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POR UM EDITORIAL DE APRESENTACAO
REVISTA MEDIEVALIS

Alvaro Alfredo Braganca Jtnior
Coordenador Geral do NIELIM

Faz ano e meio que um grupo de orientandos em pesquisa se reuniu pela primeira vez com o intuito de apro-
fundar ainda mais as discussoes tedricas e praticas acerca da Idade Média e suas manifestagcoes discursivas,
especialmente as literarias. Espagos geograficos como a Inglaterra, Alemanha — sem entrarmos em conside-
ragOes profundas acerca da aplicabilidade dos nomes dessas nagdes ao medievo — e temporalidades distintas,
da Tardoantiguidade a Idade Média Tardia, configuraram a criagdo do NIELIM — Nucleo Interdisciplinar de
Estudos em Literaturas da Idade Média, cujo veiculo de expressdo de sua producdo intelectual ¢ a Revista

Medievalis.

A publicagdo deste periddico, com periodicidade semestral, e via hipertexto, vai ao encontro da preocupagao
que norteou a criacdo do NIELIM, qual seja, a possibilidade de mais répida e eficientemente alcangar um
maior numero de estudantes e interessados no mundo medieval em seus diversos momentos historicos. Talvez,
por isso, a Revista Medievalis em seu primeiro numero ainda se apresente modesta em ntimero de artigos,

mas segura em relacdo a qualidade dos mesmos.

Premissa central para a criagdo de nosso canal de reflexdes ¢ o conceito de Interdisciplinaridade. Em um mo-
mento, no qual o fomento a grupos de pesquisa integradores de diversas areas do saber é sempre mais estimu-
lado, encontramos no Discurso uma ferramenta tedrico-metodoldgica para o trabalho conjunto entre alunos-
-pesquisadores de diferentes areas do conhecimento. Embora voltada preferentemente para os graduandos das
areas de Letras e Historia, a Revista Medievalis abre-se do mesmo modo para a Filosofia, Arte, Musica, por
exemplo, com o objetivo precipuo de aglutinar pesquisas e debates que tenham o texto literario, no sentido

mais amplo de litterarius - como ponto de partida.

Neste nimero inaugural encontram-se o saber professoral e o saber em construgao. O artigo do professor John-
ni Langer trata da relagao entre Historia e Narrativa dentro da Escandinavistica medieval, levando os leitores

a um quadro panoramico profundo das discussdes sobre esse campo de pesquisas.

A contribuicao da professora Daniele Gallindo versa sobre o bindmio Ritual e Literatura, aplicado a obra
Gregorius do trovador Hartmann von Aue, valorizando a importancia da andlise dos elementos constitutivos

do ritual para a Medievistica.

Continuando no campo da Escandinavistica encontra-se o texto de Tiago Quintana, que aborda questdes liga-

das as praticas de magia no mundo nérdico medieval, exemplificadas em excertos textuais de sagas e poemas.

Dois trabalhos debrugam-se sobre o pensamento medieval em fins do século XV. O primeiro, de Ursula Antu-
nes dos Santos versa sobre a obra A nau das loucas, de autoria de Josse Bade, em que a figura feminina ¢ vista
como elemento pervertor do mundo. No segundo artigo, Felipe André Gomes Santos analisa a representacao
dos “sébios-tolos” em uma xilogravura da obra Das Narrenschiff (A nau dos insensatos), que influenciou o

escrito de Bade.

Francisco de Souza Gongalves pesquisa também sobre o universo feminino em seu ensaio, centrado na perso-
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nagem Lancelote do Lago em A demanda do Santo Graal.

Com uma temporalidade diferente — a Alta Idade Média -, Rodrigo dos Santos Rainha e Alex Silveira Oliveira
refletem em seu texto conjunto acerca do discurso eclesiastico sobre o corpo, em fontes documentais do século
VIL

Um estudo sobre Filosofia medieval ¢ composto por Vinicius Bandera ao analisar os conceitos de verdade

intuitiva e verdade abstrativa dentro da Escolastica nos séculos XIII e XIV.

Os presentes artigos podem variar com relacao ao grau de aprofundamento das pesquisas, porém reafirmamos
que o objetivo da Revista Medievalis ¢ tornar-se um veiculo a disposi¢ao dos graduandos, graduados e pds-
-graduandos para apresentagao de idéias e formulagao de debates académicos, com vistas a preparagdo grada-

tiva de futuras medievistas. Letras, Historia e Filosofia estdo aqui representadas.

Talvez rememos contra a corrente, que impinge a professores doutores a obrigagao de publica¢des em Periddi-
cos com classificagdo Qualis A ou B, mas somos de opinido que a formagao de um pesquisador e o desenvol-
vimento intelectual do mesmo deve comegar pela base, a graduagdo, e por isso seguimos esse caminho, com
um grupo de orientandos, a publicar esta revista. Afinal de contas, acreditamos como atesta Antonio Houaiss

em prefacio a Sagarana, de Jodo Guimaraes Rosa,

“Cada um da de si o melhor, para que, depois, 0 melhor possa ser melhorado por outrem”.
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RITUAL E LITERATURA: GREGORIUS DE HARTMANN VON AUE.

Daniele Gallindo Gongalves Silva!

Resumo: Nas ultimas décadas, a Medievistica tem assistido a uma inflagao de contribui¢des no que tange a
tematica do ritual. Sdo trabalhos varios que versam sobre toda e qualquer manifestagdo ritualistica. Pretende-
mos, desse modo, revisitar as discussoes acerca do ritual no meio académico alemao e a posteriori apresentar
uma analise de rituais representados na obra Gregorius de Hartmann von Aue.

Palavras-chave: Ritual — Literatura em Médio-Alto-Alemao — Gregorius

Abstract: In the last decades the Medieval Studies have witnessed an increase of contributions regarding the
thematic of the ritual. There are several works that deal with all and any manifestation of ritual. This article,
therefore, revisits the discussions about the ritual in the German academic field and, subsequently, it presents

an analysis of rituals represented in the work of Gregorius by Hartmann von Aue.

Keywords: Ritual — Literature in Middle High German — Gregorius

Gragas as pesquisas desenvolvidas pelo historiador alemao Gerd Althoff?, a Medievistica assistiu na
ultima década o ressurgimento dos Estudos Ritualisticos. Em uma perspectiva historica, a observagao de um
determinado ritual proporciona imagens diversificadas de poder no periodo medieval. No campo literario,
percebe-se um interesse maior nas representagoes e formas de encenagdo dos rituais. Como textos, os rituais
permitem a interpretacdo de um sistema cultural de determinada época, pois estes produzem o contexto e sao
ao mesmo tempo parte deste. Destarte, os rituais tornam-se legiveis através de textos e, por isso, podem ser
lidos como um texto no qual diferentes discursos podem ser filtrados e formalizados. Sendo assim, como for-
mulado por Corinna Dérrich,“a concreta performance de um ritual [pode] ser considerada como um constructo
cultural”® (DORRICH, 2002: 6). Neste sentido, tanto os rituais quanto a literatura s3o construgdes sociais que
se encontram em processo continuo de troca (DORRICH, 2002: 141). Os rituais encenados na literatura repre-

sentam, portanto, agdes simbdlicas e constituem uma ordem inerente ao texto.

1 Doutora em Germanistik/ Altere Deutsche Literatur (Germanistica/Literatura Alema Antiga) pela Otto-Friedrich-Univer-
sitdt Bamberg.

2 Vgl. ALTHOFF, Gerd. Demonstration und Inszenierung. Spielregeln der Kommunikation in mittelalterlicher Offentlich-
keit. In: FMSt 27 (1993), S. 27-50; ALTHOFF, Gerd. Die Kultur der Zeichen und Symbole, FMSt, 36. 2002, pp. 1-17; ALTHOFF,
Gerd. Emporung, Trénen, Zerknirschung. ,Emotionen‘ in der 6ffentlichen Kommunikation des Mittelalters, FAMSt, 30, 1996, pp.
60-79; ALTHOFF, Gerd. Zur Bedeutung symbolischer Kommunikation fiir das Verstdndnis des Mittelalters, FMSt, 31, 1997, pp.
370-389.

3 “die konkrete Performanz eines Rituals als kulturelles Konstrukt betrachtet werden”.
16 Medievalis, Vol. 1, 2012



De acordo com Christoph Wulf e Jorg Zirfas, um ritual tem fungdes primordiais que o distin-
gue de agdes corriqueiras* e que, no decorrer dos anos, sempre foram mencionadas dentro dos estudos
acerca dessa tematica. Rituais sao de ordem comunitaria na medida em que ordenam a vida em comu-
nidade, tém o poder de gerar ordem, funcionam como um processo de identificagdo, pois (re)definem
e articulam papéis sociais, fomentam a memoria e a proje¢ao do futuro, dissolvem conflitos, sdo agdes
magicas, pois transcendem a realidade, criam novas realidades, e possibilitam, ainda, a anulacdo das

diferencas, em sua maioria, socioculturais.

Conforme a abordagem teorica dos autores, um ritual possui oito aspectos fundamentais que o
definem dentro de uma dimensao performatica, sendo estes: “produgdo da realidade, performance dra-
matica, o ladico, o sagrado, corporeidade, mimesis, regras e poder’ (WULF/ZIRFAS, 2004b: 86-91).

Um ritual cria outra realidade, visto que se trata de uma acdo performatica, pois a performance
¢ um ato “reflexivo, constativo e constitutivo”® (WULF/ZIRFAS, 2004b: 86). Para Christoph Wulf,
os rituais ndo sdo somente agdes performaticas, pois também no cotidiano encontramos varias situa-
coes de encenagdo e performance. No entanto, os rituais figuram como as formas mais importantes de
acoes performaticas (WULF, 2005: 87, 92). A realizagcdo de um ritual gera um significado especifico,
que fora deste contexto ndo tem qualquer validade. Neste sentido, um ritual ndo somente modifica a
realidade que o cerca, criando uma nova realidade, como também os seus participantes organizam e

interiorizam uma nova ordem.

O aspecto ludico permite, por outro lado, a variacao do ritual na medida em que esse se insere
em um contexto rigido e fixo. Contudo, Wulf e Zirfas afirmam que esse ltudico ndo deve ser entendido
apenas como uma ‘brincadeira’, mas também como um ludico que possui um aspecto de seriedade,
“que guarda um certo limite, e assim € capaz de associar exigéncia com o voluntariado, a solidariedade
com a individualidade, mas também a afirmagdo com a idiossincrasia e a critica”” (WULF/ZIRFAS,
2004b: 87). Assim sendo, na utilizacao de elementos mais flexiveis “convergem poder e normatividade
com critica e contingéncia® (WULF/ZIRFAS, 2004b: 87). Dentro de seu carater sagrado, deslocado

de uma cotidianidade, o ritual possibilita a organizacao e constituicdo de uma realidade coletiva.

A parte material de um ritual se da corporalmente. Independentemente do conceito de corpo

aqui adotado’, ndo se pode negar que, dentro de uma abordagem performatica, este possui um papel

4 Através da expansdo do conceito de ritual para inimeros contextos, tornou-se mais complexa uma tinica e uniforme de-
finigdo do mesmo. Toda e qualquer agdo repetida no tempo e espago pode ser interpretada, desta forma, como um ritual. Citamos
aqui como exemplo os almogos de domingo em algumas familias brasileiras, que corriqueiramente sao definidos pelos membros
destas como um ritual. Visando esse tipo de discussdo acerca do cardter de um ritual, Christoph Wulf e Gunter Gebauer propéem
dois conceitos distintos, a saber, Ritualisierung e Ritual. Segundo os autores, Ritualisierung esta relacionada ao conceito de formas
de agdo social e, embora possua elementos do ritual como “Formalitit, Fixierung e Wiederholung” (GFBAVERWULF '1998:150), ainda
ndo pode ser compreendido como um ritual convencional, pois lhe falta um carater institucionalizado e de cristalizagéo social. Esse
seria o caso do exemplo supracitado, pois embora definido como um ritual pelos participantes, um almogo estaria mais para uma
Ritualisierung.

5 “Erzeugung von Wirklichkeit, Szenische Auffithrung, das Ludische, das Heilige, Korperlichkeit, Mimesis, Regeln und
Macht”

6 “reflexiv, konstativ und konstitutiv”.

7 “der gewisse Grenzen wahrt, und so Pflicht mit der Freiwilligkeit, die Solidaritdt mit der Individualitét, aber auch die
Affirmation mit Idiosykrasie und Kritik zu verkniipfen in der Lage ist”

8 “konvergieren Macht und Normativitat mit Kritik und Kontingenz”.

9 O conceito de corpo adotado pelos autores oscila entre o instrumental tedrico de Nobert Elias, que pensa o corpo dentro

de um processo civilizador, dai o termo zivilisierter Korper; as pesquisas empreendidas por Michel Foucault sobre a disciplina,
disziplinierter Korper; as leituras de Mary Douglas sobre a questdo simbdlica, Kérper als Symbol e todo o aporte conceitual desen-
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decisivo, pois através dele sdo encenadas todas as diferengas (sociais, culturais, de género dentre ou-
tras) e nele é incorporada toda a ordem social. E através do corpo que toda a encenagdo toma forma.
Portanto, um ritual pode ser compreendido como um processo mimético. Mimesis'’, no sentido atribui-
do pelos referidos autores, configura-se como a capacidade criativa de imitar, como uma ac¢ao imediata
e ndo consciente. Os atos s6 podem configurar-se como miméticos se forem: movimentos retomando
outros; encenagdes corporais que contenham aspectos de representagdo; e uma acao autbnoma ou que
se relacione com outros atos ou universos culturais. Nesse sentido, “[c]om a ajuda de processos mimé-
ticos ocorre o desenvolvimento de um conhecimento pratico e relevante as agdes, de uma hexis e de
um habitus corporais”'! (WULF/ZIRFAS, 2004b: 89).

As regras englobam um a priori moral, bem como o conceito de sagrado o faz, difundindo,
desse modo, um cardter normativo aos seus participantes. Neste sentido, um ritual enquadra-se em

estruturas de poder'?.

Assim sendo, compreender um ritual como uma agdo performatica implica na observacao de
uma encenacao corporal mimética determinada temporal e espacialmente, que ird auxiliar na assimila-
c¢do de estruturas socioculturais tais como a lingua. Neste sentido, Christoph Wulf assevera que o corpo
se transforma em uma “Memoria da Cultura”", pois nele sdo incorporados todas e quaisquer “normas

e valores, esquemas e estratégias”'* (WULF, 2005: 94).

Tendo em vista o arcabougo teorico utilizado por Wulf e Zirfas, que prima pela metodologia do

dialogo interdisciplinar, podemos aferir que os rituais

fazem uso de objetos significativos, recursos simbolicos e arranjos gestuais e cé€nicos signifi-
cativos e criam, guardam e modificam a sociedade. [...] Rituais operam como encenagao do
corpo, como atos simbolicos, como representacao estética e como evento ético. Eles sdo ge-
rados, transferidos e formados em processos miméticos; eles tém efeitos individuais e sociais
profundos e sdo baseados na alteridade; eles formam relagdes sociais e oscilam entre conflito
¢ integrag@o!® (CEBAVER'WULE '1998:137),

volvido por Pierre Bourdieu sobre Habitus e Kapital, Korper als Kapital. Para uma leitura introdutdria sobre essas categorias ver
GUGUTZER, Robert. Soziologie des Kdpers. Bielefeld: transcript, 2004.

10

Mimesis é um dos conceitos centrais para compreender a teoria de Christoph Wulf e Gunter Gebauer, os quais dedicaram

um volume inteiro ao tema. Para tanto ver WULF/GEBAUER (1992).

11

“[m]it Hilfe dieser mimetischen Prozesse erfolgt die Herausbildung eines praktischen, handlungsrelevanten Wissens, ei-

ner korperlichen Hexis und eines leiblichen Habitus” Ressaltamos aqui os dois vocabulos utlizados em alemao para expressar a re-
lagdo hexis e habitus: para hexis, os autores optam por kdrperlich e para habitus, pelo adjetivo leiblich. Ambos em lingua portuguesa
correspondem ao termo corporal. De acordo com o pensamento de Helmuth Plessner, o ser humano é Leib (corpo) e tem Kérper
(corpo), ou seja, Leibsein corresponde a existéncia bioldgica, orginica e Korperhaben refere-se a forma instrumental de se lidar com
o Leibsein, reflexividade (PLESSNER, 1975). Contudo, tendo em vista que Wulf e Zirfas utilizam-se de categorias pensadas por
Bourdieu (mais especificamente os conceitos de hexis e habitus), o habitus esta relacionado ao Leib, ou seja, a estrutura generativa
interior profunda. Na hexis, o lado pessoal é combinado com o social. Sendo assim, fica estabelecida a relagdo direta com Korper,
isto é, posturas e movimentos corporais externos perceptiveis adquiridos duradouramente.

12 “O poder dos processos performativos tem o efeito da incorporagao de estruturas de poder através da estruturagio e
constitui¢do do mundo e da percepcdo, ele cria um habitus que se expressa em estilos de vida especificos, bem como no reconhe-
cimento de autoridades e hierarquias.” (“Die Macht performativer Prozesse hat den Effekt der Einverleibung von Machtstrukturen
durch Strukturierung und Konstituierung von Welt und Wahrnehmung; sie erzeugt einen Habitus, der sich ebenso in spezifischen
Lebensstilen ausdriickt wie in der Anerkennung von Autoritdten und Hierarchien”, WULF/ZIRFAS, 2004b: 90).

13 “Gedéchtnis der Kultur”
14 “Normen und Werte, Schemata und Strategien”
15 “bedienen sich signifikanter Objekte, symbolischer Mittel und aussagekriftiger gestischer und szenischer Arrangements

und schaffen, erhalten und verandern Gesellschaft. [...] Rituale wirken als Inszenierung des Korpers, als symbolische Handlungen,

18 Medievalis, Vol. 1, 2012



Tendo em vista as conceituagdes acima expostas, resta-nos, portanto, apresentar e observar quais os rituais
encontrados na obra Gregorius'® (Gr) bem como analisar como estes sdo construidos discursivamente pelo
narrador.

A histoéria narrada por Hartmann sobre a vida do papa Gregorius ¢ marcada por sucessivas iniciagdes
— aqui no sentido van gennepiano de ritos de passagem — acompanhadas de suas respectivas fases: separagao,
transicao e incorporacdo (VAN GENNEP, 2005/1909: 21). Fazendo parte dessas iniciagcdes, encontramos
subsequentes e repetidos ritos, nos quais a constelagdo das personagens sdo involtas, tais como: partidas ou
despedidas, chegadas ou saudagdes, atos de nomeacdo (no sentido de dar nome/nomear como batismos e
a ascensdo ao trono de Pedro), peniténcias e casamentos. Embora outras personagens também tenham sua
existéncia influenciada por rituais, essa analise focard a personagem principal da narrativa: Gregorius. No
decorrer da mesma, Gregorius passa por trés grandes ritos de iniciagdo, sendo eles a saida da vida de semina-
rista para a de cavaleiro, a passagem de caval(h)eiro para penitente e a passagem de penitente para papa. Todas

essas iniciagdes incluem trés etapas distintas de acordo com o esquema van gennepiano acima descrito.

Gregorius, fruto de um incesto entre irmaos, ¢ deixado em um cesto no mar pela mae'’ — em uma forma
ritualizada de despedida — acompanhado de uma placa (Gr 734-739), na qual estdo inscritas “as informagdes
sociais essenciais, sobre as quais a identidade da crianga primeiro se constitui”'® (SCHMITT, 2002: 139), do
pedago de seda que o encobria (Gr 710-712) e de vinte moedas de ouro (Gr 713-718), que por sua vez também
remetem a sua origem nobre-cortés. O cesto com a crianga aporta apos “duas noites e um dia”" (Gr 939) em
uma ilha, na qual havia um mosteiro. O cesto € entregue ao abade, que descobre uma criancga, até 0 momento
sem nome, a qual serd criada pelo pescador. Sendo assim, o abade forja uma falsa identidade para a nobre
crianga como filho de pescadores, para possibilitar sua integragdo a comunidade da pequena ilha (apenas o
abade e os dois pescadores que encontram o cesto sabem a verdadeira identidade da crianga (Gr. 1054-1055).

Contudo, ndo hé integragdo sem que antes o pequeno seja devidamente nomeado e apresentado a comunidade

através do batismo®® — o primeiro sinal de reconhecimento que lhe é dado. O narrador ndo fornece maiores

als dsthetische Auffithrung und als ethisches Geschehen. Sie werden erzeugt, transferiert und in mimetischen Prozessen gestaltet;
sie haben individuelle und gesellschaftliche Tiefenwirkungen und sind auf Alteritéit bezogen; sie gestalten soziale Beziehungen und
oszillieren zwischen Konflikt und Integration”

16 O texto sera citado de acordo com a edigdo critica HARTMANN VON AUE. Gregorius. Tiibingen: Max Niemeyer, 2004
(ATB 2). No corpo do artigo, seguem as tradugdes realizadas por nds e nas notas de rodapé o trecho retirado da referida edi¢ao.
Gregorius foi compilado por Hartmann von Aue entre 1185 e 1200, baseado na legenda em francés antigo La vie du pape Grégoire
(1150) (WOLE, 2007: 95).

17 Nessa passagem, Hartmann retoma o motivo narrativo de Ex. 2,1-4., modificando-o significamente. A méae de Moisés o
esconde por trés meses, enquanto a mie de Gregorius esconde, além do nascimento da crianga, a gravidez. Por medo de que o filho
seja morto pelo Fara, a mae de Moisés langa-o ao rio. Contudo, a mae de Gregorius ndo tem porque temer pela vida do recém-
-nascido; a preocupacéo desta é sua honra e, por conseguinte, a da crianga. Seu maior temor é a maculagdo da linhagem.

18 “die wesentlichen sozialen Angaben, tiber die sich die Identitét des Kindes zunachst konstituiert”
19 “zwein nehten und einem tage”
20 A crianga é conduzida ao toufe (aqui podemos traduzir como ao batismo ou a pia batismal). Como asseverado por Adolf

Reinle, na tradigdo cristd ocidental, o batismo por imerséo é substituido pelo batismo por aspersao, adquirindo as pias batismais
um papel importante (REINLE, 2003: 493). De acordo com Leo Scheffczyk, no ato de batizar hd também “o interesse com os efeitos
internos do sacramento [...]: redencgéo do pecado, concessio de graca e de virtudes, integragdo em Cristo e entrada no reino de
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detalhes sobre a forma como o batismo se da, fato este que pode remeter ao conhecimento do publico acerca
de um batismo cristdo (Gr. 1134-1136). A nomeagdo — “Grégorius” (Gr 1136) — contudo, ndo basta “para de-
terminar sua identidade™' (MULLER, 2007: 254), pois o nome além de nio conter referéncias a sua linhagem
nobre, cria uma relagdo planejada de parentesco com o abade e, consequentemente, a pré-progamacgao de uma
vida religiosa, pois nas palavras do abade: “[...] depois de agora / me tornar seu pai espiritual,/ gostaria muito
para sempre,/ pela salvagdo da minha alma,/ de té-lo como meu filho/ pois este foi abengoado” (Gr 1138-
1143).

Aos seis anos de idade, Gregorius € entregue pelo pescador que o criara ao abade para que sua educa-
c¢do religiosa comece”. Como num rito de iniciagdo, a crianga ganha novas roupas (Gr 1158-1163) ¢ com isso

incorpora um novo status; o de um seminarista.

Por volta dos quinze anos, Gregorius descobre ndo ser filho de pescadores, fato que ja se deixava notar
no corpo do rapaz, como expresso pelo narrador: “todos que o viam,/ afirmavam/ que entre pescadores/ nunca
nasceu/ um jovem tdo abengoado™* (Gr 1273-1277). Ha uma dissonancia entre o pertencimento social mo-
mentaneo e a ascendéncia real, o que resulta numa posterior crise de identidade da personagem, pois esse sera
motivado a buscar suas raizes, ou seja, a vida cortés-caval(h)eiresca. Gregorius precisa, portanto, romper com
a vida religiosa — prevista pelo abade — e deixar o ambiente da ilha, com a finalidade de dedicar-se a cavalaria.
A passagem ¢ marcada ndo apenas fisicamente pela despedida entre Gregorius e o abade (Gr 1813-1824), mas
também espacialmente, pois o jovem precisa sair do ‘limite religioso’ e adentrar o ‘universo cortés’, passa-
gem esta marcada pela viagem pelo mar. A dgua torna-se um elemento importante tanto nesta cena quanto
no momento em que a mae langa a crianga ao mar (Gr 179), pois ela marca o inicio de uma mudanga, tendo
assim, seu significado fisico de espaco limitrofe atrelado ao significado simbodlico de entre-espacgo e espago
de passagem: “ela resguarda o espaco sagrado [...] do ambito profano, fortalece o homem na mentalidade do

contempus mundi ¢ alivia a observancia do mandamento da stabilitas loci”* (ERNST, 2002: 100-101).

Nao basta, entretanto, nascer em meio cortés, ou seja, ser de linhagem cortés, visto que um caval(h)eiro
também precisa da devida educacdo e do reconhecimento e fama adquiridos através de vitdrias em torneios.
Novamente, a entrada em uma outra fase — a incorporag¢ao de uma nova identidade — é corporalmente marca-
da pela mudanca da vestimenta e pela aquisi¢do de elementos materiais necessarios: “Para ele foi preparado
um navio,/ e tudo foi carregado/ com o que precisasse para viver:/ comida, seu ouro, suas vestimentas”?® (Gr
1809-1812).

Ao aportar nas terras de sua mée, sua terra originaria, Gregorius oferece sua ajuda como soldencere’’

(Gr 1868-1876) e ¢ reconhecido pelos locais como alguém de prestigio devido as suas vestes e sua aparén-

»

Deus ” (“das Interesse an den inneren Wirkungen des Sakramentes [...]:Tilgung der Siinde, Gewéhrung der Gnade und der Tugen-
den, Eingliederung in Christus und Eingang in das Reich Gottes”, SCHEFFCZYK, 2003: 497).

21 “zur Bestimmung seiner Identitat”

22 “[...] sit ich nti hie/sin geistlich vater worden bin,/ durch mines heiles gewin/ s6 will ich ez iemer han/ (ez ist s0 seeliclich
getan)/ vil gerne an mines kindes stat”.

23 Segundo Volker Mertens, a entrega da crianga para a educagio religiosa corresponde ao processo da Oblatio pueri (MER-

TENS, 2008: 852), embora na regra beneditina estejam expressas maiores formalidades para todo o processo (cf. Benedicti regula
Cap. 59).

24 “die liute dem knappen jahen,/ alle die in gesahen,/ daz von vischzre/ nie geborn weere/ dehein jungelinc s6 salden rich:”
25 “[...] es den sakralen Raum [...] gegen den weltlichen Bereich abschirmt, den Menschen in der Gesinnung des contemp-
tus mundi bestarkt und das Einhalten des Gebotes der stabilitas loci erleichtert’.

26 “Ein schef wart im gereite,/ da man im an leite/ zem libe volleclichen rét/ spise, sin golt, sine wat”

27 Caval(h)eiro/guerreiro pago. Cf. CONTAMINE, 2003: 2030-2032.
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cia, sendo aceito prontamente no ambiente cortés (Gr 1877-1881). Sua primeira aceitagdo vem dos locais e
a segunda, a mais importante para que esse seja agregado ao universo cortés, advém da soberana. Gregorius
¢ recebido, portanto, em um ritual de saudagido®®. Todavia, ¢ o treinamento diario (Gr 1898-1995), isto é, a
incorporagdo completa do habitus cavale(h)eiresco, que possibilitard a integracdo completa da personagem
naquela sociedade. Como aprendiz de caval(h)eiro, o jovem encontra-se em um estagio liminal®, pois deixara

de ser seminarista e ainda nao fora por completo reconhecido como caval(h)eiro.

A missa assistida antes do torneio (Gr 2080-2083) é um ritual recorrente nos romances corteses e figura como
uma preparacio espiritual para os trabalhos corporais. Como motivo narrativo das épicas corteses, o caval(h)eiro precisa

vencer o torneio para ganhar o reconhecimento e a fama necessarios. A vitéria do torneio (Gr 2165-2170), que se manifesta
textualmente como um rito de iniciaciio para a personagem®’, possibilita, por conseguinte, a total aceita¢do social de
Gregorius através da legitimagao de seu status como caval(h)eiro, bem como sua ascensao através do casa-
mento com a soberana (Gr 2231-2243).

Porém, o que aos olhos da corte ¢ alegria, se transforma em tristeza no isolamento para Gregorius. A
vida a portas fechadas ¢ marcada pela repeticao diaria de gestos de aguda dor. Em uma grande peniténcia, a
personagem chora, ora e mortifica-se ao ler a placa em que esté inscrito o pecado de seus pais. O agora sobera-
no vive uma angustia paralela a sua alegria; uma situacdo liminal de mortifica¢do, na qual ele se despe de sua
identidade como senhor/caval(h)eiro cortés e incorpora o status de um penitente (Gr 2282-2289; 2301-2302:
2306-2308;2321-2322; 2390-2394). Esse ato ritualizado e secreto de mortificar-se possui tanto um lado fisico,
que nega o corpo, quanto um lado psiquico, que aflige a alma. O desvelamento desse segredo pela aia que o
vé em seu quarto (Gr 2329-2470) conduz a revelacdo de um fato até entdo oculto: Gregorius além de esposo
da soberana ¢ seu filho; “sendo assim, justamente a peniténcia ndo é expia¢do para o primeiro incesto, mas
pretexto para o desvelamento do segundo™' (MULLER, 2007: 157). O questionamento sobre sua ascendéncia
implica para Gregorius na dubiedade de sua existéncia, que tanto para ele quanto para sua mae/esposa consiste

em um enigma: ele tem certeza que ¢ de linhagem nobre, ela ainda duvida de que ele seja seu filho.

O segundo incesto desestabiliza a ordem aparente, que € mantida pela incorporagao da identidade de
soberano, € que no texto ¢ apresentada como fragil, pois Gregorius sofre em segredo. O primeiro incesto teve
consequéncias para todos: os amantes sao obrigados a se separar e se desfazer do fruto de seu pecado e o reino
¢ posto em uma situacao de calamidade. J4 no segundo, as consequéncias sao maiores para o protagonista,
pois “[a] paz sobrevive a sua catastrofe pessoal e ndo estd mais ameacgada na época de sua mae” (MULLER,
2007: 105)*.

