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Prefacio

Monografias, dissertagdes, teses, artigos, livros, congressos,
simpésios nao sao apenas atividades académicas. Por tras de cada uma
dessas coisas estao historias de vida com suas paixdes, preocupagdes,
trabalho  (muico crabalho!), sonhos, expectativas, frustragoes.
Historiadores e a historiadoras niao pesquisam ou escrevem a partir
de uma torre de marfim sem conexio com o mundo, ao contrario:
estdo sujeitos aos condicionamentos da realidade, rais quais os
personagens que estudam. Arriscamos dizer, por isso, que a nossa
paixdo pela Historia ¢ paixdo pelo que ¢ humano, ¢ identificacio
com pessoas de outros tempos e de outros lugares, mas com as
quais compartilhamos os desejos, as angustias, as incertezas ¢ as
esperangas da nossa comum humanidade. O passado se conecta
com o presente como um estranho espelho no qual enxergamos o
diferente e o semelhante, o estranho e o familiar, o repulsivo ¢ o
cativante, mas sempre a nossa face humana. Nesse sentido, esse livro
nio ¢ somente fruto das pesquisas apresentadas no IV Simpésio de
Estudos Medievais do Letamis, realizado em setembro de 2021, mas
uma forma de expressar nossa admiracio, luta e perseveranca pela
pesquisa historica Tardo Antiga ¢ Medieval.

O Dr. Sergio Alberto Feldman, a quem homenageamos por
ocasido da sua aposentadoria como professor da Universidade
Federal do Espirito Santo, nos ensinou que nido se pode separar
a pesquisa da vida, as preocupagdes com a academia ¢ seus
procedimentos com a preocupacdo com as pessoas ¢ suas demandas
reais. E ele demonstrava isso na pr'itica, pois, a0 mesmo tempo que
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compartilhava conosco sua erudicio e capacidade critica — cobrando
de nds, seus orientandos e orientandas, o cumprimento de nossas
responsabilidades académicas e nos ajudando a apurar nossos
textos — nos acolhia de forma generosa e afetuosa, demonstrando
sempre grande empatia para com nossas demandas existenciais. E por
isso que todos nos que fazemos parte do LETAMIS — laboratorio
que ele criou e coordenou por todos esses anos — somos gratos por

tudo que ele representa para nos.
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Andorra Magna
a COl’lStru(;ﬁO dO passado medieval nos Pireneus

Enzzo Sato Inada’

Nio ¢ exagero dizer que o processo de naturalizacio dos
Estados-Nac¢do como logica intrinseca a humanidade tem sido um
dos fatores mais relevantes para a maneira que seus contemporaneos
interpretam a realidade. E em nome desta “Nag¢ao” encarnada na
institucionalidade do Estado que guerras sao travadas, ao mesmo
tempo em que se criam fronteiras e at¢ mesmo legitimam—se

genocidios aqueles a margem da Nagio.

Este ente tao poderoso, embora seja materialmente
determinavel, ainda assim precisa de algum substrato retorico
para que possa funcionar, afinal, existe uma solida constatagao de
que o materialismo dialético — ¢ nio alguma condicio sui generis
encarnada em determinado povo — ¢ a chave de entendimento
para as relacdes socio-politicas dentro do capitalismo. Ora, uma
infbrmagﬁo destas sera decerto indigesta para determinados grupos
que se beneficiam da atual conjuntura, € é precisamente a partir
de sua constatacao € aversado que se cria uma antitese discursiva:
a necessidade de mascarar a condi¢io universal gera mitos de
excepcionalismo para determinado grupo, etnia, ou Nacio (AMIN,
2021, p. 11-17).

1 Graduando em Historia pela Universidade de Sao Paulo. Integra o Laboratério
de Estudos e de Reprodugio de Textos Relacionados ao Pensamento e Cultura da Idade
Média (LABORA), E-mail: enzzosato@usp.br.
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Em se tratando dos mitos de excepcionalismo criados pela
Nagio, estes tendem a ser bastante enfaticos, de retorica por muitas
vezes até agressiva; isto porque a manutenc¢do de seus mitos nio
¢ apenas algo que sustenta a Nagio, como também ¢ nada menos
que sua propria condicao de sobrevivéncia. Ora, se pensarmos no
fim dltimo de todo nacionalismo, que ¢ a preservacio de um espaco
fisico para o florescimento de sua “cultura nacional”, precisamos
também pensar na finitude espacial da Terra. Levada as dltimas
consequéncias — e frequentemente elas 0 sio — temos um fato que
¢ capaz de fazer tremer até o mais convicto dos nacionalistas: se o
mundo ¢ espacialmente limitado, o nimero de na¢des que podem
existir simultaneamente também o ¢. Em outras palavras, para que

um nacionalismo triunfe enquanto projeto, ¢ imperativo que outro

falhe (GELLNER, 1983).

Esta incansavel necessidade das Nag¢des de provar um suposto
excepcionalismo nao apenas contra a realidade objetiva, mas também
contra ¢ para outros nacionalismos potcncialmcntc concorrentes
¢ um ambiente perfeito para que se germinem mitos nacionais
absolutamente inverossimeis, descolados da realidade ou até mesmo
categoricamente mentirosos. Esta situacdo pode se tornar ainda
mais critica quando o substrato argumentativo da Nacio se alicerca
em bases supostamente historicas. Isto porque, nio basta que um
nacionalismo politicamente possivel consiga se auto justificar em
um determinado perfodo histdrico se isto ndo continuar viavel nas
proximas geracoes de nacionais e nacionalistas; de nada adiantaria
que D%browski tenha marchado em 1926, se em 2026 ele nio mais o
fizesse.” E precisamente neste ponto que a utilizagio de argumentos
supostamente historicos ¢ geralmente uma boa ideia, pois estes
ajudam a criar um elo de continuidade entre um passado mitico,
sacralizado ao longo de seculos de sedimentagio, com um presente
que nio se finda em 2022, tampouco no Século XXI, pois ¢ sempre

repaginado para o “agora”.

2 Referéncia ao Hino Nacional da Poldnia adotado em 1926, Mazurck Dabrowskiego.
Seu refrio diz: “Marche, marche, Dabrowski, / Da Italia a Polonia. / Sob seu comando /
Reunificaremos a Nacio™. No original: “Marsz, marsz, Dabrowski, / Z ziemi wloskiej do
Polski. / Za twoim przewodem / Zlgczym si¢ z narodem”.

12
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O problema destes argumentos ¢ que eles sao previsivelmente
incorretos em sua grande maioria. Nao apenas porque muitas
vezes eles estdo objetivamente errados em termos factuais,
mas também porque seu proprio proceder entra em conflito
com alguns dos postulados mais centrais do estudo da historia;
quando uma Nacgao evoca a sua “aquisi¢ao primz’lria” do territdrio
pelos seus longinquos antepassados como justificativa para
reivindicar as mesmas terras no presente, congelam-se décadas
ou séculos de historia entre 0 momento da “conquista nacional”,
¢ o presente, como se nada que ocorreu entre estes dois pontos
— seja guerras, seja imigracoes, seja tragédias ou revolugées
— importasse em termos historicos para a Nacido, sendo esta
inalteravel e inalienavel desde sua génese (GEARY, 2005, p. 23).
Ao obliterar a propria ideia de mudanca e transformacio — o
que pode novamente preludiar uma imanente necessidade dos
nacionalismos de mascarar o materialismo dialético por detras
— o uso do argumento historico pela Nacdo acaba muitas vezes
por realizar o mais ir6nico dos movimentos de negar a propria
historia.

Se esta desonestidade historica pode tomar contornos e
eventos cronologicamente variados a depender de suas logicas
internas, em se tratando dos nacionalismos europeus, este Onus
da legitimacio historica frequentemente recai sobre a Idade
Média, ou a0 menos sobre uma abstragio desta: afinal, nao seria
por acaso na Idade Media que Stefan III ¢ Matchias Corvinus
moldaram a identidade romena?’ Nio seria também, ao menos
para o direitista Jean-Marie Le Pen, o batismo de Clovis a esséncia
do nascimento da Franca (DAVIES, 2010, p. 576-587)? Ora, esta
questdo nio ¢ nada trivial para qualquer medievalista; acaso nio
é parte quase integral de nossas atribuigées desmistificar a ]a' tao
velha e pobre retorica da “Idade das Trevas™ Nio teriamos por
acaso ja nos deparado com algum convicto “neo templario” (sic)
pronto para retomar o Oriente Médio e a Terra Santa da heresia

islamica? Ainda que o Brasil nio tenha tido uma “Idade Média”

3 Stefan III e Matthias Corvinus, respectivamente principe da Molddvia e rei da
Hungria e Crodcia sdo ambos citados no Hino Nacional Romeno.

13
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aos moldes canonicos do senso comum, o quanto disto nio se

enraiza em discursos nacionalistas e a-historicos?

E precisamente em face a estas questdes que o medievalista
nao pode se resignar; a apropriagao da Idade Média pelos
nacionalismos pode parecer um tema distante, insignificante, de
interesse para apenas uma duzia de conspiracionistas de extrema
direita. Nio nos €nganemos, pois este processo tem gcrado duas
Consequéncias bastante deletérias: 1) ajuda a sedimentar o processo
de fundacoes nacionais como algo auto evidente ¢ 2) naturaliza a
Idade Média como um campo infrutifero para o debate poh’tico e
para o historiador sério, como algo de menor valor. Isto, por sua
vez, fomenta a criacao de um campo indisputado, onde a extrema
direita nacionalista pode prosperar em plena luz do dia. E para
aqueles que possam pensar que estas preocupagoes sio muito mais
europeias do que autenticamente brasileiras, imaginem apenas
0 estrago historiogréﬁco Nno senNso comum que uma produtora do
calibre de “Brasil Paralelo” (criadora de “Brasil: a Ultima Cruzada”)
poderia fazer com uma fonte desta em maos:

CARTA DE FUNDAQAO OUTOR(]AQA AO VALE DE
ANDORRA POR CARLOS MAGNO E LUIS O PIEDOSO

Pela permissao de Deus, Rei onipotente, e Jesus Cristo nosso
salvador, Carlos, imperador, ¢ seu filho Luis, rei, expulsamos,
pela misericordia de Deus, o povo pagio da regido da Espanha,
denominada cidade de Barcelona, e a colocamos, com a ajuda de
Deus, sob a lei de Cristo.

De la passamos para a cidade de Urgell, onde destruimos o poder
desses inficis, e pela misericordia de Deus, também caiu em nosso
poder a dita cidade.

Proxima a esta, encontramos um pequeno vale denominado

Andorra, préximo as terras de Tolosa, que também fora saqueada
por aquela gente maldica. (apud LAINEZ, 1949, p. 880).4

4 Versao utilizada consiste em uma tradugio do latim para o espanhol. No original
(es‘panhol): “CARTA DE FUNDACION OTORGADA AL VALLE DE ANDORRA POR
CARLOMAGNO Y LUIS EL PIADOSO / Por la pcrmisién de Dios, Rey Omnipotente,
y de Jesucristo nuestro Salvador, Carlos, Emperador, y su hijo Luis, Rey, expulsamos,
por la misericordia de Dios, la gente pagana de la region de Espana, denominada ciudad
de Barcelona, y con la ayuda de Dios, nos hemos permitido que la religion cristiana sea
restablecida. / De alld pasamos a la ciudad de Urgel, donde hemos destruido el poder
de esos incrédulos, y por la misericordia de Dios, ha caido también en nuestro poder la
expresada ciudad. / Proxima a la misma, hemos encontrado, un pequeiio valle denominado
ANDORRA, préximo a las tierras de Tolosa, la que también fue saqueada por aquellas

14
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Este documento, conhecido como Carta Pobla de Andorra de
805, pode nio ter inaugurado a islamofobia, a no¢ao de supremacia
catolica e a ideia da Nacio excepciona], mas com certeza ajuda
a sustentar tais discursos. O €scopo deste presente texto visa,
portanto, fazer um estudo de caso partindo deste mito descrito
na lenda fundacional do pais de Andorra como uma metonimia
para que possamos desmistificar tais pressupostos a-historicos e
inserimos um contrapeso cientifico no debate nacional. Embora o
nacionalismo andorrano seja um caso muito particular, devemos ter
a plena consciéncia de que a ocupacio destes espagos discursivos
pela historiografia séria ndo se criara do nada. Coloco este
trabalho como uma contribui¢io pequena, mas esperancosamente

significativa para o debate.

A lenda andorrana

Para podermos problematizar as apropriacdes medievais pelo
nacionalismo andorrano, ¢ imperativo que primeiro saibamos em
quais bases ele se assenta; esta parte do capitulo sera dedicada a
simples exposicio da lenda fundacional andorrana, o que implica
obrigatoriamente sua narracio ipsis licteris. Este aviso ¢ fortuito,
pois os proximos paragrafos estdo deliberadamente repletos de
informacoes historicamente duvidosas, exageros e imprecisoes.

Uma devida problematizacio sera feita posteriormente.

Conforme foi possivel perceber a partir do excerto da carta
de fundacio (Carta Pobla) apresentada anteriormente, a lenda
fundacional andorrana possui um enorme fascinio na figura de
Carlos Magno como seu progenitor; ao andar pelos 468 quilometros
quadrados de Andorra, ndo ¢ incomum encontrar Avenidas Carlos
Magno, farmacias Carlos Magno, hot¢is Carlos Magno e demais
homenagens. Mas de onde teria surgido tamanho entusiasmo

laudatorio por parte de seus nacionais?

. \
Para respondermos 1StO, recorramos novamente as

justificativas nacionalistas e 4 aquisi¢do primdria de Geary; tal “febre

gentes maldecidas.”
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Carlos Magno” se da por conta de uma particularidade geografica
muito interessante, que colocava a atual Andorra precisamente entre
dois imperios formidaveis. Juntamente com outros condados que
funcionavam como “Estados-tampao”, Andorra seria supostamente
uma fronteira territorial e bélica entre o Imperio Carolingio e o
Emirado de Cordoba; a conhecida Marca Hispanica, que também
compreendia o restante da Catalunha, a Aquitania e o pais Basco

(VERGES I PONS, 2017, p. 122-123).

Contudo, tal posi¢ao tido destacada ndo era um privilégio
em si; estar no meio de duas das maiores potencias militares de
seu tempo requeria uma vigilancia ativa, especialmente ja que o
império a oeste, o Emirado de Cordoba, compreendia os temidos
infi¢is mugulmanos, cuja sanha herética nio via a hora de destruir
o restante da civilizagﬁo crista (reforgo que apenas segundo a
lenda). Esta peculiaridade andorrana confere um tom de urgéncia a
narrativa, remontando a uma Andorra fundamentalmente inserida
no meio da disputa mais importante para o destino da humanidade:
de um 1ad0, a Europa catolica e civilizada, defendendo o 1egad0 de
Cristo, a Santa S¢ e a moral. Do outro, os barbaros, o “povo pagio
da regido da Espanha” avidos para destruir a civilizagﬁo crista em
prol de seu falso deus.

Precedentes para este tipo de preocupacio por parte dos
cristaos ]a/ havia: a memoria da derrota de Carlos Magno em
Roncesvalls em 778 ainda estava fresca na lembranca de tal modo
que at¢ mesmo os registros carolingios, que tendem a ser mais
clogiosos para com o Imperador, nio hesitam em afirmar que
a derrota militar teria “obscurecido muito o coracio de Carlos
Magno” (BARTHELEMY, 2020, p- 108). A proxima dedugio era
obvia: os “arabes” estavam vindo terminar o que nao conseguiram
fazer em Poitiers. O fim da Europa estava em curso.

O Imperador bem sabia da necessidade de salvar o continente
¢ a ¢, especialmente depois de sua tltima derrota em Roncesvalls,
¢ por isso teria assim atendido prontamente a um chamado de
socorro dos povos cristdos na Catalunha, que estavam sofrendo sob

0 jugo andaluz. Socorrendo-os, o imperador carolingio teria lancado
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tempestuosas investidas em suas campanhas cacalas. Neste contexto
mitologico, Andorra teria uma posicio de destaque: seria o tltimo
territorio ocupado pelos “arabes” e o primeiro a ser libertado por
Carlos Magno (LAINEZ, 1949, p. 878). Para o pequeno principado,
a lenda reserva a Andorra a honra de ser a “Stalingrado de Carlos
Magno”, pois seria precisamente a partir de sua reconquista que
o cixo de inflexdo vira, ¢ o bem passa a vencer o mal de forma
inequivoca. Isto de fato teria acontecido, uma vez que, diferente
do desastre de 778, a nova campanha crista teria libertado Girona,
Cerdanha e Urgell e reincorporado tais territorios ao império de
Carlos Magno (HAWKEY, 1999, p- 27-28). Urgell, em particu]an
tem uma rela¢do muito estreita com Andorra, uma vez que o bispo
de la ¢ um dos chefes de Estado do pais dos Pireneus ate os dias
presentes’.

Contudo, mesmo com tais feitos herodicos, dificilmente a
lenda carolfngia teria forga para se converter em discurso nacional,
a nio ser que adicionasse uma pitada de protagonismo nativo. E
precisamente por causa disso que a mesma lenda ainda faz uma
ressalva importantissima: Carlos Magno de fato repeliu o invasor
arabe, mas so conseguiu fazé-lo pois havia a valorosa ajuda dos
nativos cristaos do Vale de Valira (onde hoje, coincidéncia ou nio,
¢a delimitagio do Estado de Andorra). Foram os andorranos da

lenda, afinal, os tnicos a responder a convocagio do imperador na

batalha.

Estes valorosos cristaos ]"'{ sabiam o estrago que o isla jé
causara na peninsula ibérica, quando os invasores destruiram
o reino visigotico da Hispania ¢ derrubaram a capital Toledo
(O'CALLAGHAN;, 1983, p. 91-95). Sem hesitar, os andorranos
de Valira teriam abandonado a neutralidade da Marca Hispanica,
juntando forcas com as fileiras carolingias sob o estandarte do

cristianismo contra os barbaros mugulmanos. Esta alianga teria se

5 A organizagio politica andorrana dita que a chefia de Estado sera dividida entre
dois co-principes, sendo um deles o presidente em exercicio da Republica Francesa ¢ o
outro, o Bispo de Urgell. Tal situagio também ¢ tributdria de um fascinio embriogénico
medieval: em 1278 fora ratificada a divisio de Andorra entre o conde de Foix (cujo titulo
foi transferido para o presidente francés apds a abolicio dos titulos nobilidrquicos em
1789) ¢ o bispado cataldo que ainda existe. Cf. Werinos (2012, p. 54).
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provado mutuamente benéfica, pois apds a conquista de Urgell,
Cerdanha e Girona, uma outra decisiva vitoria em Puymorens (790)
empurrou os inimigos cada vez mais ao sul (HAWKEY, p. 28).

A ajuda dos guerreiros andorranos seria portanto o
clemento que faltava para o triunfo cristiao. O discurso nacional
¢ bastante enfatico em dizer que até entdo, a Europa sofria
piosamente sob o jugo andaluz, ¢ a lembranc¢a da queda de Toledo
ainda assombrava todos os outros territorios tementes a Deus.
Ainda no escopo da lenda, territério apos territorio conquistado, as
populacdes ovacionavam a chegada do imperador e de suas tropas,
pois sabiam que este cristio estaria vindo liberta-los dos infiéis.
Carlos Magno, por sua vez, nio permaneceu alheio a tamanha
cfusividade: tao grande teria sido o zelo do imperador pelos cristaos
da Catalunha que ele pessoalmente teria intervindo la, garantindo,
através do Concilio de Aachen (799), que os seguidores de Cristo
jamais seriam novamente vituperados pelo isla nas terras de Urgell e
Andorra (VERGES I PONS, 2017, p. 86). Pouco tempo depois, em
801, um dramadtico cerco em Barcelona comandado por Luis, filho
de Carlos, poria um fim definitivo no capitulo islamico da Catalunha.
A Marca Hispanica estaria enfim livre para sempre da tirania dos
infi¢is, e tudo isso gracas a Andorra, claro (VERGES I PONS, 2017,
p- 83).

A bravura e a lealdade dos andorranos em combate nio
seriam menosprezadas pelo imperador. Assim, com a paz reinando
novamente por toda Catalunha, Carlos Magno ¢ seu filho Luis teriam
dado aos habitantes do vale uma norma juridica como recompensa
¢ agradecimento. Esta norma, que conhecemos como Carta Pobla
de 805, garantiria aos andorranos a autonomia administrativa sobre
o vale, que agora passava a integrar orgulhosamente o Império
Carolingio (LAINEZ, 1949, p. 879). Andorra, tornando-se parte
do Império, mas de fato soberana e autdbnoma, veria Carlos Magno
como seu salvador, e sua Carta Pobla como o documento fundacional

de sua Nacio (VERGES I PONS, 2017, p- 87).° A recorréncia de tal

6 Sabemos hoje que a suposta Carta Pobla de 805 ¢ uma falsificacio forjada por volta do
século XII. Esta inconsisténcia documental s6 refor¢a os nossos motivos para desconfiar desta
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. . . P . ! . / / . .

mito de aqu151(;a0 pl‘lmal‘la € tamal’lha que atre o HITIO NaCIOnal de

Andorra, “El Gran Carlemany”, assim diz:
O grande Carlos Magno, meu pai / Dos Arabes de libertou / E
do ceu me deu a vida / De Meritxell, a grande mae. / Princesa,
nasci herdeira / neutra entre duas Nagdes / sou a unica filha
restante / do império de Carlos Magno. / Crente e livre por
onze séculos / Crente e livre serei / Sejam meus foros meus

tutores / E meus principes, defensores / E meus principes,
defensores. (ANDORRA, 2021).7

Encerrando por aqui a licenca poctica para maneirismos
e imprecisoes, este mito fundacional cria precedentes para uma
scrie de problemas; o que o torna perigoso ¢ que, diferente da
maioria dos demais nacionalismos, nio estamos falando de uma
loba sentiente que amamentou dois meninos romanos, ou de uma
aguia mexicana devorando uma cascavel em cima de um cacto,
nem de quaisquer outros mitos deliberadamente fantasiosos, pouco
passiveis de credibilidade historica ac¢ mesmo pelo mais ferrenho
dos nacionalistas. O mito fundacional andorrano se encontra em
situacdo completamente distinta, uma vez que enquanto os outros
tendem a ser explicitamente mitologicos, a lenda andorrana se faz
levar a sério, e ainda ¢ creditavel como veridica. Como bem sabemos,
substratos ideologicos nunca param em sua esfera puramente
intangfvel, e tao 10g0 estes se difundem, suas reverberagées objetivas
€ materiais se expressam. Observe, novamente, mais um trecho
retirado da Carta Pobla de 805, a falsificada Carta Pobla que jamais
fora escrita por Carlos Magno:
FaZe‘mOS Sabel‘ & queTemOS: que nos ]imites ¢ Conﬁﬂs dO Supracitado
Va]e de Andorra, [OdOS que Jf’l s¢ encontram ¢ oS que Virfl() poderﬁo
ter paz e gozem de toda a tranquilidade ¢ em todo tempo se
submetam a nossa jurisdicao ou a nossa autoridade, ¢ possam com
nosso consentimento ou autorizacio, eleger um defensor de sua
satisfacdo.

ligacio tdo estreita de Andorra com o Império de Carlos Magno. Cf. Vergés I Pons (2017, p. 87).

7 Letra do hino gentilmente cedida pela embaixada de Andorra na Austria. Letra
por Juan Benlloch i Vivé, bispo de Urgell e co-principe de Andorra. No original: “El gran
Carlemany, mon pare, / dels alarbs em deslliura, /i del cel vida em dona, / de Meriexell la
gran Mare. / Princesa nasqui i pubilla / entre dos nacions, neutral; / sols resto Iinica filla,
/ de I'imperi Carlemany. / Creient i lliure onze segles, / creient i lliure vull ser / siguin els
furs mos tutors / i mos Princeps defensors, / i mos Princeps defensors!”
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Aceitamos de bom grado que nao nos paguem tributos ou frutos,
a ndo ser um peixe ou peixes; mas estdo obrigados a receber
dignamente nossos representantes quando nds os enviarmos, assim
como também se obriga a enviarem embaixada a Barcelona, com
o objetivo de sabermos se nossos mandamentos foram cumpridos,
referentes aos delitos de homicidio, de destruicao ou de incéndio.
Para superar todas as dificuldades ou interferéncias que possam
surgir entre os habitantes do Vale, damos-lhes o poder de resolvé-
los. (apud LAINEZ, 1949, p. 880).8

Compare agora este trecho lido com os argumentos levantados
em uma dentncia do Conselho Geral dos Vales (o parlamento
andorrano) feita no seculo XIX contra o Co-principe ¢ bispo de
Urgell, Salvador Casanas y Pagés:

A situagdo especialissima e unica no mundo, em que tém vivido
no espaco de nove séculos os Andorranos, apartados de seus
Prl/ncipCS que tém pcrmanccido constantemente ¢ vivem ainda no
estrangeiro, tem-se, por necessidade, que se governar geralmente
por si pr(’)prios, tanto em seus interesses internos como em sua
representacdo exterior; e por isso os estrangeiros tém dado a este
pais o qualitativo de Republica de Andorra.

Além da necessidade, também a histéria primitiva dos vales e
sua tradigz’lo abonam perfeitameme sua quase indcpend@ncia, pois
pela Carta-Pobla outorgada por Carlos Magno e Luts, o Piedoso,
dava-se aos Andorranos presentes naquele tempo e aos futuros
o direito perpétuo de edificar casas ¢ explorar todo o terreno
para o cultivo e todo o demais necessario a vida com o direito
explicito de nomear a seu gosto um senhor que os dirigisse e
defendesse, desde que nio procedam contra o Imperador e seu
Conde; e o direito, ademais, de poderem os andorranos entender
e julgar todas as causas, exceto as de homicidio, rapto e incéndio.
(MOLES et al., 1894, p. 13)”

8 No original (em espanhol): “HACEMOS SABER Y QUEREMOS: Que en los
limites y confines del sobredicho valle de Andorra, todos cuantos ya se encuentran y los
que vendran, puedan tener paz y gocen de toda tranquilidad y en todo tiempo se sometan
a nuestra jurisdiccion, o a nuestra autoridad, y puedan con nuestro consentimiento
0 nuestra autorizacion, elegir un amigo defensor a su satisfaccion. / Es nuestro buen
agrado que no paguen otros censos o frutos que un pez o peces; pero vienen obligados
a recibir dignamente nuestros representantes cuando Nos los envidramos, asi como
también se obliga a enviar embajada a Barcelona, con el objeto de enterarse de si Nuestros
mandamientos se han observado, referentes a los delitos de homicidio, de destruicion o de
incendio. / Para vencer todas las dificultades o ingerencias que podran sobrevenir entre los
habitantes del Valle, Nos damos a estos la facultad de poderlos resolver.”

9 No original: “La situacion especialisima y tmica en el mundo, en que han vivido por
espacio de nueve siglos los Andorranos, apartados de sus Principes que han permanecido
constantemente y viven atn en el extranjero, ha hecho, por necesidad, que se hayan
gobernado generalmente por si mismos, tanto que sus intereses en lo interior como en
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Acredito ser possivel afirmar sem grandes problemas
que este discurso de fundac¢io assentado em um Carlos Magno
ficticio tem implicacoes bastante profundas na conducio politica
nacional. Contudo, se nosso intuito aqui ¢ criar um contraponto
historiograficamente referendavel as apropria¢des medievais pelo
nacionalismo, nio basta simplesmente catalogarmos algo como
errado ou certo em meras dicotomias; ¢ preciso justificar nossos

. ! . .
CSCT1tos, ¢ ¢ prec1samcnte 1StO quce faremos agora.

Conquista ou liberta¢io?

conforme dito, estas criacdes retoricas dos nacionalismos
fazem um duplo movimento peculiar: bebem da historia (ou de
uma abstracio desta) a0 mesmo tempo em que a negam como
oficio; criando-se o congelamento ¢ a imutabilidade historica de
Andorra, tal discurso embriogénico da nacio tenta a todo custo
barrar qualquer tentativa de debate historiografico que possa se
criar em cima. No entanto, embora os nacionalismos consigam de
fato fazé-lo em grande medida, tal movimento nunca ¢ perfeito, e
sempre ha brechas discursivas que podem ¢ devem ser exploradas
pelo historiador.

Um primeiro ponto problematizavel ¢ também a ideia
central desta lenda de aquisicio primaria: “O grande Carlos
Magno me libertou dos arabes”. Ora, sabemos bem que nao apenas
os andorranos compram um discurso destes, como este também
reverbera até em terras transatlanticas. Quantos de nos, afinal de
contas, ndo aprendemos na escola que um ataque muculmano na
peninsula Ibérica ¢ uma invasdo, mas uma ofensiva cristd ¢ uma

Reconquista, quando nao uma liberta¢ao? E quando os descendentes

su representacion exterior; y por eso los extranjeros han dado 4 este pais el calificativo de
Reptiblica de Andorra. Aparte de la necesidad, cambien la historia primitiva de los Valles y
su tradicion, abonan perfectamente su casi independencia, pues por Carta-Puebla orcogada
por Carlo-Magno y Ludovico Pio, se daba 4 los Andorranos presentes en aquel tiempo y
4 los venideros, el derecho perpetuo de edificar casas y explotar todo el terreno para el
cultivo y todo lo demds necesario 4 la vida, con derecho explicito de nombrarse 4 su gusto
un Senor que los dirigiese y defendiese, mientras no procedieran contra el Emperador y
su Conde; y el derecho, ademas, de poder los Adorranos entender y fallar todas las causas,
excepto las de homicidio, rapto ¢ incendio”.
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destes mesmos Francos tomaram a Argeélia e fizeram os massacres de
Guelma e Sétif em 1945 com mais de 30 mil vitimas, acaso fora isso
considerado uma invasdo também? Esta ambivaléncia entre o que
¢ ser um Carlos Magno libertador, e o que ¢ ser um drabe invasor
constitui um primeiro eixo importante para embasarmos as nossas

suspeitas sobre a fragilidade do discurso andorrano.

Isto pois o que a lenda nio se da o trabalho de contar ¢
COomo as relag()es materiais, poh’ticas, sociais e religiosas ]:'1 estavam
previamente assentadas em Valira ¢ na Catalunha como um todo.
Ora, pensemos que a prépria Marca Hispanica, posto que seja de
fato uma delimita¢ao entre o Emirado de Cordoba ¢ o Imperio
CaroHngio, seria no minimo pueril pensar que seus condados
poderiam simplesmente existir no vacuo. Estes, na verdade,
influenciavam e eram influenciados pelas poténcias ao redor e pelos
condados contl’guos, o que revela que, inversamente ao que se cogita
pensar, ¢ este carater supostamente “isento” que deixa sua existéncia
ainda mais complexa. Pensemos como a vassalagem exercia fung¢des
nao apenas bélicas, mas também sociais e poHticas, podendo testar
¢ disputar publicamente os limites dos contratos de alianca. Ora,
as gracas de um condado tio estrategicamente localizado como os
da Marca podiam muito bem mudar todo equilibrio politico para o lado
beneficiado. Com tamanho poder de barganha, por que devemos
pressupor uma alianga automatica com Carlos Magno sem exigir
nada substancial em contraparte? E se o lado “arabe” porventura
tivesse — e frequentemente tinha — algo melhor a oferecer, iriam os
lideres poHticos recusar tal oferta por pura birra (BARTHELEMY,
2020, p. 103)?

Por isso a dinamica politica e belica de Carlos Magno nio
comporta uma dicotomia de “cristios” versus “mugulmanos” (que
se traduz em bem versus mal). A condi¢o de vassalidade nunca
implicou entrada no excrcito regular, como os romanos outrora
faziam, e muito menos significava uma alianca perpetua. Nisso, as
diversas aristocracias, com interesses ¢ agéncias préprias jogavam
a regido em uma logica politica em constante fluxo, rifavam seus

apoios a conveniéncia imediata, ¢ o inimigo de hoje pode muito
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bem ser o aliado de amanha (BARTHELEMY, 2020, p. 104-107).
E somente sobre estas bases que podemos compreender como um
“Carlos Magno que nos livrou dos arabes” pode, sem contradicio, se
unir a Ibn Arabi contra os bascos em 777, ou possibilitar a alianca
do Califa Sulayman de Cérdoba com o condado cristao de Castela
para derrubar Muhammad I, um outro mugulmano (FLETCHER,
2015). E se estas contradicdes ainda nio forem convincentes o
suficiente, basta lembrar que este mesmo Muhammad II de Cordoba
derrubado por Sulayman ainda tentaria uma reconducio ao trono,
costurando uma formidavel alianca com os condados catalaes
cristaos" — incluindo territorios que hoje em dia fazem parte de
Andorra — contra seu usurpador, e posteriormente contra Hisham
I1, outro “irmio na f¢” (VERGES I PONS, 2017, p- 348-352). Niao
ha, de forma alguma, qualquer rigidez ou previsibilidade em termos
de aliancas, sendo estas absolutamente inexplicaveis apenas pelo

aspecto religioso.

Alem da questao religiosa ser insuficiente para explicar toda a
Complexidade poHtica da regiao, o mesmo pode ser dito do fator
“identidade”, que também nio se sai da maneira que o discurso
nacional andorrano gostaria. Isso porque ainda ha um dltimo
aspecto pouco considerado pela narrativa nacionalista, mas que
é pivotal para o estudo sério da historia: a agéncia prépria dos
atores politicos em seu tempo. Ora, ¢ absolutamente comum que
as lendas fundacionais recorram a uma ou duas figuras nominadas
como uma metonimia perfeita do sentimento nacional — um
Pedro I as margens do Ipiranga, um triunfante Atatiirk marchando
sobre Izmir, ou um Carlos Magno nos Pireneus — ¢ colocam todo
o resto da populagﬁo “nacional” a reboque, como participantes
ou entusiastas dos eventos que levaram a criagio patria, mas na
Condigio de meros apéndices homogeneizados das vontades e
feitos de seus lideres nomeados. O caso andorrano ¢ reincidente
neste problema: comete esta imprecisio ao desconsiderar a
adaptacdo catald ao status quo “drabe”, mas também falha em

perceber que a proximidade com Carlos Magno foi ativamente

10 Ramon Borrell de Barcelona, Bernardo I de Besall, Vilfredo II de Cerdanya e
Ermengol I de Urgell com a forca de dez mil homens.
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evitada por muitos setores da sociedade, que tinham vontades,

interesses e agéncias préprias.

E importante lembrarmos que 4 época as fronteiras entre
entes poHticos eram sempre muito imprecisas, sujeitas a mudangas
abruptas, e que estar sob dominio andaluz nio significava ser
automaticamente arabe nem islamico. A realidade étnica e de
identidades era muito maior que um simplcs binarismo, uma vez
que la, para além de “cristios” e “mugulmanos” (ou até mesmo
“europeus” e “drabes”, como a iconografia nacionalista ira depois
retratar), ndo podemos desconsiderar as grandes populacoes
de judeus, hispano-romanos, bascos, suevos ¢ berberes que se
estabeleceram por toda peninsula ibérica; populacdes estas que
criavam camadas de complexidade a equagio politica que os
nacionalismos simplesmente nao querem e nio conseguem retratar

com fidedignidade (FLETCHER, 2015).

Refor¢ar tudo isso ¢ importante, pois ajuda a problematizar
um ponto focal do nacionalismo andorrano: 0 magnanimo imperador
cristdo que livrou a marca hispanica do isla. Ora, com tudo o que
ja foi acima ponderado, seria licito pensarmos nesta “libertacio
andorrana” de forma tio simpléria? E verdade que os condados
cataldes cairam para as for¢as de Cordoba em um dado momento
da historia, mas ¢ ilogico utilizar este fato para presumir que houve
automaticamente uma tirania religiosa conduzida por fanaticos da
conversdo. Nio apenas os berberes invasores nao haviam passado
por um processo completo de islamizacio, como tambem a lei
islamica ja garantiria aos “Povos do livro” (cristdos e judeus) certa
tolerancia, ja que eles foram “parcialmente iluminados” pela palavra
divina antes da revelagio inteira dada ao profeta (FLETCHER,
2015). Historicamente, ¢ muito mais 16gico ¢ honesto presumir que
as populac¢des, uma vez sob dominio muculmano, irdo simplesmente
se adequar ao novo status quo, especialmente quando o isla se
mostrar como uma for¢a que “veio para ficar”.

Isto tudo nos obriga a pensar quem de fato livrou os condados
da Marca de quem. Ora, estariam por acaso os cristdos catalaes
realmente sofrendo horrores indiziveis em maos muculmanas, ou
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o isla ja tinha simplesmente se tornado parte da normalidade da
regido? Lembremos que separados pela cordilheira dos Pirencus,
nio existe nada autoevidente que ligasse Carlos Magno com
a Catalunha, mesmo a parte cristd. Na realidade, em virtude
da composicio geografica e os varios anos de dominio andaluz
normalizados, os lacos ibéricos eram muito mais fortes que os
carolingios, e at¢ mesmo dentro da fraternidade crisca, o bispado
de Urgell tinha muito mais afinidade com Toledo do que com
Roma, o que claramente nio corresponde a narrativa nacionalista

que vimos (VERGES I PONS, p- 85).

adocionismo nio trinitario da diocese de Urgell e
Andorra gerava um incomodo latente para Carlos Magno, pois
dificultava a assimilacio dos francos as novas terras conquistadas.
O sacro imperador nao podia, afinal de contas, tolerar heresias
nio trinitarias em seus dominios. Assim, o que a historia oficial
nacionalista vai chamar de um “cuidado especial” de Carlos
Magno para preservar o cristianismo na regiio, também podc
ser entendido como um duro processo de submissio religiosa;
o Concilio de Aachen de 799 obrigou o bispo Feélix de Urgell
em pessoa abdicar de suas falsas teorias aos pes de Carlos
Magno, a0 mesmo tempo em que se proibiu a circulacio de
1iturgia mozarabe, renovaram-se todos os quadros episcopais e
livros foram confiscados aos montes; ha quem diga, que estes
exemplares heréticos foram contrabandeados império adentro
¢ potencialmente insuflaram o que nds hoje conhecemos como
“Renascimento caroHngio” (ibid.)'"". Embora empregada em
outro contexto, nio poderia ser mais acertada a frase de Henri
Pirenne (2010) quando o historiador diz que “Sem Maomé,
Carlos Magno seria inconcebivel”.

11 Ainda ¢ digno de nota lembrar que no século XIII, muito tempo depois da
consolida¢ao do dominio carolingio, Andorra ainda serviu como conturbado palco de
disputa piblica pela questao da heresia catara. Antes da primeira Pareatge em 1278, o
catarismo foi incentivado pelos sucessivos condes de Foix como forma de garantir um
contraponto politico a0 o poderio temporal do Bispo de Urgell. O problema do catarismo
em Andorra ¢ um bom exemplo de que a propria cristandade e os descendentes dos francos
nio podem ser analisados como uma unidade homogénea sem diversidade nas agéncias e

interesses. Cf. Chopo (2009, p. 128-135).
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Percebemos assim que apos anos de dominio arabe, a norma
nio ¢ mais o cristianismo romano, o sacro império ¢ uma suposta
identidade franca, mas sim o mozarabe, o isla, o adocionismo,
os lagos cordobenses e toledanos. Quando percebemos que para
Carlos Magno foi mais facil conquistar belicamente a regido do
que submeté-la politica e religiosamente, vemos que o imperador
¢ seu séquito ndo estdo preservando um cristianismo incorruptivel
que hipoteticamente 1a ja haveria, mas sim impondo a vontade do
Império e de Roma sobre as novas terras conquistadas e sobretudo
invadidas. Nao houve, afinal, um tnico nacionalista para cogitar
que talvez, apos séculos de dominio, a regido ja fosse acostumada
aos “drabes”. Nio seria licito assim pensar que Carlos Magno, na
perspectiva de alguns, poderia ser na verdade o invasor? Peca o

nacionalismo novamente pela falta de historicidade em sua historia.

Conclusao: uma lenda viva

Com estas reflexdes encerro a analise do discurso nacionalista
andorrano, mas com grandes esperancas de que seu debate nio se
finde em si. Temos, afinal, uma miriade de outros nacionalismos
que bebem da mesma retorica para justificar suas teorias raciais, sua
supremacia nacional, ou um eurocentrismo latente.

E igualmente fascinante ¢ assustador pensar que tais temas
sao sempre revalidados para o presente, tem suas intencionalidades
frequentemente repaginadas para poderem se comunicar com os
nacionalismos e nacionalistasdo “agora”, e porisso, enquanto o Estado
Nacao existir, sua discussiao nunca sera antiquada. Acaso nao seria
licito pensarmos que, os arabes de outrora, aqueles corajosamente
expulsos por Carlos Magno, nio seriam hoje reencarnados pelos
olhos do nacionalista nos milhares de imigrantes mugulmanos,
que apOs terem seus respectivos paises destruidos pela OTAN, sio
recusados nas portas da Europa? Ora, diante dessa nova ameaca,
destas novas hordas arabes que invadem a Europa para acabar com a
f¢, roubar os empregos e corromper as virtudes so ha uma salvacio:

Carlos Magno, meu pai, que me livrou dos arabes; agora nos, seus
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filhos, devemos nos proteger novamente. Hobsbawm (2016, p. 251)
esperancoso de que o internacionalismo do século XXT iria arrefecer
as inclinagdes nacionalistas mais estridentes, cita Hegel ao falar que
“A coruja de Minerva que traz sabedoria [...] voa no crepusculo”,
mas quando vemos que a “Hungria de Bendeguz” da Idade Media
¢ hoje a “Hungria de Orban”, ou que a mesma Franca criada
inalienavelmente pelos Francos projeta cada vez mais liderangas
do calibre de Le Pen, ou at¢ mesmo que um Estado tdo pequeno
como Andorra consegue produzir um nacionalismo xenofobo desta
magnitude, constatamos que a coruja de Minerva de fato voa no
crepusculo, mas um creptisculo sombrio e obscuro, sem previsio de
amanhecer.
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Categorias do Vitupério a Domiciano no
Panegirico a Trajano, de Plinio, o Jovem

Irlan de Sousa Cotrim!

Os estudos sobre as representacdes simbolicas e
historiograficas acerca do ultimo imperador da dinastia Flaviana,
Tito Flavio Domiciano, tém assistido, paulatinamente, a uma
curva ascendente nos cenarios brasileiro e internacional. Dignos
de nota sio os estudos de Jones e de Southern, que propuseram
analises holisticas acerca do carater e da atuacio de Domiciano na
conducio do Principado (JONES, 1992; SOUTHERN, 1997). Os
recentes estudos de Cairolli (2011), de Leite (2018), de Faversani
¢ Joly (2013), de Baptista ¢ Leite (2019; 2021), de Schulz (2019),
de Dias (2019), de Baptista (2021) e de Cotrim (2022) ofereceram
novas perspectivas sobre as fontes latinas da Antiguidade romana,
em prosa e em verso, que propagaram representacoes dispares de
Domiciano.

De uma forma geral, na documentacio em prosa a imagem
construida do princeps é ligeiramente negativa, a0 passo que, na
poctica, Domiciano ¢ alvo de constantes elogios. Dentre os textos

prosaicos sobre o Principado de Domiciano, destacamos o Agricola

1 Doutorando em Historia pelo Programa de Pos-Graduacio em Historia da
Universidade Federal do Espirito Santo, sob a orientacio de Leni Ribeiro Leite ¢ com o
financiamento da Fapes. Mestre em Historia (drea de concentracao: Histéria Social das
Relagoes Politicas) pela Universidade Federal do Espirito Santo. Membro do grupo de
pesquisa Fronteiras Interdisciplinares da Antiguidade e suas Representacoes, Limes secio
Espirito Santo. E-mail: irlancotrim@gmail.com
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e as Historias de Tacito, as Vidas dos Doze Césares de Suetonio, as
Historias de Dido Cassio e as epistolas e o Panegirico a Trajano de
Plinio, o Jovem. As exce¢des sdo os escritos de Flavio Josefo e os
Estratagemas de Frontino. No que se refere a poesia, Marcial e Estacio
s30 0s poetas que mais versos ofereceram a Domiciano (BAPTISTA,

LEITE, 2019, p. 117; 2021, p. 267).
Marcial dedicou os poemas 2.2, 5.19, 7.6, 8.65, 6.2, 9.8 ¢ o

prefa’cio do Livro 8 de seus Epigramas ao ultimo flaviano, ao passo
que Estacio legou ao princeps as Silvas 1.1, 1.6, 2.5, 3.4, 4.1, 4.2, 4.3
¢ 5.1, além dos proémios ¢picos da Tebaida e da Aquileida (LEITE,
2018, p. 95). Silio Itdlico teceu algumas linhas elogiosas ao ultimo
Flaviano na Punica. ]uvenal com suas Sdtiras, porém, pode ser
considerado como uma representa¢io poctica na qual Domiciano

sofre vitupério (HURLET, 2016, p. 21).

Especificamente acerca de Plinio, 0 Jovem, observam-se recentes
estudos que destacaram o vies politico de seu corpus epistolografico e
de seu paneg{rico a0 imperador da dinastia Antonina, Traj ano, como
os de Venturini e Costa (2012), de Giesen (2016), de Alfaro (2016),
de Giesen e Leite (2019) e de Szoke (2020), autores que abordaram
as concepeoes plinianas sobre o princeps idealizado pelos senadores,
bem como as representacoes de contemporaneos a partir da retorica
laudatoria. Nesse capitulo analisamos o Panegirico a Trajano de Plinio,
o Jovem, discurso proferido no senado romano, no ano 100 da Era
Comum, como forma de agradecimento ao imperador Trajano a
indica¢do de Plinio ao cargo de consul da provincia de Ponto-Bitinia.
O panegirico pliniano teria pelo menos trés fungdes principais,
a saber, o elogio a persona imperial, a adverténcia e a propaganda

(SOVERINI, 1989, p. 515).

Salientamos nossa posi¢io de que a retorica foi para o Mundo
Antigo mais do que uma estruturagao de prerrogativas normativas
do discurso, mas um sistema de organizacio do pensamento cujo
estudo constituiu-se como um elemento de distin¢do social. Na
Roma Antiga, jovens das elites senatorial e aristocrata frequentavam
aulas de retorica em que debatiam declamacoes e outros textos de

cunho oratorio, e compreendemos que, por meio desses exercicios,
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eles refletiam acerca das virtudes e dos vicios que moldavam o status
quo romano. Ou seja, por meio da retorica o modus vivendi daquela
clite passava por manutencio. Durante a Republica romana,
essa educacio foi restrita a uma parcela da elite que dispunha de
tempo e de recursos financeiros que lThes permitiam o acesso a essa
instrugdo. Aqueles poucos que nio compunham esse grupo, mas
que conseguiam penetrar nessa seara, eram treinados conforme

0s preceitos educacionais esperados para um jovem romano aristocrata

(CORBEILL, 2007, p. 82).

Tratados de retorica ]:'1 denunciavam o viés de adverténcia
ou de aconselhamento que o elogio possui, tais como os escritos de
Aristoteles e, mais tarde, de Quintiliano (Arist. Rh. 1367b; Quint.
Inst. 3.7.28). O discurso de Plinio, o Jovem foi considerado por seu
autor uma gratiarum actio, uma acao de gracgas ao imperador Trajano.
Este texto foi proferido e posteriormente publicado textualmente,

mas somente no seculo V EC que Siddnio Apolina’rio denominou-o

um Panegirico (GIRON, 2007, p. 20).

Nosso objetivo com esse capitulob ¢ o de analisar as categorias
do Vitupério a Domiciano presentes ao longo do Paneg{rico. Levamos
em consideracdo o contexto historico da ¢poca na qual a dinastia
Flaviana findava com o assassinato de seu ultimo representante,
bem como o ambiente politico apos a determinacio da sua damnatio
memoriae. Este termo tratava-se de uma puni¢io senatorial na
qual um individuo tinha a sua imagem apagada ou destruida de
monumentos publicos. Essa puni¢io, que necessitava ser aprovada
¢ referendada por um senatus consulto, recata em personalidades da
aristocracia e era considerada indigna, e os romanos acreditavam
que sua aplicacio a um individuo falecido representava que
aquele corpo encontrava-se insepulto (FLOWER, 1998, p. 155).
Essas categorias foram posteriormente sistematizadas por autores

modernos, conforme veremos a seguir.
Para tanto, utilizamos como metodologia a analise de contetdo,
! . . . . A ! /1.
teenica que pode ser dividida em crés fases: 1) a pre-analise, que se
trata de uma leitura inicial do documento e compreende trés missoes, a
saber: a escolha das fontes, a formulacao das hipoteses e, por fim,
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a elaboracdo de subsidios para a confec¢io de uma interpretacio
final; 2) a exploracio do material, na qual o pesquisador codifica
os dados que a fonte oferece em funcio de diretrizes previamente
formuladas conforme os objetivos; e, finalmente, 3) o tratamento
dos resultados obtidos que gerarao a interpretacio do pesquisador,

que enfim estara apto a propor inferéncias (BARDIN, 2004, p. 95).

Defendemos que, ao comparar Trajano a Domiciano, Plinio,
o Jovem estabeleceu um parﬁmetro de julgamento sobre as acoes
do dltimo Flaviano, que considerou como as de um tirano. Dessa
forma, por meio da comparacao, Trajano foi contrastado com
0 exemplum de governante a nao ser scguido de Domiciano. Ao
pensarmos dessa maneira, defendemos que a imagem imperial deste
ultimo, tal como forjada no panegirico pliniano, seguiu parte dos
lugares—comuns da invectiva e concluimos que as representacoes de
vitupério a Domiciano foram fruto da fabricacio retdrica possivel
naque]e contexto, ou seja, de emergéncia de um novo regime, o dos
antoninos.

O lugar do tirano na retorica do vitupério

A tradi¢do prosaica e poctica legou a posteridade a existéncia de
diversos Domicianos. Leite analisou a representacio deste imperador
na biografia de Suetdnio, no Agricola ¢ nas Historias de Tacito,
em contraste com o elogio feito a0 monarca pelos poetas Marcial
¢ Estacio, contemporaneos ao seu regime. A autora concluiu que,
para além da defesa de alguma dessas representacoes, o historiador
deve perceber que todas foram retoricamente estabelecidas e
modeladas conforme seu geénero discursivo. Diante disso, torna-se
mais proveitosa para o conhecimento historico a investigacao das
razdes pelas quais determinada imagem de Domiciano foi cunhada

em determinado espaco, tempo ¢ plataforma.

Cada testemunho sobre aquele imperador evocava algum
aspecto de seu carater (LEITE, 2018, p. 88). Esses retratos de
Domiciano contidos na prosa ¢ na poesia guardavam proximidade

comas categorias de e]ogio ede Vitupério. Dunkle, porsuavez, buscou
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definir em detalhes os elementos constitutivos do retrato do tirano
presentes em obras da Antiguidade e examinar tal problematica a
partir do ponto de vista de uma retorica tiranica (DUNKLE, 1971,
p- 12-20). O autor compreendeu esse topos como um estercétipo
social, estabeleceu as caracteristicas tiranicas existentes em tratados
retoricos latinos, e,por fim, examinou seu uso em Saltstio, Tito
Livio e Tacito. Uma das primeiras apari¢des do tirano aconteceu no
De Inuentione, de Cicero com a representacio de Alexandre de Feras
(Cic. De Inv. 2.144).

No que se refere aos termos mais comumente utilizados para
a realiza¢io dessa invectiva politica, na Retorica a Herénio, o Auctor
postulou os adjetivos de tyranicus (tiranico) e de crudelis (cruel)
como comuns do geénero. Dunkle concebeu crudelitas (crueldade;
barbarie) como um vicio associado ao tirano na oratdria romana ¢
também presente em textos historiograficos romanos (DUNKLE,
1971, p. 154). Outros termos, como superbia (arrogancia; orgulho),
que designariam abusos politicos, teriam sido usados ao lado de
outros como libido (paixﬁo; luxtria; anseio) na invectiva poh’tica
da Republica Tardia para descrever o comportamento tiranico (Ad
Her. 1.8). Na décima terceira Fill/pica de Cicero temos a aparigio do
vocabulo tyrannus em associagio a archipirata (tirano; piraca).

Crudelitas teria sido o vicio mais caracteristico do tirano no
periodo ciceroniano e que foi suplantado posteriormente pela ideia
de saevitia (raiva; ferocidade) para designar um comportamento
cruel de sua parte. Apesar de compartilharem o mesmo anténimo,
a clementia (cleméncia; compaixio; calma), a crudelitas ¢ a saevitia
eram palavras sindnimas, pois esta ultima abarcava as ideias de
histeria e de sadismo, amitde descrita como referéncia a ferocidade
dos animais selvagens ¢ de forma metaforica as a¢oes dos homens
(DUNKLE, 1971, p. 13). Plinio, o Jovem, por exemplo, qualificou
Domiciano como a mais selvagem das bestas, ou seja, fez uso de um
vocabulo tipico dessa forma de invectiva (Plin. Pan. 48.3). Inclusive,
em Pseudo-Quintiliano (Decl. Min. 3.29) temos a combinacio dos
vocabulos crudelis e sacvus (selvagem; feroz; violento) na descri¢ao do

tirano, ¢ pode-se afirmar que este e outros vocabulos relacionados
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teriam sido comumente utilizados para esse mesmo fim na ¢pica, na

satira e no drama (DUNKLE, 1971, p. 14).

Cicero, por sua vez, teria descrito Sula como sendo
representante das caracteristicas tiranicas da avaritia (avareza;
mesquinhez; rapacidade) — que considerava o mais perigoso vicios
dos governantes — e da crudelitas em seu papel como dictator,
magistrado romano com poderes plenarios nomeado em momentos
excepcionais. Dessa forma, a saevitia ¢ a avaritia eram caracteristicas
comumente evocadas na retorica tirdnica, que abarcaria ainda
Outros termos como vis (forga; Violéncia), e 0s supramencionados
superbia, libido ¢ crudelias (DUNKLE, 1971, p. 15). Podemos
concluir, desse modo, que a presenga desses vocabulos representava
um lugar—comum ou topos cuja presenga evocava a ﬁgura do tirano.
Concordamos, portanto, com Dunkle, que defendeu a ideia de que
0s lugarcs—comuns tirdnicos serviram para compor narrativas nas
quais 0 exagero e a deturpagﬁo produziram imagens de sujeitos em
conformidade com o esteredtipo do tirano.

O vituperio ainda foi considerado por Koster como sendo
um género literario cujo objetivo era o de ofender a imagem
publica de um individuo a partir de um conjunto de concepcoes
éticas preexistentes que serviam também como forma de isolar o
vituperado do restante da sociedade (KOSTER, 1980, p. 38-39).
A vituperatio e seu oposto, a laus (elogio), compunham o geénero
demonstrativo ou a oratoria epiditica. A partir disso, havia pelo
menos trés categorias amplas que poderiam ser utilizadas pelo
orador para a construg¢io do vitupério. O primeiro grupo abarcava
as circunstancias externas: o nascimento, a educagéo, a riqueza,
o poder, as realizacoes ¢ a cidadania; o segundo correspondia aos
atributos fisicos, tais como a aparéncia, a satde, a forca e a fraqueza;
¢ o terceiro relacionava-se as qualidades do carater ou das virtutes
animi, como a sabedoria, a justica, a coragem € a autoconten¢ao. Na
perspectiva de Arena, os ataques verbais que rememoravam as faltas
do individuo que sofresse o vituperio, e organizados de acordo com
esses loci, eram frequentemente empregados em discursos judiciais

¢ deliberativos com o objetivo de voltar o publico contra seu alvo.
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A invectiva, portanto, era um dos componentes da oratoria forense

(ARENA, 2007, p. 149-150).

Finalmente, Craig elencou dezessete loci convencionais da
invectiva, estabelecidos a partir da analise dos discursos forenses
¢ dos tratados do orador Cicero (CRAIG, 2004, p. 190-191).
Seriam eles: a origem familiar embaragosa, o individuo tomado
como indigno de pertencer a sua familia, a aparéncia fisica, a forma
como o sujeito de veste, os excessos (atrelados a gula, embriaguez,
crudelitas e libido), a demonstracio de virtuosidade falsa ou hipdcrita,
a avareza, o aceite de suborno, a pretensio, a conduta sexual aquém
do esperado, a hostilidade para com os familiares, a covardia, a
gestao negligente do patriménio pﬁblico ou privado, a aspiracao
a tirania (atrelada as ideias de vis, superbia, libido ¢ crudelitas), a
crueldade contra cidadios e aliados, a pilhagem de propriedade
publica e¢/ou privada e a inaptidio oratoria. Ressaltamos, porém,
que nos tratados retoricos a invectiva nio figurava como um genero
proprio, sendo essas categorias frutos das teorizacdes modernas.

Esses exemp]os sdo analisados no préximo tépico.

Vidas opostas

Compreendemos que as diversas sociedades existentes ao
longo da historia forjaram as realidades sociais e as categorias
que visavam a organizacao € a manutencao das representagoes
construidas. A partir disso, as formas de classificacio do mundo
social sdo suportadas em diversas plataformas e buscam inculcar
no seio social determinados enredos produzidos de acordo com as
aspiracdes sociais, econdmicas e politicas de individuos, grupos ou

regimes politicos.

Nas diversas formas de fazer e de viver, como por exemplo
nas praticas letradas, as representa¢oes ganham corpo e robustez
¢ se pretendem ser universais, mas estdo em constante negocia¢io
¢ em disputa com outras formas representativas. Elas podem ser
compreendidas, portanto, como estruturas estruturantes pela dupla
qualidade de construirem uma dada realidade e de deter o poder de
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definicao das classificacoes que delimitam (CHARTIER, 2002, p.
23-27; 1991, p. 177-182).

Dada essa percepgio, temos os usos de tratados retoricos
que regulavam os discursos escrito e oral no Mundo Antigo e
que, portanto, ﬁguravam como um interdiscurso. Textos poc’ticos
€ em prosa, de tratados técnicos a obras ficcionais, todos eram
retoricamente instituidos. As representacoes $ao produzidas em
ambientes nos quais o que impera siao as disputas polfticas de
agentes individuais ou em grupo que buscam defender seu modo de
percepcao do mundo social. Na Antiguidade romana, por exemplo,
os senadores, por serem da aristocracia letrada, dominavam as
técnicas retoricas, portanto membros desses grupos poderiam se
apropriar de expedientes retoricos para construirem seus discursos
— como Plinio com o seu texto laudatdrio a Trajano —, ¢, desse
modo, edificarem determinadas imagens de si e de terceiros.

Com isso, dos dezessete loci de vituperio que elencamos
conforme as ponderacdes de Craig e de Arena, identificamos no
Panegirico a Trajano de Plinio, o Jovem o uso de pelo menos nove
categorias para realizar o Vitupério a Domiciano. Esses topoi
foram utilizados por nos como categorias analiticas para a leitura
do Paneg{rico. Abaixo reproduzimos o) complexo categorial que
elaboramos:

TABELA 1: Complcxo cutcgorial. Documento: Pancgl’rico a Trajano. Autor: Plinio, o

Jovem. Ano: 100 EC

Categoria Referéncia Censura

Origem familiar
embaracosa

Ser indigno da
familia

Terrivel na aparéncia; deleite popular
Aparéncia fisica 48.4;52.4-5 pela destruicao das estatuas de
Domiciano.

Vestudrio excéntrico - -

Excessos 58.1-4 Exercicio de sucessivos consulados.

Virtuosidade
hipdcrita




Pablo Gatt & Sérgio Alberto Feldman (org.)

Avareza

Aceite de suborno

Diviniza¢io de Tito; Domiciano demente

Precensao 111,334 desconhecedor das verdadeiras honras.
M conduta sexual - -
Hostlhdad§ para 483 Crudelissima besta.
com os familiares
Covardia 14.5: 8134 Invejoso das virtudes ?lhelzlsi Domiciano
detentor de glérias fajucas.
Esbani | Domiciano acusado de saques;
sbanjamento de 20.4-6: 5213

patrimonio

Uso de ouro e de prata na confecgio das
estatuas imperiais de Domiciano.

Aspiragio ao
regnum ou 4 tirania
(relacionado a vis,

superbia, libido,

crudelitas)

62.3; 76.2-5; 66.4;
95.3

Domiciano rivalizava com o senado; os

senadores na condi¢ao de interrogados;

medo, terror e prudéncia dos senadores
para com Domiciano, que era o mais

pérfido dos principes.

Crueldade com
cidadaos e aliados

34:49.5.8;52.7;
62.7-9; 63.5.6

Uso de delatores por Domiciano;
Interceptagio de vitimas a mando
do imperador; falta de confianca no
senado; ¢ comum aos tiranos o medo de
Complé senatorial.

Pilhagem de
propriedade publica
e privada

Inaptidao oratéria

Isolamento/reclusio

48.5;49;51.4

Domiciano isolado na sua domus.

A partir do €xXposto no quadro anterior, as categorias que

encontramos foram: a aparéncia fisica, os excessos em termos de

numero de consulados, a pretensio, a hostilidade para com os

familiares, a covardia com relacio a assuntos belicos e cacadas

em tempos de paz, o esbanjamento de patrimoénio, a aspiracio a

tirania, a crueldade com cidadios e aliados e, conforme nossa

leitura, adicionamos a categoria de isolamento ou reclusio.

Buscamos perceber, portanto, como Plinio, o Jovem representou as

disparidades entre Domicianoe T rajano e tomou o primeiro como

exemplum retorico de modo a elogiar ¢ aconselhar o herdeiro de

Nerva.
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Plinio defendeu no Panegirico que um elogio, para ser realizado
! . . . .
de forma adequada e verossimil, precisa ser feito por meio de uma
comparacio. Nesse texto, o exemplum de Domiciano operou em
~ . P ! .
func¢io de enobrecimento das a¢des e do carater pessoal de Trajano,
uma vez que o primeiro foi tomado como motivo de censura. O
panegirista, ao dirigir-se aos colegas senadores em seu discurso,
relatou a necessidade de que a censura aos maus imperadores
devesse extrapolar o ambiente senatorial para que, por meio do mau
exemplo, os proximos governantes se afastassem da tirania.
Devemos agir assim em nossas conversas privadas, nas pﬁblicas
¢ €m nossas :1(5‘665 de gr'rl(;ﬂs, (& 1embrem0’n05 que o melhor
eﬂa]tecimeﬂto para um impel‘ador ViVO é 1‘epreender seus
antecessores que mereceram. POiS7 quaﬂdo a pOS[eriL{ade N Ca]a
quanto a um mau principe, ¢ manifesto que o principe atual faca
as mesmas coisas.” (Plin., Paneg, 53, 6).

Podemos inferir que o vitupério ao antecessor figurava
como uma forma de 1egitimagio do préximo regime (CHARLES,
2002, p. 32). Compreendemos que essa foi uma pratica recorrente
ao longo do Principado na qual os contemporancos buscavam
aconselhar o atual imperador por meio da evocagio de um passado
recente ou de agdes consideradas emblematicas. Domiciano no
Panegtrico, portanto, representou um exemplum de mau imperador
na perspectiva de alguém que foi seu contemporaneo e que edificou

uma carreira poHtica no senado, ou seja, Plinio, o Jovem.

@) exemplum de Domiciano no Paneg{rico a Trajano deveria
propagar as facetas daquele monarca reconhecidas pela audiéncia
como sendo nitidas expressoes da tirania. Perebemos isso no discurso
de Plinio quando este evoca a aparéncia fisica de Domiciano como
exibi¢do de soberba, no excerto abaixo:

Faziam vigilia diante das portas, o horror, as ameagas ¢ 0 medo,

. . ,
igual aos admitidos e aos excluidos; ¢ entio ele proprio, também
terrivel na presenga ¢ na aparéncia: soberba na fronte, ira nos

2 Todas as tradugdes do Panegirico a Trajano utilizadas neste trabalho sio de autoria
de Lucas Lopes Giron (2017). Quo constantius, patres conscripti, et Dolores nostros et gaudia
proferamus; lactemur his quibus fruimur, ingemiscamus illis quae patiebamur; simul utrumque
faciendum est sub bono principe. Hoc laudari incolumem imperatorem, si priores secus meriti
reprehendantur. Nam cum de malo principe posteri tacent, manifestum est eadem facere praesentem.

38



Pablo Gatt & Sérgio Alberto Feldman (org.)

olhos, palidez feminina no corpo, ¢ na face impudéncia disfarcada
com muito rubor.’ (Plin., Paneg., 48, 4).

14 . ! o« . .
Alem d.ISSO7 as estatuas de DOl’nlClal’lO, embora tivessem
. . . ! ! .
sido produzidas com ouro e prata, refletiam as mas caracteristicas
! . . 4
clencadas por Plinio ao longo do discurso. Enquanto as estatuas
de Trajano foram descritas como fabricadas em bronze, as de
. . . li .
DOI’nlClal’lo teriam pOlUIdO 0OS monumentos romanos ¢ por 1SSO
li . o . ! .
atraido a ira popular. O panegirista relacou que o publico se
. . . \ .
Compl’azm a0 assi1stir a derrubada dessas lmagel’ls, que expunham (@]
! . .

superbissimo rosto desse imperador:

Estas poucas estatuas de bronze permanecem e permanecerio o

tempo que o proprio templo durar. Porém aquelas indmeras de

ouro sacrificaram-se com a destruicio e a ruina para a alegria

publica. Era agradavel lancar ao chao aqueles rostos superbissimos,

quebra-los com a espada, maltrata-los com o machado, como se

cada go]pe fosse seguido de sangue € dor. Ninguém foi tao capaz de

conter o prazer ¢ a alegria tio esperada que nio considerasse como

vinganca ver os corpos dilacerados e os membros mutilados, e, por

fim, as cruéis e horrendas imagens lancadas as chamas e fundidas

para que, daquele terror das ameacas, fossem transformadas pelo

fogo em utilidade e prazer para os homens.* (Plin., Paneg., 52, 4-5).

Outra caracteristica descrita por Plinio foi o acimulo de
consulados exercidos por Domiciano ao longo de sua carreira
politica. Domiciano foi consul sufecto nos anos de 71, 74, 76, 77
e 79; exerceu o consulado ordindrio nos anos de 73 ¢ de 80; como
princeps, foi consul ordinario nos anos de 82, 83, 84, 85, 86, 87, 88,
90, 92 ¢ em 95. Ao todo, portanto, Domiciano obteve o consulado
por dezessete vezes ao longo dos governos de Vespasiano, de Tito e

de seu préprio Principado (JONES, 1992, p. 19).

Nio te chamo a seguir o exemplo daquele que, com continuos
consulados, fizera um ano longo ¢ sem divisao: comparo-te

3 Obversabantur foribus horror et minae, et par metus admissis et exclusis. Ad haec ipse
occursu quoque visuque terribilis: superbia in fronte, ira in oculis, femineus pallor in corpore, in ore
impudentia multo rubore suffusa.

4 Ergo istac quidem aereae et paucae manent, manebuntque, quam diu templum ipsum:
illae autem aureac et innumerabiles strage et ruina publico gaudio litaverunt. luvabat illidere
solo superbissimos vultus, instare ferro, saevire securibus, ut si singulos ictus sanguis dolorque
sequeretur. Nemo tam temperans gaudii seraeque laetitiae, quin instar ultionis videretur, cernere
laceros artus, truncata membra, postremo truces horrendasque imagines abietas, excoctasque
flammis; ut ex illo terrore et minis in usum hominum ac voluptates ignibus mutarentur.
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‘aqueles que, certamente, quantas vezes foram consules, nio
o tinham sido por interesse préprio‘ Havia um senador no
Senado que foi trés vezes consul quando recusavas O terceiro

consulado.” (Plin., Paneg., 58, 1).

A assertiva pliniana relacionou esse fato com a medida do
ano na Roma Antiga, ou seja, o tempo era percebido por meio
dos consulados. Logo, Domiciano, por ter exercido sucessivos
consulados, havia transformado a durabilidade dos anos, tornando-

0s mais 1OHgOS dO que realmente cram.

A pretensio de Domiciano foi descrita como sendo a de
parecer ser filho e irmao de deuses, a partir da divinizagéo de
. . / /
VeSpﬂSlanO ¢ de TltO apOS suas mortes, ¢ ele ( r@presentado cCoOmo
aquele que divinizou o irmio unicamente para se tornar mais
! . . .
proximo do campo do divino:
Tu primeiro o honraste com lagrimas, como convém a um filho,
em seguida com temp]os nao imitou aqueles que fizeram o mesmo,
porém com outra intengio. Tiberio divinizou Augusto, mas para
induzir a acusacio de lesa-majestade; Nero divinizou Claudio, mas
para escarnecé-lo; Tito divinizou Vespasiano e Domiciano Tito,
mas aquele para parecer filho e este irmao de um deus.® (Plin.,
Paneg., 11, 1).

Plinio mencionou, ao comparar a atitcude de Trajano durante
os jogos gladiatorios com a de Domiciano, que este mostrava-se
demente e desconhecedor das honrarias publicas, representando-o
como colecionador de crimes de lesa-majestade na arena, porque o
imperador interpretava que era desonrado ou desprezado conforme
a reacdo da audiéncia para com os scus gladiadores. Plinio, ao
terminar a comparagao, concluiu que Domiciano considerava-se
um deus, simultancamente ao fato de se colocar como igual aos seus

gladiadores:

5 Non te ad exemplar eius voco, qui continuis consulatibus feccmt longum quena'am et sine
discrimine annum: his te confero, quos certum est, quoties consules fuerunt, non sibi praestitisse.
Erac in senatu ter consul, quum tu tercium consulatum recusabas.

6 Quem tu lacrymis primum, ita ut filium decuit, mox templis honestasti, non imitatus illos,
qui hoc idem, sed alia mente, fecerunt. Dicavit coelo Tiberius Augustum, sed ut maiestatis crimen
induceret: Claudium Nero, sed ut irrideret: Vespasianum Titus, Domitianus Titum: sed ille, ut dei
filius, hic, ut frater videretur.
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Aquele demente e desconhecedor da verdadeira honra, que
colecionava crimes de lesa—majestade na arena e interpretava
que era desprezado e desonrado, a menos que venerassemos
seus gladiadores, que era contra ele 0o mal que se dizia deles,
que sua divindade e sua santidade eram violadas. E quando
se considerava igual aos deuses, considerava-se igual aos

gladiadores.” (Plin., Paneg., 33, 4).

A animosidade de Domiciano motivou outras comparagoes.
Alem de ter sido caracterizado como uma crudelissima besta que
cercava sua domus com terror, recluso e desconfiado, ele também foi
representado como alguém que se deleitava com o sangue de seus
familiares e promovia carnificinas contra cidadios proeminentes:

E a ruina ¢ fuga nido seguem as tuas saudacoes: demoramos
¢ permanecemos como em uma casa comum, onde ha pouco
aquela crudelissima besta havia cercado com muitissimo terror,
quzmdo, como que fechada em uma caverna, ora lambia o sangue
dos familiares, ora se entregava a carnificina e ao massacre dos
cidadaos mais ilustres.” (Plin., Paneg., 48, 3).

Apesar dessa animosidade descrita por Plinio, Domiciano
figurava como covarde em materia belica. Em um dado momento,
0 panegirista exaltou o desempenho de Trajano durante as guerras
contra os germﬁmicos e atribui a isso a admiragio que Domiciano

teria sentido por ele, apesar dos receios:

E nio duvido que ele tenha te chamado da Hispfmia durante a
mesma guerra da Germania como valiosissimo apoio, 0 mesmo
imperador incapaz e entdo também invejoso das vircudes
alheias, embora precisasse da ajuda dos outros, acumulou tanta
admiragﬁo por ti — ndo sem algum temor — quanto aquele filho
de Jlllpiter, sempre {ntegro ¢ incansavel depois dos trabalhos
adversos ¢ duras ordens, obteve de seu rei, uma vez que, com
aquela marcha, pareceu-lhe digno de conduzir uma expedicao
ap6s a outra.” (Plin., Paneg., 14, 5).

7 Demens ille, verique honoris ignarus, qui crimina maiestatis in arena colligebat, ac se despici
et contemni, nisi etiam gladiatores eius veneraremur, sibi maledici in illis, suam divinitatem, suum
numen violari, interpretabatur; quum se idem quod deos, idem gladiatores quod se putabat.

8 Nec salutationes tuas fuga et vastitas sequitur. Remoramur, resistimus, ut in communi
domo, quam nuper immanissima bellua plurimo terrore munierat: quum velut quodam specu
inclusa, nunc propinquorum sanguinem lamberet, nunc se ad clarissimorum civium strages
caedesque proferret.

9 Nec dubito, quin ille, qui te inter illa Germaniae bella ab Hispania usque, ut validissimum
pmesidium, exciverat, iners ipse alienisque vircutibus tunc quoque invidus imperator, quum ope
earum indigcrcr, tantam admirationem tui non sine quodam timore conceperit, quantam ille
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A suposta covardia de Domiciano nos assuntos belicos foi
explorada por Tacito no Agricola como forma de comparacio do
imperador com o sogro do escritor:

Este desenrolar dos acontecimentos, embora nio exagerado nas
cartas de Agricola por qualquer expressao arrogante, foi saudado
por Domiciano como de costume, com um semblante alegre,
mas com uma mente perturbada. Ele estava ciente de que seu
recente mas falso triunfo na Alemanha servira de zombaria e
comprara escravos cujas roupas ¢ cabelos lhe davam a aparéncia
de prisioneiro de guerra. Agora, por outro lado, uma grande
e real vitoria foi objeto de grande comentario, obtida depois
de ter matado muitos milhares de inimigos. Ele considerou
especia]mente perigoso para ele que 0 nome de um individuo se
clevasse acima do Principe. Em vio, teria silenciado as atividades
do férum e a honra das artes liberais se outro tivesse sucesso em
assumir a gloria milicar. Qualquer outra coisa pode ser ocultada
com mais ou menos facilidade, mas o valor de um lider era
exclusivo do imperador.” (Tac., Agr., 39.1-2).

Plinio, ao descrever as atividades costumeiras dos generais
em periodos de paz, como a caca ¢ o afugentamento de feras dos
campos, menciona outra expressio de covardia de Domiciano:.
enquanto Trajano possuia satisfacio pela caca, aquele costumava
capturar animais selvagens € os prender em cativeiros para amansa-
los. Desta forma, com os animais enfraquecidos, Domiciano poderia
fingir habilidades que nao possuta (Plin., Paneg., 81, 3-4).

Esta gloria também era atribuida aqueles principes que nio
podiam obté-la. Era atribuida, além disso, ao ponto de capturarem
feras domesticadas ¢ enfraquecidas pelo cativeiro e, em seguida,
soltas para o divertimento proprio (por que nio?), fingindo ter
alguma habilidade. Porém, para nosso principe o trabalho de
captura-las e de busca-las ¢ 0 mesmo, e o maior ¢ mais gratificante
esforco ¢ o de encontra-las." (Plin. Paneg. 81.3).

genitus love post saevos labores duraque imperia regi suo indomitus semper indefessusque referebat;
8 8
quum aliis super alias expeditionibus munere alio dignus invenireris.

10 Tradugio de Requejo (1981). Hunc rerum cursum, quamquam nulla verborum iactantia
epistulis Agricolae auctum, ut erat Domitiano moris, fronte [2] laetus, pectore anxius excepit. inerat
conscientia derisui fuisse nuper falsum e Germania triumphum, emptis per commercia, quorum
habitus et crinis in captivorum speciem fbrmarentur: at nunc veram magnamque victoriam tot
milibus hostium caesis ingenti fama celebrari.

11 Usurpabant gloriam illi quoque principes qui obire non poterant; usurpabant autem ita ut
domitas fractasque claustris feras, ac deinde in ipsorum (quidni?) ludibrium emissas, mentita sagacitate
colligerent. Huic par capiendi quaerendique sudor, summusque et idem gratissimus labor inuenire.
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. .~ . - . 14 .
Esta opinido de que o imperador em questio fosse inabil, no
-~ . A . . .
entanto, nio parece ter sido unanime, dada a existencia de uma
. A . \ - . .
evidéncia que nos oferece um contrapeso as afirmacdes plinianas.
! . - o« . .
Ha, em Frontino, a declara¢io de que Domiciano foi um comandante
. A .
bastante estrategista quando lutou contra os germanicos.
Quando os germanicos, de acordo com seu costume usual,
continuaram emergindo de pastagens florestais e esconderijos
insuspeitados para atacar nossos homens, ¢ entio encontrando
um refigio seguro nas profundezas da floresta, o Imperador César
Domiciano Augusto, avancando a fronteira do império ao longo de
um trecho de cento e vinte milhas, ndo apenas mudou a natureza
da guerra, mas trouxe seus inimigos sob seu dominio, descobrindo
seus esconderijos.'? (Front., Str., 1, 3, 10).

Essa discrepﬁmcia entre as representacoes de Domiciano,
que percebemos quando confrontamos os tres excertos anteriores,
nos revela que diferentes autores se apropriaram de determinadas
caracteristicas para edificar uma imagem do ultimo imperador
Flaviano que convinha mais a seu tempo. No caso de Frontino,
que havia sido general nos anos dos conflitos entre romanos
¢ germanicos nos anos 80, seu relato associava a conduta do
imperador a outros generais gregos ¢ romanos de envergadura,
sendo, portanto, uma comparacio elogiosa. No caso de Plinio, o
Jovem e de Tacito, estes estavam inscritos em outra conjuntura,
na qual o senado se encontrava constrangido com as relagdes entre
senadores ¢ o princeps — relagio a qual retomaremos a seguir. O fato
¢ que um mesmo enredo, a conduta belica de Domiciano, poderia
ser utilizado retoricamente tanto para o elogio (estratégia militar)

quanto para o vitupeério (covardia).

