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Parte IV
INFERNO E PARAISO NA LITERATURA ESPIRITUAL
CONVENTUAL E NA LITERATURA HISTORIOGRAFICA E
FICCIONAL

Introdugdo
Visoes do Inferno e do Paraiso na literatura doutrinal de edificacao
e na literatura social e politica da cultura medieval portuguesa

Palavras chave: visdes do inferno e do paraiso, visdes do outro mundo,
paraiso terreal, paraiso celestial, literatura hagiografica, literatura de edifica-
¢do, historiografia social e politica, literatura romanesca, peregrinagao, exilio,
ascese monastica, bestiario, escada espiritual, pecado, salvacao, mosteiro, li-
bertacdo da alma, juizo final, livre arbitrio, misericérdia, ciclo arturiano, santo

graal.

A. A literatura doutrinal de edificagdo, produzida nos meios
monasticos e clericais, como preparagdo para a vida apds a morte

Iniciamos a quarta parte do nosso volume sobre a redencio e a escatolo-
gia na cultura portuguesa da Idade Média com a analise de algumas obras li-
terarias que encerram um explicito objetivo doutrinario e emanam de meios
mondsticos ou clericais, concretamente através de um fecundo trabalho de
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tradu¢ao. Uma literatura que se destina ao publico especifico desses meios
e que em alguns casos obteve uma difusdo mais vasta, concretamente no
final da Idade Média. A titulo de exemplo, podemos referir obras como a
Imitacio de Cristo, de Thomas Kempis, que foi um best-seller do século XV;
o Sacramental de Clemente Sanchez de Vercial; o Tratado de Confissom ou a
Vita Christi de Ludolfo da Saxénia'; a Escada Espiritual de Sao Jodo Climaco,
escrita no séc. VII a pedido do abade do mosteiro de Raitu, acerca da ex-
periéncia ascética do autor no deserto do Sinai, e traduzida para portugués
no séc. XV2.

Esta dltima obra, que sera tratada neste estudo por Isabel Rosa Dias, ¢
dirigida aqueles que se propdem entrar no caminho estreito da transforma-
cao pessoal e da configuracao com Cristo, referindo-se essencialmente aos
multiplos patamares da ascese monastica no caminho da salvagio. Os trin-
ta degraus da Escada Espiritual sio metafora, construida a partir da escada
angélica de Jacob, de uma ascese da consciéncia em continuo aperfeicoamento
que visa a conversdao e a uniao final com Deus. Representa a ligacdo entre a
terra da amargura e o céu da felicidade, entre a vida precaria do homem mor-
tal e a vida eterna de Deus glorioso, num caminho ascendente de redencao
que se realiza pela paz interior e pela oragdo. A ideia de que pela renincia
do mundo e da vontade pessoal se acede a unidao com Deus fundamenta-se
numa corrente de pensamento que ignora a perspetiva biblica e judaico-crista
da bondade e dignidade do mundo e da natureza das suas criaturas, na linha
gnostica oriental que associa a elevacao do homem a libertacio da alma da
prisao do corpo e das suas paixdes. Nesta perspetiva, a salvacdo do homem
e a possibilidade de unido com Deus s6 se realiza, virando costas ao mundo,
através da renuncia e do exilio, no despojamento dos bens materiais e no
afastamento da familia e dos amigos. Fi a morte para os desejos pessoais e
para a seducdo das coisas mundo, no exilio do Mosteiro, que possibilita a
transformacao intetior e depois da morte a vida eterna’.

A nogdo paulina de que pelo batismo o homem morre em Cristo para
poder viver na expetativa da ressurreicao futura (Rom. 6, 4-8), ou seja de que
para viver eternamente ¢ preciso morrer primeiro ja nesta vida para o pecado,
¢ interpretada no sentido de uma associagao entre o mal e as coisas mundanas
na experiéncia do vicio do corpo e da mente. F preciso morrer para o mundo
e para as suas paixdes ou prazeres, num esfor¢o que tem presente a memo-
ria dos pecados realizados e a revelacio do tormento e julgamento eterno.
Neste sentido, a unido com Deus nio significa a redenc¢ao do mal e do mundo
criado, pela sua consumagio ou espiritualizacio no amor misericordioso do

! Cf. Artur Anselmo, Origens da Imprensa em Portugal, Lisboa, Imprensa Nacional Casa
da Moeda, 1981.

* Cf. Jodo Climaco, Escada Celestial, (céd. Al. 213). Tradugio integral do texto disponivel na
BNP digital, em http://purl.pt/24116.

* Cf. Jodo Climaco, Escada Celestial, f6l. 5v.
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Criador que tudo plenifica, mas significa a fuga do mal e do mundo, como se
estes fossem entidades em absoluta concorréncia com o bem e a vida trans-
cendente.

Nesta visao pessimista e marcada pelas ideias maniquefstas, a expetativa
escatologica do julgamento divino divide-se entre a esperanca do amor de
Deus, pela fé no dia da ressurrei¢dao, e o medo do tormento ou do fogo
eterno, pela lembranca dos que estdo no inferno. A lembranca da morte e
do que esta para além dela constitui um exercicio espiritual dos monges no
seu percurso ascético de conversao e santidade que tem na obediéncia e no
arrependimento condi¢des fundamentais, expressas também na pratica da
autoflagelagio®. Quando atinge o dominio das paixdes, num estado de im-
passibilidade, o monge atinge a perfei¢ao e a santificacio da vontade e do
pensamento, situando-se a um passo do trigésimo e ultimo degrau da escada,
no qual se reunem as virtudes mais elevadas da fé, esperanca e caridade e que
significa a unido perfeita com Deus’.

Na literatura hagiografica do Mosteiro de Santa Cruz de Coimbra, que sera
tratada neste capitulo por Ana Maria da Silva Machado, destacamos a obra [zda
de S. Teotinio que descreve a vida do primeiro superior deste mosteiro. Esta
hagiografia apelida Teotonio de homem excelso que calou o diabo e ganhou a
coroa da tranquilidade na alegria da Jerusalém celeste’, referindo que na dltima
fase da sua vida sofre de prolongada enfermidade corporal dedicando-se ape-
nas a contemplagdo e oracio em favor da transfiguracao das misérias do mun-
do e no desejo de que todos participem da Jerusalém Celeste de anjos e arcan-
jos, profetas, apostolos e fiéis de coragao misericordioso, onde nao ha miséria
nem fome’. No entender do hagiégrafo, embora vivesse fechado no mostei-
ro, Dom Teoténio ja gozava da imensidio do parafso, nao sentindo fome e
saciando-se com o Senhor Jesus Cristo®. No contexto do tecurso a linguagem
alegdrica e metaférica, o hagiodgrafo da 17da de Sao Teotonio apresenta o santo,
através da visao de certo religioso da Ordem de Claraval, numa ilha entre
vardes vestidos de branco, esforcando-se para que a agua nao alagasse a ilha.
A planura cercada pelas aguas significava o claustro do Mosteiro de Santa
Cruz e o mar simbolizava o mundo ou a cidade de Coimbra em redor do
mosteiro’.

A partir da visdo biblica de Jacob e invocando a imagem da Jerusalém Ce-
leste, apresenta a parabola da escada até ao Céu pela qual subiam os santos
mais religiosos, ficando os outros ainda no mosteiro a purificarem-se dos pe-

* Cf. ibidem, £6l. 26.

> Cf. ibidem, £61. 113.

¢ Cf. Vita Theotonii (Porto, BPM, Santa Cruz, n°29/52), n.°1, in Hagiografia de Santa Cruz, de
Coimbra (edi¢do critica de Aires de Nascimento), Lisboa, 1998, p.139.

7 Cf. ibidens, n.° 28, in gp. cit. p. 192.

8 Cf. loc. at.

" Cf. ibidens, 0.° 30, in gp. cit. p. 196.
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cados'. O fim da obra fala da esperanca no gozo da bem-aventuranca eterna,
como recompensa da vida de expiagao dos pecados, e realca o exemplo de
Teotonio que no termo dos seus dias enfrentou a morte com alegria, revelan-
do no seu leito de morte a presenga dos santos anjos para elevarem a sua alma
para a gléria da bem-aventuranca. Mas ao contrario de hagiografias como
Vita Rudesindi e Vita Fructuosi, em que a santidade, resultante da manifestacao
de Deus em linha de continuidade histérica, é concebida apenas num plano
transcendente, movendo para ela todos os horizontes humanos, a hagiografia
de Santa Cruz de Coimbra em obras como 1ita Sancti Theotonii e V'ita Tellonis
encerra um sincronismo de referéncia profana e nao apenas teoldgica, baixan-
do o registo dos acontecimentos a0 nivel do quotidiano'!, com a descri¢io do
patrocinio divino nas vitorias do reino.

Como podemos verificar, nesta época é generalizado o recurso a imagéti-
ca das alegorias e das metaforas com fundamento no texto biblico e na sua
perspetiva escatologica, tal como se pode verificar no caso da obra da Santa
Senhorinha de Basto (1/7a Sanctae Senorinae'®), em que o bidgrafo pede a
Deus que lhe mostre a sua misericérdia e que o ensine a escrever os feitos
desta santa, recorrendo para tal a linguagem biblia do matriménio espiritual
acerca das vestes claras, do anel de noivado e do leito nupcial no reino do
Céu®.

No ambito do trabalho de traducio realizado no Mosteiro de Alcobacga,
entre o séc. XIV e o séc. XV, podemos destacar os Sete Tratados Cartusianos,
mais conhecidos pelo titulo do primeiro tratado, Castelo Perigoso, obra de que
temos dois manuscritos na Biblioteca Nacional (cédices CCLXXVI/ 199 e
CCLXXV/ 214) datados do século XV e que sera apresentada no capitulo
sétimo deste estudo por Aida LLemos. Sio tratados de caracter hagiografico,
alegorico-moralista e ascético-mistico: Castelo Perigoso, com preocupagao para
o combate ao principal inimigo que é o mal e o pecado; Dos Beneficios de Deus,
com uma particular aten¢ao ao mistério da Paixao de Cristo; Do Livro da Cons-
cténcia e do Conbecimento Prdprio, com referéncia ao auto-conhecimento, como
forma de conhecer a Deus; Da Amizade, com indicagdo das condi¢oes neces-
sarias para se puder receber Deus no coragao; Das Penas do Inferno, acerca dos
tormentos sofridos pelos condenados ao Inferno; Das Alegrias do Paraiso, em
que se evidenciam as glérias dos bem-aventurados na gléria da vida eterna;

0 Cf. dbidem, 0.° 31, in gp. cit. p. 198. Cf. Mario Martins, «Metiforas e alegorias da nossa
hagiografiar, in gp. cit., pp. 29-30.

" Cf. Aires de Nascimento, «Hagiografia de Santa Cruz de Coimbra: Entre Edificacio,
Saudade e Memoria», in Hagiografia de Santa Cruz de Cointbra - 1ida de D. Telo, Vida de D. Teo-
tdnio, V'ida de Martinho de Sonre (edigao critica de Aires de Nascimento), Lisboa, 1998, p.10.

12 Cf. José Geraldes Freire, Problemas literdrios das «Vitae Sanctae Senorinae», in Actas do Cold-
guio «A mulber na Sociedade Portuguesa», 11 Volume, Coimbra, 1986, pp. 35-38.

3 Cf. Mério Martins, «Metaforas e alegorias da nossa hagiografia», in Mario Martins, Al-
gorias, simbolos e exemplos morais da literatura medieval portugnesa, Lisboa, Edigdes Brotéria, 1980,

pp- 28-29.
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Livro dos Trés Caminbos e dos sete sinais do amor embebedado, acerca dos itinerarios
purgativo, iluminativo e contemplativo para Deus.

Os Sete Tratados Cartusianos sio uma obra monastica de caracter doutrinal,
em que se pretende ensinar as pessoas a terem um coragao forte para resistir
aos inimigos de Jesus e em que se promove a esperanc¢a na vida eterna para
além da morte, que chegara no dia do Juizo Final. Nesse dia todas as cons-
ciéncias serdo descobertas, pelo que aqueles que nio acreditarem em Cristo e
praticarem mas agoes serdao condenados as penas do Inferno e impedidos de
aceder ao Paraiso'* e aqueles que pela fé fizerem obras de misericérdia serdo
ressuscitados pela graca do Espirito e subirdo ao Céu, ressurgindo da morte
para a vida gloriosa de Deus®. A celebragio dos sacramentos, como o batis-
mo e a eucaristia, ¢ a vida de ascese e peniténcia individual e coletiva sdo as
formas mais eficazes para se obter as gracas de Deus e combater o diabo que
¢ a incarnacio do mal'.

O mosteiro era como uma fortaleza ou um castelo, metifora da defesa,
cuja funcao principal em favor do interesse coletivo era adorar a Deus, obter
os seus favores e gragas e combater o inimigo perigoso e sinistro do mal e
dos seus demonios, pata instaurar a paz'’. Caso o inimigo ja tenha conseguido
penetrar no coragao da cidade e dos seus habitantes, deve ser combatido pela
oracdo, pela confissdo e peniténcia, para remissao dos pecados, sem a qual
nio sera possivel aceder ao Paraiso'®, o mesmo ¢ dizet, sem a qual ndo é pos-
sfvel evitar a condenagio das penas eternas'. A preocupagio em salvaguardar
o livre arbitrio e as nogodes de justica e mérito moral, com a possibilidade
do homem puder recusar a graca oferecida por Deus, conduziu a tradi¢ao
religiosa cristd latina a conceber um estado de purgatério e outro de castigo
definitivo na vida além morte, aproximando-se em certas perspetivas da linha
maniquefsta da eterna tensio entre o bem e o mal, em que um e outro surgem
como absolutos.

Sera ja na contemporaneidade que a reflexao teoldgica ird acentuar a pers-
petiva da misericérdia divina e do amor de redengdo integral, na linha oti-
mista dos padres orientais, sem prejudicar a no¢iao de liberdade e de justi-
¢a desenvolvida pelos padres latinos. A espiritualidade monastica medieval
acentuou muito, quer a visio gnostica do mundo como inimigo da santida-
de e a salvacdo como libertacdo da alma para uma condi¢do de pura espi-
ritualidade, quer a visao do Inferno como condi¢io de eterna condenagio,

" Cf. Castelo Perigoso, fols. 25v-26r. Cf. Aida Sampaio Lemos, Os Sete Tratados Cartusianos.
Edigao e Glossario. Contributos para o Estudo Linguistico, Servizo de Publicacions e Intercambio
Cientifico, Setie Azul, Humanidades, Universidade de Santiago de Compostela, 2010.

15 Cf. Castelo Perigoso, fol. 38v.

16 Cf. sbidem, fols. 1v-2r.

7 Cf. ibidem, fol. 1v.

'8 Cf. Das Penas do Inferno, fols. 85v e 88t.

Y Cf. ibidem, fols. 87v-90r.
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no sentido em que ¢ apresentado nesta obra com a descri¢do pormenori-
zada das penas e tormentos daqueles que ja nao estando sujeitos a morte,
porque no dia do Juizo todos terdo direito a ressuscitar, ndo podem viver a
gléria do Paraiso em virtude da sua falta de fé e das mas obras®. A miseri-
cordia de Deus atua nesta vida e ndo pode deixar de contar com a vontade
humana.

O dltimo texto deste capitulo, escrito por Ana Sofia Laranjinha, faz re-
feréncia a algumas narrativas medievais sobre viagens ao Outro Mundo e
visoes do Além, que incorporam na sua ficgdo os mitos da Antiguidade, os
Apocalipses Judaico-cristaos e as narrativas de viagens da tradigio céltica,
sob a tematica escatologica comum da Vida para além da morte. Com obje-
tivos religiosos e politicos diversos, de ambito evangelizador e ético-social,
e através de um fabuloso diadlogo entre crencas pagas e cristas, estas narra-
tivas, escritas e transmitidas em contexto monacal, representam visdes do
Outro Mundo, quer num sentido extatico, como ¢é o caso da [Zsao de Trindalo,
quer num sentido de viagens maritimas a procura do Parafso, como por exem-
plo a Navigatio Sancti Brendani ou o Conto de Amaro. A obra 17isao de Trindalo
tem por objetivo contribuir para a salvagao de todos aqueles que vierem a
beneficiar do relato do cavaleiro acerca da viagem da sua alma guiada por um
anjo através do Além onde se descrevem os lugares horrendos de tormento
dos condenados e os lugares da Luz que conduzem as almas arrependidas a
Fonte da Vida e a harmonia e beleza do Parafso. As tematicas da separacao da
alma do corpo, do purgatério e da esperanca da Salvagao, apds a expiacio dos
pecados, estio presentes nestes textos através do recurso a imagens fabulosas
como instrumento de redenc¢ao para quem as lé.

A obra Navegacio de Sao Brandao relata as viagens de um abade irlandés em
forma de peregrinacio a procura da ilha paradisiaca onde os bem-aventurados
esperam o Juizo Final. Esta viagem por lugares infernais, que corresponde a
um percurso de iniciagao, conduz a ilha das Delicias onde abundam a luz e
as arvores de fruto, numa alusio ao regresso ao Paraiso. Podemos identificar
nesta narrativa uma exaltagdo a vida monastica e as suas praticas ascéticas
e liturgicas no reconhecimento de que a salvacao sé pode ser alcancada na
relagao entre o esforco sacrificial do homem e a graga de Deus. Esta narrati-
va significa que aos terrores do desconhecido e do mal, 0 homem medieval
contrapoe a confian¢a numa providéncia divina que nao abandona quem nela
confia e que conduz 2 salvagio e a vida eterna do paraiso®.

E concluimos o capitulo com uma referéncia ao Conto de Amaro, que con-
ta a viagem em busca do paraiso terreal, que se encontra para la do Mar
Vermelho a Oriente®. Trata-se de uma viagem de iniciagio em que Amaro,

20 Cf. ibidem, fols. 911-91v e 96v-97v.

' Cf. Navegacao de Sao Brandao 11, in Navegacio de S. Brandio nas fontes portugnesas medievars,
edicio critica de Aires A. Nascimento, Lisboa, Edi¢des Colibri, 1998, p.187.

> Cf. Conto de Amaro, 0.° 1, in Navegacao de S. Brandao nas fontes portugnesas medievais, edi¢io
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pelo esfor¢o do conhecimento e pela graca da revelagao, acede a uniao mis-
tica com o divino. Sem haver nele qualquer predestinacao para a santidade,
Amaro ¢ um viajante que parte com o desejo de ver o parafso terreal, isto ¢,
com o desejo de alcangar a sabedoria da paz interior e descobrir o sentido da
vida. O tema da adversidade, como condic¢do para atingir este objetivo, esta
presente ao longo da narrativa pelo rigor da vida ascética na travessia de um
mar imenso, que ¢ simbolo da inseguranca e da incerteza quanto ao lugar de
chegada, e pelo convivio com animais ferozes nas ilhas por onde passa, nao
permitindo que af se detenha por muito tempo. O mar simboliza o mundo e
o cora¢ao humano, em que ainda imperam as paixoes, e o bestiario fantastico
simboliza os perigos que o homem enfrenta no espaco desconhecido dos
territorios distantes da vida. Dominada pela constante superacio do peri-
go, a errancia de ilha em ilha representa o caracter purgativo e expiatorio
do itinerario para Deus, num constante aperfeicoamento interior, rumo 2
bem-aventuranga final. As ilhas simbolizam o pecado e a tentacdo materiali-
zada nos bens terrenos, podendo desviar Amaro e os seus companheiros da
demanda espiritual.

A ascensao pela encosta da serra até ao parafso significa a ultima etapa
do percurso de maturagdo interior e o corolario de um processo de purifi-
cagdo espiritual que permitira a contemplagao de indiscritiveis belezas e o
desfrute de indiziveis deleites misticos. Este estado de inefavel gozo mistico
¢ representado pelo recurso a analogias sensoriais e a férmulas de negacao
que expressam a supera¢io da condi¢io humana. Amaro encontra o paraiso
no interior de um castelo de construcio sumptuosa e depois de pedir com
muita insisténcia, o porteiro, sem o deixar entrar, permite que espreite e
contemple as maravilhas do seu interior. Trata-se do parafso em que Deus
criou Adao, repleto de arvores de frutos e flores perfumadas, com tem-
peratura amena e aves coloridas com belos cantos®. A visio do paraiso é
concedida a Amaro, porque pelas qualidades adquiridas na sua vida ao lon-
go da peregrinacao, ¢ merecedor de tal bem ou conhecimento. O porteiro
dirige-se a Amaro para lhe dizer que ele chegou aquele lugar pelo Espirito
Santo e, embora o sentisse como um ano, esteve naquela contemplagao a
porta do paraiso duzentos e sessenta e sete anos, sem precisar de comer e
de beber™.

No entanto, apesar da suspensio do tempo, a vida de Amaro ainda é tem-
poral e efémera, pelo que s6 alcancard a plena consumagao quando superar a
sua condi¢cao humana e alcancar o paraiso celestial. O impedimento de entrar
no parafso significa esta limitacdo. A visao parcial do parafso significa a im-
possibilidade de comunicagao plena entre o mundo humano e o mundo di-
vino. O conjunto de #gpoi usados na descri¢io do parafso tem como objetivo

critica de Aires A. Nascimento, Lisboa, Edi¢oes Colibri, 1998, p. 265.
B Cf. ibidem, n.° 13, in. op. cit., p. 278.
* Cf. dbidem, 0n.° 13, in op. cit., p. 279.
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manifestar a impossibilidade de definir o estado de perfeicao e plenitude
que esta vedado a0 homem na sua condicdo existencial do mundo terreno.
Diz-lhe o porteiro que nao pode entrar no paraiso terreal, mas que em bre-
ve entrara no «parafso dos anjos» que ¢é nos céus e que é melhor que este.
Esta impossibilidade também quer significar que a consumagao plena da
vida nao ¢ uma mera conquista humana, mas ¢ uma graca de Deus. Nunca
chega a entrar no Paraiso Terrestre, o que simbolicamente pode querer dizer
que nao existe sendo na esperanga escatologica, estando reservada a expe-
riéncia efetiva do parafso dos anjos para depois da morte na gloria da vida
eterna de Deus™. Este é o verdadeiro conhecimento que Amaro adquire e
que a narrativa pretende oferecer: a viagem de iniciagdao revela-lhe que o
poder sobrenatural, o acesso a sabedoria e a harmonia e perfeicao da vida
eterna sem sofrimento sao uma graca que s6 pode ser facultada diretamente
por Deus, na vida atual em momentos efémeros e em prefiguragao, na vida
futura, para toda a eternidade.

Mas a visao desta realidade, concedida por Deus em forma de prefigura-
¢do, da animo e alento para instaurar neste mundo essa forma de vida divina
de paz e harmonia, conciliando a meditacdo e a contemplagdo com a agio,
a fé com as obras. Esta ideia esta representada na narrativa pela oferta do
porteiro, que pergunta a Amaro o que é que ele quer levar com ele de todas
as coisas belas que contemplou. Amaro pede-lhe se pode levar um pouco da
terra do parafso. Com essa terra que levou para o lugar de onde tinha partido,
os seus construfram casas, plantaram muitas vinhas, pomares e hortas e tudo
se desenvolveu como em nenhum outro sitio. Ao saberem disso, as pessoas
acorreram de todos os lugares para ali e desenvolveu-se uma cidade muito
grande e rica de nome Trevilles™.

Numa certa analogia como a alegoria da caverna de Platdo, esta narrativa
crista significa que depois de ter adquirido este conhecimento, que nao é uma
mera gnose, mas que ¢ uma sabedoria e uma santificacao, Amaro regressa
e transmite-a aos seus semelhantes. Hsta narrativa tem a funcdo de modifi-
car aqueles que a ouvem: conquistados pela antevisao maravilhosa do santo,
os seus semelhantes tudo fardo para merecer o mesmo. S6 quem viver nos
preceitos religiosos e morais podera atingir o céu sem sofrimento e sem mor-
te. Com o retorno do protagonista a temporalidade para dar testemunho
daquilo que viu, da-se a partilha de um conhecimento que ¢ motor de de-
senvolvimento e de uma nova ordem social. O visionario que teve acesso a
contemplagao da verdadeira realidade cria com o seu conhecimento um novo
centro do mundo e, a semelhanga do que aconteceu no momento da criagao
do cosmos, repete o gesto do Criador reencontrando as condi¢bes que exis-
tiam antes da expulsao do Parafso. Algum tempo depois, Amaro, que era o

% Cf. Laura Paes de Vasconcellos, «Do Immrama Brian Mac Febal a0 Conto do Amaroy,
in Matéria de Bretanha em Portugal, Lisboa, Edi¢des Colibri, 2002, p. 182.
% Cf. Conto de Amaro, 0.° 1, in op. cit., p. 281.
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senhor desta cidade verdejante, morreu e a sua alma libertou-se da carne e foi
para o paraiso dos anjos, como o porteiro tinha dito. Depois da sua morte fez
Deus por ele muitos milagres.

B. A nogio de providéncia escatolégica na historiografia universal
e na ficgdo romanesca que ¢ narrativa fundacional da linhagem
escolhida

Ap6s a apresenta¢ao de algumas obras produzidas no seio de comunidades
religiosas, nomeadamente nos mosteiros de Santa Cruz de Coimbra e Santa
Maria de Alcobaca, cujo propésito explicito é abordar doutrinalmente, sob
a forma de narrativa exemplar e de reflexdo argumentativa, as questoes mais
importantes da espiritualidade cristd, em que se contam os temas da morte,
do juizo final e da vida eterna, o trabalho do capitulo oitavo procurara evi-
denciar varias obras que fazem uso das noc¢oes de redencio, profetismo, fim
do mundo e de outros temas tipicos da mundivisao crista, mas cujo proposito
¢ de natureza «politico-social» num contexto de didlogo sobre questdes pro-
fanas.

Estas obras situam-se entre o ficcional, o historiografico e o hagiogra-
fico, em que estas ultimas se destinaram a ser lidas por publicos clericais
e leigos, com predominio para as classes sociais de ordem senhorial, régia
e também episcopal. As obras historiograficas e romanescas, cujas temati-
cas escatologicas se apresentam como pano de fundo cultural, sao de am-
biente profano e orientam-se para um publico laico essencialmente cortés.
No fildo historiografico, destaque para os textos em latim escritos no séc.
XII, alguns deles hagiograficos com uma dimensao politica evidente, ou-
tros deles politicos, mas, tal como o romance arturiano, recorrendo com
frequéncia a similia e referéncias biblico-escatologicas, como a obra De ex-
pugnatio Scalabis.

Destaque também para os Anais compilados nos finais do séc. XII, co-
nhecidos como Chronica Gottorum ou Chronicon lusitano, tendo este ultimo tex-
to alguma posteridade na redacao da Primeira Cronica Portugnesa (1270), com
uma recupera¢ao mais extensa que se da apenas com a Cronica dos Reis de
Portugal de 1419, obra onde surge narrado pela primeira vez o célebre mi-
lagre de Ourique. A partir desta importante obra definir-se-a uma linha de
legitimagdo divina do poder da dinastia reinante em Portugal, assente numa
ideia messianica e redentora que se incrementara com Fernao Lopes e com
Duarte Galvao.

No ambito da historiografia universal, uma referéncia para as Historias do
Abreviado Testamento Velho que sao vestigio de uma traduciao da Historia Scho-
lastica de Pedro Comestor, texto com origem crizia e traduzido nos inicios do
séc. XIV? e para os Autos dos Apdstolos, editados no séc. XVI por iniciativa de

77 Cf. Mariana Leite, «Os testemunhos da traducio portuguesa da Historia Scholastica de
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D. Leonor, que sao um vestigio da VI parte da General Estiria de Afonso X,
obra cuja presenca em ambiente galego-portugués se pode rastrear des-
de os ultimos anos do séc. XIII. Neste contexto, o nosso trabalho dara um
particular destaque a General Estoria, que toma como fundamento a narrativa
biblica, com uma cronologia de alcance escatologico que se estende da Cria-
¢ao a VI idade do mundo.

A Grand ¢ General Estoria de Afonso X, o Sabio, é uma das maiores obras
da historiografia universal da Idade Média, a qual se apropria da histéria da
criagao e da salvagao do texto biblico e da ordem escatolégica das setes idades
do mundo da Cidade de Dens de Santo Agostinho. Nesta obra que se constitui
como uma biblia romanceada e como uma histéria do mundo que serve de
modelo para o bom governante, Santa Maria aparece como intercessora dire-
ta do rei junto de Cristo para que se cumpram as leis de Deus e se respeite o
sentido da justica. Santa Maria, mie de Deus e dos homens, ¢é figura central
da histéria da humanidade porque nela foi gerado o Salvador. A obra procura
relatar o percurso da salvagao do mundo, integrando o desaparecimento dos
grandes impérios nesse plano escatologico.

No mesmo sentido, também o seu projeto politico-devocional das Can-
tigas de Santa Maria encerra uma dimensao escatoldgica, com metaforas ao
sabor das invocagdes proprias das ladainhas, com parabolas e alegorias e
com exemplos moralizantes, em que a Virgem Maria surge como a nova Eva
que ¢ a rosa das rosas e o caminho dos Céus™. A figura de Maria surge como
mediadora entre a vida da terra e a vida do céu, estrela do dia que ilumina
o coracao dos pecadores e guia os homens para Deus. Tal como destacam
Mirio Martins®™ e José Mattoso”, esta obra faz uma referéncia significati-
va a0s temas da intervencdo milagrosa de Santa Maria na afugentagiao dos
demonios dos defuntos (cantiga 123), na salvacao de pessoas que a beira
da morte eram assediadas por demoénios (cantiga 123), na ressurreicao de
defuntos antes de serem apoderados pelos demodnios (cantigas 11, 182) e
também na visao da vida bem-aventurada do Parafso (cantiga 103). Estas
varias narrativas sao exemplos do poder intercessor da Virgem Santa Maria e
da misericérdia de Deus face a condi¢ao pecadora da humanidade, aludindo
a nocao de que Deus é amor e deseja a salvagao para todos, defendendo-os
das forcas do mal personificadas nos demoénios. As salvagdes a tltima da

Pedro Comestor: consequéncias ideoldgicas da seleccao de fontesy in Cabiers d'études hispani-
gues médiévales, N°33 (2010), pp. 183-194.

% Cf. Afonso X, O Sabio, Cantigas de Santa Maria, ed. Walter Mettmann, 3 tomos, Coimbra,
1972.

¥ Cf. Mario Martins, «Cantigas de Santa Maria e Cancioneiros Galaico-Portugueses, in
Mario Martins, Alegorias, simbolos e exemplos morais da literatura medieval portuguesa, Lisboa, Edi-
¢oes Brotéria, 1980, pp. 17-22.

¥ Cf. José Mattoso, Poderes invisiveis. O imagindrio medieval, Lisboa, Circulo de Leitores, 2013,
pp- 205; pp. 219-2306.
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hora no leito de morte significam que nunca esta perdido quem confia na
Mie de Deus.

Como salienta Ana Sofia Laranjinha, a cantiga 103, escrita em género de
parabola, narra a experiéncia de um monge que rogava a Virgem Maria que
lhe mostrasse a bem-aventuranca da vida eterna. A Virgem fé-lo andar pela
cerca do convento até que chegou a uma fonte de aguas claras e nesse mo-
mento voltou a rogar para que lhe fosse mostrada a beleza do Paraiso de
modo a ter uma nog¢ao de como seria a recompensa de Deus para quem faz
a sua vontade. Nesse momento um passarinho comegou a cantar e o0 monge,
encantado pela beleza desse canto, ali ficou trezentos anos sem dar por isso.
Quando voltou a casa notou a diferenca na porta do mosteiro, os monges e
o abade eram outros e ninguém o conhecia. Descobriram entdo que tinha
sido milagre da Virgem Santa Maria. Considera Mario Martins que tal como
a parabola do Filho Prédigo nos permite ver no filho todos os pecadores
arrependidos e no pai deste a imagem de Deus misericordioso, esta parabola
permite-nos ver no monge em éxtase pelo bosque o simbolo da alma a viver
os gozos da Jerusalém Celeste quando o tempo cronolégico deixar de existir.
A redugio dos trezentos anos a um instante representa o tempo sem tempo
da eternidade e a fonte de aguas limpidas representa a Vida celestial. A musica
do passarinho ¢ simbolo da musica dos anjos e representa a vida feliz e har-
moniosa da comunhao com Deus no mundo redimido da Gléria, sem antes
nem depois, sem sofrimento e sem morte’".

Da mesma forma, o nosso estudo apresentard uma analise da Crdnica
de 1344 de D. Pedro Afonso, Conde de Batcelos, que procura continuar o
trabalho literario do seu bisavo, o rei Afonso X de Ledo e Castela, e que
tem por objetivo colocar a aristocracia e as monarquias ibéricas num pon-
to definido do desenrolar do plano providencial inaugurado pela Criagao.
Nesta época, o desenvolvimento da atividade humana do século pressupoe
uma ordem superior sagrada, legitimando as a¢des individuais e coletivas.
O poder da dinastia sobre o espaco fisico tem de ser legitimado pela ligagao
simbodlica do mundo dos vivos a divindade, o que se faz, por exemplo, atra-
vés da memoria construida pelos pantedes familiares aristocraticos ou régios.
Os feitos humanos tém de ser legitimados pela memoria da linhagem e da re-
lagao com o divino, o que se faz também através da escrita historiografica cro-
nistica e genealdgica assente na estrutura da narrativa biblica que configura o
devir histérico no quadro providencial da Criagao e da Vontade superior, que
esteve na sua origem. A ocupa¢ao moura da Peninsula Ibérica é concebida
numa légica de punicio e expiacdo, mas apos esse perfodo de peniténcia tera
lugar a restauragdo do reino visigbtico e a reunificac¢ao do territério de Es-
panha. Esta obra anuncia que a identidade aristocratica crista da Reconquista
pressupOe uma agao providencial que pode significar, nao apenas o fim de um

' Cf. Mério Martins, «Cantigas de Santa Maria e Cancioneiros Galaico-Portuguesesy, in

op. cit. pp. 18-19.
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ciclo, mas também o fim do mundo e a prefiguracao da sociedade universal de
Cristo, de acordo com a cronologia da histéria das idades do Mundo™.

No ambito das obras romanescas, destacamos o ciclo arturiano em pro-
sa, que apresenta uma fic¢ao cavaleiresca que explora o modelo temporal da
histéria universal e, a0 mesmo tempo, adota argumentos do chamado “au-
gustinismo politico”, no sentido em que explora os temas alto-medievais da
teologia politica. Neste contexto, é frequente encontrar nestes textos guerrei-
ros, como por exemplo na Estdria do Santo Graal e na Demanda do Santo Graal,
imagens e personagens com filiagao evidente na escatologia crista, valorizan-
do a nogio de identidade pessoal e a nova nocao de “linhagem”. Na versiao
portuguesa da Eszwire del Saint Graal designada por Livro Portugués de José de Ari-
mateia € narrado que no tempo a seguir a paixao e ressurreicao de Cristo, apos
a destruicdo apocaliptica de Jerusalém no ano setenta, dirige-se para oriente
um grupo de cristaos dirigido por José de Arimateia para implantar, pela per-
suasio e intervenciao sobrenatural, uma nova ordem crista no mundo como
reflexo da ordem divina, constituida pelo sacerdécio, realeza e cavalaria™.

Assim, adverte José Carlos Ribeiro Miranda que a construcdo romanesca
nao tem apenas por objetivo ilustrar as verdades da fé e catequisar, mas sim
construir uma imagem da supremacia da cavalaria terrena e da sua permanén-
cia historica sob a forma de linhagem. Para tal, socorre-se do argumento de
que tal ordem emana da vontade divina e de que a sua existéncia acompanha
o tempo da recriacio da humanidade operada com a encarnagio de Cristo.
A cavalaria apresenta-se assim no mesmo plano de dignidade das classes so-
ciais da nobreza e do clero, por legitimacao divina de acordo com uma narra-
tiva fundacional de linhagem que se fundamenta nos lugares biblicos do livro
do Génesis e do Apocalipse, num ambiente ficcional que se desenvolve em
torno da viagem do Graal para oriente em direcao ao Paraiso.

Neste contexto ndo podemos deixar de fazer uma referéncia ao bestiario
presente no Livro de José de Arimateia, através do qual se manifesta também o
caracter moralizador e evangelizador do romance arturiano: os animais que
representam o divino, como o ledo, o cervo, o touro, o cordeiro e as aves,
com destaque para a pomba e a 4guia; e os animais que representam o diab6-
lico, como a serpente, o lobo, o cdo, a raposa e o javali. O ledo, rei de todas
as bestas ¢ associado a Jesus Cristo, rei de todas as criaturas, tendo o papel
de proteger e vigiar. Os animais sdo um sinal do poder sobrenatural, divino
ou maléfico, que escapa a vontade humana, apresentando-se como mani-
festacao de uma ordem superior e de um plano divino de resgate das almas,

2 Cf. Jodo Soares Catrvalho, «A Crénica Geral de Espanha de 1344, de D. Pedro, conde
de Barcelosy, in Histdria da Literatura Portugnesa. Das Origens ao Cancioneiro Geral, Lisboa, Publi-
cagoes Alfa, 2001, p. 221.

# Cf. José Carlos Ribeiro Miranda, «Realeza e cavalatria no Livro Portugués de José de
Arimateia, versao portuguesa da Estoire del Saint Graaly, in Actas do I1” Congresso da Associagao
Hispanica de Literatura Medieval, Lisboa, Edi¢oes Cosmos, 1993, pp. 157-161.
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que se prolonga no tempo até a vinda anunciada de Galaaz, o cavaleiro de
Cristo. Todos os acontecimentos estdo assegurados pela divina providéncia,
constituindo-se o ledo, ndo apenas como instrumento de conversao, guardidao
e simbolo da virtude, mas também como simbolo de Cristo ressuscitado que
ampara aqueles a quem confiou a missao de edificar, pela evangelizagao, a
Igreja de Cristo™.

Sanmmnel Dimas

* Cf. Maria Ana Sequeira de Medeiros, «A Simbologia do Ledo no Livro de José de Arima-
teiay, in Matéria de Bretanha em Portugal, Lisboa, Edi¢oes Colibri, 2002, pp. 81-90.






Capitulo Sétimo
VISOES DO INFERNO E DO PARAISO NA LITERATURA
DOUTRINARIA DE EDIFICACAO

1. A Escada Celestial de Joao Climaco
Isabel Rosa Dias

A Escada Celestial ¢ uma longa compilacao de reflexdes sobre os multiplos
patamares da ascese monastica®. Sendo uma obra dirigida sobretudo aque-
les que se propdem entrar no «estreito caminho» da transformacao pessoal
para através dele se reconfigurarem em Cristo, a natureza profundamente
ontolégica das questdes tratadas tornam a Escada numa obra que transpoe as
fronteiras da instru¢do monastica. A seguir a Biblia, a obra de Joao Climaco
foi a mais citada, usada e recomendada no Cristianismo oriental e ainda hoje
este, em alguns contextos, lhe atribui grande importincia®. Foi esctita no
séc. VII, a pedido do abade do mosteiro de Raitu, espelhando a experiéncia
ascética do autor e o saber por ele acumulado em cerca de sessenta anos
de vida no deserto do Sinai. A obra foi traduzida para varias linguas, como
por exemplo o sirfaco (séc. VII), o arabe (séc. X), o arménio, o georgiano
(séc. X), o latim (séc. XIV) e para diferentes linguas vernaculas, como o pot-
tugués (séc. XV). A transmissio do texto apresenta relativa estabilidade, o
mesmo nao se podendo dizer das scholia (comentarios interpretativos) ane-
xados aos capitulos ou distribuidos pelas suas margens, que mostram grande
variacdo. Como sintetiza Jonathan Zecker:

% Cf. A Escada Espiritual (ou escada da divina ascensio, Klimax theias anadon) também ¢é co-
nhecida pelos seguintes titulos: Tdbuas Espirituais (Plakes pneumatikai) e Discurso Ascético (Logos
Askétikos).

% Cf. Rosa Maria Partinello, Giovanni Climaco, 1.a Scala del Paradiso, Milano, Paoline Edito-
riale, 2007, p. 165.
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(...) these two facts — stability and commentary — allow us to char-
acterize how the Ladder was perceived by its readers. It was under-
stood as an authorative collection of wisdom and so while its author could
remain all but anonymous, its copying was undertaken with great care
— changes being rare (outside of book and chapter titles) and illus-
trations (even colour ones) popular. This same perception explains
the more widely varied body of scholia which have, in some cases,
attached to the text itself: as it was read and interpreted, other bits
of wisdom (often attributed to if not directly taken from works of
famous luminaries like Isaac the Syrian, Barsanuphius of Gaza, and
others) which recalled the Ladder or with which it resonated, would
be inserted in the margins to explain this or that obscure point.””

Em Portugal, a Escada foi conhecida emlatim e em portugués. Conservam-se
atualmente, em manuscritos quatrocentistas, uma copia da traducio latina que
Angelo Clareno realizou em 1300 (alc. 387), um conjunto de capitulos em
portugués, subordinado ao titulo Espelbo de Monges (alc. 200), e uma tradu-
cao integral para portugués (alc. 213)*. No que diz respeito a edi¢des nesta
lingua, ha apenas a mencionar a de Joao Mendes de Almeida Junior, datada
de 1902, feita a partir da edi¢ao espanhola de 1562, de Frei Luis de Granada.
A reconhecida importancia da obra de Climaco no ambito da espiritualidade
e cultura medievais e, acima de tudo, a extraordinaria intemporalidade de tan-
tos dos pensamentos que redne justificam que se encontre editada em varias
linguas europeias. Esperemos que num futuro préximo o venha a ser também
em portugués”.

7 Jonathan L. Zecket, The Symbolics of Death and the Construction of Christian Asceticism: Greek
Patristic Voices from the Fourth through Seventh Centuries, Doctoral thesis, Durham University.
Available at Durham E-Theses Online: http:// etheses.dur.ac.uk/3217/, p. 20.

* Esta traducio esta disponivel na BNP digital, em http://putl.pt/24116. Foi editada
por Ilma Alkimim: Escada Celestial, de Joao Climaco (cdd. Ale. 213): edi¢io e estndo, dissertagao de
mestrado policopiada, apresentada a Faculdade de Letras da Universidade de Minas Gerais,
Belo Horizonte, 2007. Deixo aqui o meu agradecimento a autora por me ter generosamente
facultado uma cépia deste seu trabalho.

Acerca dos manuscritos portugueses que conservam o texto de Climaco, vejam-se as si-
mulas de Alkimim, no estudo antetiormente citado, p. 24-25, e de A. Cristina Rui Almeida,
«Da Palestina 2 Europa: trajecto de um livro de formacao monasticar, Peninsula, revista de
Estudos Ibéricos, 1, 2004, pp. 263-268. Sobre a traducio portuguesa e sua possivel vinculagao
a Frei Alvaro Pais, veja-se M. Martins, «O Livro do Pastor, Brotéria, 75, 1962, pp. 62-68.

¥ Na auséncia de uma tradu¢io contemporinea, utilizarei aqui como texto de citagio
a edicdo em portugués antigo, preparada por Ilma Alkimim (cf. nota anterior). Procederei,
contudo, a algumas alterages, com vista a fornecer uma leitura mais 4gil do texto (separagio
ou uniao de palavras de acordo com a ortografia atual, eliminagio de pontuagao e acentuagio
hoje nao usadas, uso de pontuagao e de maidsculas, de acordo com as normas atuais, simpli-
ficacao de consoantes duplas, atualizagiao do uso da cedilha, desenvolvimento de abreviaturas,
transformacio de / com valor vocélico em 7 e de # e 7 com valor consonantico em » ¢ /, uso
do hifen para separa¢io de pronomes e adicio de letras que corrigem ou facilitam a leitura do
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E Jodo Climaco que em mais do que um momento designa a sua obra como
«escada espiritual», cujos trinta degraus, como diz nas ultimas linhas, evocam
a idade com que Ciristo foi batizado «todos venhamos na carreira da fe e en
conhecimento do filho Deus qua nenhum estado de homem perfeito nom he
na midida da ydade do comprimento de Christo, o qual na ydade visivil dos
xxx” anos foy baptizado en aquesta intelectual escada sobre o mais alto grao
dos trinta» (f6l. 116). Os trinta degraus oferecem-se aos «verdadeiros servido-
res de Deusy; eles sao metafora de uma ascese que percorre todos os recantos
da natureza humana, no que a afasta e a aproxima de Deus. A «escada espiri-
tual» é um percurso de consciéncia, de aperfeicoamento espiritual que visa a
conversio e unido final com Deus. E uma caminhada de paciente confronta-
¢do com as asperezas do ex, de desnudamento do corpo e da alma, de liber-
tacdo da ansiedade emergente de ambos, com os olhos postos na vida eterna.

A ideia de que o caminho da conversao se faz por degraus vem, alias, da
literatura patristica anterior a Climaco, como exemplificam as Instituicies de
Joao Cassiano™ e a Regra de S. Bento"'. Porém, o tema da escada, como re-
corda M. Rosa Parrinello, também se encontra em textos de autores cristios
da tradicdo grega, tais como Ireneu de Lido, Origenes, Gregorio de Nissa,
Gregoério Nazianzeno, Jodo Criséstomo, Teodoreto de Ciro, e em autores
da tradicdo sirfaca, como Efrém da Siria, Afraate e Tiago de Sarug, Podem
ainda acrescentar-se a esta lista os nomes do Pseudo-Dionisio Areopagita e
de Cirilo de Scitopoli*.

Se recuassemos no tempo até ao periodo pré-cristio, encontrarfamos o
motivo da escada na cultura funeraria egipcia, contexto em que era considera-
da um instrumento facilitador do acesso dos defuntos ao além. E, no entanto,
na cultura mesopotamica que surge como simbolo da ligacao entre o homem
e Deus®. De acordo com o texto do Livro do Génesis, Jacob encontra-se na
Mesopotamia quando sonha com uma escada cujos degraus sao percorridos
por anjos que os sobem e descem antecipando o andncio das benesses de
Deus. A escada como meio de ligagao entre a terra e o céu, entre o homem e

texto, entre [ |. As leituras duvidosas que Alkimim assinala entre () e as leituras conjecturadas
entre < > sdo mantidas).

Y Cf. Institutions cénobitiques, Livre IV, chap. 38-39, texte latin revu, introduction, traduction
et notes par Jean-Claude Guy (Sources Chrétiennes 109), Paris, Cerf, 1965, p. 179 e p. 181 da
trad: «Voici les degrés par lesquels on parvient a état de perfection.... ».

' Cf. La régle de Saint Benoir, 1, éd. par Adalbert de Vogue (Sources Chrétiennes 181), Patis,
Cerf, 1972, p. 473 ¢ p. 475 da trad. : «Aussi, freres, si nous voulons atteindre le sommet de la
supréme humilité et si nous voulons parvenir rapidement a cette ¢lévation céleste, a laquelle
on monte par ’humilité de la vie présente, il nous faut, pour la montée de nos actes, dresser
cette échelle qui apparut en songe a Jacob, et sur laquelle il voyait des anges descendre et
montet...».

# Cf. R. M. Partinello, Giovanni Climaco, La Scala del Paradiso, pp. 66-70.

# Cf. M. Le Glay, «Le symbolisme de Péchelle sur les steles africaines dédiées a Saturner,
Latomus, 23, 1964, pp. 230-231.



30 Inferno e Paraiso na literatura espiritual conventual e na literatura historiografica e ficcional

Deus viria a tornar-se postetiormente no pensamento cristio dos padres da
Igreja, como antes se apontou, uma sugestiva metafora para falar de ascese.
Assim acontece na Escada Espiritual de Joao Climaco.

Afirma este autor que a ascensio espiritual tem um ponto de partida — a
renuncia do mundo e da vontade pessoal — e um ponto de chegada — a unido
com Deus através da paz interior e da oragdao; no meio fica a «batalha» pela
incorporagao das virtudes de base (obediéncia, arrependimento, lembranca
da morte e lamentagao pelas lagrimas), pela correcao dos vicios (ira, ressen-
timento, calunia, loquacidade, mentira, negligéncia, gula, luxuria, avareza, in-
sensibilidade, sonoléncia, medo, vangloria, orgulho, blasfémia) e pela pratica
das virtudes inspiradas na vida de Cristo (simplicidade, humildade e discer-
nimento), que conduzem 2 santificacio*. Todos estes aspetos correspondem
a trinta etapas de reflexdo, de extensdo variavel, nas quais se mescla o saber
tradicional herdado dos padres do deserto e dos padres da Palestina com
a experiéncia de vida intelectual e ascética de Climaco. Deste cruzamento
resulta um tratado que nio é dogmatico e sistematico, sobressaindo antes os
objetivos formativos. Quem o ¢ fica tocado pela agudeza da observacio e da
analise psico-moral do comportamento humano. As enumeragoes exaustivas
que procuram caracterizar 0s comportamentos virtuosos ou viciosos nao sao
redundantes, pois correspondem ao objetivo de encontrar o melhor ponto de
abordagem, de chamada de atengio, de incisdao. Sobre realidades tio comple-
xas como aquelas de que Climaco fala nada se pode explicar de uma vez so.
Com efeito, todas as formas de reflexdo parecem ser insuficientes; apenas a
sua soma oferece um raciocinio esclarecedor. A explicacio feita por adi¢ao
fragmentaria de ensinamentos, ditos aforisticos e exemplos tem a virtude de
poder ser mais facilmente absorvida pela memoria e nela guardada. Esta van-
tagem mnemonica também afeta positivamente o exercicio da meditacao, que
se pode mais facil e proveitosamente fazer a partir dos multiplos pequenos
segmentos textuais. A retorica do escalonamento coloca-se assim ao servico
do tempo lento e também ele escalonado da ascese.

Em jeito de prélogo, Joao Climaco inicia a sua obra com um louvor a Deus,
refletindo depois sobre 0 modo como os homens se hierarquizam de acordo
com o lago espititual que mantém com o criador®. O autor insiste nesta ideia,
expondo-a duas vezes, ainda que de forma invertida: primeiro, apresenta uma
sequéncia que ordena os homens no sentido da inimizade ou afastamento
em relagao a Deus «alguns som chamados seus amigos, alguns son estranhos

# 'Tém sido propostos varios esquemas de organizacio do texto da Escada. Veja-se a este
proposito, a sintese feita por Parrinello em Giovanni Climaco, La Scala del Paradiso, pp. 82-83.

# Muitos manuscritos, entre os quais a tradugdo portuguesa da Escada (alc. 213), apre-
sentam no inicio um texto chamado «Prélogox», que nao pertence ao autor. Nele se natra,
como Angelo Clareno, encontrando-se com alguns companheiros num mosteiro do norte da
Grécia, passou, por milagre, a dominar a lingua grega, facto que lhe possibilitou a traducio de
alguns livros do grego para latim, nomeadamente a obra de Climaco.
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e alongados del, alguns son seus adversairos» (fol. 4v) e de seguida constroi
outra sequéncia que mostra uma ordem inversa:

Cruel he aquel que por naturaleza razoavil e mortal vontariosa-
mente fuge a vida e ao seu proprio fazedor perduravil e pensa se ser
alguma cousa; maligno he aquel o qual avendo a ley de Deus crendo-a
e crendo-a vive iniquamente, quer dizer mui mal ...; christdo he aquel
que he seguidor de Jhesu Christo quanto he possivel en palavra e en
obra e en entencon crendo perf(e)ctamente en Deus e en na sua trin-
dade; amador de Deus he aquel que todas as cousas usa e participa
sem pecado...; continente he aquel o qual estando na meatade das
tentagdes e dos lagos e das tempestades do mundo estuda e combate
con toda a sua forga pera aver as maneiras e os costumes livres das
tempestades do mundo; monge he hum estado e huma orden de sus-
tancia sem corpo, quer dizer grao de angeo. (f6l. 5v)

Os homens definem-se, pois, segundo o tipo de relagao que estabelecem
com Deus ou o grau de comunhdo em que vivem com o criador. A segunda
série coloca no topo da hierarquia o monge, cuja caracterizagao se prolonga
mais do que nenhuma outra, recobrindo um conjunto de tragos fundamentais
que tém como horizonte o merecimento do «reyno dos ceosy. F com os olhos
postos neste lugar que fica para além da vida terrena, que, em permanente
«embranca da morte», vive o monge «senpre esta en dor e en choro e senpre
se exercita na memoria da morte e, velando ou dormindo, o desprezamento
do mundo ¢ o leixamento ha en sy e ha en hodio todo louvor humano ou
dos homens e todo deleito natural, e aquesto pera guanhar as cousas que son
sobre naturay (zbidem).

O percurso espiritual do monge impde um afastamento gradual de tudo
quanto o impeca de se unir com o que esta do outro lado da vida, ou seja,
o amor de Deus. Assim, os primeiros degraus da escada que o monge se pro-
poe subir sao os do corte com o mundo, que se manifesta de trés modos: atra-
vés da renincia, do despojamento e do exilio. Aqueles que querem entrar no
mosteiro «pera guanhar o reyno dos ceos ou por medo que han das penas do
inferno que han merecidas por los muitos pecados ou por la caridade de Deus
que lhes haja pongido o coracon» (7bidenz) devem imitar «aqueles que stan a par
das sepulturas a chorar os seus mortosy (¢biden), ou seja, a rentncia do mundo
é vista como «morte, do proprio e dos outros. E a morte antes da morte que
possibilita a transformacao e a ascese e, no fim de tudo, a vida eterna.

Esta atitude face a morte ¢ central na tradi¢io teoldgica cristd. O apdstolo
S. Paulo recordara aos cristios em Roma que através do baptismo eles tinham
«morrido» e «sido enterrados» com Cristo, devendo viver na expetativa da
ressurreicio futura (Rom. 6, 4-8). E Cristo mais do que uma vez advertira
que para viver ¢ preciso primeiro morrer. Morrendo para o mundo, o0 mon-
ge aguarda, como diz Climaco, que Cristo retire de cima de si a pedra da
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escuriddo das paixdes e o deixe seguir livre delas, serenamente. O percurso
ascético tem um sentido — a tranquila libertacdo das paixGes —, pressupoe
esforco, trabalho (palavra que é muitas vezes usada), sofrimento e também
a ajuda de um guia adequado as tarefas espirituais a realizar. Climaco evoca
exemplos biblicos conhecidos que mostram o papel fundamental dos guias:
«aqueles que sayron do Egipto ouverom Moyses e aqueles que fugirom de So-
doma ouveron o ango por guiadom (f6l. 6). Mas o autor adverte que a escolha
do guia nao ¢ aleatdria, devendo adequar-se as caracteristicas e necessidades
do que dele necessita: «segundo que as chagas som mays podres e mayores
assy ha mester de fisico mais sabedor (ibidem).

Por outro lado, o que opta pela vida monastica, deixando tudo o que antes
lhe pertencera para tras, deve preparar-se para a dureza do caminho, «com
trabalhos e com forcas e com amargurasy, seguindo uma de trés modalidades
possiveis (das quais a segunda seria a mais adequada para muitos): «estar so-
litario e apartado corporalmente das gentes», «estar a obedie(nc)ia do padre
spiritual com hum ou com dous com(p)anheiros» e «morar no moesteiro com
paciencia» (fol. 8). O objetivo a alcancar sdo as «r<i>quezas perfectas» e a ne-
cessidade de o caminho ser percorrido com rigor e entrega decorre da urgén-
cia de se estar preparado no imprevisivel momento em que a morte possa sut-
preender. Dois polos orientam este rigor da vida monastica: a memoria dos
pecados passados e presentes e a memoria do tormento e julgamento eterno.
O monge tem presente o imperativo de morrer para os vicios do corpo e da
mente, de olhos postos na salvacdo futura, sendo a recordacio permanente
do ultimo julgamento que ativa a necessidade de se deixar morrer, a cada dia
que passa, em renuncia. De inspiracao evangélica (cf. por exemplo Mt. 6, 19),
esta ideia de viver preparando a morte e o julgamento final percorreu a litera-
tura dos padres do deserto; recordem-se as palavras de Teofilo, arcebispo de
Alexandria, antes de morrer: «Arsénio, bendito sejas porque sempre guardas-
te este momento na tua memotia» (De [tis Patrum, sive Verba Seniorum, Lib.V,
de Pelagio e Joao)*.

A renuncia do mundo implica pois o despojamento dos bens materiais e
o afastamento da familia e dos amigos. Segue-se um periodo de transforma-
¢do interior cuja expetativa escatolégica — a do julgamento — se reparte entre
a esperanca do amor de Deus e o medo do tormento ou do fogo eterno,
metafora de longo uso na literatura espiritual cristd. Sdo, na verdade, as in-
terrogacOes sobre o julgamento final que habitam a mente do asceta que o
ajudam a reajustar a cada momento os seus pensamentos e agoes. Sabemos
que antes de Climaco outros padres abordaram esta questao fundamental da
vida monastica de forma igualmente instrutiva. Num apotegma atribuido a
Evagrio, podemos ler:

¥ Cf. The Desert Fathers. Sayings of the Early Christian Monks, translated and with an intro-
duction by Benedicta Ward, London, Penguin Books, 2003, p. 13 (Traducio minha do texto
em inglés).
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Enquanto estas sentado na tua cela, foca a tua atencdo e lembra-te
do dia da tua morte e verds que o teu corpo esta a decair. Pensa na
perda, sente a dor. Foge da vaidade do mundo exterior. Mantém-te
retirado e procura manter o teu voto de siléncio e nao enfraqueceras.
Lembra-te dos que estio no inferno. Medita na sua condigao: o amat-
go siléncio e o lamento, o medo ¢ a luta, a espera ¢ o sofrimento sem
alivio, as lagrimas que nio podem parar de correr. Lembra-te também
do dia da ressurrei¢do, imagina o terrfvel e horrivel julgamento de
Deus. Traz a tua mente a confusdo dos pecadores perante Deus e
Cristo, perante os anjos e arcanjos e poderes e toda a raca humana,
o castigo, o fogo eterno...".

A recordac¢do da morte (e do que esta para além dela) ¢ vista aqui como
um exercicio espiritual recorrente, lento, que isola momentos, imagens, separa
emocdes e inculca aprendizagens.

O caminho do despojamento é, alias, também ele marcado pela lentiddo e
pela dificuldade: o corte com o mundo implica, depois, o da propria vontade
e da arrogancia pessoal, que, uma vez conseguidos, abrem caminho a obe-
diéncia, fonte da humildade. Este caminho, que é a0 mesmo tempo «fugir do
mundo» e «peregrinacomy, prepara para o amor de Deus. E, como lembra
Climaco, o caminho de Lot, que nao permite olhar para tras. O abandono do
corpo e da vontade culminam na obediéncia, quarto degrau da Escada Celestial,
que abre uma nova e muito extensa sequéncia de reflexdes e ensinamentos
sobre, primeiro, as virtudes e, depois, a luta contra as paixoes.

Na parte dedicada a obediéncia, o autor enumera um conjunto de dez his-
torias edificantes que ouviu contar a outros padres do deserto, a maior parte
das vezes a seu proprio pedido. Trata-se da sec¢do da obra em que mais longa
¢ insistentemente Climaco recorre a pequenas historias, tio ou mais eficazes
no ensino dos preceitos da vida monastica quanto o sio os ditos ou frases
lapidares muito amplamente usados e que sumariam os ensinamentos que
a memoria deve reter e nos quais deve meditar. Antes, porém, da sucessao
das histérias, o autor, usando imagens bélicas, define o comportamento dos
monges-guerreiros de Deus:

tem o escudo firme a Deus e ao padre spiritual per o qual escu-
do todo pensamento de infieldade ou de prevaricacon deitem de sy e
sempre tem esbainhado o coytelo do spiritu a matar toda vontade que
se achegase a eles, e depoys sendo vestidos de panceira da paciencia
e da mansidon e a sofrer en paz toda ferida e pungimento de enjurias
e de palavras, ¢ avendo em na cabeca o elmo da saude, isso he, da fe,
confiando que petla oracon do padre spiritual seran defendudos e aju-
dados e, sendo ja assy armados, (0) hum dos pes estendem en no servi-
¢o e ami(n)istracon dos irmaos ho outro tem firme a oracon. (fol. 11v)

7 Ibidem, p. 12 (Trad. do inglés).
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E define também a obediéncia que os carateriza, ampliando todas estas de-
finicbes com a adi¢ao de sucessivos elementos, cada um a merecer por parte
do leitor reflexao isolada. Algumas imagens usadas chamam a atencao para
o facto de a obediéncia ser um percurso de «morte» até ao fim da vida para
o en e para o mundo. Uma vez aceite e praticada a obediéncia, atingir-se-a o
patamar da humildade.

As historias que ilustram a virtude da obediéncia mostram muitas vezes
situagOes-limite da sua aplicagdo, transmitindo portanto a mensagem de que
esta virtude ¢ alheia a qualquer ideia pré-concebida de justa medida. O monge
devera estar disponivel para obedecer sem limites. Mas as histérias mostram
também que o caminho arduo para a experimenta¢do da obediéncia monds-
tica ndo exclui ninguém, mesmo os que praticaram atos ilicitos. E o caso de
um ladrio que pede para ser admitido num mosteiro e passados dias ¢ convi-
dado pelo abade do mesmo a fazer a confissao publica dos seus numerosos
pecados. Climaco tera observado ele proprio como, nalgumas circunstancias,
velhos monges se tornaram obedientes como criangas, rejubilando com as
humilha¢ées a que foram submetidos, e outros, revela ainda o autor, viveram
décadas sucessivas em regime de obediéncia, alcancando por essa via a mais
profunda «humildade per la qual toda cousa, toda batalha deitavon de sy»
(fol. 13v). Ha ainda aquelas histérias que mostram monges a serem testados na
sua obediéncia de forma extrema. Contudo, o que se procura realgar ¢ o valor
moral do teste, afastando os receios de que o mesmo possa vir a ser causa de
desmobilizacao da vida monastica. Para frisar mais vivamente esta ideia, o
autor reproduz em discurso direto as palavras esclarecedoras, ora dos abades,
ora dos monges envolvidos em tais provas de obediéncia, sendo, assim, elimi-
nadas as davidas acerca do uso de métodos demasiado rigorosos, por vezes a
raiar o incompreensivel. Nao sera de excluir que estas ultimas histérias pos-
sam ser apenas uma elaboracao metaférica da dureza da virtude da obediéncia.

Os comportamentos descritos nestas pequenas narrativas sio, com efeito,
frequentemente acompanhados por comentarios e juizos. Num caso ou ou-
tro, o proprio autor se tera acercado dos monges em exercicio de obediéncia
para indagar das suas rea¢Oes e portanto para testemunhar do acerto dos re-
sultados obtidos. Vejamos a este propésito um excerto sobre o que se passou
com o abade Lourenco, que:

era estado quarenta e oyto anos naquele sancto logar e era o se-
gundo clerigo que aly fosse, e depoys vindo ele engeolhou-se ho-
mildosamente aos pes do padre spiritual e, recebendo ele a bengon,
levantou-se de terra humildosamente e o abade o leixou estar ante a
mesa desdo comeco ata o acabamento, ¢ assy esteve bem tres oras, en
maneira que eu me avergonhava de o esguardar...andey aquele velho
que me dissesse qual cousa avya pensado em aquele pouco tempo que
avya estado aos pes do abade e ele me respondeu assy: «Eu contenpra-
va que a pessoa do abade fosse a ymagen de Christor. (f6ls. 14-14v).
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Entre as virtudes fundamentais encontra-se ainda o arrependimento, a
lembranca da morte e o choro. E no ambito da primeira que o autor escreve
alguns dos paragrafos mais imageticamente duros da Escada. Eles referem-se
ao relato circunstanciado do que observou ao longo de varios dias num espa-
co chamado «carcem, anexo de um mosteiro que visitou durante algum tem-
po. A, diz ter visto um conjunto de cenas de autoflagelagiao extrema, as quais
descreve com minucia, considerando-as «exemplo e figura» de arrependimen-
to (fol. 30v). Todas estas praticas que impressionam pela dureza e violéncia
sao expressao do arrependimento que liberta da pior das puni¢oes, a eterna.
Climaco tem a noc¢io da excessiva severidade destas formas de alcancar o
arrependimento, mas realca o seu sentido escatolégico, notando que a medi-
da do sofrimento auto-infligido resulta da avaliagdo pessoal. Sao os proprios
monges que afirmam: «justamente somos dignos de todo tormento e de toda
pena» (fol. 26). As cenas, por mais incriveis que paregam, nao esgotam a sua
func¢io no espanto que suscitam, mas na capacidade que poderao ter de servir
como aguilhao que faz despertar a consciéncia:

mays eu sey, 0o padre maravilhoso, que estas cousas non as creran
alguns e alguns seran fortes a crer e a outros pareceran cousas de fa-
zer desasperar, mas aqueles que averan (...) perfeyta ou ouveren von-
tade daquestas batalhas, aquestes tomaron hum estimolo, assy de uma
seta d[e] amor e sempre trageran hum zelo no (seu) coracon. (f6l. 29).

Ora, a lembranga da morte, que justifica o arrependimento, é também ela
uma virtude. O autor recorda que para os que vivem na sociedade ela traz
desanimo, mas para os que vivem em siléncio traz paz. No caso particular de
Hesichio, um monge do deserto, a subita e inesperada confronta¢io com a
morte determinou um percurso ascético de extremo rigor. A lembranca diaria
da morte garante, pois, a alma a evolugdo espiritual que a liberta do terror
final, porque o terror ¢ sinal de que a evolucio nio aconteceu, de que a alma
nao fez o caminho do arrependimento. Neste, o choro e o lamento assumem
um papel importante. A tristeza da alma («contricom da alma») ajuda a manter
a memoria do «fogo eternal» ao longo da vida (f6l. 33); ela precede a alegria
que se situa além do percurso terreno, parecendo que esta raramente se possa
alcancar do lado de ca do julgamento final. O lamento incessante conduz a
uma comogao interior que suscita o desagrado em relagiao a propria vida e
leva a fuga do corpo, «como de enmigo mortal» (f6l. 34). Se, por um lado,
o arrependimento e as lagrimas purificam, por outro, eles acentuam a neces-
sidade de desvinculagao do corpo, no fundo, a necessidade da morte do ex.
O monge passa a ver-se como um morto. Alguns padres do deserto, nomea-
damente Poemen e Moisés, o etiope, falaram do monge como um ser «mot-
to». Poemen em certa circunstancia estaria aborrecido com o seu irmao, tam-
bém monge, e desabafando a propdsito desse estado de espirito com Abba
Amonas, este respondeu-lhe: «Poeman ainda estas vivor Vai, senta-te na tua
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cela e recorda-te que ja estiveste sepultado um ano»®™. Mas morrer, como
lembra J. Zecher,

means especially achieving the tranquillity of amaBeia which
means that the monk has severed attachments not only to transitory
goods and pleasures, but to his own ego. Death to one’s neighbor
operates in conjunction with death to oneself, because it refers to
the severance of conventional or sanguinary relationships and the
cultivation of a spiritual community. The unity in which brothers
dwell arises directly from the tranquillity with which they approach
relationships.*

Naturalmente que em ultima instancia o ascetismo como «morte» tem de
ser visto a luz da imitacao da morte de Cristo.

No percurso que faz da vida uma morte permanente que prepara para a
vida eterna, o monge asceta entra com paciéncia e consciéncia na luta contra
as «paixdes» espirituais e corporais. A cabeca das «paixdes», Climaco coloca
a ira, a que se seguem o ressentimento, a calinia, a loquacidade, a mentira e a
acédia. Se todos estes comportamentos sao frentes importantes de combate,
sem duvida que a ira requer especial atengao, por ser contraria a duas virtu-
des fundamentais, como sejam a humildade e a paciéncia. A finura da anali-
se comportamental sobressai a proposito da reflexdo sobre a paciéncia, seja
tal exercicio imputavel exclusivamente ao autor ou provenha ele da tradi¢ao
teologico-moral anterior. Ao referir-se a esta virtude, Climaco distingue os
seus diferentes niveis, dado que a virtude da paciéncia remete para diferen-
tes realidades consoante o ponto de evolugdo em que o asceta se encontra.
A paciéncia nao é pois uma disposi¢ao de espirito homogénea, ¢ um estado
evolutivo:

O principio deste ben aventurado renunciamento da sanha e de
saber sofrer o mal he aqueste receber as vergonhas na amargura e
na dor da alma; o meyo he este estar antre aqueles que lhe fazen as
vergonhas sen nen huma tristeza; o perfeyto he este reputar as vergo-
nhas assy como louvores de boa fama. (f6ls. 39v-40).

Podemos encontrar o mesmo grau de perscrutagao da diferenca quando
o autor apresenta a reacao, por si testemunhada, de trés monges a mesma
injuria:

Eu vy tres monges receber vergonha e enjuria e hum deles re-
cebeu pena e torvou-se mays calou, o outro se alegrou por sy mais
contorvou-se por aquele que o ofendeu, o iii” pensando somente o

% The Desert Fathers. Sayings of the Early Christian Monks, p. 173 (trad. do inglés).
¥ ]. Zecher, The Symbolics of Death and the Construction of Christian Asceticism. .., p. 121.
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dampno do proximo lagrimou e chorou fortemente. Ora, era fremo-
sa cousa a ver en hum obradores de temor e de merce e de caridade.

(FL. 40).

Por vezes Climaco entra em dialogo direto com autores que influenciaram
o0 seu pensamento, como ¢ o caso especifico de Evagrio, no capitulo dedicado
a gula. E assim acontece para apresentar uma divergéncia de opinido em rela-
¢d0 20 modo como se deve combater tal vicio. Se Evagrio propunha um corte
radical com a comida «quando a alma deseja desvayrados manjares e comeres
que entonce seja metuda a estreytura de pan e augay, (f0l. 46v), Climaco pro-
poe a eliminag¢io gradual de tudo o que torna a comida apetitosa, para o dese-
jo excessivo de comer se ir dissipando gradualmente. A consideravel extensao
das reflexdes sobre a gula deriva certamente do facto de a teologia moral ter
desde sempre olhado este vicio como uma «porta das paixdes», € portanto
como um estimulo para o desenvolvimento de outros vicios «Mas quando o
ventre per la fame he atribulado, o coragon se humi(lda); e quando o ventre
he cheo e consolado enton se levanta a cuydacony, (f6l. 47v).

Nio é menos extensa a reflexdo sobre a luxuria. Também neste caso Cli-
maco reporta o didlogo travado com certo homem culto, desta vez seu con-
temporaneo, a proposito da gravidade de tal pecado «qual he o mays grande
pecado de todolos outros tirando fora ho homicidio e o anegamento de
Deus...?» (f6l. 53). O objetivo ndo € aqui tanto o de o autor polemizar com
o seu interlocutor, mas o de perante os seus discipulos reconhecer que por
vezes também ele hesita no melhor juizo a formar sobre certos aspetos do
percurso espiritual. Ele coloca-se, assim, na posi¢ao daquele que esta disposto
a refletir em permanéncia e que sabe silenciar-se quando nao tem resposta
para questoes especificas com que possa ser confrontado. A sua pedagogia é,
portanto, também a da davida e da aprendizagem, quando caso disso.

No longo capitulo dedicado ao orgulho, correspondente ao vigésimo ter-
ceiro degrau, vemos o autor recorrer a alegoria, forma poderosa de represen-
tar vicios e virtudes transformados em personagens animadas de voz. Clima-
co encena um assalto do orgulho a que ele proprio esteve sujeito, deixando
este vicio discorrer teatralmente sobre quem ¢ e como atua:

Prendy eu en algum logar o error e o enganamento da soberva sen
cabeca a qual andava ymagynando no meu coragon sobre as espadoas
da propria madre, as quaes eu legey em o legamento da obediencia e
acoutando-as com avileza e tormento examine-as e figi-me dizer don-
de eran entradas em mim. E, sendo assy atormentadas, disseron-me
assy: «Nos nom avemos pringipio nen fomos geradas, mays nos so-
mos senhoras e geradores de todolos outros mal[l]es, mas enpuna-nos
e nom pouco a contricom do coragon, julglo da obediencia, gerada
en virtude e non sostemos nem sosterriamos que outrem aja sobre
nos senhorio porque no ¢eo fomos feytas senhorasy. (f6l. 69v).
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A alegoria assume a func¢ao de exemplo tanto mais autorizado quanto co-
lhido da vida do préprio autor. Muitas outras vezes sio as metaforas de cunho
visual, formadas a partir de elementos conhecidos do quotidiano, que trans-
mitem os conhecimentos a reter. A forma expressiva, curta, e, no exemplo
que a seguir se transcreve, simétrica, transformam a metafora numa estrutura
de facil memortizacio: «Ho sobervoso he assy como a carne™ na qual he na-
cida algua levagon ou postema porque de fora é corada e fremosa e de dentro
he chea de fedor e de vurmo podre» (f6l. 69-69v). A mesma qualidade mne-
monica caracteriza multiplas outras estruturas da obra que se oferecem ao
leitor/auditor como stimulas sobtre o comportamento humano.

Depois de uma longa caminhada de autoconhecimento, alimentada pelo
desejo de chegar a perfeicio, o monge esta apto a integrar e trabalhar as
virtudes mais elevadas. Entre os degraus vigésimo quarto e vigésimo séti-
mo encontram-se a simplicidade, a humildade e o discernimento, sendo estas
duas dltimas que sdo alvo de particular aten¢ao, manifesta no longo numero
de reflexdes reunido. A propésito da humildade, Climaco assume claramente
a dificuldade em encontrar palavras para definir esta virtude, afirmando que
qualquer tentativa de o fazer se assemelha ao esforco daquele que tenta ex-
plicar o que é o mel a quem desconhece o respetivo gosto. I a primeira vez
na sua obra que o autor declara a insuficiéncia da retérica na expressao dos
valores morais:

Todo aquele o qual das santas virtudes, conven a saber, da cari-
dade de Deus e santa homildade e da certificacon do coracon sen
error e do certo alumyamento de Deus e do seu verdadeiro temor,
per palavras visivees quer contar propriamente e convenhavelmente
e verdadeiramente o sentimento e a perfeycon das virtudes pensando
estas cousas espremer per exposicon de palavras, cuydando alumear
aqueles que nunca mays as provaron, faz assy como o homen o qual
per palavras ¢ per exenplos quer mostrar como he feyta a dulgura ¢ a
dul¢ido[m] do mel aaqueles que nunca o provaron. (f6l. 73).

Na tentativa de contornar tal dificuldade, o autor opta por enumerar uma
série de defini¢des, a que junta a sua propria:

a homildade he huma graca da alma a qual non se pode nomear se
non aaqueles que han recebuda a sua experiencia, nen entendo por
ysso dizer porque disse que non se pode nomear e esto he porque os
ddes e as gracas que per ela son dadas a alma non se poden nomear,
disse-o porque a homildade he riqueza a qual non se pode dizer e
ddes divinos segundo que disse Christo no evangelho..., (fol. 74).

% No texto grego a metifora faz-se com a palavra roma.
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Refere-se deste modo ao processo de execugdo da sua obra, revelando
as dificuldades com que se confrontou e a metodologia para as ultrapassar.
Esta dimensio metadiscursiva do seu trabalho constitui em si mesma um
procedimento retorico de grande alcance pedagoégico: quem ensina procura
incansavelmente a melhor maneira de transmitir o saber.

No vigésimo sexto degrau, dedicado ao discernimento, sobressai o uso de
duas listas alfabéticas que enumeram os diferentes principios da vida monas-
tica. Destinam-se a monges que se encontram em diferentes estadios do seu
percurso espiritual e visam a memorizagao rapida e a meditagao do essencial a
atingir. Mesmo que as letras do alfabeto possam nao corresponder a letra ini-
cial do principio enunciado, Climaco nio prescinde destes alfabetos mentais,
também usados noutros contextos de instrucao espiritual. Com um comeco
e um fim, o alfabeto ¢ o espagco em que se movem gradualmente o saber e a
ascese; ¢ uma metafora do poder e amor divinos «eu sou o alfa e o 6mega,
o principio e o fim, diz o Senhom, Ap., 1,8. Nesta mesma secgiao da obra,
Climaco introduz também um «breve sumario de todos os passos preceden-
tes», constituido por uma série de frases-simula que retomam os aspetos
anteriormente tratados. Destaca-se aqui o uso de comparagoes curtas e muito
expressivas que recorrem a elementos ou imagens do mundo natural ou quo-
tidiano: «como as nuvens esconden o sol, assy as mas entengoens escurecen e
fazem perder o lume da mente» (f6l. 99v). A linguagem das coisas do mundo
¢ a que melhor ensina e pode ser entendida e ¢ igualmente a que melhor evoca
a simplicidade das formas do discurso evangélico.

A ultima parte da obra acolhe as reflexdes sobre as virtudes mais elevadas:
0 «santo repousox (solitaria quietude), a ora¢ao, a impassibilidade e o amor.
A pratica da solidao com vista a ascese nao é por si mesma garantia de salva-
c¢ao. Por isso, Climaco fornece os elementos que permitem identificar o mau
e 0 bom caminho seguidos pelos monges solitirios. E muitas vezes a sua
propria experiéncia que recorre para melhor explicar o que ¢ a solidao ascé-
tica e de como ela, sendo um dos dltimos degraus da escada celestial, requer
trabalho constante e extrema vigilancia: «Hum pequeno cabelo conturba a
vista do olho e hum pequeno cuydado de cousas deita e faz fugir a quieta, ca
a quieta he leixamento de entendimentos mentaes e sensuais e anegamento
de curas mentaes» (f6l. 106 v).

O solitario ¢ aquele que, longe de todas as paixoes, adquiriu controlo sobre
a sua mente e o seu corpo, sabendo como reagir a quem o procura de modo a
nao perder o equilibrio alcancado. Ele deve estar por conseguinte preparado
para, sem obscurecer o seu caminho, iluminar o dos outros:

poen-te aa memoria e en cuidado de conhecer aquestes negligen-
tes e girovagos e non te cures Deos contristar e entristecer qua per
ventura pola tristeza cessarian e partissean de andar girovagando,
mas guarda-te que tu con esta entengon non torves aquela alma a qual
per sy mesma vem a ti a bever a agua da spiritual doutrina. (f61. 107v).
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E também aquele que pratica continuamente a oragio, que «segundo o seu
ser he conjuncon e (ajun)tamento da alma (com) Deus» (f6l. 109). De forma
didatica, Climaco explica longamente o que ¢é a oragao, fala dos seus diferen-
tes tipos, recomendando o uso de uma estrutura especifica «rendi(mento) de
gragasy, «confissony, «peticomy, (fols. 109v-110), de uma linguagem simples
«Non (queiras) ser muyto saibo de palavras», (f6l. 110), contida «Non te es-
forces de muito falar», (zbidens), de uma atitude emotivamente sincera («E se tu
en huma palavra da oracom sentes alguma deleitacon spiritual ou conpungom
en aquela te assessega en tanto que duray, (zbiderz) e humilde «non te confies
de ty mesmow, (ibiden).