28 De acordo com Corinna Dérrich, em documentos medievais podemos reconhecer quatro fungdes dos rituais de sau-

dagdo (Begriuflungsritualen), sendo estas: “a garantia da paz e da benvoléncia’, “a demonstragéo e legitimacdo de posigdo e status

social’, “respeito’, demonstragdo de “cortesia e formas cultivadas do convivio social” (“die Versicherung von Friede und Huld, “die
» » <«

Demonstration und Bestitigung von sozialem Rang und Status”, “Ehrerbietung”, “Hoéflichkeit und kultivierte Formen des gesells-
chaftlichen Umgangs’, DORRICH, 2002: 54-63).

29 O conceito de liminaridade ou estado/estagio liminal foram cunhados por Victor Turner. Como definida por Turner,
“liminaridade representa o ponto-médio de transigdo em uma sequéncia de status entre dois pontos” (“liminality represents the
midpoint of transition in a status-sequence between two points’, TURNER, 1975: 237).

30 Segundo Joachim Bumbke, a “entrega da espada” (Schwertleite) é o ato, dirfamos aqui rito, que consolida a passagem do jo-
vem ao caval(h)eiro (BUMKE, 1977, 102). Contudo, em Gregorius ndo encontramos esta men¢ao, o que pode indiciar, por um lado,
que embora Hartmann evoque imagens corteses, seu foco desloca-se para o sentido religioso que deseja atribuir ao texto. Por outro
lado, ao ser “vestido” como caval(h)eiro, Gregorius nao possui qualquer relacdo fisica direta com um nobre da corte que pudesse
lhe passar a espada, apenas com o abade, o qual lhe mune caval(h)eiro (aqui no sentido de conceder os instrumentos necessarios).
31 “eistgerade die Bufle nicht Sithne fiir den ersten Inzest, sondern Anlafl fiir die Aufdeckung des zweiten”

32 “[d]er Friede [...] iberdauert seine personliche Katastrophe und ist zu Lebenszeit der Mutter nicht mehr gefahrdet”.
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Gregorius decide, entdo, se isolar do mundo, negando toda e qualquer relagdo com o universo cortés

por meio da incorporacdo completa da identidade de um penitente e asceta, como expresso pela personagem:

Eu também quero diante Dele fazer peniténcia
Senhora, minha querida mae

estas serdo para sempre

minhas ultimas palavras a ti.

Espero que sejamos conduzidos a isto

que Deus ambos a0 mesmo tempo

em seu reino conduza.

Eu ndo a verei nunca mais*

(Gr 2736-2747).

Mais uma vez, o comego de uma nova fase ¢ marcado pela troca das vestimentas — ele despe-se dos
habitos corteses e veste-se com as roupas e maneiras de um medicante (“diirftigen gewande”, Gr 2750) — e por
uma nova passagem pela dgua — limite entre o universo laico e a floresta, ambiente relacionado ao eremitis-
mo**, um entre-espago, um espaco liminal (STROHSCHNEIDER, 2000: 109-110). Esta passagem marca nio
somente o distanciamento do mundo cortés desestabilizado, no qual o corpo conduziu a alma ao pecado, mas
também o retorno ao universo religioso, onde ainda ¢ possivel a salvacao. Destarte, o caminhar com os pés
descalgos pela agua (Gr 2766-2767) remete a um novo batismo, que possibilita a personagem uma nova vida.
Nesta cena, o papel simbolico relacionado a agua ¢ o de “doagdo, transmissdo de forcas espirituais”, como
doadora de “bengdo e, com isso, purificagdo e renovagdo do espirito ¢ da alma e salva¢do™* (SCHNEIDER,
2003: 2061). Essa transicao espacial tem consequéncias corporais para a persoangem: o outrora belo e cortés
Gregorius transmuta-se no “sem vida” — aquele que mal vive (“der liplose man”, Gr 2773), o que também se
refere a uma “rejei¢do de sua corporeidade™® (CHRISTOPH, 1982: 216) —, no “penitente’’ (Gr 2780), reme-
tendo, portanto, a incorporagao da identidade por ele almejada.

Embora Gregorius tenha decidido se transformar em um penitente, sua aparéncia ainda nao se modi-
ficara por inteiro. Na descri¢ao do encontro com um pescador, fica nitida a discrepancia entre a identidade ja
incorporada pela personagem e a identidade percebida através de seus gestos e de seu corpo, pois “este ainda
carrega os sinais de sua vida anterior abastada, porque este ¢ branco, cuidado, de boa figura, ileso e sobretu-
do bem alimentado™® (SCHMITT, 2002: 148). Neste momento, Gregorius pode ser interpretado novamente

33 “ich wil im ouch ze buoze stan:/ vrouwe, liebiu muoter min,/ diz sol diu jungist rede sin/ die ich iemer wider iuch getuo./
wir suln ez bringen dar zuo/ daz uns noch got geliche/ gesamene in sinem riche./ ich engesihe iuch niemer mé”.

34 Na tensdo entre natureza e cultura, a floresta representa um “mundo estranho, que fica fora de uma natureza determinada
e domesticada pela mao humana, que como >mundo secundario< ameaga a civiliza¢ao” (“fremde Welt, die aulerhalb der von mens-
chlicher Hand bestimmten, domestizierten Natur liegt, der als »Nebenwelt« die Zivilisation bedroht’, SCHNYDER, 2003: 288).

35 “ Vermittlung von geistigen Kraften”, “Segen und damit seel[isch]-geistige[r] Reinigung und Erneuerung sowie Erlosung”
36 “rejection of the corporeal self”.

37 “riuwesaere’.

38 “dieser tragt noch die Zeichen seines ehemals wohlhabenden Lebens, da er weif3, gepflegt, gut gewachsen, unverletzt und

vor allem gut erndhrt ist”
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como uma figura liminal, pois guarda marcas do passado deixado para trds — o corpo ileso — e a incorporacao
total da nova identidade por ele escolhida ainda nao ¢ visivel exteriormente — somente roupas € os pés descal-
¢os. O pescador o considera, portanto, um mentiroso. Contudo, sua esposa visualiza “um bom homem™** (Gr
2843), convencendo o marido a ajuda-lo. Na hora do jantar, o pescador, mais uma vez, enfatiza as caracteris-
ticas corteses ainda visiveis no corpo da personagem através de observagdes como bochechas avermelhadas,
corpo bem alimentado, pés e pernas ilesos, cabelos cuidados, bragos € maos brancos € sem maiores marcas
(Gr 2906-2934). Percebemos, aqui, que o pescador parte de uma imagem virtual por ele criada do que seja
um penitente, que por sua vez contrasta com o que ele vé momentaneamente em Gregorius. Em reacao as ob-
servacoes do pescador, Gregorius narra que acabara de iniciar sua peniténcia — que virara as costas ao mundo
ha apenas trés dias (Gr 2963) — e que pretende executa-la ou sobre um escolho ou em uma caverna (“einen
wilden stein oder ein hol”, Gr 2973). As palavras de Gregorius tocam o pescador de tal forma, que este resolve
auxilia-lo, conduzindo-o até o escolho, ajudando-o a subir e amarrando suas pernas com uma corrente*’, das
quais joga a chave fora (Gr 3006-3014).

Por conta da noite passada em vigilia e oracdo, Gregorius tem que ser despertado pela esposa do
pescador. Na pressa, ele se esquece de levar consigo sua placa, o que se torna uma grande metafora para com-
preendermos que a personagem deixa para tras tudo o que o faria lembrar-se de sua identidade anterior. Nova-
mente, a dgua € o espaco de passagem, que possibilita a Gregorius a exclusao social completa sobre o escolho
¢ a realizacdo de sua peniténcia. Por “dezessete anos™' (Gr 3131), Gregorius vivencia esse estagio liminal de
penitente, vestindo somente um “cilicio”? (Gr 3112) ¢ alimentando-se da agua que jorra da pedra (Gr 3123).
Excluido do convivio social e imerso em sua mortificagdo, a personagem ¢ caracterizada pelo narrador como
pobre e desamparada (,,[d]er arme Grégorius®, Gr 3101; ,,der gnddenlose man*, Gr 3130). A mortificagdo do
corpo pode ser analisada neste texto como um processo ritual de apagamento através das deformacgdes das
caracteristicas mundanas visiveis no corpo e de incorporagdo gradual de um novo status. Percebemos aqui o

topos da formosa deformitas (MICHEL, 1976: 86-89) s a deformagao do corpo embeleza a alma

Com a morte do Papa, a cadeira de Pedro fica vaga e a busca por um novo chefe da Igreja tem inicio.
Desta forma, o narrador apresenta a escolha do novo Papa de forma idealizada e ritualizada, pois ao ndo entrar
em consenso, todos decidem orar para uma revelagdo divina. Dois sacerdotes em ora¢do ouvem “a voz de
Deus™ (Gr 3173), avisando que o proximo Papa se encontra por dezessete anos sobre um escolho em Aqui-
tania e se chama Gregorius (Gr 3180-3186). No caminho para Aquitania, os nincios encontram o pescador,
que reconhecendo se tratar de pessoas distintas os recepciona alegremente (Gr 3261-3263). Como em outras
narrativas corteses, a ceia pode ser interpretada como o rito ideal de recepcao. Sobre a mesa ¢ servido o peixe
fresco capturado pelo anfitrido. Ao partir o peixe, mais um milagre ocorre: dentro deste estd a chave que o
pescador arremessara ao mar apos atar Gregorius (Gr 3294-3304). Todavia, o pescador ndo acredita em outro
milagre, ou seja, que o penitente esteja vivo depois de tantos anos exposto ao tempo e sem alimento. Para os

nuncios, tudo € possivel para Deus.

39 “ein guot man”.

40 Volker Mertens ressalta que “a corrente de pé é um instrumento tipico de peniténcia como correntes e cotas de malha. Ela
agrilhoa o penitente a um local, para que ele ndo possa utilizar sua liberdade de nobre” (“Die Fuf8schelle ist typische Bufiwerkzeug
wie Ketten und Kettenhemden. Sie fesselt den BiifSer an einen Ort, damit kann er von der adligen Freiziigigkeit keinen Gebrauch
machen” (MERTENS, 2008: 870).

41 “sibenzehen jar”
42 “ein heerin hemede”.
43 “diu gotes stimme”.
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Ao chegarem ao escolho, encontram uma figura desfigurada, um homem mortificado pelo tempo, um
verdadeiro martir. O narrador aponta através da descriptio ex negativo dois tipos de martires: aqueles que fa-
zem parte das legendas, que apds mortificagdes e torturas ainda possuem uma bela imagem e um corpo imacu-
lado, e aqueles martires reais, representados na figura de Gregorius, do qual o corpo se encontra deformado*.
As deformidades corporais demonstram, portanto, o grau elevado de sua mortificagdo, a ponto de sua identi-
dade nobre-cortés ser completamente neutralizada; ele ultrapassara “sua identidade mundana”* (SCHMITT,
2002: 152). Gregorius ¢ retirado nu do escolho — seu corpo nu simboliza um retorno metaférico ao estado
originario de pureza — e vestido com “uma batina*® (Gr 3655) — uma iniciagdo simbolica em seu novo stafus

religioso.

Mais trés sinais de sua santidade sao apresentados na narrativa. Gregorius pergunta pela placa que esque-
cera no local de pernoite, sendo informado que a cabana desabara duas semanas apds ele deixar o local e fora
queimada pelo pescador (Gr 3706-3721). Entretanto, Gregorius milagrosamente encontra a placa intacta (Gr

3730-3735). A placa possui um novo significado para a personagem. Esta,

agora, nao ¢ mais o simbolo indefinido de sua ascendéncia nobre, mas sim lembranca de seu
nascimento em pecado. A placa escondida sob erva-daninha (unkriit) e lixo (mist) (3729) re-
presenta o nucleo indestrutivel da existéncia humana perante Deus. O que a placa narra, nao
tem mais significado algum* (MULLER, 2007: 256-257).

A personagem passa, entdo, a ser chamada por todos de “um homem santo™® (Gr 3739). No caminho
para Roma, mais dois acontecimentos reafirmam sua santidade: o tocar dos sinos e a cura de muitos doentes.
Trés dias antes de sua entrada na cidade os sinos comeg¢am a tocar, um rito de anuncia¢do da chegada do novo

Papa (Gr 3753-3760). Ainda no caminho, Gregorius cura milagrosamente muitos enfermos (Gr 3773-3784).

Em Roma, Gregorius € recebido com toda alegria, pois “nunca se investira um papa/ que para as fe-
ridas da alma/ houvesse um médico melhor™ (Gr 3790-3792). Através do reconhecimento social, Gregorius
incorpora completamente a identidade de Papa santo, maior cargo na hierarquia eclesidstica. Seu novo status

lhe permite uma nova autoridade baseada no poder espiritual.

Tendo em vista a andlise anteriormente exposta dos rituais contidos na obra Gregorius, podemos per-

ceber duas relagdes entre a literatura e o ritual, uma direta e outra que se estabelece indiretamente.

44 Para um quadro comparativo com os dois tipos de martires ver SILVA, 2011: 236.

45 “seine weltliche Identitét”

46 “phiflich[en] kleit”

47 “jetzt nicht mehr unbestimmtes Zeichen seiner adligen Herkunft ist, sondern Erinnerung an seine siindige Geburt. Die

unter unkrit und mist (3729) verborgene Tafel reprasentiert den unzerstdrbaren Kern menschlicher Existenz vor Gott. Was die
Tafel erzahlt, hat jetzt keine Bedeutung mehr”.

48 “ein seelic man”
49 “ nie babest gesat/ der baz ein heilare/ der séle wunden weere”
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A relacdo direta entre literatura e ritual, discutida por Wolfgang Braungart em seu livro Ritual und Li-
teratur, aponta para o fato de que ambas sdo ordenadoras de significado, pois estes possibilitam experimentar
uma ordem semantica e estética. Braungart assevera ainda que os textos literarios sdo construidos ritualis-
ticamente, ou seja, “solene, rigorosa, especialmente baseados em repeticdes™’ (BRAUNGART, 1996: 17).
Para corroborar tal hipotese, o autor centra suas discussdes em quatro argumentos. O primeiro deles aponta
para a caracteristica ludica da literatura e para a rigidez — no sentido de normatividade — do ritual, que ndo
necessariamente se apresenta como inerente a ambos, podendo assim variar: “Nem a literatura e arte sao livres
apenas ludicamente, nem o ritual é somente o lugar da heteronimia e da compulsividade™' (BRAUNGART,
1996: 19). O segundo aponta para o fato de as raizes das expressdes culturais estarem intimamente ligadas ao
culto e ao ritual (BRAUNGART, 1996: 20). No terceiro aspecto, o autor assevera o papel dos rituais como
“formas de enfrentamento simbdlico, autorrepresentagdo simbolica e autointerpretagdo de um grupo social ou
sociedade™? (BRAUNGART, 1996: 19), caracteristicas essas que aproximam a literatura do universo ritualis-
tico. Por fim, o quarto aspecto aponta para a conexao direta entre o texto literario e elementos do ritual, pois

“ndo se pode pensar o texto literario, ao contrario, sem elementos rituais”>* (BRAUNGART, 1996: 27).

Por outro lado, a relacdo indireta entre ritual e literatura da-se no ambito do texto literario em si, uma
vez que se pode reconhecer em sua estrutura a presencga de determinados rituais ou de tematicas relacionadas
diretamente a compreensdo de um ritual. Sendo assim, o ritual passa a ser mais um elemento da analise lite-
réria, através do qual se empreendera uma investigacao, a fim de que se compreenda o porqué da presenga
daquele determinado ritual no texto literario e as possiveis interpretacdes socioculturais do ritual nesse deter-
minado contexto. Cenas como ritos religiosos — dentre eles a missa anterior ao duelo, a procissdo até a entrada
em Roma e o tocar dos sinos anunciando a entrada de Gregorius na cidade —, ritos de passagem — como o
batizado, o casamento e as sucessivas trocas de vestimentas que marcam a incorporacao de um novo status
— € outras vdrias ocasidoes — como as recepcoes e despedidas e a cavalaria —, podem ser analisadas a luz nao
apenas de elementos de analise e critica literarias, mas, também, através de um aporte tedrico que permita
interpreta-las como rituais cristalizados socialmente que sao representados dentro do texto literario. A repre-
sentagdo textual de um ritual como verdade construida permite, portanto, a releitura das praticas rituais dentro
de determinada sociedade. Concluimos assim “que ndo somente um esbogo especifico propagado pelo texto
de um ritual pode ser considerado como construcdo da realidade, mas também a concreta performance de um
ritual como um constructo cultural”>* (DORRICH, 2002: 6).

Em ambas as relacdes, a literatura ¢ interpretada como uma pratica cultural, pois “incopora um aspecto
central do lado material da cultura, isto ¢, das formas de expressdo mediais, através das quais uma cultura
se torna observavel”* (NUNNING, 2008: 406-407). Na perspectiva cultural, a literatura funciona, portanto,
como um facilitador da comunicag¢do, sendo os textos literarios interpretados como “midia das memorias co-
municativas e culturais’® (VOBKAMP, 2008: 80).

50 “feierlich, streng, besonders auf Wiederholungen aufbauend”

51 “Weder sind Literatur und Kunst nur spielerisch frei, noch ist das Ritual nur Ort von Heteronomie und Zwanghaftigkeit”.
52 “Formen symbolischer Bewiltigung, symbolischer Selbstdarstellung und Selbstinterpretation einer sozialen Gruppe oder
Gesellschaft”.

53 “Der literarische Text ist nun umgekehrt ohne rituelle Elemente nicht denkbar”

54 “dafd nicht nur ein spezifisch textvermittelter Entwurf eines Rituals als Konstruktion von Wirklichkeit, sondern auch die
konkrete Performanz eines Rituals als kulturelles Konstrukt betrachtet werden kann”

55 “verkorpert einen zentralen Aspekt der materialen Seite der Kultur bzw. der medialen Ausdruckformen, durch die eine
Kultur beobachtbar wird”.

56 “Medien des kommunikativen und kulturellen Gedachtnisses”
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OS SABIOS TOLOS A BORDO DA BARCA — UMA CRITICA A SOCIEDADE EUROPEIA EM A
NAU DOS TOLOS DE SEBASTIAN BRANT

Felipe André Gomes Santos'

Resumo: O presente artigo tem como finalidade expor um pouco da sociedade “alema”, sobretudo o sistema
universitario e os estudantes, no fim da Idade Média através da satira escrita pelo alsaciano Sebastian Brant
(1457-1521) em sua maior obra, Das Narrenschiff.

Palavras-chave: Literatura dos Tolos, Sebastian Brant, xilogravura, satira, Sacro Império Romano Germanico

Zusammenfassung: Das Ziel dieses Beitrags ist es, die ,,deutsche* Gesellschaft — vor allem das universitire
System und auch die Studenten — am Ende des Mittelalters darzustellen. All das mittels der von Sebastian

Brant (1457-1521) geschriebenen Satire, die man in seinem grofiten Werk, Das Narrenschiff, finden kann.

Schliisselworter: Narrenliteratur, Sebastian Brant, Holzschnitt, Satire, Heiliges R6misches Reich

1. A Literatura dos Tolos (Narrenliteratur)

Estilo literario tipicamente “alemdo’?, surgido na regido da Alsacia no fim do século XV altamente
popular e de cunho didatico, moralizante e satirico, que apontava as falhas e pecados dos homens, tais como a

futilidade e a blasfémia, através de uma visdo extremamente caricata e exagerada.

Uma das grandes motivagdes para que se escrevesse sobre o tema € o periodo de transicdo por que
passava a Europa dos fins do século XV. Ainda nessa época, os valores medievais estavam muito presentes e,

no entanto, vé-se e vivencia-se o progresso das ideias Humanistas.

1 Bacharel em Letras: Portugués-Alemao pela Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFR]), integrante
do Nucleo Interdisciplinar de Estudos em Literatura da Idade Média (NIELIM).
2 O termo “alemdo” é considerado anacrénico para esta época, uma vez que Alemanha como um Estado constituido ndo

existia antes de 1871. VArios reinos existiam no territério entio conhecido como Sacro Império.
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A reflexdo acerca dos vicios humanos revela o esfor¢o dos autores da Narrenliteratur nao s6 em
apontar os maus habitos, como também em tentar trazer de volta os valores que, na concepgao desses autores,

estariam sendo deturpados.

As obras da Narrenliteratur foram escritas em forma de poema, popularizando-se nas camadas mais
baixas da sociedade devido ao fato de, ao serem lidas, poderem seus temas e criticas inerentes ser apreendidos
com certa facilidade. Esse aspecto levou a Narrenliteratur a se difundir amplamente no cenario europeu de

entao.

Viérias obras se destacaram pelo cunho satirico que possuiam, como A Nau dos Tolos (Sebastian Brant),
o Elogio da Loucura (Erasmus von Rotterdam), Dos Grandes Tolos Luteranos (Thomas Murner), O Anel

(Heinrich Wittenwiler) e a compilagdes de sermdes de Johann Geiler von Keiseberg.

2. A Nau dos Tolos (Das Narrenschiff)

Publicada em 1494 em StraBBburg, entdo pertencente ao Sacro Império Romano-Germanico, A Nau dos
Tolos ¢ uma das principais obras da Literatura dos Tolos (Narrenliteratur). Nela, Sebastian Brant tece criticas
ferrenhas a sociedade europeia — e por que nao ao ser humano? — no final do século XV no tocante a deca-
déncia da fé e do Sacro Império Romano Germéanico (BEUTIN, 1993: 106), compara a vida a um carnaval e

convida o leitor a entrar em sua nau para, com 0s personagens, navegar a Narragdnia, a terra dos tolos.

Ao longo da obra, Brant faz varias referéncias aos trechos biblicos, ao Corpus juris canonici e a per-

sonagens histdricos, como, por exemplo, o famoso Rei Nabucodonosor, para sustentar os seus argumentos.

Em relagdo a Biblia, nota-se que Brant tem preferéncia pelo Antigo Testamento ao Novo Testamento,
sobretudo os livros Proveérbios e Eclesiastes, € em relagdo a Antigiiidade, percebemos a presenga forte de
grandes nomes da Antiguidade Romana e da Alta Idade Média como Horacio, Ovidio, Virgilio, Juvenal, Sé-

neca, Cicero, Catulo, Pérsio ¢ Boécio.

Um dos fatores que contribuiu para tornar o livro um dos primeiros “best-sellers” da histéria foi o uso
das xilogravuras, produzidas, em sua maioria, pelo artista alemao Albrecht Diirer, as quais retratam os diferen-

tes tipos de tolice, fazendo com que a obra nao fique somente restrita ao elemento textual.

Até o século XVII, 4 Nau dos Tolos foi uma das obras mais lidas dentro do espago germanofono, e
inclusive Geiler von Kaisersberg, famoso pregador da Catedral de StraB3burg, a utilizou como fonte de inspi-

ragdo para seus sermoes.

Pelo fato de Sebastian Brant ter certo dominio tanto da linguagem culta (Brant segue as regras da re-
torica), quanto da linguagem popular, A Nau dos Tolos apresenta os dois aspectos de uma forma unificada, o

que agradou bastante as classes eruditas e populares.

3. A Narrenschiff historica
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Segundo o filésofo francés Michel Foucault em seu livro Historia da Loucura (Histoire de la Folie
a I’Age Classique), as ditas naus dos tolos de fato existiram. Ao que consta, tratava-se de embarcagdes que
transportavam de uma cidade para a outra os individuos portadores de doencas psiquiatricas que eram margi-
nalizados pela sociedade européia do século XV (FOUCAULT, 2007: 9).

O Sacro Império Romano-Germanico teve uma presenga bastante significativa no que tange ao trans-
porte dessa carga insana. De acordo com documentos, havia na cidade de Frankfurt am Main, por volta do ano
de 1399, um louco que caminhava nu pelas ruas. Posteriormente, este mesmo individuo foi transportado por
barqueiros até outro local em que pudesse estorvar uma outra populagdo. Ainda em Frankfurt, um individuo
mentalmente comprometido foi levado para outra cidade por vias fluviais e, para o azar dos moradores, retor-
nou duas vezes ao seu habitat de origem (FOUCAULT, 2007: 9).

Era bastante comum os barqueiros e marinheiros transportarem em suas naus pessoas loucas e despa-
cha-las antes do tempo previsto para um lugar ndo selecionado previamente pelas autoridades municipais. Ao

se perderem, os loucos tornavam-se prisioneiros de suas proprias partidas.

O transporte pela agua ¢ de vital importancia, pois, segundo Foucault, além de fazer com que as pes-
soas se percam, ela tem a capacidade de purificar. Em outras palavras, a agua e a loucura estarao ligadas por
muito tempo nos sonhos do homem europeu (FOUCAULT, 2007: 12), como podemos ver em Tristdo e Isolda
no momento em que Tristao, disfar¢cado de louco, se deixa levar até¢ a Cornualha por marinheiros. Em Hamlet,

Of¢lia, possuida pela loucura, tira a sua propria vida através de uma morte bastante singela por meio d’agua.

E importante ressaltar que o médico escocés George Cheyne em seu livro 4 Doenca Inglesa (The En-
glish Malady), de 1733, afirmava que a melancolia inglesa era influenciada pelo clima marinho, pois, como
dizia, “o frio, a umidade, a instabilidade do tempo, todas essas finas goticulas de agua que penetram os canais

e as fibras do corpo humano e lhe fazem perder a firmeza, predispdem a loucura” (FOUCAULT, 2007: 13).

Além das naus, também existiram as Narrtiirmer (torres dos loucos), sobretudo nas cidades de Liibeck
e Hamburgo, ambas cidades pertencentes ao Sacro Império Romano-Germanico e expoentes da Hansa. Estas
torres foram construidas com o fim de abrigar os loucos nascidos naquelas cidades, enquanto que os “loucos

estrangeiros” eram obrigados a viver em errancia.

4. O Sabio e o Tolo na Literatura Medieval

O inicio da busca pela definicao de sabio e tolo nao surgiu a partir da chamada Narrenliteratur (Lite-
ratura dos Tolos), também incluindo o longo poema Das Narrenschiff, do alemao Sebastian Brant, uma vez
que gregos ¢ latinos, como, por exemplo, os comedidgrafos latinos Plauto e Teréncio, ja procuravam tratar do

assunto através da oOtica literaria e estabelecer uma comparagao entre o que € sabio e o que € tolo.

Para que possamos observar que Brant ndo foi inovador no ambito da produ¢do de obras que conde-
nam os vicios humanos, chamando e tratando por narr, tore, affe, esel e gouch (tolo/louco, doido, macaco,
asno e cuco, respectivamente) aqueles que ainda cometem erros mundanos, temos o longo poema moralista
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do tirolés Hans Vintler, Pluemen der Tugend (Blumen der Tugend, em alemao moderno e As flores da virtude,
em vernaculo). Neste poema, cuja publicacdo se deu em 1411, Vintler faz vérias criticas acerca dos vicios que
assolavam a nobreza da €poca e, consequentemente, também realiza uma autognose do eu (auto critica), uma
vez que ele mesmo também fazia parte da realeza, pois possuia o titulo de cavaleiro. Da mesma forma, Sebas-
tian Brant se insere na propria critica ao dizer as seguintes palavras no capitulo 115, de nome Protesto’: “Es
kan nit yeder narren machen / Er heifs dann wie ich bin genant / Der narr Sebastianus Brant” (Nem todos os
tolos podem fazé-lo [conseguir escrever um poema do nivel d’4 Nau dos Tolos] / Ele [aquele que modificou o

poema original] se chama, pois, assim como eu / O tolo Sebastian Brant).

Outras obras de cunho semelhante precisam ser evidenciadas, uma vez que nem todos ouviram falar

ou tiveram contato com elas. Sao:

e Doctoratus in stultitia (Doutorado em tolice, escrito por Felix Hemmerlin com o fito de difamar um

inimigo seu);

e Dieacht Schalkheiten (As oito travessuras, ou seja, oito prospectos rimados acompanhados de xilogra-
vuras publicados por volta de 1450 por autor andnimo);

o Speculum stultorum (O espelho para os tolos, de Nigel de Longchamps, também conhecido como
Nigel Wireker, publicado na Inglaterra durante o século XII. Wireker critica aqui os clérigos a partir
da figura de um asno que procura por um rabo maior € que também viaja para outros paises, formando

assim uma nova ordem, a qual ele controla da forma que bem quer;

e Order of Fools (Ordem dos tolos, de John Lydgate, publicado no século XV)

5. As Xilogravuras

Xilogravuras, ou Holzschnitte, em alemao, sdo imagens feitas por meio de pranchas de madeira gra-
vadas em relevo. No caso do Das Narrenschiff, foram criadas, na maior parte, por Albrecht Diirer, que esteve
em contato com Sebastian Brant na cidade suica de Basel entre 1492 ¢ 1494. E certo o fato de ambos terem se

encontrado em Antuérpia, na Bélgica, em 1520, quando Diirer retratou o alsaciano.

Contudo, ainda ¢ discutivel se Diirer participou ou ndo da producao das xilogravuras. Entretanto, al-
gumas evidéncias indicam que pelo menos cinco ou seis artistas estavam envolvidos, porém, ¢ certo o fato do

principal artista ter sido responsavel por cerca de setenta e cinco xilogravuras (ZEYDEL, 1988: 19-21).

Alguns eruditos acreditam que o proprio Brant tenha preparado algumas xilogravuras, contudo, ele
ndo tinha nenhuma habilidade como artista (ZEYDEL, 1988: 20-21). Como resultado, encontramos algumas

reprodugdes de carater bem inferior em relagdo as de Albrecht Diirer.

3 - Esse capitulo ndo existe na versdo original, pois foi especialmente escrito na edi¢do de 1499 com o
fim de criticar as mudangas feitas nos versos presentes em edi¢des ndo autorizadas do livro.
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Sem duvida, pode-se dizer que tais gravuras foram um dos motivos que tornaram o longo poema de

Sebastian Brant um dos maiores best sellers em lingua alema*

Alguns livros ja haviam recebido gravuras como forma de tornar a leitura um pouco mais interessante
(como Pluemen der Tugend, de Hans Vintler), mas nenhum outro ousou tornar mais atraente esse recurso vi-

sual como ocorreu no Das Narrenschiff. Para compararmos a qualidade das gravuras, observemos:

Imagem 1: Pluemen der Tugend (As floves da virtude), 1411.

Fonte: http://www.aeiou.at/aeiou.history.docs/007377.htm, acesso em 30 de Janeiro de 2012.

A figura acima nos mostra um pavao com calda em forma de roda entre dois homens vestindo trajes
notéaveis. Percebe-se claramente que a figura foi feita a mao através de tinta e pena. Comparadas a essa figura,
as xilogravuras presentes no Das Narrenschiff nos mostra uma estética mais refinada, uma vez que a criag@o

de xilogravura exige um pouco mais do artista.