No campo econdémico, quando Plinio comparou as marchas
de Trajano com as de Domiciano, este foi representado como
esbanj ador de patriménio pﬁblico € suas passagens nas provincias
foram adjetivadas como saques, quando cabecas de gado eram

extraviadas de Seus dOl’lOS7 e 0s insumos das Cidades foram SGHdO

12 Tradugao de Charles Bennet (1925). Imperacor Caesar Domitianus Augustus, cum
Germani more suo e saltibus et obscuris latebris subinde impugnarent nostros tutumque regressumin
profunda silvarum haberent, limitibus per centum viginti milia passuum actis non mutavit tancum
stacum belli, sed et subiecit dicioni suae hostes, quorum refugia nudaverat.
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devastados ao longo do percurso imperial. Plinio chegou a comparar
tal marcha com uma passagem de povos barbaros. Além disso, o
panegirista, em tom aconselhador, mencionou a necessidade de que
o princeps prestasse contas de seus gastos e que tais cifras fossem

publicizadas.

. I . ! .

Na esteira da censura aos gaStOS desnecessarlos, Pllnlo explora

/ P ! P .
tambem a questdo das estatuas de Domiciano: sicuadas aos montes

. ~/

nas Cl’ltradas da Cldade, no forum € Nos degraus dOS templos, elas
maculariam as imagens dos deuses, por estarem dispostas ao seu lado:
Assim, vemos apenas uma ou duas estdtuas tuas no vestibulo do
templo de Japiter Otimo Maximo, ¢, ainda, de bronze. Mas ha
pouco tempo, todas as entradas, todos os degraus e todo o patio
reluziam de um lado e de outro com ouro e prata, ou melhor,

estavam poluidos, posto que as imagens dos deuses maculavam-se,
junto a estatuas de um principe incestuoso.” (Plin., Paneg., 52, 3).

O imperador Flaviano ainda rivalizaria com os senadores
em termos de interesses, segundo o relato pliniano, segundo
o qual os esses ndo comentavam nas sessdes, exceto quando
estavam na condic¢do de interrogados. Durante as deliberacoes
senatoriais, um membro entregaria um parecer que seria adotado
pelos outros senadores, mesmo que desaprovado pela maioria. O

. . li . . . ! .
Domiciano de Plinio figurava, portanto, como o mais perfido e
. A . ! .

tiranico dos principes:
Vés, hé. pOuCO7 lerovastes a minhﬂ designagﬁo para (0] COHSU]adO
com aclamagdes tais, que compreendo que devo esforcar-
me constantemente para abragar ¢ manter vossa aprovagio
¢ aumentd-la a cada dia. E de fato nio me esqueco que quando
Verdadeiramente N ]Ulgcl N alguém merece ou nNao uma honra, é
no momento em que COnSegue. E VO’S7 somente apoiai este meu
projeto e confiai em mim: se, fui lancado em minha carreira sob
o mais perfido dos principes antes que ele declarasse odio pelos
bons, depois que o declarou, detive-me.'* (Plin., Paneg., 95, 2-3).

13 Iraque tuam statuam in vestibulo lovis Optimi Maximi unam alteramve, et hanc acream,
cernimus. At paullo ante aditus omnes, omnes gradus, totaque area hinc auro, hinc argento relucebat,
seu potius polluebatur: quum incesti principis statuis permixta deorum simulacra sorderent.

14 Vos proxime destinationem consulatus mei his acclamationibus approbavistis, ut intelligam,
etiam arque etiam enitendum mihi, ut hunc consensum vestrum complccmr, et teneam, et in dies
augeam. Etenim memini, tunc verissime iudicari, merueric quis honorem, nec ne, quum adeprus est.
Vos modo favete huic proposito, et credite, si cursu quodam provectus ab illo insidiosissimo principe,
antequam proficerecur odium bonorum, postquam professus est, substiti.
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. . I . . .
Dessa forma, o isolamento social e politico de Domiciano foi
o . ! .
amplamente criticado por Plinio, como quando o autor ressaltou
que as pessoas evitavam se aproximar do princeps porque este
. /. . . .
buscava as trevas e o misterio, pois este seria temente a algum tipo
de conspiragio, e por essa razio, buscava se isolar. Para o panegirista,
de nada havia adiantado essa pretensa divindade imperatorial, ou os
Seus quartos secretos e esconderijos.

Ele, pOrém, entre aquelas pﬂredes ¢ muros que péerCi';l protcger
sua vida, fechou consigo a trapaca, as conspiragdes ¢ o deus
Vingador dOS Crimes. A pena Separou & quebrou as protegées, €
entrou pOr Cﬂl’ninhos apertados & ObStrul’dOS como se pOl' pOr[aS
abertas ¢ umbrais receptivos. De nada servia, entio, a sua pretensa
divindade, de nada serviam aqueles quartos secretos e cruéis
esconderijos onde era tomado pelo temor, pela soberba e pelo ddio

aos homens."” (Plin., Paneg., 49, 1).

Desse modo, o exemplo de Domiciano teria ensinado a li¢ao
de que a guarda mais segura de um imperador era a sua inocencia e
que Trajano, o exemplo Oposto, com sua cortesia e gentileza convivia
com os demais senadores e nutria afetos com as pessoas em geral.
O carater pedagégico do e]ogio a Trajano, caracterizado a partir
dos exempla de conduta de Domiciano, conforme percebemos nos
excertos apresentados, nos permite compreender que Plinio estava
representando o desejo senatorial de um optimus princeps. O senado,
apos as rusgas que aconteceram durante o governo de Domiciano,
precisava fabricar uma realidade na qual pudesse se esquivar de
responsabilidades e, 20 mesmo tempo, assegurar as relagoes entre o

imperador e os senadores.

Plinio e o senado romano

A partic dos exemplos apresentados anteriormente
podemos presumir que, por meio da invectiva, o orador poderia

censurar a imagem de algum individuo aos olhos dos seus pares,

15 Ille tamen, quibus sibi parietibus et muris salutem suam tueri videbatur, dolum secum
et insidias, et ultorem scelerum deum inclusic. Dimovit perfregitque custodias poena, angustosque
per aditus et obstructos, non secus ac per apertas fores et invitantia limina, irrupit: longeque tunc
illi divinitas sua, longe arcana illa cubilia saevique secessus, in quos timore, et superbia, et odio
hominum agebatur.

45



Lugares de poder e de conflito no contexto tardo antigo e medieval

o que, simultaneamente, traria para si o direito de representar um
codigo de ética ou mesmo de conduta. Este movimento, portanto,
colaborava para a constru¢io de um ethos ¢tico para o orador,
em que ethos se define como a elaboracio da autorrepresentacio
de seu enunciador, junto a sua audiéncia, por meio do discurso.
Para além de uma persuasio, o conceito abrange “um conjunto
de determinacdes fisicas e psiquicas vinculadas ao fiador pelas
representacoes coletivas” (MAINGUENEAU, 2009, p. 271). Desta
maneira, uma mesma pessoa poderia ser alvo de diferentes formas

de vitupério amitude contradicorias.

Representacdes como as forjadas por Plinio, o Jovem podem
ser lidas como expressoes dos lugares-comuns da invectiva. Como
vimos, havia um conjunto de atributos retoricos disponiveis
para aqueles autores que receberam o Principado de Domiciano
conforme o momento em que produziram seus escritos. Entendemos
que o momento era desfavoravel para um imperador que tinha
sido assassinado por seus proprios cortesios. Portanto, Plinio
esforcou-se nio apenas na condenac¢io da imagem de Domiciano,
mas também na reabilitacdo das imagens de si proprio e do senado
romano (SZOKE, 2020, p- 430). O que o panegirista propés $3a0
interpretagdes do passado mais recente do governo de Domiciano
que atendiam a seus proprios interesses na ¢poca de sua producio.
Uma expressao dessa disparidade existente dentro do senado seriam
as muitas dentncias recebidas por Domiciano, provenientes dos
delatores, que se intensificaram nos anos finais do governo daquele
monarca (93-96 EC) e culminaram em julgamentos nos quais

senadores se viram obrigados a julgar seus pares.

Havia pelo menos trés grupos senatoriais contemporﬁmeos a0
Principado de Domiciano, que se caracterizavam de acordo com as
suas posi¢oes com relagﬁo a esse governo. O primeiro era formado
por senadores contrarios as poHticas adotadas por Domiciano
contra os aristocratas, que poderiam variar do exilio ao confisco de
bens e ao assassinato. No segundo grupo, formado pelos servidores
do imperador que alcancavam benesses daquele regime, estavam

(ON) delatores que entregavam s€us pares em troca dC maiores
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favores imperiais. Ja o terceiro, em que se encontrava Tacito e,
possivelmente, Plinio, o Jovem, era representado por aqueles que
ndo se opunham as a¢des de Domiciano para com os aristocratas e

que buscavam servir ao Império (FAVERSANI; JOLY, 2013, p. 76).

Concordamos com Szoke sobre o fato de que autores como
Plinio e Tacito poderiam ter deturpado 0s crimes que seus inimigos
politicos cometeram, bem como distorcido o papel desempenhado
por Domiciano entre os anos de 93¢ 96 — perfodo de intensiﬁcagio
das delacoes — ¢ modelado a narrativa para a atual conjuntura.
Este imperador, portanto, foi descrito nessas narrativas como o
principio de todos os conflitos e constrangimentos ocorridos no
senado, e Szoke chegou a considerar que Plinio e Tacito colocam
Domiciano como tnico culpado no que dizia respeito a participagao
dos senadores em julgamentos ocorridos durante os tltimos anos de
seu Principado.

Eu argumentaria ainda que, No contexto do debate sobre o
passado de Domiciano, essa narrativa da vitimizacdo coletiva
também teria permitido que a maioria dos senadores se
absolvessem de qualquer culpa pelo ‘reinado do terror: uma vez
que Domiciano havia escravizado todos deles, eles proprios nao
podiam ser responsabilizados por nenhuma de suas acoes sob seu
regime. Tal interpretagio dos acontecimentos provavelmente
atrala a maioria dos membros da elice imperia]. Na verdade,
dada a semelhanca entre a descricio de Plinio e Tacito do
senado, e a descricio de Plinio do comportamento senatorial
(Ep., 9,13), podemos até supor que essa foi uma versio que se
tornou amplamente aceita entre eles. De acordo com essa
versdo, foi Domiciano o responsavel pelo 'reinado do terror,
independentemente de seu papel real, ele se tornou o tnico
culpado pelo aumento das dentincias, desapropriacdes e escalada
da violéncia nos ultimos anos de seu reinado. Os senadores,
portanto, fizeram do imperador morto o bode expiatdrio de seu
proprio fracasso.'® (SZOKE, 2020, p. 447-448).

16 Tradugio nossa. I would further argue that, within the context of the debate about the
Domitianic past, this narrative of collective victimhood would have alxo allowed the majority of the
senators to absolve themselves from any guilt for the “reign of terror” since Domitian had enslaved

all of them, they themselves could not be held accountable e for any of their actions under his regime.
Such an interpretation of events was probably appealing to most members of the imperial elite.
Indeed, given the similarity between Pliny’s and Tacitus’s description of the senate, and Pliny’s
description of the senatorial behavior in Ep. 9.13, we might even assume that this was a version
that had become widely accepted among them. According to this version, it was Domitian who was
ultimately responsible for the “reign of terror,” Regardless of his actual role, he thus became the sole
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Desse modo, a partir de uma narrativa na qual o senado era
caracterizado como uma vitima passiva das a¢des de Domiciano,
aos senadores foi permitida a absolvicao de toda e qualquer forma
de sentimento de culpa ou de constrangimento, uma vez que todo
o 6nus recaiu sobre um imperador ja morto., representado como
o promotor da escraviza¢do dos senadores que, por essa razio, agiu de
forma ctruculenta contra eles proprios. Assim, essas representagdes,
tal como expostas no Panegirico de Plinio, seriam proveitosas para o
senado como um todo, pois colaborariam com a construcio de sua
imagem como uma instituicdo defensora da propria res publica, ao
vituperar a imagem de Domiciano como um tirano que abarcava
parte daqueles vocibulos evidenciados por Dunkle ¢ Craig.
Podemos supor que a imagem tiranica de Domiciano, portanto, foi

uma fabrica¢io senatorial.

Consideragoes finais

Como vimos no decorrer desse capitulo, havia um locus dentro
da retorica romana que apresentava as caracteristicas de um tirano.
Em nosso entendimento, portanto, fontes documentais como as
Vidas de Suetonio, as Histdrias de Tacito, as epistolas ¢ o Panegirico
de Plinio, o Jovem ¢ a Histéria Romana de Dido Cassio possuem em
comum esse topos. A damnatio memoriae sofrida pelo dltimo dos
flavianos propagou, portanto, mais do que o seu esquecimento,
um vituperio a sua imagem, pois Domiciano se tornou um modelo
a nio ser seguido. Mesmo outros imperadores, como Claudio,
que cometeram assassinatos durante seu governo, nio sofreram o
mesmo tratamento das fontes que foram escritas apos a sua morte.
Defendemos, portanto, a necessidade de um olhar voltado para
essas documentacdes em prosa ¢ em verso com base nos preceitos
da retdrica antiga que regulamentava o pensamento ¢ o discurso

tamb¢m no periodo imperial romano.

O senado — anteriormente avido por uma fatia maior no bolo
do poder no Império Romano — era palco de constantes disputas

culprit for the increase in denunciacions, expropriations, and the escalation of violence in the last
years of his reign. The senators therefore made the dead emperor the scapegoat for their own failure.
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durante os julgamentos nos quais seus membros se viram obrigados
a acusar colegas da propria ordem, logo os senadores precisaram
fabricar uma narrativa que lhes beneficiasse, bem como encontrar
um motivo para o mal-estar durante os anos finais do Principado
de Domiciano. Dessa forma, posturas como a que encontramos
no Panegirico de Plinio, o Jovem representaram essa fabricacio de
uma nova persona para Domiciano e a busca por uma comunicacao
com os novos governantes — sobretudo com Trajano —, bem como
o apaziguamento dos animos dos senadores que se encontravam
constrangidos por causa dos julgamentos de seus colegas no senado
durante o governo de Domiciano. O resultado foi que o imperador
se tornou o tnico culpado tanto pela sua derrocada quanto pela tao
propalada degeneracio do senado.
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Sobre Dragoes Imaginados

A]gumas Reflexoes sobre a Imaginacio e a
Criatividade no Medievo

Matheus de Paula Campos'

A motivacio deste trabalho veio de nossas recentes pesquisas
¢ leituras relacionadas as figuracoes de dragdes em variadas
fontes medievais, sejam em obras como os romans, ou textos
historiograficos, ou obras enciclopédicas, ou fontes imagéticas,
tais como os bestiarios. Parece haver algo em comum entre essas
inimeras fontes que, de certa forma ¢ a um nivel nao claro a
primeira vista, as colocaria dentro de um arcabouco coletivo ou de

uma grande bacia de onde florescem essas diversas artes.

Tomemos como exemp]os o préprios dragées em a]gumas
produgdes medievais, de forma a ilustrar as dinamicas do imaginario e
da criatividade no Medievo. As hipéteses para o aparecimento das
historias relacionadas a essas criaturas sio inimeras ¢ o professor
Thomas Honegger aponta a]gumas delas: os dragées seriam frutos
dos primeiros encontros humanos com animais perigosos, ou seriam
personiﬁcagées de fendmenos naturais, ou seriam exp]icagf)es para
antigos achados de fosseis de dinossauros, ou entio memorias
geneticamente transmitidas, apesar da auséncia de evidéncias para

esta ultima (HONEGGER, 2018, p. 10; 11).

1 Licenciado em Historia (EFPH/PUC Goias). Mestrando em Letras ¢ Linguistica
da Universidade Federal de Goias (PPGLL/FL/UFG). Bolsista da Fundagio de Amparo a
Pesquisa do Estado de Goids (FAPEG). E-mail: mathsdpcl@gmail.com.
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Daniel Ogden dira que as narrativas draconicas medievais
seriam herdeiras das estorias da Antiguidade e guardariam muitas
de tais relagoes presentes nelas. Os drakontes gregos (sg. drakon, f.
drakaina) eram basicamente grandes cobras ou serpentes e o termo
abarcaria um amplo espectro semantico, variando de espécies reais,
conhecidas pelos antigos e talvez diferentes das que conhecemos
contemporaneamente, aos seres fantasticos relacionados a alguma
caracteristica sobrenatural, como o hibridismo ou a incandescéncia,
a capacidade de expelir Fogo (OGDEN, 2013, p 2). Ogden oferece
trés hipoteses para o desenvolvimento dessas estorias draconicas,

sobretudo aquelas nas narrativas gregas e romanas:

1. “influéncias” horizonrtais das culturas do Oriente Proximo

sobre as peninsulas do Peloponeso e Italica;

2. “influéncia” vertical a partir da heranca (proto-)indo-
europeia, especialmente lingu{stica, uma vez que a
existéncia de mitos sobre matadores de dragio em
diversas linguas-filhas apontaria para existencia de uma

narrativa original na lingua-maie;

3. existéncia de uma nebulosa de narrativas gerais que
apontam para a participacao dessas estorias em uma
tradicio reprodutora e expansiva, “eflorescéncias de tipos
de contos que residem em uma tradicio popular largamente
estavel que ¢ [...] para todos os intentos e propositos ja
universal, onipresente, e cronologica e geograficamente

plana? (OGDEN, 2013, tradugao propria).

Honegger ¢ Ogden partem da nocio de que o dragio ¢ um
elemento ou stmbolo universal, existente nas mais diversas culturas
humanas, geralmente impondo grande temor. Feras ameagadoras
aparecem em muitas narrativas, nio nomeadas necessariamente
como dragdes e, mesmo nas fontes textuais do Medievo, a criatura ¢

designada de maneiras heterogeneas.

2 Em inglés: “efflorescences of tale-types that are resident in a largely stable folk
eradition that is [...] to all intents and purposes already universal, all pervasive, and
chronologically and geographically flat”.
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Podemos nos atentar a algumas descri¢des dos dragoes
em certas fontes para compreendermos como essas diferencas se
processam. Sendo nosso ponto de partida a cristandade medieval,
devemos observar as Escrituras, considerando que estas circulavam
em versoes diferentes, especialmente nos primeiros seculos de
nossa era. Nos textos veterotestamentarios, Nio enNcontramos
exatamente referéncias ao drag:io, ]é que a origem do termo ¢ grega
¢ esses textos inserem-se no espectro de referéncias hebraicas. Sem
necessariamente passarmos por generalizagées € comparativismos
que tracam continuidades e descontinuidades que nio estio ali,
encontramos no Antigo Testamento seres “comparéveis” a0s
dragdes, com destaque para os livros dos Salmos e de J6 (ANDRADE,
2020, p. 98). Neste ultimo, encontramos a descri¢ao do conhecido
Leviata:

Seus espirros l'elampejam lCal,SCZlS,

e seus olhos sao como arrebdis® da aurora.
De suas {:ﬂuces-1 il‘rompem tOChaS acesas
e saltam centelhas de fogo.

De suas narinas jorra fumaga,

como de C:l]deil’a acesa ¢ {"Cllveﬂte.

Seu halito queima como brasas,

e suas fauces lancam chamas.

Em seu pesCOgO Teside a FOI'(;Zl7

diante dele corre o pavor.

Quando se ergue, as ondas temem

€ as vagas dO mar sc¢ afastam.

(BIBLIA DE JERUSALEM, J4, 41, 10-15).

Andrade observa que Iahweh relata a J6 sua luta contra
o Leviara, sugerindo a ancestralidade da criatura, associado
ao caos vencido pela criacio. Além disso, ele nota no¢io de
seres serpentinos, ou anguiformes para usar o termo de Ogden,
que poderiam ser associados ao mar ou as ;iguas primordias,

criaturas combatidas pela divindade no momento de criagio e de

3 Arrebol ¢ a cor avermelhada/alaranjada do céu prestes ao nascer do sol ou anterior
a cle se por.

4 Garganta.
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organiza¢io do cosmos, tema com paralelos nas culturas semiticas

¢ aquelas do Oriente Proximo (ANDRADE, 2020, p. 100).

Figura 1: Anticristo sob o Leviata no Liber Floridus, sé¢culo XII, f. 62v. Disponivel em:
heeps://libugent.be/catalog/rug01:000763774.

Na Figura 1 retirada do Liber Floridus, texto enciclopédico
francés do século XII, vemos o Anticristo sentado nas costas do
Leviatd, que parece associado a serpente diabolica. A criatura
aparenta combinar elementos aquaticos e acreos, asas ¢ escamas,
possui chifres e presas, relacionados ao Diabo, esta sob as aguas
¢ parece emanar fogo, o que relembra a descricio em Jo. O ser
parece inspirar grande temor, seja por sua descrigio ou por sua
imagctica.

No Novo Testamento, o dragio do Apocalipse ganha destaque.
Lemos no capitulo doze:
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Apareceu entdo outro sinal no céu: um grande Dragio, cor de fogo,
com sete cabegas ¢ dez chifres e sobre as cabecas sete diademas;
sua cauda arrastava um tergo das estrelas do céu, langando-a para
a terra |...] Houve entdo uma batalha no céu: Miguel e seus Anjos
guerrearam contra o Dragio. O Dragao batalhou, juntamente com
seus Anjos, mas foi derrotado, ¢ nao se encontrou mais um lugar
para eles no céu. Foi expulso o grande Dragio, a antiga Serpente,
o chamado Diabo ou Satanis, sedutor de toda terra habitada - foi
expulso para a terra, e seus Anjos foram expu]sos com ele. (BIBLIA
DE JERUSALEM, Apocalipsa 12, 3-7).

Para Andrade, tal descri¢ao deve a do Leviata, mas carrega
um sentido escatolégico. Esse dragﬁo também ¢ associado a
Sata ¢ a antiga serpente do Genesis, um sentido influente na
cristandade, especialmente numa acepgao do Dragio/Sati
opositor a Deus (ANDRADE, 2020, p. 109). O saurio inimigo
adentra inclusive as diversas hagiografias medievais, quando
os santos enfrentam essas criaturas. Tomando de emprestimo
o termo utilizado por Jacques Le Goff, Andrade nomeia esses
santos como saurotonos, que equivaleria ao dragonslayer ingles
(ANDRADE, 2020, p. 86), com Sio Jorge como um dos

principais representantes.

Na Figura 2, presente no Livro de Horas inglés Beaufore/
Beauchamp, observamos Sio Jorge salvando a donzela do
sacrificio ao dragdo, a bem conhecida narrativa do santo.
Essa destruicdo da criatura se torna um topo nas hagiografias,
integrando o caminho percorrido pelo santo de forma a
marcar sua trajetéria sacra e seus milagres (ANDRADE, 2020,
p- 115). E como Johnny Langer nota, analisando as fontes
draconicas escandinavas, a morte ou derrota do dragio deve ao

desenvolvimento do Cristianismo (LANGER, 2007, p. 125).
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Figura 2: Sio Jorge ataca o dragio no MS. Royal 2 A XVIII, século XV, f. 5v.
Dispom’vel em: https://Www.bl.uk/catalogues/illuminatedmanuscripts/record.
asp?MSID=6543&CollID=16&NStart=20118.

Alem disso, podemos encontrar novamente a ideia do

dragio associado ao Diabo nos bestiarios, textos de ampla
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produ(;ﬁo e Circu]agﬁo no seculo XII, cuja finalidade era inculcar a
moral crista. Nessas fontes, os animais sio descritos muitas vezes
tendo suas naturezas distorcidas de forma a ensinar modelos de
comportamento. T. H. White, em sua tradu¢io do Bestidrio de
Cambridge, nos oferece uma amostra do tratamento dado aos

dragdes na cultura bestiaria:

o Dragio ¢ a maior das serpentes, de todas as criaturas na terra de
fato. Os gregos o chamam de ‘draconta’ (dpaxwv) ¢ portanto foi
traduzido para o latim sob o nome ‘draco’. Quando esse dragao
sai de sua caverna, ele ¢ comumente levado ao céu, e o ar proximo
a cle se torna ardente. Ele tem uma crista, uma pequena boca e
garganta estreita pela qual ele puxa o ar ou coloca sua lingua para
fora. Alem disso, sua forca nio estd em seus dentes, mas em sua
cauda, c ele inflige feridas mais pelos golpes do que por picadas.
Entdo cle ¢ inofensivo em relagio aos venenos. Mas ¢ dito que
veneno nao ¢ necessario para ele matar, ja que ele serpenteia em
torno de qualquer um que ele deseja matar. Mesmo o elefante nao
estd protegido dele pelo tamanho de seu corpo; pois o dragio,
deitando em espera préximo aos caminhos pelos quais os elefantes
usualmente passciam, enrolam as pernas deles em um nod com sua
cauda ¢ os destroem por sufocamento. Eles crescem na Etidpia e
India, em lugares onde ha calor perpétuo. O Diabo, que é o maior
de todos os répteis, ¢ como o dragio. Ele ¢ usualmente atraido
para fora de seu covil, e 0 ar ao redor dele arde, pois o Diabo, ao se
levantar de regioes baixas, se traduz em um anjo de luz e engana
o tolo com falsas esperancas de gloria ¢ alegrias mundanas. E dito
que ele tem uma crista ou coroa, porque cle ¢ o Rei do Orgulho,
e sua forca nio estd em seus dentes, mas em sua cauda, porque cle
seduz aqueles que ele atrai a si para enganar, as forcas deles sendo
destruidas. Ele deita escondido ao redor dos caminhos pelos quais
cles passeiam, porque o caminho deles para o Céu ¢ sobrecarregado
pelos nos de seus pecados, e ele os sufoca até a morte. Pois qualquer
um iludido pelos trabalhos do crime morre, e sem duvida vai para
o inferno.” (WHITE, 1954, p. 165-167, traducio propria).

5 Eminglés: “[...] the Dragon is the biggest of all serpents, in fact of all living things on
carth. The Greeks call it ‘draconta’ (dpaxwv) and hence it has been turned into Latin under
the name ‘draco’. When this dragon has come out of its cave, it is often carried into the
sky, and the air near it becomes ardent. It has a crest, a small mouth and a narrow gullet
through which it draws breath or puts out its tongue. Moreover, its strength is not in its
teeth but in its tail, and it inflicts injury by blows rather than by stinging. So it is harmless
as regards poison. But they point out that poisons are not necessary to it for killing, since if
it winds round anyone it kills him like that. Even the Elephant is not protected from it by
the size of its body; for the dragon, lying in wait near the paths along which the elephants
usually saunter, lassoes their legs in a knot with its tail and destroys them by suffocation.
They are bred in Ethiopia and India, in places where there is perpetual heat. The Devil,
who is the most enormous of all reptiles, is like this dragon. He is often borne into the air
from his den, and the air round him blazes, for the Devil in raising himself from the lower
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Figura 3: Dragio ataca elefante no Bestidrio de Cambridge, MS 1i.4.26, século XI1I, f. 46v.
Dispom’vcl em: https://cudl.lib.cam.ac.uk/vieW/MS'H—00004—00026/110.

No texto ¢ na miniatura do Bestidrio de Cambridge,
percebemos que o dragio ¢ um ser traicoeiro, que ataca
sorrateiramente aqueles que cruzam seu caminho, tragando-se
uma compara¢io ao modus operandi do Diabo em enganar, seduzir
e desencaminhar suas vitimas, culminando em sua morte e ida para
o Inferno. Como Andrade nota em seu estudo sobre o saurio nas
sagas nordicas, a constituicio do que vem a ser o dragio medieval
envolve multiplas confluencias culturais (ANDRADE, 2020) que
podem ser desiguais7 ocorrendo selegées e descontinuidades, com
variagdes a partir de contextos especificos que atribuem a essa criatura
aspectos variados, mas guardando ainda alguma conexio.

O que Ogden propoe ¢ que as estorias dracOnicas se
desenvolvem naturalmente a partir de arcaboucos de referéncias
daquelas culcuras, referéncias cujos elementos estio em constante

regions translates himself into an angel of light and misleads the foolish with false hopes
of glory and worldly bliss. He is said to have a crest or crown because he is the King of’
Pride, and his strength is not in his teeth but in his tail because he beguiles those whom he
draws to him by deceit, their strength being destroyed. He lies hidden round the paths on
which they saunter, because their way to heaven is encumbered by the knots of their sins,
and he strangles them to death. For if anybody is ensnared by the toils of crime he dies,
and no doubt he goes to Hell”.
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circulagdo, sobretudo oralmente. Essa hipotese ¢ muito pertinente
para que possamos discutir a produgio literdria para o Medievo. Se
esse ¢ o recorte aqui proposto, convém retomar as reflexdes de um
medievalista que deu especial aten¢io ao imagindrio: Jacques Le Goft.
Sua conceituagdo se da mediante tres referéncias: a dos conceitos,
a dos documentos ¢ a das imagens. Em relacdo aos conceitos, tres
deles perpassam a nocio de imaginario: a representacdo, o simbolico e
o ideoldgico, a primeira sendo uma tradu¢io mental de uma realidade
exterior percebida; o segundo como um objeto que remete a um
sistema de valores especificos; e o terceiro sendo uma concepgio que
deturpa o real “material” ou “imaginario” (LE GOFF, 1994, p. 12).

Sobre os documentos, estes podem conter parte do
imaginario, com destaque as obras literarias e artisticas, que devem
ser trabalhadas de forma satisfatoria, ou seja, para Le Gofl, as
fontes nio devem ser lidas numa matriz tradicional que procura
informacdes historicas, mas ¢ necessario o entendimento de sua
especiﬁcidade enquanto uma realidade historica, com wvalores
esteticos, inclusive. Em rela¢io as imagens, ele apenas explicita que
a ideia de imagindrio esta, obviamente, relacionada a elas, o que
o distingue da representacio ¢ da ideologia (LE GOFF, 1994, p.
14). Assim, o imaginario ¢ a materializacdo das imagens mentais em

documentos diversificados, imagens estas visuais ou textuais.

Scott Taylor critica a posi¢io de Le Goff, pois este diz que
os medievais ndo saberiam tragar os limites entre o material ¢ o
imaginado ¢ sua concep¢io de imaginario nio ¢ clara quando
o confronta com o campo das representacoes, do simbolico e da
ideologia, dizendo que o imaginario cruza essas dimensdes, mas nio
¢ nenhuma delas. Além disso, Le Goff nio explicita o que seria a
“realidade material” e Taylor afirma que o conceito de imaginario
proposto pelo historiador francés ¢ inoperacionalizavel (TAYLOR,
2020, p. 543). Hilario Franco Jinior também tece suas criticas, pois,
em sintese, a concep¢io de Le Goff nido ¢ clara e extremamente

limitada, especialmente équeles trés  elementos apontados

anteriormente (FRANCO JUNIOR, 2010, p. 68).
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. . P . /1.
Mas enfatizemos por um momento a dimensio simbolica do
. . I . . . ~ .
imaginario. Para compreender este conceito, partiremos de Gilbert
Durand, dizendo que
Todo o pensamento humano ¢ uma re-presentagio, isto ¢,
passa por articulug()es simbdlicas [...] no homem nio ha uma
solugz’to de continuidade entre o “imaginério" ¢ 0 “simbolico”. Por
consequéncia, 0 imagina’rio constitui 0 conector obrigatério
pelo qual forma-se qualquer representagiao humana. (DURAND,
2004, p. 41).

Para o autor, o simbolo ¢ uma forma de pensamento
indireto, que conecta um significante ativo, ou o objeto, a um
significado obscuro, o sentido (DURAND, 2004. p. 30). Dessa
forma, o imaginario remete a capacidade de simbolizacao, uma
caracteristica puramente humana, formadora das manifestacoes
culturais. Em seus estudos, Durand fundou a mitoanalise, uma
forma de investigagio que busca encontrar e compreender

. . ! . . ! . .
imagens, mitos e simbolos do imaginario em diversos contextos

(SOFANCO; MAIA, 2018, p. 105).

Mas devemos recordar, como observa Michel Pastoureau,
que o simbolo medieval nao possui a mesma acep¢io gencérica
contemporanea, com o termo symbolum com um sentido religioso
¢ dogmatico, nao como um elemento analogico que remete a outro.
Na realidade, parece haver diversos vocabulos para expressar esse
processo em que um objeto reporta analogicamente a um segundo
(PASTOUREAU, 2017, p. 555). De qualquer maneira, utilizemos
o simbolo como um termo agregador desses diversos termos
constituintes, no sentido de uma forma de pensamento que religa

dois elementos em planos desiguais, gerando um sentido singular.

Essa nocgao simbolica ¢ particularmente importante na
concepgdo que Franco Junior desenvolve sobre o imaginario. Este,
parao medievalista brasileiro, ¢ um conjunto ou sistema de imagens
catdrticas, formador de identidades sociais, capaz de historicizar
as mentalidades, ¢ o simbdlico seria justamente a linguagem do
imaginario (FRANCO JUNIOR, 2010). Essas imagens, verbais ou

visuais, seriam organizadas em um sistema analégico, formando-se
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entdo constelagdes semanticas em que um elemento esta para outro
e outro etc. Assim, forma-se uma rede de correspondéncias, ou seja,
poderia se estabelecer, entre objetos discrepantes, uma tessitura que

0s conectaria e reforgaria seus sentidos.

As obras medievais estariam inseridas nessa ampla teia de
referéncias e entrecruzamentos e Siegfried Christoph observa isso
em seus estudos sobre os monstros e as maravilhas do Medievo. A
imagina¢io medieval estaria restrita, ja que a autoridade ¢ refletida
na revelacio de Deus por meio da criacio e dos seres humanos
criados a imagem dele, ou seja, o poder criativo humano nio parte
do nada, mas esta nessa esteira da criacao original divina. Assim,
a imaginac¢do medieval, a principio, nio destaca a invencio, mas o
rearranjo de topoi, de figuras, de narrativas, de contos, da historia
(CHRISTOPH, 2020, p. 637). A critica das produ¢des medievais
se centraria em dois polos: um dos imitadores preocupados com
a forma e o respeito aos autores classicos, outro da criacao e do
embelezamento de lugares, personagens e eventos, evidenciada a
partir do s¢culo XII por meio da tradugio por parte de académicos
arabes das reflexdes aristotelicas sobre a imaginacio poctica

(CHRISTOPH, 2020, p. 638).

A utilizacio de monstros e maravilhas ocupa um lugar legitimo
nesse quadro. Segundo Christoph, a imaginacio medieval contava
com um riquissimo repertorio monstruoso, uma “cornucopia de
monstros assustadores” vinda dos mitos, das fabulas e das alegorias,
referéncias recuperadas a partir da memoria. Para Christoph, isso
aponta para duas possibilidades: ou o criador daquela obra invoca um
construto imaginativo bem estabelecido no imaginério coletivo e tal
elemento ndo ¢ um produto singular, ou essa invocacio ¢ proposital e
aponta para uma cria¢do imaginativa inédita (CHRISTOPH, 2020,
p. 641). Ou seja, ate que ponto o aparecimento de um construto
imaginativo em uma obra ¢ uma referéncia ja estabelecida e nio
uma cria¢do singular ou vice-versa? At¢ que ponto o uso do dragio
como opositor ao heroi ¢ uma composi¢io inédita ou a repeti¢io de

um elemento firmado no imaginario coletivo?
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Quando artefatos imaginativos, parte do imaginario coletivo,
sdo acessados, a imaginacio e a criacio medievais sio confrontadas
com trés problemas: como diferentes referéncias sao relacionadas
de uma nova forma, como o “impulso imaginativo” da audiéncia ¢
modelado e guiado por esses novos arranjos ¢ como a audiéncia tem
sua “disposicao imaginativa” encorajada (CHRISTOPH, 2020, p.
649). Ou seja, quando referéncias culturais sio mobilizadas, como
o autor, o escriba, o recitador organizam esses dados de maneira
singular ou nao, de forma que a audiéncia tambem possa reconhecer
esses elementos. Para Christoph, 0 imaginz/{rio medieval, que agrega
outros imaginarios, esta entre os polos da cria¢io e imita¢do. A
obra transita entre esses extremos, que, na realidade, nao sio tio
extremados: a criagdo, a novidade ¢ possivel a partir de conexdes de
referéncias dispares ja conhecidas, presentes num grande arcabouco

cultural (CHRISTOPH, 2020).

Mas como isso se relaciona aos dragoes? Se lembrarmos
da hipotese de Ogden, as estorias draconicas inserem-se num
continuum de desenvolvimento narrativo, emergindo de um
reservatorio cultural comum. As narrativas nao se apresentam de
forma homogénea, variando aqui ¢ ali segundo um contexto, mas
guardam em si semelhangas que permitiram sua analise conjunta.
Para Durand, um sistema sociocultural imaginario comporta
outros sistemas menores ¢ sempre brota de outro mais vasto,
0 que ele chama de bacia semantica, ou seja, num movimento
dialético, o imaginario escoe e se divide e ¢ confrontado pelos
scus afluentes antagonistas para, posteriormente, o ciclo

recomecar (DURAND, 2004).

Quando observamos o imaginario draconico do Ocidente
Medieval, fica claro a discrepancia entre as narrativas e, sobretudo,
entre os fenotipos e as nomenclaturas do dragao. Ao analisar a Saga
dos Volsungos ¢ Beowulf, Honegger nota a variedade de termos para
designar o saurio: no nordico antigo, Fafnir ¢ descrito como ormr,
traduzido como serpente ou dragio, cognato do latim vermis, que

parecem derivadas do indo-europeu wrmi-, verme. Em Beowulf, o
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dragao ¢ referido como wyrm e draca, um empréstimo do latim draco

(HONEGGER, 2019, p. 6).

Na imag¢tica, as diferencas nas representacoes dos dragdes
¢ clara. Nas Figuras 2 ¢ 3 referidas anteriormente, notamos duas
formas para se representar o saurio: uma mais rcptiliann, a outra
mais serpentiforme. Sobre isso, Honegger traz a seguinte imagem
em seu livro:

Figura 4: Diferentes fendtipos do dragio ocidental. Fonte: Honegger (2019, p. 9).

Segundo Honegger, tal discrepancia de aparéncias parece
ser um fendmeno ocidental, jé que os dragées asiaticos seguem um
fenotipo quase padrio (HONEGGER, 2019, p. 10). O autor ainda
observa que os poetas nio estavam preocupados com as implicacoes
que as diferentes designa¢des poderiam ter, mas destacavam a
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ﬁmgﬁo narrativa da criatura. A audiéncia provave]mente nao se
interessava pelas precisas descri¢des zoologicas da criatura que se

coloca como um obstaculo ao heroi (HONEGGER, 2019, p. 6-8).

Na cultura bestiaria, derivando grandemente do Physiologus(’
¢ das Ecymologiae de Isidoro de Sevilha, a criatura ¢ descrita como
uma serpente que vive em cavernas € que tem sua for¢a na cauda,
matando suas vitimas ao estrangula-las. Em outros textos, o dragdo

¢ um ser alado, com ampla capacidade de voo e incandescéncia.

Assim, encontramos a criatura que se coloca como um
empecilho ou ameaca, cuja derrota ¢ necessaria e, em geral, garante
algum beneficio a quem a derrotou. Basta lembrar de Sigurd que,
na Saga dos Volsungos, ao derrotar o monstro Fafnir, se apodera de
suas riquezas, e mais: Sigurd prova do sangue e come o coragio da
criatura, adquirindo poderes sobrenaturais. Ou A Aventura de Lludd
¢ Llefelys, em que o encarceramento de dois dragdes garante que
nenhuma outra ameaga acometa a Ilha da Gra-Bretanha.

. o1 !
Vemos a variabilidade de um nuicleo comum, o que coaduna
com a fala de Jean- Jacques Wunenburger:
Essa compreensao da conﬁguragio de um imagina’u‘io, seja ele de
um autor, de um povo, de uma época etc., ¢ em geral cributaria
quer da presenca de elementos tipificantes, que dao um estilo, uma
face ao conjunto das imagens, quer de uma verdadeira gram:itica

A P I, .
COm sua semantica € suas lelS sitaticas que obrlgam 4 compor um

sistema. (WUNENBURGER, 2007, p. 35).

Assim, geralmente encontramos, no ocidente medieval
cristianizado, o dragio como um inimigo ou opositor, podendo
estar associado ao Diabo, ¢ que deve ser derrotado. Esse ¢ um
clemento tipificante desse imaginario draconico, por mais que as
estorias variem aqui e ali. Ainda que as denominagées ca imagética
destoem, nao podemos deixar de perceber uma teia de simbolos e
signiﬁcados relacionados ao dragio. Se os compositores das diversas
obras medievais utilizam essas referéncias, ¢ porque estio inseridos

6 O Physiologus ¢ um texto originalmente escrito em grego, possivelmente por volta
do século IV em Alexandria. Seu contetdo consistia de pequenas descri¢oes de animais,
reais ou ndo. Muito de seu contetdo ¢ baseado em obras antigas de historia natural e
relatos miticos. Ao longo do Medievo, o Physiologus passou por acréscimos e supressoes,
bem como traducdes latinas que, mais tarde, culminaram na producio dos bestidrios.
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num arcabougo cultural, relendo e recriando narrativas. E o que
Ogden ¢ Christoph referenciam como stock-in-trade, dados numa
espécie de reservatdrio em constante acesso e troca. E o que Le Goff
designa como fontes e reservatorios das maravilhas medievais.

A ideia central aqui ¢ ilustrar algumas questoes que podem
ser uteis na analise de diferentes fontes, tendo como fio condutor
as narrativas sobre dragdes que encontramos no Medievo. Se notarmos
seus desenvolvimentos, perceberemos como elas comunicam com
certos relatos da Antiguidade, que lega tais historias aos contextos
posteriores, relidas ¢ adaptadas continuamente. Mas ¢ no desabrochar
de inimeras estorias draconicas que notamos como a imaginagio e
a criatividade demonstram seu poder: autores, escribas, redatores
trabalham em suas obras dentro de um repertorio dinamico que
mobiliza o imaginario.

Em sintese, inserido numa tessitura ampla e dinamica em que
certos elementos sdo mais ou menos fixos, a abordagem a partir das
teorias do imaginario da producio artistica medieval, sobretudo
literaria, parece ser rica em demonstrar como os artifices, em sua
singularidade, participam da coletividade ¢ mobilizam temas,
motivos e simbolos inscritos nesta vastidio, mas que ainda podem
ser trabalhados exclusivamente, criando narrativas ricas e carregadas

de sentidos, sempre abertas 4 um novo olhar curioso.
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4 . . ~
A retorica crista em torno da
4 .
renuncia sexual

Virgindade e viuvez e casamento, no Império
Romano entre os séculos I-V E.C.

Fabiano de Souza Coelho'

No contexto de surgimento da religido crista ¢ scu
desenvolvimento, nos primeiros séculos da Era Comum (E.C.)?%,
tambeém foram refletidas questdes que envolviam os habitos ¢
a conduta moral das pessoas, em particular, dos ficis cristaos.
Desse modo, por parte de autoridades eclesiasticas foi construido
discursos retoricos, os quais versaram a respeito dessas condi(s‘()es

morais projetadas para o género humano.

Observamos a existéncia de conflitos internos no Cristianismo
nesse processo de entendimento do casamento, viuvez e virgindade.
Destarte, ora tivemos predicag()es em favor do matrimonio em
detrimento da viuvez e virgindade, ora existiram pregacoes que
exaltavam a Virgindade e viuvez em prejufzo do casamento. Enfim,
de igual maneira, encontramos aqueles que pensaram na isonomia

dos casados, vitvos e virgens.

No contexto do Mundo Ocidental Antigo, percebemos uma

. ~ I, P
metensa 1L1t21 dC rcpresentagocs ¢ retorica dC pessoas cristas para

1 Doutor em Histdria Comparada (PPGHC/IH/UFR]), orientado pelo Prof. Dr.
André Leonardo Chevitarese; e-mail: fabiano.souza22@gmail.com.

2 Todas as datas deste artigo sdo da Era Comum (E.C.), salvo quando expresso em
contrario.

69



Lugares de poder e de conflito no contexto tardo antigo e medieval

reproduzirem a forma da qual eles entendiam o mundo com suas
classificacdes sociais, culturais e religiosas. Portanto, iremos discorrer
sobre tais condi¢des de maneira que possamos compreender melhor
os papéis previstos para a figura masculina e feminina na sociedade
romana na Antiguidade.

Na época atual, parece-nos um acontecimento habitual e
natural a concep¢io de que o casamento seja uma decisdo que
tenha como sustentacio a preferéncia e os sentimentos dos
esposos. Entretanto, no decorrer da historia da humanidade, as
sociedades acreditaram que essa questdo era um assunto muito
relevante paraser deixado a decisio apenas das pessoas envolvidas,
especialmente porque o casal poderia estar comprometido por
fortes emocdes que ndo eram relevantes aos interesses do corpo

social (NADER, 2003, p. 17).

De fato, mesmo com a existéncia de alguns pressupostos
em comum ¢ compartilhados pelo género humano, o conceito
de familia, casamento, sexualidade, experimentou e passou por
muitas transformacdes atraves do tempo ¢ do espago. Com isso,
acreditamos que essas experiéncias humanas foram sempre pensadas
¢ reexaminadas por meio de multiplas culturas e sociedades.

Atualmente, temos o modelo de familia tradicional e novos
arranjos familiares que fazem parte da realidade da sociedade
Ocidental, que foram sendo construidos em meio a um processo
historico e sociocultural. Assim, os vinculos domésticos e humanos

520 bastante complexos, mas passiveis de investigacoes e reflexdes.

Em contrapartida, a ideia de familia que os romanos antigos
tinham nio era a que hoje nos temos comumente. Em varios
contextos, familia era entendida como todas as pessoas sujeitas
a autoridade do chefe da casa ou todos os descendentes de um
antepassado comum, ou toda propriedade de um individuo ou
simplesmente toda a de um laicado. Todavia, nunca somente a

familia intima (FINLEY, 1990, p- 145-146).

Com isso, a no¢io de familia dos romanos antigos incluia os
familiares, os escravos, suas propriedades. No entanto, a partir do
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contexto no qual essa estava inserida, a concep¢io romana de que
se constituia a familia poderia ter variacdes leves no decorrer da

historia dessa sociedade (DIXON, 1988, p. 13-20).

. 14 . -~
O casamento entre politeistas e cristios na
sociedade romana

Na verdade, para os romanos na Antiguidade, o casamento
era um ato particular ¢ ac¢ informal — nao tinhamos um acordo
escrito de casamento, apenas o contrato de dote. Dessa forma, as
pessoas em Roma se casavam para esposar um dote, ter justas bodas

e realizar a manutencio do corpo civico da sociedade, o nicleo dos

cidadaos (VEYNE, 2009, p. 43-45).

O casamento romano, além de ser uma instituicio civil na
qual somente os privilegiados ingressavam nela, era também uma

. . .~ ! . . . . ~
mstltulgao dOl’l’lCStha na qual existia uma estrutura de transmissao

de patriménio (THOMAS, 1996, p. 196).

De uma maneira sumaria, no mundo romano, tinhamos dois
tipos de matrimoénios: o conventio in manum e sine manu. Primeiro, o
matrimonio conventio in manum era a forma mais antiga, mediante
a qual a mulher vinha formar parte da familia do marido ¢ estava
sujeita a seu poder marital — manus —, do mesmo modo que os filhos
estavam sujeitos ao patria potestas. Ademais, o casamento sine manu
ou livre, a esposa continuava pertencendo a familia paterna, sujeita
ao potestas de seu préprio pai e conservava os direitos sucessorios
da familia de origem. Portanto, o matriménio sine manu foi o mais
comum na ¢poca classica até o dltimo tempo da republica (PAOLI,

1990, p. 125-126).

Posto isso, no ambito privado da residéncia, a mulher
era tida como ser inferior, passando da autoridade paterna
a autoridade do esposo e, depois que ficasse viuva, o seu filho
mais velho poderia ser seu tutor. Das mulheres esperavam que
vivessem uma vida de devogio, de obediéncia e de trabalho

manual (GRIMAL, 1981, p. 33-34).
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Conforme Paul Veyne (2008, p. 191), na Antiguidade, os
romanos se casavam por duas razdes. Primeiro, para enriquecer ao
se desposar por causa de um dote — esse seria um instrumento para
0 TOmMano aumentar as posses ¢ o patrimonio de seus herdeiros. E,

finalmente, porque tal ato era costume naquela sociedade.

A finalidade do casamento romano era a reproducio, de acordo
com o sistema juridico da época, e centralizava-se na transmissao da
propriedade (FINLEY, 1990, p- 149; ROUSSELLE, 1993, p. 374).
Desta feita, para os romanos, 0 casamento era como um dever, no
qual os esposos, em especial os homens, seriam corresponsaveis no
processo de geracio de futuros cidadios para o Estado. Os filhos
iriam manter o culto familiar e atuariam no mundo romano tanto

nos periodos de paz quanto de guerra (ROBERT, 1995, p. 191).

As familias de Roma desejavam que seus filhos contraissem
um bom casamento, mas o enlace matrimonial nio era o bastante,
uma vez que cles precisavam produzir herdeiros para as suas
1inhagens. Faziam parte da casa as futuras geracoes da familia,
porque os filhos e filhas deveriam manter e preservar a ascendéncia

familiar (TORJESEN; BURRUS, 1993, p. 67).

Na Republica Romana, temos registro de Caio Valério Catulo
(87 a 54 a. E.C.) sobre a gera¢io de descendentes e continuidade da
memoria da familia, em parte de seu poema nupcial — epitalamio
— a0 deus Himeneu, divindade do casamento, assim: “Entregai-vos
a0 amor, como ¢ vosso desejo, ¢ tende filhos em breve. Nio seria
conveniente que um nome tdo antigo permanecesse sem filhos, mas
sim, que continuasse gerando—os como sempre” (Poestas Complems
LXI, traducio nossa).

Os cidadaos e as cidadas deveriam cumprir os seus deveres
ctvicos com o Estado Romano ¢ gerar novos membros para essa
sociedade. Dessa maneira, a atribuigﬁo esperada e que deveria ser
executada pelos casais era que eles fossem genitores de filhos e filhas,
ou seja, mae e pai — na qua] a primeira atuaria particularmente no
A . . li . . . ! .
ambito privado e domestico, e o segundo, na dimensio publica e
politica das cidades.

72



Pablo Gatt & Sérgio Alberto Feldman (org.)

Posto isso, a maior das virtudes entre os romanos era a
virilidade, a virtude politica. Assim, os romanos, desde a infancia,
eram educados para serem dominadores. Sempre e em qualquer
lugar os romanos deveriam impor esse ideal de dominagao sobre si
mesmo e sobre os outros povos. Essa dominacido deveria ser até no
campo sexual, pois o cidadido romano — civis romanus — adulto nunca

deveria ser submisso (CANTARELLA, 1994, p. 98).°

Na sociedade romana na Antiguidade, a virilidade masculina
estava representada em seu ativo papel sexual e social. O membro da
aristocracia e o cidadio romano teriam de cumprir um dever sexual
de forma ativa e exercer o dominio nesse ambito sobre aqueles que
eram considerados como os agentes passivos da sociedade, a saber:

as mulheres, os libertos e os escravos (FEITOSA, 2008, p. 132).

Do mesmo modo, a figura paterna ocupou, na legislacio
romana, uma posicao dominante. O pai — patria potestas — exercia
uma autoridade sobre seus descendentes ate sobre a propria vida.
Essa jurisdigﬁo também estava associada ao seu poder econdmico.
Era estendida para scus filhos ¢ os demais membros da familia.
O paterfamilias impunha aos seus subordinados os seus desejos e,
consequentemente, davam sustento material. Esse sistema do poder

paternal afetou também (ON] pApélS d&S mulheres como maes e €sposas

(ARJAVA, 1996, p. 28; SESSA, 2012, p. 10).

Assim, o centro do poder de cada grupo familiar romano se
encontrava no paterfamilias, que tinha o poder sobre os filli familias,
que durava at¢ que estes alcancassem a maior idade. A esposa fazia
parte da familia do marido como uma filha, se essa tivesse contraido
0 matrimonio cum mano, ou a mulher, mesmo casada, estaria sobre

/. . . . .
O dOl’l’llI’llO dC seu gCl’lltOI‘, caso tivesse Casado no regime sine manu

(FABREGAT, 2000, p. 65)."

3 Era algo muito vergonhoso para um cidadio romano ter relagdes passivas. Nessa
sociedade, ser masculo era ser ativo, independente de qual seria o género do parceiro — ter
amor pelas mulheres ou pelos homens. Isto ¢, 0 que importava era a atividade ¢ passividade.
Destarte, o homem adulto ¢ livre que era homofilo passivo — impudicus ou diatithemenos —
foi muito desprezado naquele tempo (VEYNE, 1986, p. 39-43).

4 No casamento romano, a esposa era um dos elementos que existia na casa, tais como
os filhos, os libertos, os clientes ¢ os escravos. A mulher era tida como uma crianga grande
a qual merecia cuidados do seu dote ¢ de seu nobre pai. Entio, na sociedade romana,
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Ao chefe de um lar romano era aplicado o termo paterfamilias.
O seu poder — sobre sua esposa, filhos, filhas e esposas e filhos destes,
escravo e propriedade — em teoria, era livre e absoluto de qua]quer
controle; terminava apenas com sua morte ou com a emancipagio
voluntaria de parte dos seus descendentes. No seculo IV, uma legislacao
de Constantino ainda definia tal poder do paterfamilias como direito de
vida e de morte sobre suas propriedades (FINLEY, 1990, p. 146).

O homem romano cidadio somente era chamado de
paterfamilias quando deixava de estar sob o poder paternal de
qualquer ascendente em linha masculina. Assim, um pater em Roma
se dava quando o cidadao deixava de ser filho com a morte de seu
pai, tomando o 1ugar dele, adquirindo sua heranga e os direitos

sobre a sua descendéncia.

Efetivamente, o matrimoénio era uma institui¢ao
importante para os romanos, por muitas razdes. Especialmente
para os membros dos altos grupos. O nome da familia poderia
ser passado para os filhos legitimos nascidos de um casamento
¢ esses poderiam herdar a posicao social de seus pais. Tambem
os homens casados recebiam o dote de uma mulher e isso seria
um meio de adquirir riquezas. Contudo, observa-se nessa
sociedade o chamado concubinato como uma pratica bastante
comum ¢ muita aceitavel socialmente, quando envolviam
pessoas de grupos sociais diferentes. Essas unides poderiam ser
longas e monogamicas. Por exemplo, temos o caso ocorrido com
Agostinho de Hipona, que por um tempo significzltivo viveu

com uma concubina (HUNTER, 1992, p. 6-7).

O concubinato — conubinatus —, no mundo romano Antigo,
compreendia em dois tipos de relacionamentos: uma relagio

extraconjugal de um homem que nio tinha interesse em se casar

tivemos uma experiéncia interessante no seio da vida matrimonial: o chamado empréstimo
de esposas. A titulo de exemplo, Marco Péncio Catdo cedeu sua esposa a um amigo ¢,
tempos depois, casou-se mais uma vez com ela ¢ usurpou uma grande heranca (VEYNE,
2009, p. 48-49). Assim, Agostinho, em seu tratado ascético De Bono Conjugali, demonstrou-
nos essa experiéncia de empréstimo de esposa em Roma, com estas palavras: “Catdo, aquele
romano que em vida entregou a outro sua esposa para que aumentasse a prole na casa de
um estranho” (La bondad del matrimonio, XVIII, 21).
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com uma concubina, ou uma relacio estavel com apenas uma
companheira entre um cidaddo romano ¢ uma mulher com quem
cle nao poderia se casar formalmente (PUCCINI-DELBEY,
2007, p. 79).°

De acordo com modelos de generos do Mediterraneo na
Antiguidade, 0 papel masculino estava conectado com a vida
publica e falar publicamente. Por outro lado, o papel feminino era
condicionado aos espacos privados e o ambiente doméstico era local
da atividade das mulheres. Dessa maneira, estabelecia-se uma série
de valores que eram esperados paraa ﬁgura feminina na sociedade:
a pudicicia, modéstia, restricao sexual e reclusio doméstica. Com
isso, a vida social e fung()es pﬁb]icas poderiam ser incompatl'veis

com a decéncia esperada para mulheres.

Exposto isso, no Imperio Romano, geralmente as pessoas
nio se casavam por amor, ou scja, os casamentos dos filhos eram
negociados pelos genitores. Assim, a escolha da esposa era uma
decisao racional, as vezes material e, em algumas ocasioes, entre
a aristocracia era uma escolha politica e, portanto, nunca uma
decisio passional. Além disso, na legislagﬁo romana, nem os
filhos e nem as filhas poderiam contrair um casamento valido
sem o consentimento de seus paterfamilias; e, também, esse tipo
de conduta das familias nao foi menos popular entre os cristaos

romanos (ARJAVA, 1996, p. 29).

Dentro do casamento, o amor era uma possibilidade e a
discordia entre os esposos era considerada mais tipica do que a
concordia (VEYNE, 2008, p. 199). Ademais, o casamento era uma
especie de amizade, na qual os esposos deveriam apenas ter relacoes
sexuais para ter filhos e sem momentos de intima afetividade. O
que fazia que o casal deitasse junto era a procriacio. Assim, os
maridos nio deveriam transformar suas esposas em amantes. E

com o surgimento da religido crista na sociedade romana, autores

5 Na sociedade romana, a moral sexual exigida para os homens era menos rigida e
estrita do que aquela que era cobrada de uma mulher de condigio livre. Dessa forma, o
concubinato era uma prz’ltica muito comum entre os membros dos altos estratos sociais
romanos (PUCCINI-DELBEY, 2007, p- 79).
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eclesiasticos repensaram o casamento tendo como base a filosofia e

moral Antiga (VEYNE, 2009, p. 54-55)°.

De outro lado, era catastrofico para uma mulher ter um
marido apaixonado, porque o amor sexual no casamento era algo
atipico e perigoso. As mulheres bem educadas somente recebiam os
seus esposos exclusivamente para conceberem filhos e, além disso,
as mulheres que atendiam as frequentes visitas feitas pelos esposos

tomavam o gosto pelo amor (ROUSSELLE, 1993, p. 384-385).

A expressao matrimonium tem raiz na palavra mater, matri —
mie, mies —, ¢ as jovens casadas romanas, antes mesmo de gerarem
filhos, eram chamadas de matronas. Posto isso, a identidade feminina
era qualificada a partir do polo masculino e as mulheres eram tidas
na sociedade como procriadoras para garantirem o patriménio
do seu marido (CABECEIRAS, 1998, p. 289). Alem disso, as
mulheres romanas eram associadas, quando se casavam, como irmas
consanguineas de seus proprios filhos — todos eram submissos ao

mesmo chefe de familia (THOMAS, 1993, p. 141-142).

Entretanto, da mesma forma que em muitas sociedades da
Antiguidade, em Roma, a maternidade foi um instrumento de
estabelecimento e enaltecimento do status feminino. Um grande
bem para as mulheres era a fertilidade. Derivadas da palavra mater,

as expressoes matrona ¢ materfamilias’ denotavam uma mulher

casada honrada (DIXON, 1988, p. 71).

Na verdade, as mulheres romanas eram importantes
na educacio dos novos cidadios e nio apenas realizavam a
transmissdo dos valores da sociedade patriarcal, mas perpetuavam
a ideia de superioridade masculina existente no mundo romano
na Antiguidade. A materfamilias ou 3 matrona era atribuida a
responsabilidade de educacio das criancas para a preservacio e

continuac¢io do prestigio ¢ honra da familia. Logo, a sociedade

6 Os cristios chamados de Padres da Igreja — Clemente de Alexandria, Jerénimo
de Estridio e Agostinho de Hipona — foram influenciados pelo platonismo estoico,
intimamente associado ao ascetismo cristio (VEYNE, 2009, P 55).

7 O titulo romano de materfamilias — a mae de familia — tinha uma dependéncia
estrita do casamento. Dessa maneira, a mie de familia era uma esposa de um cidadao
romano no exercicio de suas capacidades (THOMAS, 1993, p. 166).

76



Pablo Gatt & Sérgio Alberto Feldman (org.)

romana historicamente admirava esse papel exercido pelas
mulheres (CANTARELLA, 1994, p- 166; TORJESEN; BURRUS,
1993, p. 68).

Por seu turno, o Imperador Augusto se esforcou para manter
a ordem da vida familiar da aristocracia romana, e, com isso, fez
uma série de medidas que visava diminuir o divércio, reprimir os
adultérios — praticas comuns nos anos finais da Republica. Assim,
esse Imperador incentivou casamentos e dotou de privilégios 0s pais
¢ mies que tinham mais de tres filhos (GRIMAL, 1981, p. 92).8

Um conjunto de leis elaborado por Augusto, em 18 a. E.C,,
Lex [ulia de adulteriis coercendis’ — Lei Julia de repressao ao adulterio —
foi muito importante na historia do direito romano. Dessa forma,
a expressio adulterio foi usada nessa legislacio com sentido bem
amplo. Essa nova lei modificou o controle da moral sexual dos
romanos do campo da legislacao familiar para uma questio de Estado
(CANTARELLA, 1994, p. 142)." Ademais, as leis matrimoniais de
Augusto, no tempo do Império, fixavam que as mulheres deveriam
ser mies com a idade de vinte anos ¢ os homens teriam que ser pai

com vinte e cinco anos de idade (THOMAS, 1996, p. 198).

Assim sendo, segundo assinalou Aline Rousselle (1993,
p- 372), em todas as regides do Imperio Romano, era exigida a
fidelidade das mulheres casadas. Existiam incentivos para que
fossem contraidas unides legitimas ¢ o Império controlava a

fidelidade das esposas matronas. Compulsoriamente, a familia e os

8 No mundo romano, apesar disso, os partos representavam para as mulheres um
grande perigo, pois corriam sempre risco de perder suas vidas. Tanto nos tempos politeistas
quanto nos tempos cristdos, as mulheres romanas cultuavam o divino para obter prole
(ROUSSELLE, 1993, p- 354).

9 Esse conjunto de leis era conhecido também com outros nomes: Ad legem Iulian
adulteriis, Lex Iulia de adulteriis coercendis, Lex Iulia de adulteriis et stupro, Lex [ ulia de pudicitia,
De adulteriis et pudicicia (MALDONADO DE LIZALDE, 2005, p. 366).

10 A condi¢io das mulheres romanas mudou no primeiro século de nossa era no
Império Romano, pois elas tiveram sua emancipagio. Se clas fossem casadas legalmente,
nio estariam mais debaixo do poder de seus maridos. Contudo, mesmo depois de casada,
a mulher ainda pertencia a sua familia original. As mulheres nio eram completamente
livres, mas nao eram controladas como clas deveriam ser. Assim, do tempo de Augusto em
diante, as mulheres que fossem pegas em aduleério nao poderiam ser mais mortas por seus
maridos. Elas somente poderiam ser mortas por seus genitores. Todavia, dificilmente esses
exerciam esse direito sobre suas filhas (CANTARELLA, 1994, p. 148).

77



Lugares de poder e de conflito no contexto tardo antigo e medieval

vizinhos tinham de denunciar os addlceros, sob a pena de perda do

estatuto honorabilidade.

Em Roma, a faixa de idade de adulto era de doze anos para
as mulheres e quatorze anos para os homens — considerava-se
também que essas eram as idades de maturidade sexual. Por isso,
no periodo Imperial, as mulheres romanas eram desposadas em sua
mocidade. Entre os membros da aristocracia, as meninas se casavam
provavelmente na puberdade ou um pouco depois. Contudo, os
homens romanos contraiam matrimoénio depois da puberdade, em
especial, entre vinte e trinta anos de idade. Além disso, o genitor
que escolhia 0 noivo para sua filha e, em todos os grupos sociais,
as mulheres eram um objeto passivo (ARJAVA, 1996, p. 32-33;
THOMAS, 1993, p. 169).

Os casamentos entre os romanos, aqueles que ndo eram
rompidos pelo divorcio,' duravam em torno de dez a quinze anos
(DIXON, 1988, p. 31) - tal dado pode ser constatado, porque a
expectativa de vida nessa sociedade Antiga era muito baixa, girava
aproximadamente em torno de trinta a quarenta anos de idade (eles

se casavam e morriam precocemente).

O divorcio se tornou algo comum entre 0s rTOmManos a partir
do final da Republica, mesmo que ha muitos anos esse ato fosse
condenado.” A separagio era uma formalidade simples, da qual
tanto homens e mulheres poderiam tomar a iniciativa. Em outras
palavras, a mulher era repudiada pelo marido ou a esposa retornava a
casa de seus pais. O divorcio foi algo facil, porque o casamento entre
os romanos era apenas um acordo sem nenhum valor profundo - o
matrimonio era apenas uma passagem de poder do pai da mulher

para seu futuro marido.

11 Com a facilidade do divércio, em ambos os géneros, tinhamos numeros
significativos de recasamentos na sociedade romana, sobretudo entre os homens. Além
disso, na luz do direito romano, tanto para os homens quanto para as mulheres casadas,
o divéreio era ficil e informal para ser concretizado, da mesma forma que o casamento.
Desse modo, o préprio afastamento de um dos esposos com a intengio de se divorciar
efetivava a acio do divorcio (FINLEY, 1990, p. 152; VEYNE, 2009, p. 44).

12 Com o numero extenso de divércios e casamentos em Roma, podemos salientar
que César, Cicero, Ovidio, Claudio, casaram-se at¢ trés vezes (VEYNE, 2009, p. 49-50).
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Por fim, o casamento entre 0s TOManos passou por
transformagdes no decorrer dos tempos e a autoridade absoluta que
os homens — pais e maridos — exerciam sobre as mulheres — filhas e
esposas — foi se remodelando ao ponto que as mulheres, mesmo depois
do casamento, continuavam sob o dominio de seu pai e este poderia
romper o casamento sem o consentimento do marido de sua filha.
Dessa maneira, essa nova estrutura social proporcionou as mulheres
continuarem a ser donas de seus bens e, em certos casos, seus pais
nomeavam um tutor para que seus bens fossem adminiscrados. Isso
gerou para as mulheres uma significativa autonomia e liberdade de

acdo — uma especie de emancipacio (ROBERT, 1995, p. 189-190)."

Por seu turno, acreditamos que o ambiente no qual 0
Cristianismo  se assentou como religido foi profundamente
ambivalente na questao do casamento. Essa experiéncia religiosa
herdou da tradi¢io judaica a reflexao sobre o casamento e outras
correntes de pensamento influenciaram a visio crista sobre a uniio
de homens e mulheres.

[gualmente, os ideais de moralistas ¢ filosofos do mundo
greco-romano foram importantes para o desenvolvimento do
pensamento cristdo a respeito do entendimento do matrimonio.
Nessa conjuntura, O casamento era uma instituicdo que tinha
como objetivo a producio de filhos, portanto, a procriacio era tida
como um dever civil e todos os cidadios com idade ideal para o
casamento deveriam cumprir com esse dever. Entretanto, percebe-
se uma mudanca nessa visio sobre o casamento por parte de
filésofos e moralistas. O matrimonio influenciado pela perspectiva
do estoicismo ganhou uma conotagio de amizade entre os esposos
— philia, amicitia — e tinha como aspira¢io a harmonia — homonoia,
concordia. Os autores romanos e gregos, em especial Séneca e

Plutarco, propagaram esses principios (HUNTER, 1992, p. 7-8).
Ainda, salienta Michel Sot (1992, p. 163-164) que o

. A . . . ~
martrimonio mnas escrituras dOS Cristaos cera representado de

13 Nos séculos I e II, as mulheres no Império Romano poderiam escapar tanto do
potestas dos seus pais quanto da manus de seu esposo, por meio de um “tutor”, que poderia
ser nomeado por ela mesmo (TORJESEN; BURRUS, 1993, p. 61).
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forma diferenciada. Primeiro, no Antigo Testamento, temos dois
relatos da criagio que culminam na consolida¢io do casamento -
enaltecendo, desse modo, a figura da companheira do homem, sua
unido e fecundidade. E, sob outra perspectiva, no Novo Testamento,
evidencia-se a continéncia sexual — os homens eunucos voluntarios

¢ a superioridade da virgindade perante o casamento.

A partir da perspectiva cristd, os primeiros escritores
eclesiasticos elaboraram um arcabouco retorico sobre os valores do
casamento no Cristianismo ¢ produziram discursos para reafirmar

e solidificar a nova religiio no Império Romano.

Com isso, de uma forma sucinta, a base biblica do casamento
cristdo se situava nos seguintes textos, que dividimos em dois
blocos: a) “Sede fecundos, multiplicai-vos, enchei a terra” (Génesis,
1,28; 9, 1) e “Por isso um homem deixa seu pai e sua mie, une-se a
sua mulher, e eles se tornam uma so carne” (Génesis, 2, 24) no Antigo
Testamento; ¢ b) “Nao lestes que desde o principio o Criador os fez
homem e mulher? e que disse: Por isso o homem deixard pai ¢ mae e se

q
. /o lh . d d . - / ? d ~” =

unira a sua mulher e dos dois serdo uma so carne? De modo que ja nao
sao dois, mas uma so carne. Portanto, o que Deus uniu, ninguém
deve separar” (Mateus, 19, 4-6); “cada um recebe de Deus seu dom
particular; um, deste modo; outro, daquele modo” (1 Corintios 7,
7)'; ¢ “Porque somos membros do Corpo de Cristo. Por isso deixara
0 homem seu pai e sua mae e se ligard a sua mulher, e serao ambos uma so
carne” (Efésios, 5, 30-31)"” no Novo Testamento.

Com efeito, afirmou David G. Hunter (1992, p. 3) que a
partir das reflexdes biblicas sobre o casamento, exclusivamente os
textos paulinos, os Padres da Igreja tiraram dessa unido duas li¢oes.

14 Nesse capitulo, o apédstolo Paulo escreveu sobre casamento, virgindade e
continéncia. Diante disso, Paulo deixou explicito na introducio que iria responder
sobre questdes que os cristios dessa comunidade lhe tinham escrito. De uma manecira
geral, traca-se, nesse texto, a respeito do casamento cristdo e a relagio entre os sexos.
Também abordou sobre a tematica da circuncisio/incircuncisio e escravidao/liberdade
(FIORENZA, 1992, p- 256).

15 No trecho de Efésios 5 — entre os versiculos 21 e 33 — o autor nos relata sobre a
moral doméstica e, especificamente, sobre a submissao das esposas aos maridos e 0 amor
que os esposos deveriam ter a suas mulheres, sendo essa uma configuracio simbdlica de
Cristo ¢ a sua comunidade religiosa.
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O primeiro ensinamento entendia que o casamento em seu estado
natural era indissoldvel e uma nova nipcia depois do divorcio seria
aduleerio. Por seu turno, a segunda licio compreendeu o matriménio
como uma institui¢do criada pela divindade dos cristaos. Com isso,
o0 primeiro argumento, elencado acima, a respeito do matriménio,
foi usado pelo Cristianismo para defmnir a identidade religiosa numa
sociedade em que a estabilidade marital nio era muito seguida. Eo
segundo argumento foi transformado em um valor religioso para ser

usado na defesa contra aqueles que negavam os bens do macrimonio.

Em outra perspectiva, escritores cristdos também entenderam
que textos das escrituras sagradas da religido disseminavam valores
radicais de renuncia, particularmente a continéncia sexual. O
casamento era compreendido como ambiente das relagdes sexuais
e vivéncias de obras da carne: “fornica(_;éo, impureza, 1ibertinagem,
[...], 6dio, rixas, citimes, ira, discussdes, divisdes, invejas” (Galatas, 5,
18-22). Enfim, o estado de vida daqueles que careciam de virtudes
e autodominio.

Para grande parte dos cristaos dos primeiros cinco s¢culos, a
verdadeira liberdade exigia rentincia — a continéncia, acima de tudo.
A renuncia sexual significava o repidio do mundo da sociedade
comum e de suas vicissitudes negativas, sendo um caminho de se ter

o controle da propria vida (PAGELS, 1989, p. 115).

No que diz respeito, nos primeiros s¢culos de Cristianismo,
existiu um discurso muito diversificado em torno do casamento e
sexualidade. Por um lado, tivemos uma tradi¢io de defensores da
ascese que escreveram em defesa da rentncia sexual como algo
positivo para religido, mas, por outro lado, existiram outros que
permitiram e incentivavam o celibato, o matrimdnio ¢ a uniio

sexual dos casados, e entenderam que a primeira tendéncia estaria

associada a heterodoxia (HUNTER, 2007, p. 128).

Grosso modo, a visdo construida pelos Padres da Igreja a respeito
do casamento cristao foi ambigua, no entanto, a tendéncia que
prevaleceu no Ocidente cristdo foi aquela associada aos interesses,

\ . A . . . . . .
a abstinéncia sexual. Em vista disso, como foi dito anteriormente,
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percebemos um vasto conflito retorico e de representacdes em
relagﬁo a essa tematica no Cristianismo, principalmente no Mundo
Tardo Antigo.

Nos primeiros séculos, a lgreja considerava que os cristaos
deveriam se submeter a legislagio romana a respeito do casamento
¢, desse modo, as questdes que envolviam o matrimonio estavam
ligadas ao tribunal civil. Por isso, o casamento era tido como uma
realidade mundana, uma uniao que trazia uma quantidade de
adversidades morais e eclesiasticas. Nesse periodo, a celebragio
das nﬁpcias diante da comunidade crista — in face Ecclesiae — era
desconhecida, com exce¢io em meios nido catdlicos. Somente
existia uma intervengao da Igreja em casos extraordinarios,
quando se envolviam aspirantes ao clero cristdo. Por conseguinte,
unicamente a partir do quarto século que se percebe a bencio
nupcial por parte da Igreja Catdlica, celebrada pelo bispo ou
sacerdote — 0 matrimonio era realizado sub benedictione sacerdotis

(SCHILLEBEECKX, 1970, p. 215-219).

Com advento da nova religidao no Império Romano, o jovem
homem cristio ou seus genitores, influenciados por essa experiéncia
religiosa, poderiam ser persuadidos de que as relagoes sexuais antes
do casamento era algo pecaminoso, e, consequentemente, tivemos
alguns casamentos mais cedo entre os membros do Cristianismo.
Assim, a relacdo sexual entre os cristdos somente era justificada se
fosse feita dentro do casamento ¢ com fins de gerar filhos ¢ filhas
(ARJAVA, 1996, p.- 31; FLANDRIN, 1986, p. 136).1

Na realidade, no século 11, nos circulos cristios, emergiu a
discussao sobre a sexualidade como uma dimensao da fragil condicao
da natureza humana. Alguns pensadores cristdos apresentam
o descjo sexual como causa primaria da morte. Retrataram a
sexualidade como manifesta¢io da perda, por parte de Adao e Eva, da
imortalidade que lhes fora conferida pela divindade. A sexualidade
foi entendida como sintoma privilegiado da Queda da humanidade

16 Para grande parte dos primeiros Padres da Igreja, “o casamento nao modificava a
realidade de que, em um mundo dividido entre 0 bem e 0 mal, espirito ¢ carne, o sexo era
um mal” (SALISBURY, 1995, p. 29).
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na servidao do pecado e dos vicios. Assim, a rentncia sexual seria
uma forma simbolica de reestabelecimento da liberdade humana,

a recuperacio dos dons espirituais e, portanto, um instrumento de

anula¢io do poder da morte (BROWN, 1990, p. 81).

A voluptuosidade humana, representada pelos Padres da
[greja com tendéncias ascéticas e de rentncia, foi apresentada como
consequéncia do pecado original. Desse modo, pensado como algo
ruim, o sexo se tornou em todas as situacdes oposto as realidades

sagradas (ROSSIAUD, 2006, p. 480).

Ao representar o pecado original associado a sexualidade,
os primeiros Pais da Igreja pensaram o casamento, sobretudo, em
suas consequéncias sexuais. Nessa condi(_;io ou estado de vida, o
individuo perderia o controle sobre o seu proprio corpo. Por isso,
o casamento atrelava homens e mulheres em um laco libidinoso
que amarrava os dois corpos ao mundo da carne, sendo que cada
um tinha uma divida carnal com outro e deveriam pagar essa
divida para satisfazer os desejos lascivos de ambos (SALISBURY,
1995, p. 29).

Nos primérdios do Cristianismo, o casamento era visto
apenas como uma concessao, associada a vontade voluptuosa. Dessa
forma, a continéncia sexual era preferivel a0 matrimonio. Contudo,
a vida casada era uma forma de canalizar a sexualidade. Com passar
dos séculos, a subordinac¢io feminina e a condenagio do divorcio
comecaram a ser consideradas parte da doutrina matrimonial

(AMMICHT-QUINN, 1996, p. 305-306).

/ . .

No segundo século, um dos testemunhos mais importantes
sobre o casamento cristao se encontrava em uma carta de Inacio
d ‘oquia a Pol; 17 Tambd e 0 draca .

¢ Antioquia a Policarpo.” Também, nessa mesma ¢poca, autores
cristdos, como Justino Martir, Taciano, Atenagoras, Pseudo-

Clemente, fizeram reflexdes sobre o matrimonio em seus escritos.