Quando o monge atinge o controlo total das paixdes, a impassibilidade
«non conprehendo que outra cousa seja inpassibilidade se non se he hum ceo
cordial e amoroso da mentey, (f6l. 113), ele atinge a perfeicao, a santificagao do
pensamento. Esta, assim, a um passo do trigésimo e ultimo degrau da escada,
que é aquele em que se reinem as virtudes maximas: a fé, a esperanca e o amor.
Este ultimo, que se realiza na interdependéncia dos outros dois, significa a uniao
com Deus, com a eternidade. Chegado a este ponto da sua reflexdo, o autor
termina a escrita da Fiscada com uma exortagao ao trabalho espiritual, na qual se
entrelacam ressonancias biblicas variadas e na qual se resume o sentido da expe-
riéncia ascética: o «conhecimento do filho de Deusy, aspira¢ao maxima do cristao.

Além da Escada Celestial, Joao Climaco escreveu também o Serwao do Pastor,
texto de instrucdo espiritual dirigido ao abade do mosteiro de Raitu, mas igual-
mente a outros supetiores de mosteiros, pastores empenhados no exercicio da
direcio espiritual. Em ambas as obras sobressai, com efeito, a importancia da
figura do guia espiritual, cujalonga experiéncia permite curar as almas dos seus
males, conduzindo-as a redengdo. Ele ¢, alias, muitas vezes comparado a um
médico que aplica o tratamento necessario para resgatar as almas para Deus.
Pacémio ja havia estabelecido a associagao entre a figura do guia e a do supe-
rior do mosteiro, a quem era devida incondicional obediéncia, e o Epistokirio de
Barsanufio e Jodo de Gaza forneciam importantes elementos sobre a pratica do
acompanhamento espiritual. Este tema encontrava-se também em diversos apo-
tegmas, constituidos muitas vezes por perguntas de discfpulos seguidas da respos-
ta de um ancido experiente. Climaco situa-se, assim, numa linha de continuidade
reflexiva sobre o magistério da paternidade espiritual. As suas obras falam con-
tinuamente da importancia desse magistério e assumem-se elas mesmas como
guias, constituindo etapas incontornaveis na historia da direcao espiritual crista.

Seria interessante conhecer o impacto destas obras no pensamento teol6-
gico-moral portugués. Sabemos que o rei D. Duarte conheceu o texto da
Escada Celestial (que ndo vem porém mencionado no catalogo a sua livraria
pessoal), usando-o para definir os vicios da gula, inveja e acédia, tal como se
1é no capitulo LXIII do Leal Conselbeiro. E de crer que outros autores da época
medieval e de épocas posteriores tenham lido com interesse a obra de Clima-
co, mas a historia destas leituras aguarda os seus proprios leitores.
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2. A Literatura hagiogrifica dos mosteiros de Santa Cruz de
Coimbra e Santa Maria de Alcobaga

Ana Maria Silva Machado

No panorama literario portugués dos séculos XII-XV, os serzptoria dos mos-
teiros dos conegos regrantes de Santo Agostinho, em Santa Cruz de Coim-
bra (fundado em 1131), e dos cistercienses, em Santa Maria de Alcobaga
(1153), desempenharam um papel vital no universo cultural e espiritual me-
dievo. Af se conservou, escreveu, copiou e traduziu parte significativa das
obras que informaram a enciclopédia da época.

Nesta sec¢ao privilegiar-se-do dois importantes conjuntos hagiograficos:
trés hagiografias cruzias de carater histérico e de ambito local — por ordem
cronolégica de composicao, I7ta Martini Sanriensis, V'ita Tellonis e 1ita Theo-
toni' —, compostas no século XII, em latim, sendo as duas ultimas traduzi-
das em Quatrocentos, e o cddice alcobacense 462 (o/i7 BNL ALC CCLXVI,
ANTT Livr. 2274), paleograficamente datavel do século XV, mas de origem
mais remota™, o qual redne fic¢oes hagiograficas™ — seguindo a ordem do
codice, VVida de Eufrosina, V'ida de Santa Maria Egipciaca, V'ida de Tarsis, 1ida de
Santo Aleixo, V'ida de nma Monja, 1Vida de Santa Pelagia — e textos de natureza
doutrinal — Explicacao dos dez mandamentos, Morte de S. Jeronimo, Contemplacao de

1 As trés vidas constituem o legado hagiografico fundacional do mosteiro de Santa Cruz
de Coimbra e sdo particularmente importantes no primeiro reinado portugués. Grande parte
dos acontecimentos evocados, sobretudo na Vida de S. Teotdnio, atestam como a proximidade
entre 0 mosteiro e o primeiro rei portugués favoreceu ambas as partes: D. Afonso Henriques
doou as terras onde o mosteiro foi fundado e concedeu-lhe sucessivos bens e privilégios, ao
mesmo tempo que recebia conselhos do seu primeiro prior, D. Teoténio, que sobre ele exercia
enorme ascendente, a ponto de solicitar as suas preces sempre que se envolvia em conquistas
importantes como a de Santarém. De resto, esta mesma relagdo ja se iniciara entre D. Telo,
o fundador do mosteiro, e a mae do rei (D. Teresa) e o padrasto (D. Fernando). Num tempo
de afirmacio da nacionalidade, de avanco para Sul e de conquista das terras ocupadas por
muculmanos, Santa Cruz mostrava-se recetiva a «missiona¢ao em terra de fronteira» e «encar-
nava, assim, um novo ideal e um novo modelo de monaquismo, em sintonia com os objectivos
da realeza» (José Marques, «Peregrinos e peregrinacoes medievais do ocidente peninsular nos
caminhos da Terra Santa», in A. Polénia (ed.), Estudos em homenagem a Joao Francisco Margues,
Porto, Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2001, vol. 11, p. 36), distanciando-se dos
mosteiros beneditinos ligados aos magnates do Norte (Maria de Lurdes Rosa, «A santidade no
Portugal Medievaly, in Lusitania Sacra, 2* série, 13-14 (2001-2002), pp. 369-450).

2 Cf. L. Castro et al. (eds.), «Vidas de santos de um manuscrito alcobacense (I): Vida de
Tarsis, Vida de uma monja, Vida de Santa Pelagia, Morte de Sao Jerénimo, Visao de Tundalo,
Revista Lusitana. Nova Série, 4 (1982-1983), pp. 5-52.

% Cf. Cristina Sobral, «O modelo discursivo hagiogrificor, in Modelo. Actas do V Coléquio
da Secc¢io Portuguesa da Associacdo Hispanica de Literatura Medieval, Porto, Faculdade de
Letras, 1995, pp. 97-107; Cf. Linda Coon, Sacred Fictions: Holy Women and Hagiography in Late
Abntiguity, Philadelphia — Pennsylvania, University of Pennsylvania Press, 1997.
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S. Bernardo — de proveniéncia geografica distinta. Pelo estado de lingua con-
servado, as tradugOes portuguesas que estas copias conservam (todas, exceto
uma, a partir de versoes latinas) poderdo ter sido feitas ainda no século ante-
tior, no ambito do prestigio crescente da lingua materna® e com o intuito de
servir de complemento pratico de formagio espiritual®.

Santa Cruz constrdi o seu proprio mito e modela os seus herdis sacros em
func¢io do contexto pastoral e politico de uma regido proxima das fronteiras
mugulmanas e das referéncias da Ordem: a Terra Santa e a vida apostdlica™.
Na colecio alcobacense, o vinculo historico nio se faz sentir com a mesma
preméncia, pelo que a dimensiao comunitaria aparece muito diluida tanto nas
suas biografias sagradas®, de cunho marcadamente eremitico, como nos tex-
tos catequético-doutrinais de teor devocional. Face ao recorte que os dois
nucleos materializam, dir-se-ia que o apelo dos santos padres do Oriente, que
tanto seduzira S. Teotonio, foi vencido pela urgéncia do claustro e da cruzada
no Ocidente, enquanto, na colegdo cisterciense, parece assistir-se a uma cris-
talizacio e a uma interiorizacio dessa mesma memoria. A sinalizar esta dife-
renca, também plasmada no binémio histéria/mito, ou devogio, podet-se-ia
dizer que o culto jerosolomitano se traduz em viagens reais, nos monges
cruzios, e em passagens fugazes e meditagdes devotas em torno dos locais
santos, Nos textos cistercienses.

Com retéricas distintas, os textos cultuais™ que aqui se rednem reescre-
vem e entretecem a tradi¢ao crista que os precede, construindo modelos de
pendor apostolico e pastoral a par de exemplos de ascetismo e de fuga nunds,
duas opg¢bes que marcaram o imaginario ocidental desde a alta Idade M¢é-
dia, e ainda textos doutrinarios, marcadamente didaticos, que se singularizam
pelo modo como glosam os textos originais, ou a sua memoria, e pela forma

¥ Cf. Aires Augusto Nascimento, «As livrarias dos principes de Avisy, in Biblos, 69, 1993,
pp. 265-287.

% Cf. idem, «A experiéncia do livro no primitivo meio alcobacensey, in Aetas dos Encontros
de Aleobaga e Simpdsio de Lisboa do IX Centendrio do Nascienmto de S. Bernardo, Braga, Universidade
Catolica — Camara Municipal de Alcobaga, 1991, pp. 122-146; Cristina Sobral, «Notas para
uma histéria da hagiografia em portugués: os séculos XIII e XIV», in Cadernos de Literatura
Medieval. CLP. Hagiggrafia, Coimbra, Centro de Literatura Portuguesa, 2015.

% Cf. José Mattoso, Religido ¢ cultura na ldade Média portuguesa, Lisboa, Imprensa Nacional
— Casa da Moeda, 1982; Saul Anténio Gomes, «A religiao dos clérigos: vivéncias espirituais,
elaboracio doutrinal e transmissaoy, in M. Jorge e A. M. Rodrigues (eds.), Formagio e limites da
Cristandade, Vol. 1. de Carlos Moreira Azevedo (coord.), Histdria religiosa de Portugal, Lisboa, Cir-
culo de Leitores, 2000, pp. 339- 421; Maria de Lurdes Rosa, «A religido no século: vivéncias e
devogoes dos leigos», in M. Jorge e A. M. Rodrigues (eds.), Formagcao e limites da Cristandade, Vol.
1. de Carlos Moreira Azevedo (coord.), Histdria religiosa de Portugal, Lisboa, Circulo de Leitores,
2000, pp. 423-510; idenr, «A santidade no Portugal Medievaly, in Lusitania Sacra, 2* série, 13-14
(2001-2002), pp. 369-450.

7 Cf. Thomas |. Heffernan, Sacred Biography. Saints and Their Biographers in the Middle Ages,
New York — Oxford, Oxford University Press, 1988.

8 Ct. ibidem.
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marcadamente afetiva como interpretam o dogma da Encarnagao e o relato
da Paixdo. Considerando o contexto desta publicacdo, nao sera aqui abordada
a dimensao naturalmente movente® destas obras, nem tio pouco o intertexto
que, em maior ou menor grau, mobilizam e atualizam® (nalguns casos ainda
nao completamente estudado), pelo que a representagio literaria da redencao
e da escatologia sera considerada apenas a partir das versdes contidas nos
codices referidos, um corpus suficientemente eloquente para a documentar.

Tratando-se de literatura religiosa, e ndo obstante as configuragoes especi-
ficas de cada género literario e de cada modelo de santidade, subjaz-lhe uma
doutrina comum e os ideais interpeladores e suscitadores de admiracao® das
vias de salvagdo propostas, embora historicamente condicionados, mantive-
ram a sua exemplaridade e a sua capacidade edificante. A renincia a0 mundo,
mais ou menos, radical permanece um traco dominante de um Cristianismo
que, entretanto, se fora abrindo ao século, tanto por via da necessaria pastoral,
como aparece documentado na hagiografia crizia, como pela pregaciao ur-
bana dos franciscanos, atestada na Crinzca da Ordenr dos Frades Menores (1470).

No ambito da literatura religiosa em analise, verifica-se uma natural ho-
mologia ideolégica com um Cristianismo sempre em construgio, pelo que,
apesar de um lastro alargado de representagdes comuns, tanto a tessitura bi-
blica® como a das interpretagdes a que deu azo geram uma pluralidade de in-
terpretacoes, enfoques, figuragoes, perspetivas, evocagoes que aqui procurarei
sinalizar.

¥ Cf. P. Zumthor, Essai de poétique médiévale, Patis, Seuil,1972.

@ Para uma nogio da tradicdo em que estas obras se inserem, remeto para a base de dados
A. Astkins ez af., Philobiblon (http://bancroft.berkeley.edu/philobiblon/). Bancroft Library —
University of California, 1997-2015, onde se podera consultar a vasta bibliografia entretanto
produzida. O seu intertexto estd em boa parte identificado tanto nas edi¢des criticas como
nas licdes editadas na Patrolggia Latina. Falta porém um estudo sistematico sobre a refundi¢io
da memoria que os textos transportaram e o que dela se conservou nas versdes portuguesas.
Nos aspetos aqui abordados e citados, o confronto do corpus estudado com as versoes latinas
mostra que nem as traducoes nem as copias introduziram altera¢oes textuais que se reportas-
sem a divergéncias conceptuais. O contexto de produgio podetia conferir algum rigor a estas
referéncias, contudo, nada garante mais do que a propria letra do texto que o autor, copista
ou tradutor estava em sintonia com o pensamento do seu tempo (uma expressao em si bem
problematica) em matéria tao difusa. Por este motivo, mais do que for¢ar os textos a inter-
pretacoes infundadas, importa reter a variedade das representagoes e avaliar em modo de close
reading aquilo que os textos permitem de facto inferir.

' Cf. Hans-Robert Jauss, «Cing modeles d’identification esthétiquey, in A del X117 Con-
~gresso Internazionale di Linguistica e Filologia Romanza, Napoli, Gaetano Macchiaroli Libraio Edi-
tore, vol. I, 1978, pp. 145-164.

6 Cf. Tolentino Mendonca, A litura infinita. A Biblia ¢ a sua interpretagao, Agueda, Edicoes
Paulinas, 2014.
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2.1. Em busca da salvagao

A expressao da redencdo de Cristo e do destino ultimo do universo e dos
homens ocupam um lugar central na historia da salvacio e, por consequéncia,
na doutrina cristd e sdo determinantes no modelo de mundo que a literatu-
ra religiosa medieval recriou. Nao sendo esta um espa¢o textual propenso
a discussdo teoldgica, a sua tessitura tende a cristalizar ideias dominantes e
absolutizadoras e a fixar imagens, cenas e episodios iluminadores do essencial
do Cristianismo. E a partir deste denominador comum que a literatura recria
as suas matérias especificas, estabelecendo um continuo atualizador da men-
sagem crista, num didlogo mais ou menos explicito com o texto biblico e com
as autoridades da patristica, com énfases variaveis ditadas pela historicidade
de cada obra, cépia ou traducio®.

No modo como os textos hagiograficos e didaticos aqui estudados refle-
tem a doutrina da salvacido procurar-se-a identificar, por um lado, a relevancia
concedida a dois dos seus momentos fulcrais — a encarnacio e, sobretudo,
a paixdo —, e, por outro, a réplica desse modelo, representada tanto em dis-
tintas formulacSes doutrinais, como nas derivas emuladoras do herdi santo
ou, genericamente, na ziztatio christi. O discurso que assim se modela ergue-se
como uma verdadeira retérica da redencio assente na histéria do filho de
Deus, na exegese que a pensa ou nas criagoes individuais que a reescrevem ou
reinventam em fungdo das suas construcSes hagiograficas.

Os conceitos de redencio e de escatologia cristds foram-se desenvolvendo
a partir da morte de Cristo na cruz®, da sua relagio com o Antigo Testamento
e da salvacio do homem que a ressurreicio confirmara. Assim, a reden¢ao
significa o preco que Cristo pagou (1 Cor 6:20) para libertar a humanidade do
jugo da morte e do pecado onde tinha caido na sequéncia do pecado de Adao
e Eva. Trata-se, pois, de um resgate, de um sacrificio, de um pagamento salda-
do pela morte de Cristo em vista a restitui¢ao da primeira alianca firmada com
Deus e a promessa de vida eterna. Tal como foi formulada por Anselmo de
Cantuaria (séc. XI) no tratado «Cur Deus homow, a teoria da satisfacao neces-
saria tornou-se dominante na Idade Média®. Um tal gesto, pré-determinado

 Cf. Marc van Uytfanghe, «Modéles bibliques dans ’hagiographie», in G. L. Pierre Riché, Le
Moyen Age et la Bible, Editions Beauchesne, 1984, pp. 449-487; idem, «Ie culte des saints et I’ha-
giographie face a I’Ecriture: les avatars d’une relation ambigtiew, in Santi e denoni nell'alto medioevo
occidentale (secoli 17-XI), Spoleto, Centro italiano di studi sull’Alto Medioevo, 1989, pp. 155-202.

¢ Cf. ]. Rogues, «Existéncia crista e esperanca da salvagio, in J. Delumeau (dir), As grandes
religives do mundo, Lisboa, Editorial Presenca, 1997, pp. 97- 126.

% Cf. C. G. Herbermann, «Redemptiony, in The Catholic encyclopedia: an international work
of reference on the constitution, doctrine, discipline, and history of the catholic Church London, Caxton
Publishing Company, vol. 12, 1907-1913; M. Viller, C. Baumgartner et A. Rayez, «Saluty,
in Dictionnaire de spiritnalité: ascétique et mystique, doctrine et histoire, Paris, Editions Beauchesne,
1932-1995, vol. 12; Stanley Hauerwas and Samuel Wells, The Blackwell Companion to Christian
Ethics, Malden — Oxford, Blackwell, 2004.
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por Deus Pai, é nuclear na histéria da salvagaio do homem e configura uma
possibilidade real que se abre ao homem. Porém, desta no¢ao, bem como do
dom da graca, ndo estdo ausentes nem a ideia de julgamento nem a do modo
como o homem se adequa aos preceitos evangélicos. Na pratica, e o imagina-
rio literario espelha bem essa interpretacgao, tal como Jesus Cristo, também o
homem tem de cumprir uma satisfacdo adequada para atingir o além-tempo
desejado, 1. ¢, a sua propria ressurreigao. Caso contrario, espera-o a condena-
¢ao, também eterna, do inferno.

No corpus crizio e cisterciense em foco, a confianca absoluta na salvac¢ao e
a atitude geral de gratiddo e louvor a Deus pela encarnacio cristica junta-se
a uma sensibilidade marcada pela forte impressao causada pelo sacrificio
da paixdo. Com base nesta tendéncia, estudar-se-4, primeiro, o modo duplo
como este processo se hagiografiza ou se didatiza, distinguindo, por um lado,
a memoria da redencgao, tal como foi vivida por Cristo e tal como textos bi-
blicos, liturgicos e teolégicos a cristalizaram, a qual se revela mais significativa
na prosa doutrinal, e, por outro, a #witatio christi que, focada no sacrificio,
se oferece de modo mais ou menos explicito, como critério de afericdo de
santidade nas narrativas hagiograficas. Num segundo momento, abordar-se-a
a dimensao escatolégica no que respeita ao destino das almas, privilegiando-se
as representacoes do post morten, a dimensao que, em textos muito centrados
no individuo, adquire maior relevancia.

2.1.1. Memérias da redengao

A concretizagio dasabstragdes earepeticao e simplificagao de pontos-chave
da doutrina crista sio congénitas a literatura edificante medieval. Sem este
esforco de materializagdo e de evocagdo a sua dimensao pedagogica ver-se-
-ia comprometida. Neste sentido, a devo¢io jerosolomitana de Santa Cruz
traduz-se literariamente na descricdo da viagem a Terra Santa e na reagio
afetiva que suscitou. Na 17za Theotonii (c. 1087-1162), primeiro prior de San-
ta Cruz (1132-1162), redigida, pouco depois da sua morte e antes da sua ca-
nonizagao (1163), por um conego regrante do mosteiro, talvez D. Domingo
Salomio® — conservada no ms. Santa Cruz 29/59 da Biblioteca Publica e
Municipal do Porto, do século XII, e numa tradugdo portuguesa, prova-
velmente a partir de um outro testemunho, de Quatrocentos (Porto, BPM,
cod. 414) — evoca-se a meméria da Paixdo em termos que, na substancia,
se aproximam, do que se encontrara na Contemplagio de S. Bernardo, da cole-
¢do alcobacense, embora ali com consequéncias diretas sobre o significado

 Cf. José Antunes, «Ordens religiosas», in G. Lanciani e G. Tavani (dirs.), Diciondrio da

Literatura Medieval Galega e Portuguesa, 1isboa, Caminho, 1993, pp. 492-499.

7 Cf. Aires Augusto Nascimento (ed.), Hagiografia de Santa Cruz de Coimbra. Vida de D. Telo,
Vida de D. Teotdnio, 'ida de Marinho de Soure, Edicao critica de textos latinos, tradu¢io, estudo
introdutdtio e notas de comentario, Lisboa, Edi¢cdes Colibri, 1998.
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atribuido ao mosteiro. De facto, num texto onde se enaltece o ideal apos-
tolico da vida canonical, em conformidade com o modelo inaugurado pela
Vita Martini Taurensis, de Sulpicio Severo (sécs. IV-V), a exemplaridade do
protagonista é tematizada tanto pela enumeragdo das virtudes manifestadas
e dos vicios rejeitados, como por episédios probatérios da sua exceléncia.
Aquando da segunda visita de Teot6nio a Jerusalém, mais do que o percur-
so do itinerario de Cristo, importa notar a importancia conferida a imagem
do «Redemptor do mundo», construida, segundo A. A. Nascimento®, de
acordo com as formulagdes do Pseudo-Agostinho, de Santo Agostinho e de
S. Paulo e S. Jerénimo, entre outros, e articulando a redengao com os mo-
mentos da Paixdo:

deliberou primeiro de visitar o monte Calvario, onde o presso do
mundo, Christo Jesu noso Redemptor, foi pezado em balang¢a da cruz
(...). Lembrava sse da morte e da penosa senten¢a da maldi¢do con-
tra si e contra todos os homens, por a desobediencia de nosso primei-
ro pai, pronticiada. E assi trazia aa memoria a clemencia e piedade da
reconciliacio do filho de Deus, do qual havia lido que se havia feito
maldito por nés pera que da maldi¢iao nos remisse, e, por nds, naquel-
le mesmo lugar, muitos oprobrios escarros, bofetadas fel e vinagre,
lanca e morte mui deshonrada avia padecido.”’

Seguindo tradicao alheia, o autor vinca o sentido etimoldgico de redenc¢ao
(‘grande pre¢o’), nos termos em que ¢ recordada em Cor I 6:20, apresenta a
sua causa (a queda de Adio) e, em funcao do intertexto selecionado, drama-
tiza o sacrificio e a desonra a que o salvador se submete e representa a sua
participacao na maldicao que recaira sobre os homens, numa cena de horror
em que também as agressoes se multiplicam.

O consequente perdao de Deus que aqui se celebra é ainda metaforicamen-
te prolongado com a referéncia a «mui dura rocha» que o sangue de Cristo
rompera. Mais a frente, junto ao «sepulcro da Ressurreicaon, Teotonio recor-
da o elemento que faltava para ficar completa a descricio do ato redentor
mais radical:

Oftrescia se lhe competéte memoria de cuidar no Senhor Nosso
Salvador, convem a saber, como depos de tantos tormentos que avia
padecido repousava naquelle sepulchro, e como por seu descendi-
mento aos infernos, os que la jazido miservaeis alcan¢arao, quanto se

8 Ct. ibiden.

% Pela maior fidelidade a época, cito pela tradugio do século XV integrada no Flos sancto-
rum de Diogo do Rosario, de 1567 (Aires Augusto Nascimento (ed.), Hagiografia de Santa Cruz,
de Coimbra..., p. 296), que nos passos referidos nio difere na substancia do original latino. A
edic@o deste texto é de Elsa Maria Branco da Silva. Para maior facilidade de leitura, na trans-
cricdo dos passos citados, omitiram-se os itlicos que assinalavam acrescentos dos editores.
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dizer ndo pode, grande e inextimavel prazer, os quais, cativo o impe-
tio da morte, Christo, dos infernos, consigo touxe.”

Pouco depois, foca-se no lenho, homénimo do seu mosteiro, registando a
violéncia exercida sobre o corpo:

Dahi se volveo hll pouco a parte esquerda, a vera Crus, e vendo
o tronco do lenho em que os preciosos membros do Senhor forio
encravados, que dores, que suspiros, e que lagrimas aja derramado
testemunha he o Senhor, que adorava. Finalmente veo ao lugar em
que sancta Ilena avia achado a verdadeira cruz.™

Em contexto hagiografico, as viagens a Terra Santa participam da comum
dimensao cultual e probatéria das peregrinacGes e assim acontece nas duas
primeiras visitas de S. Teoténio, uma, quando foi nomeado prior da igreja de
Viseu (1121), e a outra, iniciada em 11307, movido por «saudades dos lugates
santos» e, a avaliar pela longa enumeragdo, por uma intensa fuga mundi («nao
lembrado de sua casa, parentes, criados, possissoes nem de outra cousa algtia
deste mundo»”) que a putativa contrariedade da «ndo pequena multidio de
peregrinos» nao patrece incomodar’™. Na terceira viagem, porém, assiste-se a
uma transferéncia simbolica, pois, ao ser interditada «per divina providenciax,
tanto a mudanga de rota como a maior necessidade de pastoral local atraem
para Santa Cruz os méritos a alcangar com as peregrinagoes aos santos lu-
gares”. Concretamente, Teotonio, inicialmente relutante em ficar, deixa-se
persuadir quando lhe contrapéem que

mais proveitosa cousa era ¢ demais servico de Deus nestas occi-
dentais partes do mundo, onde escassamente se conhecia o nome de
Christo, viver segundo a regra dos sanctos padres e ensinar aos boes
ignorantes a forma de honestamente viver.”

Ainda que esta adverténcia possa ser a tradugao providencial de uma razao
histérica — a interrupgao do projeto de Teoténio teria sido determinada por

0 Elsa Silva (ed.), V7da de D. Teoténio, p. 296.

" Elsa Silva (ed.), ida de D. Teotonio, p. 297.

2 Cf. José Marques, «Peregtinos e peregtinacdes medievais do ocidente peninsular nos
caminhos da Terra Santa», in A. Polénia (ed.), Estudos em homenagem a Joao Francisco Margues,
Porto, Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2001, vol. II, pp. 103-121.

3 Elsa Silva (ed.), V7da de D. Teotonio, p. 294.

™ E possivel que esta segunda peregrinacio esteja na origem da criagio, em Coimbra,
da confraria do Sepulcro (atestada em 1188), como sugere J. Marques, gp. cit.

" Cf. Elsa Silva (ed.), 17da de D. Teoténio, p. 299: «a providecia do divinal conselho ja tinha
inspirado que, com toda a devagio, deixassem o mundo e no arrabalde da dita cidade (...)
fizessem pera servir a Deus hit mosteiron.

76 Elsa Silva (ed.), 7da de D. Teoténio, p. 299.



48 Inferno e Paraiso na literatura espiritual conventual e na literatura historiografica e ficcional

uma tentativa de controlo do afluxo de peregrinos a Jerusalém, que se arrisca-
va a descurar as cruzadas peninsulates”” —, o envolvimento dos cruzios na luta
contra o infiel convertia a mosteiro de S. Teoténio num centro de devocao
com uma missao mediadora e redentora equivalente a de Jerusalém. Para este
sentido concorria também o culto da vera cruz, metonimia do sactificio com
que Cristo resgatara a humanidade, e o poder mediador e simbdlico de que,
por seu intermédio, os crizios estavam agora investidos, favorecendo o seu
ascendente sobre infiéis e ignorantes. A providéncia divina opera assim um
reforco de sacralidade do espaco, criando uma nova Jerusalém terrestre ao
servigo do territério local. Por consequéncia, ndo ¢ sé o santo que esta em
causa, mas toda a ordem dos conegos regrantes de Santo Agostinho, bem
como a politica de expansio de Afonso Henriques e a subsequente erradica-
¢ao da «mui ¢uja e malvada secta de Mafamede», ambas as missoes favoreci-
das por mediagdo das preces publicas ou privadas dos crizios’™.

Igual relevancia proselitista é sublinhada tanto na 17z Tellonis” — composta
nos vinte anos posteriores a morte do presbitero (c. 1136), por mestre Pe-
dro Alfarde, seu companheiro, e posteriormente traduzida para vernaculo em
1445% — como na VVita Martini Sanriensis, esctita por Salvado, presbitero da
comunidade, entre 45 e 50, conservadas no Livro Santo (ANTT, Col. Basto n.°
2). Quando, no primeiro texto, se refere 0 momento em que se inicia a edifi-
ca¢do do mosteiro, o autor apresenta uma leitura moral da analogia entre os
efeitos purificadores da dgua (recorde-se que o mosteiro era construido nos
banhos puablicos doados pelo monarca) e os do sangue espargido por Cristo:

Podemos aqui comtenprar como os banhos em que lavam os cot-
pos, agora lavam as almas dos Christados. Oo maravilhoso mudamé-
to que asy como estes banhos aaquele tempo lavavam os corpos,
asy agora som lavadas as almas polo sangue de Noso Senhor Jhesu
Christo! O qual destroio as suas carnes e desnenbrou os seus nen-
bros e espargeo e derramou o seu sangue priciosso em na virtuosa
cruz, por nds, hoo prouguese a Deus que aqui se quitase a lepra das
almas! E praza a Deus que sejam curadas pelo sangue de Christo e
sacramétos da nosa Madre Santa Igreja, e asy como o bautismo lava
as almas, bem asy esta casa de Santa Vera Cruz lave as conciencias.®!

77 Cf. José Marques, «Peregtinos e peregtinacdes medievais do ocidente peninsular nos
caminhos da Terra Santay, in A. Polénia (ed.), Estudos em homenagem a Joao Francisco Margues,
Porto, Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2001, vol. II, pp. 103-121.

8 Elsa Silva (ed.), 7da de D. Teotonio, p. 310.

" Como também consta do titulo: archidiaconi notiaque fundationis coenobii Sanctae Crucis Co-
ninbrigensis.

% Por mestre Alvaro da Mota, da Ordem dos Pregadores e conservada no Livro das Lem-
brangas.

8 Pela maior fidelidade a época, cito pela tradugio do século XV que, nos passos citados
nao difere substancialmente da redacio latina. A edicio deste texto é de Elsa Maria Branco da

Silva. Elsa Silva (ed.), Vida de D. Tello, p. 278.
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De analogia em analogia, fundamenta-se uma franslatio equivalente a ante-
riormente ocorrida a propoésito da peregrinagao aos santos lugares, e agora
focada nas aguas do mosteiro e no desejo de atrair as faculdades purificadores
do sangue de Cristo, sempre associadas a0 momento da paixdo e a um maca-
bro esquartejamento de proveniéncia nao identificada, mas por certo muito
apreciado na época.

Na memoria do sacrificio de Cristo que os autores das duas vidas con-
vocaram inclui-se ainda o sentido da promessa feita ao homem em geral e,
adaptado ao caso da candnica de Santo Agostinho, a esperanca da sua atuagao
local. Assim, do ponto de vista dos crizios, a luta contra os mugulmanos
encontrou, uma forte legitimac¢ao, ndo apenas na transposicao da for¢a ilumi-
nadora da devogao jerosolomitana, mas também do ideal do wiles christi em
palco «ocidental»*. Neste aspeto, além do apoio que D. Telo prestou as lutas
de Afonso Henriques e a libertagdo de mogarabes, o proprio S. Martinho de
Soure, ideal de paroco vigilante, ¢ também um exemplo de martirio, vindo a
morrer as maos dos infiéis que quis combater. Reinterpretando este final no
quadro de uma redencao em que a queda tem como corolario a ascensio, o
autor apela ao conformismo perante as consequéncias do pecado original,
aqui figurado no animal responsavel pelo desterro do homem e nos sofrimen-
tos por que Martinho tem de passar como forma de satisfacao:

Nio tome alguém com tristeza e desanimo o facto de este religio-
so vardo ter sido abandonado a um cativeiro tio cruel. Com efeito,
desde que por mordedura viperina da serpente matreira saimos da
nossa patria, passamos a viver neste mundo de exilio como cativos e
desterrados®.

Fiel a interpretacio cristologica, o texto cita justamente a carta aos Hebreus
onde se retoma o tema do sacrificio (Heb 11:36) para concluir que «tudo o
que neste mundo [os santos| sofrem dos inimigos (...) é-lhes contado como
virtude»®.

Em contexto alcobacense, a memoria sacrificial é francamente mais té-
nue nas ficgoes sagradas, muito provavelmente devida a sua dimensao menos
histérica, e a referéncia a paixdo surge ao nivel do apontamento integrador,
nao propriamente do seu culto. Assim, nas Vidas de Pelagia e de Maria Egip-
cfaca — cujas hagiografias foram originalmente escritas em grego, a primeira,

8 Cf. Maria de Lurdes Rosa, «A religiio no século: vivéncias e devogdes dos leigosy, in
M. Jorge e A. M. Rodrigues (eds.), Formagio e limites da Cristandade, Vol. 1. de Carlos Moreira
Azevedo (coord.), Histdria religiosa de Portugal, Lisboa, Circulo de Leitores, 2000, pp. 423-510;
Aires Augusto Nascimento (ed.), Hagiografia de Santa Cruz, de Coimbra. ..

% Aires A. Nascimento (ed.), Vida de S. Martinho, p. 241. Nio havendo tradu¢io medieval
desta 17da, cita-se a do editor da obra.

8 Aires A. Nascimento (ed.), Vida de S. Martinho, p. 241.
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de autor anénimo, no século V¥, a segunda, pelo bispo Sofrénio de Jeru-
salém, no século VII* — ambas as penitentes atestam o seu conhecimento
doutrinal, focando-se, nio no drama da paixdo, mas na encarnacio que a
precedeu dentro do mesmo plano salvifico: zg., Deus «que emclinou e abai-
xou os ceeos e descendeu aa terra (...) por salvar os pecadores e os trager a
peendenca»®’. Na ida de Santa Maria Egipciaca, aquela evocagio, legitimadora
do perdao do pecado, intensifica-se com o acrescento do sentido de remis-
sdo, agora a cargo do mestre que converte o discipulo: o abade que acolhe
Zosimas, vitima de orgulho, e este mesmo monge, ja em processo de edifi-
cagdo, em relacdo a pecadora no decurso da sua expiacio no deserto. Apesar
do dramatismo do arrependimento e dos constantes contrastes entre pecado
e expiacdo, o sentido da paixdo ¢ apenas eufemisticamente aludido («Deos
(...) que deu a ssua alma por nosso rremiimento»®), ou metonimicamente
lembrado quando ambos mencionam o «sacramento do corpo e do sangue
de Jesus Cristo»®.

Na prosa doutrinal, por seu turno, o foco na dimensao dramatica da paixao
parece dirigir-se a sensibilidade do clero regular, a0 mesmo tempo que legiti-
ma a autoridade religiosa da ordem, do mosteiro e dos seus heréis. Em dois
dos textos a rememoragao detalhada da paixdo ¢ assumida pela voz enuncia-
tiva que descreve, evoca, frequentemente numa modalidade exortativa que
incita o recetor, e apela a participagdo dramatica na cena descrita, num misto
de representacio e imagina¢do. Quando esta fusao de papéis ocorre, o texto
didatico aproxima-se do comportamento prototipico das vidas de santos em
que os protagonistas emulam a vida de Jesus. E o que acontece na Contenpla-
¢do de Sao Bernardo segundo as seis <sic> horas candnicas do dia, uma traducao de
uma obra apdcrifa que, como fica mais evidente noutros titulos (Lamentatio

% Cf. P. Petitmengin, Pélagie la Pénitente. Métamorphoses d’une légende, Tome 1. Les texctes et leur
bistoire, Paris, Etudes Augustiniennes, 1984; Lufs Fagundes Duarte, «Vida de Santa Pelagia»,
in G. Lanciani e G. Tavani (dirs.), Diciondrio da Literatura Medieval Galega e Portugnesa, Lisboa,
Caminho, 1993, pp. 674-675.

% Cf. Ana M. Machado, Tradicio, movéncia e exemplaridade na «Vida de Santa Maria Egip-
ciacay. Subsidios para o estudo da hagiografia medieval portugnesa, Coimbra, Faculdade de Letras
da Universidade de Coimbra, 1989; Cristina Sobral, Santa Maria Egipciaca em Alcobaca: edicio
critica das versoes medievais portuguesas da lenda de Maria Egipciaca. Tese de Mestrado em Literatu-
ra Portuguesa, Lisboa, Departamento de Literaturas Romanicas da Faculdade de Letras de
Lisboa, 1991.

¥ Luis Fagundes Duarte (ed.), «Vida de Santa Peldgia», in I. Castro et. al. (eds.), «Vidas de
santos de um manuscrito alcobacense (I)», in Revista Lusitana, Nova Série, vol. 4 (1982-1983),
p. 22.

% Maria da Conceigao Mateus Dias e Clara Maria Teixeira Simdes Duarte (eds.), «Vida de
Santa Maria Egipcfacay, in Ivo Castro ¢f al., «Vidas de santos de um manuscrito alcobacense
(ID)», Revista Iusitana. Nova Série, 5 (1984-1985), p. 57.

% Maria da Concei¢do Dias e Clara Duarte (eds.), «Vida de Santa Maria Egipciaca»,
p. 68.
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in passionem Domini, De septem verbis Christi in cruce), se destina a lembrar o
«padecimento do teu senhor jhesu christo que por ty quis padecer muitas
cousas»’'. Hste tratado adota um tom coloquial e, qual via sacra, teparte as
cenas recordadas — da ultima ceia a ressurreicao — pelas sete horas canodnicas.
A associacio do modelo contemplativo a figura de S. Bernardo de Claravall,
o reformador cisterciense, ¢ relegada a argumento de autoridade, por forma a
persuadir a alma cristd a seguir o percurso que o autor lhe vai propor; o Dou-
tor Melifluo nio volta a ser referido, sendo o autor do texto o responsavel
pela mediacio entre a vida de Cristo que se rememora e o seu destinatario.
Na dramatiza¢do desta viagem espiritual, o autor alimenta a medita¢ao do
cristio com dialogos que preenchem os vazios do evangelho — aparentemente
o de Lucas, por ser 0 unico que conta com a interven¢ao de um anjo conso-
lador (22: 43), aqui identificado com o arcanjo Miguel no papel de intercessor
junto do Pai:

Senhor meu jhesu Chrispto eu ey apresentada a uossa oracom e o
uosso suor do uosse corpo a qual foy em gotas de sangue na presenca
de uosse padre e de toda a corte celestial. em giolhos. E o auemos
rogado que queira de uos tirar esta morte. E elle respondeo e disse.
Bem sabe 0 meu muito amado filho e conhoge. que a redecom da
humanal geeracom nom se pode fazer conuinhauelmente o spargi-
mento do seu sangue. E por aquesto se elle quiser a saude das almas
conuemlhe a morrer por ellas.”

O passo exemplifica bem o tom, a estratégia e intencao perseguidos, pois
a oscilacdo entre a referéncia a humanidade resgatada e a alma crista, que o
autor trata por tu, estimulam a reac¢do emotiva e favorecem o sentimento
de compaixdo que atravessa todo o texto («Oo alma chrisptaa penssa quam
gram for¢a de dor softia o teu senhor jhesu chrispto pollos teus pecados»™).
Noutros momentos, para a exercita¢ao da compaixao dramatica, as falas pro-
postas a contemplagao sdo substituidas pelo apelo a intera¢ao da alma com
as proprias figuras biblicas, num quase exercicio de metalepse, para o que
o autor antecipa quer o discurso comovido com que se devera dirigir, por
exemplo, a mater dolorosa, quer as exclamagdes a proferir perante a extensiao
da dor vivida.

Mais do que a simples memoria da paixdo, o estimulo do pathos na Con-
templacao de S. Bernardo gera uma vaga de compreensao emotiva por via da

% Assim ¢ apresentada em Patrologia Latina, XCIV, 561-568, onde se encontra incluida nas
obras de Beda o Veneravel, ainda que sinalizando a incerteza da autoria.

! José Pedro Machado (ed.), «Contemplacio de Sio Bernardo segundo as seis horas ca-
noénicas do diaw, in Boletim de Filologia, V1 (1939), p. 102.

%2 José P. Machado (ed.), «Contemplacio de Sio Bernardo segundo as seis horas candnicas
do diax, p. 102.

% Ibidens, p. 109.
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entrega a representacao do passado. Para ela concorrem ainda os excessos de
agressao infligidos sobre Cristo, os quais sao aqui repetida e pormenoriza-
damente mostrados, importando mais os golpes do que a dimensao salvifica
do sacrificio, e assim perpetuando a violéncia fundadora das experiéncias sa-
cras™. Nao obstante, o texto desenvolve uma deriva mariana que, depois de
expor a dor da pretd, se encaminha para a necessidade de consolo dos homens,
uma vez que, no mesmo exercicio de amplificacdo e parafrase, se acrescenta
a recomendacio «a sua madre johane. e a johane sua madre», esclarecendo
posteriormente o seu sentido:

Em estra encomendagom entendemos e nom tam soomente Joha-
ne mas toda alegria de ihesu chrispto. E cada hlia alma he encomen-
dada a uirgem maria que nos tenha por seus filhos e procurandouos.
E bem assy como amor de madre. E nos tenhamos a ella por madre
muyto amada e amandoa sempre depois de deus. E assy como era
necessarya a morte de uosso senhor ihesu chrispto pera nos saluar.
Assy era mester esta encomendagom pera nossa ajuda e pera nosso
conselho.”

Na sua versao portuguesa, a Morte de S. Jerdnimo, suscita uma emogao igual-
mente intensa. Neste resumo da lenda da ultima comunhao do santo — a que
um Pseudo-Eusébio de Cremona deu forma de carta («Epistola de morte
Hieronymi»”®), segundo Ferdinand Cavallera”, no século XII —, a iminéncia
do fim ¢ apresentada por um narrador testemunhal que, mal descreve o ges-
to de prece do santo as portas da morte, cede a voz ao longo discurso de
Jer6nimo™, interrompido apenas para registar as ligrimas piedosas com que
recebeu a comunhao e, no final, para relatar a sua morte maravilhosa e as
suas ultimas palavras, concluindo com o usual pedido de misericérdia para
aquela comunidade. O enquadramento narrativo abre-se ao discurso didatico
onde, tal como no tratado anterior, se conjuga a personalizacao do sentido
da redencio («foste posto na cruz e recibiste por my o tormento da morte
por que matases a morte em que eu avia caido por os meos pecados»; «meu
spiritu, ao qual remiste & no madeiro da Cruz e deste vida e misericordia»)
com o seu alcance universal («por que revocases a vida sem fim a humanal
natura que aviia caydo & a morte perduravel»”); na memoria do «precioso

% Cf. René Girard, La violence et le sacré, Paris, Editions Bernard Grasset, 1972.

% José P. Machado (ed.), «Contemplacio de Sio Bernardo segundo as seis horas candnicas
do diax, pp. 114-115.

% Patrologia I atina, XX11, 239-282.

7 Cf. Saint Jerdme sa vie et son oeuvre, Louvain — Paris, «Spicilegium Sacrum Lovaniense» —
Librairie Ancienne Honoré Champion, 2 vols., 1922.

% Cf. José M. Feio (ed.), «Morte de S. Jerénimon, in 1. Castro e al. (eds.), «Vidas de santos
de um manuscrito alcobacense (I)», in Revista Lusitana. Nova Série, 4 (1982-1983), pp. 30-35.

% José M. Feio (ed.), «Morte de S. Jerénimon, pp. 31 e 36.
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sangue» espargido, opera-se a transicdo para a segunda parte do texto, consti-
tuida por uma longa apologia da eucaristia, a demonstrar o significado ritual
da salvacio trazida ao homem.

Ao contrario das obras anteriores, a Explicacao dos dez mandamentos de Moisés
— uma traducio, segundo Mario Martins'”, muito fiel de uma glosa homoéni-
ma, composta em castelhano, c. de 1275, por S. Pedro Pascoal, um clérigo
navarro-aragonés, morto as maos dos mouros de Granada'’' — é pouco expres-
siva em matéria de redengido. Neste guia pratico da confissao, onde se detalha
cada um dos preceitos do decalogo mosaico, esclarece-se quais os pecados co-
metidos por quem infringe os mandamentos; e a Gnica referéncia a reden¢ao
consta da justifica¢ao do quarto preceito («honremos a Deus noso Padre todo
poderoso»'’?), onde, num apontamento pouco mais que formular, se reitera a
vertente sacrificial da salvacdo: Deus criou o homem a sua semelhanca e «deu
seu filho aa morte, e 4 paixom, por dar a nés vida e gloria perdurdvely' ™.

Estas representacoes da redenc¢ao parecem confirmar a preponderancia da
tendéncia realista sobre a idealista, notada no estudo classico de Riviere!™, na
medida em que, ndo obstante na referéncia a Deus domine o epiteto Salvador,
na evocac¢ao do episédio biblico e, naturalmente no modelo sacrificial imita-
do, é o quadro da Paixdo que prevalece.

2.1.2. Da paixao como modelo

Considerando o plano providencial de Deus e a leitura figural do mundo'”,

o santo, tal como antes os profetas, Cristo, os apostolos, etc., ¢ igualmente
enviado com a missdo de redimir a humanidade. Nesse sentido, muitas das
suas vivéncias constituem um decalque do itinerario de Cristo e, nesta emu-
lagao, o seu sofrimento erige-se em modelo radical do resgate que o homem
precisa de pagar para remissao dos seus proprios pecados, sem que isto exclua
a participacdo acrescida na expiagdo das faltas da humanidade. Ora ¢ por via
desta dimensdo penitencial congenial ao cristdo que o caminho da salvagio
individual, protagonizado pelas vidas destes santos, institui um padriao de

10 Cf. Martins, Mario, «A explica¢io dos dez mandamentos por S. Pedro Pascoal, em pot-
tugués», in Estudos de literatura medieval, Braga, Livraria Cruz, 1956, pp. 74-80.

"% Cf. Enzo Franchini, Los Diez Mandamientos, Paris, Klincksieck, 1992.

12 Fr. Fortunato de S. Boaventura (ed.), «Explicacio dos dez mandamentos da lei de
Deusy, ed. de José Marques, in Colecgao de inéditos portugueses dos séculos X117 e X1/, Porto, Biblio-
teca Puablica e Municipal do Porto, 1988, pp. 154-166.

1% Fr. Fortunato de S. Boaventura (ed.), «Explica¢io dos dez mandamentos da lei de
Deusy, p. 161.

1% Cf. Jean Riviere, Le dogme de la rédemption. Etude théologique, Paris, Gabalda, 1931.

15 Cf. Erich Auerbach, Figura, sl., Editions Belin, 1993; Marc van Uytfanghe, «Modéles
bibliques dans ’hagiographie», in G. L. Pierre Riché, Le Moyen Age et la Bible, Editions Beauch-
esne, 1984, pp. 449-487; id., «Le culte des saints et I’hagiographie face a Ecriture: les avatars
d’une relation ambigiier, in Santi e demoni nell'alto medioevo occidentale (secoli 17-X1), Spoleto, Cen-
tro italiano di studi sull’Alto Medioevo, 1989, pp. 155-202.
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austeridade, conformando-se como mais um elo na rede de representacdes
doloristas da passagem do homem pelo mundo que dominaram grande parte
da Idade Média'".

Na VVida de D. Telo, por exemplo, o efeito da reden¢do no homem reflete-se
na imagem de exilado expectante, mas também na de emulador do sacrificio
teandrico cuja a¢ao se traduz geralmente num registo quase formular: proxi-
mo da morte, «oferece se [em] sacrifigio por toda sua cogregacom» ao que se
segue a expansao emotiva dos muitos suspiros, lagrimas e solugos, provavel-
mente, diz o autor, «por o mui grande cuidado dos riligiossos deste moestei-
ro»'””. Deste modo, numa dimensao mais restrita, e eminentemente humana,
Telo cumpre também um sacrificio redentor em prol dos seus coHnegos.

Esta formula¢io final, resume bem o que, globalmente, distingue as ha-
giografias histéricas de Santa Cruz, das ficgdes sagradas de Santa Maria de
Alcobaca. As primeiras, bem inseridas num contexto real, temporal e espa-
cialmente identificado, oferecem, além do cuidado com a salvacao individual
com a alma, objetivos coletivos como a luta contra os mugulmanos e a cura
das almas, pelo que as trés vidas representam figuras modelares de pastores
da igreja. De outro modo, nas cole¢bes alcobacenses, e apesar das perguntas
sobre a Cristandade, os destinos narrados tém um foco menos altruista e
respondem a salvagao do herdi, frequentemente na sequéncia da mediagao de
um mestre santo, sobre o qual, em geral, pouco se sabe.

Deste modo, tanta na expiagao exigida as santas pecadoras, como na fuga
mundi por que optaram os santos que renunciaram a familia, a vida solitaria é
marcada pela mortificacio do corpo e, no modo como preparam a sua salva-
¢do particular, o modelo de sofrimento criado pela Paixdo de Cristo parece
oferecer-se como uma exigéncia purgatoria legitima, tal é a aceitagao com que
se entregam as provagoes.

Na Vida de Santa Maria Egipciaca, a finalidade daquele exemplo ¢ explicitada
pelo monge Zosima a proposito da mulher que o edifica: «Jesus Cristo Deus
(...) nageo por remir os homem da Virgem Maria pollo qual tu sofres esta
nuidade pollo qual tu atormentaste assy as tuas carnes»'”®. A este comporta-
mento que, nas vidas das santas penitentes, responde a necessaria satisfacao
dos pecados préprios, esta igualmente implicito um desejo de zwitatio christ,
tanto na sua humanidade, como na emulagao das suas provacoes pela reden-
¢ao da humanidade, um aspeto comum aos restantes santos.

Ha, portanto, um grande investimento em ag¢oes individuais salvificas, pois,
apesar da gratuidade da graca afirmada no evangelho e aqui também pon-
tualmente apresentada como propulsora de encontros que encaminham para
a redengdo ou para a busca de Deus, em textos como a [7da de Santa Maria

106 Cf. Jacques Le Goff, «O homem medievaly, in O homem medieval, Editorial Presenca,

1990, pp. 9-30.
17 Aires A. Nascimento (ed.), 7da de S. Martinho, 281.
198 Maria da Conceicio Dias e Clara Duarte (eds.), «Vida de Santa Maria Egipciacan, p. 61.
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Egipciaca, 1é-se que «a graca spiritual nom he dada ao homeé polla dignidade e
polla hordé do ssagerdogio mais pollas obras e pollos boos custumes sse gaa-
nha»'”. Embora o contexto possa explicar esta reserva contriria 2 mensagem
evanggélica, a verdade ¢ que, do ponto de vista narrativo e também pela exem-
plaridade pedagogica dos percursos individuais, € a satisfacao pelas obras que
¢ concedida a centralidade da representacio literaria.

Mas, se, no quadro desta necessidade de provas do mérito do santo, os
caminhos de salvagdo representam, nas hagiografias cruzias, o resultado de
circunstancias historicas e politicas, naturalmente favorecidas pela agdo da
providéncia e da graga divinas, nas hagiografias alcobacenses, muito embora
se mantenha este mesmo enquadramento, os resultados das mudangas abso-
lutas que os protagonistas perseguiram sio ainda instigados por um qualquer
fator externo — uma adverténcia (no caso de Tarsis), uma reacdo devota a
uma pregac¢ao (com Pelagia), um obstaculo que se interpoe maravilhosamente
no auge do pecado (com Maria), a recusa do matrimoénio (em Aleixo e em
Eufrosina) — e repartem-se entre a reclusao na cela do mosteiro de homens e
de mulheres, ou no emparedamento, respetivamente, nos casos de Eufrosina,
Tarsis, e Pelagia, e o deserto, com Maria Egipciaca, ou a rua, com Santo Alei-
xo. Atestando a grande fortuna do tema da renuncia na Idade Média, estes
cenarios tém em comum a op¢ao pela vida solitaria, em rutura com o passado
de deboche ou de vida em familia.

Na sua distinta exemplaridade, tanto a expia¢do como as tentagdes sio
proporcionais em tempo e intensidade a representacao da vida de pecado,
20 mesmo tempo que também demonstram que a importancia do arre-
pendimento, ainda que breve, como no caso de Tarsis, a quem o conversor
Panuncio diz: «Nom te perdoou Deos pella tua peendenca, mais pello teu
arrepeendiméto»'’’. Com a devassidao blasfematéria de Matia e de Pelagia,
contracenam dois religiosos, cuja suposta perfeicao é posta a prova pela tenta-
¢ao do orgulho, em Zosimas, e da luxuria, no bispo Nono, demonstrando-se,
em cada um destes percursos, como o valor das obras ¢ subalternizado pela
misericordia divina: aquele € advertido de que «verdadeyraméte nom ha homé
nehull que aja & ssy perfeico»'! e «Deos soomente ssabe curar a fraqueza hu-
manal»'"?, enquanto Nono afirma que «a ponpa e ornamento de hlia molher
do mundo de hua dia, sobrepoja e veence todas as obras de minha vyda»,
pelo que reconhece: «nom ey, né he a my esperdga em meus fectos e obras,
mas a minha alma e a minha esperanca, ssoo esta he, e porende na tua muito

e mui grande misericordia e piedade, que nom perega e seja salvar'.

"9 Ibidem, p. 60.

"% Ana Maria Martins (ed.), «Vida de Tarsis», in I. Castro ez al. (eds.), «Vidas de santos de
um manuscrito alcobacense (I)», in Revista Lusitana. Nova Série, 4 (1982-1983), p. 17.

" Maria da Conceicio Dias e Clara Duarte (eds.), «Vida de Santa Maria Egipciacan, p. 56.

Y2 Thidem, p. 57.

' Luis F Duarte (ed.), «Vida de Santa Pelagiax, p. 22.
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A este conjunto, acrescenta-se a [7da de uma monja que, tal como a 7da de
Tarsis, provém de coleges latinas de ditos de santos padres, respetivamente,
da colecao latina de VVerba seniorum, traduzida por Joao Subdiacono no sé-
culo VI, e da versio latina dos Apaophthegmata Patrum, de Pascasio de Dume
(séc. VI)'*. De comum com as narrativas antetiores, esta monja confrontou-se,
na juventude, com uma mae luxuriosa e pecadora e com um pai discreto
e doente, ignorando qual a via a seguir. Perplexa com a reacao dispare da
natureza no dia das respetivas mortes, foi beneficiada com uma visao que
demonstrou quiasmaticamente'” o destino de cada uma das almas, o que veio
a determinar a sua op¢ao monastica.

As vidas de Eufrosina e de Santo Aleixo, ambas anénimas — a primeira
escrita em grego e traduzida para latim no século VIII'') e, a segunda, em
sirio ou grego, com uma redagdao no século V e um acrescento significativo
antes do século X, altura em que foi traduzida para latim, passando a ser co-
nhecida no Ocidente'"” — mantém a tematica do contenptn mundi e comungam
da mesma recusa da relacdo familiar e do casamento e do mesmo ideal de cas-
tidade. Na 1ida de Santa Enfrosina mantém-se o modelo mestre-discipulo, co-
mum na hagiografia oriental, na medida em que, depois de ser doutrinada, é a
protagonista que, travestida de monge, repreende o desespero do pai, que nao
a reconhece, e repete perante ele o que antes aprendera e agora experimenta:
«que nom deuja homé a amar os filhos mais que deus quem amar ho padre e
ha madre mais que mj. nom he digno de mj E sse algem nom Renungiar todas
as cousas que possue nd pode seer meu dicipulo»''. Na 17da de Santo Aleixo,
pelo contrario, o abandono do lar nao implica a censura dos afetos familiares,
valorizando antes a vida de pobreza por que o nobre optou e a resisténcia a
humilhacdo que lhe infligiam os seus proprios servos, desconhecendo a sua
nova identidade.

14 Cf. José Geraldes Freire, A versao latina por Pascdsio de Dume dos «Apophtegmata Patrum»,
Coimbra, Instituto de Estudos Classicos, 1971; Cf. Ana M. Machado, «Memory, Identity and
Women’s Representation in the Portuguese Reception of Vitae Patrum: Winning a Namey, in
M. Cotter-Lynch, and B. Herzog , Reading, Memory and Identity in the Texts of Medieval Enropean
Holy Women, New York: Palgrave Macmillan, 2012, pp. 150-152.

15 Cf. Paulo Meneses, «Da conversio do herdi na narrativa hagiografica: uma experiéncia
temporal?y, in P. Meneses, Sobre o Tempo. Secgao Portuguesa da AHLM. Actas do III Coléquio,
Ponta Delgada: Universidade dos Acores, 2001, pp. 225-240.

¢ Cf. Ana M. Machado, «Vida de Eufrosina», in G. Lanciani e G. Tavani (dirs.), Diciondrio
da Literatura Medjeval Galega e Portugnesa, Lisboa, Caminho, 1993, pp. 671-672.

"7 Cf. Angela Correia, «Vida de S. Aleixow, in G. Lanciani e G. Tavani (dirs.), Diciondrio
da Literatura Medieval Galega ¢ Portugnesa, 1isboa, Caminho, 1993, pp. 663-664; idem, «Sobre a
funcionalidade da narrativa hagiografica», in A. A. Nascimento (dit.), Actas do IV Congresso da
Associacao Hispanica de Literatura Medieval, Lisboa, Edi¢bes Cosmos, 1993, vol. 2, pp. 121-124.

8 Josiah H. Blackmore, (ed.), «Vida de Eufrosina», in Ivo Castro et al., «Vidas de santos
de um manuscrito alcobacense (IL)», in Revista Lusitana, Nova série, 5 (1982-1983), p. 53.
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A aten¢do narrativa concedida as acdes dos santos nao compromete a in-
tervencao ativa e explicita da misericordia nas suas vidas, constituindo esta
um dos pilares da esperanca na salvagao individual, tanto em santos devo-
tos, como Fufrosina que, antes de entrar no mosteiro, solicita a misericordia
divina uma orientacdo sobre o caminho a seguir e ¢ ali acolhida, porque o
abade pde em pratica o preceito divino «aquel que ueer a my nd o lanca-
rey ffora»'’; como nos extremos de pecado, protagonizados por Peligia e
declarados em confissao (n6 acharey € my sinal de nenhfia obra boa (...)
Mais spero na gram piedade e mysericordia do meu senhor»'”’), ou por Maria
que, na rememoracao do seu passado licencioso, percebe «que Deos miseri-
cordiosso ssofreu a sua peendencga e atendeo. ca lee nom sse delleyta sobre
a morte do pecador mais atende a ssua peendenca»'?!; ou que, em relacio
as tentacOes no deserto, reconhece a misericérdia que «ivrou ho seu cot-
po ¢ a sua alma de todollos prigoos»'?, concluindo Zosimas que o «Ssenhor
Deos do ceeo que abre a porta da misericordya aaquellles que o demanda
de todo coraco»'®. Misericordia é o conceito-chave destes textos, preci-
samente porque o que se enfatiza nao ¢ tanto o mérito das obras, mas a enor-
me capacidade de perdido qualquer que seja a extensdao do pecado, renovando
exemplarmente a promessa redentora, nao ja através da memoria do resgate,
mas das virtudes do arrependimento e do subsequente perdao. Neste proces-
so, sdo igualmente determinantes as lagrimas de compungao cuja relevancia
se traduz no facto de se terem consubstanciado na doutrina que a patristica
oriental designou Penthos, evangelicamente fundada nas bem-aventurangas
(«Bem-aventurados os que choram, pois serdo consoladosy, Mt 5:4), e criando
um padrio de devocio que estes textos bem evidenciam'*.

Outras figuras, lugares e praticas sacramentais povoam, a titulo comple-
mentar, estes itinerarios de salvagao. Ainda que sem a relevancia que ira ter
no século XIII, com o apogeu do culto mariano, a intervencao da Virgem
descobre a santidade tanto de Aleixo, quando, figurada na igreja de Santa
Maria, em Edessa, no adro da qual o pobre pedia esmola, revela a sua natu-
reza singular, como em representagao analoga junto a igreja de Jerusalém,
favorece a entrada de Matia para adorar o dlenho da Santa Cruz»'®; 4 saida,
a convertida reconhece a sua misericérdia e é a voz da Virgem que lhe indica

1% Josiah H. Blackmore, (ed.), «Vida de Eufrosina», p. 48.
120" Thiden, p. 25.
28 Tbidem, p. 63.
12 Thidem, p. 67.
Maria da Concei¢ao Dias e Clara Duarte (eds.), «Vida de Santa Maria Egipciaca», p. 71.
Cf. Genévieve Hasenoht, «Iypologie des larmes dans la littérature de spiritualité fran-
caise des des XIII-XV siccles», in Actes du Collogue International sur le moyen francais, Montréal,
Ceres, 1997, pp. 45-63; Teresa Candolo, «Desejo de Deus e lagrimas — uma chave de lei-
tura monastica para textos de espiritualidade medievaisy, in Tessituras, Interagoes, convergéncias.
XI Congresso Internacional da ABRALIC, S. Paulo, 2008.

125 Maria da Conceicio Dias e Clara Duarte (eds.), «Vida de Santa Maria Egipciacan, p. 64.
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a «carreyra da peendenca da ssaude»'®. A cidade sagrada, objeto de peregti-
na¢oes associadas ao culto da cruz ou de outros dogatres da resurreycon'”,
¢ também o espaco escolhido pela identidade masculina que Pelagia assumiu
no seu emparedamento, como pelo diacono Jacob que a descobre; finalmen-
te, a eucaristia, consubstancia¢ao do sacrificio redentor, é o sacramento que
sela a conversao de Maria e a entrada na comunhao dos santos.

A confluéncia de componentes e de agentes que, em chave literaria, te-
matizam a redenc¢io nas fic¢oes sagradas analisadas afasta-se da concentra-
¢do doutrinal a que se assiste nos registos de pendor mais didatico, onde
esta vertente da salvacio surge essencialmente como memoria ativa, cultuada
e reconhecida; pelo contrario, nas vidas de santos, a reden¢do ¢ encarada
como um pressuposto, um « priori que, embora teoricamente gratuito, exige
o compromisso do homem com o seu proprio itinerario de salvagao. Assim
sendo, o sobrepujamento da graca e da misericordia ou a media¢ao da virgem
configuram o motor que impele o homem para a devogio e para a fé, pois
a existéncia e a intervengao daquelas, a0 mesmo tempo que escapam ao seu
controlo, refreiam eventuais presun¢des de auto-suficiéncia. Em suma, na
extensao do recurso explicito a esta retérica da redencao, traduz-se uma preo-
cupagiao muito fisica e uma grande necessidade de criar imagens fortes desse
extremo sacrificial que os santos sao movidos a reviver.

2.2. De olhos postos no além

Paralelamente ao radicalismo das experiéncias relatadas ou evocadas, esta
literatura supoe uma profunda mensagem de esperanca niao exatamente no
homem, mas na confian¢a que depoe na misericordia divina e na sua possibi-
lidade de salva¢io, configurando aquilo que Delumeau'* designou «otimismo
escatologicon. No caso dos santos, as davidas sobre o post mortems dos prota-
gonistas sao dissipadas pelos usuais sinais de santidade que vao do tradicional
brilho, claridade, perfume que emanam do moribundo, ao poder das reliquias,
aos sinais de luta com os diabos e a expressio plastica da absolvigao, por
vezes previamente anunciada, ou apenas entrevista no otimismo e alegria do
heréi, como, singularmente ocorre, na morte de S. Teotonio:

Vimo lo ¢ertamente com mui ledo vulto se soerguer, como que se
alevantava a rrecebimento de alguem, e polla alegria do seu gesto (...)
dava a entender ndo morrer mas partir se pera outra terra, € COmMo
quem mudava amigos ¢ nao os deixava.'”

2% Tbidem, p. 65.

27 Luis F Duarte (ed.), «Vida de Santa Pelagiax, p. 27.

128 Ct. Le péché et la penr. La culpabilisation en Occident. XI11e-X1 11le siécles, Patis, Fayard, 1983,
p- 25.

120 Elsa Silva (ed.), Vida de Theoténio, p. 315.
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Nas hagiografias histéricas em estudo, o fim da vida terrestre €, narrativa-
mente, um tempo de pausa que engloba a descricao da disposicao do santo e
a catarse dos que o rodeiam. F, portanto, uma morte publica e assistida. A de
S. Teotonio é particularmente singular, quer pela expressio da dor que provo-
ca no seu bibgrafo, quer pelo contraste com a alegria do moribundo.

Neste e noutros sentidos, estas narrativas representam emogoes intensas,
nao apenas em relagdo ao arrependimento e a revelagdo dos extremos de
rentncia das hagiografias alcobacenses, mas também na comogao relativa-
mente 2 morte. O dom das lagrimas que, sobretudo nas vidas das santas
penitentes, sinalizava a intensidade da compungio, e que, na iminéncia da
morte, pode expressar a dor perante o risco que a alma corre, adquire na
Vida do primeiro prior outras modulagdes. Apesar de retomar a carta que
S. Jer6nimo escreve a um amigo para o consolar da morte de um sobrinho',
o trecho constitui um marco na expressiao da sensibilidade medieval portu-
guesa, pois, numa atitude comum a que também ocorre na ida de Eunfrosina,
recusa as lagrimas, porque a Escritura o proibe, mas niao deixa de assinalar,
por um lado, o pathos da auséncia, numa humanissima consciéncia do des-
fasamento entre o discurso da emog¢ao dos homens e a subsequente dor na
separagao e, por outro, o consolo da fé na doutrina e a certeza de que «avia
sua alma aprazido a Deus», e que Teoténio seria recebido «com Cristo (...)
ressuscitado»'".

Se, no plano da emogio, os dois conjuntos textuais se revelam profun-
damente intensos', nas referéncias imprecisas ao destino das almas e dos
corpos, a sua natureza, aos momentos dos julgamentos divinos come¢am
a manifestar-se as incertezas. Em matéria escatologica, as convicgoes mais
firmes para que estes textos apontam reportam-se apenas a um juizo no fim
dos tempos, conforme se reitera nos varios credos, a separacao entre alma e
o corpo, no momento da morte, e a existéncia de um reino dos céus. Todavia,
o percurso até essa meta deixa margem para muitas duvidas e acabara por
se resolver, grosso mode, quer com um juizo particular, com Santo Agostinho,
quer, a partir da segunda metade do século XII, com a inven¢dao do purga-
t6rio'”, um substituto do espacgo de refrigério que significara o shéol até a
ressurreicdo de Cristo'™, ou com outros espagos que acolhem os santos ap6s
a morte. Ainda que as informag¢des nao sejam concludentes a esse respeito,
o adiamento da felicidade para um futuro cuja data se ndo conhece parece

B0 Cf. Aires A. Nascimento (ed.), Hagiografia de Santa Cruz de Coimbra. .., p. 60.

31 Elsa Silva (ed.), Vida de D. Tello, p. 286.

12 Cf. Cristina Sobral, «Notas para uma histéria da hagiografia em portugués: os séculos
XIII e XIVw, in Cadernos de Literatura Medieval. CLP. Hagiografia, Coimbra, Centro de Literatura
Portuguesa, 2015 (no prelo).

133 Cf. Jacques, Le Goff, La naissance du purgatoire, Patis, Gallimard, 1981; Jean Delumeau,
Unma histéria do paraiso. 1. O jardim das delicias, Lisboa, Terramar, 1994.

3% Cf. Georges Minois, Histoire des enfers, Paris, Fayard, 1991.
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ter suscitado a cria¢ao de «céusy intermédios com configuragoes varias que a
teologia se esforcou, em vao, por dilucidar. Nem mesmo a admissdo de um
paraiso terrestre como realidade corpoérea, por parte de autores como Santo
Agostinho ou S. Tomias de Aquino', foi suficiente para disciplinar um espa-
co de recompensa e prémio pelos méritos dos herdis santos.

Nesta matéria, a da de S. Teoténio fornece informacdes desencontradas:
uma vaga, relativamente a ascensao da alma, pouco depois da morte («subin-
do ja com alegre coragio a celestial Jherusalem»'*), e uma outra, mais concre-
ta, na sua antevisao: num prolongamento do paradigma do wiles christi, Teot6-
nio vé-se no alto de uma torre com uma lanca, sendo conduzido por S. Pedro
que, mediando a voz de Deus, lhe anuncia o gozo das bem-aventurangas
eternas e lhe mostra uma escada similar a de Jacob, «estendida até ao céu» e
destinada aos purificados.

Ja no momento da morte do santo, propriamente dita, sio os monges que,
pela alegria do seu rosto, inferem a presenca de anjos e o transito da alma,
porém, em funcao de um outro episédio, a lembrar o drama da ascensao da
alma, de origem persa, e 0 necessario confronto com o diabo, aquela passa-
gem nao se faz sem algum sobressalto, pois,

quando aquella sancta alma foi desatada da carne, veyo ali o inimi-
go da humanal linagem, e porque de suas obras nenhfia cousa achou
em sua alma, logo muy furioso saltou em ha familiar do mosteiro,
e per espaco de mea hora o atromentou miseravelmente, e dahi se
partio c6fuso dando a todos declaracio que a alma do sancto vario,
livte e desembargada, foi alevantada aos ¢eos."”’

A este proposito, note-se como, nestes textos, a intervencao demoniaca ¢é
geralmente contida, voltando a ocorrer apenas na 17da de Santa Peldgia, com
uma reagdo intempestiva a agio conversora do bispo Nono. Esta presenca
discreta, conjugada com a escassez de milagres post mortem, integra-se num
registo pouco tocado pelo gosto e fé populares. Dir-se-ia que, #ntra nmuros,
prevalece uma configuragio de certo modo hieratica da santidade. Emulos de
Cristo, a piedade popular ainda nio os reconfigurou como intercessores no
favorecimento das gragas.

Sobre a natureza da alma, os textos sao laconicos e s6 na 7da de S. Teotd-
nio se transfere para um post mortens imaginario a presenca do proprio santo.
Como se disse, as hesitacbes eram muitas e a indefinicao conceptual da alma
dificultava a sua representacao, oscilando-se entre o siléncio, a duplicacio da
imagem do santo ou a mais absoluta incerteza. A época, embora nio houves-
se ideias seguras a respeito da (in)corporeidade dos corpos, pensava-se que

135 Cf. Jean Delumeau, Upa histdria do paraiso. 1. O jardim das delicias, Lisboa, Terramar, 1994.
1% Elsa Silva (ed.), VVida de Theoténio, p. 287.
37 Elsa Silva (ed.), Vida de Theoténio, p. 315.
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«as almas separadas eram dotadas de uma materialidade s#7 generis para que,
havendo condenacio, as penas pudessem atormentar corporalmente». Se as-
sociarmos estas referéncias as que ocorrem na descri¢ao da morte, consta-se
que o assunto nao era pacifico, apesar de, conforme afirma Le Goff, «desde
cedo a doutrina da Igreja afirmar que quando o homem morria, a alma imor-
tal deixava o corpo e que s6 se encontrariam no fim dos tempos, quando da
ressutreicdao dos corpos»'. Pelo contritio, S. Teoténio, como muitos outros,
parece ter assento imediato na corte celestial, além de ser agraciado com um
outro privilégio que o coloca na linha figural antes mencionada, uma vez que
este eleito morre numa «sexta feira, aa primeira hora do dia em que Jhesu
Christo nosso Senhor resurgion'”.

Confrontando esta solugdo com a que se 1é nas vidas de Tarsis e de Pelagia,
percebe-se que a dimensao da mudanca nelas operada parece afetar a con-
fianga na absolvicao dos seus pecados, pelo que, nos dois casos, se antecipa a
demonstraciao do perdao. No caso de Tarsis sobressai a sua materializacio na
visao de «huli leyto muj bem afeytado de panos pregiosos e tres virgees que
o guardaud»' e, depois da morte, na subida da sua alma em dire¢io ao «geeo
c6 gram cOpanha d’angos que faziam grande allegria ¢6 ella»'*!. Na 17da de
Santa Pelagia, a profecia da conversio da jogralesa e a consequente entrada no
paraiso sdo transmitidas no sonho em que o bispo Nono colocava numa pia
da igreja «htia p6Sba de collor negra e chea de muita ¢ugidade e fedom que, de
imediato, se tornou «linpa e branca como a neve e voou em tanta alteza sobre
0 4am que ele a perdeu de vista'*

Na representacio do destino individual, merece ainda referéncia, a propo-
sito da morte de S. Teotonio, o comentario, entre emocionado e glorificador,
de Afonso Henriques: «Primeiro sua alma sera no ¢eo que seu corpo na sepul-
tura?»' . Qual seja este céu, apenas em funcio de um senso comum se poderd
supor que, dada a suspeita da presenca dos anjos na sua morte, se tratara de
um espago prévio ao do destino das almas apos a parusia'*.

Sobre esse momento ultimo, os textos apenas reproduzem ideias gerais
que apresentam a escatologia como uma questao de justica, nao exatamente
universal, mas relativa. Assim, diferentemente do discutso sobre os interve-
nientes na salvagao das almas, na 17da de Santa Peldgia, afirma-se peremp-
toriamente que s6 as obras serdo contabilizadas: «o juizo ha-de seer justo e

cada htiti ha-de reegeber e aver gallardom, segundo suas obras»'*’; contudo,

18 Cf. Jacques Le Goff, La naissance du purgatoire, Paris, Gallimard, 1981, p. 16.

13 Elsa Silva (ed.), Vida de Theoténio, p. 316.

" Ana Maria Martins (ed.), «Vida de Tarsis», p.17.

" Loc. cit.

42 Cf. Luis F Duarte (ed.), «Vida de Santa Peligia», p. 23.

' Elsa Silva (ed.), VVida de Theoténio, p. 315.

144 Cf. Jean Delumeau, Uma histéria do paraiso. 1. O jardim das delicias, Lisboa, Terramar, 1994.
5 Luis F Duarte (ed.), «Vida de Santa Pelagiax, p. 20.
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na Explicacio dos Dez Mandamentos, introduz-se um fator de ponderacao, de
acordo com o qual algumas agoes terdo direito a uma compensagiao expo-
nencial, como se 1é a propésito das consequéncias do quarto mandamento
(«honremos a Deus nosso Padre»): «por cada hlia cousa, que por el leyxarmos,
[Deus] nos dard por hiia cento»'*.

Se estas promessas estimulam a esperanga e animam as boas obras, as re-
presentagoes do juizo final insistem na pedagogia do medo, ndo tanto pela ad-
jetivacdo utilizada (tremendo, pavoroso, temedouro e espantoso), mas sobre-
tudo pelas encenagdes criadas na Explicagao dos dez mandamentos, onde, devido
ao incumprimento da primeira ordem («non ama homen outro Deus»'?),
se antecipa a pergunta, entre acusatoria e cinica: «Hu som aqueles vossos
Deoses, em que vos aviades tanta speranga (...), dizedi-lhe, que se alevantem
suso, e que vos venhao ajudar, a0 mesmo tempo que se pronuncia o castigo
implacavel: «eu quero dar a sentenga contra vos, a qual sentenga os vossos
Deozes nio poderam storvam'*. A imagem de Deus tremendista que aqui
se desenha esta nos antipodas da misericordia humanizadora que antes se
observou e a estratégia dramatizadora confirma-a, ao encenar o que dira Jesus
Cristo aos que

jogam e trebelham (...) que arenegam de Deus, e de sua madre, e
dos seus Sanctos (...) eu assy os chamarey em no dia do Juizo como
aquele poboo, que nom he meu (...) E isto quer dizer, que os con-
depnara em nas penas perduravees do inferno.'*

A recriagdo evolui para o registo apocalitico, no momento em que, na Con-
templagao de S. Bernardo, o autor, parafraseando Lucas (23:28-29), antecipa, pe-
rante os pails, O terror que caira sobre eles e sobre os seus filhos e ordena:

Non choredess sobre mym, mas sobte uos e sobre uossos filhos.
Ca dias vijram que diredes, bem auventurados som os uentres que
nom Jeerarom e as tetas que nom amamentarom. E ditedes aos mon-
tes: cayde sobre nos e cobridenos da face de deus Irada.'™

Na Morte de Jeronimo, mantém-se esta atmosfera de medo do «geeral juizox»'™'
que apenas se destina aos vivos: embora se esclareca que Jesus Cristo foi por
Deus estabelecido juiz dos vivos e dos mortos, s6 se anuncia que descera a

¢ Fr. Fortunato de S. Boaventura (ed.), «Explica¢io dos dez mandamentos da lei de
Deusy, p. 161.

"7 Ibidem, p. 154.

Y5 Tbidem, p. 155.

Y9 Ibidem, p. 156.

150 José P. Machado (ed.), «Contemplacio de Sio Bernardo segundo as seis horas canéni-
cas do diay, p. 113.

31 José M. Feio (ed.), «Morte de S. Jerénimon, p. 32.
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julgar o mundo dos vivos, sem margem para qualquer misericordia e com
consequéncias devastadores para o poder dos reis, para os que o desprezam
ou que se vangloriam do mal. No mesmo registo dramatico, definitivo e im-
placavel, antecipa-se interrogativamente a reagao perante a «face muy sanhu-
da», admitindo que tanto a consciéncia dos homens, quanto a «grande compa-
nhiia dos diaboos» os acusario antes da «cruel sentenca» que os enviara para
o inferno, onde corpo e alma serdo atormentados pelos diabos sem lugar a
refrigério’.

O inferno ¢, pois, o lugar das penas perduraveis infligidas sobre o corpo
e a alma, no fim dos tempos, mas esta mesma designacao pode também re-
cobrir o seio de Abrado de onde Cristo retirou «as almas dos sanctos padres
antigos os quaes tinha o diaboo nas moradas do inferno»'>. Ora estes lugares
«quebrantados» por Cristo eram o teino dos mortos, o sheo/ hebraico', um
espago unico que nao se confrontava com nenhum outro mais aprazivel e que
também nao correspondia as representacoes da literatura visionaria medieval.
No corpus em estudo, o imaginario préprio das visdes do além esta sintetizado
na visao da monja preocupada com os sinais contraditérios que acompanha-
ram as mortes dos pais. De forma brevissima, o quadro reune as referéncias
topicas do habitat dos condenados, a saber, espago, tormentos, habitantes e
respetivos comportamentos:

hua vale. e vy hiia coua muj negra e muj espantosa e tamanho era
hy o bater dos dentes e o choro e os braados que se nom podiam hi
ouuir hailis ¢6 os outros E uj minha madre jazer atolada & fogo. atee
os olhos e desuairados verméés que a comiam de cada parte.'”

