéria Medieval (se-
mestre 2011.1), demonstraram interesse sobre a bibliografia indicada naquela ocasido.
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e as trevas”, reforcado pela agio dos tedlogos em divulgar suas

teses e reforgar os dogmas cristios (HILL, 2009).

Teoslogos como o Monge Graciano, Bispo Huguccio
(séc. XII), Sdo Tomaz de Aquino e S. Alberto Magno (séc.
XIII), entre outros, difundiram posturas em suas teses ¢ tra-
tados candnicos que afirmaram entre os cristdos o sentimento
de culpa por todas as listimas que aconteceram naquele peri-
odo. Apenas com o arrependimento, a confissio dos pecados,
a adogdo de uma vida casta e a busca pela santidade poderia
redimir homens e mulheres perante a ira divina. Entre os com-
portamentos que levariam a humanidade 4 perdigio estava a
“luxuria”. Para conter os pecados da carne, textos como o De-
cretum de Burchard de Worms (séc. XI) e as Sumae Confesso-
rum (Concilio Lataranense, séc. XIII) foram produzidos, nio
apenas como manuais de peniténcias, mas, verdadeiros ins-
trumentos que orientaram as préiticas e posturas, elaborando
representacoes consentidas pela Igreja perante o amor, o sexo
e a sexualidade no Ocidente medieval por muito tempo (RI-
CHARDS, 1993). O desejo sexual, o pecado carnal e a morte
estiveram juntos nas representacdes dos telogos do periodo,
assim como a reden¢do da humanidade pelo paradoxo destas
préticas pecaminosas: a castidade, a resignacio, a rentincia aos
prazeres mundanos e, por fim, a redengio espiritual.

Cuidar da espiritualidade e orientar os cristdos pelos ca-
minhos da “salvagdo” tornou-se uma diretriz para os telogos
e clérigos do periodo. As teses de S. Paulo apéstolo, minucio-
samente descrevendo as posturas a serem adotadas, bem como
aquelas que deveriam ser erradicadas do seio da cristandade
tornaram-se, em grande medida, o principal repertdrio de lei-
turas na evangelizacio e doutrina¢do dos que ainda viviam em
pecado. Neste sentido, o que estivesse relacionado ao paganis-
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mo, aos comportamentos e as posturas indesejdveis pelos clé-
rigos, levaria a crer que as guerras, pestes e os fendmenos na-
turais que atentavam contra a “normalidade” da natureza, entre
outros eventos, seriam manifesta¢des punitivas de Deus sobre
a vida pecaminosa dos homens.

Segundo Jeffrey Richards (1993), os tedlogos a época
entenderam que o homem possui necessidades fisicas enquan-
to a mulher tem a carnalidade bestial que lhe é natural. Para o
homem, por ser “superior”e ter o controle sobre suas emogdes e
sensagdes, a conten¢do propria era sua aliada. Segundo Ronald
Vainfas (1992), a literatura canénica dedicada aos homens des-
se perfodo era feita por homens que relatavam como venciam
ou eram vencidos pelo desejo. Diferente das mulheres, para os
homens nio era importante a virgindade, mas a castidade, a ab-
negagio de seus desejos. A mulher ndo podia té-los, o0 homem
tinha que vencé-los para se tornar puro. Portanto, o controle
advinha de si mesmo e nio de manuais e literatura conselheira.
Pressupde-se entdo que houvesse flexibilidade maior por parte
dos homens em relagdo a sexualidade. Mas, a busca pela salva-
¢do e pela rendencio espiritual cabia a todos, independente da
condi¢do masculina ou feminina.

De modo geral, parte dos acontecimentos que abalaram
a ordem social pregada pela Igreja esteve também relacionada
as heresias do periodo: o Isld e o Judaismo, presentes em terri-
térios cristdos e, no seio da prépria cristandade, a heresia dos
citaros e dos valdenses. Num momento em que a imagem da
Igreja se empenhava pelo dominio da imagem de Deus, o “se-
nhor dos senhores”, bem como, confirmagio dos dogmas anun-
ciados e a obediéncia a eles, coube aos clérigos e aos “verdadei-
ros” cristdos assumirem a manutengio dos seus principios. Para
obter a salvagio, os cristios precisavam combater as heresias,
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se afastar da onipresenca do Diabo e sua legido de anjos caidos
que tentavam os cristdos com as concupiscéncias, bem como,
buscar a Deus através de a¢bes e pensamentos em prol da san-

tificagdio do corpo, da alma e do espirito (LE GOFF, 2007).

Entendia-se que a presenca do Diabo era real frente aos
humanos e suas tentagdes eram fortes. Assim, instalou-se o
medo e foi neste sentimento que a Igreja Catélica se fortaleceu
no inicio da Baixa idade Média. Os manuais e tratados teé-
logos afirmavam que o Demoénio tentava aos homens e estes,
sendo fracos, precisavam de uma forga superior. Logo, Cristo
desceria para ajuda-los, para livrd-los das tenta¢ées do Demo-
nio, em que este perderia suas forcas diante da misericérdia
divina, porém, Satd continuava sendo um forte oponente.

Ao longo do tempo, os manuais teol6gicos atribuiram
que ao poder do Diabo um avango e, de igual modo, um respei-
to imensurédvel dos homens que o temiam. A partir do século
XIII, os manuais penitenciais favoreceram que o Diabo ga-
nhasse as almas dos homens em troca de satisfazer seus desejos
mais diversos. Isso mostra a grandeza e a complexidade que a
figura demoniaca assumiu na Idade Média, capaz de dar aos
homens aquilo que Deus nio conseguia realizar em relag¢io aos
seus desejos e de castigd-los de forma mais intensa e dolorosa.
Diante deste “crescimento” das manifestagoes diabdlicas surgiu
a demonologia: um conhecimento racional, que buscava definir
os perfis e diagnosticar as mais variadas presencas do Demonio
na sociedade. Essa nova “ciéncia” tinha o intuito de ajudar os
cristios a reconhecer o Satands, bem como as suas atividades
para que os cristios pudessem eviti-lo. Cada vez mais o ho-
mem percebia sua fragilidade diante das artimanhas dos entes
malignos, amplamente difundidos no mundo natural e nas co-
letividades humanas (NOGUEIRA, 1986).
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Os homens nio eram aterrorizados somente pelo Dia-
bo. O medo da vinda do Anticristo e de todos os terrores que
ele provocaria também figurou o imagindrio cristdo do peri-
odo. Antagonico a Cristo, este ser traria guerras, fome, pra-
gas, destruicdo, e era assim, mais um tormento aos cristdos.
Alguns chegaram a relacionar a prépria figura do Diabo com
o Anticristo. De todo modo, era um ser humano possuido por
ele: um lider herege, um rei ou um nobre excomungado e, até
mesmo, alguém dentro da prépria Igreja com idéias e praticas
duvidosas. Em meio a histeria, a Igreja ji ndo conseguia trazer
quietude, pois, o medo e a angustia do futuro se apossaram dos
coragdes dos homens e mulheres do periodo.

A Idade Média foi responsivel por multiplicar e defi-
nir essas imagens diabdlicas que seriam passadas doravante ao
mundo ocidental. Vilido salientar que episédios como as “guer-
ras-santas” (Reconquista Ibérica, Cruzadas), crises no sistema
feudal, crescimento das cidades, formagio dos primeiros Esta-
dos Monirquicos, surgimento de ordens religiosas encabecadas
por leigos, reaquecimento comercial e urbano, a expressio de
novas camadas sociais em evidéncia (burgueses, artesios), as
primeiras revoltas camponesas, entre outros acontecimentos,
ajudaram a alimentar no imagindrio escatolégico e milenarista

cristdo a idéia de “final dos tempos” (RICHARDS, 1993).

Como bem mostrou Jeffrey Richards (1993), segundo os
tedlogos do periodo, as manifestagdes do mal estiveram pre-
sentes de forma generalizada em toda sociedade medieva. No
entanto, alguns comportamentos e priticas deixavam em evi-
déncia a sua atuagdo entre os cristdos. Em boa medida, essas
acdes estiveram relacionadas a grupos sociais indesejados pela
ordem social vigente, orientada pelas lucubra¢des dos teSlogos
e clérigos em geral. As mulheres, os homossexuais, os leprosos,
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as prostitutas carregaram consigo as “marcas do pecado”, a sa-
ber, a tentagio (Eva), a sodomia, a impureza e a luxdria, entre
outros males do corpo e do espirito. Os hereges também fize-
ram parte deste grupo de indesejaveis e, de modo singular, eles
carregaram a imagem da contradi¢io, da negagio, da blasfémia
e da rebeldia perante os dogmas da Igreja. A guerra, a peste e a
morte seriam os diademas em evidéncia no decurso das guer-
ras, conflitos religiosos e transformagées no periodo.

Esse imagindrio configurado pela Igreja na por¢io me-
ridional da Europa logo atingiu a outras regides que, de igual
modo, vivenciaram conflitos e abalos de ordem religiosa, so-
cial e politica. Na Peninsula Ibérica, o contexto da guerra da
“Reconquista”, que jd dava indicios no século VIII, mas, se
efetivou no século XII, evidenciava a tomada dos territérios
ibéricos outrora regidos pelos “infiéis” islamiticos. Os reinos
cristdos avancavam frente as tentativas de recomposicio das
antigas taifas, por parte de agressivos focos de resisténcia mou-
ra. Naquela por¢io da Europa, a Igreja recrudesce o apelo em
nome da manutengio da porgdo ibérica para a Cristandade. A
sociedade da época foi amplamente marcada por essas tensdes,
envolvendo disputas politicas e o imagindrio da “guerra-santa”
que sedimentou a espiritualidade daqueles cristdos.

Nas cortes daquela regio, a vida palaciana conviveu di-
retamente com a imagem das batalhas sangrentas, a presenca
dos clérigos, os atritos destes com alguns nobres e a afirma-
¢do da fé cristd. A “heresia” mulgumana deveria ser combatida
pelas armas e pelos dogmas da Igreja, aspectos que ajudaram
a ambientar o imagindrio cristio ancorado na fé, castidade,
santidade e beligerincia, fortemente presente no universo das
cortes ibéricas. Estas cultivaram as artes como forma de re-
quinte e distingdo social e, como bem apontou Segismundo
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Spina (2006), o cancioneiro portugués, destaque na vida pa-
laciana, foi atingido por essas representa¢ées. Nos primoérdios
da Literatura Portuguesa as armas e as artes fizeram parte dos
atributos dos “guerreiros-cantores” que exercitavam a poética
juntamente com as atividades belicosas (SPINA, 2006).

Espiritualidade Crista nas Cantigas de Escarnio e Maldizer

Assim como outras manifestagdes nas artes do periodo,
o cancioneiro portugués foi bastante influenciado pela espiri-
tualidade medieva. Nas cortes ibéricas, a arte do #robar conta-
giava guerreiros-poetas, jograis e segréis (trovadores de baixa
ascendéncia nobre) a comporem seus poemas enamorados,
apaixonados, bem como, versos alusivos a fé cristd, aos afetos
e também aos desafetos. Assim foram elaborados as principais
obras do cancioneiro portugués, as cantigas de amor, cantigas
de amigo, cantigas de escdrnio e de mal-dizer. Destas ultimas,
nas cantigas de escdrnio estiveram mescladas a4 “sitira”, en-
quanto campo semantico deste género. Em boa medida, a inser-
¢do deste texto na cultura letrada palaciana faz lembrar o papel
do “bufio” de Mikhail Bakhtin (1987: 04 — 07 ¢ 1990), aquele
sujeito que transita entre a vida cotidiana, a corte e os as festas
profanas. O espago de atuagio de suas priticas (rir, esnobar,
depreciar, denunciar, perder a compostura etc) era um territério
permissivo, pois, se entendia como sendo a loucura. Do mais
humilde camponés ao nobre mais portentoso, as palavras do
bufio a eles dirigidas eram, relativamente, toleradas.

No entanto, para os demais individuos, tais préticas
ficaram sob os olhos das estruturas de poder a época. Como
bem mostrou o préprio Bakhtin, a Igreja e o Estado possu-
fam mecanismos para comedir o riso e “levi-lo a sério”. No
tocante ao ambiente cortesdo ibérico, em sua anilise sobre a
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satira galego-portuguesa Paulo Roberto Sodré (2010) apresen-
tou as preocupagdes de Afonso X, o “rei-sdbio”, em relagio aos
“assuntos literdrios”. Na sua corte bem diversificada, composta
de colaboradores judeus, mouros e cristios, foram inevitdveis
os desafetos provocados por diferentes fatores, que iam desde
as diferencas relacionadas aos credos ali existentes, bem como
as previsiveis disputas e bajulagbes tipicas da vida palaciana.
Desta feita, Las Siete Partidas foram leis amplas em aspectos
juridicos, morais, cientificos, literdrios, publicadas pelo Rei
Afonso X, que, segundo Sodré, no tocante ao aspecto literdrio,
foi prevista a regulacdo das formas de pronunciar, declamar e
referir-se a um “desafeto” em sua sitira ou poesia de escdrnio.

No entanto, ao que parece, em algumas ocasides as su-
gestdes feitas pelas recomendagdes peninsulares de Las Siete
Partidas apresentaram éxito de modo parcial. Ao que foi cons-
tatado nos versos de D. Jodo Soares Coelho, nobre que esteve
pelas cortes portuguesas de Sancho II ¢ Afonso III, bem como
dos paldcios de Ledo, Castela e dos saldes provengais, a polidez
em relagio a alguém com quem manteve um desafeto (prova-
velmente da corte de Sancho II, de onde D. Soares rompeu
relagdes) foi sutilmente preservada. Entretanto, a aspereza veio
a tona quando se leva em conta as alusdes a espiritualidade
daquele periodo.

Joan Fernandes, o mund’ é torvado
e, de pran, cuidamos que quer fiir:
veemo' I’ emperador levantado
contra Roma e tirtaros viir,

e ar veemos aqui don pedir

Joan Fernandes, o mouro cruzado.
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E sempre esto foi profetizado

par dez e cinquo sinaes da fin,

seer o mund’ assi como €, mizerado
e ar tornar-s’ o mouro pelegrin:
Joan Fernandes, creed’ est a mim
que s60 home bem leterado.

E, se non foss’ o Antecristo nado,
non haveria esto que aven,

nen fiava o senhor no malado,
nem o malado eno senhor ren,
nen ar iria a Jerusalém

Joan Fernandes, o non bautizado

(Apud SPINA, 2006, 72-73).

As passagens no texto revelam a aproximagio entre men-
cionado Joan Fernandes e o Rei de Portugal, muito provavel ser
D. Sancho II que, assim como o seu avo, Sancho I, e o seu pai,
Afonso II, também havia sido excomungado pelo papado, em
virtude do apoio que a cdria romana deu aos reinos de Ledo e
Castela que nio reconheciam a autonomia politica de Portugal,
ao contririo do reino de Ledo. As retaliagdes que alguns dos
reis portugueses do século XII e XIII fizeram aos clérigos, bem
como, a troca de hostilidades entre o rei e os clérigos (bispos e
dedes) foram comuns naquele periodo, o que por sua vez nio
impediu os lusitanos de afirmarem o cristianismo como fé,uma
vez que esta os legitimava contra seus adversdrios mouros.

Mas, de volta ao poema supracitado, é notéria as alusdes
ao apaninguado do rei portugués com expressoes relacionadas
a espiritualidade e ao imagindrio cristdo a época. A heresia estd

”» K«

presente em seu escirnio (“mouro cruzado”, “mouro pelegrin”),
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assim como as representagdes do “Anticristo” e do “pagio’
(“non bautizado”), entre outras. Este texto é interessante para
entender as tensdes que existiram, tanto no ambiente da vida
palaciana, quanto entre os reinos peninsulares que disputavam
entre si o reconhecimento e a notoriedade das conquistas
territoriais, tendo em destaque o esfor¢o de autonomia politica
por parte da nobreza de Portugal, sobretudo, dos descendentes

de D. Afonso Henriques (Afonso I).

A trova de Airas Nunes, “de Santiago” é uma sitira que
traz 4 tona as preocupagdes inerentes ao papel da Igreja no
mundo ibérico. Airas Nunes era clérigo e recebeu forte influén-
cia da poesia provengal, conforme ficou evidenciado em seu
ritmo e musicalidade. Nos versos abaixo, a espiritualidade me-
dieval se faz presente, a destacar um elemento tipico de outros
poemas de sua autoria: a visdo do “homem-comum”, do cristio
simples, da visdo popular que, muitas vezes, ficou atonita em
meio s contendas entre clérigos, nobres e outros estamentos
sociais.