Eis aqui a xilogravura ligada ao saber erudito da Baixa Idade Média feita por Albrecht Diirer:

4 Como sabido, Das Narrenschiff foi o livro mais lido do Sacro Império Romano Germaénico antes da publicacdo de Os sofri-
mentos dos jovem Werther, de Johann Wolfgang von Goethe, publicado 280 anos mais tarde, em 1774
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Imagem 2: O Saber Erudito (BRANT, 2006:101).

Pode-se notar a partir da xilogravura que existem dois estudantes (lado direito) e um mestre (lado es-
querdo). Ao que parece, ambos 0s jovens estdo com 0s guizos na mao (uma das marcas tipicas dos loucos), ao
passo que o mestre, também portador do guizo, 1€ um livro e tenta passar adiante um conhecimento que, aos

olhos de Brant, ¢ considerado inferior e ndo digno de ser transmitido as proximas geracgoes intelectuais.

Curioso também ¢ o fato de que todos aqueles ligados a erudi¢do ndo serem retratados com o simbolo
maximo da loucura e tolice estabelecida por Sebastian Brant: o gorro dos tolos com suas orelhas de burro e

guizos na ponta.

Segue abaixo a satira pertinente a xilogravura acima:

[27]

Quem a Arte correta ndo quer estudar,

De forma bem feita guizo ha de tocar

E pela corda dos tolos ird se guiar

Dos estudos inuteis
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Nao irei sequer os estudantes poupar:
Como recompensa, o capuz eles vao usar,(1)
E no momento em que estdo o gorro vestindo,
Por tras ja aparece o rabo saindo,()

Pois quando deveriam com afinco estudar,
Preferem, entdo, como crianga (3) se portar.
Da Arte nada quer a juventude apreender;
Prefere agora por si s6 aprender
Aquilo que ¢ infrutifero e inservivel.

Os mestres também estdo nesse nivel,
Pois da correta Arte ndo querem cuidar
Querem somente a inutil loquacidade cultivar:
Se dia ou noite era? @)

Se 0 homem um burro fizera?

Se devem Sortes (5) ou Platdo acompanhar?
Nas escolas, 0 ensino esta para se comprar.
Nao ¢ tolo e bem burro quem
Dia e noite com 1sso se detém,

Quem crucifica a si proprio e outra criatura
E ndo estima uma arte de elevada estatura?
Eis o motivo de Origenes () criticar
Aqueles que costumavam as ras se assemelhar,
E também aqueles que como as moscas agiam,
E que, como sabido, o antigo Egito afligiam.
Assim procedem os estudantes em Viena,
Em Leipzig, Erfurt e em Basel também (ai que pena!).
Em Heidelberg, em Mainz (7) e em todos os lados,

Por fim voltam eles para casa prejudicados.
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Desta forma esta consumido o dinheiro
Logo, na grafica ), estou prazenteiro,
E também porque sei servir vinho:

O Jodo vira, entdo, o Jodozinho.
Bem investido esta o vintém,

E feliz com o gorro esta o tolo também!

(Tradugao: Felipe André Gomes Santos)

6. Notas De Traducao (“Dos Estudos Inuteis™)

1. Como recompensa por ter dado valor ao estudo inutil, os estudantes usardo o capuz dos tolos.

2. Referéncia aos vocéabulos affe (macaco) e esel (burro), que eram utilizados nos paises de lingua alema para

fazer mencao aqueles que se comportavam como tolos.

3. O verbo original ¢ bubelieren, ou seja, agir como um menino (Bube, em alemao).

4. Exemplos ridiculos do método sofista de ensinar.

5. Abreviagao escolastica para Socrates. Brant se utilizou desta forma muito provavelmente para mostrar a

tola forma sofista de ensinar encontrada nos livros escolasticos de sua época.

6. Origenes (por volta de 185-253 d.C.): figura historica. O erudito da Igreja antiga comparou, em sua Homi-
lia, a Dialética, com base em sua verbosidade sem conteudo, com moscas, € 0s poetas, com ras. E provavel

que Brant tenha retirado esta critica do Decretum Gratiani (1, 37, 7).

7. Leipzig, Erfurt, Heidelberg, Mainz (todas na atual Alemanha), Viena (Austria) ¢ Basel (Suica): cidades

universitarias tradicionais que, na época, pertenciam ao Sacro Império Romano Germanico.
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8. Os estudantes inteligentes costumavam trabalhar em graficas por causa da formacao intelectual que tinham.
(SERNA, 1998: 127)

7. Sucinta Analise Critica “Dos Estudos Inuteis”

Sebastian Brant mostra-se particularmente espirituoso nesta satira ao comecgar 0 poema com 0 Verso
“Nao irei sequer os estudantes poupar”. E a partir desta concepc¢ao que Brant faz com que nds, leitores, nos
sintamos a vontade, e enfatiza que, a partir daquele momento, o seu maior artificio — a ironia — estara domi-

nando todo o desenrolar de sua poesia ludica, porém séria.

Ao dizer que todos os estudantes portardo o capuz de tolo, pelo fato de perderem tempo com algo que,
como ele mesmo afirma posteriormente, “¢ infrutifero e inservivel”, Brant também estabelece uma compara-
cdo pertinente a mentalidade da época, em outras palavras, ele compara os estudantes com macacos e burros,
pois eram justamente esses vocabulos que designavam aqueles que se portavam de maneira tola e insensata.
Ora, ja que esses mesmos estudantes sdo “macacos” e “burros”, eles mesmos fazem questdo de deixar o

“rabo” (verso 04) aparecer.

Nao satisfeito em motejar os estudantes, o autor do poema também atinge aqueles que transmitem
o conhecimento denominado inutil: os mestres. A culpa da juventude ndo valorizar aquilo que precisa ser
valorizado € justamente de quem transmite um conhecimento mediocre que se resume ao método sofista de
ensino utilizado nas universidades da €época. Para deixarmos bem claro, sofisma ¢ a arte de falar em publico
que surgiu na Grécia antiga. A técnica sofista tem como meta ganhar a qualquer preco uma discussao atraveés

de argumentos que fazem com que a pessoa replicada caminhe em direc¢ao ao erro.

“Se 0 homem um burro fizera?”” € um verso que comprova a ideia de perpetuacao da ignorancia e nece-
dade. Através do verso acima, o leitor podera chegar a conclusdo de que o professor ¢ responsavel por formar
conceitos na mente de seus alunos, conceitos esses totalmente novos ao aprendiz. Pelo fato de ensinar algo
indigno de mérito e de ser aprendido, o estudante acaba absorvendo as ideias a ele transmitidas, e, futuramen-
te, esse mesmo estudante passard adiante a sua propria bagagem cultural, imortalizando assim o estudo inutil,

como o proprio titulo sugere.

Em determinado momento, a critica torna-se ainda mais séria. Brant apoia-se nas ideias de Origenes
da Alexandria, um antigo erudito da Igreja, e afirma que aqueles que se preocupam apenas com estudos inuteis
sao uma verdadeira praga para a humanidade e os compara, mais uma vez, com duas das sete pragas que asso-
laram o Egito (“Eis o motivo de Origenes criticar / Aqueles que costumavam as ras se assemelhar, / E também

aqueles que como as moscas agiam, / E que, como sabido, o antigo Egito afligiam.”).

Fazendo essa variacao entre sério e jocoso, Sebastian Brant mais uma vez volta ao seu humor irdnico,
e ndo mais violento, dizendo que esse espécime de tolo esta espalhado por todos os lugares, sobretudo em ci-
dades universitarias do proprio Sacro Império Romano Germanico. Leipzig, Erfurt, Mainz, Viena, Heidelberg

e Basel (cidade onde o proprio autor estudou), todas configurando-se nos diferentes palcos em que podemos
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encontrar esses tolos, e ¢ nesse tipo de ambiente em que “esta consumido o dinheiro”, em outras palavras, o

dinheiro gasto nas universidades nao traz nenhum beneficio.

E de se notar que, quase no fim do poema, existe uma gradagio clara, a decaida profissional do estu-
dante tolo. Por ndo obter sucesso naquilo que almejou, o estudante comeca, entdo, a trabalhar em tabernas
servindo vinho. Todavia, aquilo que consideramos mais curioso ¢ que o aprendiz € tdo tolo que, mesmo vendo
que tudo deu errado e que o dinheiro gasto foi em vao, se alegra com um emprego nao tdo bem qualificado,
pois era de se esperar que conseguisse um cargo mais elevado. Outra vez Brant faz uma brincadeira ao dizer
que “o Jodo [o estudante universitario de renome] vira, entdo, o Jodozinho [um simples servidor de taberna]”,
e termina o poema declarando que o tolo ¢, em verdade, um “bobo alegre” (“Bem investido esta o vintem / E

feliz com o gorro estd o tolo também”).

8. Consideracoes Finais

Procuramos, com este trabalho, descobrir um pouco como operava a mentalidade do homem erudito,

neste caso, mais especificamente a do proprio Sebastian Brant, no que tange a sociedade em que viva.

Com relagdo a tradugao do capitulo XXVII, “Dos estudos intteis”, ¢ importante ressaltar que foi um
trabalho fatigante a beirar, por vezes, o impossivel. Compreendemos que cada lingua possui sua individualida-
de, contudo, ¢ importante destacar como a lingua com a qual trabalhamos funciona de modo muito distinto ao
portugués. Diversas foram as palavras ou expressdes que tentamos encontrar no Iéxico portugués e falhamos
na forma, embora ndo no contetido. Entretanto, conseguimos, por fim, superar todas as barreiras linguisticas
e podemos enfim transmitir aos leitores uma experiéncia literaria que esta obra tdo digna de traducdo pode

passar as futuras geracdes.
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AS RELACOES DE LANCELOTE DO LAGO COM AS VARIAS FACES DO FEMININO EM 4
DEMANDA DO SANTO GRAAL

Francisco de Souza Gongalves'

Resumo: A figura da mulher ocupa preponderante papel nas novelas de cavalaria do Ciclo Bretao. Emergindo
como um elemento que traz “liga” as narrativas do lendario arttrico, constitui-se adjuvante essencial ¢ mul-
tifacetada na construcao dos episodios, numa interagao constante com o masculino representado pelos cava-
leiros. O Medievo traz a tona uma imagem matizada do feminino: a mulher socialmente vista sob clivagens
diversas ¢ refletida na literatura de cavalaria, conforme se pode verificar em A Demanda do Santo Graal. A
presenca feminina ¢ importantissima na narrativa, sobretudo na sua tensa relacao com a cavalaria, agora ligada
ao elemento religioso - monastizada, celibataria e ascética. Este estudo tem por fito discutir as relagdes que
Lancelote do Lago estabelece com algumas das varias representagdes da mulher na Demanda. Selecionou-se
como corpus de pesquisa o episodio Da visam que viu Lancelot. Buscar-se-a refletir sobre a presenca marcan-
te de Guinevere, a amante, castigada pela nao correspondéncia ao ideal monogamico do matrimonio cristao;
Morgana, a imagem da mulher que disputa o poder temporal, vetora do magico-pagao nao controlavel pelos
mecanismos sociais coercitivos, por isso considerada diabolica; Elena de Benoic, estereotipo da mulher sub-
missa aos dominios socio-religiosos. Pretende-se, ainda, trazer a baila a figura “metonimizada” da Donzela do

Lago, quase elidida no envernizamento cristdo do lendario artirico n’4 Demanda do Santo Graal.

Palavras-Chave: Literatura Portuguesa — A Demanda do Santo Graal — Personagens Femininas — Lancelote.

Résumé: La figure de la femme prend le role de premier plan dans les romans de chevalerie Cycle Bre-
ton. Apparait comme un €lément qui a des «liens» a la contes du 1égendaire Arturo, est essentielle et constitue
un complément multiformes dans la construction des épisodes, dans une interaction constante représentés
par les coureurs masculins. Le Moyen Age évoque une image nuancée de la femme: la femme socialement
vu dans les différentes clivages, se refléte dans la littératurede chevalerie, comme peut étre vu dans la Quéte
du Saint Graal. La présence féminine est importante dans le récit, en particulier dans ses relations tendues avec
les cavalerie, désormais li¢ a I’élément religieux —célibataire et ascétique. Cette étude a pour but de dis-
cuter desrelations Lancelot du Lac que vers le bas avec quelques-unes des différentes représentations des
femmes dans la demande. A été choisi comme le corpus de recherche, 1’épisode Da visam qui a vu Lancelot.
Rechercher réfléchira sur le présence marquée de Guenieévre, I’amant, ne s’embarrasse pas de correspon-

dance a I’idéal du mariage chrétien monogame, Morgana, la image de la femme qui se disputent le pouvoir

1 Mestre em Letras, area de Literatura Portuguesa pelo Programa de Pos-Graduagao em Letras da Uni-
versidade do Estado do Rio de Janeiro (PPGL-UERYJ).
Medievalis, Vol. 1, 2012 39



temporel de la magie paienne vectorielle pas controlable par la coercition des mécanismes sociaux, de sorte
considéré comme un démon; Elena Benoic, les stéréotypes des femmes comme soumises aux domaines socio-
religieux. Il est destiné également a faire apparaitre le chiffre inaugural du Lac, prés renversée dans Chris-

tian vernissage le lIégendaire Arthur en quéte du Saint Graal.

Mots-clés: littérature portugaise - A Demanda do Santo Graal - Les personnages féminins - Lancelot.

1. A Demanda do Santo Graal entre herdades e identidades

A Demanda do Santo Graal’ ¢ uma importante obra literaria do cenario medieval e profundamente
representativa para a Literatura de expressao portuguesa. Traduzida de originais franceses e formada por mais
de um livro da Vulgata, possui sua data de composicao no século XIII, entre 1230-1240. A tradugdo portugue-
sa do século XIII inscreve-se no ciclo denominado Post-Vulgata. A obra-fonte, hoje utilizada em pesquisas, €
uma copia deste manuscrito galaico-portugués do Centro Medievo, que possui versao documentada em perga-

minho do século XV: é o0 Manuscrito 2594 da Biblioteca Nacional de Viena.

Em A Demanda do Santo Graal, tem-se uma narrativa que se enquadra, segundo os especialistas da
Matéria Arturiana, especialmente Antonio Furtado (2003: 29), na “Fase das Historias Exemplares”. Depara-
mo-nos com um contexto em que as personagens mais conhecidas do universo ficcional artirico estdo mais
“maduras” e novos cavaleiros aparecem para acompanhar os mais conhecidos. Neste contexto narrativo, as
aventuras dos cavaleiros serdo, quase sempre, alegorias, exemplos; e os fatos narrados terdo, frequentemente,
um fundo moral e didatico bem definido. Estas aventuras estardao repletas de “coisas que mostrardo aos ho-
mens bons o significado das outras coisas” (ARTUR, 1996 apud FURTADO, 2003: 29). As narrativas terdo
por tema central o Graal e sua busca pelos cavaleiros. Salienta-se que o calice sagrado, serd inicialmente abor-

dado, na literatura arturiana, por Chrétien de Troyes no romance Perceval.

Constitui-se motivo de constante controvérsia a influéncia que as raizes célticas do mito arturico pode
ter tido em seu desenvolvimento durante o medievo: serd que este substrato no qual o mito se origina, provin-
do de narrativas orais, em sua prevaléncia, manter-se-ia por tantos séculos? O presente trabalho propde, justa-
mente, esta investigagdo. E importante inserir a citagio da Dra. Marie Louise Von Franz, baseada em teorias

claramente jungianas, numa diferenciagdo clara entre contos de fada, sagas locais e narrativas supralocais:

Quando uma histéria esta enraizada em algum lugar, ela ¢ uma saga local; e, quando ecla va-
gueia como uma planta aquatica sem raizes, adquire a caracteristica abstrata de um conto de
fada, e que se uma vez mais adquirir raizes, torna-se novamente uma saga local. Pode-se usar
a analogia de um cadaver, sendo o conto de fada os 0ssos ou o esqueleto, a parte que nao ¢
destruida, pois ele é o ntcleo basico e eterno de tudo. Ele reflete com mais simplicidade as
estruturas arquetipicas basicas. (FRANZ, 2008: 32)

2 Doravante a obra também serd denominada pela sigla DSG.
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O mito arturiano nao s6 como uma espécie de “conto de fadas”, mas como narrativa (“conto enriqueci-
do e elevado ao nivel literario de mito” ou os contos de fadas como mitos degenerados’[FRANZ, 2008: 32]),
caracteriza-se por espalhar-se por toda a Europa Medieval, ndo reconhecendo barreiras fronteirigas entre os
Estados ou territorios de toda natureza. Centurias separam o ber¢o do mito arturico de sua expressao literaria,
muito mais os celtas dos “célticos”, isto €, o povo celta com sua cultura sécio literaria de seus herdeiros ou
“repetidores”. Todavia, apesar de se constatar, historicamente, que o povo celta em toda a sua estrutura social
extinguiu-se, desponta como dado inegével a significativa influéncia de suas herdades e o legado deixado, que

perdura pelos séculos.

A literatura artlrica assevera de maneira patente a assertiva supramencionada. Apesar de passar por inimeros
vernizes € moldar-se em diversas e variadas formas ideoldgicas, a partir de sua fase literaria, mais precisa-
mente ap0Os a Historia Regum Britanniae (Geoffrey de Monmouth, século XII), as representatividades célticas
podem ser encontradas em diferentes matizes, os ecos da voz bardica céltica podem ser ouvidos por vezes de
forma flagrante, facilmente identificaveis, ja em outras de maneira mascarada, dependendo do objetivo com
que foram reelaboradas, ou seja, a que finalidades a pena de seus artistas as destinaram: moralisticas, religio-

sas, patrioticas, apologéticas de determinado ideal cultural, simplesmente politicas.

O que se mostra de extrema relevancia reiterar ¢ o alcance social que o ciclo bretdo obteve no cenario
socio-cultural do ocidente europeu medieval, numa relacdo de permuta e dialogismo cultural singular: isto €,
a ponto de refletir as tendéncias de determinado contexto social em suas entrelinhas ou influenciar todo um
estamento social com as premissas ali expressas. De um lado a outro da Cristandade, Artur ¢ tido como um
modelo régio a ser seguido e as mulheres que orbitam em seu universo narrativo dao o tom das novelas, mo-

vimentando de uma maneira ou outra grande parte das aventuras do reino da Bretanha.

Dentro desta perspectiva, este estudo pretende verticalizar-se na DSG, principalmente, no que concer-

”4assim

ne ao elemento feminino, representado pelo “mirabilia” feérico, e a relagao que as mulheres, “damas
elas sdo tratadas no manuscrito, travam com o poder constituido ou exercido por seus vetores, na Idade Mé-
dia, os homens. No plano das personagens, temos, em DSG, um proficuo material de estudo. As personagens
femininas existentes na DSG sao como o proprio medievo: um paradoxo (LE GOFF, 2009). Ao penetrar a
trama literaria existente na obra, deparamo-nos com diferentes maneiras como o feminino e o “ser mulher” sao
retratados e como sdo equacionados com os demais elementos diegéticos: as outras personagens, a ambiéncia,

0 tempo narrativo.

As discrepancias saltam aos olhos, sobretudo, quando cotejamos episodios de diferentes trechos da
obra. Podemos, a cargo de exemplificacdo, fazer um breve comentario sobre algumas vezes em que a mulher
aparece na DSG. Entre muitos exemplos poderiamos optar por comparar outros dois episodios: A Mulher da

Tenda e Galvao e a donzela laida’.

3 “O mito ¢ uma producdo cultural (FRANZ, 2008: 33) [...] Originalmente os povos tinham somente
mitos e se a ordem social e religiosa de um povo decaisse, entdo as reminiscéncias daquele mito sobreviviam
em forma de contos de fadas” (2088: 32). A teoria levantada por Marie Louise Von Franz apresenta-se bem
cabivel a lenda arturiana e as narrativas que relembram o cendrio mitico-céltico que cercam o feminino aqui
abordado.
4 O termo “dama” ¢ uma corruptela neolatina do substantivo feminino latino de 1* declina¢do domi-
na, ae no acusativo, “dominam”, que quer dizer “senhora”. Dai o titulo ambiguo que se quis dar a presente
comunicagdo, pois tal termo exprime uma posicao de mando por parte da mulher, empregada, como se sabe,
amplamente na literatura cortés do Medievo.
5 Optou-se aqui pela transcricao feita por Magne (1955), em detrimento, de outra feita por Megale
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No primeiro, temos uma personagem que obedece piamente ao modelo de mulher projetado pelos supracitados
moralistas do Centro-Medievo. Completamente submissa a seu marido, como se este fosse um “senhor” e ela
uma “serva”, ou ainda a res romana®, sem que fosse reconhecido sequer um indicativo de sua “humanidade”.
Fica patente o fato de que estdo insertos numa hierarquia planificada e concebida por alguns dos estamentos
superiores de uma Idade Média quase teocratica, que interpretava de maneira radical as ordens biblicas, por
exemplo, este trecho da Primeira Epistola aos Corintios (I Cor 11,7-10), atribuida a Paulo de Tarso, fazendo

parte daquela misoginia teologizada ja referida:

Quanto ao homem, ndo deve cobrir a sua cabega, porque ¢ imagem e esplendor de Deus; a
mulher é o reflexo do homem. Com efeito, 0 homem néo foi tirado da mulher, mas a mulher
do homem; nem o homem foi criado para a mulher, mas sim a mulher para o homem. Por isso
a mulher deve trazer o sinal da submissdo sobre sua cabega (...). (AVE MARIA: s.d.).

Aqui, o carater de exempla se faz bem patente, pois a leve desconfianga de um marido custa a vida de
uma mulher inocente, sem que isso cause, no ambito intradiegético, nenhum espanto ou embaracgo por parte

das personagens.

Ja no segundo episddio, quando a donzela laida (feia) sobressai e da ordens e faz adivinhagdes corretas
sobre o destino dos cavaleiros da Tavola Redonda, enxergamos imediatamente a relagdo profunda da mulher
com o divino, valorada, sobretudo pelo paganismo, cujos resquicios perduraram nos cultos rurais medievais
e nas praticas religiosas privadas dos estamentos sociais mais baixos. Além disso, o que torna o dito episddio
assaz contraditério ao da Mulher da Tenda € o poder que o feminino exerce frente ao elemento masculino, j&
que a Donzela se relacionara com a figura da Espada, representatividade maxima da outorga de soberania e

eleicao dentre os demais.

Na DSG, a heterodoxia discursiva aparece discretamente quando o ponto fulcral ¢ a mulher ou quando
o cerne de determinado episddio tange as simbologias concernentes ao feminino. Isto €, surge ao leitor atento
um discurso (mesmo que subrepticio, por vezes) que nao condiz, em sua totalidade, com a ortodoxia que per-
passa as demais literaturas “clericalizadas”, isto ¢, aquelas providas da marca da pena dos oratores (hagiogra-
fias, sermoes, textos moralisticos), ou influenciada pelo fundamentalismo cristao de alguns estamentos sociais

do medievo: este ¢ um dado importante na DSG que balizara nossa abordagem literaria (MEGALE, 1992).

A versdes da DSG datam do entre séculos XIII/XV. Sabe-se que a Literatura de Cavalaria ja chega as
edigdes destes referidos séculos providos de uma forte mitificagao, algo ja cristalizado nas narrativas e incrus-
tado no imaginario das populacdes medievais. Desde o século XII, apds a Historia Regum Brittaniae, 0s temas
mitologicos artlricos vinham resplandecendo no Renascimento Medieval, suplantando as barreiras estamen-
tais tdo patentes no Centro Medievo Feudal. Era uma literatura provida de uma forte sensualidade (MON-

GELLI: 1992), amores, mistérios e uma pitada de fantasia perdida entre as brumas de uma época perdida.

Em toda a obra, prevalece uma perspectiva patentemente misogina. Todavia, em alguns episodios,
pode-se entrever uma imagem que ndo condiz com o ideal clérigo-medieval do feminino. Estas personagens,

ao contrario, aparentam-se das representacoes literaturizadas da narrativa artarica anteriores ao século XIII

(op. cit.), que denomina o episoddio de Galvdo e a Donzela Feia.
6 Isto ¢, “escrava”, classe que era, na sociedade romana, tratada como “coisa”, el. comp. latino, res.
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(época da cristianizagdo do lendario). Tais representatividades, por sua vez, refletem de forma muito clara os

ideais mitico-pagdos relacionados ao feminino.

2. Da Visam que viu Lancelote: um cavaleiro entre grandes mulheres

O presente artigo tem por fito discutir as relagdes que Lancelote do Lago, insigne personagem do
lendario arturico, estabelece com algumas das vérias representagdes da mulher na Demanda. Selecionou-se,
como corpus de pesquisa, o episddio “Da visam que viu Lancelot”, 201 (DSG, 2005: 160) (ou, XXVIII, 200,
“Sonhos de Lancelote” [MEGALE, 2008: 204], em outra edi¢do), onde, em sonhos, o “penitente” da busca
do Graal depara-se com o singular grupo de mulheres que interfere diretamente em suas escolhas e em seu

destino.

Lancelote ¢ um cavaleiro que possui suas origens mergulhadas no mistério, ndo obstante, desde sua
primeira apari¢do, sempre esteve, patentemente ligado, ao elemento feminino. Todavia, pesquisas tém indica-

do, cada vez mais, que sua raiz provém do substrato céltico jacente na DSG:

As origens de Lancelot remontam aos mitos orais celtas da Gra-Bretanha, mas os textos que
desenvolveram a sua personagem sdo franceses, em verso e, mais tarde, em prosa, escritos a
partir de finais do século XII (CHORA, 2004: 15).

Roger S. Loomis, notoério pesquisador e celticista, encontra em Lancelote tracos que o aparentam com
figuras miticas e personagens evemerizadas na literatura do “Mundo Céltico”: “sob novas figuras e nomes,
surgem os deuses, os herois e os génios dos celtas” (FOUCHER, 1998: 8). Assim, o cavaleiro encontra vesti-
gios de sua origem no guerreiro galés Lluch Llauynnauc e na divindade irlandesa Lugh, divindade solar ligada

ao fogo e ao renascimento.

Como todas as personagens da literatura arturiana (excetuando Artur e Guinevere), a sua criacdo ¢
medieval sem, contudo, sabermos, com exatidao, quem foi o seu criador. Aparece no século XII, em obra ndo
anénima, anterior a Troyes, atribuida ao escritor suico Ulrich von Zatzikhoven, o Lanzelet, mas com uma
“concepgao diferente”’(HARVEY, 1994: 14), segundo este registro a origem do nome Lancelote do Lago teria
sido retirado da tradug¢ao de um romance anglo-saxao extraviado. Outras teorias e etimologias sdo aceitas para
o nome de Lancelote, e, neste mesmo século, muitas foram as citacdes do herdi nas narrativas arturianas que
circulavam na Europa (HARVEY, 1994: 14).

Apesar de sua criagdo cair no obscurantismo, 0 momento em que Lancelote do Lago entra na noto-
riedade puiblica é bem conhecido e documentado. E com Chrétien de Troyes e a publicacdo de Lancelote e o
Cavaleiro da Charrete (Le Chevalier de La Charrette), ainda no século XII. Nesta obra, o cavaleiro terd seu
nome ligado ao da rainha Guinevere. Os sucessivos seqiiestros da mesma e “os resgates” desta pelo cavaleiro

ALY

tornam-se uma situagao recorrente na literatura chamada “cortés”. Lancelote, a partir dai, serd constantemente

relacionado, amorosamente, a figura da senhora de Camelot.
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As edigdes anteriores a Troyes nos mostrardo um Lancelote que era o filho do rei Bam de Benoic’ e
da rainha Helena e que, com a morte do pai, é levado para ser criado pela Dama do Lago® para o seu palacio
subaquatico. Quando o cavaleiro completa quinze anos, sua mae adotiva o investe cavaleiro e manda-o para
o servico na corte de Artur. Ele luta em favor de Guinevere (¢ o “campedo da rainha”), mas nao ha nenhum
adultério entre eles. Outra versao para a mesma historia seria o rapto de Lancelote, ainda bebé, numa floresta,
pela Dama do Lago. De um jeito ou de outro, seu epiteto “do Lago” indica a origem de onde provém, uma

origem magica, com sua formagao e instrugdo no mundo feérico, o “Outro Mundo™ celta (BARROS, 1994).

A partir dai, além da origem madgica e do adultério com a rainha, s3o coadunados outros caracteres a
figura de Lancelote. Logo que o mito artirico se adjunge ao mito do Graal (MONGELLI, 1992), uma nova
relagdo com o feminino ¢ tragada para o cavaleiro. A sua relagdo com Elaine, a filha do rei pescador, o “guar-

dador” do Santo Graal, sendo, esta, também considerada de linhagem magica.

Lancelote chegard a DSG, como um heroi penitente, um homem maduro e sofredor com a “situacdo de
pecado” em que vive. A sua elei¢do para o achamento do Graal ¢ anulada, ja que ndo se enquadra nos ideais
cristdos de virtude, um novo cavaleiro ¢ gestado, a partir do melhor cavaleiro da Tavola Redonda: o seu filho
Galaaz, o modelo de cavaleiro-santo, que se enquadra nos ideais da cavalaria mistica, celibataria e monastiza-

da que a Igreja desejava apregoar (MOISES, 1973: 35).

Com isso, em vez de aventuras marcadas por um realismo profano, tem-se a presenca da as-
cese, traduzida no desprezo do corpo e no culto da vida espiritual, e exercida como processo
de experimentaga@o das forgas fisicas e morais de cada cavaleiro no sentido da Eucaristia, fim
ultimo anelado por todos. A Demanda constitui-se, por isso, uma novela altamente mistica e
simbolica (MOISES, 1973: 36).

No episddio que € corpus da presente pesquisa, Lancelote adormece e o texto nao define se € um so-
nho ou uma visdo. O cavaleiro passa pelo céu e o inferno. Ali, sdo indicadas as mulheres que o levariam para
desses dois lugares apos sua morte. Helena representa o céu, com bons conselhos, relacionados a peniténcia.
Morgaim, o proprio inferno, dado que representa uma versao feminina do demodnio, uma lider de outros seres
do mal. Genevra representa o sofrimento e o penar do inferno, pelas paixdes dissolutas que tivera com Lance-
lote em vida. O episddio € composto por quatro partes (chamaremos de “visdes”), que em conjunto, remontam

o itinerario de Lancelote no mundo dos mortos.