Nos seus antipodas, o parafso nio esta isento de igual ambiguidade, no
entanto afigura-se possivel distinguir entre dois universos que, podendo
cruzar-se, respondem a recortes diferenciados. Nesta narrativa, o locus amoenus
parece reportar-se a um destino intermédio — o ultimo s6 ocorrera no fim
dos tempos —, caracterizado pela imagética propria do parafso terrestre e pela
topica da indizibilidade:

canpo &no qual auja muj desuairadas aruores de desuairados fruc-
tos B eruas muy uerdes de desuairadas frores e aues que cantaud
¢ desuairadas maneyras E muy fremosas. qual lyngua d’homé nom
poderia dizer."

B2 T oc. cit.

19 José M. Feio (ed.), «Morte de S. Jerdnimon, p. 31.

134 Cf. Georges Minois, Histoire des enfers, Paris, Fayard, 1991.

155 Ana Matia Martins (ed.), «Vida de uma monjay, in 1. Castro ¢f a/. (eds.), «Vidas de santos
de um manuscrito alcobacense (I)», in Revista Lusitana. Nova Série, 4 (1982-1983), p. 19.

156 [ oc. cit.
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Por contraste, em relagdio ao chamado reino dos céus, apenas se infere
que ¢ o lugar habitado pela trindade, o destino da ascensao de Cristo, o lugar
de onde se desce para julgar vivos e mortos e, talvez, onde foi acolhido o
bom ladrio («oje seras comigo na parayso»'”’). No mais, o siléncio é absoluto,
o que nio deixa de ser sintomatico da inefabilidade do espago, como, de res-
to, se deduz da impossibilidade de para ele olhar diretamente, de ressonancia
paulina (1 Cor 13:12), a prop6sito da indignidade de Tarsis: «né¢ es digna deal-
¢ar as maaos contra o geeo porque os teuos olhos e os teus beygos e as tuas
maaos ouverom grandes maldades»'™.

Assim, quando a gloria perduravel se opdem as trevas infinitas, o ambi-
to inequivocamente escatologico fica confirmado pela notacio temporal.
O problema reside no facto de textos como a I7da de nma monja apresentarem
os dois espacos num tempo que precede a parusia, porque, se, em relacio
ao inferno, as caracteristicas do lugar, se mantém, quer se trate do destino
imediato ou apenas do lugar de condenacio, no final dos tempos, o paraiso
parece oferecer contornos distintos, como se conclui de algumas referéncias
espaciais. Com efeito, os gestos que sinalizam o Oriente como meta - no
olhar de Tarsis («tam ssoomente olha contra ho ouryente»'””) ou na morte de
Maria Egipciaca («a ssua fage catava contra ho oriente»'”’) - parecem apon-
tar para uma ideia de parafso terrestre e, uma vez que, na [zda de uma monja,
a descrigdao do lugar habitado pelo pai coincide com o imaginario associado
a0 jardim de Adao e Eva, tudo convergiria para essa conclusao.

Mesmo numa amostra tao reduzida, encontram-se outras imprecisGes: na
Morte de Jerdnimo, refere-se o «modte de Deos e de Oreb» — o Monte Sinai onde
Moisés celebrou a alianca com Deus e a selou com o decilogo —, como o
destino daqueles que recebem a eucaristia, atribuindo, assim, uma geografia
concreta ao que seria o paraiso da espera. Na Explicacio dos dez; mandamentos,
por seu turno, afirma-se que o «moimento sara sua [do homem]| casa ataa ho
dija do Juizo»'®', portanto, o lugar do post mortem imediato, cancelando assim
a passagem por outros destinos e contrariando a eventual sugestdo de Cristo
ao bom ladrao. Ora, pensando no que se disse sobre a morte de S. Teotoénio,
¢ possivel que o siléncio sobre a separagao corpo-alma conte com algum
conhecimento geral, mas, mesmo assim, subsistiu a necessidade de esclarecer
que a terra se destinava apenas ao corpo, sem, todavia, se especificar o destino
transitorio ou definitivo da alma.

57 José P. Machado (ed.), «Contempla¢io de Sio Bernardo segundo as seis horas canéni-
cas do diax, p. 114.

%8 Ana Maria Martins (ed.), «Vida de Tarsis», p. 17.

9 Loc. cit.

160 Maria da Conceicio Dias e Clara Duarte (eds.), «Vida de Santa Maria Egipciacan, p. 69.

1! Fr. Fortunato de S. Boaventura (ed.), «Explica¢io dos dez mandamentos da lei de
Deusy, p. 166.
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Considerando que o purgatorio é uma invengao do século XII, e pensando
na data de produgao original destes textos e no tempo que as novas concegoes,
mesmo em matéria de religido, demoravam a interiorizar-se, nao surpreende,
pois, que este espaco intermédio, tal como veio a conformar-se, nao seja re-
ferido. De facto, s6 na na Contemplagio de S. Bernardo, o autor inclui, na oragao
que recomenda ao cristdo, «as almas do purgatorion, pedindo «que Deus lhes
de a gloria do parayso»'®. Nos restantes textos, apenas ha referéncia a um tem-
po de espera, na terra, para a conversao ou para a purificacio necessaria a uma
entrada direta no além destinado aos bons. Com efeito, de acordo com uma
das visdes de S. Teotonio, supera-se o rigor de uma escatologia ainda mar-
cada pelo binarismo com o prolongamento da vida na terra, distinguindo-se,
de acordo com o apostolo Pedro, «os que da religido ja sahido purgados» de
«alguns menos petfeitos que ainda se avido de purgam'®. Tal situagio que pa-
rece ter equivalente na Vida de Santa Maria Egipciaca, um texto de origens bem
mais remotas, quando a penitente se espanta por Deus ter sofrido tamanha
ofensa, compreendendo depois que ele ndo quer a morte do pecador, mas
sim o seu arrependimento. Assim, estritamente em fun¢ao do que os textos
dizem, a mensagem continua a ser de esperanc¢a e a expiacio dos pecados
faz-se na terra, mediante peniténcias de enorme exigéncia. Face a este recorte
escatologico, a nova cartografia do além nao pode deixar de ser vista também
como uma espiritualizacio do lugar das penas purificadores que, até entdo,
em funcio destes dois textos, se situatia no mundo dos vivos.

Finalmente, sobre o tipo de pena infernal, além da sumaria descri¢do dos
suplicios da mae luxuriosa, faladora e curiosa, na 17da de uma monja, apenas na
Vida de S. Teotdnio ha uma breve referéncia aos poderosos que «poderosamente
aviao de padecer tormentos e todos os malfeitores arder nelle [fogo infernal]
pera sempre, jamais»'®, sem que se precise se esse castigo é imediato. J4 a amea-
ca da punicdo, direcionada para a parte do corpo que mais pecou, somente é
convocada a proposito da propensio da lingua para o mal e exemplificada com
o «tico [que] fora grande falador, por tanto no inferno posto, ardia na lingoa»'®.

A concluir este breve percurso, cumpre notar que, conforme se 1é nalguns
passos introdutorios, a propria escrita ¢, também ela, um exercicio redentor
para o executante, nao fora ela o meio de revelagdo dos exemplos santos e,
no caso das hagiografias crizias, o instrumento da legitimacdo doutrinal da
cruzada contra o infiel, como satisfagdo ou sacrificio a garantir o caminho as-
censional dos seus herdis. Nos textos alcobacenses, a fantasia que os alimenta
propicia uma radicaliza¢io dos percursos santos e das emogdes que tanto
eles quanto a memoria evangélica estimulam. As duas estratégias confluem na

12 José P. Machado (ed.), «Contempla¢io de Sio Bernardo segundo as seis horas canéni-
cas do dia», p. 104.

163 Elsa Silva (ed.), V7da de Theoténio, 314.

14 Thidem, p. 310.

15 Tbidem, p. 302.
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afirmacio, entre a imagética, dramatica ou aforistica, da redencao do homem
que estes textos recriam em exemplos do perdao divino alcangado pela exi-
géncia do caminho e pela imitagao cristica, num registo espiritual informada
e emocionalmente comprometido.

3. As penas do Inferno e as alegrias do Paraiso nos Sete Tratados
Cartusianos

Aida Sampaio Lemos

O Mosteiro de Alcobaga, onde a partir de meados do século XIV, e so-
bretudo no século XV, o exercicio da tradu¢ao assumiu um lugar preponde-
rante, legou-nos um conjunto significativo de obras de caracter hagiografico,
alegorico-moralista e ascético-mistico. Entre estas obras encontram-se os Seze
Tratados Cartusianos, mais conhecidos pelo titulo do primeiro tratado, Castelo
Perigoso'®, os quais, com um discurso de tipo doutrinal e instrutivo-didatico,
explicitamente assumido no segmento inicial do primeiro tratado, integram
o Castelo Perigoso (fols. 11-57v)', no qual se pretende ensinar a todos a cons-
truir no coracio, a semelhanga da Virgem, um castelo forte contra os ini-
migos de Jesus para que Ele 14 possa morar; os tratado Dos Beneficios de Deus
(fols. 57v-61v), em que se fala da Paixdo de Cristo e dos doze beneficios que
se devem tomar por sacramento, Do Livro da Consciéncia e do Conbecimento Pro-
prio (fols. 61v-79r), terceiro tratado, que trata da necessidade de se conhecer
a si mesmo como forma de conhecer a Deus, e Da Amizade (fols.791-84x),
no qual sio abordadas as coisas a ter em consideracao para receber Deus
no corac¢ao; os tratados Das Penas do Inferno (fols. 84r-104r), que fala dos
tormentos vividos pelos condenados ao Inferno, e Das Alegrias do Paraiso
(fols. 104r-123r), no qual sio dadas a conhecer as glérias de quem ga-
nha o paraiso; e o Livro dos Trés Caminbos e dos sete sinais do amor embebedado
(fols. 123r-150v), o dltimo tratado, que fala dos caminhos purgativo, ilumina-
tivo e contemplativo para chegar a Deus.

O outono da Idade Média, na venturosa expressao de Johan Huizinga,
tempo de grandes contrastes, em que ambicao e desprezo pelo mundo, cruel-
dade e piedade, virtudes e vicios, temor a Deus e barbarie, paixdo e rentncia,
caminhavam lado a lado numa tensdo em que as coisas do mundo e dos

1 Destes Tratados chegaram até nés dois manuscritos, os codices CCLXXVI/ 199 e

CCLXXV/ 214 (BNP), datados, respetivamente, da primeira metade do século XV e finais
desse século, os quais terdo sido traduzidos de um original francés da autoria de Fr. Robert,
manuscrito cujo paradeiro é desconhecido, existindo, no entanto, um apégrafo na Biblioteca
Nacional em Paris, que parece apresentar uma versao muito préxima daquela que o tradutor
portugués tera usado.

17 Os folios que serdo doravante indicados pertencem ao manuscrito CCLXXVI/ 199.
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homens eram encaradas como elos de um movimento de unidade que come-
cava e terminava em Deus, esta espelhado nestes Trafados. Saidos das maos
de representantes monasticos, que assumiam esse papel de mediagao entre o
terreno e o transcendente e ofereciam nos seus discursos promessas de uma
vida para além da morte, os Tratados impelem o homem a viver na contem-
plagao da eternidade que chegara no dia do Juizo e a preparar-se para a vida
depois da morte:

[...] cada vez que nds olhamos a terra (esta) nos deve lembrar de
nosso sepulcro. E do mau e espantoso apartamento que pode existir
nela, isto é, da alma e do corpo entre os quais houve tdo grande amor.
Entdo sera a alma ferida de um tdo grande medo que nio se poderia
dizer nem pensar. Entdo vera ela os espantosos diabos que de todas
(as) partes a cercardo e levardo consigo aos tormentos perduraveis
e ndo havera quem a livre de suas mios. [...] A quarta besta que (0)
homem deve lancat é a consideraciao do dia do juizo que serd muito
espantoso|...]. Entao serdo as consciéncias de cada um a todos des-
cobertas. Porque todos os pecados de dito, de ato e de pensamento
de que (0) homem nio fez emenda em sua vida aparecerdo a todo o
mundo. Ali receberdo os maus perduravel confusdo e serdo lancados
da alegria do Paraiso, e aqueles e aquelas que reportaram suas obras
20 louvor do mundo.'®®

As ideias cristas veiculadas e reguladas pela Igreja Catdlica e pelos seus
representantes serviam como base comum a toda atividade humana medie-
val, moral e intelectual, sendo um dos fenémenos mais importantes, para
a dimensao intelectual emergente do conceito de individuo inserido numa
comunidade crista, a criagdo de um modelo imitativo de Jesus Cristo na terra
a par com a ressurreicao depois da morte.

Quando o doce Jesus foi morto logo desceu em alma acompanha-
da da divindade aos infernos para libertar seus amigos. E ao terceiro
dia ressurgiu e por quarenta dias se mostrou a seus amigos na terra e
no dia de Pentecostes enviou (0) Espitito Santo sobre (os) seus disci-
pulos. E tudo isto ele fez para nos dar esperanga (de) que assim nos
ressuscitard da morte a vida e nos fard subir ao céu consigo se nos
nos esforcarmos (por) ressurgir da morte do pecado a vida de graca
e se nos subirmos cada dia ao céu espiritualmente por santo desejo e
devotas contemplagdes. E que sejamos sempre preparados para rece-
ber o Espitito Santo o qual Deus nos conceda.'”

18 Castelo Perigoso, fols. 25v-26r. Os excertos transcritos seguem a edicio modernizadora
que fizemos do texto. Cf. Aida Sampaio Lemos, Os Sete Tratados Cartusianos. Edicao e Glossario.
Contributos para o Estudo Linguistico, Servizo de Publicacions e Intercambio Cientifico, Serie
Azul, Humanidades, Universidade de Santiago de Compostela, 2010.

19" Castelo Perigoso, fol. 38v.
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O batismo, o culto e a eucaristia tornaram-se rituais importantes presentes
na vida dos cristaos, bem como a adogao de formas de vida consagradas a re-
ligido crista que procuravam imitar Cristo. Lugar de ascese e de peniténcias in-
dividuais e coletivas, os mosteiros assumem-se como «cidadelas da oracio»'™
— fortalezas de facto, rodeadas de muros e de crengas, voltadas para o divino
sem conseguir escapar ao temporal, cumprindo «a fun¢do que é considerada
fundamental para o interesse coletivo: adorar Deus, obter as suas gragas e
os seus favores, combater a perene presenca do ‘velho inimigo’ entre os ho-
mens»'"". Inimigo esse que era tido como um combatente poderoso e sinistro
cujo grau de malignidade era tal que se afigurava necessario estar constante-
mente atento as suas maléficas obras e combaté-las persistentemente. O Dia-
bo, como encarnacao do mal, tal como os demonios, espertos e dissimulados,
pot ele comandados, sempre prontos a atacar o homem e a condena-lo aos
maiores tormentos depois da morte, eram figuras omnipresentes no imagi-
nario medieval, para o que contribufa fortemente a parenética religiosa que
expunha e enumerava, num discurso pleno de pormenores descritivos, as ter-
riveis e dolorosas consequéncias para aqueles que, morrendo em pecado, se-
riam eternamente condenados ao Inferno e afastados para sempre do Paraiso.

Nos Tratados encontramos esta conceg¢ao dicotomica do tempo e do espa-
co escatologicos que, marcando fortemente o discurso religioso, enformam
a representacio mental do homem medieval, incitado, pela culpabilizagao e
pelo medo, a tratar da sua salvagdo arrependendo-se contritamente dos seus
pecados e deles fazendo confissao, como ¢ dito logo no primeiro capitulo do
Castelo Perigoso:

[...] que a pessoa deixe e renuncie os pecados, efetivamente e de
vontade. [...] que se meta esforcadamente a peniténcia e a fazer boas
obras. [...] que persevere no bem até ao fim. [...] A esta paz ninguém
pode chegar se nao hd verdadeira contricio e dor no coracio com
arrependimento dos pecados com que anojou o seu senhor Deus.
E ha grande motivo de profundamente gemer e de se fundir toda
em lagrimas a pessoa que assanha seu criador, pecando mortalmente,
perdendo Deus e Paraiso e ganhando os tormentos do Inferno, e
perdendo os bens que dantes havia adquirido se Deus o ndo chama
para sua graca. E torna-se servo do diabo. E a alma que era filha e
esposa do Rei da gloria ¢ feita serva e barrega do inimigo. E depois
do arrependimento deve vir a confissdo. Esta é a boa camareira que
limpa a casa e lanca fora toda a sujidade com a vassoira da lingua
como assim diz David.'”

70" Giovanni Miccoli, “Os Monges”, in Jacques Le Goff (dit.), O Homem Medieval (trad. M*
Jorge Figueiredo), Lisboa, Presenca, 1989, p. 41.

" Loc. cit.

172 Castelo Perigoso, fols. 1v-2r.
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A alegoria do castelo, sobre a qual se constréi o primeiro tratado, reveste-se
de grande rentabilidade numa época em que o castelo é ainda a metafora
central de defesa, e é preferencialmente nesta vertente que o discurso da obra
se estrutura. Assim, trata-se tanto de receber o Bem, o «esposo das santas
almas», «o doce rei», como de evitar os ataques do mal, do Diabo, do mundo.
De facto, num mundo dicotémico como o configurado por este discurso,
perder o Bem significa cair nas garras do Mal, deixar que o inimigo entre
traduz-se na perda do Bem. Por isso, «Quem quiser fazer um castelo deve-o
edificar em terra de paz»'”, ja que a constante guerra com o inimigo implica
paz com quem nao o for. Inicialmente a alegoria funda-se na enumeragio
dos inimigos. A abundancia de exemplos e explicagdes reforca a metafora
de defesa, ja que os homens sdo cercados por tais inimigos a cada momento.
Os pecados, ou inimigos, sao meticulosamente discriminados, detalhando-se
o seu grau de perigosidade e os contextos do quotidiano em que podem
manifestar-se:

[...] Que fala dos pecados mortais e ramos que deles procedem.
Cada homem e mulher devem saber que dos pecados os principais
sa0 sete de que muitos descendem, a saber, soberba, inveja, ira, pre-
guica, avareza, gula, luxdria. E quem cada um destes pecados e dos
ramos deles quisesse tratar, fazia um grande livro.'™

Para além das estratégias de defesa, o homem ¢ aconselhado relativamente
a forma de erradicar o Mal dentro de portas, ou seja, a0 modo de combater os
inimigos que tenham ja penetrado as suas defesas, incluindo-se neste particu-
lar o recurso a comunhao, pela qual «guarece e alimpa a alma dos pecados ve-
niais e os mortais esquecidos presenta a memoria para deles se fazer emenda
pela confissdo» ', a oragio, que «é tio forte e tio nobre que, quando o castelo
do coragdo treme e esta a ponto de cair ou que os inimigos entraram por
algum mau consentimento ou por pecado, a pessoa socorre-se de oragoes»'’’,
e a confissao, a qual deve ser «pressurosa», para evitar a tardanca na emenda
do pecado, bem como a morte sem confissao e o esquecimento dos peca-
dos, pois, como lembra o autor, «ainda que os homens os esquegam, nao os
esquece Deus» ', tendo de ser também sincera e total, «sem cobertura» e
«humildosa»'™.

Lancando mao de exempla, recurso frequentemente usado na obra, o autor
dos Tratados ressalta igualmente a importancia da peniténcia com uma énfa-
se escatologica que ¢ evidenciada em diversas passagens da obra. Sem uma

'3 Ibidem, fol. 1v.
% Thidem, fol. 4x.
Y5 Thidem, fol. 38t.
Y76 Tbidem, fol. 49r.
YT Thidem, fol. 11r.

8 T oc. cit.
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confissao verdadeira e sem a remissao dos pecados pela peniténcia, nao pode-
ra nenhum homem entrar no Parafso. Aliado a este topico da expiagao dos pe-
cados esta o conceito de Purgatoério que, embora assuma um lugar importante
na cultura cristd sobretudo a partir do século XIII, ndo tem uma expressao
significativa nos Tratados.

Uma monja nobre de linhagem e de grande santidade foi assim
pelo inimigo enganada e teve um filho de um seu servidor. E ndo
ousou confessar-se tanto por sua nomeada como por sua linhagem.
[...] E morreu naquele pecado e foi condenada, segundo ela mesmo
disse a sua abadessa, a quem apareceu, trazendo nos seus bracos um
menino todo abrasado a que ardia o corpo e as entranhas. E jamais
dele sera apartada por confusio e tormento e disse-lhe que mais nio
mandasse rogar por ela que ja ndo podia ser recuperada. [...] E nido
tenhais Deus por dspero se por um tal pecado mortal deixa perder
e condenar uma pessoa, porque a vergonha que o homem tem de
confessar o seu pecado vem de grande soberba que ¢ raiz e comego
de todos os males.'”

[...] Deus leva ao Inferno esguardando as penas dele e a quem as
faz bem conhecer, dele (0) retrai por peniténcia. Porque o repreendi-
mento dos pecados guarda do Inferno, segundo diz David no Salté-
tio: «{ Eruisti animan meanm ex Inferno inferiori}». «Senhor Deus, tu livras-
te por peniténcia minha alma do profundo Infernow.

[...] E eu digo: ou aqui pagar por peniténcia ou no Inferno pender
por justica. Porque quem nio sofre a pena da peniténcia convir-lhe-a
sofrer amargosa vinganca.'

A presenga obsessiva do pecado nestes discursos conduz o homem me-
dieval a um dos fenémenos da vida moral cristd que ¢ o da culpabilizacio.
Como forga superior, a culpa leva o homem a comprometer-se na luta entre
o espiritual e o material, tendo como adversarios quer o exterior, quer O seu
interior. Com efeito, diz a Igreja, o homem deve ter medo de si mesmo, pois
0 seu corpo e a sua vontade sao os seus grandes inimigos, e da sua natureza
provém todos os males. Assim, é fundamental que, para conhecer a Deus,
se conheca a si mesmo e de si mesmo tenha medo, tomando consciéncia da
luta interior que deve travar, pois o Diabo esta em todo o lado, mesmo no
corag¢io de cada um, e pode conduzi-lo a condenacio eterna.

Noés devemos deixar de pecar por quatro cousas: porque Deus
espera tao longamente por sua misericordia, e quanto ele mais nos
espera, tanto mais gravemente punira [...]. E também para que nos

" Thidem, fols. 3r-3v.
89 Das Penas do Inferno, fols. 85v ¢ 88r.
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dé boa recompensa e que esta seja a nossa medida e que, finalmente,
nos dé vida perduravel. [...] Devemos, ainda, fazer quatro romarias
ao dia. A primeira ¢ a nossos pensamentos ¢ consciéncias. A segun-
da ¢ acerca de nds prezarmos o mundo tanto quanto vale. A tercei-
ra ¢ de nds s6 pensarmos nas penas do inferno. A quarta é sobre
nés cuidarmos na alegria do Parafso. Sio Bernardo diz: «Quem nio
for dos tribulados, nio sera dos coroados» E Santo Agostinho diz:
«As tribulacdes sdo necessarias para purgar o homem, assim como
o joeira para limpar o grio, e a lima o ferro e a fornaca o ouron»
ES. Jerénimo diz: «Depressa despreza o mundo quem esguarda que a
morte nao tem defesay. [...] Quem em conhecimento de seu Criador
e em boa vida quer aproveitar, deve ele primeiro conhecer a si mesmo
segundo os seus recursos, pois que, segundo dizem os santos, quanto
melhor alguém se conhece, tanto mais chegado ¢ ao conhecimento
de seu Criador. [...] Segundo diz S. Jodo Boca de Ouro, quem bem
se quer conhecer faca o que diz Isafas: «{Redite, prevaricatores, ad cor}.
Tornai-vos, pecadores, a vossos coracdes.» B diz Ezequiel: «{ Perfodite
parietens}. Furai, diz ele, a parede que vos impede de ver e conhecer
VOsso coracion '

Numa expressao do contemptus mundi, a desvalorizagao do homem, do corpo
e da terra liga-se a uma concecdo, com raizes na filosofia platonica, que encara
o corpo como um cércere da alma, um «corpo-ptisio num mundo-exilio»'.
As coisas vividas e possuidas durante a vida da alma na terra sdo, por conse-
guinte, tidas como vas, frageis e desnecessarias. A vida que decorre na terra
¢ imperfeita e finita, ¢ sombra daquela que se ambiciona, perfeita, infinita
e verdadeira, que existird depois da morte para aqueles que a merecerem.
Os discursos religiosos apresentam esta visao platonica cristianizada da reali-
dade, considerando a vida do corpo como uma antecamara para a verdadeira
vida, a eterna e a Unica que vale a pena. No par antinémico vida finita e muta-
vel / vida infinita e constante, aliado a aspiracao mistica de unido com Deus e
redencio eterna, reside um dos aspetos importantes da vida espiritual e moral
da Idade Média, presente nos muitos tratados misticos e espirituais'™ escritos
e traduzidos ao longo de toda a época medieval, designadamente nos Tratados
Cartusianos. O homem ¢é, pois, persuadido da necessidade de dar atencio so-
bretudo a sua alma e a tudo o que a possa salvar, em detrimento do seu corpo
e do mundo, preocupando-se assim em alcancar o Paraiso e fugir do Inferno.

[...] o castelo do coragdo que nés queremos edificar deve ser as-
sentado em lugar alto, por alteza de boa vida que como quer que

U Do Livro da Consciéncia ¢ do Conbecimento Priprio, fols. 62v-64x.

182 Mario Martins, Introdugao Histdrica a vidéncia do Tempo e da Morte, vol. 1, Braga, Liv. Cruz,
1969, p. 11.

18 Recorde-se, a titulo de exemplo, a I7da de Barlao ¢ Josafate, o Tratado do Desprezo do Mun-
do on Miséria do Corpo Humano, o Bosco Deleitoso e o Horto do Esposo.
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convenha ao corpo morar neste vale de miséria a conversacio do
coragio deve ser no céu [...]. E por isso entre todas as criaturas vivas,
0 homem tem a cabeca direita a0 céu e todas as bestas a trazem incli-
nada a terra em significagao (de) que (0) homem deve sempre pensar
alto e que a nossa terra ndo ¢ aqui mas no céu.|...] Nos ndo somos
sendo peregrinos neste mundo que ¢ cheio de perigos. E assim nos
devemos manter nele como aqueles que vém de longe de suas terras
em romatia (€) que ndo buscam terras nem possessoes.'™

[...] O mundo pouco vale e muito custa e nada dura. E Deus
muito vale, e pouco custa e sempre dura. Pois sandeu ¢ quem escolhe
sujidade e deixa formosura'®.

[...] se alguém estivesse (por) longo tempo encarcerado, muito se
alegraria do seu livramento. Assim ¢ nesta parte, porque enquanto
estamos neste corpo, vivemos encarcerados |[...]. Neste carcere ou
morada vivemos nés e morremos. Pois sdo bem sandeus aqueles que
de boa vontade moram nesta prisio porque, assim como o homem
enquanto estd preso em ferros nao pode andar nem fazer o que quer,
tdo pouco pode a alma enquanto estd no corpo tornar a Deus seus
pensamentos e afei¢oes.'™

Porque a presente vaidade deste mundo tem coragdes dos peca-
dores assim tomados que muito raramente atentam nas cousas que
hao de vir, segundo nos mostra a escritura [...]. «Eu queria», diz Moi-
sés, «que os pecadores se afastassem dos prazeres do mundo que sao
falsos e breves e atentassem (em) como sao verdadeiras e graves e
longas sem fim as penas que tais prazeres se seguemy. E assim fossem
prévidos (para) que nio buscassem as penas do Inferno perdendo
as alegrias do Parafso. Por isto me parece bem dizer algum pouco da
pena do Inferno, segundo se acha na escritura para as pessoas muito
afoutas. [...]. E por isto achar-se-do desvairadas cousas neste livro
que cada um leia onde lhe aprouver.'’

Este livto onde se podem achar «desvairadas cousas» ¢ o quinto tratado,
Das Penas do Inferno, no qual sao descritos os suplicios e castigos que experi-
mentardo os condenados ao Inferno, tormentos tidos como os mais doloro-
sos, 0s mais asperos e os mais duradouros — «Coragdo nao sofreria pensar,
nem lingua dizer, nem orelha ouvir, os tormentos e as dores que no Inferno
existirdo para sempre»'™:

184

186

188

Castelo Perigoso, fols. 191-19v.

Do Livro da Consciéncia e do Conbecimento Priprio, fol. 62t.
Das Penas do Inferno, fol. 109v.

7 Ibidem, fols. 84v-85t.

Lbidem, fol. 103t.
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[...] a pena do Inferno é mais viva e aspera e ndo tem fim. [...]
no Inferno arderdo os pecadores de fora e de dentro.[...] Também
a pena do Inferno serd mais aspera que todas as penas desta vida.
Isto diz a glosa sobte a epistola de S. Paulo aos corintios: «Aquele
fogo sera sem comparagio mais aspero que quanto (0) homem pode
sofrer neste mundo”. [...] Este ¢ o primeiro tormento das penas do
Inferno: o departimento dos bens temporais que tanto sdo amados
(e) que o homem deixa sem esperanca de mais tornar. [...] E se, em
as buscar eles tém aflicdo e trabalho, grande nojo serd quando no
dia da necessidade em lugar de proveito sentirem deles grande im-
pedimento. Por isto disse o Eclesidstico: «Quem ama as riquezas nao
tera frutom. [...] os condenados dirdo no Inferno desde que tiverem
o arrependimento tardio: [...] «Que nos valeu nossa soberba ¢ as
gabancas das nossas riquezas? Tudo passou assim como sombray.
[-..] ndo somente o fogo do Inferno queimara os condenados, mas
ainda a meméria das riquezas, com as quais eles pensavam comprar
seus pecados lhes dara tormento. E bradardo contra elas e dirdo suas
maldades que eles fizeram, buscando-as. |[...] Por isto diz S. Tiago aos
ricos: «Chorai as mesquindades que vos vém porque vossas riquezas
apodrecerdo e vossas roupas serdo comidas pela traga, vosso ouro
e vossa prata enferrujar-se-do» [...]. E bem chamou Job ao Inferno
terra, que assim como a terra é firme e estavel assim o Inferno é per-
duravel e sem fim e por aqui ¢ entendida a perpetuidade das penas
dos condenados que é um dos grandes tormentos do Inferno.'®

Aos homens ¢é oferecida uma descricio do Inferno como a terra das tre-
vas e o carcere eterno de onde ninguém conseguira retornar e onde a gloria
que os condenados benquiseram em vida se torna vergonha e confusio sem
honra, os deleites carnais que gozaram se transformam em dores eternas € o
amor das riquezas que tiveram se muda em pobreza extrema, onde, enfim, «os
tormentos dos condenados serdo tantos que nio terdo nomex»'”.

[...] Verdade é que alguns carceres af ha que tém frestas para (que)
os que nele jazem tenham alguma claridade, mas no Inferno nio ¢ as-
sim. Por isto lhe chamou Job terra cheia de trevas. [...]. Assim como
o ladrao a quem ligam os pés e as maos e assim o metem no carcere
a fim de que nio possa escapar, assim serdo os condenados nas pe-
nas [...].Mas assim como por grosso, nés poderemos achar trés tor-
mentos que ali ha contra trés cousas que os perdidos amaram neste
mundo. Primeiro, contra a gléria dele terdo vergonha e confusdo sem
honra; e contra os deleites carnais terdo dor sem deleitacdo; e contra
o amor das riquezas terdo pobreza sem abastanga.

189 Thidem, fols. 87v-90r.
199" Thidem, fol. 95t.



74 Inferno e Paraiso na literatura espiritual conventual e na literatura historiografica e ficcional

[...] «Tormentos e dores aterrorizam os condenados ¢ assim (es-
tes) se doeram como mulheres que paremy, assim como se dissesse
«e de dentro e de fora sentirdo muitas dores»: de dentro, pelos pe-
cados encobertos, e de fora, pelos prazeres. Desta maneira todos os
seus sentidos serdo atormentados. [...] Que por grande pena e tor-
mento que a pessoa sofra no Inferno nio voltard, porém, a estado
de graca. Mas para tirar a ddvida de que (a) pessoa nio cuidasse que
aquela pena lhes fosse (de) peniténcia e por ele houvessem de voltar
a estado de graca, diz Job na palavra acima dita «terra de trevasy, quer
dizer, segundo as glosas, que por pena que (a) pessoa sofra, nio pode
tornar a estado gracioso, assim como faz nesta vida por peniténcia,
porque desde que (a) pessoa esta no Inferno nao se pode retirar|...].
Dai que quando Job disse que o Inferno era terra mesquinha ¢ de
trevas, logo disse «onde ha sombra de morte». A sombra tem seme-
lhanca da cousa que a faz e nio é ela mesma. Assim, a pena do Infer-
no tem semelhanca da morte pelo padecimento da pena, mas nio é
morte porque o homem nio pode ai morrer.'”!

Nenhum pecado ficara por punir («a sanha e vinganga de Deus serao aber-
tamente sobre cada pecado dos condenados. Ele nao diz sobre cada pecador,
mas sobre cada pecado»'”) e nenhum condenado ao Inferno podera ter espe-
ranca de escapar, dado que Deus, sendo misericordioso antes do Juizo, sera
sobretudo justo depois («se sua Mae estivesse condenada no Inferno, ele nao
a tiraria, pois menos tirara outro pecadom'™) e, como tal, os condenados nio
se podem valer do bem que fizeram em vida se morreram em pecado mortal,
nao podem pedir ajuda aos santos, pois Deus nio ouvird rogos pelos perdi-
dos, nao podem acudir-se dos bens materiais ou de promessas para serem
de 14 tirados nem fazer-se valer da sua forca fisica (que serd como estopa no
Inferno), tal como nao podem fazer-se valer de argumentos, pois todos serdo
invalidos perante os pecados cometidos, nem de boas palavras (nem Aristo-
teles nem Cipido com as suas «formosas falas» '** seriam de 14 tirados), ndo
poderio, enfim, fugir, pois Deus esta em todo o lado. Assim, resta ao homem
fazer peniténcia e livrar-se de morrer em pecado.

«Hsguardadas bem as penas do Inferno, [devemos| considerar as alegrias e
atrativos do Paraiso para cair em desesperanga ou em grande tristeza» diz o
autor ao iniciar o sexto tratado, Das Alegrias do Paraiso, no qual sao salientadas
as razbes pelas quais se devem ter em conta as alegrias deste lugar celeste,
bem como as “viandas” e as “minguas” que os eleitos la terdo:

Y Thidem, fols. 911-91v e 96v-97v.
Y2 Thidem, fol. 98v.

195 Thidem, fol. 100v.

94 T oc. ct.
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[...] nenhum tempo é longo, nenhum trabalho ¢ duro para que o
homem ganhe a gléria perduravel. [...] Estas duas cousas [alegria e
eternidade] serdo o galardao dos bons, pelo qual (o) homem deve de
boamente nesta vida sofrer todos (os) trabalhos.

[...] a consideragio da alegria do Parafso nido somente reduz os
trabalhos desta vida ou os faz de boamente sofrer, mas faz que (o)
homem nao sente os tormentos do mundo segundo bem parece em
muitos Santos martires que, por desejo de possuir aqueles prazeres,
sofriam muito alegremente os tormentos, como S. Lourenco que di-
zia ao tirano: «Tuas brasas para mim sdo esfriamentoy. |...] a consi-
deracdo destas alegrias faz cair a alma em uma tal gléria que desfalece
em si mesma. [...] as doguras e as alegrias do Parafso sdo tdo gran-
des que fazem esquecer todos os trabalhos que o homem sofre por
ganhd-los. [...] assim como (0) homem chama grande e abundante a
um manjar quando é em tal quantidade que enche todas as escudelas,
assim sera tao grande aquela docura que ninguém podera receber
mais no vaso do seu coracdo. [...] A segunda vianda serd o grande
prazer que eles terdo porque escaparam as penas do Inferno, assim
como se dois homens estivessem em perigo de morte e um escapasse
e outro perecesse. [...] Por isto diz David: «{L(a)etabitur instus cum
uiderit uindi(c)tanm. «Os justos se alegrardo quando virem a vingan-
¢a», ndo, porém, segundo diz a glosa, por eles verem os condenados
perecer, mas porque escaparam de onde eles perecem. Esta alegria
serd tdo grande que ninguém a podera compreender. [...] A primeira
mingua é fealdade ou ma feicao porque (0) homem ndo acha na terra
formosura corporal em que nao haja que dizer. Mas 14 serd formosura
perfeita, como assim diz o Livro da Sabedotia: «{Fulgebunt sicut sol}».
Os justos resplandecerio e serdo assim claros perante Deus como o
sol, o qual tem formosura sem tacha. E assim terdo os santos. |[...]
A segunda mingua ¢ (a) passibilidade que ¢ sofrer penas e dores, mas
ali ndo poderio ter nem sofrer mal por enfermidade nem por outra
corrupgao. [...] A terceira mingua do corpo ¢ peso e fraqueza porque
nao pode ir nem fazer o que quer nem tanto como quer, porque ¢ da
terra e pesado por natureza. Mas, no Paraiso, hd a terceira perfeicio
que ¢ ligeirice, que sera tdo grande que, tudo o que o homem quiser
fazer, podera fazé-lo sem trabalho. [...] A quarta mingua do corpo
¢ (a) necessidade de comer e beber e vestir e calgar e muitas outras
necessidades que cada um em si sente. Por isto dard Deus a quatta
perfeicao que ¢ o corpo ser espiritual e ndo ter mester de todas estas
cousas [...].'”

Descrito como lugar onde ha vida sem morte, «juventude sem velhice,
lume sem trevas, prazer sem tristeza, paz sem torvacio, deleitacio sem inveja,
reino sem fim» e onde «serd o corpo perfeito contra as minguas que ha nesta

95 Das Alegrias do Paraiso, fols. 105r-105v, 108¢-108v, 110v-111r, 112¢-113t.
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vida»'”, o Paraiso apresenta o mais maravilhoso dos manjares — ver Deus —,
sendo que, para tal, o homem tem de, fugindo a preguica, nido se deixar cor-
romper pelo pecado.

[...] Do tltimo manjar que é ver a Deus. E de como nesta visao
estdo todos os prazeres, doguras ¢ deleites. A derradeira vianda que
Deus guarda para boca boa sera a visio de si mesmo |...]. Da primeira
razdo que nos impede de podermos alcancar as alegrias sobreditas.
A primeira é a preguica. Porque assim como a pessoa diz que o gato
come de boamente o peixe mas nio se quer molhar para o pescar,
assim ha muitos que de boamente receberiam estas alegrias desde que
nio trabalhassem em as buscar [...] E de como aqueles que procuram
os vicios do mundo nio poderdo conseguir prazer nem alegria celes-
tial. A segunda razao é porque nés nido conhecemos estas alegrias nem
as havemos experimentado, porquanto se um pouco delas houvésse-
mos apreciado, nao ha cousa que nido sofréssemos por consegui-las.
[...] esta dogura ndo entra em corag¢do corrompido pelo pecado.'”’

Nos Tratados, Inferno e Parafso configuram-se, pois, como instancias que
enformam um discurso religioso que pretende nortear praticas e agdes hu-
manas expressando uma conce¢ao escatolégica do tempo e do espaco, se-
gundo os modelos da Contrarreforma que traduzem elementos da tradi¢io
judaico-crista compostos a partir de S. Agostinho e que se encontram re-
fletidos nas muitas obras de espiritualidade crista da Idade Média. Nos dois
tratados mais estreitamente ligados a conce¢ao dual condenagio/ redencio,
Das Penas do Infernos e Das Alegrias do Paraiso, o autor aprofunda a representa-
¢do de elementos tematicos em pares dicotémicos, deixando, no entanto, de
lado alguns habituais noutras obras, tais como o par fogo/ gelo, ou ainda a
representa¢ao de animais fantasticos, como sapos, guzanos, dragdes e aspides,
sendo, contudo, abordadas a conformidade entre natureza do pecado e respe-
tivo castigo, bem como a distribui¢do das puni¢des segundo os cinco sentidos.

Desenvolvendo uma tematica tipica do discurso doutrinario da época, os
Tratados tratam um tema de caracter ascético-mistico que visa 0 apuramento
interior como via para a entrada no Parafso e para a unido com Deus, num
discurso marcado sobretudo pelo exacerbamento da culpa e pelo terror do
Inferno, que, segundo Le Goff, mostra «comment ’Eglise médiévale utilisa
P'au-dela pour asseoir sa domination sur les chrétiens et justifier Pordre du
monde sur lequel elle veillaity'”.

Y Ibidem, fol. 113v.

YT Tbidem, fols. 113v, 115v-116¢, 117r.

%8 Jacques Le Goff, Jean-Claude Schmitt ¢z al., Dictionnaire raisonné de I’Occident Médiéval, Pa-
ris, Fayard, 1999, p. 98. Uma perspetiva diversa a propdsito do temor do Inferno é apresenta-
da por Jerome Baschet, «LL.e Moyen-Age a-t-il peur de Penfer?, in I."Histvire, Paris, novembro,
1994, pp. 26-33.
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Num discurso de media¢io e de podet, os Tratados ostentam uma estrutura
composicional de tipo expositivo e argumentativo-explicativo na expressao
de uma tematica escatologica que pretende conduzir o homem na conside-
ragdo e antevisao do dia do Juizo, no temor dos tormentos do Inferno e
no desejo das bem-aventurangas do Paraiso, destacando-se neste ambito a
interpretacao alegdrica e o estudo da exercitagdo interior, concretizados por
mecanismos linguisticos e textuais que operam uma constante alternancia e
correspondéncia entre evidéncias do mundo sensivel e asser¢oes relativas ao
plano espiritual da relagdo com o divino. Assim, recordando ao homem de
que a sua vida neste mundo nao ¢ mais do que uma peregrinaciao para o ou-
tro mundo, o autor dos Tratados faz ecoar as palavras do Eclesiastico: Homo,

memento finis, et in aeternum non peccabis'®.

4. Viagens ao Outro Mundo e Visées do Além

Abna Sofia Laranjinba

As narrativas medievais de viagens ao Outro Mundo resultam da confluén-
cia de diversas tradicoes em que avultam mitos da Antiguidade, como a Idade
do Ouro ou as Ilhas Afortunadas, os apocalipses judaico-cristaios da Anti-
guidade tardia (nomeadamente o Apocalipse apocrifo de Paulo), a literatura
visionaria da Alta Idade Média ou ainda a tradicio céltica das narrativas de
viagens™. Tendo a difusio e a circulacio de motivos ocorrido ao longo de
séculos, num espaco cultural muito amplo, em condi¢des muitas vezes dificeis
que levaram ao desaparecimento da maior parte dos testemunhos escritos,
sera vao tentar uma aproximacao diacronica, buscando a origem primeira
destes textos. Nem tao pouco o problema das origens devera ser remetido
para a «noite dos tempos», quando a escrita ainda nao se tinha apropriado
desta tematica e o paganismo dominava a Europa: na verdade, o corpus das
narrativas de viagens medievais ao Outro Mundo foi-se construindo, nao so-
bre a reelaboragio linear de um substrato pagao prévio, mas gracas a um dia-
logo muito dinamico entre crengas pagas e cristas, formas da cultura escrita e
formas orais®'. Dito isto, nio podemos ignorar que o género das narrativas

99 Ecl 7, 36: «Em todas as tuas obras, homem, lembra-te do teu fim, e jamais haveris de
pecar.

20 Cf. Manuel C. Diaz y Diaz, «Introduccién» in Visiones del Mds Alli en Galicia durante la
Alta Edad Media, Santiago de Compostela, s.n., 1985, pp. 9-23 e Claude Kappler ez alii, Apo-
calypses et voyages dans ['an-dela, Paris, Ed. du Cerf, 1987.

»" Hsta questio pde-se com muita acuidade para os estudiosos da Navigatio Sancti Bren-
dani, que segundo alguns autores terd sofrido a influéncia dos #mrama irlandeses (viagens
maritimas em que os herdis aportam a varias ilhas, muitas das quais com elementos sobrena-
turais), mas que para outros, cada vez mais numerosos, constitui o seu modelo. Cf. Jonathan
M. Wooding, «Introduction» in The Otherworld Voyage in Early Irish Literature: An anthology of
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de viagens ao Além se afirma e desenvolve, no Ocidente medieval, funda-
mentalmente gragas ao impulso do monaquismo, como o comprovam as vi-
soes dos monges Bonellus e Barontus (séc. VII), a de Drythelm, narrada por
Beda (séc. VIII), a de Wetti (séc. IX) e muitas outras.

De origem ou inspirac¢do irlandesa sdo todas ou quase todas as viagens ao
Outro Mundo conservadas nos fundos portugueses, quer se trate de visdes
ou viagens extaticas como a [isdo de Trindalo, quer se trate de viagens marfti-
mas em busca do Paraiso como a Navigatio Sancti Brendani ou o Conto de Amaro.
Entre as personagens que podemos identificar nestes textos encontram-se
alguns dos principais santos evangelizadores da Irlanda, como S. Brandao,
S. Patricio ou Santa Brigida; na viagem maritima de S. Brandao ecoam as
expedicoes do fundador do mosteiro de Clonfert, nas ilhas britanicas; tanto
este texto como a [7sdo de Trindalo terdo sido transpostos para a escrita e di-
fundidos no continente europeu gragas a a¢do de monges irlandeses exilados.
Chegaram até n6és em manuscritos relativamente pouco numerosos, mas que
cobrem um arco cronolégico bastante amplo (do final do séc. XII ao séc.
XV), em latim e vernaculo, atestando um interesse continuado por estas nar-
rativas. Ainda que os testemunhos conservados provenham, quase sempre, de
fundos monasticos, a sua influéncia estendeu-se muito para além do claustrum
e da literatura didatico-religiosa, sendo percetivel na produgdo cartografica
até ao séc. XVIIT*” e em géneros apatentemente longinquos como o roman-
ce arturiano®”. Em todos os casos, serd necessario compreender estes textos
como produtos de uma longa gestagdo em que intervém diferentes agentes
com motivagdes espirituais e politicas de ordens muito diversas. Identificar e
compreender os contextos da sua transmissao em territorio portugués é um
trabalho que ja foi iniciado, mas que tem ainda um longo caminho a percorrer.

4.1. Visoes

A Visio Tnugdali esta representada, segundo Nigel Palmer, em mais de 154
manuscritos em latim, mas foi também transmitida indiretamente em obras

Criticism, ed. Jonathan M. Wooding, Dublin, Four Courts Press, 2000, pp. XI-XVI. Seja como
for, os textos cristaos compostos na Alta Idade Média por monges irlandeses sofrem, sem
duvida, a influéncia da concecio céltica do Outro Mundo. Sobre a relacio dinamica entre
cultura oral e cultura escrita na Idade Média, veja-se o trabalho de Paulo Roberto Soares de
Deus, «Folclore e cultura clerical na Idade Média: a viagem de Sao Brandao» [em linha], in
Brathair, 3/2 [2003]. Disponivel em: http://ppg.tevistas.uema.br/index.php/brathair/article/
viewFile/636/557 [consultado em 20 de dezembro de 2013] que revisita as posi¢des da critica
contemporanea.

2 Veja-se, por exemplo, Dolores Corbella, «El mito de San Borondon: entre la realidad y
la fabulay, in Libros de Viaje. Actas de las Jornadas sobre 1Los libros de viaje en el mundo romanico,
celebradas en Murcia del 27 al 30 de noviembre de 1995, ed. F. Carmona Ferniandez e A. Martinez
Pérez, Murcia, Universidad de Murcia, 1996, pp. 127-135.

25 Na Demanda do Santo Graal, Lancelot visita em sonhos o Inferno. Cf. ed. Irene Freire

Nunes, Lisboa, INCM, 2005, pp. 160-168.
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de Helinand de Froidmont, Vincent de Beauvais, Henry of Hertford e ou-
tros®™. De acordo com o Prélogo que se conserva em algumas versoes latinas,
esta narrativa teria sido transposta da forma oral e traduzida para latim por
um certo Frater Marcus, monge itlandés, por volta de 1149*". Certas fontes
acrescentam que este trabalho teria sido realizado a pedido da abadessa de
um mosteiro de Ratisbona, na Alemanha. Nigel Palmer identificou, ainda,
mais de quarenta tradugdes em diversas linguas, dispersas por toda a Europa,
da Ucrania a Portugal. Em portugués, conservam-se duas versdes™: o tes-
temunho mais antigo e completo, datavel do inicio do séc. XV, encontra-se
numa recolha de textos espirituais atribuidos a S. Bernardo, o manuscrito
alcobacense BN, Alc. 211 (o/im 246)*"7; uma segunda versio™, provavelmente
de meados do séc. XV, pode ler-se no manuscrito quatrocentista BN, Alc.
462 (olim 266)*”, proveniente do Mosteiro de Alcobaca e ostentando o titulo
(acrescentado no séc. XVIII) de Coleccao Mystica de Frei Hildrio da Lourinha.
Trata-se de uma recolha de mais de uma dezena de textos hagiograficos e
espirituals, que parecem set, pelo menos parte deles (onde se inclui a 7)),
copias de tradugoes realizadas no séc. XIV".

A visio do Outro Mundo ¢ aqui instrumento de redencao de Tundalo («hat
macebo de dias filho de muy grade linhajem» cuja formusura e juventude
«o tornava em pouco siso e em vaydade deste segre»”!!), mas também exer-
plum, pois a Tundalo cabera a missao de contar o que viu, contribuindo para a
salvacao de todos os que vierem a beneficiar do seu relato. Estando o cavalei-
ro como morto durante trés dias, a sua alma ¢ transportada em viagem extati-
ca, guiada por um anjo através do Além onde percorre um espaco infernal de
vales profundos e tenebrosos, altas montanhas e caminhos estreitos, habitado
por demonios e outros seres monstruosos, e compartimentado de acordo com
os pecados cometidos pelas almas que o povoam: apesar da irregularidade do
relevo, é possivel identificar um percurso globalmente descendente que ter-
mina num pog¢o onde Lucifer atormenta as almas dos danados. Ao contrario

M Cf. Nigel F. Palmer, Visio Tnugdali. The German and Dutch translations and their cirenlation in
the Later Middle Ages, Munich / Zurich, Artemis Verlag, 1982, pp. 5-32.

25 Para uma recensio e discussio das teses desenvolvidas em torno da datacio deste texto,
cf. Yolande de Pontfarcy, «Introduction», in The 1ision of Tungdal, transl. from latin by Jean-
-Michel Picard, Dublin, Four Courts Press, 1989, pp. 17-29.

26 Segundo Huw Aled Lewis («The ision of the knight Tringano in the literatures of the
Ibetian Peninsula», in Speculum, 72/1 [jan. 1997], p. 87), as duas versdes descendem de um
mesmo original.

27 Hste testemunho, editado por E M. Esteves Pereira (Revista Lusitana, 3 [1893], pp. 97-
120), pode ser consultado em http://putl.pt/24108 (ff. 90v-104v).

% Hditada por Patricia Villaverde Gongalves, in Ivo Castro ez aliz, «Vidas de Santos de um
manuscrito alcobacensey, in Revista Lusitana, Nova Série, 4 [1982-83], pp. 38-52.

29 Nos ff. 124r-137r.

210 Cf. Ivo Castro, «Apresentacion, in Ivo Castro ef aliz, in op. cit., p. 5.

21 P V. Gongalves, in gp. cit., p. 38.
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deste nono espago, onde penam as almas que «a son julgadas pero nunca
seeren [s¢] saluas®?, em todos os compartimentos anteriores, as almas, ainda
que submetidas a terriveis tormentos, devoradas por monstros, destruidas
pelo fogo, reduzidas a uma massa informe, esperam ainda a salvacao. Porém,
o termo «Purgatérion surge apenas numa das tradugoes, numa passagem
visivelmente interpolada®, ja que este espaco intermédio entre Inferno e Pa-
rafso ainda ndo se autonomizou completamente, mantendo-se integrado, por
um lado, no mundo das trevas, e, por outro, no reino da luz. Mas a maioria
dos elementos que o constituem (o carater temporario dos tormentos, a es-
pera antes da passagem para o Paraiso, a gravidade relativamente menor dos
pecados, a especificacio dos tormentos de acordo com os pecados pratica-
dos, etc.) estdo ja presentes®'. Quando acede finalmente a0 mundo da luz,
a alma percorre ainda um lugar onde «os que n6 ford muy maaos» sofrem
«gtd saraiva e véto’» ¢ um outro onde os bons que «nd forom perfeitos™ %
esperam junto da Fonte da Vida que Deus os conduza a companhia dos
santos. No Paraiso propriamente dito, a alma visita trés espacos separados
por altos muros, onde avista as almas dos eleitos, novamente ordenados dos
menos aos mais perfeitos, num cenario onde imperam a luz, a harmonia e a
beleza*"". Finalmente, a alma regressa ao corpo e Tundalo, desfazendo-se dos
bens terrenos e iniciando uma vida de peniténcia, relata a sua experiéncia «por
tal que ofs] que [...] esto ouviré que tomé exenplo de bem fazer e guardar-sse
de mal®™».

Esta visdao, uma das mais lidas e copiadas de toda a Idade Média, tenta har-
monizar influéncias teolégicas variadas que se refletem na complexa estrutura
dos espacos do Além?”. Apesar da multiplicidade das fontes, a sua origem
irlandesa é evidente mesmo nos testemunhos portugueses, que mantém as
referéncias a reis, bispos e santos hibérnicos, entre os quais Sao Patricio, fi-
gura de referéncia numa outra narrativa de viagem ao Além representada nos
fundos portugueses, embora em testemunhos modernos: o Purgatdrio de Sao

12 Hsteves Pereira, in op. ait,, p. 109. Esta passagem falta no outro testemunho portugués,
mas estava ja presente no texto latino (cf. The Vsion of Tnugdal, in op. cit., p. 134), onde o nono
espaco infernal ¢ denominado «inferno inferiom.

13 Cf. Esteves Pereira, in op. cit., p. 111.

2% Cf. Jacques Le Goff, La Naissance du Purgatoire, Paris, Gallimard, 1981, pp. 181-259.

25 P V. Gongalves, in gp. cit., p. 46. No outro testemunho: «0s maaos enpero non muytoy»
(Esteves Pereira, gp. cit., p. 112). Trata-se da traducio de «mali non valde.

219 Ibidem. No outro testemunho: «os non muy boons» (Esteves Pereira, [bidens). Trata-se
da traducio de «boni non valde».

7 Para uma interpretacio semidtica da 17T, cf. José Augusto Miranda Mourio, A visio de
Tiindalo: da fornalba de ferro a cidade de Deus (em torno da semidtica das visées), Lisboa, INIC, 1988.

28 P V. Gongalves, in gp. cit., p. 50.

29 Cf. Claude Carozzi, «Structure et fonction de la Vision de Tnugdab, in Faire croire. Mo-
dalités de la diffusion et de la réception des messages religienx du X1leme an X1 eme siccle, Roma, Ecole
Francaise de Rome, 1981, pp. 223-234.
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Patrici®®, onde a autonomiza¢io deste espaco intermédio do Além estd ple-
namente consumada®'.

Também as Cantigas de Santa Maria de Afonso X tratam, embora muito bre-
vemente, do tema da viagem extatica a0 Outro Mundo. A cantiga CIIT** nar-
ra a experiéncia de um monge que rogava a Virgem que lhe mostrasse o Pa-
raiso. Estando numa «ortax, junto de uma fonte, o monge experimenta, gracas
ao canto de um passaro, os gozos do Outro Mundo. Passados trezentos anos
que lhe pareceram uns momentos, regressa a0 mosteiro onde se apercebe
de que os seus pedidos haviam sido atendidos. Nesta pequena narrativa, que
circulava ja em outras recolhas de milagres marianos e também de exenpla, a
alteridade do Paraiso manifesta-se através da experiéncia da atemporalidade.
O exemplum que estava na sua origem tinha, alids, como funcio essencial escla-
recer um problema teoldgico tratado por Santo Agostinho e outros autores:
o da relagdo entre tempo e eternidade™.

Finalmente, nas Crinicas da Ordem dos Frades Menores* podemos encontrar
algumas narrativas muito breves de viagens ao Além, com uma fungao ins-
trumental evidente. A primeira, incluida entre os milagres de Santo Anténio,
relata a experiéncia de uma mulher de Torres Novas® que, quando levava um
saco de trigo a0 moinho no dia de Santo Anténio, cai como morta, sendo a
sua alma transportada por um «mancebo fremosso» até um pogo, onde assiste
as penas que sofrem os pecadores, inclusivamente alguns que ainda nao ha-
viam morrido. Depois de visitar o Inferno, avista o Parafso onde as almas dos
bem-aventurados celebram a festa do santo, e toma conhecimento do motivo

20 A versdo mais antiga em portugués, podemos encontri-la em «A vida e martirio de
Sam Patricion, in Ho flos sancto[rum] em lingoaje/m] p[or]tugue/s], Lixboa: per Herman de campis
bombardero del rey & Roberte rabelo, 15 Mar¢o 1513, ff. 52v-53v. Disponivel em: http://
purl.pt/12097, [consultado em 20-12-2013]. Ao que tudo indica, trata-se de uma tradugio da
versao castelhana desta recolha hagiografica.

#! Cf. Le Goff, in gp. cit.,, pp. 259-273. Em Portugal, subsistem ainda outras visdes do
Outro Mundo, como as que constam na VVida de S. Barlado ¢ Josafd (com trés testemunhos
medievais, dois em latim e um em portugués, e ainda uma versio no Flos Sanctornm de 1513).
Cf. Maria Clara de Almeida Lucas, A lteratura visiondria na Idade Média portnguesa, Lisboa, ICLP,
1986, p. 23-25. No quadro da literatura didatico-alegérica, encontramos representagdes do
Parafso no Livro da Corte Imperial (cf. PHILOBIBLON [Base de dados em linha], texid BI-
TAGAP 1077) e no Boosco Deleitoso (cf. PHILOBIBLON [Base de dados em linha], texid
BITAGAP 1012).

22 Cf. Afonso X, O Sabio, Cantigas de Santa Maria, ed. Walter Mettmann, Vigo, Ed. Xerais
de Galicia, 1981, T. 1, pp. 392-393.

% Cf. Kevin R. Poole, «In search of Paradise: Time and Eternity in Alfonso X’s Cantiga
103%, in eHumanista, 9, 2007, pp. 110-128. Disponivel em: http://www.chumanista.ucsb.edu/
volumes/ volume_09 /index.shtml [consultado em 23-12-2013].

24 Cronica da Ordem dos Frades Menores (1209-1285). Manuscrito do séc. XV agora publicado
inteiramente pela primeira vez, |...| por José Joaguim Nunes, Coimbra, Imprensa da Universidade,
1918, 2 vols.

% Cf. ibidem, vol. 1, pp. 280-282.
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da sua viagem: para que se abstenha «de fazer obras e servigos €nas festas dos
samtos ¢ [faca e d¢| aos samtos devida revereme¢ia, mayormente deixando de
fazer maas obras». Como em outros textos relatando experiéncias semelhan-
tes, a alma acaba por voltar ao corpo antes que este seja sepultado e a prota-
gonista relata a sua aventura. As restantes viagens ao Outro Mundo incluidas
nestas Cronicas nao sdo extaticas e nao se situam em Portugal, mas tém o
mesmo carater a um tempo exemplar e propagandistico (trata-se de celebrar
os santos franciscanos e os préstimos da Ordem), desenvolvendo-se num
quadro quotidiano, quase banal®*.

4.2. Viagens

Entre o final do séc. VIII e o séc. X**/, um monge itlandés exilado num
mosteiro da Europa central deu forma escrita a uma narrativa que remontava
ja ao séc. VI ou VIIL. A partir daquele momento, a Navigatio Brendani itia co-
nhecer uma difusdo impressionante em toda a Europa, com centenas de tes-
temunhos manuscritos distribuidos por multiplas versGes em latim e vernacu-
lo. Nos fundos portugueses, este texto esta representado em trés manuscritos
latinos®®. Dois deles, oriundos de Santa Cruz de Coimbra, pertencem a vet-
sao mais difundida na Europa (a Vulgata editada por Selmer), embora numa
forma ligeiramente resumida. O mais antigo (Porto, BPM, Santa Cruz, 34,
ff. 111r-117r) data de finais do séc. X1II e o mais recente (Porto, BPM, Santa
Cruz, 69, ff. 268v até ao fim), que parece depender do primeiro, éja do séc. XIII.
A outro ramo da tradi¢dao pertence o testemunho alcobacense (BN, Alc. 380
(olim 256), ff. 73v-831): versio latina do Voyage de saint Brendan de Benedeit™,

226 «Frei Benedito de Arecior, tendo sido lan¢ado ao mar para aplacar uma tempestade,

chega a uma ilha-montanha no cimo da qual encontra o «orto dos deleitosy, onde ¢é recebido
por Elias e Hénoc (Ibidem, vol. 11, pp. 21-23). O que estd em primeiro plano ndo é a descrigao
do Parafso, mas a alegria das personagens biblicas a0 tomarem conhecimento da fundacio da
ordem dos Franciscanos. Sobre as outras narrativas (Ibidens, vol. 11, pp. 92-95 e pp. 168-171),
veja-se M. C. de Almeida Lucas, A Literatura 1Visiondria, in op. cit., vol. 11, pp. 119-125.

#7 Tendo em conta a distribuicio geografica dos testemunhos mais antigos, C. Selmer
defende que a Navigatio, inicialmente transmitida de forma oral, teria sido passada a escrita na
Lotaringia por um religioso irlandés fugido das invasGes normandas durante a primeira meta-
de do séc. X (Navigatio Sancti Brendani Abbatis from early Latin Manuseripts, ed. with introduction
and notes by C. Selmer, Notre Dame-Indiana, University of Notre-Dame, 1959, pp. xxviii-xx-
ix). James Carney («Review of NSB Abbatis», Mediun Aevum, 32 [1963], pp. 37-44) recua a
datac¢io para o inicio do séc. IX e David M. Dumville para «before 786» («Two approaches to
the dating of the NSBy», Studi Medievali, 29 [1988], pp. 87-102).

8 Para uma descricio detalhada, veja-se Aires A. Nascimento, «Introdug¢ion, in Navegagio
de S. Brandao nas fontes portuguesas medievais, ed. critica, tradugio, estudo introdutério e notas A.
A. Nascimento, Lisboa, Colibri, 1998, pp. 69-75. Selmer elencou cerca de cento e vinte ma-
nuscritos latinos, mas referiu apenas um dos testemunhos portugueses. Cf. p. ¢it., pp. 103-116.

*? Poema em anglo-normando composto na corte de Henrique I de Inglaterra (1100-
1135); trata-se, segundo Renata Bartoli («Introduzioney, in Benedeit, I/ viaggio de San Brandano,
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foi copiado no séc. XIV*'. Os testemunhos portugueses foram recentemente
editados por Aires A. Nascimento®'.

O protagonista destas narrativas, o lendario Brandao de Clonfert, tera
nascido no dltimo quartel do séc. V, na Irlanda. As fontes eclesiasticas
atribuem-lhe a fundacio de numerosos mosteiros e a orientacdo de milhares
de monges. A Navigatio parece resultar da amplificacdo de um episodio da sua
Vit e reflete as viagens que este abade tera realizado no seu afa evangeli-
zador, sendo representativa de uma pratica central no monaquismo irlandés:
a peregrinatio pro amore Dei, que implicava o exilio voluntario, por vezes em
terras inospitas, e levou estes religiosos a espalharem-se nao apenas pelas ilhas
britanicas, mas também pela Europa continental. Tratava-se possivelmente da
«reabilitagao penitencial [...] de um antigo costume irlandés que consistia em
expulsar da tribo alguém que cometera determinados crimes»™”, forcando-o
a cortar as amarras com os seus. Na Navegagio de Sao Brandio™*, a peregrinatio
toma a forma de uma viagem em busca de uma ilha paradisiaca, a «Terra da
Promissao dos Santos», onde os bem-aventurados esperam o Juizo Final e
de que Brandio tivera noticia através do monge Batinto™, que a visitara.
O abade parte com uma companha de catorze irmios por ele escolhidos e
mais trés que imploram juntar-se a expedicdo, mas cujos pecados os impe-
dirdo de alcancar o termo da jornada. Depois de um jejum purificador, ini-
ciam um aventuroso périplo: aportam em ilhas habitadas por santos eremitas
ou pequenas comunidades cenobiticas, ovelhas e aves alegbricas; assistem a
combates entre monstros que parecem obedecer a designios divinos; sofrem

Parma, Pratiche, 1994, p. 11), da primeira traducdo da Navigatio para lingua vulgar. Veja-se
também Benedeit, e voyage de saint Brendan. Edition bilingue par Ian Short et Brian Merrilees,
Paris, Champion, 2006. Segundo Aires A. Nascimento, o testemunho de Alcobaca contém
uma tradugdo para latim feita a partir do anglo-normando (cf. A. A. Nascimento, gp. cit.,
pp- 25-42). Segundo o mesmo autor, as diferengas entre o que se pensa ser o texto de Benedeit
e a versdo conservada em Portugal sao pouco importantes. Cf. ibidens, pp. 197-209.

%0 O manuscrito BN, Alc. 380 esta disponivel em linha: http://putl.pt/24162 [consultado
em 20-12-2013].

B CE. gp. dit., pp. 79-209. Veja-se também a traducio, do mesmo autor, zbiden.

#2 A fonte principal para a reconstituicio da biografia de S. Brandio ¢é a sua I7a. Cf.
S. Bating-Gould e John Fisher, The lives of the British Saints, vol. 1, London, Clarck, 1907,
pp. 233-262.

23 A. A. Nascimento, gp. ¢it., p. 13. Uma consciéncia muito aguda do pecado individual es-
taria também na origem destas praticas ascéticas, como mostra Ivan Figueiras («Introdugdon,
in As profecias de Sao Columba: nma traducao do Livro I da Vita S. Columbae de Adomnan de Iona,
Lisboa, FLUL, 2010, pp. 19-20. Disponivel em http://hdlLhandle.net/10451/3850 [consulta-
do em 20-12-2013].

4 Refiro-me aqui 2 versio Vulgata, representada em Portugal pelos dois manusctitos
oriundos de Santa Cruz.

5 Note-se que Barontus ¢ o protagonista de uma visio do Além que remonta ao
séc. VIIL Cf. Eileen Gardiner, Medjeval Visions of Heaven and Hell: A Sourcebook (Garland Me-
dieval Bibliographies, 11), s.1., Garland, 1993, pp. 43-44.
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a provagao do mar coalhado e da fonte do sono; instalam-se numa ilha que
¢ afinal uma baleia; avistam uma estranha coluna de prata e cristal; visitam
lugares infernais devorados pelo fogo onde encontram Judas Iscariotes em
tormentos; aportam por fim, numa «praia do oriente», a Ilha das Delicias,
onde abundam a luz e as arvores de fruto.

Esta viagem, que ¢ afinal um percurso de iniciacio, prepara S. Brandao
¢ os seus companheiros para a revelacao da Terra Repromissionis, que apenas
alcangam ao fim de sete anos de aventuras. Mas pode também ser entendi-
da como uma exaltagao da vida monadstica, com as suas praticas ascéticas e
os seus momentos de celebragao, o seu calendario litdrgico bem marcado,
o afeto que une o abade aos seus protegidos. Assim, os viajantes erram no
mar, mas celebram todos os anos o Natal na ilha de Santo Albeu, enquanto a
Pascoa e Pentecostes sdo repetidamente celebrados num espago balizado pela
ilha das ovelhas, a ilha das aves e o dorso da baleia. A alimentacao é também
fulcral nesta narrativa: veja-se a alternancia de momentos de falta — os jejuns
voluntarios ou for¢ados que os conduzem no percurso da salvacio — e de
momentos de abundancia, representados pelos banquetes onde os monges
se reunem em convivio fraterno; as ilhas paradisiacas que lhes oferecem todo
o tipo de frutos; os alimentos que lhes sao facultados por alguns mediadores
que os vao orientando no seu percurso; os eremitas cuja frugal alimentacao
lhes oferece conforto espiritual. O que esta em causa ¢ a libertacao dos esco-
lhidos relativamente as necessidades corporais e a sua entrega a Providéncia,
mas também a manifestacdo da Graga divina, que acaba sempre por recom-
pensar generosamente os sacrificios.

Na NB, a geografia do Além nio ¢ tio clara e sistematica como na [zsio de
Tiindalo e a biparticao Inferno / Parafso é matizada ndo apenas pelo facto de
os dois espagos partilharem a natureza insular, mas também pela existéncia
de ilhas nao identificaveis com o Além cristao, embora apresentando tracos
paradisfacos ou infernais. Muito curioso ¢é o episédio onde Judas se apresenta
aos monges, agoitado pelas vagas e sofrendo um tormento que ¢ afinal um
ciclico refrigério das horriveis penas que sofre habitualmente™*.

Benedeit nao se afastou muito do original no que diz respeito a organiza-
¢do e sucessdo dos episodios, mas racionalizou a narrativa, dando-lhe mais
coeréncia e coesao, e amplificou algumas cenas, como a protagonizada por
Judas, que descreve os seus tormentos com extremo pormenot, suscitando
a piedade de Brandao e contribuindo para o sucesso desta versao. Também
os espacos do Além cristdo sdo aqui mais explicitamente identificados®”:

6 Cf. Navegagio de Sao Brandio, op. cit., p. 108. O alivio temporirio e ciclico das penas do

Inferno ja esta presente no Apocalipse de Panto (cf. ibidem, pp. 133-134, n. 66) ¢ tera certamente
influenciado a concegao do Purgatério (cf. Le Goff, op. ¢it., pp. 70-77).

#7 Na verdade, Benedeit reduz as marcas mondsticas, adaptando a narrativa a um publico
laico, mas aproxima-a da ortodoxia cristd, apagando os elementos celto-pagaos. Cf. R. Bartoli,
«Introduzioney, in gp. ¢t., pp. 21-31.
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enquanto na Vulgata a «Terra Repromissionis», igualmente designada «insula
deliciarumy» e envolta em bruma segundo a tradi¢ao das ilhas maravilhosas dos
immrama, se caracteriza fundamentalmente pelos tragos edénicos, na obra de
Benedeit este espaco, cercado por uma alta muralha cravejada de pedras pre-
ciosas a imagem da Jerusalém Celeste, toma explicitamente o nome de «para-
disus». Benedeit, porém, nio incorre em equivocos ou inconsisténcias, ja que
a Brandio ¢ claramente explicado que, depois desta primeira vinda «carnali-
ter, ele regressard apOs a morte «spiritualiter» e af esperara o Dia do Juizo™®.
Finalmente, depois de referir o rapido regresso a casa, onde o heréi se prepa-
rara para morrer, Benedeit faz a habitual mengéao a publicitagdo da experiéncia
vivida, importante exemplo que conduz os monges na via da reden¢iao™”’.
Das viagens maritimas ao Além representadas nos fundos portugueses,
duas sdo particularmente interessantes por delas s6 se conhecerem versoes
ibéricas: o Conto de Amaro e a Viagem de Trezenzonio, embora pertencendo a
tradicdo em que se integra a Navigatio Sancti Brendani, apresentam especifici-
dades que urge aprofundar. A primeira destas narrativas* conserva-se em
manuscrito proveniente do Mosteiro de Alcobaca (BN, Alc. 462 (o/inz 266),
ff. 1111-123v). Trata-se da recolha (ja referida) onde consta também uma cépia
da Visao de Trindalo, além de varios textos hagiograficos e misticos, todos em
portugués. Quer seja um texto composto originalmente em lingua vernacula,
quer seja uma traducao do latim, o testemunho de que dispomos, embora pa-
leograficamente datavel do séc. XV, apresenta tracos linguisticos que remon-
tam a0 séc. XIV**. Desta Vida hd ainda alguns testemunhos mais tardios, todos
ibéricos**, mas nenhuma versio em outra lingua vernicula ou em latim foi até

8 Cf. Navegacao de Sao Brandao, op. cit., pp. 186ss e 1/ viaggio de San Brandano, op. cit., vv. 1668
e 1789ss.

»% Navegagio de Sdo Branddo, op. cit., p. 191. Esta conclusio falta nas versdes conimbricenses
da Vulgata (cf. Ibidem, p. 114), mas esta presente em mais de metade dos manuscritos latinos
(cf. Selmer, op. cit., pp. 81-82 ¢ 97-98).

20 «Conto de Amarow, edicio do portugués medieval e introdugdo por Elsa Maria Branco
da Silva, in Navegagio de S. Brandao, op. cit., pp. 243-281.

1 Cf. Otto Klob, «A vida de sancto Amaro, texte portugais du XIV® siécle», Romania, 30
[1901], pp. 504-518. Disponivel em: http://gallica.bnf.fr/ark:/12148 /bpt6k160389 [con-
sultado em 27-12-2013] e «Conto de Amaro», SCRINIUM — TRADUCOES MEDIE-
VAIS PORTUGUESAS [Base de dados]|, dir. Mafalda Frade, FCSH-UNL. Disponivel em
www.scrinium.pt [consultado em 27-12-2013].

#2 Ho Flos Sanctorum de 1513, op. cit., conserva uma redacio desta Vida nos ff. 66t-69v
(o f. 65, desaparecido, deveria conter o inicio do texto), mas esta versio provém da tradugido
castelhana da Legenda Anrea. Em Hagiografia y literatura (Madrid, El Crotalon, 1987, pp. 17-27),
Catlos Alberto Vega enumera os parcos testemunhos do CA. Salientando as diferencas em
relacdo ao texto portugués medieval, este autor defende que os testemunhos castelhanos for-
mariam um ramo independente da tradi¢ao, descendendo todos de um longinquo arquétipo
comum, provavelmente de origem popular (cf. ibidens, pp. 17-18, 33-36). Otto Klob, pelo
contrario, defendia que tanto os textos portugueses como os castelhanos remontavam a um
mesmo original latino (cf. gp. cit., pp. 505-507).
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agora localizada, o que levou alguns autores a defenderem uma origem local
para a figura de Amaro, apesar das evidentes interferéncias de outras tradi¢oes.
As semelhangas deste texto com a Navegacio de Sao Brandao sio flagrantes e
téem sido explicadas de diversas formas. Alguns autores veem no texto mais
difundido um modelo, outros consideram que os pontos de contacto se
explicam pela partilha de uma tradicio comum®®. Uma obsetvag¢io atenta das
diferengas podera, no entanto, ser mais heuristica para quem tenta compreen-
der o ambiente em que tera sido composto e copiado este texto singular.
Comecemos por um breve resumo da matéria narrativa. Amaro, homem
de muita fé**, ansiava por conhecer o Parafso Terreal. Um dia, uma voz
ordena-lhe que se faca a0 mar pois Deus cumprira o seu desejo. Amaro parte
entdo com dezasseis companheiros, aportando numa ilha povoada por ere-
mitas e animais selvagens e em seguida numa outra, onde cinco castelos dao
guarida a homens grandes e luxuriosos. Depois de passar o Mar Vermelho,
encontra a Ilha da Fonte Clara, habitada por criaturas formosas, corteses e de
extraordinaria longevidade. Seguindo caminho, vé-se preso no mar coalhado
onde avista sete naus cujos ocupantes, ja mortos, sao devorados por animais
marinhos. Durante a noite, ¢ visitado em sonhos pela Virgem Maria que o
conforta. Inspirado pela Virgem, Amaro enche de ar os odres de vinho, 4gua
e vinagre que transportava e ata-os ao barco, conseguindo assim libertar-se do
mar coalhado. Aporta depois a Ilha Deserta, terra despovoada cujos habitan-
tes se concentravam numa abadia cujos altos muros os protegiam dos animais
ferozes, que lutavam cada ano no dia de S. Joao Batista. Navegam em seguida
em direcdo a Oriente e chegam a uma ilha onde abundam a agua, as flores e os
frutos. Af, Amaro conhece Leomites, um frade a quem os ledes vém prestar
homenagem. Tendo passado quarenta dias de peniténcia com Leomites em
convivio espiritual, Amaro parte de novo seguindo as instrugoes do compa-
nheiro. Aparece-lhe entio Bralides / Valides, «dona de muy gram castidade e
amiga de Deus e serva da Virgé Sancta Maria [...] [que] viia muy grandes vi-
sooes per muitas vezes & aquell deserto*». Para confortar Leomites depois da
partida de Amaro, esta senhora da-lhe um ramo da Arvore da Consolacio, que
trouxera do Parafso Terreal. Amaro despede-se dos companheiros, pois sabe
que nio tornara a vé-los, e caminha por um grande vale até Flor de Donas,
um mosteiro de donas de alta linhagem cercado por forte muro. As senhoras
do mosteiro recebem-no junto de uma fonte onde moem dezassete moinhos
e se erguem quatro faias, e Amaro passa alguns dias no mosteiro, servido por
frades e donas e passando as noites em ora¢ao. A pedido de Valides, veste o
habito a Brigida, sobrinha daquela. Antes de se separarem, Valides da-lhe uma
«vestidura» de Brigida, sua sobrinha, e pede-lhe que, por sua vez, lhe mande

> F o que defende Elsa Branco (gp. eit., pp. 245ss).

24 A versdo portuguesa nio inclui o prologo que encontramos nos testemunhos espa-
nhois, onde se refere que Amaro era um homem rico e poderoso, natural da Asia.

5 «Conto de Amarow, in op. cit., p. 272.
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«esta tua vestidura que se lenbre de ty**», e condu-lo 2 uma montanha, junto

de um rio, que Amaro segue até chegar ao Paraiso. Depois, Valides regressa
para junto dos companheiros de Amaro e diz-lhes que fundem uma cidade
no lugar onde ficaram. Seguindo o rio, Amaro avista um castelo de muros
altissimos com cinco torres de onde correm cinco rios. O porteiro do castelo
impede-o de entrar e Amaro apenas vislumbra o Paraiso Terreal, um jardim
de arvores e flores odoriferas onde nunca faz frio nem calor, com aves cano-
ras, donzéis tangendo guitarras e donzelas que servem a Virgem mais bela do
mundo. O porteiro diz-lhe entdo que parta, pois Amaro passou duzentos e
sessenta e sete anos a porta do Parafso:

[...] amigo, vay te d’aquy que ja tenpo he e ctee bem que tu né
entrards aca € este parayso terreal, mas cedo iras ao parayso dos an-
jos, que he nos ceeos, que he melhor que este. Mas se tu quiseres das
pomas de dentro ou das outras cousas que hi estam, eu chas darey;
e ell lhe disse: «Amigo, da me dessa terra hiia poucax. E o porteiro dei
lhe hiia escudella de terra.””’