Porque no mundo mengou a verdade,
Punhei um dia de ir a buscar

E u por ela fui a preguntar

Disseron todos: “alhur 14 buscade,

Ca de tal guisa se foi a perder

Que non podemos em novas haver,
Nen jé non anda na irmandade”

Nos moesteiros dos frades regrados
A demandei e disseron-m’ assi:
“non busquedes vés a verdad’ aqui,
Ca muitos anos havemos passados
Que nos morou nosco, per boa f¢é,
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Nen sabemos ond’ ela agora este
E d’al havemos maiores cuidados”.

E em Cistel, u verdade soia

Sempre morar, disseron-me que non
Morava i, havia gran sazon,

Nen frade d’i ja a non conhocia,
Nen o abade outro si estar

Sol non queria que foss’i pousar,

E anda ja fora da abadia.

En Santiago seend’ albergado,

En mia pousada chegaron romeus
Preguntei-os e disseron: “par Deus,
Muito levade-lo caminh’ errado,
Ca, se verdade quiserdes achar,
Outro caminho conven a buscar,
Ca non saben aqui dela mandado”

(Apud SPINA, 2006, 74-75).

Esta sitira apresenta um conteido denso em relagdo a
busca pela “verdade”. Em meio a tantos desatinos, querelas
envolvendo a nobreza, o rei, as ordens militares, os bispos pe-
ninsulares € a cdria romana, deixaram, certamente, confusos
os cristdos ibéricos que ficavam 4 procura de um “caminho’,
uma razdo, uma orienta¢do. A poderosa ordem mondstica dos
cistercienses (que teve grande influéncia ali nos séculos XII
e XIII), juntamente com a fé dos peregrinos de Santiago de
Compostela ¢ colocada em discussio pela verve de Airas Nu-
nes, o que demonstra certo desconforto vivenciado nas comu-
nidades cristds da Peninsula Ibérica naquele periodo.

114



Em textos do cancioneiro medieval portugués, iden-
tificados nas cantigas de escdrnio e mal-dizer, bem como as
sdtiras, percebe-se diferentes elementos da espiritualidade
medieval. Envolvido pela atmosfera religiosa do periodo, no
ambiente das cortes, onde o trovadorismo foi frutifero, teste-
munhou a composi¢io de algumas trovas dedicadas aos de-
safetos e as inquietagbes sociais e religiosas que a Peninsula
Ibérica vivenciava naquele momento. Em outras manifesta¢oes
do Cancioneiro Medieval Portugués, a espiritualidade cristd e
seus desdobramentos apontaram para elementos distintos, pre-
sentes no ambiente palaciano e no cotidiano das cortes, como
poderdo ser percebidos a seguir.

Escatologia, Castidade e Santidade nas Cantigas de Amor

Entre os géneros da poesia trovadoresca de Portugal do
século XIII, as “cantigas de amor” ocuparam um espago no-
tério. Como se constata em outros territérios onde o trova-
dorismo se manifestou, era comum entre os guerreiros-poetas,
jograis e segréis (nobres desqualificados, de linhagem bastarda)
declamarem o seu amor por uma donzela das cortes lusitanas
(Guimaries, Coimbra e Leiria foram as primeiras). Assim
como a verve da poesia provencal, nos textos poéticos de época
nio ¢ dificil perceber a influéncia dos manuais canénicos e pe-
nitenciais sobre a lira dos trovadores — produto da bricolagem
de repertorios de leituras e experiéncias sociais.

Grande parte dos versos trovadorescos traz a idéia de um
amor casto, puro desvencilhado dos prazeres carnais. Estes se
confundem com o desejo eminente do amor proibido, geral-
mente, destinado a uma donzela ji sob o enlace matrimonial
ou prometida para outro nobre. Para fugir do pecado, a morte
aparecia como solugio remedidvel. Essa trama que envolveu
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amor proibido, paixdes secretas e desejos contidos estiveram
entre outros “pecados prescritos” sob a ética dos clérigos: o
adultério, a fornicagio e a excitagdo sexual — priticas, compor-
tamentos e “impulsos carnais” que precisavam ser contidos e
erradicados entre os cristios.

Na poesia de Bernal de Bonaval (séc. XIII) o amor e a
escatologia estiveram presentes em alguns versos. Pertencente
as cortes de D. Fernando III e D. Afonso X, o possivel en-
volvimento ou admiragio deste poeta com alguma dama per-
tencente aquele circulo aristocritico o permitiu a composigio
marcada pelas posturas canénicas do periodo em relagio ao
amor e 4 sensualidade, tendo por solugio de uma inquietude
amorosa a morte como o seu eminente desfecho.

A dona que eu am’e tenho por Senhor
amostrade-mh-a a Deus, se vos em prazer for,
se non dade-mh-a morte.

A que tenh’eu por lume d’estes olhos meus
e por que choran sempr’ amostrade-mh-a Deus,
se non dade-mh-a morte.

Essa que Vés fazestes melhor parecer
de quantas sei, ay Deus, fazede-mh-a veer,
se non dade-mh-a morte.

Ay Deus, que mh-a fazestes mais ca min amar,
mostrade-mh-a hu possa com ela falar,

se non dade-mh-a morte

(Apud ANTOLOGIA DOS TEXTOS
MEDIEVAIS, 1961).
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De acordo com o que é percebido, somente com o con-
sentimento de Deus é permitido a realiza¢io do amor. Caso
contrério, que venha a morte, nio apenas como a solugdo reme-
didvel ao desejo reprimido, mas, como a resposta para desejar,
ver, possuir, olhar ou falar com quem aos olhos da amada com o
consentimento de Deus ndo serd possivel ou mesmo permitido.

Como ja foi observado, o0 homem medievo deveria con-
ter os seus impulsos por meios proprios, sem carecer de um
aconselhamento ou orientagdo de manual de peniténcia, a fim
de que sua virtuosidade pudesse manter-se resguardada do pe-
cado e das demais fraquezas da carne. Jd em relagdo 4 mulher, a
pureza e a castidade deveriam se espelhar no exemplo da Vir-
gem Maria, a Mie de Cristo, como forma de atingir a santida-
de. E do rei Afonso X, “o sabio”, rei de Ledo e de Castela, que
escreveu em portugués-galaico, mecena do trovador Bernal de
Bonaval, a autoria das Cantigas de Santa Maria, uma das obras
mais fecundas do cancioneiro portugués medieval. No texto
a seguir, a distingdo entre Eva e Maria deixou em evidéncia
as representacdes do feminino que coube a cada uma dessas
mulheres naquele periodo.

Esta é de loor de santa
Maria do departimento
que hi entre Av’

e Eva.

Entre Av’'e Eva

gran departiment’ha.
C4 Eva nos tolheu
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o Parais’ e deus,

Ave nos i meteu;
porend’, amigos meus,
entre Av' e Eva

gran departiment’ ha.

Eva nos foi deitar
do dem, em as prison,
et Ave em sacar,
et por esta razon,
entre Av'e Eva

. b 7
gran departiment’hd.

Eva nos fez perder
amor de Deus e bem,
e pois Ave haver
no-lo fez; e poren:
entre Av'e Eva

gran departiment’ hd.

Eva nos encerrou

os céus sem chave,

e Maria britou as portas per Ave.
entre Av'e Eva

gran departiment’ hd.

. Afonso destaca o paradoxo entre Maria e Eva. Essa

D. Af dest parad tre M Eva. E

ambigtiidade entre “perdicdo” e “salvacdo”, “prisio” e “liberta-
~ M K » « e » ~ . .

¢d0”, “pecado” e “santidade” compde o conjunto de imagens re-

correntes sobre as representagdes do feminino na Idade Média.

Como foi percebido, o investimento dos teélogos sobre o con-
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trole da mulher foi marcante naquele periodo, com suas teses
e manuais. Os pdrocos reproduziram tais discursos e ajudaram
a difundir posturas e préticas de controle entre os cristios de
diferentes estratos da sociedade.

De acordo com o que foi observado, a Europa do sé-
culo XIII foi marcada por esses repertdrios de leitura que leva-
ram preocupagdes em torno das posturas sociais relacionadas
ao amor e 2 sexualidade. A Peninsula Ibérica ndo foi eximida
desta realidade. Assim como entre outros segmentos sociais, o
circulo aristocritico das cortes portuguesas foi envolvido por
esses discursos em torno da castidade e das préticas pecami-
nosas. As guerras travadas entre mouros e cristdos ajudaram a
alimentar o imagindrio escatolégico permeado pelo prazer, a
dor, a condenagio e a santificagio, em que a qualquer custo era
preciso afirmar a fé cristd, juntamente com seus dogmas e prin-
cipios. Os estigmas e as imperfeicdes que foram produzidas
pelos tedlogos do periodo estiveram presentes na arte do verse-
jar com a sdtira e o escirnio do cancioneiro portugués medie-
val. De igual modo, produto da vida palaciana e do ambiente
cortesdo, as cantigas de amor do cancioneiro portugués deram
testemunho desta bricolagem de textos, teses, idéias e temores
do imagindrio cristio medieval no trovadorismo lusitano.
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CONCEITO DE ECCLESIANOS ESCRITOS
DE BERNARDO DE CLARAVAL:
SOCIEDADE POLITICA E SOCIEDADE
ESPIRITUAL NA IDADE MEDIA

MIATELLO, André Luis Pereira

E comum pensarmos que politica e religido ou, se
quisermos, Igreja e Estado sejam ou representem entidades
separadas e autondénomas em todo o tempo e lugar. Sem nos
darmos conta, tomamos como natural e universal um conceito
de “religido” e de “politica” que foi forjado apenas no século
XVIII francés e que, portanto, é completamente estranho a
prépria histéria ocidental antes desse periodo. O propésito
desta conferéncia é problematizar os limites das cisdes e
dicotomias que o pensamento erudito moderno instaurou
em nossa maneira de ler e escrever a histéria: durante a Idade
Meédia, politica e religido ndo constituem duas entidades, mas
uma s6, mescladas numa realidade social chamada ecclesia ou
christianitas (cristandade) que, a uma sé vez, agregava as di-
mensdes da vida secular (chamada pelos modernos de laica)
e da vida religiosa (chamada pelos modernos de eclesidstica).
Dizer que, na Idade Média, a Igreja dominava a sociedade é
ignorar que o préprio conceito de sociedade, na Idade Média,
s6 fazia sentido enquanto plenamente redutivel ao conceito de
ecclesia (Igreja, em latim).

121



Para entendermos isso, gostaria de propor o exemplo de
Bernardo de Claraval (1090-1153), um monge cuja figura do-

mina, por assim dizer, o cendrio histérico do século XII.

Entender a compreensio mistica que Bernardo elaborou
para explicar o problema da Igreja pode parecer assunto so-
cialmente irrelevante; contudo, quando olhamos para a histéria
medieval desprovidos dos 6culos do mundo moderno, com sua
filosofia liberal e seu racionalismo secularizado, vislumbramos
uma realidade social bem diferente do que estamos acostuma-
dos a pensar. O conceito teolégico de ecclesia rege as demais
formas de expressio eclesial, como a politica, por exemplo.

De um lado, a Igreja bernardiana se apresenta como “o
conjunto dos homens que buscam a Deus e que vivenciam o
drama e as lutas da santidade™, o que nos faz pensar que seu
conceito de Igreja ndo a isola do nimero de seus membros,
como a eclesiologia escoldstica posterior tenderd a fazer, mas,
ao contrdrio, ele o supde e o exige: a Igreja é a multidio dos
fiéis que estdo unidos a Deus. Por outro lado, essa Igreja ndo é
uma mera sociedade politica, ainda que espiritualizada, que se
constitui pela conjungio de homens vivos (po/is), pois, segundo
ele, a Igreja existe atemporalmente.

Aqui é preciso algum cuidado: o abade de Claraval dis-
tingue trés planos de existéncia: a predestinagio (que acontece
antes do tempo — ante tempora est), a criagio (que comega jun-
to com o tempo — cum tempore) e a inspiragio (que se dd no
tempo — in tempore, quando e onde Deus quer). No plano da
presdestinagio, os anjos e os homens justos (os eleitos) j4 eram
pensados por Deus; isso faz com que a Igreja, composta por
todos os eleitos (ecclesia electorum) que Deus predestinou antes

1 CONGAR, Yves. Igreja e papado: perspectivas histéricas. Sao Paulo: Loyola, 1997. p.
193.
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da criagio do mundo, ja existisse em Deus? Portanto, seu “apa-
recimento” no tempo nio foi sua cria¢do, mas sua descoberta
(inventio). Se antes da vinda de Cristo ninguém ainda tinha
visto a Igreja, isso se deve ao fato de que todos possuiam os
olhos marcados pelo pecado, isto é, pela caracteristica principal
do homem terreno: embora ji existisse, ela nio podia ser vista.
Apenas o homem nascido sem pecado é que seria capaz de
dar-lhe a conhecer: Jesus Cristo®. O abade de Claraval sustenta
ainda que a Igreja estava oculta de duas maneiras: “oculta no
seio da feliz predestina¢do e oculta na massa da infeliz con-

denagdo™

, uma, antes do tempo, e outra, no tempo. Dai que
Bernardo, a0 conceber a Igreja desde seu aspecto mistico, a veja
como o sacramentum magnum da salvagio e, sobretudo, como a

esposa de Cristo.

Baseado na autoridade de Paulo, na epistola aos Efé-
sios (5, 32), Bernardo contempla o “santo e casto casamento
de Cristo e da Igreja” que teria acontecido antes do comego
dos séculos: nesse matriménio mistico, tomam parte Deus, os
anjos e os homens. Deus, porque, sendo pai, ndo deixaria de se
envolver no casamento de seu filho; os homens, porque, sendo
criaturas de Deus, ele quis fazer-lhes o bem associando-os a
sua obra, uma vez que “o trabalhador ¢ digno de seu saldrio”; os
anjos, para que fizessem bem aos homens e esses os amassem.

2 “De certo, segundo a predestinagdo, nunca houve momento em que a Igreja dos eleitos
nio existiu em Deus”; [ “Sane secundum praedestinationem nunquam Ecclesia electorum pe-
nes Deum non fuit”]. In: BERNARDUS CLARAEVALLENSIS ABBAS. “Sermones in
Cantica Canticorum”, LXXVIII, 3. In: Patrologia Latina. Vol 183, col. 0785-1198A. Col.
1160B.

31d.,4, col. 1160C-1160D: “(...) eo quod non agnosceretur, imagine terrestris hominis adum-
brata, et operta mortis caligine. Sine quo profecto generalis velamine confusionis nemo filiorum
hominum intravit hanc vitam, uno sane excepto, qui ingreditur sine macula: Emmanuel is est
4 1d., col. 1161A: (...) Ecclesia, nec sic tamen a creatura ulla inveniri poterat vel agnosci,
miro utrogue modo interim latens et intra gremium beatae Pmede:tinationi:, et intra massam
miserae damnationis’.
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O bindmio “anjos-homens” é aqui fundamental: entre eles se
estabelece uma relagdo amorosa que confere significado a cons-
trugdo cosmolégica de sio Bernardo. Os anjos formam uma
verdadeira cidade (civitas angelorum) de onde os demonios fo-
ram expulsos. Além disso, os anjos amam os homens de tal
forma que seréo estes que irdo preencher o lugar daqueles anjos
que decairam da graga’; essa unido amorosa entre homens e
anjos faz surgir o que Bernardo chama de “reino da caridade”
(regnum charitatis) o qual é regido pelas leis do amor, uma vez
que a criatura angélica e a criatura humana foram predestinadas
a reinarem juntas pelo amor que sentem mutuamente e pelo
amor que ambas sentem por Deus®.

No plano mental de uma sociedade mistica, Bernardo
concebe a Igreja precedendo o tempo da queda adamica, logo,
formada por santos e justos (os eleitos); estes sio aqueles que
amam a Deus e que se comprazem em estar com ele. Os im-
pios, ao contririo, sio aqueles que nio amam a Deus e que,
portanto, ndo fazem parte da ecclesia. Os pecadores s6 fardo
parte da Igreja desde o ponto de vista da inspirago in fempore,
como adiante ficari claro.