O cavaleiro parte do inferno em direcdo ao céu; e, neste caminho, vai se deparando com personagens
femininas que ilustram as projecdes do feminino dentro da perspectiva medieval dos oratores. Cada visdo,
inserta em seu sonho, o conduz a um exemplum diferente, mostrando todas as consequéncias de seu pecado:
as mulheres sdo os fautores destes exempla, sdo “gatilhos”, que puxam o fio da trama narrativa, sempre com a

finalidade de indicar uma ligdo, salvo a primeira visdo, em que esta assertiva poderia ser debatida'®. Este con-

7 Antigo distrito da Britania.

8 Trata-se de um ser feérico ligado a figura de Merlin (LE GOFF: 2007) e a espada de Excalibur (BAR-
ROS: 2001).

9 Os celtas entendiam que “Este Mundo”, o terreal, estava intrinsecamente ligado com o “Outro Mun-

do”, o espiritual, dos mortos, dos deuses, dos seres magicos, senhores dos elementos e das florestas, dado que
o seu credo era essencialmente animico e de culto a natureza.
10 Aqui a presenca feminina ¢ subentendida.
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junto de visdes que compdem o “sonho” do cavaleiro tem por objetivo operar uma conversdo de seus atos, isto
¢, fazer com que os seus atos e sua postura (vistos em outros ciclos com naturalidade, reitere-se) se enquadrem
nos parametros propostos pelo Cristianismo reformista medieval. E, através de sua figura, tdo amada pela
“audiéncia” e pelos leitores das narrativas lanceloteanas, ensinar como o “militante” do Cristianismo deveria

proceder: todas as visdes levam a um tnico caminho — as questdes da conversao e da penitencia.

A primeira visao de Lancelote ¢ relativa a sua linhagem: ponto nevralgico na construcao desta per-
sonagem e de dificil “envernizagdo™/ cristianizacdo para a cultura erudita clerical, que tanto influenciou a
Post-Vulgata. Nela, o cavaleiro se encontra em um rio sujo, fétido, e vé sete almas ascendendo aos céus, com
lindas vestimentas e suas cabecas coroadas. Ao aparecer o oitavo cavaleiro, ele vé que era diferente dos outros.
Era um homem maltrapilho, sujo e triste: “magro e lasso, € que nom havia nem ponto de coroa, € tam mal
vestido e mal guarnido que se os outros que ante sairom do rio semelhavam ricos este semelhava pobre e mal
aventurado e desejoso de todo bem” (DSG, 2005: 160). Este pobre homem tentava entrar na “companha” dos
outros cavaleiros, mas era fortemente repelido. Depois deste cavaleiro, Lancelote viu sair mais um, o nono
cavaleiro, mais belo e bem trajado que os outros sete coroados, era glorificado pelos anjos que o coroavam
e prestavam-lhe homenagem, como se um santo fosse ou “uu dos mais altos marteres do céu” (DSG, 2005:
160). Assim, todos foram para o céu, mas o “mal guarnido” ficava onde estava, a clamar porque aqueles que
eram de sua linhagem o deixavam ali, naquele tenebroso local, e pedia que se lembrassem dele. O pobre ho-
mem mal trajado escutou de um representante de sua linhagem: “Tu te fazes esquecer e tu has feito per que
esqueecas; tu nom mereces gualardom, se nam segundo teu trabalho” (DSG, 2005: 160). O homem acaba por
“sumir-se”’, desaparecer. Fica clara, aqui, a men¢ao da linhagem nobilissima de Bam, uma linha nobilidrquica
de especial destaque na lenda arturica, ja que ¢ a “arvore” donde provém os melhores “frutos” da Tavola Re-
donda: Lancelote e Galaaz. A referéncia a Lancelote bem patente: ¢ ele o oitavo cavaleiro. Aparece como um
paria, excluido daquele momento de ascensdo e glorificacdo da linhagem de Bam, ndo € um rei coroado nos
céus. Ao contrario do nono cavaleiro, clara referéncia a Galaaz, louvado pelos anjos € homenageado como um
“martir”’. Um dos coroados se refere a “auto- exclusao” de Lancelote daquela nobre enfourage que ascende ao
paraiso, entretanto ndo se clarifica completamente esta questao: por qual motivo estaria ele fora do grupo dos
oito coroados? Inferimos que por causa de seu liame com o feminino ¢ deixado de fora daquele momento de
graca para os nobres de Bam. Nao sé por sua ligagdo amorosa com a rainha Genevra, mas também por assu-
mir, a partir de seu epiteto, “do Lago”, o seu locus de criacdo e formagdo como cavaleiro. Em um tempo de
franco combate ao paganismo, ainda ndo completamente erradicado nas classes intermedidrias e subalternas
do Centro Medievo, uma obra clericalizada ndo poderia suster como protagonista de suas aventuras este herdi
de ascendéncia simultaneamente nobre e maravilhosa: uma nova ordem precisava ser instituida com Galaaz.
Assim, duas mulheres conduzem o cavaleiro a condenacao nesta primeira visao: Genevra e A Dama do Lago,
sem, no entanto, serem citadas. Duas idéias precisavam ser refor¢cadas neste exemplum: o ideal do matrimonio
monogamico, somente ha pouco tempo sacramentalizado, e a condenagdo de quaisquer resquicios pagaos

ainda jacentes na mentalidade coletiva.

Na segunda visdo, Lancelote se depara com Morgaim (Morgaiam)'' acompanhada de uma turba de
demonios. A figura de Morgaim emerge, no episddio, repleta de simbolismo, carregada de significados — in-

tentaremos relacionar alguns:

11 Mais conhecida como Morgana Le Fay em outras versoes.
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A irmaa de rei Artur, mui fea e mui espantosa, assi que bem lhe semelhava que entam
saira do Inferno; e nom trazia vestido rem do mundo, fora ua pele de uu lobo que a
cobria mui mal. Ela gemia tam doridamente que parecia chagada. (DSG, 2005: 161)

Os demonios assediam a irma do rei Artur, que objetiva entregar-lhes Lancelote: “Tende-o bem, c4 este ¢ u
dos nossos cavaleiros” (DSG, 2005: 161). O que primeiro chama a atencdo na segunda visdo de Lancelote ¢
a maneira como se apresenta a grande antagonista da DSG. Sua descri¢do ndo se aproxima em nada de uma
mulher que se encontra em extremo sofrimento, como se esperaria da alma que se recebe as puni¢des infernais
na cosmovisao cristd. Ao contrario, Morgaim possui uma autoridade que, em nada, remete-nos aos sofrimen-
tos previstos pela ortodoxia cristd para as almas “impenitentes”. Enxergamos uma mulher desnuda, vestida
somente por uma pele de lobo, que ndo estd subjugada a turba demoniaca que lhe segue, aparece, antes, “ni-
velada” a estes: “andavam em sua companha mais de mil diaboos.” (DSG, 2005: 161). E, por vezes, dando-
-lhes ordens: “Assi como Morgaim o mandava, assi o faziam eles e filhavam-no” (DSG, 2005: 161). Desde
muito, a relagdo da figura morganiana com Lancelote do Lago ¢ conturbada. Dentro da propria DSG, um dos
recorrentes raptos do cavaleiro, perpetrados por Morgaim, aparece. E tida como uma inimiga de Artur, e, por
conseguinte, uma inimiga da ordem que este representaria. Ora, Lancelote ¢ uma das grandes forgas de com-
bate que o rei possui em sua defesa, o seu grande ardil no plano terreal ¢ fazer da “grande forca do rei”, a sua
“grande fraqueza”, para, com isso, obter o trono e a coroa do reino de Camalote. Quando, finalmente, obtém
sucesso em sua empreitada, tanto pelos seus ardis, quanto pela espada de seu filho Mordredo, o que vemos ¢
a completa instalacdo do caos e a total derrocada do, outrora prospero, reino de Logres. Assim, na DSG esta
figura controvertida do lendério artlirico, nem sempre vila, mas sempre uma “faeé”, isto ¢, constantemente
ligada ao elemento magico, nao ¢ elidida, mas diabolizada. Torna-se a grande “mae da destrui¢do” ao conceber
um dos responsaveis pela derrota de Artur e, além disso, € a grande “mentora intelectual” deste feito. Na visao
do inferno, ndo diferente do que, de fato, “fazia na terra”, sua postura ndo ¢ apenas de oposi¢ao a Lancelote,
mas de perversidade e autoridade. Por ter dado a luz o grande destruidor de Logres, e manter uma autoridade
singular em relacdo aos “diaboos” no inferno, enxergamos uma personagem que sugere uma nitida proje¢ao
lilithiana (SICUTERI, 1985: 47): adjunge maldade e poder, e, por conseguinte, uma antecipagao do “perfil” de
uma bruxa, dado o seu envolvimento com artes pagas SICUTERI, 1985: 47. Sua ambiguidade, contudo, ndo
se pode deixar de mencionar, aparece no desfecho da novela, quando leva Artur para a “Ilha das Mulheres”
para ser curado. Se, no desfecho, mostra-se uma personagem dual, neste episddio, enxergada “em relagdao”
a personagem de Lancelote ¢ uma figura demoniaca por exceléncia: mostra-se um ser infernal, tanto quanto
outro demodnio, o que mais uma vez indica o patente polidimensionamento (polifrontismo) do feminino que

ocorre na DSG.

Na terceira visdo, a turba demoniaca coordenada por Morgaim conduz o cavaleiro a um lugar mais
profundo nas zonas infernais. Um lugar de sofrimento, um “vale [u] havia tantos choros e muitas ldgrimas que
nom podia i homem ouvir cousa que ali deitassem” (DSG, 2005: 161). A intencao da diabolica Morgaim era
conduzir o cavaleiro a sua ultima e mais contundente visdo infernal: um confronto com o seu pior pecado — o
adultério com a rainha Genevra. Lancelote se depara com a visao de Genevra no mais profundo sofrimento,
sendo torturada, massacrada e engolida pelas brasas impiedosas do inferno. Genevra ndo ¢ mais que uma
vitima, uma sombra da régula mulher que fora. A pungente dor a que ¢ submetida choca seu amante. Nao
obstante, consegue imprecar sofregamente contra seu amor e seu amado: “Ai, Langarot! Tam mao foi o dia em

que vos conhoci! Taes sam os gualardodes do vosso amor!” (DSG, 2005: 161). Aqui € patente a tentativa de
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moralizacao presente no episdédio e um grande “apelo”, feito por meio do representativo discurso de Genevra,
a monogamia e ao limite que o sacramento do matrimonio exigia. Genevra ¢ a imagem do sofrimento que o
amor carnal imputaria ao homem, um simbolo cabal da patente antonimia entre Galaaz e Lancelote, no que
concernia a sexualidade. A voz dos oratores se faz altissonante e clara aqui. Quando a rainha profetiza em
brados o seu terrivel aviso: “me havedes metuda em nesta grande coita (...); € eu vos meterei em tam grande ou
em maior” (DSG, 2005: 161), esta ¢ uma admoestacao a todos os leitores/ouvintes: ultrapassar os limites das
regras impostas pela ortodoxia eclesiastica medieval era a garantia de um pds-morte tenebroso e de sofrimento

interminavel, ndo importa em que estamento social se estivesse.

Na quarta e ultima visao, Lancelote foge “do poder de Morgaim e da sua companhia sdo e ledo”, deixa
o Inferno e chega a um lugar de paz, beleza, diametralmente oposto ao que estava. Ali, um nobilissimo casal
se aproximou do cavaleiro, suas aureas coroas enunciavam sua identidade: Bam e Elena de Benoic 2. Nesta
visdo celestial, Elena condenara de todas as maneiras o caso amoroso da rainha com o cavaleiro; propugnara
os ideais da “Santa Egreja” (DSG, 2005: 162), afirmando que o lugar dele era com a rainha Genevra no infer-
no. Fala de sua linhagem, que sera manchada e maculada, em decorréncia da tamanha torpeza que os amantes
cometiam. Elena ¢ um “lugar discursivo” do Cristianismo medieval: a rainha de Benoic tem a autoridade de
uma mae crista, que joga para as sombras a herdade paga da qual Lancelote ¢ depositario — ¢ uma figura oposta
a da Dama do Lago (personagem elidida na DSG, reiteramos). Elena ¢ uma representatividade da mulher “vir-
tuosa”, “nobre”, enquadrada nos ideais coercitivos do feminino, tdo propugnados na Cristandade medieval.
Eis a maneira “doutrinaria” com que termina seu discurso: “e por esto te digo amado filho, fremosa creatura,
que leixes aquel pecado, ca certas muito i erraste contra Deus e contra o0 mundo, ca mui grande pavor hei de
seeres por em perdudo” (DSG, 2005: 162).

Ao despertar do sonho (“visam”), Lancelote, lasso e banhado em lagrimas, buscard mudar a sua forma
de proceder, mostrando que, de um jeito, ou de outro, as mulheres estdo na busca do Graal tanto quanto os
cavaleiros, mesmo que o seu lugar esteja relegado ao do sonho, da visdo ou, mesmo, do delirio. As quatro
mulheres das quatro visdes de Lancelote ndo s6 influem, profundamente, no desfecho da trama episédica,
mas demonstram o carater exemplar que A Demanda do Santo Graal possui, fazendo com que a envernizagao
cristd da Post-Vulgata produza e reproduza personagens femininas polifrontes, polidimensionais e complexas,
providas de inimeros vieses interpretativos e clivagens de leitura diversas. Um legado rico, admiravel e ma-

ravilhoso para a literatura ocidental, principalmente a de expressdo portuguesa.

3. Consideracoes Finais

No presente trabalho, buscou-se refletir sobre a presen¢a marcante de Guinevere, a amante, castigada
pela ndo correspondéncia ao ideal monogadmico do matrimdnio cristdo; a proje¢do do mal jacente em Mor-
gaim, uma imagem da mulher que disputa o poder temporal, e que, por isso, ¢ vetora do magico-pagdo nao
controlavel pelos mecanismos sociais coercitivos, considerada diabolica e Elena de Benoic, esteredtipo da
mulher submissa aos dominios sécio-religiosos e completamente enquadrada nos pardmetros socio culturais

que a Igreja medieval pretendia propugnar Pudemos, ainda, trazer a baila a figura “metonimizada” da Donzela

12 Lancelote s6 os reconhece por conta dos nomes escritos em suas coroas, fato enunciador de que a
versao da ado¢do de Lancelote era conhecida pelo(s) leitor(es)/ouvint(es) e escritor(es) da DSG.
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do Lago, quase elidida no envernizamento cristdo do lendario artirico n’4 Demanda do Santo Graal.

Lancelote estd no meio deste cruzar de mundos em A Demanda do Santo Graal. Por seus liames com
a liberdade amorosa e o magico do qual ¢ o feminino depositario — dois caracteres proprios das permanéncias
de paganismo ainda no medievo, ndo pode ser compreendido e nem aceito numa obra com os objetivos da
DSG. Tampouco, pode ser calado como Merlim, quase elidido como a Dama do Lago ou, ainda, vilanizado
como Morgaim: ¢, a partir do século XII, uma representagdo aclamada do lendario artlrico. Assim, a solugao
encontrada nesta obra da Post-Vulgata € torna-lo o oitavo cavaleiro mal trajado, sem, contudo, tirar a grandeza
que granjeara noutros ciclos. Nem o Cristianismo, pode resistir a paixao que o cavaleiro despertara em todos

os leitores (ouvintes) e escritores do lendario artarico.

E o cavaleiro do amor, ¢é a representacio masculina do magico, do mirabilia, uma personagem tam-
bém atingida pelo polifrontismo que a envernizacao/transformagao crista (e todas as outras anteriores) traz
as personagens do mundo de Camalote. Sendo descendente do maravilhoso por exceléncia, ndo poderia estar
menos ligado ao feminino, reiteramos. E filho, amante, oponente, aprendiz das mulheres. Em A Demanda do
Santo Graal, toda essa significacdo, este liame intimo com o feminino, que j& possuia, ndo pdde ser sendo
reafirmado, corroborado. Mesmo que, sob uma 6tica negativa e/ou moralistica, com o patente fito de ensinar,
catequizar € ndo entreter. Ao terminarmos de ler uma obra de vulto como A Demanda do Santo Graal s6 se
pode ter uma unica certeza, Lancelote do Lago ¢ o cavaleiro que mais se aproxima do cosmo feminino no
lendario artarico. Como um espelho de dupla face, o bravo Lancelote reflete as mulheres da Demanda e as

impetuosas mulheres da Demanda refletem Lancelote.
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ARELACAO ENTRE HISTORIA E NARRATIVA: ALGUMAS REFLEXOES TEORICAS E SUA
REPERCUSSAO NA ESCANDINAVISTICA MEDIEVAL

Johnni Langer!

Resumo: O artigo realiza uma sintese historiografica sobre a relagdo entre histdria e narrativa, especialmente
apos a denominada crise dos paradigmas das ciéncias humanas. Também concedemos alguns aspectos teoricos
desta discussdo dentro dos estudos de Escandinavia Medieval, especialmente os relacionados a investigacao

das sagas islandesas.

Palavras-chave: historia e narrativa; teoria da histéria; virada linguistica; Escandindvia medieval; sagas is-

landesas.

Resumen: El articulo presenta una revision historiografica sobre la relacion entre historia y narracion, es-
pecialmente después de la llamada crisis de los paradigmas de las humanidades. También proporcionamos
algunos aspectos tedricos de esta discusion dentro de estudios de la Escandinavia medieval, especialmente los

relacionados con la investigacion de las sagas islandesas.

Palabras-llave: historia y narracion; teoria de la historia; virada lingliistica; Escandinavia medieval; sagas

1slandesas.

Ha algum tempo os académicos vem debatendo as proximidades e diferencas nos campos da historia
e da literatura. Com o surgimento do movimento dos Annales, a tradicional énfase na documentacao politica
foi ampliada para outros tipos de fontes, como os romances e obras de ficcdo. E a busca de novas maneiras
de pesquisar o passado levou os historiadores a se aproximarem da Antropologia, da Sociologia e da critica
literaria. Contudo, efetivamente, as relagdes entre as representagdes ficcionais e os fatos histéricos nunca dei-
xaram de constituir um assunto polémico, e, muitas vezes, tendendo ao epistemologico, como os debates con-

temporaneos sobre narrativa historica apos a crise dos paradigmas e o surgimento das teorias pos-modernas.?

1 Pos-doutor em Histéria medieval pela USP. Professor de Histéria da UFMA. Coordenador do NEVE,
Nucleo de Estudos Vikings e Escandinavos (www.nevevikings.tk). Membro do grupo Brathair de estudos
celtas e germanicos (www.brathair.com).

2 Segundo o historiador Francisco Falcon, no mundo contemporaneo, existem duas crises: da moder-
nidade e a crise da Historia. A primeira € referente as problematicas elaboradas apds os anos 1960 a cultura
moderna, a visdo racionalista de origem oitocentista sobre a Historia e as raizes iluministas sobre o conheci-
mento da realidade. A crise da Historia seria relacionada tanto ao seu objeto quanto a forma de conhecimento.
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Nossa inteng@o neste trabalho ¢ conceder uma sintese historiografica destas discussdes, € na segunda parte do
artigo, um panorama destas polémicas nos estudos de Escandinavistica Medieval, especialmente os aplicados

a literatura nordica.

1. Historia e Narrativa: uma sintese historiografica

O debate tem raizes muito antigas. Nos tempos gregos, o oficio do historiador tinha uma dupla exi-
géncia: de um lado, ser um trabalho de busca e explicacdo das causas naturais (evocando mais o mundo da
observacgao médica), e de outro a eloquéncia judiciaria. Essa associagdo entre conhecimento empirico e formal
foi considerada natural para o género historico até os tempos modernos: “nas origens ocidentais da historio-
grafia, ndo existe contradi¢do entre a historia como investigacao e a histéria como narrativa” (REVEL, 2010:
212). Para autores classicos como Aristételes, o nticleo racional e central da retorica era a prova (GINZBURG,
2002: 54).

Essa tendéncia seguiu incolume até o século XVIII, quando se separou a historia real da relagao dada
pelo historiador do que havia acontecido. A retérica ¢ desqualificada como suporte de conhecimento, tornan-
do-se superficial e puramente ornamental. Torna-se o filtro entre a realidade e a expressao literaria. Voltaire
e John Millar criticavam a historia escrita como uma narrativa dos acontecimentos. Outra ruptura foi a de
conceber a histéria como a depositaria de modelos e valores, de fungdes pedagdgicas e filosoficas. Durante o
século XIX, o processo histoérico passou a ser concebido como global, unificado, objetivo, submetido a logica
e as regras do historiador. O passado passa a ndo ser mais modelo de conduta, ele ¢ somente passado — dife-
rente, exdtico. Todavia, essa estranheza passa a ser doravante ditada pelos pardmetros do progresso (REVEL,
2010: 210-215) e desde Gibbon a historiografia moderna passou a ser encarada como uma fusao da historia
filosofica a la Voltaire com o antiquariado (GINZBURG, 2002: 59). A relagdo entre o historiador e o seu objeto
muda, mas a existéncia de uma narrativa acompanha tanto a historia filosofica quanto a erudita e positivista,
esta ultima iniciando sua supremacia na cena historiografica. A técnica de critica das fontes para separar o
verdadeiro do falso, visando obter um conhecimento objetivo, faz com que a necessidade da narracao deixe de
ser um problema ou sua necessidade. O relato ndo desaparece, mas ¢ separado do método. Em 1903, Francois
Simiand publicou um texto (Método historico e Ciéncias Sociais), no qual criticava os pressupostos do método
positivista, especialmente a fundacao da objetividade — a narrativa em sua versao classica seria suspensa e seus

elementos reorganizados em funcao de hipodteses explicativas (REVEL, 2010: 218-222).

Ja no inicio do século XX, na Inglaterra, Lewis Namier ¢ R. Tawney defendiam que o historiador de-
veria analisar as estruturas e nao narrar os acontecimentos. Na Franc¢a, ap6s Lucien Febvre, tornou-se habitual
na historiografia separar historia-problema de historia-narrativa. Enquanto a historia popular permanecia fiel
a tradicao da narrativa, as pesquisas académicas estavam mais preocupadas com os problemas e as estruturas

(BURKE, 1992: 327-328). Os annalistes, influenciados pela sociologia, dedicaram-se muito mais a pesquisa

Em ambas houve as criticas sobre o conhecimento “real” (objetivo) sobre a natureza. Quanto ao linguistic turn
(giro ou virada lingiiistica), situado também apds os anos 1960, seria o encontro de diversas correntes tedricas
que tinham como pressuposto comum a filosofia da linguagem: Hayden White, Michel Foucault, Michel de
Certeau, Ankersmit, Paul Veyne, entre outros, tendo essencialmente a assertiva de que “nada existe fora do
texto ou da linguagem” (FALCON, 2002: 17-31).
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das estruturas sociais e econdmicas, em detrimento dos sujeitos historicos. A historia descritiva e narrativa foi
evitada, substituida pelo modo analitico e quantitativo (SCHODOLAK & CAMPIGNOTO, 2008: 253).

Na Francga, o questionamento da escrita historica voltou a ocorrer com Paul Veyne. Em seu classico
Como se deve escreve a historia (1971), ele argumenta basicamente o estatuto cientifico da disciplina, rele-
gado a um “romance real:” a historia ¢ uma narrativa de eventos humanos, que como o romance, simplifica,
seleciona e organiza os acontecimentos. Ou seja, € uma narracdo. Desta maneira, nenhum historiador pode
apreender diretamente os eventos, de forma objetiva. Eles s6 sdo alcancados por meio de testemunhos indire-
tos — os documentos, e estes sdo analisados por meio de efeitos literarios, especialmente o uso da intriga, apro-
ximando a historia do romance. Por consequéncia, as perguntas e respostas que sao feitas as fontes passam
necessariamente por preferéncias pessoais do investigador. Portanto, a histéria € subjetiva (VEYNE, 1995:
7-88). Talvez por causa de sua postura agressiva e suas referéncias bibliograficas pouco conhecidas, este livro

de Veyne foi escassamente acolhido na época em que foi langado (REVEL, 2010: 208).

Na outra extremidade do mundo académico, durante o inicio dos anos 1970, o académico norte-ame-
ricano Hayden White escreveu varios ensaios e livros questionando basicamente as fronteiras entre historia,
literatura e filosofia, mas nesse aspecto o mais importante foi Meta-historia (1973). Seguindo a tradi¢cdo de
Nietzsche, Foucault e Derrida, ele tenta desconstruir as bases do conhecimento tradicional ocidental, consi-
derando toda narrativa histdrica como imaginaria (isso ndo pressupde a sua irrealidade total, mas a sua incor-
poracdo a elementos fantasiosos e subjetivos). Assim como os poetas, os historiadores incorporam em seus
relatos padrdes de significados semelhantes a Arte (KRAMER, 2006: 131-165). Outro aspecto das idéias de
White € a negacgdo do carater cientifico da historia: estdo ausentes uma linguagem técnica e um método uni-
versalmente aceito.’ O significado de um objeto, com isso, seria antes uma construgdo ideoldgica do que uma
descoberta — ndo um reflexo do real, mas uma criagdo imaginaria. O discurso historiografico conteria duas
partes indissociaveis, as partes e o todo. E se algumas sentengas podem conter afirmagdes verdadeiras, por sua
vez o discurso sempre reorganiza os fatos (de carater neutro), classificando-os e dotando-os de sentido dentro
da narrativa.* Nao existem elementos que possam afirmar qual ¢ ou ndo o modo correto de se organizar esse
conjunto de informagdes, sendo o trabalho do historiador realizado nos niveis de sentido e significado, assim
como os relatos ficcionais (MELLO, 2009: 615-622).

Desta forma, ao contrario da tradicional oposi¢ao entre veridico e inverossimil, criada ainda durante o
Oitocentos, a explicagdo histdrica seria julgada pela riqueza das metaforas que estruturariam a narrativa. Deste
modo, White retoma Nietzsche, ao afirmar que ndo existem fatos, mas interpretacdes (ROIZ, 2005: 257). O
conhecimento histérico ndo teria nenhuma utilidade pratica, tanto ao pesquisar o passado como um fim em si
mesmo, quanto ao contrastar o passado pelo presente, pois “temos também a verdade para escapar a sedugao
de um mundo que ndo passa de uma criacao de nossos anseios” (WHITE, 1994: 63). A maior parte da reacao
dos historiadores as proposigoes tropologicas de White foram publicadas apos os anos 1980. Antes disso, po-

rém, houve outros estudos paradigmaticos com relagao a narrativa historica.

Em 1979, o historiador anglo-americano Lawrence Stone publica o artigo O retorno da narrativa,

3 “a historia (...) perdeu de vista as suas origens na imaginac¢ao literaria. No empenho de parecer cienti-
fica e objetiva, ela reprimiu e negou a si propria sua maior fonte de vigor e renovacao” (WHITE, 1994: 116).
4 “sdo ficgdes verbais cujos contetidos s3o tanto inventados quanto descobertos e cujas formas tém mais em comum com oS seus

equivalentes na literatura do que com os seus correspondentes na ciéncia” (WHITE, 1994: 98); “O que o discurso historico produz
sdo interpretagoes de seja qual for a informagao ou o conhecimento do passado de que o historiador dispde” (WHITE, 1991: 2, grifo
do autor).
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com grande repercussdo e posteriores tradugdes em todo o mundo. Suas principais criticas enfatizavam as
pesquisas do periodo de 1930 a 1960, especialmente centradas em programas de historia cientifica moldadas
nas ciéncias da natureza e sociais. No mesmo ano, Carlo Ginzburg também publicou outro artigo paradigma-
tico para as geracgoes futuras, Sinais: raizes de um paradigma indicidrio. Como Stone, o historiador italiano
colocava em debate os principios de um conhecimento cientifico fundado na abstragdo geral a partir de uma
observagao direta. A experiéncia humana exigia a elaboragao de um texto e uma analise que lhe fosse associa-
da. Ao mesmo tempo, Ginzburg insiste na existéncia de outro modo de conhecimento (contraposto ao modelo
galileano de observac¢do da natureza), baseado na localizacdo de indicios descontinuos, de elementos tnicos
e depoimentos individuais, que denominou de paradigma indiciario ou semiotico. A historia, como um saber
ligado a experiéncia cotidiana (seu conhecimento ¢ indireto, indiciario e conjetural), poderia empregar esse
tipo de conhecimento do particular e da complexidade. As mintsculas e particulares pistas poderiam permitir a
reconstitui¢do das trocas e transformagdes culturais. Se o rigor cientifico ndo pode se atingido plenamente nas
ciéncias humanas, o paradigma indicidrio poderia colaborar para a criagdo de uma narrativa histdrica, onde se
poderia vislumbrar as formas de saber mais ligadas ao cotidiano (GINZBURG, 1990: 143-179).

Tanto Stone quanto Ginzburg ndo percebiam a narrativa como uma solu¢do para a historiografia, mas
denunciavam que, na realidade, ela nunca foi inseparavel desta forma de conhecimento. Neste momento, os
debates convergem em duas dire¢des, a0 mesmo tempo indissociaveis: a narrativa ¢ um sintoma da crise epis-

temologica da historiografia, mas também uma reagdo (Revel, 2010: 206-210).

Como resultado, temos duas frentes de polémica, uma concentrando-se na narrativa enquanto elo
fundamental entre a historia e a literatura, com as repercussdes das teorias de linguistas e as questdes de
cientificidade e objetividade da investigacdo historiografica apds a crise dos paradigmas e a virada linguistica
dos anos 1960 e 1970; em segundo, os debates sobre a escrita historica entre o estruturalismo/positivismo e a

narrativa tradicional.

Em linhas gerais, as criticas ao nao realismo epistemoldgico ou ceticismo relativista aplicado a histo-
riografia, especialmente a obra de Hayden White, receberam quatro grandes frentes de debate e problematiza-
¢oes: o relato historiografico e o literario possuem semelhanga estrutural; a relagdo entre filosofia da historia e
historiografia foi minimizada por White; a historia ndo € ciéncia e sim uma modalidade verbal em prosa; ndao
existe possibilidade de verdade na narrativa histérica (MELLO, 2009: 614-616).°

Criticando as proposi¢des dos céticos e antipositivistas, que reduziram a historiografia a retdrica (Nie-
ztsche e Roland Barthes, mas em especial Hayden White), Carlo Ginzburg demonstrou que as evidéncias e
provas fazem parte tradicionalmente do método historico. Os modelos narrativos intervém no trabalho do
pesquisador em todas as suas etapas, ndo somente na redacdo final, criando interdi¢des e possibilidades. Na
avaliacdo das provas, os pontos de vista sobre a realidade sdo seletivos e parciais, condicionados a imagem
total que uma sociedade faz de si por meio de relacdes de forga. Mais do que apenas convencer, a narrativa
histérica esta atrelada a busca pela verdade (GINZBURG, 2002: 42-43, 48, 62). A relagdo entre historia e lite-
ratura, ao contrario do ceticismo pos-moderno que a percebe apenas pelo elemento construtivo que ¢ comum
a ambas, ¢ um “conflito feito de desafios, empréstimos reciprocos, hibridismos”. Qualquer tipo de documento
possui uma relacao altamente problematica com a realidade (ndo sdo neutros e suas informacdes nao sao obje-

tivas), porém, a realidade existe independentemente deste. E este principio de realidade que distingue a ficgio

5 Para um panorama das criticas historiograficas ao pés-modernismo, ao relativismo cultural e ao ceti-
cismo cientifico, consultar: LE GOFF, 1994: 35-46; ACHAM, 2011: 71-74; GOMES, 2011: 72-73, 81-89.
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da histoéria (GINZBURG, 2007: 9; 210-230; 287).