O Pastor de Hermas, s¢culo I, refletiu sobre a separa¢io

¢ as novas m’lpcias contraidas depois da morte do Cénjuge. Ele

17 Nesse escrito, Inacio de Antioquia mostrou os deveres dos maridos,
fundamentado nos textos atribuidos ao apdstolo Paulo a comunidade de Efésios (LUIS
LARRARBE, 1986, p- 81).
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relacou em suas obras que, apds a separacdo, os esposos nao
poderiam contrair um novo casamento e, somente com a viuvez,
pode-se contrair uma nova nupcia. Mas ele preferiria que a pessoa
permanecesse sozinha apds a morte de seu esposo ou de sua esposa

(HUNTER, 1992, p. 9-10).

De forma exph’cita, a obra de Hermas sobre os mandamentos
tem o ensino acerca do casamento: no caso de uma esposa ser
ﬂagrada por seu marido em adultério, o marido poderia se separar,
mas nido contrair um novo matrimoénio, mantendo-se sozinho.
Escreveu o Pastor de Hermas desta forma: “Eu comando vocé’, ele
disse, ‘guarde a castidade. Nio permita que outra mulher entre em
VOSSO €OTragao, nem por qualquer pensamento de fornicagﬁo ou por
algum vicio similar™ (Mandate, 4, 29, 1, traducio nossa).

Entre os séculos I e III, Tertuliano refletiu sobre o
matrimonio e nio considerou um pecado um novo casamento apos
a morte do conjuge. Todavia, ele tinha como preferéncia que as
pessoas continuassem sozinhas se ficassem vitvas. Numa outra fase
de sua vida, quando Tertuliano aderiu a0 Montanismo'®, teve uma
visao mais radical a respeito do recasamento, negando—o de forma

veemente (HUNTER, 1992, p. 10-11).

Tertuliano relatou sobre o casamento unico e aconselhou as
pessoas a viverem essa norma estabelecida pela divindade judaico-
cristd nos primordios da humanidade, com estas palavras:

A proprm 011gem dcl raga humana s¢ rlpOl’l na 161 que prescreve
um u]’llLO casamento. Isso atesta que Deus e@tibe c¢ceu no

18 Movimento religioso fundado por Montano, ex-sacerdote politeista da
divindade Apolo Lairbeno, nascido na Frigia, na regido da Asia Menor, no século 11, que
se converteu a religido crista ¢ em dado momento de sua vida se considerou portador
do Espirito Santo, o Pariclito. As mulheres Priscila ¢ Maximila foram duas importantes
seguidoras de Montano ¢ eram profetisas. O conjunto doutrinal bédsico desse grupo
religioso era a chamada “nova profecia”, que anunciava do fim dos tempos. Em outras
palavras, esse movimento foi marcado por um profundo milenarismo. Os tracos mais

marcantes dessa tendéncia crista foram a profecia, a glossolalia ¢ uma linguagem
espiritualizada inclinada ao éxrase e ao entusiasmo. O Montanismo buscava restaurar
e reavivar a antiga situac¢io da congregacio crista: ¢ética austera, critica as autoridades
cclesidsticas, acio do Espirito Santo, falar em linguas e espera da parusia, fim dos
tempos. Isso conferiu popularidade a esse grupo religioso entre os extratos sociais mais
baixos. No entanto, esse movimento foi considerado heterodoxia pela Igreja Cacdlica em
diversos sinodos no Oriente (ALAND, 2002, p. 959-960).
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comego o que deveria ser observado pelas futuras geragoes. Pois
o homem foi criado, Deus previa que precisava de companhia,
e tomou a costela dele e criou a mulher [...]. Portanto, o homem
de Deus, Adao, e a mulher de Deus, Eva, observaram um tnico
casamento, estabelecendo uma norma para o povo de Deus na
autoridade de sua propria origem ¢ na primordial vontade de
Deus. (An Exhortation to Chastity, 5, traducio nossa).

Em conformidade com essa exposi¢io de Tertuliano, as
comunidades religiosas cristds nas cidades romanas, buscaram
romper com os modos com os quais homens politeistas ¢ judeus
exauriam-se para moralizar ¢ alegrar suas mulheres. Dessa maneira,
0S Cristaos repudiaram o divorcio e censuravam um segundo
casamento das mulheres vitvas.

Outrossim, Clemente de Alexandria ¢ Irineu de Lyon
refutaram em seus escritos a rejeicio do casamento feito por
gnosticos ¢ encratistas. Assim, em especial, Clemente de
Alexandria defendeu e fez apologia ao casamento ¢ ao ato sexual
com objetivo de procriacao ¢ demonstrou que o Cristianismo era
compativel com a cultura secular greco-romana (HUNTER, 1992,

p. 13-15).”

Clemente de Alexandria, ao relatar sobre os atos sexuais
no matrimoénio e da moralidade dessas acoes, deixou-nos este
testemunho:

Nossa préxima tarefa sera discutir sobre o intercurso sexual, na
qual ¢ somente permitido para pessoas casadas. Assim, a finalidade
das re]agées sexuais ¢ a produgio de filhos e o objetivo fundamental
¢ gerar uma boa prole. De uma maneira similar, o agricultor
semeia com a intencdo de produzir alimentos e deseja basicamente
colher os frutos. Mas muito superior ¢ o agricultor que semeia em
vivo solo. Um tem como intengao prover o sustento tempor:il‘io,
todavia os casados providenciam a perpetuagao de todo universo.
(The Instructor, 2, 10, 83, tradugio nossa).

19 Os Padres Apo]ogistas escreveram em resposta as acusagdes a0 movimento
cristdo. Produziam uma série de escritos mostrando que O pensamento Cristao nao
era algo mal, mas bom para o Império. Um exemplo foi demonstrar que a moral do
matriménio cristdo era muito similar 4 moral romana, pois incentiva a procriacio,
desaprova o divorcio e novo casamento. Em suma, esses apologistas eram nitidamente
influenciados pela tradicio filoséfica greco-romana e demonstraram a compatibilidade
entre o Cristianismo ¢ a cultura da sociedade (HUNTER, 1992, p. 11-12).

85



Lugares de poder e de conflito no contexto tardo antigo e medieval

Nio obstante, 0 pensamento cristdao em rela¢io ao casamento
mudou a partir da conversio de Constantino e o gradual processo
de cristianiza¢do do Império Romano. Surgiram novas demandas
pastorais em torno dessa temdtica que se tornaram objeto de
preocupacio dos bispos e pregadores. Também, nessa ¢poca, temos
O crescimento ¢ a popularizagﬁo do movimento monistico com
o impulso da tradi¢io ascctica e, consequentemente, uma ampla

produgio de escritos morais.

Com isso, a comunidade catolica, a partir do século IV, criou
uma série de discursos e até uma 1egislagﬁo para controlar e subjugar
a figura feminina cristd — a mulher casada fiel e continente; a vitva
religiosa e leal a seu €sposo falecido; e a virgem Consagrada e que

recebeu o véu da autoridade eclesiastica (TEJA, 1986, p. 27-28).

Alem disso, desde o periodo da Republica, a virtude da
pudicitia era muito exigida para as matronas € mogas romanas, uma
vez que o futuro daquela sociedade estava associado simbolicamente a
virtude de suas mulheres. Entio, as autoridades romanas deveriam
ter zelo pela moderagdo, continencia sexual e bons costumes das

mulheres romanas (MONTEIRO, 1998, p. 94-99).

A mulher Virgem crista

A ideia de virgem — em latim virgo —, que a princfpio
denotava a mulher jovem que tinha chegado a maturidade, passou
a ser representada a partir de sua integridade corpora] no Mundo
Antigo pré-cristdo. Por outro lado, no que diz respeito ao dmbito
do Cristianismo na Antiguidade, a Virgindade era entendida
como a pureza do corpo e um exercicio de culto religioso (LUIS

LARRABE, 1986, p. 75).

De fato, a mulher virgem crista era motivada pela sugestao
evangelica dada por Jesus de Nazare para aqueles que desejariam
consagrar integralmente ¢ perpetuamente sua sexualidade para
o servico religioso, nestes termos: “Com efeito, ha eunucos que
nasceram assim, do ventre materno. E ha eunucos que foram feitos
cunucos pelos homens. E ha eunucos que se fizeram eunucos por
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causa do Reino dos Céus. Quem tiver capacidade para compreender,
compreenda!” (Mateus, 19, 12).

Exortada pela recomendacio dada pelo apostolo Paulo
quando escreveu a comunidade de Corinto, com estas palavras: “a
mulher nio casada e a virgem cuidam das coisas do Senhor, a fim
de serem santas no corpo e de esp{rito” (1 Corintios, 7, 34), “procede
bem aquele que casa sua virgem; ¢ aquele que ndo a casa, procede
melhor ainda” (1 Corintios, 7, 38).

Esses textos biblicos serviram de arma retdrica e argumentativa
para a defesa da virgindade feita pelos Padres da Igreja, porque
esse tipo de discurso moral estava ancorado na autoridade dos
fundadores do Cristianismo ¢ em livros considerados sagrados para

essa experiéncia religiosa.

No inicio do século IV, Eus¢bio de Cesareia nos descreveu
sobre as virgens perpétuas, filhas do discipulo de Jesus, desta
maneira: “Filipe, um dos doze apostolos, que repousa em Hierapolis
com suas duas filhas que envelheceram na virgindade, e sua outra
filha, que viveu no Espirito Santo, e repousa em Efeso” (Histdria
Eclesiastica, V, 24, 2). Destarte, percebemos nesse discurso que,
para essa autoridade cristd, esse estado de vida era uma realidade

existente desde os primordios cristios.

Nas primeiras comunidades cristas na Antiguidade, as
mulheres virgens eram uma categoria definida — primeiro elas
habitavam a realidade mundana, secular e, em épocas ulteriores, o

monastério foi o lugar ideal que as acolhia.

Com o desenvolvimento do ascetismo e o monasticismo no
seio da religiﬁo crista, as virgens ganharam um status de importﬁncia
nessa nova experiéncia religiosa. Na segunda metade do século IV,
surgiram os primeiros mosteiros femininos e a virgem era aquela
que tinha uma vida de completa renincia e que fazia os votos de

castidade perpetua (ALBRECHT, 1996, p. 544).

No século 1V, os Padres da lgreja representavam a Virgindade

como um novo tipo de martirio e, igualmente, como um retorno
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a pureza humana do Paraiso, perdida na Queda, e que obrigara os
primeiros genitores da humanidade a contrairem o matrimonio e

terem descendentes.

Desse modo, os tratados em torno da virgindade foram
comuns no decorrer do quarto século. Os assuntos desses discursos
versaram em derredor de como era esperado o comportamento
das mulheres, a educac¢ao das mulheres para a virgindade, modelos
normativos ensinando que as mulheres virgens nio sofressem
qucdas. Os escritores eclesidsticos, nessas obras, relatavam as
dificuldades enfrentadas pelas mulheres casadas: os deveres
conjugais penosos, as dores dos partos, o temperamento do
esposo, a perda de filhos. Por outro lado, também mostraram
que a virgindade seria um estado de vida mais perfeito para elas

(ROUSSELLE, 1983, p. 156-158).

Além do mais, para os escritores eclesiasticos, simbolicamente a
virgindade estava ligada aos fins dos tempos cristaos, a esperanga
¢ a profecia do tempo futuro. Esse estado de vida representava a
nova aspira¢io messianica, fundamental para a comunidade crista

catolica (TIBILETTTI, 2002, p. 1420).

Com isso, entre os s¢culos IV e V, podemos destacar
produgdes sobre a referida tematica. O bispo Ambrosio de Milao
escreveu obras sobre as virgens: De Virginibus, De Virginitate, De

20 Descreveu Ambrosio

Institutione Virginis, Exhortatio Virginitatis
sobre a pureza virginal, em uma dessas obras, assim: “respirem o
cheiro da f¢, a fragrancia da castidade” (De Institutione Virginis 1, 3,
tradugido nossa). Muito provavel que esse discurso seja proveniente
de um sermio pregado por esse bispo na cerimonia de imposi¢ao do
véu a jovem Ambrosia.

Em seus escritos sobre a virgindade, Ambrosio de Milao teceu
intimeros elogios, especialmente a respeito da virtude espiritual das
pessoas que eram puras fisicamente. Também ele pensou nesses
escritos na realidade interior e mistica dessas mulheres que aderiam

20 Esses escritos de Ambrosio pertencem a categoria das suas obras morais e ascéticas
(MARA, 2002, p. 84).
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a essa condicio por caridade a divindade crista (LUIS LARRABE,
1986, p. 99; TIBILETTTI, 2002, p. 1419).

Da mesma forma, o monge Jerénimo tinha uma simpatia
profunda pelas mulheres e redigiu diversas missivas e obras sobre
a pureza das virgens, particularmente: De Virginitate Beatac Mariae
e Epistole XXII Ad Eustochium — carta tratado sobre a virgindade?'.
Grosso modo, Jerdbnimo escreveu de uma forma ofensiva sobre a
Virgindade, desta maneira: “a Virgindade ¢ uma oferenda que se
faz a Cristo, cujo espirito nio se v¢é manchado por nenhum mau

pensamento, nem sua carne pela frivolidade” (Contra Joviniano, I, 13).

Finalmente, podemos salientar que o bispo Agostinho se
preocupou com essa questdo e sintetizou tratados e cartas para as
virgens, especiﬁcamente: De Sancta Virginitate. Semelhantemente,
esse Padre da Igreja se dirigiu as macronas Paula e Proba em duas
missivas e escreveu sobre as virgens consagradas: carta n.? 150, a
Proba e Juliana, ano 413 ou 414, sobre a santidade virginal; cartan.
188, a Juliana, ano 417 ou 418, sobre a vida consagrada, relato sobre

Demetriades, filha de Juliana e neta de Proba.

Nada obstante, nao podemos deixar de destacar que, antes
do s¢culo 1V, os primeiros escritores eclesiasticos ocidentais que
produziram tratados sobre a virgindade das mulheres foram
Tertuliano e Cipriano de Cartago (ALBRECHT, 1996, p. 545).
Dessa maneira, a obra De Virginibus Velandis* foi escrita por
Tertuliano, entre os anos 207 e 212, na sua fase montanista; ¢ o
trabalho De Habitu Virginum,”* do bispo Cipriano, foi elaborado

no ano 249.

21 Temos as seguintes cartas escritas por esse Padre da Igreja sobre as mulheres
virgens: n°. 11, as virgens de Hemona, anos 375-376; n° 24, a Marcela sobre a vida de
Asela, ano 384; n® 44, 4 Marcela, em 385, sobre virgens ¢ matronas; n. 130, a Demetria,
sobre a virgindade consagrada, em 414.

22 O tratado De Virginibus Velandis, de Tertuliano, versou sobre a necessidade de
as virgens usarem o véu nio somente no ambiente religioso cristao, mas em todo lugar
pL’lbliCO (SINISCALCO, 2002, p- 1349).

23 A obra De Habitu Virginum foi o primeiro trabalho de Cipriano como bispo

de Cartago, no século III. Nessa obra, utilizou o modelo proposto anteriormente por
Tertuliano (MORETTI, 2014, p- 151; SAXER, 2002, p. 292).
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Tertuliano foi o primeiro autor cristio a escrever de forma
sistematizada sobre o valor da castidade e a respeito da virgindade
na congregacio catolica. Ele foi o precursor da doutrina de que as
virgens eram simbolicamente esposas de Cristo. Por exemplo, temos
seu discurso, assim: “Para ti que ¢s casada com Cristo: a Ele voce ja
rendeu a sua carne e desposou com Ele a sua maturidade. Andeis de
acordo com a vontade do seu Esposo. Cristo ¢ Aquele que ordena
as desposadas com Ele ¢ as esposas dos outros a usarem o Veu” (De

Virginibus Velandis, XVI, VI, traducio nossa).

Por seu turno, Cipriano de Cartago considerava que, depois
/. . . . -
do martirio, o estado de vida virgem era a melhor realizacio do
batismo ¢ uma antecipacao da futura condigio humana crista na
. ! ! . . . P
vida apos a morte, NO Paraiso. Ele solicitava que as virgens nao
deixassem se levar pe]as tentagoes das riquezas, do luxo, dos adornos
. . . . . \ . .
femininos, nem se dlrlglsscm as termas e aos banquctcs nupciais.
Desta feita, escreveu Cipriano para as mulheres virgens:
Nio deveis abrir vossas orelhas com feridas, nem adornem vossos
bl‘ﬁgOS ¢ pCSCO(;OS com IUXUOSOS braceletes ¢ COléerS, nao use
nen}luma tinta em teus cabelos € que VOSSOS OlhOS Sejam dignOS de
podel‘ ver a Deus. Fl‘equeﬂte [N banhos, mas apeﬂas com pessoas
dO teu sexo, par'& que O VOSSO bﬂnl’lﬂr resulte mutualmente decente.
Evitem os festivais reproviveis de bodas e seus convites lascivos,
pelo seu eminente perigo. Tu que ¢s virgem, repudies o vestido
arrogante; tu qUC VEenceste a carne € o n’lLll'ld.O7 repudie as jOiﬂS de
ouro. (Porte exterior de las virgenes, 21, traducdo nossa).

Com isso, a partir dos discursos retoricos sobre a
infelicidade no casamento, as mulheres casadas influenciaram
suas filhas a abragarem uma vida ascética, pois elas deveriam ser
consagradas pelos seus genitores e nio por iniciativa propria,
porque nao tinham tal poder de decisao sobre suas vidas. Desse
modo, essas mies que incentivavam as suas filhas a virgindade,
gera]mente, eram mulheres vitvas, e se ainda estivessem casadas,
convenciam seus maridos a tomarem essa posi¢do ante suas filhas

(ROUSSELLE, 1983, p. 220).

A sexualidade das mulheres, de acordo com Michelle Perrot
(2013, p. 64), deveria ser protegida, fechada e, com essa postura,
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temos a relevancia dada a Virgindade. Em particu]ar, o Cristianismo
fez da virgindade e do celibato um estado elevado aos demais
estados de vida dos cristaos. Os Padres da Igreja entenderam a carne
como algo fraco e o pecado da carne era o mais terrivel dos pecados.
Portanto, a exemplo de Maria, mie de Jesus, a virgindade era um

valor supremo para as mulheres e especialmente para as mocas.

Aleém disso, no decorrer do século IV, foi instituido pela
Igreja Catolica oficialmente aprofessio uirginalis, com a consagragao
das mulheres virgens por meio de uma celebrac¢io do uelatio. Esse
ritual litdrgico, celebrado publicamente pelo bispo em dias festivos
cristdos, implicava na emissdo do voto de castidade a todos da
comunidade ¢ consagracio da mulher religiosa pela autoridade
eclesiastica.

Na cerimonia religiosa, 0 bispo impunha o véu na mulher
virgem, o que simbolizava seu casamento mistico. Essa mulher
era considerada como esposa de Cristo e tal macrimonio tinha os
mesmos principios de um casamento cristdo: a unidade, fidelidade
¢ indissolubilidade. Assim posto, a institucionaliza¢io desse ritual
foi uma forma dos homens cristaos exercerem o controle sobre o

ascetismo feminino (SERRATO GARRIDO, 2000, p. 152-153).

Assim, a tomada do véu era forma de controle do bispo sobre
as Virgens.24 Cada vez mais vai se exercendo um controle ritual de
consagracio do véu as virgens ¢ essa cerimonia era uma forma de
distinguir aquelas consagradas pelos bispos daquelas que fizeram
uma profissdo privada. O veu transformava as mulheres, todavia,
se a consagrada velada se casasse, poderia sofrer duras penas

(HUNTER, 1999, p. 142-143).

Outrossim, os escritos cristdos sobre a virgindade faziam a
compara¢io entre o matrimonio ¢ o ideal de virgindade, ¢ dessa
maneira nao abordam as dificuldades da continéncia sexual.

24 No artigo Clerical celibacy and Veiling of Virgins: New Boundaries in Late Ancient
Christianity, David G. Hunter (1999, p. 152) destaca que, de acordo com Ambrésio de
Mildo, o bispo tinha o dever de decidir a idade ¢ as vircudes que eram necessdrias para que
uma mulher se tornasse religiosa e recebesse a imposicao do véu. Entio, o bispo era aquele
que presidia a ceriménia de imposi¢ao de véu. Igualmente, outros bispos menos inclinados
a0 ascetismo, também fizeram imposicio de sua autoridade para restringir o nimero de
virgens consagradas.
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A Virgindade das mulheres nem sempre resultou de uma
escolha pessoal, nao pode constituir um modelo social. Aconteceu
por muitas vezes como decorréncia da educa(;ﬁo familiar, em
especial dos ideais de rendncia sexual das maes cristas ensinados
a suas filhas. Por isso, observamos uma gama de testemunhos

associados a ascese doméstica (ROUSSELLE, 1983, p. 161-163).

O casamento estaria para os cristios numa realidade
passageira humana, secular e que iria desaparecer. Por outro lado, a
virgindade tinha como base a escatologia crista, dado que para essa
religiﬁo a realidade mundana iria ser superada, e, com essa atitude,
os valores terrenos foram relativizados.

Finalmente, salienta Elisabeth Schiissler Fiorenza (1992,
p- 319) que os Padres da Igreja entenderam a virgindade como a
auténtica expressdo da igualdade crista e cotidianamente faziam
criticas ao casamento patriarcal e seus efeitos dominadores
sobre as mulheres. Assim, os escritores Patristicos solicitavam a
equidade entre homens e mulheres unicamente para um limitado
numero de pessoas dos grupos mais poderosos da sociedade que

adotavam o estilo de vida do ascético e da virgem.

A mulher vitiva crista

Alem das virgens cristas, tinhamos as viuvas consagradas,
as quais estavam divididas em dois grupos diferentes. Primeiro,
as viuvas que recebiam assisténcia caritativa das comunidades
cristds desde os primordios dessa religido. Por outro lado,
existiam as vitvas que ndo se casavam novamente ¢ que abracavam
a continéncia sexual, formando uma espécie de associacao em sua

localidade (SILVA, 2006, p. 313).

A vitva — em latim vidua —, na Antiguidade antes do
Cristianismo ¢ no Mundo Tardo Antigo, foi muitas vezes lembrada
proxima dos orfios como figura e simbolo de pobreza. Alem disso,
existia entre os romanos um ideal que por um longo periodo permeou
a vida das vitvas. O ideal da mulher univira, que consistia naquela
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pessoa que tinha apenas um marido em toda sua vida (ALBRECHT,
1996, p. 544; DIXON, 1988, p. 22).

No final da Republica, a expressao univira era atribuida a
mulher vitva que recusava um novo casamento em fidelidade a
memoria de seu marido falecido e, igualmente, em respeito aos

interesses de seus ﬁH’lOS

Os romanos tinham certa admiragio por mulheres que eram
vitvas, pois essas resistiam aos varios nascimentos de filhos ¢ aos
anos do casamento. Elas tinham uma significativa acumulacio de
idade, e, consequentemente, isso levou essas maes romanas a uma
posicio de autoridade no seio de sua familia, administrando os bens
materiais familiares e aqueles que elas herdavam?®.

Com isso, temos o relato do pensador greco-romano Plutarco,
a respeito de um exemplo de univira. Esse modelo era a vidva
Cornelia, esposa de Tiberio Graco ¢ mie dos irmaos Graco. Desta
forma:

amando muito Tibério sua mulher, julgando que era mais
conveniente morrer ele primeiro, por ter mais idade, todavia uma
vez que Cornélia era jovem [...]; depois de pouco tempo, morreu
deixando doze filhos tidos com sua esposa Cornélia. Encarregada
cla dos filhos ¢ da casa, mostrou-se tio prudente, tio amavel a
sua prole e tao magnﬁmima que todos entenderam que Tibério
nao tinha se equivocado em morrer antes de sua esposa, porque
Cornélia recusou um novo matriménio feito pelo rei Prolomeu,
que compartilharia com ela o diadema ¢ a pedia por sua mulher; ¢
ela permanecendo vitva perdeu todos os demais filhos, exceto uma
filha que se casou com Cipido, o Menor e os dois filhos Tibério e
Caio, cuja vida escrevemos; ela deu aos seus filhos uma refinada
educagio, no qual todos podem ver que seus filhos eram da melhor
indole entre os romanos, ainda parece que essa formagio aconteceu
mais por sua virtude do que por Natureza. (Vidas Paralelas, Tiberio,
[, traducio nossa).

Na realidade, a matrona romana era o ideal de mulher

casada. Apesar de a legislacio daquela época incentivar as vitvas

e divorciadas a se casarem novamente, a mulher leal ao seu marido

25 Muitas mulheres romanas jovens se mantiveram vitvas e fiéis a memoria de
seu esposo. Um exemplo relevante de honestidade e virtude na histéria de Roma foi de
Cornélia, filha de Cipido Africano (SENES RODRIGUEZ, 1995, p- 70).
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falecido, a univira, era um tipo de senhora que se considerava como
modelo sublime feminino®.

As mulheres vitvas romanas, libertas do poder marital,
tornavam-se, pela morte de seus esposos, proprietarias de um
patriménio e autdénomas para construirem um  testamento,

auxiliadas por um tutor. Assim, essas mulheres tinham uma

expressiva liberdade testamentaria (THOMAS, 1993, p. 149).

No mundo romano na Antiguidade, a origem do costume da
mulher univira era possivelmente sagrada, em certa medida, moral
¢ bastante sentimental, pois esse valor estava relacionado ao amor
¢ lealdade das vitvas a seus esposos. Destarte, mesmo que no meio
social romano tivesse a existéncia de divorcios e recasamentos de
vitvas, ainda esse ideal persistia desde os finais da Repﬁblica.

A expressiao vitva no Cristianismo Antigo indicava uma
categoria determinada com func¢ao e posi¢io proprias dentro da
comunidade religiosa. Desta feita, muitas vitvas viviam juntas
em comunidade, sob a supervisio de uma delas (HAMMAN,
2002, p. 1427).

. li .
Exposto tudo isso, nos textos biblicos no Novo Testamento,
as vitvas sio lembradas nas chamadas Cartas Pastorais®’ e, nesses
! . . .

textos, ¢ descrito o papel dessas singulares figuras nas comunidades
cristas. Particularmente, a carta a Timoteo exp]icita nestes termos:
Honra as vitvas, aquelas que sido verdadeiramente vitvas. Se,

pOréln, 'rllgllma Vil’lV(l tiver filhos ou netos, estes aprendﬂm
prin]eiramente a ¢exercer a piedade pal‘a com a Fﬂm“]a ¢ a

recompensar 0s seus progenitores; pois isto é agrad:ive] diante
de Deus. Aquela que ¢ verdadeiramente, vitva que permaneceu

26 A legislagio de Augusto sobre o casamento tinha como finalidade o controle
moral ¢ a producio de cidadaos para abastecer o exército do Império ¢ as classes
senatoriais. Essas leis incentivavam as vitivas a se casarem novamente ¢ pmibia sexo livre
com vitivas dos altos estratos sociais romanos. O matriménio era muito recomendado
pelo Estado Romano, ao ponto que se observa o acontecimento de multiplos casamentos
e inclusive sucessivas po]igamias. Entretanto, esse conjunto de leis que incentivava o
casamento entrava em conflito com a tradicional aspira¢io romana de mulher univira
(OLASOPE, 2009, p. 6-7).

27 Fazem parte das Cartas Pastorais a primeira e segunda carta para Timoteo e a carta
para Tito — provavelmcnte essas foram escritas no ano 120, na Asia Menor (HUNTER,

2007, p. 92).
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sozinha, pde sua confianga em Deus ¢ persevera em stplicas e
oracoes dia e noite. Mas a vitiva que s6 busca prazer, mesmo se
vive, ja esta morta. (1 Timodteo, 5, 3-8).%

Com isso, a mulher vitva crista deveria comprovar que no
decorrer de sua vida foi uma boa materfamilias, tendo educado
bem os filhos e filhas e tendo sido casada apenas uma vez?. Assim,
deveria ser marcada por boas obras que caracterizavam o genuino

comportamento cristao.

As mulheres vitvas tiveram destaque na literatura crista, e,
em especial, foram representadas com duas qualidades: a fidelidade
a0 primeiro e tnico marido e a pratica constante de obras de
caridade. O primeiro ponto correspondia a mulher romana casada
ideal, univira, ¢ o segundo era algo tipico das comunidades cristas.
Em resumo, o quesito basico que definia a aspiracio de mulher
crista que se esforgava para ser uma boa religiosa era o exercicio
caritativo, na forma de ajuda aos membros das congregacoes cristas

(FABRIS; GOZZINI, 1986, p. 66-67).

Desse modo, no século I1, Inacio de Antioquia escreveu para
Policarpo, bispo de Esmirna, para que ele nao fosse negligente com
as vitvas existentes em sua comunidade, com estas palavras: “cle
tem que olhar para ele mesmo como seu protetor, se necessario
deve dar apoio material a elas” (Letter to Polycarp, 4, 1, tradugio
nossa). Outrossim, na bibliografia crista na Antiguidade Tardia,
podemos destacar a producio de Jeronimo de Estridao e Agostinho

de Hipona sobre as mulheres vitvas romanas.

Jeronimo nos descreveu sobre a antiga tradi¢io na sociedade
romana de ilustres mulheres fi¢is aos seus esposos falecidos, com
estas palavras: “antes que nossa religido brilhasse no mundo, as
matronas julgaram sempre uma honra ter se casado apenas uma
s0 vez. Eram elas que oficiavam os rituais em honra de Fortuna
Muliebris” (Contra Joviniano, I, 49).

28 O trecho dessa primeira carta a Timdteo, capitulo cinco, dos versiculos 3 a 16, trata
exclusivamente das vitvas nas comunidades cristis.

29 As mulheres cristas que ficassem vitvas e voltassem a contrair novas nupcias nio
eram bem vistas em meio a comunidade religiosa, uma vez que o ideal ¢ que elas nio se
casassem novamente e que se mantivessem continentes (ROCCO TEDESCO, 2008, p- 98).
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O monge de Estridao escreveu epistolas nas quais tecia elogios
e conselhos a essas matronas ¢ patronas cristas do Cristianismo:
carta n.2 32, a Marcela, em 384, saudagﬁo a vitva Albina; carta
n.2 44, 3 Marcela, em 385, sobre as virgens e matronas; carta n.°
54, a Furia, em 395, sobre a observancia da viuvez; carta n.2 108, a
Eustoquia, sobre o elogio funebre a vitva Paula, em 404; ¢ a carta
n.? 127, a Principia, sobre a vida da vidva Marcela, possivelmente
escrita no ano 403.

O bispo Agostinho elaborou o tratado sobre a viuvez
inticulado: De Bono Viuitatis, em 414. Ele destinou essa obra a
religiosa romana, Juliana, mie da virgem Demetriades. Essa vitva
de Roma teve contato com os escritos de Pelégio, nos quais ele
propos que homens ¢ mulheres cristaos niao necessitavam da graca
divina para viver a vida consagrada COmMo continentes ou virgens.
Destarte, o bispo de Hipona escreveu a Juliana algumas cartas® e
esse tratado sobre a viuvez para adverti-la sobre a prudéncia ante a
doutrina pelagiana.

Conclusiao

De acordo com Jean-Noél Robert (1995, p. 284-285), no
Império Romano, a partir do terceiro s¢culo, a moral do prazer
¢ o hedonismo sofreu uma alteracio. O homem e a mulher
do mundo romano, a partir dessa ¢poca, buscavam algo alem
do material — a felicidade, territorio em que o Cristianismo
ganha espaco nessa sociedade. A nova religido oferecia aos seus
seguidores uma bem-aventuranca além tumulo ¢ o ingresso no
chamado reino dos céus em troca da rentincia dos considerados
prazeres mundanos.

O movimento ascético foi uma relevante caracteristica do
inicio das manifestagées cristas. Assim sendo, os primeiros ascéticos
acreditavam que o ser humano poderia ser transformado pelas

préticas realizadas por essa tendéncia re]igiosa, pois nao viveriam

30 As cartas para essa viliva, que Agostinho de Hipona escreveu, foram as seguintes:
n.° 150, de finais de 413 ou inicio de 414, sobre a santidade virginal, ¢ a n.° 188, sobre a
vida consagrada e o Pelagianismo, de finais de 417 ou comego de 418.
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de forma habitual e comum, mas cultivariam extraordinarias formas

de existéncia humana.

Destarte, no decorrer do século IV, no mundo romano
Ocidental, tivemos uma ampla adesio a experiéncia ascética entre
as mulheres ricas de Roma. Muitas dessas se consagravam — sendo
virgens, vitvas ¢ algumas casadas continentes — ¢, consequentemente,
uma extensa producio literdria cristd foi destinada ao publico

feminino pelos Padres da Igreja.

Na realidade, as manifestacoes asceticas e de rentncias
sexuais legou as mulheres da elite romana que ja estavam acima dos
demais grupos sociais, uma realizagio pessoal e social e concedeu-
lhes também uma maior visibilidade naquele tempo (MARCOS
SANCHEZ, 1990, p. 541).

As mulheres notaveis que adotavam a experiéncia ascética
cristd, por meio do estado de vida virginal — virgo —, de certa
forma quebravam uma ordem socio-politica que por muito tempo
predominava na sociedade romana da Antiguidade. Em outros
termos, a estrutura tradicional que ditava que a mulher geraria
para aquela sociedade novos cidadiaos — o género feminino era
entendido como uma espécie de um aparato que deveria conceber

descendentes.

No Mundo Tardo Antigo, as figuras femininas cristas
abastadas poderiam alcancar prestigio na sociedade se rejeicassem
suas obrigagées familiares. Elas seriam capazes de realizar tal
intento para se dedicarem aos estudos teoldgicos ¢ para fazerem
peregrinacdes em lugares considerados sagrados pelos cristaos
daquele tempo. Além do mais, a virgindade consagrada crista eraum
instrumento para mulher estar livre da demanda imposta a ela pelo
meio social. Contudo, esse estado de vida era um meio de controle

de seus desejos particulares, o que poderia resultar na continéncia
perpétua (CLARK, 1993, p. 126-127).

Por seu turno, a continéncia perfeita, a pudicicia e a repulsa
a0 casamento ou novas nupcias, adotado pelas aristocratas cristas
— exclusivamente virgens e viuvas —, foram vias para libertagio das
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vicissitudes negativas da vida matrimonial — molestiae nuptiorum.
Dessa maneira, a recusa 20 casamento ou recasamento era um meio
alternativo a uma possivel dependéncia e serventia a um esposo (ao

masculino).

O caminho ascético cristio foi pertinente para um
redimensionamento da aruacao do género feminino pertencente a
aristocracia romana da Igreja Cacolica no Mundo Tardo Antigo.
Dado que as matronas da Antiguidade crista tiveram um papel
singular no processo de cristianiza¢io dos altos estratos sociais,
na caridade crista, organizacgao de casas religiosas, na tradugﬁo dos
textos biblicos, ajuda material de intelectuais cristaos.
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Deusas, loucas e feiticeiras
género e magia na obra Metamorphoses de Apuleio

Edjalma Nepomoceno Pina’

Apuleio ¢ um autor jz’t bastante conhecido dentre aque]es
interessados nas relagdes de género na Antiguidade. Foi oriundo
da cidade de Madaura, colonia romana localizada na Numidia. Boa
parte de sua vida foi dedicada a uma formacio erudita em filosofia
e retorica, com viagens a importantes centros intelectuais, como
Cartago, Roma e Atenas. De forma geral, Apuleio ¢ recordado por
ter sido um filosofo adepto do platonismo, um orador eximio ¢ um
iniciado em cultos de mistério. Falante de punico, grego e latim, fez
uso ladico da oratoria, de modo que alguns autores veem em Apuleio
muito do estilo dos sofistas gregos do Principado, ainda que todas
as suas obras preservadas estejam em lingua latina (HARRISON,
2000; GAISSER, 2008; KAROL, 2016). Em uma de suas viagens,
conheceu e casou-se com Emilia Pudentila, a época uma rica vitva
da cidade de Oea. Na ocasido, Apuleio foi acusado de utilizar magia
amorosa para seduzir Pudentila, uma grave denincia que pos em
xeque sua fama, sua honra e, caso fosse condenado, poderia ter lhe
custado a vida. Como conta Lima Neto (2016), o imbroglio juridico
foi acompanhado por um processo de estigmatizagio de sua imagem

como orador e fildsofo, sendo posteriormente julgado diante

1 Mestre pelo Programa de Pos-Graduacio em Historia da Universidade Federal do
Espirito Santo (Ufes), onde foi bolsista Capes. Pesquisador do Laboratorio de Estudos
sobre o Império Romano — se¢io Espirito Santo (Leir/ES). E-mail: edjalma.contato@
gmail.com.
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do procénsul da Africa, momento no qual pdde se defender no
discurso que hoje recebe o titulo de Apologia. Ainda que absolvido,
seu nome passaria a ser associado a magia por scculos, parte devido
as acusagdes que sofrera, parte devido a sua obra Metamorphoses,
novela na qua] a Feitigaria ¢ um tema central. Apés 0 casamento
turbulento, deixou a vida itinerante ¢ fixou moradia em Cartago,
metropolis da  Africa Proconsular, onde exerceu o sacerddcio e
alcancou fama mediante seus discursos e expertise filosoficos, sendo
honrado, com estatuas nio s6 em Cartago, mas em outras cidades
norte-africanas (Agostinho, Ep., 138, 19; Apuleio, Flororia, XVI, 38-
40; LIMA NETO, 2016, p. 57).

Ao fixar moradia em Cartago, Apuleio se deparou com uma
cidade onde praticas magicas subversivas, ainda que discretas,
faziam parte do cotidiano dos cidadios, fato que O autor parece
ter tido pleno conhecimento. Foi em Cartago que Apuleio escreveu
suas Metamorphoses, obra ficcional escrita em prosa que tem a magia
como um dos temas centrais. A trama dessa novela gira em torno do
protagonista Licio, um jovem aristocrata que viaja para a Tessalia
para conhecer de perto as feiticeiras de quem tanto ouvira falar.
Sua incursdo nos saberes magicos resulta em sua transformacio em
um asno, de modo que a partir de entio se inicia uma saga na qual
o personagem busca recuperar sua forma humana. Nas entrelinhas
dessa obra, Apuleio revela sua familiaridade com instrumentos
magicos, denotando possuir conhecimentos que podemos encontrar
nos proprios Papiros Magicos Gregos’ e mnas Defixiones’. Contudo,

2 Os Papiros Mdgicos Gregos sio um conjunto de anotacdes, por vezes referidos como
manuais, encontrado na regiio da Tebaida no Egito. Seu contexto de producio gira
entorno dos séculos IT a.C. ¢ V d.C., ou seja, correspondendo a0 perl'odo de dominugﬁo
romana da regido. Trata-se de uma série de preces, ritos, feiticos e procedimentos magicos
profundamente conectados com a tradicao egipcia-helenistica. A meng¢io de materiais
semelhantes em outros pontos do mediterraneo indica a populuridade do tipo de saber que
esses manuais continham (SOARES, 2017, P 149-151). No presente texto, abreviamos
essa documentacio pela sigla PGM.

3 Defixiones sao finas e pequenas laminas de chumbo, nio ultrapassando 18x10cm.
Nelas, eram inscritas maldi¢des com o objetivo interferir na realidade mediante a
invocacio de divindades infernais. As defixiones eram ocultadas em locais como cemitérios,
moinhos, fundos de rios, santudrios ou préximo ao alvo do encantamento (RIBEIRO,
2006, p. 255). O grande ndmero de laminas encontradas indica que eram utilizadas por
pessoas de toda bacia do Mediterrineo, tendo uma produgio mais acentuada durante o
Principado. Somente na Africa Proconsular foram catalogadas mais de 80 delas, sendo 49
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Apuleio descreve feitos magicos e seus agentes visando induzir a
sua audiéncia a uma distingdo entre atos magicos positivos ligados
a religides orientais, ¢ atos magicos perigosos, ligados a goeteia. Seu
caminho para tal ¢ 0 arquétipo da feiticeira, cuja propria existéncia
poria em risco a paz na cidade. Entre episodios comicos e tragicos,
as feiticeiras sio apresentadas como representantes da magia e
inimigas da ordem publica. Algumas passagens ilustram no que
tange a ideia de Apuleio sobre o arquétipo dessas personagens.
No seguinte trecho, por exemplo, a personagem Mcroe realiza um
feitico para prender todos os cidadios de uma cidade em suas casas:
. 14 A
nlnguem pode f‘Orgﬁr as f‘echﬂduras, nem arrancar as pOl‘taS, nem
mesmo furar as paredes, durante dois dias inteiros. Por fim, pela
instigagio de uns e outros, a uma $O voz gritaram ¢ juraram, com o
juramento mais sagrado, que nenhum deles levantaria amio contra
Cl}l, (& que, N alguém reSOlVCSSﬂ (6] Contrério, Cla encontrﬂria neles

auxilio e protegio. Sob estas condigc’)es, ela abrandou e libertou a
cidade inteira. (Apul., Mcramm‘phoses, I, 8).

Também ¢ narrado que Méroe utilizou de magia amorosa
para escravizar o personagem Socrates, a quem matou para extrair
seu sangue € Coragado em parceria com outra feiticeira, Pancia,
cumprindo “todas as exigéncias de um sacrificio” (Apul., Mec., I, 10-
14). Sao mencionadas, mais a frente na narrativa, velhas feiticeiras
capazes de fazer adormecer o vigia que velava um cadaver, para que
pudessem extrair partes do corpo do morto (Apul., Met., I, 30).
Outra habilidade magica citada ¢ a metamorfose de si proprias e
de outrem, um poder recorrente em varias personagens. O caso
mais emblematico na obra ¢ o da feiticeira Panfila, capaz de se
metamorfosear em um mocho.* E apds observar Panfila que Licio,
protagonista da novela de Apuleio, recorre a escrava Fotis, ajudante
da feiticeira, para que lhe ensinasse o segredo dessa magia, contudo,
como sabemos, Fotis confunde os unguentos e acaba por transformar
Licio em um asno (Apul., Mer., III, 21-26). Nos episodios de
assassinato narrados por Apuleio, um instrumento recorrente ¢ o
venenum, também enquadrado pelos romanos como ato magico.”

somente em Cartago (CAMPOS, 2011, p. 9).

4 0O mocho—galeno, espécie de coruja, era associado a Minerva e poderia
significar prentncio de morte (EASON, 2008, p. 71).

5 De acordo com Collins (2008, p. 144-145), o termo veneficus era utilizado também
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O uso desse artificio aparece no conto de uma mulher que tenta
envenenar o préprio enteado apés este rejeitar se deitar com ela
(Apul.,, Met., X, 3-12). Por fim, de modo a completar o apanhado
de poderes magicos dessas personagens, Apuleio também narra a
ja mencionada conjuracio de espiritos infernais, como as larvae,
visando causar a morte de algum individuo (Apu]., Met., 1X, 29). A
pluralidade de habilidades que o autor atribui a essas personagens as
cleva como seres especialmente poderosos, mas tambem perigosos,
tendo em vista que a finalidade de seus atos sempre ¢ negativa.

Sobre o perfil socio-econdmico das feiticeiras de Apuleio,
fica evidente que a maioria sao humiliores, o que induz tambeém a
uma associacao entre a goeteia € 0s exXtratos mais baixos da sociedade
romana. Apenas Panfila, esposa de Milao, ¢ uma aristocrata e talvez
por isso seja referida com uma nomenclatura diferente das demais:
maga. As outras sio indicadas com termos variados: versipelles,
cantatrices, lamia, venefica, harpys, saga, ¢ muitos outros.” Outro
dado sobre essas personagens diz respeito a idade. Frequentemente
apresentadas como velhas, Méroe chega ter a aparéncia descrita
como “agradavel, apesar da idade” (Apul., Mec., I, 7).

. A ~
Magla € genero: uma relagao tensa
As representacdes que estigmatizam certas praticas magicas
$a0 antigas e acompanharam a lei que as castigava, como o préprio

Apuleio experimentou ao ser acusado de mago alguns anos antes

como sinénimo genérico de mago, independentemente da utilizagiao de liquidos venenosos.
Por esse motivo, ¢ possivel que, em outras passagens, personagens magicas sejam referidas
por esse termo mesmo que nio manipulem venenos. Nio 4 toa, o termo veneficus/veneficium,
nos codigos legais a ¢época de Apuleio, como a Lex Cornelia de Sicarii et Veneficis, identificava
0s praticantes de crimen magiae.

6 Versipelles remete 4 habilidade de metamorfosear; Cantatrices anus remete a
habilidade de “cantar” os feitios, ou seja, “encantadoras”™ Lamiae eram criaturas
folcloricas que sugam sangue de criancas; venefica faz referéncia ao uso de venenum
como instrumento magico, querendo dizer, portanto, “envenenadora. A respeito da
expressio saga, Cicero (De Divinatione, 1, 31, 65) diz que o termo deriva do adjetivo sagire
(sagacidade), pois as sagae conheceriam muitas coisas. Esse termo era mais associado
a mulheres que realizavam previsoes, ja Apuleio se diferencia ao associar o termo a
feiticeiras lascivas e perigosas (BURRIS, 1936, p. 139). O termo harpys (harpias) ¢ usado
como alusdo as feiticeiras devido a essas criaturas parte mulheres, parte aves, serem
associadas a0 mau agouro (DUARTE, 2019, p. 95).
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de se fixar em Cartago.7 Ao representar a ﬁgura da feiticeira, o
autor manipula justamente o estigma em torno magia, associando-o
exclusivamente a mulheres, apropriando-se de concepgoes sobre
o género feminino que classificava as mulheres como impulsivas e
vingativas. Ao descrever apenas praticantes de maleficio do sexo
feminino, Apuleio estabelece um demarcador de género a essa figura
de alteridade. Enquanto a magia esta relacionada a impulsividade
feminina, a filosofia estaria conectada a sobriedade masculina. De
acordo com Joan Scott (1995), género ¢ uma categoria construida
historicamente em cada conjuntura e tem como elemento central
a relacdo de poder entre os sexos. A autora argumenta que a forma
com que uma sociedade distingue os sexos, por meio de discursos e
praticas, produz a normalizacio de papéis e identidades atribuidas
a homens ¢ mulheres. As relagoes de poder acabam por serem
fundadas nas diferencas percebidas entre os sexos. Ademais, o
género também ¢ essencial na propria organizacio simbolica da vida
social, identificando e hierarquizando grupos, individuos e objetos

segundo representacdes que remetem as divisdes sexuais.

Para Scott (SCOTT, 1975), género ¢ tanto produto das relagdes
de poder quanto parte da construcio dessas proprias relagoes. Por
isso nio ¢ estranho que as relagdes entre os sexos se faca presente acé
mesmo Nno campo das artes mégicas, atuando na divisao dos papeis
atribuindo a homens e mulheres ¢ reforcando estereotipos. No
Mundo Antigo, a re]agﬁo entre magia e poder era intima. Naquele
contexto, o individuo que afirmasse possuir uma relagio particular

com o sagrado poderia ser visto com admiragio ou com receio,

7 Por meio de cédigos legislativos e compilacoes de comentdrios de juristas romanos,
¢ possivel restituir como o Estado imperial tracava a magia a ¢poca do Principado. Era
considerado como crime predizer o futuro de individuos, em especial do imperador, sob
pena de execugio. Também seriam executados honestiores que produzissem, vendessem,
ou apenas portassem venenum, ainda que nesse caso a morte ocorresse pelo gladio, o que
era tido como uma maneira honrosa e relativamente indolor de execucio. Porém, se o
cidadio fosse um humilior, a pena era ainda mais severa, pois, antes de morrer, o infrator
seria crucificado ou jogado as feras. Atos menores como pogdes amorosas ¢ abortivas eram
punidos com o exilio e confisco dos bens, se o individuo se tratasse de um honestior, ou
com o envio as minas, no caso dos humiliores. No entanto, para quem produzisse uma
defixio, ou realizasse sacrificios humanos, o destino seria a crucificacio ou a morte pelas
feras, independente da classe a que pertencesse (LIMA NETO, 2019b, p. 130-131). Sobre
0 julgamcnto que apurou o suposto crime de magia imputado a Apulcio, ¢ sua aparente
absolvi¢io, ver: Lima Neto (2016).
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dependendo da entidade protetora e das relacdes de poder existentes
(SILVA, 2003, p. 168-169). Dentro das perspectivas antropologicas
que se propuseram a refletir sobre o fendmeno das crengas magicas,
um dos primeiros estudiosos a se dedicar ao assunto foi James Frazer
(1982), responsavel por argumentar, no fim do século XIX, que a
religido se trata de um fendémeno posterior historicamente a magia
¢ mais complexo, como se fosse uma evolucio das antigas crengas
magicas (SILVA, 2003, p. 161-163). Marcel Mauss (1974), junto a
Levi-Strauss (1975), em meados do século XX, criticou a hipotese
evolucionista de Frazer e impactou profundamente a forma como a
antropologia tratava as crencas magicas (SILVA, 2003, p. 164-170).
A distingdo em duas nomenclaturas, magia e religiao, seria um recurso
discursivo e juridico empregado em certas conjunturas historicas
com a finalidade de hierarquizar as praticas religiosas. Ambas,
praticas magicas e religiosas, seriam partes de um mesmo sistema
simbolico, composto por agentes, procedimentos e representacdes
(MAUSS, 1974, p. 47), ¢ compartilham de elementos comuns, de
modo que em ultima instancia o mago ¢ um sacerdote ¢ o sacerdote
¢ um mago. Ambas sdo processos coletivos, independentemente se
praticadas de forma discreta ou isolada, pois ¢ a crenca coletiva na

eficacia do feiti¢o que garante seu poder.

Portanto, os agentes mﬁgico—religiosos operam dentro
do mesmo sistema simbolico, utilizando de sua expertise nos
assuntos sagrados para angariar influéncia e autoridade dentro
de suas comunidades (MAUSS, 1974, p. 40-50). As defixiones, os
Papiros Mdgicos Gregos, os cultos orientais, a astro]ogia e qualquer
outra forma de religiodade correspondem a saberes especificos
operacionalizados por esses individuos no disputado campo do
sagrado, e por isso todos podem ser classificados como magia. A
distingio entre magia e re]igiﬁo nio esta em sua 1égica ritualistica,
pois ambos buscam apoio de agentes sobrenaturais. Sua distingio
esta na forma como ambas sio lidas pela sociedade. As deﬁxiones
eram situadas no ambito da goeteia, praticas magicas rejeicadas
socialmente ¢ juridicamente. @) goés, praticante da goeteia, era o
individuo que tomava para si a capacidade de atrair os espiritos
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dos mortos e utiliza-los em seus encantamentos com fins maléficos
(SOARES, 2020, p. 70-71). Por outro lado, outras formas de
manifestacio magica, como rituais legitimados pela comunidade
ou at¢ mesmo a filosofia mistica praticada por Apuleio podem ser
enquadrada no que se chama teurgia, ou seja, praticas interpretadas
pelos romanos como religiosas. O termo teurgia tem sua primeira
referéncia no fragmento 153 de Os Ordculos Caudeus. Posteriormente, o
termo ¢ utilizado pelo neoplatonico Jamblico (Mysteries, 2-3; 25)
para se referir uma série de rituais que, segundo ele, levaria a uma
“unido com o divino”. A distin¢do entre praticas magicas licitas
¢ ilicitas era tdo ténue, que at¢ mesmo dentro do neoplatonismo
haviam disputas. Porfirio, por exemplo, criticou os rituais de
jamblico, acusando-as de serem goeteia, com argumento de que o
neoplatonismo deveria adotar uma perspectiva mais contemplativa

¢ menos ritualistica (STRUCK, 2010, p. 64).

De todo modo, o que devemos ter em mente ¢ que
estigmatizacao e, por conscquéncia, Criminalizagﬁo de certar préticas
mz’igicas nio necessariamente se dava pelos instrumentos utilizados
ou deuses cultuados. Isso permitiu que outros elementos, como o
género, fossem adicionados para se demarcar o que seria goeteia e
0 que seria teurgia. Assim, homens que caminhavam na fronteira
entre as duas préticas, a exemplo de Apuleio, poderiam afastar se
si préprios qualqucr estigma de suas crengas. Ndo seria por
outro motivo que Apuleio construiu seu arquétipo de feiticeira
de maneira tio cuidadosa, representando homens como profetas
e sacerdotes, e mulheres como feiticeiras lascivas e perigosas. Um
aspecto em particular evidencia a intencionalidade de Apuleio ao
construir seu arquétipo: a inervacgao do realismo na descrigﬁo de

instrumentos ¢ rituais magicos.

Tons de realismo nas feiticeiras de Apuleio

Em diversas passagens, Apuleio (Met., 11, 20; III, 18; IX,
29) se refere a magia como uma disciplina (magicae disciplinae), ¢

como toda disciplina ¢ natural que seja composta de um conjunto
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de instrumentos (apparatus solitus).® Ao descrever a “oficina” da
A o -~ .

personagem Panfila, o autor nos fornece uma descri¢io precisa de

. o1 I . .

instrumentos que realmente eram utilizados na pratica de goeteia:
cla dispds entao, para comecar, o aparelhamento ordindrio de sua
oficina infernal, cheia de ervas aromdticas de todo género, de laminas
cobertas de inscrigoes desconhecidas, de restos de pdssaros agourentos.
Estavam ali expostos inumeros fragmentos de caddveres, ja velados
ou mesmo ja colocados no timulo’: aqui narizes ¢ dedos, ali as
carnes pendentes daqueles que foram enforcados, além do sangue colhido
de gargantas cortadas, e crdnios mutilados arrancados dos dentes das
feras. (Apul., Mec., 111, 17, grifo nosso)."

O uso de ervas aromaticas era recorrente nas préticas goéticas,
como nos revelam os Papiros Magicos Gregos (PGM, 1, 10; 11, 13; IV,
907; IV, 1309; 1V, 1830; V, 201; VII, 637; VII, 927; XXXVI, 927;
VIII, 58), nos quais o uso dessas substancias aparece em feiticos
diversos, como a invocagio de daemones assistentes, confeccao de
defixiones e anéis magicos, adivinha¢des e at¢ mesmo levar fugitivos
a justica (CONSTANTINI, 2019, p- 83). No caso das “laminas
cobertas de inscri¢oes desconhecidas”, ¢ bastante coerente supor que
Apuleio esteja se referindo a defixiones confeccionadas por Panfila.
Apopularidade dessa modalidade de magia em Cartago ¢ notéria, de
modo que nio seria estranho que Apuleio possuisse conhecimento
dessas pecas, ainda que se tratasse de um tabu. Afinal, veremos que o
autor possuia algum grau de informacio sobre os ritos sintetizados
nos PGM, documento onde ha inclusive orienta¢des para se produzir

uma defixio (PGM, VI, 429-58).

Quanto aos pz’tssaros, item presente no inventario de Panfila,
esses tambem aparecem nos PGM (XX; 213-215; LXIII, 7-12) ao
menos em dois ritos. Em um feitigo para sacralizar um anel m;’{gico,

¢ indicado “sacrificar um ganso branco, sem manchas [de cor], 3

8 Outros termos empregados por Apuleio sdo facinerosa disciplina ¢ divina disciplina
(Apul., Mec., 11, 5; 111, 19).

9 Alusio a violagio de tumbas, além do fato de reforcar a pratica da inumagao em
detrimento da cremagio.

10 Essa passagem ganha maior relevincia ao constatarmos que se trata de uma
inser¢io inteiramente original de Apuleio. Tais instrumentos magicos nio aparecem na
obra Lucio, 0 asno, de Luciano de Samosata, que ¢ uma versio mais fiel ao original grego que
adaptado por Apuleio sob 0 nome de Metamorphoses. Na versao de Luciano os instrumentos
sd0 basicamente unguentos ¢ 6leos.
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galos ¢ 3 pombos”. Em outro caso, ¢ instruido que, para obrigar
uma mulher adormecida a dizer o nome de seu amante, deve-se
colocar “uma lingua de passaro sob o labio ou sobre o coragio” e
cla dird o nome trés vezes. O uso desses passaros também aparece
nas defixiones (285-294), sendo comum o desenho da cabeca de
galinha em vdrias pecas encontrada no norte da Africa (GAGER,
1992, p. 66). Na defixio 241, proveniente de Cartago, da-se a
entender que um galo foi utilizado no ritual de confeccio da peca:
“assim como este galo foi amarrado pelos seus pés, maos e cabega,
amarrem as pernas, as mios, a cabeca e o coracio de Victorio”.
O sacrificio, em especial de galinhas, era algo que Apuleio estava
plenamente ciente, tendo em vista que uma das acusacoes de magia
que precisou refutar em seu ju]gamento em Sabrata foi justamente

essa (Apul., Apologia, 47, 7).

No que diz respeitos aos “fragmentos de cadaveres” e “carnes
pendentes daqueles que foram enforcados”, que Panfila possui em
sua oficina, os PGM também fornecem um paralelo na realidade. Em
uma instrugao de feitigo amoroso, um dos ingredientes necessarios
¢ “um osso do cranio de um homem que morreu de morte violenta”.
Nas palavras a serem recitadas, ¢ feita uma mencio especial aos
espiritos daqueles que se enforcaram (PGM, 1V, 1872-1827). Em
outro feitico (PGM, 1V, 1928-2139), 0 mago deve utilizar o cranio
de um homem que morreu de forma violenta como receptaculo
para atrair um daemon assistente (CONSTANTINI, 2019, p. 85).
Apuleio encerra o inventario de Panfila fazendo mencio a “cranios
mutilados arrancados dos dentes das feras”, o que propomos que
seja uma alusdo a cadaveres de individuos mortos no anfiteatro.
A morte de gladiadores ¢ infratores no anfiteatro, como ja foi
comentado, tratava-se nio s6 de uma morte violenta, mas também
estava conectada a religiﬁo oficial do Império tanto pela sacralidade
do espaco do anfiteatro quanto pelas festividades religiosas das

quais 0s jogos faziam parce."!

11 Outro ingrediente utilizado por Panfila ¢ a combinagio leite ¢ mel, algo também
bastante presente nos PGM (IV, 910; IV, 2190; 1V, 2970, 1V, 3150; XII, 215; XIII, 130-
135; XIII, 1015).
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Fronteiras de género no campo magico

O arquetipo de feiticeira elaborado por Apuleio se torna
mais evidente quando comparado aos personagens masculinos
que realizam praticas magicas. Podemos citar um caso bastante
ilustrativo: o profeta egipcio Zatchlas, responsavel por reanimar um
cadaver diante de toda populaciao. Zatchlas, chamado “profeta de
primeira ordem”, ¢ descrito como “um homem moco, vestido com
uma tunica de linho, calcado com sandalias de fibra de palmeira ¢ a
cabeca inteiramente raspada”, caracteristicas compartilhadas pelos
seguidores de Isis (Apul., Met., 11, 28). E dito que, mediante “um
preco muito elevado”, Zatchlas foi contratado para trazer o morto a
vida e desvendar a real causa de sua morte:

il’lstado deSSa maneirﬂ, o prof‘etﬂ CO]OCOU um ran‘linho de planta
na bOCa dO morto, € outro SObre o peito. Dep0i57 VO]tandO‘Se
para o oriente ¢ invocando em siléncio a augusta majestade do
Sol que subia no horizonte, pela solenidade dessa atitude fez

crescer cada vez mais, entre seus assistcntcs, a CXpCC[‘AEiV’A dO

milagre. (Apul., Met., I1, 28).

O rito empregado pelo profeta se assemelha com instrucoes
dadas no PGM (IV, 2240). Em um rito para interrogar cadaveres, ¢
dito: “numa folha de linho, escreva isto: AZEL BALEMACHO [...]
¢ ponha na boca [do cadaver]”. O ato de direcionar-se para o leste
para encarar o sol no momento de pronunciar o feitico tambeém
¢ sugerido nos PGM, com bastante recorréncia (PGM, XXXVI,
265; 1V, 3175-3195; VII, 995; XII, 190; XII, 205-215; XIII, 255).
Nota-se que tanto a goeteia das feiticeiras quanto a teurgia do
sacerdote Compartilham uma fonte comum, os PGM, além de alguns
instrumentos, como plantas especiais, e sio capazes de comandar
os mortos. Desse modo, a dicotomia que Apuleio propde no campo
do sagrado ¢ meramente ilusoria. Nesse sentido, a conclusio da
passagem do profeta Zatchlas ¢ ilustrativa: apos a cadaver ser
reanimado, este declara que sua morte foi causada pela nova esposa,
que além de assassina era aduleera.

Os atores magicos masculinos nas Metamorphoses podem
ser divididos, grosso modo, em charlatdes e sacerdotes de cultos
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orientais. Enquanto os primeiros nio possuem poder algum e
sao humiliores, os segundos se relacionam com o culto istaco e sio
representados positivamente dentro da narrativa ao realizarem
feitos miraculosos publicamente, como o caso do egipcio Zatchlas.
Outro sacerdote descrito positivamente ¢ Mitra, sacerdote do culto de
[sis que restitui a forma humana ao protagonista Licio, também
diante de um grande nimero de pessoas (Apul., Met., X1, 13).

A dicotomia homem-mulher elaborada por Apuleio sO
arrefece quando lancamos olhar sobre os personagens ditos
charlatdes. Isso pois, apesar de se tratarem de homens, esses
agentes mentem sobre seus poderes para enganar os cidadaos.
Porém, mesmo aos charlatdes nao ¢ acribuida a prética da goeteia,
reforcando a mensagem de que rtais praticas seriam exclusivas
do sexo feminino. Ou seja, tais personagens sao inseridos na
trama como mentirosos, porém inofensivos a ordem publica no
que tange a saberes magicos. Estdo numa zona cinzenta entre a
religido reconhecida socialmente e as magias condenaveis. No caso
dos sacerdotes da deusa Atagartis, apresentados como notorios
charlatdes por Apuleio, um elemento torna ainda mais complexa
essa categoria: sa0 descritos como afeminados em sua maneira de se
vestir, pois utilizam trajes chamativos. Sao individuos que viajam
de cidade em cidade, enganando os habitantes locais com sua falsa
f¢ e poderes taumatirgicos, simulando epifanias e alegando cultivar
a castidade, enquanto que, a noite, se entregam a bebida e orgias.
Na descri¢ao de Apuleio, as oferendas recolhidas em nome da deusa
eram consumidas pelos sacerdotes secretamente, como banquetes.
Na seguinte passagem, o autor atribui a homossexualidade a esses
personagens:

na volta do banho, trouxeram como convidado um robusto
camponés, cujos flancos intrépidos ¢ baixo ventre eram
ﬂVantﬂjﬂdOS. [)CpOiS de terem pTOV'cldO 'cl]gum}ls gUlOSeimﬂS, antes
dO repasto propl’iamente dit07 CiS que esses desavergonhados
imundos, ardendo em um fogo impuro, se abandonaram as mais
escandalosas desordens de uma paixio contra a natureza. O moco,
deitado de costas, completamente nu, foi cercado de todos os lados,
¢ assediado com abominaveis solicitacoes). (Apul., Met., VIIL, 29).
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A homossexualidade e a lascivia atribuidas a esses charlatdes
reforca a tese de que, para Apuleio, a competéncia religiosa esta
atrelada a propria masculinidade plena. Ainda que os charlatdes
praticassem a magia condenavel — goeteia -, também nio eram
homens em sua completude, entio justificaria sua incapacidade em
de fato exercer uma relacio verdadeira com os deuses. Neste exemplo,
o género ¢ os atributos da feminilidade, muito além do sexo em si,
demarcam uma fronteira de atua¢io no campo magico-religioso
pretendido pelo autor. Percebe-se que, para Apuleio, as mulheres
tendem a ser desprovidas de sobrietas' uma concepgio filosofica
normalmente atrelada ao individuo masculino. Na literatura, o
arquétipo das mulheres histéricas forneceu o contraponto ao ideal
de homem sébrio. E uma visao sobre o feminino que remonta a
Homero, nas personagens Hecuba, que ameaca comer Aquiles vivo;
¢ a enfermeira Eurycleia, que, na Odisseia, expressa o mesmo descjo
bestial em relagio a Ulisses. Figuras mitologicas, como a esposa de
Menelau, Clitemnestra, e a feiticeira Medeia, tinham suas historicas
de vinganca povoando as mentes masculinas, desde jovens,
refor¢ando a associa¢do entre o feminino e o descontrole emocional
(HARRIS, 2004, p. 266). Ja no seculo II, as personagens das
Metamorphoses, de Apuleio, envolvidas em adultérios, assassinatos
¢ feiticaria, reproduzem esse lugar comum, contrastando com a
moderacio filosofica atribuida aos homens de poder.

Consideracdes finais

Diante do modo como Apuleio distingue atores magicos

femininos ¢ masculinos, fica patente que, para Apuleio, os

12 Sobrietas ¢ a forma latinizada do original grego cogpoovvy (sophrosyné). No
Oxford Latin Dictionary, a sobrietas ¢ definida como um estado de espirito “sébrio,
livre de intoxicacdo”, um estado de “seriedade” mental (GLARE, 1968, p. 1777).
Contudo, o sentido e a funcio desse conceito para a filosofia, em especial a platénica,
¢ mais profundo. Para Brisson e Pradeau (2019, p. 17), “a temperanca (séphrosyné), o
autocontrole de si, dos prazeres ¢ dos comportamentos excessivos, ¢ a virtude da alma
toda e da sociedade em seu conjunto: possibilita 0 acordo e a harmonia entre as espécies
da alma e os grupos da cidade”, compondo a criade das principais virtudes platdnicas,
a0 lado da coragem (andréia) ¢ da sabedoria (sophia). O equilibrio da mente era um dos
ideais filosoficos mais valorizados no século II, em especial para a educacio dos jovens
aristocratas, a quem a sobrietas foi um dos principais signos diferenciadores para sua
identidade (HAHN, 2011, p- 118).
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praticantes de goeteia sdo basicamente: mulheres pobres e velhas
que fogem ao julgo masculino. A estigmatizacio dessas personagens
¢ expressao de um momento historico em que os papeis de cada
sexo estavam claramente delimitados, sendo o acesso do feminino
a qualquer tipo de poder um perigo a ordem patriarcal (OMENA,
2001, p. 62-69). A representa¢io que Apuleio faz das feiticeiras
se apropria dos topoi da literatura latina e helenistica, tais quais:
a goeteia como problema social e a mulher como causadora da
desordem. Contudo, o fato desses principios nao serem totalmente
uma cria¢do de Apuleio nio invalida seu discurso, uma vez que,
como aponta Ciro Cardoso (2012), uma representagio que espera
se disseminar precisa apelar, em certa medida, a medos ou desejos
ja presentes no senso comum. Ou seja, as personagens descritas
nas Metamorphoses seriam criveis para a audiéncia justamente
por irem ao encontro do folclore corrente. Mas isso nio quer
dizer que devamos tratar a literatura como descolada de praticas
magicas reais, pois Apuleio enriquece os topoi literarios com
clementos novos provenientes das praticas de magia com as quais
foi contemporaneo em Cartago, o que ¢ verificavel pela analise
dos instrumentos magicos descritos por Apuleio a luz dos PGM
¢ das defixiones. Tratam-se de praticas recorrentes no cotidiano
da cidade. Nas palavras de Constantini (2019, p. 76), “Apuleio
nio so consegue emular seus precursores, mas tambem desperta
o interesse morbido de sua audiéncia mediante uma descricio de

realismo sem precedentes”.

Investir a representacdo na magia em Apuleio abre um rico
caminho de investigacio, além de praticas ritualisticas que foram
comuns no cotidiano romano-africano, mas, também, nos permite
compreender nuances das relagdes de género que transcendem
0 campo da politica institucional ou das relagées domésticas. A
dicotomia homem-mulher tende a ser uma constante quando se
trata de interpretar o mundo, resultando em hierarquias entre
atores sociais em qualquer campo, além de estigmas a aqueles que

nao se esquadram ¢m scu papel social pré—determinado.
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O papel dos sofistas e filosofos gregos
no Imperio Romano

o caso de Dion de Prusa (sécs. I-11).

Esdra Erlacher!

No Principado era comum encontrarmos filosofos e
oradores gregos circulando pelas cidades do Império, proferindo
seus discursos e conferéncias, participando de embaixadas aos
imperadores, intermediando conflitos entre as cidades, dentre tantas
outras funcdes que exerciam e que serdo objeto do presente texto
(GUARINELLO, 2014, p. 144). Cumpre destacar que tomaremos
como recorte temporal os séculos I e 1.2 Isso signiﬁca que a atuagio
de tais individuos nao pode ser dissociada do contexto macro em
que estavam inseridos, ou seja, 0 momento da dominagio romana

sobre todas as regioes ao redor do Mediterraneo.

Como se sabe o Império Romano foi fundado sob uma ampla
rede de cidades, transformadas posteriormente em provincias. No
caso do Oriente, sobre o qual nos ateremos, uma vez que estamos
tratando de individuos de origem grega e de atuagio nesse mesmo
territorio, esse processo de expansio imperial comecou ja no seculo

IT a. C,, quando varias regioes foram Conquistadas: em 148 a. C.

1 Mestranda em Historia pelo Programa de Pds-Graduacio em Historia da
Universidade Federal do Espirito Santo. Licenciada em Histéria pela Universidade Federal
do Esp{rito Santo. Pesquisadora do Laboratério de Estudos sobre o Império Romano
(Leir/ES). E-mail: esdraerlacher@gmail.com.

2 Todas as datas mencionadas se referem ao perfodo posterior ao nascimento de
Cristo, exceto as que estiverem identificadas com a. C.
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na Maceddnia, em 146 a. C. ¢ em 133 no oeste da Asia Menor
Contudo, ao contrario do que se imagina, as autoridades romanas
desenvolveram pouquissimas ferramentas de controle direto sobre
tais territorios, deixando as autoridades municipais amplos poderes
¢ certa autonomia. Assim, os romanos deixam os dirigentes locais
governarem seu territorio, entretanto, sdo eles quem decidem
em que condicdes e limites esses governos citadinos devem ser
exercidos. A autonomia das cidades torna-se entio objeto de
negociagdo permanente entre trés instancias basicas: o imperador,
as autoridades provinciais e as autoridades civicas (FRIJA, 2012,
p- 94-96). A atuagio dos sofistas e filosofos ¢ permeada entdo por

todos esses fatos, como veremos adiante.

Mas de fato o que esses individuos faziam? Quais eram as
fung()es deles em um Império tao diversificado como o romano?
Havia diferencas entre os papéis de sofistas e filosofos na sociedade
greco-romana do Principado? Tais perguntas sao fundamentais
para a discussdo que ora se apresenta ¢ sdo elas que buscaremos
responder no presente texto, tomando como referéncia a trajetoria
de Dion de Prusa, um individuo ora apresentando como filosofo,

ora como SOflSta, ora como ambos.

Antes de tudo cabe, porém, discutirmos quem foi esse
individuo e qual a sua relacio com a discussio sobre o papel dos
sofistas e fildsofos gregos no Império Romano. Dion de Prusa nasceu
entre 40 ¢ 50, na regido da Bitinia, na Asia Menor, era, portanto,
de origem grega. Ele pertencia a uma familia proeminente, cuja
fortuna o permitiu herdar propriedades na cidade de Prusa, alem de
ter possibilitado que ele tivesse acesso a uma educagio de qualidade.
Como se sabe, a educacio greco-romana, nesse contexto, nio era
acessivel a todos os individuos, mas sim um privilegio gozado pelos
membros dos grupos sociais mais abastados (SILVA, 2013, p. 9).
Infelizmente Dion de Prusa nio deixou registrado detalhes sobre
sua formacao cultural, mas pelo conteddo de seus textos conjectura-

se que tenha de fato tido acesso aos graus mais elevados do saber.

Ao que tudo indica, até¢ aproximadamente o ano 60, Dion

permaneceu em sua cidade natal, mas depois disso foi para Roma,
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onde estudou com o famoso fildsofo estoico Caio Musoénio Rufo
(NIELSEN, 2008, p. 121; MOLES, 1978, p. 82). Nesse periodo, que
data do governo do imperador Nero, conjectura-se que o orador
tenha ganhado fama e prestigio, além de ter estabelecido vinculo
com membros da casa imperial, como Flavio Sabino, neto do irmao
mais velho de Vespasiano. Tais dados demonstram que Dion estava

de alguma maneira inserido nas estruturas do poder imperial.

A partir de 70, ao que as fontes demonstram, Dion comegou
a realizar viagens por inumeras cidades do Império Romano,
proferindo suas conferéncias destinadas a educar os habitantes, tal
como ocorreu em Rodes e Alexandria. Tais eventos sio atestados
pelos discursos Aos rodesianos (Or. 31) e Aos alexandrinos (Or. 32),
produzidos entre 70 e 75, nos quais o autor admoesta a popula¢io
acerca de seus comportamentos excessivos ¢ inadequados ao

frequentarem os espacos publicos.

Depois disso os dados biograficos sobre Dion sio lacunares
¢ sO temos noticia sobre sua trajetéria no ano 82, quando ele ¢
exilado por Domiciano, por criticas que teceu a0 governo € por
sua proximidade com o ja citado Tito Flavio Sabino, que fora
assassinado pelo imperador, sob acusacio de conspirar contra o
monarca (JONES, 1978, p. 46). Sob a pena de interdictio cercorum
locorum, o orador fora banido da Peninsula Italica e da Bitinia, o que

(&) obrigou a4 vagar por regi()es 10ng1’nquas.

Ap6s a morte de Domiciano, em 96, o exilio de Dion findou.
Momento esse em que Dion pode voltar para a sua terra natal
e, uma vez livre, retomou suas viagens pelas cidades do Imperio,
fazendo com que adquirisse ainda mais prestigio. Cidades
importantes da Asia Menor foram palco de suas visitagdes: Niceia,
Nicomedia, Tarso e Apameia. Além disso, entre 99 e 100, acredita-se
que Dion tenha presidido uma embaixada ao imperador Trajano, por
meio da qual Prusa recebeu diversos favores, como o aumento de suas

receitas ¢ 0 aumento de membros da boulé (JONES, 1978, p. 53).

Depois de suas viagens, Dion parece ter focado nos negocios
citadinos, ocupando-se de projetos arquitetonicos de melhorias e
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embelezamento de sua cidade natal, Prusa. Segundo o autor seu
projeto envolvia a construcio de fortificaces, portos ¢ um estaleiro
(Dio Chrys., Or. LXV, 13). Contudo, ao contrario do que se pode
imaginar, esses empreendimentos lhe custaram muitas criticas e até
um processo judicial, o que ¢ atestado por Plinio, o Jovem,’ na Carta
X, enviada ao imperador Trajano. Tal documentagio ¢, inclusive, o
ultimo registro sobre a trajetoria de Dion. Por isso, conjectura-se
que o orador tenha falecido entre 110 ¢ 120, ja que, considerando a
data de nascimento entre 40 e 50, estaria em idade avang:ada.

Sua experiéncia lhe rendeu intmeros textos, dos quais 80
foram preservados e transmitidos a posteridade chegando até¢ nos.
Tais discursos versam sobre os mais variados temas e refletem a
trajetoria desse orador, o qual consideramos um filosofo/sofista,
pelos motivos que serdo abordados a seguir. Mas o fato ¢ que sua obra
nos diz muito a respeito da condi¢io das cidades gregas no periodo
do Principado, sobre a administragﬁo romana e principalmente

sobre a atuacdo politica dos sofistas e fildsofos gregos nesse contexto.

Feitas essas consideracoes biograficas sobre Dion de Prusa
cabe-nos refletir mais a fundo sobre o papel dos praticantes da
sofistica e a da filosofia no Imperio Romano.

Uma primeira consideracio a ser feita sobre esses individuos
¢ que ¢ muito dificil classificar quem ¢ o sofista e quem ¢ o filosofo
no Império Romano, haja vista a nio existéncia de uma fronteira
rigida entre as duas disciplinas (STANTON, 1973, p. 350). Essa
ideia ¢ corroborada por diversos historiadores contemporancos.
Bowersock (1969), Jones (1978) e Gachallova (2015) concordam
com o fato de que um mesmo homem podia combinar os dois
papéis. Anderson (1993, p. 134) tambem defende que era comum o
estudo concomitante de filosofia e retorica, embora os estudantes
tivessem de escolher em algum momento como gostariam de ser
identificados, ou seja, como filosofo ou como sofista.

Para Gachallova (2015, p. 23), apresentar-se como uma coisa

ou outra tinha mais a ver com a constru¢io de uma dada identidade,

3 Plinio, o Jovem, foi legatus pro praetore do Ponto-Bitinia entre 111 ¢ 112.
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de uma imagem especfﬁca, do que uma escolha metodo]égica, jz’t que
para a autora aprofundar-se em filosofia nio significava a rejei¢io
da sofistica.

Nesse sentido, Jones (1978, p- 9) argumenta que embora
sofistica e filosofia fossem campos do saber diferentes, com
suas catedras especializadas e seus proprios professores, seus
conhecimentos acabam confluindo e se mesclando. Ademais, o
autor também destaca a dificuldade de definir quem era o filésofo e
quem era o sofista, uma vez que tais termos podiam ser empregados
com signiﬁcados diversos. Por exemplo, a palavra sofista podia ser
aplicada aos individuos que expunham suas ideias em conferéncias
para grandes audiéncias ou ainda aquele que sabia construir
seus textos com as melhores palavras e construcoes linguisticas.
Entretanto, tal titulo podia signiﬁcar charlatio, impostor, vaidoso,
aquele que busca excessivamente a fama e o prestigio.