Ora, o desvelamento da Ecclesia “no tempo” ocorreu pela
acdo carismdtica do Espirito Santo (inspiratio) que suscitou
pregadores e preparou os coragdes dos ouvintes para aceitarem
a mensagem anunciada: foi o Espirito que capacitou os espi-
ritos humanos para acolherem o Evangelho. Por sua vez, os
pregadores ndo teriam tido nenhum sucesso na empreitada se

51d., 1, col. 1159C-1159D: Angelorum autem cum ad salutem humani generis ministério
utitur, nonne facit ut ab hominibus angeli diligantur? Nam quia ab angelis homines diligantur,
inde vel maxime adverti potest, quod antiqua suae civitatis damna ex hominibus resarcitum iri
angeli non ignorant’.

6 Ibid.: “Nec aliis profecto legibus regnum charitatis regi decebat, quam piis ipsorum qui pariter
regnaturi sunt, mutuisque amoribus, et puris affectionibus in invicem, et in Deum’.
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a graca no os tivesse precedido. Assim, se “o povo das nagdes,
com toda a facilidade, se converte para o Senhor”, se “as tribos
e linguas acorrem para a unidade da fé e os confins da terra
se ajuntam numa sé mie catdlica” é porque reconheceram, no
tempo, a esposa oculta na predestinacio eterna’.

Ora, o plano da “predestina¢do” é ontologicamente di-
verso do plano da “inspira¢do”. O homem, apés a queda, perdeu
sua justica, sua liberdade e inocéncia: nio sendo mais santo,
passou a possuir uma “carne de pecado”. Cristo, ao se fazer ho-
mem, padeceu por todos, isto &, “pelos eleitos e pelos malvados,
sem distingdo, porque todos pecaram e por isso trazem a marca
de sua vergonha™. E desse ponto de vista que se pode dizer que
a ecclesia electorum comporta também pecadores: Deus concede,
por meio de sua graca, que muitos se convertam por ela. No
Sermdo XXV sobre o Cintico dos Canticos, Bernardo propde que
a Igreja-esposa “chama de filbas de Jerusalém aquelas [almas]
que, mesmo sendo maldosas e maldizentes, ela engloba para
que, com palavra branda, unja os murmurantes, sossegue a co-
mocido e cure a inveja”. Desse modo, néo é num sentido fraco
que os pecadores fazem parte da Igreja; estes, junto com os
justos, frequentam os mesmos sacramentos, ainda que os pe-
cadores os recebam com indiferenca, confessam uma comum
profissio de fé, mantém com os fiéis a0 menos uma sociedade

71d., 5, col. 1161B: “Frustra vigiles laborassent in praedicado, si non haec gratia praecessisset.
Nunc vero videntes velociter currere verbum, et populos nationum ad Dominum in omni ﬁ[ili—
tate converti, concurrere in unitatem ﬁdei tribus et linguas, atque in unam colligi matrem catho-
licam terminos terrae; cognoverunt de divitiis gratiae, quae a saeculis absconditae tenebantur in
abdito praedestinationis aeternae, et gavisi sunt eam se invenisse, quam ante saecula Dominus
elegerat in sponsam sibi’.

8 1d., 4, col. 1160D: “De caetero unus omnibus per omnia introitus est, electis dico et reprobis.
Non enim est distinctio. Omnes peccaverunt, et omnes caputium [alias, pileum] suae verecundiae
portant’.

9 1d., XXV, 2, col. 0899D: “Haec igitur ratio cur sponsa filias Jerusalem dicat eas ipsas, quas
malevolas sustinet atque maledicas: videlicet ut in blando sermone deliniat murmurantes, com-
motionem sedet, sanet livorem”.
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corporal e, com eles, tém esperanga na salvagio futura, a qual
ninguém deve ter por certa e nem dela deve se desesperar en-
quanto estiver nessa vida'.

Salta aos olhos o fato de Bernardo, apés todo esse trajeto
figurativo em busca da Igreja, ndo ter recorrido nenhuma vez
a cldssica concepgio paulina de Igreja como corpo mistico de
Cristo'. Deveras, o cisterciense prefere explorar todos os niveis
da relagio esponsal que ele cré existir entre Cristo, esposo, € a
Igreja, esposa. No Sermdo V na Dedicagio da Igreja de Claraval,
podemos ler que Bernardo propée quatro figuras simultineas
de Igreja: “casa” de Deus, “templo”, “cidade do Rei eterno” e
“esposa de Cristo”. Porque relacionadas a Deus, de quem elas
recebem a prépria subsisténcia, as quatro formas de Igreja de-
nunciam que ela é santa. Porque Deus ¢ seu tnico administra-
dor (paterfamilias), a Igreja € sua casa; porque € o lugar de sua
morada, ela é seu templo; porque seu rei é Cristo e sua lei é o
amor, ela ¢ sua cidade, e porque dela se agradou desde toda a
eternidade, ela ¢ sua esposa'?.

Contudo, gostaria de me ater 4 figura da “cidade santa”
que, segundo o Livro do Apocalipse (capitulo 21, 2), era “a nova

10 Ibid.: “Sive enim propter sacramenta Ecclesiae, quae indifferenter quidem cum bonis sus-
cipiunt; sive propter ﬁdei aeque communem confmionem, sive ob ﬁde[ium corporalem saltem
societatem, seu etiam propter spem ﬁﬂume salutis, a qua omnino non sunt, quandiu hic vivunt,
vel tales desperandae, quantumlibet vivant desperate; non incongrue ﬁliae Jerusalem nominan-
tur”. Sobre o pertencimento dos pecadores a Igreja, ver CONGAR, Yves. Igreja e Papado,
op. cit., p. 139.

11 A figura social do “corpo de Cristo” apareceréd na obra bernardiana quando se falar de
“povo cristdo” que ¢ entendido como o todo do qual o clero e os leigos formam as duas
partes. Essa mesma realidade se subdivide ainda em reino e sacerdécio, como a frente se
verd.

12 BERNARDUS CLARAEVALLENSIS ABBAS. “Sermo V in dedicatione Eccle-
siae ‘De gemina consideratione sui”. Patrologia Latina. Vol. 183. Col. 1078-1082B. Col.
1078B: An vero domum Dei sanctam esse quis dubitet, de qua legitur: Domum tuam decet
sanctitudo’? (8192, 5). Sic et sanctum est templum ejus, mirabile in aequitate (Sl 64, 5,6): sed
et civitatem sanctam Joannes sese vidisse testatur: ‘Vidi, inquit, sanctam civitatem Jerusalem
novam descendentem de coelo a Deo, paratam tanquam sponsam, ornatam viro suo’ (Ap 21, 2)".
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Jerusalém, que, vindo de Deus, descia do céu, preparada como
uma esposa que se adorna para seu esposo’. Bernardo nio tem
duvidas de que esta cidade é a prépria Igreja mistica que, a uma
s6 vez é cidade e esposa, predestinada desde antes da criagio
do mundo. No sermio LXXVIII sobre o Cantico, o abade de
Claraval havia escrito que anjos e homens formam um “reino
da caridade” e que os homens estdo destinados a substituir os
demonios na “cidade dos anjos”. Aquela cidade angélica é o
reino da caridade que, por sua vez, é a Igreja-esposa. Da cida-
de dos anjos, os demoénios cairam, enquanto esta, como nova
Jerusalém, desce de junto de Deus para o tempo, oculta até
que Cristo a faca aparecer. A cidade do Apocalipse é simulta-
neamente cidade e templo: se é templo, tem que ter santidade;
se ¢ cidade, tem que ter paz. A paz faculta aos homens uma
vida fraterna, inclusive irmana os homens e os anjos; é ela que
edifica a “nova Jerusalém”, cujo nome significa “viso de paz”.
Dai que Bernardo recorre a conceitos agostinianos para expli-
car esta misteriosa sociedade: a multiddo de homens que tiver
sido congregada sem a alian¢a da paz, sem a observincia da
lei, sem a disciplina e sem governo (regimen) ndo passa de uma
turba, ndo forma um povo; portanto, nio é cidade, mas confu-
s40, imagem verdadeira de Babilonia, a antitese de Jerusalém®.

Uma cidade regida pela lei da caridade: tal é o vinculo
que une os homens entre si e os homens com os anjos. Para o
monge cisterciense, a resposta nio podia ser outra. Deus, con-
templado em sua esséncia mesma, € uno e trino: a unidade da
trindade ¢ assegurada pelo amor. Isso quer dizer que a prépria
intimidade divina é governada por uma lei e, por causa disso, a
sociedade dos predestinados ndo escapa a regra. Embora ji es-

13 1d, op. cit., col. 1081D: “Ubi enim sine foedere pacis, sine observantia legis, sine disciplina
et regimine acephala multitudo congregata fuerit, non populus, sed turba vocatur: non est civitas,

sed confusio; Babylonem exhibet, de Jerusalem habet nibil”.
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teja evidente que esta “caridade” de que fala Bernardo € virtude
teologal e ndo apenas qualidade ou acidente, isto &, extrinseca a
Deus, hi que se notar a dimensio moral dessa relagio: onde hd
amor, nio ha vicio; onde ndo hd vicio, nio hd nada de impuro
porque hd Deus. Se ha Deus, entdo, a sociedade regida pela lei
do amor nio pode ser outra sendo aquela que goza da prépria
fruigdo de Deus™.

Aparentemente simples, o pensamento bernardiano
acerca da caridade como frui¢io de Deus precisa ser entendido
na Gtica sécio-eclesial que o mesmo autor o propde. Escreven-
do a Guigo, prior do mosteiro cartusiano, Bernardo diz que:

Ha pessoas que confessam a Deus porque é pode-
roso, outras porque ele ¢ bom para com elas e outras
porque ele é bom em si mesmo. As primeiras sdo
escravas, pois se movem por temor; as segundas sdo
mercendrias, porque se movem por cobica; as tercei-
ras sdo filhas, porque se confiam ao pai. Assim, as que
temem e as que cobigam agem pensando em si mes-
mas; a caridade s6 existe no filho que nio procura
aquilo que é seu®.

Embora s6 os filhos sejam regidos pela caridade, os es-
cravos e os mercendrios, segundo o abade, também conhecem
a lei, ndo a de Deus, mas aquela que eles mesmos fizeram para
si. Os escravos temem, nio amam; 0s mercenirios amam, mas
apenas o proprio proveito. A lei da caridade funciona apenas
nos filhos que agem desinteressadamente. Assim, quem ndo
aceita a vontade de Deus se subtrai a lei divina (o amor) e cria

14 Id., “Epistola XI ad Guigonem priorem et caeteros cartusiae majores religiosos”. In:
Patrologia Latina. Vol. 182. Col. 0067-0662A. Col. 0111B.

15 “Est qui confitetur Domino, quoniam potens est, et est qui confitetur, quoniam sibi bonus est;
et item qui confitetur, quoniam simpliciter bonus est. Primus servus est, et timet sibi; secundus
mercenarius est, et cupit sibi; tertius filius, et defert patri. Itaque et qui timet, et qui cupit,
uterque pro se agunt; sola quae in filio est caritas, non quaerit quae sua sunt (1Cor 13, 5).1d.,

op. cit., col. 0111A.
128



a sua prépria lei. Apesar disso, a lei da caridade (Jex charitatis)
torna leve e suave as leis dos escravos e dos mercendrios, o que
quer dizer que ela ndo suprime as demais leis, antes, as aper-
feicoa'. No contexto eclesial que nos importa reconhecer aqui,
a presenca das leis qualitativamente inferiores que carecem do
amor para melhorarem nos remete aquela realidade peregrina
da ecclesia que, enquanto situada no tempo, acolhe em seu seio
santos e pecadores que convivem em sociedade corporal, vale
dizer, em uma espécie de semi-sociedade, tendo em vista que
a verdadeira convivéncia social se estabelece apenas na pleni-
tude da caridade, da qual os pecadores, “escravos” e “mercend-
rios”, ndo conseguem fazer uma auténtica experiéncia senio
pela transformagdo moral e pela concordancia das vontades:
esta concordéncia é imprescindivel, jd que se trata de amar “de-
sinteressadamente”. A plenitude da caridade, como vimos, s6
acontece entre os predestinados e os anjos no “reino da carida-
de”, onde todos querem a mesma coisa. Apesar disso, a “semi-
sociedade” de santos e pecadores tem por escopo permitir, por
meio da comum observincia da lei do amor, que também os
pecadores se beneficiem do convivio com os santos, isso porque
“a caridade aperfeicoa”’.

16 “A lei da caridade, portanto, é boa e suave; ela ndo s6 € leve e suave, mas também torna
suportdveis e leves as leis dos escravos e mercendrios; por isso, nio as destr6i, mas faz
com que se cumpra, como diz o Senhor: ‘ndo vim revogar a lei, mas cumprir-la’. Modera
aquela [a dos escravos], ordena esta [a dos mercendrios] e torna leve a ambas. Nunca
serd uma caridade sem temor, mas serd casto; jamais sem a cobi¢a, mas a0 menos serd
ordenada. A caridade aperfeicoa a lei dos escravos, infundindo-lhe devogio; aperfeicoa a
do mercendrio, pondo ordem a cupidez. Assim, a devogdo misturada com o temor nio o
anula, mas o torna casto”; [ “Bona itaque lex caritas et suavis, quae non solum leviter suaviter-
que portatur, sed etiam servorum et mercenariorum leges portabiles ac leves reddit, quas utique
non destruit, sed facit ut impleantur, dicente Domino: non veni legem solvere, sed adimplere’
Lllam temperat, istam ordinat, utramque levigat. Numquam erit caritas sine timore, sed casto;
numquam sine cupiditate, sed ordinata. Implet ergo caritas legem servi, cum infundit devotio-
nem; implet et mercenarii, cum ordinat cupiditatem. Porro timori permixta devotio ipsum non
annullat, sed castificat’. 1d., op. cit., col. 0113B.

17 Reconhego que esta explicagio do funcionamento “social” do amor em sdo Bernardo
ainda ¢ insuficiente para que se entenda a profundidade e complexidade de seu modelo.
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No estigio atual de peregrinagio, a Igreja ndo escapa a
certa ambiguidade: ela é “esposa adornada”, isto ¢, sua beleza
ndo lhe pertence, lhe ¢ atribuida. Podemos dizer que a Igreja,
tanto quanto a alma, considerada em si e por si mesma, é reple-
ta de defeitos, mas, considerada em Deus, ela é seu tesouro'®.
Essa ambiguidade fica patente ainda quando Bernardo, con-
siderando que Cristo, segundo a humanidade, possuia dupla
origem [real e sacerdotal], aplica essa cristologia ao seu modelo
eclesioldgico. Se Cristo € rei e sacerdote e, “na pessoa do Se-
nhor” (in persona Domini), ambas as origens estavam “amiga-
velmente” unidas, a Igreja-esposa, como “povo cristio” e “corpo
de Cristo”, ndo pode quebrar essa unido. O abade cistercien-
se expds essa teoria na carta que escreveu ao rei Conrado III
(1146), pela qual propée uma assimilagdo entre Igreja e Cristo,
entre reino e sacerdécio. Enquanto Bernardo queria entender
o sentido eclesial da “dupla origem” de Cristo, Pedro Damiio,
quase um século antes, pensava algo parecido ao explicar as re-
lages eclesiais da cristologia da “dupla natureza”. A diferenca

Basta lembrar que o autor compés um tratado chamado De diligendo Deo, onde expos sua
doutrina mistica acerca da caridade.