Por sua vez, Ciro Cardoso argumenta que a “‘a¢@o narrativa € pratica antes de ser cogni¢ao ou estética”.®
Distante de deformar os fatos que relata, a narrativa prolonga seus tragos fundamentais. Texto e realidade

situam-se em planos diferentes, mas a historia existe paralelamente as fontes (CARDOSO, 2005: 63-68).

Outra frente de criticas com relagdo ao ponto de vista da influéncia linguistica na escrita historica foi
realizada por Roger Chartier.” Para ele, o discurso historiografico seria uma narrativa crivel, criada para de-
monstrar provas e garantir o estatuto de conhecimento verdadeiro. O historiador, ao elaborar procedimentos
e operagdes em sua escrita, ndo faz literatura. Assim, seria necessario reafirmar o carater objetivo do conhe-
cimento histdrico. Tanto as narrativas historicas quanto as ficcionais sofrem intervengdes sociais e institucio-
nais, mas as primeiras ao produzirem enunciados cientificos criam regras que permitem controlar a produgao
de seus objetos. Contudo, muito além do que apenas narrar, o historiador necessita explicar, pois a esséncia da
historia é o conhecimento por meio de documentos (RIBEIRO JUNIOR, 2004: 9-10). Influenciado por Paul
Ricoeur e Michel de Certeau, a ficgdo narrativa e o conhecimento histérico seriam diferentes, segundo Char-
tier, essencialmente pela distingdo entre memoria, documento e explicagdo do passado. Apesar de proximas,
a ficcdo e a historia diferem pela especificidade da operagdo pratica e critica em busca da verdade realizada
pelo pesquisador. Ao estabelecer regras e formas de controle destas operagdes, o historiador assegura a repre-
sentacdo do passado e rejeita o relativismo e ou ceticismo que advém do uso das formas literarias da escrita
historiografica. Ao analisar uma biografia ficcional de uma personalidade espanhola publicada em 1958, mas
que utilizou as técnicas modernas de persuasdo do relato historico, o pesquisador francés reflete sobre as di-
ferencas e proximidades entre memoria, literatura e histéria. Para ele, a diferenca reside na propria estrutura
interna da narrativa literdria, que, por meio da ironia, reafirma a capacidade de distin¢do entre o imaginario e
a operagao critica (CHARTIER, 2011: 114-116; 122-123).

Tal posi¢ao muito assemelha-se a de Peter Gay, para o qual o estilo seria a roupagem da escrita tanto
para escritores quanto para historiadores, produto da interagao entre o produtor e seu meio. Todavia, a historia
seria ciéncia na sua pressao pela objetividade e fundamentagdo de suas explicagdes. O historiador ndo inventa

€ nem constroi como o literato, ele descobre. O estilo ¢ a arte da ciéncia do historiador (ROIZ, 2010: 267).

Concentrando-se nas implicagdes sociais e politicas do fazer historiografico, o britanico Eric Hobsba-

6 CARDOSO, 2005: 68. “A atividade narrativa (...) € parte inseparavel do plano de acdo, ndo € s6 algo
incidental ou externo. A vida ndo somente se vive, ela se relata, se conta o tempo todo: vivemos o relato, re-
latamos a vida” (CARDOSO, 2005: 67). “A interferéncia da subjetividade ndo anula previamente a exigéncia
da objetividade ou plausibilidade da objetividade que se coloca sobre o historiador e o conhecimento que ele
produz. A veracidade ou plausibilidade da narrativa historica estd no arquivo, nos documentos coligidos e cri-
ticados na institui¢do ou lugar de sua produgdo que a sanciona ou interdita e ndo nas metaforas que organizam
as narrativas, portanto, a verdade estd tanto dentro do texto, quanto fora dele”. (RIBEIRO JUNIOR, 2004:
140).

7 Um dos mais representativos pesquisadores da nova histdria cultural, Roger Chartier, também vem
recentemente criticando os exageros do pds-modernismo: “operacdes e regras que permitem assegurar a re-
presentacdo historica do passado e rejeitar a suspeita do relativismo ou ceticismo que nasce do uso das formas
literarias pela escrita historiografica” (CHARTIER, 2011: 116); “os historiadores que tém como identidade
comum a sua recusa de reduzir os fendmenos historicos a uma s6 das suas dimensdes, e que se afastaram
também das ilusdes do /linguistic turn como das herangas redutoras que postulavam” (CHARTIER, 2006:
41); “toda histéria cultural, incitada assim a desconfiar de um uso descontrolado da categoria de "texto’,
excessivamente empregada para designar praticas cujos procedimentos ndo obedecem em nada a “ordem do
discurso”™” (CHARTIER, 2002: 149).
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wm rebateu as principais ideias do pdés-modernismo. Por meio do fundamento de sua disciplina, as evidéncias,
os historiadores nao inventam, mas descobrem e organizam os fatos historicos. Por meio de sua profissdo e de
sua escrita, muitas tradicdes nacionais foram criadas, muitos mitos foram derrubados e outros foram erguidos,
mas o carater coletivo de sua pratica ¢ irreversivel (HOBSBAWM, 1998: 281-292).8 E ainda existe o perigo
politico de se associar a historia com a ficgao: a mescla de seus discursos, resultados e procedimentos acabam
misturando também a matéria prima destes discursos. A ficgdo ndo necessita do real, mas para a historia, ele €
seu elemento basico, sem o qual nao se pode realizar a producao de seu conhecimento. Contra esse risco, s a
supremacia do método (ARRUDA, 2002: 2-3).

Mais recentemente, com relagdo a como realizar um texto historico que escape do método de enfocar
somente a estrutura (explicacao formal), mas sem cair na escrita da narrativa tradicional (que enfatiza o carater

e a intengdo individual), o historiador Peter Burke levantou algumas perspectivas:
1: Criticar o que elas t€ém em comum: seria uma tarefa facil separar os acontecimentos de sua estrutura?

2: Pensar nas variedades de narrativa e ndo-narrativa: ndo deveriam os historiadores buscar novas

formas de escrita, algumas com influéncia da literatura, tornando no texto os fendmenos mais compreensivos?
3: Nao se poderiam contar as historias de varios pontos de vista?

4: Ter a consciéncia de que a pesquisa histdrica ndo reproduz o que aconteceu, mas € um ponto de vista,

uma interpretacao.

5: A possibilidade de utilizar a primeira pessoa na narrativa, desde que a confiabilidade seja explicita-
da.

6: O desfecho da narrativa poderia utilizar varios finais alternativos, encorajando os leitores a terem
suas proprias conclusdes, mas sempre lembrando que os historiadores nao sdo livres para inventar persona-

gens, palavras e falas e sdo incapazes de sintetizar uma época como os romancistas (BURKE, 1992: 333-340).

Respaldado pelo referencial filosofico, Roger Chartier afirma que a historia ¢ sempre relato, mesmo
quando pretende desprender-se da narrativa e sua compreensao ¢ encenada em forma de intriga sem perder a
inteligibilidade. Deste modo, a explicagdo s6 € possivel pela existéncia do relato, e explicar em historia “nao
¢ mais do que desvendar uma intriga”. O conhecimento histdrico ndo pode ser inserido no paradigma do saber
da matematica nem da fisica, e baseado em Ginzburg, Chartier pensa que a intriga deve ser pensada como uma
operacao de saber que ndo ¢ a retdrica e que leva em conta a compreensibilidade do fenomeno historico e sua
realidade, a partir do cruzamento dos seus indicios reconheciveis (CHARTIER, 1990: 82-83).

Para o historiador francés Jacques Revel, desde os debates instaurados no final dos anos 1970, a re-

8 A respeito das narrativas de historia produzidas pelos pds-modernistas, o autor comenta: “Isso sim-
plesmente ndo pode ser feito pelo modo de exposi¢do adotado pelo autor. Mas muitas vezes foi feito, como era
de se esperar, para periodo e sociedades pelo menos tdo distantes quanto a dos saramakas, por historiadores
analiticos da Idade Média, de F.W. Maitland a Georges Duby, alheios aos requisitos do pés-modernismo, mas
inteiramente conscios de que o passado ¢ um outro pais, onde as coisas sdo feitas de modo diferente, de que de-
vemos compreendé-los mesmo que os melhores intérpretes ainda continuem a ser estrangeiros tendenciosos”
(HOBSBAWM, 1998: 214). Alguns teoricos sdo ainda mais contundentes com a repercussdo da linguistica
apos os anos 1970: “a pds-modernidade oferece uma funcdo de orientacdo na histéria, embora de natureza
muito especifica: trata-se de uma espécie de orientagdo da vida humana que pode ser comparada com os so-
nhos” (RUSSEN, 1997: 89-90).
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lagdo dos historiadores com a narrativa modificou-se plenamente. Atualmente, a escrita historica seria muito
mais associada a implicagdes cognitivas, mas a0 mesmo tempo, ¢ impossivel uma narrativa que dé conta de
todos os elementos da experiéncia humana. Apesar de todo texto ser uma escolha, ele € criado dentro de um
modelo de inteligibilidade. Neste caso, Revel recorre tanto ao artigo de Ginzburg, citado mais acima, quanto
a pesquisa do micro historiador Giovani Levi, que utiliza o modelo da investigacao policial para expor um
fato historico. A metéafora desta investigacdo utiliza uma série de hipdteses que aos poucos torna coerente a
imagem de fatos desordenados. O “relatorio” da pesquisa, no caso, a andlise historica, ¢ realizado por meio de
comprovagao e ou abandono de outras possiveis interpretagdes e um caminho alternativo para a experimenta-
cdo da narrativa historica seria o uso da biografia. Seja como for, nos dias de hoje ¢ altamente recomendavel
utilizar a narrativa para construir a relag@o entre a inteligibilidade dos objetos que o historiador estuda e sua
analise critica (Revel, 2010: 229-233).

2. Historia e narrativa na Escandinavistica Medieval.

A maioria dos debates envolvendo a narrativa e sua relagcao entre historia e ficgdo nos estudos
escandinavos ultrapassa a fronteira da historiografia e envolve literatos, mitélogos, antropdlogos e so-
cidlogos. Mais do que uma discussdo de método, esta relacionada diretamente com a analise das fontes
medievais, especialmente as sagas islandesas. Na realidade, os debates sobre a autenticidade historica

ou ficcionalidade das sagas ¢ muito anterior aos debates promovidos pela virada linguistica.

Durante o século XIX, o mais famoso subgrupo das sagas - as denominadas sagas de familia
(Islendigaségur) - constituiu o alvo predileto dos nacionalistas e historiadores que procuravam encon-
trar fatos veridicos no passado escandinavo, especialmente para a Era Viking. Na Islandia, com o inicio
das pesquisas arqueologicas durante o século dezenove, as sagas de familia receberam um extensivo
signo de historicidade e carater enciclopédico (HELGASSON, 2007: 75-78).

Apo6s os anos 1960, os modelos estruturalistas iniciaram uma forte influéncia nos estudos en-
volvendo fontes literarias nérdicas, especialmente as teorias de Vladimir Propp, Albert Lord e Claude
Lévi Strauss. Um grande nimero de publicacdes tentava identificar uma unidade estrutural em co-
mum nas fontes, como o classico The icelandic family sagas (1967), de Theodore Andersson, pela
qual a oralidade seria a estrutura tipica das sagas, e Njdls saga: a critical introduction (1976), de Lars
Lonnroth, em que examina a autoria no processo de composi¢ao da obra. Todavia, de maneira geral,
os especialistas em literatura continuaram a realizar analises utilizando os métodos de critica literaria
tradicionais; historiadores e arquedlogos continuaram a rejeitar as sagas como fontes para os tempos
pré-literarios, concentrando-se na época dos manuscritos (século XII a XIV); os antrop6logos perma-
neceram considerando os textos medievais como fontes da época em que foram escritas (SIGURDS-
SON, 2004: 46).

Em meados da década de 1970, as sagas passaram a ser vistas em outros parametros, € a tradi-
cional dicotomia veracidade historica (em especial para as sagas de familia) versus a fantasia (em es-
pecial as sagas lendarias) tornou-se secundaria, sendo que muitas narrativas poderiam conter ambas as

categorias. A historicidade passa a ser um elemento secundario, comparada a categorias como valores
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e tendéncias sociais (LANGER, 2009b: 12).

As influéncias dos estudos culturais e linguisticos € do novo historicismo sdo comumente de-
nominadas por alguns escandinavistas de pds-estruturalismo, especialmente entre historiadores e li-
teratos. As diferengas tradicionais entre historia e literatura entraram em colapso, assim como algu-
mas assertivas sobre objetividade do método e o carater objetivo das fontes literarias ou cronicas. A
linguagem e a escrita passaram a ndo ser as Unicas constituintes da consciéncia humana, mas apenas
alguns dos seus agentes para a constru¢do do significado social. Pela natureza das sagas islandesas,
veracidade histdrica e ficcdo passam a ser encaradas como tendo uma relagdo simbidtica. Contudo,
também alguns teoricos pos-estruturalistas reduziram quase tudo ao texto, sendo a fronteira entre li-
teratura e historia constantemente ultrapassada. Alguns historiadores, a partir de entdo, abandonaram
a considera¢do das sagas dentro dos critérios académicos puramente oitocentistas, passando a receber
influéncias da virada linguistica. Ambos os lados acostumaram-se a uma mutua intera¢do (ou seja,
os que tinham formacao literdria, quanto os que trabalhavam exclusivamente com fontes historicas).
Ap6s anos de negligéncia pelos historiadores, a tendéncia com os estudos nordicos tem sido combinar
as correntes criticas em literatura e histdria e restringir as fontes nordicas apenas como artefatos lite-
rarios. De fato, a parte problemas peculiares, as narrativas islandesas e as fontes juridicas passaram a
ser utilizadas como fontes para estudar a sociedade islandesa medieval. Por exemplo, os conflitos entre
pagaos e cristdos que sdo inerentes as fontes — atenuados pela renovacao dos estudos da tradicao oral
e indistintos através das teorizacdes levantadas pelos pds-estruturalistas, parecem menos significativos
que no inicio (JOCHENS, 1998: 178-182).

Durante os anos 1980, aumentaram os estudos envolvendo interpretacdes antropologicas das
instituicdes sociais e juridicas, a exemplo de Feud in the icelandic saga (1982) de Jesse Byock. Apesar
de retomar certos referenciais estruturalistas dos estudos de sagas, como os de Theodore Andersson, a
pesquisa de Byock atenta para o espelho ‘realista’ da estrutura de vinganga nas narrativas (LONNRO-
TH, 2007: 70).

Uma das mais contundentes obras de revalidacao e contestacao da virada linguistica nos es-
tudos nordicos, utilizando o referencial antropologico, foi The textual life of savants (1995) de Gisli
Palsson. Contrario a percepgao das fontes medievais escandinavas somente em termos de puro signi-
ficado lingiiistico, convengdes literarias ou meras ficgdes sociais, Palsson retoma a interpretacao de
texto como artefato etnografico: “culture, as the saying goes, is text” (grifo do autor). Criticando os
usos dos referenciais de representacao linguistica como substitutos da realidade social, tanto por litera-
tos quanto antropdlogos, o pesquisador defende a utilizagao da narrativa literaria como auténtica fonte
cultural e nao mera forma de arte. O referencial pos-estruturalista teria aprisionado a experiéncia nos
textos, reduzindo a vida social a uma “coisa”, a um corpus social separado da agdo e da experiéncia:
minimizaram-se as diferencgas entre literatura e discurso social. Palsson recomenda o abandono dos
modelos textualistas, focando nas praticas e discursos: concebendo a vida social e os aspectos sociais
dos textos tanto quanto os aspectos textuais da vida (PALSSON, 1995: 2, 5-8).

Atualmente, o campo tematico nos estudos nordicos em que podemos perceber mais claramen-

te a oposicao entre a histdria e ficgdo é o tema da magia presente nas sagas islandesas.

De um lado, tem-se historiadores e literatos que entendem a inclusdo da magia na literatura
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nordica apenas como um estere6tipo, criado essencialmente durante a Idade Média Central como es-
tratégia de poder perante a audiéncia islandesa. Mesmo alguns arquedlogos tendem a perceber alguns
tipos de praticas magicas da Era Viking (a exemplo da magia rinica), como uma criagdo artificial da
literatura apds a cristianizagao (LANGER, 2010: 183). Apesar de nao referenciar nenhum académico
objetivamente ligado a virada linguistica, a pesquisadora Johanna Fridriksdottir, ao insistir na magia
das sagas como tema meramente literario, acabou dando continuidade ao velho debate sobre as sagas:
o quanto elas tem de veracidade e o quanto ¢ puramente ficcional? No caso, ela nega qualquer fami-
liaridade ou conhecimento da sociedade islandesa centro-medieval para com a religiosidade pré-crista
(FRIDRIKSDOTTIR, 2009: 417).

Por sua vez, uma parcela dos investigadores ainda insiste na veracidade historica de alguns
temas magicos presentes nas fontes. Seja com o referencial antropoldgico, tratando as sagas como
artefato etnografico, ou contrastando estas com a cultura material e outras fontes literarias da Era Vi-
king, estes académicos mantém-se a margem das influéncias pds-modernas, céticas ou relativistas. O ja
citado Gisli Palsson estuda as referéncias magicas das sagas dentro da dinamica social do periodo. As
acusacgoes de feiticaria seriam o produto de distancias sociais e o desenvolvimento de relagdes pessoais
de poder: tensdes e ambiguidades (PALSSON, 1995: 99-111). Por sua vez, claramente influenciado
pela perspectiva arqueo-antropoldgica de Neil Price, o historiador norte-americano Thomas Dubois
percebeu a pratica do seidr como um complexo fendmeno magico, sincrético e intercultural da Era
Viking, sobrevivendo como fopos literario (enquanto fungdes narrativas tipicas das sagas do periodo
centro-medieval), mas ainda com sua estrutura pré-crista preservada de maneira quase intacta (DU-
BOIS, 1999: 122-138).

Indagado sobre as posicdes céticas referentes a magia das sagas, o arquedlogo Neil Price con-
siderou que os académicos cometem um equivoco de perspectiva: ndo sabem se realmente estdo ana-
lisando a sociedade e o momento em que as fontes foram escritas (um discurso medieval sobre o

passado), ou se estdo interessados somente e diretamente na Era Viking.’

Uma posicao intermediaria pode ser encontrada no recente livro de Stephen Mitchell, Wich-
craft and magic in the Nordic Middle Ages (2011). Mitchell procura sintetizar algumas das pesquisas
mais importantes neste sentido: de um lado Thomas Dubois e Neil Price, que argumentam positiva-
mente pelo valor histérico das sagas, e de outro, autores como Johanna Fridriksdottir, que questiona as
mesmas. O posicionamento de Stephen Mitchell envereda por um meio termo: descarta o tradicional
modelo de elite versus populacdo, tdo comum nos estudos de religiosidade popular. A visao de mundo
da magia atingiria tanto sacerdotes, principes e mercadores, quanto camponeses, prostitutas e trabalha-
dores urbanos. Nao ocorreria uma oposicao entre elite soberana e campesinato iletrado, por exemplo.
E novamente Mitchell penetra no campo da veracidade das fontes literarias para o estudo da magia dos
tempos pré-cristaos: quanto do pensamento pagdo foi preservado apds a conversao? As concepgdes
magicas escandinavas da Idade Média Central representavam uma continuidade com a visao de mundo
pagd ou foram apenas representacdes idealizadas do passado? Influenciado pelos estudos de metalin-
guagem da virada linguistica, Mitchell explora a magia enquanto um discurso, um sistema especial

de signos que era central na vida didria das pessoas. A magia neste caso foi a base de um sistema de

9

“acho que a importancia que atribuimos ao papel social da magia e seus analogos na Era Viking —

como um meio crucial de comunicag@o com o Outro — s6 aumentara na proporg¢ao que a estudamos” (PRICE,

2011).
58

Medievalis, Vol. 1, 2012



comunicagdo entre o cristianismo e o paganismo, empregado pelo escritor da saga como um cami-
nho para elogiar o primeiro e rebaixar o segundo. A historiografia tradicional percebia o cristianismo
como triunfante de forma completa, uniforme e hegemonico na Escandinavia, mas, ao contrario, com
o referencial da magia enquanto signo comunicativo, percebemos que no periodo de transicdo e de
conversdo ocorreram reinterpretacdes das praticas pagas. Assim, mais que falar de sobrevivéncia do
paganismo, percebemos a ocorréncia de um sincretismo pagao-cristdo, mas de tipos diferentes: de um
lado, o nivel em que os elementos individuais do paganismo sao acomodados na nova f¢é; e de outro,
o nivel de sistemas, no qual os segmentos e ideologias sdo transferidos entre as religiosidades. Com
isso, pensar em sobrevivéncia de elementos pagdos nao autoriza a se pensar em uma veneragao oculta,
em cultos secretos mantidos apods o periodo de conversao, ¢ nem em um triunfo total do cristianismo,
onde todos os vestigios pagdos foram eliminados. Apesar de perceber os temas magicos como praticas
discursivas, Mitchell também concorda com uma sobrevivéncia direta e reformulada de material na-
tivo: neste caso, as crengas magicas presentes nas sagas islandesas seriam tanto o produto simbiotico
de elementos tipicamente escandinavos provenientes da Era Viking, convencdes literarias posteriores
e referenciais estrangeiros (MITCHELL, 2011: 1-206).

Como conclusdo, percebemos que atualmente ndo podemos nos situar a margem tanto dos debates
quanto das criticas historiograficas infringidas pelos teoricos da pos-modernidade. O ato de pesquisa deve
estar atento as mudangas paradigmaticas, mas também devemos sempre estar alerta para os exageros e postu-
ras radicais, como a redu¢do da narrativa historica a mera ficcdo. Ainda mais se tratando de fontes literarias,
o historiador precisa encontrar alternativas metodologicas ou posturas de tratamento que possam adequar
suas analises, problematicas e reflexdes para caminhos frutiferos no futuro, escapando do anacronismo e do
relativismo. Se no Brasil ainda existe pouca preocupagdo para com os debates teoricos e historiograficos nos
estudos medievais, eles sdo inerentes a qualquer tipo de producao académica, mesmo na Escandinavistica,
como percebemos até aqui. Esperamos que nas proximas investigacoes, os pesquisadores percebam que ela-
borar narrativas, ficcionais ou historiograficas estd em relacao direta ou indireta com os referenciais culturais,

sociais e reflexivos de sua época.

Agradecimentos: ao prof. Dr. Alvaro Braganga Junior (UFRJ) pelas sugestdes ao presente texto.

Todas as afirmacdes do texto sao de total responsabilidade do autor.
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REFERENCIAS AO CORPO: UMA ANALISE COMPARATIVA EM DOCUMENTOS DO SECULO
VII

Alex Silveira Oliveira'

Rodrigo dos Santos Rainha?

Resumo: O presente artigo tem por objetivo apresentar sob a perspectiva da Historia Comparada, as con-
cepgoes do discurso eclesiastico sobre o corpo, a partir do epistolario de Braulio, bispo de Saragoca e das
regras monasticas elaboradas por Frutuoso de Braga, a saber, a Regula Monachorun e a Regula Communis.
Ambos os bispos atuaram no reino visigodo durante o século VII. Tencionamos, pelo cotejo de tais fontes,
realcar similitudes e diferengas presentes em tais documentos a luz do reconhecimento da diversidade de

perspectivas no interior do episcopado no trato das questdes concernentes ao corpo.

Palavras-chave: Corpo, Historia Compara, Discurso Eclesiastico.

Abstract: This article aims to present under the perspective of comparative history, the ecclesiastical con-
ceptions of discourse about the body from the epistolary Braulio, Bishop of Saragossa, and the monastic
rules drawn up by Frutuoso Braga, namely the Regula Monachorun and Regula Communis. Both bishops
acted under the Visigothic kingdom in the seventh century. We intend, by comparison of these sources, to
highlight similarities and differences found in these documents under the recognition of the diversity of

perspectives within the episcopate in dealing with issues concerning the body.

Keywords: Body, Comparative History, Ecclesiastical Discourse.

1. Para uma analise comparada em equipe:

Uma das linhas possiveis de investigagdo por meio de uma metodologia comparada ¢ a utilizagao
de trabalhos realizados em equipe. No Programa de Estudos Medievais procuramos desenvolver nossas
pesquisas de forma que elas estejam em constante contato, buscando assim a melhoria da qualidade dos
trabalhos. Este artigo visa apresentar um desses didlogos. A comparagdo que ora efetuamos surge pela pos-
sibilidade encontrada no fato de que ambos os autores trabalham com bispos - contemporaneos, ainda que
Bréulio de Saragoca fosse mais velho que Frutuoso de Braga — que atuaram no interior do reino visigodo e

abordaram em seus documentos a questdo do corpo.

Estes bispos tiveram formagdes diferentes e atuaram em areas geograficamente distintas. Enquanto

1 Mestre em Histéria Comparada.
Mestre em Histéria Comparada.
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Braga localizava-se a noroeste da Peninsula Ibérica e caracterizava-se como uma regido pobre, na qual
predominava os mosteiros de origem particular. Saragoca foi uma auténtica sede episcopal, localizada em

uma area politicamente importante no reino visigodo, com fronteiras proximas a regido da Galia.

As fontes utilizadas pra o estudo do bispo de Saragoga sdo cartas (BRAULIO, 1975), elemento co-
mum de comunicacao no periodo, e uma hagiografia sobre a vida de Emiliano escrita pelo clérigo. As car-
tas sdo um elemento aglutinador entre episcopado no reino visigodo, habito copiado dos antigos senadores
romanos, e que tem a fun¢do maxima de por os clérigos de diferentes regides em contato, ora buscando, ora
afirmando a coesdo da Igreja. A hagiografia (BRAULIO, 1997), entra em um quadro em que se destacam
a necessidade de fortalecimento do clero frente as populacdes do reino; para tal, a figura do santo, local,
que deve ser celebrado e ter sua vida lida durante a missa, denotam as preocupagdes recorrentes ao bispo

de Saragoca, além de possibilitar a analise de elementos que compunham esta sociedade.

Para possibilitar a compara¢ao optamos por partir de um aspecto comum, no caso a forma como ¢
tratado o corpo por esses dois bispos. E importante destacar que se por um lado, este tipo de analise com-
parativa nos leva a um afastamento de objeto - percebendo-o nao sem estranhamento, porém como um dado
no meio de uma pluralidade de outros - por outro, nos permite construir a rede de fenomenos que compoe
o social, segundo sua complexidade, considerando questdes e problemas que de outro modo perder-se-iam

ou escapariam a criacao.

Nesta perspectiva, as abordagens aqui propostas apresentam o corpo como tema que unifica em torno
de si, duas perspectivas diferentes - ndo obstante tratar-se de conjecturas elaboradas por clérigos pertencentes
a um tempo e espago comuns - as asserc¢oes literarias produzidas por estes, esbogam concepgdes se nao opos-

tas, divergentes em muitos aspectos.

Por esta medida, nos deteremos ao destaque de similitudes e diferengas realgadas entre ambos ecle-
siasticos, indicando suas producdes simbodlicas como estratégias de atuagdo, como membros destacados do
campo religioso.

2. As concepgoes sobre o Corpo

Para analisar a concepgdo de Frutuoso de Braga sobre o corpo devemos considerar a vida cenobitica
como um conjunto de praticas que submetem o existir humano a intensa clausura — adotando a abstinéncia
do que se relacione ao prazer, a vontade e a liberdade - como meio pelo qual se obriga a viver no percalgo da
salvagdo. Cabe, no entanto, esbogar respostas a alguns questionamentos surgidos no decorrer da pesquisa: em
primeiro lugar, que tratamento dispensava as regras monasticas, em nosso caso as de Frutuoso, ao corpo? Ou
antes, que concepe¢ao sobre tal possuiam que justificasse a austeridade das praticas ascéticas por elas veicula-

das? Neste item propomos oferecer uma resposta a tais questoes.

Dos monges enclausurados em mosteiros, nos quais so6 a populagdo masculina tinha acesso, um con-
junto de atitudes que condissessem, de certa forma, com sua vida de rentncias, fazia-se necessario. Para tanto,
nas regras monasticas — que intentavam criar uma tipologia do comportamento monacal — dispunham-se como

alvo direto e principal de suas legislacdes, o corpo e suas praticas.
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Bréulio de Saragoca em seu epistoldrio, conjunto de cartas que foram enviadas e recebidas por ele ao
longo de sua vida, revela que as agdes estabelecidas pelo autor, assim como a sua formacao de base eclesidsti-
ca, marcam suas concepgoes sobre o corpo. Sendo bispo regular de origem nobre hispano-romana, o autor foi
educado em escolas episcopais mantidas por Nonito de Osma, Isidoro de Sevilha e Juan de Saragoga, este tlti-
mo seu irmao mais velho. Esta trajetoria leva Braulio a entender o corpo de forma institucional, utiliziando-o
como metafora, para falar da estrutura da propria Igreja®. Esta pratica, baseada certamente em Paulo de Tarso,

revela-nos importantes aspectos da erudi¢ao do bispo de Saragoga.

Suas cartas estdo dispostas de forma cronolégica. Em sua andlise, considerando os problemas que
lhe advém por seu envelhecimento, identificamos a presen¢a do discurso que incide sobre o corpo. O texto
apresenta como caracteristica propria de um idoso a debilidade fisica, a qual ¢ revelada pela “infirmitatibus
carnis” ou achaques da carne (Cfr. Nota 1. Carta III).* Ao tratar da sua propria situagdo, Braulio destaca sua
incapacidade fisica de administrar sem ajuda e principalmente a perda da visao que € o que nitidamente mais o
incomoda. A idéia fundamental ¢ a da falta de controle sobre o corpo, que impossibilita ao clérigo o exercicio

de suas fungdes com perfeigao.

Considerando o j& exposto, podemos tracar uma primeira comparacao. Enquanto na visdo de Frutu-
0s0, a constitui¢do fisica dos seres formava-se por um aglomerado sensivel de desejos, vontades, impuros
pensamentos, etc, entendidos por vicios, que tornava o corpo lugar de devassidao, centro de producdo de pe-
cado - pronto a explodir face ao menor estimulo - e, potencialmente capazes de causar uma digressao no ideal
monastico de vida. J& no Epistolario, o corpo ¢ tido como um fardo, pesado, lugar das doencas e do cansago.
Ou seja, para este fora realgado o fato de que, sendo a principal fungdo de um clérigo a execugao dos seus
afazeres, a falta de controle do corpo se constituia como grave. Com o bispo de Braga, porém, a visdo sobre
o corpo expoe a idéia de recipiente de coisas impuras; isto explicaria, talvez, as rigidas prescri¢des que obje-

tivavam o controle do portar-se corporal dos monges, contidos em suas regras.