Vemos assim que as fronteiras entre sofistica e filosofia
nio eram tao delimitadas ¢ que muitas vezes alguns individuos
acabavam apresentando caracteristicas de ambas as disciplinas.
O proprio Filostrato, autor que produziu uma biografia de
determinados sofistas no seculo 111, em sua obra Vida dos sofistas,
apontou essa mescla entre os campos do saber, afirmando que
a Sofistica Antiga devia ser considerada uma retorica que se
dedicava a filosofia (Philostr., VS, I, 480). Silva (2014, p. 178),
ao analisar a obra do biodgrafo constatou, nesse sentido, que os
sofistas catalogados por Filostrato, dentre os quais o proprio
Dion de Prusa, foram também alunos de fildsofos, assim como os
fildsofos estudaram com rétores e sofistas. Dion de Prusa, sobre
o qual falamos anteriormente, foi descrito pelo biografo como
algu¢m com diversos atributos que, por isso mesmo, era dificil de
ser classificado como uma coisa ou outra, acabando por descreve-

lo como orador e filésofo (Philostr., VS, 1, 487).

Entretanto, embora houvesse essa confusio ou mesmo
dificuldade em classificar quem era o sofista ¢ quem era o filosofo,
havia algumas caracteristicas vistas como préprias de uns e outros.

Em primeiro lugar citamos a maneira com que esses individuos
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sdo representados em relacdo a sua aparéncia fisica. Os sofistas
normalmente sdo vistos como aqueles que se preocupam com as
vestimentas e os gestos feitos na hora de seus pronunciamentos. Ja
os filosofos sio representados com cabelos e barba mais compridos
¢ roupas simples ou at¢ mesmo esfarrapadas.

Ao que tudo indica, embora Dion de Prusa utilizasse a
retorica ¢ se apresentasse para grandes multiddes, ele parecia
preferir ser reconhecido como um filosofo. Em seus textos, quase
todas as referencias que faz aos sofistas ¢ em tom depreciativo
(MOLES, 1978, p. 78). Talvez devido a essa vontade que ele tinha
de ser associado a filosofia, Dion escolheu se apresentar fisicamente
com uma estética caracteristica dos filosofos. Em um de seus textos

> descreve q e riéneia 20 ser banid d'P’/ la Trealic:
em que descreve sua experiencia ao ser banido da Peninsula Iralica
e da Bitinia, Dion salienta que:

Assim, depois de dar-me animo a mim mesmo para nio ter medo
nem vergonha do que fazia, cologuei uma veste humilde ¢, mudando
tambénl nas demﬂis COiSﬂS, comecei a Vagal’ pOT tOd'clS as partes.
OS que s¢ encontravam COlTligO7 a0 ver-me, uns me Chamavam

vagabundo, outros mendigo ¢ alguns até filosofo. (Dio Chrys., Or.
XIII, 11, grifo nosso).

No trecho acima fica bem nitido que Dion fazia uma
associa¢do entre o tipo de vestimenta ¢ a pratica filosofica, o que
nos induz a pensar que ele escolheu se vestir de forma humilde com
uma inten¢do bem especifica: a de ser associado a um filosofo. Em
outro discurso produzido pelo autor ele também aponta qual seria a
aparencia ideal do verdadeiro filosofo, o que incluia cabelos longos,
barba abundante, um manto ¢ um bastao (Dio Chrys., Or. LXXII,
2). Vemos assim que embora as funcgdes de sofistas e filosofos na
sociedade greco-romana do Principado nio fossem delimitadas, a
aparencia fisica era um sinal de distin¢ao. E caso olhassemos para
a categoria aparéncia isoladamente dirfamos que Dion tem muito
mais de um filosofo do que de um sofista.

Outro elemento de possfvel distingﬁo entre esses individuos
era emrelacio a sua projecio social. Trapp (2007, p. 478) argumenta

que os sofistas eram mais numerosos e recebiam mais reconhecimento
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social. Para Sidebottom (2009, p. 85), os sofistas buscavam fama,
poder e prestigio, ao passo que os filosofos evitavam exposicoes
para grandes audiéncias e ndo procuravam obter admiracio do
publico. Exatamente por isso, em alguns momentos os praticantes
da sofistica sio vistos de forma pejorativa, associados a vaidade e
a busca excessiva por gloria. Talvez devido a isso Dion preferisse
ser associado a um fildsofo, embora considerando as caracteristicas
apontadas por Trapp (2007) ¢ Sidebottom (2009), ele fosse muito
mais um sofista, haja vista as viagens que ele fez pelo Império, nas

quais discursou para muitas pessoas.

Mesmo com essas diferencas de representacio e de prestigio
social, os sofistas e filosofos desempenhavam atividades muito
semelhantes. Vejamos a seguir as principais funcoes exercidas por tais

individuos no Império Romano, durante o perl'odo do Principado.

Existem diversos casos de sofistas que exerceram cargos
publicos, fosse nas administracdes imperiais, provinciais ou
municipais, de maneira que muitos deles exerciam o papel de
representantes de suas comunidades perante o governo romano.
Dion de Prusa, por exemplo, como dissemos, presidiu uma
embaixada ao imperador Trajano entre 99 ¢ 100, por meio da qual
varios beneficios foram concedidos a sua cidade natal, Prusa. Os
sofistas, ja que eram considerados excelentes oradores publicos,
eram convidados em muitas ocasides para representarem suas
cidades perante o Imperio ou perante autoridades de menor poder,
como governadores, magistrados, patronos das cidades, dentre

outros (SILVA, 2014, p. 189).

Assim, encontramos muitos sofistas nas funcoes de mediadores
entre suas comunidades e o governo imperial, na medida em que
cles se tornavam porta-vozes dos interesses de suas comunidades
perante o Império, fosse no sentido de colaborar com o processo
de integracio dos gregos a ordem imperial, fosse no sentido de
criticar as autoridades romanas. Os sofistas gregos podiam ainda
intermediar conflitos existentes entre as proprias cidades. No
Principado era muito comum que as péleis disputassem entre si para

conquistar privilégios, titulos e benesses do Imperio. Assim, nio era
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raro que os sofistas lancassem discursos em defesa da concordia,
o que foi feito por Dion de Prusa. O orador foi solicitado pelos
dirigentes citadinos em pelo menos quatro das grandes cidades da
Asia Menor para pronunciar seus discursos em favor da concordia:
Apameia, Prusa, Niceia e Nicomedia.

Alem de exercerem a funcio de negociadores, os sofistas
podiam ocupar cargos publicos, atuar como conselheiros
imperiais ou secretarios dos imperadores. Outra atividade que
esses individuos podiam desempenhar era a de evergeta, o que
contribuia tanto para o funcionamento das cidades quanto da
propria engrenagem imperial.* Segundo a historiadora Maria José¢
Hidalgo de la Veja, esses homens gastavam parte de suas fortunas
financiando construcoes publicas que embelezavam e melhoravam
as cidades, e, em troca, eles recebiam grandes honrarias dos

habitantes (HIDALGO DE LA VEGA, 2002, p. 83).

Podemos pensar em Dion exercendo tal fun¢iao, uma vez que
ele foi respons;ivel por um projeto arquiteténico de embelezamento do
espago citadino de Prusa, o qual, infelizmente, nio sabemos se
foi concretizado ou nio. Segundo o autor, seu projeto envolvia a
construcio de fortificacoes, estaleiros e portos (Dio Chrys., Or.
LXV, 13). Além disso, segundo Plinio, o Jovem, Dion construiu
ou reformou uma estrutura de uso publico, que continha uma
biblioteca e um patio com colunatas, no centro do qual havia um
monumento funerario de sua esposa e de seu filho (Pliny, Eps. X,
81). Contudo, ao contrario do esperado, esses empreendimentos
nio custaram apenas o dinheiro de Dion, mas tambeém a sua
reputacio, pois severamente criticado, o que também lhe rendeu
um processo judicial.

Quanto a bibliografia especializada na funcao dos filosofos,
notamos algumas atividades que nio sdo necessariamente opostas
aquelas desenvolvidas pelos sofistas, haja vista que tais fungdes se

assemelhavam em grande medida. E importante, porém, destaca-las.

4 Segundo Zuiederhoeck (2009, p. 6), o evergetismo era uma espécie de troca entre
as aristocracias citadinas e suas comunidades: aqueles que possuiam condicoes faziam
doacdes a suas cidades que, por sua vez, honravam os doadores.
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Segundo Dillon (2008, p. 940), as funcdes dos praticantes de
filosofia eram variadas, contudo duas siao evidenciadas: o fildsofo
como professor ¢ como homem politico e figura publica. Como
professores, eles instruiam aqueles que desejavam se profissionalizar
em na filosofia, além dos jovens, membros das aristocracias que
necessitavam de tal conhecimento se quisessem ingressar no servico
publico ou mesmo no direico. Além disso, os filosofos podiam
ocupar cargos administrativos ou mesmo serem requisitados
como embaixadores. Vemos assim que a administraco publica e
a diplomacia eram atividades que tanto sofistas quanto filosofos
exerciam. Como vimos, Dion de Prusa também atuou como
embaixador no final do século L.

Outra atribuicio dada aos filosofos ¢ a de desenvolvedores
de uma teoria polftica, que poderia servir para legitimar/sustentar
o poder imperial ou mesmo contesta-lo. Segundo Hidalgo de la
Vega (2004, p- 75-80), Dion de Prusa pode ser visto ocupando
esse papel, uma vez que nos Discursos sobre a realeza ele desenvolve
uma teoria que servia para dar sustentagao ao imperador Trajano.
Essas oracoes, ao que tudo indicam, foram escritas no periodo
do governo de Trajano. Alguns pesquisadores acreditam na
possibilidade de que Dion de Prusa tenha produzido e lido esses
Lextos na presenca do préprio imperador (JONES, 1978, p. 115-
123). Enquanto outros historiadores desconfiam da suposta leitura dos
discursos perante Trajano (WITHMARSH, 2001, p. 325-327;
SWAIN, 1996, p. 193-194).

O fato ¢ que nesses discursos Dion produz uma teorizagio
politico-filosofica sobre a basileia, bem como sobre a educagio e o
comportamento adequado do basileus ideal. Dessa forma, o orador
contrasta as caracteristicas do governante ideal em oposicio ao
tirano. Ademais, o autor destaca a importancia que o conselheiro do
rei possuia, o qual devia ser um profundo conhecedor de filosofia e
da retorica. Hidalgo de la Vega (2004, p. 75-80) interpreta isso como
um sinal de que Dion tentava se colocar no papel de aconselhador
de Trajano. Eis entdo outra funcio dos filosofos: a de conselheiros
dos governantes.
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Cabe-nos ressaltar ainda uma imagem dubia dos filosofos: ora
vistos como homens politicos, ocupantes de cargos administrativos,
embaixadores, conselheiros de reis e imperadores; ora vistos com
zombaria, desprezo e at¢ desconfianca. Nio ¢ a toa que alguns
governantes empreenderam uma po]ftica de perseguicao e exilio de
filosofos considerados perigosos ao poder politico, como ¢ o caso de
Nero, Vespasiano e Domiciano. Em 88 Domiciano expulsou todos
os filosofos de Roma ¢ em 94 estendeu essa sentenga a todos que
estivessem na Peninsula Italica (MONFORD, 2002, p. 5). Nosso
autor, Dion de Prusa, foi afetado por essa medida, uma vez que,

como vimos, foi banido também de sua provincia natal, a Bitinia.

Consideragdes finais

Por fim, ¢ preciso destacar, a partir das reflexdes feitas ate
aqui, que consideramos que as fung¢des de sofistas e filosofos gregos
no Principado romano nio eram tao delimitadas quanto poderiamos
achar. Como vimos, embora tivessem algumas caracteristicas de
diferencia¢io, como a aparéncia fisica, as vestimentas, enfim, toda
uma estética, e diferenciag()es relativas ao prest{gio social, muitas
vezes eles realizavam as mesmas atividades. Um mesmo individuo
podia combinar os dois papeis, como ¢ o caso de Dion de Prusa.

Tal orador, embora preferisse ser classificado como um
filosofo, haja vista a sua escolha por determinada representacio
estética, exercia em grande medida atividades caracteristicas dos
sofistas. Utilizamos a trajetoria desse individuo como base para o
presente texto justamente porque as atividades exercidas por Dion
de Prusa nos dizem muito sobre a atuagio dos sofistas e filosofos nas
comunidades citadinas.

De todo modo, esses individuos foram fundamentais
na historia do Imperio Romano, haja vista sua atuacio como
funcionarios  publicos, porta-vozes de suas comunidades,
intermediadores de conflitos, politicos locais, conselheiros dos

imperadores, embaixadores e tedricos politico-filosoficos.
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A expansio do Isli e o contato com os
judeus e com os cristdos no Maghreb

Pietro E. Menegatri de Chiara’

Desde a Antiguidade, a Peninsula Arabica estava imersa nas
redes comerciais que circulavam por diversos oceanos ¢ terras, ora
mais préximas, ora mais distantes. De tal maneira que, no inicio
do seculo VII, a cidade de Meca,” local de nascimento do profeta
Muhammad,’ era parada natural para as caravanas e os mais diversos
fluxos de pessoas que levavam consigo mercadorias que circulavam
entre toda a Peninsula Arabica, pela Siria, pela Babilonia ¢ além;
afinal, as rotas convergiam de todas as direcoes para Meca. O que
era a Peninsula Arabica no periodo denominado de jahiliya* pelos
islamicos era particular, tanto quanto a circulacio de pessoas de

diferentes culturas, quanto por ser rodeado por diferentes estados.

1E graduando em Histéria pela Universidade Federal do Espirito Santo (UFES).
Atualmente ¢ bolsista pela CNPq e desenvolve pesquisa de inicia¢do cientifica sobre
alteridade no Dar al-islam e Dar al-harb na rihla de Ibn Baccura. E orientado pelo Prof. Dr.
Sérgio Alberto Feldman. Contato: Pietro.mengatti@gmail.com.

2 Meca, versio aportuguesada de Makka, ¢ uma cidade préxima do litoral do Mar
Vermelho ¢ tem um significado de extrema importancia no Isla. Além de ser cidade de
nascimento do Profeta, dois dos pilares envolvem diretamente tal localidade: o hajj, a
obrigatoriedade da peregrinacio, caso o fiel tenha condicoes; ¢ a saala, as cinco oracoes
voltadas diretamente para a caaba, em Meca.

3 Ao referir-se ao tltimo profeta do Isla utilizo o nome “Muhammad” por mais se
aproximar do arabe. Também pode ser substituida pelo nome aportuguesado “Maomé”.
Nio o utilizei por objetivar uma padronizacio.

4 Jahiliya ¢ o nome dado a Ardbia durante o periodo pré-islamico. Por vezes ¢
traduzida como “era da ignordncia”. Porém, ¢ preciso atentar-se que, para a teologia
muculmana, o Islamismo ¢ visto como existente desde Abraio (PETERS, 2003). O que
pode ser visto em 2:135.
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Além de estados cristios, como o axumita’, o bizantino®, e
os trés estados da Nubia,” os membros dessa religidio marcavam
presenca na Peninsula Arabica e, consequentemente, em Meca.
Mesmo que, como aponta Peters (2003, p. 21), a cidade nio tivesse
tais fi¢is como habitantes fixos, nao seria improvavel uma circulacio
deles nela.

Quanto aos judeus, por mais que Estados com o judaismo
como religiﬁo de estado s€jam mais incomuns em comparag¢ao com
o cristianismo, a regido do Iémen, no se¢culo VI, era governada por uma
casa real judaica. Ademais, assim como os cristios, Meca também
nio tinha uma populacio de judeus fixa. Porém em Medina pode-se
afirmar o contrario, ]é que havia um assentamento (PETERS, 2003,

p. 63-64).

Em suma, Meca esta em uma regilo movimentada ¢ com
fluxos de indmeras religioes ¢ de diversas culturas. Dentre elas, o
cristianismo e o judaismo. Nesse sentido, desde o nascimento do
Profeta, tais religides fazem parte da realidade e do cotidiano dos
arabes. Evidentemente, em algumas situacoes, se encontra mais

) . .
proxima ¢, em outras, mais dlSI‘.al’ltC.

Muhammad, a revelagio e a relacio dele com os
judeus e os cristios
Imerso a esse contexto esta Muhammad que em 610, de acordo
com a tradi¢io, recebe a revelagio recitada pelo anjo Gabriel, a

qua], mais tarde, sera Compilada no Alcorao.? Definitivamente, a

5 “O primeiro rei cristdo, educado e depois batizado pelo bispo Fruméncio, parece
ter sido Ezana, filho de Elle Ameda. Tudo indica que o exemplo do rei ¢ da familia real foi
amplamente seguido” (MEKOURIA, 2010, p. 428).

6 Ao falar de Império Romano ¢ a sua cristianizagio, ¢ importante pensar na figura
de Constantino. A partir disso, ¢ imprescindivel reconhecer as motivacoes politicas de tal
ato, como abordado no texto de Gilvan da Silva (2006).

7 “Temos, portanto, ao fim do século VI, uma Nubia ji crista, composta de trés reinos:
Nobadia, ao norte; Makuria, no centro, ¢ Alodia, ao sul” (MICHALOWSKI, 2010, p. 338).

8 A relagio da religido Islamica ¢ extremamente profunda com os versiculos
organizados em suratas. Ao contrario do que se acredita, ele nio ¢ a “Biblia dos
muculmanos”, ja que ele representa o préprio Verbo de Deus, a palavra Dele encarnada.
(EL FASI; HRBEK, 2010a, p- 46).
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Peninsula Arabica do século VI e VII era complexa e contemplava
um intenso fluxo de pessoas e, por conseguinte, culturas. Dessa
forma, o ambiente de atuacio de Muhammad localiza-se nesse fluxo
judaico-cristao. Ele ¢ o ultimo profeta apdés um grande nimero
deles como sucessores: Abrado, Moisés, Jesus, entre outros. Ele seria
o climax de uma historia de dialogos entre Criador e a humanidade.
(DEMANT, 2004). O Isla se insere como parte da linha cronologica

! .
monoteista abraimica.

No mais, a religido nio esta isolada no tempo e no espaco
e interage com sua realidade a partir de suas bases materiais.
Nesse sentido, tanto no sentido dogmatico quanto no politico,
cla transforma-se mediante ao seu contexto. Isso pode ser visto
na ressignificacio de antigos cultos para o seio do Isla, como a
circunvolug¢do na Kaaba.” Como diz Peters (2003, p. 40), a revolucio

islamica ¢ de conceito e nio de culto.

A mesma logica pode ser vista no contato com o Judaismo
e com o Cristianismo, afinal, o Isla situa-se em uma narrativa
historica que resgata Abraio que, de acordo com o Alcorio “jamais
foi judeu nem cristiao; foi, outrossim, monoteista, mugulmano, e
nunca se contou entre os idolatras. (3:67). Pode-se vislumbrar que,
€m sua concepgao ontolégica coranica, ha intensos di;ﬂogos entre

essas outras duas religioes.

Um ponto importante sobre isso ¢ que tais dialogos assimilam
contetidos que vio além das escrituras oficiais, compreendendo
construcdes posteriores feitas por tais religides. Um exemplo disso
¢ a no¢io de culpa judaica na execugio de Jesus, na qual, em tal
contexto, servia bem as pretensoes cristds em estabelece-la, ja
que os judeus foram considerados concorrentes a eleicio divina.
(FELDMAN, 2009, p. 118). Entretanto, o Alcordo afirma que eles

~ . ! . ~ .
nao mataram JGSUS, a0 1mves dlSSO7 (¢} confundlram com outra pessoa.

A partir disso, pode-se perceber que a Arabia do inicio do
seculo VII, e nisso inclui, Muhammad ¢ a reve]ag::io; estavam em

9 Os muculmanos créem que a Kaaba foi um edificio construido por Abraio e seu
filho Isaque em Meca.
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contato com o judaismo e com o cristianismo, mas nio apenas
em suas escrituras, mas também com suas construgdes historicas
diversas. Nesse sentido, ha um espaco para assimila-las e interpreta-
las da sua maneira, como por exemplo, identificar que Jesus foi
confundido com outra pessoa na sua crucificacio. Afinal, as religioes
abordadas tém diversos pontos em comum. E improvivel que os
arabes tivessem conhecimento dos documentos escritos por falea de
tradugio. Portanto, o meio mais plausivel para a circulacdo dessas
informacoes era o oral.

Em consonancia a isso, a Historia de Muhammad oferece
inlimeros contatos com o0s judcus e 0s cristaos. De maneira gcral, a
atitude do profeta foi ambivalente e mudou conforme a posi¢io que
cle assumia. A partir desse empreendimento, pode-se destacar na
biograﬁa dele duas fases em relagio a fiéis dessa re]igiﬁo: a primeira
¢ Muhammad imerso nas redes de contato e a segunda ¢ em sua
expansio apos sua posicao consolidada em Medina, no qual houve
formacdo de dhimmis'’ e contratos de conquista politica.

Na primeira fase, Muhammad teve mais contato com os
judeus, principalmente em Medina, onde havia tribos judaicas
estabelecidas. Antes mesmo de uma expansio, pode-se vislumbrar
uma expectativa inicial em Medina de aliangas e, apés 18s0, um
rompimento com os judeus de la.

Um documento que pode demonstrar as boas expectativas
de Muhammad ¢ a chamada “Constitui¢ao de Medina'”. A ideia ¢
que, como explicitado na primeira clausula, ele fosse um pacto do
Profeta entre os muculmanos ¢ os habitantes de Medina, além dos
que se juntarem a ele (ROBINSON, 2017, p. 24). Nesse sentido,
como foi apresentado por Robinson, havia algumas clausulas que
garantiam uma alianca com os judeus. Dentre elas, uma que enfoca

)
N

10 Foi adicionado um no final do termo para indicar plural. Preferiu-se optar
pela aportuguesacio ao invés de usar o plural em drabe. Ademais, o foco do trabalho ¢ nos
judeus ¢ nos cristaos, entdo o termo dhimmi, mesmo que possa se referir a outros suditos,

foi utilizado pensando nessas duas religices.

11 O nome “Constituicio de Medina” ¢ utilizado pelo fato de ser comum na
bibliografia consultada. Porém, vale ressaltar que o nome pode ser, de certa forma,
anacrdnico ¢ eurocénrico, ji que a Constitui¢io ¢ uma construcio da modernidade
europeia.
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que os judeus que se juntarem aos islamicos receberiam ajuda e
direitos iguais; ou entdo, divisao de custos quando estio em guerra;

ou ainda, consideracio aos aliados nomades dos judeus.

Mais adiante, como sustentado por Robinson (2017), Peters
(2003) ¢ Cohen (2008), os judeus de Medina nio corresponderam
as expectativas que eram esperadas. Dessa maneira, foi possivel
vislumbrar perseguicoes e a¢des violentas quanto aos grupos judeus

por parte de Muhammad.

Tal rompimento teve repercussiao inclusive nos dogmas.
Provavelmente, como aponta Hourani (2016, p. 38), um sinal do
rompimento em Medina em um dos fundamentos do Isla seria a
nova diregio da qibla, de ]erusalém para Meca. E ainda, foi em
Medina em que Muhammad nio jejuou mais no Yom Kippur

(PETERS, 2003, p. 72).

Vale ressaltar que o Isla foi definindo-se ao longo do tempo
e separando—se de maneira mais explfcita das outras religiées
abradmicas. A partir das contradicoes historicas, o Isla pode tracar
o seu caminhar dogmatico a partir de sua realidade. Hourani (2016,
p. 76), nesse sentido, aponta que uma linha mais demarcada entre
muculmanos e niao-muculmanos poderia ser melhor vista apenas
no seculo X. Isso nio significa que o Islamismo deixou no passado
as suas semelhangas com o judzu’smo, 0 cristianismo, muito pelo
contrario. Mesmo no século XIV, Ibn Taimiya aponta de forma

critica como os cristaos ¢ os judeus misturavam-se, por exemplo.

No sentido politico, ¢ importante frisar que, a partir de
Medina, o Isla se expandiu territorialmente. A partir dai, os
islimicos nio eram mais foragidos de Meca e sim conquistadores

imersos em um Império em expansio avassaladora.

Dessa forma, o expansionismo que tem inicio na Peninsula
Arabica inaugura essa segunda fase de contatos. E ele se daria em
Medina, o qual a jornada de Muhammad, além de dar inicio ao
calendario Islamico, constituiu um exemplo aos islamicos. Afinal,

! . ! . . ! . . ~ .
a propria Hegira possui as caracteristicas de unir forcas depois de

135



Lugares de poder e de conflito no contexto tardo antigo e medieval

partir de um local em que um individuo islamico nio consegue
fincar suas raizes.

~ . A . . . ~
A expansao 1slam1ca € 0 contato com oOS ]udeus € OS Cristaos

A reacdo de Muhammad, como apontada, foi ambivalente
quanto aos judeus. Uma expectativa de alianga transformou-se,
adiante, em hostilidades com os trés grupos judaicos assentados
em Medina. Portanto, ¢ importante destacar que parte dessas boas
re]agées iniciais ajudaram a compor, mais tarde, o caminhar comum
mediante a conquista islimica de uma nova regidao habitada pelo
outro. Ou seja, esses fundamentos pavimentaram o caminho para
uma politica em rela¢io aos povos subjugados durante a primeira
grande onda de conquistas apos a morte do Profeta (COHEN,
2008, p. 64). Medina, dessa forma, era o micro. A partir disso, o
[sla estava em stbita expansio e era preciso pensar em um caminho
da convivéncia que envolvesse esse novo Império em formacio. Ele
seria 0 macro.

Ademais, o proprio Muhammad conquista parte da Peninsula
Arabica e estabelece acordos com niao-muculmanos. Pode-se
observar movimentacio de certos principios em relagio aos povos
dominados por parte do Profeta. Dentre eles, os judeus de Khaibar,
os quais, foram mantidos acordos entre dominantes ¢ dominados.
Mediante o rendimento, estes poderiam professar sua f¢ diante
do pagamento de uma taxa. E importante perceber que a posigao
dos islamicos frente a eles ja era distinta em rela¢do aos judeus de
Medina, ja que a Cidade nao foi propriamente conquistada em
termos militares expansionistas. Evidentemente, esses acordos
estardo imersos nas possibilidades das contradi¢oes historicas
enfrentadas pelas geragdes posteriores a Muhammad. O comum
sera seguir o caminho inicial de Medina e algo similar ao acordo

com os judeus Khaibar, pavimentado logo no inicio da expansio.

[sso pode ser visto adiante no proprio Pacto de Umar, acordo

que institucionalizou tais relagdes, garantindo aos nao-mugulmanos

12 A batalha de Khaibar foi um conflito que envolveu os islimicos ¢ judeus que
viviam em um odsis proximo a medina.
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a mesma seguranca que esta por tras do tracado de nao beligerancia

na Constitui¢do de Medina (COHEN, 2008, p. 67).

Como visto anteriormente, essa expansdo teve que lidar
com o Estado Bizantino, o qual controlava tanto regides do
Oriente Médio quanto do norte da Africa. Tal império iria recuar,
mas continuaria existindo até o século XV apés a tomada de
Constantinopla pelos turcos otomanos. Nesse sentido, os islamicos
lidaram com areas cristianizadas sob o seio do estado bizantino.
Porém, evidentemente, cada regido tinha seu grau de adesio ao
Cristianismo que remetia ]é aum passado de um Império Romano
unificado.

Alem desse estado, ¢ possivel destacar uma forca judaica
que os islamicos enfrentaram na conquista do norte da Africa: uma
tribo Jerawa habitava as montanhas do leste de Aurés e eraliderada
por Kahinah. Quanto a ela, os historiadores posteriores, embora
unanimes em considera-los judeus, divergem quanto as suas origens
(CHOURAQUI, 2001 p. 34-38). O proprio governador do Egito,
Hassan, como destaca Chouraqui, foi informado que tal mulher era
a mais poderosa de Ifrigiya"’. Entretanto, ap0s a vitoria islamica, os
seus filhos recebem o comando ¢ o governo das montanhas Aurés.

(IBN KHALDUN, 1852, p. 214)

A estratégia de conferir postos importante no exército
para alguns membros de origem nobre amazigh' mediante a
islamizacdo conferiram uma boa adesio nas fileiras do exército
islamico. Tanto ¢ que a Peninsula Ibérica (al-Andaluz) seria
conquistada em 711 por um exército composto, em maioria, de

imazhigen" (EL FASI, 2010, p. 78).

A partir disso, pode-se perceber que tanto Muhammad,
quanto seus sucessores, foram habeis em gerir a questio religiosa e

da tolerancia e utilizar as diferentes realidades a seu favor. Afinal

13 Ifrigiya ¢ uma divisio que compreende a atual Tunisia e parte da Libia.
14 Adota-se aqui o nome “amuzigh" em substituigﬁo ao termo “berbere” jzi que este

¢ pejorativo, como afirma o artigo de Castellanos i Lloreng, Akioud, Hassan ¢ El Molghy

(2000, p. 78).
15 Plural de amazigh.
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isso se deu porque o motivo “das conquistas do primeiro s¢culo
da hégira nio era converter os nio-muculmanos, mas aumentar
a esfera de dominacdo do Isla (Dar al-islam)” (EL FASI; HRBEK,
2010b, p. 70).

Isso ¢ importante destacar, pois, ao abordar a expansio

I[slamica, é necessario atentar-se a um mito difundido em demasia:
o guerreiro implacavel islaimico que oferece a suas vitimas apenas
a escolha entre o Isla e a Morte. Tal narrativa, como aponta Lewis
(1984, p. 3), foi difundida por historiadores como Edward Gibbon,
um cldssico no estudo do Império Romano. Por mais que ela tenha
sido desmascarada por pesquisadores, ela se fez presente na tradicio
historiografica ¢ ainda tem suas forcas nos tempos hodiernos
mediante a reconstrugdes orientalistas do passado.

Dessa forma, ha exemplos que contradizem esse mito. O
que pode ser visto no interesse econdémico da ndo conversio
dos protegidos pelos acordos, tendo visto que a conversio deles
significaria que o Califado deixaria de arrecadar o dinheiro
proveniente dos impostos pagos por eles (DEMANT, 2004, p. 38).
Na prépria administragio inicial do Egito as autoridades sofrem
com isso a ponto de ter que escolher entre encorajar a conversio, o
que provocaria uma diminuigﬁo na arrecadagio, ouuma modiﬁcagio
na lei para evitar as conversdes (BIANQUIS, 2010, p. 205). Ou seja,
a conversdo ao Isla dos individuos e dos grupos nio era dotado de
tanta relevancia quanto tal mito constroi. Afinal, como dito, o

objetivo essencial seria a expansio do Estado Islamico, isto ¢, o Dar

al-islam' (EL FASI; HRBEK, 2010a, p. 58).

Ademais, o proprio processo de islamiza¢do era um projeto
a que poderia apenas ser observado a longo prazo. Por exemplo,
no Egito, mesmo sendo possivel apontar algumas perseguicoes aos
coptas'” movidas por dirigentes intolerantes, a conversao se deu de

forma gradual e por intimeros motivos que nio a for¢a. Um deles fof,

16 O Dar al-Islam ¢ ﬁ'equentemente traduzido como “morada do Isla”. O termo se
refere aos locais onde o Isla tem controle social politico.

17 Os copras sio uma vertente do cristianismo presente no Egito que segue o monofisismo.
Mesmo com o dominio islamico, eles estao presentes na regido até o tempos hodiernos
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como aponta El Fasi (2010, p. 73-74), a mensagem simples e clara
dessa nova religido, que contrastava com um interminavel debate
teologico sobre questdes abstratas e metafisicas que pareciam
ininteligiveis para a maioria dos fi¢is. Além dessas motivacoes,
outras poderiam aparecer, como busca de vantagens fiscais e sociais,
temor de perseguicoes, a decadéncia da Igreja Copta ou imigragdes
beduinas mugulmanas para a regiio.

O niimero de fiéis integrados a re]igiﬁo cresceria cada vez mais
e, ja no século X, grande parte dessa populagio imersa no Dar al-
islam, tornar-se-a muculmana. Nao apenas a urbana, mas também
um numero consideravel da populagio rural (HOURANI, 2016, p.
76). Sobre a expansio de um credo, ha um paradoxo, explicitado
por Clifford Geertz (2004, p. 27-28), em que as religides, ao lidar
com um ambito cada vez mais amplo de experiéncia espiritual,
quanto mais elas avancam geograficamente, mais precarias se
tornam. Nesse aspecto, ha o centro e as periferias. A islamizagio
foi um processo lento e sujeito a influéncias que proporcionam
diferengas mesmo dentro do seio de uma mesma re]igiﬁo. Dada essa
ampla proporc¢io de individuos na influéncia islamica, a religido
soube aclimatar-se a diferentes latitudes e junto a povos muito
distintos (HRBEK, 2010a, p. 2). Afinal, foram feitos uma série de
experimentos que poderiam ser até contraditorios no afa de trazer
o Isla para uma relagio efetiva com o mundo, tornando-o acessivel
a seus seguidores, ¢ estes, acessiveis a ele (GEERTZ, 2004, p. 59-
60). Mesmo nessas contradi¢des, nio se pode dizer que conceitos
fundamentais e basicos nao atingiam as franj asda expansao islamica,
como defendido por Stephanie Smith (2019), ao analisar trés mitos

de conversoes em locais mais periféricos.

A construgio de uma legislagio ortodoxa sobre os dhimmis

A constituicao de uma legislacdo islamica foi um processo
que envolveu construcdes ¢ foi feita a partir de um contexto
historico estabelecido. Ela edificou-se aos poucos a partir da

dialética entre as realidades diferentes com que o Isla interagiu.
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Nio se pode afirmar que, logo apds a acio de Muhammad, o
[sla teria uma legislacio estabelecida. Além disso, a propria lei
costumeira dos locais era utilizada e ainda continuou em uso
mediante o governo islamico, afinal, foi estabelecido na ortodoxia

sunita que ela continuaria em voga desde que nio contradissesse o

Alcorao (SAVORY, 1976, p. 55).

A partir da no¢io da jurisprudéncia como uma construgio,
pode-se afirmar que a propria lei islamica (Sharia) nao foi
desenvolvida até o século XIIT e IX. Ao falar desse assunto, ¢ crucial
recorrer a figura de al-Shaf'i, um dos ordenadores a legislacio e que
deu um passo inicial para a Sharia sunita.'® Mesmo que o Corio,
por si sO, N0 trouxesse explicitamente jurisdigées, ele seria um guia
de como lidar com outras fontes. Foi nesse sentido que o chamado
“pai da jurisprudéncia islaimica” unifica também os ahadith” como
fontes importantes para a lei. Tanto ¢, que, nos séculos posteriores,
foi possfvel identificar um estudo meticuloso dessas fontes. Dessa
forma, foram estabelecidas as quatro bases da jurisprudéncia:
as duas mais importantes, o Alcordo e a Sunnah do profeta; em
seguida, a ijma, o consenso da comunidade e o giyas, o raciocinio
por analogia (SAVORY, 1976, p. 57). Além desse teorico, ¢ crucial
pensar também, em termos sunitas, em Malik ibn Anas, Abu Hanifa

e Ibn Hanbal.

Dentre as fontes principais, isto ¢ o Corido e os ahadith, eles
apresentam uma visdo ambigua acerca dos judeus e dos cristaos.
Dessa forma, esses materiais podem servir de legitimidade tanto
para proteger quanto para condenar.

Em consonancia a tal aspecto, ¢ imprescindivel perceber
a legislacio e o pensar sobre a relacio entre Estado, sociedade e
religido a partir de suas relagdes com seu contexto e das suas

complexidades ¢ nio como um corpo de normas suspensas no ar

18 Enfoco mais na jurisprudéncia sunita por ser a formadora de Ibn Battuta ¢ a
vertente islimica proeminente no Maghreb ¢ em al-Andaluz. Entretanto, o sunismo
nio deve ser visto como a totalidade do Isli. Mesmo que o xiismo fosse minoritario, tal
corrente teve importante atuacdo para o Isla. Um exemplo notdvel seria, certamente, a
fundagio de Cairo pelo Fatimidas.

19 Ahadith ¢ plural de hadith. Eles seriam, basicamente, as a¢es ¢ palavras do Profeta.

140



Pablo Gatt & Sérgio Alberto Feldman (org.)

afastado do material. Isso pode ser visto no papel de al-Mawardi,
importante jurista, em pensar sobre o Estado sunita. Extremamente
citado e reconhecido no sentido de estabelecer as leis, o jurista
contribui em estabelecer mais a fundo uma jurisdi¢ao acerca dos
judeus e dos cristaos. E possivel ainda ver como muitas questoes
anteriores praticadas por Muhammad e supostamente por Umar
tiveram peso na legislacio dele. Portanto, ele ainda se faz ambiguo
em certas ocasides e ndo toma posicdo em algumas circunstancias,
afial, ao longo dos séculos, varias interpretacdes foram dadas e

politicas executadas (HADDAD, 1996, p. 171).

O basico, quanto aos judcus € cristaos, era que possul'sscm
um direito a uma especial Consideragio e tolerancia dentro dos
dominios do Isla, sendo conhecidos como ahl al-Kitab (povos do
livro). Ela se deve a interpretacao islamica de que os judeus € 0s
cristdos receberam parte da verdade revelada, ¢ possuem elementos
proximos do Isla. Entretanto, tal conceito foi complexificado,
como pode ser visto na inclusio de zoroastristas na categoria por
alguns intelectuais (SABJAN, 2021). Diante do pagamento de um
imposto chamado jizya ao Estado, de forma a compensar a auséncia
nas funcoes militares, essas comunidades transformavam-se em
dhimmis, uma protecio legal. Havia também a taxa aplicada sobre a

terra (khamj), porém esta era paga também pe]os islamicos

Esse era o pacto de Umar, o qual supostamente foi o acordo
de paz oferecido pelo califa Umar aos cristaos da Siria. Sua
importancia ¢ fundamentada pelo Alcoriao e por ahadith, ja que eles
insistem fortemente na santidade dos tratados e na necessidade de
respeitar as vidas e propriedades dessas pessoas ou grupos com os
quais foi feito um tratado (LEWIS, 1984, p. 41). Portanto, ¢ preciso
atentar-se a alguns aspectos deste pacto. Ha alguns problemas
quanto a localiza¢io dele. Apesar de ser associado a Umar, segundo
califa, Lewis (1984, p. 24-25) e outros estudiosos duvidam da
sua autenticidade. Geralmente ele ¢ localizado pela primeira vez
no século IX. Porém, mesmo nio necessariamente firmado por
Umar, ele ¢ utilizado e alcancou o status canonico, sendo parte da

sagrada lei do Isla, a Sharia, e foi contribuidor para a construcio
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de uma jurisprudéncia islamica. O préprio al-Mawardi ilustra tal
questdo. Em geral, ele ¢ uma continuidade da politica expansionista
de Muhammad e tornou-se o tratamento base para os judeus ¢ os

cristaos.

Pela lei e pelo costume exigiam-se alguns elementos de
diferenciagéo deles ¢ a]gumas restricoes, mas elas nio eram
sempre uniformemente aplicadas, sendo as mais rigorosas as
de casamentos ¢ de herancas (HOURANI, 2016, p. 163-164).
Como apresentado anteriormente com al-Mawardi, algumas
questoes estavam fadadas a distintas interpretacoes.  Isso
poderia também depender de cada governante, sob o qual as leis
poderiam ser suportaveis para os dhimmis com alguns; ou piores
com outros (CHOURAQUI, 2001, p. 47). E importante, ainda,
como Chouraqui aponta, nio ir para os extremos; ou seja, ¢ um
erro ter a relacdo entre eles como completamente tolerantes e
sem empecilhos, ou entio, reduzi-las a perseguicdes frenéticas.
A regra era o respeito do Pacto de Umar e a situacio historica
construida com judeus e cristaos a partir do dominio islamico.
Entretanto, ainda ¢ possivel destacar algumas perseguicoes e

fragilidades.

A especificidade do Maghreb

De inicio, no Maghreb, ¢ importante ter uma nocio da
distribuigio demogriﬁca. Sabe-se que ela nio ¢ fixa e se altera ao
longo do tempo. De modo geral, a populacio judaica esta mais
uniformemente distribuida, enquanto a crista esta mais concentrada

em al-Andaluz (BENNISON, 2016).

No Maghreb, havia grupos tnicos ¢ localizados em um espaco
de interacoes historicas particulares. O Isla se depara com uma
margem de experiéncia maior a medida que se expande ¢ tem novos
contatos. Considerando as trés religides recortadas nesse estudo, ¢
crucial perceber que os encontros entre si ¢ com outros elementos
possibilitam vislumbrar neste local um modo tnico de ver a si e
ao outro. De certo, permeado por um esfor¢o unitario movido das

religiées, mas interagindo a partir do contexto.

142



Pablo Gatt & Sérgio Alberto Feldman (org.)

Uma prova disso ¢ uma caracteristica desconhecida entre os
judeus em outros locais: a venera¢io dos santos. Essa crenca popular
nido foi sistematizada pelos tedlogos do judaismo tradicional e
parece ter sido inspirada por influéncias muculmanas maghrebinas,
no qual a venerac¢io do marabu ocupava um lugar importante na
f¢ (CHOURAQUI, 2001). Tal influxo era tdo presente que nio
havia uma linha nitida entre os santos venerados por muculmanos
¢ pelos judeus. Ha uma lista montada por Majdi (2009) que elenca

_—

106 santos divididos em “reivindicados por ambos”, “muculmanos

venerados por judeus” e “judeus citados por mugulmanos”.

Essa situacdo da santidade mostra os movimentos possiveis
naqueles locais a partir do Isla. Por serem pautados na realidade
daquele contexto, os cultos faziam nio mugulmanos sentirem-
se atraidos, afinal compartilhavam um contexto proximo com a

populacio islamica.

Essa situacio mostra a complexidade dos contatos e que
algumas formas de se relacionar com o mundo ¢ com o divino
poderiam cruzar as diferentes religides e criar uma circularidade
de ideias permeada por contatos unicos no Maghreb. De fato,
identificar como todos esses elementos nesse amalgama circulavam
¢ uma tarefa crabalhosa, tanto pela auséncia de fontes, como pela
complexidade desses contatos.

Em adicio, Chouraqui (2001) afirma que ¢ possivel ver que
clementos subsaarianos ¢ punicos também influenciaram a populagio
judaica dali. O ingrediente biblico-fenicio foi entrelagado com a
tradicdo amazigh, sendo esta sintese mais tarde modificada pela cultura
arabo-muculmana, o que marca uma especificidade no Maghreb.

As relagdes entre essas minorias e os poderes politicos parecem
ter sido principalmente harmoniosas, porém, ha momentos
ocasionais de discriminagdo. As perseguicoes, por exemplo, quando
ocorriam, partiam ou de governantes ou da populacio. Nelas,
uma situacdo que rendeu certos episodios de hostilidades foi o de
dhimmis ocuparem cargos importantes de poder. No reino Taifa de
Granada, no s¢culo X1, os vizires judeus foram atacados juntamente
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com a popula¢do judaica da cidade. No seculo XV, uma situacio
parecida acontece: no final do Sultanato Marinida, um judeu ocupa
o cargo de vizir e a popula¢io local, em um episodio inflamado,
pressiona o mufti, um jurista capaz de emitir interpreta¢oes sobre a
sharia, que viu que so poderia escapar da morte escrevendo que era
licito matar os judeus e se levantar contra eles ¢ até contra o sultio.
Esse episodio foi narrado do Abd al-Basit ibn Khalil, comerciante

egipcio que esta presente nesse fim do governo marinida.

Obviamente, intmeros problemas circulavam naquelas
comunidades, e¢ ver um nio-mugulmano em uma posi¢io de
poder fez o problema recair no seio da comunidade protegida,
como bodes expiatérios. Por mais que seja possfve] encontrar tais
episodios hostis, geralmente, a posicio de poder dos dhimmis nao
gera intrinsecamente uma inﬂamagﬁo popular. Ha uma série de
fatores envolvidos que vio além dessas questdes. O proprio inicio
da administragﬁo islamica, por exemplo, foi marcado pela presenca

tanto de judeus e de cristaos nesses espagos.

Os judeus e os cristaos sob as dinastias imazighen:
almoravidas, almohads, marinidas.

Ao falar do Maghreb ¢ importante atentar-se nas relacoes
exercidas entre centro e periferia. Logo no inicio da expansio
islamica, foi estabelecido um sistema de privilégios aos arabes
no sistema de poder do Califado. Inclusive, esse foi um dos
pontos de critica dos abassidas aos omiadas. Quanto ao cenario
maghrebino, houve contradi¢des proprias e formas de contestar
esse Isla orcodoxo. Algumas a partir do proprio Isla em sua vertente
kharidjista, ou xiita, ambas originadas mediante o conflito entre
Ali Ibn Talib ¢ Muwaiyah, primeiro califa omiada. Nesse processo,
alguns imazighen viram a oportunidade de se opor ao governo do
estrangeiro. A adoc¢do macica dessa vertente da doutrina pelos
imazighen explicase pela sua oposi¢io social e nacional ao dominio
dos arabes (EL FASI, 2010, p. 80). Essa contraposicio foi feita na
insistencia kharidjita da absoluta igualdade de todos os mugulmanos
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¢ na desigualdade dos omiadas, originado em um golpe de for¢a, na
interpretacio deles (TALBI, 2010a, p. 297). Entretanto, no futuro,
boa parte do khairidjismo foi eliminado da regido, porém, nio se
pode descartar a sua influéncia, poder de coesio entre a populagio
amazigh e algumas estruturas construidas.

Portanto, essa resisténcia aos omiadas nio signiﬁcava que
havia uma resisténcia intrinseca a qualquer estrangeiro. Afinal,
como aponta El Fasi, isso entraria em choque com o sucesso de
personagens a Ibn Rustum em Tahert; Idris, descendente de Ali, no
Marrocos; ou o fatimida Ubaydu]lah, junto aos kutama. Portanto,
isso nio significa que a popula¢io local norte-africana nio tenha
se organizado politicamente mediante a Complexidade poh’tica da
regiao, mesmo que em 1idcran§as estrangeiras ou em formag()cs que

nao tiveram uma grande expans:lo poHtica quanto a dOS almora’vidas.

Além disso, nao se pode homogeneizar a populagﬁo amazigh,
dado que ha uma complexidade de grupos e intmeras aliangas
possiveis. Tanto ¢ que foi possivel ver ligacdes com os omiadas de al-
Andaluz pelos zanatas. O mesmo vale para o Isla, no qual era possivel
encontrar entre os imazighen tanto centros com uma islamizagio
mais institucionalizada, quanto focos com uma fé mais superficial.
Nio se pode descartar a presenca também de grupos heterodoxos
como os barghwata, no qual constituiram uma confederacio forte

o suficiente para derrotar os almoravidas e matar o seu lider Ibn

Yasin (HRBEK; DEVISSE, 2010).

Nio ¢ um processo facil islamizar-se, afinal, para tal ¢
imprescindivel uma nova forma de se relacionar com o tempo ¢ o
espaco (FARIAS, 2021). Nesse sentido, foram sendo construidas

formas de se relacionar com a nova religido de maneiras distintas.

Gragas a0 ja citado Ibn Yasin, no século XI, foi possivel ver a
primeira dinastia de origem amazigh com proporcoes consideraveis:
os almoravidas. Afinal, eles conseguiram conquistar al-Andaluz
(Peninsula Ibérica) que,no momento, estava fragmentada emunidades

politicas chamadas de wifas. No seculo XII, portanto, os almohads
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9 os almoravidas e

nasceriam a partir dos imazighen, derrotariam’
novamente se expandiriam com a captura de al-Andaluz. Por fim, no
século XIII, & possfvel ver o Maghreb tripartido e sendo governado
A . . . . li . ! . . A .
por tres dinastias imazighen: os marinidas, os haféssidas e os zaianidas.
Nio foi a toa que Ibn Khaldun, no s¢culo XIV, teceu a sua teoria dos
impérios* que aponta que eles fazem evolugdes ciclicas ¢ dependem
da asabiya, uma poténcia que vem do interior e se esvai na cidade e

enfraquece a dinastia (BISSIO, 20120).

Ha muitos detalhes sobre a constituicio dos estados
supracitados, ainda mais considerando a complexa teia do norte
da Africa. Entretanto, faz-se aqui um recorte mais especifico a
relacdo deles com os judeus e os cristaos. Quanto aos almoravidas,
eles tiveram pouco contato com dhimmis na sua terra natal. Porém,
quando chegam al-Andaluz, eles encontram uma sociedade em que
Os cristdos eram mais visiveis ¢ inseridos na vida social, politica e
cconomica. Algumas atividades encontradas ali foram chocantes
para a primeira geracio deles. Em um dos relatos de um poeta, Ibn
Abdun, ¢ possivel ver que muculmanos trabalham para judeus e
cristaos, o que signiﬁca que eles eram présperos o suficiente para

empregar mugulmanos (BENNISON, 2016).

Como destaca Tarek Ladjal (2017), diferente do que muito
¢ difundido, em que almoravidas sio tidos como intolerantes,
a presenga cristd no Maghreb cresceu substancialmente sob os
almoravidas e, embora um bom nimero deles tenha sido expulso
de al-Andaluz, eles foram relacivamente bem tratados e receberam
grande apoio da administracio almoravida, sendo integrados ao

tecido social dessa sociedade e a maquina estatal.

20 Mesmo os almohads ocupando os antigos territérios ¢ a capital almordvida, ¢
importante destacar que houve resisténcia ;1p(§s tais fatos, sobretudo na ﬁgura de Ibn
Ghaniya, o qual travou uma batalha de décadas com os almohads com o intuito de rescaurar
o governo almoravida no norte da Africa. Ibn Ghaniya era de Maiorca, mas conseguiu a
captura de varios pontos estratégicos para os almohads e provocou dificuldades 4 eles. Ver
mais em Saidi (2010).

21 O termo “império” ¢ utilizado tendo em vista que a bibliografia consulcada
também utiliza o mesmo termo.
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Quanto a expulsio, ela envolve um confronto militar entre
cristios e islimicos na Peninsula Ibérica:** Afonso 1,* o batalhador,
no inicio do século 12 lan¢a uma longa campanha pelo sul com o
objetivo de capturar Granada. Quando ele retornou para Aragio,
muitos cristdos andaluzes migraram e cooperaram com Alfonso.
[sso tornaria o seu status dhimmi invalido. Diante disso, a principal
preocupagio das autoridades ndo era punir essa populacio, mas
evitar que oferecesse um apoio aos invasores do norte. A solucio
foi deportar os cristaos para o Maghreb de modo a distanciar eles da
fronteira da Andaluzia. Isso tem um aporte no que Lewis (1984, p.
54) chama de trafico com o inimigo, no qual a posi¢io dos dhimmis
locais sdo fragilizadas mediante a contextos politicos que permitem

alian(_;as com estrangeiros ¢m gucerra com os mugu]manos.

No Maghreb e fora dele, os cristios eram utilizados para a
coleta de impostos, missdes militares, principalmente, ¢ eram
designados a cargos do governo. Tarek Ladjal (2017) aponta que
muitos encontraram emprego remunerado em projetos de irrigacao
e construcoes almoravidas e ¢ provﬁvel que o engenheiro hidraulico-
chefe de Yusuf fosse um cristao andaluz. O proprio Ali Ibn Yusuf,
segundo emir’* almoravida, recebe o titulo de *amigo dos cristaos”
por alguns escritores europeus. Nesse sentido, os cristdos foram
capazes de manter todos os seus privilégios militares até o fim da
dinastia almoravida, o que mostra uma atitude semelhante dos
governantes almoravidas.

Apos os almoravidas, surge o governo almohad, fundado

em 1121. Sob eles, ¢ possivel ver uma atitude mais intolerante

diante dos dhimmis. Muitas fontes o descrevem rejeitando

22 Geralmente, ¢ utilizado o termo reconquista para referir-se a esses confrontos.
Porém, ¢ preciso atentar-se a ele, ]';/1 que cle ¢ criticado e insiste em uma guerra que teve
duragio por quase todo o medievo. Como alguns estudiosos apontam “nos periodos de
722 a 1031 e de 1252 a 1481 nao houve conquistas nem reconquistas cristds, e que o
proprio termo “conquista” sé poderia adequar-se ao periodo de 1035 a 1262, ¢ mais
especificamente aos anos que vio da tomada de Toledo, em 1085, 4 conquista de quase
toda a Andaluzia, em 1249, ¢ ao periodo que se estende de 1481 a 1492, culminando na
queda de Granada”. (HRBEK, 2010b, p. 109).

23 Também chamado de Afonso 1.

24 Apds a morte de Ibn Yasin, o titulo de emir ganha o primeiro plano diante dos
almoravidas (HRBEK; DEVISSE, 2010, p. 410).
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completamente esse pacto e que houveram situacdes em que essas
populagdes ficaram entre converter-se, morrer ou fugir. Vale
ressaltar que também nio so os judeus e os cristdos sofreram
perseguicdes, mas também outros mugulmanos, principalmente os
almoravidas. O movimento fundado por Ibn Tumart ¢ expandido
por seus sucessores se pretendia como califado, porém, ignorou o
estabelecimento de acordo entre os dhimmis que foram construidos

. ! . . A .
na historia islamica.

Ha alguns relatos sobre esses episodios que mostram a
violéncia e essa imposicao da conversio. O relato de Solomon Bin
Judah al-Sijilmasi (2016, p. 50-51) revela que o proprio rabino de
Sijilmasa comete apostasia. Outro relato interessante ¢ o de Joseph
Ibn Agnin (2016, p. 51-55), escritor judeu, que afirma que nio
serviu de nada a apostasia, ja que os maus tratos desses conversos
permaneceu 0 mesmo dos que permanecem judeus. Tal situacio
induz muitos convertidos a retornarem a fé anterior. O préprio Ibn
Aqnin fala que era permitido cometer a apostasia para escapar da
morte, mas se fosse feita em publico, com a presenca de dez judeus,
era melhor o martirio. Essas duas fontes sio importantes para ter
uma visdo dos perseguidos durante essa ¢poca e mostram a situacio
delicada dos dhimmis durante o periodo.

Pelo que alguns estudiosos indicam, o proprio Maiménides,
grande estudioso judeu, junto com a sua familia, sofreram essas
pressdes ¢ precisaram praticar o Isla no Maghreb almohad.
Feldman (2019) aponta que ha uma divergéncia entre os estudiosos
se a familia dele nio tenha simulado a conversio e resistido as
escondidas. O interessante, ¢ que, quando Maimonides se muda ao
Egito, ele ¢ acusado de apostasia por um autor copta, porém um juiz
islamico rejeita a acusagio fundamentando que nio pode ser um
apostata se ele foi obrigado a se converter (BENNISON, 2017, p.
174). Esse relaco mostra a complexidade da relagao entre os dhimmis
¢ os mugulmanos, alem de como elas poderiam variar de um local
para o outro, o que sustenta a ambiguidade das fontes ¢ a afirmacio
de Chouraqui (2001, p. 47) que poderia tambem depender de cada

governante.
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Portanto, ¢ necessario olhar com complexidade as relacoes
dos almohads com judeus e cristaos e nio as reduzir a uma guerra
infinda ¢ uma intrinseca repulsa a eles, por mais que tivessem
perseguicdes violentas. Além dos almohads usarem tropas cristas no
exercito, os cristaos do Dar al-harb, onde o Isla nao tinha controle
politico, fizeram acordos comerciais com eles. Dessa forma, foi
possivel ver muitos mercadores cristdos estrangeiros nas cidades
costeiras norte-africanas sob os almohads. A mesma maxima vale
para o macro, ou seja, as relacdes entre os cristdos e os islamicos no
mundo medieval nio podem ser generalizadas a guerras, cruzadas e

embates interminaveis.

Para exempliﬁcar isso, ha em 1186 um tratado comercial
com Pisa ¢ os almohads ¢ em 1180-1181, um tratado de paz e
comércio entre o “rei almohad” e o “rei da Sicilia” (MAS LATRIE,
1865). Nessa mesma ¢poca, o matematico Leonardo de Pisa, ou
Fibonacci, passava seu tempo em Bugia, na atual Argélia, onde o
pai era notario. Fibonacei introduziu os nimeros indo-arabicos na
Europa, continente que muito deve, principalmente no dominio da
algebra, a influéncias arabo-amazigh-mugulmanas (TALBI, 2010b,
p- 84). Ou seja, um dos grandes matematicos cristios teve parte
do acesso aos conhecimentos que corriam no mundo islamico por
terras almohad, um grupo poh’tico visto como violento aos cristaos.
Nio se pretende negar a intolerancia com tais constatacdes, mas
sim complexificar e poder enxergar as nuances que foram tecidas
entre os almohads mesmo com a negacio do status de dhimmi.

Quando a situacdo politica almohads muda e as ideias
ortodoxas sobre os dhimmis se reafirmam, muitos convertidos
retornam ao judaismo e ao cristianismo, tendo praticado sua fe de
maneira privada. Diferente dos dois s¢culos anteriores, o Maghreb
¢ tripartido em trés Estados governados por trés dinastias: os
marinidas, os haféssidas e os zaianidas. Por mais que nio houvesse
uma unifica¢io, ndo ¢ possivel descartar movimentos expansionistas e
digladiagao dos reinos entre si. A propria Peninsula Ibérica esteve
em voga, ja que os reinos cristdos do norte avancaram ¢ Granada,

ao sul, tornou-se um resquicio de uma andaluzia sob o Dar al-Islam
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que, durante o governo almoravida, estendia-se do rio Ebro ao rio
Senegal. O esfor¢o para fortalecer a posicio muculmana Ibérica nio

foi o suficiente para impedir a queda do Emirado em 1492.

A situagdo dos judeus e dos cristios torna-se menos fragﬂizada,
tanto ¢ que no scculo XV, al-Maghili se choca com a alta posicio
adquirida pelos judeus no comercio transaariano (FAUVELLE,
2018, p. 264). Ainda que isso fosse um argumento para o estudioso
incitar perseguicoes, com o relato dele é possfve] ver como os judeus
estavam inseridos no lucrativo comércio disputadissimo entre os
estados. Mesmo com uma situagio mais estavel, de forma alguma, as
perseguicoes deixaram de existir. Ja citado anteriormente, a propria
dinastia marinida se encerrou em um banho de sangue judaico,
narrado por Abd al-Basit ibn Khalil. Mesmo com um final tragico,
esse episédio também ajuda a perceber que um judeu estava inserido
nos altos cargos da administracio.

As relagées exteriores com o0s reinos cristdos foram
cercadas tanto de momentos conflituosos quanto pacificos. A
alta complexidade do mediterraneo proporcionou diversos tipos
de redes que envolviam amizades, aliangas e inimizades. Muitos
mercendrios cristdos foram utilizados, por exemplo, em embates

entre os trés reinos islamicos maghrebinos.

Outro fato que ilustra a rede de possibilidades na regido ¢
a cruzada movida pelo Luis IX contra a Ifrikya hafessida. Apos a
morte deste, foram firmados acordos entre Carlos de Anjou, rei da
Sicilia, ¢ al-Mustansir, califa hafessida. Hrbek (2010b, p. 95) afirma
que tal embate obteve um desfecho inesperado, ja que as relagdes

comerciais se tornaram ainda mais intensas do que antes.

A imagem mostrada expde alguns acordos ou outras relagdes
comerciais tracadas no século XIII, XIV e XV. Isso significa que o
mundo medieval nao era um binarismo que colocava em oposicio
os islamicos com os cristaos. Ha, de fato, contatos beligerantes, mas
ha intmeras relagdes amistosas e transito entre os diversos pontos
no mediterraneo ¢ além. Em suma, ¢ imprescindivel reconhecer que

0 Maghreb ¢ uma regiao com suas particu]aridades e seus habitantes

150



Pablo Gatt & Sérgio Alberto Feldman (org.)

tiveram a sua propria maneira de lidar com o Isla. Com o judaismo

e o cristianismo nio foi diferente.
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MARROCOS 1317 Acordo comercial assinado pelas autoridades politicas das: partes concernidas

Figura 1: Relacoes econdmicas entre as margens do mediterrineo ocidental.
Fonte: Devisse (2010, p. 729).
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ludi

entre o estigma e a identidade no
protocristianismo de Tertuliano

Igor Pereira da Silva'

Na cultura romana da Antiguidade, os ludi ocupavam posicio
de destaque, por suas fungoes de sociabilidade, reproducao da paideia,
atividade esportiva e politica, mas principalmente como um espaco
destinado a religiosidade. Todas as atividades desempenhadas
no interior do espaco do ludus tém como fim ultimo o culto aos
deuses imperiais, para que dessa forma seja preservada a pax deorum
(BUSTAMANTE, 2005, p. 222). Esses espacos destinados aos
ludi, propriamente, os espacos dos espetaculos, o teatro, o circo e
o anfiteatro, compdem a paisagem urbanistica das cidades sob o
Imperio Romano e reproduzem a identidade cultural e religiosa
dessa sociedade, sendo a negacio desses espacos considerada uma
afronta ao modus vivendi romano. Cada espaco ¢ destinado a um

tipo de ludi (BUSTAMANTE, 2005, p. 221-222):

Na Roma Antiga, havia diferentes tipos de ludi (jogos): os ludi
gladiatorii, em que sc apresentavam combates de gladiadores,
cacadas (venationes) e batalhas navais (naumaquiace); os ludi scaenici,
que consistiam de representagoes teatrais; € os ludi circences,
que envolviam corridas de cavalo ¢ de carreuagens, manobras
esportivas, corridas a pé, pugilatos ¢ duclos, e, algumas vezes,

1 Mestrando no Programa de Pos-Graduagio em Historia da Universidade Federal do
Espirito (Ufes). Bolsista da Fundagio de Amparo a Pesquisa e Inovacio do Espirito Santo
(FAPES). E-mail: sr.igorpds@gmail.com.
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também batalhas navais. Cada um deste tipo de espetdculos se
realizava em locais préprios que marcaram a antiga paisagem
urbana romana: os ludi scaenici aconteciam no teatro (theatrum),
os ludi glozdiarorii7 no anficeatro (amphirheatmm) e os ludi circenses,
no circo (circus).

Em varias sociedades, a religiosidade ¢ instrumento de leicura
da realidade. Mas para essa construgao da realidade, essa leitura,
ou representa¢do, como nos apresenta Roger Chartier (1990),
precisa encontrar sustentacao na realidade social. Essa atividade
de construcio de uma representacio ¢ empreendida por grupos ou
individuos com o interesse em determinar como uma determinada
realidade social deve ser lida, por meio de classifica¢des que criam
significados diversos ¢ dio sentido a0 mundo. O espaco, segundo Jos¢
D’Assuncdo Barros (2017), ¢ construido pela relagio entre forma,
estrutura, fungéo € processo. Sendo assim, a realidade material do
espaco nio tem sentindo social se excluida de sua fun¢io como
realidade social. A representacio sobre os espacos dos espetaculos
pode mudar conforme os grupos ou individuos que intentam
reinterpreta-lo, mas devem estar sustentadas na forma e na fungio
que esses possuem. Para a descricdo desses espagos existem dois
componentes que sio importantes a compreensdo da nossa analise,
os fixos e os fluxos. Os fixos 30 os objetos estruturais em si, enquanto
os fluxos sao os caminhos percorridos pelos frequentadores desses
espacos. Nesse sentido, as fun¢oes determinadas pelos fixos tem
sentido somente no fluxo.

O cristianismo surge na regido da Palestina como um
movimento messianico no interior do judaismo, proliferando-se
como uma religiﬁo a0 longo de todo o Império Romano ¢ além,
alcancando  cidades como Antioquia, Alexandria, Damasco,
Etiépia, Roma e Cartago ainda no século I E.C.2 A maioria das
comunidades cristas dessas cidades surgiram a partir de nucleos
de comunidades judaicas, revelando um aspecto comum nesses

primeiros anos a religido, a sua proximidade para com a identidade

2 E.C.=era comum. Utilizo essa terminologia como forma de respeito a outras
religiosidades, em vez do usual a.C. (antes de Cristo) ou d.C. (depois de Cristo). Todas as
datas sao correspondentes a E.C., as exce¢oes serio devidamente identificadas com a sigla
A.E.C (antes da era comum).
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religiosa judaica, fato que fez com que os romanos entendessem o
. . . . . ! .
cristianismo como uma seita do judaismo, descaracterizado como
uma religido original, ¢ desvalorizado por contrariar a tradicio
. . . li . P
religiosa representada no judaismo.’ Essa situacio de suposta
indefini¢ao exigiu das primeiras liderancas do cristianismo certo
. . / . . . .
empenho em desenvolver a identidade do proprio cristianismo
. . /
nesses primeiros seéculos (KELLY, 1994, p. 5):
Até meados do segundo século, quando as idéias helenisticas
comegaram  a ganhar evidéncia, a teologia crista estava se
formando em moldes predominantemente judaicos, e as categorias
de pensamento usadas por quase todos os escritos cristdos antes
dos apologistas cram em grande parte judaicas. Isso explica, por
exemplo, por que o ensino dos pais apostdlicos, embora nio seja
estritamente nao-ortodoxo, muitas vezes soa estranho quando
julgado por padrc’)es posteriores.

Os chamados Pais da Igreja desenvolveram as primeiras
defini¢des do que seria o verdadeiro cristio, relacionando essa
identidade, principa]mente, as suas condutas particu]ares e
perante a sociedade. Martino Menghi (2004) define as oracoes
¢tico-disciplinares como textos desenvolvidos com o objetivo de
orientar 0s Cristaos para seguirem padrées que sao identificaveis
como pertencentes ao modelo de cristdo. Tais parametros,
exigidos pelas liderancas dos adeptos dessa nova religiao resultaria

“inevitavelmente a uma ruptura irredutivel com o mundo pagao”

(MENGHI, 2004, p. 6).

E importante destacarmos que, no século 11 E.C., o cristianismo
era uma religiﬁo passfvel de perseguicao por nao ser reconhecida
como uma religio licita, o que segundo Simon e Benoit (1987),
Nnao acarretava em uma perseguicao direta a religiﬁo.4 Entretanto,
os episodios de represilia contra a religido eram marcados pelos

3 Naantiguidade, o judaismo era encarado como um risco pelo Império, mas segundo
Carolline da Silva Soares (2016, p. 48), quando o cristianismo busca se desassociar da
religiio juduica, ele rompe com a trudigﬁo e gera desconﬁanga nos praticantes das religiées
civicas, o que desmerecia o grupo cristdo perante a sociedade tradicional.

4 Antes da perseguicao de Décio, em 250, o cristianismo nio era uma religiﬁo
perseguida pelo Império Romano, sendo possivel apenas identificarmos episddios de
represalias contra os cristdos, geralmente insufladas por populares, que utilizavam
acusagoes de crimes como “lesa-majestade, atividade politica, rejeicio do culto imperial,
etc” (SIMON; BENOIT, 1987, p- 133).
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martirios, situagdes em que o cristdo era executado por sua fe. O
cristianismo no Norte da Africa passa a ser registrado, na ocorréncia
do martirio de doze cristios em 180, os martires escilicanos.
Apesar das discussoes em torno das origens do cristianismo norte-
africano, a sua identificacio com o ato do martirio parece ser um
fato importante, ¢ lhe cabe bem como um ponto de partida para os
registros de sua historia.”

I . 1 . .
O martirio dos escilitanos foi reglstrado na Acta Martyrum
171 / . . .

Scillicanorum, documento que ¢ seguido e referenciado pelos escritos de
Tertuliano e pela Passio Sanctarum Perpetuac et Felicitatis. Entretanto,
essa acdo defenestrada pelo proconsul Publio Vigelio Saturnino,
nao fOI acompanhada de um deCretO ou mesmo de um Cdi[:o que (0]
tornasse regulamentado pelas autoridades imperiais, algo que parece
. . A . . .-~ . !
eVldenClar a tOleranCIa dOS romanos com as rellgloes dlf‘erentes, ¢ ate

certo tempo com o cristianismo (FUNARI, 2020, p. 142):
A tolerdncia que 0s Tomanos tiveram para com diversas religiées
do mundo por eles conquistadas nio existiu, entretanto, no que
diz respeito a religido crista. Os motivos da intensa perseguicio
sofrida pelos cristios no periodo imperial nio sio somente de
carater religioso mas principalmente poh’tico Os cristdos
realizavam seus cultos secretamente, viviam em pequenos grupos
e foram, nos primeiros tempos, tomados por bruxos e feiticeiros,
na medIda em que recusavam mostrar respeito pelos deuses
romanos. Além disso, os cristdos, monoteistas, nio reconheciam
a divindade do imperador nem aceitavam o culto a ele e ao
Estado, sendo, por isso, considerados uma ameaca a seguranga

do Estado romano.

Foi somente em 202, que um suposto edito publicado pelo

imperador Septimio Severo dirigindo-se a comunidade crista do
! . . A . \ . A . .

Imperio. Apesar das divergéncias quanto a existéncia do edito,

Uiara Otero (2017, p. 27-30) sustenta que a materialidade do edito

5 A chegada do cristianismo no Norte da Africa tem um ponto certo fundamental:
as comunidades judaicas, mas existem incertezas quanto as origens gcogrﬁﬁcas S
temporal. Lictzmann (1924, p. 536) ¢ Mélia (2009) defendem uma origem ocidental
desse cristianismo, compreendo 0s primeiros cristaos norte-africanos seriam provenientes
de Roma. Wilhite (2017, p. 79), por outro lado, acredita que as comunidades judaicas,
previamente instaladas em Cartago, teriam propiciado a chegada do cristianismo
diretamente do Oriente no Norte da Africa ainda em 150. Quanto a temporalidade,
Francois Decret (1996) argumenta, acerca de uma possivel origem da Igreja crista africana
no primeiro século, mas nio apresenta fontes.
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14 o ! I . )
¢ visivel no evento do martirio que ocorre em Cartago em 203,
registrado em Passio Sanctarum Perpetuae et Felicitatis.®

O reinado de Septimio Severo (193-211) representou uma
alteragﬁo na posicao do norte da Africa no interior do Império
Romano. Por ser a primeira situacio em que o soberano do
Império possu{a origens africanas, os grupos norte-africanos se
beneficiaram e conquistaram maior relevancia, faco que também
¢ real ao relatarmos a posi¢io da capital norte-africana, Cartago
(OLIVEIRA, 2007, p. 2). Dentre essas mudancas que se espalham
por todo o Império, a do edito contra o proselitismo cristao e judeu
teria o objetivo de atingir diretamente os cristaos, que utilizavam
justamente o proselitismo como instrumento de conversao (SIMON;

BENOIT, 1987, p. 133-134).

O relato do martrio de Perpetua, Felicidade e outros
quatro catecimenos da comunidade crista cartaginesa em 7 de
marco de 203 ¢ marcado pelo simbolismo. Por ocorrer durante as
comemoracdes do aniversario do filho de Septimio Severo e futuro
imperador, César Septimio Geta, 0 martirio ¢ apresentado como
um ato publico e assistido por uma plateia plural e muitas vezes
festiva quando da execucio dos cristaos, tidos como praticantes de
crimes e opositores a pax deorum. O teor contrario esta presente
nas obras martirologicas, dentre as quais se encontra o Passio de

Perpetua e Felicidade.

O relato presente na Passio expde a situacio pela qual os
martires passavam no espaco do carcere, descrevendo esse como um
lugar que propicia a ascensio do martir, um simbolo, ou modelo
do ser cristao, servindo como exemplo maximo para outros cristos
que possam temer a morte sob perseguicdo. O texto nio se limita
a descricao do martirio, mas trata da atitude exemplar dos martires nos
momentos de prisio, julgamento ¢ pena de morte. Continuamente,

os mértires Sao representados COMO 0§ que passam pe]as provag()es

6 A veracidade do ediro de Septimio Severo ¢ contestada Marta Sordi (1986, p. 79-87)
¢ Barnes (1968, p. 40), mas uma outra interpretacio possivel ¢ evidenciada por Francois
Decret (1996, p. 35), que acredita na possibilidade da publicacio do edito por Severo,
mas que na pratica a penalidade fosse dirigida exclusivamente aos cristios ¢ usada como
justiﬁcativa para puni¢ao de cristaos, nao sendo uma perseguicdo constante.
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¢ suportam tudo por serem “dotados de um dom especial, de um
conhecimento e de um poder superior a razao” (SIQUEIRA, 2006,
p. 68), algo que ¢ garantido somente na confissio de f¢, um stimbolo
que deve ser carregado ¢ defendido no interior do grupo cristao,
mas externalizado.

Esse espaco do espetaculo, que recebe o martirio do cristao ¢
representado pelo contemporaneo dos eventos descritos na Passio
¢ muitas vezes apontado como autor da Introducio do mesmo
texto, Tertuliano.” O autor norte-africano Tertuliano havia nascido
entre os anos 150 e 160, na cidade de Cartago. Tal qual os cidadaos
pertencentes aos estamentos mais abastados da sociedade norte-
africana, Tertuliano teve acesso a cultura romana, sendo educado
nos moldes da paideia greco-romana ¢ seguindo os parametros
tradicionais da sociedade imperial. Mas ¢é justamente pelo nivel de
instrucio de Tertuliano, algo abstraido da qualidade argumentativa
dos seus textos, que identificamos o nivel de pertenga do autor aos
niveis de estamentos sociais maiores do que os de membros comuns

da sociedade (WILHITE, 2007, p. 20).

Na historiografia acerca de Tertuliano existem muitos
debates que se estruturam ainda hoje. O primeiro a buscar fazer
uma descri¢io biografica de Tertuliano foi Jeronimo de Estridao
(392-393). Em Dos Homens Ilustres ou De Viris [llustribus, Jerdnimo,
que nio foi contemporaneo de Tertuliano, descreve o autor como
padre, jurista, filho de um soldado do Imperio Romano e como uma
1ideranga que abandonou a Grande Igreja para se vincular a heresia
Montanista (Jeronimo, De Viris [llustribus, 53):

O p?ldre Tertuliﬂno, agora C]evado como Ilutoridﬂde entre os
escritores latinos, depois de Vitor e Apolonio, tinha origem
na cidade de Cartago na provincia da Africa, e era filho de
um centurido proconsular. Era um homem de carater severo e
vigoroso, tendo ele crescido principalmente durante o reinado do

7 Tertuliano ¢ muitas vezes apontado como um dos possiveis autores da Introdugio
do texto Passio Sanctarum et Felicitatis, seja pela sua defesa intransigente da ¢ crisea,
chegando a defender o ato do martirio em muitos de seus textos, como o Ad Martyras, ou,
seja simplesmente pela sua contemporancidade dos eventos. Rex Butler (2014) defende
que a Introdugio da obra tem aspectos que apontam para uma autoria montanista, que
pode levar a interpretagio de que esse autor seria Tertuliano, mas que pontos que eram
determinantes para a definicao precisa disso foram apagados pela teologia nicena.
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imperador Severo e Antonio Caracalla ¢ escrito volumosas obras
que ndo listamos, por essas producdes serem bem conhecidas de
todos. Eu mesmo encontrei certo Paulo, um velho da cidade de
Concordia, na Italia, quem dizia ter visto, quando era mais jovem,
um secretario do beato Cipriano, ja’\ de idade avangada. Ele disse
que Cipriano tinha o costume de nunca deixar um dia sequer da
leitura de Tertuliano e, frequentemente dizia: 'Da-me o mestre!,
indicando Tertuliano. Ele foi padre da Igreja até a idade madura,
tendo passado a seguir a doutrina de Montano pela aversio ¢ os
abusos do clero da Igreja de Roma, e menciona a nova profecia em
alguns dos seus livros. Ele compos diretamente contra a Igreja as
obras Sobre o pudor, Sobre a perseguicio, Sobre o jejum, Sobre
a monogamia, um sexto livro Sobre o éxtase ¢ um sétimo escrito
Contra Apolénio‘ E dito que ele teria vivido até a idade avangada
¢ publicado muitas obras que nao chegaram até nos.

A historiografia ¢ a propria Igreja, tomou a narrativa de
Jerénimo como sendo referéncia para as interpretacoes acerca de
Tertuliano e suas obras. O primeiro autor a contestar e criticar a
biografia descrita por Jerénimo foi Timothy Barnes em Tertullian:
A historical and literary study, publicada pela primeira vez em 1971.
A obra foi responsavel por trazer novas interpretagdes em torno
da construcio da biografia de Tertuliano, interpelando cada uma
das afirmacoes tidas como absolutas desde Jeronimo. Barnes (1985,
p. 4-5) compreende que o contexto de Jerdnimo o motivou a
descrever a vida de Tertuliano com certo floreio.* Jeronimo buscava
representar a lideranga cartaginesa como um evidente membro dos
mais altos escaldes da sociedade, portanto, filho de um centuriao;
como um padre, pois pertencente a lideranca religiosa; um jurista,
por conhecer o sistema de leis romano; mas que no final de sua vida
foi relegado ao escrutinio por sua virada herética.”

8 _]erénimo compde De Viris Hluseribus entre 392 e 393, perl'odo transicional do
Império Romano, em que fora publicado o Edito de Tessalonica, tornando o cristianismo
areligido oficial do Império. Segundo Barnes (1985, p. 5), essa situacio gerou a necessidade
de ressaltar a autoridade do cristianismo diante da religidao entio tradicional. Jerénimo
resgata a biografia de autores cristaos que desde a antiguidade demonstram a sua erudicao,
buscando contrariar autores pagios contrarios a0 cristianismo que descreviam a nova
religiio como um culto inferior e com seguidores simplistas, a0 contrario da narrativa
que esses faziam dos autores com quem se identificavam (MALUF, 2009; SOARES, 2001).