Amaro regressa ao lugar onde deixara os seus companheiros, encontrando
uma cidade e um sacerdote que reconhece nele o senhor dos primeiros po-
voadores daquela terra. Num vale onde correm trés rios, perto do mosteiro
de Flor de Donas, Amaro deita a terra que trouxera do Paraiso e funda nova
cidade, onde crescem hortas e pomares. Chegada a hora da morte, entrega o
senhorio da vila ao sacerdote e pede que o sepultem no mosteiro junto de
Valides e Brigida.

Nem todos os tracos irlandeses desta narrativa procedem da Navigatio Bren-
dani: se os nomes de Leomites e Valides ou Bralides ndo puderam ser iden-
tificados com nenhuma personalidade hibérnica, j4 0 mesmo nao se podera
dizer de Brigida, companheira de Sio Patricio e S. Columba e padroeira da
Irlanda, que segundo a tradi¢do teria recebido o habito ainda muito jovem
das mios de S. Macaille ou Maughold, discipulo de S. Patricio, numa cena que
patece inspirar a da troca das «vestidurasy do Conto de Amars*®. Também as
guias femininas sao frequentes nos echrai, narrativas irlandesas de viagens ao
Outro Mundo®”. No entanto, nada na toponimia do nosso texto remete para

2 Thidem, p. 276.
2T 1biden, p. 279.
Cf. Néri de Barros Almeida, «Tradition 1égendaire et narration écrite. Dimensions tem-
porelles et politiques de la [7da de Santo Amaro (xiii*-xv* siecle)», Bulletin dn Centre d’Etudes Me-
di¢vales d’Auxerre / BUCEMA [em linha], Hors-série n°® 2 [2008], especialmente nota 16, para
uma sintese das posi¢oes da critica sobre as origens de Santo Amaro. Disponivel em: http://
cem.revues.otg/4432 [consultado em 23-9-2013].

29 Sobte echtrai (viagens ao Outro Mundo), zmmrama (viagens maritimas com elementos
sobrenaturais) ¢ a sua relagdo com as narrativas de viagens cristds ao Outro Mundo, cf. David
N. Dumville, «Eichtrae and Immram: some problems of definition», Erir, 27 [1976], pp. 73-94

=
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o mundo céltico. A geografia percorrida pelas personagens ¢é biblica: Valides
nasceu no Monte Sinai, LLeomites na Babilonia, o Paraiso encontra-se para
la do Mar Vermelho, a Oriente, «contra u nace o sol», de acordo com as Es-
crituras (Gn. 2, 8). No (A, alids, a distingao entre Paraiso terrestre e Parafso
celeste é estabelecida de forma clarissima, quase didatica, pelo porteiro™’.
Ao contrario do herdi da Visao de Trindalo, Amaro nio é um pecador, mas
um homem cuja extraordinaria fé o leva a desejar, mais que tudo, ver o Pa-
rafso Terreal. B a intensidade deste desejo que leva Deus a conceder-lhe a
visao do Parafso. Assim, ndo ¢ a redencao que estd aqui em causa, mas o
conhecimento, a revela¢io, a comunhio mistica com o divino. O percurso de
Amaro para Oriente tera de ser visto como uma viagem iniciatica em dire¢ao
a Origem, e n2o serd por acaso que os momentos fulcrais desta progressao
comegam por set noturnos™!, como para mostrar que o nedfito ainda nio se
libertou das trevas da ignorancia. Os espagos percorridos na primeira parte
do texto sio todos negativamente marcados: ilhas habitadas por monstros e
pecadores, ilhas arrasadas, espacos de morte ou de uma enganadora felici-
dade. O ponto de viragem da-se no dia de S. Jodo Batista (que corresponde
a0 solsticio de verdo, e portanto a um momento chave do calendario solar),
quando um eremita diz a Amaro que parta em dire¢do ao sol nascente. A par-
tir daf, nunca mais a noite sera tempo de viagem ou revelagao. Pelo contrario,
por duas vezes, Amaro parte quando nasce o sol?>. E também depois do dia
de S. Joao Batista que as personagens com quem Amaro se cruza deixam de
ser meros figurantes, adquirindo um nome, personalidade e até uma historia,
que as ilhas passam a ser sistematicamente habitadas por donas e donzéis e o
espaco balizado por abadias e vales amenos com fontes e rios, e que pela pri-
meira vez se refere um mosteiro de frades brancos. Assim, o espago torna-se
mais familiar e dominado, mas também mais semelhante ao Paraiso Terrestre
que esta cada vez mais proximo. Note-se ainda que, quando parte ao encon-
tro do sol nascente, Amaro deixa (na noite de S. Jodo) uma ilha juncada de
cadaveres de animais selvagens, resultado do combate anual que af tivera lugar
nesse dia, e aporta a uma ilha onde um frade (Leomites) recebe a homenagem
de cinco ledes que vivem em paz. Esta oposi¢ao remete o combate anual de
S.Jodo (porventura uma heranga céltica®”) para o espaco e o tempo das trevas,

e Mary Jones, Jones’ Celtic Encyclopedia [em linha]. Disponivel em http://www.maryjones.us/
jce/jce_index.html [consultado em 13-12-2013].

#0 Cf. «Conto de Amarow, in gp. ¢it., p. 279.

%! F de noite que uma voz lhe diz que parta em busca do Parafso («Conto de Amaroy,
p- 265); Amaro deixa a primeira ilha a meia-noite (7bid., p. 266); uma voz e depois uma dona
dizem-lhe, de noite, que abandone as duas ilhas seguintes, ¢ Amaro deixa a terceira ilha de
noite (2bidem, pp. 266-267); no mar coalhado, Amaro vé a Virgem de noite e é também de noite
que deixa a quarta ilha (Ibidem, p. 269).

»2 Tbidem, pp. 274 e 276.

3 Na mitologia céltica hd referéncias a vérios combates anuais em momentos chave do
calendario: combate de Gwynn e Gwythyr pela posse de Kreyddylat, filha de Lludd Llaw
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inscrevendo o percurso do heréi numa perspetiva escatologica da historia do
cristianismo, em que os eremitas, perdidos num espago cadtico e habitado
pelo mal, dao lugar aos frades brancos, que anacronicamente poderao repre-
sentar a Ordem de S. Bernardo™* com a sua capacidade de ordenar o mundo
sob a égide do Bem e do servico a Deus.

Na verdade, a relagio com a Ordem de Cister serd um aspeto a ter em
conta na interpretacdo desta narrativa, j4 que Nnao apenas 0 Manuscrito que
conservou o Conto de Amaro provém de Alcobaga, mas as marcas cistercienses
sdo numerosas e profundas neste texto®. Também a presenca de Santa Brigi-
da, ou o aproveitamento de uma narrativa onde esta santa compatrece®, po-
dera justificar-se pelo interesse daquela ordem religiosa em celebra-la, como
defendeu Néri de Barros Almeida. Segundo esta autora, a composi¢iao do CA
numa versio proxima da que conhecemos hoje remontaria a0 momento em
que o culto da santa ¢ integrado pelo mosteiro de Odivelas passando assim
para uma institui¢ao de obediéncia cisterciense, ou seja, a primeira metade do
séc. XIV. E nesse periodo que comeca a realizar-se anualmente uma procissio
em que as reliquias da santa sio levadas da igreja do Lumiar (talvez nao por
acaso dedicada a S. Jodo Batista) ao Mosteiro de Odivelas™’.

Ereint. no dia 1 de maio (cf. Les Mabinogion, ed. Joseph Loth, Genéve, Slatkine Reprints,
1975, pp. 331-332); combate de Gawain com o Cavaleiro Verde no dia de Natal; combate de
Arawn rei de Annwyvn contra o seu duplo, Hafgan, pelo poder no Outro Mundo (cf. zbiden,
pp- 85ss). Em todos os casos, o combate anual representa uma ciclicidade que s6 podera ser
quebrada em determinadas circunstincias: Kreyddylat serd entregue ao vencedor do combate
no dia do Juizo Final; Gawain ndo é morto pelo Cavaleiro Verde gragas a sua coragem; Arawn
s6 pode vencer Hafgan no dia em que ¢é substituido por Pwill.

»* Na primeira ilha onde aportara, Amaro avistara os cadaveres de animais que haviam
combatido no dia de S. Jodo, oito dias antes: embora isso nao seja claro, é possivel que se trate
da mesma ilha, o que aproximaria este texto da NB com os seus ciclicos retornos ao mesmo
lugar. Aqui, porém, hd uma diferenca importante. Inicialmente, Amaro chegara tarde demais;
o seu percurso s6 pode entrar numa nova fase quando o espago e o tempo certo se encon-
tram. Regressando no dia de S. Jodo Batista (o precursor que anuncia Cristo), podera iniciar a
fase solar da sua progressao.

5 «Le terme « frade » appliqué aux moines blancs, la référence au mouvement comme
« ordre », la remarquable importance de la Vierge et la présence de morceaux liturgiques
d’inspiration bernardienne indiquent que le texte obéit a une tradition référencée ou a laquelle
on a voulu attribuer une référence cistercienne postérieure au Xlleéme siecle. [...] le culte
eucharistique s’insinue aussi dans la légende, renforcant son caractere cistercien [...J» (N. de
Barros Almeida, p. ¢it.).

»6 O testemunho mais recente do CA foi recolhido por E. Carré Aldao na Galiza, no
inicio do séc. XX (E. Carré Aldao, « San Amaro o pelegrino », in Nds, 19, pp. 6-10). Nesta
versao, Amaro encontra Hénoc (o patriarca que, segundo tradi¢io apocrifa fundada em Gn.
5, 24, contemplara o Além em vida) a porta do Paraiso. Brigida, Valides e Leomites nao cons-
tam, o que poderia indiciar a sua incorporagao tardia (de iniciativa cisterciense) numa tradi¢ao
pré-existente.

»7 Cf. gp. dit.
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Nao obstante as 6bvias ligacdes do Conto de Amaro ao ambiente cistercien-
se, outros aspetos afastam esta narrativa do meio monastico, revelando a sua
natureza composita. Um deles é a marca cortés™®, muito visivel na referéncia
ao mosteiro de «donas de muy gram linhajé d’enperadores e de rrex e de if-
fantes e de condes [...]*", e na descri¢do do Parafso terreal, onde a Virgem
Maria tem o porte de uma grande senhora servida por donas e donzelas.
A essas marcas corteses, que poderiam constituir um simples verniz estilistico,
corresponde uma dimensao ideologico-politica mais profunda que se revela
em conceitos chave de origem aristocratica, presentes sobretudo na parte
final do texto. Note-se que aqui Amaro nao ¢ fundador de um mosteiro,
como tantos outros santos irlandeses e como o préprio Amaro nos textos
espanhois, mas de uma cidade, e que, para essa fundacio, traz consigo um
punhado de terra do Parafso:

E ent6 se foi a howu logar onde eram tres valles, e corryam per
hy tres rryos grandes, e juntavi sse & hliu grande chado, ¢ era das
mais bellas terras que no mido podya seet. E era muy perto daquele
moesteiro que avia nome Frol de Donas. E elle avia sabor daquella
terra porque era muy bdoa e perto daquele moesteiro que elle muito
amava ¢ em que elle fora ¢ Valydes e ¢ Bryzida sua sobrynha que
€ aquelle moesteiro jazid soterradas. [...] E enté comegou de deitar
da terra que trouxera do parayso terreal que cheirava mais e melhor
de todallas cousas do mido. E entom aquelles seus naturaaes fezerd
aly muy nobres casas e muitas viinhas e pumares e muitas ortas, e
crecid aly as arvores ¢ hiiu anno mais que em outro logar em cinquo.
E depois que as gentes souberd que tam booa terra era aquella, vierd
aly pavolr]ar, e a muy poucos dias foy aly muy grande cidade ¢ muy
rryca, e Amaro era senhor desta cidade.”®

Termos como «naturaesy, «senhom, «pavorar isto €, povoar, sao frequen-
tes na historiografia que emana de meios laicos, e embora nao se lhe conheca
descendéncia, o destino de Amaro tem uma componente secular muito forte.
Ainda que a revelagio do Paraiso seja o momento alto do seu percurso e a
realizacdo dos seus desejos, proporcionando-lhe a antevisio da eternidade,
nao ¢ a salvagdo que ela proporciona aos companheiros e aos seus descen-
dentes, mas a prosperidade gracas a fertilidade da terra. As referéncias a eter-
na e abundante primavera paradisiaca ganham assim um novo sentido, e o
desejo individual e espiritual de Amaro de visitar o Parafso terreal acaba por

»% Na adaptagio da NB realizada por Benedeit a pedido da mulher de Henrique I, também
eram visfveis marcas corteses, ja abundantemente glosadas pela critica (cf. Ian Short, «Intro-
ductionn, in gp. cit., pp. 19-21). E possivel que um fenémeno semelhante tenha ocorrido no
processo de construcio ou adaptagio do Conto de Amaro.

»? «Conto de Amarow, p. 274.

20 Ihidem, pp. 280-281.
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redundar numa missao fundadora de alcance coletivo e natureza terrena.
Também o pantedo onde repousara o protagonista desta narrativa, e que
sacraliza a terra por ele povoada, se inscreve na tradi¢dao aristocratica™'.
Na verdade, Valides, Brigida e Amaro compéem uma triade singular, de sa-
bor estranhamente arcaico. Confirmada por Valides no episédio da troca de
«vestiduras» entre Brigida e Amaro, a indissociabilidade das trés personagens
¢ reforcada na morte. Com efeito, Amaro ¢é sepultado no mosteiro de Flor
de Donas junto das duas religiosas, no seio do pantedo de reis e imperado-
res, segundo seu desejo. As duas mulheres ligadas pelo sangue numa relagio
equivalente ao avunculato, e que corresponde aquela que paradigmaticamente
unia num mosteiro familiar as abadessas de duas geragdes sucessivas, junta-se
o homem vindo de fora que se une espiritualmente a Brigida e assegura a
fertilizacdo simbolica do espago.

As pistas que este texto fascinante sugere sao multiplas e muito estimulan-
tes. Uma das mais interessantes ¢ a que se relaciona com alguns elementos
portadores de simbolismo solar que poderdo ser vestigios de uma religiosi-
dade paga arcaica (referéncia ao combate periddico no dia de S. Jodo Batista;
percurso de Amaro em dire¢ao ao Oriente, comeg¢ando de noite e terminando
de dia, na luz da revelagio; presenca de Santa Brigida, celebrada na Candelaria
e desde sempre ligada ao culto do fogo). Ora, a funcionalidade destes tracos
podera, creio, ser confirmada por duas vias: a da sua relagio com o contexto
de difusao do Conto de Amaro, nomeadamente no que diz respeito a ligacao
de Santa Brigida a igreja do Lumiar (do latim «lumeny, luz), dedicada ao culto
de S. Jodo Batista; e a da aproximacao a outra narrativa que chegou até nos
em dois testemunhos em latim oriundos de Alcobaca, mas cuja composiciao
devera situar-se no noroeste peninsular — a mesma regiao onde foi recolhida
a versao oral do Conto de Amaro. Refiro-me a 1iagem de Trezenzonio. Uma das
copias encontra-se nos ultimos foélios (118v-120) de um caderno do séc. X111
acrescentado ao ms. BN, Alc. 37*%; a outra, que parece depender da primeira,
pode ler-se no ms. BN, Alc. 39, do séc. XIV, «en dos folios adventicios afiadi-
dos al indice de la Leyenda de Jacobo de Voragine (ff. 359-360)»"%.

Trezenzonio, que assume a narragao na primeira pessoa, conta que, tendo
todas as cidades da Galiza sido arrasadas pelos Mugulmanos, errou pela terra
despovoada até um farol de onde avistou, gracas a luz clarissima da aurora,
uma ilha. Construiu entdo um barco e pediu a Deus que o conduzisse até 1a.
Na ilha, atravessada pelo rio Bervecaria, caminhou durante oito dias até que
encontrou uma basilica riquissima e de extraordinarias dimensoes dedicada

*1 «Mortt(s)», in Dictionnaire Raisonné de I'Occident Médiéval, ed. Jacques Le Goff e Jean-
-Claude Schmitt, Paris, Fayard, 1999, pp. 779-781.

%2 Cf. M. C. Diaz y Diaz, op. cit., p. 110.

263 Ibidem, pp. 110-111. Diaz y Diaz editou o texto e traduziu-o para castelhano (cf. ibiden,
pp- 112-119); Aires A. Nascimento retomou esta edi¢io e traduziu-a para portugués (cf. gp.
cit., pp. 225-240).
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a Santa Tecla, no interior da qual se encontrava um timulo com a inscri¢ao:
hic requiescit quirillus et eins discipullus Flavins. Durante sete anos, Trezenzoénio
viveu nesta ilha paradisfaca, a Ilha do Solsticio, desfrutando do clima ameno
e dos frutos abundantes, em permanente saciedade, gozo e alegria. Circun-
dando a ilha, um manto de espessas nuvens impedia que nela penetrassem os
que nio tivessem beneficiado de revelagao divina. Trezenzonio ouvia os anjos
cantando em unfssono e alimentava-se de pao e vinho que aqueles deixavam
sobre o altar. Ao fim de sete anos, uma voz avisou-o, por duas vezes, de que
deveria partir; face a sua recusa, Deus castigou-o com uma variedade de lepra
e cegueira. A cura sobreveio quando o viajante decidiu inclinar-se perante a
vontade divina, e logo uma embarcacdo surgiu na praia, transportando-o até
a costa onde encontrou de novo o farol, agora em parte destruido, e a Galiza
repovoada. Outro testemunho da passagem do tempo, a carne e o peixe que
trazia apodreceram logo que tocou em terra. Trezenzonio dirigiu-se entao
para Tui, cujo bispo, Adélfio, o educara®*.

Embora nunca seja explicitamente identificada com o Parafso, a ilha do
Solsticio apresenta muitos dos seus tragos, como a abundancia de flores, fru-
tos e fragrancias, a amenidade do clima, a auséncia de obscuridade, a inaces-
sibilidade aos nao eleitos, os coros de anjos, a saciedade espiritual de quem a
visita, a suspensiao da passagem do tempo. Os toponimos mencionados, por
sua vez, nao oferecem duvidas: a Galiza e Tui sdo objetivamente referidos;
o farol de Brigantium deve ser identificado com a Torre de Hércules, na Co-
runha®® e figura nos mapas que ilustram o Comentdrio ao Apocalipse do Beato
de Liébana, assim como a ilha designada So/itio Magna, frente a foz do rio
Minho”. Segundo Diaz y Diaz, embora a a¢io se situe pouco depois da inva-
sao arabe da Peninsula Ibérica, no primeiro quartel do séc. VIII (logo apos o
ministério de Adélfio, o bispo tudense referido no texto), aspetos estilisticos e
ideolégicos do texto remetem para um periodo mais recente — provavelmen-
te o séc. XI*. Quanto a referéncia a Santa Tecla, a martir companheira de
S. Paulo, poderia ser um indicio de que o culto desta santa havia sido introdu-
zido no noroeste da Peninsula Ibérica em tempos muito recuados™®.

Alias, tudo neste texto denuncia as suas origens remotas, da toponimia
latina a forte influéncia de Santo Isidoro de Sevilha, passando pela a¢ao si-
tuada na alta Idade Média e pelo cariter eremitico®” da vocagio religiosa de

24 Possivelmente, seguir-se-ia um epilogo em que Trezenzonio se apercebetia de que o seu
mestre morrera hd muito e de que os sete anos que ele passara na ilha paradisiaca correspon-
diam a muitos mais em terra firme. Cf. M. Diaz y Diaz, gp. cit., pp. 106-109.

%65 Cf. M. Diaz y Diaz, op. cit., pp. 101-106.

266 Cf. Serafin Moralejo, «Las Islas del Sol. Sobre el Mapamundi del Beato del Burgo de
Osma (1086)», in A Imagen do Mundo na ldade Média. Actas do Coldguio Internacional, ed. Helder
Godinho, Lisboa, ICALP, 1992, pp. 41-61.

%7 Cf. M. Diaz y Diaz, op. cit., pp. 106-108.

25 CF. ibidem, pp. 98-99.

%9 Cf. Aires A. Nascimento, gp. ¢it., pp. 215, n. 8.
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Trezenzonio: longe da missdo cenobitica de S. Brandao ou da fungao civili-
zadora de Amaro, a viagem deste homem solitario é uma experiéncia mistica
individual, sem as intencGes exemplares ou as aspira¢oes fundadoras que ca-
racterizavam a escrita da Idade Média central. De certa forma, Trezenzénio
representa o estadio em que se encontram os eremitas das primeiras ilhas visi-
tadas por Amaro. E possivel que a situacio periférica do local de composicio
deste texto, tendo dificultado a sua transmissao, tenha igualmente impedido
a sua transformagdo em contacto com novas realidades e publicos, dando
origem a um destino singular: o de representacio cristalizada da religiosidade
hispanica da Alta Idade Média.






Capitulo Oitavo
PROVIDENCIA E ESCATOLOGIA NA LITERATURA
SOCIO-POLITICA HISTORIOGRAFICA E ROMANESCA

1. Os principios e fins dos tempos na General Estoria de Afonso X:
Processos escatolégicos e redentores da sua origem castelhana a
posteridade na cultura portuguesa

Mariana 1 eite

A Grand ¢ General Estoria de Afonso X, o Sabio, é uma das maiores obras
da historiografia universal da Idade Média e, muito provavelmente, a maior
dentro do género redigida em lingua vulgar — o Castelhano.

Este monumento da literatura medieval europeia merece ser contemplado
sob muitas perspetivas, dadas as suas caracteristicas de redagdo, composicao,
tratamento de fontes e implicagoes ideolodgicas que o proprio projeto comporta.
Contudo, sera oportuno cingir as observacoes sobre a obra a trés pontos de vis-
ta: a General Estoria enquanto Histéria Universal, enquanto Biblia Romanceada e
enquanto projeto da corte alfonsina. Apods esta analise, sera brevemente consi-
derada a sua recuperagio em tradugoes para Galego-Portugués e Portugués ao
longo dos séculos XTIV e XYV, refletindo-se sobre de que forma a utilizagao do
texto castelhano manifesta as perspetivas de cultura e pensamento posteriores.

O enorme projeto de histéria do mundo que Afonso X delineia nao pode
deixar de ser visto como o culminar dos seus projetos culturais, sintese exaus-
tiva de todos os conhecimentos obtidos através das traducoes de diversos
tratados de caracter cientifico e outros, da elabora¢io de obras juridicas, da
traducao e producio de textos literarios, como as cantigas de Santa Maria, e,
finalmente, do projeto da Estoria de Espasia. E. no centro de todas estas ramifi-
cagbes de conhecimento que se deve inserir a General Estoria, projeto iniciado
ja na fase final da vida do monarca, por volta de 1274, e que fica por concluir
com a morte do rei em 1284.



96 Inferno e Paraiso na literatura espiritual conventual e na literatura historiografica e ficcional

Vejamos entretanto a primeira abordagem a ser feita da General Estoria.
Composta por seis partes, cuja transmissao até a contemporaneidade se re-
velou sinuosa, constitui uma monumental histéria da humanidade desde a
criagdo até, de acordo com o prélogo a sexta parte, a vida de Afonso X.
Para tal, incluir-se-iam todas as informacées sobre a histéria de todos os rei-
nos e impérios do mundo, acrescentando o conhecimento existente sobre a
obra da cria¢o, isto ¢, sobre geografia, zoologia ou astrologia*.

O género nao ¢ inovador, ja que encontra o seu fundamento a partir de
épocas recuadas, em Eusébio de Cesareia, Sao Jerénimo e os seus Canones
Crinicos, em Santo Agostinho e as suas consideracoes sobre as idades do mun-
do, ou em Santo Isidoro de Sevilha. Efetivamente, ¢ a partir da estrutura
delineada pelos Canones Crinicos — cronologia comparatista que apresenta 0s
feitos coevos de eventos narrados no texto sagrado — que serdo construidos
a maioria dos textos da historiografia universal durante a Idade Média, regra
a que a General Estoria ndo poderia ser exce¢ao. Ao mesmo tempo, a deter-
minag¢do das sete idades do mundo por Santo Agostinho, na Cidade de Deus,
fornece uma orientacao para determinar os limites cronolégicos de cada épo-
ca. A importancia desta organizagdo escatologica — recorde-se que a Sétima
Idade ¢ a idade da Salvagao, posterior ao julgamento no final do mundo,
isto ¢, da sexta idade iniciada com Cristo — ¢é bastante relevante para a organi-
zagao interna da General Estoria, em particular para os pressupostos indicados
para a sexta parte da obra. Na verdade, pela variagio muito grande entre a
matéria a inserir em cada uma das idades do mundo, causada também pela
necessidade de incluir muito mais informacao sobre a histéria paga contem-
poranea da narrativa biblica, muito cedo os redatores alfonsinos se deparam
com a necessidade de reorganizar a obra, nio podendo fazer coincidir cada
uma das cinco primeiras partes com as cinco idades do mundo anteriores a
idade da salvagao inaugurada com Cristo.

Assim, vamos encontrar na primeira parte da General Estoria matéria cor-
respondente as trés primeiras idades do mundo: da Criag¢ao ao Dilavio; do
Dildvio a Abraio e alguma matéria posterior a vida de Abrado. Ja a segunda é
inteiramente preenchida pela terceira idade do mundo — ¢ nesta parte que se
narram os feitos de Troia — concluindo-se a era que Santo Agostinho estabe-
lece entre Abrado e David ja na terceira parte da obra. A quarta idade, desde
o rei David ao cativeiro na Babilonia, é transmitida ao longo das terceira e
quarta partes. A quinta idade do mundo, desde Babilénia até ao nascimento

70O trabalho de Daniel Eisenberg, «The General Estoria: sources and treatment» in
Zeitschrift fiir romanische Philologie. Vol. 89 (1973), 1-3, pp. 206-227, sobre as fontes da General
Ebstoria continua a ser um bom ponto de partida, especialmente pela atencio que o autor da
a cada texto utilizado pelos compiladores alfonsinos. Veja-se também o estudo introdutdrio
a edigao de 2009 elaborado por Pedro Sanchez-Prieto Botja, in General Estoria de Alfonso X.
Primera Parte. Madrid, Fundacién José Antonio de Castro, 2009, bastante exaustivo e detalhado
sobre fontes e o seu uso.
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de Cristo, é abrangida pela quarta e quinta partes da obra. Apenas na sexta
parte da General Estoria se regressa, no prologo, a uma equivaléncia entre a
estrutura da obra e as divisdes do mundo em seis idades.

A partir deste panorama sobre a estrutura da General Estoria pode ja notar-se
as dimensdes colossais do projeto. Outras obras do género da historiografia
universal, contudo, se assemelham nos propdsitos, mas nunca nas dimensoes.
Duas das mais importantes fontes para a General Estoria — a Historia Scholasti-
¢ca””" de Pedro Comestor e o Pantheor’” de Godofredo de Viterbo — consistem
também em obras de historiografia universal que, no entanto, sao bastante
mais comedidas no que diz respeito a inclusao de matéria paga ou de infor-
macoes de caricter didatico®. Se o primeiro texto, a Historia Scholastica, con-
siste numa obra elaborada em latim e com fins pedagdgicos, para a formagao
dos alunos de histéria biblica do mestre parisiense do século XII, sendo os
dados sobre histéria pagi informacoes avulsas®™, ja o Pantheon’” se aproxima
mais de um projeto de histéria do mundo com propésitos bastante familiares
aos que encontramos em Afonso X.

77 Existe apenas uma edi¢do completa, a de Jacques-Paul Migne, de 1855. No entanto,
Agneta Sylwain comecou a reeditar o texto a partir do Génesis, em 2005, prevendo-se a con-
tinuacio do trabalho até ao fim da obra de Pedro Comestor.

72 Veja-se o texto em Godofredo de Vitetbo, Pantheon in Germanicorum Scriptorum qui rerum
a Germanis per multas aetates gestarum bistorias vel annales posteris reliunguerunt. .. Pref. J. P. Nidani,
Joannis Pistori, cur. B. G. Struvio. Ratisbonae, Joannis Conradi Peezii, 1726 (ed. 3%).

7 Poder-se-ia também referir outros projectos de historiografia universal coevos, redigi-
dos em Latim ou linguas vulgares, como o Speculum Historiale, de Vincent de Beauvais, também
fonte para a obra alfonsina. Também a Weltchronik, de Jans der Enikel, consiste num historia
universal versificada composta em Médio-alto Alemao como homenagem ao imperador Fre-
derico I, projecto que nio conhece nem ¢ conhecido pela General Estoria pese embora a coin-
cidéncia cronoldgica — o texto data de 1272 — ¢, até, de destinatirios/ culminar da Historia.
Restringiu-se o corpus as obras de Pedro Comestor e Godofredo de Viterbo pela sua relevancia
para o texto alfonsino.

74 Hsta obra de Pedro Comestor conheceu pelo menos uma iniciativa de tradu¢io, com
variantes de copia significativas, possivelmente ainda durante o século XIV — veja-se Fortu-
nato de Sao Boaventura, Coleccao de inéditos portugneses des séculos X117 e X1/, Porto, Edigdes
Comemorativas dos Descobrimentos Portugueses, 1988 apud ed. 1829, para a chamada «Biblia
de Alcobaca» e Joaquim Mendes de Castro, Biblia de Lamego. Ed. Autor, 1998. Ainda que ini-
cialmente o presente trabalho visasse avaliar a historiografia universal em Portugal, revelou-se
impossivel conjugar a analise da recep¢ao da General Estoria e da Historia Escolastica com a
devida profundidade de forma suficientmente concisa. Algumas informag¢des podem também
ser recolhidas em Mariana Leite, «Os testemunhos da traducdo portuguesa da Historia Scho-
lastica de Pedro Comestor: consequéncias ideoldgicas da seleccao de fontesy in Cabiers d'études
hispaniques médiévales, N°33, 2010, pp. 183-194.

7O texto baseia-se na Biblia, nos trabalhos de Otto de Freising ¢ na matéria troiana,
apresentando a histéria do mundo desde o dilivio até ao governo de Henrique IV. Apesar de
destacar a matéria biblica, ¢ nas sec¢des sobre historia pagd que Godofredo expde as virtudes
do império romano, de origens troianas, e de grandes lideres como Alexandre, o Grande,
modelos e prefiguragdes do Sacro-Império e dos seus representantes.
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Com efeito, e ainda que continue a predominar a matéria biblica, na obra
de Godofredo de Viterbo encontram-se mais referéncias a histéria romana,
o que ¢ compreensivel para um texto composto para Henrique I'V, imperador
do Sacro-Império Romano-Germanico, império ao qual Afonso X foi, sem
sucesso, candidato. A obra, redigida em verso na lingua do império, ou seja,
em Latim, termina com a vida e o louvor do imperador, tal como, no prélogo
a sexta parte, se preve que termine a General Estoria.

Porém, ndo podemos deixar de sublinhar a importancia, muito mais mar-
cante, que a obra castelhana da as suas fontes, chegando a incluir tradugoes
integrais de textos latinos ou romances, como as Herdidas e as Metamorfoses de
Ovidio, a Farsilia de Lucano ou os Romans de Thébes, de Troie e de Alixandre.
Contudo, ¢ a Biblia que mais sobressai do texto da General Estoria: é o texto
sagrado, historia do mundo e da salvagao e, como tal, texto prioritario para o
projeto alfonsino.

Partindo desta premissa, segue-se a narrativa biblica como fio condutor
da historia, o que de resto é um traco partilhado pelas historias universais
coevas. Contudo, na General Estoria nao se utiliza apenas o texto biblico como
fundamento cronolégico e histérico, mas procede-se a total traducao do antigo
testamento, incluindo-se assim material que, a partida, ndo se encontraria
numa histéria universal, e que de facto esta ausente nas principais obras de
historiografia universal medievais. Vamos por isso encontrar, vertidos para
castelhano, os Salmos, os Provérbios, o Cantico dos Canticos e os livros de
todos os profetas. No exercicio de redacdo da histéria, houve a necessidade
de incluir tudo o que pertencesse ao livro sagrado pelo facto de os proprios
redatores — e, sem duvida, Afonso X, que orientou constantemente o proje-
to — reconhecerem nos textos atribuidos a David e Salomao, principalmente,
material fundamental a compreensao da histéria do mundo e, mais precisa-
mente, a histéria da salvagao.

E na verdade disso que se trata ao traduzir a Biblia integralmente numa
obra de historiografia universal: dar conta de toda a histéria — no sentido mais
abrangente do termo — inserindo-a na historia sagrada, na histéria da salvagao
que se plasma no texto biblico. Ao omitir os livros sapienciais da General Esto-
ria, no se incluiria uma parte fundamental para a compreensao da historia sa-
grada e da salvacio, isto ¢, os textos que louvam a Deus, ensinam a louva-'O
e dio testemunho da relacdo pessoal do Homem com Ele. Ultrapassando os
relatos da manifestacio de Deus na histéria do povo eleito, transforma-se
um projeto de histéria do mundo numa Biblia romanceada, ou seja, num tes-
temunho vernacular do livro sagrado. Esta faceta tdo importante da General
Estoria levou a que, muito pouco tempo depois da sua elaboragio, se tivesse
procedido a transcricio apenas da matéria biblica da obra, propésito que se
conserva nos testemunhos CXXV 2-3 da Biblioteca Piblica de Fvora e 1.1.2
da Real Biblioteca de San Lorenzo del Escorial.
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Estas duas abordagens da General Estoria conduzem-nos a consideracao
da obra enquanto composicio que sincretiza o projeto cultural e politico de
Afonso X. Com efeito, como foi acima teferido, sio vastos e numerosos os
interesses intelectuais manifestados pelo rei ao longo da sua vida. Desde a
lirica a legislacao ou a tradugdo e composicao de tratados astrolégicos até
a historiografia, a vastidio de conhecimentos que granjearam o epiteto de
«Rei Sabio» a Afonso X plasma-se claramente no projeto e concretizacao da
General Estoria.

De facto, ao considerarmos esta obra alfonsina enquanto Biblia romancea-
da*, vamos detectar que o proprio percurso de vida intelectual de Afonso
X se enquadra na variedade de formas textuais presentes na prépria Biblia.
Traduzir integralmente a Biblia implica a traducio de textos de caracter juridi-
co, composigoes liricas de louvor a Deus, narrativas historiograficas e mesmo
explicagoes sobre o funcionamento do mundo, sobre a criacdo ou a variedade
de racas humanas, episddios metereoldgicos excecionais que, até certo ponto,
se aproximam do interesse que Afonso X manifestou pelo conhecimento
astrolégico. Todos os géneros versados nos textos sagrados sao-no também
pelo rei, que canta louvores a Santa Maria, intercessora direta do rei junto de
Cristo, como David teria composto os Salmos, que compos textos liricos tal
como Salomao teria composto o Cantico dos Canticos, que estabelece leis
para o seu reino tal como Moisés para o povo eleito.

No entanto, nio ¢ s6 pela aproximacio entre a pluralidade de trabalhos
produzidos pela corte alfonsina e a amplitude de géneros literarios presentes
no Antigo Testamento que a General Estoria se relaciona com os projetos cul-
turais de Afonso X. Isto porque, na verdade, sendo efetivamente uma Biblia
romanceada, a General Estoria é também uma historia universal, e uma historia
universal com propositos, dimensdes e implicagdes muito proprias.

A candidatura falhada ao Sacro-Império Romano-Germanico, o conflito
com o papado por causa disto, a rutura com a nobreza castelhana e a guerra
civil contra o seu proprio filho, o futuro Sancho 1V, sdo o contexto histérico
em que Afonso X se situa no momento em que decide «fazer um livrox:

(...) dixiemos nés muchas vezes el rey faze un libro non por quel
¢l escriva con sus manos, mas porque compone las razones d’él e las
emienda e yegua e endereca e muestra la manera de cémo se deven
fazer, e desi escrivelas qui él manda, per6 dezimos por esta razén que
el rey faze el libro.””

76 Sobre biblias romanceadas em castelhano, veja-se Gemma Avenosa, Biblias castellanas

medievales. San Millan de la Cogolla, Cilengua — Fundacién San Millan de la Cogolla, 2011,

mas também o artigo classico de Berger, Samuel, «LLes Bibles castillanes» in Romania XXVIII,

1899. Philadelphia, Department of Romance Languages, University of Pennsylvania, 1899.
71 General Estoria, Ed. 2009, Parte 1, vol. 11, p. 393.
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Um livro que nao seja uma historia local, centrada apenas no territério do
seu reino, como se procurara com a Estoria de Espaia®™, mas que a ultrapasse
e seja uma histéria do mundo que sirva como modelo — positivo e negativo —
para o bom governante.

Entre a criacido do homem e a breve alusio a Santa Ana e Sdo Joaquim,
momento em que o projeto se interrompe, varios impérios se ergueram e
sucumbiram. Os erros inerentes a queda dos grandes governantes sio cui-
dadosamente apresentados, assim como as virtudes dos reis poderosos: a re-
lagao destes com Deus, quando pertencem ao povo eleito, mas também a
companhia de bons conselheiros, o sentido de justica e o cumprimento das
leis de Deus e dos homens®”. Vai sendo desenhado um retrato do principe
que, uma vez mais, se coaduna com a imagem que Afonso X procurara, pelo
seu projeto cultural, deixar de si mesmo. Acima de todos os pecados de que
possa ser acusado, o rei é-o por imposi¢ao divina, merecendo a reveréncia
inerente ao cargo, por mais faltas que cometa aos principios acima enume-
rados. O regicidio, ou qualquer outro atentado ao poder de um rei legitimo,
sao sistematicamente condenadas, ainda mais do que as falhas desse mesmo
rei. Apenas Deus pode dispor diretamente do poder régio, fazendo cair reis
impios em favor de outros como puni¢ao e exemplo para os homens.

Se ¢é verdade que o projeto inicia sobretudo com um propdsito mais dida-
tico, um espelho de principes que, através da historia, apresente modelos de
governacao, no prologo a sexta parte ja se ultrapassaram as premissas iniciais,
procurando-se apenas revelar qual o ponto de chegada da histéria do mundo
que se visa narrar: a vida do proprio Afonso X.

...fasta el tiempo que yo comencé a regnar, yo, don Alfonso, por
la gracia de Dios rey de Castilla (...) fijo del rey don Fernando e de la
reina dofia Beatriz, que fiz fazer este libro después que ove ayuntados
todos los antigos libros e todas las crénicas e todas las estorias del
latin e del hebraico e del aravigo que eran ya perdidas e caidas ya en
olvido, assi como vos dixiemos en el comienco de las otras edades.”™

Na realidade, todo o prélogo recapitula a histéria das cinco idades do
mundo. Anunciando que, com a vinda de Cristo, se inaugura a sexta ida-
de, Afonso X nao poderia, naturalmente, avancar além do seu tempo, pois,

8 Ambos os projectos, contudo, coordenam-se e sio compostos quase em simultineo.
Veja-se sobre o assunto Inés Fernandez-Ordofez, Las Estorias de Alfonso el Sabio. Madrid,
Istmo, 1992.

79 F neste sentido que, por exemplo, se encaminha o final da 3* parte da General Estoria,
sobretudo no que diz respeito a queda de Israel por culpa dos maus e impios reis. Veja-se
Mariana Leite, Antes da queda de Jerusalém: os reis e os seus profetas na 1l Parte da General Estoria
de Afonso X. Dissertacao de mestrado em Literatura Medieval. Porto, Faculdade de Letras da
Universidade do Porto, 2008.

0" General Estoria, Ed. 2009, Parte VI, vol. 11, p. 766.
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como anunciara no prologo a primeira parte, do tempo futuro nada se sabe e
do presente nao se pode saber sendo o principio:

Natural cosa es de cobdiciar los omnes saber los fechos que acae-
cen en todos los tiempos, tan bien en el tiempo que es passado como
en aquel en que estan como en el otro que a de venir. Per6é d’estos
tres tiempos non puede omne seer cierto fueras d’aquel que es pas-
sado. Ca si es del tiempo que a de venir non pueden los omnes saber
el comienco nin la fim de las cosas que ¥ avernan, e por ende non lo
saben ciertamientre. E si es del tiempo en que estan, maguer saben
los comiencos de los fechos que en ¢l se fazen, porque non pueden
saber la fin cual serd tenemos que non lo saben complidamientre.!

De que modo se pode entdo encontrar, através da General Estoria, uma di-
mensao verdadeiramente escatolégica da obra alfonsina que coloque Afonso
X como parte dos que, buscando a salvacio, fardo parte da sétima idade?

Primeiramente, deve notar-se a sistematica aproximacao que Afonso X faz
da sua pessoa aos grandes governantes da historia universal, particularmente
ao sabio rei Jupiter, cujas falhas sio perdoadas perante as suas qualidades
enquanto soberano, mas também ao rei-trovador David, e ainda ao justo rei
Salomao, reis ungidos por Deus e predecessores da salvacao.

Por outro lado, todo o culto mariano de Afonso X, o qual urge investigar
sob perspetivas mais amplas do que a lirica e as relagdes com outros textos
do género, manifesta uma construcao de acesso a Deus de modo mais direto:
Santa Maria que, de acordo com algumas cantigas, socorreu pessoalmente o
rei sabio, permite a Afonso X o contacto direto com a salva¢ao, permitindo
uma alternativa ao sucessor de Pedro que nega o império a um legitimo can-
didato. Também na General Estoria se encontram sistematicas referéncias a
Santa Maria, mae de Deus e dos homens, que é figura central da historia da
humanidade por gerar Aquele por onde se consegue a salvacao.

Finalmente, é no dltimo prélogo que encontramos o ecoar de uma consi-
deracio que Afonso X tece a seu proposito. Ao enunciar que concluird em
si a histéria do mundo que mandou compor, o rei, voluntariamente ou nao,
parece remeter-nos para o que de si mesmo e sobre o seu nome refere no
inicio do Setenario:

Et esto es en Dios conplidamiente; ca bien assi commo en ¢l se
comiengan, por ffuerca conuyene que en ¢l sse acaben. Onde la A con
rrazén demuestra, ssegunt de ssuso dixiemos, que Dios es comienco,
etla O ffin ; non porque Dios ouo comiengo en ssi nin puede sser aca-
bado, mas porque ¢l da comienco ¢ acabamiento a todas las cosas que
él fiizo. Et las otras cinco letras que sson en medio muestran las otras
cosas que en €l sson, ssegunt el ssaber e el poder e la uertucl que ha.

U Ibidens, E. 2009, Parte I, vol. I, p. 5.
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Et esto sse entiende que es la Trinidat conplida; ca por el poder sse en-
tiende el Padre, ¢ el ssaber el Ffijo, e el querer e la uertud con que ime-
bran, el Spiritu Ssanto. Porque conuyene que todo omne que quisiere
alguna buena obra comencgar e sseguir e acabar bien, que la comience
en el nonbre de Dios e uaya por ella en la ffiuza del ssu grant poder
e acabela con la ssu merget del ssu amor, que es querer acabado. Et
por ende nos don Alffonso, ffijo del muy noble e bienauenturado rrey
don Ffernando e de la muy noble rreyna donna Beatrfs; e ssennor he-
redero, primeramiente por la mercet de Dios, e después por derecho
linaie, de que heredamos los rregnos de Castiella, de Toledo, de Leodn,
de Gallizia, de Seuilla, de Cérdoua, de Murcia, de Jahén, e de Badaioz,
e del Algarbe; cuyo nonbre quiso Dios por la ssu merget quiso que sse
comengcasse en A e sse fienegiesse en O, en que ouyesse ssiete letras,
ssegunt el lenguaie de Espanna, a ssemeianca del ssu nonbre. Por estas
ssiete letras enbid ssobte nos los ssiete dones del Spititu Ssanto. .. ?”

E, assim, Alfonso, o rei consagrado por Deus que manda compor a obra
que relata toda a hist6ria, todo o saber e todo o percurso da salvagao do mun-
do. Ao dar conta de processos escatologicos nos episoédios de destruicao dos
grandes impérios da humanidade, o rei sabio também assinala a redenc¢io por
via divina. B, quando se entra na era de Cristo, ou seja, na era da redencio,
o proprio rei, autorizado pelos dons do Espirito Santo, também ele A e Q,
da conta de que ele proprio constitui um auge da historia do mundo, e a sua
queda e morte esta salvaguardada com a promessa da participagao na Sétima
Idade do mundo, ou seja, com a salvacio plena na qual Afonso X se inscreve.
Assim, contando os principios e fins de cada tempo, de cada reino e de cada
império, a General Estoria reflete a mecanica escatologica da historia que espe-
ra pelo tempo sagrado da redencao final.

Como compreender, entdo, que um projeto de tal forma relacionado com a
obra e a mundividéncia alfonsina, tenha sido recuperado, sob a forma de rece-
¢oes literarias mas, ainda mais notoriamente, através de traducdes, em contex-
tos histéricos e geogrificos distintos™? Que meios e intengdes poderio ser
considerados por tras da tradugio galego-portuguesa do século XIV, ou para
a versdo «em nosso lyzguajem portugues»™ elaborada no século seguinte?

Naturalmente que tais movimentos, independentes um do outro, nio
podem ser considerados como manifestagoes intelectuais isoladas de um

#2 Afonso X, Setenario, Ed. Kenneth H. Vanderford, Buenos Aires, Instituto de Filologia,
1945, p. 7.

% Hxiste a possibilidade de que o conhecimento de, pelo menos, uma narrativa presente
no texto alfonsino tenha chegado a Sicilia, conforme apresento em Mariana Leite, «Cassandre
et Cumane, deux sibylles entre 'Espagne et I'Italie» in A. Musco-G. Musotto (eds.), Coesisteza ¢
Cooperazione nel Medioevo. In memoriam 1 eonard E. Boyle (1923-1999). IV Congresso Europeo di studi
Medievali della F.1.D.EM. Palermo 23-27 gingno 2009, Biblioteca dell’Officina di Studi Medievali
(BOSM), 2013, pp. 763-771.

% _Apud o fragmento do Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Caixa 21, n°30, rII.
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contexto cultural que, de alguma forma, se revia em pelo menos grande parte
dos pressupostos histérico-filosoficos de Afonso X. Na verdade, sobre a tra-
ducio conservada no manuscrito O.1.1 da Real Biblioteca de San Lorenzo del
Escorial, pouco se sabe sobre quem a elaborou e para quem®”. Na verdade,
e tendo sobretudo em conta a fortuna que a General Estoria teve em contexto
galego®™, nio deixa de ser significativo que se tenha utilizado para a tradugido
da primeira metade da primeira parte da obra uma versao em rascunho do
texto alfonsino™’. Na verdade, e ainda que sem avanc¢ar muito sobre os meios
de producio da referida tradugao, é bastante provavel que esta tenha sido uma
iniciativa de elementos galegos e portugueses afetos a corte castelhana, mais
precisamente a do préprio Afonso X, ainda no século XIIT**. Contrariamente
a0 que acontece com outros textos alfosinos — especialmente as obras juridi-
cas, muito rapidamente traduzidas em Portugal®®, mas também a Estoria de Es-
paiia, tio conhecida pelo conde D. Pedro de Barcelos™ — a histéria universal
de Afonso X parece nao suscitar um interesse imediato no reino portugués.
E ainda assim, uma iniciativa totalmente independente da tradugao trecen-
tista da General Estoria a partir do rascunho acima referida, manifesta-se atra-
vés de fragmentos que datam desde o extremo final do século XIV até meados

do XV. Desde o século XX que eram conhecidos alguns dos fragmentos™’,

#5 A tradugio vird a ser retraduzida ao castelhano jé no século XV, conforme o manuscti-
to Y-III-12 da mesma biblioteca da conta.

%6 De facto, uma versio lacunar da Histéria Troiana ¢ completada por uma versio gale-
ga da General Estoria. Esta delicada situacao textual ¢ detalhadamente analisada por Ricardo
Pichel Gotérrez: A “Historia Troiana” (BMP ms. 558). Edicion e estudo historico-filoloxico. Tese de
Doutoramento. Santiago de Compostela, Departamento de Filoloxia Galega da USC, 2013.

7 Segundo identifica Diego Catalin, «Los modos de produccién y ‘reproduccién’ del
texto literario y la nocién de apertura» in Homenaje a Julio Caro Bargja. Org. A. Carreira, J. A.
Cid, M. Gutiérrez Esteve, R. Rubio. Madrid, Centro de Investigaciones Sociologicas, 1978,
pp. 245-270, seguindo suspeitas de Anténio Solalinde, «Introducciény in General Estoria. Pri-
mera Parfe. Ed. A. Solalinde. Madrid, Junta para Ampliaciéon de Estudios e Investigaciones
Cientificas, Centro de Estudios Historicos, 1930, pp. IX-LXXXI.

5 Conforme proponho em Matiana Leite, A General Estoria de Afonso X em Portugal: as
miltiplas formas de rececao do texto alfonsino entre os séculos XIV" e X1V1. Tese de Doutoramento. Porto,
Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2012. No entanto, as investigagdes sobre o
tema levadas a cabo por Ricardo Pichel Gotérrez, gp. cit. poderao fornecer novos dados sobre
o problema.

29 Veja-se sobre a temidtica das tradugoes o trabalho de Matia do Rosario Ferreira, «As
tradugbes de castelhano para galego-portugués e as politicas da lingua nos séculos XIII-XIV»
in e-Spania, 13 juin 2012.

290 A mais recente investigacdo sobre a Cronica de 1344 permitiu encontrar nesta obra
um elemento que muito provavelmente encontra a sua fonte na General Estoria: José Carlos
Ribeiro Miranda, “A Crénica de 1344 ¢ a General Estoria: Hércules e a Fundacio da Monat-
quia Ibérica” in Literatura y ficcion: “estorias”, aventuras y poesia en la Edad Media. EA. Marta Haro
Cortés Valencia, Publicacions de la Universitat de Valencia, 2015, pp. 209-224.

#! Foram primeiramente encontrados os fragmentos da Torre do Tombo por Avelino
Jesus da Costa, Fragmentos preciosos de codices medievais. Braga, Separata de Braga. Boletim do
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a0s quais se acrescentaram novas descobertas® a ultima datando do final
de 2013**, Tornou-se também conhecida a circulacio da General Estoria em
contexto portugués no perfodo inicial da dinastia de Avis, quer pela tradugao
atribuida 2 iniciativa de D. Jodao I, quer pela utilizacio da obra castelhana
em textos de autores portugueses™. O investimento feito por D. Joao I e os
seus descendentes na historiografia manifesta-se também pelo interesse na
General Estoria quase dois séculos depois da sua elaboragao original. A recupe-
ragao deste texto por parte de Avis chega até ao grau maximo da apropria¢ao
textual: a traducdo para a lingua do novo grupo dominante. Certamente que
o publico que a recebe mais tarde, seja através da tradugio, seja pela citacao
explicita, implicita ou a mera alusdo a motivos do texto alfonsino, ndo tem
exatamente as mesmas aspira¢coes ¢ mundividéncias que Afonso X teve no
momento da redagao da sua monumental histéria universal. Mas muito pro-
vavelmente partilha algumas delas.

Arquivo Municipal, 1949, tendo sido correctamente identificados e parcialmente transcritos
por Mario Martins, Estudos de Literatura Medieval. Braga, Livraria Cruz, 1956, pp. 93-104.

#2 Um fragmento foi encontrado em 1991 por Maria Clara Baptista Beato Fevereiro,
«Inventario dos Fragmentos de Manuscritos dos Livros Notariais e Paroquiais do Arquivo
Distrital de Castelo Branco». Coimbra, Faculdade de Letras, 1991, no ambito de um traba-
lho de investigagdao universitario. O texto foi estudado e editado por Arthur Askins, Aida
Fernandes Dias e Harvey L. Sharrer, «Um novo fragmento da General Estoria de Afonso X
em Portugués medieval» in Bzblos. Série IV. Coimbra, Faculdade de Letras da Universidade de
Coimbra, 20006, pp. 93-124.

¥ Foram recentemente encontrados pelo investigador Pedro Pinto novos fragmentos da
traducao da 2°* parte da obra. A descrigdo breve dos mesmos esta disponivel em BITAGAP —
Philobiblon, Manld 5893.

#* TLuis Lindley Cintra, em «Sobtre uma traducio portuguesa da General Estoria» in Lindley
Cintra. Homenagem ao Homem, ao Mestre ¢ ao Cidadao. Org. 1. H. Faria. Lisboa, Cosmos/FLUL,
1999, cita a Grammatica da lingoagem portugnesa de Fernao de Oliveira.

2O proptio rei D. Jodo 1 recorre & General Estoria no Livro da Montaria, conforme as-
sinalado por Mario Martins, «A racionalizacdo cristd de Ovidio na «General Estoria» e no
«Livro da Montariax» in Estudos de Cultura Medieval, vol. 111. Lisboa, Brotéria, 1983, pp. 119-132,
mas também as leituras de Gomes Eanes de Zurara. Vejam-se os trabalhos de Duarte Lei-
te, Acerca da «Crénica dos feitos da Guineey. Lisboa, Livraria Bertrand, 1941, e Joaquim de
Carvalho, «Sobre a erudigio de Gomes Eanes de Zurara (notas em torno de alguns plagios
deste cronista)» in Obra completa., 11. Historia da Cultura, 1948-1955. Lisboa, Fundacao Calouste
Gulbenkian, 1983, pp. 185-340. O recurso a General Estoria pelo Condestavel D. Pedro ¢ iden-
tificado no trabalho de Elena Gascén Vera, Don Pedro, condestable de Portugal. Madrid, Fundacion
Universitaria Espafiola, 1979. Recentemente, detectou-se uma passagem da autoria do Infante
D. Pedro no seu Livro da Virtnosa Benfeitorian, que sugere pelo menos o conhecimento do texto
alfonsino, conforme exponho em Mariana Leite, A General Estoria de Afonso X em Portugal: as
miiltiplas formas de rececio do texto alfonsino entre os séculos XIV" ¢ XV1. Tese de Doutoramento. Porto,
Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2012. Finalmente, jd na segunda década do sé-
culo XVI, encontramos no Auto de la Sibilla Casandra de Gil Vicente, o dltimo vestigio conhe-
cido. Veja-se Mariana Leite, «Gil Vicente, leitor de Afonso X. Sobre o Auto da Sibila Cassandra
e a General Estorian in Semindrio Medieval 2007-2008. Org, M. R. Ferreira, A. S. Laranjinha, J. C.
Miranda. Porto, Seminario Medieval de Literatura, Pensamento e Sociedade, 2009, pp. 41-57.
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HEstaremos, com a dinastia de Avis, e especialmente com a encomenda da
traducao por parte do seu fundador, na iminéncia de um tempo novo, de um
tempo em que o rei justifica o seu poder pela vontade divina, pelo mérito da
justica e fidelidade a Deus e ao seu povo, tal como tantas vezes ¢ modelado o
rei na General Estoria. Ao assimilar esta historia universal integra-se na cultura
portuguesa de Quinhentos manifesta-se a consciéncia de que a histéria parti-
cular s6 faz sentido quando inserida na historia do mundo, logo, da criacao e,
a0 mesmo tempo, favorece-se a afirmacio identitaria de uma dinastia carente
de legitimidade através de um texto que demonstra que as dimensoes esca-
tolégicas que lhe sao inerentes no século XIII castelhano sio agora validas
para Portugal perante a mudanga historica. O inaugurar de um novo periodo
histérico fortalece-se com a consciéncia de que o tempo passado aponta para
o futuro, para a era final da Salvagao.

2. Pedro de Barcelos e a Salvagiao da Espanha

Maria do Rosario Ferreira

Podera parecer surpreendente a inclusdo de um estudo sobre a obra de
Pedro de Barcelos neste volume dedicado a problematica da redengido e da
escatologia em Portugal. E podera parecer mais do que surpreendente, bi-
zarra, a escolha do titulo que o identifica. Afinal, ndo tem a problematica
referida uma natureza fundamentalmente religiosa? Nao ¢ a obra do conde
de Barcelos inteira e intrinsecamente laica? E que razao podera justificar, no
titulo, a associacao de D. Pedro Afonso, terceiro conde de Barcelos — filho
primogénito, embora ilegitimo, do rei D. Dinis —, ndo a Portugal, reino de seu
pai, onde se situavam os seus dominios proprios, mas a Espanha?

Sdo perguntas pertinentes e que exigem resposta. Uma resposta que passa
pela consideracdo prévia da mais traicoeira armadilha que se estende ao estu-
dioso da Idade Média: o anacronismo. F um lugar-comum da epistemologia
referir que o investigador, enquanto sujeito de uma observagao, influencia o
objeto observado: nao o vé tal como €, vé-o como os seus olhos lho mostram.
Todo o olhar deforma; e estando dependente de um sujeito cognoscente,
o conhecimento estara sempre, em maior ou menor grau, marcado por esta
inevitabilidade. Sabendo, pois, que nenhuma perspetiva ¢ plenamente objeti-
va, podera contudo tentar-se tomar consciéncia dos focos de subjetividade
que a deformam, procurando atenuar-lhes o efeito.

No caso dos estudos sobre o passado em geral, e sobre a Idade Média
em particular, um dos principais fatores que se interpdem entre o investi-
gador e uma adequada descri¢do e compreensao do seu objeto de analise ¢,
reconhecidamente, a imposi¢ao de um sistema de valores e de um quadro
de pensamento proprios da atualidade a uma época que se regia por outros
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principios e paradigmas. Nao chega, porém, admitir abstratamente o perigo
de uma perspetiva anacronica: é preciso perceber concretamente como de-
tetar o anacronismo e como o desmontar. Porque o investigador, marcado
pelo seu tempo, interiorizou e naturalizou os conceitos que enformam a sua
perspetiva propria, e perde a no¢do do ponto a que o anacronismo por eles
veiculado condiciona o seu mais basico instrumento de trabalho: a linguagem.

Ora, as perplexidades enunciadas no primeiro paragrafo deste estudo cor-
respondem precisamente a problemas de linguagem: adequag¢ao de unidades
lexicais aos conceitos correspondentes na atualidade e no século XIV.

Vejamos entdo. Para o leitor dos inicios do século XXI, o nome “Espanha”
designa a entidade politica que, conjuntamente com Portugal, preenche o es-
paco fisico da Peninsula Ibérica. Contudo, essa ace¢io ¢ relativamente recente.
De facto, até¢ a0 momento em que os reis Catélicos unificaram os reinos de
Castela e Ledo e de Aragdo sob uma unica coroa que se apropriou do uso
desse nome, o conceito de “Espanha” recobria a totalidade do espagco fisico e
politico peninsular: todos os territérios, todos os dominios, Portugal incluido.
Tal conceito, de fundas raizes, correspondia a antiga Hispania, entendida ja no
século V pelo historiégrafo Paulo Orésio como uma entidade complexa en-
globando a realidade geografica e humana do espago ibérico. Sob essa desig-
nagio, percorre toda a historiografia latina medieval peninsular, de Isidoro de
Sevilha a Rodrigo de Toledo, dando finalmente lugar, com o advento da escri-
ta em vulgar, a0 nome de “Espanha” que perdurou até finais da Idade Média.

Quando, na década de quarenta do século XIV, o conde de Barcelos da for-
ma a sua obra historiografica, Portugal ndo se definia ainda por contraposicao
a vizinha Castela — como veio a verificar-se na sequéncia da crise sucessoria
de 1383-1385 e da idealizacdo nacional de Ferniao Lopes —, assumindo-se
implicitamente como um dos reinos constituintes dessa entidade matricial:
uma Espanha marcada sem duvida por fraturas politicas e religiosas, mas nem
por isso menos definidora da identidade dos dominios territoriais que nela se
situavam e das gentes que a habitavam. Como se vera mais claramente adian-
te, é nesse espaco idealizado que se inscreve a obra do conde de Barcelos,
e muito particularmente os textos historiograficos que lhe sio atribuidos:
uma longa crénica, batizada pela critica com o nome de Crinica Geral de Espa-
nha de 1344, cujo ambito nio se confina nem se centra no reino de Portugal,
que funciona na economia do texto como pega integrante do xadrez politico
peninsular global; e um nobiliario, conhecido pelo nome de Lzvro de Iinhagens
do Conde D. Pedro, cujo proposito explicito transcende as linhagens portugue-
sas, ja que o autor declara, no respetivo Prélogo, escrevé-lo para «meter amor
e amizade antre os nobres fidalgos da Espanha» (LLL, vol. 1, p. 55).

No que toca a pertinéncia ou impertinéncia da obra do conde de Barcelos
para o pensamento escatologico e redencionista portugués, deparamo-nos,
uma vez mais, com uma questio de vicio de perspetiva originado pela falta de
correspondéncia entre os conceitos atuais e os medievos. De facto, os pares
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opositivos sagrado/profano e religioso/laico, entendidos como equivalentes
na mundivisao atual, deixam de ser inequivocamente sobreponiveis quando
nos situamos em contexto medieval. As valéncias do sagrado estendiam-se
bem para além dos limites do religioso, no sentido para-eclesiolégico, e reco-
briam muita da atividade humana laica, no sentido de secular, ou mundana.
O funcionamento do século, ou do mundo, nao se eximia a esfera de influén-
cia divina: pelo contrario, refletia uma ordem transcendente. Era essa ordem
superior, emanando de Deus, que nao apenas dotava de significado a existén-
cia humana mas, mais do que isso, legitimava as a¢oes individuais ou coletivas
que nela se integravam.

A constru¢ao da memoéria, atividade legitimadora por exceléncia, era pois,
por ineréncia, um processo de sacralizacao do passado, quer o seu objeto e
o ambito da sua producio fossem religiosos quer fossem laicos, e indepen-
dentemente de essa meméria ser material ou discursivamente configurada. Fi
0 que se passa, por exemplo, com os pantedes familiares, aristocraticos ou
régios, associados a espagos sagrados particularmente significativos na histo-
ria da familia ou do territorio, e destinados a estabelecer simbolicamente uma
ligacao entre o mundo dos vivos e a divindade que propicie e legitime o poder
da dinastia sobre o espago fisico. i também o que acontece com a escrita
historiografica nas suas varias vertentes (analistica, cronistica, genealdgica),
tendente a integrar a entidade contemporanea da escrita sobre a qual esta
se centra (territorio geografico-politico, familia, personagem) num discurso
organizado segundo esquemas que instauravam uma homologia legitimadora
entre os feitos humanos representados e o plano da transcendéncia.

E esse o principio de funcionamento das histérias universais medievais,
cuja pratica discursiva assenta na estrutura e na narrativa biblicas, que prolon-
gam até ao presente da escrita com recurso a matérias diversificadas, mitologi-
cas ou romanescas, transformando o devit histérico numa decorréncia inevi-
tavel do momento da Criacdo e da Vontade a ela subjacente. A mesma logica
subjaz a muitas crénicas particulares de reis ou de reinos, que fazem prece-
der a sua matéria propria de uma versio mais ou menos sumaria da histéria
universal, com ressonancias biblicas e mitologicas; e mesmo as genealogias,
onde se estabelecem inverosimeis linhas de ascendéncia que fazem remontar
a linhagem tragada a algum herdi da Antiguidade ou outra figura mitificada,
apropriando-se, por essa via, do carisma que lhe correspondia num remoto
passado assimilado a uma no¢ao de ordem universal.

E nesta pratica historiografica, assente num pressuposto de transcendéncia,
que se vai inscrever a obra do conde de Barcelos. Mas, dentro disso, os pro-
cessos e os objetivos da ressemantizacao sacralizante operada por D. Pedro
Afonso sao marcadamente idiossincraticos e, por isso mesmo, escapam a uma
descodificagiao imediata nos dias de hoje. O presente estudo comegara por
levantar a ponta do véu sobre as assungoes implicitas da escrita do conde de
Barcelos, de modo a tornar inteligivel o fio de sentido que nela se desenrola.
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Algumas das mais elaboradas historias universais medievais apresentam
uma especificidade que as coloca, sem margem para davida, no ambito da
escatologia: iniciado no momento da Criagao, o percurso humano por elas
tracado esta construido de modo a convergir no louvor do seu promotor
direto ou de uma personagem com ele relacionada, poderoso monarca ou
imperador apresentado como o cume de um devir histérico tingido de pro-
videncialismo. Uma leitura cuidada da obra de D. Pedro Afonso mostra que
a sua visao da histéria comunga do mesmo principio providencial; torna-se
distinta, porém, pela sua desviante escolha de protagonista. Nao se trata de
um imperador ou do seu império, mas, no limite, da prépria Espanha, a tal
velha entidade compdsita englobando terra e gentes cujo protagonismo se ird
concentrar naqueles que tém o direito de a senhorear, e que o autor desig-
na coletivamente como «os nobres fidalgos de Espanha». Como iremos ver
adiante, a indistin¢ao funcional entre a Espanha e os seus fidalgos sera o Alfa
e 0 Omega do pensamento do conde de Barcelos.

2.1. Pedro de Barcelos e a Cronica de 1344: a espiral do tempo

D. Pedro Afonso, conde de Barcelos, ¢, sem duvida, a figura portuguesa
com maior destaque na produgao cultural do século XIV. Bisneto de Afonso
X, o Sabio, de Leao e Castela, e, como dissemos ja, filho de D. Dinis, herdou
destes a propensao para as letras que o levou a empreender as trés obras de
grande folego que lhe conhecemos: a Crinica Geral de Espanba de 1344 e o Li-
vro de Linhagens, no campo historiografico; e o Livro das Cantigas, compilagao
exaustiva da poesia trovadoresca galego-portuguesa de tema profano. Contu-
do, a critica tem mostrado alguma dificuldade em abordar esse conjunto de
obras enquanto fruto do labor intelectual do seu reconhecido autor. De facto,
nenhuma das trés chegou intacta até ao presente: da cronica e do nobilidrio
apenas subsistem versoes reformuladas ao longo do século XIV e inicios
de XV, ou testemunhos parciais de tradu¢do castelhana do texto primitivo;
da recolha trovadoresca, nio temos mais do que copias do século XVI com
adigoes e rearranjos internos. Talvez por isso tenda a ser posto em destaque o
caracter compilatorio explicito (na recolha trovadoresca) ou implicito (na cré-
nica e no nobiliario) da producao escrita do Conde, o que traz consequéncias
na investigagao. Os estudos tém-se dedicado preferencialmente a averiguagao
de fontes e de outras relagdes textuais verificaveis nestes restos desfigurados
pelo tempo, descurando a sua consideragiao enquanto testemunhos de obras
passiveis de ser portadoras de uma marca autoral instauradora de um sentido
proprio.

Ora, e deixando provisoriamente de lado o Livro das Cantigas, o processo
compilatorio esta no cora¢do mesmo da producido historiografica medieval:
era funcdo do compilador criar, partindo essencialmente da habil recombina-
cdo, reenquadramento e glosa de textos prévios, um novo discurso veiculan-
do um entendimento do passado compativel com os principios éticos e os
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objetivos politicos que presidiam a escrita de cada nova obra; e ¢ tarefa do
medievalista escrutinar todo esse processo e elucidar os pressupostos for-
mais, ideologicos e pragmaticos do projeto de escrita que lhe esta subjacente,
e que constitui, muitas vezes, uma verdadeira assinatura textual. Sendo reco-
nhecidamente valida para a complexa obra de Afonso X (historiografica e nao
s0), tao fundamente marcada pela personalidade autoral que a patrocinou e a
colocou a0 servico da consolidagao ideoldgica da preeminéncia régia, esta ob-
servagao sobre a inscri¢ao do autor na escrita aplica-se também, como iremos
ver, a obra de seu bisneto e émulo, o conde de Barcelos. O perfil autoral deste
mostra-se, porém, muito distinto do de seu real bisavo. E ¢, além disso, de tal
forma acentuado, que os testemunhos subsistentes da sua obra, por desfigu-
rados que possam estar, preservam tracos que permitem caracteriza-lo muito
para além do genérico espirito aristocratico que a critica consensualmente lhe
atribui, e enquadra-lo numa visio do mundo de tipo redencionista.

Comecando pela obra mais monumental, a Crdnica de 1344, o texto por-
tugués hoje disponivel, editado por Luis Filipe Lindley Cintra em trés gros-
sos volumes ao longo da segunda metade do século XX, ndo corresponde a
versao primitiva atribuida ao Conde, mas a uma reformulac¢do an6énima que
o filélogo situou na transi¢ao do século XIV para o XV. O teor do texto ori-
ginal, contudo, é conhecido através de uma tradu¢ao para castelhano de que
Diego Catalan editou, em 1974, a parte mais substancialmente alterada pela
dita reformulacdo. Essa primeira redacdo caracteriza-se pela falta de homo-
geneidade formal do texto, refletindo a disparidade das fontes compiladas.
Embora, na sua maior extensao, apresente a estrutura narrativa tipica das fon-
tes alfonsinas que largamente utilizou, a sua parte inicial, baseada em material
diverso de cariz enumerativo, ndo se conformava com esse modelo e foi rejei-
tada aquando da reformulagao sobredita, sendo substituida por um texto de
diferente tipologia. O que ¢ relevante para este estudo é que, voltando agora
a versao redigida por ordem do Conde, essa controversa primeira por¢ao da
obra obedece a uma organizacio cronolégica inesperada: em vez de progredir
linearmente, volta atras, provocando largas sobreposi¢coes de matéria.

Tal caracteristica tem sido explicada como resultado da harmonizacao ine-
ficaz das fontes usadas, pouco adequadas para um trabalho de compilagao
cronistica. Por volta de 1400, o reformulador teria reconhecido e corrigi-
do essa falha com recurso a material apropriado. Contudo, um olhar menos
pronto a assumir como falha aquilo que escapa a uma légica normalizadora
mostra que se tratara, pelo contrario, de uma estrutura deliberada, assentando
precisamente na repeticao programada de determinadas sequéncias tempo-
rais. Na verdade, o plano do conde de Barcelos pode ser descrito como com-
preendendo ndo uma mas trés cronicas sucessivas, que convergem temporal-
mente nos anos imediatamente anteriores a redagao da obra e espacialmente
no territorio da Peninsula Ibérica. Em primeiro lugar, uma histéria do mundo
e dos seus impérios desde o comego dos tempos até Afonso XI de Castela
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e Ledo; em seguida, da terra de Espanha e dos senhores que a governaram,
pagaos, cristdos ou mouros, desde a chegada dos Godos até ao Salado; final-
mente, da reorganizacio territorial da Espanha crista a partir de Ramiro I das
Asturias, detendo-se uma vez mais em Afonso XI com a batalha do Salado.

O fio condutor da obra desenrola-se, pois, em espiral, proporcionando
uma sequéncia de trés unidades espacio-temporais cujo ambito se sobrepoe
parcialmente. Com uma particularidade interessante: a medida que a cronolo-
gia se concentra em épocas mais recentes e a geografia se restringe a Penin-
sula Ibérica, a Crinica de 1344 adota um desenvolvimento narrativo crescente.
Assim, as duas primeiras espiras deste triplo percurso tém caracter enumera-
tivo, sendo constituidas essencialmente pela justaposiciao de longas listas de
reis ou governantes. Atenuando o seco aspeto esquematico da primeira, a se-
gunda espira faz anteceder a lista de governantes por uma detalhada descricao
geografica da Peninsula Ibérica, e tende a atenuar o aspeto esquematico das
listas genealdgicas com alguns detalhes biograficos de cada monarca e a in-
clusio pontual de relatos sobre acontecimentos notaveis do passado ibérico,
sobretudo para os reis mouros, que nao voltardo a ser tratados. Ja a terceira
volta da espiral, a unica que a reformulacdo de crea 1400 nao alterou subs-
tancialmente, constitui uma extensa narrativa elaborada segundo as técnicas
compilatorias utilizadas pela cronistica alfonsina, onde a sucessao de reinados
asturo-leoneses-castelhanos, de Ramiro I a Afonso XI, ¢ interrompida, no
reinado de Afonso VII, pela sucessio dos reis portugueses, de Afonso Hen-
riques a Afonso IV.

O testemunho em castelhano que nos resta da versdo primitiva da créni-
ca do Conde, embora incompleto, ¢ elucidativo sobre esta evolucao interna:
a primeira espira condensa a histéria do mundo desde os juizes de Israel
(o manuscrito apresenta uma lacuna inicial) em 12 félios de texto; a segunda
acomoda oito séculos de passado ibérico em 33 folios; e a terceira ultrapassa
largamente os 300 félios para conter trezentos dos dltimos quinhentos anos
da cristandade peninsular (o manuscrito termina, truncado, no reinado de
Afonso VII). E o encaixamento destas trés perspetivas da Histéria da Espa-
nha que constréi, par a par, o sentido da Histéria e o sentido da Espanha na
cronica do Conde. Num processo funcionalmente equivalente ao oo cine-
matografico, a visao universalista que abre a singular estrutura da Crinica de
1344 estreita progressivamente o seu ambito de incidéncia, a0 mesmo tempo
que amplia a imagem, acabado por se centrar na Peninsula Ibérica e focar
intensamente os séculos aureos da restauracdo da Espanha crista, flanqueada
por duas grandes vitorias: a da batalha de Clavijo, supostamente datada de
844, e a do Salado, em 1340.

Trata-se de duas referéncias fundamentais na definicdo do processo de
recuperacdo territorial que a Historia veio a designar por “Reconquista”.
A primeira, a qual, com bons argumentos, ¢ atribuido um estatuto lenda-
rio, teria sido travada na Rioja, assinalando o momento da sacralizagao do
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esforco de recuperacgao da terra de Espanha, disputada pela monarquia astu-
riana ao ocupante mouro. Clavijo é o palco da apari¢ao do apostolo Santiago
que, tendo num sonho prometido ajuda a Ramiro I, desce ao campo de ba-
talha montado num cavalo branco e participa na refrega, conduzindo os cris-
tdos a vitoria. Cria-se assim a lenda de Santiago Mata-Mouros, figura maior da
iconografia medieval ibérica, cuja invocacao € parte integrante do ritual bélico
das batalhas da Reconquista.

Quanto a segunda batalha, chamada do Salado por ter sido travada nas
margens do rio do mesmo nome, junto ao porto de Tarifa, em face do ro-
chedo de Gibraltar, constituiu um episédio bem real, e decisivo, da luta pelo
controlo das aguas que o estreito guardava, e que a dinastia norte-africana dos
Marinidas disputava havia décadas a marinha de Castela e Aragao. Tratando-se
embora, a partida, de uma afirmacio de dominio maritimo e nao de ocupagio
territorial, a situagdao sofreu uma reviravolta com o desembarque dos Mari-
nidas na costa sul, visando, em alian¢a com o rei de Granada, a captura de
Tarifa. Retoricamente assimilada a uma nova invasao moura que viria por
em risco o dominio cristio na Espanha (a data ja quase totalmente reposto),
a ofensiva Marinida suscitou uma exaltada dinamica defensiva que congregou
o esfor¢o bélico ndo apenas de Castela, tnico reino cristao peninsular que
entdo mantinha ainda fronteira com os mouros, mas também de Portugal e
da marinha de Aragio.

O Salado (onde combateram lado a lado Afonso XI de Castela e Afonso
IV de Portugal, bem mais habituados a digladiar-se nos confrontos entre os
dois reinos) foi, alids, a ultima batalha da Reconquista onde os diversos mo-
narcas cristaos se uniram na luta contra o inimigo mouro. Daf a importancia
simbdlica de que veio a ser investida enquanto acontecimento representati-
vo de uma conceptualizagao da Espanha como patriménio comum cuja re-
cuperagdo e preservagao, sobrepondo-se aos interesses particulares de cada
reino, era assumida em conjunto pela cristandade ibérica. Ora, precisamente,
a vitéria do Salado destaca-se como acontecimento chave no discurso his-
toriografico do Conde, que obsessivamente a erige em ponto culminante da
narrativa da Cronica de 1344: sendo o acontecimento terminal da segunda es-
pira, surge ainda repetidamente na terceira, rematando quer a sucessao de
reinados asturo-leoneses-castelhanos, de Ramiro I a Afonso XI, quer a se-
quéncia intercalada de reinados portugueses, de Afonso Henriques a Afonso
IV. A batalha ecoa também no Livro de Linbagens, num belissimo relato que
tem sido considerado uma interpolacdo posterior mas que, de acordo com
investigacoes recentes, correspondera a reformulacao superficial de um texto
genuinamente atribufvel a D. Pedro Afonso.

E na expectativa deste momento excecional que, como num vértice, evo-
lui cada uma das sec¢des espiraladas da Crdnica de 1344; e é este momento,
apoteose de todo um percurso que se vem paulatinamente desenhando desde
os alvores do tempo, que sumariza em si o destino da Espanha — um destino



112 Inferno e Paraiso na literatura espiritual conventual e na literatura historiografica e ficcional

indissociavel da empresa da Reconquista — e revela o significado ultimo da
Historia. A Espanha, na sua dimensio de palco da Reconquista, funciona
pois, na Cronica de 1344, como um microcosmos exemplar. E, assim sendo,
para entendermos o sentido desta obra, torna-se imprescindivel elucidar o
significado que a Reconquista nela adquire.

2.2. Reconquista e providencialismo: as linhagens escolhidas

A ocupag¢ao moura da Peninsula Ibérica foi, desde o século IX, concep-
tualizada como o castigo divino do povo godo. As velhas cronicas asturianas,
e em particular a chamada Crdnica Profética, enquadram a perda do dominio
peninsular, no século anterior, numa légica de punicio, expiagdo e salvacio,
segundo a qual, apés um periodo de peniténcia, tera lugar a restauragio do
reino visigotico, protagonizada por uma figura régia providencial destinada a
recuperar e reunificar o territério da Espanha. Nos séculos subsequentes, a
historiografia leonesa, e depois a castelhana, vai ser continuadora deste en-
tendimento da Reconquista, por um lado concretizando a culpabilidade dos
godos no pecado de Rodrigo, o seu ultimo rei godo, recorrentemente lembra-
do nas crénicas como «o que perdeu a Espanhay, por outro afirmando e exal-
tando a origem goda dos primeiros reconquistadores e dos seus sucessores.

A legitimidade proporcionada pela expectativa providencial de restauragao
e continuidade do reino visigotico vé-se assim canalizada para a monarquia
asturo-leoneso-castelhana, que se reclamava herdeira desse mesmo sangue
e carisma. Concomitantemente, nos territorios periféricos relativamente ao
dominio encarnado por essa monarquia cristd matricial, como Portugal, iam
sendo elaborados modelos de legitimagdao dos poderes locais que nao pas-
savam pela admissdo da primazia goda dos reis do norte e do seu direito
ancestral. Pelo contrario, assumiam a conquista a0 mouro como uma forma
de apropriagdo territorial em nome préprio que conferia o direito a cons-
trucao de senhorios auténomos. Compreende-se, pois, que a problematica
ideoldgica em torno da luta com o mouro pela posse da terra levasse muito
além da questdo religiosa, tornando-se central, pelas pesadas consequéncias
politicas que acarretava, na defini¢ao identitaria de comunidades geograficas
e de grupos sociais.