A Regula Monachorum,’ em seu capitulo X VI, traz diversas recomendagdes sobre como evitar os vi-
cios. Aqui, Frutuoso determina que se afastem as camas dos monges a distancia de um covado.® Sua intengao
com esta ordenanga era “... evitar os incentivos da paixdo, se estdo proximos os corpos.” (RM: 155, 1°§).
Além do carater explicitamente preventivo desta prescricdo, a nogao de “tentagdo” que ela traz, proveniente
da aproximagao fisica., remete-nos a uma visao de corpo como sendo um elemento cheio de vicios prontos a

eclodirem.

A idéia crista de corpo pecador provém segundo Le Goff (1992: 153) de uma transformagao promo-
vida pelo cristianismo medieval. O que antes fora visto com respeito por ser tido o “tabernaculo do Espirito
Santo” passa a ser, no medievo, “diabolizado”. Ou seja, lugar de pecado. Segundo Schmitt (2002: 256), ¢
possivel percebermos esta mudanga em nivel classificatorio. Neste caso, refere-se a utilizagdo dos termos
“corpus” e “caros” por tal sociedade, na qual este ultimo referia-se a “carne” enquanto o primeiro ao “corpo”.

A carne neste sentido tem sua culpa no Pecado Original, pois foi cedendo as suas concupiscéncias que Adao

3 E importante destacar que em suas cartas segundo C.H. Lynch estd em ordem cronolégica. Ver Lynch
e Galindo (1920).

4 Utilizaremos as referéncias as cartas do epistolario indicando no nimero correspondente na publica-
¢do acima citada.

5 A partir deste ponto, citaremos a Regula Monachorun e a Regula Comunnis apenas como RM e RC,
respectivamente.

6 Segundo o Diciondrio Aurélio, covado foi uma medida antiga equivalente a 66 centimetros atuais.
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pecou, logo, provém dela a inclinacdo para erro (pecados). Em conseqiiéncia, o termo “corpo’ adquire sentido
“neutro” em relacdo ao pecado. A carne assume papel central na salvag¢ao do cristdo, pois ela corresponde ao
mito da encarnacdo de Cristo, considerado o segundo Adao. E, serd negando-a que se obterd a redencdo. Nao
¢ sem motivo que Frutuoso, por analogia a Cristo, escreve: “o servo de Cristo que deseja ser seu verdadeiro
discipulo, deve subir nu a cruz nua, para que, morto para o século, viva para Cristo crucificado; e, depois de
deixar a carga do corpo y ver prostrado o inimigo, entdo se possa considerar vencedor do mundo” (Reglas

mondasticas de la Esparia visigoda, 1971: 174).”

Poderiamos utilizar diversas outras citagdes, na tentativa de ilustrar o estado natural de perversao na
qual a carne encontrava-se para Frutuoso: (RM, Cap. II: 139-140; Cap. VIII: 148; Cap. XVI: 155; RC, Cap.
II: 176; Cap. V: 180-181; Cap. XIII: 194; Cap. XV: 198; Cap. XVI: 200; Cap. XVII: 201.) Porém, preferimos
deter-nos ao trecho supracitado, no qual a idéia de corpo veiculada, remonta a nogao de coisas pesadas a sal-
vacao e que sao necessarias, aos cristdos, abandonar. Idéia esta transmitida pelo “deixar a carga do corpo” na
qual percebemos uma indicagdo implicita ao abandono das coisas imprdprias pelas quais o corpo se compu-

nha, e fazia-se mister a todo cristao, como dito, desprezar.

Até pelo carater normativo das regras monasticas, ¢ inquestiondvel que a alusdo ao corpo e a preo-
cupagdo com 0 mesmo seja muito mais recorrente em Frutuoso. No entanto, podemos destacar por meio de
uma analise densa (LEVI, 1993) das cartas de Braulio, associada a uma importante hagiografia que o bispo
escreve sobre a vida de S. Emiliano, que o corpo é o local no qual os diabos fazem seu mal. E por meio da
carne que se véem os sinais da presenca do mal, mas que também ¢ o local em que o homem santo atua, pois
sua importancia so ¢ forte se € visivel. Desta feita, considerando a idéia de fragilidade relacionada as fraque-
zas e dificuldades que a debilidade do corpo impde ao bispo, verificamos em Braulio importantes tracos de
pensamentos que sdo passiveis de comparagdo com o bispo de Braga. Em carta a Nebridio (BRAULIO, 1975,
Carta XXXIV), Braulio revela pela primeira vez um problema que passara a fazer parte de toda as suas cartas
dali em diante: a perda gradual da visdao. Como velho, nada lhe incomoda mais do que este mal, que, segundo
o proprio, deixa-lhe cada vez mais “fraco e decrépito” (HOMET, 1997). Identificamos entdo o corpo como
uma porta para o mal e, no entanto, este caminho ¢ inevitavel, ja que identificado com forgas maiores que os
humanos, o diabo e a velhice. Estas referéncias de Braulio expressam uma nog¢ao de corpo como local de
fraqueza, de doenca, mas que na sua leitura transparece o ponto chave da sua concepgao: o pior que poderia
acontecer a um clérigo seria néio ser capaz de se integrar, cumprir seu papel junto a Igreja (BRAULIO, 1975,
Cartas XXXVIII e XXXIX).

A concepcao sobre o corpo em Frutuoso pode ser identificada se considerarmos que um dos motivos
para o rigor presente em suas regras monasticas era o controle dos vicios carnais dos monges, em iminéncia
de sua erupgao; isto se fazia pela ado¢ao de medidas preventivas e punitivas. Mas o valor que tais construgdes
adquirem, neste artigo, ¢ devido ao fato de exprimirem, ainda que, as vezes, de forma subjacente, a idéia de
corpo como receptaculo de coisas despreziveis — que por for¢a da imposicao de uma vida ascética, cenobitica,

fazia-se apropriado ao monge abandonar.

3. Debilidade Fisica: Santificacao ou Excecao?

7 Grifo nosso.
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Em perspectiva geral, os escritos monasticos de Frutuoso de Braga sdo apontados pela historiografia
como detentores de um rigor diferencial (LINAGE CONDE, 1967: 152; DMINGUEZ DEL VAL, 1970: 22;
GONZALEZ, 1979: 638). Este trago evidencia-se pela comparagdo de suas regras com a de outros autores.®
Nao obstante essa caracteristica de austeridade, uma condi¢ao fazia com que o individuo submetido aos pre-

ceitos frutuosianos escapasse ou ao menos tivesse por mais flexivel seus enquadramentos: a comprovagao de
debilidades fisicas.

Em diversas ocasides nas quais as prescricoes de Frutuoso faziam-se pela afirmacdao do ascetismo
(considerando todas as renuincias que este termo possa indicar), destaca-se uma atencao do mesmo, com o
estado de saude no qual os monges encontravam-se. A questdo surge da seguinte forma: a norma deve ser

mantida ou flexibilizada frente as necessidades fisicas apresentadas pelos religiosos.

Como Braulio apresenta a debilidade fisica em suas cartas? Para responder essa pergunta ¢ necessario
explicar alguns detalhes sobre as epistolas. Podemos dividir as correspondéncias em uma parte formal, e as
informacdes que estdo sendo discutidas. Encontramos entdo nas introducdes deste tipo de texto, uma longa
lista de adjetivos depreciativos, e muitos relacionados ao corpo.’ Esta pratica pode ser identificada como es-
tratégia dos Bispos para afirmacdo de sua humildade. A preocupacdo em ser humilde ¢ fundamental, pois esta
era a forma de se aproximar de Cristo e da salva¢do divina, além de garantir um status superior no interior da

eclésia.

A obsessao pela simplicidade fica ainda mais clara quando se pde luz sobre algumas cartas e suas
referéncias a membros da patristica como Jerdnimo, Agostinho e Paulo. Como exemplo, destacamos a carta
escrita pelo rei Recesvinto (BRAULIO, 1975, Carta XXIX) provavelmente educado em escola episcopal.
Nesta, tal rei solicita a Braulio que termine rapidamente a corre¢ao de um codigo de leis que lhe foi encomen-
dado, porém ele custa a terminar. A demora na realizacdo da tarefa ¢ justificada por Braulio pela alegacdo de
sua incapacidade fisica. A este argumento o rei responde saber muito bem que ¢ pratica dos bispos buscar que

parecam humildes a toda prova.

J4 a debilidade fisica nas regras de Frutuoso apresenta este estado corporal como necessitado de cuida-
dos especiais. Verificamos tal situagdo frente as suas orientagdes para com a alimentagao, na qual a proibicao
direcionava-se a abstinéncia do comer carne. Pedia-se, no entanto, que fosse respeitado apenas o caso dos
enfermos e dos estrangeiros, os quais deveriam ser tratados com piedade e zelo, logo se permitia a ingestdo de
tal alimento (RM, Cap. III: 142). O mesmo sentimento de benevoléncia encontramos mais a frente, no capitulo
IX. Mais uma vez a norma pede que aos doentes seja dispensado um tratamento especial: compaixao e lastima.
E, inclui no conjunto de permissdes que lhes propunha, a escolha de servigos convenientes com o estado fisico

dos religiosos.

As restri¢des da RM sobre a alimentagdo visavam combater o prazer palatal no ato alimentar. Lem-
bremos, mais uma vez, que a vida cenobitica caracterizava-se por uma forte pratica ascética. Sendo assim,
Frutuoso demonstrou preocupar-se com a pratica alimentar dos monges, ao menos no tocante a fragilidade
fisica que poderia sobrevir a estes, caso abstivessem totalmente de comer. Ainda assim, h4 nas regras varias
imposic¢oes de jejuns (RM, Cap. XV: 15; Cap. XVII: 156; Cap. XIX: 158).

De gualquer forma, parece ter sido intensa a incidéncia de doentes na vida monacal, ao menos, assim

8 Um exemplo de andlise comparativa entre regras monasticas foi elaborada pela historiadora Leila Rodrigues da Silva nos
artigos: SILVA, 2001: 649-557; SILVA, 2003: 99-106.

9 Um dos exemplos mais claros desta pratica é a Carta V, do Epistolario, direcionada a Isidoro de Se-
vilha.
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nos faz ver o capitulo VII da RC, no qual hd uma regulamentacdo que estipula a conduta correta, que deveria
esbogar o responsavel pelo mosteiro (abade e prepdsito) frente ao cuidado especial de que os doentes torna-
vam-se merecedores (RC, Cap. VII: 184.).

Outro tipo de debilidade fisica que garantia aos seus portadores certos privilégios dentro dos mosteiros
¢ a causada ndo mais pela doenc¢a, mas pelo avangado estagio etdrio. A garantia, a principio, de uma vida na
qual ndo se trabalharia (a0 menos nao nos oficios pesados), também teria uma cela espacosa, com jovens lhe
servindo, etc. fez com que envelhecer no mosteiro ou nele adentrar em idade avangada se tornasse um “bom
negodcio”. Tanto foi esta pratica, que a RC alerta aos abades, quanto ao cuidado necessario que estes deveriam
ter, para inibir o ingresso de idosos que se interessavam nao pela vida religiosa, mas sim pelas facilidades que
esta lhe ofereceria (RC, Cap. VIII: 185). Pois, esses, segundo o texto, uma vez acolhidos, dissimulavam uma

série de praticas improprias para vida austera de um monge, mesmo que este fosse experiente em dias.

E necessario ainda salientarmos o carater de isencdo ou flexibilizagdo da norma que, no monacato de
Frutuoso, a debilidade fisica dos individuos proporcionava. Neste caso as permissoes decorrentes do acometi-
mento fisico por doengas ou envelhecimento pareciam funcionar como recompensas a uma vida inteira de de-
dicagdo correta do monge. Pois ha que se pensar que, apds viver anos em intensas restrigdes, inclusive e prin-

cipalmente a alimentar, poucos ou quase nenhum religioso, escaparia da manifestacao de fragilidade corporal.

E sobre a debilidade fisica relacionada a velhice podemos destacar o seguinte exemplo na “vita” escrita
por Braulio: “S. Emiliano quando ja estava bem velho, obteve o direito de se internar em um mosteiro femini-
no, para ser cuidado pelas servas de Deus”.!” Segundo o autor, o diabo plantou muitas mentiras sobre o assun-
to, mas com oitenta anos e sendo um homem santo sua debilidade deveria ser amparada pelas servas de Cristo.
Braulio argumenta que sendo um homem que serviu a Deus, tem como direito esta recompensa, apoiando a
decisdo controvertida tomada por Emiliano, indicando principalmente que a debilidade fisica em que se en-

contrava, por sua idade avancada, e sendo uma alma santa, tornavam-no digno deste regime de excecao.

4. Consideracoes Finais

Nao obstante compor-se por documentos de natureza distinta, o corpus documental aqui eleito expres-
sa uma motiva¢do comum para o uso do corpo como objeto de restri¢des. Seja, por um lado, o olhar descon-
fiado que provocou atitudes preventivas quanto a execucao do mal do qual o corpo se constituia ou, por outro,
sua utilizacdo como figura retérica cerceada por um discurso que o via como empecilho a execucao das “boas
obras”. Em ambos os casos o corpo fez-se presente. E o destaque conferido pelos documentos comparados

enquadram-no em uma mesma visao: no mal que representava a vida crista.

Também consideramos aspecto relevante o fato de a debilidade fisica apresentada pelo corpo, seja mo-
tivado por doencas ou pelo simples envelhecimento, conferir aos seus portadores privilégios frente aos demais
clérigos. Notamos ser comum a flexibilizacdo das normas legislativas, no caso de Frutuoso, e das deliberacdes

episcopais, no de Braulio, frente aos acometimentos fisicos.

Nossa conjectura perpassa por estas premissas e revela, em aspecto macro-social, as diretrizes norma-

tivas em relacao ao corpo, expondo ideais de conduta ou concepgdes clericais, que se direcionavam ao corpo.

10 Cfr. Nota 2.
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A NAU DAS LOUCAS DE JOSSE BADE: A LOUCURA E O PECADO GUIADOS PELOS CINCO
SENTINDOS

Ursula Antunes dos Santos !

Resumo: A obra 4 Nau das loucas escrita em 1498 por Josse Bade, em Lyon, faz parte do que se convencio-
nou chamar de Literatura dos Loucos, e foi abertamente influenciada pelo best-seller 4 Nau dos Insensatos,
composta quatro anos antes na regido da Alsacia. Assim como na obra germanica, a obra francesa aborda de
forma didatizante, questdes que dizem respeito a moral e aos preceitos religiosos, no periodo em que ha o

florescimento do Humanismo; porém tomando por foco principal a figura da mulher.

O presente artigo pretende apresentar de que forma Bade associa o universo feminino ao pecado, tomando Eva

como principal simbolo da existéncia do pecado e da loucura.

Palavras-chave: Figura feminina, Literatura dos loucos, Pecado.

Resume: L’oeuvre La nef des folles, écrite en 1498 par Josse Bade, a Lyon, fait partie de ce quon appelle
conventionnellement « La Littérature des Fous », et fut publiquement influencée par le best-seller Das Nar-

renschiff, écrit quatre années avant dans la région de 1>Alsace.

Tout comme Douvrage germanique, elle aborde de fagcon didactique des sujets concernant la morale et les
préceptes réligieux, dans une période ou on connait havénement de bHumanisme, ayant la figure féminine

comme la cible principale.

Lyarticle ci-dessous envisage présenter comment Bade associe hunivers féminin au péché, étant Eve le sym-

bole majeur de existence du péché et de la folie.

Mots-clés: Figure féminine, Littérature des fous, Peché.

A Nau das Loucas escrita em Lyon por Josse Bade, primeiramente em 1498 em latim, e sendo poste-
riormente traduzida para o francés e impressa em Paris, ¢ uma obra que faz parte do que podemos chamar de
literatura dos insensatos, género literario que floresceu no fim do século XV. A literatura dos insensatos traz a

luz de maneira satirica e a0 mesmo tempo moralizante questdes que dizem respeito ao que muitos considera-

1 Bacharel em Letras Portugués-Alemao pela UFR] e pds-graduanda em Histéria Antiga e Medieval na
Faculdade Sao Bento. Participa do Nucleo Interdisciplinar de Estudos em Literatura da Idade Média (NIE-
LIM).
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vam o deterioramento moral vivido na Europa, que culminou na Reforma e na Contra-Reforma.

Josse Bade tem como inspiragdo a obra de Sebastian Brant, A Nau dos Insensatos, mas dedica sua obra
unicamente aquilo que tange a figura feminina, colocando os sentidos e a insensatez intimamente ligados a
feminilidade e a genética do pecado. Como coloca Porto (2003: 2) Bade “associa ao tema da loucura, o da

misoginia e o dos cinco sentidos e sua relacdo com o pensamento medieval e religioso.”.

Utilizando a imagem bastante recorrente durante os séculos XV e XVI de uma nau que atravessa os
rios e mares levando para o exilio aqueles que devem ser apartados do convivio dos sdos, Bade retrata em sua
obra uma comitiva de embarcac¢des unicamente tripulada por mulheres, sendo capitaneada por Eva, a qual ¢

apresentada, logo no primeiro capitulo, como “a mae de todas as loucuras”.

Apresentando Eva como a capita dessa comitiva, Bade apropria-se de metaforas imagéticas, culturais e
religiosas que estao intimamente atreladas a Eva: sendo a primeira mulher criada por Deus, foi também aquela
que permitiu a expulsdo do Eden, condenando a humanidade ao desalento e ao pecado. Eva, que por dar vazio
aos instintos impulsionados pelos sentidos, mostra-se como o modelo da natureza feminina em estado bruto.
Eva, que desde a sua criagdo esta ligada ao mundano e ao carnal (uma vez que veio da costela de Adao), expoe

a sua fragilidade ao permitir que os sentidos comandem suas atitudes.

Como sugerido ja no Prélogo, colocando os males e vicios humanos como provenientes do comando
dos sentidos em detrimento da razdo, Bade apresenta os sentidos ligados a insensatez e ao mais ordinario, e
a razao ligada ao que héa de mais elevado e ordenado. Vemos assim a proposi¢ao de uma retomada do pen-
samento platonico, no qual o mundo se divide em sensivel e ideal. O mundo sensivel ¢ inferior, apenas uma
representacdo do mundo das idéias, sendo a ele submetido. Analogamente, vemos como Bade propde que os
sentidos sejam submissos a razdo. Sendo o insensato, como define Rupprich, “(...) ndo apenas risivel, mas
também censuravel e digno de pena. Ele ¢ uma criatura moralmente inadequada.”” (1970: 582), ou seja, al-
guém que subverte a ordem sentidos submissos a razdo, as mulheres seriam naturalmente propensas a serem

insensatas € moralmente repreensiveis.

Bade através de sua obra levanta questdes de ambito moral ligadas ao universo feminino, recuperando
o discurso de diversos filosofos (tanto para criticar negativamente, quanto para fundamentar sua proposta) e,
para tanto, apropria-se de passagens e imagens biblicas. Tal recurso (também usado por Brant) procura dis-
suadir e persuadir o interlocutor através da fundamentacdo de suas propostas de reflexdo didatico-moralistas,
partindo de elementos conhecidos e culturalmente introjetados no publico. Como comentado anteriormente, o
autor utiliza a imagem da nau (bastante difundida no Renascimento) para arrematar, através do recurso ima-
gético, a proposta de critica, ndo s6 as mulheres, mas ao sentimento de desordem e perda de valores, uma vez
que a nau ¢ o veiculo que leva os homens avidos por conhecer o novo mundo, a lancarem-se a propria sorte,
deixando para traz a terra firme. A incerteza e o descrédito nesse mundo (o mundo conhecido) e a necessidade
de buscar um novo mundo culmina no movimento cultural renascentista e, no ambito religioso, na Reforma

protestante (que ja engatinhava desde o século XIV com Jon Huss e Wyclif).

De um lado, ainda vemos os valores pregados pela Igreja como culturalmente arraigados e, do outro, o
sentimento de renovagao e de descentralizacgao religiosa e elevacao do conteudo humano no que diz respeito
ao modus vivendi e cogitandi dos europeus. Bade preocupa-se, entdo, em trazer de volta os valores preconi-

zados pela Igreja e fazer criticas a natureza mundana, identificada pelos sentidos, alertando aos homens para

2 Tradugdo nossa.
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os maleficios esperados por aqueles que se submetem aos designios irracionais das mulheres, mostrados logo

no Proélogo:

Como percebi que a primeira macula dos mortais tinha decorrido mais da loucura da mulher
que do homem, que os homens mais sabios, maiores ¢ mais valentes, tais como o primeiro
homem, Sansdo, David, Salomao, escorregaram por terem se deixado fisgar na rede da mu-
lher, que nada parece ser, segundo os epicuristas, totalmente sedutor e agradavel sem o sexo
feminino (...)

Apresentando uma critica velada ao epicurismo, Bade apresenta o retrato da mulher como a primeira
a provocar a macula aos mortais, ou seja, a causadora do pecado. O homem, sendo a personificacdo da ra-
cionalidade, deve, entdo, evitar sucumbir as tentagdes carnais, tentagdes essas que dizem respeito a inerente
libido e volupia femininas. Os Pais da Igreja ja alertavam sobre a relagdo entre a mulher e o mundo fisico, pois
“todos os perigos do mundo fisico que os Pais desaconselhavam por desviar o individuo das coisas espirituais,
estavam encarnados na mulher” (SALISBURY, 1995: 43). A relacdo homem-espiritualidade e mulher-carne
perpassa toda a Idade Média, tendo sido fortemente arraigada e fundamentada pelos Padres da Igreja a partir

da consolidacao do Cristianismo.

Tendo voz em sua elegia, Eva dirige-se aos interlocutores por meio de lamentos chorosos, falando de
seus proprios erros, € convocando os interlocutores a se afastarem da nau da qual ela ¢ capita, além de citar
“uma virgem que ndo sera cimplice de meu erro: ela esmagara a cabeca da pérfida serpente” (BADE, 1498)*
referindo-se a Maria. Maria seria a contra-parte de Eva: aquela que vira para redimir os pecados iniciados por
Eva, sendo o modelo de submissdo e perseveranca adotado comumente pela literatura medieval, juntamente
com os modelos de Eva (a pecadora) e Maria Madalena (a arrependida), perpassando a producao da dita li-
teratura empenhada, que era “sobretudo uma literatura moral religiosa, vigente e atuante desde os primeiros
séculos do cristianismo (...)”" (SPINA, 2007: 20), o que demonstra uma volta as raizes cristas da literatura

medieval no discurso explorado por Bade.

O percurso da louca viagem dessa comitiva de naus ja ¢ indicado pela propria Eva, ao serem enume-
rados os sentidos que a levaram a comer do fruto proibido, a0 mesmo tempo em que exorta o afastamento dos

homens das naus, como o Unico caminho da gloria.

Composta de onze capitulos, a obra intercala cantos ritmados e prosa, no qual seis deles sdo dedicados
exclusivamente a descri¢do de cada um dos sentidos e os males por eles causados (o Prélogo indica o caminho
que o autor seguird, levantando ja algumas reflexdes acerca dos sentidos), além do capitulo de explicagdo da
obra, no qual ele apresenta as razdes pelas quais se faz importante a discussdao da moralidade atrelada aos sen-
tidos e a0 comportamento feminino. [lustrada com 11 xilogravuras feitas pelo proprio autor, Bade congrega a
imagética empregada nas xilogravuras ao texto escrito, provocando no interlocutor a identificacdo da imagem
ao que esta sendo posto em forma de canto ou prosa. Usando o mesmo recurso de Brant em identificar os tolos
nas imagens por um gorro de asno, a diferenca aparece no fato de a mulher, quando aparece como represen-

tante do sentido a ser discutido no capitulo, ndo vestir o gorro, mas apenas praticar alguma a¢ao intimamente

3 Tradugao disponivel em http://www.cafefilosofico.ufrn.br/gemt/monalisa/nau_da_loucas/nau_%20
das_loucas_index.htm acessado em 25/03/2012.
4 Tradugao disponivel em http://www.cafefilosofico.ufrn.br/gemt/monalisa/nau_da_loucas/nau_%20

das_loucas_index.htm acessado em 25/03/2012.
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relacionada a algum dos sentidos (como, por exemplo, olhar-se no espelho, tocar violao no meio de varios ho-
mens — tolos-), além de Eva, que ndo aparece com o gorro, mas dialoga com uma serpente com face de mulher

enrolada em uma arvore:

Imagem 1: Eva como capita da Nau das loucas.’

A ilustragdo acima apresenta as caracteristicas comumente exploradas nas demais xilogravuras. E inte-
ressante observar a serpente enquanto animalizagdo do ser feminino. A serpente, que com a sua fala insidiosa,
tentou Eva a comer do fruto proibido, ¢ em outros momentos identificada como o instrumento do demonio.
Dessa forma, Bade amalgamou duas concepcdes fortemente deflagradas pela Igreja e arraigadas no imaginario
popular: o tagarelar e o maldizer como algo preponderantemente feminino, e a mulher como o instrumento
comum usado pelo demonio para desviar os homens do caminho de Deus. “A associa¢ao da mulher com as
sedugdes tanto do discurso como da carne €, certamente, tdo antiga quanto o proprio Génesis, e qualquer
tentativa de tratar dela ndo pode lidar com a historia da Criagao” (BLOCH, 1995: 31). Sendo assim, logo nos
primeiros momentos da existéncia feminina, a fala e o discurso sdo as armas constantemente usadas pelas
mulheres para desviar e enganar a razao e o espirito, desviando-o do caminho e, como aconteceu na Criagao,

condenar o homem a sofrer as conseqiiéncias desse desvio.

Adiante nos capitulos, Bade apropria-se do discurso e de exemplos de figuras femininas de diversos
ambitos do imaginario ndo so cristdo, mas cunhados também na cultura ocidental, como Vénus (mencionada
diretamente em 4 capitulos), Dina, Safo e Penélope. Valendo-se desses exemplos, Bade articula seus argumen-
tos procurando atacar atitudes e episodios largamente difundidos que giram em torno do universo feminino e,
igualmente, fustigando a dissolucao moral e a inversao de valores pelas quais 0 mundo passava. Como bem
aponta Chartier (2010: 40)

as transacdes entre as obras e o mundo social ndo consistem unicamente na apropriagao estéti-
ca e simbdlica dos objetos ordinarios, de linguagens, de praticas rituais (...). referem-se, mais
fundamentalmente, as relagdes multiplas, moveis, instaveis amarradas entre o texto e suas
materialidades, entre a obra ¢ suas inscri¢oes.

5 As xilogravuras colocadas no artigo podem ser encontradas em http://www.cafefilosofico.ufrn.br/
gemt/monalisa/Nef Drouyn_index.htm acessado em 18/01/2012.
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Nao obstante uma releitura de cldssicos e um resgate da visdo da Igreja como modelos de moral, vemos
um exercicio renascentista justamente ao buscar ndo s6 no discurso eclesidstico, como também em obras
classicas, a fundamentagdo de uma critica irdnica; cujo foco € aparentemente mis6gino em primeira e unica
instancia, mas que nao deixa de criticar em uma segunda camada de leitura a concupiscéncia e a leviandade
do homem como um todo, apresentando o pecado como algo a ser rejeitado, mas que ndo pode ser de todo
eliminado, uma vez que faz parte da natureza carnal que, no entanto, prepondera e aflora de forma mais con-
tumaz nas mulheres. Eva abriu os caminhos do pecado e por isso € colocada (assim como as filhas de Eva)
como elemento central das criticas morais: ataca-se a origem da dissolu¢ao moral, para se atingir também os

elementos periféricos.

A prética constante da racionalidade ¢ mostrada como algo preferivel, mas, igualmente, muito dificil,
mesmo para os homens (que seriam primordialmente mais racionais), pois eles ndo podem ver-se livres da
contraparte carnal de sua existéncia. Como o proprio Santo Agostinho expde em suas Confissoes, € necessa-
rio procurar dentro de si a propria for¢ca moral (que ele coloca como a busca de Deus) para ndo sucumbir aos
prazeres carnais, através de um exercicio de continéncia e perseveranca. A razao ¢ por ele identificada como
uma graga suprema de Deus aos homens: “Os sentidos ndo querendo colocar-se humildemente atras da razdo,
negam-se a acompanha-la. S6 porque, gragas a razao, merecem ser admitidos, ja que se esforgam por precedé-
-la (a razdo)” (AGOSTINHO DE HIPONA, 1975: 274). Vemos, entdo, que mesmo para um Pai da Igreja,
aniquilar os sentidos ¢ algo impossivel, sendo a tnica solugdo possivel para seu controle colocar os sentidos a

servico da razdo e conter os impulsos mais irracionais.

Podemos perceber uma analogia da relagdo homem-mulher, uma vez que, tendo Deus criado Eva para
ndo permitir que Adao ficasse s6, a unido com o feminino se torna parte indissocidvel da vida daqueles que
prosseguem uma vida ndo sacerdotal. No entanto, algumas passagens dos Corintios podem ser postas em pa-
ralelo ao trecho acima citado de Agostinho de Hipona:

Mas quero que saibas que o senhor de todo homem ¢ Cristo, senhor da mulher é o homem,
senhor de Cristo é Deus(...) Com efeito, o homem nao foi tirado da mulher, mas a mulher do

homem(...). Por isso, a mulher deve trazer o sinal da submissdo sobre sua cabeca. (I Corintios
3,8,9,10)

Assim sendo, a mulher deve se submeter ao homem, assim como os sentidos devem se submeter a
razao, mas nao se deve necessariamente apartar-se por completo da carnalidade. No entanto, o que Bade ex-
pOe em sua obra, através de uma alegoria primordialmente exposta pela natureza essencialmente pecaminosa
da mulher, configura-se numa verdadeira critica a crescente perda de valores e inversao da ordem natural da
moral, sendo isso identificado como loucura e caos, “um mundo onde a loucura conduz toda uma ronda dos
defeitos, a danga insana das vidas imorais” (FOUCAULT, 1978: 151), um mundo em que ha um choque entre

preceitos cristaos catélicos com a efervescéncia de novos pensamentos filosoficos e teologicos.

Mesmo tomando o discurso eclesidstico como base fundamental de suas reflexdes, Bade apresenta
suas criticas, usando-o como ferramenta de moralizacdo. Vemos de forma bastante clara um exercicio de
racionalizacdo do discurso da Igreja e uma moralizagdo da religido. Josse Bade resgata um neoplatonismo
cristdo para fundamentar questdes de ordem temporal. O autor ndo mostra uma preocupagao exacerbada com
a ascese espiritual, mas sim com os cédigos de conduta desejaveis no contexto europeu do fim do século XV.