9 A adesio de Tertuliano ao Montanismo ¢ um dos mais constantes palcos de
distingoes, pois esse seria 0 motivo pelo qual a Igreja crista teria relegado o autor ao
escrutinio na publicacio do Decretum Gelasianum em 494 (PODOLAK, 2010, p. 149). O
Montanismo foi uma seita do cristianismo na qual o seu fundador, Montano da Frigia,
teria recebido uma nova revelagao e poderes profécicos (BUTLER, 2014, p. 20-21). Barnes
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Apesar das davidas em torno de varios pontos da biografia
de Tertuliano, entendemos que os mais relevantes para nossa
interpreta¢do da sua importancia no contexto de afirmacio da
identidade do cristianismo nesse periodo inicial sio sustentados
pela historiografia. Barnes entende que a conversio de Tertuliano
ao cristianismo ocorre em 193, periodo de madureza do autor. A
conversio teria ocorrido apos uma viagem de Tertuliano a Roma
(191), na qual teve experiéncias com a cidade capital do Império
Romano, conhecendo os espacos urbanisticos da cidade, dentre
eles os ludi. Ao que parece, o estoicismo foi um importante indutor
para a conversio de Tertuliano ao cristianismo, bem como outros
autores cristdos desse periodo, o que torna possivel identificarmos
a influéncia dessa escola filosofica nos escritos do cristianismo dos
primeiros séculos, revelando uma relagio de influéncia bilateral

(ASSMANN, 1994).

Como uma lideranga, Tertuliano ficou conhecido como
um importante apologista do cristianismo, utilizando de seu
conhecimento da jurisdigio romana para defender a pratica
de f¢ crista perante o poder imperial. A sua mais célebre obra ¢
Apologeticum (197), a qual inaugura o género de apologias cristas. Na
obra, Tertuliano utiliza a legislagao romana para apontar a injustica
cometida contra os cristdos no ato de perseguicio, e destaca que ¢
possivel a coexisténcia do cristianismo sob o Império Romano. Mas
outras duas obras contemporaneas a Apologeticum detém a nossa
atencdo analitica, De Spectaculis ¢ Ad Martyras.

Por meio das obras De Spectaculis e Ad Martyras,
compreendemos que Tertuliano constrdi uma representagio acerca
da materialidade do teatro, do circo e do anfiteatro, estabelecendo
simbolos ambiguos referentes a esses espacos, ora os identificando
como lugares demoniacos e proibidos aos cristaos, ora os concebendo

como locais destinados aos supHcios de martires cristaos. Os espacos

(1985, p. 133) acredita que a visao de Tertuliano como Montanista seja fruto do teor mais
critico das obras do autor com o passar dos anos. J4 Sykes (2004, p. 14) ¢ Rankin (2004, p.
42) nio descartam a possibilidade de Tertuliano ter mesmo se vinculado a0 Montanismo,
mas de forma alguma que esse movimento o tenha distanciado da Igreja crista, pois
identificam a possibilidade de existéncia plural de identidades cristas na igreja de Cartago.
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dos espetaculos, por serem espagos destinados a representagio do
cosmos romano, estdo lotados de simbolos da religido tradicional e
servem as atividades religiosas e outras, criticadas por Tertuliano,
mas também ¢ no espaco dos espetaculos que os cristios sdo
martirizados publicamente.

Em De Specmculis, 0s espacos dos espetéculos sao descritos
com caracteristicas, simbolos e ornamentos idolatricos especificos
em cada um deles, com atividades e sensacoes que influenciam
os cristdos negativamente. Até mesmo a historia de origem desses
espacos seria relacionada a eventos negativos para a moral crista
e, em certos aspectos, mesmo a moral romana. Lefebvre (2008)
compreende que o meio urbano pode ser compreendido como
carregado de simbolos com significados diferentes que tornam os
espacos carregados de uma simbologia heterotépica, um 1ugar do
Outro, avesso a presenca, ou isotépica, 0 1ugar comum € positivo ao
fluxo. Nesse sentido, nio apenas os [udi sio vistos como heterotépicos
para os Cristaos, Como um espaco diferente e perigoso aos cristaos,
mas também os seus frequentadores eram compreendidos como

estigmatizados.

Erving Goffman (2008) define estigmatiza¢io como um
processo de fixacio de uma serie de simbolos, ou caracteristicas
negativas ¢ capazes de inferiorizar um “tipo de individuo, com o
objetivo de torna-lo desacreditado ¢ mante-lo afastado do grupo
social. Tertuliano busca operacionalizar essa estigmatizagio com o
objetivo de manter o cristio distanciado nio apenas do fluxo dos

nationum no espaco dos espetaculos, mas em todos os aspectos.'’

No Ad Martyras, Tertuliano faz a defesa ¢ o estimulo da
pratica do martirio ¢ da importancia do papel do martir para o
reforco e a promogio da f¢é crisea, tendo o martir como um exemplo
do ser cristio, em vistas do aspecto de reprodu¢io da morte de
Jesus Cristo, o simbolo maximo da nova religido. Segundo Denilson

10 O termo nationum ¢ uma das nomenclaturas urtilizadas pelos cristaos para
referirem-se aos seguidores de outras religides que ndo o cristianismo ¢ o judaismo
(PODOLAK, 2020, p. 27). Em De Spectaculis e em Ad Martyras, Tertuliano utiliza nationes,
ethnics, mundum e saeculi como sindnimos, mas em outras obras do autor, como De cultu
feminarum, hd a presencga do termo gentilis.
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da Silva Matos (2015, p. 5), no momento em que o cristdo aceita
passar pelo martirio e testemunhar a sua f¢ por meio da morte, ¢
estimulado a identificar o “sofrimento de Cristo com seu proprio
sofrimento pessoal”, o que faria o cristao se sentir propriamente um
imitador de Cristo.

O espaco dos espetaculos reproduz os simbolos e as praticas
presentes na sociedade romana, mas no espaco das catacumbas,
que antecede a acividade martirial, ¢ um lugar vazio que serve ao
cristdo como um lugar de retiro da sociedade religiosa tradicional.
Ao participar dos ludi, o nationum pode ganhar a coroa ao final do
torneio, mas o cristdo deve entender que ¢ capaz de ganhar uma
coroa eterna, a qual o nationum nio tera acesso por sua f¢, mas o
cristdo deve recebé-la ao se sacrificar por sua fe.

Enquanto o cristdo que frequenta os espagos dos espetaculos
esta frequentando um espaco heterotopico e com um fluxo
estigmatizado deve se entender como destoante das praticas
comuns aos cristdos, o cristdo que escolhe representar a sua fé
sofrer 0 martirio ¢ visto como um modelo do ser cristdo, capaz de
angariar novos adeptos paraa religiio e de reforgar a fé dos cristios
que os buscam em momentos de fraqueza na fe. Em resumo, por
intermedio de De Spectaculis e de Ad Martyras, obras que remetem ao
contexto da formaciao da comunidade crista cartaginesa entre finais
do s¢culo IT e inicio do seculo I E.C., Tertuliano busca ressignificar
negativamente os ludi romanos, representando os edificios onde
tinham lugar 0s jogos € seus frequentadores com antitéticos ao
Cristianismo, fato que, ao lado da consagracio de tais espacos como
locais privilegiados do martirio cristao, reforga a construcao de uma
identidade excelsa por parte dos cristaos em Cartago.
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Os judeus nas Siete Partidas de
Afonso X (séc. XIII)®

Ludmila Noeme Santos Portela’

Os séculos XII e, especialmente, o XIII, foram palco de um
movimento crescente de Compi]agﬁo e codiﬁcagﬁo 1egislativas na
Europa Ocidental. Na Peninsula Ibérica este processo foi bastante
notorio, na medida em que as monarquias cristas se consolidavam e
se tornavam cada vez mais complexas, assumindo amplas atribui¢oes
polfticas, econdémicas e sociais. Havia, pois, a necessidade de se
reformular constantemente os instrumentos institucionais que
sustentavam os governos. Em Consequéncia disso, a renovagao
das leis e bases juridicas ganharam expressio cada vez mais forte,
especialmente através do Tegistro escrito das mesmas, que foram
substituindo aos poucos lentamente, os principios consuetudinarios.

Diante das transformacoes relacionadas ao crescimento
demografico e urbano, novos fluxos de comércio, e renovagio
cultural, esperava-se que o direito funcionasse como um
instrumento de regulacio ¢ ordenacio social. Entretanto, a

producio juridica que se estabelecia nio possuta carater apenas

* Este trabalho ¢ parte da tese de doutorado da autora, intitulada Entre a colerdncia e o
estigma: a condicao dos judeus na legislagdo de Afonso X (Castela — séc. XI111), aprovada em 2020
pelo Programa de Pds-Graduacio em Historia Social das Relagdes politicas (PPGHIS) da
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES).

1 Doutora em Histéria pela Universidade Federal do Espirico Santo (UFES). Téenica-
pedagdgica do Centro de Formagio dos Profissionais do Magistério (CEFOPE) da
Secretaria de Estado da Educagao do Espirito Santo (SEDU/ES). E-mail: ludmilaportela@
yahoo.com.br.
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instrumental ligado a administracao governamental. Autoridades
eclesiasticas ¢ laicas participavam das atividades dos centros
de producio intelectual (como escolas monacais, nucleos
universitdrios, etc.) e, adquirindo saberes e praticas juridicas
dentro e fora dessas institui¢oes, atcuavam como juristas e letrados
protegendo interesses especificos, tanto no ambito administrativo
quanto politico e fiscal.

Nio podemos deixar de lado a possibilidade de que rtais saberes

jurl'dicos tenham servido para motivar e satisfazer os interesses

de determinados ‘homens de saber’ laicos ou eclesiasticos, pondo

0s 20 servico da prépria mobilidade social, do acesso a recursos

materiais ¢ simbdlicos. (LIMA, 2015, p. 9).

Com auxilio de intelectuais diversos, as chancelarias laicas
e eclesiasticas produziram NUMET0SOs, € POT VeZes eXLensos,
compendios de leis. Apesar do contexto geral europeu sinalizar
aumento expressivo desse movimento ]egis]ativo em diferentes
regides, nio podemos ignorar os aspectos especificos do governo
afonsino. E consenso entre os historiadores que existiu um processo
de continuidade entre a tentativa de Fernando 111 (1201-1252)% de
uniformizar a estrutura 1egislativa dos territorios sob seu comando
¢ o projeto juridico levado a cabo pelo rei Afonso X (1221-1284).°
Entretanto, o projeto afonsino marca também uma ruptura com
a pratica legislativa dos governos anteriores: mais que ampliar e
unificar os codigos leis, houve um intenso esforco de reformulacio
das normas, adaptando-as conforme os interesses especificos danova
coroa ¢ buscando aplica-las nio apenas nas terras ja pertencentes
ao reino, mas também aquelas que se pretendia anexar a jurisdi¢ao

! .
monarquica.

2 Governou Castela entre 1217 e 1252, tendo anexado aos seus dominios também
o territorio de Ledo, em 1230. Seu projeto cruzadista teve sucesso gragas as campanhas
militares aliadas a acordos que garantiram ocupacoes por vezes pacificas. Morreu em
Sevilha e foi canonizado no século XVII, ficando conhecido como Sio Fernando (BUENO,

2010, p. 3).

3 Governou Castela e Ledo entre 1252 até sua morte. Herdou a dificil missao de dar
continuidade 4 politica de expansio territorial levada a cabo por seu pai, no contexto da
Recongquista. Letrado e culto, coordenou a producio de diversas obras de cunho licerario,
politico, cientifico e juridico, consequéncia de seu apreco pelo conhecimento e de seus
esfor¢os para manter ¢ expandir o controle politico, cultural e religioso em seus dominios
(O'CALLAGHAN, 1999, p. 37).
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Tem-se, pois, uma dupla orientacio politico-juridica
afonsina: por um lado, em consonancia com os propésitos de seu
pai, o rei atuou na confirmacgio dos fueros locais onde ja havia
tradicdo juridica propria (como Toledo e Sevilha),* a0 mesmo
tempo em que concedeu o Fuero Juzgo® as comunidades recém
conquistadas (como Cordoba e Jaén) (MADRID CRUZ, 2004, p.
275). Por outro lado, 0 monarca atuou no sentido de ampliar seu
dominio através da tentativa de renovacio e unificacio juridica
com a elaboracao do Especulo, do Fuero Real e das Siete Partidas®
(ARCILLA BERNAL, 1999, p- 23).

Para o historiador Marcelo Pereira Lima (2015, p. 37), ainda
que possuindo particularidades espedﬁcas e dinamicas internas
proprias, o conjunto dos codigos afonsinos pertenciam a uma
“comunidade textual e discursiva” de Cédigos jur{dicos. A nog¢io de
comunidade textual diz respeito a proximidade relativa existente
entre as obras, sem comprometer o reconhecimento de que existem
contradi¢des e aproximagdes entre elas. Deste modo, a chave para
a compreensio dos discursos seria a comparacao quantitativa e
qualitativa das praticas juridicas construidas dentro e entre os
textos, buscando-se apontar os limites da unidade e da diversidade

do conjunto.

4 Afonso X nio reinou sobre um estado unificado. Sua coroa era composta por
diversos reios que foram ora conquistados, ora unificados por acordos dindsticos: Castela,
ledo, Galicia, Sevilha, Cérdoba, Murcia, Jaén ¢ Algarve. Algumas regioes, como a cidade
de Toledo, antiga sede da monarquia visigoda, haviam desenvolvido ampla autonomia
politica, mantendo relagdes amistosas ¢ aliangas importantes com a coroa no reino de
Castela. A populacio mugulmana, bem como a populagio judaica, concentrava-se nas
regioes centro-sul, especialmente em Toledo e Andaluzia (Sevilha, Cordoba ¢ Jaén).
Granada constitufa-se em um reino mugulmano vassalo da coroa de Castela. Quase todos
os reinos possuiam sedes episcopais préprias, o que demonstra a influéncia crista na regiao
(PORTELA, 2020, p- 13).

5 Cédigo de leis que combinava préticas consuetudindrias Visigodas com princ{pios
do direito romano, promulgado por Recesvinto (649-672) ¢ reformulado por Ervigio
(643-287).

6 Conjunto legislativo promulgado por Afonso X que nasceu da necessidade de se
unificar as diversas leis municipais, denominadas fueros, e equiparar as interpretacdes dos
diversos tribunais espalhados pelo reino. O Especulo foi publicado em 1254. O Fuero Real
derivou do texto anterior ¢ foi enviado aos tribunais municipais castelhanos como um
codigo legal que deveria substituir as velhas legislacoes ¢ coscumes difusos. As Siete Partidas

surgiram como uma revisdo, ampliada e aprofundada, do Especulo, compiladas apds 1265
(PORTELA, 2020, P 15).
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Compreender os codigos juridicos afonsinos como um
conjunto e um projeto (de unificacio legislativa do reino) implica
reconhecer o papel do direito (e a producio/aplicacio de leis
como uma de suas vertentes fundamentais) como um importante
instrumento de exercicio do poder na sociedade, sendo utilizado a
servico das autoridades e do governo como mecanismo de controle
¢ manuten¢do da ordem, na defesa de determinados interesses,
definidos por contextos especificos. Mas nio se pode negar que o
direito tambem era, no contexto afonsino, a manifestacio de uma
instancia da vida cultural, mediador de diversas relagdes sociais,
econdmicas, religiosas, politicas, institucionais, etc. Nesse sentido,
os temas que permeiam as obras juridicas promulgadas por Afonso
X deixam transparecer diversas caracteristicas da sociedade, tanto
no ambito das condutas esperadas, quanto no ambito das condutas
que excediam a norma. Esses textos nos permitem, ainda, vislumbrar
o projeto de poder da monarquia, as artimanhas de controle ¢ as
bases ideolégicas sobre as quais se buscava reafirmar a autoridade e
o direito de governar.

Entre os diversos temas que permeiam o Especulo, o Fuero Real
e as Siete Partidas, estio a questao da complexidade social castelhana
¢ a presenca dos judeus no reino. Sdo intimeras as passagens que
remetem ao juda{smo, as relagées entre judeus e cristios e as situacoes
cotidianas vivenciadas pelas comunidades judaicas espalhadas pelo
territorio. Ao 1ong0 das obras, a diferenciagio hierérquica ¢ bastante
nitida: sob uma coroa crista que buscava reafirmar e expandir seus
dominios no contexto da Reconquista, o status social do cristao
ocupava o topo da piramide social, enquanto as minorias, caso dos
judeus, sao consideradas marcadamente inferiores.

O discurso de inferiorizacio dos judeus presente nos
documentos analisados passa pela utilizacio de instrumentos
de estigmatizacio ¢ desqualificacio, culminando na criacio
de mecanismos de marginalizacio social. Sem que se queira
menosprezar a produgdo intelectual coordenada pelo rei Sabio,
como foi apelidado Afonso X, o tratamento dado aos judeus nas

obras juridicas produzidas em seu governo demonstra que, apesar
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de certo apreco pela cultura hebraica (em seu sentido filosofico e de
produgio de conhecimento), e de certo senso de justica (comprovado
pela proximidade com judeus influentes que circulavam na corte),
Afonso X era um homem de seu tempo, intrinsecamente ligado as

perspectivas ideologicas e tradi¢oes juridicas de seu contexto.

A presenca dos judeus nas Siete Partidas

O codigo juridico intitulado Siete Partidas ¢ 0 mais abrangente
documento legislativo produzido durante o reinado de Afonso X.
Sua compila¢io data de 1265, sendo considerada o maior marco do
projeto de centralizacio e unificacio juridica proposto pelo rei. A
base legislativa do documento foi construida, sobretudo, a partir de
principios do direito candnico e do direito romano.

As fontes em que beberam os redatores das Partidas sao bastante
amplas, mas sobressai, pelo peso de sua presenca, o Direito
Romano ¢ o Direito Canodnico. Por isso, tem-se considerado
tradicionalmente as Partidas, obra escrita com um estilo impec:ivel,

como o Vel’cu]o por exceléncia através dO qual penetrou na coroa

de Castela o Direito Romano. (VALDEON, 1986, p- 32-33)

Apesar de ter sido nascido nos circulos intelectuais de Afonso
X, as Partidas nio foram promulgadas oficialmente durante seu
governo. De natureza unica ¢ tamanho monumental (sio mais de
2700 excertos 1egais), as Partidas foram consideradas mais como
um estudo de reflexdo historico-moral do que como um decreto
1egal, constituindo uma espécie de “enciclopédia das instituicoes
medievais ¢ dos valores apregoados pelos mais eminentes juristas

das cortes castelhanas” (BURNS, 1985, p. 379).

Como sugere 0 nome, a obra se divide em sete livros, cada
um contendo subdivisdes em titulos e leis. A Primera Partida trata
dos assuntos relacionados ao cristianismo e a Igreja. A Segunda
Partida versa sobre a autoridade real ¢ as questdes militares. A

7 Traducio nossa do original: “Las fuentes en que bebieron los redactores de las Partidas
son asi mismo amplisimas, pero sobresale, por el peso de su aportacion, el Derecho Romano y el
Derecho Canonico. Por eso se ha considerado tradicionalmente a las Partidas, obra escrita por lo
demds con un estilo impecable, como el vehiculo por excelencia a través dei cual penetrd en la corona
de Castilla el Derecho Romano”.
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Tercera Partida se debruca sobre o conceito de justica e os processos
juridicos propriamente. A Cuarta Partida aborda as relagdes sociais
e familiares. A Quinta Partida discorre sobre atividades econdmicas,
finangas ¢ comércio. A Sexta Partida engloba os testamentos ¢ as
herancas. Por fim, a Séptima Partida trata de “todas as acusagoes ¢ os
males e as intrigas que os homens fazem de muitas maneiras e das
penas ¢ dos ensinamentos que merecem em razao disso” (AFONSO
X, 1789, p. 34).8 E na Seéptima Partida, também, que aparecem as
legislagdes especificamente direcionadas aos judeus (citulo XXIV)
aos mugulmanos (titulo XXV) e aos hereges (titulo XXVI). Salta
aos olhos que o trato com as minorias apare¢a no mesmo livro em
que se discorre sobre os delitos de natureza civil (homicidio, roubo,
crimes sexuais) e re]igiosa (blastémia e feitigaria), podendo—se aferir
que, destes grupos marginalizados, esperava-se um comportamento
delinquente, muito mais que da populagio crista do reino.

Esta nocdo perpassa a perspectiva de que os grupos
minoritarios, entre eles os judeus, configuravam um conjunto
de outsiders, uma vez que se situavam fora da tradigio oficial e
da ortodoxia catolica estabelecida.’ Estranhos ao corpo social, os
judeus deveriam ocupar lugares especificos, de modo que pudessem
ser monitorados e controlados, uma vez que sua condi¢io marginal

/ . .
0OS tornava, tZLI’l’lel’l’l7 um perigo eminente.

O ttulo XXIV da Seéptima Partida, “Dos Judeus” se inicia com
a seguinte afirmacio:

Judeus sio um tipo de homem que, ainda que nao creiam na ¢
de Nosso Senhor Jesus Cristo, sem divida os graﬂdes senhores
cristaos sempre tiveram que viver entre eles. Do mesmo modo,
pois, que no titulo anterior a este falamos dos adivinhos e outros
homens que afirmam que sabem das coisas que ainda hao de vir, o
que ¢ uma maneira de desprezo a Deus, queremos aqui dizer dos
judeus que eles contradizem o feito maravilhoso e santo que Ele
fez quando enviou seu filho para salvar os pecadores. (AFONSO
X, 1789, p. 669)."°

rac 1u( a0 nossa (10 origimal: f()déb las acusaciones ]OS malcs ICIS enenigas que l()b }l()H’Lb1 es
acen ae muchas maneras ¢ las penasy de los escarmientos que merecen por mz/)n dﬁ CZI()S .
h C. d; m h y d l d l q

9 Os conceitos utilizados apoiam-se na perspectiva de Elias e Scotson, desenvolvida
na obra Os Estabelecidos ¢ os Outsiders (2000).

10 Tradugio nossa do original: Judios son una manera de hombres que, aunque no creen
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Esta introducio ¢ um demonstrativo do tom adotado no
documento em relagio a comunidade judaica castelhana: os judeus
sao um “tipo de homem” diferente dos cristaos, nao estando com
esses em pé de igualdade, pois sua existéncia ¢, de antemio, uma
ofensa a Deus, uma vez que historicamente desprezaram a salvacio

cterna através da nio aceitacio de Jesus.

A primeira lei deste compendio traz uma defini¢ao do termo
‘judeu’, salientando a devogﬁo do grupo a lei mosaica e a heranga

historica herdada da tribo de Juda.

E dito judeu aque]e que crée pratica a lei de Moisés [...] e tomou
este nome da tribo de Juda [...]. E a razio pela qual a Igreja e
os imperadores ¢ os reis ¢ os principes permitiram aos judeus
viver entre os cristaos ¢ esta: para que eles vivessem como em
cativeiro para sempre, como lembranga aos homens que sio
herdeiros da linhagem daqueles que crucificaram Jesus Cristo.
(AFONSO X, 1789, p- 669-670)."

Apesar de reconhecer a existencia de um lago original dos
judeus com Deus, o texto prossegue enfatizando o momento em que
deixaram de ser o povo eleito, quando negaram a Deus no momento
da Cruciﬁcagio. Passaram, entao, a viver em meio aos cristaos,
reconhecedores da f¢ verdadeira, com a permissio da Igreja e das
autoridades politicas, na condi¢io de povo testemunha, para que
nio se apagasse da historia seu crime e para que pudessem cumprir

seu destino na profecia do Juizo Final.

en la fe de nuestro sefor Jesucristo, sin embargo los grandes sefiores cristianos siempre sufrieron que
viviesen en entre ellos. De donde, pues que en el titulo antes de este hablamos de los adivinos y de los
otros hombres que tienen que saben las cosas que han de venir, que es como manera de desprecio de
Dios, queremos aqui decir de los judios que contradicen y denuestan su hecho maravilloso y santo
que El hizo cuando envio a su hijo para salvar a los pecadores.

11 Tradugido nossa do original: “Judio es dicho aquel que cree y tiene la ley de Moisés |[...]
y tomd este nombre de la cribu de Judd [...J. Y la razén por la que la Iglesia y los emperadores y
los reyes y los otros principes sufrieron a los judios vivir entre los cristianos es esta: porque ellos
viviesen como en cautiverio para siempre y fuesen memoria a los hombres que ellos vienen de linaje
de aquellos que crucificaron a Jesucristo’.

12 A nogio de ‘povo testemunha’ surgiu a partir das ideias defendidas por Agostinho
de Hipona, que considerava a Igreja como a representacio do Regnum Christi. Para cle, o
nascimento de Cristo marcou o inicio da dltima era do mundo, que se aproximava do fim,
apesar dos homens nao conhecerem a data definitiva deste acontecimento. A profecia do
Juizo Final se cumpriria com a volta de Jesus ¢ a conversio de todos os judeus, testemunhas
da verdade da fé crista (FELDMAN, 2009).
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A Lei II do mesmo titulo busca apontar os limites da
convivencia entre cristios ¢ judeus do reino, estabelecendo
fronteiras e salientando a marginalidade do judaismo como parte
do tecido social. Os judeus sio instruidos a viver “mansamente e
sem desordem” (AFONSO X, 1789, p. 670). Essa perspectiva de
segregacdo nio apareceu pela primeira vez na legislacao afonsina.
Desde Jodo Crisostomo,” passando por Agostinho' e Gregorio
Magno,” a ideia de que os judeus possuem natureza maléfica era
declarada nos circulos eclesiasticos mais eruditos. Gradualmente,
esta aproximagio do judeu com o mal contribuiu para a difusio
da preocupagio com a possibilidade de que a convivéncia proxima
com os judeus pudesse causar a contaminag¢io da populacio crista,
sendo necessario, portanto, separar os individuos, como medida de

rotecio contra a "ameaca judaica”.
p S §a]

Em seguida, os judeus sio interpelados a nio blasfemar
ou atentar contra a fé crista, proibindo—se, ainda, qualquer tipo
de proselitismo. A puni¢io imputada para este tipo de delito
¢ a capital: 0 judeu que ousasse colocar sua crenca em situagio
superior a f¢é crista teria todos os seus bens confiscados e pagaria
pelo crime com a prépria vida. O documento estabelece, assim,
um limite claro de convivencia, uma fronteira que nao poderia ser
ultrapassada em nenhuma hipétese: so era assegurado o direito de
viver a um judeu caso este nio representasse um incomodo ¢ uma
ameaca a verdade e a unidade cristd. No intuito de justiﬁcar a
existéncia do judaismo como uma ameaga em potencial, a mesma

1ei seguc declarando:

13 Arcebispo de Constantinopla no século IV, escreveu a série de homilias Adversus
Judacos (‘Contra os judeus’) que continha dentncias e acusacoes violentas contra os judeus,
acusando-os de deicidas pela morte de Jesus.

14 Um dos maiores nomes da Patristica do século IV, afirmava ser necessario promover
a convivéncia pacifica entre cristdo ¢ judeus, desde que os tltimos fossem mantidos sob
controle. Nio deixou de assinalar, inclusive, que 0s mesmos pagariam, inevitavelmente,
nos fins dos tempos, pelo pecado de terem renegado Jesus.

15 Ocupando o trono papal no século VI, adotou as ideias de Agostinho de Hipona
como posicio oficial da Igreja, contribuindo para a difusio da doutrina de permanéncia
e tolerancia dos judeus em meio as comunidades cristds. Considerava os judeus como
parias sociais ¢ defendida a necessidade de controle sobre eles, mas buscou desestimular
episodios de violéncia e conversoes forcadas.
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E porque ouvimos disser que em alguns lugares os judeus fizeram e
fazem escarnio da Sexta-feira Santa, memoria da paixio de Nosso
Senhor Jesus Cristo, roubando criangas e colocando-as na cruz, ou
fazendo bonecos de cera e crucificando-os quando nio conseguem
ter criancas, mandamos que se isso acontecer em nossas terras
daqui em diante, que todos aqueles que participarem deste feito
sejam presos ¢ conduzidos ao rei, e depois que ele souber a verdade,
mandara marta-los vilmente a quantos forem. Ademais proibimos
que na Sexta-feira Santa nenhum judeu seja ousado de sair de seu
bairro, mas que fiquem ali trancados at¢ o sabado pela manha. E
se atentarem contra isso, pelo dano ¢ desonra causada aos cristios,

nio devem ter nenhuma prote¢io. (AFONSO X, 1789, p. 670).'¢

Este trecho ¢ particularmente interessante pois reflete a
existéncia de mitos antijudaicos amplamente difundidos entre os
cristdos. Esse tipo de preconceito fazia parte de um imaginario
social que trafegava por diversas regides da Europa, tendo
penetrado a Peninsula Ibérica gradualmente. As acusacoes de
que os judeus praticavam crimes ritualisticos em imitacdo aos
ritos cristdos ganharam forca no inicio do século XII, na regido
da Inglaterra, onde judeus foram esteriotipadamente acusados de
terem assassinado o garoto Guilherme de Norwich. As narrativas
de crime ritual frequentemente envolviam a execucio de um cristao
inocente (crianca ou jovem) como parodia de uma cena considerada

sagrada pela Igreja, como no caso da comemoracio da Pascoa.

O texto afonsino acima referido trata a situagao de crime
ritual como um rumor, ¢ nio como uma acusagio propriamente.
Entretanto, nio deixa de elenca-la como uma possibilidade, atraves
de seu reconhecimento juridico. Esse discurso alimenta-se e, ao
mesmo tempo, da subsidio a disseminacio do preconceito contra os
judeus, cabendo, em tltima instincia, legislar de antemio acerca da

pena imputada aqueles que possam vir a cometer tais atos.

16 Tradugio nossa do original: “Y porque ofmos decir que en algunos lugares los judios
hicieron y hacen el dia del Viernes santo memoria de la pasion de nuestro sefior Jesucristo en manera
de escarnio, hurtando los nifios y poniéndolos en cruz o haciendo imdgenes de cera y crucificandolas
cuando los niftos no pueden tener, mandamos, que si fama fuere de aqui en adelante que en algin
lugar de nuestro senorto tal cosa sea hecha, si se pudiere averiguar, que todos aquellos que se
acertaren en aquel hecho que sean presos y recaudados y conducidos hasta el rey, y después que ¢l
supiere la verdad, débelos mandar matar vilmente a cuantos quiera que sean. Otrosi prohibimos que
el dia del Viernes santo ningun judio no sea osado de salir de su barrio, mas que estén alli encerrados
hasta el sabado en la maniana. Y si contra esto hicieren, decimos que del danio y de la deshonra que
de los cristianos recibiesen, entonces no deben tener ninguna enmienda”.
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A Lei IIT contida no ttulo XXIV da Séptima Partida funciona
como um refor¢o do discurso de superioridade do cristianismo.
Inicialmente, o texto busca reconhecer a ]egitimidade historica
da origem do judaismo, possivelmente uma influéncia do direito
romano, que considerava o judaismo uma religio licita. Em seguida,
a lei discorre sobre a quebra dessa legitimidade a partir do
momento em que os judeus renegaram a nova e verdadeira fé. Por
conta disso, estabelece a proibi¢io de que judeus ocupem cargos
publicos em que possam submeter cristaos, de modo a garantir
que estivessem sempre em um patamar de inferioridade social. Tal
posicionamento contrasta com a presenga de judeus influentes nas
cortes do periodo, circulando livremente entre o palacio real ¢ a

alta nobreza.

Em consoniancia com a postura tolerante de Afonso X,
determinados direitos e privilégios sio garantidos aos judeus na
Séptima Partida. E o caso da abordagem relacionada as sinagogas.
Seguindo normas ja estabelecidas anteriormente, a Lei IV protbe
a construgao de novos templos e a ampliagﬁo dos ]a' existentes.
Entretanto, permite que as sinagogas em uso se mantenham: “As
que existiam anteriormente, se acontecer de serem derrubadas,

podem ser reformadas ou reconstruidas no mesmo lugar onde antes

estavam, sem que sejam alargadas” (AFONSO X, 1807, p. 671)."

Caso novas sinagogas fossem erigidas, seriam confiscadas e
entregues a Igreja “salvo amando dorei.” Ousseja, ainda que vigorasse,
em um primeiro momento, a proibigio, caberia ao rei autorizar,
conforme sua vontade ¢ julgamento, a edificacio ou expansio de
novos templos judaicos. Ainda de acordo com a mesma lei, ha uma
tentativa de proteger as sinagogas contra atos de vandalismo ou
violéncia: “Porque a sinagoga ¢ a casa onde se louva 0 nome de Deus,
proibimos que um cristio ouse destrui-la ou retirar dela qualquer

coisa a for¢a” (AFONSO X, 1807, p. 671)."

17 Tradugio nossa do original: “Pero las que habia antiguamente, si acaeciese que se
derribasen, puédenlas reparar o hacer en aquel mismo suelo ast como antes estaban, no alargandolas”.

18 Tradugio nossa do original: “Y porque la sinagoga es casa en donde se loa el nombre de
Dios, prohibimos que ningtin cristiano no sea osado de quebrantarla ni de sacar de alli, ni de comar
ninguna cosa por fuerza’.
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Além de garantida sua permanéncia, o recinto das sinagogas
também estava amparado, vedando-se aos cristdos entrarem no
ambiente durante as oracoes judaicas, mesmo quando possuissem
uma queixa judicial. Nenhum cristao poderia pernoitar ou adentrar
com cavalos ¢ animais de transporte nas construcdes. O tempo
sagrado do Shabat® deveria ser preservado, nio podendo um judeu
ser intimado a responder judicialmente durante esse periodo, como

estabelecido pela Lei V (AFONSO X, 1807, p. 671-672).

Tais posicionamentos expressos no documento denotam
Certo respeito e uma preocupacao especial de Afonso X com a
comunidade judaica, talvez como consequencia de sua proximidade
com intelectuais, financistas, médicos e administradores judeus
que lhe prestavam servicos. A aparente contradi¢io deve ser
Compreendida examinando-se a realidade cotidiana de interacao e
convivencia entre os diversos atores da trama social. As diferencas
entre cristaos e judeus estavam profundamente marcadas nas
representagcoes € no imagina’rio, que postulavam uma atitude de
pensamento negativa sobre o judeu dada sua cegueira e teimosia
em nio aceitar a Cristo. Da culpa deicida decorreria a maldade
judaica, que representava uma ameaca iminente. Entretanto, no dia
a dia, as relagdes e interesses praticos exigiam certa proximidade,
culminando em um nivel inevitavel de sociabilidade.

A Lei VI, deulo XXXV, Septima Partida trata da conversio de
judeus ao cristianismo. Segundo as ideias defendidas pela Patristica
¢ tedlogos influentes da Idade Media, esta conversio nio era apenas
desejada, mas uma das condicoes para a segunda vinda de Cristo
¢ a consolidacio do Juizo Final. Desse modo, as conversdes eram
estimuladas e os conversos protegidos. No periodo do Baixo Impeério
Romano, por exemplo, a legislacio condenava qualquer tipo de

ataque violento de judeus contra neofitos cristdos provenientes do

judaismo (FELDMAN, 2009, p. 608).

19 Na tradicio judaica, o periodo sabdtico tem duracio de um dia, que vai do
anoitecer de sexta-feira até o entardecer de sdbado. E um dia dedicado ao descanso e
4 oragido intensa ¢ simboliza o sétimo dia apos a criacio, tal como narrado no livro de
Génesis, 2:1-3 (KOLATCH, 2001).
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A lei ¢ uma tentativa jurfdica de evitar as conversoes fbrgada&
bem como impedir a discriminac¢io dos convertidos, tanto por seus
ex-pares judeus quanto por seus novos irmaos cristaos, assegurando-
lhes o direito de receberem o tratamento honrado devido a todo
cristao do reino, bem como preservando seu direito aos bens e a

heranca familiar:

Nio devem ser utilizadas a forga € a pressdo para que judeus se
tornem cristdos, mas com bons exemplos ¢ as palavras das Sagradas
Escrituras e com clogios devem os cristaos converter a f¢é em Jesus
Cristo, pois Nosso Senhor nao quer nem ama 0s Servicos feitos a
Ele por pressao. Ademais, se algum judeu ou judia quiser tornar-se
cristdo ou cristd por sua vontade nio devem ser impedidos nem
proibidos por outros judeus de nenhuma maneira. E se alguém
0s apcdrcjar ou ferir ou matar porque quis tornar-se cristdo,
ou depois que for batizado, podendo-se averiguar, mandamos
que todos os que mandaram ou participaram do assassinato ou
apedrejamento sejam queimados. [...] Ademais, depois que algum
judeu se tornar cristdo, que todos em nossas terras o honrem ¢
ninguém seja ousado de repreendé—lo nem a sua familia [...]. B que
tenha [o convertido] seus bens ¢ propriedades repartidas com seus
irmios ¢ a heranca de seus pais e outros parentes seus como se
judeus fossem. E que possam exercer todas as atividades e honras
que tem os outros cristdos. (AFONSO X, 1807, p. 672-673).%°

Cabe ressaltar que, embora o texto da lei funcione como um
instrumento de prote¢io, asrelacdes cotidianas entrejudeus e cristaos
nem sempre eram pacificas, tendo se tornado consideravelmente
violentas apds o século XIV. Episodios de conversoes forcadas
sucederam-se em diversos territorios e a discriminagﬁo dos neodfitos
tonou-se bastante comum, com a ocorréncia de nimeros expressivos
de atos de agressio contra judeus e suas comunidades.

20 Traducio nossa do original: “Fuerza ni apremio no deben hacer en ningtin modo a
ningiin judio por que se torne cristiano, mas con buenos ejemplos y con los dichos de las Santas
Escrituras y con halagos los deben los cristianos convertir a la fe de Jesucristo, pues nuestro seiior no
quiere ni ama servicio que le sea hecho por apremio. Otrosi decimos que si algun judio o judia de su
grado se quisiere tornar cristiano o cristiana, no se lo deben impedir ni prohibir los otros judios en
ninguna manera. Y si algunos de ellos lo apedreasen o lo hiriesen o lo matase porque se quisiere hacer
cristiano, o después que fuese bautizado, si esto se pudiere averiguar, mandamos que todos los que
lo matasen y los consejeros de tal muerte o apedreamiento sean quemados. [...] Otrosi mandamos
que después que algunos judios se cornasen cristianos, que todos los de nuestro senorio los honren, y
ninguno sea osado de retraer a ellos ni a su linaje [...J. Y que tenga sus bienes y sus cosas partiendo
con sus hermanos y heredando a sus padres y a los otros parientes suyos bien ast como si fuesen
judios. Y que puedan tener todos los oficios y las honras que tienen los otros cristianos”.
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Se a conversdo de judeus ao cristianismo era estimulada, a
atitude contraria era, de acordo com a Lei 7, passivel de condenagio
a morte. Nesse contexto, a conversdo de um cristdo ao judaismo ¢
considerada um crime similar a heresia: “se algum cristdo tornar-se
judeu, mandamos que seja morto por isso, pois ¢ como tornar-se
herege” (AFONSO X, 1807, p. 673).*" Este tipo de comparacio deve
ser considerado em seu contexto, uma vez que, apOs a instaura¢io
do Tribunal do Santo Oficio no Languedoc (por¢io sul do terricorio
francés) como instrumento de combate ao catarismo, no inicio do
s¢culo XIII, a Igreja passou a considerar o crime de heresia como lesa
majestade, ou seja, uma traicio aos valores e dignidade do soberano.
Nesse sentido, hereges e judeus passaram a ser vistos como os
inimigos em um mesmo conflito, o da Cristandade contra a mal. O
cerco aos hereges agudizou-se na mesma medida em que o medo e o

combate a contaminagao judaica.

A oitava lei do compéndio “Dos judeus” nas Partidas discorre
sobre as relagdes cotidianas em Castela: “Proibimos que um cristao
ou crista convide a um judeu ou judia, ou receba deles convite para
comer ou beber juntos” (AFONSO X, 1807, p. 673).? Este tipo
de imposicao, limitadora da convivéncia e do aprofundamento
das relagdes intergrupais, nio era necessariamente uma novidade
no perfodo, pois esta relacionada a poHtica de segregacao e

marginalizacao dos judeus.

A mesma situacdo se impde em outras circunstancias do dia
a dia, como na proibicio feita pelo mesmo texto de que judeus e
cristdos se banhem juntos, o que pode ser uma tentativa de evitar
que cristaos mais curiosos fossem atraidos por rituais judeus como
a mikve, um banho realizado como prepara¢io para determinados
momentos, como as festas de casamento, as cerimonias de
circuncisao e, no caso das mulheres, ao final do periodo menstrual

21 Traducio nossa do original: “siendo algun cristiano que se tornase judio, mandamos que
< g 8 ]
lo maten por ello, bien ast como si se tornase hereje”.

22 Tradugio nossa do original: “Prohibimos que ningﬁn cristiano ni cristiana convide a
judio ni a judia ni reciba otrosi convite de ellos para comer ni beber juntos”.

23 Esta proibicio nio configura uma novidade do periodo. Um cinone do Concilio de
Elvira, no inicio do século IV, ja proibia este tipo de aproximacio (CARVALHO JR, 2013, p. 62).
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Duas novidades aparecem em trechos mais a frente da
mesma lei, nos quais se & “ndo beba [um cristao] do vinho feito
pelas maos deles [judeus]| [...]. Ademais proibimos que um cristao
receba medicamento que seja feito por maos judias, apesar de poder
recebé-lo por indicacio de algum meédico judeu, mas somente
quando feito pelas miaos de um médico cristao” (AFONSO X, 1807,
p. 673).* No caso da manipulacio do vinho, deve-se considerar
tanto a simbologia catdlica que envolve a utilizacio da bebida no
rito sagrado da comunhio quanto o medo do envenenamento,
acusa¢ao comumente feita por cristaos a judeus € que se tornou um
mito conspiratorio medieval difundido por toda a Europa, inclusive

no territorio ibérico.

A questio do exercicio da medicina ¢ mais paradoxal. Assim
como seu pai Fernando 111, Afonso X e muitos outros reis castelhanos
eram tratados por médicos judeus que possuiam livre acesso a corte
(BAER, 2001, p. 97). Portanto, apesar de constar na lei, a indicagio
nio era valida nos circulos mais elitizados. Mais uma vez, o pretexto
para a inclusao do texto na lei parece ser a suspeita de que judeus
estivessem ligados a episodios de envenenamento de cristaos, mas
essa imagem estereotipada, ainda que pulsante no imaginz’trio social,
nio impedia a existéncia de diversos niveis de sociabilidade entre as

diferentes comunidades do reino.

No ordenamento juridico afonsino, as relacdes sexuais
entre judeus € Cristaos sao expressamente proibidas, uma vez que
representam diversos riscos para a sociedade: que cristaos sejam
contaminados pela proximidade com judeus ou se convertam a
prética do juda{smo; que os filhos desses relacionamentos sejam
circuncidados ¢ adotem o judaismo como modelo de crenca; que os
bens ¢ as herancas de familias cristas sejam partilhados com judeus,
ete. O tema aparece expresso na Lei IX, ticulo XXIV, Seprima Partida,
que denomina ousadia e atrevimento a atitude de homens judeus
que coabitassem carnalmente com cristas, independentemente de

24 Traducio nossa do original: "ni beba del vino que es hecho por mano de ellos [...] Otrosi
prohibimos que ningtin cristiano reciba medicina ni purga que sea hecha por mano de judio, pero
bien la puede recibir por consejo de algun judio sabedor, solamente que sea hecha por mano de
cristiano que conozca y entienda las cosas que hay en ella".
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se tratar de uma mulher virgem, casada, vitiva ou prostituta. Tal ato
¢ comparado a transgressio por adultério, uma vez que as mulheres
cristds sao consideradas “espiritualmente esposas de Jesus Cristo
por imposi¢io do batismo que receberam em Seu nome” (AFONSO
X, 1807, p. 674).» A pena aplicada nestes casos ¢ a morte.

Ainda de acordo com a mesma lei, as mulheres acusadas
de coabitar com judeus receberiam puni¢io de acordo com sua
situacao Conjugal. As virgens e vitvas perderiam metade dos seus
bens quando condenadas pela primeira vez. Caso houvesse uma
segunda condenagio, o restante de seus bens seria confiscado e a
mesma receberia pena de morte. O destino da mulher casada seria
decidido pelo marido, que poderia perdoé—la ou sentencia-la a
morte. As prostitutas seriam, em um primeiro momento, agoitadas
juntamente com O parceiro €, em caso de reincidéncia, ambos

seriam mortos.

A lei nada diz sobre as relacdes carnais ocorridas entre
homens cristaos ¢ mulheres judias, 0 que pode ser interpretado
de duas maneiras que nio se excluem: que este tipo de contato era
inexistente ou que nao eram impedidos aos olhos da lei. No primeiro
caso, ¢ de se estranhar que a lei ndo considere a possibilidade de
um homem cristao interessar-se sexualmente por uma judia. No
segundo caso, nota-se o descaso da lei com a defesa da dignidade ¢

da honra das mulheres judias ¢ suas familias.

Outro tema importante presente nas Siete Partidas de Afonso
X diz respeito as relagoes de trabalho e poder na sociedade. A Lei
X do titulo XXXIV estabelece a proibi¢io de que judeus comprem
ou possuam servos cristdos. No caso de uma relacio deste tipo ja
existente, tornava-se dever do judeu libertar o cristao da condicio
servil sem a necessidade de que fosse ressarcido por isso, mesmo
que nio soubesse da condi¢io religiosa de seu servo. Estando
informado, no momento da aquisi¢do, de se tratar de um servo
cristao, o judeu que persistisse na aquisicao seria condenado a

morte: “Se souber o judeu o que era quando o comprou [servo

25 Traducio nossa do original: “espiritualmente esposas de Jesucristo por la razén de la fe
del bautismo que recibieron en nombre de ¢l
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cristao], deve o judeu morrer por isso” (AFONSO X, 1807, p.
674).¢ Tal principio legislativo era ambiguo e pouco eficaz,
pois permitia que servos de variadas crencas religiosas (judeus,
muculmanos, pagios) fossem libertos apenas por se declararem
cristdos ou convertendo-se por interesse. Uma vez que a principal
atividade econdmica exercida pela populagﬁo comum da época era
aagricultura e que o trabalho na lavoura dependia de muitas mios,
este tipo de legislacao contribuiu para manter os judeus afastados
da posse e uso da terra.

Apesar disso, era licito ao judeu possuir servos de origem
muculmana ou pagd, mesmo que fosse mais dificil encontra-los a
disposigﬁo, por se tratar de minorias religiosas. Nao era permitido,
entretanto, que o judeu tentasse converter esses servos a sua fé,
sob pena de perder a posse sobre eles, 0 que corresponde a mais
um instrumento de proibi¢io ao proselitismo judaico, comum
desde o Baixo Império tanto no discurso da Igreja quanto no das
autoridades laicas.

A manecira como esta lei foi proposta por Afonso X
assemelha-se a normatiza¢do visigotica proposta pelo rei
Recaredo, no século VI, e mantida por outros monarcas depois
dele. Essa legislacao previa que, caso um servo se convertesse ao
cristianismo, seu senhor judeu perderia o controle sobre ele, a nao
ser que o senhor também se convertesse, podendo assim manter
suas posses. O prolongamento deste discurso ¢ um demonstrativo
de que as autoridades cristas ibéricas nio admitiam que judeus
mantivessem qualquer condi¢io de superioridade em relacio aos
cristios, estando impedidos de exercer poder sobre eles.

Por fim, a Lei XI do titulo XXXIV, Séptima Partida, trata da
imposicio de uso do sinal distintivo pelos judeus que habitavam o
reino de Castela. Diz a norma:

Muitos erros e desordens ocorrem entre os cristios e as judias
e as Ccristas e os judeus porque vivem e moram préximos nas
vilas ¢ andam vestidos uns como os outros. E para inibir os
erros ¢ os males que possam acontecer por essa razio, achamos
por bem mandar que todos os judeus ¢ judias que vivem em

26 Traducio nossa do original: “Mas si supiese el judio que lo era cuando lo comprd y se
sirviese después de ¢l como de siervo, debe el judio morir por ello”.
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nossas terras tragam algum sinal preciso sobre suas cabecas,
e que por isso sejam reconhecidos quem ¢ judeu e judia. E se
algum judeu nio carregar esse sinal, mandamos que pague dez
moedas de ouro a cada vez que for flagrado. E se nio tiver
como pagar, que reccba publicamente dez agoites por isso.
(AFONSO X, 1807, p- 675).7

O uso do sinal distintivo pelos judeus comegou a tornar-se
norma apos o IV Concilio de Latrdo, ocorrido em 1215. Como
reacdo a medida, os judeus de Castela recorreram ao rei Fernando
[11, afirmando que iriam deixar o reino em direcdo aos territorios
muculmanos caso fossem obrigados a utilizar vestuarios e marcas
diferenciadoras. O monarca, apelando ao papa da ¢poca, conseguiu
isen¢io tempordria da medida em seu territorio (CARPENTER,
1986, p. 100). A existencia deste preceito no codigo juridico de
Afonso X significou uma tentativa de institucionalizacio, lenta e

gradual, da norma ja vigente em outras partes da Peninsula Iberica.

Tratava-se de mais um instrumento de segregacao da minoria
judaica, na tentativa de evitar o contato proximo com os cristos e
os problemas que dai pudessem decorrer. A lei era um tanto quanto
timida, nio estabelecendo o uso de um sinal distintivo especifico,
como a rodela amarela adotada em outras regides, mas sinalizava na
direcio do arrefecimento das medidas de controle social dos judeus,
reforcando o discurso sobre sua inferioridade e contribuindo para

sua marginalizagﬁo.

A legislagio afonsina como instrumento de protegio,
controle e repressio a "ameaga judaica”

O dinamismo da producio juridica foi uma marca importante
do governo de Afonso X. A elabora¢io dos conjuntos legislativos

27 Tradugio nossa do original: “Muchos yerros y cosas desaguisadas acaecen entre
los cristianos y las judias y las cristianas y los judios porgue viven y moran juntos en las
villas y andan vestidos los unos asi como %5 otros. Y por jesviar los yerros y los males que
podrian acaecer por esta razon, tenemos por bien y mandamos que todos cuantos jujl’os
y judias vivieren em nuestro seitorfo, que traigan alguna seiial cierta sobre sus cabezas, y
que sea tal por la que conozcan las gentes manifiestamente cudl es judio o judia. Y si algun
judio no llevase aquella seral, mandamos que pague por cada vez que fluese hallado sin
ella diez maravedis de oro. Y si no tuviese de que pagarlos, reciba diez azotes publicamente

por ello”.
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Espéculo, Fuero Real e Siete Partidas, configurava um projeto de
unificacio do direito em Castela, substituindo-se os privilégios e
foros locais por uma legisla¢ao tnica mais homogeénea.

Este aparato legislativo nio deve ser tratado fora de seu
contexto, sem se considerar as continuidades ¢ rupturas dos
discursos que evoca. Nio se trata de uma novidade completa, uma
vez que a intencdo de unificar as leis em Castela ja havia constituido
preocupacio do gOVETNo antecessor, na ﬁgura de Fernando III. Na
verdade, a obra estava vinculada a uma perspectiva de renovacio do
direito prépria do Ocidente medieval desde inicios do século XIII
(SILVEIRA, 2017, p. 96). Por outro lado, ndo se pode desconsiderar
as originalidades do texto que, cOMO No €aso do tratamento dado
aos judeus castelhanos, incorporou uma série de novos instrumentos

normatizadores da vida e das re]agées polftico—sociais.

Como subsidio ao projeto centralizador da coroa afonsina, as
obras aqui discutidas buscaram ressaltar o papel do rei como juiz
¢ legislador, fundamentando este principio nos direitos romano,
candnico ¢ visigodo, legitimando assim as bases do poder real.
Afonso X fez do direito um instrumento util de afirmacio politica

(RUCQUOL, 1995, p. 178).

A conjunto juridico afonsino nao foi muito bem recebido nos
circulos nobiliarios castelhanos mais tradicionais, pois era visto
como uma ameaca ao poder politico e econdmico das elites locais,
acostumadas a exercer dominio legal em seus territorios gragas
a extensdo territorial que limitava a atuacio do poder central
em diversos assuntos, inclusive naqueles relacionados a justica.
Esta animosidade pode ser verificada, por exemplo, na revolta de
lideres das familias aristocraticas da regido de Duero, em 1272,
por ocasido do recebimento do Fuero Real. Incomodados com a
possibilidade de perda de sua influéncia politica e legislativa, os
nobres ameacaram mudarem-se com suas familias para Granada.
Estes ricos hombres constituiam uma fonte de recursos importantes
para a coroa, pois eram responsaveis pela defesa e administragao
juridica das comunidades ao seu entorno, que faziam fronteira
com territorios dominados pelos mugulmanos (SILVEIRA, 2020,
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p- 180). Afonso X se viu, entio, impedido de implantar seu projeto

na totalidade:
setores da nobreza e conselhos obrigam Afonso X a confirmar os
privilegios ¢ foros municipais anteriores, fracassando a politica
unificadora. Diante dessa reacdo, nas Cortes de Zamora, em 1274,
estabelece-se que os pleitos foreiros continuariam sendo julgados
conforme o direito municipal, enquanto que os pleitos do rei,
ou 'casos de corte’ (e.g., casos criminais graves como assassinato,

estupro, trai¢ao, casa queimada) seriam julgados segundo o direito
régio. (VARELA, 2001, p- 126).

Ainda assim, ¢ preciso considerar que as obras juridicas
afonsinas tiveram grande significado para a ¢poca e para o
desenvolvimento do direito em Castela e na Peninsula Ibérica.
Legitimando sua propria autoridade como soberano, dono do
poder e da justica, os textos sio uma janela para a compreensio
do pensamento tanto do rei quanto de seus suditos. As reflexdes
extraidas desses documentos nos permitem vislumbrar o imaginario
corrente, as inteng¢des ¢ possibilidades do jogo politico e elucubrar
sobre a aplica¢ido pratica da norma nos eventos cotidianos.

/ .

Essa possibilidade ¢ particularmente significativa quando se
trata da investigacao sobre a vida nas comunidades judaicas e as
relagoes sociais entre judeus e cristdaos em Castela do seculo XIIL
Para essa analise, podemos distinguir niveis diferentes de leitura dos
documentos, que oscilam entre as perspectivas teoricas e filosoficas

. - /. . - . A .
adotadas e as situacoes praticas de aplicacio da lei no ambito do

cotidiano.

A leitura  tedrico-filosofica  dos  documentos  permite
compreender o embasamento conceitual dos principios que
regem a criacdo das leis. Toda lei encontra, em algum aspecto,
uma contraposi¢io na realidade, uma vez que a necessidade de se
legislar sobre um tema decorre dos acontecimentos que pretendem
ser evitados a partir dela. Nesse sentido, a legislagio afonsina
relativa aos judeus nasceu da observacio de seus juristas sobre sua
origem ¢ historia, a natureza de seus habitos ¢ comportamentos e
o distanciamento entre esses aspectos ¢ a verdade da f¢ crista. O
imaginario cristdo antijudaico, recheado de anedotas negativas,
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conduziu a elabora¢io de leis segregacionistas, que visavam separar
a sociedade e manter os judeus marginalizados.

O discurso politico adotado por Afonso X em relac¢io aos
judeus ¢ o discurso da estigmatiza¢io. Qualificados como deicidas,
pecadores, maléficos, impuros e desordeiros, representam aos olhos
da lei um perigo iminente, uma ameaga constante. Esse tipo de
representa¢io implicava em um prejuizo social imediato ¢ a longo
prazo, pois incorria sobre as imagens construidas sobre eles e seus
descendentes (GOFFMAN, 1988, p. 14). Para Elias ¢ Scotson
(2000), a estigmatizacio funciona como instrumento de afirmagio
da identidade do grupo dominante, que consegue manter seu poder
¢ dominio sobre os grupos dominados exercendo sobre eles controle
através do tracamento hostil e da inferiorizagio.

Os estigmas direcionados aos judeus na legislagio afonsina
buscavam embasar os mecanismos de controle que se pretendia
exercer sobre os mesmos, contrapondo a identidade crista
dominante e sua fé¢ verdadeira a alteridade judaica, infiel. Um
dos mais profundos e recorrentes elementos desse principio de
estigmatizacio repete-se tanto no Especulo, quanto no Fuero Real
¢ nas Siete Partidas: a afirmacio de que os judeus eram traidores
e deicidas, pois negaram ao Cristo Salvador enviado por Deus e

entregaram-no as autoridades romanas para a crucificacio.

A malignidade deicida judaica proclamada nos discursos laicos
¢ cclesiasticos ganhou status de legitimidade no direito. Em seus
codigos juridicos, Afonso X foi conivente com o estabelecimento de
normas de segregacio e marginaliza¢io que consideravam os judeus
uma ameaca, sendo necessario repreender suas acdes criminosas e
puni-las. O nimero de leis antijudaicas ¢ relativamente pequeno
no Especulo, mas avolumou-se no Fuero Real ¢ transformou-se em
um codice mais detalhado na Seprima Partida, ainda que seu sentido
seja mais doutrinario que factivel de aplicabilidade. No dltimo
documento, o juda{smo representa um perigo iminente, discurso
alimentado pela evocaciao de mitos antijudaicos anteriores, como o

crime ritual e 0 envenenamento de cristaos.
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Entendemos, portanto, que diversos aspectos da legislacio
afonsina tinham a inten¢do de funcionar como instrumentos de
repressdo e controle a "ameaca judaica”. A existéncia dessa ameaca
ocupava muito mais o campo do imaginario que da realidade
propriamente dita. Produzia e, a0 mesmo tempo, alimentava-se
dos preconceitos antijudaicos impregnados ha muito no discurso
cristdo, atraves de sermdes, da arte religiosa, das producoes
intelectuais do clero e das acdes levadas ao cabo e a letra pelas
autoridades monarquicas.

Por outro lado, ao se direcionar o olhar para as relagées
cotidianas entre judeus e cristdos durante o governo afonsino,
verifica-se que as proposicoes doutrinarias de segregacao da
comunidade judaica ndo foram levadas a risca, de modo que o
distanciamento proposto pela lei era bem menor no dia a dia das

comunidades castelhanas do que previa a norma.

Nesse contexto, a legislacio afonsina, a0 mesmo tempo
em que considerava os judeus uma ameacga € criava instrumentos
de combate a criminalidade judaica com a imputacio de penas
severas, estimulava em certo nivel a boa convivéncia com os
cristaos, protegendo os judeus da violéncia e criando mecanismos
que pudessem garantir a sua sobrevivéncia e o respeito a elementos
de sua religiosidade. A importancia dos judeus para a economia
castelhana pode ser considerada um dos motivos para a afirmacio
desses instrumentos de protecio, mas nio deve ser exagerada. E
significativo o fato de que alguns judeus atuavam diretamente como
prestamistas da coroa. Aléem disso, membros das comunidades
judaicas praticavam atividades relevantes como o comércio e a
usura. Essas comunidades eram taxadas e representavam uma
parcela consideravel dos impostos recolhidos no reino. Entretanto,
nem todos os judeus atuavam nos negocios e boa parte da populagio
judia vivia em situacio econdmica bastante fragil (artesios,
camponeses, ferreiros, marceneiros, etc.), de modo que nao podiam

pagar tributos Vultuosos a seus SCHhOTiOS ¢ \a Coroa.

A proibi¢io constante na legislagio afonsina de que judeus

ocupassem cargos administrativos, com o objetivo de evitar que
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0$ Mesmos se posicionassem em hierarquia superior aos cristaos,
nio teve validade nem mesmo na corte, onde Afonso X admitia a
presenca judaica em postos variados. A propria lei parece ter sido
criada para nio possuir efeito pratico, pois nio sio discutidas penas,
castigos ou medidas praticas para evitar a infra¢o. Mais uma vez, tal
aparato legislativo servia para reforcar o discurso de inferiorizacio
dos judeus, mas nao foi criado com o interesse de que fosse cumprido
com rigor. Protegia-se, assim, os judeus que porventura, por vontade
do soberano ou senhorio, fossem designados a atuar em fungoes de
destaque, influéncia e poder.

Para as comunidades judaicas periféricas e os judeus
de estrato social comum, alguns instrumentos de protecio
previstos na legislacao afonsina representavam garantias sociais
importantes. E o caso da permissio para a manutengio das
sinagogas, ou at¢ mesmo da possibilidade de novas construcoes
quando autorizado pelo rei, ¢ do respeito ao descanso sabatico. Tais
medidas implicavam em certa tranqui]idade para que os judeus
praticassem sua religiosidade sem serem atacados ou perseguidos.
Em um contexto em que os aspectos religiosos compunham
parte expressiva da identidade do sujeito, como no caso da Idade
Meédia, essa garantia a liberdade ritualistica era bastante valiosa.
Além disso, a protecao as sinagogas signiﬁcava também, em certa
medida, a prote¢io ao espaco fisico dos bairros judaicos, de modo
a se evitar a violéncia gratuita da populagio crista comum contra

OS MEesmos.

Tem-se, portanto, que a 1egislagio afonsina do século XIII
foi construida sob um discurso de estigmatizacdo e tolerancia da
comunidade judaica. Ao imagindrio de inferioriza¢io somou-
se a normatizacio da tolerancia a presenc¢a judaica em meio a
popula¢io crista. Essa simbiose era balanceada pelos instrumentos

de segregacio e prote¢io expressos na lei.

Do ponto de vista da Igreja medieval, a Terra era um espelho
do ceu e, portanto, a sociedade deveria ser homogenea e ordenada.

Esse modelo excluia todo aquele que nido participasse da ordem
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estabelecida, como os judeus. Todo aquele que se afastava da verdade
cristd, afastava-se do divino, ameacando o equilibrio do conjunto e
permitindo a acido do principal antagonista de Deus, o Diabo (LE
GOFF, 1983, p. 175). Entretanto, a historia da Igreja sempre esteve
atrelada a convivéncia com os judeus, seus antecessores. Desde o
periodo romano, cristdos ¢ judeus estiveram imersos em realidades
coetaneas, ora como grupos marginalizados e perseguidos (at¢ o
seculo 1V), ora como expoentes de um entrave entre estabelecidos
(condicdo dos cristaos a partir do seculo IV) e outsiders (condi¢io
dos judeus que habitavam territorios governados por soberanos

Cristios).

A coexisténcia entre cristios e judeus em diversas regioes da
Europa Ocidental, mas em especial na Peninsula Ibérica, provocou
0 surgimento de um prindpio de tolerancia tipicamente medieval:
a possibilidade de que uma comunidade diferente, como a judaica,
conservasse seus habitos e costumes, ainda que ndo possuisse
direitos iguais aos dos cristdos. Ao assumir o trono, Afonso X
herdou dominios extensos onde a populacio era heterogénea e as
relagées sociais eram plurais. Seu esforgo 1egislativo, que objetivava
a organizacio do reino frente a fragmentacao interna, buscou lidar
com a diversidade étnica castelhana, de modo a normatizar as

condutas, e estabelecer os limites de convivéncia.

Como um homem de seu tempo, Afonso X portou-se
ambiguamente em relacio aos judeus: demonstrou, atraves
da pena e de sua conduta pessoal, tolerar a existéncia judaica,
permitindo a conserva¢io de seus costumes ¢ mantendo
proximidade com judeus influentes; mas, resignando-se as
disposi¢coes da Igreja de seu tempo, adotou um discurso de
estigmatizac¢do, marginaliza¢do e inferioriza¢io do povo judeu,
dando uma parcela de contribuigﬁo para o acirramento dos
conflitos sociais e episodios de violéncia contra os judeus ibericos

que se sucederdo do s¢culo XIV em diante.
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As afeccoes da alma no padecer do corpo
a I'Cla(;ﬁo entre o COYPO ¢ as emogﬁes no adOCCCr

Anny Barcelos Mazioli'
Pablo Gatt?

O campo da Historia das emogdes ¢ um tanto recente na
historiografia brasileira. No entanto, pesquisas acerca das emocoes
humanas e proficuos debates sobre essa tematica vem acontecendo
entre os antropologos ao longo do século XX. O presente capitulo
busca apresentar como a relacio entre as emocdes ¢ o corpo vinha
sendo debatida por diversos discursos, com enfoque nos discursos
medicos. Para tanto, abordar-se-a dois documentos produzidos por
médicos que se dedicam a compreender as relagdes dos sentimentos

cotidianos com o adoecimento e com a satude.

O primeiro deles ¢ o Ancora medicinal para conservar a vida
com saude, escrito por Francisco da Fonseca Henriquez. Publicado
em 1731, esse tratado se dedica a Compreender principalmente a
relacdo da alimenta¢io com a producio da saidde ou da doenga,
citando beneficios ou maleficios de determinados alimentos. No
entanto, um trecho deste tratado traz algumas considera¢des sobre

. . /
4s PaIxoes € como estas se relacmnavam com a saude dO COTpO.
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da Rede Estadual de Ensino do Espl/rito Santo. Contato: anny.muzioli@gmail.com

2 Doutorando em Historia Social das Relagoes Politicas do Programa de Pos-
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Ja o segundo documento a ser apresentado, foi uma dissertacao
apresentada a escola de medicina de Estrasburgo, em 1802, por
André Escoubas. Denominado “A influéncia das afeccoes da alma
na produc¢io de doengas ¢ na sua cura”, nele Escoubas elabora as
relagoes entre os diversos sentimentos e a atuagio médica, trazendo
alguns conceitos e conhecimentos interessantes. Por exemplo, o
conceito de “sensibilidade moral”, bem como um compilado de

. . \ ~
C450s €M quc as pPessods sucumblram ﬁsmamente 45 ¢MO¢oOCs.

As emogoes humanas sdo onipresentes na Historia da
Humanidade, isso torna possivel encontri-las nas fontes. Porém,
a4 historicizacio ¢ recente. Por isso. : de aborda-las n:
sua historicizagio ¢ recente. Por isso, antes de abordi-las na
documentacio ¢ preciso compreender como as emogdes se tornaram
um objeto de estudos historicos.

As emogdes como objeto de estudos

Recorrer ao passado, por uma perspectiva de estudo atual,
ou melhor dizendo, sob um objeto descoberto pela historiografia
ha pouco tempo, ¢ um trabalho complexo, pois dessa interpretacio
podem ocorrer anacronismos. A Historia das Emogdes ¢ uma
abordagem que coincide com a perspectiva do nascimento de uma
Historia da Interioridade, do intimo.

Na contramio dos escritos oitocentistas de Max Weber,
Emile Durkheim e Karl Marx, autores que langaram as bases para
o campo da Sociologia moderna, cujos temas de pesquisas focaram
o capital social, o sociologo alemio George Simmel (1893) voltava
seus esfbrgos para enquadrar a disciplina das emocoes as bases
cientificas do pensamento sociologico daquela época. Suas obras,
por tratarem do campo das emocdes, eram qualificadas como
efemeras ou mundanas, o que atrelou as mesmas a um determinado
preconceito cientifico. As pesquisas de Simmel eram outsiders ao
espirito cientifico daquela época. No Brasil essa corrente de estudo
adentra nas pesquisas sociologicas e antropologicas apenas por
volta da década de 1980, com Gabriel Cohn, Evaristo Moraes Filho
e Gilberto Velho.
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Mas que emogdes sdo essas das quais estamos falando?
Seriam os sentimentos, os prazeres, as paixdes ou as agitacoes
corporais? As emocoes as quais aqui nos debru¢amos dizem
respeito a como “os individuos estdo ligados uns aos outros
pela influéncia mitua que exercem entre si e pe]a determinagio
rec{proca que exercem uns sobre os outros” (SIMMEL, 2006, p.
17). Entendemos as emocdes como as relacdes que, expressas
distintivamente em cada sociedade, grupo e cultura, sio
compreendidas em seu contexto. A emogio ¢ aquela que quando
“experimentada traduz a significacio conferida pelo individuo
as circunstancias que nele ressoam” (LE BRETON, 2009, p. 12).

Com os [luministas, na Modernidade, temas que envolvem
as paixdes sdo onipresentes, permeando todos os campos da
pesquisa, desde a Medicina acé a Teologia. Esse objeto de estudo
foi primeiramente interpretado pela noc¢ao de pathos que, como
paixao, para 0s antigos detonava um sentido de passividade, sendo
na Modernidade lentamente modificada em ativa, como na visiao
de Escoubas que vamos apresentar nesse capitulo. No decorrer do
s¢culo XVII, o conceito de pathos ainda ¢ entendido como algo que
se sente ou sofre, que afeta ou aprisiona, mas em seu carater vivo
¢ atuante. Do mesmo modo, o termo passio, do latim, no mesmo
seculo substitui uma expressio do coracao e passa a denotar um
sentido de sofrimento, como a mistica da Paixido de Cristo.

No que se refere as emogdes as fronteiras sio ténues, pois o
filologo alemio Erich Aurebach (1998, p. 80), as assimila ao que
entendemos pelo pathos antigo, em seu sentido de passividade.
Entretanto, para David Hume (2001, p. 450), em sua obra Tratado
da natureza humana, o homem ¢ um animal racional e passional,
sendo essa tltima o motivo pelo qual se constitui a verdadeira acao
humana. E a paixio que, como caracteristica emocional, confere
movimento a conduta humana. E um tema que nao pode ser tratado
por um rigor epistemolégico, ViSto que 0 romantismo € o pietismo

atrelam as emogées a0 ativo e Aurebach a0 passivo.

De todo 0 modo, nesse estudo entendemos as emog¢des como

construcdes discursivas e que influenciam as praticas sociais,
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na medida em que tanto as emocdes quanto as palavras podem
possuir diferentes significados em cada sociedade. Essa perspectiva
remonta ao scculo XIX, com a assimilacio dos sentimentos a uma
perspectiva social. Esses envolvem a cultura do imaginario analisado,
sendo produtos das relacdes historicas e sociais. Portanto, sdo
culturalmente  delimitadas e prescritas  socialmente. “Seriam
produto, em primeiro lugar, dos discursos, dos jogos de linguagem
¢ do repertorio disponibilizado por uma determinada cultura, da

ordem moral e das avaliacoes morais que controlam o significado e

a ocasido” (ANDRADE, 2011, p. 31).

As emocoes envolvem as relagdes de poder e sao construidas,
além do discurso, pelos saberes, o que designa determinadas pr:iticas
sociais. Elas sio moldadas pelas relacoes individuais e sociais. Nessa
perspectiva, pela Historia das Emogées como Objeto de estudo,
buscamos nas entrelinhas das fontes historicas, “definir as condicoes
nas quais o ser humano problematiza o que ele ¢ ¢ 0 mundo no
qual ele vive” (FOUCAULT, 1984, p. 14). Na otica foucaultiana,

COl’ltI’OlaI’ as emogées é realizar [©) controle SOCi‘Al.

Nesse sentido, conceituamos as emogdes como  agentes
sociais, como for¢as determinantes para as condutas em sociedade.
E mesmo que os estudos meédicos vejam como as pessoas sdo
afetadas fisicamente pelas emogdes, elas nio somente produzem
afec¢oes como também fazem parte da cura de alguns males. O fato
de existirem discursos sobre as emocdes na sociedade setecentista e
em escritos do inicio do século XIX, mostra que as emogdes estavam
sendo problematizadas e significadas nesse contexto. Essa acio
compreende uma postura ativa em busca do dominio cientifico
sobre as emocoes.

A partir disso, percebemos que as sociedades nio sio estaticas,
como algo acabado ou feito, mas em constante modificacio. Sio
construidas mediante o convivio. A sociedade parte da interacio,
das relacdes e teorizar as emogdes ¢ pensar a formacdo dessa
sociedade ¢ das relagdes interpessoais, por elementos normativos
¢ conceituais. Se debrugar sobre essa tematica ¢ realizar um estudo

de como os homens diao valor e sentido a sua conduta, assim como
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aos seus prazeres, sonhos, sensacdes e, N30 menos importante, aos
seus deveres como criaturas sociais e coletivas. Pelas emocgoes a
sociedade se torna possivel. E preciso desmistificar a ideia de que a
emogao esta em oposicdo a a¢do racional, pois nem sempre os seres
humanos sao governados pelas emocdes e a0 mesmo tempo elas nao
deixam de ser levadas em considera¢io nas decisoes.

As emog¢des como agentes da manutengio corporal

A partir das pesquisas empreendidas por Simmel, a Historia
das Emogdes adentra ao hall das Ciéncias Sociais, como disciplina
que abarca um teor cientifico. Seus estudos abrem precedentes
para a percepedo das emogdes como agentes sociais, culturais e,
principalmente, corporais. Isso porque, anteriormente, por nio
serem valorizadas enquanto fendmenos cientificos, atreladas
ao campo do psicologico, as mesmas eram consideradas como
desprovidas de razio, como uma area de pouco valor a investigacio
historica da época. Alguns documentos mostram que ja havia um
movimento dentro da medicina setecentista para tentar racionalizar

as emogdes ao produzir saberes médicos cientificos sobre elas.

Hoje entendidas como elementos centrais da experiéncia
humana e da vida em si, as emogdes siao abracadas por um novo
olhar, por uma perspectiva interdisciplinar entre as variadas arcas
do saber, como a Biologia, Sociologia, Psicologia, Antropologia e
a Historia. Assim, as emogoes $ao de extrema importﬁncia para
o desenvolvimento “do conhecimento, razio pela qual importa
compreendermos nio sO 0 seu presente — as preocupagdes centrais,
ao nivel conceitual e da investigacdo — mas o seu passado — a historia
¢ evolucio o seu estudo — ¢ o seu futuro” (DIAS; CRUZ; FONSECA,

2008, p. 12). Passamos entdo a apresentar um historico das emogdes.

Na filosofia de Platio a emogio ¢ deixada de lado, assim como
em Aristoteles, pois valorizavam a razio. Como consequéncia dessa
visao, as emocoes foram margina]izadas por seculos, ascendendo aos
circulos académicos ha pouco tempo. Mesmo que ja se apresentasse

esforgo fora das ciéncias sociais para racionalizar a €mo¢ao como
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dito anteriormente, ¢ somente no final do século XIX, com Simmel,
que a emogdo adentra ao hall das Ciéncias Sociais como disciplina
de estudo.

Mediante todo esse processo de justiﬁcagéo da Historia das
Emocoes, como uma disciplina cientifica, ocorre a percepcio das
emogdes como agentes das condutas humanas. E a partir dessa
perspectiva que o presente capitulo busca apresentar como a relagio
entre as emogdes ¢ o corpo vinha sendo debatida por discursos
médicos.

E posteriormente a Reforma Protestante e a Contrarreforma
que inumeros tratados sobre as paixdes surgiram no campo da
Medicina. Assim, as paixdes “eram os verdadeiros motores das
condutas humanas, circulando tanto entre vertentes teologicas
¢ pastorais, como entre pensadores politicos e conselheiros de
Principes” (ANDRADE, 2016, p. 233). Por essalogica, mediante esses

discursos, as paixdes foram atreladas as formas de governabilidade.

No contexto do final do seculo XVII ao XVIII as paixdes
possutam um duplo vies de explicacio. Primeiramente foram
interpretadas por uma perspectiva religiosa que, como consequéncia
do Pecado Original de Adio e Eva, corrompeu a natureza humana
¢ permitiu a manutengio dos corpos, para o direcionamento das
almas. Essa via de andlise perdurou durante toda a Antiguidade
Tardia ¢ durante o Medievo, visto o forte teor religioso presente
em ambos os periodos. Em segundo lugar, em um paralelo com a
primeira viso, ofereciam uma grade de técnicas para a manipulacio de
adversarios politicos e suditos, como objeto de autocontrole que
permeia todos os estamentos sociais, desde o governante ao homem
comum. Essa segunda perspectiva esta inserida no “controle de si”
da sociedade moderna, tao bem mostrado por Norbert Elias em sua
obra O processo civilizador (1994).

Desenvolvendo a proposta de Elias (1994), Foucault (1995, p.
234), afirma que as formas de governo nao dizem respeito somente
as caracteristicas politicas e econdmicas de uma sociedade, mas

também as paixoes, que “designavam a maneira de dirigir a conduta
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dos individuos ou dos grupos”. Nesse sentido, a governabilidade, na
otica foucaultiana, permeia o que sera chamado de governo de si
mesmo, o governo dos outros a respeito da moral e por técnicas de

dominacao de si.

Paralelamente, no século XVII, a tematica da paixido fora
entendida pelo 0 que foi postulado por Agostinho de Hipona, no
s¢culo V, seguindo o viés das consequéncias do Pecado Original,
como expressado em sua obra Cidade de Deus (XIV, 1).

Tao grande foi o pecado por eles cometido que a natureza humana
ficou deteriorada ¢ com ela se transmitiu aos descendentes a
sujeicao do pecado ¢ a necessidade da morte. Todavia, o reino
da morte dominou de tal forma os homens que um merecido
castigo a todos precipitaria na segunda morte, que nio tem fim,
se uma graca de Deus, ndo merecida, disso nao libertasse um certo
numero. E por isso aconteceu que, entre tantos ¢ tio grandes
povos espalhados por toda a Terra, apesar da diversidade dos usos
e costumes, da imensa variedade de linguas, armas e vestuario,
nio se encontram sendo dois tipos de sociedades humanas que nos
podemos a vontade, segundo as nossas Escrituras, chamar as duas
Cidades — uma, a dos homens que querem viver segundo a carne,
¢ a outra, a dos que pretendem seguir o espirito, conseguindo cada
uma viver na paz do seu género quando eles conseguem o que
pretendem.