18 Que no pensamento de sio Bernardo, a “amada” do Céntico dos cinticos seja a alma e
esta seja comparével a Igreja, e vice-versa, fica patente no Sermio LXI In Cantica Canti-
corum, onde escreve: “(...) quando pensais nesses amantes no convém julgar que se trate
de um homem e uma mulher, mas do Verbo e da alma, ou, o que ¢ igual, de Cristo e da
Igreja (...)"[(...) et cum ipsos cogitatis amantes, non virum et feminam, sed Verbum et animam
sentiatis oportet. Et si Christum et Ecclesiam dixero, idem est (...)”]. Além disso, toda a es-
trutura do sermio V, a comegar pelo seu titulo (De gemina consideratione sui) nos permite
fazer essa associagio: “Se a olho com atengio, consoante ao que ela é em si e por si, nada
posso perceber mais verdadeiro do que ser ela reduzida ao nada. De que modo ¢ necessirio
contar cada uma de suas misérias, quanto ¢é ela carregada de pecados, obscurecida pelas
trevas, enlagada de engodos, brotando concupcéncias (...). O Pai das misericérdias, 6 Pai
dos miserdveis, por que depositas sobre eles [os homens] o teu coragdo? Eu sei, eu sei:
onde estd o teu tesouro ali estd o teu coragio. Como podemos ser nada se somos o teu
tesouro?” [ “Si ipsam, prout in se est et ex se, juxta rei veritatem intueor, nihil de ea verius sentire
possum, quam ad nihilum esse redactam. Quid modo necesse est singulas ejus misérias numerare,
quam sit onerata peccatis, offusa tenebris, irretita illecebris, pruriens concupiscentiis (...). O Pater
misericordiam! O Pater miserorum! Quid apponis erga eos cor tuum? Scio, scio: ubi est thesaurus
tuus, ibi est cor tuum. Quomodo ergo nihil sumus, si thesaurus tuus sumus?”). 1d., “Sermo V in

dedicatione Ecclesiae”, op. cit., col. 1079B-1079C.
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entre a leitura bernardiana e aquela do monge camaldulense
reside no fato de que Bernardo prefere associar a unidade do
reino e do sacerddcio 2 humanidade de Cristo, ndo sobrepondo
o segundo ao primeiro, como fizera Damifo ao atribuir a reale-
za 2 humanidade e o sacerdécio a divindade.

O reino e o sacerdécio ndo puderam estar unidos ou
aliados de maneira mais doce, amigével e inteiramen-
te vantajosa do que quando ambos se encontraram
na pessoa do Senhor, posto que ele, oriundo de duas
tribos, foi para nés, segundo a carne, sumo sacerdote
e rei. E nio somente isso, mas também ele uniu e
fundiu essas duas coisas no seu corpo, que é o povo
cristdo, do qual é a cabeca, de modo que essa raga
de homens ¢ chamada, segundo a palavra apostélica,
linhagem eleita e sacerdécio real®.

A opgdo de Bernardo corresponde bem a légica esponsal
de sua eclesiologia: se Cristo foi constituido por Deus sacerdo-
te e rei, segundo a carne, “que o homem nio separe o que Deus
uniu”, isto €, que nio haja divércio entre ambos os poderes no
seio do povo cristdo, vale dizer, da Igreja-esposa. Estes poderes,
diferentes entre si, para além da unido que os caracteriza, de-
vem se ajudar, defender e carregar mutuamente os fardos.

Nio venha a4 minha alma o conselho daqueles que
dizem que a paz e a liberdade das igrejas prejudicam
o império ou a prosperidade do império prejudica a
exaltagdo das igrejas. Deus ndo os criou [sacerdécio e
império] para a sua destruicdo, mas edificagao®.

19 Id., “Epistola CCXLIV ad Conradum regem Romanorum”. In: Patrologia Latina. Vol.
182. Col. 0067-0662A. Col. 0441A: “Nec dulcius, nec amicabilius, sed nec artius omnino
regnum sacerdotiumque coniungi seu [omp/anmri in invicem potuerunt, quam ut in persona
Domini ambo haec pariter convenirent, utpote qui factus est nobis ex utraque tribu secundum
carnem summus et Sacerdos et Rex. Non solum autem, sed et commiscuit ea nibilominus ac con-
Jfoederavit in suo corpore, quod est populus christianus, ipse caput illius, ita ut hoc genus hominum
apostolica voce genus electum, regale sacerdotium appeletur”.

20 Ibid.: “Non weniat anima mea in consilium eorum qui dicunt, vel imperio pacem et li-
bertatem ecclesiarum, vel ecclesiis prosperitatem et exaltationem imperii nocituram. Non enim
utriusque intitutor Deus in destructionem ea connexuit, sed in aedificationem’.
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Convém observar que o cisterciense nio fala em “Igreja”,
mas em igrejas, e ndo opde Igreja e império. Ao contrério, a
“Igreja”, associada “a pessoa do Senhor”, se perfaz na harmonia
reciproca entre a origem sacerdotal e a real: ambas formam o
Cristo, por conseguinte, reino e sacerdécio formam a Igreja. O
reino precisa do sacerdécio, e este ndo pode dispensar aquele: a
gléria de um supbe o engrandecimento do outro e vice-versa.
Dessa unidade indivisa, surge a concepg¢io ministerial do poder
que, se jd era comum aos pensadores do agostinistas, em Ber-
nardo de Claraval alcangou niveis apotedticos.

No caso, a hierarquia clerical ocupa um posto privilegia-
do no interior da Ecclesia porquanto os fundamentos do poder
e seu destino ultimo ultrapassam os liames temporais e reen-
viam para a dimensdo escatolégica que nio se alcanga sem a
mediagdo sacramental, atributo dos clérigos. Bernardo defende
ainda que o dpice da hierarquia clerical é o sumo pontifice que,
sendo maior que os bispos na dignidade e na cura pastoral,
pode dispor deles segundo as necessidades da Igreja. E ndo s6
isso, o papa, como sucessor de Pedro, tem em suas mios o con-
trole das duas espadas, a espiritual e a material: a pregacio e
a coergdo fisica, respectivamente. Uma e outra estdo em seu
poder, segundo o testemunho evangélico, mas, enquanto a es-
pada espiritual lhe cabe por natureza, a outra ele administra
de modo indireto, confiando-a aos cavaleiros, sob a guia do
imperador.

Até aqui Bernardo se manteve na linha da politica gre-
goriana que marcou todo o século XI. Contudo, sua preocu-
pagio hierocritica nio pode ser confundida com a proposigio
de uma ditadura papal. O abade, escrevendo a Eugénio III,
ex-monge cisterciense eleito bispo de Roma, lembra-lhe que
o cargo pontificio é heranga de sdo Pedro e nio do imperador
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Constantino®. O que quer dizer que, tanto quanto Pedro, o
papa precisa despojar-se das vis insignias do poder para reves-
tir-se da pureza da fé. Portanto, o papa é pastor e ministro, ndo
senhor (dominus), pelo que lhe cabe pastorear e ndo dominar®.
Assim, em relagio ao oficio papal, toda demonstra¢io de opu-
léncia e todo gesto de dominagdo sio apenas temporariamente
tolerados, enquanto o que se espera é que o papa se ocupe do
cuidado das almas e as salve.

Disso resulta que o papa, como pastor da Igreja univer-
sal, ndo deve possuir apenas a plenitude do poder (plenitudo
potestatis), mas também a da justica®. Sobre isso, Bernardo rei-
vindica o conceito antigo de justica que determina que se dé a
cada qual o que lhe cabe; desse modo, o cisterciense estipula
trés critérios de agdo que, segundo ele, beneficiam o exercicio
do ministério papal, sdo estes os critérios da liceidade (¢ li-
cito?), da conveniéncia (convém?) e da utilidade (aproveita?).
Assim ¢ que a “filosofia cristd” (philosophia christiana) tem por
certo que para uma dada agfo ser conveniente deve ser licita e
util, e assim sucessivamente. O papa, portanto, mesmo sendo o
“governador do mundo inteiro”, ndo age em descompasso das
condi¢des ministeriais de seu dever.

21 Id.,“De Consideratione Libri quinque ad Eugenium Tertium”. Patrologia Latina. Vol.
182. Col. 0727-0808A. Liber 1V, 6, col. 0776B: “In his successisti, non Petro, sed Constan-
tino”.

22 1d., op. cit., Liber II, 9, col. 0747A-0747B: “Nao podemos negar que foste feito supe-
rior, contudo, de todas as maneiras, devemos entender por que foste colocado acima. Penso
que nio seja para dominar. Sobre isso, ouviu o Profeta, ele que de maneira semelhante foi
elevado: ‘para que arranques e destruas, arrases e derrubes, edifiques e plantes’ (Jr 1, 10).
Soa como fausto qualquer um desses verbos? Com eles se expressa que o trabalho espiri-
tual se parece mais com o que faz o trabalhador bragal. E ainda que pensemos que somos
muito elevados, creiamos que nos foi imposto um ministério e ndo um dominio”; [ “Factum
superiorem dissimulare nequimus; sed enim ad quid, omnimodis attendendum. Non enim ad
dominandum opinor. Nam et Propheta, cum similiter levaretur, audivit: ‘ut evellas et destruas,
et disperdas et dissipes, et aedfices et plantes’. Quid horum fastum sonat? Rusticani magis sudoris
schemate quodam labor spiritualis expressus est. Et nos multum sentiamus de nobis, impositum
senserimus ministerium, non dominium datum”).

23 Cf.1d., op. cit., Liber III, 14, col. 0766C.
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Os critérios que parecem cercear a plenipoténcia papal
apontam para uma nog¢io de poder que nos remete a Gregé-
rio Magno: “ndo vos julgueis felizes por presidirdes; em ver-
dade, julgai-vos infelizes se nio fordes uteis”. A acep¢io do
verbo latino prosum [ser util] também comporta o sentido de
servir que, por sua vez, se conecta 4 concep¢do ministerial de
poder que o abade de Claraval propunha ao papa, aos bispos
e aos monges. “Para poderdes governar com seguranga, deveis
submeter-vos sem recusa. Recusar a submissdo torna indigno
aquele que exerce a prelatura”. Tendo em conta que o abade
acredita que o poder ensoberbece e o orgulho mata a vida da
alma, todo o cuidado com a humildade parece pouco e, nesse
pormenor, Bernardo encontra respaldo na Escritura que diz:
“Puseram-te como presidente? Nio te envaidecas, mas sé com
os convivas como um dentre eles” (Eclo 32, 1), ou ainda, “o
maior entre v4s seja como O menor, € 0 que governa como

aquele que serve” (Lc 22, 26).

Em suma, os clérigos ndo possuem o dominium, mas o
ministerium; porque sio “médicos e ndo senhores”, preparam o
remédio da alma e ndo a vingan¢a®. Esta ideia de poder mi-
nisterial estd longe de obrigar apenas aos homens da Igreja.
Bernardo sabia que as referéncias biblicas mobilizadas por ele
nio se circunscreviam ao ambiente eclesidstico exclusivo, mas
aplicavam-se ao dmbito da fé. Por isso, os verdadeiros senhores
(domini), o brago armado da Igreja-esposa, ndo escapam a regra

24 1d., “De moribus et officio episcoporum sive Tractatrus seu Epistola XLII ad Henri-
cum archiepiscopum senonensem”. Patrologia Latina. Vol. 182. Col. 0807-0834A. Cap.
VIII, 30, col. 0829A:“Non wos ergo felicem, quia praeestis, sed si non prodestis, infelicem pu-
tate’.

25 1d,, op. cit., 31: “Ut autem secure praeesse possitis, subesse et vos, si cui debetis, non dedigne-
mini. Dedignatio quippe subiectionis, praelationis reddit indignum’.

26 1d., “Sermones in Cantica Canticorum”, op. cit., Sermo XXV, 2, col. 0899D: ...)
medicos se, et non dominos agnoscentes, parant confestim adversus phrenesim animae, non vin-
dictam, sed medicinam’.

134



do servigo, pois “o reino terreno deve servir fielmente e obede-
cer humildemente o Rei dos céus™. E nio sé isso, o rei terreno,
ao colocar seu reino a servico do Rei celeste, recebe dele um
reino futuro se souber administrar com justica e sabedoria®.
A justica de que fala o abade inclui o assentimento do rei aos
canones da fé, como se pode constatar em outros pensadores
eclesidsticos: o monarca desempenha seu oficio protegendo a
Igreja, esposa de Cristo, rei dos céus. Quando aquele se nega a
proteger a Esposa, e mais, quando a ofende, trata como oposi-
tor ndo o bispo, mas o “Senhor do paraiso”, que negara o reino
eterno ao rei infiel. Donde o exercicio do poder politico impli-
ca o comprometimento moral cristdo de respeitar o territorio

alheio, proteger as igrejas, as casas, os pobres e evitar homici-
dios®.

Nio raro, os posicionamentos de sio Bernardo com
relagio a “doutrina dos dois glidios” sdo interpretados pela
moderna historiografia como avais da teocracia papal®’. Como

27 1d., “Epistola XCII ad Henricum Regem Anglorum”, Patrologia Latina, vol. 183, col.
0224C: “Bernardo, abade do dito mosteiro de Claraval, ao ilustre rei dos Anglos, Hen-
rique, que com seu reino terreno deve servir fielmente e obedecer humildemente ao Rei
dos céus”; [ “Henrico, illustri Anglorum regi, Bernardus, abbas dictus de Claravalle: caelorum

g

Regi de terreno regno servire fideliter et humiliter oboedire”]

28 1Id.,“Epistola XLV ad Ludovicum Regem Francorum”, op. cit., col. 0150A: “O Rei do

céu e da terra vos deu, na terra, um reino, e vos daré outro no céu, se vos esforgardes por
.. A . . . [ .

administrar com justica e sabedoria esse reino que recebestes”; [ “Rex cacli et terrae regnum

vobis in terra donavit, donaturus et in caelo, si id quod accepistis iuste et sapienter administrare

5

studueritis”]
29 1d., “Epistola XCVII ad ducem Conradum”, op. cit., col. 0230A: “Se comegares in-
vadir a terra alheia, destruir as igrejas, incendiar as casas, expulsar os pobres, perpetrar
homicidios, derramar sangue humano, nio hé divida de que irritards gravemente e tor-
nards teu adversdrio o Pai dos 6rfaos e o juiz das vidvas”; [“Si super hoc alienam pergis
invadere terram, ecclesias destruere, incendere domos, exsulare pauperes, homicidia perpetrare,
et humanum fundere sanguinem, non est dubium, quin graviter irrites adversum te Patrem
orphanorum et Iudicem viduarum”].

30 Sobre isso, veja-se SOUZA, José Antonio e BARBOSA, Jodo. O reino de Deus e o reino
dos homens. As relages entre os poderes espiritual e temporal na Baixa Idade Média (da
Reforma Gregoriana a Joio Quidort). Porto Alegre: EDIPUCRS, 1997. p. 69. CON-
GAR, Yves. Igreja e papado, op. cit., p. 178-179.
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explicam Souza e Barbosa, esse procedimento historiografico
se justifica na medida em que os escritores politicos, defensores
da supremacia eclesidstica subsequentes ao abade de Claraval,
foram buscar nele respaldo para as ideias hierocraticas; nesse
caso, os historiadores atribuem a sio Bernardo uma postura
que nio é propriamente dele, mas dos hierocratas dos séculos
XIIT e XIV. Por isso, concordo com os autores citados quando
eles minimizam a suposta abrangéncia da supremacia papal em
sdo Bernardo; veja-se, por exemplo, o caso do De consideratione
que nio foi escrito para defender a proeminénica do papa no
corpo politico da cristandade, mas delinear seu devido campo
de atuagdo. Portanto, a obra parece mais estabelecer os marcos
que restringem o poder papal ao ambito do servico do que fa-
zer-lhe apologia.

Vimos que no capitulo sexto do segundo livro da refe-
rida obra, Bernardo reconhe que o papa tem ministerium, non
dominium e que, por conseguinte, exerce seu trabalho factitan-
do, non imperando [fazendo, nio mandando]. O que nio quer
dizer que o papa nio tenha pozestas, ele o tem, mas de um modo
especifico. O capitulo sexto do livro primeiro é sintomdtico:
“tendes vosso poder [o papa] sobre os pecados, ndo sobre as
propriedades; por causa daqueles e nio destas é que recebestes
a chave do reino dos céus para que sejam excluidos os preva-
ricadores, ndo os proprietdrios”. Portanto, a “dignidade” e o
“poder” [postestas] do papa se mostram maiores que o poder dos
governantes seculares ao “perdoar pecados” do que ao “dividir
os edificios”: um ¢é atributo do sacerdote, o outro, dos principes
e reis da terra. Bernardo, com isso, convida o pontifice a nio
se intrometer “na seara alheia”, a ndo “lancgar a sua foice numa
messe que nio lhe pertence”, nio porque o papa, como ele es-
creve, nfo seja digno desse trabalho; ao contrario, esse trabalho
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¢ que nio é digno do oficio dele, pois os reis cuidam das coisas
de baixo, enquanto o papa, das de cima®.