Ha uma identificacdo da alma com a razdo, mas existe uma preocupagdo muito maior no que diz respeito as
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atitudes de intervencao do homem na materialidade do que com uma evanescéncia espiritual ou o mundo ima-

terial.

Colocando o intelecto como o caminho da salvac¢do, Bade atribui ao exercicio da ponderagdo a respon-
sabilidade pela salvacdao da Alma, ndo negando, no entanto, por completo o secularismo da existéncia humana.
E papel do homem, portanto, conduzir a mulher, em sua natural fragilidade carnal, a obediéncia da racionali-

dade masculina.

Uma ultima questdo a ser levantada diz respeito a efemeridade e a eternidade, que aparece na sétima
xilogravura, no capitulo no qual ¢ feito um apelo para um afastamento dos impulsos das sedugdes carnais. Tal
capitulo chama a atencdo, pelo fato de ser o mais profundo na questdo espiritual, sem, no entanto, deixar de

fora as trocas materiais do homem com o mundo.

Imagem 2: Gaudeamus®

A imagem mostra uma embarcacao carregada de loucas e outras loucas que seduzem, através do canto,
outras mulheres a embarcarem nessa nau da alegria. No entanto, devemos nos lembrar da diferenca entre gau-
dium e felicitas, que em uma tradu¢do menos comprometida, poderiam significar sinonimamente “felicidade”,

mas que, no contexto cristdo, denotam uma importante disparidade.

Gaudium diz respeito a alegria e aos prazeres, ou seja, ao que se convencionou chamar de hedonismo:
um aproveitar-se da euforia e da suposta efemeridade da existéncia. Ja Felicitas corresponde ao conceito cris-
tao de felicidade. Essa felicidade diz respeito a busca de Deus através das suas atitudes na Terra, com vistas
a agradecer pela Graca suprema da vida. Uma vez que, durante toda a sua obra, Bade criticou ferrenhamente
o epicurismo, ele deixa claro nesse capitulo a necessidade de apoiar-se na figura de Deus para afastar do ser
humano uma existéncia vazia de razdo. Apesar de afirmar que “utilizar contra essas palpitacdes e esses pru-
ridos sensuais do corpo, ndo digo um freio que lhes contenha ou lhes reprima, pois ¢ muito dificil, (...)” 7, ele
apresenta a forca divina e a busca de um espirito sd3o em um corpo sao como o equilibrio desejavel para uma
felicidade, que s6 ¢ atingida a partir da ponderagdo, mas nao despreza a for¢ca humana no que diz respeito a
essa busca da felicidade e da existéncia digna. Todo e qualquer esforgo racional para afastar de si o que € peca-
minoso passa, principalmente, por um filtro de ponderacao do uso dos sentidos, que, sendo gragas (ordinarias)
de Deus, fazem parte da natureza humana, mas devem ser racionalizados no que diz respeito a intervencao e

ao comportamento de homens e mulheres em suas vidas terrenas.

6 Capturada no sitio anteriormente citado.
7 Tradugéo referenciada op.cit.
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Deste modo, percebemos o quanto a moralizacao racional do pensamento eclesidstico torna-se o ponto
de apoio fundamental na argumentacao de Bade durante o desenvolvimento da sua obra. Logo apds esse apelo,
ha também uma exortagao direta e critica em relacao a dicotomia das sensa¢des sedutoras da carne através do

engano dos sentidos como a felicidade alcancada através da moderagdo e do exercicio cristdo da racionalidade.

Concluimos, pois, que apesar de Josse Bade haver colocado como centro de suas criticas a loucura
intimamente ligada ao comportamento feminino, elas também referem-se a perda de valores morais da socie-
dade como um todo, ndo s6 das mulheres. Em seu capitulo final de exortacao, Bade deixa bastante claro que
se dirige a todos aqueles que vivem uma vida desregrada, obtusa, em que os prazeres carnais preponderam
em relacdo a continéncia e a submissao dos sentidos em favor da racionalidade. Apesar de colocar Vénus em
seu capitulo apelativo como metafora para a beleza efémera e a voluptuosidade, seu apelo dirige-se a todos
aqueles que, em detrimento da busca da verdadeira felicidade, pecam irracionalmente por nao colocar rédeas

nas sensacoes provocadas pela carne e, com isso, prejudicar tanto o espirito (o intelecto) quanto o corpo.

Por fim, o discurso primordialmente miségino de Bade, em verdade, acaba constituindo uma critica ao
epicurismo/hedonismo, além de apresentar uma visao racionalizada do discurso eclesiéstico, sendo, por isso,
uma obra que, mesmo retomando valores e tradigdes medievais literdrias e filosoficas, ja da sinais da visao

Renascentista e Humanista que perpassara a Idade Moderna.
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RUNAS, GALDR E SEIDR: UM BREVE ESTUDO SOBREA REPRESENTACAO LITERARIA DAS
PRATICAS DE MAGIA DA CULTURA NORDICA MEDIEVAL

Tiago Quintana!

RESUMO

Elementos mitoldgicos, religiosos e misticos da cultura nordica medieval t€ém sido reapropriados por grupos
esotéricos ou utilizados para fins sdcio-politicos desde o século XIX. Este artigo propde-se a fazer uma breve
investigacdo sobre a representacdo literaria das trés praticas de magia da cultura nérdica medieval: magia

runica, galdr e seidr.
Palavras-chave: Runas, galdr, seidr, praticas de magia, cultura nérdica medieval

ABSTRACT

Mythological, religious and mystical elements of the medieval Norse culture have been reappropriated by
esoteric groups or used for socio-political ends ever since the 19" century. This article proposes to do a brief
investigation on the literary portrayal of the three magical practices of medieval Norse culture: rune magic,

galdr and seidr.

Keywords: Runes, galdr, seidr, magical practices, medieval Norse culture

1. Introducio

Elementos mitoldgicos, religiosos e misticos da cultura nordica medieval, especialmente o alfabe-

1 Letras Portugués-Inglés - UFR], Veiga de Almeida. Autor, dentre outros trabalhos, do livro Orgulho e
tragédia emA saga de Kormak (a venda em http://www.agbook.com.br/book/53544--Orgulho_e_Tragedia_
em_A_saga_de_Kormak) e da tradugdo 4 saga de Hedin e Hogni (disponivel em http://revistaliter.dominio-
temporario.com/doc/A_saga_de_Hedin_e_Hogni_Tiago_Quintana.pdf).
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to runico, tém sido reapropriadospor grupos esotéricos ouneo-pagaos, ou mesmo utilizados para fins socio-

-politicos, desde o século XIX, normalmente sem um embasamento académicosobre seus usos e significados.

Este artigo propde-se a fazer uma breve investigacdo sobre a representacdo literaria das trés praticas de
magia da cultura nérdica medieval:magia runica, galdr e seidr. Nao € nossa intencao confirmar a veracidade
da existéncia dessas praticas ou estuda-laspor um ponto de vistasocio-historico; pretendemos apenas observar

seu papel nas criagdes literarias dos nordicos medievais.

As fontes para essapesquisaforam selecionadas a partirde parte do corpus literario dos nérdicos
medievais,os poemas eddaicos e as sagas, pois encontra-se uma abundancia de referéncias a pratica de magia

nessas obras.

2. As criacgoes literarias dos nordicos medievais

2.1. A poesia

A poesia nérdica medieval (composta entre os séculos VIII e XIII na Escandinavia e na Islandia) era
declamada por skalds,? poetas da corte da Escandinavia, Islandia e demais regides de cultura predominante-
mente nordica.

A poesia ndérdica medieval ¢ dividida entre poesia eddaica e poesia skaldica: a poesia eddaica tinha
como objetivo narrar as aventuras de deuses e her6is mitologicos, como os deuses Odin e Loki ou o heroi
Sigurd, enquanto a poesia skaldica tinha como objetivo recitar e enaltecer os feitos de senhores, reis e herois
nérdicos, como os reis Ragnar Lodbrok e OlafTryggvason ou o her6i EgilSkallagrimsson. De modo geral, a
poesia eddaica ndo era tdo complexa (em termos de sintaxe, métrica e vocabuldrio) quanto a poesia skaldica, enquanto a
maior parte dos poemas skaldicos tinham como tema pessoas reais e eventos historicos, muitas vezes con-
temporaneos ao skald que compusera o poema (apesar de existirem também poemas skaldicoscom temas
mitologicos). Embora cada uma tivesse suas proprias caracteristicas estilisticas e tematicas, bem como sua
propria métrica, o uso de certos artificios lingiiistico-literarios, como aliteracdo, kenningar e heiti, era comum

a ambas.

Um exemplo de poema eddaicoé¢ a “Lokasenna” (““A contenda de Loki”), que descreve um banquete
dos deuses durante o qual Loki e os outros deuses trocam insultos entre si, culminando no aprisionamento de
Lokillows, 1936:1relags prnamento de Loki. Ja um exemplo de poema skaldicoé¢ a “OlafsdrapaTryggvasonar”
(“Eulogia a OlafTryggvason™), que foi composto em homenagem ao rei noruegués OlafTryggvason e celebra
seus feitos.

2.2. As sagas

2 Em portugués pode-se usar o termo “escaldo” também. Por razdes estilisticas, no entanto, neste trab-
alho sera mantido o uso do termo original.
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As sagas eram histdrias sobre deuses, herdis e antepassados da cultura nérdica. Produto de uma cultura
oral, foram compostas entre os séculos VIII e XII, mas s6 foram escritas a partir do século XII, na Islandia.
Escritas em prosa em islandés medieval, mas em sua maior parte baseadas em historias orais em nordico
antigo originarias da Escandindvia, muitas dos quais serviram de fonte de inspiracdo também para a poesia
nordica medieval; antes de serem registradas por escrito, essas historias eram compostas para serem narradas
por skalds.

Estilisticamente, em contraste com seu material de origem, as sagas tinham uma narrativa clara, con-
cisa e objetiva. Podem ser classificadas de acordo com sua tematica: as principais sdo as sagas de reis, ou
konungasogur (“historias de reis”, em uma traducao livre), que narram a vida e os feitos de reis nordicos; as
sagas das familias, ou islendingasogur (“historias de islandeses™), que narram eventos centrados ao redor de
certas familias e individuos ocorridos na Islandia entre os séculos X e XI; e as sagas heroicas, ou fornaldar-
sogur (“historias de tempos distantes”), que narram histdrias lendarias repletas de elementos fantasticos e
mitoldgicos.

Exemplos de sagas sdo a “Heimskringla”, uma cronica sobre os reis da Noruega desde a mitica linha-
gem dos Ynglings; a “EgilssagaSkallagrimssonar”, uma saga sobre os feitos e as desventuras do herdi islandés
EgilSkallagrimsson; e a Hervarar saga ok Heidreks, uma saga sobre a espada amaldigoada Tyrfing e a ruina

que ela traz a linhagem do rei Sigrlami.

3. O alfabeto runico e a magia runica

3.1. As runas como sistema de escrita

As runas eram um sistema de escrita usado pelos povos germanicos, tanto continentais quanto escandi-
navos, antes de adotarem o alfabeto latino por volta do século XI (embora ambos os alfabetos fossemconviver
por mais um tempo). Embora sua origem ainda nao tenha sido comprovada, uma teoria cada vez mais aceita
postula que teriam surgido a partir de alfabetos mediterraneos antigos: o alfabeto grego, o alfabeto etrusco e
o alfabeto latino.As inscrigdes rinicas mais antigas de que temos noticia sdo de c¢. 150 d.C., enquanto as mais

recentes sdo de ¢. 700 d.C. na Europa continental e ¢. 1100 d.C. na Escandinavia.

Os alfabetos runicos escandinavos eram o futhark antigo, que durou de ¢. 150 d.C. ac. 800 d.C., e 0
futhark novo, que durou de c¢. 800 d.C. ac. 1100 d.C. O futhark antigo, usado para escrever o idioma chamado
“proto-nordico”, consistia de 24 runas organizadas em trés grupos de oito runas, chamados aetts (“clas”, em
uma traducgao livre), enquanto o futhark novo, surgido a partir da transformagao do proto-nordico em nordico
antigo, consistia em apenas 16 runas. Os alfabetos rinicos escandinavoseram chamados de futhark por causa
de suas seis primeiras letras: F, U, TH, A, R e K.

O futhark novo subdividia-se em trés variantes quanto a sua caligrafia: runas de ramos longos, usadas
na Dinamarca; runas de ramos curtos, usadas na Suécia e na Noruega, que eram uma simplificagdo das runas

80 Medievalis, Vol. 1, 2012



de ramos longos; e as runas sem aduelas, usadas em algumas regides da Suécia e da Noruega em periodos

posteriores, que eram uma simplificagdo das runas de ramos curtos.

As runascomo sistema de escrita ndo eram plenamente difundidas e de uso comum pelo territorio
escandinavo, mas tampouco eram usadas apenas de forma cerimonial. Seu uso principal parece ter sido o de

fazer inscri¢des memoriais ou comemorativas, ou dar nomes a certos objetos (como espadas, por exemplo).

3.2. Breve estudo da magia runica

No“Havamal”(“Ditadosdo grandioso”, em uma tradug¢ao livre), um poema eddaico, ¢ descrito como o
deus Odindescobriu as runas (e toda a sabedoria sobrenatural que elas simbolizam) ao se sacrificar como uma

oferenda ritualistica, enforcando-se apos ferir-se com sua langa:

Penso que fiquei a balangar na arvore chacoalhada pelo vento por nove noites inteiras, ferido
pela langa. Ofereci-me a Odin, ofereci-me a mim mesmo, na arvore cuja raiz ninguém conhe-
ce.

Ninguém me satisfez com pao ou hidromel. Olhei para baixo e vi as runas, gritando tomei-as,
¢ na mesma hora cai. (...)

Entdo comecei a prosperar ¢ a tornar-me sabio, cresci e bem estava. Cada palavra levava-me
a outra, cada feito levava-me a outro.}(BELLOWS, 1936a: est. 139-140, 142)

Depois que Odin aprendeu o segredo das runas, ele as ensinou aos homens. Isso pode ser visto em
outro poemaeddaico, o “Sigrdrifumal” (“Ditados da que instiga a vitdria”, em uma traducao livre), no qual a
valquiriaBrynhild (chamada no poema de Sigrdrifa, “a que instiga a vitoria”), ensina feiti¢os rinicos ao heroi

Sigurd:

As runas escritas ha eras atrds foram raspadas e misturadas ao hidromel sagrado e enviadas
por caminhos tdo vastos.

Entdo os deuses as tinham, os elfos as receberam.

Algumas para os Vanires tdo sabios, ¢ algumas para os homens mortais.*(BELLOWS, 1936b:
est. 18)

3 “I ween that I hung on the windy tree, / Hung there for nights full nine; / With the spear I was wounded, and offered I was /
To Othin, myself to myself, / On the tree that none may ever know / What root beneath it runs. / None made me happy with loaf or
horn, / And there below I looked; / I took up the runes, shrieking I took them, / And forthwith back I fell. (...) Then began I to thrive,
and wisdom to get, / I grew and well I was; / Each word led me on to another word, / Each deed to another deed” Todas as tradugdes
para a lingua portuguesa foram feitas pelo autor deste trabalho. Além disso, visto que a preciosidade poética ndo é um dos objetivos
deste artigo, optamos por traduzir livremente os poemas e em forma de prosa para facilitar-lhes a compreensao.

4 “Shaved off were the runes that of old were written, / And mixed with the holy mead, / And sent on
ways so wide; / So the gods had them, so the elves got them, / And some for the Wanes so wise, / And some
for mortal men.”
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O mesmo poema mostra o a pratica de magia usando as runas:

Runas de vitdria aprenda, se a vitoria desejas. Inscreve as runas no cabo de tua espada, algu-
mas no sulco, outras na parte chata da lamina, e duas vezes chamaras Tyr (deus da batalha).

()

Runas do mar aprenda, se queres proteger os corcéis d’agua (navios) quando ao mar. Inscreve
na haste e na proa, ¢ entalhe-as a fogo nos remos, e por mais altas e fortes e escuras sejam as
ondas, alcangaras o porto em seguranca.’ (BELLOWS, 1936b:est. 6, 9)

O poema tem mais exemplos de feiticos runicos além desses dois: runas para proteger a mente do guer-
reiro dos efeitos de bebidas encantadas, runas para ajudar as mulheres no parto, runas para curar ferimentos
e runas para que debates judiciais ndo degenerem em conflito aberto, dentre outros (BELLOWS, 1936b: est.
7-19).

As sagas também tém exemplos de magia rinica, particularmente a Egils saga Skallagrimssonar, a
sagado guerreiro, poeta e feiticeiro runicoEgilSkallagrimsson. No entanto, como esses exemplos também en-

volvem o uso de cangdes magicas — galdr —, serdo mencionados apenas mais abaixo.

4. Magia espiritual:Seidr

Seidr era uma pratica de magia que envolvia (dentre outras habilidades) adivinhac¢ao do futuro, co-
municacdo e comunhdo com espiritos, clarividéncia,abengoar e invocar protecao espiritual,langarmaldi¢des,
transformacao, e realizar feitos de ilusionismo e outras formas de manipulacdo da mente, epossivelmente
originou-se das praticas xamanisticas dos finlandeses ou dos lapdes, com as quais tinha muitos elementos em
comum, tanto em termos de praticas ritualisticas quanto de feitos magicos possiveis (de um ponto de vista

estritamente literario, ndo antropolégico).

Seidr era praticada quase exclusivamente por mulheres, chamadas de vélva, seidkona ou spakona.
Praticantes masculinos, chamados seidmadr, eram raros, pois a pratica de seidr era considerada efeminada —
possivelmente por usar de meios indiretos (talvez mesmo covardes) para confrontar os inimigos, ou talvez por
exigir praticas contrariasa no¢ao de masculinidade(com cantar em um tom de voz exageradamente agudo).
No poema “Lokasenna”, o deus Loki insulta a masculinidade do deus Odin poreste ser praticante de seidr; no
entanto, Freya e Gullveig (possivelmente a mesma personagem mitologica sob nomes diferentes) eram feiti-
ceiras poderosas e respeitadas (Freya, na sua condi¢ao de deusa associada a fertilidade e a prosperidade, era

inclusive uma das deusas mais veneradas pelos nérdicos medievais).

Exemplos de seidr sdo encontrados na Hromundar saga Gripssonar:

5 “Winning-runes learn, if thou longest to win, / And the runes on thy sword-hilt write; / Some on the furrow, and some on
the flat, / And twice shalt thou call on Tyr. (...) Wave-runes learn, if well thou wouldst shelter / The sail-steeds out on the sea; / On
the stem shalt thou write, and the steering blade, / And burn them into the oars; / Though high be the breakers, and black the waves,
/ Thou shalt safe the harbor seek’.
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Uma feiticeira estava 14 na forma de um cisne. Ela langou magia com tantos feiticos que nin-
guém dentre os homens do rei Olaf a percebeu. Ela voou sobre os filhos de Grip, cantando
alto. Seu nome era Lara. Helgi o Valente defrontou-se com os irmaos entdo ¢ matou todos os
oito juntos.(CHAPPELL, 2011: cap. 6.)°

Entdo Hromund viu que havia um homem em pé sobre o gelo. Ele percebeu que o homem era
Vali, e bem sabia que a feiti¢aria poderia transformar o gelo em 4agua. Dizendo que sentia-se
obrigado a recompensa-lo, o guerreiro correu até ele, desferiu um golpe com Mistilteinn (a
espada encantada de Hromund) e o teria atingido. Mas Vali soprou a espada fora de suas maos,
¢ ela caiu em um buraco no gelo e afundou.(CHAPPELL, 2011: cap.7)’

Outro exemplo de seidr ¢ visto no poema eddaico*“Voluspd” (“As profecias da sibila”), no qual o deus
Odin ressuscita uma profetisa da raca dos gigantes. Identificada como uma vélva, a adivinha revela o passado,
o presente e o futuro ao deus, do nascimento do Universo, passando pelo fim do mundo, dos deuses e dos ho-

mens, ao renascimento de alguns deuses e mortais que reconstruirdo tudo(BELLOWS: 1936c¢).

5. Cancoes magicas:Galdr

Galdr é uma pratica de magia nordica que envolve o uso de canticos — galdr significa “feiti¢o”, “en-
cantamento”, e deriva do verbo gala, “entoar feiticos”.Os galdrareram compostos em estrofes de cinco versos
e usavam a métrica galdralag. Nessa métrica, os versos impares (com exce¢ao do quinto verso) tinham quatro
silabas tonicas e quatro a seis silabas atonas e aliteravam® em duas ou trés silabas, enquanto os versos pares ¢

0 quinto verso tinham trés silabas tonicas e aliteravam em duas silabas.

Exemplos de galdrar podem ser encontrados, novamente, no poema “Havamal”, quando o deus Odin

fala sobre os feitigos que aprendeu. Eis alguns exemplos:

Nove cangdes poderosas consegui do filho de Boldorn, pai de Bestla. (...)

Uma terceira (cangdo) conhego.Se grande for minha necessidade de grilhdes para deter meu
inimigo,cegas, faco as laminas do oponente; espada e cajado ndo me ferem.(...)

Uma quinta (cang@o) conhego. Seeu ver a distancia uma flecha voar contra meus irmaos, ela

6 “A witch was there in the form of a swan. She cast magic with so many spells that no one among King
Olaf’s men noticed her. She flew over the sons of Grip, singing loudly. Her name was Lara. Helgi the Valiant
met the brothers then, and killed all eight together.”

7 “Then Hromund saw that a man was standing there on the ice. He knew well that sorcery could turn
the ice to water, and he noticed that it was Vali. He said that he was obliged to reward him, ran to him, swung
Mistiltein and would have struck him. But Vali blew the sword out of his hand, and it flew over an opening in
the ice and sank down to the bottom.”

8 “Aliteragdo” é uma figura de linguagem que consiste na repetigao de consoantes, vogais ou silabas em um verso;um exemplo
disso é o verso infantil “O rato roeu a roupa do rei de Roma”. Na antiga poesia nordica, a aliteragdo era feita com a repeticio de sons,
ndo letras, e s6 ocorria entre as silabas tonicas das palavras.
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ndo sera tao veloz que eu ndo possa deté-la se meus olhos a fitarem. (BELLOWS, 1936: est.

141, 149, 152)°

O poema também cita cangdes magicas que libertam o feiticeiro de correntes e grilhdes, que acalmam
os animos, apagam chamas ou permitem conversar com os mortos, dentre outros exemplos.(BELLOWS,
1936: est. 147-165)

No entanto, muitas vezes as galdrar nao eram usadas sozinhas. Varios exemplos nas sagas mencio-
nam galdr sendo usada em conjunto com seidrou magia runica; parte essencial de conjurar alguns feiticos era
entoa-los. Por exemplo, na Egils saga Skallagrimssonar,quando EgilSkallagrimsson conjura feiti¢os rinicos,
ele entalha as runas, molha-as com seu sangue e entdo entoa canticos magicos. Isso pode ser visto neste exem-

plo da saga:

A rainha e Bard entdo misturaram veneno a bebida. Bard consagrou o recipiente, entdo entre-
gou a cerveja a criada. Esta levou a bebida a Egil e instou-o a beber. Egilenta sacou sua faca e
fez um furo na palma da mao. Ele pegou o chifre, entalhou runas nele e espalhou sangue por
elas. Entdo cantou:

“Escrevemos runas no chifre,

Avermelhamos o feitigo com sangue;

Palavras de sabedoria escolho para o recipiente
Feito do chifre recurvo de besta.

Entao beberemos, como bebemos agora,

Ogole que a alegre portadora traz.

Saiba que a saude reside na cerveja,

Sagrada cerveja que Bard abengoou.”

O chifre partiu-se, e a bebida se espalhou pelo chao.(GREEN, 1893: cap. 44)"

6. Um breve estudo sobre a representacao literaria das praticas de magia da cultura nordica me-

9 “Nine mighty songs I got from the son / Of Bolthorn, Bestla’s father; (...)A third I know, if great is my
need / Of fetters to hold my foe; / Blunt do I make mine enemy’s blade, / Nor bites his sword or staff. (...) A
fifth I know, if I see from afar / An arrow fly ‘gainst the folk; / It flies not so swift that I stop it not, / If ever my
eyes behold it.”

10 “The queen and Bard then mixed the drink with poison, and bare it in. Bard consecrated the cup, then gave it to the ale-
maid. She carried it to Egil, and bade him drink. Egil then drew his knife and pricked the palm of his hand. He took the horn,
scratched runes thereon, and smeared blood in them. He sang:

‘Write we runes around the horn, / Redden all the spell with blood; / Wise words choose I for the cup / Wrought from branching
horn of beast. / Drink we then, as drink we will, / Draught that cheerful bearer brings, / Learn that health abides in ale, / Holy ale
that Bard hath blessd’

The horn burst asunder in the midst, and the drink was spilt on the straw below.”
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Tendo em vista os exemplos demonstrados neste artigo, bem como outros mais, postulamos que, nas

narrativas nordicas medievais, a magia era apresentada como eticamente neutra e tinha um papel coadjuvante.

“Eticamente neutra” porque ela ndo era, por si so, benigna ou maligna; feiticos benfazejos — como cura
e protecdo — podiam ser usados a favor dos antagonistas, enquanto feiticos mal-intencionados — como ilusdes
e maldi¢des — podiam ser usados a favor dos protagonistas. Portanto, ndo havia um juizo de moral sobre a
pratica de magia — embora um feiticeiro, como personagem literario, pudesse ser benévolo ou malévolo como

qualquer outro.

Havia, no entanto, um outro tipo de juizo sobre a pratica de magia: certos tipos de feitigariaeram
considerados femininos, portanto, os homens que usavam esses feiticos (com excegdes, como o proprio deus
Odin)ndo eram descritos em termos viris (como “bravo”, “corajoso”, “forte”, etc.), nem eram aliados do
protagonista — por exemplo, Vali, da saga de HromundGripsson, ¢ descrito como sendo “malévolo e astuto”
(CHAPPELL, 2011: cap.1).

“Coadjuvante” porque a magia ndo era o tema principal das histérias, nem era o recurso principal a dis-
posicao do protagonista para alcangar a resolucao de seus problemas. Mesmo quando o protagonista também
era um feiticeiro — como EgilSkallagrimsson —, sua magia estava a servigo de sua forga e habilidade com as
armas, nao o contrario. Nas criagdes literarias dos ndrdicos medievais, a magia podia ajudar ou gerar empe-
cilhos, mas, em termos de importancia narrativa, ela era secundaria em relacdo as capacidades mundanas do

protagonista — a forga, a bravura ou a inteligéncia.

7. Consideracoes finais

Ha muitos outros exemplos de praticas de magia na poesia nordica medieval e nas sagas, sem contar
com inumeros outros elementos explicitamente sobrenaturais, como sonhos premonitdrios, armas encantadas
e seres fantasticos. O objetivo deste artigo € apenas o de realizar um breve estudo sobre como essas praticas

de magia foram representadas em algumas obras literarias dos nordicos medievais. "
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VERDADE INTUITIVA E VERDADE ABSTRATIVA: O INDIVIDUALISMO (BURGUES INCI-
PIENTE) NA CRISE DA ESCOLASTICA

Vinicius Banderal

Resumo: A auséncia da ideia e realidade de sujeito e de individuo/individualismo foi fundamental para que o
mundo medieval e a teologia a ele pertencente fossem ancorados por universais, em detrimento de singulares
extraidos de relagdes empiricas imediatas. Com a movimentacao da historia, sob a agdo pratica do individu-
alismo burgués, a sociedade medieval passou a se movimentar, a nivel superestrutural, com base no choque
entre universalismo e singularismo, redundando na crise da escolastica, para cuja consideracdo elegemos trés
pensadores: Aquino, Scot e Ockham, além do contexto histdrico no qual eles se viram envolvidos em um

“debate” tendo a verdade por objeto central.

Palavras-chave: Escolastica. Tomismo. Individualismo. Nominalismo. Crise da escolastica.

Abstract: The absence of the idea and reality of subject and individual/individualism was fundamental for
that the medieval world and his theology were supportted for universals. With the history movement, under
the practice action of the bourgeois individualism, the stability of the theory was shaken for the scholasticism

crisis.

Key-words: Scholasticism. Thomism. Individualism. Nominalism. Scholasticism crisis.

1. Introduciao

Quando optamos por estudar a crise da escolastica, tinhamos em mente o desejo de termos um (ou
mais de um) elemento conceitual que atravessasse genealogicamente essa crise, sendo seu fio condutor. Com
1sso, estava claro que queriamos situar essa crise na historia, tanto a historia da filosofia/teologia quanto a
histéria do mundo das necessidades, entendendo-as como uma sé histdria: a histéria dos homens, compreen-
dendo que o desenvolvimento da escoléstica se deu em um passado de larga duracdo, no qual o mundo dos
conceitos foi sendo contaminado pelo mundo das necessidades, mundo das coisas. Assumida essa compre-
ensdo, elegemos dois elementos conceituais para servirem como arrimo de nossa investigacao: verdade e
individualismo. Para chegarmos a crise da escolastica, percebemos a necessidade de introduzirmos na questao

da verdade um elemento conceitual que corresponde a uma questao exterior a da verdade revelada, isto €, o

1 Doutor em Sociologia (UFRJ). Mestre em Ciéncia Politica (UNICAMP). Pos-graduado (Lato Sensu)
em Filosofia (UERJ). Pos-graduado (Lato Sensu) em Sociologia Urbana (UERJ). Graduado em Ciéncias So-
ciais (UFF). Graduado em Histéria (UFF).
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individualismo, que aparecia como uma variavel independente inédita no mundo medieval das necessidades,
trazida por uma classe de dentro e para fora desse mundo: a burguesia. Se a verdade do mundo medieval era
a verdade revelada, a verdade dos universais equacionada pela relagao fé-razao, a crise da escolastica trouxe
a tona uma outra verdade: a verdade dos individuos, dos singulares, do individualismo, predicada da essén-
cia burguesa, do espirito do capitalismo (Weber), que estava irrompendo em algumas das principais cidades

europeias a partir do século XI.

A apreensao da primeira verdade, durante a patristica, dava-se pela f¢, e, durante a escoléstica, atra-
vés da conciliagdo envolvendo f€ e razdo, esta servindo de instrumento para explicar e justificar a verdade
alcancada por aquela. A verdade escoléstica, ¢ importante sublinhar, construida no mundo dos conceitos, sem
interferéncia do mundo material, e imposta a este por predicagdo. O mundo material estava a mercé de ser
dominado por uma verdade estranha a si, face a sua baixa institucionalizacdo, dado a praticamente inexistén-
cia de uma sociedade civil no sentido gramsciano (conjunto de institui¢des detentoras do poder intelectual de

construir ideologias, verdades).