Ainda assim, os teologos da ¢poca se esfor¢aram para validar
outra posi¢ao agostiniana, as das paixoes guiadas 20 bem comum,
a Deus. Dessa tentativa vem o puro amor, como um amor humano
que, nao egoista, ¢ contrario, a primeira visao, consequéncia do
ato primario. Esse amor ¢ fruto da graga divina. Por essa analogia
¢ teorizagoes sobre as paixdes se instituiu no final do século
XVI o governo pastoral das paixdes. Sio essas duas frentes que
encontramos nos tratados politicos e teoldgicos do século XVIII,
em que o discurso religioso, sobre as paixdes, agora passa a ser
inerente as questes do Estado. “Nesse contexto, a releitura
cristianizada da filosofia estoica foi especialmente operacional,
pois, além de inicialmente buscar uma versio teologicamente
neutra, ainda promovia uma moderacio das paixdes dos suditos
¢ ficis ¢ oferecia ferramentas de manipulacio aos principes”

(ANDRADE, 2016, p. 240).
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O governo da pastoral das paixdes, alem de abarcar essa
perspectiva politica, como elemento para a manutengio dos corpos
dos suditos e ficis, fora entendido como uma vertente em paralelo
ao modelo de governo divino. A pastoral, entdo, se transformou em
um governo politico da vida no século XVI, em que esses temas sio
questoes de Estado.

A partir desse momento, se intensifica a visio de como as
emogoes atingem 0s COrpos, antes analisadas pela perspectiva do
religioso, sob a otica do Pecado Original, agora como questio
polftica. “Lidando com homens passionais, ao Pr{ncipe caberia uma
arte especial de governo afetivo, de modo a guiar as opinides dos
suditos e garantir a paz € a uniao do Estado, precondigées para sua
poténcia politica” (ANDRADE, 2016, p. 240). Eo que sera chamado
de governo poHtico das paixoes, sendo os vicios e as virtudes do

D / . li .
Principe os elementos habeis para o governo.

Nessa breve analise discorremos que as paixdes estdo presentes
em todos os ambitos da vida social. Pelos discursos religiosos da
Antiguidade Tardia, com Agostinho, as mesmas sio causadoras da
concupiscéncia da carne. Tomas de Aquino, no Medievo, prossegue
nessa visdo. Os homens, como descendentes de Adio, ao perderem a
justica original (ST, I-IL, q. 82, a. 3), como consequéncia do Primeiro
Pecado, nio regulam mais as poténcias sensitivas e inferiores pelo
impeto da razdo. Nesse sentido, os desejos afloram na pele. Na
Modernidade, as paixdes atenderam a seara do Estado, a questio
politica, sendo a habilidade de governo do Principe.

A partir dessa recapitula¢io sobre as teorias sobre as emocoes
em diferentes ¢pocas, podemos dizer que todas as culturas forjam
elucidagdes para orientar seu modo de entender e perceber o mundo.
Essas explicacoes podem ser de carater “mitologico, cosmogonico,
universal ou religioso” (CORDAS, 2017, p- 22), ou mesmo politico
ou cientifico. No tocante a questdo medica, foco deste capitulo,
podemos dizer que doenga, saude, loucura e melancolia sao palavras
cujos significados ¢ percepcoes sio historicamente construidos,
mutaveis, pois refletem e evidenciam uma vasta gama de “formas de

pensar” ao longo da historia e nos possibilitam perscrutar a mente
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em diferentes ciclos da odisseia humana. Como temos mostrado ao
longo do capitulo, as emocdes estdo sempre sendo disputadas entre
diversos campos do saber, mas nos preocupamos fundamentalmente
em elucidar como a medicina disputou espaco narrativo sobre as

emocdes com o universo religioso e politico.

As construcdes meédicas acerca das relagdes entre mente
¢ corpo remontam novamente a Antiguidade. Na Antiguidade,
mesmo que atrelada a uma perspectiva dualista, a saude do homem
estava pautada pelo equilibrio entre corpo e mente, como defende
Hipécrates, em 460 a.C. As doengas eram resultados do desequilfbrio
causado entre esses dois elementos e ndo eram provindas da vontade
divina, na contramao da explicagﬁo crista de Agostinho de Hipona,
quase dez seculos depois. Portanto, as doengas surgiam, segundo
Hipécrates, pelo desequih’brio entre o homem e o mundo ao seu
redor e ¢ essa visdo que fundamenta a perspectiva moderna da qual
falavamos acima e como veremos com Descartes (CRUZ; ]UNIOR,
2011, p. 47). Hipocrates criou a teoria humoral e explicou a relacio
entre os fluidos corporais e alguns estados emocionais. No entanto,
Hipécratcs nao via as emog¢des como negativas ou mas (DIAS;

CRUZ; FONSECA, 2008, p. 13).

Ja Galeno (129-199), médico grego, revisita a teoria humoral
¢ segue na defesa de que as doencas sdo causadas pelo desequilibrio
interno do homem (ANDRADE; CASTRO; MULLER; 2006, p-
40). Sua visio perdurou por seculos, at¢ o postulado de Paracelsus
(1493-1541), médico suigo, que contrariou essa visdo iniciada com
Hipocrates. Paracelsus defende que as doengas sio causadas por
um agente externo ao homem, nio mais no interior do mesmo.
Entretanto, no Medievo prevaleceu a visio de que a doenca era
causada pelo Pecado Original, numa perspectiva religiosa, como
consequéncia do ato primario de Adao e Eva , nessa logica, o corpo
fora menosprezado em visao da salvagio da alma.

Posteriormente, Descartes (1596-1650), fildsofo frances,
remonta a perspectiva dualista da Antiguidade, em que o corpo

- A . e . . .
e mente sdo substancia diferentes, a primeira entendida como

res extensa ¢ a segunda como res cogitans. “Entretanto, o principal
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prob]ema detectado na perspectiva dualista ¢ a dificuldade em
explicar como essas duas substancias interagem. Descartes sugeriu
que essa comunicacdo seria por meio da glandula pineal” (CRUZ;
JUNIOR, 2011, p- 48). Nessa perspectiva, a glandula pineal ¢ a
responsavel por produzir no corpo do homem a melatonina, que
regula os ritmos biologicos, ¢ anti-inflamatoria e possui uma acio
imunomodulatoria, no combate de microorganismos prejudiciais
ao corpo. Em Descartes encontramos uma légica que permeia a
ligagdo do corpo para a mente e da mente para o corpo, por isso nao
¢ possivel afirmar que a teoria cartesiana ¢ completamente dualista

A .
¢ separa as duas substancias.

Espinosa (1632-1677), quebra a visdo aparentemente dualista
de Descartes. O fildsofo holindes propde, em sua obra Etica, uma
outra perspectiva para o dualismo herdado de Descartes, pois afirma
que a mente ¢ inseparavel do corpo ¢ ambas sio feitas da mesma
substancia (ANDRADE; CASTRO; MULLER; 2006, p. 40). Para
Espinosa, todos os eventos mentais sdo eventos corporais. Saude e
doenga $30 eventos psicoﬁsio]égicos. Entretanto, no século XIX a
visdo da doenca como causada por agentes externos segue aflorando
na ciéncia. Percebemos um intenso debate ocorrendo nessa
temporalidade, pois ainda nesse século, a partir do pensamento
de Freud (1856-1939), a visdo interna foi resgatada pela teoria
psicanalitica (CRUZ; JUNIOR, 2011, p. 48).

E possivel afirmar que as emogdes preocupavam os médicos
pois faziam parte da questao da “satde dos povos”. Dessa forma, no
seculo XVIII, os medicos voltaram suas atengdes tambem para os
dominios do mundo privado, ja que a satide comecou a ser percebida
como um estado fisico relacionado ao “regime de viver”. Esse regime
estabelece o ar, os alimentos, o sono e as paixdes da alma entre
as causas para as enfermidades ¢ também como possiveis facores
para remedid-las. Assim, podemos citar autores que utilizavam a
abordagem hipocratica para prescrever habitos que ajudariam
a manter a saude da populacio, como ¢ o caso de Francisco de
Fonseca Henriquez, para quem a “conservacio da saude consiste na

A . . . - . - .
reca 0bservanc1a das S€1S CO18as nao naturais, que sao: o ar amblente,
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o comer ¢ o beber, 0 sono e a vigilia, 0 movimento e o descanso, os
excretos e os retentos, ¢ as paixoes da alma” (ABREU, 2006, p. 235).

A relagio entre as paixdes e a doenga no Ancora

Medicinal (1721)

A . . . 7/ .
O Ancora medicinal para conservar a vida com saude dedica
/. I . - \ . - .
o setimo capitulo de sua quinta sessdo as paixdes da alma. Escrito
. . ! . .
por Francisco da Fonseca Henriquez, o tratado meédico conceitua
. . . . A .
Paixdes da alma como “movimentos ¢ impulsos do animo”. E as
classifica, principalmente, entre gosto, ira, tristeza e medo:
Da apreensio do bem proprio e presente nasce a alegria, o
P proprio ¢ p g
gosto, a deleitacdo. Da apreensio do bem alheio nasce a inveja,
a malevoléncia. Da apreensio do bem futuro: a esperanca, o
amor. Da apreensio do mal presente a ira, a tristeza. Da
apreensio do mal futuro o medo e a desesperagio. Todas essas
paixdes tem tdo grande poder no corpo humano que causam
gravissimos males, mas também mortes, as vezes repentinas.

(HENRIQUEZ, 1731, p. 346).

Assim, para o autor setecentista nio ha duvida que as paixoes
influenciam o estado de satide do corpo, pois estas “comovem muito
os humores, alteram o sangue, ¢ os espiritos ¢ chegam a mudar a

constituicdo ¢ o temperamento do corpo quando sA0 excessivas, ¢

continuadas” (1731, p. 347).

Os conhecimentos sobre a satide no inicio do século XVIII
estavam pautados na teoria humoral. Assim, o tratado relaciona
cada uma das paixdes aos seus respectivos efeitos nos humores. Por
exemp]o, para Henriquez, o medo agita subitamente o coracao e
aumenta o calor do corpo, ficando as partes externas palidas e com
tremores. O autor ve a possibilidade de morte por medo: “no grande
medo se acaba a vida, quando o recurso do sangue e dos espiritos ao
coracio ¢ [...] tao impetuoso que o sufoca ¢ mata de repente, como
aconteceu a algumas pessoas ouvindo o estrondo de bombardas ¢

armas de fogo” (HENRI@EZ, 1721, p. 348).

Ja sobre a ira, Henriquez afirma que “agita veementemente

! .: . ”» «“
o0 sangue ¢ os espiritos fazendo-o ferver ¢ inflamar”, o que “move
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P . ~ ey .

e aguca a colera; excita febres didrias” e muitas vezes chega a
comprometer a razdo. De acordo com o autor, esses estados de ira
acontecem principalmente nos que so de natureza colérica e esses

momentos podem levar a morte repentina.

Entre as paixdes citadas por Henriquez, a que mais nos interessa
¢ a tristeza. Para o autor, a tristeza faz o calor do Corpo se recolher,
bem como o sangue, o que causa “febres humorais [...] e muitos danos”.
E se a tristeza se prolongar pode debilitar o calor natural, refrigerar,
e dissecar o corpo, tornar a cor do rosto palida, e, “finalmente vem
a gastar os espl'ritos, e toda a valentia do corpo te vem a render a
tirania da morte” (HENRIQUEZ, 1731, p. 347). Dessa forma, pode-
se dizer que a medicina setecentista jé havia aventado a possibilidade
do adoecer e, até mesmo, do morrer de tristeza.

O gosto ¢ a Unica categoria de paixdes que Henriquez (1731,
p. 348; 349) aborda com aspecto dualista. Chamamos de dualista
pois pode ser benefico ou maléfico ao corpo daquele que o sente.
Para Henriquez, entre as paixoes da alma o gosto ¢ a Unica que
contribui para conservag¢io da satde, “porque sendo moderado, faz
com que o calor natural, os espiritos, ¢ o sangue se difundam a todo
o corpo de que resulta grande vigor em todas as suas partes, ¢ boa

nutricao, boa cor, e boa umectaciao em todo ele”.

Ja em seguida, o autor aborda o que acontece quando o gosto
¢ excessivo: “exala ¢ dissipa os espiritos de maneira que causa uma
sincope, e muitas vezes mata de repente, [...]; o que principalmente
sucede nos velhos, nas mulheres, ¢ em naturezas debilitadas”
(HENRIQUEZ, 1731, p. 349, grifo nosso).

Apos falar sobre cada paixio em especifico, Henriquez aborda
como os medicos devem falar sobre as paixdes para seus pacientes:
ja que as paixdes da alma fazem tdo graves danos, para conservar
a saude deve-se solicitar a tranquilidade do animo, desprezando
toda a ocasido e os motivos que possam excitar as paixoes, fazendo
prevalecer sobre os estimulos das paixdes “os superiores poderes do
entendimento, que tudo dominam” (HENRIQUEZ, 1731, p. 349).

Para tanto, como prevengio dos sofrimentos o medico indica:
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o que podem fazer os homens, ¢ divertir-se com virios
entretenimentos, ou empregos que lhes moderem o sentimento;
uns jogando, outros lendo, outros cacando, segundo as suas
inclinacoes, ¢ todos conversando com pessoas de seu agrado
que nada diverte tanto como a conversagio de que se gosta,
com a qual os pesares se moderam e os trabalhos se aliviam.

(HENRIQUEZ 1731, p. 349).

Nota-se, a partir do tratado, que a medicina do inicio do
seculo XVIII nao desprezava os efeitos das paixdes ou das emogdes
no corpo e atribuia o bom funcionamento deste ao controle e ao
equilibrio delas. No trecho acerca do excesso de gosto fica evidente
que a concepgio de género da ¢poca colocava as mulheres (ao lado
dos velhos e das naturezas debilitadas) como mais suscetiveis ao
dominio das emogdes, menos proximas do ideal de racionalidade
tdo importante entre os setecentistas. Essa importﬁmcia mostra
como a sociedade setecentista portuguesa estava em dialogo com
0 movimento iluminista ¢ tendia a ter uma visdo pejorativa das

paixoes.

A moral e a doenga: a afec¢io que ¢ “Desordem do poder
moral” e 0 uso das emogdes na cura de desordens morais

A obra “A influéncia das afecgées da alma na produgéo de
doencas e na sua cura” foi uma dissertacio apresentada a escola de
medicina de Estrasburgo, atribuida a André Escoubas, identificado
como um ex-cirurgido francés. Nao conhecemos muito sobre o
percurso do autor do tratado médico, mas nos interessamos por
suas teses. Publicado em 1802, o trabalho de Escoubas mostra como
sua ¢poca se refinava nos estudos académicos “racionais” propostos
no “sé¢culo das luzes”, sem deixar de perceber as emogdes e os efeitos

dos sentimentos nos corpos.

O médico deve conhecer o homem, principalmente em seu
cardter moral e fisico, pois estes sdo indissocidveis. Para Escoubas
(ESCOUBAS, 1802, p. 1), ha a necessidade do estudo dos
temperamentos ¢ de todos os fenomenos morais que estabelecem
o ser humano como chefe do universo e escravo de suas proprias
afeicoes. O autor frances salienta que apesar da primeira origem
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das afeccoes morbidas se encontrar em uma soma de causas fisicas,
S

o médico nio deve esquecer do importante papel desempenhado

pelas “afeccoes da alma pensante”.

As afecgdes da alma parecem ser o dominio exclusivo da
moralidade ou religido, no entanto, caem dentro do dominio da
medicina quando acometem o fisico. Muitas vezes as doengas do
corpo sa0 produto da desordem do poder moral (ESCOUBAS, 1802,
p. 35). E preciso avaliar se as afec¢des da alma foram a primeira
causa da doenca ou se elas sdo apenas desordens da matéria fisica.
Escoubas (1802, p. 5) chama o profissional da saide de “filosofo

/. 9 . . . I .
medico” e questiona sua habilidade em determinar o que ¢ fisico e
o que ¢ moral:

Poderd ele separar o que pertence a esséncia fisica da doenca do
que ¢ apenas uma desordem do poder moral? Podera ele julgar
e curar as nfecgc’)es imateriais, se ignorar os graus de influéncia
dessas L’l]timﬂ,s? %11 SeI‘:’l a sua Condutﬂ SObTetudO nas doel’lgas

mentais que so reconhecem como causa a profunda desordem de
uma sensibilidade viciosa?

Os questionamentos do autor dialogam com a preocupagio
em o medico ignorar os fatores emocionais “do entendimento” e se
circunscrever a compleicio fisica do ser humano, se equivocando em
seu diagnostico: “Se o medico [...] estabelecer seus calculos apenas
sobre os restos materiais, se nunca vir as doengas sendo sob relagécs

puramente fisicas, conhecera apenas alguns ancis isolados da grande

cadeia de enfermidades humanas” (ESCOUBAS, 1802, p. 3).

A importancia de avaliar as emog¢des no momento do
diagnéstico ¢ fundamentado por Escoubas no fato dos sentidos se
estenderem por todas as relacdes, ja que ¢ através dos sentidos que o
homem as compreende: “¢ atraves deles [dos sentidos| que o prazer
¢ a dor lhe chegam, ¢ através deles que ele sonha com sua felicidade;
¢ atraves deles que a fonte de suas dores chega até ele” (ESCOUBAS,
1802, p. 3). Nesse trecho fica evidente como o médico tinha em

~ . A .
conta as €MoOcoes humanas ¢ sua 1mp0rtanc1a.

O autor prossegue falando de uma categoria humana: o
homem sentimental. Este nao pertence a si mesmo, mas ¢ uma
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presa das “causas morais que contestam sua fragil existéncia”. Para
Escoubas, existem dois seres distintos que constituem o homem,
alternadamente balancado pela onda de incertezas que ¢ a condicao
humana. O ser racional e o ser passional. De acordo com Escoubas,
quanto mais um homem exercita suas faculdades morais mais

i
sensivel ele se torna.

Escoubas (1802, p. 5) introduz o conceito de “sensibilidade
moral™: propriedade inerente a espécie humana, fonte do bem e do
mal; uma propriedade que as vezes degrada o homem ¢ o rebaixa
abaixo do bruto; as vezes prova nele o grau de perfeicio de que
sua natureza ¢ suscetivel, e o eleva acima de todos os seres criados;
uma propriedade que o assimila aos deuses; que o torna nulo em seu
proprio sentimento, bem como aos olhos de seus semelhantes. Estar
vivo ¢ sindonimo de refletir todos os modos de sensibilidade, ¢ no

homem vivo que observa-se as nuances das emocoes.

A faculdade de sentir acompanha os seres humanos desde o
berco e os liga a vida. Para corroborar seu ponto de vista, Escoubas
fornece exemplos: uma jovem mie que explode de amor materno,
que se estremece pela queixa de seu filho. O autor faz discurso de

A . . \ “w . MW
geénero ao atribuir as mulheres o “segredo do sentimento™ “Tu que
te vanglorias da tua insensibilidade, vive com as mulheres e delas

aprenderas o segredo do sentimento” (ESCOUBAS, 1802, p. 6).

No entanto, Escoubas salienta que ‘o amor materno, a
. ~1. . / /.

piedade filial, 0 amor ¢ a amizade também tém suas vitimas” e busca

na mitologia Antiga casos que corroboram essa afirmacdo. O autor

segue dizendo que mesmo havendo um jogo de afetos da alma que

I . - .

exercem poder sobre a satde ¢ a vida, nao devemos concluir que

estes devem ser rejeitados como meios de cura que estdo no poder
da medicina, pois:

Considerar as paixdes apenas em seu aspecto nocivo ¢ insultar

a natureza ou COﬂhCCé’la "lpeﬂas pe]a metade. Porque (0] Sub]ime

COTI'OSiVO é um veneno ViO]entO, é menos empregado na cura

de doengas? Se certas afecgoes da alma dio origem a certas

doengas; se eles complicam outros que nio sio de sua esséncia,

nio terfamos também a vantagem de opor-lhes afetos contrarios

para enfraquecé—los ou Mmesmo aniquilﬁ—los inteiramente? Nio
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poderiamos despertar essas mesmas afecgdes e transformi-
las em proveito da espécie em doengas puramente organicas?
(ESCOUBAS, 1802, p-7, 8).

Para o autor, os sentidos levam mensagens para a alma, por
meio deles os homens vivem suas relagoes, buscam a felicidade e
suportam os males: “o ar que soa intimida o soldado novato, a
trombeta do guerreiro eleva sua coragem e o conduz a vitoria; |[...]
um goza quando sente um tecido macio, outro experimenta uma
sensacdo de sufocamento” (ESCOUBAS, 1802, p. 8). Escoubas
ressalta a multiplicidade de sentimentos e emoc¢des humanas e
como os mesmos fatores ocasionais podem gerar diversas emogdes

em diferentes individuos.

O autor prossegue abordando caracteristicas fisicas que
revelam determinado sentimento, com base nos mitos antigos:
“vamos estudar as caracteristicas de sua fisionomia: sem duvida,
eles nos dirdo o estado de sua alma”. Assim, o autor estabelece as
expressdes fisicas de cada tipo de sentimento sobre o qual se debruga.
O contentamento, que Henriquez chama de gosto, ¢ expressado da
seguinte maneira:

testa serena, sobrancelhas imperceptivelmente arqueadas, olhos
moderadamente abel‘tos, OlhOS ViVOS, bOC'cl riSOnh}l, bOChCCh(lS
cheias e tensas, cor da saude, atitude confortavel e livre que nao

indica abandono nem ansiedade; todo o exterior respirando

finalmente uma doce simplicidade. (ESCOUBAS, 1802, p. 9).

Entre os sentimentos agradaveis, o autor também aborda a

expressao fisiondmica da a]egria:

Vamos dar uma olhada no homem entregue ao transporte da
alegria. Suas feig()es representam contentamento unido a0 vivo
sentimento de gozo; as sobrancelhas sio levantadas e formam
dobras na testa; os olhos sao brilhantes e vivos; a boca entreaberta
exala a expressio de Prazer e satisfacio; as bochechas estao
cheias; a coloragio ¢ vivida; a capacidade ¢ extcremamente movel;
manifesta a tendéncia da alma de estender sua propria existéncia.

(ESCOUBAS, 1802, p. 10).

Ja entre as emogdes que trazem pesar ao individuo, Escoubas
apresenta a fisionomia gerada por duas: a dor ¢ a tristeza.
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A dor do corpo nio tem uma fisionomia propria? O rosto esta
enrugado, as sobrancelhas recuadas sobre o olho; os olhos nao tém
vivacidade, exceto aquela que expressa sofrimento; as asas do nariz
estdo abertas; todos os musculos da face em estado de contracao
espasmodica. Este esboco talvez seja apenas a representacio da
dor muda. [...] Contemple um ser esmagado sob o peso da tristeza.
As palpebras estdo inchadas e pendentes; narinas afundadas;
bochechas caidas e deprimidas; a cabega esta inclinada; rosto
descolorido, livido; o colar ¢ flexivel; todo o seu semblante exprime
o abandono ¢ a opressio da alma. (ESCOUBAS, 1802, p- 11).

Ao fazer essas descricoes, Escoubas —intenciona auxiliar
o medico no diagnostico de afecgdes provenientes do alcance
das emocoes: “Fixe o olhar no rosto de seu paciente: ele refletira
para voce os recessos mais ocultos de sua alma. Consulte amigos,
parentes; ¢ com eles que voce aprendera o que poderia ter escapado
a sua percepcio” (ESCOUBAS, 1802, p. 9).

Para o autor, enquanto os mitos da Antiguidade trazem os
. . - ! .
sentimentos a partir do cora¢do humano, o medico os trata como
. ~ \ .1
algo relacional: em relagio a moral do homem e da utilidade no
. ! I ! .
tratamento das doengas, pois ¢ possivel que 0 medico empregue as
P /. I . . ! .

emocdes em beneficio da espécie. Pinel ¢ citado por Escoubas (1802, p.

. . PE— 1. ! . o~ o~
11) como o pioneiro na visdo utilitaria das emocdes na restauracio da

! . ~ ~ . . / .
saude. E diz que faz uma busca de fatos compilados na historia das
! . -

doengas que comprovem o poder benefico das afei¢oes da alma.
N:’lo Seri'rl (6] descuido de alguns médiCOS Sobre () prOdutO n’lorbl/geno
dos afetos da alma que teria feito fracassar tantas belas curas?
Nio seria também o habito de acreditar que os afetos da alma sio
sempre nocivos, o que os teria feito constantemente toma-los por
venenos? Tudo ¢ relativo nos produtos de sua influéncia, tudo ¢
relativo na aplicagio que se faz; de modo que ¢ permitido tirar esta
COl’lClU.SﬁO7 que s¢ tornou uma autoridﬂde pel:l inspe(gﬁo reﬂexiva

das observagées didrias: nao ha afetos essencialmente prejudiciais

a alma. (ESCOUBAS, 1802, p. 12).

ApOs esses comentarios, 0 autor enumera varios casos de
padecimento fisico em decorréncia de fortes emocoes, o que parece
contradizer seu ponto de vista acima. No entanto, Escoubas (1802,

. \ . ! . ./ . . . .
p- 19) diz que aquela altura historica ja existiam muitos livros de
medicina abordando os males emocionais e suas caracteristicas no

COTPO. Dessa f:OI'I’l'l’cl7 O autor também cnumera diversos Ccasos d€
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. / . P
cura por intermedio das emogdes, corroborando a tese central do
. A . - .
texto. Esta corresponde a importancia da compreensio do universo
. o1 ! / . .

emocional para utiliza-lo como remédio para as afeccdes que ele
categoriza como morais ou passionais. O excerto abaixo traduz a
razio de existir do texto:

MaS ﬂSSumindO um ser ﬂtualmen[e dOCntC quals SA0 OS recursos que (6]

médiCO Vai usar parﬂ dCSVend'rlr as causas puramente fl’SiCaS d'rlS causas

mOTaiS. %ﬂ] destes dOiS grzmdes COﬂjuﬂtOS re]atam oS fénémenos

aparentes da doenca? E aqui que a ciéncia do coragio do homem deve
empregar todos os seus meios. (ESCOUBAS, 1802, p. 19).

Nesse ponto, o autor comeca a descrever como o medico
deve ganhar a Conﬁan(;a do paciente e vencer sua timidez, para que
cle revele os segredos e as dores de sua alma (ESCOUBAS, 1802,
p- 20). Nesse ponto o medico se torna o “Benfeitor Ministro da
natureza, o consolador das dores, 0o médico a quem a dor ¢ a piedade
acompanham o leito do doente”. O medico deve tratar o paciente
como seu querido, e ndo atordoa-lo falando somente de doenca, mas
fornecer a ele uma esperanga de cura, portando um tom acolhedor e
confidvel, para que ele o paciente ndo perega sob o peso emocional
da doenca (ESCOUBAS, 1802, p. 21):

O tom rude ¢ as maneiras incivis nio venham para aquele de quem
N eSpCra COH’IPQiX':lO ¢ Zlh’ViO pﬁr':l as Cnfermidades l’lllm':ln'rls. A
abordagem dO ﬂ']édiCO nao dCVCriﬂ Ser Composta, pC]O menos
ao contrario, para inspirar coragem e esperanca? [..] O infeliz
sente suas tristezas aliviarem quando as légrimas de uma piedade
estrangeira vém fundir-se com o seu; 0 homem sofredor esquece

metade de suas dores quando a humanidade do médico as
compartilha. (ESCOUBAS, 1802, p. 22).

Para Escoubas, ¢ muito importante que o médico possua o
conhecimento profundo ¢ pensativo do cora¢io humano. Esse
conhecimento s6 ¢ adquirido apds um estudo comparativo de
diferentes condicdes da alma. E importante notar que uma série de
modiﬁcagées e diferengas sao relativas as dessemelhangas existentes
entre os proprios individuos. Estas podem advir de experiéncias de
vida contrastantes como relativas a educa(;ﬁo, a dieta, ¢ a0 corpo
(ESCOUBAS, 1802, p. 23). E parte do saber médico desvendd-

las e fazer nascer outras afeigées, dirigindo—las contra as afeigées
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contrarias, principalmente nos casos em que as estratégias
farmacéuticas ndo proporcionam cura, pois “Se os afetos da alma
geram doencas, eles também tém a ver para curar: na maioria das
vezes ¢ apenas uma questdo de conduzir a prevenir o mal e realizar o
bem” (ESCOUBAS, 1802, p. 24). Assim, o autor descreve inumeros
casos em que as emocdes foram usadas na cura de doengas ou estados
fisicos e psicologicos.

Escoubas cita a dissertacio premiada de Jean-Bapriste
Bonnefoy. Publicada em 1782, a disserta¢do partia da seguinte
questao: O que pode ser a influéncia das paixdes da alma nas doengas
cirtrgicas, ¢ quais sdo os meios de corrigir seus efeitos? Porem, para
limitar a questao, Bonnefoy considerou as paixdes apenas em seu
aspecto malévolo e indicou 0 meio mais adequado para corrigir seus
efeitos ruins. A academia havia pedido apenas isso.

Outro trabalho, também premiado, citado por Escoubas ¢
a dissertacio de William Falconer, publicada em 1787. Intitulado
“Sobre a influéncia das paixdes nas doencas do corpo humano”. O
texto de Falconer gira em torno de quais sao as doengas que podem
ser aliviadas ou curadas por excitar a alma. Escoubas parece ter
apreco pelas contribuicoes de Falconer, pois este aborda como as
afeicoes da alma podem ser usadas em beneficio da humanidade,
curando doencas. Outro autor que contribui para a questdo
levantada por Escoubas ¢ o alemio “Doutor Reiher”, que, em um
trabalho intitulado: Dieta patologica geral ou regime de vida para o
doente, datado de 1790, esse tratado considera “as paixdes sob dois
pontos de vista principais: a sua influéncia na producio de doengas
€ seu agravamento e sua propriedade como alivio para auxiliar em

sua cura” (ESCOUBAS, 1802. p. 38).

Escoubas continua o raciocinio mostrando como essas
leituras anteriores o fizeram levar em consideracio os aspectos
emocionais na cura de doengas. O autor da énfase aos numerosos
casos citados por ele em que as proprias paixdes ¢ afeicoes da alma
foram utilizadas para curar. Ele se diz especialmente aplicado
em destacar as vantagens que o uso dos afetos da alma resultam

para a arte de curar e para o tratamento das doencas por meio da
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sensibilidade médica e da confianca que o medico conquista no

paciente (ESCOUBAS, 1802, p. 47).

Impressoes finais

Como esse capitulo se trata de uma pesquisa em estagio
inicial, optamos por nio tratar esse topico como uma conclusio,
mas como impressdes finais, pois podem ser reconsideradas
ou desconstruidas ao longo do desenvolvimento do trabalho
historiografico dos autores. Ao chegar a essa parte do capitulo,
o leitor deve ter percebido como o debate sobre as emocoes ¢
complexo, haja vista que coexistem diversas formas de aborda-las
dentro de um mesmo tempo historico, em diferentes campos do
conhecimento e até mesmo por diferentes autores pertencentes a

um mesmo Campo.

As emogdes sdo vistas ao longo da historia dentro de uma
perspectiva dualista em que muitas vezes sao tidas como irracionais
¢ malévolas e em outras sio tidas como benéficas e parte importante
da vida humana. Essa dualidade acompanha os debates apresentados
neste capitulo. Entretanto ¢ possivel localizar a qual das duas
tradicoes os autores abordados se filiam e como estes contribuem

para este proficuo debate.

Um dos debates que apresentamos aqui esta relacionado
a quais fatores produzem as doencas: os pensadores se dividiram,
ao longo da histodria, entre pensar as doengas a partir de causas
cndégcnas ou exégenas aos individuos. Para o autor Henriquez, que
viveu no s¢culo XVIII, nio ha ddvida que as emogdes (denominadas
em seu tempo como paixdes) influenciam o estado de saude do
corpo, ja que dentro da perspectiva humoral de Hipocrates e
Galeno as emocoes influenciam os humores, alterando o sangue ¢

at¢ mesmo o temperamento do corpo quando excessivas.

A dualidade que nos referimos também aparece nos estudos
de Henriquez, quando este apresenta o gosto como possivelmente
benéfico quando moderado. A dualidade que acompanha as emogdes
esta ligada a diversidade de sentimentos experimentados pelos seres
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humanos, alguns trazem pesar e outros contentamento. Assim,
apesar da maioria das emocoes levarem a doenca na perspectiva
de Henriquez, o gosto carrega a ambivalencia das emogdes em si,
pois pode ser maléfico ou benéfico. Ao abordar o gosto sentido com
excessividade, Henriquez acaba fazendo um discurso de género pois
identifica grupos em que isso ¢ mais recorrente, ou seja, em pessoas
que sao mais afeitas as emocdes como as mulheres, que ele cita entre

seus exemplos.

Henriquez aborda a apareéncia de cada sentimento na
fisionomia dos individuos com o intuito de auxiliar os médicos
no diagnostico, o que também ¢ feito por Escoubas anos depois.
Apés 0 diagnéstico, Henriquez fala sobre a importfmcia do médico
saber dialogar com o paciente, a fim de manter a “tranquilidade
do 4nimo” e nio piorar seu estado de saide. A mesma exortagio
¢ feita por Escoubas que aborda como a confianca do paciente em
seu médico ¢ o pilar de sua relacio e a base do restabelecimento do
paciente. Para Escoubas ¢ preciso fazer o paciente pensar mais na
cura do que na doenga, para que este tenha esperanca e niao padeca
sob o peso da tristeza.

Como visto, Henriquez aborda como os pacientes podem
prevenir os males advindos das emocoes: buscando situacdes que
causem gosto ¢ alivio, como conversar e divertir-se com outras
pessoas das quais se gosta. Isso mostra que Henriquez compreendia
que para evitar os males causados pelas emogdes era preciso se
cercar de emocdes benéficas. Assim, ¢ possivel afirmar que o
médico compreendia que 0s aspectos emocionais eram importantes
na manutencio da satde e estavam atrelados ao “regime de viver”
concebido na Modernidade.

O segundo tratado medico abordado por nos corrobora essa
ideia de Henriquez. A principal tese de Escoubas ¢ a compreensio
que as emogdes podem ser usadas na cura daquilo que ¢ concebido
por ele como “desordem do poder moral”. Para o autor, as emocoes
estao presentes em todas as relacoes humanas pois estao relacionadas
aos sentidos de todos os individuos. Assim, o autor aborda a

. A . . ! . ! . . .
importancia do diagnostico médico avaliar o estado emocional
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de seus pacientes. Uma de nossas impressdes ¢ que o pensamento
oitocentista de George Simmel ¢ antevisto por Escoubas, em 1802,
quando este fala que as emocdes sio relacionais pois ¢ por meio
delas que os individuos se relacionam entre si. Essa perspectiva ¢
caracteristica do s¢culo XIX, pois neste os sentimentos passaram a
ser vistos dentro de uma perspectiva social, como demonstram os
trechos de ambos os autores abordados.

A dissertagio de Escoubas mostra como os autores de sua ¢poca
estavam engajados em estabelecer estudos académicos cientificos
sobre as emog¢des. Mesmo o universo cientifico do século XVIII
sendo marcado pelo discurso da razio, mostramos que o contexto
marcado pelo “regime de viver” pretende racionalizar as emocoes e
desvendar seus efeitos nos corpos. Pois o autor exorta o médico a
conhecer 0 homem, tanto em seu carater moral e fisico, pois estes
sdo indissociaveis. Na perspectiva de Escoubas, o ser humano nio ¢
sO matéria, por isso o profissional da medicina nao deve esquecer das
doengas causadas pelas “afeccoes da alma pensante” ou da “desordem
do poder moral”. Escoubas busca auxiliar no diagnéstico dessas

doencas ao descrever as fei¢oes dos sentimentos nos individuos.

Ap6s abordar o diagnostico, Escoubas argumenta que nao ha
afetos somente prejudiciais a alma. Aqui o dualismo se faz presente
de forma clara, pois o autor pretende argumentar que os mesmos
sentimentos podem ser utilizados na cura de doencas, sendo
benéficos quando empregados corretamente pelos medicos. O
complexo debate que abordamos no inicio dessas impressoes gerais
¢ explicitado por Escoubas quando este cita a posi¢ao de dois autores
antecedentes a elaboracio de seu texto: Bonnefoy e Falconer. O
autor se posiciona dentro do debate como alguém que vé as emocoes
como benéficas e como utilizaveis na busca paraa saude, se aliando

a perspectiva de Falconer e discordando de Bonnefoy.

Assim, concluimos dizendo que para ambos os autores
dos documentos citados aqui, o médico deve inspirar coragem e
confianca, sabendo lidar com o universo emocional, pois estes véem

~ . . A .
48 €mMOogoces cOmMo um HSPCCI‘.OS 1mportante da existencia humana ¢
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da satde dos individuos. Este universo esta cada vez mais em voga

A . /
entre os académicos da época.
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A ascensio da Igreja de Santiago de
Compostela em tempos de Diego

Gelmirez (1101-1140)

Jordano Vigose'

A crenca no encontro das reliquias do apostolo Tiago na
primeira metade do sc¢culo IX, em Galiza, ¢ o culto a ele desenvolvido
nos scculos seguintes foram imprescindiveis para o despontar da
igreja de Santiago de Compostela como um importante centro
da Cristandade ocidental nas primeiras décadas do século XII. A
ascensdo da S¢ compostelana coincide com os anos de governo do
senhor-bispo, Diego Gelmirez — personagem central na politica de
exaltagio da igreja de Santiago. As principais dignidades eclesiasticas
alcancadas pela diocese nesse periodo foram: a confirmacio da
Libertas ecclesie (1101), o pallium (1104), o titulo de metropolitana e
a legacia papal (ambos em 1120).

Dom Diego foi eleito bispo da catedra jacobeia em julho de
1100, mas a sua consagrag¢do foi apenas na pascoa do ano seguinte:
dia 21 de abril de 1101. Desde essa tltima data até a sua morte, em
principios de 1140, transcorreram-se cerca de quarenta anos nos
quais o prelado desenvolveu intensa atividade senhorial-episcopal

que teve o seu apice — sobretudo no que diz respeito ao ambito

1 Doutorando em Historia Social das Relagdes Politicas pela Universidade Federal do
Espirito Santo (UFES). Bolsista da Coordenacio de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel
Superior (CAPES). E-mail: jordanovicose@gmai.com.
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eclesiastico — na obtencao da dignidade metropolitana para a sua
igreja.’ Em linhas gerais, sua estratégia politica se fundamentou
na exaltacio do apostolo Tiago e no culto as suas reliquias
para conseguir dignidades, privilégios e beneficios para a S¢ de
Compostela.

Os antecedentes, a eleigﬁo € 0s primeiros tempos

Antes de sua elei¢ao como bispo, Diego Gelmirez administrou
por duas vezes o senhorio da igreja de Santiago de Compostela. A
primeira foi entre os anos 1093 ¢ 1094, periodo em que a diocese
estava vacante em virtude da morte de Pedro (antigo abade de
Cardena), em 1090. A segunda administragio foi de 1096 a 1100
quando, apds o curto pontificado de Dalmacio (antigo monge de
Cluny (1094-1096)), a S¢ compostelana tambeém careceu de prelado.
A proximidade de Gelmirez da corte de Alfonso VI (1065-1109),
na qual passou parte de sua adolescentia, ¢ a relagio de apoio mituo
que desenvolveu junto ao conde de Galiza, Raimundo de Borgonha,
foram fatores determinantes para a sua escolha, seja inicialmente

como administrador, seja posteriormente cOmo bispo.

Daclei¢io de Diego Gelmirez até a sua consagragio se passaram
dez meses. Tal demora, deveu-se, provavelmente, a prerrogativa
do bispo de Compostela de ser consagrado pelo bispo de Roma.’
O apoio do rei ¢ do conde, aléem da anuéncia do papa, nio foram
suficientes para que a escolha de Gelmirez fosse livre de contestagio
¢ grupos opositores, “entre o clero compostelano devia haver um
ou mais candidatos rivais. Possivelmente havia uma faccio em
Compostela que desejava o regresso de Diego Pelaez” (FLETCHER,
1993, p. 141). Esse ultimo havia sido bispo de Santiago, entre 1070

2 A semelhanca de outros prelados titulares de dioceses localizadas no Ocidente
Medieval Cristdo, a jurisdi¢io de Diego Gelmirez nio se restringiu a questdes vinculadas
a fé e A disciplina. O exercicio do seu cargo (honor) era uma combinacio de atribuicoes
episcopais ¢ senhoriais, uma vez que além de defensor imediato da ortodoxia crista, era o
responsdvel — via delegacio régia — pelo governo da cidade de Compostela e de um extenso
senhorio — chamado de Terras de Santiago.

3 Durante o bispado de Dalmacio, em 1095, o papa Urbano 11 (1088-1099) concedeu
aigreja de Santiago de Compostela a Libertas ecclesie, privilégio que a submetia diretamente
a Roma cabendo, portanto, aos prelados compostelanos serem consagrados pelos papas.
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¢ 1088, entretanto, por motivos ainda nio totalmente esclarecidos,

foi destituido de seu cargo e preso por Alfonso VI.*

Nesse conturbado jogo politico envolvendo o governo da
diocese de Santiago, as forcas pro-Gelmirez penderam a balanca
para o seu lado, dando-lhe a vitéria. Mas o privilégio de ser
promovido as sagradas ordens pelas maos do pontifice romano nio
pode ser concretizado. Os rumores de que Gelmirez seria capturado
e feito prisioneiro ao passar pelo reino de Aragio, onde vivia Diego
Peldez, impediram que ele viajasse a Roma. A Historia Compostelana
(doravante HC) nio oferece informacdes precisas sobre qual
foi o bispo que o consagrou e nem o local em que foi realizada a
cerimonia. O mais provével é que a celebragﬁo tenha ocorrido na
igreja de Santiago ¢ que o prelado de Maguelonne, Godofredo,
tenha a dirigido.

Uma das primeiras acoes de Diego Gelmirez como bispo
foi requerer junto ao papa Pascoal II (1099-1118) a confirmacio
da Libertas ecclesie alcancada durante o bispado de Dalmacio. Para
tanto, enviou a Roma dois conegos da catedral de Santiago, Nuno
Alfonso e Gaufrido. A Libertas retirava o prelado de Compostela do
raio de atua¢do dos metropolitanos de Braga e Toledo, uma vez que
o submetia diretamente aos pontifices romanos. Gelmirez buscava
se apoiar em um poder externo a Peninsula para se autoafirmar
internamente de modo a conseguir autonomia na execugio de seus
projetos politico-eclesiasticos, como na propagacio e reafirmacio
de sua catedral enquanto principal centro de peregrinagao ibérico.

Em dezembro de 1101, ap6s a confirmacio da Libertas ecclesie
(mediante a qual Diego Gelmirez, inclusive, buscou amparar
juridicamente sua ida a Portugal, em 1102, a fim de realizar um
5

roubo de reliquias),” os esfor¢os do prelado se direcionaram na

4 Ermelindo Portela Silva vincula o encarceramento de Diego Peldez as mudancas
ocorridas no reino leonés, sobretudo, como consequéneia da conquista de Toledo, em 1085.
A restauragio dessa S¢ metropolitana colocou em xeque as pretensoes de engrandecimento
¢ sobreposi¢ao da igreja de Santiago na Peninsula Ibérica, pois a antiga capital visigdtica se
tornou o centro da igreja hispfmicu ¢ o local em que o0 seu primaz passou a residir.

5 O roubo das reliquias de Braga deve ser interpretado, fundamentalmente, como um
ato de autonomia de Diego Gelmirez diante do metropolitano de Braga e de reafirmacio
daigreja de Compostela como principal centro de peregrinacio ibérico.
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obtencio da dignidade metropolitana para a sua igreja. Ele proprio,
acompanhado de seu séquito, iniciou viagem a Roma para se
encontrar com o papa Pascoal a fim de solicita-lo pessoalmente;
todavia, quando estava em Tolosa, soube que inimigos do rei
Alfonso armavam emboscadas contra a sua pessoa. Diante dessa
situacdo, Gelmirez enviou mais uma vez Nufio Alfonso e Gaufrido
para laborarem — junto a ctria romana — pela outorga do titulo de
metropolitana para a S¢ de Compostela. Porém, em Roma, alguns

acontecimentos pesavam desfavoravelmente.

Dois episédios merecem ser destacados. O primeiro deles
diz respeito a excomunhio do bispo de Santiago, Cresconio (1035-
1066), em 1049, pelo papa Leao IX (1049-1054) por usar o titulo de
apostolico — qualificacio propria do pontifice romano. Ja o segundo,
refere-se a uma visita de um 1egad0 papal a Galiza. Ao Chegar em
Compostela, esse foi tratado com desrespeito e rispidez — a HC
nio informa nomes ¢ datas. Fernando Lopez Alsina (2013) sugere
que os acontecimentos estdo entrelacados: o legado romano foi mal
recebido, pois assim também o teria sido o legado compostelano em
sua viagem a corte papal para dar explicac¢des a Ledo IX acerca dos
argumentos que justiﬁcavam o uso da designagio “aposto'lico” pelo
prelado de Compostela.

Apesar de nio ter logrado a dignidade metropolitana, dom
Diego foi consolado com o signo de autoridade do pallium, o qual
era concedido aos prelados que estavam a frente de provincias
eclesiasticas integradas por varias dioceses. Pascoal agia com
reservas as pretensdes de Compostela, mas acenava que em um
futuro proximo o anseio do compostelano poderia ser satisfeito. A
HC acribui as seguintes palavras ao papa:

ciertamente es digno, querid]’simo, hermano tu proyecto. Es noble
y digna tu peticién, si Dios nos concede ocasion y ]ugar. Pues es

justo que la iglesia de Santiago sea honrada con el arzobispado o
con una dignidad mayor. (HC, 1994, p. 301).°

6 A Historia Compostelana nos oferece indicios de que Diego Gelmirez desejava
conquistar uma dignidade maior para a sua igreja, entretanto, a obra nio revela,
explicitamente, qual dignidade seria.
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Diego Gelmirez recebeu o palio das maos de Pascoal e jurou
obediéncia a Santa S¢. Em linhas gerais, ao longo dos anos de
bispado de Diego Gelmirez podemos observar significativa guinada
nas relacoes estabelecidas entre as igrejas de Santiago ¢ Roma.
Ainda que na pratica a concessdo do palio nio tenha produzido
alteracoes na estrutura de obediéncias das dioceses galegas, o jogo
politico-eclesial se mantivera como estava, Gelmirez, a partir do
seu recebimento, em 1104, selou importante vinculo com a igreja
romana. A concessio da referida dignidade ¢ narrada pela HC com
0s seguintes termos:

Por fin, con la ayuda de la divina gracia y confiando en la
miscricordia de Dios, recibio religiosamente el palio que tanto
habia descado, en el alcar de la iglesia de San Lorenzo segin la
costumbre romana, y lo entrego para siempre por medio de este
siguiente privilegio a la iglesia de Santiago. (HC, 1994, p. 104).

Atentemo-nos para a necessidade do autor dessa parte da
HC - o cénego Nuiio Alfonso — em enfatizar que a cerimonia
de concessio do palio foi realizada segundo o costume romano.
Tratava-se de deixar claro aos leitores da obra que a dignidade
outorgada a Gelmirez ocorreu em uma cerimonia leg{tima. Por
outras palavras: a igreja de Santiago afirmava seu COMpPromisso de
seguir os princfpios reformadores da igreja de Roma e, em troca,
era recompensada com a insignia do palio. Ademais, dom Diego
desfez os mal-entendidos do passado: “honrarei ao legado da sede
apostolica que eu saiba com seguridade que ¢ tal legado™ (HC,
1994, p. 106). Devemos ressaltar que ndo se tratava de re]agﬁo de
subserviéncia, mas, como argutamente defendeu Frazio da Silva
(2008), de apropriagio criativa dos preceitos ditados por Roma.

Digamos de uma vez: Diego Gelmirez niao foi um prelado pré—
Roma ou pré—Franga, como jé esclareceu Adeline Rucquoi (2011),
suas articulagées visavam, em ultima instancia, a autonomia da
igreja que governava ¢ o seu reconhecimento como relevante centro
da Cristandade ao lado de Roma e Jerusalem. A politica de exaltagio
da igreja de Compostela, iniciada ainda sob o bispado de Diego

Peldez, péde, durante o perfodo gelmiriano, se intensificar dada a
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disposicio dos sujeitos historicos envolvidos, do tempo disponivel
(a0 todo foram cerca de quarenta anos a frente da igreja de Santiago
¢ de seu extenso senhorio)” e da abundancia de recursos pecuniarios

que dispos o primeiro arcebispo compostelano.

A busca pelo arcebispado

Apés duas tentativas, a0 menos, nio exitosas na primeira
decada do seculo XII, Diego Gelmirez, em 1114, aproveitou-se
das restri¢des impostas pelo papa Pascoal ao arcebispo de Braga,
dom Mauricio, para tentar subtrair da S¢ bracarense o titulo
de metropolitana.® No entanto, conforme lhe advertiu o sumo
pontifice, o seu desejo por uma nova disposi¢ao das igrejas ibericas
era incompatl/vel com o perl/odo de turbuléncia vivenciado em
solo peninsular motivado pelo desastrado matrimonio de Urraca |
(1109-1126), rainha de Ledo e Castela, e Alfonso I (1104-1134), rei
de Aragao e Navarra.” A HC (1994, p. 301) deixa transparecer, de
forma interessada obviamente, os sentimentos de Gelmirez diante
da negativa: “parecia [a ele] ultrajante ¢ injurioso” o fato de que
em todos os lugares que repousava o corpo de um dos apostolos de
Jesus de Nazare existia o papado, um patriarcado ou a0 menos um

arcebispado, a excecio da igreja de Santiago.

Diego Gelmirez teve suas esperangas renovadas com
a clevacio ao trono de sio Pedro do seu amigo e aliado Jodo de
Gaeta, o qual tomou 0 nome de Gelasio IT (1118-1119). Esse antigo
monge beneditino havia sido defensor dos interesses do prelado
compostelano junto ao papa Pascoal pela transferéncia dos direitos
metropolitanos de Merida para Santiago. Assim que soube de sua

consagracao, Gelmirez encarregou Pedro, prior de Santiago ¢ a

7 Aolongo da Idade Média, a diocese de Santiago dispos de um total de 527 senhorios
entre direitos, privilégios e territdrios.
8 Dom Mauricio, arcebispo de Braga, foi acusado de usurpacio da S¢ leonesa.

9 O casamento da rainha de Ledo, Urraca, com o rei de Aragio, Alfonso I, ocorreu
no final do ano de 1109. Suas consequéncias foram virias ¢ em diferentes campos. Do
ponto de vista politico, gerou grande instabilidade nos territérios leoneses (mas nio so) e
conflitos que se traduziram em batalhas ¢ invasoes. A anulacio canénica do matrimdnio
ocorreu em 1114,
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outro Pedro, cardeal de sao Felix a irem ao encontro do novo papa.”
Estava convicto de que 0o momento oportuno chegara, finalmente
seria agraciado com o titulo de metropolitano. Porém, as interdi¢des

do rei Alfonso I ainda pesavam contra ele.

Assim que o prior ¢ o cardeal “chegaram a Castrojeriz, ainda
que fizessem o caminho como peregrinos, ao ponto os ladrdes
aragoneses colocaram as mios sobre eles” (HC, 1994, p. 305). Os
religiosos foram presos ¢ lesados em “cento e vinte ongas de ouro,
lhes roubaram os cavalos, as vestimentas, a prata, o dinheiro e tudo
o que levavam” (HC, 1994, p. 305). Certamente que grande parte
da riqueza era para ser ofertada ao papa na forma de benedictio"!
pela concessio da dignidade metropo]itana, afinal cal “assunto
nido poderia realizar-se sem grandes gastos” (HC, 1994, p. 305).
Apesar de frustrado com a prisao deles, Gelmirez decidiu enviar o
magister Giraldo'? e o bispo de Orense, Diego 111 (1100-1132), para
se encontrarem com Gelasio — o qual estava em Franca por conta
da invasio comandada pelo imperador Henrique V (1111-1125)
a cidade eterna.”® Todavia, quando ainda estavam em Sahagt’m, a
rainha Urraca os proibiu de prosseguirem viagem. As explicacoes
apresentadas pela HC residem no receio de emboscadas e armadilhas
maquinadas por ladroes aragoneses pelo caminho.

Diante disso, apos convocagio real, coube ao prior de
Carrion, Bernardo a tarefa de ir ao encontro de Geldsio, uma
vez que ele possuta livre transito pelos territorios aragoneses.
Enquanto o prior ia ao encontro do papa, chegava em Compostela
o cardeal Deusdedit para convidar Gelmirez a assembleia conciliar

que seria celebrada em Auvérnia, no dia primeiro de marco de

10 Seguindo o costume da igreja romana, os cardeais da igreja de Santiago recebiam,
junto ao nome, o ticulo de alguma igreja.

11 O termo faz referéncia aos recursos pecunidrios exigidos pela chancelaria pontificia
nos tramites eclesiasticos.

12 Giraldo foi conego da igreja de Santiago de Compostela ¢ autor de parte
significativa da Historia Compostelana. Também atuou como professor de retdrica na escola
da catedral.

13 Henrique V descjava despojar Gelasio II ¢ eleger o arcebispo de Braga, dom
Mauricio, como papa. Sumo ponr{ﬁcc entre os anos de 1118 e 1121, com o nome de
Gregério VIII, Mauricio passou para a histdria como um “antipapa’.
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1119. O prelado vislumbrou o concilio como uma oportunidade
impar de estar com Gelasio e intervir ele mesmo pela sua causa.
Ap0s organizar sua comitiva e chegar até¢ Sahagin, dom Diego foi
surpreendido, negativamente, pela morte do papa. Foi “um balde

de agua fria” em seus propositos.

Apesar de tal infortinio, o eleito para sucedé-lo, o arcebispo
Guido de Vienne, que tomou o nome de Calisto 1T (1119-1124),
era um velho conhecido do prelado abrindo um novo horizonte
de expectativas ao seu projeto de conseguir o arcebispado para
Compostela. Guido era o quarto filho de Guilherme 1, conde da
Borgonha (1057-1087), e irmio do conde Raimundo, primeiro
marido de Urraca, além de tio do jovem rei Alfonso Raimundez
— futuro Alfonso VII (1126-1157). Apos receber tais noticias,
Gelmirez se dirigiu a Burgos para assistir a corte real e, 1ogo depois,
cle e a rainha retornaram a Sahagtn, onde decidiram enviar Giraldo

40 papa recém—eleito.

Dom Diego havia recebido uma carta de Calisto na qual ficou
explicita a disposi¢io da igreja romana em ajuda-lo e favorece-lo.
Contudo, o medo pelas adversidades do caminho permanecia: dessa
vez a ideia foi solicitar a Bernardo que passasse ao outro lado dos
Pirineus o dinheiro necessario para tamanha empresa, “a saber: uma
arca de ouro de nove marcos, cem morabetinos, duzentos e onze
soldos de Poitiers, sessenta soldos de moeda milanesa, vinte soldos
de Tolosa, etecetera” (HC, 1994, p. 316). Disfarcado de peregrino
e acompanhado por outros dois “cﬁmplices”, Giraldo iniciou
sua viagem. Ao chegar a Morlaas, o maestro se encontrou com o
bispo de Manguelone ¢, como Bernardo tardava em encontra-lo,
aproveitou a sua companhia para ir ao encontro do papa que estava
em Montpellier. Ao se encontrar com Calisto, provavelmente, no
més de junho de 1119, Giraldo engrandeceu a igreja de Santiago e
o seu prelado, assim como o colocou a par das campanhas militares
do seu sobrinho, 0 jovem rei Alfonso.

As palavras registradas por Giraldo (autor dessa parte da

obra) na HC foram as seguintes:
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Cuanto pude y con frequéncia, hablé con el papa Calixto sobre la
exaltacion de nuestra iglesia y de nuestro obispo, y los cardenales
romanos, a saber, Boso y Deusdedit, me ayudabzm cuanto podl'zm.
Pues querl’:m ala iglesia de Santiago y a su pastor y a sus ovejas.
(HC, 1994, p- 317).

Diego Gelmirez fez do cardeal, Deusdedit, conego de Santiago
durante a sua legacia em terras galegas e, como tal, concedeu-lhe
a sua semana de servico no altar (que correspondia a uma soma
de ofertas). Diferentemente de reclamagdes passadas advindas
desde o Lacio pela estupidez do bispo de Santiago com os legados
romanos, Gelmirez era ajudado pelos representantes papais em suas
ambi¢des. Ha algum tempo, ¢ de forma cada vez mais consistente,
que ele vinha construindo uma teia de relagées que lhe permitissem
exaltar a sua S¢. Naquela altura, era conhecedor do jogo politico da
alta cﬁpula eclesiastica e sabia quais eram os caminhos e as pessoas

quce deveria convencer para alc:m(;ar secus ObthiVOS.

Entretanto, cartas enderecadas a Calisto puseram dificuldades
adicionais a0 caminho do compostelano. As missivas foram levadas a
mando do arcebispo de Toledo, Bernardo, e tinham como autor o rei
Alfonso Raimundez. Nelas o monarca confessava sua preocupagio
em “perder o reino de Espanha por causa do bispo de Santiago, pois
este em tudo que podia se opunha a ele” (HC, 1994, p. 318)." Calisto
era ardente defensor dos direitos de governar do seu sobrinho e
prontamente exigiu de Gelmirez a sua colaboragﬁo em reivindicar,
junto a rainha, o reino de Galiza que foi prometido a Alfonso por
seu avo, em 1107, na curia celebrada em Ledo. Além disso, o papa
exigiu mais benevoléncia em forma de pecilio da prospera igreja
de Santiago para que o prelado pudesse alcancar os seus propositos.
Giraldo lhe enviou vinte ongas de ouro ¢, na sequéncia, empreendeu

sua Viagem de VOlta trazendo uma Convocagéo conciliar a Gelmfrez.

14 As relagdes pouco amistosas entre Diego Gelmirez e Bernardo, arcebispo de
Toledo, deviam-se, entre outras razdes, a rivalidade pela primazia de Hispania. Quando
Alfonso foi enviado, em 1116, para a regido da Estremadura pela rainha Urraca com o
intuito de minar os esforcos de aristocratas galegos para empossd-lo como rei de Galiza,
Bernardo tornou-se seu novo mentor ¢ conselheiro. O jovem rei se aproximou do mais
poderoso rival eclesidstico de Gelmirez, o que explica, em parte, as dificeis ¢ conturbadas
relagoes entre eles na década de 1120.
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O concilio, a que fazia referéncia a missiva, foi celebrado no
més de outubro de 1119, em Reims. Gelmirez, apesar de ter iniciado
Os preparativos para viajar, foi mais uma vez dissuadido pela rainha.
Ha duas explicagdes para essa intervencio régia: a) Urraca temia
alguma articulacio do prelado tendo em vista a entronizagio de
Alfonso Raimtndez como rei independente de todos os territorios
que pertenceram ao seu avo, Alfonso VI; e b) a rainha estava
preocupada com a paz em Galiza devido as recentes insurrei¢des.
Nio descartamos também a possibilidade delas se complementarem.
O tratado de paz assinado, em 1116, entre Gelmirez e Urraca
estava para expirar; de fato, no era a melhor hora para o senhor de

Compostela se fazer ausente.

A causa de Diego Gelmirez, porém, nio poderia ficar sem
representante ¢ coube a Hugo, bispo do Porto, antigo conego de
Santiago ¢ homem de sua confianga, a tarefa de ir ao encontro
do papa. Como Gelmirez nio pode estar presente, ¢ nem os
bispos comprovincianos, a tentativa de conseguir a transferéncia
metropolitana de Braga a Santiago seria, canonicamente, inviavel.
O compostelano entdo decidiu que Hugo se esforcasse para obter o
titulo metropolitano de Mérida, cidade que estava sob o dominio

muculmano.

. . ! .

Os caminhos, como de costume, mostraram-se dificeis e
tOortuosos. AS rapil’las ceram {'requentes €O disfarce de peregrino uma
tentativa de se livrar dos perigos. Hugo teve de se desdobrar:

unas veces a caballo, otra a pie, pasaba por ciudades Yy municipios;
unas veces simulando estar ciego, otras veces cojo, unas veces con
la cara torcida como de paralisis, otras de otros modos, cambiando
segun le parecia conveniente, burlaba la mirada de sus enemigos.
Pues le velan tanto sus amigos como sus enemigos y no le
reconocian considerandolo pobre, mendigo y despreciable. (HC,
1994, p. 322).

Para passar pelo reino de Aragio, o bispo do Porto contou com a
ajuda de um burgués que o conhecia. Apesar do receio em conta-lo
sobre sua missdo, assim o fez, mas ndo sem entrega-lo uma moeda
de prata pelo seu siléncio. A despeito das intempéries, Hugo chegou
em janeiro de 1120 ao monastério cluniacense, local para onde se
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deslocou Calisto apos o concilio celebrado em Reims. Entregando
a0 papa as cartas enviadas pelo bispo de Santiago, Hugo iniciou sua
campanha em prol da causa arcebispal. Os esforcos duraram cerca

de um més.

O apoio dado pelo abade de Cluny, Poncio, a tal assunto foi
fundamental. Como salienta a HC (1994, p- 317), “ em suas mios
estavam a maior parte dos assuntos de nossa igreja [Santiago]”. O
abade tinha ficado com grande parte dos recursos enviados em
forma de benedictio ao papa quando Giraldo regressou a Compostela
e, logo quando chegou, Hugo tratou de deixar a cargo de Poncio o
dinheiro que havia trazido — a intermediacio das negociagdes estava
sendo feitas por ele. Em sua chegada a Cluny, Hugo se regozijou ao
saber que Calisto e Poncio haviam se reconciliado de suas recentes
contendas e nio hesitou em dizer ao abade:

ahora, ahora, reverendisimo padre, mientras el papa Calixto estd
en vuestras manos, es ¢l momento de elevar a iglesia de Santiago.
L]eguel’l a sus OlldOS nuestros rOgOS. Mientras tenemos tiempo,

apresurémonos. Pues el bienaventurado Santiago rogard por
nosotros. (HC, 1994, p. 328).

No entanto, os cardeais romanos que se encontravam com o
papa esperavam algo a mais do bispo de Santiago, alids, esperavam
a sua presenca em Cluny acompanhada de regalos para a ctria. A
outorga do arcebispado parecia ter minguado at¢ o abade rogar ao
papa pela elevacio da S¢ de Compostela a categoria metropolitana.
Valendo-se do argumento, repetitivamente, trazido a tona pelos
autores da HC, isto ¢, a apostolicidade da igreja jacobeia, Hugo
pedia a transferéncia dos direitos metropolitanos de Merida para
Santiago. Endossaram o coro pela concessao os nobres borgonheses
presentes (os quais faziam parte de uma confraria de peregrinos
devotos do apostolo Tiago). Com promessas ¢ pagamentos, o abade
¢ o bispo convenceram os cardeais romanos ¢ o papa a anuirem.
Finalmente, apos exaustivas negocia¢des, Calisto honrou a igreja de
Santiago com a dignidade metropolitana. Como sugerido, Mérida
foi despojada do titulo de metropolitana ¢ o, agora, arcebispo

de Compostela também foi nomeado legado pontiﬁcio sobre as
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provincias eclesiasticas de Braga ¢ Merida. Foi um duplo sucesso.
Gelmirez havia alcancado o que tinha aspirado desde o inicio de seu

bispado. No ambito eclesiastico, foi o seu maior feito.

Hugo enviou dois cénegos de Santiago a Gelmirez para lhe
noticiar as conquistas obtidas, enquanto ele permanecia em Cluny
aguardando o restante da benedictio a ser entregue ao papa ¢ aos
cardeais, a saber: duzentos e sessenta marcas de prata, uma mesa
redonda de prata, uma cruz de ouro, uma casula de ouro, uma
coroa de ouro, além de mais quarenta marcas de prata retiradas
das reservas pessoais de dom Diego (HC, 1994). Apés a criacao de
plano astucioso ¢ a chegada ilesa da bendicao, essa foi entregue a
Estevio, camerlengo do papa; ¢ os conegos que a levaram puderam
retornar a Galiza com as missivas papais que deliberavam a
transferéncia temporéria dos privi]égios metropolitanos de Mérida
para Compostela, a condi¢io de sufraganeos dos bispos de Coimbra
e Salamanca ao arcebispo de Santiago e a 1egacia do arcebispo de

15

Santiago sobre as provincias de Merida e Braga.

As cartas foram lidas na catedral de Compostela na solene
celebracio da paixio do apostolo Tiago, ocorrida no dia 25 de julho
de 1120. Giraldo, além de regozijos pelas dignidades recebidas e
elogios 20 NOVO arcebispo, deixa entrever que o apetite por distingées
eclesiasticas ndo havia sido saciado: “;Oh! {Oxala que o que ainda
pretende e deseja [Gelmirez], o consiga a igreja de Compostela
em vida do arcebispo! (HC, 1994, p. 337). A obra nio explicita
o que dom Diego desejava a mais para a sua igreja. Emma Falque
Rey (1994) sugere que Gelmirez ansiava pela primazia das igrejas
hispanicas em detrimento da S¢ de Toledo. Enquanto, Fernando
Lopez Alsina (1988) comenta sobre o antigo sonho do patriarcado.
Quica o prelado mirasse as duas possibilidades sendo, para ambos
0s casos, o repouso dos restos mortais do apostolo Tiago na catedral
de Compostela 0 respaldo necessario para tais peticoes.

Ap6s duas décadas ¢ algumas tentativas malsucedidas, Diego

Gelmirez conseguiu a dignidade metropolitana para a igreja de

15 A transferéncia definitiva dos direitos metropolitanos de Mérida para Santiago
ocorreu em 23 de julho de 1124.
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Santiago. Foi o ponto culminante de sua carreira eclesiastica. Nao
hesitemos em responder de forma mais incisiva os questionamentos
que se impdem: o que essa conquista significou e quais foram seus

principais aliados na obten¢do dessa honraria?

Indubitavelmente que empresas como essa que culminou com
a conquista do titulo de metropolitano careciam de apoio interno e
externo, isto ¢, de dentro e de fora do reino de Ledo; da constitui¢io
de uma rede de solidariedade poHtica capaz de fornecer apoio e a
legitimidade necessaria na obtencio do que se aspira. Internamente,
a realeza teve papel importante. ]fi em 1104, Alfonso VI, apoiou
Gelmirez na obtengio do palio. Era uma concessio papal feita tanto
a pedido do bispo de Santiago quanto do monarca castelhano-
leonés. No reinado subsequente, apesar de todos os embates
envolvendo Urraca e Gelmirez, esse niao hesitou em levar cabo
assunto tdo importante, como o era o relativo a dignidade arcebispal,
sem que soubesse a rainha. O prelado, nos anos finais da década
de 1110, cultivou boas relagdes com a soberana e isso contribuiu,
sendo em sua ajuda, a0 menos na sua nio interferéncia de modo a
prejudicar a outorga da dignidade metropolitana.

o . . !
Na bula emitida por Calisto II, em que eleva a S¢ de
Compostela a condigﬁo de metropolitana, O papa nao hesita em
. . li .

citar oS nomes daS pCSSOHS que Contrlbulram para 1SSO:

Asi pues, para mayor veneracion del apdstol Santiago cuyo

g]orioso cuerpo vuestra iglesia se honra con especia] amor a tu

persona [Gelmirez], por las suplicas de nuestro sobrino Alfonso,

rey de Espana, y de nuestros hermanos, Hugo, obispo de Oporto, y

Poncio, abad de Cluny, y también de Lorenzo, candnigo de vuestra

iglesia, concedemos por la autoridad de Dios la dignidad de la

mencionada metropoli a la honorable y rica en clero y pueblo sede
de Compostela. (HC, 1994, p. 333).

A relagio parental entre Calisto ¢ Alfonso Raimindez foi
peca chave na aquisicao do arcebispado. O papa desejava o firme
apoio de Diego Gelmirez na elevac¢io do seu sobrinho ao posto de
monarca no lugar de sua mie e, em troca, atendia aos seus pedidos
de enaltecimento da sua Sé. Alias, Calisto deixou isso claro na

citacdo supracitada quando exalta o nome de Alfonso acima dos
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demais, sem sequer mencionar o da rainha. O bispo de Roma visou
pressionar Gelmirez sobre os direitos de governar de Alfonso (em
relagio aos quais era ardente defensor). Ele preconizava que Urraca
tinha privado o jovem rei do exercicio supremo do poder ¢ contava
com o apoio do arcebispo de Santiago para pressionar os poderes
senhoriais ibéricos tendo em vista a investidura de Alfonso como

rei de Leio.

Outro nome a que Calisto fez referéncia foi ao de Hugo. Como
sabemos, ele foi conego da igreja de Santiago e, posteriormente,
bispo do Porto. Erahomem de extrema conﬁanga de Diego Gelmirez
¢ a sua participa¢do direta junto a curia papal pela dignidade
metropolitana contribuiu para os éxitos alcancados. Quanto as
intervengoes do abade de Cluny a favor da S¢ de Compostela, elas
se devem, em grande medida, as antigas rela¢des mantidas entre
0 centro monastico ¢ a monarquia castelhano-leonesa desde os
tempos de Fernando 1 (1035-1065). Cluny recebeu prodigiosas
quantias pecuniarias dos reis leoneses e, além disso, o casamento de
Raimundo de Borgonha ¢ Urraca ajudou a selar os lacos politicos
entre as duas casas. O abade Poncio também se demonstrou
homem de confian¢a do prelado compostelano, a sua intervengio
em diversos momentos relacionados diretamente aos interesses da
igreja Santiago, atesta isso — como nas negociacoes pela dignidade

metropolitana.'®

As grandes somas de dinheiro ¢ objetos de valor entregues a
curia romana em forma de bendi¢io, também foram importantes
“aliados” para que o titulo de metropolitano fosse sancionado. As
riquezas concedidas aceleravam de maneira muito signiﬁcativa
as deliberacoes do papa e dos cardeais romanos. Gelmirez sabia,
desde o inicio, que suas pretensdes nao seriam atendidas sem a
movimenta¢io de quantidades grandiosas de recursos pecuniarios
que fomentassem suas ambigées. A dignidade metropolitana requeria
um investimento alto, e ele foi feito. Como atesta Fletcher (1993,

16 Foi o abade Poncio que notificou o papa Calisto II que as cartas enviadas pelo
arcebispo de Toledo, e cuja autoria era atribuida a Alfonso Raimindez, eram falsas. Foi,
igualmente, 0 abade que recebeu as suntuosas bendi¢oes destinadas a cdria papal tendo em
vista a negociag¢io da dignidade metropolitana em favor da igreja de Santiago.
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p- 251) em tom conclusivo: “assim chegou Gelmirez a arcebispo,
gracas a um prodigioso dispéndio de esforco e de riquezas”.

As recompensas, todavia, eram animadoras. Na condicio
de arcebispo e legado papal, Gelmirez assumiu o controle sobre
provincias eclesidsticas e se consolidou como um dos prelados mais
importantes ¢ influentes nos assuntos do reino leonés — entre os
anos de 1127 ¢ 1134 ocupou o cargo de chanceler real. Prova disso
foram os concilios celebrados em Compostela e a sua interferéncia
nas nomeag¢des de prelados para importantes bispados leoneses,
como Leido, Salamanca e Oviedo, em 1130. O prest{gio €o poder de
dom Diego declinaram nos anos finais de sua vida, altimo lustro da
década de 1130. Ao aproximar-se dos setenta anos, seu corpo estava
debilitado e doente. Veio a falecer em algum momento entre 24 de
junho de 1139, data da dltima noticia que temos, e 26 de junho de

1140, momento em que a igreja de Santiago jz’l estava vacante.

Conclusdo

A politica de exaltacio da igreja de Santiago de Compostela,
iniciada sob o bispado de Diego Pelaez, foi intensificada durante
os anos de Diego Gelmirez em virtude de multiplos fatores. Dentre
esses, destacamos a guinada nas relagdes institucionais estabelecidas
entre as igrejas de Santiago ¢ Roma mediante a elaboracio de
complexa rede de solidariedade politica que uniu Gelmirez a ctria
pontiﬂcia. Se a Santa S¢é interessava a expansio de seu dominio
espiritual e o reconhecimento de sua proeminéncia frente as demais
igrejas ocidentais, ao prelado compostelano importava a concessio
de dignidades eclesiasticas que transformassem o seu bispado no
mais fulgurante e poderoso de Hispania. A conquista do arcebispado
¢ da condi¢io de legado papal, em 1120, foi o ponto alto de sua
trajetoria em prol do engrandecimento da igreja jacobeia e redefiniu

0 espago por ela ocupado na hierarquia eclesiastica ibérica.

A ascensio da igreja de Compostela fez de Diego Gelmirez
um dos mais importantes senhores eclesiasticos de seu tempo.
Seu poder ficou manifestado, sobretudo, no governo da cidade
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de Santiago, no territorio galego e nas relagdes aristocraticas
ibéricas. Devido a sua posi¢io de senhor do mais extenso senhorio
peninsular, Gelmirez foi peca de grande relevancia no xadrez
politico dos reinados de Urraca I e Alfonso VII — ambos, com
Frequéncia consideravel, rumavam a urbe aposté]ica em busca de
acordos, ajuda militar e recursos pecuniarios. Os reis reconheciam
a importancia do prelado compostelano e buscavam fortalecer
suas posicoes através da multiplicacio do poder e do status do
bispado de Compostela. O senhor-bispo, por seu turno, era
impelido a disponibilizar soldados para as campanhas militares
¢ a fazer doagoes robustas de riquezas que lhe garantiam o favor

régio ¢ a manutencio de seu cargo e posses.
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Mulheres que nio sio ouvidas

Cassandra e Andromaca na pedagogia de
Christine de Pizan

Ana Carolina Corréa Guimardes Neves Alvarenga’

Christine de Pizan (1363-1430) produziu uma extensa obra,
passando pela poesia palaciana de entretenimento e feita por
encomenda e onde ja revoluciona ao abordar temas como melancolia,
solidao e viuvez; as biografias de exaltacio de figuras como Joana
D’Arc e Carlos V; tratados de guerra € armas para o sexo masculino,
além de producoes voltadas para a educacio de damas. A ultima
tematica ¢ possivel de ser encontrada, principalmente, nas obras A
cidade das Damas (1405) ¢ O Livro das Trés Virtudes (1405), obras que

N Completam COMmMoO veremos adiante.

Em sua Cidade das Damas, a autora se vé sob a orientagdo das
trés Damas Alegoricas Razio, Retidao e Justiga e passa a construir
uma cidade ideal, onde seria possfvel resguardar exemplos VIrtuosos
femininos retirados da Historia, das Escrituras ¢ da Mitologia
Classica, de modo a nio mais serem atingidos pelos maldosos

ataques misoginos.

A escolha de tais exemplos se faz por meio de uma proposta
pedagdgica, apropriado para alcancar o comportamento que
sera proposto pela autora sendo considerado virtuoso e digno de

1 Doutoranda pelo Programa de Pos-Graduagio em Liceratura Portuguesa pela
Faculdade de Filosofia, Letras ¢ Ciéncias Humanas da USP, sob orientagio da Professora
Associada Marcia Arruda Franco. E-mail: ananeves@usp.br
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ser imitado por qualquer mulher capaz de lhe ser assegurado um
. / . .
lugarzinho também dentro das muralhas da cidade fortificada.
O importante, nos exempla medievais, ¢ destacar a vircude de
comportamento presente nessas historias, ¢ ndo a personagem
heroica, como nos exempla antigos. Portanto, o exemplum do
medievo ¢ epiditico, ou seja, demonstrativo, ressalta o ethos, o

cariter do homem, sua agdo, e nio ele proprio enquanto sujeito.
(LEITE, 2015, p. 45).

Tal definicao de LEITE (2015) explicaria a escolha feita por
Christine de resguardar nos muros de sua cidade ideal personagens
como Medeia, que carrega tanta carga negativa.” Na verdade,
Christine, nesse caso, apresenta apenas acdes da personagem e
nio a sua totalidade enquanto mito, de modo a evidenciar apenas
os fatos que sdo positivos da personagem e que servem aos meios
pedagogicos que sao entdo propostos.

Alem da escolha de personagens tao polémicas, Pizan
busca sempre evidenciar em todos os exemplos que escolhe a
virtcuosidade dessas mulheres que merecem ser guardadas dos
ataques misoginos, dentro dos muros da fortaleza que esta sendo
construida pelas damas. Para que isso fique perfeitamente aos
moldes pedagdgicos que desejava, a autora em muitos momentos
omitiu ou mesmo alterou informacoes dos mitos com que estava
trabalhando, de modo a que pudessem ser seguidos como exempla
em busca da virtude feminina. Brown-Grant fala juscamente
sobre isso:

How Christine’s Cit¢ re-works the stories of famous women she
had drawn from earlier texts, of which the most important is
Boccaccio’s De Claris Mulieribus. Yet in discussing solely the content
of these stories, such scholars have neglected the fact that in order
to conduct her critique of misoginy, Christine was also obliged

2 O mito de Medeia apresentado pelo tragedidgrafo Euripides (480 - 406 a.C) mostra
uma mulher passional que busca vingar-se do amado _ Jasao_ apds usar de sua sabedoria
nas artes dos feiticos para que ele obtivesse o Velo de Ouro ¢ ele prometer-The que nunca
a abandonaria. Ora, 0 mesmo Jasdo agora plancja casar-se com uma mulher mais jovem e
deixar Medeia e os filhos. Dessa maneira, Medeia deseja vingar-se do amado de uma forma
que o faga realmente sofrer. Sendo assim, nio b‘\st‘ma fazer algo apenas contra cle. Tal
sofrimento nio seria suficiente. Mantendo isso em mente, Medeia opta por assassinar os
filhos, para que também esses nio viessem a passar por um destino tdo incerto e ingrato
quanto o dela ¢, dessa forma, também poderia vingar-se do Argonauta.
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to modify the formal and generic framework she took from her
source material. (BROWN-GRANT, 1999, p. 130).