A eclesiologia de sio Bernardo nos levou para terrenos
bastante ingrimes: uma extrema concep¢o mistica da Igreja e
uma firme postura ministerial do poder. Talvez seja excessivo
lembrar que o abade de Claraval, a par de seu impeto reforma-
dor, foi um arguto difusor do monaquismo cisterciense. Ber-
nardo pensava e agia como um monge; por isso, nio estranha
que ele quisesse fazer do mundo um mosteiro, pois, para ele, a
cidade era o conjunto de almas unidas pelo amor, cuja lei rege
as a¢bes na unanimidade das vontades: o mosteiro constituia o
protdtipo terreno dessa experiéncia celeste, donde nada mais
justo que esse modelo pudesse seduzir todos os ambitos da vida
social.
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A SOBERBA EM HIERONYMUS
BOSCH: UM PECADO CAPITAL NA
FORMACAO DO HOMEM MEDIEVAL

OLIVEIRA, Terezinha
LODE NUNES, Meire A.

Introdugio

Dentre as virias manifesta¢des que fazem parte do pro-
cesso de desenvolvimento humano, destacamos a arte, um tema
que desperta muitas discussées e controvérsias, principalmen-
te quando se trata de sua finalidade. Entendendo que a arte,
como linguagem humana, acompanha as mudangas histéricas
e, consequentemente, a forma de viver em sociedade, assim a
utilizamos como uma fonte de pesquisa para verificar como
nela se expressa a mentalidade do homem no periodo da Baixa

Idade Média.

Delimitamos nossa proposta de estudo em obras do pin-
tor Hieronymus Bosch, que viveu no final do século XV e inicio
do XVI na cidade de sHertogenbosch, nos Paises Baixos. Essa
opgio deve-se ao fato de que, nas obras desse artista, a temdtica
do pecado é bastante comum, o que nos induz a considerd-lo
um homem preocupado com os vicios de sua sociedade. Eo
que nos informam viérios historiadores da arte que abordaram
os trabalhos desse pintor, Gombrich (2007), por exemplo, afir-
ma que Bosch ficou famoso por sua preocupagio em retratar
o0s vicios humanos.
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Nossa andlise é dirigida pelo olhar da Hist6ria da Edu-
cagdo. Pensando a educagio como um elemento de formacio
do homem em sociedade, iremos analisar a questdo do peca-
do, nio pelo dngulo religioso, mas por sua fungdo no processo
de regulagio social. Essa fundamentagio nos é fornecida por
Tomads de Aquino, cujo posicionamento a respeito do pecado
pode ser observado na analise de Oliveira (2004, p. 101): “[...]
nio podemos negar que, ao discutir o pecado da perspectiva
da razdo, do bem comum e, por conseguinte, como uma forma
de ordenamento social, Aquino apresenta uma proposta para a
sociedade laica de sua época”. Aceitando essa premissa e orien-
tando-nos pela ideia de que, ao expressar o modus vivendi dos
homens por meio da representagio dos pecados capitais, Bos-
ch expde os vicios humanos e, por conseguinte, 0s processos
educativos, desenvolvemos a andlise iconogrifica do pecado
da soberba. De acordo com escritos de Tomds de Aquino, no
medievo este vicio era considerado ‘megacapital’, por propiciar
o surgimento de outros, motivo pela qual justificamos nossa
opgao.

Em relagdo a anilise iconogréfica, afirmamos que o uso
de imagens como fonte de pesquisa é considerado pertinen-
te por vdrios autores, a exemplo de Francastel, Vovelle, Burke,
Panofsky. Quanto a apropriagio da iconografia pela histéria,
Vovelle (1997, p. 15) afirma que “[...] a iconografia se articula
de fato a histéria e, especificamente, & histéria do sentimento
religioso”. Entretanto, Ginzburg (1989, p. 44), nos alerta para
o fato de que “[...] cada elemento iconogréfico é polivalente
e, por conseguinte, pode dar margem a uma série de signifi-
cagbes”, cada intérprete poderd observé-los por caminhos di-
ferentes. Em razdo das virias possibilidades de abordagens, a
especificidade das fontes imagéticas pode ser entendida como
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uma qualidade, mas também pode levar o pesquisador a sérios
equivocos.

Segundo o autor, ¢ o contexto que decide e, por isso, des-
taca a necessidade de se introduzir, nos estudos, elementos de
controle externos as criagdes artisticas, a exemplo da andlise
comparativa de outras obras do artista ou sobre as temdticas
que foram produzidas no mesmo periodo. Seguindo essa in-
dicagdo metodoldgica nos fundamentaremos na imagem da
soberba na obra Os sete pecados mortais e os quatro novissimos do
homem e outra, possivel obra de Bosch?, Os sete pecados mortais
numa pelo do globo ferrestre. Sob a influencia das indica¢des me-
todolégicas de Ginzburg (1989), visualizamos a necessidade
de, primeiramente, apresentarmos algumas informagdes sobre
o artista e sua obra antes de desenvolvermos as reflexdes sobre
a leitura dos simbolos contidos nas obras de Bosch.

Algumas consideragées sobre Hieronymus Bosch

Hieronymos Bosch nio nos legou muitas referéncias so-
bre sua vida. As informagées sobre o artista e suas obras sio
escassas, 0 que se sabe é que muitos de seus trabalhos foram
encomendados pela Confraria de Nossa Senhora. O pai de
Bosch, Antonius Van Aken, que também era pintor, prestava
a confraria muitos servicos, sendo provével que seus filhos te-
nham participado de alguns deles. Posteriormente, isso teria
levado Bosch a realizar trabalhos para a mesma confraria.

O nome Hieronymus Bosch aparece apenas a partir
de 1480-81 nos documentos da confraria, quando

1 Além do tampo de mesa, é provavel que Bosch tenha pintado Os sete pecados numa pele
do globo terrestre, mas deve ter-se perdido, a exemplo de muitas outras de suas criagoes.
Leite (1956) menciona que a imagem que temos deve ter sido reproduzida por algum
artista posterior a Bosch. O autor afirma que nio faltaram artistas que copiaram os sim-
bolos de Bosch e que, inclusive assinaram nas obras o nome do mestre Jheronimus Bosch
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esta lhe comegou a encomendar frequentemente tra-
balhos. Entre eles contam-se vérios projectos, como,
por exemplo, em 1493-94, 0 de um vitral para a deco-
ragdo da nova capela, em 1511-12 para um crucifixo,
em 1512-13 para um candelabro. (BOSING, 2006,

p. 14).
Assim como Bosing, Cruz (2004, p.18) também afirma
que Bosch fez trabalhos para a confraria. Segundo ela, “Di-
versos documentos referem-se ao facto de a ele ter sido pagas
vérias quantidades de dinheiro por trabalhos que lhe foram
encomendados”. Essas informagdes sdo importantes para en-
tendermos que suas obras tinham como destino os ambien-
tes religiosos e, consequentemente, suas mensagens deveriam
possibilitar uma educagio fundada na filosofia cristd medieval.
Embora as encomendas devessem atender aos objetivos dos
patrocinadores, o que seria um obstdculo para a livre criagio de

. ita-se qu ’ -

alguns artistas, acredita-se que, no caso de Bosch, esse fato nio
comprometeu seu trabalho. Aparentemente, “[...] a evolugio da
sua execugdo técnica se relaciona com a procura de uma neces-
sidade religiosa. Ele era, sem duvida, intensamente religioso”.

(CRUZ, 2004, p. 56).

Apesar dessa vinculagio religiosa, Bosch vivenciou uma
das caracteristicas do Renascimento, que é a secularizagio.
Ao lado da Igreja, os artistas ganharam outros mecenas. Cruz
(2004, p. 39) faz a seguinte afirmagio a este respeito: “E pos-
sivel que Bosch tenha pintado para uma audiéncia deleitada
pelas suas obras, e que de bom grado lhe tenha comissionado
vérios trabalhos”. Contudo o problema permanece! Os regis-
tros que comprovam o destino secular das obras de Bosch sdo
quase inexistentes e, quando sio encontrados no sio claros! E

o0 que observa Hitner (1998),
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[...] consta que em 1504 o pintor foi comissionado
para pintar o Julgamento Final (hoje em Viena) para
Felipe, o Belo. Este dado, segundo o Pe. Gerlach,
foi descoberto por Pinchart em Lille, muito embora
o texto desta fatura esteja citado literalmente e até
mesmo com um numero de referéncia dos arquivos
do departamento do Norte, exatamente como Pin-
charte o publicou, ou seja, de maneira truncada e in-
completa. (HITNER, 1998, p. 26).

Salienta-se o que foi afirmado a respeito do destino das
obras de Bosch: as informagdes sdo escassas e pouco esclarece-
doras. Contudo, podemos deduzir que sua clientela, de forma
geral, era aquela interessada em obras voltadas para a reflexdo
moral e religiosa. Essa hipotese ¢ origindria da informagio de
que Bosch viveu um periodo de contradi¢des: a0 mesmo tempo
em que a secularizagio se efetivava, o pensamento religioso era
cada vez mais vivo. Os atos publicos de luxdria alternavam-se
com a devogdo e a crenga em Deus. Verificamos esse fato quan-
do encontramos informagdes sobre a conduta de Felipe (1419
—1467), O Bom, que detinha o poder sob os Paises Baixos no
periodo em que Bosch nasceu:

A coexisténcia da devogio e da mundanidade na
mesma pessoa era uma das caracteristicas do Duque
Felipe, o Bom. ‘O duque, famoso pela sua mouit belle
compagnie de bastardos, suas festas extravagantes, sua
politica ambiciosa, e ainda pelo seu orgulho nio me-
nos violento que o seu temperamento era, 20 Mesmo
tempo, profundo devoto. Tinha o costume de per-
manecer no oratério depois da missa durante muito
tempo, e de ficar a pdo e dgua quatro dias por semana.

(HITNER, 1998, p. 18)

Assim, mesmo que Bosch tenha vivido essas contradi-
¢des, a sequéncia de imprecisbes com relagdo a sua clientela
leva-nos a seguir o que nos parece mais préximo do real: a hi-
pétese de que as obras de Bosch se destinavam aos que se in-
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teressavam em disseminar os principios morais presentes. Essa
hipétese parece estar de acordo com o fato de que podemos
seguir dois caminhos ao estudar Bosch: o popular e o eclesids-
tico. Bosing (2006, p. 9), valendo-se das investigacbes realiza-
das pelo flamengo Dirk Bax, confirma essa possibilidade: “[...]
devia-se, sobretudo procurar as fontes de Bosch nas doutrinas
eclesidsticas e na linguagem e nos costumes populares do seu
tempo”. Reconhecendo essas duas possibilidades, optamos por
trabalhar com os delineamentos eclesidsticos, devido os lagos
do pintor e de sua familia com a Confraria de Nossa Senhora.

As contradi¢des que caracterizam o final da Idade Mé-
dia situam-nos em outra encruzilhada: o homem medievo vi-
via um embate entre o desespero e a alegria, entre 0 medo e a
ternura; portanto, o que contemplar nas obras de Bosch? A so-
lugdo reside na opgio anterior, ou seja, na possibilidade de ana-
lisar suas obras sob a perspectiva das orientacdes eclesidsticas.
Concordamos, portanto, com Hitner (1989, p. 20), para quem
“A tristeza ocupava relevincia no espirito pois, para o homem
medieval, a alma trazia a marca do pecado e este provocava nela
as devidas caimbras do remorso”.

A visdo pessimista que caracteriza a Baixa Idade Média é
tema de vérias obras, uma das mais importantes é de Delumeau
(2003): O Pecado e 0 Medo: a culpabilizagio no Ocidente (séculos
13-18). O autor menciona, inclusive, que a ideia de uma Re-
nascenga totalmente otimista merece ser repensada. Delumeau
(2003) justifica seu pensamento com a ideia de que a nostalgia
e a loucura eram indicadoras da presenga do pessimismo no re-
nascimento: “Concomitantemente com a nostalgia da época de
ouro, a predile¢do pelos temas — aparentados um com o outro
— da loucura e do ‘mundo invertido’ constitui outra indicag¢io
sobre o pessimismo da Renascen¢a” (DELUMEAU 2003, p.
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238). Também Huizinga, em Declinio da Idade Média, colabora
para a construgio desse contexto de angustias no final da Idade
Média. Essa contextualiza¢io pode explicar a descri¢do que os
historiadores de arte fazem das obras de Bosch.

Talvez tenha sido o contetdo presente nas obras de Bos-
ch que fascinou Felipe II, o maior colecionador de suas obras,
pois ele também tinha uma visio um tanto pessimista de sua
sociedade: “A Cristandade vai de mal a pior: essa era também
a opinido de Felipe II e de seus conselheiros nos Paises Baixos
que, em 1560, proibiram as cangdes, farsas, baladas e comédias
tratando mais ou menos de religido”. (DELUMEAU, 2003, p.
225). Ainda esclarecemos quanto ao nosso recorte para a ani-
lise da imagem, ressaltamos que é considerada, por nds, como
um registro dos multiplos significados possiveis naquele con-
texto histérico. Assim, julgamos que uma mesma imagem pode
gerar novos enfoques e significados, e isso é possivel justamen-
te pelo cardter visual, ndo textual, das pegas. Nosso interesse
pelos simbolos existentes nas pinturas de Bosch tem o sentido
de refinar nossa percepgio, de forma a mostrarmos que a arte
pode sensibilizar a ponto de participar do processo de educa-
¢do do homem. Sintetizamos, entdo, nossas inten¢des com as
palavras de Baxandall (2006, p.162): “[...] Explicar uma inten-
¢do ndo ¢ contar o que se passou na cabeca do pintor, mas ela-
borar uma analise sobre seus fins e meios, os quais sdo inferidos
com base na observagio da relagdo entre o objeto e algumas
circunstancias identificaveis”. (BAXANDALL, 2006, p.162,

grifo nosso).

A soberba na obra de Bosch

Os Sete Pecados Mortais e os Quatro Novissimos do Ho-
mem atualmente estd exposto no Museu do Prado, em Madri,
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¢ considerado por Leite como a Unica pintura em um mdvel
na histéria da pintura dos Paises Baixos. Bosing, ao comentar
o quadro dos sete pecados, chama a atengio para a disposigio
dos pecados capitais em circulo, o qual é comparado ao olho
de Deus:

[...] de cuja pupila Cristo se ergue do sarcéfago
mostrando as chagas ao observador. A volta da pu-
pila estdo escritas as palavras: ‘Cave cave deus videt’
— ‘Cuidado, cuidado, o senhor v&’; mas o que Deus vé

reflete-se no circulo exterior. (BOSING, 2006, p.25)

Figura 1: Os Sete Pecados Mortais e os Quatro Novissimos do Homem

Fonte: http://commons.wikimedia.org/wiki/Image:Hieronymus

Bosch- The Seven Deadly Sins and the Four Last Things.JP

Bosing (2006, p. 26) afirma que “E de supor que o tampo
de mesa do Prado servia de incentivo a meditag¢io, nomeada-
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mente, ao exame de consciéncia intensivo que todos os bons
cristios deveriam fazer antes da confissio”. O exame de cons-
ciéncia era muito incentivado nesse periodo: “No curso da his-
toria cristd, exame de consciéncia de um lado, severidade para
com o homem e o mundo de outro lado, apoiaram-se um no
outro, reforgaram um o outro”. (DELUMEAU 2003, p.19).
Portanto, ao observarmos a pintura de Bosch, a qual original-
mente constituia o tampo de uma mesa e assim condicionava
quem se sentava 4 sua frente a observé-la, podemos compreen-
der o que leva Bosing a elaborar o pensamento de que o pintor
propiciou o exame de consciéncia. A obra é composta de ele-
mentos que abarcavam a vida do homem medieval: a religido
representada pela imagem de Cristo e os sete pecados capitais
que permeiam a vida terrena e apés a morte, simbolizada pelos
quatro novissimos do homem? - a Morte, o Juizo Final, o Céu
e o Inferno. Assim, a mente do homem esta refletida em uma
mesa.