A partir do incremento das atividades mercantis, que fizeram surgir cidades e novas institui¢des, in-
clusive as primeiras escolas, depois transformadas em universidades, sociedades civis foram-se formando
em varias cidades a ponto de chegarem a competir intelectualmente com o poder/verdade do establishement

medieval baseado na revelagao.

Buscaremos analisar, com base em Scot ¢ Ockham, além do contexto historico, que a crise da escolas-
tica surgiu justamente no momento em que verdades dos dois mundos, mundo conceitual € mundo material,
chocaram-se, redundando em verdades abstrativas ¢ verdades intuitivas, tornando inconciliavel a relagao en-
tre f€ e razdo, além de tornar inexequivel a explicagcao do mundo fisico pelos universais. A verdade abstrativa
foi sendo questionada pelo individualismo (construtor da verdade intuitiva) advindo do mundo material, do
mundo das coisas, do mundo das necessidades, provocando a emergéncia de um outro mundo, modernidade,

no qual razao e f&, filosofia e teologia, corresponderia a dois campos distintos de producao de verdades.

2. Escolastica e mundo das coisas

Consideramos que a catolizag¢ao de Aristoteles, para quem o mundo € eterno e incriado, so foi possivel
gragas, principalmente, ao fato de a construcdo da escolastica enquanto detentora da verdade ter acontecido
em um momento historico no qual o mundo europeu apresentava-se débil em termos de sociedade civil e, por
conseguinte, em termos de consciéncia critica, o que possibilitou a formagao de uma superestrutura a salvo de

ser ameacada por individualizacdes intelectuais.

O catolicismo abstraiu o Aristoteles pagdo e epistemologicamente naturalista para absorver o Aristote-
les do conceito de causa, do principio da ndo-contradi¢do, da formagdo de conceitos universais por abstracao
e da relagdo hierarquica e predicativa envolvendo ente e esséncia, o que implicava a relacdo hierdrquica e
predicativa envolvendo singulares e universais. Estas foram as principais armas aristotélicas de que se serviu

a escolastica para explicar e justificar a verdade revelada.

Anselmo foi pioneiro, entre os escolasticos, a chamar para si a responsabilidade de demonstrar a
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existéncia de Deus unicamente pela razao, pela logica aristotélica, o que era uma novidade metodoldgica em
termos de fundamentag¢ao da verdade em relacdo a patristica, para a qual a fé era um instrumento bastante
em si para demonstrar a existéncia de Deus. Um argumento basico e ontologico utilizado por Anselmo para
demonstrar racionalmente, pela ldgica aristotélica, a existéncia de Deus resume-se na verificacdo de que nao
¢ possivel pensar que Deus nao existe por que Deus € o ser do qual ndo se pode pensar nada maior. (Santo
Anselmo de Cantuaria, 1979:103)

Aquino ¢ o mais prestigiado dos escolasticos, o que desenvolveu uma sistematizacdo mais completa
dos estudos de Aristoteles e de sua utilizagdo por parte do catolicismo. Algo de fundamental que ele toma
do filésofo grego ¢ a subordinagdo do ente a essé€ncia, esta indicando o que aquele ¢, de forma universal, em
detrimento de suas particularidades, o que implica um distanciamento do mundo fisico, da sensibilidade, con-
tribuindo para refor¢ar a metafisica medieval. A esséncia estd contida na substancia, da qual se predica o ente,
sendo Deus a substancia matriz, simples e primeira, destituida de causa criadora. Até aqui, Aquino reproduz
Aristoteles; no entanto, desvia-se deste quando usa a razdo para situar Deus como substancia criadora do
mundo e de tudo que nele existe, sendo este, a nosso ver, um ponto-chave para afastar os singulares do proces-
so cognitivo, pois a substancia Deus ¢ entendida, abstrativamente, por sua esséncia universal, pois Deus atua
sem necessidade de experimentar. Dai, por derivagdo, a esséncia de tudo o mais ¢ obtida por universalidade,
em lugar de o ser por singularidades. O conceito de homem, por exemplo, ¢ tido como universal, indepen-
dente de particularidades diferenciadas que tenham os homens na realidade. Com isto, fica praticamente ine-
xistente a autonomia individual no ato cognoscivel, ficando a razdo com a unica fun¢do de instrumentalizar a
verdade obtida, a priori, pela fé, através da revelagdo. E essa verdade ¢ Deus, verdade incriada, da qual todas

as outras verdades criadas derivam.

Guiando-se por Agostinho, no livro deste intitulado Sobre a verdadeira religido, Aquino tece a seguin-
te consideragdo: “(...) se a inteligéncia fosse superior a verdade, caber-lhe-ia julgar sobre a verdade, o que
¢ falso. A inteligéncia ndo julga sobre a verdade, mas segundo a verdade, da mesma forma que ao juiz ndo

compete julgar sobre a lei, mas segundo a lei (...)” (Santo Tomas de Aquino, 1979: 30)

Dessa maneira, ha uma unidade hierarquizada segundo a qual a verdade incriada se revela a fé sem
que a razao tenha capacidade de propor quaisquer contradicdes a essa revelacdo; pelo contrario, seu papel ¢
racionalizar tal revelagdo até o ponto em que isto for possivel, dado que seu alcance cognitivo esta aquém do
alcance cognitivo da fé. Em Stmula contra os gentios, texto voltado para catequizacao, Aquino deixa evidente
essa fun¢do exclusivamente instrumental da razao: “Se ¢ verdade que a verdade da fé crista ultrapassa as capa-
cidades da razdo humana, nem por isso os principios inatos naturalmente a razao podem estar em contradi¢ao

com esta verdade sobrenatural.” (Santo Tomas de Aquino, 1979:66)

A verdade ja existe a priori, € o que ¢é, ja é algo dado, ao individuo so resta a faculdade de conhecé-
la através da conciliagdo entre fé e razdo. Essa verdade ¢ imutavel, tal qual Deus e, por que é uma extensao
de Deus, ndo pode ser alcangada pela razdo em sua totalidade, mas somente compreendida pela fé naquilo
que ela (verdade) se apresenta no mundo natural. Tem-se, assim, uma verdade aprisionada em uma relagao
circular envolvendo fé e razdo. Somente o desequilibrio dessa relacdo circular (fechada e perene) faria abalar
a relacdo de subordinagao/instrumentalizagdo envolvendo fé e razdo. Como veremos mais a frente, a causa
eficiente desse desequilibrio atuou do mundo das coisas para o0 mundo dos conceitos. De modo que a futura
revolugdo conceitual produzida na Universidade de Oxford foi efeito da revolugdo que se vinha processando,

anteriormente, ainda no auge do tomismo, no mundo das coisas, mundo das necessidades, que fez emergir o
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individualismo produtor de novos conhecimentos, novas verdades, em um momento no qual “a Igreja con-
denava veementemente toda tentativa de sugerir que pudessem existir dois tipos de verdade — uma teologica,

outra filoséfica” (GOTTLIEB, 2007: 480). Por determinacdo da Igreja, havia uma so6 verdade, a teoldgica.

Na questao XVI da Suma Teologica, Aquino busca entender se a verdade esta antes nas coisas ou no
intelecto. Estando antes nas coisas, esta, por logica aristotélica, autbnoma em relagdo ao intelecto. Estando
antes no intelecto, ¢ um produto da conciliagdo abstrativa entre fé e razdo, o que equivale a equagao circular
da verdade a que antes nos referimos. Afastando a verdade das coisas e, consequentemente, da sensagao, essa
equagao circular fica a salvo de ser intrometida por ameagas exdgenas. Mas essas ameacas acabariam por
atingir a conciliacdo forjada envolvendo f€ e razao e o palco privilegiado dessa desconciliacao foi justamente
um /ocus onde a verdade advinda das coisas, pela sensagdo, estava avangando em relacao a verdade abstraida

pelo intelecto: a Universidade de Oxford.

A questdo universais-singulares estava consubstanciada por um mundo das coisas que cada vez mais
extravasava sua materialidade mercantil em campos para além de si, chegando a atingir o campo eclesiéstico
(que se encontrava em disputas temporais com poderes nacionais) e o cerrado campo do conceitualismo esco-

lastico, baseado em uma verdade blindada por uma conciliagdo circular entre a fé e a razdo.

Com a progressao do materialismo mercantil, irrompeu uma outra verdade a concorrer com a verdade
obtida da conciliagdo entre fé e razdo. Essa nova verdade era a verdade das coisas, apreendida pelos sentidos,
provocando um questionamento na imunidade dos universais, que representavam uma verdade abstracionista.
Para o novo mundo que surgia, a altura do século XII, o conhecimento de singulares por meio da experiéncia
imediata entrou em contradi¢do com a representacao dos mesmos por meio de universais construidos abstra-
tamente pela razao instrumentalizando a fé. O ente, tido como predicagdo da esséncia, passou a apresentar-se
como ser autdbnomo, objeto da empiria. O que iria ser verificado, paulatinamente, ¢ que, em lugar de um s6
mundo, apreendido pelos universais, o periodo medieval foi levado a uma bifurcagdo na qual se distinguiam
dois mundos distintos: mundo metafisico e mundo fisico, os quais ndo comportavam uma s6 verdade (abstra-
cionista) para explica-los e conforma-los, motivo pelo qual razao e f€, ao invés de manterem a conciliacao,
foram impelidas a uma dissensdo pelo reconhecimento de que essa conciliagdo se tornava inviavel quando se

descia a concretude do mundo das coisas, que ja nao tinha mais a mesma passividade de antes.

Faz-se mister salientar que antes dessa dissensdao se manifestar de forma decisiva na Universidade
de Oxford, sobretudo através de Scot e Ockham, ela ja se havia manifestado, com menor repercussdao, um
século antes, século XIII, na Universidade de Paris, que era entdo predominantemente tomista, através de um
movimento liderado por Siger de Brabante, que defendia, independentemente da Universidade de Oxford, a

autonomia da razao perante a fé, e vice-versa.

(...) Siger teve um bom ntimero de co-pensadores, mas foi claramente seu lider. A marca
de seu ensino consistia em expor as idéias de Aristoteles sobre a natureza e a natureza hu-
mana sem tentar concilid-las com as crencas cristas tradicionais. Na verdade, Siger parecia
comprazer-se com as descontinuidades entre a scientia aristotélica e a fé cristd. Entre outras
coisas, ele e seus colegas ensinavam aos alunos que, de acordo com o Fil6ésofo e com seu
intérprete arabe Averrdis, o mundo e a raca humana eram eternos, o comportamento dos
objetos era regido pelas leis de sua natureza, o livre-arbitrio do homem era limitado pela
necessidade, e todos os seres humanos partilhavam de um unico principio intelectual ativo,
que era uma substancia distinta de seus corpos individuais. (RUBENSTEIN, 2005:179)
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Essa corrente, embora vencida em primeira instancia pelo tradicionalismo escoléstico, iria ser, a partir
do final do século XIII, uma das principais contribuicdes para que razao e fé rompessem a alianga que as fazia
sustentar a verdade teoldgica. (GILSON, 1955)

Se na Universidade de Paris o embate envolvendo fé e razdo se dava predominantemente a nivel
conceitual, isto €, no plano das ideias, fora da disputa académica, e concomitantemente a esta, desenvolvia-
-se uma contenda por poderes nacionais/temporais que colocavam frente a frente tropas do papa e tropas de
realezas, nas quais se engajavam a burguesia ascendente, chegando-se ao ponto de se formarem dois papados,
em meados do século XIV, o de Roma e o de Avignon. Quentin Skinner descreve os séculos XI, XII e XIII
como momentos de grande efervescéncia de disputas politicas e econdmicas no mundo social, marcados
por batalhas envolvendo a Igreja e governantes das cidades-republicas que se insurgiam contra a dominagao
eclesidstica e ja se mostravam possuidas do que Weber apontaria como sendo o espirito do capitalismo. Nessa
época, destacam-se Marsilio de Padua e Bartolo de Sassoferrato, ambos oriundos da mesma fonte escoléstica,
que, na passagem do século XIII para o XIV, escrevem textos em que defendem um constitucionalismo pelo
qual o governo das cidades seja exercido por um soberano escolhido direta ou indiretamente pelo corpo de
cidaddos, o que contrariava o constitucionalismo tomista, que defendia, na Suma Teoldgica, por exemplo, que
os cidaddos deveriam abrir mao de sua soberania em favor do monarca, o que era uma reproduc¢ao do governo
de Deus sobre os homens. (SKINNER, 1978)

3. O empirismo na Universidade de Oxford

Na Universidade de Oxford, ainda no século XIII, um fator metodolégico muito contribuiu para incre-
mentar o embate no campo conceitual apoiado na servidao da razao a fé. Estamo-nos referindo ao empirismo.
Até entdo, a filosofia/teologia medieval havia sido amparada em dois tipos de racionalismo: o idealista de raiz
platonica (que servira predominantemente a patristica) e o abstracionista aristotélico (que vinha dando forma

a escolastica).

Ja dissemos que a cultura medieval (incluindo nesta a filosofia/teologia e o senso comum) tinha uma
leitura abstrata da realidade. Leitura esta expressa por universais, os quais davam forma as singularidades do
mundo real. Na fase da patristica, sobretudo a patristica latina, os universais eram construidos pelo método
dialético platonico, pelo qual a ideia (universal) das coisas tem existéncia real. E essa ideia ndo precisa passar
pela experiéncia, pois ela estd a priori na alma (no intelecto), advinda do mundo inteligivel. H4 nesse método
uma relacao hierdrquica através da qual o ser ¢ abstrato e o ente € concreto, sendo o primeiro a ideia em si e
por si, a qual constitui o universal sem nenhuma mediagdo com a realidade concreta. Dai que em Platdo os
sentidos serem nulos em termos do cognoscivel. Em Aristoteles ja ha espaco para a experiéncia, mas somente
enquanto fator detonador para se chegar ao conceito por meio de abstracdo: de varias experiéncias sobre algo,
faz-se uma abstragdo, a qual redunda em um conceito, o qual equivale a um universal. Bacon, dois séculos

depois da crise da escolastica, parece definir com propriedade a relagdo de Aristoteles com a experiéncia:
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(...) na Fisica, de Aristoteles, na maior parte dos casos, ndo ressoam mais que as vozes de
sua dialética. Retoma-a na sua Metafisica, sob nome mais solene, e mais como realista que
nominalista. A ninguém cause espanto que no Livro dos Animais e nos Problemas, e em
outros tratados, ocupe-se frequentemente de experimentos. Pois Aristoteles estabelecia an-
tes as conclusodes, nao consultava devidamente a experiéncia para estabelecimento de suas
resolucgdes e axiomas. E tendo, ao seu arbitrio, assim decidido, submetia a experiéncia como
a uma escrava para conforma-la as suas opinides. Eis por que estd a merecer mais censuras
que os seus seguidores modernos, os filésofos escolasticos, que abandonaram totalmente a
experiéncia. (BACON, 1988: 32-33)

O racionalismo abstrativo aristotélico dava sustentacdo aos universais da fase escolastica, sobretudo
o tomismo, que conceituavam ndo somente o mundo metafisico, mas também o mundo fisico. O primeiro
mundo, por ser tido como eterno e imutavel, ndo se transformava, mas o segundo sim, e suas transformacdes
materiais acabaram por abalar o absolutismo dos universais, o que colocava em cheque todo um arcabougo
conceitual construido ao longo de séculos com a intengdo de que tivesse perenidade. Foi em meio a essa
crise dos universais que se fortaleceu um outro método de se buscar conhecer a realidade fisica: o empirismo.
Por esse método, a realidade deve (e s6 pode) ser identificada a partir da experiéncia, isto ¢, a partir da sensi-
bilidade. Fazer experiéncias implica colocar o homem como sujeito imediato da construgao de seus proprios
conhecimentos, pois experimentar ¢ uma faculdade unicamente humana, dado que a teologia entende que
Deus ndo age pela experiéncia, mas pelas ideias que tem a priori. O empirismo foi fundamental para enfrentar
0s universais, inserir o individualismo no campo conceitual e promover a definitiva separacdo entre filosofia

e teologia, razdo e fé.

Nessa nossa proposta de cotejar conceito com contexto, fica evidenciado que os embates seculares,
contrapondo a Igreja a realezas, e o empirismo (sobretudo o oxfordista) influenciaram a disputa no até entao
unitario campo teoldgico-filosofico, fazendo emergir as figuras protagonistas de Scot e Ockham em apologia
a dupla verdade — ainda que o primeiro com muita sutileza e alguma nebulosidade -, pela qual a verdade da
fé se alcangava e explicava pela teologia, enquanto que a filosofia, que tomaria vérias ramificagdes, tinha
como escopo produzir verdades ndo-teologicas. Isto implicava o declinio de um aparato conceitual que, a
nosso ver, vinha sendo precedido e solapado por uma deterioragcdo das bases materiais que sustentavam esse
aparato, fazendo com que ndo fosse mais plausivel, nem mesmo no campo teologico, que uma filosofia paga
(Aristoteles) continuasse a servir de instrumento paradigmatico para dar forma a uma metafisica com base

na revelagao.

A Universidade de Oxford foi pioneira em ter o empirismo como método cognitivo. Método este que
iria ser utilizado por dois de seus mais proeminentes lentes, ambos franciscanos, Scot e Ockham, para esgri-

mirem contra o universalismo tomista que era a base do pensamento medieval de entdo.

John Duns Scot representa o marco inicial da chamada crise da escoléstica, principalmente ao consi-
derar que as esséncias ndo equivalem somente aos universais, mas também aos singulares. Essa sua propo-
si¢do abria caminho para que a razdo ndo estivesse somente a servico da f& (ancilla theologiae) no sentido
de formular abstragdes universais, mas que também pudesse examinar diretamente os singulares através da
recepc¢ao dos sentidos. De modo que, a razdo ganhava uma autonomia (individualista) em relacdo a f¢é, cada
uma produzindo suas respectivas verdades, o que tornava inviavel a conciliagdo de antes, bem como inviavel

a determinacdo de um s6 campo para ambas.
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(...) Enquanto a gnosiologia tomista atribuia a inteligéncia humana apenas o conhecimento
por abstragdo, que termina no universal, Duns Escoto acrescenta-lhe um outro modo de co-
nhecimento, de natureza intuitiva, que atinge diretamente os seres concretos e singulares, a
comecar pelo proprio sujeito cognoscente. Mesmo no que concerne ao conhecimento por
abstragdo, separa-se de Santo Tomas; para este, o conhecimento abstrativo tem por objeto
o ser enquanto ser ¢ este ser ¢ concebido como “analogo”, isto ¢, afetado de determinagdes

r

concretas; para Duns Escoto, ao contrario, o ser ¢ “univoco”, o que significa que sua nogéo
¢ absolutamente idéntica, quaisquer que sejam as realidades as quais ele se aplica; com essa
mudanga de perspectiva, ele pensa assegurar melhor o carater positivo e rigoroso de nosso
conhecimento de Deus. (PEPIN, 1983:161)

4. Individualismo e crise dos universais

A abstragdo geradora de universais representava um transcendentalismo a negar o mundo das coisas,
a negar o individualismo. Posteriormente, no bojo da crise da escolastica, iria desvelar-se que o individuo
¢ singular em sua pratica individualista, enquanto que em sua ascese abstracionista ¢ um ente predicado da
esséncia de Deus, ou seja, uma auséncia ndo s6 de individualismo, mas também de subjetividade, entendida
esta como consciéncia de si como sujeito. Assim, o individualismo ¢ a pratica de ser sujeito e a subjetividade
a consciéncia de ser sujeito. Nem individualismo nem sujeito havia em toda a Idade Média antes que ambos
surgissem da materialidade de carater burgués no mundo das coisas, proporcionando a identificagdo do cog-
noscivel a partir dos singulares. A auséncia de individualismo e de sujeito implicava a auséncia de singulares.
Todos os individuos eram tidos como simultaneamente uma s6 unidade universal projetada da esséncia divi-
na. O individualismo, sendo a préxis de ser individuo, foi liberando o individuo da esséncia divina e o trans-

ladando para a “esséncia” burguesa, que acabaria contaminando o conceitualismo do pensamento medieval.

O individuo € singular por que € um s6 em si, dai a incoeréncia, questionada por Scot e Ockham, de
a escolastica considerar o homem a partir de um universal, representante de todos os homens, porquanto
o que existe ndo ¢ o homem, mas uma infinidade de homens, cada um singular, em si e por si, passivel de
influéncias advindas do seu contexto. Esse questionamento de Scot e de Ockham s6 foi possivel pelo fato
de eles estarem vivendo um momento historico em que o individualismo estava assumindo um subjetivismo

proporcionado pelas transformacdes materiais no mundo das necessidades.

“Na alta escolastica aristotélica, antes de Duns Scot, ndo se falava de conhecimento intuitivo nas coi-
sas comuns, porque todo o nosso conhecimento ordindrio ¢ abstrativo. Com o individualismo, sobretudo na

baixa escolastica, comega-se a falar de conhecimento intuitivo das coisas particulares.” (MATTOS,1979:354)

Scot e Ockham enfatizam a obtenc¢do de conhecimento enquanto processo subjetivo, isto €, o sujeito
com consciéncia de si, experimentando enquanto ser singular, o que ¢ um grande obstaculo epistemologico a
obtenc¢do de universais. Eles tratam da extragao do conhecimento enquanto ato, isto €, enquanto experiéncia
imediata, conhecimento este que se refere a conhecimento do (sobre) singular. Scot deixa evidente que “tudo
s0 € cognoscivel na medida em que estd em ato” (SCOT,1979: 277), razdo pela qual ¢ impossivel “conhecer
a Deus natural e intuitivamente ” (Ibid.), pois Deus ndo se apresenta para nos em ato. Com isso, Deus deve

ser objeto apenas da fé. Os sentidos s6 conseguem conhecer o que podem identificar como sendo isto, ou seja,
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na medida em que algo seja singular, “pois nenhuma sensagao pode distinguir o objeto sensivel no sentido
mais universal, do que nao ¢ sensivel” (SCOT, 1979:326). Ja o universal, s6 pode ser obtido pela abstragao:

“o universal em ato ¢ incompativel com o existente enquanto existente”. (Ibid.)

Essa dicotomia proposta por Scot corresponde a um dos marcos iniciais para a negacao da epistemo-
logia aristotélica, baseada no conceitualismo. No lugar deste, Scot propde uma nova maneira de se conhecer

verdades: o conhecimento abstrativo e o conhecimento intuitivo. Vejamos como ele os define:

“O conhecimento abstrativo prescinde ou abstrai da existéncia e presenca do objeto, para apreender-
-lhe unicamente a esséncia mediante uma imagem cognoscitiva (‘species’). O conhecimento intuitivo, ao
contrario, visa o objeto enquanto existente e presente; apreende-o de modo imediato, sem a intervengao de
qualquer imagem”. (apud BOEHRER e GILSON, 1970: 495)

Guilherme de Ockham, que havia sido discipulo de Scot na Universidade de Oxford, levou mais a
fundo o carater desviante deste, contribuindo decisivamente para, no campo dos conceitos, separar ainda
mais a verdade da fé das verdades da razdo. A base de seu pensamento € que a obtengao da verdade advém
dos dois tipos distintos de conhecimentos ja observados por Scot: o intuitivo e o abstrativo. Justamente dois
tipos de conhecimento que produzem uma dupla verdade, a verdade de carater universal, metafisica, obtida
independentemente da sensacao, que corresponde ao conhecimento abstrativo, e a verdade de carater singular,
dependente diretamente da sensagdo, correspondente ao conhecimento intuitivo. Para se conhecer o singular,
¢ imprescindivel ir-se a realidade concreta, através da sensagdo. Uma pedra existe ndo pela sua abstracao,
através da qual se chega ao conceito universal de pedra, base de identificagdo de quaisquer pedras. Ela existe
porque pode ser tocada, vista... Discordando da escoléstica a que pertencia, Ockham considera que nao ha nas
coisas do mundo real algo que lhes corresponda como conceito de universalidade, pois cada coisa € singular
em si e depende da apreensao subjetiva. O universal, para ele, existe tdo-somente enquanto uma abstracao
do intelecto, nao existindo fora do intelecto, por conseguinte, nao existe nas coisas. Destacamos um de seus
argumentos mais radicais para refutar os universais como fonte de se conhecer as coisas no mundo fisico:
“(...) se um universal fosse uma substancia existente nas substancias singulares e distinta delas, seguir-se-ia
que poderia existir sem elas, porque toda coisa naturalmente anterior a outra pode existir sem ela, pelo poder
divino. Mas essa conseqiiéncia ¢ absurda”. (OCKHAM, 1979: 362)

Deus, no entanto, poderia continuar a ser concebido como universal, pois havendo um sé Deus, dotado
de atributos so seus, escapa-lhe a no¢do de singularidade. Os universais, entdo, continuariam a ter um papel
fundamental na metafisica, ao passo que na physis, segundo Ockham, ndo tinham uma fun¢do cognoscivel
objetiva, correspondiam apenas a nomina forjadas conceitualmente pela razao, buscando identificar um rol
de particularidades que distinguissem uma coisa de outras, sem chegar a conhecer a coisa em evidéncia de

maneira concreta.

(...) junto com los universales e ideas reales cae también su funcion propia puesto que és-
tos, segiin Guillermo de Ockham, solamente hacen ficta, no universalia in actu, solamente
conceptos en la esfera de la inteligencia, a los que de ninguna manera esta subordinado un
sustrato en el mundo externo. Tampoco nosotros transferimos representaciones a la esfera
de la esencia, sino que solamente recibimos y relacionamos notas conceptuales. De este
modo, estas facultades son solo nomina de distintas funciones psiquicas. Con el intelecto
activo mentamos el alma, en cuanto parte activamente del alma una fomacion conceptual;
con el intelecto receptor nos referimos a la misma alma em cuanto es retenido por ella un

94 Medievalis, Vol. 1, 2012



concepto(...). (DEMPF, 1957:275)

As posigoes de Scot e de Ockham reforcaram o papel do individualismo na sociedade, sobretudo no
que ha de mais importante nas relagdes sociais, que ¢ a fun¢do de conhecer e transformar a realidade, a ni-
veis infra e superestrutural. Ambos estavam reproduzindo a nivel conceitual o que se estava desenvolvendo
no mundo das coisas, isto €, o materialismo conduzido pelo individualismo burgués emergente e ainda inci-
piente. Ao defender que os universais ndo produzem nem sao produtos de uma experiéncia concreta, mas se
restringem a ser meras abstragdes intelectuais, sem ter o contato imediato com o objeto cognoscivel, Scot e
Ockham, sobretudo este, abriram espago para o conhecimento meramente individual, advindo da sensacdo.
O individualismo passou, entdo, a competir com Deus na atribuicdo de produzir conhecimentos, verdades,

rompendo com a concilia¢do fé-razao.

Nao obstante os substantivos danos causados por Scot e Ockham, além de outros “hereges”, como
Mestre Eckhart, durante a chamada crise da escolastica, a escolastica teve uma consideravel sobrevida, sobre-

tudo no meio académico.

De acordo com o mito popular, o estilo escolastico de filosofia morreu de tergiversagdo por volta do final do
século XIV. Apesar dessa falsa ideia difundida pelas historias da filosofia, a verdade é que ele sobreviveu em muitas
universidades até o final do século XVII. O que aconteceu foi, simplesmente, que as universidades e seus métodos dei-
xaram de ser interessantes para os historiadores posteriores. Com a disseminagao do livro impresso a partir de meados
do século XV, além de outras razoes, a vida intelectual se estendeu muito além dos limites das instituicdes educacionais.
Em ciéncia e filosofia, particularmente, a maior parte dos inovadores trabalhavam fora da academia, atraindo sobre si 0s
holofotes. Nenhum dos grandes filésofos pos-medievais até¢ Kant, que morreu em 1804, tinha muito a ver com qualquer
universidade (embora Locke tenha ensinado medicina em Oxford durante certo tempo). (GOTTLIEB, 2007: 431)

5. Conclusao

A sociedade medieval amparou-se durante seu largo periodo de cerca de mil anos em uma verdade que
dominava praticamente todas as mentes como se fosse uma consciéncia coletiva durkheimiana, impondo-se
as frageis e oprimidas (pela verdade oficial) consciéncias individuais. Uma verdade de carater metafisico, ou
seja, uma verdade revelada, a qual tinha a fé como meio privilegiado de apreensdo cognitiva. Essa verdade,
revelada pela fé através dos textos ditos sagrados, passou a ser racionalizada com vistas a ser explicada e
justificada pela teologia, a qual, primeiramente se serviu do platonismo, na fase patristica, e, posteriormente,
do aristotelismo, na fase escolastica, que ¢ a que interessa para este texto. Em ambas as fases, essa verdade
s0 podia ser alcancada pelo entendimento dos universais, os quais na fase escolastica eram obtidos, predomi-
nantemente, pelo método abstracionista aristotélico. Isto implica dizer que ndo era o individuo que descobria,
individualmente, a sua concepg¢ao e seus questionamentos sobre a verdade; pelo contrario, a teologia detinha a
exclusividade de universalizar a verdade (e seus termos) para, a posteriori, fazé-la ser aceita pelos individuos.
Vale ressaltar que até entdo, desde a Antiguidade, ainda ndo havia a ideia nem a figura real de sujeito cognitivo

nem de individuo/individualismo.

John Duns Scot e Guilherme de Ockham, além de outros dissidentes da escolastica, foram condicio-

nados por um novo mundo real que, naquele momento, passagem do século XIII para o XIV, apresentava
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mudancas socio-econdmicas substantivas e diferenciadas em relagdo a periodos anteriores da sociedade me-
dieval. Nesse novo mundo, aparecia um homem mais concreto do que abstrato, ligado mais diretamente a
realidade concreta das cidades emergentes, portanto menos metafisico do que o homem medieval anterior.
Um homem que se descobria ndo sé pela “experiéncia” metafisica ditada pela Igreja, mas também pela sen-
sibilidade concreta de suas atividades cotidianas mundanas. Ou seja, abria-se espaco para uma cultura indi-
vidualista, singular e empirica, colocando em crise o coletivismo metafisico, os universais metafisicos e o
racionalismo metafisico (que se apropriara do racionalismo naturalista de Aristoteles). Esse novo mundo con-
creto foi divisado e estudado pioneiristicamente pela Universidade de Oxford, que passou a se opor a entdo
consagrada Universidade de Paris, onde o tomismo detinha a hegemonia sobre a explicagao e a justificacdo da
verdade baseada nos universais. Foi nesse caldo cultural que se desenvolveu a influéncia do individualismo
sobre a verdade abstrativa, gerando a chamada crise da escolastica, que representou o fim da conciliacao entre

fé e razao, filosofia e teologia, abrindo as portas para a modernidade.
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