Entre as duas perspetivas acima tracadas, a Cronica de 1344 nao da azo a
hesitagoes: entrelaca as raizes da Espanha com o dominio visigotico, assume o
pecado do rei Rodrigo como causa da queda do reino e entende a Reconquista
como purificagio mediadora de um destino providencial. Nio se confun-
de, contudo, com a tradi¢iao goticista veiculada pela historiografia leonesa e
castelhana, cujos materiais e métodos compilatérios em grande parte segue.
Em vez de concentrar nas dinastias régias do norte e centro da Espanha
a legitimidade e o carisma godos, vai dissemina-los pela nobreza ibérica, a
quem confere, em bloco, uma origem geneal6gica remontando aos antigos
senhores da Espanha. A Reconquista deixa de corresponder ao designio
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monarquico de restabelecer o reino perdido da Espanha crista, passando a
abarcar a responsabilidade e a prerrogativa coletivas da aristocracia de rea-
ver e devolver ao dominio cristao a terra de seus avos. Ao “democratizar”
desta forma a ascendéncia goda, D. Pedro Afonso consegue aquilo que pode
considerar-se, em termos de ideologia da Reconquista, como a quadratura do
circulo: conciliar a legitimidade gotica, de que os poderes régios matriciais se
tinham apropriado, com o direito de conquista, propiciador de um dominio
proprio, reclamado pelos pequenos reinos periféricos e almejado pelas gran-
des casas senhoriais.

Este goticismo aristocratico, chamemos-lhe assim, ¢ marca identitaria da
escrita historiografica do conde de Barcelos, e acaba por resultar na transfe-
réncia do protagonismo na restauracio da Espanha da realeza para a nobreza
peninsular. De facto, embora pouco do texto seja verdadeiramente original, a
escolha de fontes e a respetiva compilagdo, por vezes claramente manipulato6-
ria, constroem esse efeito de leitura tanto na cronica como no nobiliario — e,
sobretudo, na interpretagao coordenada das duas obras, cujos textos nao di-
ferenciarei nas consideracoes que seguem. Assim, as informacdes justapostas
de que, quando entraram na Espanha, os godos eram pagiaos e todos cavalei-
ros mas que, depois, se tornaram cristdos, tendo entretanto designado entre
eles um rei, colocam implicitamente tanto a instituicdo monarquica como
o cristianismo hispanico sob a égide de uma cavalaria primordial. Estabele-
cem ainda uma homologia entre este inicio paritario da monarquia goda e a
eleicao do antepassado dos reis de Ledo e Castela, Pelagio, pelos seus pares,
sobreviventes do desastre imputado ao rei Rodrigo, tal como ¢é repetidamente
contada pelo Conde. Como num ritual, as multiplas narrativas de fundacao e
refundagao da Espanha, goda e asturiana, que ocorrem na crénica e no nobi-
liario, vao dando corpo a uma ordem do mundo que faz depender a existéncia
da realeza da vontade da nobreza.

Além disso, os textos procedem, de forma ora mais 6bvia ora mais subitil,
a uma questionacao da monarquia, atingindo-a na legitimidade de alguns dos
seus membros e produzindo uma quebra de carisma que se prolonga pelo
sangue a0 longo das geracoes. Assim, por meio de uma habil manipulagao
das fontes, visivel em titulos iniciais do nobilidrio e nas sec¢bes enumerativas
da cronica, o autor lanca mao de um importante episédio da mitologia de
origens dos reinos peninsulares, a lenda dos juizes de Castela (na qual, face a
vacagao ou repudio do poder régio, a nobreza do entao ainda condado cas-
telhano elege dois seus membros ilustres para manterem a ordem e a justica
no territério), de modo a fundamentar os direitos sobre a terra de Espanha
conferidos a nobreza pela sua ascendéncia goda. Alterando a localizagio do
episédio na cronologia régia peninsular, vai coloca-lo no reinado de Ordonho
III de Ledo, a quem atribui o homicidio conjunto de quatro condes castelha-
nos que, em fontes do século XIII, desencadeava a sublevagiao da nobreza de
Castela e a eleicao dos juizes.
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A culpa do rei leonés justifica a perda da terra de Castela pela monarquia
de Ledo e propicia uma nova reactualizagao do esquema fundacional da atri-
buicao de um poder de regulacio social por eleicao dos pares; mas, paralela-
mente, e ¢ isso que aqui mais nos interessa, a deslegitimacao ética de Ordonho
IIT permite ao Conde desviar em favor da alta aristocracia de sangue godo o
velho carisma da monarquia asturiana. Preservada ao longo da dinastia régia
até ser desvirtuada por Ordonho, a autoridade sobre a terra que essa heranga
imaterial veicula vai recair sobre a descendéncia alternativa do pai deste, o rei
Ramiro II. Com efeito, Ramiro II ¢, na obra do Conde, o monarca de quem
descendem aqueles a quem o autor se refere como «os nobres fidalgos da Es-
panhay. B através de seu filho Alboazar Ramires, patriarca da linhagem portu-
guesa da Maia, e de sua filha Artiga Ramires, matriarca da linhagem castelhana
de Lara, que o carisma godo se vai derramar sobre as duas casas nobiliarquicas
peninsulares a que o conde de Barcelos mais realce da nos seus escritos, exal-
tando em varias ocasides os feitos guerreiros dos respetivos membros.

Ao chegarmos a este ponto, porém, uma perplexidade nos assalta. Alboa-
zar? Artiga? Estranhos nomes para a prole de um rei de Ledo! Na verdade,
nao serdo tao estranhos como isso se tivermos em conta que a mae atribuida
a Alboazar e Artiga é uma princesa moura, irma do rei de Gaia, Alboazar
Abocadam, raptada por Ramiro. Mas isto, se nos esclarece quanto aos nomes,
apenas adensa o nosso espanto. Entdo, as duas linhagens cimeiras na obra
do Conde reunem afinal no mesmo sangue estirpe goda e alcirnia moura?
Nao havera engano? Que nao se trata de um involuntario lapso mostra-o o
facto de a mesma situacio se repetir, duas geracoes depois, na casa da Lara,
relativamente ao respetivo patriarca (homologo portanto de Alboazar Rami-
res), chamado Mudarra Gongalves. Encontramo-nos, uma vez mais, face ao
produto de uma uniao mista, desta vez entre Gongalo Gustios (filho de Ar-
tiga e de Gustio Gongalves, herdi castelhano da batalha de Hacinas) e uma
princesa moura anénima, irma de Almancor.

Evidentemente, o valor historico destas genealogias (integradas nas narra-
tivas fundacionais das respetivas linhagens, cuja fun¢io de legitimagao sim-
bélica se sobrepoe a verdade dos factos) é mais do que discutivel. O que im-
porta, no contexto deste estudo, ¢ o realce dado na obra de D. Pedro Afonso
a juncdo do mais alto sangue cristio, o godo, com o sangue real mouro. Mais
do que tudo, essa importancia é posta em evidéncia pelo papel que estas duas
personagens sao chamadas a desempenhar nos relatos fundacionais onde sur-
gem, pois, dado o lugar cimeiro atribuido as respetivas linhagens na escrita
do Conde, tal papel tem ampla repercussao simbolica no plano peninsular.
Estando embora marcados, do lado cristaio como do mouro, por ascendén-
cias maximamente implicadas na multisecular disputa da Espanha (segundo
D. Pedro Afonso, Alboazar Ramires é fruto da unidao de duas linhagens de
reis conquistadores cuja rivalidade remontaria ao tempo da perda da terra
pelo rei Rodrigo; e Mudarra Gongalves alia a essa heranga a ligacdo avuncular
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com Almangor, expoente da pericia militar muculmana), a dupla exceléncia
bélica que lhes cabe em legado ¢ integralmente absorvida pelo lado paterno,
tornando-se grandes guerreiros da Reconquista.

Os episodios em que sao gerados estes ilustres guerreiros de origem mista
tém proveniéncias muito distintas: um, deriva de um conto oriental miségino
acerca da infidelidade conjugal; o outro, constroi-se sobre uma antiga lenda
de ofensa e vinganga entre clas. Contudo, os dois relatos fazem uso de ima-
gens simbolicas comuns na ficgdo medieval (o rapto de uma noiva ou rainha
pelo senhor de um territério rival, a “terra gasta” a espera de regeneragao)
para transmitir a ideia de perda de soberania — precisamente a questio can-
dente da politica ibérica durante os interminaveis séculos de presenca mu-
culmana. O que ¢ mais, a estratégia narrativa destes episodios, estrutural e
tematicamente tao diferentes entre si, responde as expectativas providenciais
proprias da velha conceptualizagdo escatologica da Reconquista como um
estado de expiacdo transitério, convergindo no advento de um herdi mes-
sianico. Nas duas narrativas, a acao militar do patriarca da nova linhagem
relanga a preeminéncia crista na luta pela terra, anunciando o final do periodo
de peniténcia e o alvor da reden¢ido da Espanha. O que confere as casas da
Maia e de Lara o estatuto de linhagens escolhidas, estendendo assim sobre
a sucessao das geragOes a aura de predestinagdo messianica que envolvia os
respetivos fundadores.

O facto de estes herdis longamente esperados, cujo destino ¢é trazerem a
unidade a uma Espanha dilacerada, serem filhos de um homem cristio e de
uma mulher muculmana mostra que a sua dupla natureza esta longe de ser
irrelevante para a funcio que desempenham na escrita do conde de Barce-
los. Na verdade, ao preservarem essa dualidade essencial sob uma identidade
aristocratica crista, a propria ambiguidade dos seus nomes institui-os como
alegorias de uma Espanha idealizada em que a tdo desejada recuperagio da
terra nao significa o aniquilamento do ocupante mouro, mas a absor¢io da
capacidade de senhorear a terra por ele tio cabalmente demonstrada.

Alias, a imagem positiva dos grandes senhores muculmanos peninsulares,
valorosos e honrados como adversarios, justos e generosos como reis, €, sem
duvida, traco distintivo da escrita de D. Pedro Afonso. Visivel tanto no Livro
de Linhagens como na Cronica de 1344, onde ¢ mais acentuado no texto da ver-
sao primitiva do que no da reformulagao, este trago surge em algumas narra-
tivas bélicas de tipo nitidamente ficcional, onde o chefe militar mouro, apesar
de quase sempre vencido, suporta a derrota sem perder a dignidade. O que
mostra que a conce¢dao de Reconquista subjacente e estes textos nao radica
na alteridade diabolizadora de um inimigo a erradicar, tao tipica da ideologia
de cruzada, apontando antes para uma empresa de recuperacao da terra cuja
ética, forjada sobre uma partilha longa de séculos em que a convivéncia se
instituiu lado a lado com a guerra, é comandada por prioridades politicas re-
lativas ao poder territorial.
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Nenhum texto ilustra melhor esta perspetiva integradora do que o acima
referido relato da batalha do Salado, presente no titulo dedicado a casa da
Maia no mais antigo dos testemunhos conhecidos do Livro de Linhagens. Ad, é
flagrante o paralelismo entre os comportamentos, sentimentos e valores éti-
cos da nobreza guerreira cristd e da sua contrapartida moura. Apenas a imate-
rial mas decisiva linha da fé permite distinguir os guerreiros dos dois campos;
e apenas o favor de Deus, corporizado na reliquia da Vera Cruz de Marmelar,
determina a vitéria dos reis cristdos, narrada em tom de apoteose salvifica.
Nio causara espanto que o sucesso seja protagonizado, do lado portugués,
por um longinquo descendente de Alboazar Ramires, o prior do Hospital
Alvarez Gongalves Pereira. J4 a descricio da mesma batalha que encerrava a
Crinica de 1344 tal como a planeara o conde de Barcelos (mas que permanece
ainda inédita e virtualmente desconhecida em manuscritos castelhanos) reset-
va a Joao Nunes de Lara III, descendente de Mudarra Gongalves, um papel
complexo que precisa ainda de ser reavaliado em estudos futuros.

A relevancia da batalha do Salado, em 1340, na obra historiografica do
Conde, onde é encenada como uma vitdria conclusivamente libertadora da
Espanha, pode levar-nos a ponderar o valor do ano de 1344 que a cronica
de D. Pedro Afonso declara repetidamente ser o da sua feitura. Como vimos
antes, o Salado completava um periodo da sacralizacio da Reconquista inau-
gurado com a apari¢ao de Santiago em Clavijo, em 844. Entre esta batalha e
a data assumida pela crénica medeia, portanto, meio milénio preciso. Tendo
em conta a mundivisio que temos vindo a reconstruir, assente na exaltagao
providencial da Reconquista e da nobreza que a protagoniza, uma tal singu-
laridade, mais do que como coincidéncia, devera talvez ser entendida como
marca deliberada: um sinal. O selo que assinala o fim de um ciclo, ou talvez
mesmo o fim de um mundo. O fim, pelo menos, do modo de vida multisse-
cular da nobreza peninsular, assente na guerra com o mouro, e que, vencidas
as margens de tantos rios, encontrava nas praias do mediterraneo a sua ultima
fronteira. Na perspetiva do Conde D. Pedro, o Salado configura-se pois como
uma vitoria, sim, a maior das vitorias; mas uma vitoria ambigua, cujo sentido
salvifico se inscreve numa légica sacrificial.

No conjunto das suas trés obras, o nobiliario, a crénica e a compilacao
trovadoresca, o conde de Barcelos deixa assim um retabulo dessa Espanha
ancestral resgatada por uma nobreza de sangue que, acima do poder autoné-
mico de cada reino cristdo, se regia pelo direito a senhorear a terra que lhe
advinha de seus avés godos. Uma nobreza que, paradoxal mas sintomatica-
mente, esse resgate acabava por esvaziar da funcdo guerreira que eticamente
justificava a sua razao de ser.

2.3. Nobreza e amizade: o devir da Espanha

E depois? Como sobreviver apds esta extingao simbolica? Porque a verda-
de ¢ que, para além da cristalizacao do passado e da celebracio da memoria,
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a nobreza peninsular continuou a existir — e o Conde nao deixou de escrever.
Com a ameaga moura globalmente aniquilada, a nobreza tende, pelo menos
num primeiro momento, a perder a posicao de forca que antes tinha sido a
sua no jogo de poderes interno da sociedade crista peninsular. Embora as
relagoes entre os varios reinos cristaos estivessem longe de ser pacificas, cada
rei podia, nessa nova fase, afirmar a sua autoridade sem temer que o eventual
desagrado da nobreza pela restricao de velhas prerrogativas fizesse perigar a
seguranca das fronteiras do sul.

E no Livro de Linhagens que podemos encontrar resposta a esta pergunta.
De facto, o respetivo Prélogo, que investigagdes recentes mostram ter sido
escrito num momento muito proéximo ja de meados do século XIV (pois nele
¢ evocado o ordenamento de Alcala, codigo legal promulgado por Afonso XI
em 1348, que resultava extremamente gravoso para a autonomia juridica de
que a nobreza tradicionalmente gozava), da um testemunho eloquente da ten-
SA0 que por esses anos se vivia entre monarquia e aristocracia, e que a histéria
confirma ter sido particularmente aguda em Castela.

Se ¢ verdade que a Cronica de 1344 institufa um protagonismo da nobreza
decorrente da perda de legitimidade circunstancial de membros individuais da
realeza, ¢ também verdade que esse texto nunca chega ao ponto de hostilizar
a monarquia enquanto institui¢ao, nem propoe um modelo de sociedade que
a dispense. O mesmo nao se pode, porém, dizer do tardio Prélogo do Livro
de Linhagens, peca fundamental na definicao ideolégica do conde de Barcelos,
onde este ndo hesita em afirmar a inutilidade essencial da realeza. Apresenta-a,
com efeito, como uma forma de regulacio social instaurada pelos homens,
cuja fungao principal, a administragdao da justica, se tornaria espuria caso as
relagoes interpessoais fossem regidas pelos principios da amizade natural (isto
¢, propria da ordem criada por Deus) decorrente pelos lagos de sangue entre
individuos e linhagens: «esto diz Aristotiles: que se homées houvessem antre
si amizade verdadeira, nom haveriam mester reis nem justigas ca amizade os
faria viver seguramente em no servico de Deus» (LLL, vol. 1, p. 55-50).

Nesse emblematico texto, contrapéem-se dialeticamente dois modelos de
regulacdo social que emergem do confronto hierarquizados de acordo com a
legitimidade essencial dos principios em que se fundamentam. Um ¢ o siste-
ma monarquico, cujas leis sao ditadas pela entidade régia, estabelecendo entre
os homens obrigacoes com base contratual; o outro ¢ a utopia aristocratica
idealizada pelo Conde, que espelha a propria vontade divina pois assenta no
preceito de amor entre os homens dado por Deus a Moisés nas tdbuas da
Lei, e que o Prélogo proclama na sua forma mais elevada: a amizade «segun-
do natura come daqueles que descendem de Gu sangue» (LL, vol. 1, p. 56).
O conde de Barcelos dessacraliza assim totalmente a funcao legisladora régia,
e assume-se como herdeiro da autoridade profética do proprio Moisés ao
transferir esse caracter sacral para as leis naturais do sangue que ligam entre
si as linhagens.
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Fazendo convergir uma concegdao de nobreza que repudiava as fronteiras
politico-territoriais com a doutrina da amizade natural das linhagens hispani-
cas, Pedro de Barcelos cria no Prélogo do Livro de Linhagens um novo ethos da
aristocracia peninsular, resgatando-a do vazio funcional em que o ocaso da
Reconquista a langara; e deixa assim aberta a via da refundacao da Espanha
pela mao dos descendentes idealizados desses primordiais godos «todos cava-
leiros» que, no confronto com o pecado adamico do rei Rodrigo, encarnavam
a nostalgia de um estado pré-lapsario.

Tudo o que se sabe do terceiro conde de Barcelos nos leva a interpretar a
linha escatoldgica que serve de fio condutor ao seu discurso historiografico
como parte de uma estratégia de legitimacao simbolica do grupo sécio-politico
por ele representado. D. Pedro Afonso foi um homem de estado, ndo um visio-
nario. O objetivo da sua escrita era, em dltima instancia, reclamar a consolidagao
de velhas prerrogativas, sobretudo juridicas, de uma alta aristocracia que nao
estava disposta a abandonar a realeza o seu quinhido nao apenas de terra, mas
de jurisdi¢do territorial, penhor da sua participagdao na soberania da Espanha.
Todavia, o facto de um politico habil como Pedro Afonso de Barcelos ter feito
assentar numa légica salvacionista, por instrumentalizada que pudesse estar,
a sua representacao da Espanha, tio comprometida com a realidade contextual,
mostra até que ponto a linguagem da escatologia dava garantias de ser entendi-
da e de poder granjear a adesao de um publico enformado por um modelo de
pensamento que projetava sobre a histria humana a imagem da ordem divina.

3. O ciclo arturiano em prosa, versao cavaleiresca da histéria do
mundo

José Carlos Ribeiro Miranda

As obras literarias medievais que fazem uso das tematicas da escatologia
e da redencio escalonam-se em dois tipos notavelmente diferentes. Por um
lado, as que tratam diretamente esses temas num proposito explicito de di-
datismo doutrinario; por outro, as que fazem um uso maior ou menor dessas
tematicas mas tendo como objetivo tratar matérias que lhes sao fundamen-
talmente alheias. As primeiras emanam, em termos gerais, de meios monas-
ticos ou clericais e destinam-se ao publico especifico desses meios, mesmo
que algumas delas possam ter conhecido uma difusio tal que as fara ter uma
audiéncia muito mais vasta, como sucedera generalizadamente no final da
Idade Média™*; as segundas, sao obras do ambiente profano, mesmo quando

#6 Nio adiantaremos muito a elencos ja bem conhecidos: em termos europeus, a Iwitagio

de Cristo, de Thomas a Kempis, obra de natureza ascética, tornou-se num best-seller do século
XV, tanto em manuscrito como nos primoérdios da imprensa. Em Portugal, a auséncia de qual-
quer romance arturiano nos favores da imprensa contrasta bem com a natureza das obras que
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redigidas por homens com uma cultura clerical (o que sucede maioritariamen-
te), e orientam-se naturalmente para um publico laico, na maioria dos casos
sociologicamente cortés, o que € visivel sobretudo nas fases cronologicamen-
te mais recuadas; nestas ltimas obras, das quais salientarei a histotiografia®’
e a producao romanesca, as tematicas escatologicas comparecem como pano
de fundo cultural, frequentemente como uma mera evocagao pontual, embo-
ra em certos casos o uso de szzilia biblicos ou de homologias com a estrutura
do texto sagrado possa ser muito amplo.

O caso que nos ocupa pertence a esta ultima categoria, a da vasta dimensao
de processos de homologia entre a matéria ficcional de tipo romanesco e a
escatologia cristd, de tal modo que, ao longo dos tempos, muitos comenta-
dores e criticos foram levados a confundir-se sobre a verdadeira natureza
desses mesmos textos ¢ o propoésito da sua redagdo. Tudo comeca com as
conhecidas figuras de Lancelot e do rei Artur, personagens de densas e ricas
narrativas cuja origem nao é o espago portugués — nem a lingua em que pri-
meiro foram redigidas era aquela que por ca se falava —, mas cuja presenga no
espaco portugués remonta com seguranca a segunda metade do século XIII,
conhecendo uma divulga¢io importante nos séculos XIV e XV**. Advirta-se
também que a utilizacdo de motivos escatolégicos na chamada diteratura ar-
turiana» nao se restringe aos textos convocados de seguida, mas apenas que
nesses textos tal comparéncia atinge um ponto muito elevado, de natureza
estrutural como veremos, obscurecendo outros romances, nomeadamente
aqueles que também fazem parte da tradi¢io do romance arturiano mas terao
sido redigidos anteriormente ou fora deste tipo de estratégia de escrita.

No extenso Livre de Lancelot, romance em prosa redigido em Franca na
segunda década do séc. XIIT*” tomando como ponto de partida o Chevalier de

atingiram os prelos ainda no séc. XV: o Sacramental, de Clemente Sanchez de Vercial; o Tratado
de Confissons; a Vita Christi, de Ludolfo da Saxénia... Saliente-se que a Estdria do Muy Nobre
Vespasiano emperador de Roma, publicada em 1496 por Valentim Fernandes, nao é um romance
de cavalaria, mas sim uma obra apologética de sabor anti-judaico. Sobre o ambiente cultural
que envolveu esta actividade em Portugal, ver Artur Anselmo, Origens da Imprensa em Portugal,
Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1981.

#7 Ver, neste volume, os artigos consagrados a essa tipologia textual por Matia do Rosario
Ferreira, Filipe Moreira e Mariana Leite.

% Para uma sintese recente sobre a recep¢io do romance arturiano em Portugal na Idade
Média, ver José Catlos Ribeiro Miranda, «LLancelot e a recep¢ao da literatura arturiana em Por-
tugaly, in e-Spania n® 16, Dezembro de 2013. URL: http://e-spania.revues.org/22778.

# Sobre este magnifico romance, por muitos considerado o ponto mais alto da escrita
romanesca na Idade Média, consultar Elspeth Kennedy, Lancelot and the Grail, Oxford, Cla-
rendon Press, 1980, e a excelente edi¢do, promovida pelas «Lettres Gothiques» sob a direc¢io
de Michel Zink, cujo primeiro volume, da autoria de Francois Moses — Lancelot du Lac, Paris,
Librairie Générale Francaise, 1991 (2. ed. 2007) — possui um bom ensaio introdutério. Sobre
a versao ibérica, ver o recente estudo de Isabel Correia, Do Lancelot ao Langarote de Lago.
Tradicao textual e difusao ibérica do romance arturiano contido no ms. 9611 da Biblioteca Nacional de
Espanba, Porto, Estratégias Criativas, 2013.
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la Charrette de Chrétien de Troyes, Lancelot é a figura central do enredo. F a
invencao desta personagem que vai permitir a encena¢ao de um confronto de
exceléncia entre a cavalaria, que ele mesmo representa de uma forma incon-
testavel, e a realeza do rei Artur, aquela que mais se identifica com a fungao
régia da segunda idade feudal de que falava Marc Bloch, por oposi¢io a ou-
tras figuras de natureza imperial, igualmente muito conhecidas e louvadas na
literatura da época, como serdo Alexandre da Macedénia ou, mais perto no
tempo, Carlos Magno™”.

Tanto no Livre de Lancelot como no seu antecedente da autoria do poe-
ta de Champagne, Lancelot e o rei Artur comparecem isolados de qualquer
referéncia temporal, vivendo num tempo indefinido, o primeiro porque foi
concebido expressamente para representar a sociedade cavaleiresca francesa
e europeia dos séculos XII e XIII, e o segundo porque foi habilmente despo-
jado de um passado que lhe havia ja sido atribuido™'.

Retiradas da Historia e das suas imposi¢des espacio-temporais, essas perso-
nagens passaram a poder interpretar — quais peg¢as de um jogo de xadrez... —
os principais temas que traduzem uma relagdo de implicagdo social complexa
e apenas compreensivel no espaco europeu medieval a que atras aludimos.
Essa relagao entre Lancelot e o rei Artur ganha corpo no servico das armas
prestado pelo cavaleiro ao rei, que o leva a salvar o reino em situagdes diver-
sas, mas também no servico de amor que o cavaleiro dedica a Genevra, a mu-
lher do mesmo rei. Este tltimo servico, ritual de proveniéncia trovadoresca
que, na origem, possufa uma fungao integradora e de coesio entre vassalos
e senhores™?, é aqui levado a tais extremos que vem a assumir um caricter
diverso, tornando-se numa relacio adultera permanente. Como ao rei Artur
nao ¢ atribuida a virtude da “largece” (“largueza, generosidade”) que o de-
veria levar a caucionar as iniciativas do cavaleiro relativamente a sua mulher,
gera-se uma inevitavel situagao de conflito potencial muito grave, que todavia
nem o romance de Chrétien de Toyes nem o primitivo Lancelot em prosa se
interessam em aprofundar, deixando a situagdo de oposi¢do entre o rei e o
cavaleiro num estado meramente virtual. Embora de uma forma a que nao
falta uma certa dose de ironia, esse conflito ¢ evitado porque publicamente a
supremacia do rei ¢ total, sendo a relacio da rainha com o cavaleiro mantida
em completo segredo.

30 Sobre estas figuras, verdadeiros emblemas do poder na Idade Média, remetemos, res-
pectivamente, para as sinteses de George Cary, The Medieval Alexander, Cambridge, Cambridge
University Press, 1956, ¢ Dominique Boutet, Charlemagne et Arthur ou le roi imaginaire, Patis /
Genéve, H. Champion / Slatkine, 1992.

" Recorde-se que a biografia do rei Artur remonta a Historia Regum Britanniae onde possui
uma dimensio plenamente historiografica.

2 Cf. Erich Kohler, Sociologia della fin’amor. Saggi trobadorici, Padova, 1976; José Carlos
Ribeiro Miranda, «Da fin"amors como representagao da sociedade aristocratica occitanica»,
in Amar de Novo. Participagies no Ciclo de Conferéncias da Associacio de Professores de Filosofia, Porto,
Fundacio Engenheiro Anténio de Almeida, 2005, pp. 123-150.
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Como ¢ sabido, este enredo esta na base — ou constitui a primeira fase — de
um outro que resulta da sua transformagao e expansao, originando o chama-
do «ciclo arturiano em prosa», sem duvida o mais divulgado e conhecido con-
junto de textos arturianos medievais®”. Quem concebeu essa transformacio
e expansio tinha ideias muito claras sobre como proceder e que resultados
obter. Ora, a primeira operacio realizada consistira em reinserir estas perso-
nagens no tempo e na Historia. Nao num tempo qualquer que funcionasse
como simples quadro cronoldgico interno, mas sim no tempo essencial, aque-
le que tem como balizas de referéncia a Criagao e o Juizo Final.

Como este conjunto romanesco nao mais ¢ — nem deixara de ser nunca —do
que uma extensa apologia da cavalaria — ou, se quisermos, da fun¢io guerreira
da nobreza™ —, a operacio de reescrita deste vasto conjunto romanesco levard
Lancelot a abandonar finalmente o estado de anonimato genealégico primor-
dial em que havia sido mantido nos dois romances mencionados™”, para lhe
vir a ser atribuida uma ascendéncia que vai diretamente ao encontro do nivel
mais profundo de evocages escatoldgicas a que aludimos no inicio. Recorren-
do a redacao de um texto expressamente concebido para o efeito — a Estoire
del Saint Graal, da qual existe uma muito preciosa versao portuguesa a que a
ctitica atribui a equivoca designa¢io «Livro Portugués de José de Arimateia»™”
—, harrar-se-a COmMo, No tempo posterior a paixao e ressurreicao de Cristo, apos
a apocaliptica destrui¢ao de Jerusalém no ano setenta, um grupo de cristios
capitaneado por José de Arimateia se dirigira para Oriente até atingir um reino
onde imperava a discérdia, para af implantar, pela persuasao e pela interven¢ao
miraculistica, uma nova ordem cuja caracteristica mais visivel ¢ ser constituida,
no seu topo, por trés instituicdes, a saber, o sacerddcio, a realeza e a cavalaria®”.

¥ Os estudiosos encontram-se, neste ponto, muito divididos entre os que adoptam o
ponto de vista de Kennedy, Lancelot and the Grail, que acabamos de expor, ¢ a visao mais tradi-
cional da unidade da construcio ciclica defendida desde Ferdinand Lot, Ftude sur le Lancelot
en prose, Paris, Librairie Honoré Champion, 1954 (reprint da edi¢ao de 1918). Recentemen-
te, contudo, foram-se desenvolvendo teorias diversas e mais matizadas, cuja sintese se pode
encontrar em Carol J. Chase, «La fabrication du Cycle du Lancelot-Graaly, in Bébliographical
Bulletin of the International Arthurian Society, vol LXI (2009), pp. 261-278.

% Cf. Jean Floti, Lideologie du glaive, prébistoire de la chevalerie, Geneve, Droz, 1983.

5 Em Chrétien de Troyes, Lancelot provinha do Lago, imagem feérica que nunca o che-
gara a abandonar. Num processo de racionalizacio muito tipico dos romances em prosa, no
Livre de Lancelot o ago» passara a ser uma moradia feudal disfarcada onde Ninienne, a Dama
do Lago, educa o jovem cavaleiro até este ser levado a corte do rei Artur. Os pais de Lancelot
serdo também conhecidos — o rei Bam de Benoic e a rainha Helena — mas os ascendentes de
ambos nio recuardo mais do que uma geracao, impossibilitando que dessa ascendéncia se
pudesse deduzir qualquer tipo de identificagdo suplementar.

30 Trata-se da versdo contida no Ms. 643 do Arquivo Nacional da Torre do Tombo em
processo de publicagao em Ana Sofia Laranjinha, Isabel Correia, José Carlos Ribeiro Miranda
e Simona Ailenii (eds.), Estdria do Santo Graal (Livro Portugués de José de Arimateia). Edicao do Ms.
643 do A.N.T.T, 2 voll., Porto, Estratégias Criativas, 2013.

37 Cf. José Catlos Ribeiro Miranda, «Realeza e cavalaria no Livro Portugués de José de Arimateia,
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Ordem crista do mundo como reflexo da ordem divina, na mais perfei-
ta tradicio do chamado «augustinismo politico»™”, contém, como ¢é visivel,
relativamente a teoria tradicional, uma inovagao de monta, que ¢ a presenca
da cavalaria no mesmo plano de dignidade (pelo menos...) dos outros dois
corpos. A instituicdo desta nova «ordemy € feita através da concessio a um
cavaleiro — Nascien, o cunhado do rei — de um conhecido objecto-simbolo
— o Graal — para que ele conheca os segredos do seu doador, que é Cristo
por intermédio de um anjo, conhecimento esse que devera ser renovado pelo
ultimo da sua linhagem. Entre o primeiro e o ultimo estabelecer-se-4 entao
um vinculo genealégico que o texto designara como «precioso lynhagesn™”.

Inutil, por supérfluo, enumerar os lugares biblicos convocados neste roman-
ce patra o aproximar do texto sagrado, de tal modo sdo extensos e vatiados™,
mas sempre é necessario que se diga que, como narrativa fundacional da li-
nhagem escolhida, esses lugares provém essencialmente do livro do Génesis.
Ou seja, os episodios que mencionamos da Estiria do Santo Graal funcionam
como se de um Geéresis da cavalaria se tratasse. Para o tema que nos interessa, é
de chamar a atengao para o facto de serem nove as geragdes que se interpéem
entre o fundador dessa linhagem e aquele que sera considerado o seu ultimo
membro, a saber, Galaaz, o filho de Lancelot, o que leva a considerar nao ter
o0 extenso excurso — que ¢, no fundo, a Estiria do Santo Graal— outro proposito
sendo fundamentar essa nova criagio romanesca que ¢ a linhagem de Lancelot.

Embora se possa argumentar que essas nove geragoes seriam as necessarias
para cobrir o tempo que medeia entre os finais do séc. I da Era de Cristo,
onde tem lugar a ida de José de Arimateia para Sarraz, e o tempo arturiano,
explicitamente situado no séc. V, a sua enumeragao, que ocorre na parte final
do livro, privilegiando exclusivamente a linha agnatica e escondendo mesmo,
em muitos casos, os nomes femininos™', nio deixa davidas de que o modelo
seguido, até no nimero de geracoes, ¢ exatamente aquele que se pode encon-
trar no livro inaugural da Biblia quando se narra a linha escolhida que vai de
Adio a Set e a Noé’™.

versdo portuguesa da Estire del Saint Graak, in Actas do IV Congresso da Associagao Hispanica de
Literatura Medieval, Lisboa, Edi¢oes Cosmos, 1993, pp. 157-161.

% Cf. Sobre o augustinismo politico, ver Henri-Xavier Arquilliere, I angustinisme politique :
essai sur la formation des théories politiques du Moyen Age, Paris, Viin, 1934 pp. 9 e seg; Henri de
Lubac, «Augustinisme politique ?», in Théologies d’vccasion, Paris, Desclée de Brouwer, 1984,
pp- 255-308. Para o ambito do tema que nos ocupa, ver ainda Dominique Boutet & Armand
Stroubel, Littérature, politique et société dans la France du Moyen Age, Paris, PUFE, 1979, pp. 27-33.

39 Ms. 643 AN'TT, fol. 79r.

10 Cf. Michelle Szkilnick, L.>Archipel du Graal. Etude sur I'«Estoire del Saint Graaly, Genéve,
Droz, 1991.

It Sobre a estrutura das linhagens arturianas, ver José Carlos Ribeiro Miranda, Galaaz ¢ a
Ideologia da 1.inhagem, Porto, Granito, 1998, pp. 195-197.

12 Génesis, 4-5. Na realidade, embora nos sonhos genealdgicos presentes tanto na Estdria
do Santo Graal como no Livro de Galaaz, (e até na Queste del Saint Graal, versio Vulgata) se diga
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Assim como em Noé se assiste a uma figuragao de salvagao apocaliptica,
com o diluvio que separa os bons dos maus, também no romance arturiano o
ultimo da linhagem interpretara uma figura do louvor e recompensa final, ao
levar o Graal para Oriente, em dire¢ao ao Parafso donde este tinha saido para
acompanhar a implantacao da ordem de Cristo nas terras do Ocidente, en-
quanto todos os outros, que se reuniam em torno da Mesa Redonda, fossem
da linhagem do Rei Artur ou da linhagem de Lancelot, representam a conde-
nagao derradeira, ao afundarem a ordem legitima numa tremenda anarquia e
guerra civil, que ditard o fim desse mundo. Deste modo, evoca¢oes dos Livros
do Génesis e do Apocalipse conjugam-se neste ambiente ficcional para construir
a historia da cavalaria em torno de um tempo finito, situado entre a Criagao
¢ o Julgamento Final dessa mesma cavalaria, reproduzindo assim o modelo
escatologico plasmado na Biblia crista.

Como fica Lancelot no seio desta narrativa renovada e substancialmen-
te aumentada? A resposta ¢ relativamente simples e logica: para se ajustar
a esta nova realidade historica que lhe ¢ atribuida, Lancelot conhecera uma
fundamental ambiguidade. Se ¢ verdade que havia representado, na primeira
fase, a exceléncia da cavalaria e os seus melhores atributos, enumerados num
magnifico discurso proferido por Ninienne, a Dama do Lago’”, o seu caso
amoroso com a mulher do rei passa, desde o inicio da expansio ciclica™,
a ser encarado como ato desqualificante, como queda que exige redencao.
E verdade que Lancelot devotara o seu amor a rainha porque a tradicio até
entdo assim o impunha: era do amor que provinha a exceléncia da cavalaria e
a destreza nas armas, como estava implicito na ideologia cavaleiresca domi-
nante neste periodo. Mas os arquitetos do ciclo, apoiados nos principios da
teologia politica mais tradicional, pensavam de outro modo. Para qué fazer
depender a exceléncia guerreira cavaleiresca de uma qualquer mulher, mesmo
rainha, se o doador dessa virtude era o proprio Cristo? Toda a narrativa que
se ira seguir, tendo sempre Lancelot no lugar central, labora em torno desta
ideia, socorrendo-se essencialmente das figuras da queda e da redencdo paraa
concretizar, e tomando uma vez mais a Biblia como grande modelo.

Recuemos um pouco: No romance inicial, muito antes da escrita da Estoire
del Saint Graal, para suprir de algum modo a gritante falta de rafzes geneal6gi-
cas de Lancelot quando confrontado com outros herdis conhecidos na época

repetidamente que sio nove as geragdes que constituem o «precioso linhagemy», os esquemas
genealbgicos mostram que as geracoes envolvidas sdo, na realidade, onze... Cremos que na
escolha do nimero nove se manifesta uma clara vontade de aproximacio ao texto do Génesis.

3 Cf. Moses (ed.), Lancelot. .., pp. 396-404.

4 As primeiras declara¢des em detrimento do caricter e das acgdes de Lancelot e anun-
ciando a profética vinda daquele que o havia de ultrapassar — ou seja, Galaaz, o seu filho —
ocorrem logo no inicio do primitivamente designado «livro II» (cf. Lancelot du Lac I11. Ia Fausse
Guenievre, ed. Frangois Moses, Paris, Librairie Générale Francaise, 1998, pp. 136-140), aquele
que inicia a expansio ciclica, com os reformulados sonhos de Galeholt, uma personagem
central do enredo nao-ciclico, reinterpretados por Mestre Hélie de Toulouse.
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— falamos em Perceval, cujos romances circulavam ja com alguma abundan-
cia’” —, dissera-se vagamente que a mie de Lancelot era da linhagem de Jeru-
salém. Aproveitando estas indicagoes e explorando-lhe as potencialidades, os
redatores da continuacao do Livro de Lancelot foram aos poucos ajustando a
biografia do heréi a figura do rei David®'S.

Na realidade, tal como Lancelot, também o grande rei de Israel cedera ao
instinto luxurioso, tendo em conta o desqualificante episédio de Betsabé em
que se envolvera e da insidia por ele cometida sobre o marido desta. Mas nem
por isso David sera esquecido e os livros proféticos nao se cansarao de pre-
dizer a vinda de um redentor do reino, de um filho de David, que finalmente
ganhara substancia em Cristo. Ora também a continuagao da narrativa ciclica
do Livre de Lancelot se fara multiplicando os indicios de reprovagao da conduta
do cavaleiro epénimo, a0 mesmo tempo que se adensa o clima profético que
anuncia a vinda de um novo cavaleiro cuja funcio sera redimir o que no pai
se havia perdido. Galaaz, filho de Lancelot, revela, mesmo assim, uma ligagao
mais proxima do que «Cristo filho de David», porque o romance esta aposta-
do em chamar a primeiro plano a ideia de linhagem de sangue e em construir
em torno dessa ideia um renovado ideario augustiniano.

Assim, quando mais adiante Galaaz entra no pago do rei Artur e profere as
palavras «A paz esteja convosco»’'’, ninguém tera duvidas de que acaba de se
inaugurar uma nova era redentora, um auténtico evangelho da cavalaria onde
esta «ordem» sera reposta na sua dignidade, afastando de si velhas maculas de
um passado muito recente. O percurso de Galaaz estara repleto de evocagdes
evangélicas, algumas muito explicitas, outras envolvidas na complexidade da
alegoria, por vezes «in verbis» e tipolégica a0 mesmo tempo, onde natural-
mente quem escreve se sente perfeitamente a-vontade para convocar as ana-
logias e correspondéncias que eram frequentes na exegese biblica®®.

Quando Galaaz finalmente surge no mundo guerreiro, tem lugar a escri-
ta do Novo Testamento da Cavalaria que é entre nds conhecida como De-
manda do Santo Graal, romance na altura designado simplesmente «Livro de
Galaaz»’". O percurso de Galaaz em busca do Santo Graal, que coincide com
a procura do conhecimento das condi¢bes que haviam presidido a institui¢ao

B Cf. Kennedy, Lancelot. .., p. 11.

316 Rafaela Silva, «lLancelot na Contra-Luz do rei Davidy, in Sewindrio Medieval 2009-2011,
ed. M* do Rosario Ferreira, Ana Sofia Laranjnha et José Carlos Miranda, Porto, Estratégias
Criativas, 2011, pp. 71-94.

317 Ms. 2594 B. N. Viena, fol. 5r II.

8O tema encontra-se exaustivamente desenvolvido em Miranda, Galaaz. .., pp. 23-92.

% Sobre o problema da designagio dos romances artutianos na Peninsula, ver Isabel Sofia
Calvario Correia, «<Em torno da circulacio peninsular da matéria arturiana: o «Libro de Don
Galas» e o «Lanzarote del Lago, in «n Marsupiis Peregrinorump. Circulacion de Textos e Inmdgenes
Alrededor del Camino de Santiago en la Edad Medja, Firenze, Edizioni del Galluzo, 2010, pp. 455-
470; e José Catlos Ribeiro Miranda, «lLancelot e a recep¢ao da literatura arturiana em Portu-
galy, e-Spania n°® 16, Dezembro de 2013. URL: http://e-spania.revues.org/22778.
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dos seus antepassados como linhagem escolhida e, logo, a sua privada busca
de identidade (0 que é quase sempre o percurso cavaleiresco®™), ndo é tanto
um caminho de provas e de aventuras, mas sobretudo de revelagdes e de
cumprimento de profecias disseminadas ao longo das narrativas anteriores.
F uma extensa consumacio que tem a prepari-la uma diversificada panéplia
de evocagodes tipoldgicas, por vezes de grande complexidade, como sucede
com os episodios da barca de Salomao.

Em todo o caso, é necessario que se saliente uma vez mais que nao ¢ a
quantidade de analogias biblicas que altera a natureza do enredo. Esta cons-
trucdo romanesca nao ¢ uma exposicao didatica sobre as verdades espirituais
que deveriam ser ministradas aos leigos sob a forma /ghtweight de romance de
cavalaria, como alguma critica tem tido a ingenuidade de pensar, porque o seu
proposito nao é o de ilustrar verdades da fé como se fosse um catecismo, mas
sim o de construir uma imagem da cavalaria, da sua supremacia terrena e da
sua permanéncia histérica sob a forma de linhagem, socorrendo-se para isso
do argumento de que tal ordem emanaria da vontade divina e de que a sua
existéncia acompanharia o tempo da recriacio, ou regeneracao, da humanida-
de operada com a vinda de Cristo.

Embora excelente, a cavalaria nao ¢é, no ciclo arturiano em prosa, uma en-
tidade que supera ou se sobrepde as institui¢oes também construidas a ima-
gem da cidade celeste, nomeadamente a monarquia e o sacerdocio. Por isso,
Galaaz ¢ reverente perante o rei Artur — por muito negativa que seja a figura
deste rei”®' —, do mesmo modo que acata os sacramentos da Igreja sem nun-
ca procurar ignora-los ou secundariza-los. O cavaleiro desejado assume-se
ainda como descendente da sua linhagem, e, sobretudo, do seu pai, que o
acompanhara no tempo que antecede a primeira etapa da sua recompensa no
Castelo de Corberic.

Por dltimo, a utilizagdo das figuras da Criagao, do Apogeu, da Queda, da
Redengio e do Julgamento, a meio termo entre a analogia e a apropriagao,
devem ser lidas nas condicionantes instituidas pela propria narrativa e nao
em qualquer outra sede. Deste modo, assim como a Cria¢do nio ¢ a da Hu-
manidade, mas sim da cavalaria, também o Juizo final ¢ menos um sinal do
fim dos tempos (ou de qualquer outra fantasia escatologica associada a es-
ses derradeiros momentos) do que a ocasido da avaliagdo, ou do julgamento

20 Cf. Kennedy, Lancelot. ..., pp. 10-48.

21 Sobre este importante vector do ciclo em prosa, ver Ana Sofia Laranjinha, Arsur, Tristao
¢ 0 Graal. A escrita romanesca no ciclo do psendo-Boron, Porto, Estratégias Criativas, 2009.

2 Hstas caracteristicas apenas se revelam claramente nos textos ibéricos da chamada De-
manda do Santo Graal, nao na Queste del Saint Graal do chamado ciclo da Vulgata, onde ressoa
uma tendéncia espiritualizante, curiosamente tio anti-cavaleiresca como anti-eclesidstica. So-
bre o assunto, ver José Catlos Ribeiro Miranda, «Eliezer e a cavalaria. Sobre a estrutura temati-
ca do romance arturiano em prosa, in Los Caminos del Personaje en la Narrativa Medjeval, Firenze,

Edizioni del Galluzo, 2006, pp. 211-229.
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propriamente dito, onde se separam os bons e os excelentes dos censuraveis,
que sdo a maioria.

Se quisermos ir mais longe e buscar analogias escrituristicas para a parte
final do ciclo, provavelmente sera melhor ir de novo ao encontro do Livro
do Génesis — o grande inspirador da concecao de tempo plasmada no ciclo —e
a primeira grande prefiguracio do Juizo Final que é 6-8, ou seja, o episddio
de Noé, dos seus filhos e da barca que escapam a destrui¢ao provocada pelo
dilavio, permitindo assim que os dignos de mérito prossigam o seu caminho,
inaugurando um novo tempo e uma nova etapa da Criacao.

Na parte final do ciclo em prosa, por entre uma clara separagao entre os
dignos e os indignos de louvor™”, também encontramos as figuras da conti-
nuidade — embora poucas e discretas — e o texto nao deixa de abrir portas aos
tempos a vir. E nesse sentido que se deve interpretar o retorno de Boorz de
Gaunes, o “tio” de Galaaz**, a Logres para dar conta do sucedido em Sarraz;
e, sobretudo, é nessa linha que se situa o filho deste dltimo, Elaim, o Branco,
personagem sempre situada do lado dos louvaveis e «sobrinho» de Lancelot,
do qual se sabe desde muito cedo que vira a ser Imperador de Constantino-
p1a325.

Os textos (sobretudo os portugueses) dao suficientes pistas para pensar
que o tempo Nao permanecera suspenso, ¢ que, irrompendo entre o bem e o
mal, esse tempo fluira pelo menos até a época do leitor medieval...

% Os primeiros exprimem-se, muito ao gosto apocaliptico, por meio dos DOZE cavalei-
ros presentes a mesa do Graal, esperando a apari¢ao de Cristo (cf. ms. 2594 da B.N. de Viena,
foll. 180-181), enquanto os dltimos — uma verdadeira multiddo — s@o os que permanecem no
reino de Logres participando no afundamento geral da Tavola Redonda.

4 A funcio tutelar operada pelo «tio» no contexto da pritica familiar deste periodo da
Idade Média nao recaia obrigatoriamente sobre o avinculo, nem mesmo sobre o irmao do pai,
mas podia também ser assumida por individuos menos préximos na estrutura de parentesco,
desde que situados na geragdo correspondente a do «tio». Tal como sucede em situagdes
idénticas noutros pontos do romance arturiano, parece-nos que Boorz, primo coirmio de
Tancelot, assume essa funcio relativamente a Galaaz.

325 Sobre esta personagem e a sua funcio no ciclo, ver José Carlos Ribeiro Miranda, «Elaim,
o Branco, e o devir da linhagem santay, in Matéria de Bretanha em Portugal, Actas do coléquio rea-
lizado em Lisboa nos dias 8 ¢ 9 de Novembro de 2001, coordena¢ao de Leonor Neves, Margarida
Madureira e Teresa Amado, Lisboa, Edi¢des Colibri, 2002, pp. 215-226.



Parte V
PROVIDENCIA E SALVAQAO NA OBRA DA DINASTIA DE
AVIS E NA ARTE DO REINO

Introdugdo
Providéncia, condenagio e salvacio na historiografia,
no teatro vicentino e na arte medieval

Palavras chave: historiografia, providéncia, fé e obras, messianismo, gera-
cao de Avis, teatro vicentino, justi¢a e misericordia, mundo dos mortos, put-
gatorio, indulgéncias, magia, feiticaria, almas penadas, plenificagdo do mundo,
arte classica romana, arte bizantina, arte mogarabe, arte romanica, arte gotica,
inferno e parafso, Garb al-Andalus, Cristandade, Islao, sociedade rural, so-
ciedade urbana, representagdes naturalistas, representagdes geometrizantes,
Belo, Cluny, iconografia, iluminura.

A. O caracter escatolégico da historiografia hagiografica da dinastia
de Avis e a nogao de plenificagio do mundo no teatro vicentino

A quinta parte da nossa investigacao inicia-se com uma reflexdo sobre o
caracter escatologico da historiografia medieval crista da geracao de Avis, no
reconhecimento de que as historias das figuras ilustres fazem parte da histéria
da criagdo do mundo, que ¢ concebida cristologicamente a partir do misté-
rio da encarnagio e teleologicamente em funcido da instauracao definitiva do
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Reino de Deus. Neste contexto, o Deus Criador, que ¢ a razao ultima do devir
da historia, surge aos olhos dos cronistas com uma participagdao providencial
no desenrolar dos acontecimentos, tal como se verifica na frequente narragao
de milagres e sinais prodigiosos.

Tal como evidencia Filipe Alves Moreira, ¢ o que acontece no ambito da
geracdo da Avis com as crénicas de Fernao Lopes sobre D. Pedro, D. Fernan-
do e D. Jodo, no sentido em que os feitos af narrados se inserem no plano
divino de reden¢ao da humanidade. O mesmo se aplica a Cronica de 1419,
redigida por Fernao Lopes a pedido do Infante D. Duarte, e a Crdnica do Con-
destabre, escrita por autor desconhecido, assinalando a presenga de Deus na
histéria e o sentido final da sua acdo providencial.

A Cronica de 1419, que narra a histéria dos sete reis de Portugal, tem como
objetivo mostrar que a dinastia de Avis e 0 seu acesso a coroa nao sio fruto
de acasos politicos, mas resultam de uma legitimidade de linhagem e de uma
legitimidade profética, no sentido em que é um acontecimento que faz parte
do plano salvifico de Deus no seguimento da a¢ao dos reis anteriores na luta
contra o isldo e na recuperagao da totalidade do territorio peninsular para a
Cristandade. A Crinica do Condestabre, esctrita pouco antes de 1440'; segue a
mesma linha, agora nao contra os muculmanos, mas sim contra os partidarios
do rei de Castela que se opunham a ascensao ao trono do mestre de Avis,
D. Jodo, assinalando a intervencao de Deus na sorte das batalhas e sublinhan-
do que as boas obras siao o unico caminho possivel para a vida eterna.

Na Crinica de D. Pedro, salienta-se a no¢ao de Deus como fonte tultima do po-
der ¢ o rei como seu representante e delegado no topo da organizagao politica
da sociedade, responsavel pela sua ordem e coesao, bem como pela instauracao
da justica de acordo com os preceitos divinos. Esta cronica pretende destacar
o periodo em que o pais esta em paz interna e tem os cofres cheios. A Crinica
de D. Fernando representa o periodo de queda relacionado com varios conflitos
que péem em causa a autonomia da coroa. A Crdnica de D. Jodo, escrita cerca de
1441, procura enaltecer as Cortes de Coimbra de 1383, que elevaram o Mestre
de Avis ao trono, e procura justificar de que modo foi superado o periodo an-
terior de desorientacgao e sofrimento, com destaque para a leitura providencia-
lista da vitoria na batalha de Aljubarrota de 1385. Nesta leitura providencialista
da histéria portuguesa, D. Jodo I aparece, nao apenas como o messias do reino,
que termina com as guerras fernandinas e garante a autonomia do territorio,
mas também como o inaugurador da sétima Idade do Mundo. De acordo com
a cronica citada, a sua acdo, de representante na terra da agdo redentora de
Deus, estende-se a todo o mundo e isso ¢ ilustrado pelo inicio da expansao
portuguesa com a conquista de Ceuta em 1415, onde seriam coroados cavalei-
ros os seus filhos D. Duarte, D. Pedro e D. Henrique, e com a descoberta das
ilhas de Porto Santo (1418), Madeira (1419) e Acores (1427).

' Cf. Jodo Soares Carvalho, «A Cronica do Condestabrey, in Histdria da Literatura Portuguesa
- Das Origens ao Cancioneiro Geral, vol. 1, Lisboa, Publica¢oes Alfa, 2001, p. 421.
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Nesta linha, D. Duarte, décimo-primeiro rei de Portugal, iria dar conti-
nuidade a politica de incentivo a exploragdo maritima e de conquistas em
Africa iniciada pelo seu pai. Durante o seu reinado, o seu irmio D. Henrique
estabeleceu-se em Sagres e a partir daf dirigiu as navegacdes, destacando-se
a dobragem do Cabo Bojador, em 1434, por Gil Eanes. Em 1437, deu aval
a uma empresa destinada a conquistar a cidade norte-africana de Tanger,
expedi¢do que seria comandada pelo Infante D. Henrique acompanhado de
D. Fernando, o filho mais novo de D. Jodao I. Esta decisao, que nao retine
consenso entre as elites portuguesas, terd um resultado desastroso e o proprio
D. Duarte vai procurar uma justificagao racional e religiosa para esta guerra
contra os mouros, tal como podemos identificar no cap. XVII da sua obra
Leal Conselheiro: «A guerra dos mouros tenhamos que ¢ bem de a fazer, pois
que a Santa Igreja assi o determina e nom ha lugar a fraqueza de coracom que
faca conciencia onde haver se nom deve»”.

Nesta obra, o segundo rei da dinastia de Avis desenvolve uma ética antro-
poldgica, fundada numa teoria das paixoes, dos pecados e das virtudes, que
tem por objetivo elevar o comportamento moral da nobreza na valorizagao
da lealdade e da procura de correcido dos males e dos pecados. Considera o
rei-filbsofo D. Duarte que pelo entendimento podemos reconhecer que a vir-
tude de bem agir provém da graca divina’ e que pela fé nos ¢ dada a esperanca
na vida eterna®. Na sua teologia da esperanga, diz-nos o rei que nio basta
acreditar em Deus para entrar no seu reino, mas que ¢ preciso fazer a sua
vontade através das obras e, por isso, critica aqueles que esperam a salvacio
de Deus e a sua reden¢ao misericordiosa, mas niao deixam de pecar nem se
esforcam por viver virtuosamente’. Nesse sentido esclarece que Deus respeita
a faculdade humana do livre arbitrio e, recorrendo ao livro do Apocalipse,
afirma que, na privacao da lei divina e das coisas celestiais e na desobediéncia
aos mandamentos, sete sio os pecados que provocam a ira de Deus e que
conduzem a danacio perduravel ou eterna condenagio®.

Aos pecados da soberba ou amor desordenado, avareza ou destemperado
desejo de dinheiro ou de outro bem, luxuria ou desenfreado desejo da car-
ne, ira ou desordenado apetite de vinganga, gula ou desordenado apetite de
comer, invidia ou tristeza que nao deseja a bem-aventuranga dos outros e
aucidia ou desordenada tristeza do cora¢dao, opdem-se as sete virtudes da fé
ou crenga na graca sobrenatural de Deus, esperanc¢a ou espera no perdio e na
gléria de Deus, caridade ou amor a Deus e ao proximo, justica ou saber dar a
Deus e ao proximo o que lhe é devido, prudéncia ou virtude de amar o bem e

> Dom Duarte, Leal Conselbeiro, cap. VXII, edi¢io critica, introdugido e notas de Maria
Helena Lopes de Castro, Lisboa, INCM, 1998, p. 67.

> Cf. ibidem, cap. 1, in op. cit., p.15.

* Cf. ibidens, cap. XXXIIIL in gp. ¢it., p. 134.

> Cf. ibidens, cap. XXXVII, in op. cit., p. 148.

¢ Cf. ibidens, cap. LXI1L, in gp. cit., p. 252.
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recusar o mal, fortaleza ou capacidade de resistir a tenta¢do e temperanga ou
capacidade de refrear a vontade que esta entre duas forgas contrarias’. E na
pratica das virtudes que o homem pode alcangar o reino de Deus e salvar-se,
porque os escolhidos estarao na barca firme e segura da vida honesta e nao
na barca fraca da vida corrupta®.

Na mesma linha do seu irmao D. Duarte, o infante D. Pedro ira seguir esta
preocupagio ético-politica de fundamentagao crista, mas com um tratamento
mais sistematico das matérias que pretende expor, como se pode comprovar
na sua obra Livro da Virtuosa Benfeitoria, em que comega por citar Sao Paulo no
capitulo da epistola aos Romanos para dizer que a boa vontade nio tem o seu
inicio naquele que a deseja, nem o primeiro cumprimento naquele que a reali-
za, mas sim em Deus misericordioso, em cuja esperanca vivem todos os cren-
tes’. Esta obra, escrita na sua parte substancial pelo confessor do infante Frei
Jodo Verba e profundamente marcada pela moral de Séneca, fundamenta-se
na metafisica crista da escolastica segundo a qual Deus ¢é principio e fonte da
Criacao que ¢ fruto de um ato de amor e de liberdade, o que significa que a
criagdo foi um «beneficio» outorgado sem que lhe fosse pedido e sem que lhe
fosse exigido por uma qualquer necessidade intrinseca'’.

O caracter pedagdgico desta obra tem como objetivo o aperfeicoamento
do ser humano em sabedoria e em bondade no pressuposto de que a esséncia
do beneficio nao radica no ato de pedir, mas na inten¢ao de fazer o bem, a
qual se fundamenta no dinamismo do amor que tem em Deus a sua fonte ori-
ginaria. De forma gratuita e generosa, Deus ordenou toda a realidade natural
de acordo com o seu infinito entendimento. Seguindo a mesma perspetiva
da distin¢ao apresentada pelo seu pai D. Jodo I no Livro da Montaria acerca
da distingdo entre a realidade da natura naturante que é Deus e a realidade
da natura naturada que sio as coisas por ele criadas e ordenadas'', o infante
D. Pedro refere-se ao caracter contingente da obra da Criagdao no sentido de
que ndo tem em si a razdo de ser e de que a ordem regular das causas segun-
das é mantida pela continua agdo ctiadora de Deus'”. Enquanto ato de amor
¢ de liberdade, por contraposicio com a ordem necessaria de Plotino", o
mundo ¢é governado pela providéncia divina participando da perfeigao essen-
cial de Deus em graus diversos, mas sujeito pela sua contingéncia a morte e

7 CF. ibidem, cap. LXIIIL - LXV, in gp. ait., pp. 254-255.

8 Cf. ibidem, cap. LRV, in gp. ¢it., p. 340.

° Cf. Dom Pedro, Livro da 1V irtuosa Benfeitoria, livto primeiro, capitulo primeiro, in Obras dos
Principes de Avis, Porto, Lello & Irmao, 1981, p. 533.

10" Cf. Pedro Calafate, «O infante D. Pedro», in Historia do Pensamento Filosofico Portu-
gués, vol. I, Idade Média, Lisboa, Editorial Caminho,1999, p. 417.

"' Cf. Dom Jodo 1, Livro da Montaria, livro ptimeiro, cap. XVIII, in Obras dos Principes de
Awis, Porto, Lello & Irmao, 1981, p. 73.

12 Cf. Dom Pedro, Livro da Virtuosa Benfeitoria, livro terceiro, capitulo segundo, in Obras dos
Principes de Avis, p. 651.

13" Cf. Plotino, Eneias, 11, 9, 13.
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desaparecimento. No entanto, a criatura humana nio esta sujeita a aniquila-
¢do total, porque, na hierarquia estabelecida dos seres, situa-se numa posi¢ao
intermédia entre as criaturas angélicas, com as quais comparte a sua natureza
espiritual, e as criaturas puramente materiais, com as quais comparte a sua
natureza corporal sensivel e sujeita a corrupgio'.

Explica o infante que o ser humano, porque esta integrado na realidade
natural do mundo sublunar corruptivel e sujeito a constante mudanca, parti-
cipa desse estado de caréncia e, por isso, esta necessitado de resgate e de be-
neficio para que possa ascender ao mundo supralunar perfeito da ordem ori-
ginaria que resiste a corruptibilidade. Se pela devogao e oragiao rogarmos aos
santos e anjos, que participam da gloria, as nossas almas, bem-aventuradas
por doagio dos beneficios daqueles que estio no mundo celestial, podem ser
elevadas a presenca de Deus e podem contemplar a sua face'. Partindo da
no¢ao do intelecto como iluminador da vontade que se orienta para o bem e
da nog¢ao do mal como privacao que advém da impoténcia e da ignorancia,
D. Pedro considera que Deus outorga a participacao da sua bondade a todas
as criaturas racionais, na qual se inclui a liberdade e a capacidade de aperfei-
coamento pelo mérito, o que implica a necessidade de um poder legitimo na
sociedade que assegure a justi¢a e a paz e a necessidade do castigo da justica
divina no tempo escatolégico: todas as criaturas, dos céus, da terra e dos in-
fernos estdo sujeitas ao poder de Cristo, sendo exaltadas aquelas que forem
humildes'S.

A reflexdo escatologica apresentada neste capitulo sobre o imaginario da
vida no estado de Além morte e da relacio entre os vivos e 0s mortos, no
campo da literatura e da filosofia medieval, termina com uma particular aten-
¢ao ao teatro vicentino. A obra de Gil Vicente que se desenvolve no periodo
controverso da critica de Lutero a doutrina das indulgéncias reflete, por um
lado, a simbiose cultural entre a antiga crenca que considerava o inicio da vida
no além-timulo como uma longa e penosa viagem sujeita a inimeros perigos,
representada pela demorada viagem de barco mas s6 apos se ter decidido a
sorte da alma, o que lhe retira o dramatismo da antiga tradicdo pré-crista'’, e
a nova doutrina escolastica assumida pela Igreja oficial a partir do séc. XIII
acerca do juizo particular, do purgatério e das indulgéncias, assente na no¢ao
de julgamento dos méritos ou deméritos do defunto imediatamente apds a
morte, e reflete, por outro lado, a tensio entre esta doutrina, que apresenta
a vida eterna como uma recompensa dos méritos individuais ou um casti-
go proporcional aos pecados, e a tradicao cristd de origem augustiniana que

" Cf. Dom Pedro, Livro da Virtuosa Benfeitoria, livro tetrceiro, capitulo VI, in Obras dos Prin-
cipes de Avis, p. 661.

5 Cf. ibidem, livro terceiro, capitulo VI, in Obras dos Principes de Avis, p. 662.

16 Cf. ibidem, livro tetceiro, capitulo IX, in Obras dos Principes de Avis, p. 668.

1" Cf. José Mattoso, Poderes invisiveis. O imagindrio medieval, Lisboa, Circulo de Leitores, 2013,

p. 301.
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acentuava a universalidade do pecado e a necessidade da misericérdia divina
para se atingir a salvagdao. Ao arrepio da pastoral das ordens mendicantes, que
a partir do séc. XIII desenvolve o sermio sobre a morte e sobre o mérito e
a virtude como forma de moralizacio da sociedade, apresentado a doutri-
na do Purgatério na correlacao da distingdo entre pecados mortais e veniais
também como maneira de eliminar as crencas magicas na eficacia automatica
dos rituais, Lutero vai voltar a sublinhar a no¢ao da condigao pecadora da
humanidade e a ideia de que s6 a Graga de Deus misericordioso pode salvar
os homens.

Podemos verificar que Gil Vicente apresenta estas varias perspetivas na sua
obra, defendendo, numas passagens, o valor das obras e, noutras passagens, o
caracter gratuito da misericordia divina, mas criticando sempre o efeito auto-
matico dos rituais e da celebracio dos sacramentos ou da fidelidade ao habito
monastico, no reconhecimento de que niao ha uma antitese entre f¢ e obras,
nos termos em que ira alimentar mais tarde a polémica reformista, mas ha
uma concilia¢ao entre o esforco humano da conversao e da caridade e a graca
de Deus, no processo de salvacio '*. A ideia da salvagio como resultado da
misericordia de Deus estara presente no final do Auto da Barca da Gloria a ma-
neira heterodoxa da redencio integral de Origenes, no sentido em que apesar
da guerra injusta provocada pelo Rei, apesar da crueldade do Imperador e da
mulher e filhos do Bispo, apesar da falta de caridade do Arcebispo e da luxu-
ria do Papa, todos eles serdo salvos pelo Cristo da Ressurreigao sem terem de
passar pelo Purgatorio”. Como adverte Joaquim Cerqueira Gongalves, o que
esta em questao ¢ a conciliacao divina da justi¢a e da misericordia, que em Gil
Vicente esta retratada pela invocacdo de um fim que misteriosamente trans-
cende a salvacio ou condenacao imanentes resultantes de uma continuidade
das boas obras ou dos males.

Esta alternancia de perspetivas esta também presente quando, ao usar a
personificagao da morte e da condenacio na figura do diabo e ao aplicar no
dinamismo dos seus autos a ideia de que no Além as almas tém a necessidade
de seguir o anjo que as levara a Gléria ou os diabos que as levarao ao Inferno,
Gil Vicente reconhece que o destino da viagem iniciada é determinado pela
consideracio do que se fez em vida, naquilo que a teologia chama de juizo
particular. Um juizo que nesse momento inicial da viagem nio se faz em tri-
bunal perante um juiz, porque o autor segue a no¢ao ortodoxa de que s6 no
final dos tempos, sob a presidéncia do Filho de Deus, se dara o juizo final e se
determinara o destino definitivo de cada um, tal como é retratado no Auto da
Barca do Purgatério, em que os defuntos apresentam os seus méritos e pergun-
tam ao anjo pela via de passagem a salvacio e o diabo, no papel de acusador,

8 Cf. Gil Vicente, Auto da Barca do Inferno, 1, 212. Utilizamos o texto da edi¢do de 1562,
conhecido por Compilagao.
Y Cf. idem, Auto da Barca da Gloria, 1, 280.
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vai desocultando as suas faltas™. Ha um drama nestas viagens cujo desfecho
nao se compagina com a fatalidade tragica de um destino pré-determinado,
mas deixa margem para um continuo louvor que se fundamenta na fé paulina
da esperanca contra toda a esperanca. A festa que atravessa o teatro vicentino
nao ¢ apenas um recurso plastico, mas resulta da sua visao otimista da Criagao
e da sua profunda Esperanca crista.

Afastando-se de uma configuracao mitica de relagao do profano com o sa-
grado por mediagao eclesiastica, Gil Vicente recusa, por um lado, o poder das
indulgéncias para a salvagdo e recusa o poder da magia maléfica, nos termos
em que era aceite desde a Antiguidade tardia, retratando-as assim num tom
butlesco e irénico, mas, por outro lado, ndo deixa de apresentar uma certa
crenga no poder especial de certas pessoas para contactarem com 0s mortos e
pedirem auxilio ao servico do bem?!. E evidente a sua conviccio do absoluto
do bem e do relativo do mal. Acreditava-se que, pela invocagao dos mortos,
se poderia adquirir o poder da magia e da adivinha¢ao do futuro (necroman-
cia): as almas condenadas agiam como emissarias do demoénio com poderes
maléficos e as almas vindas do Céu, que eram os anjos e os santos, agiam em
nome de Deus trazendo paz e protecdo. Estas ideias sdo recusadas por Santo
Agostinho, que afirma a impossibilidade das almas aparecerem aos homens,
exceto no caso de uma especial autorizagao divina, mas num contexto em que
a condenagao inquisitoria da feiticaria e da magia ainda nio era contundente e
definitiva, Gil Vicente explora este poder ambivalente nos seus textos, fazen-
do algum eco das concec¢bes antigas populares e eruditas sobre o mundo dos
mortos, mas acentuando sempre as agoes ao servico do bem.

Mas, como destaca José Mattoso, o imaginario do mundo invisivel dos
mortos que Gil Vicente toma mais a sério é aquele que fora definido pela
escolastica, organizado pelos lugares do Paraiso, Inferno, Purgatério e Lim-
bo, em que os dois primeiros sio de duracdo eterna de sofrimento e de
bem-aventuranca, o terceiro de dura¢do temporaria de fogo purificador ex-
piando as almas com pecados veniais e o quarto ja encerrado com a consu-
magcio da redencio®. Nesta época acreditava-se que as almas, cujo destino
eterno ainda nio tinha sido definido, vagueavam pelo mundo sem descanso
atormentando os vivos (almas penadas). Podemos citar, por exemplo, Virgilio
para quem as almas dos defuntos que nao tinham beneficiado dos rituais fu-
nerarios ficavam a vaguear sem destino durante anos até poderem finalmente
atravessar o rio Estige na barca de Caronte. Neste sentido e numa simbiose
entre as crengas tradicionais populares e eruditas e a doutrina oficial da Igreja,
Gil Vicente vai conceber o Purgatério, oficialmente assumido pela Igreja no
2.2 Concilio de Llyon em 1274, como o lugar em que as almas, no seu percurso
para a condenagdo ou para a gloria, estiao retidas vagueando a beira-mar ou

2 Cf. idem, Auto da Barca do Purgatirio, 1, 249.
2 Cf. idem, Exortagio a Guerra, 11, 161-162.
* Cf. José Mattoso, Poderes invisiveis. O imagindrio medieval, pp. 312-313.
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na margem de um rio e ardendo no fogo purificador até que Deus as chame
para si”. Antes de embarcarem na batrca do Inferno conduzida pelos Diabos
ou na barca da Gléria conduzida pelos Anjos, as almas carregadas e oprimi-
das de pecados veniais tinham de esperar na margem. Antes de embarcarem
e navegarem, de forma definitiva, pelo mar alto para o seu destino eterno do
mundo dos antepassados, as a/was penadas permanecem ao alcance dos vivos,
beneficiando dos sufrigios e ora¢des que as libertam™.

Nas palavras de José Augusto Cardoso Bernardes, ndo basta estar isento
de pecados mortais para aceder imediatamente ao Parafso, mas é necessario
um compromisso de fé e a acdo da graga misericordiosa de Deus, pelo que
para muitos homens a Gléria nao se atinge sem a interce¢ao orante dos cren-
tes e a conversdao ultima perante a luz irrecusavel da presenca amorosa do
redentor. Isto significa, como destaca Joaquim Cerqueira Gongalves, que o
teatro vicentino encerra um grande esforco cultural a favor da radicalidade da
vontade humana, no pressuposto de uma bondade ontolégica que recusa a
nogao da criagdo como movimento de incoercivel degradaciao de uma Unida-
de originaria e recusa o mal e o pecado como consequéncias dessa necessida-
de maniqueista. A pluralidade da existéncia é concebida como manifestacao
comunicativa da relagdo trinitaria e, por isso, a soteriologia de Gil Vicente
nao pde a tonica no motivo negativo e na necessidade de resgate, mas sim na
celebragao, desenvolvimento e plenificacio de um mundo que ¢ bom desde a
criagdo e que, pela graca caminha para a perfeicao. A vida é imagem de Deus
e a morte ndo tem poder para impedir o seu desenvolvimento.

B. Representagdes do Inferno e do Paraiso na arquitetura e escultura
do Rominico e do Gético e no imaginario simboélico da iconografia
do final da Idade Média

No décimo e ultimo capitulo deste primeiro volume podemos identificar a
imaggética redentora da arte romanica e gotica em torno dos temas da morte,
do fim do mundo e da ressurreicdo, tal como aparecem referenciados nas
profecias biblicas e nas narrativas apocalipticas, com destaque para a repre-
sentacdo arquitetonica e iconografica do mistério central evangélico da Pai-
xd0 e Ressurreicio de Cristo que deu a vida para a salvagio dos homens.
Num mundo de doengas, guerras e morte, o templo solido, imutavel e belo
apresenta-se como presenca da vida eterna.

O estilo romanico ¢ uma forma de arte medieval originaria da cultura
greco-latina, por distingdo com o irracionalismo de caracter barbaro e com
as formas visigoticas e mogarabes, apresentando-se como o primeiro estilo
verdadeiramente europeu e que é capaz de unificar artisticamente o espago

» Cf. Gil Vicente, Auto da Barca do Purgatério, 1, 237; 241, 246.
2 Cf. ibidem, 1, 236-237.
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da Cristandade ap6s a queda do Império Romano do Ocidente®. Com forte
influéncia da arte classica romana e da arte bizantina, este estilo inicia-se em
Portugal, essencialmente, no séc. XII, prolongando-se para além do séc. XIV.
Na sua forma, apresenta a mistura de elementos classicos romanos, como,
por exemplo, as colunatas dos claustros e os arcos de volta perfeita, com
elementos inovadores, relativos, por exemplo, a luminosidade do espago e a
representaciao da figura humana de influéncia bizantina. De entre os monu-
mentos mais significativos do romanico Portugués com edificagdo durante o
século XII, que mantiveram grande parte dos tracos deste periodo, podemos
referir a Sé de Braga, com destaque para o portal principal ladeado de duas
torres sineiras e para os capitéis do corpo do templo, a Sé Velha de Coimbra,
com destaque para os seus colunelos e pilastras do portal principal, e a Sé de
Lisboa, com destaque para a planta em cruz latina de trés naves escalonadas
com transepto abobadado coroado com rosiceas em ambos os topos.

Depois do dominio visigético e da presenca mugulmana, cujo universo
mental religioso do Isldo encerrava uma figuracao plastica que nio tolerava a
representacao do homem, o primeiro romanico constitui-se como um género
artistico que associa os modelos arquitetonicos herdados do Cristianismo pri-
mitivo, por exemplo em relagdo a estrutura basilical dos templos, a um grande
depuramento decorativo despojado de ornamentos, como se pode verificar
na Igreja de Sdo Pedro de Lourosa em Viseu, de construgao mogarabe e com
uma inscri¢do de 912. Recordamos que ainda em 924 o papa Ledo X reco-
nhece a legitimidade e ortodoxia da liturgia mogarabe. Tal como destaca Jorge
Rodrigues, esta situacio viria a ser alterada pelo importante papel dos monges
beneditinos na difusdo da liturgia romana por toda a Peninsula Ibérica®.

E num clima de temor que a Cristandade enfrenta o fim do milénio, na
convicgao de que corresponderia a0 momento do juizo final, a que se junta
um periodo de intolerancia religiosa e de sangrentos combates com os mu-
culmanos, com destaque para a tomada de Coimbra, Viseu, Lamego e, por
fim, Santiago de Compostela, em 997, por Almangor, poderoso governador e
comandante do exército do Califado de Cérdova, que saqueou a cidade galega
e destruiu a Basilica dos Apdstolos, apenas deixando intacto o timulo de San-
tiago. Recordamos que desde a invasio mugulmana de 711 d. C. na Peninsula
Ibérica se tinha vindo a acentuar a aproximagao as correntes arquitetonicas
e decorativas do antigo Levante bizantino. O Garb al-Andalus, sob dominio
do califado cordovés, sem deixar de se apresentar herdeiro natural da antiga
Lusitania, desenvolve-se sob a influéncia da civilizagio islamica e a mesquita
surge como a casa de oracdes da nova religido. Distinta do modelo da casa
beduina do deserto arabico, a mesquita segue a arquitetura do plano central

» Cf. Jorge Rodrigues, «A arquitetura romanica», in Paulo Pereira (Dire¢io), Histéria da
Abrte Portugnesa — O Mundo Romanico séenlos XI-XIII, vol. 2, Lisboa, Circulo de Leitores, 2007,
p- 11

6 Cf. ibidem, p. 16.
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bizantino, como, por exemplo, o templo de Omar em Jerusalém, e reflete a
concecao monoteista de Deus, com um interior unitario e aberto ritmado
pelos alinhamentos de multiplas colunas®.

Neste aspeto, distingue-se da igreja paleocristd, que mesmo no apogeu
de influéncia bizantina, mantém um espaco hierarquicamente segmentado
e vedado aos ndo iniciados que sé teriam acesso a celebragdo dos mistérios
apos o ritual do sacramento do batismo, que era realizado a entrada do tem-
plo. A igreja crista ¢ concebida como um espago mistico em que os eleitos
sao envolvidos, pelo jogo de sombras e luz e pela abundancia de cores, entre
os reflexos dourados das alfaias litargicas e os reflexos multicores dos para-
mentos e rosaceas, no encantamento de uma antevisao do Paraiso. De forma
distinta, a mesquita abre todas as suas paredes ao exterior, prolongando e
valorizando os espagos civicos da Antiguidade. De certa maneira, a seme-
lhanca do templo da igreja crista, que incorpora a nogao de eclésia, que era a
principal assembleia da democracia ateniense, a mesquita incorpora o papel
politico-social do espago coletivo ou forum da Antiguidade, mas numa conce-
¢do de fusio entre o religioso e o politico, o sagrado e o publico. De forma
distinta do Cristianismo, cuja ec/ésia também encerra o significado original de
curral ou abrigo de ovelhas, em que, no sentido espiritual, os fiéis sa0 como
ovelhas reunidas por convocagao e cuidadas pelo seu tinico pastor que é Cris-
to, o Isldo integra a praga do mercado no seu espago religioso, sacralizando-o,
como emanacao da cidade mediterranica, sem a nogao de secularidade que
apos o regime de Cristandade viria a ser cultivada na modernidade a partir
do principio evangélico «Dai, pois, a César o que ¢ de César, e a Deus o que
¢ de Deus» (Luc 20, 25).

No Ocidente mediterranico, a constituicao deste modelo de mesquita é
facilitado pelo facto de ja existirem nestes territérios grandes basilicas, como,
por exemplo, a basilica crista de Sdo Vicente, que ja era um vasto edificio
de varias fiadas de colunas e sobre a qual foi edificada a grande mesquita de
Cordova, repartindo inicialmente o seu espago litirgico com o novo culto
muculmano. Esta mesquita, sendo uma importacio do Oriente, é 0 monu-
mento islamico andalus que mais se apropriou dos elementos arquitetonicos
anteriores, valorizando as solu¢des de inspiragao local, como os arcos sobre-
postos de aduelas em alternancia cromatica que recordam alguns aquedu-
tos locais de fabrica romana. Identifica-se uma mistura entre os elementos
originarios, como, por exemplo, o arco em ferradura da época visigotica, o
recorte classico das volutas, a linguagem de 6vulos e folhas de acanto, e as
referéncias bizantinas e islamicas, como os capitéis com inscri¢oes votivas em
arabe e as novas e complexas técnicas de abobadagem nervurada, num registo
singular de proselitismo religioso. Deste periodo do Garb al-Andalus, entre

77 Cf. Claudio Torres e Santiago Macias, «A arte islimica no Ocidente andaluz», in Paulo
Pereira (Direcdo), Histdria da Arte Portugnesa — Da Pré-Histdria ao Isldo, vol. 1, Lisboa, Circulo
de Leitores, 2007, p. 150.
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os arcos em ferradura mais antigos ainda conservados, devemos destacar o
arco da Porta da Vila em Faro, do séc. XI, que abria para o antigo porto de
abrigo, exibindo uma sequéncia de aduelas alternadas de vincada elegancia e
dignidade classica®.