Nesse ponto ¢ necessario evidenciar o fato de que Christine
busca em sua defesa das mulheres mostrar que todas possuem
Capacidade de caminharem rumo a virtude. Sendo assim, ao escolher
resguardar os exemplos de mulheres retirados de todos os conjuntos
possfveis, como Historia, Escrituras e Mitologia, demonstra que
por todos os lugares ¢ possivel encontrar um exemplo de mulher
virtuosa, o que vai de encontro as ideias misoginas daquele momento. E
preciso lembrar que a ideia defendida pela Misoginia medieval era
aquela de que tudo que fosse relacivo ao sexo feminino deveria ser
depreciado e/ou evitado, pois esse grupo nio era considerado como
sendo capaz de absorver conhecimento, ou eram apenas vistas como
fracas e sem chance de serem virtuosas.

(@) exemplo grego, ¢ latino, dentro do paradigma cristao, deve
ser objeto de uma emulacio que alcanca o plano existencial,
em que determinadas condutas e valores sdo ensinados como
virtuosos e justos. Também no dia a dia, ao ensinar uma forma
dC COI‘I‘IF)OIT'rln‘lel'lto7 ¢ na tal‘efa de Cducar, incutindo Vil‘tudes, (0]

modelo antigo deve ser emulado conforme preceitos cristaos,
opondo bons e maus exemplos. (FRANCO, 2015, p. 119).

Franco (2015), em seu estudo sobre a educa¢io e mecenato
dos principes D. Jodo e D. Juana de Austria, retoma a questao da
emula¢do da cultura antiga, dessa maneira, ao emular exemplos
retirados da cultura classica ¢ possivel fazer o educando perceber nas
atitudes que lhe sao demonstradas que determinadas a¢oes podem
ser consideradas boas ou nio, de modo a incutir naquele que ouve
condutas e/ou valores, mas tomados a partir de uma perspectiva
crista.

Como o cristianismo tinha impregnado quinze séculos de historia
curopeia, a mitologia ja ndo podia ser sendo um album de imagens,

de resto singularmente rico, e um repcrtério de alegorias. Os deuses
tinham abandonado os templos. (DELUMEAU, 1984, p. 119).

Aleém disso, a presenca dos mitos na tradicao cultural de
cada povo demonstra também que a memoéria cultural de certa
forma une aque]e determinado grupo, pois uma imagem comum
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gel’a il’ltel‘pl‘etagf)es comuns, Capazes de despel‘tal‘ Comportamentos
14 . .
comuns tambem a Cada grupo, ql.le paSSﬁ a lnterpretar C?lda mito
. . . A . .
trad]c]ona] de aCOTdO com Ssua eXpel‘lel’lOa de Vlda ¢ adequando
! . .

cada um deles também ao seu universo coletivo.
The concept of cultural memory comprises the body of reusable
texts, images, and rituals specific to cach society in each epoch,
whose 'cultivation' serves to stabilize and convey that society’s self-
image. Upon such collective knowledge, for the most part (but not

exclusively) of the past, each group bases its awareness of unity
and particularity. (ASSMANN, 1995, p. 132).

O poder do mito esta em carregar em si o conhecimento, as
licdes e valores, funcionando como ferramenta didatica, onde a
partir de uma narrativa um grupo pode espelhar-se para tomar ou
julgar uma atitude como boa ou nao. Além disso, por fazerem parte
do rol de conhecimentos de um grupo, que vai sendo transmitido
ao longo do tempo pela oralidade, pode receber diferentes
interpretagdes por outros grupos que o modificam, sem deixarem
de evocar a historia narrada:

O Mito é uma narrativa. E um discurso, uma fala. E uma forma
de as sociedades espelharem suas contradi¢des, exprimirem seus
paradoxos, duvidas e inquieta¢des. Pode ser visto como uma
possibilidade de se refletir sobre a existéncia, o cosmos, as situacoes
de ‘estar no mundo’ ou as re]agc’)es sociais. [...] O mito ¢, pois, capaz
de reVelar (0] pensamento de uma SOCiedadQ a sua COnCep(;ﬁO da

existéncia ¢ das relagdes que os homens devem manter entre si e

com o mundo que os cerca, (ROCHA, 1991, p. 7).

As palavras de ROCHA deixam em evidéncia justamente esse
fato de que 0 mito ¢ essencial para mostrar como sio trabalhadas a
partir deles as relagdes entre os homens e a sociedade, de maneira a

compreenderem o mundo e as suas relacdes sociais.

Cassandra e Andromaca como exemplo da mulher que
nao ¢ ouvida

Tradicionalmente as mulheres nunca puderam expressar o
que pensavam, sendo desacreditadas ou desconsideradas enquanto
individuo que pensa e tem o direito de se expressar. Na Idade Media,
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gracas a0 modo de pensar a partir de conceitos como misoginia e
amor cortés, tentar ser ouvida era uma luta diaria das mulheres. Tal
guerra foi enfrentada por Christine com maestria em sua defesa das

mulheres e ao seu direito de ser ouvida.

No entanto, ao trazer a lume mitos como o das princesas
troianas Cassandra e Andrémaca e inseri-las no conjunto de mulheres
virtuosas, que merecem serem seguidas como modelo, Pizan deixa
claro que, muitas vezes, nao ouvir o que diz uma mulher, apenas
pelo fato de ela ser mulher, pode causar uma verdadeira tragedia. A
morte do pr{ncipe troiano Heitor, simbolo maximo do modelo de
soberano’, e a destruicao de Troia depois de se manter firme pelos
dez anos da guerra, demonstra que tal aticude ¢ prejudicia], pois as
mulheres também podem ser agraciadas com o dom da profecia.

A Dama Retidio, responsavel por apresentar todos os
exemplos do Segundo Livro da Cidade das Damas, alerta Pizan com
estas palavras: “Podes ver, desse modo, bela amiga, como Nosso
Senhor manifestou frequentemente no mundo seus segredos atraves
das mulheres” (Cidade das Damas, Livro 11, 5).

A. Cidade das Damas, Livro Segundo, V — Cassandra

Segundo o Dicionario da Mitologia Grega e Romana de Pierre

Grimal,

Cassandra ¢ filha de Priamo e de Hécuba, e irma gémea de
Heleno. Quando eles nasceram, Priamo e Hécuba deram uma
festa no templo de Apolo Timbreu, sicuado fora de portas, a uma
certa distincia de Troia. A tarde partiram, esquecendo-se das
criangas, que passaram a noite no santuario. Na manha do dia
seguinte, quando foram procura-las, encontraram-nas a dormir,
enquanto duas serpentes lhe passavam a lingua pelos orgaos dos
sentidos para os 'purificar’. [...] as criancas revelaram o dom da
profecia [...]. Outra lenda conta que Cassandra obteve do préprio
Apolo o dom da profecia. O deus, enamorado dela, tinha-lhe

3 Heitor era o principe de Troia, filho de Priamo ¢ irmao do covarde Paris.
Acreditando que matava Aquiles numa batalha, assassina Patroclo que usava a armadura
do guerreiro grego, ¢, gracas a isso desperta a ira do mais forte guerreiro da Grécia, ja que
Patroclo, além de ser seu sobrinho era uma das paixdes do jovem Pelida. Aquiles so sossega
sua ira quando arrasta consigo até o acampamento grego o cadaver do principe troiano
nio permitindo com isso que seu corpo recebesse as devidas honras funebres. Tal episddio
esta narrado por Homero na sua [ltada, canto XXII.
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prometido que lhe ensinaria a adivinhar o futuro, se ela cedesse
aos seus desejos. Cassandra aceitou a proposta e recebeu licoes do
deus, mas, uma vez ensinada, esquivou-se. Entiao, Apolo cuspiu-
lhe na boca, retirando-lhe nao o dom da profecia7 mas sim o da
persuasdo. [...] Mencionam-se profecias de Cassandra em cada um
dos momentos importantes da histéria de Troia [...]. Mas ninguém
acreditou nela, como quase sempre acontecia. [...] Atribui-se-
lhe também, um certo nitmero de profecias acerca da sorte que
esperava os (roianos feitos prisioneiros apés a queda da cidade ¢
acerca do futuro destino da raca de Encias. Durante o saque de
Troia, refugiou-se no templo de Atena, onde foi perseguida por
Ajax Locrense. Cassandra agarrou-se 4 estdtua da deusa, mas Ajax
arrancou-a de 14 [...]. Na distribuicao do saque, Cassandra foi dada
a Agamémnon, que se deixou tomar por um amor violento por
ela. Cassandra tinha permanecido virgem até entio [...] Cassandra
teria dado a Agamémnon dois gémeos Telédamo e Pé]ops. Ao
regressar a Micenas, Agamémnon foi assassinado pela mulher, que
20 mesmo tempo matou Cassandra. (GRIMAL, 2014, p. 76).

O descrédito no dom profetico de Cassandra foi dado gracas
anio correspondéncia da jovem aos apelos de paixdo do deus Apolo,
que pessoalmente havia lhe dado anteriormente. A jovem princesa,
segundo uma das vertentes de seu mito, ndo queria se entregar aos
desejos do deus por ter a vontade de guardar-se como sacerdotisa,
fato que conseguiu fazer com sucesso at¢ a queda de Troia, quando
fora destinada ao rei grego Agamémnon como espolio de guerra,
¢ seu destino lhe reservava a morte pelas maos de outra mulher,
Clitemnestra, a vingativa esposa de Agameémnon, episodio que
pode ser visto na primeira peca homonima do rei de Micenas,
pertencente a trilogia Orestéia de Esquilo.* assim como em tragédias
de Euripides, como As Troianas.

Pizan, a optar por trazer o mito de Cassandra, a filha mais
bela dos reis de Troia Priamo ¢ Hecuba, irma gémea de Heleno, do
valoroso Heitor e do covarde Paris, mostra que por ter tao grandioso
dom essa jovem era muito triste. Sabia tudo o que aconteceria, mas
ninguém a ouvia. Teria sido porque ela era mulher? Sera que se
fosse um homem com o dom da profecia a exortar a todos teria sido
diferente o destino de Troia?

4 O Professor de Lingua Grega da Universidade de Sao Paulo, JAA Torrano (2005)
realizou a tradugio dessa crilogia, a tnica que restou-nos completa no texto grego.

5 Uma boa tradugio dessa tragédia ¢ a de Christian Werner, professor de Lingua
Grega da Universidade de Sao Paulo: Werner (2005).
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Cassandra, a nobre rainha troiana, conhecedora de todas as artes,
filha do rei de Troia, Priamo e irma do virtuoso Hector, nio era
cla também uma profetisa? Como essa jovem recusava-se a ter um
esposo, por mais nobre que fosse, soube prever o futuro dos troianos, e
por isso estava sempre imersa na tristeza. Quanto mais acompanhava
o florescimento de Troia, sua prosperidade ¢ magnificéncia, antes
de comegar a guerra contra os gregos, mais ela chorava, gritava ¢
lamentava sua grande dor. Olhando a nobreza e riqueza da cidade,
seus irmaos tdo famosos, Heitor que era tdo valoroso, Cassandra
ndo pode ficar calada diante de grande mal que estava para acontecer.
Quando a guerra comegou, sua dor aumentou, e ela nio parava
de gritar ¢ de se lamentar, pedindo, pelo amor de Deus, ao scu
pai e irmaos que fizessem as pazes com os gregos ou eles seriam,
infalivelmente, destruidos ao final daquela guerra. Mas, nao
acreditaram e ndo levaram em conta nada do que ela havia falado.
Sofria tremendamente com toda aquela tragédia ¢ aqueles
danos e, todavia, ndo se calava, mesmo sendo diversas vezes
batida por seu pai e seus irmidos que a chamavam de louca. Nada
disso a fez calar-se, nem mesmo ameacada de morte. Para ter
um pouco de tranthdade e acabar com aquele barulho nos
ouvidos a trancou em um quarto isolado de pessoas. Mas, teria
sido melhor terem acreditado nela, pois tudo que disse aconteceu
realmente. Entdo no final se arrependeram, mas era tarde demais.
(Cidade das Damas, Livro I, V, grifo nosso).

Todavia, mesmo imersa nesse contexto desfavoravel e
sendo vista como louca por todos, sendo vitima de maus tracos
fisicos, inclusive, Cassandra nao se calava. Insistia em ser ouvida,
o que demonstra o quanto essa jovem era corajosa ¢ digna de ser
considerada como uma das mulheres virtuosas de Pizan. Embora
saibamos que seu destino nio tenha sido menos tragico do que o
de sua cidade natal, o sofrimento de Cassandra, presa em seu dom

profético, a enlouquece de todos os sentimentos.

Tal mito veio para simbolizar ¢ trabalhar a questao ainda
relevante no século XV® da falta de espaco das mulheres, sua
nio credibilidade nas dreas do conhecimento, nesse caso, o dom
da profecia e o fato de que a0 ndo serem ainda ouvidas muitas
tragédias poderiam vir a acontecer novamente como foi o caso da

queda de Troia.

6 Einfelizmente, mesmo ainda hoje
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B. Cidade das Damas, Livro Segundo, XXVIII — Andromaca

Quem ja teve o interesse de estudar o mito da jovem e

apaixonada

esposa de Heitor, Andrémaca, tem como primeiro

sentimento certamente a indignagﬁo pelo seu destino tdo cheio de

sofrimento.

Andrémaca ¢ a filha do rei de Tebas, da Misia, Eécion, cuja
cidade foi arrasada por Aquiles, pouco antes do nono ano
da Guerra de Troia. Andromaca, mulher de Heitor e nora de
Priamo, perdeu, neste ataque dos Gregos contra a sua terra natal,
0 pai e os sete irmios, massacrados por Aquiles. De Heitor, ela
tinha apenas um filho, Astianax. Apés a morte do marido ¢ a
queda de Troia, Andréomaca foi destinada, como despojo de
guerra, a Neoptolemo, depois de ter morto Astianax, segundo
uns, ou sem o ter morto, segundo outros, levou Andromaca para
Epiro, onde reinava. Ai, Andromaca deu-lhe trés filhos: Molosso,
Piclo e Pérgamo. Quando Neoptodlemo foi assassinado em Delfos,
onde fora consultar o oraculo, a0 morrer legou a Heleno, o irmao
de Heitor que ele levava consigo para Epiro, o reino e a mulher”.
%ando Enecias viajou até ao Epiro7 Andromaca reinava, em boa
harmonia com Heleno. Quando este morreu, Andrémaca teria
acompanhado o seu filho Pérgamo até a Misia, onde fundou
uma cidade com o seu nome, Pérgamo. Segundo a tradicio,
Andréomaca terd sido uma mulher forte ¢ morena, do tipo
dominador. (GRIMAL, 2014, P- 26).

Na [liada, Andrémaca aparece suplicando ao marido no

Canto VI, v. 394-502, que este nio participe das proximas batalhas;

cla implora.

Homero traz a cena representada:

Pos-se-lhe ao lado a impecavel Andrémaca, em pranto desfeita;
toma-lhe a mio ¢, falando, lhe diz as seguintes palavras:

"Tua coragem te perde, cruel!' Nio te apiadas, a0 menos,

De teu filhinho inocente, ou de minha desdita, ficando

Cedo vitva de ti quando os feros Aqueus te matarem?

A ti, somente, eles visam. Bem mais vantajoso me fora

Que, antes de vir a perder-te, se abrisse o chao duro. Nenhuma

Outra esperanga me resta, colhendo-te 0 negro Destino. (v. 405-
412).

Tem, pois, piedade de mim; fica um pouco na torre; ndo queiras

Orfio o filho deixar, nem vitiva a consorte querida. (v. 431-432).

7 Essa ¢ a versao para o mito seguida por Euripides em sua tragédia Andromaca.
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Lessa (2001) apresenta a ideia de que as esposas nio tinham

o costume de serem passivas, mas antes ativas, principalmeme com
relagio aos assuntos tomados pelos maridos.

pois as esposas exerciam certa influéneia sobre as decisoes

tomadas por seus maridos, quando de um julgamento. Pscudo-

Demostenes, em Contra Neera, relata a preocupacio dos cidadaos

atenienses [...] a condenacio da personagem ¢ uma razio que

conta com o apoio das esposas ¢ que ha por parte de scus maridos

um receio de ndo atender a suas expectativas [...] a relevancia

desta passagem esta no fato de nos permitir, mais uma vez,

enfatizar que, diante de determinadas situagoes pdblicas, as
€sposas nao eram passivas.

O problema no caso de Androémaca era que, inicialmente,
seu marido ¢ todo seu povo, entraram numa guerra desnecessaria
gracas a atitude imatura de dois jovens apaixonados, Helena e Paris
e, como consequéncia, seu marido, Heitor, honrado e COTajoso
deveria “resolver” a situacdo, visto que Paris por muitas vezes
abandonara o campo de batalha ou fora refugiar-se atras do irmio
envergonhando a todo o seu povo. Sendo assim, a Heitor, modelo de
heroi, primogénito e futuro rei troiano, cabia a responsabilidade de
defender aos seus ¢ ndo permitir que mais vergonha fosse passada.

E justamente essa a argumentagio do principe sobre sua ida
novamente ao campo de batalha, mesmo depois de toda a stplica de

sua esposa.

Disse-lhe Heitor em resposta, o guerreiro do casco ondulante:
"Tudo isso, esposa, também me preocupa; mas quanta vergonha
Dos outros homens e, assim, das Troianas de pelos compridos,
Eu sentiria se, infame, fugisse as pelejas cruentes.

(HOMERO, Iliada, Canto VI, v. 440-443).

A escolha de Pizan em trazer o mito de Androémaca, mostra
que a personagem mitica, além de poder facilmente ser inserida
como mulher virtuosa que amava o marido e que lhe respeitou
até sua morte, niao lhe eximiu de um destino extremamente
tragico, tendo ficado totalmente sozinha apos o assassinato de
seu filhinho Astianax e dada como espolio de guerra ao filho de

Aquiles, Neoptolemo.

243



Lugares de poder e de conflito no contexto tardo antigo e medieval

. ~N . . . . ! .
Na realidade, o que Christine tenta evidenciar é que se Heitor
tivesse ouvido a esposa, que caridosamente lhe tentara persuadir, o
. - . /.
mal que estava por vir nio teria alcangado o heréi e nem o resto de
- . . .
toda a sua familia. Foi desprezada a sabedoria da esposa advinda de
sua percepeio da situacio, ou de acordo com algumas vertentes do
. . ! . .

mito, de seu sonho premonitorio. Vejamos como a autora apresenta
0 Mito:

Igual desgraca aconteceu ao bravo Heitor de Troia. Na noite antes

da sua morte, sua mulher Andrémaca teve um sonho prodigioso: se

Heitor fosse 4 batalha no dia seguinte, ele fatalmente morreria.

Espantada com tal visio — jd que ndo era um mero sonho vio, mas

uma verdadeira profecia — sua mulher o suplicou de mdos juntas,

ajoelhada diante dele, com seus dois belos filhos em seus bragos, para

nao ir a batalha naquele dia. E ele desprezou completamente suas

palavras, pensando que poderia ser para sempre repreendido de ndo cer

ido ao combate por causa dos conselhos de uma mulher. Ela pediu entio

que seu pai e sua mie interviessem, mas nem as suas oracdes nio o

convenceram. E aconteceu aquilo que Andrémaca tinha anunciado: foi

morto por Aquiles, teria sido melhor, entdo, ter lhe dado atencdo. (Cidade
das Damas, Livro 11, XXVIII).

Mais uma vez, Pizan deixa claro que se as mulheres fossem
verdadeiramente ouvidas® ¢ compreendidas ¢ aceitas suas ideias,
impressoes e prességios muitos infortinios poderiam ter sido
evitados. Heitor prefere ser lembrado como o heroi forte que
defende seu povo ao inves do marido que acata ao pedido da esposa
¢ defende apenas aos seus, ¢ ndo ao seu povo. Tal atitude faz com
que seu mito seja tomado como do principe ideal e sirva de modelo
para tantos outros que vieram depois dele.

Desse modo, Pizan, sob a voz da Dama Retidao, frisa o fato
de que
Infinitos exemplos de homens, poderei citar-te, que se deram mal
por vdrias maneiras, por terem desprezado os conselhos de suas
boas e sabias mulheres. Todavia, nio devemos lamentar quando
o mal acontece com aqueles que desprezaram os bons conselhos.

A autora cita outros exemplos de mulheres que tencaram
avisar seus homens de que algo ruim poderia acontecer, porém, nio
obtiveram sucesso em sua missdo, como o caso de Porcia, esposa de

8 Heitor ouve, mas nio acata o pedido de sua esposa temendo a vergonha.
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Brutus ou Julia, esposa de Pompeu, ou ainda Cornelia sua segunda
esposa’. A estratégia muda no capitulo XXIX do mesmo Livro 11,
pois traz alguns exemplos agora de homens que se deram bem por
seguir os conselhos de suas mulheres, como o Imperador Justiniano,

por exemplo.

Consideragoes Finais

Partindo da utilizacio pedagogica de determinados mitos
femininos da cultura classica, Christine de Pizan busca auxiliar o
caminho de cada mulher que busca a virtude e o conhecimento. Mais
do que isso, nessa busca por espaco e exaltagio de figuras femininas,
a autora tenta também ensinar que, se houvesse a real oportunidade
€ O respeito ao sexo feminino, muito mais poderia ter sido evitado
de ruim nos acontecimentos que prejudicaram tanto a sociedade e
foram responsz’weis por tanta destruigio. Dessa maneira, Christine,
igualmente precisa ser ouvida, para alertar ¢ mostrar o quanto a voz
feminina, atraves da sua, deve ser ouvida e o quanto a sociedade de

entdo, assim como a de hoje, pode aprender de bom.
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Diaspora, identidade e tradi¢io nos
escritos de Maimonides (1180-1190 E.C.)

Layli Oliveira Rosado’

E inconteste a necessidade de compreender os escritos de
Maimonides sob a perspectiva da continuidade e da sobrevivéncia
das comunidadesjudaicas, mesmo diante das polémicas e dos debates
que fomentaram no seio do Judaismo Medieval. Nessa tarefa, ¢ que
se propode, nessa oportunidade, uma reflexio sobre alguns de seus
escritos a luz do aporte teorico dos conceitos de identidade ¢ de
diaspora, construidos a partir do campo de investigacio dos estudos
culturais.

A proposta ¢ compreender a didspora como um discurso
autorreferente, de maneira que a interpretacao os pilares
fundamentais do Judaismo ¢ os institutos religiosos de origens
neoaristotclicas e neoplatonicas, conforme o faz Maimonides, visa
a orientacdo ¢ a homogeneiza¢io da pratica cotidiana judaica em
contextos de instabilidade e radica]izagﬁo das poHticas sociais

vigentes.

Para tal entendimento, se faz necessario identificar dois

elementos que integram o conceito de didspom. O primeiro ¢

1 Doutoraem Historia pelo Programa de Poés-Graduagio em Historia da Universidade
do Estado do Rio de Janeiro (UER]). Mestre em Histdria Social das Relagoes Politicas,
Bacharel em Histéria ¢ Direito pela Universidade Federal do Espirito Santo (UFES).
Atualmente atua como Assessora para Assuntos Juridicos de Nivel Superior no Tribunal
de Justica do Estado do Espirito Santo (TJES), e possui estudos que versam sobre Historia
Judaica e Historia e Filosofia do Dircito. | Endereco eletrénicor: laylirosado@gmail.com
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o sentimento de pertencimento das comunidades judaicas, ou
de especialidade no que diz respeito ao Povo Eleito. O segundo,
por sua vez, envolve a concepciao de haver um passado historico
legitimador, no qual a Revelagio no Monte Sinai ocupa um papel

CCﬂtTa] (S reden tor.

Sendo assim, partindo da premissa de que a convivéncia com
outras religides monoteistas constitui um dos motores primdrios
para a produ(_;éo das ep{stolas e das codiﬁcagées talmudicas por
Maimonides, propde-se uma reflexdo no intuito de identificar
elementos que evidenciem a influéncia do contexto como minoria

religiosa dispersa no discurso maimonidiano.

Pensando a identidade e a diaspora

Sabe-se que ¢ a partir da maneira pela qual determinado
grupo concebe, interpreta ou representa seu mundo ¢ a si mesmo ¢
que ocorre o processo de fixacao de identidades (SILVA, 2004). De
acordo com Stuart Hall (2004, p. 109),

as identidades parecem invocar uma origem que residiria em
um passado historico com o qun] elas continuariam a manter
uma certa correspondéncia. Elas tém a ver, entretanto, com a
questdo da utilizacao dos recursos da historia, da linguagem
e da cultura para a producio nio daquilo que nds somos, mas
daquilo no qual nos tornamos.

Nesse sentido, mediante a interacdo existente entre o “eu” e a
sociedade ¢ que a identidade ¢ formada, de maneira que se situa no
ponto de encontro entre a esfera pessoal e publica (SILVA, 2004).
Dessa forma, a identidade ¢ uma constru¢io que estd intimamente
ligada aos sistemas de representaces simbolicas, ou seja, as formas

de se atribuirem sentidos.

Entretanto, essa identidade nao ¢ fixa, coerente ou acabada
(SILVA, 2004), tampouco ¢ possivel ter uma identidade integral
¢ originaria que corresponda a uma unidade. Segundo Stuarc Hall

(2004, p. 109):

E precisamente porque as identidades sio erigidas dentro e
nio fora do discurso que nds precisamos compreendé-las como
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produzidas em locais histdricos e institucionais especificos,
no interior de formagées e prﬁticas discursivas espec{ﬁcas, por
estratégias ¢ iniciativas espec{ﬁcas. Além disso, elas emergem no
interior do jogo de modalidades especfﬁcas de poder € sa0, assim,
mais o produto da marcagao da diferenga e da exclusio do que o
signo de uma unidade idéntica, naturalmente constituida, de uma
identidade’ em seu significado tradicional —isto ¢, uma mesmidade
que tudo inclui, uma identidade sem costuras, inteirica, sem
diferenciacio interna.

Destarte, a constru¢io das identidades tem a ver com a
tradicdo e com a invengio da propria tradicdo, sendo construidas
pelo discurso. Alem disso, as identidades sio construidas a partir
das posicoes que o sujeito ¢ obrigado a assumir em relagio ao
“outro”, sendo consciente ou nio que se trata de representacdes
¢ significacdes que estdo em construcdo a partir dos lugares
socialmente determinados do “eu” e do “outro”. Nesse sentido,
concorda-se com Kathryn Woodward (2004, p. 17) que afirma que

E por meio dos significados produzidos pelas representacdes
que damos sentido a nossa experiéncia e aquilo que somos.
Podemos inclusive sugerir que esses sistemas simbolicos tornam
pOSSl/Vd ﬂquilo qUC SOMos ¢ ﬁquilo no qual pOdemOS nos tornar.

A representagio, compreendida COMO UM Processo culeural,
estabelece identidades individuais e coletivas.

Considerando a ideia de que o sujeito “fala” a partir de
posicoes historicas e culturais é que se compreende que sa0 0s
discursos e os sistemas de representacio que formam os locais

P §ao q
dos quais os individuos “falam” Nessa toada, ao se afirmar uma
q
identidade, ¢ possivel legitima-la tendo como referéncia um suposto
passado auténtico e real, o qual permite validar a identidade que

esta sendo reivindicada (WOODWARD, 2004, p. 27).

Assim, vale ressaltar que uma das searas sobre as quais os
estudos judaicos se dedicam ¢ acerca da anilise do discurso judaico
articulado ao entendimento do contexto historico e da identidade
cultural. Segundo Kathryn Woodward (2004, p. 25), “a afirmacio
politica das identidades exige alguma forma de autenticagio. Muito
frequentemente, essa autenticacio ¢ feita por meio da reivindicacio

da historia do grupo culcural em questao”. Por isso, tanto o conceito
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de identidade quanto o de diaspora tornam-se fundamentais para os
estudos judaicos.

O conceito de diaspora, por sua vez, busca propor uma
maneira nio reducionista de pensar as relacdes entre o “ser” e
o simbolico (HALL, 2009), ou seja, entre o individuo, o mito
fundador, ¢ o contexto de dispersio que produz efeitos e reagoes. A
palavra “diﬁspora” possui dois signiﬁcados, de maneira que ambos
sdo fundamentais para a analise. O primeiro deles faz referéncia,
terminologicamente, a dispersﬁo judaica por diversas regides do
mundo durante a historia da humanidade. Ja o segundo, por seu
turno, alude a dispersio de determinado povo devido as posi¢des
dominantes contrarias a sua religiio, sua etnia ou sua Posi¢ao
politica.

O estudo da historia judaica por si so permite facilmente
compreender o contexto de dispersio demografica. O segundo
significado, entretanto, amplia o horizonte de questionamentos
acerca do cotidiano em analise, enriquecendo a construcio do
conceito de didspora. E esse conceito que propde problematizar
acerca do sentimento de “pertencimento”, de maneira que as

identidades nessas situagoes sao mulciplas (HALL, 2009).

Nesse sentido, através do conceito de didspora, procura-se
compreender os elos que mantém determinado povo, no caso o
judeu, ligado a sua origem, o que foi interrompido pela vivéncia
em dispersio. Com efeito, o cotidiano sob dominio de outras
culturas religiosas, que ora atuam com politicas tolerantes, outrora
com politicas intolerantes, permitiu que uma profusio de ideias
¢ escritos acerca da elei¢do de Israel, do pacto firmado no Monte
Sinai e das Leis e historia judaica fossem continuamente afirmados

(BAER, 1977). De acordo com lain Chambers (1994, p. 104),

niao podemos retornar a uma unidade passada, pois s6 podemos
conhecer o passado, a memoria, o inconsciente através de seus
efeitos, isto ¢, quando este ¢ trazido para dentro da linguagem ¢ de
la embarcamos numa (indeterminavel) viagem.

Em outras palavras, a unidade de uma sociedade em diaspora
s0 pode ser feita mediante efeitos ¢ memorias que passam a ter
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significado e simbolismo quando transformados pelo uso da
. ! . o/ . .
linguagem. Além disso, a diaspora traz consigo questionamentos
acerca do pertencimento, da identidade, da diferenca, do retorno e
. ! . . /
do fim de seus efeitos naquele contexto especifico em que o individuo
esta inserido (CHAMBERS, 1994). Ha, de certa forma, a construgio
de uma identidade cultural que significa, essencialmente, se sentir
pertencente a um nucleo, que ¢ imutavel e atemporal, que conecta
passado e futuro em uma linha ininterrupta. De acordo com Stuart
Hall (2009, p. 29),
esse cordao umbilical ¢ o que chamamos de 'tradicao’, cujo teste
¢ o de sua fidelidade as origens, sua presenca consciente diante
de si mesma, sua 'autenticidade’. E, claro, um mito — com todo
(0] potencia] reﬂ] (,{OS Nnossos mitOS dominantes de moldar Nnossos
imagindrios, influenciar nossas agoes, conferir significado as
nossas vidas e dar sentido a nossa histdria.

. . . . . !
No caso judaico, o pacto realizado no Monte Sinai ¢ de
. . A . . . ! . .
significancia como mito fundador, ¢ toda a historia, a lei ¢ o
Conhecimel’lto judaiCO passado de gera(;@es cm gerag@es {'Ormam O
. . - . . ~ /
conjunto da “tradi¢ao” judaica (GUINSBURG, 1968). Contudo, ha
. ~ . ! .
que se ter em mente que o mito fundador possui duas caracteristicas
. . /
¢ssenciais. SC pOr um lado ¢ um evento ou um contexto pass}ldo,
! .
por outro ¢ o poder redentor que se encontra num futuro ainda
. !
1ntang1vel. Concorda-se com Stuart Hall quando ele afirma que:
Os mitos fundadores sdo, por definicao, transaistoricos: nao apenas
estio fora da histdria, mas sio fundamentalmente aistoricos.
Sdo anacronicos e tém a estrutura de uma dupla inscri¢do. Seu
poder redentor encontra-se no futuro, que ainda estd por vir.
Mas funcionam atribuindo o que predizem a sua descrigﬁo do que
ja aconteceu, do que era no principio. [...] A estrutura narrativa
dos mitos ¢ ciclica. Mas dentro da histéria, seu significado ¢
frequentemente transformado. (HALL, 2009, p. 29).

Dessa forma, torna-se compreensivel que a diaspora judaica
¢ o aguardado retorno a Israel permeiem a maioria dos escritos
judaicos medievais, inspirando narrativas ¢ discursos no decorrer da
historia. Esse ¢ o caso de Maimoénides que, ao seu modo, procurou
reafirmar a elei¢o do Povo de Israel e a crenga no fim da dispersao,
diante da maxima de que havia a necessidade de se propagar o
estudo e, por consequéncia, a pratica da Lei Judaica.
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Maimonides

Moisés ben Maimon, também conhecido como Maimonides,
ou pelo seu acrdstico na literatura rabinica como Rambam, foi
um polimata judeu que dedicou sua vida ao estudo e ao oficio
comunitario religioso. Nascido em 1135 E.C., em Cordoba, na
Andaluzia, e falecido em 1204 E.C., sofreu com as politicas de

intolerancia e radicalismo almoade? quando ainda era crianca.

Tendo em vista a profunda crise persecutdria instaurada com
a invasao almoade, a familia Maimon migrou, por volta de 1148
E.C., passando por diversas regides até¢ se fixar em Fustat, em 1164
E.C., regido onde atualmente ¢ o Cairo. No entanto, desde a infancia
Maimonides se dedicou aos estudos, os quais abrangeram diversas
arcas do conhecimento, ate se aprofundar na literatura talmidica,

bem como na filosofia grega, na astronomia ¢ na logica.

Por volta de 1177 E.C., tornou-se guia incontestavel da
comunidade judaica de Fustat, podendo exercer a organizagao,
a orientacdo ¢ certa influéncia politica em Fustat ¢ em regides
circunvizinhas, como o [émen, permitindo que atuasse na protecio e
no favorecimento do desenvolvimento cultural de sua comunidade.
No entanto, ele recusou a possibi]idade de a comunidade paga’—lo
pelo exercicio de sua fun¢io de mestre e juiz da comunidade judaica
em que vivia, visto que condenava que os f1éis sustentassem qualquer
rabino ou funcionario religioso.

Essa, inclusive, foi uma de suas principais criticas ao circulo
rabinico de Bagda, os gueonim,’ com os quais se envolveu em
profunda querela, conhecida como a Controversia Maimonidiana,’

2 Os almoéades se intitulavam os “proclamadores de Allah”, tomaram o Norte da
Africa ¢ a Peninsula Ibérica, ¢ sua chegada foi uma calamidade para as comunidades
judaicas. Acreditavam que tinham o dever de difundir o Isla através da espada, por meio
de politicas de conversoes forcadas, mortes e exilios.

3 Os gueonim eram 0s lideres religiosos das academias rabinicas da Babildnia, e
eram os principais 1‘espons;iveis pelo ensinamento, estudo, interpretagﬁo e orientagio
acerca da Tora e da Lei Judaica.

4 A polémica em torno dos escritos de Maimoénides ficou conhecida como
“Controvérsia Maimonidiana”. A historiografia cradicional divide essa controvérsia em
trés momentos importantes, tendo a primeira fase ocorrido entre 1180 ¢ 1204 E.C., a
segunda fase entre 1230 ¢ 1232 E.C., ¢ a terceira fase, por sua vez, de 1300 a 1306 E.C.
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deflagrada por volta de 1180 E.C. Por isso, tendo que manter a sua
familia, constituida por irmas, filhos ¢ esposa, o Rambam passou
a exercer a medicina, alcancando grande reputacio nio somente

como estudioso da Lei Judaica, mas também como médico.

Nio obstante seu prestigio na pratica médica, a frequéncia
com que o Rambam passou a ser procurado para responder as
duvidas que envolviam a pratica do Judaismo, o estudo da Lei
judaica eas aﬂigées cotidianas ¢ notavel na leitura de suas responsas
¢ epistola. Atualmente sio contabilizadas mais de quatrocentas e
sessenta responsas e epistolas, e os seus conteudos estdo relacionados
a atividade do rabino como estudioso da Tora e do Talmude. De
fato, suas correspondéncias pessoais e suas epistolas formam um
importante repositorio sobre o seu pensamento profundo e elucidam
sobre suas responsabilidades e influéncias como lider espiritual das
comunidades judaicas do Egito, bem como em territorios proximos.

Dentre as epistolas, pode-se destacar a Epistola do Iémen,’
datada de cerca de 1172 E.C., na qual Maiménides pretendeu
responder as questoes que lhe haviam sido remetidas por Rabi Jacob
Al-Fayumi. Os judeus da regiio do Iémen sofriam com severas
perseguicdes religiosas, conversdes forcadas e com as influéncias
de um falso profeta que se levantou, o que motivou o Rambam a
enviar sua resposta visando fortalecer a crenca dessa comunidade
na f¢ (Epistola do Iemen, Intr.), dissertando sobre o antigo odio ao
povo judeu, na tentativa de explicar as motivacoes das diversas

perseguicdes sofridas atraves da historia.

Dentre seus escritos mais conhecidos tem-se o Mishné¢ Tord,
o qual comecou a ser escrito por volta de 1170 ¢, em 1180 E.C,, foi
devidamente terminado e enviado para os estudiosos mais
proximos. Na ocasido, o Rambam ja tinha compreensio do papel
que desempenhava para as comunidades judaicas do Egito e como

Esses periodos foram marcados por amplo debate ¢ polémica entre Maimonides, seus
defensores ¢ scus opositores. Tratou-se, efetivamente, de um conflito tanto religioso
quanto poh’tico, visto que se inicia upés as severas criticas realizadas pelo Rambam ao
circulo rabinico de Bagda.

5 Também conhecida como Igerer Teiman ou Petach Tikvd. Na tradugio literal como
Porta da Esperanca.

253



Lugares de poder e de conflito no contexto tardo antigo e medieval

suas palavras eram consideradas importantes e, por isso, lidas pela
maioria dos estudiosos.

"6

Maimoénides compreendia que o “mar do Talmude™ era
uma grande dificuldade para a resisténcia cultural da minoria
religiosa. Em outras palavras, cle acreditava que a imensa
quantidade de legislacoes ¢ a complexidade juridica era um
empecilho para a prética judaica cotidiana. Por isso, propés
reordenar e facilitar o acesso ¢ a compreensio do Talmude pelo
judeu comum e pouco culto. De acordo com Haddad (2003), o
reconhecimento que Maimonides recebeu dos judeus como um
dos maiores talmudistas da historia do Judaismo foi resultado
de seu dominio neste campo. Segundo Falbel (1984, p. 61), a
exemplo,

Seshet ben Isaac dizia que antes do Mishné Tora toda a macéria
lega]{stica cra muitO COHFuSa7 (& aqueles que nao COH]’lCCiam (0]
Talmud se sujeitavam as decisdes e opinides absolutas dos juizes.
[...] O livro de Maiménides, por sua clareza, tornou-se um codigo
aberto a todos.

O Mishn¢ Tora foi escrito originalmente em darabe e
posteriormente traduzido para o hebraico. Recebeu este titulo por
seu autor o considerar como uma “Repeticao da Lei Oral”. De forma
que “uma pessoa que leia a Lei Escrita, e depois essa recompilagﬁo,
sabera dela a integra da Lei Oral, sem precisar consultar ou estudar
outro livro qualquer” (Mishne Tora, Intr.).

Apesar do seu tamanho monumental, visto que possui catorze

volumes, o Livro da Sabedoria é o de maior interesse doutrinario.

6 Na introdugio do Mishné Tord, Maiménides explicita que o ensinamento da Lei
Oral consiste numa tradicio de transmissdo ininterrupta entre os sibios judeus desde
os tempos da Revelacio no Monte Sinai, numa tradi¢io hereditaria. Apds a compilagio
do Talmude, numerosos estudiosos realizaram comentarios ¢ tratados objetivando
explicar passagens do texto tamudico ou aspectos das leis. Além disso, os diferentes
contextos vividos pelo povo judeu durante a historia exigiam tomadas de decisoes, as
quais poderiam mudar de regido para regido e de tempo em tempos. Nem sempre essas
decisdes eram compreendidas por aqueles que ndo tinham realidade semelhante. A
consequéncia disso foi a produ¢io de um numero significativo de comentarios sobre
o Talmude ¢ as leis talmutdicas e rabinicas. Como resultado, tem-se a dificuldade de
compreensdo ¢ de conhecer a variedade extensa dessas leis. Sendo assim, para se ter
uma correta compreensio de todos os temas abrangidos pelo Talmude ¢ necessario a
apreensio de inimeros escritos e leis talmudicas e rabinicas. Esses escritos formam um
conjunto numeroso e significativo, e que ¢ entendido como “mar do Talmude”.
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Nele sdo nitidas a amplitude tematica e a preocupacio filosofica

de Maimonides, sendo considerado niao somente uma exposicao de
posig

principios em formato de compila¢io, mas sim uma introdugio ao

pensamento maimonidiano.

O Guia dos Perplexos, por sua vez, foi escrito originalmente em
arabe e terminado por volta de 1190 E.C., sendo posteriormente
traduzido por Samuel ibn Tibbon (c. 1150 — 1232), por volta de
1202 e 1213 E.C. E considerado como uma leitura razoavelmente
dificil tanto pela sua forma quanto pelo seu conteudo. Foi nesse
escrito que Maimonides procurou cumprir com seu objetivo de

conciliar a filosofia grega ¢ a religiao judaica.

A motivagio inicial que levou 0 Rambam a escrever o Guia foi
uma correspondéncia que recebeu de seu pupilo, Rabi Joseph ibn
Aknin (c. 1150 — ¢. 1220 E.C.), na qual levantou questdes acerca da
tradicdo judaica. Junto a introdug¢do do Guia estd a carta de resposta
ao seu pupilo, a quem Maimonides dedica seu trabalho e que seria
um exemplo de um individuo perplexo que precisa de um guia ou um
orientador. Sendo assim, seu principal objetivo ¢ orientar o aluno
através do caminho que leva até o verdadeiro conhecimento divino,
reafirmando a f¢ judaica e rememorando a tradicio, a revelacio e a

redencdo do Povo Eleito.

Diaspora, identidade e tradi¢ao

. . . . . . !
No intuito de compreender os escritos maimonidianos, ¢
. ./ . . .
importante ter em mente que a diaspora judaica deve ser entendida
’ . . I . .
pal‘a a]em da dlspel‘sao geograﬁca dOS ]udeus pe]o g]ObO. (/Om
. . . ! . .
efeito, deve-se compreender que o movimento diasporico consiste,
/ . . / .
tambem, ¢m uma perspectlva dO pOVO ]udeu Sobre a sua propl‘la
: L. I o
historia. De acordo com André Sena,
L 1 . , .
o préprio termo 'didspora’ tem na lingua hebraica, galut, uma
denotacao que se volta para o forcado abandono da origem,
significando naquela lingua literalmente exilio. Os aproximados
dois mil anos de Galut foram também anos de um certo exilio na
clabomgdo de um discurso historico judaico autorrefcrcme. (SENA,
2009, p. 720, grifos nossos).
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Notadamente, conforme ja mencionado, as identidades
surgem a partir da diferenca, isto ¢, da relagio com o “outro”. Soma-
se a isso o entendimento de que a construcio das identidades
remonta a tradi¢do e a manutencio desta, o que ocorre através
do discurso. Dessa forma, os conceitos de identidade e de diaspora
estdo articulados a ideia de existéncia de um passado historico e
legitimador. Por didspora entendem-se os questionamentos acerca do
pertencimento a determinada comunidade, aos elementos que
unem um povo especifico a sua origem e ao futuro redentor que
poe fim ao exilio, a0 dominio, a subjugacio politica, cultural ¢/
ou social.

Partindo desses pressupostos, na Ep{stola do Iémen, a alusao
de Maimonides ao cotidiano em Diaspora inicia-se na introducio.
Nela podem-se destacar trés passagens. A primeira delas ¢ a
sua afirmacio “sou um dos mais humildes mestres da Espanha,
cujo prestfgio foi rebaixado no exilio” (Ep{srola do Iémen, 7, 1).
Maimonides constantemente rememora seu passado cordobés,
apesar de ter vivido pouco tempo de sua vida na Peninsula Ibérica.
No Livro da Sabedoria, ele assina como “Maimodnides, o Sefaradita”,
fazendo duas mencdes: 1) aludindo mais uma vez ao seu passado
cordobés e a seu cotidiano de exilio; e 2) expressando sua admiracio
ao filosofo Aristoteles e, por consequéncia, a filosofia grega, a quem
¢ referenciada a expressio “O Estagirita”.’

Outra importante alusio diasporica se faz na passagem
“Se Deus nio estivesse conosco € se nossos pais nao tivessem nos
ensinado, eu nido teria conseguido 0 pouco conhecimento que
adquiri e do qual compartilhei sempre” (Ep{stola do Iémen, 7, 9-11).
Destaca-se, nesse ponto, o trecho “se nossos pais nio tivessem nos
ensinado”, o que permite pensar que o estudo da tradigio judaica
obteve sucesso na Diaspora pela tradi¢ao dos ensinamentos que sao
passados de pai para filho, e também facilitados pelos trabalhos das
academias rabinicas ¢ dos comentarios dos gueonim. Em terceiro,
ainda ¢ na introducio que o Rambam diz:

7 Estagirita faz referéncia aquele nascido na antiga cidade de Estagira, na Macedonia,
regido onde atualmente ¢ a Grécia.
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Quanto ao resto das perguntas constantes de sua carta sobre as
quais vocé pede uma resposta, achei melhor usar a lingua drabe e
a sua mancira de expressdo para que todos os leitores pudessem
compreender, incluindo as criancas e mulheres, porque a resposta
concerne a todos ¢ convém fazé-las por todas as comunidades.

(Epistola do Iémen, 9, 1-6).

. / . . . ~
Essa carta escrita pelo Rambam ¢ uma das principais fontes
no que diz respeito ao sentimento de povo que vive em dispersio. E
~ . A . ~ . - . -~
frequente Maimonides afirmar que os judeus estdo com os “coracdes
~ ! ! .
fracos” e as “mentes confusas”, ¢ que ¢ perceptivel que isso, para o
14 . A . . . .. A
autor, ¢ resultado da convivéncia como minoria religiosa. Ao Iémen
ele escreveu:
NOSSOS Corzlgées estao fraCOS € Nnossas mentes COnfl.lSaS pOr causa
destas tCTr{VCiS Ca]ﬂn’]idades que trouxeram conversao FOT(;ad:l
a0 Nnosso })OVO7 alcangaﬂdo duﬁs extremidﬂdes dO Tﬂul’ldo, (0]

Ocidente ¢ 0 Oriente. O povo judeu estd no centro ¢ sob ataque
de ambos os lados. (Epistola do Iémen, 10, 8-13).

Passagens em tons semelhantes sdo recorrentes em diversas
obras ¢ estudos sobre Maimonides. Destaca-se a sua justificativa
para ter compilado o Mishn¢ Tord, no qual afirma que “Em nossos
dias, intensificaram-se as vicissitudes ¢ as aflicdes mais severas e
todos sentem a pressio de tempos dificeis” (Mishne Tord, Livro da
Sabedoria, Intr.).

Nesse sentido, tanto na Epistola ao Iémen quanto no Livro
da Sabedoria ¢ no Guia, trechos que fazem referéncia ao cotidiano
na diéspora S0 frequentes. Sdo passagens que, em sua maioria,
afirmam sobre a capacidade dos judeus de se manterem firmes ao
conhecimento e exercicio da pratica religiosa. No Guia, por exemplo,
o “perplexo” ¢ aquele que, apesar de todo o conhecimento religioso e
filosofico, de alguma maneira ainda esta preso as concepgoes que o
desviam da verdade divina (Guia, Intr.).

E possivel que tais concepcdes podem ser fruros da
convivéncia com outras tradigées religiosas na Di:ispora, seja
pela dificuldade ao acesso aos escritos filosoficos arabes e gregos,
seja pelas ideias e pelo cotidiano que circundam as comunidades
judaicas. O mesmo pode-se notar em:
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Vocé escreve que as mentes de algumas pessoas tornaram-se
enevoadas. Como a incerteza arrebata seus coragoes, sua fé comega
a estremecer e sua esperanga vacila. Outros nio perderam a fé,
nem ﬁ'aquejaram ou ficaram com medo. (Epfs[ola do Iémen, 12, 4).

Contudo, nessa mesma passagem, ha a afirmacio de esperanga
em “outros nao perderam afé”, aos quais os escritos do Rambam sio
destinados.

Insta salientar, também, o “outro” sobre a perspectiva
maimonidiana. Na Episcola do I¢émen, ha duas formas pelas quais
tentam subjugar o Judaismo. A primeira forma ¢ aquela adotada
pelos que “tentaram derrubar nossa religidgo pela forca, pela
violéncia e pela espada” (Epistola do [émen, 16, 16-18). Ja a segunda
maneira, consiste

nos mais inteligentes e mais educados entre os reinos, como os
romanos, persas ¢ gregos. Eles também tentam derrubar nossa
religido ¢ erradicar nossa Tord, mas cles o fazem por meio de
al‘gumentos ¢ pel‘guntas que 1m'clg1n'clm Eles tentam destruil‘ a ’I‘Ol‘(’l

¢ apagar seus vestigios com os seus escritos. Os tiranos tentaram
. 14 14 A
fazer assim também com as suas guerras. (Eplsrola do Iémen, 17, 1).

. . A . .

Nos trechos acima, Maimonides aborda sobre os tipos de
conversoes Sobre as C[uais (N judeus estavam inerentes: a conversao
forcada ¢ a conversio por argumenta¢io. Num momento posterior,
ele descreve sobre os dois grupos religiosos que tentaram subjugar 0

li o1 ! ~ . -
Judaismo utilizando-se de ambos os métodos. Sobre os cristios, ele
aﬁrm& que

concebera um plano para reivindicar a profecia e estabelecer
uma nova religido [...] Declararam publicamente que ambas as
revelacoes foram dadas por Deus. Pretendiam levantar duvidas
e espalhar confusio em nossos coragdes. A nova religiﬁo dizia
acreditar no mesmo Deus mas que eles seriam os receptores de
uma nova série de preceitos. Com isso tinham a esperanca de
destruir a nossa Tord'. (Epistola do [émen, 20, 5).

Maimonides afirmou que Jesus Cristo levantou-se como o
Messias predito pelos profetas anteriores e interpretou a Tora
a sua maneira com o intuito de destrui-la, alterando todos os

. al ! ! . . / A
preceitos. Contudo ¢ necessario frisar que a Epistola do Iémen

possui um tipo especifico de publico, logo tendo um discurso
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definido. As cartas de Maimonides serviam de orientagdes para
comunidades judaicas ou judeus que estavam passando por

periodos de dividas, de afli¢ao ou de intolerancia religiosa.

No Livro da Sabedoria, também ha passagens em que o
Rambam disserta sobre as outras religides monoteistas. Uma critica

20 Cristianismo aparenta estar no seguinte trecho:

Por outro lado, se um profeta surgisse realizando milagres ¢
maravilhas, ¢ tentasse negar o cardter profético de Moisés, o Nosso
Mestre, nds nio teriamos que ouvi-lo e terfamos toda a certeza de
que aque]es mﬂagres foram feitos por artes ocultas e magia, pois
a profecia de Mois¢s ¢ bascada em milagres. (As Leis Fundamentais

da Tora, 8, 3).

Adiante ele questiona ao leitor:

Ja que apenas aceitamos milagres por estarmos submetidos ao
mandamento que nos foi dado por Mois¢s, de que maneira nds, sob
a evidéncia de tal milagre, poderiamos aceitar como profeta um
homem que busca repudiar a profecia de Moisés, de cuja verdade

i L . .
temos a evidéncia de nossos proprios olhos? (As Leis Fundamentais
da Tord, 8, 3).

Pelo seu carater didatico, no Livro da Sabedoria, o Rambam
¢ mais incisivo quanto ao tratamento que deve se dar ao falso profeta.
Repete diversas vezes que nido deve ser seguido, que nada deve ser
alterado da Tora e que de maneira alguma o verdadeiro profeta
iria contra a Lei judaica e Mois¢s. Somado a isso, Maimonides frisa
que um profeta jamais fundara uma nova religido por duas vezes. A
primeira afirmacio se encontra em:

A resposta é que o profeta aqui mencionado vira nio para fundar
uma religiﬁo, mas para conscientizar as pessoas sobre as pa]avras
da T()r'c!l (& pal‘a exorcar que nao as transgl‘idam7 como f‘eZ () ﬁlt]mo

dos profetas: ‘Lembra-te da Lei de Moiscs, meu servo’ (ML 3:22).
(As Leis Fundamentais da Tord, 9, 2).

E a segunda, conforme ¢ possivel observar abaixo:

Ele [o profeta] pode até mesmo instruir um individuo em re]agﬁo
aos seus assuntos particulares [..] Dizer estas coisas e outras
afins estd entre as fungdes do profeta, mas nao fundar uma nova
religiﬁo, nem acrescentar ou retirar um mandamento da Lei. (As
Leis Fundamentais da Tord, 10, 4).

259



Lugares de poder e de conflito no contexto tardo antigo e medieval

No entanto, ¢ possivel depreender uma ressalva no que diz
respeito aos muculmanos no Livro da Sabedoria e, como, na Epistola
ao Iémen. Nesses escritos, Maimonides ¢ mais brando na critica a
cles, visto que o Isla possui algumas similaridades com o Judaismo,
em especial a nio idolatria e as normas dietéticas. Talvez esse
abrandamento também seja resultado de seu cotidiano de certa
forma estavel, principalmente sob o dominio de Saladino, bem
como do acesso ao conhecimento da filosofia grega permitido
pelas tradi¢des feitas do grego para o arabe. Em referéncia aos
muculmanos, o trecho abaixo exemplifica:

Os trés grupos que tentaram nos eliminar: quer dizer, aque]e que
tentou nos subjugar pela espada, o segundo que procurou nos
derrotar por argumentos ¢ o terceiro que fundou uma religiao

) = ~ A . - /
SCT}’IGH’I‘A]’IEﬁ 4 Nossa, nao terao permanencia ¢ seu sucesso Nao sera

duradouro. (Epistola do Iémen, 30, 1-5).

Outro trecho de exemplo ¢ o seguinte:

por causa dos nossos inumeros pecados Deus nos espalhou
entre essa dominagdo, os drabes, que estdio nos maltratando.
Eles editam leis com o propdsito de nos causar desgosto ¢ para
que nos desprezem [...] Nunca houve um povo que tenha nos
odiado, humilhado ¢ detestado tanto como este. (Epistola do
Iémen, 35, 1).

E perceptivel que, para Maimonides, os eventos politicos
que acontecem no mundo integram a historia da obediéncia do
Povo de Israel a Deus. Entretanto, o posicionamento do Rambam
em relagio aos mugulmanos, ou aqueles que possuem “religido
semelhante a nossa”, ira convergir no entendimento dele sobre as
conversoes for¢adas.

Grosso modo, o grande dilema vivido pelos judeus na
Diaspora ¢ a escolha entre o exilio ou a morte. O Pacto de Omar, a
exemplo, era uma politica de “tolerancia” que misturava elementos
de classificacio dos individuos de categoria inferior aos dominantes,
junto com uma convivéncia minima e, de certa forma, desprezfvel,
calcada na continua possibilidade de conversao ao Isla. No entanto,
apesar de caracterizar uma espécie de tolerancia desdenhada, esse
tipo de politica permitia a pratica do Judaismo.
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. . 1.
Os questionamentos provenientes da escolha entre o exilio,
-~ . A .
a conversao for(s‘ada Ou a morte eram recorrentes, ¢ Malmonldes
/ . . 14 ~
tambem dlSCOTreu Sobre (e} tema7 V1StO que (o de {'undamel’lta]
. A . . . . . . A
lmportanCIa no COtldlanO COMoO minoria dlspersa. AO Iemen, 616
. I . P
defendeu que os judeus que sofrem com politicas de conversoes
forcadas devem:
fugir e continuar a ser fiéis a Hashem. Eles devem refugiar—se
no deserto ¢ esconder-se em lugares desabitados Eles nao devem
pensar na separagio da familia ¢ dos amigos ou ficar preocupados
com a perda de rendimentos. [...] Entdo, com mais razio o homem
sente-se obrigado a deixar a sua casa e sua familia, se isto signiﬁca
preservar a Tora em sua totalidade. [...] Com certeza, quando um

judeu ¢ impedido de seguir a Tora ¢ a fé Divina, ele deve fugir para
um outro lugar. (Epistola do Iémen, 58, 1-10; 59, 1-3; 60, 3-5).

. . /
Contudo seu discurso mais alentador no Epistola sobre a
. ! . ~ .
Apostasia (1165E.C.),na qual afirma ser posswe] que os ]udeus fm]am
terem se convertidos em casos de coa¢do, desde que continuem
. ! ~ . .
pratlcando o Judaismo em segredo e procurem fugir, assim que
/ I . .
possivel, do local de politica radical. Em suas palavras,
Se ele nao se deixa matar, mas viola a Lei por meio da coer¢ao, ele
ndo age corretamente € profana o Nome de Deus por coer¢ao. No
entanto, nio estd sujeito a nenhuma das sete penas, uma vez que nio
encontramos em nenhuma parte da lei, nem em relacio a preceitos
1CVCS cOomo aos gr?lVeS, qualquel‘ lugar Onde () Senhor deiXZl Cl'cer a

punicio aqueles que agem por coer¢ao, mas apenas aque]es que agem
) £ .
voluntariamente. (Eplsrola sobre a Aspostasial, 32, 1-7).

Dessa maneira, na Epistola sobre a Aspostasia, Maimonides tera
um discurso mais brando, no intuito de manter a sobrevivéncia do
povo de Israel. Entretanto, o ideal ¢ aquilo que esta explicito em seu
Livro da Sabedoria, isto ¢, procurar fugir dos lugares que obriguem
aos judeus a profanac¢io do Nome de Deus ¢ a rentncia da Tora (Leis
sobre a idolatria e a conduta dos iddlacras, 10,1).

O Mishn¢ Tord, nio possui 0 mesmo discurso brando que
¢ possivel encontrar em algumas epistolas. Maimonides nesse
codigo ¢ imperativo, e se volta a orienta¢io ¢ a manutencio da Lei
judaica ¢ da pratica do Judaismo acima de tudo. Nesse escrito, o

judeu que nao realiza suas obrigag()es ¢ toma sua parte no pacto
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realizado no Monte Sinai ¢ como se negasse a totalidade da Tora
(Leis sobre o arrependimento, 8, 1).

Identificados os “outros” no contexto de Diaspora judaica,
Maimoénides utiliza-se do discurso de remontar eventos passados
para justificar o caminho trilhado pela comunidade judaica até
aquele momento historico. Essa narrativa 1egitimad0r, conforme
visto, faz parte do individuo que possui sua vivéncia na Diaspora
€ que vive intensamente os questionamentos identitarios que sao
. . - /
impostos por essa situagio (HALL, 2009). Na Epistola do Iemen, ele
relata:

Sofremos opressdes insuportavel e tivemos de aturar suas
mentiras ¢ difamagdes. Todavia, agimos como David se descreve
no VCTS{CLl]OI 'Porém, cCOmo um surdo, nao OU(;O ¢ COMoO um mUdO
que nio abre sua boca (SI. 38:14). Seguimos a adverténcia de

nossos sabios, que disseram para suportar a traicao c a falsidade de
Ismael em siléncio. (Epistola do Iémen, 35, 12).

Somado a isso, ha um aparente desenvolvimento da ideia
de que a Diaspora, e todas as mazelas e dificuldades pelas quais os

judeus estavam passando, haviam sido premeditados

Nesse sentido, ao remontar ao passado, em que perseguicdes
também ocorreram e houve momentos de alternancias de
“tolerancia” e “intolerancia”, Rambam afirma que o sofrimento
tera fim e que isso foi previsto por outros profetas. Logo, ha que se
pensar na profecia, o elemento que une passado e futuro, como um
instrumento identitario. Por exemplo a mencao de uma identidade
(SILVA, 2004) judaica ¢ verificavel em trechos como:

A respeito deste assunto, temos uma profecia Divina através de
Daniel. Ele previu que como resultado da nossa prolongada estada
no exilio e as continuas perseguicdes, muitos abandonariam nossa
fé, porque a divida tomou conta de suas mentes e fez com que
perdessem o caminho. A principal razao deste abandono ¢ que cles
testemunharam nossa fraqueza, em confronto com a dos nossos
opressores ¢ seu poderio sobre nos. Outros nao seriam abalados
pela diwvida. Sua crenga permaneceria firme e inabalavel. (Ep{stola
do Iémen, 13, 1-10).

Pode-se perceber que existe uma tentativa de remontar a

um passado tunico a partir da profecia de Daniel. Sendo assim, as
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Escrituras Sagradas servem de referéncia no intuito de fundamentar
argumentos que permitem manter a conexdo com um passado
judaico que profetizara os infortinios do contexto contemporaneo
ao Rambam. Isso ¢ perceptivel pela quantidade de referéncias ao
pacto entre Deus e os judeus realizado no Monte Sinai e a tradicio

passada desde os tempos de Moisés. Por exemplo:

Saibam que a nossa Tora ¢ o verdadeiro Ensinamento Divino
¢ foi-nos dado por intermédio de Moisés, o mestre de todos os
profetas. Por meio de Sua Tord, Deus nos distinguiu do resto
da humanidade. Como esta escrito: “Tao somente o senhor se
afeicoou a seus pais para os amar; a vocés seus descendentes,
escolheu de todos os povos, como se vé hoje (Dt. 10:15). (Epistola
do Iémen, 15, 1-7).

A introducio Livro da Sabedoria inicia-se com Mois¢s no

Monte Sinai:

Os preceitos que Moisés recebeu no Sinai foram dados juntamente
com a sua jurisprudéncia, como estd escrito: ‘Eu te darei as Tabuas
de pedra, a Tord ¢ o Mandamento’ (Ex. 24:12). “Tord’ se refere a
Tora escrita; ‘Mandamento’, a sua jurisprudéncia. [...] Toda a Tora
foi escrita por Moisés, 0 nosso Mestre, por suas proprias mios, antes
de falecer. [...] A jurisprudéncia’, que ¢ a vontade da sabedoria,
Moisés ndo a escreveu, mas revelou seu sentido aos ancidos, a Josué
e ao restante de Israel [...] A partir dai, estava definida a Lei Oral.
(Livro da Sabedoria, Intr.).

Na Ep{stola, Maimonides destaca a importﬁmcia da Lei judaica,

o que justifica o seu carater verdadeiro e sagrado. Nas palavras dele:

Nunca antes ou desde entio um povo inteiro ouviu a Palavra
Divina ou testemunhou a Sua gloria com seus proprios olhos. O
propdsito disso foi implantar a f¢é dentro de nds para que nada
possa estremecé-la ¢ para nos dar certeza que nos sustentard e
nio nos deixara €scorregar nesses tempos dificeis de perseguicao
continua ¢ conversio forcada, quando estivermos sob a mio
opressora [...] Voces, caros irmios, mantenham a sua f¢é, fiquem
no caminho certo ¢ permanecam fiéis a sua crenca. (Epistola do
Iémen, 45, 3; 8).

. A . ~ !
Maimonides afirma tambeém:
Hashem nos fez especiais por meio de Suas leis ¢ mandamentos.

As outras na¢des reconhecem a nossa superioridade porque somos
guiados pelos Seus principios e estatutos. [...] Como resultado, as
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acoes d do ficar: . ita inveia. Por causa da Tord
nagdes do mundo ficaram com muita inveja. Por causa da Tora,
todos os reis da terra desencadearam o 6dio e a inveja contra nos.
(Epistola do Iemen, 16, 6-8).

As passagens destacadas, portanto, indicam que a Revela¢io
no Monte Sinai ¢ entendida como o evento que garante a Lei
Judaica sua validade absoluta. A consequencia de tal compreensio,
para Maimonides, ¢ perceptivel na sua conclusio de que o objetivo
das outras religioes monoteistas, ou daqueles que nio acreditam no

Judaismo, nio ¢ atacar os judeus, mas sim a propria lei divina.

Consideragdes Finais

Nos escritos maimonidianos abordados, o discurso ¢
continuo no sentido de delimitar uma identidade judaica que faz
parte da tradicdo ininterrupta, iniciada no Monte Sinai, e que

. li . \ . . . ~
conseguira sobreviver as dificuldades impostas pela dispersao
mediante o estudo e o conhecimento da Lei. Dessa maneira, o
Judaismo nio sofreria uma profunda deteriorac¢io nos diversos

contextos sociais e culturais sob os quais estava submetido.

Maimonides, em seu tempo, notou a necessidade de
manutencao do objetivo de propagar o entendimento acerca da
Lei judaica dentre as diferentes comunidades judaicas espalhadas
pela dispersao. Nessa perspectiva, infere-se de seu pensamento que
a sobrevivéncia do Judaismo esta intimamente ligada ao correto
entendimento acerca do poder legitimador do Pacto no Monte

Sinai, das Escrituras Sagradas e da historia do povo judeu.

E nitido que o cotidiano em dispersio trouxe questionamentos
acerca da elei¢io de Israel para os judeus que vivem, especialmente,
sob intensa perseguicio e politicas de conversdes forcadas.
Evidencia-se, assim, que a identificacdo da diferenca entre os judeus
¢ os “outros” e a promessa de um futuro redentor, no qual a dispersio
teria fim, formam um conjunto de elementos que reafirmam a

diaspora como conceito dos estudos culturais.
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Corpo, alma e pessoa no pensamento de
Tomas de Aquino

Cicera Miiller!

/ . . ! .
Para Tomas de Aquino, o corpo por si so, compreendido
! - . Al . .
COMO OSSOS ¢ musculos, nao cra Slgnlflcatlvo. COmO ele entendla
. . . !
haver uma unidade substancial inseparavel de alma (forma) e corpo
I . . ! - . /
(matéria), isto ¢, umarelacio intrinseca entre ambos, esses elementos
em separado nio poderiam configurar um ser em sua totalidade. Na
A . r ! .
obra O ente e a esséncia, Tomas explica que
0 termo ‘corpo’, portanto, pode ser comado em diversos sentidos.
[..] chama-se ‘corpo’ no género da substincia aquilo que tem uma
natureza tal que al se podem designar as trés dimensoes. Estas
trés dimensoes designadas constituem O COrpo no género da
quantidade. Ora, acontece que, nas coisas, uma perfeigﬁo acaba
por atingir uma ulterior perfeicao. E o que sucede como Homem,
que tem uma natureza sensitiva e para além dela a intelectiva.
(TOMAS DE AQUINO, DEE, cap. 2, §. 6, grifo nosso).

Nessa passagem, o intelectual afirma que a palavra corpo pode
ter varios significados. No ambito das substancias, ¢ caracterizada
pelas trés dimensoes: altura, largura ¢ comprimento. No homem,’
porem, como ele adquire a perfeicao do ato agindo sobre a matéria,

1 Mestre em Historia Social das relagoes politicas pela universidade federal do
Espirito Santo. Membro do laboratério LETAMIS. E-mail: cissal muller@gmail.com

2 A palavra homem, aqui, nio ¢ referente ao sexo masculino, mas ao sentido global do
termo, ou scja, seres vivos que gozam de racionalidade. Na leitura das obras consultadas
do Agquinate, somente utilizamos o termo homem, enquanto sexo masculino, quando
diferenciamos o corpo de ambos os sexos.
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! . . . .
a nomenC]atura (- TeSSlgnlﬁcada, dada a pal‘tlcu]al‘ldade humana cm
~ . . li . . A . .
relacdo aos outros seres vivos, isto ¢, a inteligéncia. Ainda sobre o
. A . .

binémio corpo-alma, ele continua
Mas se algo lhe for acrescentado, isso estard para além da significagao
da palavra ‘corpo’, assim concebido. Deste modo, o corpo sera a
parte integral e material do animal, pois a alma estard para além
do que ¢ significado pelo nome ‘corpo’, e serd acrescentada ao
proprio corpo. Por esta razdo, ¢ destes dois principios, isto ¢, da
alma e do corpo, como de suas partes, que se constitui o animal.

(TOMAS DE AQUINO, DEE, cap. 2, §. 6, grifo nosso).

Mediante a citacdo, o corpo, nio tem valor em separado
! . . . ~
da alma. Ele somente sera importante se tiver a adi¢io do que o
! . .
tornara homem ou anlmal. Nesse F)Ol'lto7 no entanto, Aqulno faZ
uma distin¢ao. Ele explica que nao se pode comparar o animal ao
homem, pois 0 primeiro nao possui a operacao intelectiva, apenas a
sensitiva. De acordo com essa perspectiva,
Homem ¢ um animal racional, ¢ nio composto de animal ¢ de
racional, tal como dizemos que ¢ composto de alma e de corpo.
[...] o conceito de animal exprime a natureza da coisa sem a
determinacio de uma forma especial, pelo facto de ser o material
em relagio a ultima perfeicao. Por sua vez, o conceito da diferenca
mencionada, ‘racional’, consiste na determinagﬁo de uma forma
especial. (TOMAS DE AQUINO, DEE, cap. 2, §. 10, grifo nosso).

Tendo compreendido que o corpo, puro e simples, nio ¢
significativo para o intelectual dominicano, devemos entender
como ele explica sua acep¢ao propria para essa ideia, isto ¢, como um
composto entre uma parte animal e outra racional. A essa unidade
bipartite podemos denominar, segundo o proprio Aquino, pessoa.
Para compreender tal conceito, no entanto, ¢ necessario examinar

alguns mecanismos que ele envolve.

A palavra pessoa ¢ de origem latina (persona), e possui um
correspondente em grego (prosopon). Ambos os vocabulos, com o
passar do tempo, deram origem, no ambito teatral, as ideias de
mascara, ﬁgura, personagem e representacao (CUNHA, 2014, p.
117). Na Roma antiga, alguns ritos etruscos foram incorporados
a sociedade, entre eles o emprego das mascaras como distintivo de

clas importantes. Com o passar do tempo e as mudancas ocorridas
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na sociedade romana, a palavra persona, com todo seu peso ancestral,
ajudou a conceber e definir o que era ser cidadio, ou seja, uma

persona civil (MAUSS, 2008).

Segundo Gilson (1962), algumas palavras da filosofia grega,
com o tempo, foram ressignificadas pelas autoridades cristas. Tomas
de Aquino, inclusive, se utilizou muito desse mecanismo para
adaptar a filosofia grega aristotélica a f¢ cristd. Em concordancia,
Baschet (2019) afirma que entre esses termos estdo incluidos os
vocabulos soma (corpo), com o sentido de cadaver, e psyché (alma),
com o sentido de esbog¢o de pessoa, porém sem consciéncia e eterna,
por continuar a existir mesmo apds a morte. A partir dos séculos VI
e Va. C., soma ¢ psyché sofrem uma mudanca de acep¢io, a partir da
qual a primeira passou a referir um COTrpo Vivo em sua totalidade e
a segunda relacionou-se fortemente a aquisicao de uma consciéncia,

opondo-se a primeira.

Pautado nessas concepeoes dualistas, Platao defendeu que a
alma era dividida em trés esferas: racional, irracional e apetitiva;
destas, apenas a primeira seria imortal. A partir disso, o corpo
humano passou a ter uma composicao ternaria, ideia que foi
muito defendida pelos neoplatonicos, entre os quais se encontrava
Agostinho de Hipona (354- 430 d. C). Essa divisao foi enfatizada
pelo Cristianismo alexandrino (seculos II ¢ 11T d. C.) e chegou a
influenciar a exegese, que via trés niveis de interpretacao exegética.
Uma posicao contraria a essa triparti¢io foi tomada por Aristoteles,
em quem Tomas de Aquino se inspirou para desenvolver suas
teorias. Para o Estagirita, a relagéo entre soma e psyché Nnao era vista
de maneira dualista, mas por meio da conexio, como uma dupla
inseparavel, constituida por forma/materia (BASCHET, 2019).

Schmitt (2017b) afirma que foi Paulo de Tarso que lancou
a primeira sintese cristd da representa¢io de corpo e alma, mas,
a0 longo do desenvolvimento do Cristianismo e do medievo, essa
concepgio foi anexada a outras ideias. A influéncia grega sobre os
dogmas cristaos ¢ inegavel, mas esta passou por uma adaptacio
aos preceitos teologicos. A primeira no¢io de alma ¢ oriunda de
Platao, que acreditava que ela nio poderia ser algo criado, mas
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era preexistente, fazendo do corpo sua morada temporaria. Essa
crenga ¢ a responsavel, em grande medida, pela desvalorizacio
corporea ¢ sublimacao das potencialidades da alma. No inicio
do Cristianismo, esse descaso com o corpo, devido ao endosso
paulino de que a parte carnal do ser deveria ser rechagada, fez
com que grupos cristdos mais radicais (cenobitas e anacoretas) se
refugiassem no deserto, a fim de obterem um contato mais intimo

com o divino.

As discussoes sobre o conceito de pessoa na Otica crista
ficaram mais fortes a partir do s¢culo IV, com os debates teologicos
sobre as questdes cristoldgicas, trinitarias e sobre a imagem e
semelhanga de Deus no homem. Desde a Patristica o conceito
de pessoa era exaustivamente discutido nos meios clericais.
Agostinho de Hipona em meados do século 1V, ]a' debatia esse
tema a partir do principio da composicio dupla do ser, posicio
que o Aquinate também defenderia no século XI11. Entio, desde os
primeiros s¢culos da cristandade, as autoridades cristas pensavam
a constituicao do ser a partir da uniao de corpo e alma, ainda
que, diferentemente de Aquino, para o bispo hiponense, a alma
era a parte superior desse composto e o corpo era submisso a ela

(PIRATELIL; OLIVEIRA, 2008).

De acordo com Schmite (2017b), ha diferencia¢des
importantes entre as nocoes de pessoa, alma e corpo no campo
teologico cristao medieval. Uma delas ¢ que, palavras como anima
€ corpus, muito utilizadas nos textos medievais, eram comumente
colocadas como antagdnicas, mas ora eram empregadas para definir
os componentes de pessoa, ora no sentido metaforico. Ambas
passaram da linguagem erudita para a vernacula e sao resultado de
um longo processo de fusdo cultural entre as concepcdes pre-cristas

greco-romana e Cristas, tanto orientais quanto ocidentais.

Percebemos, ao longo de nossa pesquisa, que Tomas de
Aquino, na Suma Teolo/gica, prega uma uniao amiga/vel entre corpo
¢ alma, diferentemente do que era defendido pelos pais da Igreja.
Essa concepciao de harmonia entre as duas partes que compunham

o ser ¢ 0 cume de um pensamento que ja vinha sendo desenvolvido
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ha algum tempo. Segundo Pirateli e Oliveira (2008), no se¢culo XI1I,
existiam duas linhas de pensamento sobre o conceito de pessoa
que estavam em voga. A primeira era defendida por Hugo de Sao
Vitor (1096 d. C.- 1141 d. C.),’> que acreditava que o homem era
composto por um corpo e por uma alma, sendo esta superior, por
isso Deus teria feito 0 homem a sua imagem e semelhanca a partir
dela, que ¢ a parte mais valorosa. Nessa perspectiva, o corpo era
uma espécie de acréscimo, pois como a alma era um ser racional,
clanio precisaria necessariamente do corpo para formar algo, mas

sim para se unir a ele.

Baschet (2019) afirma que Hugo de Sio Vitor, acreditava
em uma re]agﬁo fortemente positiva (amicitia) entre alma e corpo.
Alguns tedlogos contemporaneos a ele desenvolveram o conceito
de unibilitas paraexpressar a vocacao que a alma possu{a de se juntar
ao corpo. Dentro desses conceitos, corpo e alma deixaram de ser
vistos como rivais para serem apreciados como grandes amigos que
desejavam a presenca um do outro. Por causa disso, nio poderia
a parte superior, a alma, odiar o corpo. Sendo assim, podemos
perceber que nio ha nesse pensamento uma concep¢io dualista,
pois haveria, na re]agﬁo entre os dois elementos constitutivos do
ser, fortes lacos de amor e amizade. Ao mesmo tempo em que a
alma concedia dons para o corpo, este garantia a protecio que

aquela necessitava.

A segunda linha de pensamento era representada por
Gilberto de La Porrée (1070 d. C.- 1154 d. C.), que defendia uma
visdo integral do homem. Para ele, a pessoa era composta por corpo
¢ alma, mas nenhum dos dois, em separado, poderia ser considerado
como homem, mesmo levando em consideracio a eternidade da
alma. Essas duas concepgoes, em especial a primeira, vigoraram
at¢ o final do s¢culo XII ¢ inicio do XIII, quando comega a ganhar
forca a ideia aristotclica de igualdade na unido de corpo e alma

(PIRATELIL; OLIVEIRA, 2008).