A pintura é organizada em circulos. Em um pequeno
circulo no centro, encontra-se Cristo; 4 sua volta, os sete pe-
cados capitais formam um circulo maior em torno do central
e, nos cantos da mesa, o circulo da morte, o do Juizo Final, o
do Céu e o do Inferno. Essa disposi¢io dos pecados nio era
inédita, acredita-se que essa formagdo representava os pecados
abarcando toda a extensdo do mundo. Os pecados estdo unidos
em um circulo evidenciando o centro, Cristo, que pode ser en-
tendido como o ponto central, simbolizando a origem e o fim.
Chevalier explica a simbologia do circulo, mas para isso tam-
bém relaciona o significado do ponto, como podemos verificar
no seguinte excerto:

2 Essas quatro pinturas nio serdo discutidas neste momento, pois, além de serem temas
de grande complexidade, sua abordagem fugiria de nossa delimitagio, que se restringe aos
pecados capitais.
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Em primeiro lugar, o circulo é um ponto estendido;
participa da perfei¢io do ponto. Por conseguinte, o
ponto e o circulo possuem propriedades simbdlicas
comuns: perfei¢do, homogeneidade, auséncia de di-
visdo ou divisdo... O circulo pode ainda simbolizar
ndo mais as perfei¢ées ocultas do ponto primordial,
mas os efeitos criados; noutras palavras, pode sim-
bolizar o mundo, quando distingue de seu principio
[...]. (CHEVALIER 2003, p. 250).

Assim, na pintura de Bosch, Deus, representado pelo fi-
lho, prevalece como o ponto de origem do mundo, o qual estd
perfeitamente circundado pelas imperfeicoes humanas. Essa
imagem central da pintura refor¢a o pensamento do homem
pecador, impuro, pois Cristo, “[..] pelo seu calvério, sua agonia
e sua crucificagdo, [...] representa as consequéncias do pecado,
das paixtes, da perversio da natureza humana”. ( CHEVA-
LIER 2003, p. 304). Referindo-se especificamente ao ponto,
o autor interpreta-o também como fim de todas as coisas. O
homem origina-se do centro e a ele deve retornar.

Sobre a temidtica dos sete pecados mortais, sabe-se que
era muito comum nesse periodo, quando o pensamento do ho-
mem era conduzido por um ideal de felicidade apés a mor-
te. A recompensa, identificada como a vida eterna no Reino
dos Céus, somente seria atribuida aqueles que tivessem uma
vida terrena condizente com os preceitos de Deus; os pecados
seriam os obstdculos a ser vencidos pelos homens. O homem
medievo vivia, nesse momento, em uma constante aflicio, em
um estado de tristeza generalizada, de falta de esperanca.

O sentimento geral de inseguranca causado pelas
guerras, pela ameaga das campanhas dos malfeitores,
pela falta de confianga na justica, era ainda por cima
agravado pela obsessio da proximidade do fim do
mundo, pelo medo do inferno, das bruxas e dos de-
monios. O pano de fundo de todos os modos de vida
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parecia negro. Por toda a parte as chamas do édio se
alteiam e a injustiga reina. Sata cobre com as suas asas
sombrias a Terra triste. (HUIZINGA S/D, p. 30).
A aproximagio do dia do Juizo Final, que obcecava a to-
dos porque, nesse momento, cada qual seria julgado de acordo
com seus atos, era um fator que contribuia para a propagacio
do tema dos sete pecados capitais. “Certamente a humanidade
nova resgatada pelo sacrificio de Jesus sé atingira sua plena
estatura no final dos tempos” (DELUMEAU 2003, p. 24). Para
a realizacio de um julgamento e, consequentemente, condena-
¢do ou absolvi¢do é necessirio o estabelecimento de critérios,
0s quais nesse caso, so os pecados.

Nessa perspectiva, entre os critérios para o julgamento
final representados por Bosch, destacamos a soberba que o
pintor expressa por meio de uma cena que se constréi com a
autocontempla¢do de uma mulher diante de um espelho. Seus
gestos indicam que ela estd preocupada em arrumar um orna-
mento, um chapéu. O chapéu, dentre seus varios significados,
pode corresponder a um acessério que indica altivez, como nos
mostra Chevalier (2003, p. 232), que o relaciona a “[...] co-
roa, signo do poder, da soberania [...]”. De forma semelhan-
te a Chevalier, Calanca (2008) apresenta o chapéu como um
acessorio que fazia parte da indumentaria feminina do final da
Idade Média e representava autoridade.
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Figura 2: Os Sete Pecados Mortais e os Quatro Novissimos do Homem
(detalhe: Soberba)

Fonte: http://commons.wikimedia.org/wiki/Image:Hieronymus Bosch-
The Seven Deadly Sins and the Four Last Things.JP

Com base nessas informagdes iniciais, entendemos que
a ideia central da pintura da soberba ¢ a valoriza¢do excessiva
da aparéncia, que se relaciona ao desejo de superioridade. Con-
forme a prépria defini¢do apresentada por Tomds de Aquino
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(2004, p. 80): “[...] o excesso € o vicio da soberba [superbia],
que, como o préprio nome indica, é superar [superbire], a pré-
pria medida no desejo de superioridade”. Esse pecado é enten-
dido como uma raiz de outros pecados. Por esse fato, Lauand
(2004) explica que a soberba ¢, para Tomds de Aquino, um pe-
cado ‘megacapital’, portando ele deixa fora da série dos pecados
capitais, preferindo colocar a vaidade, por ser o mais préximo

da soberba.

[...] a soberba geralmente considerada como a mae de
todos os pecados e, em dependéncia dela, se situam
os sete vicios capitais, dentre os quais a vaidade ¢ o
que lhe é mais préximo: pois esta visa manifestar a
exceléncia pretendida pela soberba e, portanto, todas
as filhas da vaidade tém afinidade com a soberba (De
malo 9,3 ad 1 apud LAUAND, 2004, p. 68 )

De acordo com Tomés de Aquino (2004, p. 83), a vaida-
de estd ligada 4 gléria, ou melhor, a vangléria. Por sua vez, a
gléria se relaciona ao esplendor da evidéncia, que proporciona a
alguma coisa notoriedade e brilho “[...] assim, a gléria implica
uma certa manifestacdo de alguém no bem. Quando porém,
o0 que se manifesta é o mal, ai ndo se trata de gléria, mas de
ignominia”. Por meio das reflexdes apresentadas por Tomads de
Aquino, podemos entender que o pecado da vaidade se concre-
tiza quando alguém manifesta seus bens sem que o seja com
um fim 1til, para o bem comum, mas sim, pelo prazer de tornar
publicas sua exceléncia, suas posses, sua beleza aparente.

Bosch constréi a representagdo do conceito de soberba
pela vaidade. Compde um cendrio que compartilha a ostenta-
¢do de uma boa aparéncia pessoal e de um ambiente requinta-
do, bem ornamentado, composto por moveis e objetos compa-
tiveis, com o gosto pela riqueza que o periodo da Baixa Idade
Média cultivava. Podemos observar a presenca de um vaso com
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flores, virios objetos sobre um armdrio, cujos detalhes nio po-
dem ser visualizados em sua totalidade porque a mulher estd
em sua frente.

Essa minuciosa descri¢do pode ter sido possibilitada por
meio das caracteristicas da arte nesse periodo, lembrando que
Jan Van Eyck foi o artista flamengo que mais se destacou na
arte de detalhar o real. Dessa forma, Bosch, em consonincia
com as caracteristicas da arte de seu tempo, consegue fazer
uma descri¢do pormenorizada de um requintado ambiente e
proporciona a compreensio de uma situagio de contemplagio
e ostentacio da beleza e da riqueza.

Além da ambientagio, Bosch fornece outros indicadores
do pecado, os quais podem ser verificados pelo exame porme-
norizado de alguns recortes de cena. Comecemos pela com-
posi¢do do primeiro plano: uma mulher que se contempla em
frente ao espelho. O espelho, por si s6, ¢ um objeto relacionado
com a vaidade, pois possibilita a0 homem a admira¢io do seu
préprio reflexo. Em Os sete Pecados Mortais e os quatro novis-
simos do homem, a agio da contemplagio é conduzida por um
demoénio que, ao segurar o espelho para que a mulher se olhe,
personifica a presenca do mal e reforca a ideia de que, quando
0 homem esta focando apenas os interesses terrenos, ele trans-
gride os limites da razdo, caminho que leva ao pecado.

Conforme Chevalier (2003, p. 337), o diabo tem por
objetivo tirar do homem a graga de Deus para dominé-lo e,
assim, ele simbolizaria “[...] as for¢as que perturbam, inspiram
cuidados, enfraquecem a consciéncia e fazem-na voltar-se para
o indeterminado e para o ambivalente: centro de noite, por
oposi¢io a Deus, centro de luz”.
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Na pintura, a mulher conduzida pelo demoénio, encon-
tra-se imersa em seu pecado e nio submete suas vontades a
razdo, que poderia levi-la a uma atitude mais comedida. Essa
falta de razdo pode ser relacionada ao adorno que ela contem-
pla no espelho: o chapéu. Este, para Chevalier, também pode
ser relacionado com o pensamento, que, no caso, se deixa con-
duzir pela vaidade até atingir o pecado da soberba.

O personagem que sustenta a agio, o demoénio, fornece-
nos ainda outra reflexdo, que se relaciona com sua aparéncia.
Seu rosto tem um formato muito semelhante ao de um lobo ou
raposa. O focinho, muito alongado, e os dentes, bem visiveis,
sdo muito semelhantes aos desses animais, levando-nos a esta-
belecer essa identificagdo.

Ao associarmos a aparéncia do demonio com a do lobo, 0
que nos parece mais adequado, tomamos um animal que tam-
bém tem um simbolismo dubio, positivo e negativo. Segundo
Chevalier, a simbologia positiva do lobo decorre do fato de que
ele enxerga 4 noite e, assim, pode ser simbolo de luz. Contudo,
esse animal tem também um aspecto infernal, que “Parece ter
ficado dominante no folclore europeu, como atesta, por exem-
plo, o conto do Chapeuzinho Vermelho” (CHEVALIER 2003, p.
556). O autor fornece-nos ainda outra indicagio da liga¢io do
animal com o mal: é com a pele de lobo que se reveste o senhor
dos Infernos: Hades. Assim, Bosch coloca em cena um demd-
nio com a aparéncia de um lobo, que instiga o pecado da vaida-
de, e o destaca com um ornamento de cabeca, que, como ja foi
mencionado, era compativel com o padrio de beleza da época.

Por outro lado, se quisermos associar a aparéncia do de-
monio com a da raposa, a reflexdo nio segue caminhos contra-
ditérios, pois esse animal simboliza esperteza e auddcia embora
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seja, 20 mesmo tempo, um animal medroso e destruidor. Essas
qualidades representariam, segundo Chevalier, as contradi¢es
humanas: “Refletindo como um espelho as contradi¢des hu-
manas, a raposa poderia ser considerada como um duplo da
consciéncia humana”. (CHEVALIER, 2003, p. 770).

Continuando a andlise, observamos, em segundo plano,
um personagem dentro de outro comodo da casa, do lado di-
reito da imagem ao fundo de uma porta. A luminosidade desse
cémodo é muito fraca, pois, para clarear a cena, Bosch utiliza
apenas um fogo aceso préximo ao chio e uma vela na parede
logo acima, na mesma diregdo. Essa parede, que nio estd com-
pleta no cendrio, pode ser mais visualizada na representagio da
acidia, parte em que Bosch deixa o ambiente mais claro e faz
a parede aparecer totalmente. A falta de luz, que impossibilita
uma andlise mais detalhada desse outro coémodo, pode ser atri-
buida ao desejo de representar um ambiente compativel com o
mal, com as ‘trevas’, no qual os pecados reinam. Essa ideia sur-
ge em razdo da presenca de um pequeno animal na porta que
divide os dois ambientes. De acordo com suas caracteristicas,
ele pertence a familia dos roedores, podendo ser um rato. Esse
animal, entendido como uma criatura temivel e até mesmo in-
fernal, frequentemente ¢ associado a serpente e a toupeira. Para
Chevalier, o rato é:

[...] tido como impuro, que escava as entranhas da
terra, tem uma conotagio filica e anal, que o liga a
nogio de riqueza, de dinheiro. E o que faz com que
seja frequentemente considerado como uma imagem
da avareza, da cupidez, da atividade noturna e clan-
destina [...]. (CHEVALIER, 2003, p. 770).

O rato aparece como mediador dos dois ambientes, ou
dos dois mundos. O animal disseminador de pestes observa,
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atentamente, a proliferacio dos pecados na superficie da terra.
Apesar da dificuldade de visualizagio, identificamos a imagem
de um jovem compartilhando o mesmo espago do rato. Essa
identificagdo é possivel porque suas roupas apresentam carac-
teristicas das vestimentas masculinas medievais, além de seus
cabelos estarem soltos e a mostra, fato que, nesse periodo, nio
era aceitdvel para as mulheres.

Por meio da presenca de um jovem e de uma mulher
na composicio da soberba, Bosch contextualiza a critica que
existia na Baixa Idade Média. Segundo Nery (2003, p. 56),
“Mulheres e jovens formam uma dupla quanto aos ‘pecados’ e
as ‘obstinacdes’. Nesse caso, considerando a altivez da postura
do jovem e também o negro de seu casaco, entendemos que
essa relagdo é possivel. A cor negra enquadra-se perfeitamente
nesse ambiente devido as suas significagdes, ou seja, indica uma
ligagdo com o mal e, a0 mesmo tempo, um refinamento, como
fica claro na seguinte passagem

O preto, o inverso do branco, ¢ a cor da noite e da es-
curiddo. Por milhares de anos representou a tristeza,
o pecado ¢ a morte. E a cor tradicionalmente do luto,
e na mitologia cldssica a prépria Morte aparece em
uma veste preta de zibelina. Outra antiga associac¢io
¢ a0 ascetismo religioso e secular, com a negagio sim-
bélica da vida sexual: monges e sovinas, sacerdotes e
scholars com frequéncia usam preto. Assim como o
branco, é associado ao sobrenatual, mas com os po-
deres das trevas, e nio da luz. As Frias,as trés deusas
vingadoras do drama grego, (p.200) sempre se vestem
de preto, assim como as feiticeiras, os magos e outros
praticantes da magia negra. Assim como o branco
sugere inocéncia, o preto sugere sofisticagio — que,
afinal, muitas vezes consiste no conhecimento ou ex-
periéncia do lado obscuro da vida (o mal, a infelicida-
de e a morte. (LURIE, 1997, p. 200-201).
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O autor informa que, mesmo que a cor tenha sido asso-
ciada a questdes sinistras, o fato é que as roupas pretas fizeram
parte da moda desde o século XIV. Dessa forma, podemos en-
tender o jovem como um homem vaidoso que se veste con-
forme o costume requintado da época. Ao mencionarmos o
costume e o gosto que direcionam a forma das vestimentas,
entramos em uma questdo que consideramos importante para
a andlise da vaidade, que é a moda.

A moda, termo que surgiu no final da Idade Média, é
um elemento importante para os estudos histéricos, demonstra
a capacidade que o costume tem de produzir valores sociais, ja
que ¢ um “[...] fendmeno social da mudanga ciclica dos cos-
tumes e dos habitos, das escolhas e dos gostos, coletivamente
valido e tornado quase obrigatério”. (CALANCA 2008, p. 12).
A mengio 4 moda, nesse periodo, nio significa inten¢do de
estudd-la, mas apenas de fazer algumas observacdes acerca dos
elementos que a compdem, principalmente o vestudrio, ji que
estes se fazem presentes nas pinturas de Bosch.

Nesse sentido, a primeira observagio que fazemos acerca
do vestudrio é fundamentada na informagio de que somente a
partir do século XIV evidencia-se uma indumentaria diferente
para homens e mulheres. Durante muito tempo, no medie-
vo, os dois sexos usavam um ‘camisoldo’ quase idénticos. Nery
(2003, p. 72) nos informa que foi somente em meados do sécu-
lo XV que “[...] se descobriu que a vestimenta podia ser usada
intencionalmente, tanto para o exibicionismo do corpo como
para o seu encobrimento”. A autora esclarece que, a partir des-
se momento, as roupas femininas tornaram-se mais aderentes
ao corpo, evidenciando o colo, cintura e os seios, por meio de
um decote mais profundo.
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Esse novo costume de se vestir pode ser observado na
mulher que se contempla ao espelho (fig.2): o vestido €é consti-
tuido de uma grande quantidade de tecido que vai até o chio,
tal como as tinicas de outrora, mas o tronco tem um corte mais
justo e apresenta, ainda, um cinto, que auxilia a evidenciar as
formas femininas.