O processo de geometrizagao e conten¢ao ornamental desenvolve-se com
a islamizacio, transformando as volutas das classicas folhas de acanto dos
capitéis em reticulado abstrato, mas tem uma origem anterior num processo
sinuoso de avangos e recuos. De um naturalismo original, em que contornos e
volutas vegetais enquadram animais, chegamos no séc. VII a um primeiro de-
puramento ornamental. As sanefas de videira no seu sinuoso voltear, de tradi-
¢Oes dionisfacas, transformam-se em circulos que se penetram e encandeiam
em geometrismo apurado. No séc. IX a linguagem decorativa regressa ao en-
trangado vegetalista, incorporando novos elementos da tradi¢ao alexandrina e
oriental como a flor de I6tus, escondendo os cachos de uva sob uma aparéncia
de pinha e abrindo a folha de parra em palma. O processo de geometrizagao
e abstracionismo encerra um percurso anterior ao mundo urbano, que parece
estar associado aos setores da sociedade que estavam ligados ao comércio e
a manipulacdo do valor abstrato da moeda. De forma distinta, as sociedades
camponesas, prisioneiras dos ritmos naturais do ciclo solar e das estagdes do
ano e mais ligadas a troca direta de alimentos e objetos, permanecem arreiga-
das a0 naturalismo, numa permanente personificacio das forcas do Cosmos®.

Esta tensio no mundo bizantino entre a facio conservadora, monacal e
rural e a fagdo do comércio e da cidade, que aderiu primeiro a heterodoxia
monofisita e depois ao Islao, revela uma tendéncia geometrizante com pro-
gramas aniconicos, mas as representacoes naturalistas nunca acabaram no
mediterraneo e ao longo dos séculos X e XI podemos identificar, nomeada-
mente no califado de Cérdova, nos brocados, tapecaria e ceramica, uma de-
coragao de variada iconografia zoomorfica e de evidente interesse pela repre-
sentacdo humana. A ilustrar esta preocupacdo decorativa, e tal como salienta
Francisco Teixeira no capitulo terceiro deste volume no contexto da sua re-
flexdo acerca da representagdo do Paraiso na arte do Gharb al-Andalus, pode-
mos referir o cofre em marfim da Escola Cordovesa (atualmente no tesouro
da Sé¢ de Braga), que pertenceu a Abd al-Malik, filho mais velho de Alman-
cor que durante varios anos aterrorizou o Norte da Peninsula, e que encerra
uma forte simbologia religiosa associada a tematica escatologica da arvore da
vida eterna. Recorrendo a imagética do jardim do Paraiso, a decoracdo deste
cofre apresenta um portico de arcos em ferradura, que é envolvido por um
abundante emaranhado vegetal, enquadrando figuracdes humanas e animais.
A caixa de configuracao cilindrica é decorada por arcadas ultrapassadas orna-
mentadas com fitas enlagadas que se cruzam para formarem medalhdes cir-
culares, enquadrando no centro de cada arcada figuracoes alusivas ao tema da

% Cf. ibidem, p. 157.
® CE. ibidern, p. 159.
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Arvore da Vida®. Os arcos apoiam-se em fustes de colunas com capitéis vege-
talistas e no seu interior erguem-se troncos concebidos a partir de elementos
vegetals entrelacados, abrindo-se em frondosa copa. Ao lado dos troncos da
arvore da vida, que de acordo com o Alcorao significa a arvore da imortalidade
ou da felicidade, estao dispostas figuras humanas e aves, numa representagao
de beleza e harmonia que significa a bem-aventuranca da Vida paradisfaca®.
Este tema da esperanga na vida imortal, a partir da revelacao do texto sa-
grado das tradi¢Ges religiosas judaico-cristas e islamicas, vai continuar a estar
presente nas representacoes artisticas romanicas da nova época de cresci-
mento econémico e populacional e de renovagao religiosa, em que se da o
nascimento e afirmacdo da nossa nacionalidade. A esperan¢a na redenc¢io
do pecado e da morte serd representada, ndo apenas nas artes decorativas
ou ornamentais e na escultura, com destaque para a tumularia, mas também
na pintura e na arquitetura religiosa de igrejas e conventos, pacos e castelos.
Entre o final do séc. X e o inicio do séc. XI, no espaco correspondente ao
embrido do territorio portugués, define-se um Condado, cujos limites vao da
instavel fronteira do Tejo até a Galiza e expandindo-se para levante até as ter-
ras de Ledo e cujo governo ¢ confiado por Afonso VI, rei de Ledo e Castela,
a D. Henrique de Borgonha, nobre francés. Em 962 Gongalo Mendes, conde
de Portucale, territério entao circunscrito a Entre Douro e parte do Minho,
rebela-se contra os monarcas leoneses, assistindo-se a multiplicacdo de torres
e pagos senhoriais, bem como, de mosteiros, controlando militar e politica-
mente estas terras, numa afirmac¢ao de poder que serd decisiva para a conso-
lidaciao do Condado como territério autbnomo no séc. XI. O casamento, em
1096, de D. Henrique com a filha do monarca leonés, D. Teresa, ira contribuir
para a introdugdao nos mais altos cargos do poder temporal e espiritual uma
fortissima influéncia da nobreza francesa e dos beneditinos de Cluny, empe-
nhados na implementacido do rito litirgico romano em toda a Cristandade,
o que viria ser decisivo para a evolugao artistica no territério portugués, no-
meadamente no processo de reconquista liderado por D. Afonso Henriques.
Num mundo medieval de iletrados, é pela imagem que a Cristandade faz
chegar ao crente a palavra divina, opondo-se as perspetivas orientais bizantinas,
islamicas e cristds monofisistas que negavam a possibilidade da representacio
de Deus sob forma humana (crise iconoclasta) como forma de salvaguardar a
transcendéncia da sua esséncia. Na sequéncia do II Concilio de Niceia (787)
e do Concilio de Tours (813), a Igreja Catdlica consagra a prédica em lingua
vulgar e através dos monges Beneditinos de Cluny (909) desenvolve a expres-
sao das artes visuais da arquitetura, escultura, pintura, joalharia e iluminura e

% Cf. «Sobrevivéncia do Monaquismo Tradicional, in Nos Confins da Idade Média, A Arte
Portugnesa nos séculos XII-X1/, Exposicao apresentada no Museu Nacional Soares dos Reis,
Lisboa, Presidéncia do Conselho de Ministros - Secretaria de Estado da Cultura, 1992, p. 93.

' Cf. Noble Ross Reat, «The Tree Symbol in Islamy, in Studies in Comparative Religion, Lon-
dres, vol. 9, n°. 3, (Summer 1975), pp. 1-19.
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desenvolve o canto sagrado gregoriano na liturgia, como meios de evangeli-
zagao. O templo apresenta-se, nao apenas como reflexo visivel e material da
mensagem cristd, mas como Casa de Deus, mostrando-se aos crentes como
solido e imutavel, simbolizando a eternidade e, nas palavras de Santo Agosti-
nho, representando a propria Cidade de Deus ou a Jerusalém Celeste. Nesta
perspetiva, e pressupondo que a realidade espiritual tem uma simboliza¢ao
material, o Belo enunciado nas formas do templo encerra uma seducao divi-
na e manifesta-se como cenario da beleza interior ou imanente da divindade.
O monasticismo dos séculos XI e XII pressupde esta ideia de que o Belo da
a forma a imagem da transcendéncia divina, apresentando-se como meio de
acesso a Verdade e ao Bem.

E neste contexto que se desenvolve a opuléncia no oficio divino com a
riqueza dos panejamentos e alfaias liturgicas, em ouro e pedras preciosas,
por contraste com a pobreza do povo que procurava os conventos a pedir
esmola e conforto espiritual, na conviccao de que essa atracao da beleza na
diversidade de cores desviaria a preocupacao das coisas exteriores do mundo
inferior e conduziria, de forma anagbgica, a meditagdo e cultivo das santas
virtudes do mundo superior. Os materiais a0 servigo da liturgia tinham como
objetivo potenciar a meditacao das comunidades contemplativas monasticas
no caminho da transcendéncia. O homem medieval é convocado a nao se
deter na imagem do nivel imediato e superficial do significante e a procurar a
profundidade e transcendéncia do significado, pelo que a fun¢ao do caracter
visivel da arte € significar o plano invisivel do mundo metafisico™.

A leitura do livro figural em que consistia o templo comegava no adro fron-
teiro ao portal Ocidental que permitia o acesso a nave e ao cruzeiro, lugar da
teofania. O crente nao tinha acesso a abside, que era um local sagrado, apenas
podendo contemplar a calote da sua abébada, simbolicamente identificada
com a abobada celeste, as vezes decorada com a pintura de estrelas douradas
sobre um céu azul ou com programas iconicos mais completos, como era
tipico da tradigdao bizantina. No timpano do portal principal, que ¢ a placa
de pedra que encerra o espaco semicircular do arco da entrada, apresenta-se
um elaborado programa escultural de significagao religiosa, com uma forte
componente expressiva e figurativa que nao se resume a um Mero recurso
plastico, mas encerra uma importante significagdo simbolica.

Nos timpanos das Igrejas e dos mosteiros da Cristandade sao frequentes
as representacoes de Cristo em Majestade no Juizo Final, acolitado por evan-
gelistas e profetas, com figuragoes alusivas ao castigo e salvagao das almas.
Trata-se de um programa escultorico que tem por objetivo seduzir os cren-
tes que o contemplam a seguir pelo caminho da fé e da justica, ndo apenas
por testemunho do exemplo do Verbo revelado, mas também pelo temor
que a sua visao terrivel suscita. No mesmo sentido simbélico da teofania ou

2 Cf. Jorge Rodrigues, «A arquitetura romanica», in Paulo Pereira (Direcio), Histéria da
Arte Portugnesa - O Mundo Romianico sécnlos XI-XI1I1, vol. 2, p. 30.
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manifestacdo de Deus, muitas vezes o Cristo ¢ substituido pelo Agnus Deis
ou Cordeiro Mistico, simbolizando o cordeiro imolado da Quaresma que é o
Cristo da Paixdo para remissao dos pecados e salvacio dos homens da morte.
Trata-se do mistério cristao de Cristo Imolado, que expia o pecado do Mundo
(Apocalipse 5, 0), e que, a0 mesmo tempo, ¢ triunfante no final dos tempos,
pelo que a sua figura¢do escatologica apresenta o Cordeiro de pé como domi-
nador ostentando a cruz que ¢ o simbolo do seu martirio e também o simbolo
da vitéria da fé (Apocalipse 5, 12)%.

Esta imagética encerra o sentido pascal de purificacio interior e transfigu-
ra¢ao pessoal. Do exterior profano e intensamente iluminado, passava-se para
um interior sagrado™, obscuro e misterioso, apenas tenuemente iluminado
pelas frestas do cruzeiro e pela rosacea da fachada, num convite ao recolhi-
mento ¢ a oragao. O espaco proporciona um processo lento de iniciacao que
vai da mensagem da «Porta do Céu» a Ocidente, continuando para Oriente,
nos capitéis da nave e culminando no cruzeiro, junto a cabeceira onde se
instalaria o coro, lugar da teofania ou manifestacio de Deus que pela sua lu-
minosidade eleva o olhar do crente para as realidades divinas™.

A transposi¢ao do portal do Templo, na direcao oriental da Cidade Santa
de Jerusalém e do Santo Sepulcro, encerra a simbodlica de uma peregrinacao
espiritual de profundo significado escatolégico, pois, a presenca do Cristo
Pantocrator na maioria dos timpanos invoca o sentido do sacrifico da paixao
do Filho de Deus como a verdadeira Porta do Céu, de acordo com a narracdo
do livto do Apocalipse, muito lido e representado nesta época pos-milénio,
concretamente nas iluminuras dos beatus: «Depois disso, tive uma visao: havia
uma porta aberta no céu, e a primeira voz, que ouvira-me falar como trombe-
ta, disse: sobe até aqui, para que eu te mostre as coisas que devem acontecer
depois destas» (Apocalipse 4, 1). A transposicao da porta significa a possibi-
lidade de acesso, por parte dos iniciados e dos justos, a revelacao da cidade
divina da Jerusalém celeste, que tem no Templo a sua manifestagdo material
terrena, ficando de fora e sem acesso 20s mistérios e ao alimento da arvore
da Vida, os gentios, isto €, aqueles que nao recebem a palavra e o Espirito
de Deus e, por isso, ndo podem ser salvos, nao podem ter assento a direita
do Pai: «Felizes os que lavam suas vestes para terem poder sobre a arvore da
Vida e para entrarem na Cidade pelas suas portas. Ficardo de fora os cies,
os magicos, os impudicos, os homicidas, os iddlatras e todos os que amam ou
praticam a mentira» (Apocalipse 22, 14-15).

Na parte de fora do templo, em zonas periféricas sob o telhado e lon-
ge do percurso espiritual de iniciagao, aparecem representacoes profanas de
seres fantasticos e terriveis que povoam a imagina¢ao do homem medieval.

3 Cf. ibidem, p. 120.

* Cf. Jean Witth, Lmage a I'é¢poque romane, Patis, Cerf, 2008, pp. 100-101.

» Cf. Jorge Rodrigues, «A arquitetura romanica», in Paulo Pereira (Direcdo), Histéria da
Arte Portugnesa - O Mundo Romianico sécnlos XI-XI1I1, vol. 2, p. 31.
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A presenca destes motivos tem como objetivo exorcizar medos e combater
demonios. Por um lado, pelo facto de se tornarem reconheciveis tornam-se
menos monstruosos e, por outro lado, pelo facto de estas criaturas estarem
presas as paredes do templo sagrado, como que ajudando a suportar o peso
do telhado, induz a confianca na neutralizacio dos seus maléficos efeitos e
reforca o sentido simbélico da redencio do mal™. No contexto apocaliptico
de um tempo terrivel em que se espera o Juizo Final, momento dramatico do
Fim dos Tempos em que as almas serdo salvas ou condenadas, os fiéis sao
enterrados junto a igreja, procurando a prote¢ao simbolica do espaco sagrado
que ¢ a prefiguracao do paraiso na Terra ou ante-camara do reino dos céus,
onde as almas dos bem-aventurados esperam pelo dia do julgamento e pela
recuperacio dos seus corpos, antes da ascensio final a morada derradeira®.
No caso das pessoas de condigao social privilegiada os enterramentos
fazem-se no espago do adro frontal, mesmo junto a Porta do Paraiso ou Porta
do Céu, ou dentro das ante-igrejas, estruturas funerarias dos patronos do tem-
plo que se constituem como representacao simbolica da alma que espera o
Juizo Final e a vida eterna da Jerusalém Celeste™.

Depois do enterramento em sepulturas rasas no interior dos templos, co-
mega a vulgarizar-se a deposicao do corpo em arcas tumulares, sublinhado
o carater individual do mistério redentor. A escultura funeraria e a iconogra-
fia tumular desenvolvem-se em torno dos temas religiosos fundamentais da
imortalidade da alma e da salvaciao do corpo, recorrendo as representagcoes
tradicionais do Agnus Dez, da Paixdo e Ressurrei¢ao de Cristo, da Jerusalém
Celeste ou do Parafso, com a figuracio da arvore da Vida, e da luta entre bem
e mal, figurada pela luta entre animais como, por exemplo, entre o ledo e a
serpente. Destacamos o timulo romanico portugués pertencente a Egas Mo-
niz, aio de Afonso Henriques, e que esta na nave da Igreja de Paco de Sousa,
mosteiro que fundou e junto ao qual se ergueria o seu pago. Com uma tampa
de decoragdo geométrica e uma cruz no topo, esta arca tumular apresenta trés
faces historiadas com cenas relativas a vida e morte do ilustre defunto, com
destaque para a cena fulcral da salvagdo da sua alma, figurada com o falecido
no leito funebre, ladeado pelas carpideiras e com a alma a sair-lhe da boca e a
ser recolhida por dois anjos para que possa ascender a vida celeste™.

Podemos dizer que esta ideia da salvagdo do homem no momento da mor-
te, que ressuscita com Cristo para a vida eterna do Reino celestial, ¢ represen-
tada na tumularia, ndo apenas pela figuracio da alma que se separa do corpo,

S Cf. ibidem, p. 32.

7 Cf. Jean Delumeau, Unma histéria do paraiso, Lisboa, Terramar, 1994, p. 38.

% Cf. Alain Dierkens, «Avant-corps, galilées, massifs occidentaux: quelques remarques mé-
thodologiques en guise de conclusionsy, in Christian Sapin (dir) Avant-nefs & espaces d'accneil
dans [ église entre le Ve et le Xlle siécle, Paris, Editions du CTHS, 2002, p. 498.

¥ Cf. Jorge Rodrigues, «A escultura romanicar, in Paulo Pereira (Direcdo), Histdria da Arte
Portuguesa - O Mundo Romanico séculos XI-XIII, vol. 2, pp. 143.
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mas também pela figuragao do préprio corpo que sobe aos céus ao encontro
de Deus? A teologia crista combate a ideia gnostica da salvacio apenas da
alma e afirma a ressurreicao do corpo espiritual, como é tematizado, por
exemplo, em André do Prado (n. 1380-85) que, na linha de Santo Agostinho,
fala da forma do corpo como indissociavel da pessoa que ressuscita e ascende
a eterna beatitude da Cidade de Deus®. Nesse sentido, podemos dizer que
esta figuragdo corresponde a essa nogao judaico-crista da ascensao ao céu em
corpo espiritual''? Esta representacio tumular acerca da figura humana des-
nuda de corpo inteiro ou de meio corpo (busto) que sai da boca do defunto e
que ¢ acolhida pelos anjos a caminho do Além, corresponde a forma como a
arte da Antiguidade carolingia e romanica representou o destino da alma hu-
mana, ao encontro de Cristo *, mas nio seré ela expressio da no¢io teoldgica
de ressurrei¢io do corpo?

Parece notorio que a figuragao humana do momento de elevatio animae, no-
meadamente sob a forma de crianga, ¢ ja um reflexo da valorizacio crista do
corpo e da noc¢ao de salvagdo individual ou pessoal enquanto renascimento
para uma nova vida, por contraposicdo com a escatologia grega que se reduz a
salvacao das almas no sentido de retorno a condi¢do anterior, mas importa nao
esquecer que de acordo com a doutrina e a teologia desta época a ressurreicao
dos corpos, tanto dos bem-aventurados como dos desgracados, sé acontece
no final dos tempos®, pelo que sé nesse momento se da a reuniio das almas
com os corpos. Entre a morte individual de cada homem e a ressurreicdo final
da realidade corpérea de todos os mortos ha um estado incorpéreo na patria
celestial de Cristo (Fil 1, 12; 2.* Cor 5, 6; Lc 23, 43), e a figuracao salvifica da
imagética tumularia ndo pode deixar de representar esta ideia, no sentido em
que ¢ apresentada pela constituicdao «Benedictus Deus» de 1330, isto €, de que
as almas dos santos imediatamente depois da morte e ainda antes de reassu-
mirem os seus corpos no juizo final, estdo ja no reino dos céus ou no Parafso
celestial com Cristo, agregadas na companhia dos santos anjos. Nao obstante,
no dia do juizo todos os homens comparecerao com os seus corpos ante o tri-
bunal de Cristo para dar conta dos seus proprios atos de modo a que cada um
receba o que é proprio do seu corpo de acordo com o seu comportamento de
boas ou mas obras (2.* Cor 5, 10)*. Este tema escatoldgico do final dos tem-
pos, que contém de forma metaférica a ressurreicao dos corpos dos tumulos,

¥ Cf. Andté do Prado, Horologinm Fidei, Didlogo com o Infante D. Henrigue, Comissio Nacio-
nal para as Comemora¢oes dos Descobrimentos Portugueses, Imprensa Nacional Casa da
Moeda, Lisboa 1994, p. 381.

1 Cf. Agostinho de Hipona, A Cidade de Deus, livro XXII, cap. 21, trad. port. de J. Dias
Pereira, Fundagao Calouste Gulbenkian, vol. 111, Lisboa 2000, pp. 2323.

2 Cf. Jean Wirth, I.’Image a I'Epogue Romane, Paris, Cerf, [1999], 2008, pp. 75-79.

# Cf. Agostinho de Hipona, A Cidade de Deus, livro XX, cap. 6, in gp. cit., pp. 1993-1994.

# Cf. Heinrich Denzinger, Peter Hinermann, E/ Magistério de la Iglesia - Enchiridion synibolo-
rum. .., n.° 1000-1002, Barcelona, Herder, 2000, pp. 399-400.
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estara presente no modelo iconografico mais completo da tumularia gotica de
D. Inés de Castro e de D. Pedro I. Nela podemos identificar a presenca das
cenas da infancia, paixdo e morte de Cristo e da representacao do Juizo Final,
com a alegoria dos mortos, nus como recém-nascidos para uma nova vida, a
empurrarem as tampas dos timulos e com os olhos fitos no céu onde reina o
Cristo da Justi¢a entronizado pela corte celestial.

Tal como salienta Francisco Teixeira na sua reflexdo sobre a tematica reli-
giosa da redengdo, a escultura portuguesa gotica arquitetonica e tumular dos
séculos XIII, XIV e XV apresenta no geral programas mais simples que no
resto da Europa, limitados a algumas imagens figurativas por entre a escultura
vegetalista, com auséncia de representacoes historiadas, para que tera contri-
buido, ndo apenas a falta de capacidade econémica das institui¢des da época,
mas também as diretivas teolégicas introduzidas pela reforma cisterciense,
seguindo o pensamento do abade de Claraval Sao Bernardo que se insur-
gia contra a profusa decoragio de figuracio fantistica e excessos luxuosos®.
Contra o paganismo classico, o abade defendia o itinerario da alma na de-
manda de uma beleza interior que se manifesta através da luz, da natureza e
do homem, isto ¢, através da Criagao. O gitico despojado presente no Mosteiro
de Alcobaga reflete este desejo purificador da visao ideal do Reino dos Céus,
simples e humilde nas suas formas, nao existindo figuras fantasticas, mas ape-
nas motivos vegetalistas cingidos a um geometrismo estilizado. O gético era
interpretado como expressao da fé crista, e, por contraposicdo com o imagi-
nario pagao e magico dos demoénios da natureza, apresenta-se como reflexo
da crenga num mundo essencialmente bom, que na linha da obra De Divisione
Naturae de Duns Escoto, partilha a ideia de que todas as coisas visiveis e cor-
porais sio simbolo de realidades incorpoéreas e inteligiveis. A arte proporciona
o reenvio para a transcendéncia e isso manifesta-se na arquitetura gotica, que
por distin¢ao da romanica, nao significa uma fuga do mundo, mas apresenta
uma verticalidade por via dos pilares compositos lancados até grande altura e
por via dos janeloes que oferecem uma iluminagao limpida e clara do mundo,
porque a luz ¢ a presenca visivel de Cristo que tudo criou e resgatou para
a sua gloria®. Esta representacdo estética e religiosa é proporcionada pela
utilizagdo técnica do arco ogival e de nervuras nas abébadas, permitindo o lan-
camento de coberturas mais altas e mais leves e a constru¢ao de paredes mais
finas, pelo que as frestas das velhas e grossas paredes deram lugar a largos
janeloes preenchidos por vitrais que banham de luz os vastos interiores”.

Ao contrario do goético rico da Ilha de Franga, a arquitetura gotica por-
tuguesa encerra uma certa austeridade, tipica da estética cisterciense, mas
esse panorama altera-se com a construcao do Mosteiro de Santa Maria da

# Cf. Paulo Pereira, «A Arquiteturay, in Paulo Pereira (Direcio), Histdria da Arte Portugnesa
— O Mundo Gético (sécutos XIII-X1/), vol. 3, Lisboa, Circulo de Leitores, 2007, p. 24.

6 Cf. ibidem, p. 17.

Y7 Cf. ibidem, p. 14.



144 Providéncia e salvacao na obra da dinastia de Avis e na arte do reino

Vitéria (concluido nos anos 20 do século XIV), da Ordem dos Dominica-
nos, conhecido como Mosteiro da Batalha, porque mandado edificar pelo rei
D. Jodo I para comemorar a vitoria na batalha de Aljubarrota, frente a Castela.
Nele identifica Francisco Teixeira a existéncia de um programa escultorico
escatologico evocativo da Cidade Celeste ou do Reino de Deus que se apre-
senta de imediato na escultura da porta principal da fachada, como reflexo
da encomenda régia, em forma de agradecimento a Virgem Maria pelo apoio
concedido na importante batalha. Neste portal com quase metade da altu-
ra da fachada e a presenca de seis arquivoltas, devemos destacar a presenca
de varias personagens do mundo celestial sobre seis Apodstolos. Nas arqui-
voltas do portal da-se uma representacio microcosmica da Igreja Celestial
ou Espiritual. No timpano, destaque para a imagem de Deus, omnipotente,
num conjunto imagético que representa a Igreja Triunfante e tem como fonte
primaria a visao do Apocalipse de Sio Joao em que Deus Todo-Poderoso é
apresentado no trono, com o globo na mio e rodeado pelos «quatros viven-
tes» (tetramorfo simbolo dos Evangelistas) e pelos «vinte e quatro anciaos»
(Apc 4, 3-7) *. A estrutura limpida do intetior do templo e a ornamentag¢io
do vegetalismo nos capitéis e nas figurinhas da historia crista, numa sintese
natureza, ciéncia, moral e histéria, reenviam o homem para um mundo res-
gatado por Deus, salvo do mal e da morte, no qual todos os seres criados
remetem para a realidade supetior e luminosa da Cidade Celeste®.

Seguindo a tradi¢ao oriental e bizantina, o imaginario romanico, que no
caso portugués se mistura com as novas tendéncias goticas, encerra uma sim-
bélica de cores fortes, como o azul da abébada celeste, o vermelho sangue de
Cristo, o dourado das estrelas que indicam a Natividade, o branco da pureza
e o ocre dos raios do sol que simbolizam a eternidade. Este colorido esta pre-
sente no interior dos templos nos mais diversos suportes, como pintura (ta-
bua, fresco ou na escultura), vitrais, tecidos que ornamentam os altares, alfaias
litargicas e relicarios. F frequente que muitos destes objetos sejam executados
em metais preciosos e cravejados de pedras preciosas e esmaltes com o objeti-
vo de provocar efeitos de refulgéncia que encantam as pessoas e seduzem os
fiéis para o divino durante a celebragao dos sacramentos. A par destes supor-
tes importa sublinhar a importancia dos livros sagrados, como os evangelhos
e os comentarios dos tedlogos aos livros revelados, com destaque para o livro
do Apocalipse de Sdo Jodo e as suas intensas iluminuras. No nosso territorio
os testemunhos romanicos deste colorido, ao nivel da pintura, sio escassos e
s6 a partir do séc. XV nos chegaram testemunho significativos, mas ao nivel
da iluminura temos uma representacao abundante através dos missais usa-
dos na celebracdo eucaristica, evangeliarios, saltérios, biblias e comentarios ao

# Cf. José Custédio Vieira da Silva e Pedro Redol, Mosteiro da Batalba, Lisboa, IPPAR ¢
Scala, 2007, p.55.

¥ Cf. Paulo Pereira, «A Arquiteturar, in Paulo Pereira (Direcio), Histéria da Arte Portugnesa
— O Mundo Gético (sécutos XI1I-X17), vol. 3, p. 90.
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texto do Apocalipse, conhecidos por beatus, remetendo para o monge benedi-
tino de Sao Martin de Turieno, situado no vale de Liébana na Cantabria ™, que
no século oitavo tera feito um comentario ilustrado ao apocalipse de Jodo, o
qual circulou depois como obra anénima’'.

Em Portugal os centros mais importantes de copia e ilustragao dos codices
sagrados sio o mosteiro de Santa Cruz de Coimbra, pantedo dos primeiros
monarcas portucalenses; Sdo Vicente de Fora, principal conjunto monasti-
co apos a conquista; a Abadia Real de Alcobaga, casa-mae dos cistercienses,
fundada por intercessao de Afonso I; e o Mosteiro do Lorvao, refundado
pelos beneditinos em 1109 e passando em 1200 para as monjas de Cister.
Do Lorvao importa destacar o Livro das Aves, copia de 1183 no reinado de
Afonso Henriques, com tematica associada ao bestiario original atribuido a
Hugo de Fouilloy; o Apocalipse do Iorvao, datado de 1189, que ¢ o mais im-
portante codice da nossa iluminura romanica, tendo-se inspirado no beatus
original de Liébana. Tal como aparece explicado por Alicia Miguélez Ca-
vero, no contexto da reflexdo acerca da literatura conventual de edificacio,
o Apocalipse do Lorvao é constituido por félios cobertos de imagens pintadas
a ocre e vermelho sobre o fundo natural do pergaminho, com destaque para
cenas como as do Cordeiro Mistico dentro da esfera celeste, 2 mulher sobre
a Besta do Apocalipse, e a visao planetaria da Jerusalém Celeste em que, a se-
melhanca do que acontece com a medi¢ao do Templo Novo, a vara indicada
no Apocalipse ¢ utilizada para medir o espaco sagrado. Nestas ilustra¢oes, a
delimitacdo entre o espago sagrado do templo e o espago profano exterior
¢ representada frequentemente com arcadas de arco ultrapassado de forte
influéncia mocarabe®.

Como um dos exemplos mais significativos desta influéncia decorativa
islamica e hispanica, deixada pela tradi¢ao mogarabe dos Beatos, podemos
referir a ilustracao das Tdbuas de Concordincia Evangélica (Sta Cruz 1, fl. 362v.
Biblia. séc. XII) da Biblia iluminada do Mosteiro de Santa Cruz de Coim-
bra, com recurso aos motivos das colunas coloridas que suportam arcos
ultrapassados em forma de ferradura, com representa¢oes do tetramorfo,
tal como aparece no imaginario peninsular mogarabe na Biblia de Leon, e
com recurso aos motivos dos frisos decorados com elementos vegetalistas
entrelacando lutas fantasticas entre animais apocalipticos™, advertindo que o

%0 Cf. Ambrosio de Morales, V7age a los reynos de Ledn, Galicia y Asturias (1591), ed. by
E. Flérez, Madrid, Antonio Marin, 1765, p. 95.

' Cf. Luis Vazquez de Parga, «Beato y el ambiente cultural de su época», in Actas del
Simposio para el estudio de los cddices del Comentario al Apocalipsis de Beato de Liebana (1976, Madrid),
Madrid, Joyas Bibliograficas, 1978, pp. 35-51.

52 Cf. Jorge Rodrigues, «A escultura romanicay, in Paulo Pereira (Ditecao), Histéria da Arte
Portugnesa, vol. 2, pp. 145-147.

3 Cf. Maria Adelaide Miranda, A uminura de Santa Cruz no Tempo de Santo Anténio, Lisboa,
Editora Inapa,1996, pp. 32-35.
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espaco profano da natureza estd cheio de feras, devido a condicio humana
pecadora, por contraposi¢ao ao espaco sagrado do templo, defendido pela
Graca de Deus. Recordamos que o tetramorfo representa as quatros figuras
que simbolizam os quatro evangelistas, em que o ledo representa Marcos,
o anjo, por vezes figurado no Cordeiro de Deus, representa Mateus, a dguia
representa Jodo e o touro representa Lucas, de acordo com a narrativa de
Ezequiel sobre a visao do «carro de Iahweh»: «Eu olhei: havia um vento
tempestuoso que soprava do norte, uma grande nuvem e um fogo chame-
jante; em torno de uma grande claridade e no centro algo que parecia electro,
no meio do fogo. No centro algo com forma semelhante a quatro animais,
mas cuja aparéncia fazia lembrar uma forma humana. Cada qual tinha quatro
faces e quatro asas. As suas pernas eram retas € OS Seus €ascos COMO Cascos
de novilho, mas luzentes, lembrando o brilho do latao polido. Sob as suas
asas havia maos humanas voltadas para as quatro dire¢des (....) quanto as
suas faces, tinham forma semelhante a de um homem, mas os quatro apre-
sentavam face de ledo do lado direito e todos os quatro apresentavam face
de touro do lado esquerdo. Ademais todo os quatro tinham face de aguia.»
(Ezequiel 1, 1-11).

A primeira Biblia de Santa Cruz inclui o Antigo Testamento e revela a dina-
mica especifica do manuscrito biblico romanico na relagio texto/imagem em
que cada inicial do Inejpit ¢ uma letra ornada numa conjugagao de elementos
vegetals zoomorficos e antropomorficos. Neste contexto, destacamos o Iz
“Principio” do Génesis, em que a ilustracao no interior do I (do In Illo Tempore
evangélico) ocupa toda a altura da coluna e é constituida por medalhGes que
narram as diferentes fases da Criacao (Sta Cruz 1, fl. 2 Biblia. séc. XIL.): Deus
com o homem e a mulher no Parafso apos a Criacao (Gen 2, 16 -17), Adao e
Eva tentados pela serpente a comer do fruto da arvore da ciéncia do Bem e
do Mal (Gen 3, 6), a expulsao do Parafso e os querubins armados de espada
flamejante para guardar a arvore da Vida (Gen 3, 23-24). Na ornamentagao
predomina a relagdo entre o mundo vegetal e 0 mundo zoomorfico, com cau-
les enrolados e folhagem a envolverem os quadros, num mundo hibrido em
que animais como o dragao, o ledo, o touro e as aves fazem parte integrante
das estruturas das letras. No contexto da representagio escatoldgica da ilu-
minura medieval de marca ibérica, ndo podemos deixar de referir também,
deste Mosteiro, o Homiliario, que ¢ uma colecao de homilias de 329 félios de
autores patristicos como Santo Agostinho, Santo Ambroésio e Sao Jeronimo
(Sta Cruz 4, folio 328r, BPMP23). Deste manuscrito em escrita visigotica
de transicao, destacamos a representacdo da Pascoa e da Ressurreicio com
as cenas do anjo no tumulo, Cristo e Maria Madalena e a davida de Tomé
(Sta Cruz 4, fl. 123v. Homiliario. 1139), e destacamos a representagao roma-
nica do Cristo Pantocrator, em gloria no fim dos tempos, rodeado pelos anjos
de longas asas vestidos de tunicas e mantos e a visao da Jerusalém Celeste
com as suas muralhas e as dozes portas de arcos ultrapassados com as tribos
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de Israel nas entradas ou com a representacao dos doze apostolos (Sta Cruz
4, fl. 329v. Homiliario. 1139).

Em relacdo aos manuscritos iluminados de producao portuguesa, no perio-
do entre o séc. XIII e o séc. XV, referidos neste capitulo por Lufs Correia de
Sousa, uma palavra de destaque para uma representacao invulgar dos temas
do Juizo Final e do Fim do Mundo™ (num cédice produzido no seriptorium de
Alcobaca) realizada por Frei Joao de Alcobaga, em 1332, e para uma repre-
sentacdo da Ressurreicao gloriosa de Cristo, num Missal do Mosteiro de Santa
Maria de Alcobaga, também do séc. XIV, em que a figura de Cristo aparece
em majestade, sob um fundo doirado, sentado sobre o timulo aberto, repre-
sentado a verde, segurando na mao esquerda uma cruz estandarte, simbolo da
vitoria sobre a morte (Lisboa, BNP, Alc. 26, f1.101v).

O nosso volume termina com a reflexao de Anténio-José de Almeida sobre
a representacao plastica da Santissima Trindade e do Mistério da Encarnagao
e Paixdo de Cristo, no final da Idade Média em Portugal, no reconhecimento
de que essa iconografia ndo é uma mera ilustracao de ideias teologicas, mas
possul uma gramatica propria, na medida em que a imagem envolve relagoes
espaciais™ e eleva aqueles que a contemplam aos lugares concretos da salva-
¢d0 que nao sao uma abstracao, mas sao a vida de felicidade na comunhao dos
santos. A imagética da Paixdo e da Ressurrei¢ao tem como objetivo tornar
presente o Mistério da Redengio, que de acordo com o Evangelho de Sio
Jodo se traduz nos seguintes termos «Deus amou de tal modo o mundo, que
lhe deu o Seu Filho Unigénito, para que todo aquele que n’Ele crer tenha a
vida eterna» (Jo 3,10).

Samuel Dimas

> Cf. ibidem, pp. 78-79.

% Cf. Catarina Barreira, «Contributos para o Estudo do Compendium Theologiae Veritatis
no scriptorium de Santa Matia de Alcobaca», in Mosteiros Cistercienses. Histdria, Arte, Espirituali-
dade ¢ Patrimdnio; tomo 11, Alcobaga, Jotlis - Edi¢Ses e Publicagdes, 2013, pp. 41-61.

% Cf. Barbara Raw, Trinity and Incarnation in Anglo-Saxon Art and Thonght (Cambridge Stud-
ies in Anglo-Saxon England, 21), New York, Cambridge University Press, 1997, p. 4.






Capitulo Nono
PREDESTINACAO E REDENCAO NA HISTORIOGRAFIA
E NA FILOSOFIA DA GERACAO DE AVIS E NO TEATRO
VICENTINO

1. Escatologia, redengdo e memdria na historiografia portuguesa do
séc. XV (Crénica de 1419; Cronica do Condestabre; Tratado da
Vida do Infante D. Fernando; Crénica de D. Afonso Henriques)

Filipe Alves Moreira

E quase um lugar-comum dos estudos sobre historiografia medieval cristd
a afirmagdo de que os textos pertencentes a esta tipologia tém uma concecao
basicamente escatolégica do tempo®’. As histdrias das figuras ilustres que elas
nos contam sao, com efeito, consideradas, implicita ou explicitamente, como
uma parte da histéria do mundo, da criagdo, a qual ¢ teleologicamente perspeti-
vada em funcio dos fins ultimos e da instauracao definitiva do Reino de Deus.
O Criador ¢, assim, erigido a “motor da histéria”, razao ultima do seu devir e
fautor da sua inteligibilidade. Os cronistas medievais assinalam também, muito
frequentemente, a Sua presencga e participagao nos acontecimentos historicos
que vao narrando, seja através de milagres ou outros sinais prodigiosos; seja
pela intervenciao medianeira de santos, da Virgem Maria ou do préprio Cristo;
seja por mensagens, anuincios ou profecias sob a forma de visao, sonhos e afins.
Se Deus comanda a Histotia e nao se coibe de intervir nela, cabe aos homens
interpretar corretamente os sinais, tornarem-se veiculo da Sua a¢do, agirem em
Seu servi¢o; colaborar, em suma, com o Seu projeto, tornando-se assim mode-
los a imitar pelos vindouros — parece ser esta a mensagem subjacente.

7 A bibliografia sobte o assunto é, naturalmente, inabarciavel. Um bom ponto de partida
sao as entradas «Six Ages of the World», «World Chronicles» e «Early Christian Historical
Writing» in G. Dunphy (ed.), Encyclopedia of the Medieval Chronicle, 2 voll., Brill, 2010.
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Nao ¢, por outro lado, incomum, nas crénicas medievais, que a visao teleo-
logica da Historia seja aplicada também a narracdo de determinados eventos;
quer dizer, assim como a grande historia da humanidade € lida a partir da
Encarnagao e da promessa de instauracao do Reino que ela comporta, assim
a histéria de uma coletividade ou de um sujeito sao, muitas vezes, lidas, cons-
trufdas, em func¢do de determinado evento histérico que adquire, assim, uma
dimensio escatolégica e/ou redentora.

As obras aqui em aprego constituem bons exemplos do que acabo de dizer,
ainda que de formas diversas.

As duas primeiras, a Cronica de 1419 (redigida a mando do Infante D. Duat-
te, possivelmente por Fernao Lopes) e a Crinica do Condestabre” (escrita na déca-
da de 1430 e de autoria desconhecida), praticamente limitam-se, a este respeito,
a assinalar a presenca de Deus na Histéria e o sentido final da sua agao.

A Cronica de 1419, que narra a historia dos sete primeiros reis de Portugal,
deve ser vista como parte de um projeto impulsionado por D. Duarte, visan-
do mostrar que a nova dinastia de Avis e a propria Coroa portuguesa nao
sao fruto de acasos politicos, mas tém uma forte legitimidade linhagfstica,
ou mesmo profética. Trata-se da primeira obra especificamente consagrada
aos reis de Portugal, uma histéria de indole nacionalizante que rompe com
a tradicdo hispanizante da historiografia portuguesa anterior (tradi¢do que
s6 mais tarde, ja pelos finais do século XVI, seria retomada, ainda que em
moldes diversos).

Do ponto de vista das tematicas que aqui mais nos interessam, importa-
ra realcar que esta cronica perspetiva, em boa medida, o passado portugués
como resultado da ag¢do dos seus reis, entendida como permanente servigo
de Deus, colaborando, assim, no Seu plano salvifico. O aspeto mais frequen-
temente realcado é a acao militar dos reis e seus naturais e vassalos, em con-
fronto com os mugulmanos e com o objetivo de recuperar para a cristandade
a totalidade do territério peninsular. O carater providencial desta luta torna-se

% Adelino de Almeida Calado (ed.), Crinica de Portugal de 1419, Aveiro, Universidade de
Aveiro, 1998. Para uma leitura global desta crénica e do seu papel no sistema historiografico
portugués medieval e quinhentista, permito-me remeter para Filipe Alves Moreira, A Crinica
de Portugal de 1419: fontes, estratégias e posteridade, Colec¢ao «Textos Universitarios de Ciéncias
Sociais e Humanasy, Lisboa, Fundagao Calouste Gulbenkian ¢ Fundagdo para a Ciéncia e a
Tecnologia, 2013.

¥ Adelino de Almeida Calado (ed.), Estoria de Dom Nuno Alprez; Pereira, Coimbra, Imprensa
da Universidade, 1991. Mantenho o titulo da edi¢ao quinhentista desta obra. Hd uma tese de
Doutoramento que dela se ocupa: Anténio Branco, Ewergéncia de um berdi: Estudo da Croni-
ca do Condestdvel, policopiada, Faro, Universidade do Algarve, 1998. A recente canonizagio
de Nun’Alvares motivou um conjunto de estudos sobre diversos aspetos da sua memétia
historiografica e literaria. Destaco Aires Nascimento, Nuno de Santa Maria: fragmentos de mend-
ria persistente, Lisboa, ARM, 2010. Uma interessante, ¢ saudavelmente polémica, revisio das
principais orienta¢des dos estudos sobre o Condestavel D. Nuno foi feita por Pedro Picoito,
«Nuno Alvares revisitado, 1er— Valores, ética e responsabilidade [on-line], 28 de Abril de 2009.
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patente na narracao do conhecido «milagre de Carquere»: de acordo com este
episédio, D. Afonso Henriques nasceu com as pernas entrevadas. Uma apari-
¢ao de Santa Maria indicou ao aio do futuro primeiro rei portugués, Egas Mo-
niz, que este deveria levar o menino até a povoacgao de Carquere, colocando-o
no altar de uma igreja outrora dedicada ao culto da Virgem. Segundo as pro-
prias palavras de Maria nessa apari¢ao, o seu Filho iria curar o menino porque
queria «por elle destruir os imigos da fee». O sentido providencial da a¢io de
D. Afonso I ¢ reiterado um pouco depois, aquando da narragio da batalha
de Ourique. Como bem se sabe, e ndo sera por isso necessario insistir nesta
questio, a forma como esta Cronica narra esta batalha inclui uma aparigao de
Cristo a D. Afonso, caucionando a sua vitoria e apontando o sentido ultimo
do seu reinado: expandir a fé crista.

Esta sacralizagdao da atividade guerreira implica a insisténcia na nogao de
martirio, e o seu encarecimento. Dar a vida por Cristo é considerada uma das
maiores glorias que ao homem possam caber, e garantia de entrada na co-
munhio eterna dos justos. Para além de frequentemente aludida nas arengas
militares (como forma de encorajamento das tropas), a no¢ao de martirio é o
tema central de alguns dos episddios narrados pela cronica. Por exemplo, no
contexto da conquista crista de Lisboa durante o reinado de D. Afonso Hen-
riques é-nos apresentado um guerreiro germanico (Henrique de Bona) morto
durante o cerco da cidade. O seu carater de martir fica bem claro pela imagé-
tica que lhe ¢ associada (trajes de romeiro, uma palmeira nascendo-lhe junto
ao tamulo) e pelos milagres que, por sua intercessao, ocorrem. Mais adiante,
no reinado de D. Afonso 111, sdo explicitamente considerados como martires
(e por isso dignos de culto) sete cristios (seis cavaleiros e um mercador; é
sabida a carga simbolica tradicional do nimero sete) mortos durante uma
cagada por territério algarvio — Tavira — entdo ainda debaixo do poder mugul-
mano. Com esta exaltacdo do martirio relaciona-se, de certo modo, o recurso
a um topico narrativo especialmente revelador no que respeita as concegoes
da vida para além da morte, e de complexas (e em parte obscuras) raizes®:
a aparicao de guerreiros mortos. Com efeito, quer Henrique de Bona, quer
os sete martires de Tavira, protagonizam, nesta cronica, apari¢oes deste tipo.
Henrique, pouco tempo decorrido apds a tomada de Lisboa, aparece em vi-
sao exigindo que um seu escudeiro fosse sepultado junto a ele. Os martires
de Tavira, por seu lado, protagonizam um cortejo, uma espécie de desfile
de almas, aquando das guerras luso-castelhanas de 1336-1338. O cortejo ¢é
presenciado pelo rei Afonso XI de Castela, que vé nele um sinal inequivo-
co de que deveria abandonar Tavira, pondo de parte as hostilidades bélicas.
Estes episoédios apontarao para a crenga no contacto dos mortos com o
mundo dos vivos, mas em sentido bem diverso do das «almas penadasy.

T imprescindivel o estudo de Maria de Lurdes Rosa, «Por detris de Santiago e além das
feridas bélicas. Mitologias perdidas da funcido guerreiray, Longas guerras, longos sonhos africanos,

Porto, Fio da Palavra, 2010, pp. 109-126.
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Talvez representem, por isso, tentativas de cristianizag¢ao de concegdes pagas
da vida para além da morte.

A Cronica do Condestabre ensaia uma perspetiva em alguns aspetos muito
semelhante a da Crdnica de 1479: também nela, a acdo do seu protagonista,
D. Nuno, ¢ colocada sob o signo do servico de Deus (e do Rei). S6 que, agora,
o adversario primordial nao sao os mugulmanos, e sim os que se opunham a
ascensao do mestre de Avis, D. Jodo, ao trono portugués, sobretudo os caste-
lhanos e os partidarios do rei de Castela. Isto explicara que esta cronica seja
bem mais parca em relagdo as tematicas que aqui nos ocupam. Nio parece,
desse ponto de vista, ir além da intervencio deciséria e/ou caucionadora de
Deus na ac¢ao dos homens (nomeadamente, através da intervenc¢ao na sorte de
batalhas) e correlativos mecanismos proféticos (como sucede com o célebre
episédio do Alfageme de Santarém, que profetiza os altos feitos de Nun’Al-
vares); ou da ligacao das boas obras a garantia de vida eterna, e da concecao
dos milagres como sinal da santidade de quem os faz, ou por intermédio de
quem se fazem (neste caso, de Nun’Alvares; estes aspetos sio tratados apenas
no capitulo final da Crénica).

As duas ultimas obras de que tratarei apresentam, pelo contrario, uma im-
portante novidade. Nelas, a Histéria portuguesa é colocada no proprio centro
da hist6ria da humanidade. Portugal ndo ¢ mais um reino unido a outros na
tarefa comum de colabora¢io no plano divino, mas sim um reino — «o» reino
— providencialmente desejado e amparado por Deus.

A primeira é¢ comummente designada «Tratado da vida e feitos do Infante
D. Fernando»® e apresenta-se como uma biografia do mais novo dos filhos de
D. Jodo 1. Foi escrita na década de 1450 por Fr. Jodo Alvares, que, 4 época em
que a redigia, era membro da Ordem de Avis e pertencia a casa do Infante D.
Henrique e seria, mais tarde, eleito abade do mosteiro de Paco de Sousa. Os
acontecimentos historicos subjacentes a feitura desta obra sio conhecidos®:
em 1437, o rei D. Duarte dera o seu aval a uma empresa destinada a conquis-
tar a cidade norte-africana de Tanger. A decisdo estava longe de reunir con-
senso entre as elites portuguesas, e mesmo no seio da corte, que nunca aco-
lheu de forma inteiramente pacifica o projeto de guerras contra os mouros®.
Finalmente decidida a expedicao, ¢ o Infante D. Henrique (grande entusiasta

6 A edigio de referéncia é a de Adelino de Almeida Calado (ed.), Fr: Jodo Alvares. Obras, 2
vol., «Acta Universitatis Conimbrigensis», Coimbra, Imprensa da Universidade, 1959.

62 Por todos, veja-se Luis Miguel Duarte, D. Duarte, Colec¢io «Reis de Portugaly, Lisboa,
Circulo de Leitores/Temas e Debates, 2007, pp. 303-343.

% Na geracio seguinte a dos participantes na empresa de Tanger, podemos apontat o
exemplo do Condestavel D. Pedro. Cf. Luis Adao da Fonseca, «Uma carta do Condestavel
D. Pedro sobre a politica marroquina de D. Afonso V», Revista da Faculdade de Letras. His-
toria, Porto, 1970, pp. 83-96. Esta visao da politica expansionista portuguesa marcou tam-
bém o relato dos reinados de D. Pedro a D. Afonso V presente no manuscrito da Crinica de
1344 que pertenceu ao, e foi encomendado pelo, Condestavel [MANID 1155 da BITAGAP:
http:/ /bancroft.berkeley.edu/philobiblon/bitagap_en.html].
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das guerras em Africa) quem fica como o seu principal comandante. Com ele,
e entre algumas outras figuras da mais alta aristocracia, vai também o Benja-
mim dos filhos de D. Jodo I, o Infante D. Fernando. O resultado ¢, para os
portugueses, desastroso. Obrigados a pactuar nas condi¢oes mais desfavora-
veis, comprometem-se a entregar a cidade de Ceuta, deixando porém alguns
reféns. Entre eles, estio o Infante D. Fernando e Joao Alvares, seu secretitio.
Nio ¢ dificil imaginar como estas circunstancias criaram um ambiente cris-
pado. O préprio D. Duarte vé-se obrigado a deixar escrita uma justificagio
filosofica da guerra contra os mouros de Africa. E o capitulo XVII do Leal
Conselheiro. Dom Henrique, por seu lado, dificilmente deixaria de ser apon-
tado como um dos principais causadores da tragédia. A promessa de entregar
Ceuta nao ¢ cumprida. Alguns dos reféns conseguem escapar ou vao sendo li-
bertados a peso de ouro. Jodo Alvares é um deles; outros, e é esse o caso de D.
Fernando, jamais regressardo. Em Portugal, os adversarios da guerra contra
os mugulmanos nio deixariam de notar a razao que, tragicamente, a realidade
lhes veio a reconhecer. Mas rapidamente se parece ter gerado em torno da fi-
gura de D. Fernando um clima de comiseragio favoravel ao entendimento do
percurso vivencial deste Infante como um trajeto de martirio. Pondo de parte
possiveis manifestagoes socialmente alargadas deste sentimento, cuja existén-
cia nao discuto, interessa-me aqui notar que uma parte das elites portuguesas
se empenhou, desde cedo, no enquadramento e difusao dessa imagem marti-
rolégica. Decerto nao surpreendera que uma das personagens que nisso mais
se empenharam tenha sido o Infante D. Henrique. Afinal, tinha sido ele um
dos principais responsaveis pela ida a Tanger. Conjugar-se-iam, na atuagao
do Infante Navegador, complexas motiva¢oes que nao sera ilicito situarmos
algures entre a devogao e a «propaganda», como hoje dirfamos.

Temos que ter isto em mente quando nos abeiramos do «Tratado da Vida
do Infante D. Fernando». Atentemos nos prélogos desta obra®. Apesar de
se reconhecerem neles varios topicos que a tradicdo e os manuais de retorica
tinham vindo a codificar, é evidente o tom combativo que o anima. Fr. Jodo
Alvares diz claramente 20 que vem: o seu principal objetivo com a redagio
do seu texto é contrariar «as lingoas dos maldizentes». Nao lhe agradavam,
porque as considerava falsas, as versdes da tragédia de Tanger e subsequente
cativeiro. E para repor a verdade dos factos ninguém estava melhor colo-
cado do que ele, Jodo Alvares, que estivera pessoalmente 1a e acompanhara
D. Fernando até a sua morte. Duas outras declaragdes destes prologos mere-
cem igual destaque. Segundo elas, Jodo Alvares decidiu-se a escrever a obra
em servico do Rei, D. Afonso V, e apos ter sido fortemente incentivado
pelo Infante D. Henrique. A primeira parte desta alegacdo nao surpreende.
No século XV, quase tudo era feito «em servico do Rei». Mas a segunda ¢é

¢ Dispomos hoje de uma excelente andlise destes prologos: Cristina Sobral, «A retérica
do prélogo no Trantade da Vida do Infante D. Fernando», Romanica. Revista da Faculdade de
Letras da Universidade de Lisboa, nim. 18, Lisboa, 2009, pp. 11-26.
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crucial: 0 que aqui estd em causa ¢, em boa medida, e em termos atuais, lim-
par a imagem de D. Henrique, contrariando os seus detratores e, de caminho,
justificar a guerra no norte de Africa.

Estas premissas possibilitam uma melhor compreensao das estratégias
seguidas pelo Tratado, as quais perseguem dois grandes objetivos: interpre-
tar a presenca portuguesa no norte de Africa como um acontecimento pro-
videncial, apesar dos seus reveses transitérios, e demonstrar a santidade de
D. Fernando, segundo um dos seus modelos mais eficazes e consagrados, o
do martirio.

Embora apresentando-se como biografia deste Infante, o Tratado preo-
cupa-se quase s6 com o seu cativeiro em Africa. A infancia de D. Fernando
¢ muito rapidamente descrita, ¢ tem como unica fun¢do demonstrar o seu
caracter de predestinado, bem patente na narracao do parto dificil de que nas-
ceria. Segundo Jodo Alvares, o préprio D. Jodo I teria aconselhado D. Filipa a
provocar um aborto. As constantes enfermidades fisicas de que o mais novo
dos filhos do casal real sempre teria padecido, e as quais o Tratado refere
brevemente, mas com vivacidade, apontam no mesmo sentido, tal como as
suas frequentes mostras de conduta virtuosa. Tudo isto prepara a narragao
do cativeiro norte-africano. A empresa de Tanger é apresentada como uma
decisao de D. Duarte. Pouco se demora o texto nos combates em torno da
praca, e nem chega propriamente a falar em derrota militar. O que se diz ¢ que
0s mouros, ja muito maltratados, aceitam um acordo e o Infante dispoe-se
livremente a ficar como refém. Comecam a desenhar-se aqui os contornos
redentores da sua figura: gragas a esta atitude, D. Fernando contribui para que
muitos dos soldados portugueses regressem com vida ao pafs. A narracao do
seu cativeiro e dos portugueses que nele o acompanharam e a revelacio do
sentido dltimo dessas agdes ocupam o remanescente da obra. Seremos, até
ao fim, informados das grandes tribulagcdes que o Infante e os seus padece-
ram, onde «em lugar de pam se comeu amargura e o bever com lagremas foy
mesturado». B nitido que a narrativa de Jodo Alvares atualiza e desenvolve,
em grande medida, o modelo evangélico da Paixdo de Cristo. Nao faltam,
aquando da narragao da morte do Infante (uma tipica «boa mortey), sinais
visiveis da sua santidade (uma grande claridade envolvendo-lhe o rosto alegre,
ou a visao da Virgem, por exemplo). Para além de indicar mais algumas ma-
nifestagoes visiveis da santidade do Infante, verificadas ja aps a sua morte,
Jodo Alvares decide encerrar o seu texto com duas passagens significativas.
Em primeiro lugar, incita o Infante D. Henrique a vingar a morte do irmao;
por dltimo, da conta da chegada das visceras de D. Fernando a Portugal, logo
vistas como verdadeiras reliquias, anos ap6s a sua morte. Joao Alvares opoe,
desta maneira, a visdo dos que consideravam a expedi¢ao a Tanger como um
erro estratégico e uma derrota, uma visao completamente diferente. Assim
como o sangue de Cristo teve, misteriosamente, que ser vertido para que a
humanidade se redimisse, assim o sangue do Infante nao teria sido vertido
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sem razao. O seu martirio serviria a causa da cristandade e, concomitante-
mente, a expansiao portuguesa, vista em fun¢ao dessa causa. Os portugue-
ses tinham ali uma manifestagao do significado providencial da sua politica
norte-africana. Podiam, e deviam, prosseguir nesse caminho. O sofrimento
presente desembocaria, salvificamente, na alegria futura. E a D. Henrique
estaria reservado um lugar destacado na prossecucio dessa tarefa. A morte de
D. Fernando tornava-se, assim, o acontecimento a partir do qual a presenca
portuguesa no norte de Africa ganhava sentido.

Jodo Alvares nio terd sido o tnico a percecionar desta forma a campanha
de Tanger e suas consequéncias. Existem outras manifestacdes contempora-
neas deste sentimento, e ainda hoje ha quem pense (embora nao seja essa a
opinido maioritaria entre os especialistas) que a obra-prima da pintura portu-
guesa, os painéis atribuidos a Nuno Gongalves, constituem uma espécie de
glorificacio do chamado martir de Tanger®. Ninguém melhor do que Jodo
Alvares terd, contudo, sido capaz de fornecer uma leitura tdo articulada e
eficaz desse conturbado momento histérico, ou, por outras palavras, de ins-
crever o efémero no eterno. E dele que verdadeiramente partem todas as ima-
gens futuras daquele a quem, parafraseando Pessoa, deu Deus o Seu gladio
para que fizesse a Sua santa guerra.

A tdltima obra de que tratarei, a Cronica de D. Afonso Henrigues redigida por
Duarte Galvio entre os finais do século XV e os primeiros anos do seguin-
te, ¢ também um bom exemplo de como determinado acontecimento his-
torico adquire conotagdes escatoldgicas, assim condicionando as leituras do
passado. O acontecimento histérico em questao ¢, desta vez, a ascensao de
D. Manuel ao trono, na ultima década do século XV. As circunstancias em
que tal ascensdo ocorreu siao de todos conhecidas®. Importa salientar, ape-
nas, que, quando D. Manuel nasceu, nada faria prever que, alguma vez, ele
se sentasse no trono. Quando isso sucedeu, teve uma grande consequéncia:
impregnar a sua figura de providencialismo. Uma vez mais, teremos que ver
nisto uma amalgama de fatores religiosos e «propagandisticos». Ana Maria
Alves®” resumiu na perfei¢do estes ultimos: D. Manuel era, afinal, um rei que
tinha que se afirmar perante uma corte, € um pafs, que se habituaram a vé-lo
como duque. E, para isso, nada melhor do que a sua ascensio ao trono se
apresentasse como um facto querido por Deus. Esta ideia foi concretizada
das mais diversas maneiras. O pergaminho, o papel, a pedra, o ouro, a prata,
o portugugs, o castelhano, o latim, a prosa e o verso, tudo serviu para mostrar

% A ideia, que ainda hoje em dia parece encontrar um ou outro defensor, foi posta a cir-
cular por José Saraiva, Os Painéis do Infante Santo, Leiria, s/ed, 1925. Este mesmo estudo docu-
menta abundantemente diversas manifestagoes quatrocentistas de culto pelo filho de D. Jodo 1.

% Cf., por todos, Jodao Paulo Oliveira ¢ Costa, D. Manuel I, Colec¢io «Reis de Portugaly,
Lisboa, Circulo de Leitores/Temas e Debates, 2007.

7 Ana Maria Alves, Iconologia do poder real no periodo manuelino: a procura de uma lingnagem perdi-
da, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1985.
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o destino providencial do monarca. E a escrita da histéria ndo podia faltar.
A ascensiao de D. Manuel a0 trono tornatr-se-ia 0 acontecimento em funcao
do qual toda a histéria de Portugal adquiriria sentido.

E talvez na Cronica de D. Afonso Henrigues escrita por Duarte Galvio® que
este esquema encontra a sua realizacdo mais eficaz. A julgar por alguns es-
critos que dele nos ficaram, Galvao parece ter sido um homem especial-
mente sensibilizado por uma visao providencialista da hist6ria®. Incumbido,
segundo ele mesmo afirma, pelo proprio Rei da tarefa de redigir as croni-
cas dos antigos monarcas portugueses (embora apenas viesse a redigir a de
D. Afonso Henriques), encontraria nesse projeto a melhor maneira de expor
as suas ideias. A sua visao da histéria nacional é simultaneamente retrospetiva
e prospetiva. O ponto de convergéncia situa-se em D. Manuel: entendido o
sentido do seu reinado, entender-se-ia o significado do passado portugues e
perceber-se-ia o destino do reino. A escrita da historia de Portugal é, assim,
em Galvio, um exercicio permanente de procura e descodificagao de sinais™:
na histéria dos antigos reis e dos seus naturais e vassalos, haveria que encon-
trar anincios do que viria a ser a atuagiao de D. Manuel e dos seus naturais
e vassalos; e, na atuagao destes, haveria que descortinar anincios do destino
futuro, e ultimo, do pafs.

O cronista segue duas estratégias fundamentais: por um lado, reserva para
o prologo (dirigido ao préprio monarca) a demonstragiao de que o reinado
de D. Manuel é o momento chave da histéria nacional, que permite apreen-
der o significado do seu passado e do seu futuro, transcendentalizando-os e
furtando-os, assim, ao mero resultado de agdes humanas; por outro lado, vai
introduzindo, ao longo da narra¢ao dos feitos do primeiro rei portugués, co-
mentarios que visam descodificar o sentido profético dessas agoes.

Para demonstrar o sentido providencial do reinado de D. Manuel, Galvao
invoca, no prologo da Crénica, um conjunto de acontecimentos que o com-
provam: o proprio nome do Rei, «Emmanuel», que significa «Deus connos-
co»; a forma como, contra todas as expectativas dinasticas, ele ascendera ao
trono; a prossecucao, por mar e por terra, da guerra contra os mugulmanos,
incluindo-se nela a armada comandada pelo Conde de Tarouca, a maior
de que havia memoéria; finalmente, a joia da coroa, ou seja, e nas proprias
palavras de Galvao, «a grande maravilha e mistério do achamento, ou mais
com verdade, conquista das Indias, nunca esperado nem crido pelas gentes,
até que se viu feito por vosso mandado, e posto por obrax. Resultava daqui,

% Cf. Tomés da Fonseca (ed.), Crénica de el-rei D. Afonso Henrigues, Lisboa, Imprensa Na-
cional-Casa da Moeda, 1995.

% Cf. Jean Aubin, «Duarte Galvion, sep. dos Arquivos do Centro Cultural Portugués, IX,
Paris, Fundacdo Calouste Gulbenkian, 1975.

"0 Cf. Luis de Sousa Rebelo, «As crénicas portuguesas do século XVIy, Viagens do olhar:
retrospeccao, visdo e profecia no renascimento portugnés (de Helder Macedo e Fernando Gil, com a
colaboragdo de Luis de Sousa Rebelo), Porto, Campo das Letras, 1998.
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como salienta o cronista, que o rei portugués era senhor do maior império
de que havia noticia, superior em extensao aos de Alexandre, dos Cartagine-
ses e dos Romanos, e que nada disto teria sido possivel sem o auxilio divi-
no. Uma vez que todos estes feitos tinham como fim tltimo a prossecugdao
da tarefa de evangelizacio iniciada pelos Apodstolos, a sua espetacularidade
revelaria que estaria para breve a definitiva evangelizacdo do mundo, sob o
comando dos portugueses, chefiados pelo seu Rei e amparados por Deus.
Essa evangelizacdo definitiva do mundo sob a égide dos portugueses repre-
sentaria, pois, a vitoria final do cristianismo. Mas Galvao vai mais longe, e
faz coincidi-la com o fim da Histéria anunciado e previsto pela Encarna-
¢do. Recorrendo a uma afirmagao que os Evangelhos atribuem a Cristo, diz:
«que em todo o caso a dita universal manifestagao havia de ser para se cum-
prir o que nosso Senhor disse: «que seu Evangelho havia de ser notificado
por o mundo universo antes da fim, em testemunho a todalas gentes, segun-
do agora se assaz confirma por vossa [de D. Manuel] navegagio e conquis-
tan. E este o sentido prospetivo da Cronica. Com D. Manuel teria chegado
o fim dos tempos; restaria esperar, com confianca, pela segunda e definitiva
vinda de Cristo.

ApOs esta constatacao, Galvio procede a narraciao dos feitos do primeiro
rei portugucs, buscando, e salientando, nela sinais do sentido providencial
da histéria portuguesa, que culminaria em D. Manuel. Limitar-me-ei a dois
exemplos, especialmente relevantes, do seu procedimento. O primeiro, e mais
conhecido, ¢ o da batalha, e do milagre, de Ourique. Galvao retoma, global-
mente, a narracao presente na Crinica de 1419, mas acrescenta-lhe importan-
tes inovagoes. Comega por garantir que tudo o que contara é verdade, apesar
do ceticismo de alguns (de facto, e ao contrario do que por vezes ainda hoje
se diz, ndo é verdade que a contestacdao as tradi¢oes lendarias de Ourique
tenha come¢ado com o racionalismo do século XVIII). A mais significativa
das inovagdes de Galvio ¢, porém, a atribui¢ao a Cristo, no momento da sua
apari¢do nos céus, de uma fala que assegura a existéncia e permanéncia de
Portugal enquanto reino, e enquanto reino destinado a evangelizar o planeta.
O cronista invoca ainda um «parceiro de S. Francisco» que teria vindo a Portu-
gal e teria reafirmado esta profecia. E de admitir como fortemente provavel,
embora a questio ndo tenha sido ainda estudada, segundo creio, a influéncia
da espiritualidade franciscana na feitura desta cronica. Em todo o caso, e uma
vez lido o seu prélogo, ficaria claro que este anuncio de Cristo ao primeiro rei
portugués encontraria no reinado de D. Manuel a sua plena realizagao.

O segundo exemplo é o da narrativa da eleigao, por parte de D. Afonso
Henriques e contra a autoridade do Papa, de um bispo negro para a diocese
de Coimbra. Esta historia tinha sido contada por todas as cronicas régias por-
tuguesas anteriores. Um dos seus significados essenciais parece ter sido o de
mostrar a autonomia do poder temporal (régio) face ao poder papal, devendo
o primeiro, se necessario, opor-se ao segundo. Galvio mantém esta leitura,
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afirmando claramente que «o Rey nam he rey per ssi nem pera ssi e pera obrar
e se salvar, outro hd de seer o caminho do rey, outro o do frade». Na sua
pena, o episodio ganhara, porém, um significado adicional. De acordo com
a sua visao providencialista da historia de Portugal, o cronista descodifica-o,
com efeito, em chave profética e alegorica, vendo nela um andncio da evan-
gelizacio dos negros de Africa pela acio dos portugueses do século XV.
Nas suas proprias palavras, a ordenagao do bispo negro por D. Afonso Hen-
riques constitufa «figura ja entdo prognosticada do grande mistério, que so
por mio de seus sucessores nosso senhor ao diante ordenava, que as gentes
tintas das etiopias e das indias e outras terras novamente por sua Navegacao
e conquista achadas, viessem entrar e ser metidas na fe de Cristo». Exemplo
perfeito de como, nesta Cronica, os feitos de D. Afonso I s6 adquirem plena
compreensao a luz da histéria contemporanea do autor, e do seu significado
providencialista.

O que Fr. Joao Alvates e, sobretudo, Duarte Galvio fazem é, portanto,
colocar Portugal no centro da histéria da humanidade, apontando o sentido
escatologico, redentor, providencial e salvifico do seu percurso. Conferem-lhe
uma razao de ser, uma esséncia e uma missao. Estas ideias tornaram-se, como
¢ sabido, para alguns sectores da intelectualidade portuguesa, ideias matrizes.
Sera, por isso, interessante inseri-las numa tradicao, e compara-las com a ori-

gem dessa tradicao. E na origem, estdo, em boa medida, alguns cronistas do
século XV.

2. Fernao Lopes: escatologia e ironia
Filgpe Alves Moreira

Fernao Lopes [ca. 1380-ca.1460] foi o primeiro cronista-mor portugucés.
Guarda-mor da Torre do Tombo desde, pelo menos, 1418 (ou ja em 1415),
foi posteriormente encarregado por D. Duarte da tarefa de redigir a historia
de todos os reis de Portugal, até D. Joao I inclusive. Sabemos que Fernio
Lopes cumpriu este designio, escrevendo, segundo ele mesmo diz, uma obra
dividida em dois volumes. Subsistem, no entanto, dividas em relagao as por-
¢oes dessa obra atualmente conhecidas. As crénicas de D. Pedro, D. Fernando
e D. Jodo I sdo inquestionavelmente de sua autoria, constituindo a parte final
dessa histéria dos reis portugueses. A Crinica de D. Jodo I ficou, porém, incom-
pleta, terminando com o relato da assinatura das pazes luso-castelhanas de
1411 e com alusdes a alguns acontecimentos posteriores. Quanto a primeira
parte da sua obra, é possivel que corresponda a chamada Cronica de Portugal de
1479. Como esta ultima cronica € objeto de atengdo num outro capitulo deste
volume, centrar-me-ei aqui apenas nas cronicas de D. Pedro, D. Fernando e
D. Joao L.
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Tal como acontece, implicita ou explicitamente, com a generalidade da
historiografia medieval (cf. o capitulo deste mesmo livro dedicado a Crinica
de 1419 e a outras obras historiograficas quatrocentistas), também estas trés
cronicas tém uma visdo basicamente escatologica, providencialista e teleo-
logica da Historia, e isto, antes de mais nada, porque consideram os feitos
por elas narrados como sendo uma parte do plano divino de salvagio e re-
denc¢io da humanidade, tornado inteligivel a partir do acontecimento central
da Encarnagao. O contexto histérico em que foram escritas e as particulares
idiossincrasias de Ferndao Lopes enquanto escritor motivaram, contudo, uma
(re)configuracdo excecionalmente criativa deste modelo.

Como ¢ bem sabido, a morte de D. Fernando (1383) originou, ou poten-
ciou, uma crise de mdaltiplos e complexos contornos. Do ponto de vista po-
litico, a questdo central era a da sucessao no trono portugués, uma vez que a
unica filha legitima do rei, D. Beatriz, estava casada com o monarca castelha-
no, D. Juan I. A conjuntura era porém bastante mais intricada, envolvendo ou
relacionando-se com aspetos tao diversos como calamidades naturais, as lutas
internas no seio das elites portuguesas e peninsulares ou, num plano mais glo-
bal, o cisma da Igreja do Ocidente e os prolongados conflitos entre a coroa
francesa e a coroa inglesa e respetivos aliados. As cortes reunidas em Coim-
bra, em 1385, elegeram como novo rei de Portugal D. Jodo, mestre de Avis e
filho ilegitimo de D. Pedro I (meio irmao, portanto, de D. Fernando). D. Joao
encontraria, todavia, resisténcias varias, passando uma parte do seu reinado
em busca de reconhecimento interno e externo. Pelos finais do primeiro terco
do século XV, quando D. Joao I morre (1433), o problema da legitimidade do
novo rei portugucs, e da dinastia por ele inaugurada, estava politicamente re-
solvido. D. Beattiz, filha de D. Fernando, e os filhos de D. Pedro e de D. Inés
de Castro, personagens que outrora tinham polarizado as alternativas a suces-
sao de D. Fernando, estavam mortos. A coroa castelhana tinha reconhecido
a legitimidade do poder instituido em Portugal, especialmente nos tratados
de 1411 e de 1431. O casamento de D. Jodo I com uma princesa inglesa e a
conquista de Ceuta, em 1415, haviam consolidado a imagem externa do novo
rei. E as aliancas matrimoniais entre as elites e as casas reinantes da Peninsula
Ibérica refor¢avam a sua coesao: D. Afonso V, que chegaria ao trono em 1438
(inicialmente sob regéncia de seu tio, o Infante D. Pedro), descendia, simul-
taneamente, de D. Pedro I e de D. Jodo I de Portugal, de D. Juan I de Castela
e de D. Inés de Castro. Ou seja, reunia em si, de uma maneira ou de outra, o
sangue de todos aqueles que, nas décadas anteriores, tinham estado no centro
da luta pela ascensao ao trono portugues.

Mas se o problema da legitimidade do novo rei e da nova dinastia estava
politica e pragmaticamente resolvido em finais do primeiro terco do século
XYV, seria ainda necessario, ou conveniente, para a coroa portuguesa, deixar
por escrito a sua propria memoria dos acontecimentos que elevaram D. Jodo
ao trono. Parece ter sido o seu filho D. Duarte quem melhor compreendeu
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esta necessidade, ou conveniéncia. Primeiro como Infante, depois como Rei,
D. Duarte deu, com efeito, frequentes mostras de ter compreendido como
ninguém a importancia e o papel politico-ideolégico da escrita da Historia
e da criagdo, preservacdo e transmissio da memoria. Foi D. Duarte quem,
ao que parece, manipulou a data da morte de D. Jodo I de forma a extrair
do evento leituras proféticas; foi D. Duarte quem mandou redigir o extenso
epitafio latino do tumulo de D. Joao I e de D. Filipa de Lencastre no mosteiro
da Batalha, onde se rememoram os notaveis feitos do primeiro rei de Avis;
e foi ainda D. Duarte quem redigiu as minutas dos sermoes das exéquias de
D. Jodo I e de Nun’Alvares Pereira; quem iniciou o processo de constru-
¢ao de uma imagem da dinastia de Avis como culta, unida e santa e quem,
finalmente, colocou nas maos do guarda-mor da Torre do Tombo, Fernio
Lopes, a tarefa de escrever as Cronicas dos reis de Portugal. Estas iniciativas
estao intimamente interligadas, porque, e dito de forma simples, o projeto de
D. Duarte foi, com tudo isto, mostrar que a nova dinastia de Avis e a propria
Coroa portuguesa nio eram simples frutos de acasos politicos, mas tinham
uma forte legitimidade de tipo providencial.

As trés cronicas indiscutivelmente da autoria de Ferndo Lopes inserem-se,
portanto, neste programa de justificacio/glorificacio histérica da nova di-
nastia e do seu fundador. Com extrema habilidade, o cronista procedera a
uma leitura articulada desses trés reinados. Entendida a ascensao do Mestre
de Avis ao trono como o acontecimento em fung¢ao do qual a histéria portu-
guesa desse periodo de cerca de 60 anos (1357 — 1411) adquire pleno sentido,
Fernao Lopes faz convergir na Crinica de D. Jodo I uma série de fios narrativos
e politico-filoséficos iniciados — ou indiciados — nas duas cronicas anteriores.
Um desses fios, que confere superior coesdao e coeréncia as trés cronicas, € a
que poderemos designar de «providencial-messianico, articula, por um lado,
a historia dos reinados de D. Pedro, D. Fernando e D. Jodo segundo um es-
quema guasi-alegérico de harmonia/queda/redencio/plenitude; e, por outro
lado, coloca, de forma todavia ndo isenta de ambiguidades, a histéria portu-
guesa no proprio centro da histéria da humanidade.

A chave para comecarmos a entender cada um dos aspetos deste plano
global situa-se, a meu ver, no que ¢ habitualmente considerado o prélogo da
Crinica de D. Fernando. Apos tracar um retrato elogioso do aspeto fisico e da
conduta inicial do monarca (era «fermoso em parecer e muito vistoso», com-
panheiro dos fidalgos, atencioso para com os seus, bom cavaleiro e justador,
amante da justica e preocupado com o bem comum), Fernao Lopes tem o
seguinte comentario:

Desfalleceo esto quando comegou a guerra, € naceo outro mun-
do novo muito contrairo ao primeiro, passados os folgados anos do
tempo que rreinou seu padre; e veherom depois dobradas tristezas
com que muitos chorarom suas desaventuradas mizquindades. Se sse
contentara viver em paz, abastado de suas rrendas, com grandes e
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largos tesouros que lhe de seus avos ficarom, nehtiu no mundo vivera
mais ledo nem gastara seus dias em tanto prazer; mas per ventura
nom hera hordenado de cima.”

Este comentario aponta, muito claramente, para uma mudanga de estado
na vida da comunidade portuguesa: a uma época abastada, genericamente
feliz, de plenitude ou quase, seguiu-se outra, bem diferente. Tao diferente,
que o cronista nao hesita em falar num «novo mundo» que entdo teria sur-
gido. No inicio deste novo mundo estava um acontecimento, a guerra, ¢ um
responsavel, ainda que porventura condicionado pela providéncia: D. Fernan-
do. Mas, para compreendermos cabalmente esse comentario e todas as suas
implica¢Ses na arquitetura compositiva da obra de Fernio Lopes, ¢ necessario
recuarmos até a Cronica de D. Pedro, para depois regressarmos a de D. Fernan-
do e terminarmos com a de D. Jodo I.

O ultimo capitulo da Crdnica de D. Pedro acaba, ap6s dar conta da morte do
rei, com a seguinte afirmacao: «E diziam as gentes, que taaes dez anos numca
ouve em Portugal, como estes que reinara elRei Dom Pedro»’.

E uma afirmagio que comporta um sentido basicamente positivo: a
percecio generalizada entre os portugueses era, de acordo com Fernao Lopes,
a de que o rei cumprira a sua fungdo enquanto tal, e governara bem. A Crinica
de D. Pedro podera ser entendida, retrospetivamente, a partir desta afirmagao
final. Ela mostra porqué e como os dez anos deste reinado foram anos fe-
lizes. O elemento central desta apreciacio ¢ a forma como o rei praticou a
justica (entendida num sentido amplo de manuten¢ao da ordem), uma das
fungoes principais — se ndo mesmo a funciao principal — da realeza ao longo
do periodo medieval. O tema ocupa um espac¢o a primeira vista diminuto na
economia narrativa desta obra: em 44 capitulos, apenas 7 lhe estao dedicados,
exclusiva ou predominantemente. Que o cronista lhe concedia, porém, uma
importancia estratégica decisiva fica bem claro pela circunstancia de o pro-
logo desta Cronica lhe ser inteiramente consagrado. Ferndo Lopes baseia-se
af, fundamentalmente, no De Regimine Principum de Egidio Romano, um dos
«espelhos de principes» mais lidos durante a baixa Idade Média em toda a
Europa. E defende, glosando e inspirando-se nesta obra, teorias do poder e
da justica ja entdo tradicionais: Deus como fonte ultima do poder; o rei como
representante, e delegado, de Deus no topo da organizacio politica da socie-
dade, por isso também o principal responsavel pela coesio do todo social;
a importancia da aplicagdao da justica como elemento decisivo para a coesao,
a paz e o bom funcionamento da vida em comunidade; e a dupla obrigatorie-
dade que decorre de tudo isto: para os governados, obedecerem ao rei, para

"' Macchi, Giuliano (ed.), Crénica de D. Fernando de Fernio Lopes, 2°* edicio, Lisboa, Im-
prensa Nacional — Casa da Moeda, 2007, p. 4.