3 “Sd0”, neste caso, nio ¢ referente a santidade, mas sim a escola da qual Hugo fez parte
¢ na qual se tornou uma figura ilustre. A Escola de Sao Vitor se destacou no desenvolvimento
de teorias nas dreas de ciéncia, filosofia e teologia (REALE; ANTISERI, 2005).
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O Aquinate desde o inicio de seus estudos académicos
manteve contato com as teorias aristotélicas. Uma delas foi a
hilemorfica, que ¢ importante para a compreender o conceito
de pessoa desenvolvido na Suma Teologica. De acordo com Chaves
Sobrinho (2010), a teoria hilemofica, que teve sua origem na
filosofia platdnica, foi aprimorada por Aristoteles e, séculos mais
tarde, aperfeicoada e aprofundada pelo intelectual dominicano,
para explicar a unidade substancial que compunha o homem.
Chaves Sobrinho (2010) afirma que a palavra hilemorfica, de
origem grega, vem da jun¢io de hylé e morphé, que significam,
respectivamente, matéria ¢ forma. O hilemorfismo definia que
todas as coisas no mundo eram formadas de matéria-prima e de
forma substancial. O hilemorfismo tinha por objetivo descobrir
a arche, isto ¢, o elemento primordial, imutavel e originario de
todas as coisas. Nele, tudo no mundo era formado através de duas
diades fundamentais: forma/matéria e poténcia/ato (CHAVES
SOBRINHO, 2010).

De acordo com Beuchot (1993), Aristoteles estava em busca
de descobrir qual era o segredo do movimento universal, por isso
definiu, com base na observacao da transformacio perene dos seres
visiveis, que havia nessa constante mudanca das coisas um elemento
que era fixo e outro movel. Esses elementos foram denominados
respectivamente de forma e matéria. Nessa logica, todos os entes*

!/ .
SENns1vels eram compostos por ClCS.

Enquanto a forma era o princ{pio basilar de tudo, a matéria,
por sua vez, poderia ser duas coisas: materia primeira ou materia
segunda. Isso ia depender de sua unido ou niao com a forma. Quando
a forma atuava sobre a matéria, essa passava a ser materia segunda,
vistvel e informada, no sentido de tomar forma de algo ou alguém.
Poreém, se a forma nao agisse sobre a matéria, essa permaneceria
matéria primaria, invisivel e desforme. E com base nessa concepgao
de forma e materia que o Estagirita lancou mio de outros dois

4 Tomis de Aquino explica que podemos compreender o conceito de entes como
[..] a verdade das proposicoes [...] tudo aquilo de que ¢ possivel formar uma proposicio
afirmativa, mesmo que nao corresponda a nada na realidade. E neste sentido que as
privacdes e as negagdes sdo designadas ‘entes’ (TOMAS DE AQUINO, DEE, cap. 1, §. 1).
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conceitos, ato e poténcia, que complementam os dois primeiros.

Segundo Chaves Sobrinho,
Poténcia ou potencialidade ¢a possibilidade ou capacidade do
elemento mutavel de receber novas formas ou de pcrdcr a anterior.
Na aquisi¢io da forma estd a ;jgrpusao e na perda da ja existente
a degradacio do ente. O ato ¢ o ser ja informado, realizado,
possuidor da perfeicio que lhe ¢ propria [...]. Enquanto a poténcia ¢
a caréncia de um ser que pode receber nova perfeicdo, o ato ¢ a perfeicdo
por ele recebida. Com essa doutrina Aristoteles explica 0 porqué do
movimento. Todos os entes compostos ou contingentes formam
uma hierarquia de perfeicoes desiguais, uns as possuem em maior
grau, outros carecem daquelas que nio tém e na passagem dessa
caréncia ao ser, isto ¢, da poténcia a0 ato, ¢ que se realiza o
movimento. (CHAVES SOBRINHO, 2010, p. 3, grifo nosso).

Entao, Compreendemos que a matéria primeira ¢
potencialmente alguma coisa, mas precisa da a¢io da forma, que ¢ o
ato, agindo sobre ela. Sobre isso, podemos dar o seguinte exemplo:
uma semente pode vir a ser uma arvore, por isso tem a potencialidade,
ou scja, a possibilidade de se tornar algo — neste caso, arvore —,
mas somente se transformara se ocorrer a germinacio. Essa ¢ a acdo
do ato (o principio motor). Se ele nio atuar sobre a semente, ela

nunca expressara sua potencialidade, que ¢ ser arvore.

Dito isso, a pessoa, assim como qualquer outra coisa na
natureza, também ¢ formada a partir desses conceitos. Como
h Q . A L / I . . .
argumenta Beuchot (1993), um COrpo organico ¢ a materia primeira
do composto humano, enquanto a alma (parte racional e primeira
! . ! .
desse composto) ¢ forma substancial. Ela ¢ o que anima o corpo.
Unidos, corpo e alma, ou seja, materia e forma, constituem a
. . . !

unidade substancial do ser. Segundo Aristoteles,

substancia ¢ um dos géneros do ente. Ela ¢, numa primeira

A(,(,p(tdO mdtLI‘ld (6] quc 1’140 (, por Sl mesmo, este Aléo noutra

acepcio, ¢ a forma scgundo a qual ja ¢ dico este aléo e 0 aspecto;

¢, numa tercella ALCpng, € (6] LOmpOStO d;l materla ¢ d;l forma.

e A . ~ / .

Ora a materia € potencm, enquanto a forma ¢ acto. E isto de duas
. ’ / /.

maneiras: numa, como O ¢ O saber; na outra, COmo 0 € O €Xercicio

do saber. (ARISTOTELES, De an., 2. 412a5).

Segundo  Baschet  (2019), Tomas de Aquino deu

continuidade aos estudos hilemorficos aristocélicos que jz’t haviam
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sido iniciados por seu mestre Alberto Magno, mas foi o Aquinate
quem levou essa teoria ao extremo. Na perspectiva aristotclica a
alma (substancia) ¢ compreendida como uma entidade auténoma
anexada a um corpo (matéria). Sendo assim, o homem deixa de
ser visto como a unido de duas substancias em separado para ser
concebido como um composto substancial (corpo/alma) em que

um depende necessariamente do outro.

O conceito de pessoa ¢ definido por Tomas de Aquino na
Questao 29 da Suma (TOMAS DE AQUINO, ST, Ia), embora seja
também abordado em questdes anteriores (27 e 28, no mesmo
tratado) e recomado em outros pontos ao longo da obra. Em cada
ocorréncia, sdo trazidos outros componentes que ratificam o que
ja foi explanado ou informacoes complementares. Esse principio,
portanto, comeca a ser discutido nas duas Questdes anteriores a 29.
Na 27, ¢ debatido o mistério da Trindade, ja na 28, sao analisadas
as relagées internas da Trindade divina. Ambas sio Complementos
importantes para a compreensdo plena do assunto exposto na 29
(TAVARES, 2014). Todavia, como nosso escopo ¢ nesse momento,
mais historica que filosofica, sobre o corpo na dtica tomasiana, nio
nos aprofundamos nas Questdes 27 ¢ 28, pois estas abordam pontos
que nio nos cabem por agora. Em relagio a perspectiva de corpo
mais especiﬁcadamente, 0 assunto ¢ esclarecido no Tratado da criacdo

corpérea (Questio 65) e no Tratado sobre o homem (Questdes 75 ¢ 76).
Na Suma Teologica, Questio 29, ¢ definido que

Mas ainda, de modo mais especia] e perfeito manifesta-se o
particu]ar ¢ o individual nas substancias racionais, que sdo
senhoras dos proprios atos; ¢ ndo somente sdo levadas, como os
outros, mMas agem por si mesmas; pois, 0s aros sio de natureza
singular. E, portanto, entre as outras substancias, os individuos de
substancia racional tém certo nome especial, a saber, o de pessoa.
E por isso, a predita deﬁnigﬁo de pessoa, acrescenta-se substancia
individual, para significar o singular no género da substancia; e
acrescenta-se mais de natureza racional, para exprimir o singular
na ordem das substancias racionais. (TOMAS DE AQUINO, ST,
la, q. 29, a. 1, sol.).

A substancia racional referida na passagem ¢ a pessoa/

homem. Este ser, justamente por ser racional, ou seja, por possuir

274



Pablo Gatt & Sérgio Alberto Feldman (org.)

. . . ! Py
a capacidade intelectiva, ¢ dono de suas acoes e pode fazer o que
achar mais conveniente, pois usa a razao para norcear suas decisoes.
4 . . ~

Tomas de Aquino ainda afirma que
o composto de tal matéria ¢ de tal forma ¢ por natureza
hipdstase ¢ pessoa. Assim, a alma, a carne, os ossos sio da
esséncia do homem, mas tal alma, tal carne e tais ossos sio da
esséncia de tal homem. Logo, a hipdstase ¢ a pessoa acrescentam
a nogdo de esséncia a de principios individuais; nem sao o
mesmo que a esséncia, nos compostos de matéria e forma, como
dissemos, quando tratamos da simplicidade divina. (TOMAS
DE AQUINO, ST, Ia, q. 29, a. 2, ad] 3).

N . _ . /
Sendo assim, na solu¢do do artigo 3, ¢ afirmado que pessoa

/ . ! . .

¢ referente aquilo que ha de mais perfeito em toda a natureza e o

que subsiste na natureza racional. No adjunto 2 do mesmo artigo,

/ -

¢ posto que, apesar da palavra pessoa nao ser a melhor forma de se

. . . . . ! .

dn‘lgn‘ a Deus, F)Od.e’se7 mesmo assim, COl’lSldel‘a—lo dessa maneira,

porque
de serem representados nas comédias e nas tragédias certos
vardes famosos, veio a usar-se o nome de pessoa para significar
os homens revestidos de certa dignidade; ¢ dal o costume de se
chamarem pessoas, nas igrejas, aos que tém alguma dignidade.
Por isso certos definem como pessoa a hipdstase com propriedade
distinta pertencente a digm'dade. E como muito digno ¢ o subsistir
em a natureza racional, por isso se chama pessoa todo individuo
de natureza racional, como vimos. Ora, a dignidade da natureza
divina, excedendo toda dignidade, também, a esta luz, convém a
Deus 0 nome de pessoa, por exceléncia. (TOMAS DE AQUINO,
ST, Ia, q. 29, a. 3, adj. 2).

Diante disso, torna-se necessario entender como funcionam
0s mecanismos que atuam sobre o corpo para torna-lo uma
pessoa. Comecemos por aquilo que O anima, ou seja, a alma.
Ela, na concepcio teoldgica medieval desenvolvida até aquele
momento, era considerada a parte mais nobre do ser humano, mas
foi ressignificada e passou a ter valor somente atrelada ao corpo,
encarado, a partir de entdo, como fundamental para que a alma
exercesse suas capacidades cognitivas ¢ perfeicio total. Nessa
perspectiva, para Tomas de Aquino, a separagio deles era vista

como algo contra a naturcza (contra 7”[01[111’6”’?’1).
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. ' / .
Segundo Beuchot (1993), Tomas, para alem do uso da teoria
. 11 . / . - . .
aristotclica hilemofica na explicagio da ideia de pessoa, acrescentou
!/ A . . A . . A . . .

a diade esséncia e existéncia na dinamica da unidade substancial.

~ . . . A . A .

Segundo o intelectual dominicano, em O ente ¢ a esséncia, a esséncia

deve ser tomada a partir da primeira compreensao de ente, ou seja, a

. - A [ . / !
divisao em generos.” Sendo assim, ela ¢ o que ha de comum em toda
a natureza dos diversos tipos de entes. Por ser pura e verdadeira, a
A . ! A . .

essencia esta tanto nas substancias simples quanto nas compostas.

Sobre isso, 0 Aquinate afirma que
Nas substancias compostas conhece-se a forma ¢ a matéria, como
no Homem a 'rllm'rl c o COrpO. Porém, nao se pOdC dizer que apenas
um ou outro deSSeS COmpOStOS é que é a eSSéﬂCiﬂ. [] a eSSéﬂCiﬁ é
aqui]o que é signiﬁcado pela deﬁnigio de uma coisa. [...] a deﬁnigﬁo
das substancias naturais nao inclui apenas a forma, mas tambem a
matéria, pois de outro modo a defini¢io das substincias naturais
nio diferiria das defini¢des matematicas. [...] Assim, ¢ evidente
que a esséncia Compreende a matéria e a forma. (TOMAS DE
AQUINO, DEE, cap. 2, §. 1-2).

Hugon (1998) explica que, para Tomas, a existéncia era
referente aquilo pelo qual a esséncia era, pois esta era a derradeira
atualidade de toda forma e nada poderia vir depois dela. Em
consondncia com esse pensamento, Beuchot (1993, p. 40, traducio
nossa) afirma que “a esséncia compreende a matéria ¢ a forma e
a existéncia ou ser (esse) completa a esséncia, aperfeicoa-a e da-
lhe atualidade como uma coisa existente. Este ato de ser vem da

A . - /. . " ”
substancia nio por parte da materia, mas sim da forma”.

Dentro dessa concepgao, Aquino fez outra importante
diferenciacio a respeito da alma. Segundo Gilson (1962), o Aquinate
manteve a compreensdo tradicional de alma humana como uma
substancia, mas mudou seu significado. Diferentemente do que era
para os gregos, em especial Platdo, a alma humana para o Aquinate
era compreendida como independente ¢ autdnoma. O que havia
para ele era uma substancia espiritual, comum para os homens e
para os anjos; nos seres angelicais, porém, ela seria separada de

uma forma corpérea, enquanto nos humanos, niao. Nestes, a alma

5 A palavra género, para Aquino, nio possui relagdes com a teoria de género exposta
por Joan Scott (1995) ou alguma outra tedrica dessa vertente historiografica.
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recebe o nome de substancia intelectual e a essa intelectualidade ¢
atribuido o principal indicio da espiritualidade do homem.

O entendimento do que ¢ alma ¢ basilar para a compreensio

da complemdade do conceito tomasiano de pessoa. Na Questao 75
(Da alma em si mesma), o Aquinate afirma que

chamamos alma ao princ{pio primeiro da vida. Pois, embora a]gum

corpo possa ser um certo principio da vida, como o coragio o ¢,

no animal; contudo nao pode ser o prmuplo primeiro da vida de

qualquer corpo. Ora, ¢ manifesto, ser prmc1p10 da vida ou vivente

nio cabe a0 corpo como tal; do contririo todo corpo seria vivo ou

princ{pio davida.[...] Por onde aalma pr inu’piop; imeiro da vida nao

é corpo, mas o ato dele, assim como o calor, principio da calefacao,

nio ¢ corpo, mas um ato do corpo. (TOMAS DE AQUINO, ST, Ia,
g. 75, a. 1, sol, grifo nosso).

Nessa afirmativa, Tomds de Aquino concorda com as
proposicoes aristotelicas em relacio a alma ao dizer que ela ¢ ato de
um corpo, ou seja, que ¢ ela que da vida ao objeto. Na objec¢io das
duas primeiras opinides contrarias, exposta no mesmo artigo 1, ¢
dito que o corpo nio ¢ movido por si s6. Como os antigos filosofos
da natureza nao sabiam diferenciar ato e poténcia, diziam que a
alma era corpo, mas Tomas afirma que: “Ha, porém, outro motor
movido, ndo por si, mas por acidente e que, por isso, nio move o
movido sempre uniformemente; ¢ tal motor ¢ a alma. E ha, ainda,
outro motor nio movido por si, e que ¢ o corpo” (TOMAS DE
AQUINO, ST, Ia, q. 75, a. 1, adj.1).

No artigo 2 (se a alma humana ¢ algo de subsistente) na mesma

- . « .. . /.
Questdo, o Aquinate responde que: “admitir-se que o principio
da operacio intelectual, a que chamamos alma do homem, ¢ um
certo princ{pio incorpéreo ¢ subsistente. [...] Logo conclui-se que a

alma humana, chamada intelecto ou mente, ¢ algo de incorporeo e

subsistente” (TOMAS DE AQUINO, ST, Ia, q. 75, a. 2, sol).

A partir desse momento, o dominicano deixa claro que a
alma humana ¢ uma operacio intelectual e ¢ por meio dela que o
homem ¢ capaz de distinguir as coisas. Esse ponto ¢ importante
para nos porque essa ¢ uma particularidade do ser humano que o
diferencia dos outros animais. Na resposta ao adjunto 3 da mesma
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Questdo, o Aquinate afirma que: “O corpo ¢ necessario para a a¢ao
do intelecto, ndo como o 6rgio pelo qual tal agdo se exerce, mas em
razdo do objeto; pois os fantasmas® estdao para o intelecto como a
cor para o sentido” (TOMAS DE AQUINO, ST, Ia, q. 75, a. 3, adj.
3). Na unidade substancial que Tomas de Aquino defende, o corpo
depende da alma; no caso do homem, do intelecto.

A Questao 84 (Por meio do que a alma, unida ao corpo, intelige
as coisas corporeas) estabelece que ¢ por meio do intelecto que a
alma conhece as coisas imateriais, necessarias e universais. Ou seja,
éa mtehgenaa que proporciona esse conhecimento para a forma
(alma) da macéria (corpo). Aquino defende algo semelhante na
Suma Contra os Gentios, ao dizer que: “a alma necessita do corpo
para conseguir o seu fim, pois ¢ mediante o corpo que adquire a
perfeicao do conhecimento e da virtude. Ora, separada do corpo, a
alma nao retorna ao estado em que recebe a perfeicio pelo corpo”
(SCG, L. 3, q. 144). Na solucio do artigo 4 (Se a alma ¢ 0 homem) da
Questdo 75, Aquino aborda pontos importantes. Ele afirma que se
pode entender a alma do homem de dois modos
De um modo, que 0 homem ¢ a alma, mas nio este determinado
homem, composto de alma ¢ corpo [..] de outro modo, pode-
se entender no sentido em que uma determinada alma seja um
determiﬂado holﬂem. E iSSO se poderia sustentar se se Cstabelecesse
que a operacio da alma sensitiva fosse so dela, sem o corpo, porque
as operagoes atribuidas ao homem conviriam s6 a alma. [...] homem
¢ uma alma que usa de um corpo. (TOMAS DE AQUINO, ST, Ia,
q- 75, a. 4, sol.).

Tomas de Aquino, embasado em Aristoteles (De an., 2.
413b15), acreditava em trés graus de alma, a saber, a vegetativa,
a sensitiva e a intelectiva. Esta tltima, que ¢ prépria do homem,

6 De acordo com Lazarini (2014) ¢ Nascimento (2020), os “fantasmas” (phantasmata)
fazem parte da teoria do conhecimento humano desenvolvido por Tomds de Aquino na
primeira parte da Suma Teologica. O processo complexo do conhecimento inteligivel ¢ a
ponte de ligacio entre a alma enquanto intelecto e¢/ou a mente com o corpo. “Do trabalho
conjunto do sentido comum, da imaginacio, da cogitativa ¢ da memoria resulcam os
fancasmas, rqpidqmcntc identificados com as imagens. Estas constituem o material que
serd iluminado pelo intelecto agente, produzindo as determinagdes inteligiveis (species
intelligibiles) que, recebidas pelo intelecto possivel, o fazem passar ao ato produzindo os
conceitos. Esses serdo compostos ou separados formando proposicoes que expressam o
julgamento intelectual” (NASCIMENTO, 2020, p. 176).
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¢ o que da aele a capacidade para adquirir conhecimento. Na
perspectiva tomasiana, a alma cria uma dimensio especial, a do
espirito. Sendo assim, constituem o conceito de pessoa outros dois
clementos importantes, atrelados ao motor da vida: a inteligéncia e

a vontade.

Na Questao 76 (Da unido da alma e do corpo), o Aquinate
desenvolve oito artigos de resposta para a tematica. Por motivo de
foco e area de atuacao, examinamos aqui as quatro primeiras, que
$40 as que mais nos auxiliam nesta pesquisa. No primeiro artigo,
¢ desenvolvida uma longa resposta, que comeca pela afirmacio
de que o intelecto, que ¢ uma operagio intelectual (alma), ¢ a
forma do corpo humano e princ{pio prim:'{rio da vida. Logo: “esse
principio pelo qual primariamente inteligimos, quer se chame
intelecto, quer alma intelectiva, ¢ a forma do corpo [..]o prindpio
intelectivo ¢ a forma propria do homem” (TOMAS DE AQUINO,
ST, la, q. 76, a. 1, sol.).

No segundo artigo, sio desenvolvidos argumentos que

!/ . . . .
tambeém podem ser vistos na obra tomasiana A unidade do intelecto,
contra os Averroistas. Nesta, 0 autor se contrapde as preposicoes de
Averrois em que este afirma que o intelecto ¢ uma substancia tnica,
dotada de ser, comum a todos os homens, totalmente independente
do corpo e que ndo se une a ele de maneira nenhuma. Ou seja,

nessa perspectiva, todos partilhariam da mesma inteligéncia
(NASCIMENTO, 2016). No quarto capitulo da obra A unidade do
intelecto, contra os Averroistas, no entanto, o Aquinate afirma que: “se
as almas sdo distintas ¢ o intelecto possivel ¢ uma faculdade da alma,
pela qual a alma entende, ¢ preciso que difira quanto ao nimero,
pois nem ¢ possivel supor que haja uma faculdade numerica tnica
de coisas diversas” (TOMAS DE AQUINO, UICA, cap. 4, §. 84).
Voltando a Questio 76 na Suma Teoldgica, ainda em rela¢io ao
artigo 2, o intelectual dominicano afirma que: “E absolutamente
impossivel que haja um 06 intelecto para todos os homens. [...] ¢
impossfvel que muitos seres, numericamente diversos, tenham a
mesma forma; assim como o ¢ tenham o mesmo ser, do qual a forma

¢ o principio” (TOMAS DE AQUINO, ST, Ia, q. 76, a. 2, sol.).
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Percebemos entio que a Questdio da inteligéncia ¢
fundamental para o composto substancial formulado por Aquino,
pois ¢ atraves dela que o ser humano consegue compreender as
coisas concretas ¢ abstratas que o circundam. Por meio das duas
ﬁmgées que a inteligéncia exerce (a agenteea passiva), o ser adquire
o conhecimento. Ligada a este esta a vontade ¢ como afirma Lauand
(2001), ela, a vontade, ¢ a tendéncia que nos aproxima ou afasta do
mal ¢ ¢ dividida em apetite sensivel e poténcia apetitiva. Esta, que ¢
ligada a0 conhecimento intelectual, pode também ser chamada de

vontade.

Na primeira parte da Suma teologica, Questio 82 (Da vontade),
artigo 1 (Se a vontade deseja alguma coisa necessariamente), o Aquinate
comeca a explicar o que ¢ vontade. Segundo ele, essa pode ser
entendida como um movimento, uma inclinagﬁo para alguma coisa;
tudo o que tende a essa vontade pode ser denominada de voluntario.
Assim como o intelecto necessariamente se alia aos primeiros
principios, a vontade tem como fim dltimo a beatitude. No artigo
3 da mesma Questio, Aquino afirma que a poténcia do intelecto ¢
mais nobre e elevada do que a vontade ¢ acrescenta que: “O intelecto

move a VOl’ltadC diferentemente dO modo pelo qual a Vontade move

o intelecto” (TOMAS DE AQUINO, ST, Ia, q. 82, a. 4, adj. 2).

Na Questio 8 (Dos atos em que ha vontade) da segunda parte
da Suma Teolégica, a deﬁnigﬁo de vontade ¢ retomada e ainda mais
delineada. Nesse contexto, ela ¢ indicada como um apetite racional
que, por sua natureza propria, sO pode desejar o bem, pois esse
nada mais ¢ do que a inclina¢do de quem sente algo, que se volta
para alguma coisa que deseja. Diante disso, o monge complementa
afirmando que, “Portanto, para a vontade tender para alguma coisa,
nio ¢ necessario que exista o bem, na realidade, mas que algo seja
apreendido sob a ideia de bem. E por isso diz o Filosofo: o fim ¢ o
bem ou o que parece tal” (TOMAS DE AQUINO, ST, la-llae, q. 8,
a. 1, sol, grifos do tradutor). No adjunto 1 da mesma Questio, ¢
explicado pelo Aquinate que a vontade tende para o bem e para o
mal, porém se 0 homem deseja o primeiro, foge necessariamente do

segundo. Quando ele esta mais inclinado a buscar o bem, essa a¢io
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pode ser chamada de vontade, mas quando essa esta fugindo do mal,
podemos chama-la de noluntas.

No primeiro artigo da Questdo 9 (Do motivo da vontade),
Tomas afirma que: “o intelecto move a vontade, apresentando-lhe o
seu objeto” (TOMAS DE AQUINO, ST, la-Ilae, q. 9, a. 1, sol.). No
adjunto 3 do mesmo artigo, ¢ reafirmado que: “A vontade move o
intelecto, quanto ao exercicio do ato, pois, o proprio verdadeiro,
perfeigzio do intelecto, esta contido, como um bem particular, no

bem universal” (TOMAS DE AQUINO, ST, la-Ilae, q. 9, a. 1, adj. 3).

Ligado a vontade, esta o livre arbitrio, outro importante
aspecto para compreendermos o conceito de pessoa. Na Questio
17 (Dos atos ordenadas pela vontade), artigo 1 (Se ordenar ¢ ato da
razdo ou da vontade), adjunto 2, ¢ defendido que a liberdade esta
totalmente contida na vontade do sujeito, pois tem como sua causa
a razdo. Desse modo, se a vontade pode se manifestar livremente
sobre objetos variados, ¢ porque a razao tem um leque amplo sobre
as concepcoes do bem, por isso os filosofos afirmam que o livre
arbitrio ¢ o juizo livre da razio, porque essa ¢ a causa da liberdade.

A tematica do livre arbitrio ¢ trabalhada na Questao 83
(Do livre arbitrio). A solugio do primeiro artigo dessa Questio
determina que 0 homem tem sim o livre arbitrio, pois, se assim nio
o fosse, “seriam inuteis os conselhos, as exortagdes, 0s preceitos,
as proibigdes, os prémios ¢ as penas” (TOMAS DE AQUINO, ST,
la, q. 83, a. 1, sol.). Complementa essa afirmativa a ideia de que,
diferente dos seres inanimados e dos animais irracionais, o homem
age com discernimento, pois, através da vircude cognoscitiva, tem a
capacidade de querer ounio querer algo. No adjunto 3, do artigo 1, ¢
exposto que o livre arbitrio ¢ a causa do homem se movimentar, pois
¢ em razio deste que ele ¢ levado a agir. Como vimos anteriormente,
se ele age ¢ porque ele tem a vontade de algo. Aquino argumenta
ainda que
o homem] difere das criacuras irracionais, por ser senhor dos seus
atos. POT Onde Ch’lmam -S€ pTOprl’lmente aQOeb humana@ bO aquelag

dequeo homem ¢ senhor. Ora, senhor das suas acdes 0 homem o ¢
pela razio e pela vontade, sendo por isso o livre arbitrio chamado
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a faculdade da vontade ¢ da razao. Portanto, chamam-se a¢oes
propriamente humanas as procedentes da vontade deliberada.
(TOMAS DE AQUINO, ST, la-Ilae, q. 1, a. 1, sol.).

Avontade e olivre arbitrio estao ligados porque a almahumana
faz a apreensio dos objetos por meio de dois géneros de poténcia:
1) inferior: sensitiva (apetite sensivel ou sensualidade), que implica
em conhecimento; 2) superior: a vontade (apetite intelectual), que
leva ao conhecimento intelectual. E por meio dessas duas poténcias
que o conhecimento ¢ transferido a inteligéncia humana. Isso
inclui afirmar que a mudanga no apetite sensitivo provoca também
altera¢des na vontade. Sendo assim, a vontade, a0 mesmo tempo em
que se inclina as paixdes segue ou nio a estas por meio do uso da

razio e do livre julgamento (arbitrio) (TURMINA, 2014).

. . . ! . !
Ligada a esses dois pontos, vontade e livre arbitrio, esta a
! . ! . . ! . ~ .
tematica dos atos voluntarios e involuntarios. Streﬂmg (2020)
considera que, apesar do Tratado dos atos humanos parecer de cunho
~ I ! . . . \ Py I . -
filosofico, ele esta intimamente ligado as questdes biblicas. Nao
! .
obstante, os argumentos de Tomas de Aquino fazem com que o
. /.
tratado permaneca importante nos estudos sobre a ¢tica humana,
pois o autor atribui a0 homem uma autonomia particular que os
. . - ! . okl
dema]s SEeres no universo nao pOSSuem. Nessa mesma tematlca, 51]\73
(2010, p. 221) explica que:
Segundo S. Tomds, os atos humanos podem ser de duas espécies:
Humanorum actuum autem quidam sunt hominis proprii; quidam
autem sunt homini et aliis animalibus communes'. Os primeiros
sdo chamados 'voluntdrios' (quasi per essentiam voluntarii), uma
vez que sdo suscitados pela vontade, sendo esta um apetite racional.
Os outros sio chamados 'voluntarios imperfeitos’ (quasi per
participatio nem voluntarii), porque sdo suscitados pe]o apetite
sensitivo, com certa apreensdo (ndo propriamente intelectiva): a
apreensio feita pelos sentidos externos e internos. A estes tltimos
o Angélico chama 'passiones animac’.

Os atos voluntarios ou involuntarios possuem um carater
especial para o Aquinate. Ja no inicio do Tratado dos atos humanos,

cle deixa claro que:

N I3 I . \ . .

Como ¢ necessario, pois, chegar-se a beatitude por meio de certos
14 .

atos, ¢ preciso, consequentemente, tratar dos atos humanos, para
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conhecermos os que a ela conduzem ou dela desviam. Mas, como
as operagOes € 0s atos dizem respeito ao singular, toda ciéncia
operativa se completa, considerada em particular. Por onde, a
ciéncia moral, que versa sobre os atos humanos, ha de ser tratada,
primeiro, em universal e, segundo, em particular. (TOMAS DE
AQUINGO, ST, Ia-Ilae, q. 6, prol.).

Na solucio do artigo primeiro da Questdo 6 (Do voluntdrio
¢ do involuntario), respaldado nos argumentos de Aristoteles,
Gregorio de Nissa ¢ Damaceno, o intelectual dominicano define
como voluntario aquilo que tem uma origem interna, porém sofre
acréscimo da ciéncia moral. Ele complementa dizendo que, como a
pessoa conhece o fim da sua obra e age por conta propria, seus atos
acarretam o voluntario em grau maximo. Na resposta ao primeiro
adjunto da mesma Questao 6, ¢ apontado que o inicio intrinseco do
ato voluntario, que ¢ a virtude cognitiva e apetitiva, éo princ{pio
gencrico do movimento apetitivo, embora se mova por uma origem
externa, quanto a outras espécies de movimento (TOMAS DE
AQUINO, ST, la-1lae, q. 6, a. 1, adj. 1). No artigo quinto, ¢ definido
que “O involuntdrio se opde ao voluntario [...] voluntario se chama
nio so o ato procedente, imediatamente, da vontade mesma, mas
também o imperado por ela” (TOMAS DE AQUINO, ST, la-Ilae,
q. 6.a. 5. adj. 1).

Outro ponto que entra na complexidade da unidade
substancial, ou seja, a pessoa em Tomas de Aquino sdo as paixdes,
dedicando um tratado inteiro somente sobre elas na primeira da
segunda parte da Suma teoldgica. Nesse tratado, constam vinte e
sete questdes; as quatro primeiras sio referentes as paixdes de
modo geral e as demais sdo sobre amor, odio, prazer, tristeza,
malicia, Concupiscéncia, coragem, ira e temor. Nesse sentido, as
paixdes sdo os sentimentos que agem sobre o corpo e que podem
ou nio o alterar.

Esses sentimentos sio importantes na conceituagio de
pessoa pelo Aquinate porque, enquanto inteligéncia, vontade e
livre arbitrio estio mais diretamente ligados a alma, as paixoes
sdo mais relativas ao corpo. Segundo Silva (2010), as paixdes so

atos moralmente neutros que pOde ou nao levar (@) 1’101’1’161’1’1 a
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alcancar a beatitude. Complementando esse argumento, Santin
e Oliveira (2012) esclarecem que elas fazem parte das a¢des que
- . . . !
sa0 comuns 20s homens ¢ aos animais. No tratado tomasiano, ¢
defendido que:
Ora, destes trés modos a alma tem paixdes. Assim, quanto a
recepeio, dizemos que sentir e compreender ¢ de certo modo sofrer.
Por outro lado, a paixdo acompanhada de exclusio so existe
seguida de alteragido corporea. Por onde, a paixdo propriamente
dita nio pode convir a alma senio acidentalmente, a saber, na
medida em que 0 cOMpOSto comporta o sofrimento. Ora, ha aqui
diversidade de situagdes; assim, quando tal a]teragﬁo se faz para
pior mais propriamente se realiza a nogio de paixio, do que
quando se faz para melhor, e por isso a tristeza ¢ paixdo mais
propriamente que a alegria. (TOMAS DE AQUINO, ST, la-Ilae,
q. 22, a. 1, sol, grifos do tradutor).

Santin e Oliveira (2012) afirmam haver dois conceitos
importantes para compreendermos as paixdes: a geracdo e a
corrupgio. Segundo eles, quando ha uma mudanca no ser de maneira
positiva para este, chamamos o processo de geracio. Entretanto, se
essa mudanga ¢ negativa, atha a corrupg¢ao. Por isso as paixdes nao
podem ser consideradas, essencialmente, nem boas, nem mas para

0 sujeito.

No artigo 1, Questdo 22 (Do sujeito das paixdes da alma),
¢ frisado que: “Sofrer acompanhado de exclusio e de alteracio ¢
préprio da matéria, e por isso sO afeta os seres COmMpOSLos de macéria
e forma” (TOMAS DE AQUINO, ST, la-1lae, q. 22, a. 1, adj. 1).
Por isso, acreditamos que as paixdes sd0 importantes para o recorte
desta pesquisa, porque elas sio capazes de alterar o corpo, seja
pela geracao ou pela corrupcio. Como afirma Silva (2010), com
exce¢do das trés poteéncias supremas da alma que sdo inorganicas
e espirituais — intelecto agente, intelecto passivo (ou possfvel) e
vontade —, todas as demais s3o organicas ¢ se manifestam em algum
orgao corporal. No artigo 2 da mesma Questio, Aquino afirma que:

o nome de paixio implica que o paciente ¢ acraido pela acao do
agente. Ora, a alma ¢ atraida para o objeto externo, mais pela
virtude apetitiva que pela apreensiva. Pois por meio daquela poe-
se em relagﬁo €om as coisas mesmas tais como sio, e por isso diz o
Fildsofo que o bem ¢ 0 mal, objetos da poténcia apetitiva, estdo nas
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coisas mesmas. (TOMAS DE AQUINO, ST, la-Ilae, q. 22, a. 2, sol,
grifos do tradutor).

Por apetitivo podemos entender o desejo verdadeiro por algo.
Porém, apesar das paixdes serem mais ligadas a parte apetitiva, a
acao humana também depende da parte apreensiva, que ¢ a intengio
de obter algo sobre o que se tem um conhecimento pré-existente.
Juntas, as poténcias apetitivas ¢ apreensivas levam a pessoa a agir de
acordo com a sua vontade; esta, como ja foi exposto, ¢ regulada pelo

intelecto (SANTIN; OLIVEIRA, 2012).

Quando falamos sobre as paixdes, em Tomas de Aquino,
¢ preciso esclarecer que elas sao reguladas pela temperanca. Na
segunda parte do tomo dois da Suma Tcolégica, Aquino destina
um tratado somente a essa virtude; alias, duas das questdes que
trabalhamos no proximo capitulo estio contidas dentro dele.
Segundo o primeiro artigo da primeira Questao desse tratado,
a 141 (Da temperanca), o proprio nome temperanga indica certa
moderacdo ou temperamento introduzido pela razio. Logo em
seguida, ¢ afirmado categoricamente que ela, a temperanca, ¢ uma
vircude (TOMAS DE AQUINO, ST, Ila-Ilae, q. 141, a. 1, sol.).
Segundo Oertzen (2015), a virtude da temperanga objetiva a
modera¢io dos movimentos internos, ou seja, dos pensamentos
¢ sentimentos. Ainda segundo Oertzen (2015), muito atrelada
a temperanca, esta a palavra modéstia, que ¢ usada na Suma no

sentido aristotélico de medida.

Segundo Aristoteles a virtude possui duas espécies: a
intelectual ¢ a moral. Sendo que a primeira adquirimos gracas ao
ensino, ja a segunda, pela pratica e habito (ARISTOTELES, Eth.
Nic., 2. 1). Por causa disso, surge a ideia de autocontrole, que, de
certa forma, ¢ a temperanca. O Estagirita também esclarece que as
virtudes estdo relacionadas as acdes e as paixdes ¢ que cada uma delas
esta atrelada a alguma forma de prazer ou dor (ARISTOTELES,
Eth. Nic., 2. 3).

A moderagio, que ¢ associada, na perspectiva tomasiana, a

temperanga, estd baseada no conceito de mediania, explicado por
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Aristételes no livro 1T da obra Erica a Nicémaco. Nesse contexto,
mediania ou meio-termo ¢ aquilo que ¢ céntrico entre o excesso
ou a falta de algo existente em todos os homens, assim o Estarigita
afirma que: “Por meio-termo no objeto entendo aquilo que ¢
equidistante de ambos os extremos, e que ¢ um s0 ¢ 0 mesmo para
todos os homens; e por meio-termo relativo a nds, o que nio ¢ nem
demasiado nem demasiadamente pouco” (ARISTOTELES, Ech.
Nic., 2. 6).

Sendo assim, essa “falta de algo existente” sio as virtudes,
pois ¢a partir delas, em especial das virtudes morais, que os autores
cristdos versam sobre as a¢des ¢ as paixdes, que possuem excessos,
caréncias ou um meio-termo entre ambos. Este que também ¢
nominado como mediania ¢ um recurso das vircudes morais, assim
como Aristoteles coloca que: “A virtude ¢, pois, uma disposigﬁo de
carater relacionada com a escolha e consistente numa mediania,
isto ¢, a mediania relativa a nos, a qua] ¢ determinada por um
principio racional proprio do homem dotado de sabedoria pratica”

(ARISTOTELES, Eth. Nic., 2. 6).

Tomas de Aquino, na Suma Teologica, Tratado sobre a
temperanga, em trés questdes aborda a tematica sobre a modestia.
Para Olivera (2008), essa virtude era considerada de menor grau,
mas ainda assim importante para as demais, porque tinha a func¢io
de controla-las, moderando as a¢oes dos sujeitos. Desse modo,
para o intelectual dominicano, a modeéstia refreava os prazeres que
eram mais facilmente controlados, tanto aqueles ligados ao espirito

quanto os mais carnais.

A primeira Questdo que aborda a defini¢ao de modeéstia ¢ a
160 (Da modestia). Na solu¢io do primeiro artigo, Aquino comega
afirmando que: “a temperanga introduz a modera¢io em materia
em que ¢ dificil nos moderarmos, a saber, nas concupiscéncias
dos prazeres do tato” (TOMAS DE AQUINO, ST, Ila-Ilae, q.
160, a. 1, sol.). Em seguida, ele argumenta que, sempre que uma
virtude estiver ligada a0 maximo, ou seja, sempre que houver um
excesso de algum ato, deve existir algo que a regule. No adjunto

2, ¢ dito que a temperanca modera sobre as paixdes veementes,
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ja a modéstia versa sobre as acdes mediocres. No adjunto 3, o
Aquinate deixa claro que a modéstia estd para todas as virtudes,
desde que precisem dela, ou seja, embora ela seja, a principio, mais
ligada a temperanga, todas as demais podem e devem empregar a

moderagio, sempre que preciso.

P / . .

Na Questio 168 (Da modestia enquanto  consistente nos
movimentos exteriores do corpo), artigo 1 (Se nos movimentos exteriores do
corpo podc haver virtude), estabelece que as vircudes morais ordenam
de modo racional os atos humanos. Essa racionalidade é baseada em

. . . \ « A . ! o« A .
dois pllares, ambos hgados a conveniéncia, um ¢ a conveniéncia da
. . ! . A . ~
pessoa, no sentido partlcular, € a outra € a conveniencia em relagao
\ . ~ ! .
as demais pessoas e aos lugares. Entao, segundo Tomas de Aquino,
nossas acoes sio pzlutzldas nesses dois pontos e que antes de tomarmos
. ~ ! o« A .
uma decisao, deveriamos ponderar sobre ambos as conveniéncias.
Desse modo, a pessoa nio poderia levar em consideragio somente
. . / .
aqullo que ela dese]a, mas também deveria pensar se o que quer
. - . . / ~
cabe para a situacio e lugar determinado; isso ¢ fazer uso da razio,
. I . . .
embasada em um conhecimento pratico. No artigo 1, ad]unto 3,
Aquino observa que
0s movimentos exteriores sio como sinais da dispoqigﬁo interior,
fundada SObretudO nas pﬂ.lXOeS (11 a]ma POT Onde a mOderﬁ.(‘aO
dos movimentos exteriores exige a das paixdes internas. [...] Por
onde, a moderacio dos movimentos exteriores de certo modo se
ordena para os outros, segundo o ensina Agostinho: Nada facais,
COm OS VOSSOS I'nOViTnCl']tOS7 que Ofenda a ViSt{l de quem quer
que Seja mas §é (0] que COﬂVenhﬂ a vossa Q‘lntidﬂde POY Ol’lde a
moderqcao dOS mOVImentOS eXterlOIeS pode reduzn -S¢ ?LS du15
VlrtudLS a que se refere o Filosofo [...] os movimentos exteriores sio
sinais da disposi¢do interior a moderacio deles pertence a vircude
da verdade, pela qual nos manifestamos, pelas nossas palavras e

atos, tais quais interiormente somos. (TOMAS DE AQUINO, ST,
Ila-1lae, q. 168, a.1, adj. 3).

Nos demais artigos da mesma Questao, ¢ frisado varias vezes
o ponto dos excessos sobre os atos humanos. A terceira ¢ tltima
Questao sobre a modéstia, a 169 (Da modestia enquanto reguladora
do ornato exterior), ¢ mais voltada para explicar como uma pessoa
deve moderar o seu vestuario. Nessa Questio, podemos perceber

que a modera¢io ¢ a chave para o comportamento esperado de
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cada um. De acordo com as sugestdes tomasianas, a pessoa deveria
! . - .

Saber ponderar seu vestuario corretamente parﬂ nao 1mmcorrer ¢m

pecado, pois
S NOS preocupamos excessivamente com a roupagem externa,
mesmo se ndo hd nenhum fim desordenado, [...] o afeto pode ser
duplamente desordenado, por defeito. Primeiro, por negligéncia,
quando nao aplicamos cuidado nem di]igéncia em nos vestirmos
como devemos [...]. Segundo, porque a deficiéncia mesma com
que nos vestimos ¢ meio de buscarmos a gléria. (TOMAS DE
AQUINO, ST, la-Ilae, q. 169, a. 1, sol.).

Dessa perspectiva, o modo correto de se vestir, mais ou menos
luxuoso, depende da posi¢ao que o sujeito ocupa na sociedade. Se
cle possuir um cargo importante, ele deve se vestir com alguma
pompa. Nesse caso, nio sera considerado pecado, pois estara agindo
baseado na razio de que precisa estar bem vestido para impor
respeito aos que o procuram. Para as mulheres, por exemplo, apesar
do uso de maquiagem ser visto como um pecado — dado o suposto
objetivo de mascarar as caracteristicas originais dadas por Deus —,
cle s6 ¢ considerado errado de fato para as mogas solteiras, nio para
as casadas (TOMAS DE AQUINO, ST, Ila-Ilae, 169, a. 2, adj. 2).
A diferenga, segundo Aquino, estaria no fato de que as primeiras
utilizariam esse recurso com o intuito de atrair olhares lascivos,
enquanto as ultimas, ao se enfeitarem para seus conjuges, buscam
agrada-los. Isso nio ¢ julgado como pecado porque o objetivo
do agrado aos maridos seria impedi—los de praticarem adultério

(TOMAS DE AQUINO, ST, Ila-Ilae, q. 169, a. 2, sol.).
Chasin (2007) ¢ Pinheiro (2010) definem que a mediania ¢

o equilibrio entre os extremos, cla ¢ a forma pela qual as coisas se
realizam dentro de seus limites. Ambos apontam que, embora cla
se relacione mais especificamente as atitudes individuais, reflete na
vivencia do coletivo, pois a atitude de cada um, impacta na ordem
social. Essa concepgao ¢ muito cara para nos, pois ]i foi exXposto
que o intelectual dominicano seguia as premissas aristotclicas e,
assim como o filosofo grego, também se preocupava em frisar que o
homem deveria buscar sempre o bem-estar social por meio de um

comportamento regrado.
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A . . . . .
Em consonancia com esse pensamento, Pirateli e Oliveira
/ .
(2008) entendem que, para Tomas de Aquino, o homem era
! . .
merecedor do titulo de pessoa somente se vivesse em sociedade,
. / ! . . . .

pOlS ¢ O unico anlmal que representa scu papel SOClal, ass1im como

14 - - . . - .

¢ afirmado na Questdo 72 (Da distingdo entre os pecados), artigo 4

(Se convenientemente os pecados se distinguem em pecados contra Deus, o

/. /

proximo e nds mesmos), onde se pontua que
Ora, se 0 homem fosse um animal solitario, naturalmente, essa
dupla ordem bastaria. Mas, como ¢ naturalmente um animal
poll’tico e social, segundo 0 prova Aristoteles, é necessaria uma
terceira ordem, que o ordene relativamente aos outros homens,
com quem deve conviver. [...] Pois, em tudo quanto nos ordenamos
a0 préximo ¢ necessario nos dirigirmos pcla regra da razao. Mas
h4 certas coisas em que nos dirigimos pela razao s6 relativamente
a nos, ¢ Nao a0 p10x1mo E quando pecamos contra elas, se diz
que pecamos contra nds mesmos, como ¢ o caso do guloso, do
luxurioso e do prodigo. Quando, por fim, pecamos contra aquilo
pelo que nos ordenamos ao proximo, se diz que pecamos contra
cle, como claramente o mostra o ladrio e o homicida. (TOMAS
DE AQUINO, ST, la-llae, q. 72, a. 4, sol.).

Também podemos ver argumentos similares na Questao 61

(Da distingdo entre as virtudes cardeais), artigo 5 (Se as quatro virtudes

cardeais se dividem convenientemente em virtudes exemplares, vircudes

da alma purificada, purgatorias e politicas), na qual Tomas de Aquino
afirma que

Mas, como o homem ¢ por natureza um animal politico, as

vircudes cardeais se chamam politicas enquanto existentes no

homem Conforme a COndi(;':lO da sua natureza. IStO é, enquanto

que o homem7 pe]a pra’tica dCSSﬂS Virtudes, pl‘ocede retamente

na pra’tica dos seus atos. (TOMAS DE AQUINO, ST, la-llae, q.
61, a. 5, sol.).

Partindo desse pressuposto tomasiano de que o homem
exerce um pape] polftico na sociedade em que habita, podemos
considerar que ele ¢ atravessado por todas as relagdes sociais de
poder exercidas dentro desta, a0 mesmo tempo em que manifesta
em si as técnicas corporais ¢ de controle que essa comunidade
estipula como corretas, sendo proferidas atraves dos discursos

clericais.
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A partir de todos os apontamentos feitos aqui, podemos
concluir que, para nossa fonte, o corpo em si, isolado da alma,
ndo possuia significado. A importancia era dada pela unidade
substancial alma e corpo e nao pelo antagonismo entre ambos. Para
Tomas de Aquino, essa unidade ¢ o que pode ser definido como
pessoa, ou seja, 0 homem. Nesse sentido, esse ser ¢ visto como um
tnico produto, constituido de duas partes que possuem o mesmo
valor. Percebemos que, para além dos aspectos mais ligados a alma,
como o intelecto, a vontade e o livre arbitrio, existe um controle
das paixdes corporeas mediado pelas virtudes morais — em nosso
caso, especialmente a temperanga —, que sio mais ligadas ao corpo.
A alma refletia o corpo, assim como este era o espelho da primeira.
Para se obter a salvacio eterna, era preciso moldar e disciplinar a
parte palpavel da unidade, o corpo, de modo a elevar a alma no
momento da salvacio.

Consideragdes finais

Apontamos que, para Tomas de Aquino, havia somente
um corpo, o masculino, pois o feminino era esse pelo avesso. Esse
pensamento tomista, como podemos observar, ¢ o cume de uma
argumentacio filosofica e teologica que ja se arrastava ha varios
scculos. Sendo assim, Tomas de Aquino reproduziu uma narrativa
que estava muito arraigado dentro dos ditames sociais e religiosos.
No entanto, apesar disso, ele possuia um discurso mais conciliador
sobre a relacdo entre os dois sexos, demonstrando que, embora a
mulher possuisse uma atuagdo passiva no ato da geracio, ela era
fundamental para os cuidados ao longo da vida dos filhos; caso

contrario, segundo ele, a natureza (Deus) nio a teria feito.
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A defesa dos conversos por Juan de
Torquemada (Castela, 1449)

Kellen Jacobsen Follador

Eis que seus inimigos se agitam, os que te odeiam
levantam a cabega. Eles tramam um plano contra
teu povo, conspiram contra teus protegidos, e dizem:
'Vinde, vamos remové-los do meio das nagdes, ¢ o
nome de Israel nunca mais serd lembrado!’

Salmo 82, 3-5. Prologo, Tratado contra los
madianitas e ismaelitas, Juan de Torquemada.

Um dominicano de linhagem judaica

Juan de Torquemada nasceu em 1388 na cidade de Valladolid.
Cristao de origem judaica e filho de um militar, pertenceu a uma
importante familia da nobreza castelhana. Foi um dos maiores
teélogos ¢ pensadores da Igreja no século XV. Escreveu diversas
obras e defendeu uma reforma da Igreja que nao renunciasse a sua
unidade, por isso advogou em defesa do ministerio papal e dos
cristdos de origem judaica.

Seu pensamento ¢ suas obras se alinham a pensadores da escola
dominicana, como Alberto Magno ¢ Tomas de Aquino. Ao longo da
vida conquistou diversos cargos e prelaturas que lhe possibilicaram
advogar em prol de diferentes causas ¢ auxiliar financeiramente
ou atuar como mecenas em diferentes dioceses. Apos a morte do
papa Pio I em 1464 chegou a ser candidato a sucessio, mas desistiu

durante o processo alegando motivos de satde e idade. Faleceu em
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26 de setembro de 1468, em Roma, ¢ foi enterrado na Basilica de
Minerva, na da Capela da Assuncio, construida por ele enquanto
obra social.

MembrodaOrdem Dominicana,aosvinteeseis anosparticipou
do Concilio de Constanca (1414-1418) como secretdrio do frei
Luis de Valladolid, superior da igreja de Siao Paulo de Valladolid.
Ap6s o término do concilio, e devido ao destaque alcancado pelos
servicos prestados, foi enviado a Paris para Completar sua formagio
académica, obtendo o titulo de licenciado (1424), e logo depois de
doutor (1425) em Teologia.

Ao regressar a Valladolid em 1426, seu objetivo era ser
professor de Teologia do Convento de Sio Paulo. Poré¢m, com o
falecimento de frei Luis de Valladolid, Juan de Torquemada foi
cleito como prior do convento (1426-1429) no qual atuaria como
professor. Apés concluido o triénio no cargo, tempo maximo que
cada membro poderia ocupar, foi eleito para prior no convento
de Sao Pedro Martir de Toledo (1429-1432). A ocupacio desses
cargos, demonstra como a visibilidade politica proporcionada pela
participacao no Concilio de Constanga e a formagio intelectual
¢ religiosa em Paris, proporcionaram a Juan de Torquemada uma
répida ascensao na hierarquia eclesidstica e um papel de destaque
na corte castelhana.

Como representante do rei de Castela, Torquemada foi
enviado ao Concilio da Basileia (1431-1449). Esse concilio, em
continuidade ao de Constanga, tinha como objetivos resolver
discordancias doutrinais, promover a paz entre 0s povos € a
reforma da Igreja. De modo geral, Torquemada, que participou
ativamente do concilio, era partidario da reforma. Porém,
na medida em que o concilio avancava ¢ as discordancias e
ingeréncias politicas levavam a radicaliza¢io e extremismos
das posicoes, inclusive com a indica¢ao de deposicio do papa
Eugénio IV (1431-1447), Juan de Torquemada passou a ponderar
seu discurso buscando um equilibrio que nao colocasse em risco
a unidade da Igreja ¢ o desejo de reforma. Na busca por esse
equilibrio, passou a defender a autoridade do papa, visto que
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0 ministério papal conferia unidade a Igreja. A defesa da unidade da
Igreja sempre foi uma causa defendida por Juan de Torquemada,
a exemplo de sua participacio religiosa e politica na resolu¢io
de conflitos que envolveram cristaos-velhos e conversos no reino

de Castela.

No que se refere ao Concilio da Basileia, o auge de sua
participacdo talvez tenha sido sua apresentacio clavis reformationis
aposrolicae em 8 de junho de 1433 quando interveio em defesa
do papa e convenceu grande parte da assembleia. O destaque do
dominicano no Concilio da Basileia e sua defesa do ministério
papal enquanto unidade da Igreja, rendeu-lhe a nomeag¢io como
Mestre do Sacro Palacio (teé]ogo do papa), em 1435 por Eugénio
IV. Tal fun¢io deu condi¢oes a Torquemada para conhecer e
opinar sobre diferentes questoes teolégicas, diploma’ticas,
juridicas e politicas. Em reconhecimento de seus méritos, em
1439 o papa Eugénio IV o nomeou a cardeal presb{tero com o
titulo de Sao Sisto e Defensor da Fé.

Devido aos cargos conquistados junto a ciria romana,
Torquemada era assessor do papa Nicolau V a época do Conflito
de Toledo (1449)." Por causa do contexto no qual estava inserido,
a experiéncia politica frente a diversas embaixadas, ao fato de ter
vivido e conhecer a realidade toledana e, talvez, por ser de origem
judaica, o dominicano se viu imerso na discussio teologica e juridica
que levou a sua interven¢io por meio da obra Tratado contra los
Madianitas e Ismaelitas.”

O contflito de Toledo eclodiu como uma rebeldia de cristaos-
velhos contra o monarca Jodo II, mas que no plano politico e
religioso teve como suas maiores vitimas cristaos de origem judaica.
Estes, foram acusados de traicio e conluio com o favorito do rei
Alvaro de Luna, desafeto de parte da nobreza citadina toledana.
A comunidade crista-nova foi destruida, tendo suas casas e bens

pilhados, e muitos membros assassinados e presos.

1 Sobre o conflito de Toledo, cf. Follador (2021).

2 Tractatus contra Madianitas et Ismaelitas adversarios et detractores fidelium qui de populo
israeltico originem traxerunt.
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Em relacio aos conversos, cuja lealdade a monarquia era
conhecida, o lider da revolta, Pedro Sarmiento, langou a acusagio de
heresia. Como os conversos eram acusados de seguir o judaismo as
escondidas foi nomeada uma comissio para investigar as dentncias
de infidelidade religiosa. Apos a investigacdo, alguns conversos que
nio conseguiram fugir foram presos ¢ torturados. Eles confessaram
as praticas judaicas e foram condenados a pena capital com morte
na fogueira e perda dos bens, confiscados pelo novo governo da
cidade (HOWELL, 2002, p- 23).

Para além do “tribunal inquisitorial”, que sem as devidas
prerrogativas juridicas julgou e puniu os conversos, o lider da
revolta enviou uma carta o rei na qua] anunciava a criacao da lei
Sentencia-Estatuto, promulgada em sessdo plenaria no dia 5 de junho
de 1449. Pedro Sarmiento sancionou a lei em nome dos alcaides,
juizes, cavaleiros, escudeiros e povo da cidade de Toledo e alegou
que ela estava alicergada em um privilégio que a cidade recebeu
do rei Afonso (sem mencionar qual), nas leis canonicas ¢ leis de
Castela. Segundo a Sentencia-Estatuto, todos os conversos “pretéritos,

g P
presentes ¢ por vir” eram descendentes da “perversa linhagem dos
judeus” e por isso suspeitos na fé crista. Continuando a lei dizia:

por razio das heresias e delitos, insultos e crimes por eles cometidos,
sejam tidos, como o direito os tem, por infames, inabetis, incapazes
e indignos para ter qua]quer oficio e beneficio pliblico e privado na
cidade de Toledo [e] dar testemunho e fé como escrivies ptiblicos

ou como testemunhas [..] pelos quais pudessem fazer injurias,
agravos ¢ maus tratos aos cristdos-velhos. (Sentencia, p. 26).

Promulgada a lei, os conversos de linhagem judaica estavam
proibidos de ocupar quaisquer cargos publicos ou privados, de
receber quaisquer honrarias ou beneficios, e testemunhar contra
os cristdos-velhos. A justificativa se baseava por um lado na
infidelidade religiosa, pois, segundo a lei, os conversos observavam
os ritos e cerimoénias judaicas; e, por outro lado, na ocupacio
indevida de cargos, pois haviam sido adquiridos “por compra [...],
favores e outras sutis e enganosas maneiras” (Sentencia, p. 22). De
acordo com os mentores da lei, tudo havia sido feito em maleficio

da coroa, do rei e dos cristaos-velhos, pois os conversos praticavam
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“delitos e crimes” contra o “servico de Deus, do senhor rei e do bem

publico da cidade” de Toledo (Sentencia, p. 23).

A implanta¢io da Sentencia-Estatuto na cidade de Toledo
gerou um “mal-estar” entre os conversos e os cristios-velhos de
diferentes regides da coroa. Em um plano pratico ¢ imediato, a lei
afetou especiﬁcamente quatorze escrivanias ocupadas por cristaos-
novos na cidade de Toledo.” Posteriormente a lei serviu para o
acirramento dos conflitos, uma vez que havia uma prerrogativa
juridica para a estigmatiza¢io ¢ exclusio social dos cristaos de
linhagem judaica, e serviu tambem como base para a criacao dos
estatutos de pureza de sangue em diferentes instituicoes eclesiasticas
e seculares, que objetivavam proibir a participagao de membros de
linhagem judaica (PEREZ FERREIRO, 2002, p. 75).* Como destaca
Cantera Montenegro (1997, p- 15), a “cranscendéncia historica” da
Sentencia-Estatuto vai muito além dos acontecimentos de 1449.

A Sentencia gerou muitas discussdes em todo o reino de
Castela e principalmente durante os meses nos quais o conflito
se estendeu. Foi neste contexto que Juan de Torquemada se viu,
mais uma vez, convidado a defender a unidade da Igreja. Mais
que isso, a Sentencia-Estatuto atingia beneficios e privilegios
que muitos conversos haviam Conquistado na hierarquia
eclesiastica, na corte régia e na sociedade castelhana como um

todo. Diferentes homens de saber, especialmente juristas e

3 Os escrivaes municipais eram funcionarios que redatavam os documentos e as atas
das reunides do conselho que governava a cidade.

4 Pérez Ferreiro (2002, p. 75), ao contrario de Vidal Doval (2013, p. 7), defende
que a Sentencia-Estaturo foi o primeiro estatuto de pureza de sangue. No final do século
XV, algumas instituigdes eclesiasticas acrescentaram em seus regimentos um estatuto e,
a partir de entdo, somente candidatos sem ascendéncia judaica poderiam ser membros
dessas instituicoes. Os estatutos foram largamente utilizados nos séculos XVI ¢ XVIL, com
menor intensidade nos séculos XVIII. Ordens religiosas, ordens militares, universidades,
corporagdes de oficios sio exemplos de institui¢des que aderiram aos estatutos com
o objetivo de destacar o comprometimento com os valores da sociedade espanhola

(DOMINGUEZ ORTIZ, 1993, 144).

5 Usamos o termo homens de saber conforme a proposta de Jacques Verger em sua
obra Homens ¢ saber na Idade Média. Apesar de esse termo nio ser usado no medievo,
Verger (1999, p. 16) defende que ele se apresenta como “férmula mais neutra” para o
estudo dos individuos que possuiam o dominio de determinados saberes e que podiam ser
considerados no final da Idade Média como “agentes eficazes de evolugio, nio somente
intelectual, mas religiosa, social ¢ politica, das civilizagoes ocidentais™.
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eclesiasticos, escreveram contra a Sentencia-Estatuto como uma
forma de orientar o monarcaea Igreja, mas, como ]é mencionado,
aqui comentaremos apenas a obra Tratado contra los Madianitas e
Ismaelitas de Juan de Torquemada.®

A defesa da linhagem judaica

Ao longo de sua trajetéria eclesiastica e politica,
Torquemada havia defendido que a lgreja deveria intervir em
q q grej
questdes politicas (temporais) quando sua unidade, a dignidade
da fé ou a liberdade de cristios eram ameacadas. A rebelido e a
S
perseguicio dos conversos em Toledo atentavam contra essas tres
frentes ¢ 0 papa Nicolau V solicitou ao cardeal um estudo e analise

sobre os acontecimentos.

Acreditamos que os escritos iniciais da obra de Juan de
Torquemada, Tractatus contra Madianitas et Ismaelitas’ (p. 243-336),
tenham sido elaborados poucas semanas apos a promulgacio da
Sentencia-Estatuto, a tempo de embasar a bula de Nicolau V Humani
Generis Inimicus divulgada em setembro de 1449. Provavelmente,
para nio levantar suspeitas quanto a intervencio do cardeal de
linhagem judaica sobre as decisdes papais, o texto de Torquemada
tornou-se pﬁblico apenas no inicio de 1450 (GONZALEZ ROLAN:
SAQUERO SUAREZ-SOMONTE, 2012, p- 94).

De qualquer modo, por mais que o Tractatus tenha semelhanca
doutrinal com a bula papal e ndo a mencione, o que levou a ddvida
sobre sua influéncia sobre ela, Cantera Montenegro (1997, p- 25)
acredita que boa parte do texto foi composta depois do El Memorial
(obra em defesa da Sentencia-Estatuto escrita provavelmente entre
setembro e dezembro de 1449), pois apresenta uma “refutacio,

quase ponto por ponto” desta obra, “interpretando em sentido

6 Sobre os debates que surgiram em 1449 sobre a Sentencia-Estatuto, cf. Follador (2016).

7 Nosso objetivo aqui nio foi analisar toda a refutagio de Torquemada sobre as
acusac¢oes lancadas contra os conversos. A obra Tractatus ¢ extensa ¢ seria impossivel
realizar essa tarefa em um capitulo de livro. O objetivo foi apenas de apresentar Juan de
Torquemada ¢ a defesa que fez da unidade da Igreja, igualdade religiosa e de direitos de
todos os cristios, incluindo os conversos
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oposto as citacdes das Sagradas Escrituras, glosas e comentarios do

d.“). A . d)‘ )1).\d . ”
1re1to romano, canones, decretos ¢ 1e1s ao remo .

Torquemada defendeu a unidade da Igreja frente ao intento
de segregacio social promovido pelos cristdos-velhos toledanos
que participaram dos ataques aos conversos ou que apoiaram a
Sentencia-Estatuto. Acusou-os de heresia por discursar contra a
eficacia do batismo, ¢ os criticou por desobediéncia ao rei, pelos

I'OllbOS e assassinatos perpetrados contra famﬂlas cristas-novas.

A defesa da unidade da Igreja, do sacramento do batismo, da
universalidade da redencio e da igualdade entre cristaos foi usada
em prol dos conversos, uma vez que a teologia crista afirmava que o
batismo tinha o poder de limpar os pecados daqueles que aceitavam
o cristianismo. Por sua vez, as leis castelhanas, respeitadas as
hierarquias sociais, defendiam a igualdade de direitos entre cristaos.

De todas as obras que surgiram no calor da rebelio toledana
e da promulgacio da Sentencia-Estatuto, a de Torquemada foi a que
mais bem pontuou a defesa acerca da ]inhagem judaica, partindo
do pressuposto de que ela nio era condenada como infiel e adulcera
¢, desse modo, negando as razdes utilizadas pelos defensores da

Sentencia para inabilitar os conversos e estigmatiza-los como infiéis.

O cardeal pontuou quatro razdes que, em sua opinido,
negavam a teoria discriminatdria da Sentencia. A primeira razao é
que o filho de Deus “nasceu da raca judaica segundo a carne [...] araca
mais digna, nobre, santa ¢ religiosa que havia no mundo” (Tractatus,
p- 269). A segunda razio versa sobre a Eucaristia. De acordo com
Torquemada, da linhagem judaica “foi tomada a verdadeira carne de
Cristo e seu precioso sangue, que neste sacramento se oferece como
alimento vital para as almas” (Tractatus, p- 270). A terceira e quarta
razdo apoiam-se respectivamente no fato de “a Virgem Santissima
¢ todos os santos padres do antigo e do novo testamento” descenderem
do povo judeu. Para o Torquemada, era uma blasfémia dizer que
todos eles nasceram de uma linhagem condenada, infiel ¢ adtleera e
sua obra havia sido escrita também no intuito de defender a honra

ca 1inhagem de Jesus Cristo e da Virgem Maria (Tractatus, p- 336).
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Para alem das quatro razdes apontadas anteriormente e
que estdo relacionadas a ascendéncia dos conversos, Torquemada
defendeu que a discriminacio proposta pelos rebeldes toledanos
insultava o sacramento do batismo, uma vez que este sacramento
limpava “coda a mancha [...] e suspeita dos pecados anteriores pelo
sinal da f¢ e justica de Deus” (Tractatus, p. 262).

Apds o surgimento da Sentencia-Estatuto, difundiu-se a
teoria de que a 1inhagem judaica se encontrava com uma mancilla,
isso ¢, com uma mancha desonrosa que era transmitida atraves
da descendéncia. De acordo com Mary Douglas (1991, p. 30),
a defesa da pureza em contraposicio ao impuro se insere nos
sistemas simbolicos de c]assiﬁcagﬁo, nos quais a impureza equivale
a desordem social e “ordenar pressupde repelir os elementos nio
apropriados”. Segundo a autora, essa diferenca ¢ crucial nas relagoes
sociais, pois os individuos sdo identificados por meio da classificagio
que recebem em um sistema hierérquico. Assim, o converso era
tido como um ser impuro que transgrcdia a organizacao social na
medida em que possuia, por exemplo, cargos e titulos honorificos
que deveriam ser exclusivos dos cristaos-velhos, cuja linhagem nao
estava manchada pelos pecados da negacio de Jesus Cristo como
Messias e do deicidio.

Em vertente analoga a de Douglas, Auge (1994, p. 56) afirma
que a ideia de pureza baseada na origem da raca ou linhagem —
sinonimos de familia — garante a pureza da linhagem “acravés de
uma fidelidade e de uma tradigio historica”, que, em nossa tese,
podemos equiparar a fidelidade ao cristianismo. Conforme o autor,
“sao considerados impuros apenas aqueles que trairam as suas
origens” (1994, p. 56), e, conforme defendido pela logica crista-
velha, os judeus e seus descendentes podem ser enquadrados neste
modelo de impureza, pois negaram suas origens ao nao aceitarem
Jesus Cristo como o Messias e leva-lo a morte.

Assim, havia a acusa¢io de que o batismo era invalido, pois o
“receberam apenas no couro e ndo no coragdo” (Suplicacion y requerimiento,
p- 5). A carta “Suplicacio’ny requerimento” escrita por Pedro Sarmiento,
lider da revolta, e enderecada a Jodo II apenas repetia uma maxima
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bem conhecida em Castela desde as conversdes forcadas de 1391.
Contra essa generalizacio, Juan de Torquemada (Tratado, p. 251,
296-297), argumentava que existiam “maus cristdos, suspeitosos na
fé ao praticar em suas casas alguns ritos da Lei Antiga”, mas que
era incorreto estender o erro de alguns a todos. Alem disso, havia a

discussdo sobre a manutengio do pecado por via hereditaria.

A transmissdo do pecado por via hereditaria foi negada por
Juan de Torquemada, com base (principalmente) nas passagens de
Ezequiel 18, 20% ¢ no capitulo Tudaeos do IV Concilio de Toledo
(633)”. Apos analisar os canones do concilio, Torquemada
(Tractatus, p. 260) concluiu que os conversos que fossem bons
cristios poderiam conservar seus cargos, pois “o filho nio sofre o

castigo da iniquidade do pai” (Ezequiel, 18, 20).

Torquemada refutou a fundamentacio teologica e legislativa
da principal acusacio lancada contra os conversos na Sentencia,
a de serem descendentes de uma linhagem pecadora. Quanto a
isso, o cardeal afirmou que segundo o direito canonico nio havia
fundamentagio para tal, e segundo as escrituras essa acusagio era
blasfema e herética, uma vez que Jesus Cristo, Maria e os apostolos
eram todos judeus; era herética também por negar a Paixdo de Cristo

€ por negar a eficacia dos sacramentos do batismo e peniténcia.

Para Torquemada, de acordo com o Tractatus, a graga
alcancada pelo batismo dos pais cristaos-velhos nao passava para
os filhos, assim como o pecado dos judeus ou a circuncisio nio
passavam para a linhagem. Todos nasciam pecadores e precisavam
passar pelo ritual do batismo para serem purificados. Assim, os
cristaos-velhos estavam equivocados ao vangloriar a antiguidade
do batismo de seus antepassados. O perdio do pecado original

cabia a cada um por meio do batismo, ¢ a salvacio era resultado da
fidelidade crista.

8 “Sim, a pessoa que peca ¢ a que morre! O filho nio sofre o castigo da iniquidade do
pai, como o pai nio sofre o castigo da iniquidade do filho: a justica do justo sera imputada
a cle, exatamente como a impiedade do impio sera imputada a ele”.

9 O cinone 65 determinou que os judeus e seus descendentes nio ocupassem cargos
publicos, pois “comentem injusticas com os cristios”
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Reforcando a interpretacio de Juan de Torquemada, outro
religioso de origem judaica, o bispo Alonso de Cartagena escreveu
um tratado teologico em defesa dos conversos. Cartagena, em
Defensorium Unitatis Christianae (p. 99-398), discutiu que a tnica
diferenca que havia entre os cristdos era referente a possuir ou
nio uma posi¢io social que lhes conferisse nobreza, e que essa
posi¢ao ndo se relacionava com a origem religiosa do sudito,
pois “todas as diferentes procedéncias foram reunidas em um so
corpo [...] ainda que tenhamos muitos membros e um seja mais
nobre que o outro pela diferenca de funcoes que desempenha”
(Defensorium, p. 210). Defendeu também que o preconceito
anticonverso colocava em perigo a unidade da Igreja e gerava

uma heresia cismatica entre os cristios.

Ao analisar a refutacio de Juan de Torquemada e Alonso
de Cartagena sobre a transmissio do pecado pela linhagem, nos
deparamos com uma interpretagio de cunho teologico. Nenhum
pecado seria transmitido pela linhagem porque, segundo os
religiosos, o batismo limpava 0s pecados daquele que se convertia.
Desse modo, ndo havia transmissao hereditaria porque nio havia
pecados a transmitir, todos eles desapareceram pela graca do
batismo. Torquemada ¢ Cartagena utilizaram as ferramentas ¢ os
conhecimentos que estavam disponiveis a eles no século XV para
analisar pressupostos de ordem bioldgica, como a hereditariedade,

./ / .
SOb um vies tCO]OglCO.

Outro fator que reforcava a crenca dos cristaos-velhos na
transmissao dos pecados era sua autointitulagﬁo cOomo cristaos-
velhos lindos. Varios documentos de cunho anticonverso fazem
uso dessa terminologia €m CONtraponto aos termos pejorativos
usados contra a linhagem judaica. No texto da Sentencia a
expressio “cristaos-velhos lindos™ aparece quatro vezes e na Carta
de privilegio trés vezes. O El Memorial, de Marcos Garcia de Mora,
niao usa o termo lindo e nao sabemos precisar o porqué, mas cita
uma Unica vez o termo limpio, que significa “limpo”. Para Elias
Lipiner (1977, p. 97), a acep¢do para o termo lindo ¢ “puro”,

“limpo”, ou “perfeito”. Por essa interpretagio, os cristdos-velhos
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que se autointitulavam lindos provavelmente se consideravam
cristdos puros, limpos da macula do sangue judaico e portadores
de valores como dignidade, confiabilidade, idoneidade, honra e
boa consciéncia (CARNEIRO, 2005, p. 271).

Porém, de acordo com Corominas e Pascual (1989, p. 659-
661), a origem etimolégica de lindo como limpidus — que signiﬁca
“limpo” — ¢ impossivel, e, para os séculos XIV e XV, tinha a acep¢io
de “auténtico”, “puro”e “nobre”, mais especiﬁcamente “nobre” paraa
adjetivacio da expressao “cristaos-velhos”. Pela acepcio apresentada
por Corominas e Pascual, os cristaos-velhos que participaram da
rebelido de Toledo se consideravam nobres em detrimento dos
conversos que nao possuiam essa caracteristica. Mas a que nobreza

os partidarios da Sentencia se referiam?

Em meados do século XV, havia a interpretacio de que
existiam trés tipos de nobreza: teologica, natural e civil. A nobreza
teologica era aquela que cabia aos clerigos; a nobreza natural estava
relacionada as virtudes morais, especificas a cada individuo; e a
nobreza civil era adquirida por meio de concessao regia e estava
relacionada aos titulos nobiliarquicos. Nesse caso, a linhagem
passava a desfrutar dos beneficios inerentes ao titulo, dentre eles
participar da organizacio politica ¢ administrativa das cidades por
meio da ocupag¢io de cargos publicos; ser um cavaleiro e compor
a elite guerreira; ou receber titulos universitarios e compor a elite
intelectual. Todas as trés formas de beneficios estavam disponiveis
aqueles cuja familia detinha titulos nobiliarquicos.

Com base nos documentos de cunho anticonverso escritos
durante a rebeliao," acreditamos que os cristaos-velhos responsaveis
pela redagio da Sentencia-Estatuto comungavam de uma opinido que
provavelmente era comum entre aqueles que reprovavam a ascensio
social e politica dos cristdos de origem judaica. Assim, levando-
se em consideracio o questionamento sobre nobreza, podemos
interpretar que as fontes atacam a nobreza natural, negada aos

conversos por reproduzirem os maus habitos e pecados judaicos.

10 Os documentos sio Sentencia-Estatuto, EI Memorial, Carta de Privilegio del Rey Juan
IT a un hijodalgo.
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Por carregarem na linhagem a “mancha do pecado”, os conversos
nio poderiam receber titulos ou beneficios que lhes conferissem
nobreza, e, em decorréncia disso, nao poderiam acessar as demais
formas de nobreza, isso ¢, teologica e civil.

Desfechos finais e a atuacio de Torquemada

Entre abril e maio de 1450, o rei castelhano Jodo II
mandou publicar as bulas papais de condenacdo a revolea e a lei
discriminatoria Sentencia-Estatuto. A bula Si ad Reprimendas (p. 265-
269) condenou Pedro Sarmiento ¢ seus seguidores pela atitude de
lesa magestatis contra o rei Jodo II e pelas violéncias contra clerigos e
leigos que ndo concordavam com a rebelido. A bula Humani Generis
Inimicus (p. 253-257) reconheceu o direito de todos os conversos,
independentemente da procedéncia religiosa, de terem os mesmos
direitos que os cristdos-velhos ¢ proibiu qualquer diferenciagio,
principalmente no que se refere ao acesso a honras, cargos publicos

o/ .
e eclesiasticos.

Como ja mencionado, a historiografia esta de acordo sobre a
influéncia de Torquemada e do Tractatus sobre a redacao das bulas
de Nicolau V, favoraveis aos conversos e a igualdade religiosa e
de direitos entre cristaos, independente da procedéncia religiosa.
Infelizmente ndo conhecemos fontes de Torquemada a respeito dos
desfechos finais sobre a rebelido de Toledo e sobre o preconceito
e violéncia contra conversos. Como o Tractatus foi uma reflexio
teologica encomendada a critério de aconselhamento sobre a
Sentencia, podemos supor que o cardeal agiu conforme a Coroa ¢ o
papa o solicitaram, nada alem disso.

A reagio da O]igarquia toledana acerca da bula Humani Generis
Inimicus colocou em risco o acordo de paz que havia acabado com a
revolta. Desse modo, Jodo II solicitou ao papa a suspensdo da bula
que condenava a discriminacio dos cristdos-novos, e, em outubro
de 1450, a bula foi anulada com a justiﬁcativa de evitar “discordia,

tumultos e grandes males” e “para que reine perpetuamente a paz’
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(Suspensio, p. 283)."" Em 21 de marco de 1451, o rei emitiu um
indulto para todos os moradores da cidade de Toledo, perdoando-
os da ma conduta — desrespeito ao rei, roubos e assassinatos de
conversos — durante os meses de rebeldia. Além disso, o monarca
se calou quanto a validade da Sentencia, o recorno dos conversos
expulsos da cidade e a restitui¢do de seus cargos. Nao bastassem as
atitudes do rei, em novembro de 1451, Nicolau V emitiu uma bula
Inter Curas Multiplices (p. 297-299) autorizando o estabelecimento
de um Tribunal Inquisitorial em Castela. Porém, a bula nunca
foi publicada. Talvez o monarca Jodo II acreditasse que os
acontecimentos de 1449 ja haviam servido como um aviso para os
CONversos, tanto no que se refere as ambigées poh/ticas e sociais,

quanto aqueles que se mantinham fi¢is ao judaismo.

A anula¢io das bulas condenatorias pelo papa e as atitudes
do rei mostraram quio suscetiveis eles estavam as pressoes politicas.
A atitude de ambos certamente foi mal recebida pelos CONversos
de Castela. Estava claro que os cristdos-novos se encontravam
desamparados, ¢ isso resultou na grande quantidade de ataques que
ocorreu durante o governo de Henrique IV (1454-1474), uma vez
que ele foi tdo negligente quanto Jodo II em enfrentar os grupos
da nobreza que faziam oposi¢io ao seu reinado e a inser¢io dos
conversos nas estruturas de poder que controlavam a sociedade

castelhana.
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