Na imagem da soberba em Os sete pecados mortais numa
pele do globo terrestre, (fig.3), podemos observar de forma mais
precisa a descri¢io do costume e das vestimentas femininas.
A representagio do pecado é composta de forma similar a do
tampo de mesa dos Seze pecados mortais e os quatro novissimos do
homem (fig. 2). A temitica central também contém a imagem
de uma mulher que se olha ao espelho, porém sem a presenca
do demonio. O tronco de seu vestido é perfeitamente aderente,
ressaltando os seios e deixando o colo 2 mostra. Essas caracte-
risticas, juntamente com as mangas do vestido, correspondem

a seguinte descri¢do de Nery (2003, p. 72):

No final do século XV, o excesso era moda, come-
cando pelos recortes das beiras de todas as roupas, da
cabega aos pés, pelo uso de muitos guizos pendurados
nos cintos e boldriés, pelas saias dos houppelandes’ e
pelas mangas tio compridas que se arrastavam pelo
chio [...]

3 Termo para beca, capa ou jaqueta bem amplas masculinas ou femininas. Idade Média
Gotica (NERY, 2003, p. 286)
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Figura 3: Os Sete Pecados Mortais numa pele do globo terrestre — (detalhe:
Soberba)

Fonte: http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Follower_of_Jheronimus
Bosch_015.jpg

A autora destaca também que os vestidos tinham as saias
muito largas nas extremidades, chegando a ter até cinco me-
tros. Mesmo quando a mulher (fig. 3) estd sentada, podemos
observar a quantidade de tecido que se acumula em sua volta,
o0 que confirma que o artista estava retratando uma pessoa que
se importava com sua aparéncia, conforme os ditames sociais
do final do medievo. Nota-se ainda que esse vestido traz, entre
os seios, um adereco que parece muito com uma pérola. Esse
detalhe expressa a ostentagio do luxo, caracterizado pelo gosto

do brilho e pedras.
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[...] os homens e as mulheres da Baixa Idade Média
conferem dignidade e valor ao prazer do luxo, & curio-
sidade e & admiragdo por tudo aquilo que brilha. Mais
precisamente, o prazer do refinamento e o cuidado
com a elegincia aparecem com a paixdo dos jovens,
vividos ndo somente com euforia, mas também com
ansiedade e preocupagio [...]. (NERY, 2003, p. 53)

Bosch, entendido como critico social poderia estar se re-
ferindo as Leis Suntudrias®, cuja finalidade era regular o uso de
roupas e ornamentos, assim como festas, banquetes e funerais.
Calanca esclarece que, a partir século XIII, devido a expan-
sdo comercial, foi possivel mais pessoas viverem luxuosamente.
Portanto, é possivel que a critica a essa prética tenha se inten-
sificado. “[...] Os legisladores ndo se referem apenas a caudas
e guirlandas, mas arrolam modelos e objetos preciosos muito
requintados, como bordados, cintos, botdes, pérolas, corais, ma-
drepérolas e esmaltes”. (CALANCA, 2008, p. 47)

Assim, por meio de um bad que se encontra cheio de
joias e aderecos e da simbologia da pérola, que pode passar
despercebidamente aos olhos dos menos atentos, Bosch po-
deria estar reforcando a critica do luxo e da elegincia. Esse

4 Sdo leis editadas com o objetivo de regular o luxo e os gastos imoderados. Podemos
entender melhor a imposigio das Leis Suntudrias por meio do comentirio de José Rivair
Macedo no texto os sinais da infimia e o vestudrio dos mouros em Portugal nos séculos XIV e
XV:“NaIdade Média a roupa exteriorizava a ordem estabelecida. Romper com tal ima-
gem implicava em suscitar escindalo e em tornar-se estranho ao grupo que os individuos
pertenciam, podendo os transgressores virem a ser reprovados ou condenados. Isto expli-
ca que os c6digos de vestudrio tenham ocupado lugar em leis promulgadas pelo menos
desde o século XIII, e que se estenderam até o século XVIII, visando controlar o luxo e a
ostentagio indevida — as leis suntudrias. O intento desta legislagio era, a0 mesmo tempo,
uniformizar e desuniformizar os individuos, quer dizer, aproximar os iguais e distanciar
os diferentes. Jesus Lalinde Abadia leu atentamente a legislagio suntudria produzida na
Espanha, constatando pelo menos quatro formas de discriminagio através do vestudrio:
1) o luxo estamental (determinagio de certas vestimentas exclusivas da aristocracia); 2) o
privilégio familiar; 3) o uniforme profissional (vestimentas proprias de alguns segmentos
da sociedade, como os clérigos, os militares, os magistrados); 4) o distintivo infamante
(destinado a marcar a separa¢do de minorias étnico-religiosas, minorias sexuais, doentes
e marginais)”. O artigo completo pode ser encontrado em: http://www.pem.ifcs.ufrj.br/
sinais.pdf
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objeto estd presente em ambas as representagdes da soberba. O
bat, que é tratado por Chevalier como sinénimo de cofre, tem
seu simbolismo constituido por dois elementos “[...] o fato de
nele se depositar um Tesouro material ou espiritual; e o fato de
que a abertura do cofre seja o equivalente de uma revelagio”.
(CHEVALIER 2003, p. 262). Assim, o baa aberto, bem como
todos os simbolos que Bosch retrata nos detalhes da soberba
expressaria a vaidade que alimenta a alma humana.

Consideragoes Finais

Para concluir nossa anilise, salientamos que nas duas re-
presentacdes da soberba, a efetivagio do pecado é conduzida
por um mulher, que tende a se preocupar excessivamente com
a vaidade. A figura masculina aparece na cena, mas com uma
distdncia que a faz passar quase despercebida. Essa observa-
¢do nos possibilita inferir que Bosch estava atento a distingdo
entre os desvios de comportamento habitualmente masculinos
e femininos, ele nos leva a entender que a educagio compor-
tamental difundida em suas obras tinha destina¢des diferentes.
Os homens deveriam ficar mais atentos aos comportamentos
induzidos pela acidia, gula, avareza, inveja e ira, ao passo que
o maior vicio das mulheres relacionava-se a soberba. Derivado
do excesso de zelo com a aparéncia, esse comportamento era
considerado um dos instigadores da luxtria, uma vez que a be-
leza feminina podia ser entendida como uma forma de indugio
ao pecado. Tanto homens como mulheres deviam se resguardar
da luxdria, pois, de todos os pecados que Bosch pinta, esse é o
que aparece mais préximo nos dois sexos.

Assim, por meio da anilise iconografia podemos en-
tender que Bosch conseguia, de forma incomparédvel com os
demais artistas de seu tempo, criar uma arte com um conte-
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udo moralizador de acordo com a doutrina religiosa crista.
Este conteddo moralizante, que consideramos como aspecto
educativo, instigava o apreciador a refletir sobre o comporta-
mento dos homens em um momento em que os valores morais
estavam sendo questionados. Bosch pode ser comparado a um
mestre/professor que mostra a seus alunos os comportamentos
que causam a danagio da alma e dessa forma atua na educagio/
formagdo do homem medieval.
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O RISONO JOGO E O JOGO DE
AVESSOS: PERO DA PONTE E OS
TREBELHOS DETISSO PEREZ!

SODRE , Paulo Roberto

[...] no es juego donde hombre no rie, pues sin falta
el juego con alegria se debe hacer, y no con safia ni
con tristeza. Por esto quien se sabe guardar de pala-
vras excessivas y desapuestas, y usa de estas que dicho
hemos en esta ley, es llamado palaciano.

Alfonso X, el Sédbio
(Las siete partidas. Partida II, tit. 9, ley 30)

Nestes tltimos anos tenho procurado me convencer, por
meio do estudo de fontes primdrias como as cantigas satiricas
galego-portuguesas, o tratado poético andénimo, Arte de trovar,
e os codigos juridicos do periodo de Afonso X, o Sibio, Las
siete partidas, todas do século XIIT e XIV, de que a satira produ-
zida pelos trovadores é menos plana do que os estudos em geral
procuram demonstrar. Dividindo-a em produ¢des meramente
ladicas ou moralistas, isto €, simplesmente sublimes, quando
refletem temas éticos, ou irrelevantes, quando se reduzem a cir-
cunsténcias jocosas, a fortuna critica tende ainda a considerar a
sdtira como documento histdrico e social.

1 Este trabalho ¢ resultado parcial do Projeto O jogo satirico e o jugar de palabras nas
cantigas de escarnio ¢ maldizer galego-portuguesas (século XIII), inscrito na PRPPG/
Ufes. Na segunda parte deste estudo, revisam-se conceitos e andlises de nosso artigo
“Pero da Ponte e os trebelbos de Tisso Pére‘z: entre o retraer ¢ o difamar”, publicado em
CONGRESSO DE ESTUDOS LITERARIOS. MULTITEORIAS: CORRENTES
CRITICAS, CULTURALISMO, TRANSDISCIPLINARIDADE, 6., 2004, Vitéria.
Anais... Vitéria: PPGL, 2006. Disponivel em: http://www.ufes.br/ppgl.
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O que venho pesquisando desde 2007 tem demonstra-
do que o moralismo se vale de tal modo da brincadeira entre
cortesdos, que o teor acusatério e melancélico se dilui a ponto
de quase nio ser notado; por outro lado, a preocupagio ética
ascende a tal ponto que o aspecto humoristico da sétira se per-
de, esbarrando num texto lirico sem relagdo com o escarnecer
burlesco predominante no cancioneiro escarninho galego-por-
tugués.

No livro O riso no jogo e o jogo no riso na sdtira galego
—portuguesa, langado no inicio deste ano, procuro discutir uma
possivel chave para a leitura das cantigas maledicentes: o que
chamo de jogo de avessos.

Como sabemos, a no¢io de género das cantigas satiricas
se tornou conhecida gragas as defini¢des propostas pelo frag-
mentdrio tratado de poética galego-portuguesa, intitulado Arze
de trovar, provavelmente produzido na primeira metade do
século XIV, que inicia a mais completa coletinea de cantigas
peninsulares medievais, o Cancioneiro da Biblioteca Nacional de
Lisboa. Além disso, as préprias cantigas satiricas trazem aqui e
ali nogoes desse género, cuja marca fundamental ¢ “dizer mal
d’alguen en elas”. Como reza o tratado, se o dizer mal for am-
biguo, teremos uma cantiga de escdrnio; se for explicito, uma
cantiga de maldizer; se for um debate, uma ten¢io; se for me-
ramente chocarreira, uma cantiga de risabelha. Tornou-se tra-
dicional a ideia de que essas cantigas denunciam criticamente
as mazelas do tempo por meio de acusagdes contra pessoas “pe-
cadoras”, nomeadas ou nio: a avareza, a sensualidade, a vaidade,
a covardia etc.

Entretanto, a leitura das cantigas e do tratado poético a
luz de algumas leis de Las siete partidas nos permite pensar em
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outro modo de recep¢io das cantigas satiricas. Esse é o aspecto
que gostaria de comentar neste trabalho, apoiado nos artigos
que venho publicando.

Um dos pontos importantes do jogo satirico galego-por-
tugués estd expresso no Titulo IX da Lei XXX da Segunda
de Las siete partidas, precioso conjunto de leis organizado por
Afonso X, entre os anos de 1250 e 1270. Os sete livros ou “par-
tidas” que compdem a obra sdo: Primeira: sobre a Igreja medie-
val e a regulamentagio da vida dos clérigos e leigos; Segunda:
sobre a vida dos reis e de seus oficiais; Zerceira: sobre a jurispru-
déncia, os advogados e seu trabalho; Quarza: sobre as relagoes
domésticas e os casamentos; Quinta: sobre o mundo do comér-
cio, do mar, e dos contratos; Sexza: sobre os testamentos, € a Sé-
tima: sobre os marginais, os crimes e as penalidades. Como se
sabe, essas leis compdem uma simula do projeto juridico afon-
sino, anunciado e preparado nos anteriores cédigos juridicos
como o Espéculo, Fuero real e Setenario. As Partidas, portanto,
condensam um idedrio de jurisdi¢do que abraga um senhorio
de rei e de candidato a imperador?, o que as torna, junto com
as outras obras juridicas afonsinas, segundo Azucena Palicios
Alcaine, “una magnifica puerta hacia el conocimiento de una
época” (1991, p. xx), uma das razdes para tomé-las como fonte
de estudo da cultura peninsular medieval.

Na segunda Partida, no Titulo IX da Lei XXX (AL-
FONSO X, 1991b), ao tratar do entretenimento cortesio ou
Jfablar en gasaiado, Afonso X conceitua trés maneiras de con-
versagdo na presenga do rei: o departir ou debater, o retraer ou
relatar, e o jugar de palabras ou escarnecer. Sobre esta terceira
maneira, afirma a lei que cito traduzidamente:

2 O Sibio arquitetou as Partidas, tendo em vista principalmente sua chance de coroar-se
senhor do Sacro Império Romano. Devido a essa possibilidade, seu cédigo juridico ga-
nhou dimensdes para além do reino local de Ledo e Castela.
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E en el juego deven catar

Na cantiga em que se apresente o jogo de palavra ou es-
carnecer, os trovadores devem observar

que aquello que dixieren sea apuestamente dicho

que aquilo que cantarem seja bem talhado,

e non sobre aquella cosa que fuere en aquel lugar a quien ju-
garen,

e devem cuidar para ndo tratar diretamente do aspecto
risivel que estiver no visado do jogo,

mas a_juegos dello, commo sy fuere cobarde dezirle que es es-
forcado, jugarle de cobardia;

mas sob equivoco; de maneira que se o visado for um
covarde, deve compor uma cantiga em que ele apareca
como esfor¢ado, jogando assim com sua covardia.

e esto debe ser dicho de manera que aquel a quien jugaren non
se tenga por denostado,

E este jogo de oposi¢oes equivocas deve ser feito de ma-
neira que o visado nio se sinta ofendido,

mas quel ayan de plazer, e ayan de rreyr dello tan bien el
commo los otros que lo oyeren.

mas se agrade dele tanto quanto os outros que o ouvirem.
E otrosy el que lo dixiere que lo sepa bien rreyr en el lugar
do conveniere,

Ademais, que o trovador que o fizer saiba bem fazer rir
no lugar conveniente,

ca de otra guysa non serie juego onde omne non rrye; ca sin
falla el juego con alegria se deve fazer, e non con sanna nin
con tristeza.

porque do contrdrio ndo seria jogo onde alguém nio ri,
ja que o jogo deve ser feito com alegria e ndo com raiva
nem com tristeza.

Onde quien se sabe guardar de palabras sobejanas e desa-
puestas, e usa destas que dicho avemos en esta ley, es llamado
palagiano,

Aquele que sabe evitar palavras excessivas e deselegantes
e usa das que nesta lei tratamos ¢ chamado palaciano,
porque estas palabras usaron los omnes entendidos en los pa-
lagios de los Reyes mas que en otros lugares (...).

porque tais palavras usaram os entendidos, nos paldcios
dos Reis, mais do que em outros lugares, e ali receberam
mais honra aqueles que as usavam (...) (SODRE, 2010,
p. 123-126).



No provérbio parece estar o cerne da lei que rege o jugar
de palabras e, por conseguinte, a produgio escarninha: “ndo seria
jogo onde alguém nio ri, ja que o jogo deve ser feito com ale-
gria e ndo com raiva nem com tristeza”. Segundo a lei afonsina,
era necessdrio exigir dos trovadores um conveniente jugar de
palabras, e garantir a harmonia e a cortesia do fablar en gasaiado
ou passatempo cortés. Em termos abreviados, a lei que rege o
Jugar de palabras prescreve que o trovador deveria jogar com
o0 avesso das qualidades de seu visado, tomando, por exemplo,
um bom trovador por incompetente (como a série de cantigas
sobre as amas e tecedeiras, em que se acusa Jodo Soares Coelho
de mau trovador) ou por assassino e ladrdo (como na cantiga de
Afonso X: “Pero da Ponte 4 feito gran pecado”).

Assim sendo, o jogo de avessos seria uma estratégia sa-
tirica em que os trovadores “jogariam” com o avesso do perfil
dos cortesdos presentes nos momentos de distracio dos reis.
Desse modo, boa parte das cantigas de escirnio e de maldizer
e das tengdes poderia ser lida ndo como acusagdes efetivas de
vicios das pessoas, mas como jogos burlescos. Tomemos como
ilustragdo a cantiga de Pero da Ponte sobre Tisso Pérez, objeto
de um artigo que publiquei em 2006 e cujas conclusées reviso
aqui.