> Macchi, Giuliano (ed.), Crdnica de D. Pedro de Fernio Lopes, Lisboa, Imprensa Nacional-
-Casa da Moeda, 2007, p. 198.
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o rei praticar a justica segundo os preceitos divinos e a reta razao. Estes prin-
cipios foram sendo, como ¢ sabido, alvo de mdltiplas discussoes, aprofunda-
mentos e leituras, considerando-se, por exemplo, a relacio entre o poder de
Deus e o poder do rei ou de forma direta e descendente, ou de forma indireta
e ascendente, neste caso através da intermediacdo do povo (os naturais e
os habitantes de cada reino). Dependendo de como se encaravam, e susten-
tavam, cada um destes pontos de vista, os poderes efetivos dos monarcas
tenderiam a ser mais restringidos ou menos restringidos, podendo chegar-se,
no limite, a concegdes para-eletivas e consensualistas do exercicio régio.
Mas Fernio Lopes, no prologo da Crdnica de D. Pedro, nao vai além da enuncia-
¢do daqueles principios gerais, afastando-se explicitamente de consideragdes
mais pormenorizadas: «Leixados os modos e diffinicdes da justica, que per
desvairadas guisas, muitos em seus livros escrevem, somente daquela pera
que o real poderio foi estabellecido, que he por serem os maaos castigados
e os boons viverem em paz, he nossa emtengon neste prollogo muito curta-
mente fallar». E nao vai além dessas consideragdes gerais, porque o seu obje-
tivo ¢é «espertar os que ouvirem que emtemdam parte do que falla a estoriax.
Ou seja, o que lhe interessa nao ¢é tanto desenrolar uma teorizagao propria e
detalhada em torno da noc¢ao de “justica” e das condi¢oes do seu exercicio,
mas sim apresentar D. Pedro como um exemplo concreto de um rei que
soube como aplica-la corretamente. O cronista dedica, nesse sentido, 2 capi-
tulos — o quarto e o quinto — a explicar a organizagao e o funcionamento do
aparelho burocratico da monarquia em questoes mais diretamente relaciona-
das com a aplicabilidade da justica, e as reformas af instituidas por Pedro 1.
Os cinco capitulos seguintes — do sexto ao décimo — sao também consagrados
a relagao do rei com a justica, através da narracao de pequenas historias nas
quais D. Pedro vai resolvendo uma série de casos de infragdes a legalidade/
moralidade com que se depara. F provavel que estas histérias veiculassem, na
origem (as fontes do cronista sio-nos aqui desconhecidas) uma imagem pou-
co lisonjeira para com o rei, apresentando-o mais como um carniceiro do que
como um justiceiro. Fernao Lopes procura, porém, neutralizar esse possivel
efeito através, nao apenas do prélogo (que, como vimos, orienta a aten¢ao do
leitor/ouvinte da crénica num sentido visivelmente positivo para a imagem
do monarca), mas também de comentarios que vai inserindo antes ou apds
a narracao de cada um desses casos. O mais significativo destes comenta-
rios, que funciona como descodificador de todas essas narrativas, salienta, na
atuagdo do rei, a preocupacio em nio distinguir entre grandes/poderosos e
pequenos/vitimas dos poderosos, precisamente uma das questoes tradicio-
nalmente mais debatidas em torno da funcio moderadora da realeza:

Assi que bem podem dizer deste Rei Dom Pedro, que nom sairom
em seu tempo certos os ditos de Salom filosopho e doutros alguns, os
quaaes disserom que as leis e justica, eram taaes como a tea da aranha,
na qual os mosquitos pequenos caindo, som reteudos e morrem nella;
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e as moscas grandes e que som mais rijas, jazendo em ella, rompemna
e vaanse; ¢ assi diziam ecles que as leis e justica, se nom compria se
nom em nos pobres [...]. EIRei Dom Pedro era muito per o contrairo
[...], de guisa que todos receavam de passar seu mandado.”

Além disso, o cronista dedica um numero significativo de capitulos a his-
toria castelhana, especialmente aos confrontos entre o rei Pedro I (homoéni-
mo e sobrinho do monarca portugués) e seu meio-irmao Enrique, Conde
de Trastamara. O objetivo imediato destes capitulos é enquadrar a posterior
intervengiao de D. Fernando na politica castelhana. Mas eles servirdo também
para apresentar a atuagao de um rei tirano, Pedro I de Castela, em contrapon-
to da qual as acSes de Pedro I de Portugal saem positivamente realcadas. Para
quem estivesse disposto a considerar a atuacao publica do rei portugués cruel
e excessiva, bastaria olhar para as a¢des do seu sobrinho e constatar o que é —
e como é —um rei verdadeiramente déspota e tirano.

Para la da correta aplicabilidade da justica, um outro dominio da governa-
¢ao de D. Pedro de Portugal que a Crénica realca, e que, na sua Otica, con-
tribuiu igualmente para a perce¢ao generalizada dos dez anos deste reinado
como uma época feliz, é a gestdo avisada das financas da coroa, em relacdo a
qual o monarca soube prosseguir o bom exemplo dos reis anteriores. A ques-
tdo ¢ abordada, sobretudo, nos capitulos XI e XII, e uma vez mais Fernio
Lopes insere comentarios pessoais que salientam a importancia do assunto e
enquadram e descodificam o sentido das a¢bes narradas.

A Cronica de D. Pedro representa, portanto, no ambito da trilogia lopiana,
o relato de uma espécie de momento genesfaco, em que o pafs estd em paz
interna e externamente, as finangas da coroa gozam de boa satde e o rei sabe
como ser o garante da ordem publica. Esta mesma cronica prepara e antecipa
ja, todavia, o momento posterior, ao qual poderemos considerar de gueda,
segundo o esquema para-alegoérico de redencio que articula as trés cronicas.
Um indicio desse novo estado de coisas surge, por exemplo, numa passagem
do final do ja aludido capitulo XII, em que Ferndo Lopes deixa entender
que a politica de saudavel preocupacdo com as «contas publicas», como hoje
dirfamos, nio foi prosseguida pelo filho e sucessor de D. Pedro: «e ficarom
todos [os tesouros| per sua morte a elRei Dom Fernando seu filho, que os
depois gastou como lhe prougue segundo adiamte ouvires»’. O ponto mais
importante desta estratégia antecipatoria localiza-se, contudo, no capitulo 43,
e penultimo, da Croénica, dedicado a elei¢io de D. Joao, filho bastardo do
monarca, como Mestre de Avis. D. Pedro menciona af um estranho sonho
que teve: nele, vira Portugal a arder e o seu filho D. Joao, este que naquele
momento era feito Mestre de Avis, com uma vara na mao apagando o fogo.

3 Macchi, Giuliano (ed.), Crdnica de D. Pedro de Fernio Lopes, Lisboa, Imprensa Nacional-
-Casa da Moeda, 2007, p. 41.
™ Thidem.
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O processo alegorico que temos vindo a considerar na articulagao estrutu-
ral da trilogia torna-se aqui textualmente explicito. Mas o significado desse
sonho nido nos ¢, de momento, fornecido, visto que, ao contrario do que
tantas vezes sucede na Literatura Medieval (incluindo outros momentos da
obra de Fernio Lopes), nem o autor/narrador, nem nenhuma personagem
do relato se apressa a descodificar o sonho. Esta auséncia nao pode deixar de
considerar-se relevante, contribuindo, também ela, para a articulagao interna
das trés cronicas, na medida em que cria uma expectativa que somente no
decorrer das cronicas seguintes, a de D. Fernando e a de D. Jodo I, tera cabal
cumprimento.

A Cronica de D. Fernando narra, assim, e para usarmos as metaforas presentes
nesse mesmo sonho e no habitualmente considerado prélogo desta Cronica,
o inicio do incéndio que pos Portugal em perigo e o inicio de um novo mun-
do, tao diferente do mundo pacifico e bem governado que terminara com o
reinado de D. Pedro. Fernao Lopes vai mostrando, um a um, os erros come-
tidos por D. Fernando, a quem, sobretudo, parece responsabilizar pelo novo
estado de coisas: o rei decidira intervir na politica interna castelhana apds o
assassinato de Pedro I e a ascensio de D. Enrique (agora Enrique II) ao trono,
ambicionando cingir a coroa vizinha e arrastando, por isso, os portugueses
para prolongados conflitos — a tal “guerra” que deu inicio a0 mundo novo;
perdera militarmente boa parte desses conflitos, vendo-se por isso obrigado
a assinar tratados de paz em condi¢Ges desfavoraveis e a proceder a suces-
sivas desvalorizagdes da moeda, que desequilibraram as contas da coroa e
provocaram ou potenciaram o caos econémico-social; revelou-se, além disso,
hesitante quanto as aliangas matrimoniais e aos alinhamentos externos da
coroa portuguesa (por exemplo, se obedeceria ao Papa de Roma ou ao de Avi-
nhio, ou se alinharia com a coroa inglesa ou com a coroa francesa); deixou-se
capturar pelos interesses de algumas das principais familias do reino, com
destaque para o cla dos Teles de Meneses, ao qual pertencia a rainha Leonor
Teles; e, para tudo ser, deixava, a sua morte, a herdeira do trono casada com
o monarca castelhano, Juan I, dessa maneira fazendo perigar a autonomia
da coroa portuguesa. Mais tarde, ja no decorrer da Cronica de D. Jodo I, até a
legitimidade de D. Fernando como rei chega a ser posta em causa. Como diria
Camodes, partindo precisamente da leitura da Crdnica de D. Fernando: «Que um
fraco rei faz fraca a forte gentel»”.

D. Fernando dera, pois, origem, segundo o relato lopino, a um mundo
novo, bem diferente do dos tempos de seu pai; um mundo pleno de amargu-
ras, lagrimas, desorientagdo e sofrimento. Este mundo novo estaria, porém,
destinado a ser suplantado. A Crdnica de D. Jodo I narra como, e porqué, isso
sucedeu.

> Os Lustadas, 111, 178.
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O ponto central desta crénica localiza-se nos capitulos finais da sua pri-
meira parte, desde o capitulo 181 até ao capitulo 193. E af que se narram as
Cortes de Coimbra de 1383, que elevaram o Mestre de Avis ao trono. Fernao
Lopes cede a palavra, em boa parte desses capitulos, a Jodo das Regras, um
experimentado jurista formado em Bolonha, reconstruindo e reelaborando
(nunca saberemos em que exata medida) o discurso que este proferiu nas
referidas cortes. Este discurso tem um objetivo principal: mostrar que o tro-
no portugués estava vago, ja que nenhum dos possiveis candidatos reunia as
condi¢oes juridicas necessarias, dentro do esquema tradicional da sucessiao
hereditaria (esses candidatos eram a Infanta D. Beatriz, o seu esposo Juan I
de Castela — duplamente candidato ao trono, ja que, para além de casado com
D. Beattriz, era primo coirmio de D. Fernando, por ser neto de D. Juan Ma-
nuel —, D. Jodo e D. Dinis, filhos de Pedro I de Portugal e de Inés de Castro).
Uma vez declarada a insuficiéncia do critério hereditario, Joao das Regras po-
deria apresentar a necessidade de se recorrer a um outro critério sucessorio,
o eletivo, de acordo com o qual deveria ser o préprio reino a escolher o novo
rei, através de cortes onde estivessem representados os diferentes estados, ou
seja, essas mesmas cortes de Coimbra. E poderia indicar qual, em seu enten-
der, deveria ser o eleito, e porqué. E o que faz, apontando D. Jodo, Mestre de
Avis, como a melhor escolha possivel.

(Re)lidas as Crénicas de D. Pedro e de D. Fernando a luz deste discurso de
Jodo das Regras, percebe-se que elas preparam e sustentam grande parte dos
argumentos a que o jurista recorre, no sentido de defender a nulidade legal
das pretensodes daqueles quatro candidatos ao trono. Quanto as razdes pelas
quais as cortes deveriam eleger o Mestre de Avis, elas sio explicitadas e desen-
volvidas, sobretudo, no decorrer da prépria Cronica de D. Jodo I, uma vez mais,
Fernao Lopes organiza o seu texto de forma extremamente habil.

A narrag¢do das cortes de Coimbra é, com efeito, enquadrada por dois gran-
des blocos que constituem a demonstracao pratica das razdes que sustentam
a escolha do Mestre. Antes de se ocupar dessas cortes, Fernado Lopes conta,
pormenorizadamente, a entrada de D. Juan I de Castela e das suas tropas em
Portugal, com o objetivo de reclamar o trono, e o cerco posto a cidade de Lis-
boa; depois delas, narra os confrontos entre os partidarios do Mestre de Avis
e os partidarios do rei de Castela, cujo ponto alto ¢ a Batalha de Aljubarrota
(1385). O cronista procede, em conjunto, a uma leitura providencialista destes
eventos, apresentando explicitamente D. Joao como o «Messias de Lisboa»
(e do reino) — uma designacdo que surge pela primeira vez, e em registo ir6-
nico, na boca dos partidarios de Leonor Teles e do rei de Castela —, ou seja,
como aquele que vem redimir Portugal, mantendo a sua autonomia e termi-
nando o periodo negro iniciado com as guerras fernandinas. O texto vai-nos
apresentando um conjunto de sinais que apontam nesse sentido. Entre estes,
contam-se, por exemplo, um desfile ordenado por Juan I, do qual faz parte
um pendio com as armas de Castela-Ledo e de Portugal, em que as armas
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de Portugal acabam por descoser-se; os prognosticos de um franciscano que
teve uma revelagao divina; e sentencas proferidas por criangas no momento
da entrada do Mestre de Avis em Coimbra para a realizacao das Cortes (toda
esta cena ¢, alias, visivelmente construida a partir do modelo da narrativa
evangélica da entrada de Cristo em Jerusalém).

Fernao Lopes vai, porém, ainda mais longe na leitura providencialista da
histéria recente portuguesa. Depois de contar o cerco de Lisboa, e antes de
se ocupar das cortes de Coimbra e dos episédios que as antecederam e pre-
pararam, o cronista introduz uma pausa na narra¢io. Esta pausa ocupa os ca-
pitulos 159 a 163 da primeira parte da Crdnica de D. Joao I e constitui, formal e
explicitamente, uma alegoria (ou uma série de alegorias). D. Joao I é al compa-
rado a Cristo, Nun’Alvares a S. Pedro e aqueles que decidiram acompanha-los
sao comparados aos Apéstolos e aos discipulos do Messias. A sua missao era
pregar o «evangelho portugués». Os que morreram ao servi¢o desta causa e
os cidadaos de Lisboa que suportaram, com o Mestre, as tribulagdes do cerco
imposto por Juan I sao, por sua vez, comparados aos martires, e os nomes de
alguns deles sdo-nos apresentados sob a forma de ladainhas.

Estas alegorias, cuja fung¢do ¢ descodificar o sentido ultimo da prépria Cro-
nica de D. Joao I (e, no fundo, de toda a trilogia), ddo corpo a uma leitura
mistico-religiosa dos confrontos entre os partidarios do mestre de Avis e os
seus oponentes, especialmente os defensores da causa de Juan I de Castela.
A estratégia principal do cronista consiste em interpretar esses confrontos a
luz dos critérios da guerra justa e, mesmo, da guerra santa. A base é-lhe for-
necida pela circunstancia de o rei castelhano, mantendo as opgdes politicas de
seu pai, Enrique 11, ter declarado obediéncia ao Papa de Avinhao, que Fernio
Lopes considera o falso Papa. A partir daqui, os castelhanos e os portugue-
ses que 0s apoiavam sao vistos como cismaticos e hereges, o que, por si so,
garante, nos planos teologico e ideoldgico, a justeza da causa do Mestre de
Avis e dos seus apoiantes, na medida em que os torna participantes de uma
guerra pela fé, similar a que tradicionalmente opunha cristaos e muculmanos.
O texto apresenta ainda uma outra motivagao para as lutas do Mestre e dos
seus partidarios: a defesa da terra natal. Se a primeira destas motivagoes os faz
participantes numa guerra santa contra hereges, a segunda envolve-os numa
guerra justa contra estrangeiros que os pretendem subjugar e contra traidores
(os portugueses que pretendem destruir o préprio reino que os viu nascer).
A aproximac¢ao de ambas cria, porém, um continuum semantico que confere
a luta pela autonomia da terra os mesmos significados e a mesma importan-
cia relativa que o combate pela verdadeira fé, ou seja, confere aquela a aura
mistica normalmente associada a esta. A defesa da terra acabara, até, por ter
uma presenca maior do que o combate aos cismaticos na economia geral da
Cronica, talvez pela novidade que ela representava, como se depreende, por
exemplo, do capitulo 93, quando Nun’Alvares e os seus homens estio pres-
tes a combater um contingente capitaneado pelo seu proprio irmao, Pedro
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Alvares Pereira (prior do Hospital e defensor da causa de Juan I de Castela),
e de que faziam parte os seus outros irmaos. Os portugueses que acompa-
nham Nun’Alvares receiam entrar na batalha, nio s6 pela desproporcio nu-
mérica, mas também porque duvidam de que ele seja capaz de combater os
seus irmios. Nun’Alvares, porém, tranquiliza os seus homens, dirigindo-lhes
um discurso claramente destinado a substituir a velha légica da fidelidade a
linhagem e ao cla pela nova l6gica da fidelidade a terra em que nasceram e se
criaram:

ca eu nom os el por meus irmaos em esta parte, pois que vem por
destruir a terra que os jeerou; e nom digo contra meus irmaos, mas
em verdade vos juro, que ainda que hi vhesse meu padre eu seeria
comtreele, por servico de meu Senhor o Meestre.”

Ap6s aidentificagio destas duas motivacoes basicas (a defesa da verdadeira
fé contra os cismaticos e a defesa da autonomia da terra natal contra a pre-
tendida dominagao alheia), sintetizadas na expressio «evangelho portuguésy,
Fernao Lopes desenrola uma ultima alegoria, envolvendo especialmente a fi-
gura de D. Joao L.

O caracter messianico desta figura foi sendo assinalado de forma crescen-
te, ao longo da trilogia. Comecou por ser indiciado através do sonho profé-
tico de D. Pedro I. Manifestou-se nos acontecimentos tumultuosos que se
seguiram a morte de D. Fernando e nos sinais prodigiosos que foram acom-
panhando o percurso de D. Jodo; e teve uma primeira grande confirmagio
na resisténcia ao cerco de Lisboa montado pelos castelhanos. Mais tarde,
a elevagdo do Mestre de Avis ao trono e a vitoria em Aljubarrota, verdadeira
ordalia, confirmariam o seu destino: D. Jodo revelava-se, em definitivo, a figura
escolhida pela providéncia divina para redimir os portugueses, resgatando-os
dos maus tempos inaugurados por D. Fernando, que quase conduziram o
reino ao desaparecimento enquanto tal. No capitulo 163 da primeira parte da
Croénica de D. Joao I, Ferndo Lopes alarga, contudo, o alcance dos feitos do
Mestre. Com eles, ter-se-ia iniciado uma nova idade.

O cronista refere-se aqui a teoria das Sete Idades do Mundo. Os sentidos
gerais desta teoria, as suas raizes judaicas, a sua analogia com o processo de
criacio do mundo em seis dias (mais um sétimo de descanso de Deus) ¢ a
sua reformulacao por S. Agostinho e outros autores a partir, sobretudo, de
interpretagdes do Apocalipse e de uma das Epistolas de Pedro siao aspetos
bem conhecidos e analisados noutros capitulos deste volume. Ferniao Lopes
baseia-se explicitamente em Eusébio de Cesareia, em Beda e em “outros al-
guts”, fornecendo um computo de seis idades que segue fielmente as ideias
destes autores: a primeira idade decorreu, diz o cronista, de Adao até Noé;

76 Ferndo Lopes, Crinica de D. Jodo I, 1 Volume (Introdu¢io de Humberto Baquero Moreno
e Preficio de Anténio Sérgio), Porto, Livraria Civilizacdo, 1990, p. 176.
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a segunda, de Noé até Abrado; a terceira, de Abrado até David; a quarta, de
David até a queda da Babilonia; a quinta, da queda da Babilonia até ao nas-
cimento de Cristo; a sexta iniciou-se com o nascimento de Cristo. Uma vez
chegado a Sexta Idade, comeca a originalidade do cronista.

A questao premente era a do inicio da Sétima Idade, pois ela coincidiria, se-
gundo leituras tradicionais, com o fim do mundo, por analogia com o sétimo
dia da Criagdo, em que Deus descansou. Esta Sétima Idade deveria ser, por
isso, antecedida de manifestacoes prodigiosas que a anunciassem, de eventos
nunca antes vistos nem julgados possiveis. Ora, Fernao Lopes vai, aparente-
mente, encontrar este tipo de manifestacoes nas extraordinarias mudancas
sociais inauguradas pelo Mestre de Avis. O cronista recorre a um mecanismo
retérico-imagético de tipo gradativo. A argumenta¢io subjacente € a seguinte:
se prodigios como bebés a proferirem sentencas, ou os habitantes de Lisboa
a conseguirem resistir a um cerco montado por exércitos mais bem prepa-
rados (acontecimentos narrados noutras passagens da Croénica) anunciavam
os novos tempos que o Mestre vinha trazer ao reino, entdo, a ocorréncia de
prodigios ainda maiores que lhe estivessem associados s6 poderia querer di-
zer que a sua agao redentora teria um alcance mais vasto, implicando o inicio
de uma nova era do mundo. Uma vez que, ao longo do percurso do Mestre,
se vetificaram fenémenos de mobilidade e ascensao social nunca antes vistos,
nem julgados possiveis numa sociedade tio estratificada como a medieval,
isso deveria querer dizer que D. Jodo veio, de facto, inaugurar uma nova Idade
do Mundo, a Sétima:

fazemos aqui a septima hidade; na qual se levamtou outro mumdo
novo, e nova geeracom de gemtes; porque filhos dhomees de tam bai-
xa comdicom que nom compre de dizer, per seu boom servico e tra-
balho, neste tempo forom feitos cavalleiros, chamandosse logo de no-
vas linhagees e apelidos. Outros se apegarom aas amtigas fidallguias,
de que ja nom era memoria, de guisa que per dignidades e homrras e
officios do rreino em que os este Senhor seemdo Meestre, e depois
que foi Rei, pos, montarom tamto ao deamte, que seus decendentes
oje em dia se chamam dboes, e som theudos em grande comta. E assi
como o Filho de Deus chamou os seus Apostollos, dizemdo que os
faria pescadores dos homees, assi muitos destes que o Mestre acre-
¢emtou, pescarom tamtos pera si per seu gramde e homrroso estado,
que taaes ouve hi que tragiam comthinuadamente comssigo viimte e
trimta de cavallo; e na guerra que sse seguio os acompanhavom tre-
zemtas e quatrocemtas lameas ¢ alguts fidallgos de linhagem.”

A crénica vai, alias, dando conta de situacGes concretas em que esse pro-
digioso mundo novo se manifestava. Por exemplo, quando refere as tomadas

7 Ferndo Lopes, Crinica de D. Jodo I, 1 Volume (Introdu¢io de Humberto Baquero Moreno
e Preficio de Antonio Sérgio), Porto, Livraria Civilizacdo, 1990, p. 350.
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de castelos por populares, diz que «Era maravilha de veer, que tamto esfor¢o
dava Deos nelles, e tamta covardice nos outros, que os castellos que os am-
tiigos rreis per lomgos tempos jazemdo sobrelles, com forca darmas, nom
podiam tomar; os poboos meudos, mall armados e sem capitam, com os
vemtres a0 soll, amte de meo dia os filhavom por for¢a»™. E tudo isto parecia,
de facto, significar o comeg¢o de uma nova Idade do Mundo.

Acontece, porém, que Fernio Lopes comeca por colocar todo este seu
razoado acerca da nova Idade do Mundo inaugurada com os feitos do Mestre
explicitamente sob o signo da ironia: «Mas nos com ousamca de falar, como
quem jogueta, per comparagom, fazemos aqui a septima hidade»”. Estare-
mos, portanto, e como sucede com qualquer discurso marcado pela ironia,
perante um texto acentuadamente ambiguo. Esta ambiguidade, julgo que a
poderemos entender em, pelo menos, dois sentidos fundamentais.

Por um lado, Ferniao Lopes, no seguimento do elenco das Seis Idades,
refere a opinido de alguns autores, segundo a qual o inicio da Sétima Idade
corresponderia ao fim do mundo, mas desvaloriza por inteiro qualquer teoria
acerca do momento histérico concreto em que isso sucederia. Recorre, nesse
sentido, ao Evangelho, e a passagem em que o proprio Cristo declara que
ninguém, nem ele mesmo, pode saber quando vira o fim do mundo. Assim
sendo, todas as teorias acerca de quando chegaria essa nova Idade teriam o
mesmo valor — ou seja, nenhum —, e Ferndo Lopes estaria, por isso, a vontade
para trazer o seu contributo a questiao, propondo-se identificar o comego da
Sétima Idade com o advento do Mestre, e dando as razdes que sustentariam
esse ponto de vista. Uma forma, em suma, de dizer coisas sérias brincando.

Mas a ironia com que comega o seu comentario podera entender-se em,
pelo menos, um outro sentido. De todas as mudangas que a ascensio do
Mestre trouxe, a mais notavel seria, segundo o cronista, o fenémeno de de-
sagregacao das estruturas de poder prévias, com os “pequenos” de outrora a
tornarem-se nos “‘grandes” de agora (sdo estes 0s proprios termos que o tex-
to vai usando). Simplesmente, estes novos “grandes” prosseguiriam as prati-
cas dos “grandes” de outrora: a mesma prosapia, os mesmos mecanismos de
dominio e ostentagao social. Até as ligacoes a antigas linhagens teriam sido
recuperadas. O novo mundo trazido pelo Mestre ndo seria, afinal, tdio novo
quanto isso...

Se olharmos para boa parte da producio historiografica nacional posterior
a Ferndo Lopes, a qual desenvolveu, efetivamente, toda uma visao césmica
baseada na centralidade do destino portugués (cf. o capitulo deste mesmo
livro dedicado a Crinica de 1419 e a outras obras historiograficas quatrocen-
tistas), poderemos, assim, entender este cronista como uma espécie de pre-
cursor (por exemplo, de Duarte Galvao e da sua leitura providencialista da

" Fernio Lopes, Crinica de D. Jodo I, 1 Volume (Introducio de Humberto Baquero Moreno
e Preficio de Antonio Sérgio), Porto, Livraria Civilizacdo, 1990, pp. 86-87.
™ Ibiden, p. 350.
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histéria universal centrada na ascensio de D. Manuel I ao trono), ou, pelo
contrario, como uma espécie de desconstrutor avant la lettre. Fernao Lopes
nio poderia, evidentemente, conhecer os rumos que 0s seus sucessores 10
oficio da escrita da Historia viriam a seguir. Que tenha, porém, sabido dotar a
sua obra de tamanho potencial significativo ¢ um facto, e um facto que basta
para lhe reconhecermos o lugar destacado que, com justeza, lhe vem sendo
atribuido no sistema literario e historiografico portugués.

3. Antropologia e Etica em D.Duarte: a Etica da lealdade
Antonio Brag, Teixeira

De todos os exegetas e hermeneutas da obra duartina, foi Afonso Botelho
quem, ao qualificar como «empirismo transcendente» o pensamento filosé-
fico do autor do Leal Conselheiro e do Livro de Ensinanga de Bemr Cavalgar foda
Sela, melhor logrou apreender e compreender o mais fundo sentido da sua
especulagao e da atitude reflexiva que se acha subjacente a ética antropologica
que naqueles dois tratados se contém®.

Ao qualificar assim as posicOes filoséficas do undécimo rei de Portugal,
o autor da Teoria do Amor ¢ da Morte pretendeu evidenciar que, se, como
D. Duarte, diversas vezes advertiu, a sua obra, mais do que trabalho erudito,
era o resultado da sua prépria experiéncia vital, nele, essa experiéncia e o que,
a partir dela, pensou, nunca se quedou nos limites do conhecimento sensivel,
mas sempre visou um sentido ultimo, transcendentemente garantido nas ver-
dades da revelacio crista.

Se bem que o nosso rei-filésofo insistisse em que os seus escritos tinham
uma base experiencial ou vivencial, em que assentavam na experiéncia vivida
e numa analise introspetiva das provacoes por que passara, pelo que escrevia
mais sobre o que sentia e via na «maneira do nosso viver que por estudo de
livros nem ensino de letrados», querendo vincar que se tratava de obra de re-
flexdo pessoal a partir da propria experiéncia e nao de trabalhos de erudigao,
suportados em saber meramente livresco, segundo as regras ou modelos das
«Escolas», ¢ inegavel que os seus dois tratados nao deixaram de se apoiar,
também, no conhecimento e na reflexdo de autores e obras especulativas e
literarias fundamentais, que figuravam na sua biblioteca de monarca culto, de
Aristételes, Cicero, Séneca, Santo Agostinho, Avicena, Raimundo Lull ou Egi-
dio Romano as Escrituras Sagradas, ao Horto do Esposo ou ao Livro da Corte In-
perial, a alguns romances de cavalaria e a diversas obras histéricas e jutidicas®.

8 Cf. D. Duarte, introducio e seleccio de textos de Afonso Botelho, Lisboa, Verbo, 1991,
p. 27.

8 Cf. Livro dos Conselhos de EFFRei Duarte (Livro da Cartuxa), Lisboa, Editorial Estampa,
1982, pp. 206-208.
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Como tem sido ja assinalado por alguns dos mais argutos intérpretes ou
comentadores da obra reflexiva do nosso monatca, o seu tratado de filosofia
moral e o seu tratado de equitagdo (o primeiro que na Europa se escreveu) nao
sao duas obras isoladas e independentes mas, pelo contrario, constituem como
que um diptico, cujas tabuas se acham unidas pela comum preocupagio ética
e pedagdgica e pela mesma atitude especulativa, unidade essa que o trasladar
para a segunda de alguns capitulos da primeira torna, ainda, mais evidente.

Por outro lado, se, no inconcluso tratado de equitago, a fei¢io sistematica
¢ mais patente, cumpre nao esquecer que também o Lea/ Conselheiro nao deixa
de desenvolver um pensamento de caracter e estrutura sistematicos, se bem
que, por vezes, a uma leitura menos atenta ao essencial, se possa afigurar
algo dispersivo ou uma mera coletanea de «ensaios», pequenos tratados ou
de apontamentos reflexivos e nao como expressao de um discurso filoséfico
sequente e solida e intrinsecamente estruturado e coerente.

Com efeito, uma leitura hermencéutica exigente e detidamente cuidada nao
podera deixar de surpreender e de apreender os nexos reflexivos internos que
conferem substantiva e sistematica unidade a demanda especulativa e ao dis-
curso filosofico e pedagdgico do segundo rei da dinastia de Avis.

Constituindo uma «ontologia do afecto», como lucidamente, o designou
Afonso Botelho, o Leal Conselheiro, como obra de psicologia e ética ou de ética
antropoldgica, fundada numa teoria das paixoes, dos pecados e das virtudes,
visa o «bom regimento de nossas consciéncias e vontadesy, por via de uma
¢tica da lealdade, dirigida a nobreza, ndo obstante a doutrina moral que nele
se contém se revestir de caricter universal, como foi ja notado™.

Apresentava o soberano este seu tratado, na dedicatéria a Rainha D. Leo-
nor, sua mulher, como «um A, B, C de lealdade», esclarecendo que, por A,
se poderiam entender «os poderes e as paixdes» de cada um, por B, o grande
bem que logram alcancar os que seguem «as virtudes e bondades» e, final-
mente, por C, a correcdo dos males e dos pecados.

Apesar de o régio autor haver afirmado nio ser seu proposito tratar destas
trés partes de modo ordenado mas «misturadamente», nao deixou, no essen-
cial, de ser aquele o plano a que veio a obedecer o seu tratado de filosofia
moral.

Da base experiencial ou vivencial e da paralela analise introspetiva que
singulariza a obra duartina, conferindo-lhe inegavel caricter antecipador ou
precursort, face aos modelos especulativos medievais de que, por outro lado,
¢ tributaria a sua mundivisdao teocéntrica cristd, ¢ complementar o conceito
de «razdo cordial» ou de «saber do coragiao» que lhe esta associado, também
ele profundamente inovador, fazendo da obra reflexiva do rei portugués a
primeira expressao que a ragao experimental veio a encontrar 10 NOSSO pensa-
mento.

8 Cf. Jodo Morais Barbosa, prefacio a Lea/ Conseleiro, Lisboa, INCM, 1982, pp. 11-12.
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Antes de prosseguir, importa procurar dilucidar o significado que a obra
duartina conferia ao termo /lealdade, que define a doutrina moral contida nos
seus dois tratados.

Afigura-se apresentar ele, aqui, um duplo sentido, porquanto se refere tan-
to a atitude do autor, ao escrever o Leal/ Conselheiro, como a intengao que deve-
ria nortear a conduta moral dos que seguissem os conselhos dele constantes.

Quanto ao primeiro sentido, ressalta ele com clareza ao afirmar D. Duarte,
logo no inicio da obra, justificando o titulo que lhe dera, que, embora se nio
atrevesse a «certificar que da em tudo bons conselhosy, ¢é livro «ealmente
escrito quanto (seu) pequeno saber pode percalcar para tal obra assim bre-
vemente por em escritoy, salientando ainda o monarca o desejo de que o
titulo do seu trabalho concorde com a maneira em que, pela graca de Deus,
se esforcava por viver®.

Ja o segundo sentido que aqui assume o termo lealdade se apresenta de mais
complexo significado, como o comprovam as diversas interpretagdes que dele
tém proposto os intérpretes da obra duartina. Com efeito, tanto tem ele sido
compreendido como fidelidade a Deus e aos homens, como atitude virtuosa
e como a mais nobre e mais auténtica virtude, no¢iao que subjaz, igualmente, a
doutrina exposta no tratado de equitagao, no qual o «andar direito» na sela tem
seu analogo ético no proceder e viver reta ou «direitamente», o que explicaria
também o lugar af atribuido ao coracio, 2 amizade e a razio™, como ¢é interpre-
tado como elo do pensamento e da acio, como principio ontologicamente ra-
dicado, em que o significado ético se conjuga com o movimento logico, que su-
pera a sensibilidade e o afecto, num sentido de reden¢dao humana e natural e em
que a saudade desempenha a funcio de elemento unificador ou unitivo, vindo,
assim, a lealdade a definir uma antropologia, uma cosmologia ¢ uma teologia®.

Porque o nosso rei-filésofo reputava ser o entendimento a «nossa virtude mui
principaly, foi pelo seu tratamento que iniciou o Lea/ Conselheiro, convindo
advertir que, no pensamento duartino, aquele termo apresentava um sentido
mais amplo do que o que veio a ter na filosofia moderna.

Distinguia o reflexivo monarca entre entendimento e entender, pensando o pri-
meiro como categoria, fundamentalmente, moral e o segundo como categoria
intelectual.

Por seu turno, no entendimento, distinguia sete partes, correspondentes, res-
petivamente, a faculdade de aprender ou de entender e apreender «bem e cedo
o que nos dizem» e «¢é demonstradoy, a mendria, a faculdade de ajuizar reta-
mente, sem ceder a «amor, 6dio e temor, seguranca e proveito, perda, prazer

85 Cf. Leal Conselbeiro, dedicatoria 2 Rainha.

8 Cf. José Gama, A filosofia da cultura no “1eal Conselbeiro” de D. Duarte, Lisboa, FCG-1-
JNICT, 1995, pp. 92-100 e Histdria do Pensamento Filosdfico Portugués, vol. 1, Lisboa, Editorial
Caminho, 1999, pp. 396-398.

% Cf. Afonso Botelho, loe. cit., pp. 25-27 e Da Sandade ao Saudosismo, Lisboa, ICALP, 1990,
p. 101-106.
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ou sanhay, a imaginacdo, pela qual somos «achadores de inven¢des em qualquer
cousax, a capacidade de exprimir, declarar e ensinar «toda a cousa por palavra,
escrito e outras declaragdes de qualquer ciéncia ou ensinangay, e, ainda, duas
partes que, constituindo, embora, «virtudes do coracion, a prudéncia e a firme-
za e perseveranca, aqui considerava, por pensar que, «ainda que simplesmente
nao sejam para se apropriar ao entendimentoy, i.e., dele ndo sejam proprias
ou dele ndo fagam parte, concorrem, decisivamente, para, com «a graga do
Senhor», 0 acrescentar e manter.

A profunda e arreigada fé do autor do Lea/ Conselheiro conduzia-o a susten-
tar que, para que todas estas partes ou faculdades do entendimento pudessem
manter-se e acrescentar-se, seria ainda necessario que, além de se reconhecer
que todo o nosso bem provém da divina graca, sempre, em tudo se obset-
vasse temperanca, se nio cedesse, desordenadamente, a qualquer paixdo e
se prezassem muito aquelas diversas partes do entendimento, pois a falta ou
deficiéncia de qualquer delas muito afetava a vida do homem, ao mesmo tem-
po que lembrava serem condi¢ées de um bom entendimento o dispor de boa
memoéria e de boa vontade (cap. I).

Quanto ao entender, que, como vimos, D. Duarte considerava distinto de
entendimento, vinha a corresponder a nogao tradicional de infelecto, nele distin-
guindo o autor quatro ramos, como faziam os «letrados», o agente, o possivel,
0 especulativo € o pritico, que, porém, se dispensou de considerar com detenca,
por lhe parecer ser matéria que excedia o propédsito ético e nao ja epistemo-
légico da sua reflexdo (cap. II).

Ao ocupat-se da memdria, considerava nela duas espécies, a pertencente a
alma racional e a propria da sensibilidade (ou sensunalidade), justificando esta distin-
¢do, afirmando que a experiéncia lhe demonstrara haver lembrancas em cuja
base nao se encontra nenhum dado sensivel, pelo que se lhe afigurava perten-
cerem «principalmente a cabega», ao passo que, noutros casos, a lembranca é
suscitada pela «vista de pessoas, ouvir de palavras», que tornam, emotivamen-
te, presentes factos passados (cap. 1I).

Mais detida atencio analitica mereceu ao nosso inditoso e reflexivo sobera-
no a consideracao da vontade, da qual apresentou duas classificagoes diferen-
tes, conformes as doutrinas suas contemporaneas.

A primeira distinguia nela quatro espécies, que designava por carnal, espi-
ritual, prazenteira e tibia e perfeita e virtuosa, de cada uma das quais apresentou
breve definicao.

Assim, a vontade carnal seria a que, desejando «vigo, folganca do corpo e
cuidadoy, se afasta de tudo o que constitui perigo, acarreta despesa ou custa
trabalho, enquanto a espiritual demanda, acima de tudo, as virtudes, sendo
propria dos que abracam a vida religiosa, requerendo que «jejuem, vigiem,
leiam e rezem o mais que puderem», notando o nosso moralista que estas
duas vontades se debatem e se defrontam em nds, aconselhando-nos uma a
seguir um caminho e a outra a escolher o caminho contrario.
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Seria, precisamente, o desejo de a ambas satisfazer que caracterizaria a ter-
ceira espécie de vontade, que denominava pragenteira ¢ tibia. Diversamente,
a vontade perfeita e virtuosa seria a orientada pela razao e pelo intelecto, que, por
isso, nem sempre segue o que requer qualquer das outras trés, nela se fundan-
do a prudéncia, que nos leva a preferir o bem ao mal, a optar pelo maior dos
bens e pelo menor dos males nas nossas agoes, espécie de vontade esta que
seria, poderosamente, auxiliada por trés virtudes: o terror das penas infernais,
o desejo de prémio na futura vida sobrenatural e o amor de Deus e a caridade
(caps. IlL e V).

A segunda classificagao das vontades distinguia nelas, igualmente, quatros
espécies, vegetativa, sensitiva, racional e livre alvedrio.

A vegetativa é a que busca a saude, o alimento, a bebida, o repouso, o vestua-
rio e a satisfacdo das demais necessidades da vida. Por sua vez, a vontade sensiti-
va caracteriza-se por ser o dominio das paixdes e por dispor de dois poderes,
o desejador e o irascivel. Quanto a vontade racional, comum aos homens e aos
anjos, ¢ a que aconselha o que «pertence a toda a guarda de virtudes, a honra
e a0 proveiton, bem como, com «discri¢dao, a satde e prazer, considerando
o que ¢ melhom. Por ultimo, o /vre alvedrio era identificado pelo rei-filbsofo
com a faculdade de escolha ou de op¢io entre o mal e o bem, o pecado e a
virtude, notando, no entanto, o autor do ILea/ Conselheiro que se requer que
esta quarta espécie de vontade seja sempre norteada pela justica como virtude
geral, a exemplo do que acontece com a prudéncia, relativamente ao intelecto,
a temperanc¢a quanto ao desejar e a fortaleza, no que respeita a parte irascivel.

Nao deixava, ainda, D. Duarte de salientar que, para que a nossa vida seja
virtuosa, o livre arbitrio se deve achar sempre concorde com o intelecto ¢ a
razao, porquanto tudo o que fazemos decorre das escolhas da vontade.

Na sua analise da vontade considetrou, também, o monarca os fins de to-
dos os atos voluntarios, que, segundo ele, seriam quatro: a folganca, o proveito,
a honra e o honesto fim, afirmando que agimos deste ltimo modo quando nos
agrada fazé-lo, exclusivamente, por amor de alguma virtude, nao buscando
nesse agir nenhum outro proveito, honra ou prazer e sendo movidos tao-s6
pelo conhecimento de que ¢ esse o modo reto de agir e que a razao nos man-
da seguir®.

Demorada atencio reflexiva dedicou o duartino tratado de ética a andlise
do que denominava siso, 0 qual pensava nao estar apenas no entender e no
falar mas também em agir virtuosamente e depender do que considerava se-
rem as sete partes do entendimento, bem como de uma vontade «com direita
tencao em todas as cousas» e de um intelecto apto a realizar tudo o que se
propde fazer, o que significaria que o siso se achava intimamente associado a
prudéncia, a discricao e a0 bom entendimento e de que, para «bem virtuosa-
mente obram, se encontrava dependente de guerer, poder e saber.

8 Cf. Lavro da Ensinanca, parte 11, caps. 111 e IV.



Redencao e Escatologia. Estudos de Filosofia, Religiao, Literatura e Arte na Cultura Portuguesa 175

Pensava o nosso meditativo monarca que o bem querer pressupunha uma
vontade que fosse, a um tempo, «grande, boa, firme e diligente», enquan-
to, para um poder se apresentar como suficiente, carecia de «boa disposi¢ao
corporal, da fazenda, do tempo» e da posse daquelas virtudes naturais que a
graca de Deus concede, assim como o saber tinha como condi¢iao o correto
exercicio e afinamento das sete partes do entendimento (caps. VIII e IX).

Foi, no entanto, no Livro da Ensinanca que o rei-filbsofo maior atencao
dedicou a estas trés «coisas principais», por entender que, para aprender a an-
dar a cavalo, bem como outras artes ou «manhas» analogas, se exigia «grande
vontade, bastante poder e muito saber, advertindo que, embora o poder ¢ o
querer nao fossem susceptiveis de ser ensinados, por dependerem de «aptidao
natural e graca especial», contudo, cumpria nao esquecer que, havendo vonta-
de e saber, nunca o poder nos falecera (parte 11, cap. II).

Dado que, como pensava o régio autor do primeiro tratado da equitacio,
a principal func¢do do siso, da prudéncia e da discricdo era a de nos guardar
dos pecados, que nascem do coragao e dos sentidos, tinha por conveniente
dar a conhecer aqueles que o lessem aquilo em que cada um deles consistia.
Dai o desenvolvido tratamento que lhes dedicou no seu livro de filosofia
moral e em que melhor se revela a sua invulgar capacidade de perscrutacao
psicolégica e de subtil auto-analise, de par com uma evidente preocupagio
de, se necessarios, sacrificar a elegancia literaria a clareza e ao rigor conceitual,
porquanto lhe importava, acima de tudo, a formagao do caracter e o esclare-
cimento moral daqueles para quem escrevia, como mais de uma vez afirmou.

Para D. Duarte, a soberba era o pecado que «procede da presuncao e do
desejo da propria vantagem» e que resultava de pensarmos que nos ¢ possivel
bem agir sem o adjutério da graca divina, que o bem que alcangamos ¢é re-
sultado exclusivo dos nossos merecimentos ou de «presumirmos que somos
em alguma cousa muito avantajados», quer espiritual quer temporalmente
(LC, caps. X-XI).

Da soberba se distinguiria a vangldria, cuja origem residia no prazer que, «de-
sordenadamente», se tem na propria superioridade ou no grande desejo de vir
a logra-la onde e como se nao deve, podendo referir-se as virtudes ou seus
fundamentos, a coisas de menor vulto, como a formosura, a forca, a riqueza,
a montaria, a caga ou 0s jogos, bem como a males e pecados praticados ou
que alguém se acha disposto a praticar (caps. XII-XIV).

Por sua vez, a inveja resultaria do desgosto que nos causa o vermos que os
outros gozam do mesmo que nés ou nos excedem no que tém ou no prazer
que experimentam com «os males, perdas e abatimentos» que padecem, tendo
este pecado o seu fundamento na soberba, na vangléria e na cobica (cap. XV).

Quanto a sanha ou ira, que D. Duarte entendia provir de «um arrebatado
fervor do coragdo por desprazer que sente, com desejo de vinganga», pensava
ser incorreto, como alguns fazem, identifica-la ou confundi-la com o 6dio, a
tristeza, 0 nojo, o pesar, o desprazer ou a saudade, que seriam, assim, como
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que espécies ou «ramosy da ira, porquanto estas diversas paixoes nem sempre
aparecem associadas a ira, o que aconselhava a trata-las separada e individual-
mente (cap. XVI).

No que respeita ao 6dio ou malquerenca, era concebido pelo nosso pene-
trante psicélogo e moralista como um «continuado desejo de mal, perda, aba-
timento» do bem alheio, seja qual for o modo por que possa ocorrer, enten-
dendo D. Duarte poder ele ser consequéncia de erros, males e perdas de que
somos vitimas, de inveja, de ciimes, do prazer pelo mal alheio ou do «natural
aborrecimento» que nos causa a «pessoa, a pratica ou jeito que alguns tém»
(cap. XVII).

A tristeza, que tinha por um dos «mais principais pecadosy, tanto poderia
proceder da virtude como do pecado, sendo suas causas principais o medo
da morte, a desonra, a dor ou o sofrimento espiritual ou corpéreo, a ira nao
vingada, o forte desejo nio realizado, a magoa (nojo) provocada por desonras,
mortes, perdas, prisdes, doencas e saudades, a depressao ou «doenga de humor
merencoricor, o enfadamento, as conversas de pessoas tristes ou o «descon-
certado cuidado» causado pelo desespero de vir a ter uma vida boa e alegre.

Cuidava o rei-filosofo de aclarar a subtil e rigorosa distin¢gdo que pensava
haver entre a tristeza e paixdes afins, como o 700, 0 desprazer e o aborrecimento,
notando que, enquanto estas sao passageiras, aquela apresenta caracter per-
manente, constituindo «uma dor e um continuado gastamento com aperta-
mento do coracdo» (caps. X VIII, XXII, XXIII e XXV).

Dois aspetos em que a fina capacidade analitica dos sentimentos e dos es-
tados animicos do monarca se manifesta sdo, por um lado, a analise da crise
depressiva ou de «humor merencéricon, por que passou ¢ do modo como
logrou supera-la e as conclusoes éticas que daif retirou (caps. XIX-XX)* e,
por outro, a fenomenologia do sentimento saudoso a que aqui procede (cap.
XXV), a qual, a justo titulo, faz dele o fundador da filosofia da saudade®.

O pecado da ociosidade ou preguica resulta de, por falta de vontade, adiamen-
to, inconstancia ou desleixo, comecgar e acabar mal, tarde ou “fracamente” o
que se deve fazer (caps. XXVI-XXVII).

Relativamente a avareza, pensava D. Duarte provir ela ou manifestar-se no
facto de, devido a cobiga, se desejar e alcancar o que nao deve ser cobigado,
desejado ou possuido, em reter o que deve ser restituido, por haver sido in-
devidamente obtido ou possuido, em dar ou despender pouco, tarde, de ma
vontade ou em se gabar do bem que se faz ou em se arrepender de ter dado
ou dispendido (caps. XX VIII-XXIX).

Considerando a /uxziria, entendia o reflexivo soberano tratar-se de um peca-
do susceptivel de ser cometido pela vista, pelo ouvido, pelo falar, pelo desejo,

8 Cf. Afonso Botelho, «D. Duarte ¢ a superacio da melancoliay, in Memdrias da Academia
das Ciéncias de Lisboa (Classe de Letras), tomo XXXI, Lisboa, 1993-1994, pp. 123-132.

8 Cf. Afonso Botelho, Da Saudade ao Saudosismo, pp. 27-37 ¢ A. Braz Teixeira, A Filosofia da
Saudade, Lisboa, Quidnovi, 20006, pp. 21-24.
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por pensamentos e obras, sendo o amar e prezar a virgindade o primeiro meio
para dele nos guardarmos (caps. XXX-XXXI).

Finalmente, quanto a gu/a, manifestar-se-ia ela em nio esperar pela «hora
razoada, conveniente ou ordenada para comer e bebem, do que resultaria
desobediéncia em nao guardar dias de jejum ou ignorar «bons conselhos e
costumes»; no desejo de comer e beber em excesso, o que poderia causar
luxdria e debilitamento da mente e doenca; em cobicar comidas ¢ bebidas ca-
ras, o que, no caso dos religiosos, poderia leva-los a ndo cumprir os votos de
pobreza e, quanto aos ricos, fazer deles pobres, pelo que esbanjam na comida
e na bebida; em «fazer Deus do ventre», em vez de se regerem pela razao e
pela virtude da temperanca (caps. XXXII-XXXIII).

Complementar do tratamento das paixdes, que no Lea/ Conselbeiro longa-
mente se contém, ¢ a analise do zedo levada a cabo pelo rei-filésofo na segun-
da parte do seu tratado de equitagdo e para a qual chamaram, valorativamente,
a atencio Silvio Lima* e Rodrigues Lapa™.

Identificava af o monarca as diversas razdes por que os homens sao «sem
receio» naquilo que fazem, uns por nascenca, outros por presuncao, alguns
por desejo ou ignorancia ou minguado saber, outros, ainda, por «boas sequen-
¢as» ou por habito, por a razao lhes mostrar nao deverem ter medo, outros,
também, por se acharem presas da ira ou devido a especial graca divina.

A caracterizacio das varias paixées ou pecados sucede, na teorizacio ética
duartina, a demorada definicao das virtudes teologais e cardinais ou morais, basea-
da, como aquela, na doutrina crista.

Por virtude entendia o filésofo «a boa qualidade da vontade, pela qual se
vive direitamente, nao praticando nenhum mal, pois Deus age no homem»
ou, ainda, um habito, pelo qual a alma conquista a perfeicao por bem agir
(cap. LXI).

Comecando, naturalmente, pelo tratamento das virtudes teologais, D. Duar-
te entendia a ¢ como a virtude pela qual acreditamos, firmemente, no que
constitui o fundamento da religido sem para isso buscar razoes. Apesar de
os lulistas procurarem demonstrar as verdades da fé crista, o sabio monarca
pensava ser «mais fora de perigo e tentacao» crer do que procurar demonstra-
¢des racionais da mesma crenca.

Com efeito, embora possamos nio entender inteiramente as verdades da
té, isso ndo justifica que nelas niao creiamos, pois muitas outras coisas ha que
nao logramos entender nem demonstrar racionalmente, como a nossa natu-
reza, que «obra tao discretamente», ou o poder da memoria ou dos sentidos.
Ora, se nao nos ¢ dado explicar, por «natural juizo», o que em nds ha, por
maioria de razao nao devemos tentar entender perfeitamente e julgar a reali-
dade divina.

¥ Cf. Ensaios sobre o Desporto, Lisboa, Livraria Si da Costa, 1937, pp. 55-71.
% Cf. Ludes de Literatura Portuguesa. Epoca Medieval, 10* ed., Coimbra Editora, 1981,
pp- 349-350.
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Entre o que deveria ser objeto de £é, incluia o autor do Lea/ Conselbeiro o
credo e o «Simbolo Atanasiano», os sacramentos, os milagres reconhecidos
pela Igreja, as virtudes, os pecados e os direitos sobre as liberdades e jurisdi-
cao da Igreja (caps. XXXV-XXXVI). Em contrapartida, considerava nao de-
verem ser objeto de fé visGes, sonhos, profecias, a astrologia e a nigromancia,
por pensar ser preferivel duvidar de tudo isto a acreditar naquilo que a Igreja
nao houvesse sancionado ou determinado (cap. XXXVIII).

Quanto a Esperanca, entendia-a o nosso exigente moralista como «um cer-
to aguardamento da gloria que ha-de vir pela graca de Deus e nossos mereci-
mentosy, pelo bem que fizermos, conceito que o levava a criticar aqueles que,
embora continuadamente nao respeitem os divinos mandamentos, esperam
que Deus, por infinitamente piedoso, os salvara ou os que pensam que um s
dia de jejum ou de oracdo basta para os remir dos pecados que cometem e do
teor pouco virtuoso das suas vidas (caps. XXXVIII e LXI).

Por seu turno, a Caridade seria a virtude pela qual nos conduzimos mais
pelo amor a Deus do que a nds proprios e a todas as coisas € amamos 0s
nossos proximos pelo amor de Deus e em Deus (cap. LXI).

Segundo o nosso rei-filésofo que, a este proposito, mais uma vez, real¢a o
valor cognitivo da experiéncia e do «saber do coragdon, haveria quatro manei-
ras de amor, que designava por benquerenca, desejo de bem fazer, amores e amizade.

A primeira referir-se-ia ao desejo geral de que os demais obtenham a salva-
¢do e gozem de boa vida e sadde e de muitos outros bens «que ndo nos sejam
contrarios»: o desejo de bem fager apresentar-se-ia menos amplo e menos gené-
rico, uma vez que «poucos tém tal vontade a todos, ainda que possam bem
cumprir e acerca dos chegados o sentemy, o azor vem do desejo do coragao
que, todavia, nunca deve levar-nos a deixar de nos reger por direita razao e
bom entender, ao passo que a awizade procede do intelecto (cap. XLIV).

Ao iniciar a consideracao das quatro virtudes cardinais ou morais, notava
D. Duarte que, sendo nés dotados de memoria, intelecto e vontade para bem
reger as nossas vidas, quando em algo falhamos é porque alguma daquelas
faculdades em noés falhou. Com efeito, temos prudéncia para governar a nossa
memioria, intelecto € justiga para reger a vontade e temperanga para ordenar o desejo
cobiador ¢ fortaleza para limitar o desejo irascivel. De igual modo, é o saber que
rege a prudéncia, o querer que governa a justica € o poder que orienta a femperanga,
relativamente as coisas agradavelis, ¢ a fortaleza, quanto «ao contradizer, come-
ter ou suportar os feitos de temer ou sentir perigos, trabalhos, nojos, grandes
despesas, desprazimento de algumas pessoas se cumprir por guardar ou per-
calcar virtude» (cap. L).

Destas quatro virtudes, foi a prudéncia a que maior e mais demorada atencao
mereceu a0 monarca, que a definia como «sabedoria ou ciéncia pela qual o
homem conhece ordenar e em devido fim encaminhar as cousas que ha-de
fazer, e a qual esta, principalmente, em sempre agir bem e virtuosamente
mais do que em inteligir ou razoar.
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Efetivamente, se, nas ciéncias especulativas, a razao basta conhecer a ver-
dade, nos «feitos praticos das obras dos costumes, a razao, além de escolher
o que se lhe afigura mais certo ou verdadeiro, deve ainda mandar executa-lo
(cap. LV).

Quanto a justiga, defini-a D. Duarte como a «virtude que manda dar a cada
um o que ¢ seu e obrar em todos os feitos o que mais diretamente se deve
fazer», ordenando que a nossa vontade deseje o que a prudéncia melhor de-
monstre e aconselhe (caps. LXXIX-LXXXII).

Por seu turno, a femperanca era por ele entendida como «afei¢iao que refreia
os desordenados desejos», como virtude que domina a cobi¢a para nio ex-
ceder a lei da razdo, enquanto a forfaleza era concebida como virtude que da
firmeza ao cora¢io e a vontade para desejar as coisas grandes e desprezar as
baixas» e que ajuda a sofrer os perigos com racional humildade (cap. LXII).

4, A teoria do beneficio do infante D. Pedro

Manuel Candido Pimentel

O Tratado da Virtnosa Benfeitoria de D. Pedro (1392-1449) é um das obras
mais conhecidas do século XV portugués, a par do Leal Conselheiro de
D. Duarte. Redigido em lingua portuguesa como este, divide-se internamen-
te em seis livros, ou partes, tendo sido publicado com uma dedicatéria a
D. Duarte ao «Muy alto pringipe de grande poderio, e muyto honrrado e pre-
zado Senhor Iffante, Eduarte, primogenito herdeiro dos Reynos de portugal
e do Algarue»’'.

Figura impar da cultura portuguesa, D. Pedro, o mais culto e viajado dos
infantes da Inclita Geracéo, que viveu em diversas cortes europeias entre 1425
e 1428, é verdadeiramente um principe europeu’. A sua cultura, erudicdo e
desafogada visio de mundo, o conhecimento que formou dos negocios de
Estado e governo da sociedade, se viriam espelhar-se na inteligéncia e agao
do governante que foi no perfodo de regéncia de Portugal na menoridade do
sobrinho, D. Afonso V, ja se revelam no Tratado da Virtnosa Benfeitoria, cuja
escrita iniciou em 1429, no ano seguinte a sua longa permanéncia na Europa,
e que constitui, na forma com que se apresenta, uma obra de tematica ética e
politica, especialmente escrita para conselho dos principes.

! Infante Dom Pedro, «O Livto da Virtuosa Bemfeitotiar, in Obras dos Principes de Avis,
introdugao e revisio de M. Lopes de Almeida, Porto, Lello & Irmao — Editores, 1981, p. 529.
Faremos uso da sigla VB.

2 Veja-se, a proposito, Alfredo Pinheiro Marques, 177da ¢ obra do Infante Dom Pedro, Regente
de Portugal (Figueira da Foz, Centro de Estudos do Mar Luis Albuquerque, 1996), Francis
Millet Rogers, The Travels of the Infante Dom Pedro of Portugal (Cambridge, Harvard University
Press, 1961) e Mario Domingues, O Regente D. Pedro, Principe Eunropen (Lisboa, Empresa Nacio-
nal de Publicidade, 1964).
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A Virtnosa Benfeitoria regista a conce¢ao medieva do mundo com a sua so-
ciedade hierarquico-piramidal, que dos estratos mais baixos da populagiao
sobe aos senhores de alto estado e destes a Deus. Mergulhando raizes no
antigo feudalismo, o tratado sobre a virtuosa benfeitoria é caracteristico da
mentalidade medieval, como viu Anténio José Saraiva®, ao mesmo tempo
que nao deixa de refletir as circunstancias e contradi¢cGes da época em que
nasceu. De facto, no que tange a teorizagao das formas de governo, nenhu-
ma destas pode prescindir do consentimento popular. Este entendimento de
D. Pedro ¢ impossivel de ser entendido sem evocar as circunstancias politicas
singulares que levaram D. Jodo I ao trono portugués. Neste aspeto, o tratado
situa-se num declive da compreensio politica feudal da sociedade e do Es-
tado, declive formado pela emergéncia de novas circunstancias que a teoria
politica medieval ndo podia explicar nos moldes que eram os seus. Permanece
assim valido o estudo de Manuel Paulo Meréa sobre as teorias politicas me-
dievais de D. Pedro™, onde muito bem demonstra o compromisso da teotia
politica, de fundamentos paulinos, de que todo o poder vem de Deus com a
mais moderna exigéncia de que para todas as formas pelas quais se adquire o
podet, que sdo varias, deve existit o consentimento do povo™.

Na minha interpretacio, a |7rtuosa Benfeitoria desenvolve uma doutrina do
poder real que casa a concegao tradicional da origem divina de todo o poder
com uma teotria sensivel a0 modo de ascensao ao trono da dinastia de Avis,
que esta justamente na aceitacio de que a tomada do poder, qualquer que
seja a via, tem de ser legitimada pelo consentimento popular, além de que
D. Pedro se mostra preocupado com a forma societaria de aproximag¢iao ot-
ganica entre os estratos da piramide social — o beneficio ou benfeitoria, cuja
representacao sustentou na ideia de que tal aproximacao, que ¢ de indole
social, politica, econémica e ética, deve abranger o Terceiro Estado e nao ser
reduzida a classe dos nobres como a tnica parcela com direito a a¢ao benfei-
tora dos principes por natureza de condicdo. E, pois, interessante observar
que a teoria do beneficio assenta na vontade do principe e no reconhecimen-
to do servigo prestado pelo subdito, independentemente de ser este ou nao
de condi¢do nobre.

Logo no inicio da obra, D. Pedro ¢ claro ao chamar a aten¢do para a origem
divina do poder do principe — pode dizer-se no ponto de vista ontoteologico

% Cf. Anténio José Saraiva, Histéria da Cultura em Portugal, vol. 1, Lisboa, Jornal do Féro,
1950, p. 603.

% Cf. Manuel Paulo Meréa, «As teotias politicas medievais no Tratado da V'irtnosa Benfeito-
ria», in Estudos de Historia do Direito, Coimbra, Coimbra Editora, 1923.

% Para um estudo mais alargado das problematicas filos6ficas (metafisicas, antropologicas,
éticas e politicas) do tratado de D. Pedro, veja-se Joaquim de Carvalho, «Cultura filosofica
e cientifica: Perfodo medievaly (in Obra Completa, vol. 111, Lisboa, Fundagiao Calouste Gul-
benkian, 1982, pp. 290-297) e Pedro Calafate, «O infante D. Pedrow, in AA. VV., Histdria do
Pensamento Filosdfico Portugnés (vol. 1, direcio de Pedro Calafate, Lisboa, Editorial Caminho,
1999, pp. 411-444).
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que o poder real ¢ uma benfeitoria de Deus, que de Deus vem ao tempo e
a historia pela virtude e estado da pessoa real para de certo modo redimir a
deficiéncia ontica da criatura humana:

Deus que he geeral comeco e fim, poendo graaos em as cousas
que fez, ordenou per tal guisa o estado dos home&s que em cada huil
he achada mingua, ¢ nenhiia condicom he tanto ysenta que em falegi-
mento nom aia sua parte. E por sse manteer tal hordenanca, prougue-
lhe de poer natural afeycom perque sse aiudassem as suas ctiaturas.
E liou spyritualmente a nobreza dos pringipes e a obedeenca daquel-
les que os ham de seruir com doge e for¢osa cadea de benffeyturia
per a qual os senhores dam e outorgam graadas e graciosas mergees.
E os subdictos offerecem ledos e uoluntariosos seruicos aaquelles a
que por natureza uiuem sogeytos, e som obrigados por o bem que
rrecebem.”

A aproximacido organica entre senhor e subditos no tecido das relagdes
sociais vivifica o dinamismo hierarquico-piramidal da sociedade pelas con-
sequéncias sécio-politicas e econdémicas da concessdao de beneficios a quem
serve o principe e ilustra bem a raiz divina da ordem social, pois que a re-
lagao de poder nio é apenas compreendida no contexto histérico e social,
transcende-o pelo reconhecimento de que a ordem ¢ de instituicao divina e
o beneficio concessao de Deus para a manutencgio essencial dessa ordem”,
a que se subordina qualquer determinagao factica.

Assim, a teoria do beneficio, como teoria econémica e do dinamismo geral
da sociedade, sustenta-se no transcendente, pelo que a teologia precede na-
turalmente a economia e a moral, tal como o eterno precede o tempo. Seria,
entdo, de esperar, tal como acontece em D. Pedro, que a teoria do beneficio
contivesse, a par das suas razOes economicas e sociais, razdes substanciais,
que transcendentemente atendidas, visam seminalmente a reden¢io do géne-
ro humano da condicao radical de fragilidade e de solidio de cada um, pois
que a cadeia de benfeitoria, que cumpre ao principe zelar com inteligéncia e
eticidade, sendo uma lianga espiritual divina entre senhores e subditos, poe
como coletiva a ajuda entre eles, af se revelando o segredo, igualmente divino,
de ser natural a sujei¢cio e obrigacio dos subditos a nobreza dos principes™.

% VB, p. 533.

97 Para maior informaciao sobre a ideia de ordem, cf. Pedro Calafate, «O conceito de or-
dem natural no “Livro da Virtuosa Benfeitoria” do Infante D. Pedrow, in Metamorfoses da Pala-
vra: Estudos sobre o pensamento portugués e brasileiro, Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda,
1998, pp. 21-30.

% «D. Pedro parte do pressuposto, caracteristico da alma medieval, de que 0 homem é um
sistema de coisas dispostas gradual e hierarquicamente por Deus. Dai, ndo haver nenhuma
perfeita e todas padecerem de mingua. Por isso, Deus estabelece a afei¢ao natural entre os
homens para que mutuamente se ajudassem, ligando a nobreza dos principes a obediéncia dos
subditos.» (Joaquim de Carvalho, in gp. ¢z, p. 294.)



182 Providéncia e salvacao na obra da dinastia de Avis e na arte do reino

Em dultima analise, o beneficio tem virtude redentora e salvifica no tempo:
resgata 0 homem da debilidade ontica e reorienta as relagdes sociais e as
consciéncias para o sentido ultimo do resgate, que € ja divino. Como deve
reconhecer-se, a benfeitoria, que é também moral, integra-se no plano de
Deus para os homens. Uma sociedade virtuosa de consciéncias vastamente
ligadas pelo dinamismo do beneficio e do servigo ¢ uma sociedade que serve
ao resgate humano. Os valores religiosos em que se funda proporcionam
aos seres soclais as condi¢oes para que cada um proceda no sentido da sua
salvagio. A sociedade ¢ fundamentalmente crista”, mergulhando raizes nesse
fundo cristio o utopismo social de D. Pedro'”, que de facto se recolheu no
desiderato de uma sociedade virtuosa, que, afinal, teorizou segundo a essén-
cia divina da benfeitoria e a pratica social, quica dialética, do beneficio e do
servico moralmente virtuosos.

No ponto de vista do seu conteido, o Tratado da 1 irtuosa Benfeitoria é um
tratado moral dirigido aos principes, aqueles a que se acomete a tarefa de
cuidar da sociedade com consciéncia de virtude; dai também a caracterizacao
da obra como pedagdgica ou contendo uma pedagogia dos principes, pois
que ¢ seu objetivo ensinar-lhes o exercicio do poder real, que nao se fara fora
da orbita de altissimos principios morais, e educar-lhes a consciéncia, que
moralmente virtuosa distingue o principe perfeito. F igualmente um tratado
de ética social e religiosa, ja que o estudo do beneficio tende a ser considera-
do no contexto social o mais amplo ou amplificando-se ao amago religioso,
o qual explica que a consciéncia virtuosa ¢, na origem do seu dever para
com os outros (do principe aos subditos, dos subditos ao principe, e de cada
um a todos e entre eles) e para com Deus, igualmente consciéncia religiosa.
No tecido social, a virtuosa benfeitoria desenvolve nos atores sociais virtudes
éticas, donde as relagOes sociais caracterizadas como virtuosas.

A defini¢ao do perfil ético do principe, a compreensao historica do exercicio
do poder real e, de forma geral, a acdo do principe implicam a caracterizagao
da estrutura social, que ¢ , para D. Pedro, e como ja se disse, segundo uma hie-
rarquia piramidal. Esta hierarquia ¢ ascendente, em cujo topo esta o principe.

%O tratado de D. Pedro esta indelevelmente ligado ao De Beneficiis de Séneca, de que, no
entanto, nao constitui simples glosa ou traducao, sendo relevante afirmar-se aqui o influxo
do cristianismo e dos valores cristios sobre o seu conteido. Afirma Afonso Botelho que o
tratado representa, de facto, muito mais do que uma tradugao da obra de Séneca; ndo «se limi-
ta a compila¢do de um conjunto avulso de conceitos de filosofia moral, inserto no contexto
da metafisica da épocar; e relevando a unidade l6gica da obra, sublinha 0 mesmo autor que
«O que no texto de Séneca assentou na moral e no conhecimento da alma humana, ¢ na
Viirtuosa Benfeitoria firmado na teologia e na espiritualidade cristas» (Afonso Botelho, «Pedro,
Infanter, in AA. VV., Logos: Enciclopédia 1 uso-Brasileira de Filosofia, vol. 4, Lisboa, Verbo, 1992,
col. 10.)

1% Para os aspetos ideoldgicos e utépicos da doutrina de D. Pedro, tenha-se presente o
contributo de F Elias de Tejada, «Ideologia e utopia no Livro da Virtuosa Benfeitoriay, in
Revista Portuguesa de Filosofia, vol. 3, pp. 5-19.
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O dinamismo social vai da base para o topo e do topo para a base, num
ascenso e descenso que vive da preservagao das estratificagoes sociais, bem
distintas pelo reconhecimento do lugar que af ocupam e fungbes que detém,
sendo a benfeitoria ou beneficio a forma organica de aproximagao dos dife-
rentes estratos sociais.

O beneficio caracteriza-se segundo o tipo de relagio que existe entre o
superior e o inferior. Trata-se, em primeiro lugar, de uma relagao ascendente:
o subdito presta um servigo ao principe; e de uma relagao descendente, em
segundo lugar: o principe concede um beneficio em troca de um servico,
como, por exemplo, a outorga de terras ou a concessao de um titulo. A rela-
¢o af desenvolvida, servico e beneficio, ¢ binaria, nao sendo, de modo algum,
estritamente econdmica e social: ela cria vinculos morais entre quem serve e
quem concede o beneficio.

Este tipo de relacao vincular moral é também uma forma de ultrapassar
a imperfei¢ao ética dos individuos, pois que um tal vinculo aperfeicoa mo-
ralmente quem da como quem recebe, donde a visao de D. Pedro de uma
sociedade caracterizada segundo uma cadeia de vinculos morais, que deve
ser assim: virtuosamente moral. Para que isso possa tornar-se efetivo, mostra-se
necessario saber bem determinar as condi¢oes, limites e fins da virtuosa ben-
feitoria, com o objetivo de que a prestagio do servigo e a concessao do bene-
ficio obedegam a regras perfeitamente determinadas, caso contrario a socie-
dade pode correr o risco da desordem.

O beneficio ndo pode ser concedido de qualquer maneira, de forma anar-
quica por exemplo, porque isso perigaria a estrutura piramidal da sociedade,
provocando o desequilibrio social. Dai a necessidade que sente D. Pedro em
assinalar as formas e os fins da bem virtuosa feitoria. Sem a consciéncia deles,
o principe arriscar-se-ia a subverter a ordem moral e social da sua nagio.

Segundo a Virtuosa Benfeitoria, o beneficio nao é natural nem casual. As ra-
zOes disto devem ser procuradas no contexto epocal e mostram que D. Pe-
dro procura teorizar o beneficio no quadro da Dinastia de Avis, beneficiaria
direta da teoria segundo a qual, se todo o poder vem de Deus, a via da sua
aquisi¢ao na ordem temporal e historica deve ter o consentimento popular.
A revolucido de 1383-85 acarretou uma transformacao politica e social: a as-
censao da burguesia modificou o quadro social da época e o apoio que deu ao
poder régio deste exigia a concessio de benfeitorias. O beneficio, até entio,
era exclusivamente concedido a nobreza. Era, pois, natural a concessao de
beneficios aos nobres; advinha-lhes da condicao, do estado ou natureza da
propria nobreza.

D. Pedro nio podia continuar a entender o beneficio como natural e ca-
sual, precisamente porque as circunstancias histéricas ditavam um pensamen-
to muito diferente. Se continuasse a entendé-lo assim, jamais teorizaria no
plano das novas exigéncias sociais, que obrigavam a concessio do beneficio
aos burgueses, pelo que o interpretou, assim, como #do-natural e nao-casual.
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O beneficio ¢, entio, voluntirio e intencional. B, por um ato de vontade do
principe a quem se prestou um servico que aquele que lho prestou recebe um
beneficio. Mas além de voluntirio e intencional, o beneficio é ainda causal,
tendo quatro causas, usando D. Pedro aqui da nomenclatura de Aristoteles:
possul uma causa material, uma causa eficiente, uma causa formal e uma causa final.
Material, porque o beneficio é um bem posto em obra. Eficiente, porque procede
de alguém para outrem. Formal, porque é feito com intencao. E final, porque
o beneficio tem um proveito para aquele que dele beneficia. As quatro causas
concorrem para a definicao do beneficio. Quanto a sua esséncia, esta reside
na vontade virtuosa ou boa vontade'".

Como ja se mostrou, esta caracteriza¢ao estrutural da sociedade por D. Pe-
dro esta formalmente ligada a uma teoria do poder que poe a questio da ori-
gem do poder real e seu exercicio'™. O nosso autor, afirmando que, em abs-
trato, todo o poder vem de Deus, concilia-se com a tese tradicional paulina,
avancando com a ideia de que o poder é também um beneficio, um remédio
divino para o pecado. Ha, pois, uma soteriologia do poder em D. Pedro, que
esta no modo como ele torna viva para a consciéncia do principe a respon-
sabilidade do exercicio moral do proprio poder. O poder salva. O poder do
principe ¢ um beneficio de que Deus lhe fez outorga, pelo que nesta perspe-
tiva a estrutura piramidal da sociedade se prolonga até Deus. Neste prolonga-
mento tudo se decide: a origem do poder e a remissao das almas pelo poder.

Todavia, se assim ¢, se a fonte do poder esta em Deus, se, em abstrato,
vem de Deus todo o poder, no concreto, o poder — aquele que ¢ outorgado
e se concretiza pela agdo dos principes —, implicando o tempo e a historia,
logicamente implica a forma pela qual ele se adquire: a elei¢do, a sucessio e
a usurpacgao. A sucessao nao servia a D. Pedro, pois que D. Joao I nio tinha
subido ao trono por essa forma. Por seu turno, a usurpa¢ao nao se aplicava
ao caso portugués. Restava a eleicio pelo povo.

Decorre, entdo, que, no que a origem e aquisicio do poder respeita, o
poder é outorgado por Deus, mas em cada um das formas de sua aquisi¢ao
tem de haver o consentimento do povo, e com maior razio para a eleicao,
que passa pela intervencao direta do povo. A simpatia pela forma da elei¢ao
e pelo consentimento do povo leva o nosso principe D. Pedro a considerar
que o principe perfeito ndo pode deixar de ter em conta o povo na promog¢ao
do bem comum. A promo¢io do bem comum da sociedade tem de ser o seu
objetivo. Deve fazer justica, governar com equidade e, sobretudo no conse-
lho régio, devem estar representados todos os estados, incluindo o Terceiro
Estado.

" Cf. VB, pp. 538-550.

120 poder é geralmente designado por D. Pedro por «senhorio». Cf. VB, pp. 593-598.
Tenha-se em conta o estudo de Francisco da Gama Caeiro, «Hermenéutica e poder no Livro
da Virtnosa Bemfeitoriar, in Dispersos, organizacdo de Maria de Lourdes Sirgado Ganho, vol. I,
Lisboa, Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1998, pp. 173-180.
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Para o governo da sociedade, deve o principe possuir determinadas virtu-
des. Ser, alias, um espelho de virtude para a sociedade que governa. Sio elas
as quatro virtudes cardeais: a fortaleza, a justica, a temperanca e a prudéncia.
Estas virtudes tém uma poderosa fun¢do na conducgdo dos negoécios de Es-
tado e na pratica da acdo politica: permitem ao principe a clarividéncia na
escolha dos melhores para o governo. Em face do poder legitimamente cons-
tituido, ndo devem os subditos resistir-lhe, mas subordinar-se a ele.

A sociedade de D. Pedro, pelo dinamismo da benfeitoria, constituir-se-ia,
na férmula da sua visdo acabada e perfeita, uma gigantesca rede de benefi-
cios, de beneficiados, de senhores e de subditos, resultando numa sociedade
eticamente virtuosa, cujos vinculos morais, vinculando senhores e sabditos,
tém a sua expressao nos lagos da lealdade, de amor e gratido entre eles. Sob o
ponto de vista teologico, estes vinculos, criando uma sociedade virtuosamen-
te moral, formam as consciéncias e transformam a sociedade no lugar mesmo
onde ¢ possivel as almas progredirem no sentido da salvagio.

5. As Barcas de Gil Vicente: artes moriendi e horizonte escatolégico
na corte de D. Manuel

José Augnsto Cardoso Bernardes

5.1. As Barcas na criagao vicentina

Herdeiro da tradigdo medieval, no que ela tem de estético e ideoldgico,
Gil Vicente (14652-1530) escreveu e encenou cerca de cinquenta pegas, entre
1502 e 1536. Reunidas e muito provavelmente revistas ainda pelo autor, as
pecas viriam a ser dedicadas a D. Jodo III e editadas apenas em 1562, por
iniciativa de dois dos seus filhos: Paula e Luis Vicente.

Apesar da sua variedade formal e tematica, os textos que fazem parte do
Livro das Obras (também conhecido por Compilagao) assumem contornos de
uma verdadeira Pregagio moral, articulada e homogénea.

Sem esquecer as ligacoes diretas e indiretas que se estabelecem entre a
generalidade das pecas vicentinas, as Barcas constituem, porventura, a sintese
menos imperfeita dessa Pregacao.

As trés pecas em aprego foram representadas, em 1516 ou 17 (Inferno) 1518
(Purgatirio) e 1519 (Gléria), situando-se todas perto do fim de um ciclo, assina-
lado pelo servigo ao Rei D. Manuel e a sua irma, D. Leonor (o primeiro morre
em 1521 e a segunda em 1525).