2. De Dom Tisso Pérez, “trebelhedor sodomita” da canti-
ga “Don Tisso Pérez, queria hojeu”, de Pero da Ponte, sabe-se
apenas, de acordo com a cantiga, que é um homem que adora
trebelhar. O “Dom”, forma de tratamento cortés que antecede
o nome, talvez indique, por um lado, sua nobreza, por outro, e
mais comumente, um uso irénico do trovador. Diferentemente
do que interpretou Rodrigues Lapa, o manuscrito do Cancio-
neiro da Biblioteca Nacional nio deixa davida: trata-se nio de
uma mulher, mas de um homem queixoso contra os trebelhos
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de Pérez (“queria hojeu/ seer guardado do trebelho seu”), como
admitiram Saverio Panunzio e Graga Videira Lopes, ao edita-
rem a cantiga que transcrevo:

Dom Tisso Pérez, queria hojeu

seer guardado do trebelho seu,

a[r] perdoar-Ih'o batom que fui meu;
mais nom me poss’a seu jogo quitar;
e, Tisso Pérez, que demo mi o deu,
por sempre migo querer trebelhar?

De trebelhar mi hd el gram sabor,

€ eu pesar, nunca vistes maior;

ca non dérmio de noite com pavor,
ca me trebelha sempre ao ldar.
[Que] demo o fezo tam trebelhador,
por sempre migo querer trebelhar?

Cada que pode, mal me trebelhou;
e eu por en ji mi assanhando vou
de seu trebelho mao, que vezou,
com que me vem cada noitespertar;
e Tisso Pérez, Demo mi o mostrou,
por sempre migo querer trebelhar’.

A cantiga do trebelho parece tratar, ndo obstante aquelas
dificuldades de leitura, de dois parceiros em crise (“j4 mh’assa-
nhando vou”), devido ao jeito desastrado de Tisso Pérez “tre-
belhar” (“sseu trebelho mao, que vezou”). O queixoso se poria
na posi¢io de quem recebe passivamente o assédio laborioso
(“ca non dormho de noite con pavor”, “ca me trebelha senpre
ao lliar” e “de sseu trebelho mao”. Itilico acrescentado), nio
conseguindo evitd-lo: eis 0 motivo da reclamagcio.

A cantiga apresenta um elaborado fazer poético, tendo
como base o “equivocatio”, ou equivoco, #rebelbo. Nove vezes a

3 A edigdo mais recente da cantiga ¢ de Graga Videira Lopes (2002, Cantiga 324, p. 389).
Cf. ainda Saverio Panunzio (1992, Cantiga XXXI, p. 207-208), Rodrigues Lapa (1995,
Cantiga 372, p. 238) e Mercedes Brea (2011).
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palavra aparece nos versos, em diferentes categorias gramati-
cais: substantivo (zrebelho), verbo (trebelbar, trebelha, trebelhou),
adjetivo (#rebelbador). Seu sentido literal é o de “trabalhar” ou
“brincar”. A palavra “jogo”, no quarto verso da primeira es-
trofe, reforga a polissemia de #rebelho, de maneira que toda a
cantiga conduz o leitor a desconfiar do que seja esse zrebelho
feito “senpre ao lfiar”. Inevitavel, portanto, é a acepgio erética,
comum nas cantigas de escirnio e maldizer: “jogo amoroso,

fornicagdo”, como afirma Rodrigues Lapa (1995, p. 386).

A cantiga trata, portanto, do exagero de Don Tisso
Pérez no lidar com seu amante, cujo cansago (“con que me vem
cada noitespertar”) nio percebe nem considera. Desse modo,
o que se evidencia no é, a principio, a stira contra a sodomia,
mas o escdrnio sobre a luxdria compulsiva, o desejo obcecado, o
« » . A
trebelho” incomodo.

O terceiro verso da primeira estrofe intriga: “a[r] per-
doar-1h'o batom que fui meu”. A explicagio de Lapa — para o
verso que ele edita como “e er doar-1h’ o baton que fui meu”
— reforgaria nossa leitura sobre a passividade do queixoso, ndo
fosse sua escolha pela voz feminina na cantiga: “e restituir-lhe
o baton com que ele me mimoseou”. Saverio Panunzio, que se-
gue mais de perto a ligio do cédice, esclarece que “perddar-lhe”
significaria translaticiamente “poupar-lhe, evitar-lhe”; quanto
a0 “ba[s]ton”, ndo hd duvidas de que se trata do 6érgio viril. Mas
o final do verso, “que foy meu”, é o ponto que Panunzio nio
discute. O que significariam, assim, os versos (em versio livre):
“Dom Tisso Pérez! Queria hoje eu / ser guardado do trabalho
seu / e evitar-lhe o bastdo que foi meu”? De imediato, a respos-
ta seria simples: o amante queixoso diz a Tisso Pérez que nio
quer mais “trebelhar” com ele, evitando sentir o “bastio” que, de
tanto Pérez lancar mio dele, ja ndo lhe dd mais prazer.
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Além do mozdobre, com o verbo “trebelhar”, e do refrio,
o dobre “demo” (“Que diabos!”), posicionado no inicio e no
meio do pentltimo verso de cada estrofe, corrobora o cam-
A . . . ~ « ) » «
po semantico da irritagdo (“mh’assanhando”, “con que me vem
cada noit'espertar”) e do desgosto (“e eu pesar, nunca vistes
» o«

mayor”, “con pavor”) a que chegou o amante incomodado com
a lascivia estabanada de Tisso Pérez.

Pero da Ponte, acirrando a engenhosidade satirica, apro-
veita ainda o tépico da noite como favorecedora dos amantes:
“ca me trebelha senpre ao liiar”. Contudo, o tépico ¢ parodiado,
quando o trovador sugere nio o favor, mas o desfavor da noite
que lhe traz o insistente amante atrapalhado.

Panunzio tende a considerar a voz queixosa do escirnio
como se fosse a de Pero da Ponte: “certo Don Tisso Pérez que,
curtido no vicio, non lle dé trégua nin tan sequera por unha
noite 6 pobre de Pero, a quen fai obxecto das sias antinaturais
inclinaciéns” (PANUNZIO, 1992, p. 31). Rodrigues Lapa, por

sua vez, afirma:

cantiga de sentido confuso e que admite duas inter-
pretaces: uma que desabona a compostura moral do
grande escritor galego, por no-lo mostrar muito a
vontade nos seus vicios de pederasta, que também lhe
serviam de tema, como se vé em outras suas composi-
¢Bes; outra que consiste em vermos nela uma cantiga
de mulher, a qual se queixa da insisténcia de certo
Fulano em se servir dela, a seu pesar (LAPA, 1995, p.
238, nota a cantiga 372).

Graga Videira Lopes prefere ver na cantiga o “maldizer
aposto”, ou seja, cantiga cuja voz ndo coincide com a voz do
trovador: “Apesar de a cantiga estar na primeira pessoa, pen-
so que esta ‘confissio’ de Pero da Ponte ndo ¢ muito verosi-
mil e que é provivel que a cantiga seja um maldizer aposto”

170



(LOPES, 2002, p. 389). Embora a expressio “maldizer aposto”
tenha sido rejeitada, com razdo, por Elsa Gongalves (2004), a
ideia desse recurso estd correta: como nas cantigas de amigo ou
mesmo de amor, o trovador cria vozes liricas ficticias para sua
composi¢io. No caso, Ponte cria a voz de um personagem que
reclama de seu parceiro sexual.

Isso reforgaria a tese de Menéndez Pidal, de 1942, sobre
a acusagio de Afonso X de que Pero da Ponte havia roubado e
matado o amigo Afonso Anes do Coton, na cantiga “Pero da

Ponte 4 feito gran pecado” (LAPA, 1995, Cantiga 15, p. 28).

Yo pienso que Pero da Ponte no fue homicida sino
en el lengauje bromista del rey. En estos escarnios, lo
mismo gallegos que provenzales, hay mucha expres-
sién metaférica, puros juegos satiricos, rudas burlas,
que en nada menoscaban la estimacién personal del
satirizante respecto del satirizado, y que no puede
entenderse al pie de la letra (MENENDEZ PIDAL,
1991, p. 207-208).

Quer isso dizer que Pero da Ponte ndo foi nem assas-
sino, nem ladrdo, como aponta o Sibio, nem sodomita, como
deduz Panunzio, mas um trovador preocupado em trovar bem
seu tema satirico, de acordo com a expectativa dos cortesdos
afonsinos: a diversdo, tal como prescreve o conjunto de leis pe-
ninsulares do século XIII, a que Afonso X deu o titulo de Las
siete partidas.

Se o riso e a maledicéncia sio desaconselhados na
Partida I (“pecado venial es [...] decir en algtin lugar palabras
de escarnio o en las que no hay pro ninguna” [ALFONSO X,
1992, Tit. 5, ley34, p. 94-95), jé que pode tornar o homem um
“cazador del diablo”; e se a cantiga satirica é considerada um
meio criminoso de difamagdo na Partida VII (“La cuarta [ma-
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neira grave de desonra] es por cantigas [canciones] o por rimas
[piezas en verso] o por famoso libelo [carmen famosum, libe-
lo difamatorio] que alguien hace por deshonra de otro” [AL-
FONSO X, 1992, p. 386-387]), tanto o riso como a cantiga de
escirnio e maldizer sdo estimulados na Partida II, em que se
trata da convivéncia do rei com sua corte, formada inclusive
por trovadores e jograis, alguns deles clérigos.

Observa-se na lei, como vimos, a preocupagio com a na-
tureza do jogo (prazerosa e nio raivosa), de modo a proteger os
visados cortesdos do jugar de palabra, que nio deve ser difama-
tério, e manter a harmonia palaciana.

N

Nio conviria ao trovador nem a corte, como afirma a
lei, jogar com o covarde, dizendo em cantiga que ele é covarde,
jogo que poderia ofender o alvo da sitira; ndo conviria, assim,
ao jugar de palabra de Pero da Ponte dizer a Tisso Pérez, presu-
midamente um cortesdo, que ele é frebelhador de homem. Se-
gundo a légica da lei, portanto, poderiamos deduzir que Tisso
Pérez é provavelmente heterosexual e ndo sodomita, aquele que
se deita “unos con otros contra natura, e coftiibre natural” (AL-
FONSO X, 1992, Partida VII, tit. XXT, ley 2).

Como se sabe, como o homicidio e o latrocinio, a sodo-
mia era crime punido pelas Partidas. No caso da sodomia, sua
prética era considerada um perigo para a comunidade medie-
val, como o fora para as famosas cidades veterotestamentdrias
Sodoma e Gomorra. Desse modo, a lei exigia que os sodomitas
fossem denunciados, e contra eles fosse dada a pena maxima:

cada vno del pueblo puede acufar a los omes que fi-
zieflen pecado contra natura, e efte acufamiéto puede
fer fecho delante del judgador do fizieflen tal yerro.
E fi le fuere prouado deue morir porende: tambien
el que lo faze, como el que lo confiente. Fueras ende,
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fi alguno dellos lo ouiere a fazer por fuerga, o fuefle
menor de catorze afios. Ca eftonce non deue recebir
pena, porque los que fon for¢ados non fon en culpa,
otrofi los menores non entienden que es tan gra yer-
ro como es aquel que fazen (ALFONSO X, 1992,
p. 72-73).

Como se percebe claramente, a pena de morte inclui
tanto o “sodomita” (ativo) como o “efeminado” (passivo)*, exce-
to quando hd estupro (“por fuerca”) ou quando um dos envol-
vidos é menor de catorze anos. Nio obstante a severidade da
lei, e considerando com Jesus Montoya Martinez que “la vida
siempre prevalecerd sobre las leyes positivas” (1989, p. 434), a
sodomia era mais tolerada do que nos fazem supor as Partidas
e os textos doutrindrios contemporineos. Contudo, paralela-
mente a essa literatura da negagio, a cultura popular veiculava
valores que, se nio estimulavam a sodomia, encaravam-na de
modo atenuado: “o povo, produtor real de valores e desvalores
morais, podia desconhecer a teoria sobre as circunstincias do
ato humano, — teoria cldssica dos tratados teolégicos —, mas vi-
via em condigbes e circunstincias concretas em que condenava
mais o incesto e o estupro do que atos sexuais entre homens”,
como afirmam Bernardino Leers e José Trasferetti (2002, p.
79).

Apesar dessas ressalvas e diferentemente do que pensei
no artigo sobre Tisso Pérez, publicado em 2006, a cantiga de
Pero da Ponte nio revela necessariamente tolerancia a sodo-
mia:

Como as cantigas satiricas galego-portuguesas re-
cendem (permitam-me a metédfora) imensamente
cultura popular, no ¢ de estranhar que, mesmo sendo

4 Charles Caldwell Ryrie comenta que a diferenca entre “efeminados” e “sodomitas” estd
na posicio sexual passiva daqueles, ¢ na ativa destes. Cf. A Biblia anotada (1994, 1 Cor.
6:9-10, p. 1439).
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produzidas para o “hablar en gasajado” da corte, com
intengdo de juego, tais cantigas mantivessem valores
ou tolerancia populares, de que a cantiga do trebelba-
dor incansavel pode ser testemunha manuscrita.

Diante desses ditos e contraditos, o certo ¢ que Tisso
Pérez foi alvo dos dichotes de Pero da Ponte, e que
ele provavelmente deve ter se divertido com os jogos
de palavra de que serviu o trovador para zombar de
sua prética sodomita ficticia ou nio. Podemos talvez
supor que a sodomia, tema de vinte e nove cantigas
(LOPES, 1994, p. 217), era de alguma maneira tole-
rada, haja vista o a vontade e o bom humor com os
quais era tratada nas cantigas (SODRE, 2006).

Na verdade, e se estivermos certos sobre a leitura que
fazemos do Titulo IX da Lei XXX da Segunda Partida, o tro-
vador parece brincar com Dom Tisso Pérez, um heterossexual
da corte que, pelo jogo de avessos escarninho, é transforma-
do num sodomita insistente e atrapalhado, mantendo Pero da
Ponte, portanto, o pensamento negativo sobre a sodomia, haja
vista seu efeito rebaixado e injuriante para um heterossexual na
altura. Em funcio desse mesmo jogo, Pérez poderia ser um so-
vina, um traido pela mulher, um medroso ou um desleal, perfis
frequentemente utilizados na composicio de cantigas, cujo dis-
curso langa mio do que a historiadora espanhola Marta Ma-
dero denominou de “injiria lidica”, isto é, na brincadeira dos
trovadores e dos cortesdos, “El juego, en tanto relacién compar-
tida y undnimemente aceptada por los participantes, borraba el
efecto injurioso” (MADERO, 1992, p. 38) das palavras e das
cantigas, garantindo-lhes o riso. Nesse sentido, dois equivo-
cos sdo aproveitados pelo trovador galego: o equivoco verbal,
conseguido com os termos “trebelhar”, “jogo” e “trebelhador”,
e o equivoco contextual, conseguido com o avesso comporta-
mental de Pérez.
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Outro aspecto chama a atengo nessa e em outras can-
tigas satiricas galego-portuguesas: a presenca do nome dos vi-
sados, no caso, Tisso Pérez. Essa presenca talvez indique que,
justamente por serem identificados, os visados da sétira ndo te-
riam necessariamente aquelas maculas em seu comportamento,
e rirlam do equivoco verbal e/ou contextual dos cantares.

Ao contririo disso, as cantigas em que os nomes estdo
ausentes poderiam acusar, de fato, as mazelas em que alguns
elementos da corte ou de sua vizinhanga incorreriam, inspiran-
do nio s6 a verve humoristica, mas denunciadora e corrosiva
dos trovadores, como os sirventeses de Martin Moya. Essa lei-
tura poderia de algum modo — e a despeito de sua nebulosidade
de hipétese que apresentei numa palestra no I Congresso sobre
Matéria Cavaleiresca, em Sdo Paulo, em maio deste ano —, ex-
plicar a razdo de tantas cantigas sobre os ricos homens, cava-
leiros e infang¢des (e infante), uma parcela importante da corte,
em termos politicos, administrativos e estratégicos, ndo expo-
rem nomes, mas apenas os termos genéricos da ordem social
a que pertencem, como “cavaleiro”, “infancon”, “rico homem”.

E essa hipétese que estou atualmente investigando, a
partir da andlise das cantigas satiricas de Afonso X, eximio tro-
vador, cuidadoso jurista, além de sabio rei. O objetivo é procu-
rar refinar as reflexes sobre o riso no jogo e o jogo de avessos

galego-portugués.
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