Pela sua centralidade cronoldgica e artistica na obra do autor mas também
pelo amplo leque de personagens e de temas que acolhem, o conjunto das
Barcas passa por ser um retrato de época, essencialmente concebido em re-
gisto de satira.

De acordo com a didascalia, o Awuto da Barca do Inferno foi representado na
camara de uma rainha doente. Tratava-se de D. Maria de Aragio, segunda
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mulher de D. Manuel, que havia dado a luz pela décima vez, em Outubro
de 1516, vindo a falecer em Marco do ano seguinte. Tudo leva a crer que a
peca tenha colhido imediatamente os favores do publico. De facto, decorrido
apenas um ano (Natal de 1518) era representada a Barca do Purgatirio e,logo a
seguir (Pascoa de 1519), a Barca da Gloria. Inferno viria mesmo a ser impresso
logo em 1519, situac¢do que era de todo invulgar, em se tratando de textos
dramatirgicos. Neste curto arco temporal, situa-se ainda o Awuto da Alma,
representado na semana santa de 1518. O motivo de coesdo entre os quatro
autos deveria ser bem visivel para os espetadores da época: se as Barvas co-
locavam em cena a derradeira consumacao, Alna trazia a lume o processo
que a ela tinha conduzido. Cedendo ao Diabo, a Alma opta pelos prazeres do
mundo e mais nao faz do que preparar o navio do Mal; seguindo os conse-
lhos do Anjo, despreza os gozos terrenos e encaminhava-se para o Parafso.
Como quinto e ultimo elo deste conjunto, pode ainda identificar-se o Breve
Sumario da Histdria de Deus, que vitia ser representado em 1525'. Enquanto
Alma representa a peregrinacao terrena da criatura humana e as Barcas o re-
sultado escatoldgico dessa peregrinacao, o Breve Sumdrio, pode ser visto como
a pedra de toque da antropologia escolastica, evocando as origens da Criac¢ao,
o drama do Eden e a subsequente Queda.

5.1.1. Inferno

E possivel que Gil Vicente tenha concebido a primeira Barea de forma iso-
lada, sem nenhum projeto de complementaridade ou articulacdo. O primeiro
indicio de que assim pode ter sido ¢ o facto de neste primeiro texto estarem
previstos os trés destinos possiveis: o Paraiso, a0 qual acedem diretamente os
quatro cavaleiros de Cristo que morrem no norte de Africa, e o Inferno, des-
tino inexoravel de quase todas as outras personagens. Podera ainda pensar-se
no Purgatério se considerarmos a (muito breve) espera a que o Anjo vota o
parvo Joane, depois de lhe assegurar o Céu.

Tu passaras, se quiseres

Porque em todos teus fazeres

Per malicia nam erraste.

Tua simpreza t’ abaste

Pera gozar dos prazeres. (I, 225) '™

Confrontados com o destino final das diferentes figuras, os espectadores
conclufam que Joane se juntaria aos cavaleiros martires. Mas eram igualmente
convidados a distinguir entre o destino diferido do Parvo (expresso no futuro

1% Sobte o lugar do Breve Sumidrio no conjunto da produgio vicentina, tive ja ocasido de me
pronunciar em outro lugar (Bernardes, 2009).
104 As citagdes do texto vicentino sdo extraidas da «edicdo cientifica» preparada por José

Camoes (Vol. I).
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simples: «Tu passaras...») e o destino imediato dos freires de Cristo, a quem
o Anjo confessa estar esperando'®:

O Cavaleiros de Deos

A v6s estou esperando

Que mortreste pelejando

Por Cristo senhor dos céus.

Sois livres de todo mal

Santos por certo sem falta. (p. 242)

O outro sinal de abrangéncia ¢ constituido pelo espectro social das per-
sonagens. Temos um fidalgo de solar, criticado por tirania, um frade concu-
piscente, um judeu pertinaz, um usurario (onzeneiro)'” e ainda magistrados
venais (procurador e corregedor); do lado inferior da piramide, surgem um
sapateiro desonesto e uma alcoviteira'”. Em contrapartida, nos outros dois
autos prevalece um registo mais especifico: Purgatdrio centra-se nos simples e
Gloria ocupa-se dos poderosos.

5.1.2. Purgatorio

Se a designacao de Barca do Inferno se explica em fun¢iao do predominio do
pecado e da perdicio que nele ocorrem, Purgatdrio surge como eco do primei-
ro auto e nao necessariamente como sua continua¢ao premeditada. E essa a
explicacdo para o facto de na peca comparecerem, em larga maioria, perso-
nagens de condi¢ao humilde. O Menino e o Taful sio excecdes, situando-se
ambos para além do plano social e nos antipodas um do outro: o primeiro
encarna a izocéncia € o outro o vicio do jogo"®.

1% Desde os primeiros tempos do cristianismo, a morte martirial era vista como religacio
a Cristo e como participacao direta no seu mistério pascal. Ao longo dos séculos, os papas
foram materializando esse pressuposto através de bulas que estabeleciam privilégios para os
que morriam a pelejar pela fé crista. Para além de vérias exortagoes diretas dos pontifices para
que os cristaos participassem na expansao da fé (uma das quais, a de Ledo X, datava de 1514) é
designadamente conhecida a bula Orthodoxa fidei propagationi, sobre a guerra de Africa, enviada
a D. Jodo II por Inocéncio VIII (com data de 18 de Fevereiro de 1486). Sobre a progressiva
identificacdo entre o martirio e a morte na guerra contra os «inimigos da fé», veja-se Guiance
(pp.325 e ss.). Sobre a participacio especial dos freires de Cristo na guerra de Africa veja-se
Maria Isabel Rodrigues Ferreira (pp.14 e ss.).

1% Sobte a condenacio do jogo pela Igreja, veja-se o indispensavel ensaio que Jacques Le
Goff consagrou ao assunto (1980).

17O caso do Enforcado deve ser considerado a margem da representatividade social. Tra-
ta-se de alguém que, independentemente do estrato a que pertence, cometeu crimes graves.
Foi castigado pela justica humana, com a prisao ¢ a forca. O facto de lhe terem garantido a
suficiéncia da justica dos homens nao ¢ suportado pela verdade, uma vez que terd também de
ser objeto da justi¢a divina.

1% Enquanto o Menino encarna o grupo daqueles que morrem antes de ter acesso a0 uso
da Razio, o Taful representa os viciosos e blasfemos. O indicio mais elucidativo da condenagao
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Com os seus pecados veniais, a maioria das personagens tem que purgar,
0 que, no caso vertente, pressupde a renuncia aos valores do mundo'”.
Podem ver-se sinais dessa mundanidade em personagens como a Pastora ou
o Lavrador. A primeira, chegada ao cais da morte, procura o seu cio, no pres-
suposto de que ele lhe pode valer ou de que deve ainda ocupar-se dos seus
afazeres terrenos. Ja o Lavrador, surge em cena com o arado, significando o
seu préstimo. O diabo lembra-lhe que foi desonesto, mudando os marcos das
propriedades. O mais importante, contudo, é que a personagem nao revela o
grau de consciéncia que se requer para entrar no Céu. O que tem para dizer
em seu favor relaciona-se, tao-s6, com a dureza da sua profissao e com o lugar
de sacrificio que ocupa na piramide social

Nés somos vida das gentes
e morte de nossas vidas. (p. 249)

O Diabo, porém, nao se deixa impressionar e desfaz a validade desses ar-
gumentos, invocando a vocagio social do Lavrador, para mostrar que o sofri-
mento que invoca nao dissolve os seus pecados:

Pois pera que é o vildo? (p. 248)

A tudo isto acresce o peso de uma circunstancia especial: concebida para
ser representada em época de Natal, a peca é favorivel aos simples''’. Por isso,
logo no inicio, se da nota da importancia daquela noite, especialmente favo-

ravel ao Bem!!'.

do jogo surge no préprio auto, quando a personagem ¢ reconhecida pelo Diabo como seu
«socion e seu «amigor. Cabe-lhe encerrar o desfile das personagens que sao submetidas a jul-
gamento. No final do auto, deparamos com duas codas musicais: os diabos levam o Taful para
o Inferno «com ua cantiga muito desacordada» e os Anjos recuperam o canto que tinha dado
inicio a pega e devam o Menino.

1% Na sequéncia de um longo debate teoldgico, que envolveu também as nocoes de «pe-
cado venial» e a possibilidade da intercessdao pelos mortos, a crenca no Purgatério, foi oficial-
mente proclamada no 2° Concilio de Lyon (1274), sendo confirmada e ajustada nos Concilios
de Florenca (1439) ¢ de Trento (1543-1565). Sobre a evolu¢ao da doutrina e sobre as suas con-
dicionantes sociais veja-se o ja classico estudo de Jacques le Goff, que, para além do «Triunfo
Social», assinala o «Triunfo Poéticon do Purgatério, ocorrido cem anos depois (entre 1302 e
1321), coincidindo com a composicio da Divina Comédia, de Dante Alighieri.

Sobre a evolugao histérica da doutrina purgatorial, vejam-se, entre muitos outros, Alviar
(pp- 341 e ss.), Royo Marin (pp.367 e ss.) e Nitrola (vol. II, pp. 505 e ss.).

' Nio ¢ a unica vez que a circunstincia do Natal condiciona o desfecho da a¢io no tea-
tro vicentino. Além de Purgatdrio, também em Quatro Tempos, Mofina Mendes, Sibila Cassandra e
Feira o Presépio constitui o contraponto de todos os desconcertos, suspendendo o tempo e
contribuindo para o seu reinicio purificado.

1O auto inicia-se com um romance entoado por trés Anjos, aludindo a Salvagio e invo-
cando a serenidade da Noite Santa: «A ribeira mui serena/Que nenhum vento bolia» (I, 243).
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5.1.3. Gléria

Uma vez dado seguimento ao primeiro auto, o dramaturgo tinha ain-
da um dltimo desafio pela frente: construir uma peca ilustrativa do resgate
supremo. Embora em Purgatirio possam ja identificar-se algumas alusoes a
peca anterior, a relagao entre Gliria e os autos anteriores ¢ ainda mais clara.
Logo no inicio, a Morte, que nao tinha aparecido em nenhuma das outras
pegas, ¢ interrogada pelo Diabo sobre os motivos pelos quais «tardan grandes
y ricos». Reportando-se abertamente ao que tinha sucedido nas duas pegas
anteriores, o Diabo explica a situagao:

En el viaje primeiro
M’enviaste oficiales.

No fue mas de un caballero
Y lo al pueblo grosseiro;
dexaste los principales.

Y villanage

en el segundo viage,

Siendo mi barco ensecado.
Ah, pesar de mi linage!

Los grandes de alto estado,
Cémo tardan en mi passage! (p. 270)

Depois de justificar a demora dos grandes no seu cais («Tienen mas guari-
das éssos/que lagartos de arenal»), a Morte promete que, desta vez, alargara
a sua a¢ao aos poderosos:

Voyme alla de soticapa
A mi estrada seguida.
Veras como no m’ escapa

Desde el Conde hasta el Papa. (ibidem)

Muito provavelmente, os espectadores cortesaos viriam a guardar memoria
das trés pecas, para além da sua representagao concreta. Por mais do que uma
vez, o dramaturgo voltou a trazer ao palco clérigos venais, alcoviteiras astu-
tas, pastores sem pecados graves, cavaleiros idealistas ou até mesmo o Papa,
como haveria de suceder, sob roupagens alegoricas, no Awuto da Feira, repre-
sentado em 1527. Independentemente das diferengas de integracio teatral,
Gil Vicente invocou, por varias vezes, a memoria das suas Bareas, sabendo que
o publico reconheceria esse lastro com facilidade.

Mais a frente, o Diabo revela-se exasperado pelo facto de ninguém se apresentar para embar-
car no seu «caravelao» (I, 243-44). No final do auto, hd de estabelecer-se o contraste entre dois
tipos de canto: o dos Diabos e o dos Anjos.
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5.2. Os modelos

A circunstancia de nao se encontrar um modelo direto e acabado, que pu-
desse ter sido seguido por Gil Vicente na concegao destas trés pecas contras-
ta com o que ocorre a proposito de outros autos. De facto, com maior ou
menor nitidez, é possivel reconstituir alguns substratos do teatro vicentino:
para além da égloga pastoril em castelhano (associada aos musicos e poetas
Juan del Encina e Lucas Fernandez) e do teatro medieval francés, existe ainda
a influéncia menos notada da comédia pré-renascentista, que foi sobretudo
divulgada por Bartolomé de Torres Naharro, outro grande nome do teatro
ibérico, de inicios de Quinhentos''%

Enquanto o teatro renascentista foi objeto de uma codificagao rigorosa,
quer sob o ponto de vista da forma quer do ponto de vista dos conteiados,
o teatro medieval gozou de maior flexibilidade. Havia naturalmente uma gra-
matica implicita da farsa, da moralidade ou do mistério (trés dos géneros que Gil
Vicente cultivou com mais perseveran¢a) mas nada obstava a que qualquer
um desses géneros fosse contaminado pela presenga de outros. Num outro
plano, deve lembrar-se que o teatro medieval incorporava também frequentes
sugestOes de outras artes, como a musica e as artes plasticas.

No que toca as Bareas, ¢ costume assinalar algumas analogias: existem tex-
tos antigos que referem o julgamento dos mortos (Os Didilogos, de Luciano
de Samosata, escritos no século IV), oposi¢des entre uma Barca boa e outra
perigosa (D. Duarte refere-se a estas imagens no Iea/ Conselbeiro, escrito no
século XV). Nenhuma destas bases, porém, se afigura suficiente para que
possam admitir-se vinculos diretos e determinantes.

Mais operante parece ser a influéncia de duas fontes interligadas, tanto sob
o ponto de vista tematico como no que respeita a propria organizagao formal.
Falo, em primeiro lugar de Everyman, uma das moralidades europeias mais
conhecidas, escrita pela primeira vez por finais do século XV, em holandés,
com o titulo Elkerljjc (e logo traduzida para inglés). Al encontramos desig-
nadamente um confronto desenvolvido entre varias personagens e a Morte.
A forma como a personagem central tenta escapar ao seu destino faz lembrar
a maioria das personagens da Barca do Inferno, nas quais a alienagdao ¢ mais
intensa e para quem a passagem para o Inferno representa verdadeiramente a
aniquilagdo espiritual. Na moralidade holandesa, a figura principal tenta justa-
mente evitar a Morte, com recurso a bens materiais acumulados em vida (mil
libras, no caso), tal como sucede com o nosso bem conhecido Onzeneiro,
que se propde regressar a vida para recolher a fortuna que supostamente lhe
garantiria a Salvacio'".

12 Sobre as fontes do teatro de Gil Vicente, veja-se a Primeira Parte do meu livro Sazira e
Lirismo no teatro de Gil Vicente (pp. 41-177).

% 830 estas as palavras de Everyman: «O Death, thou comest when I had thee least in
mind/ In thy power it liteth me to save,/Yet of my good wiel I give thee, if you wiel be kind, /
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Tem sido sublinhado, de resto, que esta moralidade reflete a atitude mental
que subjaz as artes moriendr, livros que circulavam entao, sob forma manuscrita
ou impressa, com o proposito de ensinarem a morrer''*.

Ainda no mesmo plano se pode encarar a influéncia da Danga da Morte.
Trata-se agora de uma sugestao tematica localizavel por toda a Europa, em
finais do século X1V, que deu origem a figuracoes de vario tipo: frescos mu-
rais, gravuras impressas e também textos dialogados (o mais antigo que se
conhece foi editado em Sevilha, em 1513, mas ¢ certo que existiam versdes
anteriores, pelo menos manuscritas'"®). De acordo com essa tradi¢ao, a Morte,
que chegava sempre de surpresa, irmanava figuras de condicio social e faixa
etaria diferenciadas, afirmando o seu poder sobre todos os vivos''®.

Independentemente de outras sugestdes pontuais, podem ter sido estas as
bases das Barcas vicentinas. No caso da Darnga, este juizo ¢é ainda comprovado
com a coincidéncia parcial das personagens que comparecem nos textos vi-
centinos e na Danga da Morte (tanto na versao figurativa como no texto editado
em Sevilha de que tenho vindo a falar): num e noutro encontramos eclesiasti-
cos, sapateiros, magistrados, todos submetidos ao poder nivelador da morte.

Para reforcar o alcance moral das suas pegas, Gil Vicente acrescentou ape-
nas a dimensao do julgamento. De facto, enquanto na Danga, a Morte ¢ a
figura suprema, nas Barcas essa presenca ¢ apenas implicita nos dois primeiros
autos surgindo expressamente na Barca da Gloria, com efeitos de sentido que
haverei de explorar mais a frente. Mais do que a Morte — concebida como
transe igualitario para todas as personagens, contam em Gil Vicente o Diabo
e o Anjo, condutores das barcas que conduzem ao Inferno e ao Paraiso. A sua
funcao limita-se a evidenciar a l6gica da Condenagao e da Salvagao. Naquelas
circunstancias, os representantes do Bem e do Mal nao podem ja resgatar ou
condenar quem quer que seja. Resta-lhes dar execucido a uma sentenca que as
proprias personagens humanas foram construindo ao longo da vida.

yaea, a thousand pound shalt ye have,/And defer this matter tiel another Day» - Oh Morte, vens
quando menos pensava em ti. /Tens poder para me salvar/Faco-te dom dos meus bens se te
mostrares boa./Sim, um milhar de libras ser teu/ e deixa o assunto para outro dia - (Cf. p. 210).

"4 As arfes de morrer situam-se entre os primeiros livros impressos na Europa, conhecendo-
-se varias dezenas de edigbes antes de 1500 (maioritariamente vindas a publico na Alemanha,
na Inglaterra e nos Paises Baixos). A maioria parece estar relacionada com um texto latino
redigido em finais do século XV, sob o titulo Tractatus ou Specutum artis bene moriendi, que, para
além de uma meditacio sobre a morte, menciona procedimentos concretos que conduzem a
Salvac¢io (arrependimento dos pecados, distribui¢do de esmolas, oragao). Sobre a influéncia
deste tipo de subtexto na moralidade a que me venho referindo, veja-se Jean-Marie Maguin.
Para o caso portugués, continuam a ser imprescindiveis os trabalhos do Padre Mario Martins.

15 Sobre a génese da Danga da Morte enquanto manifestacio textual e iconografica, veja-se
o primeiro capitulo da obra de Victor Infantes.

16 Sobte a importincia do tema do Julgamento final no teatro da Idade Média, veja-se
a coletanea intitulada Homo, Memento Finis, em particular os estudos assinados por Pamela
Sheignorn e David Bevington.
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5.3. Salvagdo e Condenagio

Para além da sua centralidade na cronologia da produgao vicentina, as Bar-
cas sao também decisivas no plano tematico, estético e estrutural. No plano
tematico, constituem uma catequese abrangente sobre os caminhos da per-
dicdo e da salvacdo. Assistindo aos trés autos, o espetador fica em condigdes
de reconstituir os pressupostos de uma e de outra via: o despojamento e a
assuncao da Fé até as ultimas consequéncias representa o caminho seguro
para o Paraiso. E isso que sucede com os cavaleiros martires; e, como vimos,
¢ também isso que ¢ prometido ao Parvo Joane. Para o Céu vai ainda o Me-
nino (que, na sua contenda com o Diabo, chega a invocar o Parvo da Barca
anterior); e vao depois as personagens da Barca da Gléria, numa solucao pot-
ventura surpreendente, a qual haverei de regressar.

O facto de os simples de Purgatirio nao terem acesso desimpedido ao Parai-
so quer apenas dizer que a ele nao se chega sem “bens guiantes”, como diz o
Anjo na propria Barca do Inferno. Nao basta estar isento de pecados graves para
se alcancar a Redencdo. Para além de cumprir esse requisito prévio, torna-se
ainda necessario que exista um compromisso firme com a causa da Fé. E por
poderem fazer prova desse compromisso que os cavaleiros de Cristo conse-
guem furtar-se ao contacto com o Diabo. Pode inclusivamente supor-se que
este tivesse alguns pecados a lembrar-lhes. Mas o discurso deles (cantado) ¢
ja de Gloria e, em consonancia com isso, a resposta que dirigem ao Diabo é
taxativa, vinda pela voz do 1° cavaleiro:

E v6s que nos demandais?

Siquer conhecei-nos bem?
Morremos nas partes de Além

E nam queirais saber mais. (p. 242)

5.4. Problemas em aberto

Representadas ha quinhentos anos, as trés pegas em analise colocam ainda
problemas de compreensao, a varios niveis. Alguns existiam ja na altura da sua
primeira representacdo; outros foram sendo criados pela distancia temporal
a que nos encontramos do ato criador. Sem que seja possivel resolver todos
com absoluta seguranca, a maneira mais eficaz de nos aproximarmos deles é
ter em conta as coordenadas contextuais, nio deixando de convocar, 20 mes-
mo tempo, outros textos vicentinos.

5.4.1. A solugao final de Gléria

No contexto desta Pregagio tripartida causou sempre estranheza e polémi-
ca a solugdo que surge no final do terceiro auto. Se aos grandes do mundo
sao apontadas infragdes tao graves, se o Anjo, em funcao disso, se recusa a
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dar-lhes guarida na sua barca, como se explica entdo o resgate certificado na
didascalia final? A primeira explicagdo que pode acudir a mente dos leitores
ou espectadores do nosso tempo parece tomar a forma de uma concessao.
Mesmo tendo dado sinais de grande coragem noutros autos, Gil Vicente niao
teria tido, desta vez, ousadia suficiente, para enviar diretamente para o Infer-
no os mais altos dignitarios do mundo. A explica¢ao, porém, nao ¢ tao linear.
Ha que atentar, desde logo, nos elementos que distinguem este auto dos dois
que o precedem: o primeiro desses elementos ¢ o idioma castelhano, que, por
ser mais prestigiado, contribui para a nobilitacao do estilo. Estamos agora, de
facto, perante personagens de alta condi¢ao, fazendo sentido que se expres-
sem numa lingua mais qualificada. Esta marca diferenciadora ganha ainda
mais relevo se nos lembrarmos de que boa parte do discurso pronunciado
por essas mesmas figuras é constituido por uma ténica de contrigiao e outra
de prece, visando obter misericordia.

Uma outra diferenca importante consiste na presenca da Morte enquanto
personagem. Ao contrario do que possa parecer, niao se trata de uma adicao
irrelevante. Para além dos efeitos teatrais inerentes, o aparecimento da alego-
ria da Morte'"” faz dissipar a inconsciéncia da grande maioria das personagens
dos autos anteriores. Na Barca da Gloria, nao existe lugar para esse estado de
inconsciéncia. Bem pelo contrario: é a Morte quem, desde o inicio, recebe e
conduz as personagens de alto estado. E o confronto consciente que travam
com ela (confronto visual, desde logo, favorecendo uma noc¢io plena dos
seus efeitos) que permite aos condenados a experiéncia de uma outra fase: a
do arrependimento. Esse estadio de reconhecimento interior origina a prece
dirigida a Virgem, a Cristo e a Deus. E sabe-se como estes procedimentos sao
enfaticamente recomendados nas artes moriend;.

Sdo estas as diferengas essenciais que se verificam entre este auto e aqueles
que o precedem. Qualquer delas, considerada em si mesma ou em articula¢ao,
contribui para explicar um desfecho aparentemente imprevisto. Com efeito,
mesmo sendo apontados como pecadores e sendo-lhes inclusivamente lem-
brado que as fungdes sociais que exerciam os obrigavam a um maior afasta-
mento do pecado, os dignitarios do poder politico e eclesiastico sao objeto
de um golpe de redencao constituido pelo aparecimento de um Cristo misericor-
dioso, que abrindo os bragos, permite que das suas chagas saiam remos e que
os pecadores, ja embarcados a caminho da perdi¢ao, possam ser resgatados.

Resta assinalar uma outra diferenca, relacionada com as circunstancias
de representagao, refiro-me ao tempo pascal em que o auto ¢ representado.
Nestes trés autos, como em muitos outros, o desfecho é influenciado pela
circunstancia teatral. Nao sabemos exatamente até que ponto assim é na Barca
do Inferno, representado perante a rainha D. Maria, «estando doente do mal de
que faleceu». Mas esta informacao permite supor que, a semelhanca do que

"7 Em Gil Vicente, sé voltamos a ter noticia dela uma outra vez: justamente no Breve

Sumirio da Historia de Deus.
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sucedia com as artes moriendi da época, a pega que termina com a consagra-
¢ao dos cavaleiros martires, pudesse ter funcionado da mesma forma perante
uma rainha a quem era necessario dizer que a dadiva da vida por uma causa
suprema era garantia de salvagdo. Do mesmo modo, em Purgatirio a relagao
entre o tempo de Natal e a a¢do dramatica torna-se decisiva: ¢ por ser dia do
nascimento de Cristo que o batel infernal ndo beneficia de vento favoravel; e
¢ ainda por ser noite de Natal que o cais é predominantemente visitado pelos
simples.

Sob o ponto de vista teoldgico, faltava a Gil Vicente ilustrar a outra via da
Salvagao: para além das obras, que nada garantiam aos grandes do mundo,
existia a Misericordia divina que, de acordo com a doutrina estabelecida, ti-
nha o condao de rasurar os pecados, franqueando o acesso a Barca da Gloria.
Ao contrario do que pode parecer num primeiro momento de leitura, o des-
fecho do auto fica assim a dever-se a presenca de uma outra via de Salvacio e
ndo a uma suposta pusilanimidade do autor'"®. Pelo contrario: mais do que a
quaisquer outras personagens, através do inventario de pecados gravissimos,
Gil Vicente insiste em punir personagens como o Rei, o Imperador, o Cardeal
ou o Papa.

5.4.2. O Parvo Joane

Um outro problema ¢ suscitado pela personagem Joane (Inferno). A sua
caracterizagdo parece saida da sotfie, género do teatro medieval justamente
centrado na figura do so (parvo). Num primeiro momento, tudo nos remete
para o ambito do sem-sentido: a linguagem obscena, a desfocagem de algu-
mas réplicas («de pulo ou de voor») a indicacdo da maleita de que morreu («de
caga merdeiray), etc. Neste contexto particular, existem, porém, bons motivos
para descobrir na personagem outro tipo de significados.

A primeira nota a reter relaciona-se com a sua integracio no campo dos
simples.

Por essa via, aproxima-se do Anjo e incompatibiliza-se com o Diabo.
Na dialética que se estabelece entre Condenagdo e Salvagao, que atravessa
todo o auto, Joane situa-se claramente do segundo lado. Ainda assim, havera
que distinguir o seu destino do fim reservado aos quatro cavaleiros martires.
Com estes ultimos, o Diabo nao consegue sequer dialogar. A eles estava o
Anjo esperando, desde que, dirigindo-se ao Parvo, antecipa a vinda de alguém

Espera entanto per 1.
Veremos se vem alguém
Merecedor de tal bem. (p. 225)

8 Em paginas bem fundamentadas (do ponto de vista biblico e do ponto de vista do
Magistério da Igreja), Royo Marin analisa justamente os efeitos da oragao na salvaguarda da
“perseveranca final” (Cf. Royo Marin, pp. 104 ¢ ss.).
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Podemos entido concluir que, embora partilhando com os cavaleiros o des-
tino final, o Parvo de Barca do Inferno define-se mais pelo contraste que através
dele se institui em relacdo as personagens condenadas. Nao representa ne-
nhum estrato social e, por isso, nao lhe podem ser assacados incumprimentos
a esse nivel (como sucede com a desonestidade do sapateiro, a venalidade
dos homens de leis, a tirania do fidalgo, a impiedade enganosa da alcoviteira,
todos eles participando numa espécie de pecado social); ndo é portador de ne-
nhum objeto que indicie o seu apego ao mundo. Pelo contrario: a linguagem
subversiva que utiliza significa o desalinhamento em relagao a uma sociedade
que o excluiu.

Essa exclusio institui-o, de algum modo, como representante de uma mi-
noria e de um estado intermédio: precisamente o que resulta da renuncia ao
Ter e ao Poder. Falta-lhe abracar uma causa que lhe abra, de imediato, as portas

do Céu.

5.5. A teatralidade da Vida e da Morte

Ao longo dos séculos, as pecas de Gil Vicente tém sido objeto de encena-
¢oes muito diversas. Independentemente do uso cénico que delas possa vir
a ser feito, contudo, os autos surgem dotados de uma teatralidade intrinseca.
Assim, se nas farsas se verifica uma oposi¢do que se estabelece entre as dife-
rentes personagens (os ingénuos encontram-se em flagrante contraste com os
ardilosos, por exemplo), na moralidade, em geral, as personagens valem pelo
que representam. O Diabo ou o Anjo sdo portadores de uma representativi-
dade fixa e, com ligeiras cambiantes, um e outro podem ser respetivamente
agentes de tentagdao e de protecao, como em A/wa, ou meros executores de
uma logica pré-estabelecida, como nas Barcas. O mesmo nio sucede com
personagens que se situam fora do dominio da alegoria. No caso dos autos
de que agora falo, isso acontece com as figuras que desfilam, apresentando-se
no cais da morte como se estivessem vivas, prontas a representar uma ultima
cena. Qualquer uma dessas personagens estd, por isso, encarregada de de-
sempenhar o seu papel em registo de sintese, de modo a que se percebam as
causas do seu destino.

Na primeira Barca, o frade exercita os seus dotes de esgrimista e faz-se
acompanhar da sua dama Floréncia; por sua vez, a Alcoviteira demonstra
toda a sua capacidade aduladora junto do Anjo'”. Ja os cavaleiros surgem a
cantar um romance de efeito catequético: aquele que constitui a sintese moral
das trés pegas, colocado pelo dramaturgo no final da peca, para que fique nos
ouvidos de quem assiste ao auto:

1 Cumpre lembrar, de resto, que a adulagdo constitui um instrumento do Mal. Dela se
servira reiteradamente o Diabo no Awto da Alma.
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A barca, 2 barca segura
Guardar da barca perdida

A barca a barca da vida.
Senhotes que trabalhais

Pola vida transitéria
Memoria por Deos memoria
Deste temeroso cais.

A barca a barca mortais
Porém na vida perdida

Se perde a barca da vida. (pp. 241-42).

Do ponto de vista puramente teatral, porém, o Parvo afirma-se como
a personagem mais versatil: detém um histrionismo préprio, feito de uma
linguagem transgressora, embora com ajustamentos em funcao dos interlo-
cutores. O tom com que responde ao Diabo nio difere muito daquele que
usa para se dirigir ao Judeu. Revela-se, contudo, substancialmente diferente
quando fala com o Anjo. Enquanto o seu dialogo com o Diabo e com os pe-
cadores se afigura caudaloso, o parvo pode apresentar-se também despido de
palavras: na versio de 1562 (decerto revista por Gil Vicente) quando o Anjo
lhe dirige uma pergunta que, de resto, nao tem necessidade de dirigir a outros
(«Quem és tury) pronuncia apenas a palavra «Ninguéml!»

E bastou esta resposta para que fosse emitido um juizo benévolo. A possi-
bilidade de Gil Vicente ter substituido a resposta que antes figura na primeira
edicio do auto («Samicas alguéml») nio altera substancialmente o sentido
da resposta mas estabelece uma ligacdo direta com uma outra personagem
alegorica: o «Ninguémy» que surge no Prologo do Auto da Lusitania (1531), em
diametral oposi¢dao a Todo-o-Mundo. A humildade, o discernimento e o sen-
tido de rendncia da primeira (em tudo oposta a segunda) por certo poderiam
fazer lembrar melhor ao leitor continuo do Livro das Obras a contiguidade
que efetivamente existe entre duas personagens vicentinas aparentemente
afastadas na cronologia e no papel que desempenham nas pecas em que se
integram.

Em Purgatdrio, as marcas de teatralidade que mais sobressaem sio a sere-
nidade do Natal e o confronto dos simples com o Além. Logo no inicio do
auto, encontramos duas atitudes opostas: os Anjos que cantam e celebram o
nascimento do Salvador do mundo e os Diabos contrariados com a falta de
vento que nessa noite especial lhes dificultara a viagem em dire¢ao ao Inferno.
Cada personagem que chega ao cais manifesta surpresa pelo lugar em que
se encontra, nao conseguindo alcancar a diferenca essencial que se verifica
em relacdo ao mundo que acaba de deixar. Assim sucede com o Lavrador
(«Ca chega o marry). Um outro nivel de espanto surge quando os falecidos se
dao conta de que, apesar de ndo terem cometido pecados graves, serao obri-
gados a purgar ao longo da ribeira.
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O espanto perante a situa¢do em que se encontram parece assim constituir
uma marca especialmente produtiva, que os encenadores e 0s atores nao po-
dem deixar de explorar num sentido mais ou menos transfigurador.

Em Gloria, a teatralidade nao ¢é apenas de outro tipo. Parece ser, desde
logo, mais intensa. A primeira diferenca relaciona-se com o tipo de dialogo
que prevalece. Do dialogo vivo da primeira Barca (muito proximo do da farsa)
passamos para discursos mais longos. A abrir, logo depois das lamentag¢oes do
Diabo deparamos com o pregio do Anjo, que ocupa 50 versos exatos. O caso
mais saliente é, porém interpretado pela figura do Lavrador. Em resposta as
acusacoes do Anjo, a personagem inicia com as palavras «Bofa meu Senhor»
uma tirada que se estende por 35 versos, mais extensa do que qualquer uma
das falas presentes em Inferno, por exemplo. No dltimo auto, acentua-se ainda
mais o efeito do que poderia chamar-se a «teatralidade retorican. De facto,
sem que exista verdadeiro antagonismo entre os grandes do mundo com as
personagens fixas do Bem e do Mal, o discurso assume agora a tonica da
contricdo e da prece.

A presencga da Morte completa o imaginario do Além que, nos outros au-
tos, era apenas integrado pelas representagoes angélicas e demoniacas. Por se
tratar de uma alegoria facilmente reconhecivel, a Morte refor¢a o realismo
quase tangivel que se institui em todo o auto. Por outro lado, as personagens
apresentam-se como possuidoras de um dinamismo acrescido. Comegam por
aparecer investidos das dignidades seculares; mas cedo se desprendem delas,
reagindo, com lucidez, as acusagdes que lhes sio lancadas. A partir daf, em
vez de negarem essas mesmas acusagoes, os grandes assumem-nas e elaboram
uma contri¢do que vai aumentando de tom. Por fim, a solucdo final é enqua-
drada no aparecimento da figura do Cristo pascal.

O desfecho ¢ inclusivamente remetido para a didascalia, configurando uma
intensa apoteose teatral: «Nam fazendo os Anjos mencao destas preces, co-
mecaram a botar o batel as varas, e as almas fizeram em roda ua musica a
modo de pranto, com grandes admira¢oes de dor; e veo Cristo da ressur-
reicdo e repartiu por elas os remos das chagas e os levou consigo» Assim
configurada, a apoteose consuma-se através de um c/max feito de mdusica,
pranto e grandes admiragdes de dor. S6 depois ¢ sugerida a aparicao de Cris-
to, enquanto efeito cénico supremo que dissolve toda a angustia, fazendo do
auto uma verdadeira demonstracio da misericordia divina'®.

20 A reflexdo sobre a matéria que se tem vindo a produzir ao longo do século XX,
admite o efeito iluminador que a Morte pode produzir na consciéncia humana, levan-
do a criatura a decidir no transe definitivo pela unidao ou pelo afastamento em relacio a
Deus. Sobre esta tese («teoria da opg¢do final»), veja-se ainda o precioso manual de Alviar

(pp- 318 ¢ ss.).



198 Providéncia e salvagao na obra da dinastia de Avis e na arte do reino

5.6. Conclusao

Para além dos sentidos proprios de que se revestem, as Barcas instituem um
nucleo de sentido que se estende a todo o teatro de Gil Vicente e que, embora
tendo sido decerto mais percetivel para os espectadores da época, ainda hoje
impressiona o leitor. Trata-se de um nuicleo que se aplica retrospetivamente,
funcionando como sintese das pecas que foram produzidas antes de 1517;
mas diz igualmente respeito a todas as pegas que viriam a ser representadas na
fase final do reinado de D. Manuel e na fase inicial do reinado de D. Jodo III.
Sao muitas e variadas as afinidades, as recuperagdes e os desenvolvimentos
que podem detetar-se no plano dos temas, das situa¢oes e das personagens.
Mas o que se torna mais visivel ¢ a catequese moral e teoldgica que atraves-
sa toda a Compilacao, fazendo dela ndo um simples mosaico, acidentalmente
composto por elementos muito diversos mas uma verdadeira obra, centrada
nos grandes temas da Salvacao e da Condenacio: das figuras do século XVI
mas também dos homens e mulheres de qualquer tempo.

6. Soteriologia e escatologia vicentinas
Joaguin Cerqueira Gongalves

6.1. Introdugao

A quem revisitou com frequéncia os textos de Gil Vicente e nao recebeu
nunca satisfatorias respostas da prépria obra a interrogagdes sobre esta e so-
bre o seu autor, devido talvez a propensao de se procurar prioritariamente 0s
tracos humanos da figura deste e nao o intrinseco sentido daquela, o fato de
acolher, para reiterada pesquisa, questoes encomendadas por outrem, ainda
que elas sejam de enorme porte — redengdo e escatologia, — inseridas, alids, em
estudo mais amplo, «Redencio e Escatologia no Pensamento portuguésy, pa-
rece trazer renovado alento para se tentar, uma vez mais, 0 acesso a complexa
obra do dramaturgo luso'?".

Todavia, tal proposta, que representa um rumo prévio na investigacao, nao
esta isenta de algumas questoes sobre a condigao de legitimidade dela, desde
logo atinente a importancia, ou nao, do conteudo de tais perguntas, no caso
os temas da redencdo e da escatologia, e, depois, relativamente ao grau de
plausibilidade da pertinéncia desse intento nos textos de Gil Vicente.

Para encurtar tempo e espago, dé-se desde ja por concedido que redencio
e escatologia sio vetores estruturantes nucleares de toda a cultura, mais ainda

21 Do nosso estudo tresultaram dois textos j4 publicados: «A dialéctica do optimismo e
do pessimismo na obra de Gil Vicentew, Itinerarium. Revista Trimestral de Cultura 51 (1966), pp.
68-78; «Gil Vicente e a Temporalidade», Euphrosyne.Revista de Filologia Clédssica, Nova Série 10
(1980), pp.141-153.
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da de indole literaria, dentro da qual o dramaturgo portugués tem lugar indis-
cutivel. Com efeito, a cultura e, dentro desta, a expressao linguistica, maxima-
mente na sua forma mais nobre, a literaria, sao frequentemente interpretadas
como ag¢bes de um processo soteriologico e escatologico que, alids, os ideais
iluministas tém por constitutivas da vida da razdo, ja que por elas se julga
superar o nivel, para eles inferior, da natureza. E certo, porém, que espiritos
escrupulosamente exigentes, os chamados intelectuais, nao se conformariam
com a amplitude desta interpretacio, se dirigida aos textos dramaticos vicen-
tinos, tendendo, por isso, a restringi-la as produgoes especificas do foro da
filosofia ou da teologia, areas do saber que, na tradi¢ao cultural, essas, sim,
se teriam ocupado de questdes soteriologicas e escatologicas. No presente
contexto, ¢ mesmo provavel que a iniciativa da reflexdo proposta, sobre «Re-
dencido e Escatologia no Pensamento portuguésy, seja até manifestagao de
angustias filoséficas ou/e teolégicas dos seus promotores, 0 que, a set assim,
levantar-se-ia a dificuldade de, com consistentes argumentos, nao se poder
contar com a referéncia a Gil Vicente, escritor que nao costuma figurar entre
os representantes da literatura filoséfica ou teolégica, nao obstante ele nao
ser insensfvel, mesmo na sua tarefa de dramaturgo, a especulagdes desse gé-
nero'*.

Sobrevoando, no momento, a vexata guaestio de se ha, ou nio, uma filosofia
portuguesa, bem como —e porque naor —uma teo/ogz'a portuguesa, nAo parece res-
tarem davidas sobre um vasto conteudo literario da cultura portuguesa, onde
as referéncias soterioldgicas e escatologicas sio iniludiveis, seja qual for a pro-
veniéncia delas. F, todavia, reconhecido que, para la da presenca privilegiada
dos temas soteriologicos, suplantando os de indole escatolégica, em obras de
filosofia, os autores portugueses destas ostentam, salvo muito raras excecoes,
acentuada predilecio pelas categorias soterioldgicas'. Paradoxalmente, ou
talvez nao, a dramaturgia pode até reforcar a tese da funcgao soteriologica
e escatologica da literatura, ja que o teatro, incluindo, por vezes, a atuagao,

12 Intencionalmente, evitar-se-4 alimentar neste estudo a legitima curiosidade sobre a
personalidade de GV, designadamente sobre a sua formagao escolar e filiacio doutrinal, difi-
culdades cujo esclarecimento nio tem sido assaz conseguido. Precisamente, no que respeita
a teologia e, por via desta, a filosofia, ndo ¢ dificil identificar conhecimentos e preferéncias
doutrinais que tém papel relevante de fundamentagio em toda a mundividéncia de GV, mas
ele nao quer — non volo — disputas desse teor na oratéria habitual «No quiero disputas en pre-
dicaciones» (Obras Completas de Gil Vicente, 252: citaremos por esta edicao, que ¢ da Biblioteca
Nacional, Lisboa, 1928,em reimpressio fac-similada da edi¢ao de 1562, indicando a folha,
nao a pagina, substituindo a numeragdo romana pela numeragiao arabe e adaptando algumas
palavras portuguesas a ortografia ¢ pontuagao actuais).

12 Qusaria personificar essa excep¢ao no pensador Leonardo Coimbra, convocando, em
jeito de reforco de tal interpretagdo, dois textos de Samuel Dimas: A Metafisica da Saudade em
Leonardo Coimbra. Estudo sobre a presenga do Mistério e a redencao integral, Universidade Catdlica
Editora, Lisboa, 2013; A Metafisica da Experiéncia em Leonardo Coimbra. Estudo sobre a dialéctica
criacionista da razao mistérica, Universidade Catdlica Editora, Lisboa, 2012.
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no palco, do criador do texto na representacao ao vivo, realca, 7 actu exercito,
de que pode servir de exemplo o proprio Gil Vicente, a constitutiva carate-
ristica de agao da linguagem, aproximando, entdo, esta, mediante o agir, do
horizonte soteriologico'*.

6.2. Gil Vicente e a questao da redengao

Apresentadas algumas observacoes de caracter geral que, entretanto, pela
sua importancia tedrica, mesmo que apenas enunciadas, excedem uma mera
funcio introdutoria, realce-se a auséncia de constringentes objecoes que in-
compatibilizem os escritos de Gil Vicente e os temas soteriolbgicos e esca-
tolégicos. Se, como acima se notou, reden¢do e escatologia sao por vezes
reconhecidas como vetores constitutivos da atividade cultural, restara entao
aos intérpretes desta desenhar a singularidade do seu rendilhado numa deter-
minada obra.

E de presumir que o grau de dificuldade em lidar com esses temas cresca
na leitura de um texto, do qual, em principio, nao se espera uma apresentagao
expositiva, embora, em abono da verdade, se deva repisar a ideia ja esbogada,
segundo a qual o texto dramatico, inclusivamente o da producio vicentina,
pode ser até propicio a abordagem da questdo da redencao e da escatologia.
No entanto, ndo parece artificioso perguntar se estas traduzem a marca pri-
macial e intencional de todos os textos do dramaturgo portugués. A resposta
tem boas razoes para ser negativa, o que, posta a questao nestes termos, dis-
tanciaria o nosso escritor quer da tendéncia salvacionista dos textos filoso-
ficos dos autores portugueses, quer das razoes que conduziram estes a uma
radicalizacao da vida humana entendida como processo de redencio.

E que Gil Vicente nio cura prioritariamente de saber porque ¢ que existe o
mundo ou, se se prefere, a realidade multipla, finita —a criacio —, como se cos-
tuma dizer em terminologia cristd, pois, para ele, ao contrario do que pensam
as sementes maniquefstas de muitas culturas, inclusive a ocidental, ao dilufrem
tudo, em exclusivo, na Unidade, mesmo e até sobretudo a vida humana, o
sentido é encontrado no encontro com a propria realidade saida livremente
das maos criadoras de Deus. Antes do porqué, que tanto atrai, entretém e ator-
menta os filésofos, esta a irrecusabilidade dos factos, pelo menos do facto da
existéncia, que s6 podera inverter a sua condi¢ido de dom, transformando-se
em pernicioso destino, se 0 mesmo ser humano, por um artificioso salto men-
tal, Ihe antepuser a resposta ao seu proprio porgué, sem se aperceber que essa
reflexdo nunca é ato primeiro. Nao o sendo, compreende-se, desde ja, que
a soteriologia ndo tem pertinéncia no cenario da manifestacio originaria,

124 Hssa funcio que, em contexto nio religioso, costuma ser considerada catirtica, quase
sempre associada a Podtica de Aristételes, é bem sentida na maior parte dos Autos de GV,
sobretudo quando se ocupa das virtudes, sendo de mencionar o Awto da Mofina Mendes, onde
algumas virtudes, como a pobreza, a humildade, a fé e a prudéncia, actuam personificadamente.
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menos ainda caraterizando-a essencialmente. Gil Vicente nio vé, a0 con-
trario do que sucede em uma ampla representacao da cultura filosofica, a
realidade multipla a deslizar da Unidade, em movimento de intrinseca e in-
coercivel degradacao. O nosso dramaturgo celebra, ao invés, jubilosamente,
o aparecimento do multiplo, a riqueza e o colorido da diversidade'”, os par-
tos da natureza e das rainhas, as noites de Natal — «E noite do nascimento/
Em que Deus mostrou seu dia»'* — mais do que a Sexta-Feira da Paixao'?".
O nosso dramaturgo radicaliza a propria Unidade divina, envolvendo-se —
sendo envolvido — vivencialmente na dinamica, em intensidade infinita,
trinitaria dela, constituindo uma relacdo, uma hierarquiza¢io e uma mani-
festacio comunicativa, oposta a uma imaginaria e negativa dispersio degra-
dativa'®®. Essa acio humana participativa, a mais radical e intensa possivel,
prolongar-se-a generosa e incomensuravelmente pelos tempos e pelos espa-
cos, dinamizando também as paginas da obra do dramaturgo, o qual nao
esquece, para as retificar, as multiplas disfuncionalidades que os concidadaos
da sua época nesse processo livremente introduziram, em inaceitavel infideli-
dade a um passado glorioso'”, contrastado, por vezes em ritmo dialeticizado
de contratios™’, com o positivo”' e o negativo de todos os momentos, bem
como com o ideal que os “dias tristes” desse presente ndo conseguem aba-
far, gerando-se no escritor um impeto de exaltacio idealizante de Portugal
e dos seus Soberanos que transforma aquele momento em uma plenitude

1% Deus «Criou todo o mundo tio bem acabado/Como sera e foi até agoran (Nau d’Ano-
res, 145).

126 Auto da Fé, 13.

127GV nio escamoteia a realidade da paixio e do sofrimento de Cristo em prol da salvacio
humana. Mas, se o Natal, sobretudo a partir da Idade Média e com particular influéncia do
devocionario franciscano (costuma associar-se a ideia da representacdo do Natal no presépio a
S. Francisco de Assis), marcou a histéria do teatro, nao menor influéncia exerceu, nesse cam-
po, o cenario da paixdo de Cristo, que alids a devogao da Via-Sacra — Via Crucis — prolongou
até hoje, também estimulada, privilegiadamente, pela pregacao franciscana, tradigao esta que
nao se espelha, com particular significado e énfase, no teatro vicentino, onde, por outro lado,
nao faltam elementos de doutrinas teolégicas familiares a especulacio franciscana, que conci-
lia e aproxima, em unidade de sentido, Natal e Paixdo de Cristo.

1% A referéncia a Deus como Trindade ¢ recorrente nos textos vicentinos e de grande al-
cance teoldgico e filoséfico, representando o polo-chave da sua soteriologia e escatologia, por
unir o fim com o principio, dissipando, desse modo, qualquer tentagdo maniqueista da religido
e da cultura, que sobrepde contundentemente a Unidade a Trindade ou, entdo, interpreta esta
em esquema de degradagdo, ndo colocando as pessoas mo mesmo nivel ontolégico: «Tudo fi-
guras da santa trindade/Tudo mistérios da eternidade (.. .)». (Breve sumidrio da histéria de Deus, 69).

12 «Nio havia em Portugal/Nos tempos mais ancianos/tantas maneiras de enganos/Nem
tantos males dum malx» (Floresta de Enganos, 115).

130 Conf. «A dialéctica do optimismo e do pessimismo na obra de Gil Vicente.

B As expressdes de louvor sio frequentes nos textos de GV, inspirando-se por vezes
nos cantos salmédicos, entremeando portugués e latim — laudate/ lonvai (conf. Auto da Mofina

Mendes).
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intemporal'*, a ressentir-se de um humanismo que ji se vai respirando nas
manifestacoes culturais'. Até, em Awto da Fama, o topico desta é convocado
para coroar Portugal, no meio de uma competigdo entre os grandes paises da
Europa, como Franga e Italia, Castela: «V6s, Portuguesa Fama, nio tenhais
ciimes,/ Que estais colocada na flor dos Cristaos.»'**.

Essa estruturante, para nao dizer ontoldgica, e positiva visao vicentina
pode ser enriquecida e mais explicitada com um pequeno excurso preenchido
por dois topicos — guaestiones escolasticas —, que a especulagao teoldgica cris-
ta assumiu no passado e desenvolveu no percurso que foi experimentando,
os quais, ndo tendo um assentimento nem univoco nem universal, mesmo
dentro da Igreja, representam uma preferéncia devocional, racionalmente
bem urdida, indiciando um apreciavel labor intelectual que a simplicidade dos
personagens teatrais, bem como a defesa de uma pregacio nao enleada em
sofisticadas doutrinas, disfarcam'®.

Na especulagido cristd, ndo obstante o realce da missdo salvifica de Jesus
Cristo — Ele é O Redentor'™ —, constituiu questio teoldgica a pergunta sobtre o/
motivo/s da encarnacio do Filho de Deus — este o titulo primordial. Desde
que estivesse racionalmente formulada a missao redentora de Cristo, a questio

132 A conquista do primeiro lugar, por parte de Portugal, entre todos os reinos e povos,
justifica a guerra e explica o beligerante texto Exortacao a Guerra, onde sio interpelados todos
os cidaddos portugueses, incluindo o clero, se bem que a critica a este, um dos alvos preferi-
dos de GV, exceda a nota de patriotismo: «A renda que apanhais/O melhor que vos podeis/
Nas igrejas ndo gastais/Aos pobres pouco dais/E nio sei que lhe fazeis./Dai a terca do que
houverdes/Para Africa conquistar (...).» (Exortagio @ Guerra, 159-160).

133 Conf. «Gil Vicente e a Temporalidade». A presenca da Antiguidade clissica e o seu en-
trelagamento com a época e as figuras contemporaneas de Gil Vicente, mesmo que nao tradu-
zam uma inspira¢ao humanista conscientemente assumida ou que, em sentido oposto, surjam
disfarcadamente, para contrariar obje¢des da época a esse movimento cultural e literario, ndo
deixam de lograr na obra vicentina quer um peso consideravel, quer uma interpretacio que
ndo representa uma mera presenca formal. Esse passado histérico-literatio ora ¢é ultrapassado
pelos vultos lusos, ora exercem um papel, a caminho de outro supetior, este desempenhado
pelos Soberanos portugueses, além de, por outro lado e num acto de maior arrojo cultural,
nessas figuras antigas se pressentir ja uma era cristd (Auto da Sibila Cassandra), que tem, como
contrapartida, o enriquecimento das referéncias cristds com nomes e roupagens da Antigui-
dade. Assim, superioridade do rei de Portugal a Alexandria (Romance A aclamagio de D. Joao
1I1,255), o Rei de Portugal é um segundo Alexandre (Frdgua de Amor, 151) a Virgem Maria ¢
Venus (ibidens,152), Jesus ¢ o Cupido (ibidem).

3% _Auto da Fama, 191.

15O Sermdo, que se ocupa, em forma paradoxal, do que deve preencher o contetdo da
oratéria sagrada, expoe intencionalmente as doutrinas teoldgicas conhecidas do autor, o qual
sabe que sdo controversas, razio esta que aconselha a sua omissio nos pulpitos, ja que se trata
de disputas de escolas, mencionando, a comprovar erudigio, alias adequada, Santo Agostinho,
S. Tomas e Joao Duns Escoto (152).

136 Referindo-se a Jesus Cristo, GV acumula, de uma s6 vez, alguns dos titulos mais signifi-
cativos: «O homem se chama Jesus/ Messias, Rei, Salvador/ Deus ¢ homem Redentor/ (Ndo
sei se o entendes tu)/ Deus é seu nome maiot (Auto da Fé, 14).
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ha momentos indicada, sobre as razGes da encarnaciao, metamorfoseava-se
em um problema, ja orientado para uma determinada solugdo: o Verbo divino
teria encarnado para salvar a humanidade pecadora. Se ainda hoje o exercicio
religioso cristdo se manifesta fundamentalmente contextualizado nesse hori-
zonte soteriologico, os tedlogos, no entanto, nao foram unanimes na resposta
a magna pergunta — Porgue ¢ que Cristo encarnon? —, propendendo, todavia, a
resposta para as razoes soteriologicas decorrentes do pecado. Somente a al-
guns — alids poucos’ — nio satisfazia a ideia de que a um motivo negativo,
o pecado humano, se ficasse a dever o incomparavel acontecimento que ocu-
pa o centro da histéria e que é também a razdo de ser da obra de Gil Vicente,
a pessoa de Jesus Cristo, o Verbo encarnado.

Se, pelo que acaba de ser observado, a nota soterioldgica é, na seriagao
hierarquica das razdes, secundarizada, pois a manifestacao de Deus em Jesus
Cristo passa a nao depender primordialmente do pecado humano, ha um
outro /lugar teoldgico que pode complementar a justeza da secundarizacao sote-
riolégica da mundividéncia vicentina.

A figura de Maria é omnipresente e em sumo grau de intensidade devocio-
nal na obra deste dramaturgo. Na hierarquizacao dos diversos titulos que lhe
atribui, o de Mie de Deus"™ e de Imaculada Conceicao'” cumprem o papel
de fundamentacido de todos os outros. O primeiro é a porta de entrada da
mariologia na teologia, o que de facto sucedeu quase desde o inicio das gran-
des questoes trinitarias; o segundo, alids nao dissociado do primeiro, significa
e afirma que Maria, por ser a Mae de Deus, nunca foi — nem poderia ser —
atingida pelo pecado, assercao que parecia contundir com a universal missao
redentora de Jesus Cristo, fora da qual se situaria, entdo, uma criatura, por nao
carecer dela, a Mae de Deus'*.

37 Sem ampliar, no presente estudo, as dimensdes desta questio, lembra-se que a resposta
ao Porqué da encarnacao, dissociada, porque antecedendo-o, na ordem das razées, do pecado,
encontrou no franciscano Joao Duns Escoto, que GV cita, uma das suas formulages esco-
lasticas, o mesmo sucedendo com a tese da imaculidade de Maria, outra questao que opot-
tunamente sera referida, até porque sio aproximadas no texto vicentino: «No quiero mover
question teologal/Si outro respeto, salvo encarnar/Le hizo la humana natura tomar,/O’ pot-
que no tomo natura angelical/Ni tomar cuenta al Verbo eternal/Si cuando encarné se apartd
del Padre,/O’ si d’ab initio perseverd su madre;/Ni quiero hablaros neste original. No quiero
deciros especulaciones/De Santo Agostin de civitate et cetera;/No quiero de Scoto alegar ni letra/
No quiero disputas en predicaciones.» (Sermdo, 252).

38 No longo hino, intitulado O gloriosa Domina, articula-se a acio da Trindade, associada
a infinitude, precisamente com a Mae de Deus, «Janela radiosa de resplandor, a sem macula
preservada que foi do pecado (Auto Pastoril Portugués, 29-30).

¥ Titulo que sobremaneira enriqueceu a devogio mariana da corte e do povo portugués,
a Imaculada Conceigdo passou a ser considerada oficialmente Padroeira de Portugal, desde
D. Joao IV, em 1646, embora, na esfera religiosa catélica, a chamada definigao dogmatica sé ti-
vesse lugar em 1845, tardiamente, portanto, a indiciar uma longa e dificil assimilacao teolégica.

10O grande paladino da imaculidade de Maria é Jodo Duns Escoto, formulando a questio
em linguagem escolastica, tal como o fizera na especulagio teolégica sobre os motivos da
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Embora estejamos a pisar uma area religiosa que, na cultura ocidental mo-
derna, foi relegada para o foro das opgoes, equivalendo, por isso, a ser conside-
rada exterior a racionalidade, o facto de alguém, no caso os cristaos, admitirem,
ao menos em termos de possibilidade, a imaculidade de uma criatura briga
com a pressao cultural que vé o multiplo necessariamente associado a uma
degradagdo ontolégica, onde se enraizam, fundamentalmente, as teses mani-
queistas, af residindo também uma explicagdao sugestiva para entender a reni-
téncia de tantos mestres da especulagao teoldgica crista a tese da imaculidade.

Todo este contexto nunca representou um exemplo da tantas vezes pro-
clamada serenidade especulativa, constituindo antes a eclosio de decisivas con-
trovérsias, que a técnica racional das guaestiones medievais de certo modo do-
mesticou, mas que continuam hoje a pulsar nos alicerces das grandes opgdes
culturais, que evoluem lenta e penosamente, alids muitas vezes apenas em
aparéncia. O préprio dramaturgo luso, nao obstante ser ja expressao sintética
de certo modo amadurecida de alguns desses avatares culturais, nem sempre
chega a0 estadio das conclusdes, ficando-se muitas vezes nas aporias e solu-
¢Oes em aberto, dialéticas, onde sdo palpaveis os residuos de posi¢oes nunca
definitivamente superadas, pelo menos ao nivel do subconsciente.

Antes de se entrar no que podemos considerar o adequado momento e o
estilo especifico da soteriologia vicentina, vale a pena aludir a um desses nédu-
los residuais, que obstrui os mais decididos anseios e esfor¢os de radicalidade.
Se ¢ clara, na obra vicentina, a prioridade da bondade ontolégica, alicerce dos
atos humanos livres, que constituem uma constante afirmacao do escritor, a
partir dos quais introduz a categoria da responsabilidade'"!, nio deixa de ser
culturalmente significativo que o mal — o pecado —, pelos humanos perpetrado,
mantenha um resquicio de interferéncia que esta antes desses mesmos huma-
nos e que condiciona as suas negativas agoes — a inveja de Lucifer, na formula-
¢do da tradicao que o nosso dramaturgo relembra'*. Este, que tanto aprecia as

encarnacao de Cristo. Nao obstante a devogao religiosa a Maria Imaculada, os tedlogos expe-
rimentaram grande relutdncia na sua aceitagdo, ja que colocava uma criatura humana fora da
acgdo redentora de Cristo. O préprio Duns Escoto, referéncia insubstituivel na histéria dessa
questio teoldgica, usa uma argumentacao clara a favor da imaculidade, mas ressente-se ainda
na sua exposi¢do um resto de articulagdo com o pecado: se Deus pode libertar do pecado o
pecador, nao ha razao para nao poder impedir que alguém seja atingido pelo pecado. Como
se verifica, o vestigio do pecado, em termos culturais, sé desaparece inteiramente, se a ima-
culidade de Maria for associada, como ja foi lembrado anteriormente, ao Primado de Cristo,
ponto fulcral da teologia escotista.

' Na Tragicomédia Romagem de Agravados, Gil Vicente defronta-se, uma vez mais, ji que
se torna matéria recorrente na sua obra, com a oposi¢do liberdade-necessidade, para tomar
posicio, de forma pitoresca, a favor do primeiro membro da relagio, confirmando a respon-
sabilidade: «O eu os pernetas fazem/ porque nds o causamos/ E se as fortunas nos trazem/
E porque noés as buscamos (Que os erros de nés nascem.» (187).

2 Gil Vicente paga tributo 2 sua cultura e erudicio. Nio obstante a omnimoda liberdade
divina que se reflete no mundo criado, tese fulcral a que o dramaturgo adere, afastando todas
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criaturas, particularmente as humanas, entre as quais situa uma mulher isenta
de pecado, sente dificuldade em conciliar essa tao alta dignidade humana com
a baixeza a que os humanos se sujeitam, recorrendo, entdo, ao demoénio para
explicar tal monstruosidade. Esse expediente explicativo, é, de facto, antigo,
devendo alias observar-se que a sua retoma pelo nosso escritor parece consti-
tuir uma mera nota erudita, ja que o teatro vicentino representa um dos maio-
res esforcos culturais, a favor da radicalidade da vontade humana livre, nao
fazendo sentido falar de soteriologia, a qual nunca é compativel com momento
originario, sem estarem bem estabelecidos os contornos dessa liberdade.

6.3. A responsabilidade da vontade humana

O centro nuclear da obra de Gil Vicente, tendo sobretudo em conta os
seus pressupostos doutrinais, quase sempre mais sugeridos do que desenvol-
vidos, nao ¢ de carater soterioldgico, porque, na instancia mais radical, nada
ha a resgatar, mas antes a celebrar e a desenvolver. E ainda a esse nivel que
avulta a perfeicdo do mundo, com especial énfase a do ser humano, cujo po-
der da vontade especificamente o carateriza. Mas ¢ também, no ambito, do
livre alvedrio* que brota a questdo do mal, o mal moral. E para este que Gil
Vicente dirige a sua atencao. Se para ele nao teria sentido falar do mal ontol6-
gico, ja seria viavel aludir ao mal fisico, que o dramaturgo nao analisa, receoso
talvez de que a abordagem dessa questio fragilizasse o patamar ontolégico e
condicionasse a liberdade da vontade'**. No entanto, Gil Vicente se, por um

as interferéncias e esquemas que possam alimentar o degradacionismo maniqueista, a figura
de Lucifer aparece demasiadamente cedo no processo da criagiao (basta lembrar que ¢ figura
em evidéncia em Breve sumdrio da bistdria de Deus), que mais nao seja para enfatizar o pecado
da inveja, que o demoénio em extremo personifica, desesperado com a nobreza dos humanos,
designadamente a do primeiro casal, que foram doados com o que aos deménios pertencia —
também reina a inveja na «corte» dos diabos —, ou para o escritor criar a oportunidade de, na
dual luta de forcas, mostrar como Deus vence o diabo, tirando-lhe «toda a jurisdi¢ao» (149),
acabando este por se subordinar a Cristo e, consequentemente, desaparecer, embora fique a
adverténcia dirigida a todos os humanos perante a tentacio diabdlica: «Que a todo o estado
humano/ O Diabo traz engano/ Por permissio infinita» (biden, 94).

' «E dizei-lhe que o pavio/ Desta vela ¢ a salvagio,/ E a cera o poderio/ Que tem o livre
alvedrio,/ E o lume a perfeicaon (Auto da Mofina Mendes, 24); «Vosso livre alvedrio/ isento,
fotro, podetoso/ Vos é dado/ Pelo divino podetio/ E Senhotio/ Que possais fazer glotioso/
Vosso estado/ Deu-vos livre entendimento/ E a vontade libertada (...)» (Auto da Alma, 38).
Até o diabo reconhece, impotente, que nao forca ninguém a pecar (Awuto da Feira, 33).

A obra de Gil Vicente bem pode considerar-se uma cruzada contra o necessitaris-
mo de qualquer ordem, seja da natureza, dos astros, seja das artes ou artimanhas humanas,
inclusivamente a feiticaria. Significativo o texto da Carta sobre o tremor de terra de 1531,
o qual os pregadores («frades», «padresy) interpretavam como um castigo, fazendo, além disso,
previsGes sobre a sua repeti¢do para breve, pontos que sao minuciosamente rebatidos com
argumentos de um espirito verdadeiramente esclarecido (Carta, 257s.), ndo confundindo «pre-
gar» com «praguejam (fbidens).
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lado, tem — e quer ter, até para ampliar os ideais do Portugal daquela época e
hiperbolizar a bondade dos Soberanos — uma fasquia alta para medir a capa-
cidade humana voluntaria, reconhece, por outro, as fissuras que ela consen-
te'**: os «tristes dias» daquela época, os vicios de algumas classes e profissoes,
patticularmente as da justica'*. Mas, ao generalizar as nddoas da toalha alva,
nunca desresponsabiliza, por fenomenos de diluicdo, as raizes pessoais da
aciao pecaminosa, o que representa ainda uma forma de valorizar e de justifi-
car a critica que lhe dirige, esta por vezes assaz veemente, cuja severidade do
tom podera fazer ja parte da estratégia do resgate.

E, com efeito, a partir daqui e s6 agora que, perante o mal, resultado da
vontade humana, se abre a questdo da redencio, certamente um beneficio,
mas nao o fator mais importante do mistério da realidade. Gil Vicente, reco-
nhecendo a possibilidade humana de operar o bem e o mal e descrevendo os
sintomaticos vicios daquela época, faz da sua obra uma espécie de tratado de
virtudes, o cultivo das quais, tal como a representagdo teatral delas, constitui
ja uma superacao do mal. Nao se pode, todavia, ver ai um sistematico tratado
de virtudes, de modo a estabelecer, por exemplo, uma estruturacao hierarqui-
ca das mesmas. E que também o exercicio das virtudes conta com os fatores
tempo e estilo. No caso vertente, se na inveja reside a mais perigosa tenta¢ao
dos humanos — neste ponto bem proximos das entidades luciferinas —, em
sentido oposto, a pobreza ¢é rainha'?’, prioridade esta que pode ser interpre-
tada pelo menos em uma dupla orientacdao: denuncia das cobicas daquela
¢poca, ampliadas pelas novas fontes de riqueza (contrastadas com a miséria e
a vida penosa dos lavradores'*) e pelo natural ideal do homem novo, cujo in-
saciavel ter alimenta a vangloria, porventura a verdadeira mola dos vicios; ou,
numa leitura cultural, a anuéncia a um legado carateristico do ideal francisca-
no, interpretacio verosimil, como se vera seguidamente, aludindo a doutrina
filosofico-teoldgica do voluntarismo.

S Em Auto da Alma, o didlogo entre o anjo e o diabo, refere-se a exortacio ao esforco
do primeiro, em contraste com o aliciamento a preguica feito pelo diabo: «Nao cureis de vos
matar (39).

6 Gil Vicente tem alvos preferidos, tendo as infrac¢des a justica a prioridade: «A Justica
sou chamada/ Ando muito corcovada/ A vara tenho torcida/ E a balanca quebrada.» (Frdgoa
de Amor, 154). Para 1a da leitura que ele ia fazendo das virtudes e dos vicios daquela época
em Portugal, a justica aparece como um modelo que ultrapassa o nivel simplesmente social e
juridico, como os textos das Barcas o confirmam.

7 «Por mostrar que a pobreza/Actual e espiritual/ Eo toque principal/Da celestial rique-
za:/Porque é porta da humildade/Caminho da paciéncia/Horto da santa prudéncia/Esteio da
santidade» (Awto da Fé, 15). Este enraizamento das virtudes na pobreza é mais um elemento
que situa GV préoximo do franciscanismo.

1480 testemunho do lavrador, registado em Comédia sobre a divisa da cidade de Cointbra, mos-
tra bem como o campo ¢é o lugar propicio tanto a uma vida honesta como a um calvario de
sacrificios, além de ser povoado de familias numerosas.
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Em uma visao global da obra de Gil Vicente, ¢ dificil destrincar entre o que
podemos considerar a determinante histérica da época, a qual o dramaturgo
reagia, positiva e negativamente, dispondo de um género literario que facilita-
va a exposicao quer do diagnostico, quer da medicacdo — e até do exercicio da
cura —, bem como das coordenadas doutrinais, sobretudo teoldgicas e filoso-
ficas, preferenciais, legadas pela tradicdo, dentro do horizonte das quais o es-
critor lia os acontecimentos do seu tempo e o perfil da vida humana, inclusi-
ve, senio principalmente, a énfase na vontade. F a combinagio do histérico e
do cultural, nao obstante o artificialismo da distin¢io entre estes dois fatores,
mas que pode contribuir para o desvendamento de alguns enigmas que ainda
subsistem sobre a personagem que gerou a producao literaria vicentina. Se os
relatos teatralmente apresentados e representados por Gil Vicente interessam
ao historiador e de certo modo vicejam o texto, as opgOes culturais, ainda
quando mais pressentidas do que explicitadas, facilitam privilegiadamente a
interpretacdo dos temas propostos para estudo — a redengao e a escatologia.
Convém lembrar que estamos perante um cristio com alguma formacao teo-
légica e que, por outro lado, a teologia é sempre plural ou, pelo menos, se de-
senvolve suscitada pela diversidade das vivéncias individuais e comunitarias.

No que a vontade concerne, polo fulcral, sobretudo em algumas tendén-
cias especulativas da antropologia teolégica, mais sensiveis a essa faculdade
do que a da inteligéncia, nas quais parece dever filiar-se a reflexdo vicentina,
sdo de salientar alguns vetores: 0 homem ¢é a sua vontade'”’, tanto para realizar
0 bem como o mal; por outro lado, a vontade ¢ aberta ao infinito, mas a de
dimensao humana tanto experimenta essa amplitude como a impossibilidade
de se realizar plenamente, a nao ser com o auxilio de outrem, particularmente
o de Deus™’; em terceiro lugar, mas com forca retroativa no que acaba de ser
referido, a l6gica da vida do mundo nao € ja a da ordenacao finita da nature-
za, mas a das possibilidades abertas pela infinitude divina, de que a propria
vontade humana participa, tal como as gentes lusitanas, que atravessaram os
mares porque até Hércules lhe abriu caminho'™', a derrota de um mito que
Gil Vicente quer celebrar. Alids, este feito deve ser ja integrado no processo
de desenvolvimento, em que se inscrevem alguns elementos soteriol6gicos
da prépria histéria universal, incluindo nela a vitéria sobre o Islao, elementos
esses que passam a caraterizar a escatologia vicentina.

9 Santo Agostinho, reconhecido por GV como sua autoridade cimeira, «Pilar», havia
cinzelado para sempre esta primazia da vontade: «Voluntas est quippe in omnibus: imo omnes
nihil aliud quam voluntates sunt» (De Civitate Dei, X117, VI).

120 Também a Igreja: Gil Vicente, nio obstante ser geralmente implacével na censura ao
clero, vé a Igreja com apreco carinhoso, porque ela ¢ a hospedeira da humanidade peregrina:
«A héspeda tem graca tanta/ Far-vos-a tantos favores (...)/ F a Madre Igreja Santay (Auto
da alma, 40).

U T usiadas, Canto V1.
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6.4. Nexos entre a soteriologia e a escatologia vicentinas

Se a soteriologia de Gil Vicente entra tardiamente na ordem das razoes da
mundividéncia do escritor, essa secundarizacao vai também marcar os ho-
rizontes da sua escatologia. Sendo prioritarios e determinantes, em toda a
extensao da racionalidade, os supostos ontolégicos que, julgamos, ficaram
suficientemente delineados, a escatologia nao pode ser deles dissociada. A ser
assim, a fundamental intencionalidade da escatologia deveria compaginar-se
com a manifestacao do bem, do desenvolvimento, da valoriza¢ao da tempo-
ralidade, embora excedendo-a. Sucede, porém, que, a semelhanca do que foi
descrito sobre a soteriologia, que surgiu, incidentalmente, com o mal ético,
também agora, no percurso de manifestagao de vida, os humanos sao con-
frontados com a irrecusével experiéncia de morte, que Gil Vicente lamenta'?,
a qual passa a condicionar a sua escatologia, embora, em boa verdade, nao
se apure, em toda a sua extensao, as razoes da morte, designadamente se é
consequéncia do pecado, tal como argumenta S. Paulo, se é constitutiva da
condicao da finitude.

De qualquer modo, os motivos de reflexdo niao cessam do irremediavel
fenémeno da morte, nem sao apenas estimulados pelos enigmas que esta es-
conde, como se nela se fundissem todas as questoes. O otimismo ontolégico
que vem sendo sugerido ndo pode ser travado pela morte, ja que faz parte da
intencionalidade da vida o prolongamento interminavel desta. Ha certamen-
te uma travessia — as barcas estio em funcao dela —, a vida humana é «triste
carreira», tem de palmilhar a estrada (Auto da alma, 38), conduzindo, inclusi-
vamente, para o desconhecido. Existe um ¢7 e um /4, talvez mais sentidos por
Gil Vicente como mudancas de estado da vida humana do que como um anes
e um depois de uma ativa temporalidade.

Seja por decorréncia da morte e do termo da realidade finita, seja por mu-
danca de estado ou até por transformagao substancial da vida humana, ha lu-
gar para uma escatologia na obra de Gil Vicente, tendo algum sentido falar de
ultimos tempos, nem que seja em obediéncia ao estatuto teoldgico do tema.
Com efeito, a importancia da morte, mais do que amarguradamente sentida,
¢ inflacionada, no teatro de Gil Vicente, pela forma literaria e pela engenharia
cénica, aparentemente expressoes tipicas de teor escatologico, mas que de
facto remetem para questoes de outra ordem, embora nio indiferentes ao
horizonte de zempos derradeiros.

Para abrir caminho a escatologia, ¢ preciso admitir a mudanga, o transito e
porventura o transe, o ¢ € O /d, talvez mais do que o antes e o depois, mesmo
que seja para esvaziar o baldo que a especulacao de tantos séculos encheu.

152 De facto, a morte nio é para iludir: «Morte, quio cruas sio tuas esporas/ Qudo lasti-
meiras.y (Breve sumrio da bistdria de Deus, 70). Tao importante ¢ a sua referéncia que merece
ser personificada, nesse texto, onde dialoga com as grandes figuras de todos os tempos, ob-
viamente com as da Biblia.
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De facto, todos os elementos que costumam preencher a escatologia subsis-
tem na obra vicentina, mas dentro de um contexto especifico que importa
esclarecer. O escritor ndo duvidava, na sua condicao de cristao, da imortali-
dade'”, mas sobte o /4 de um estado diferente da vida que ele experimentava,
nada — ou pouco — diz, quase s6 que a vida humana volta a fonte donde jor-
rou, até porque ¢ imagem de Deus™. Também o depois ndo constitui grande
preocupagao para ele, merecendo, todavia esta atemporalizacio da existéncia
algum detenimento reflexivo, dada a marca que imprime na escatologia
vicentina.

De fato, na obra de Gil Vicente, ndo obstante o peso que nos supostos
da mundividéncia deste tem Santo Agostinho'®, sem o qual a especulacio
sobre a temporalidade teria no futuro contornos muito diferentes, o tempo
nao cria, nem verdadeiramente desliza, emergindo apenas para se assistir a0
seu eclipse. A explicagao mais acessivel para o entendimento de tal situagao,
sendo argumento de ordem exterior, nao deixa de ser plausivel e de marcan-
tes efeitos. Por um lado, na mentalidade literaria do nosso escritor, fazia-se ja
sentir a intemporalidade’® do humanismo renascentista e, pot outro, mas na
sequeéncia racional deste, a celebracdo dos feitos portugueses personificados
nos seus Soberanos, em homenagem aos quais eram redigidas e representadas
muitas das pegas teatrais agora em estudo, representava, dir-se-ia hoje, o fin da
histdria, tudo esgotando e nada mais havendo a esperar.

Um presente idealizado, sem densidade temporal, destituido de passado,
porque diluido no presente, o polo de total convergéncia, e sem futuro parece
gorar a ideia de escatologia e contrariar os ingredientes que costumam ser
realcados pela fenomenologia desta. Todavia, uma leitura ética da obra vicen-
tina, aquela que mais espontaneamente prende o intérprete, supoe, em princi-
pio, uma escatologia, o que, a confirmar-se, nao podera contrariar a dimensao
ontolégica que temos vindo a enfatizar, desde o inicio deste estudo. Importa,
assim, tipificar tal escatologia — ou porventura justificar uma auséncia dela.

O presente temporal idealizado, que ha pouco se referiu, contrasta com um
outro presente, agora negativo, sendo este o alvo preferencial da critica do
autor: uma época de crise. Se, nas galerias do bem, resplendem os Soberanos,

133 Os argumentos sdo colhidos da tradi¢do agostiniana: a alma nio ¢ formada a partir
de coisa alguma, ¢ criagdo preciosa de Deus, nao ¢ corruptivel (Awto da Alma,38); Job cré na
ressurreicao (Breve sumirio da histdria de Deus,67), mas ninguém sabe se aquilo que ndo tem que
ser, o contingente, possa suceder outra vez, somente a Deus é dado saber (Carta, 254).

15 «Planta sois e caminheira/ Que ainda que estais vos is/ Donde viestes./ Vossa pittia
verdadeira/ F ser herdeira/ Da gloria que conseguis (...)» (Auto da Alma, 38).

15 «Vinde-vos aqui assentar/ Mui devagar/ Que os manjates estdo guisados/ Por Deus
Padre/ Santo Agostinho doutor/ Jerénimo, Ambrésio e Sio Tomas/ Meus pilaresy (Auto da
Alma, 41).

156 Exm Breve sumdrio da histéria de Deus,74, satanss, reactulizando a tentacio de Cristo, ofere-
ce terras bem portuguesas, como Rio Frio, Aldeia Galega, Landeira, Coruche, Samora, Salva-
terra, Almeirim, etc., esbatendo a distancia temporal e actualizando os espagos.
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nos abismos do mal revolvem-se os paradigmas malsios dessa época, obra
de gente nio propriamente da corte, mas a esta nao alheia — no campo e na
pastoricia, se algum mal ha, é o do amor que merece sempre condescendén-
cia —, nao lhe advindo da cor do sangue a importancia, mas das profissdes
que exercem e das oportunidades que se lhe oferecem, logrando particular
e negativo papel os agentes das leis. A esta luz se compreende que a obra
vicentina possa ser lida como um tribunal no qual se sentam os paradigmati-
cos responsaveis desse perturbado momento, sobressaindo, entio, a virtude/
vicio, talvez melhor, a incoercivel lei, cujos vereditos recaem especialmente
sobre os que, tendo a missao de a aplicar, antes a subvertem para interesse
proprio™. O modelo juridico estd de tal forma presente que ¢ legitimo fa-
lar de uma judicializagio da ética. No entanto, todo este processo em nada
contradiz ou mesmo secundariza o que foi até ao momento observado sobre
a ética, inclusivamente sobre a responsabilidade pessoal™, nunca absorvida
pela responsabilidade profissional e pelo estatuto social, embora seja este que
Gil Vicente pretende atingir.

A escatologia vicentina, muito condicionada pelos codigos das exigéncias
teatrais, vai entdo polarizar-se sobretudo na critica-juizo dos padronizados vi-
cios da época. O historial do presente ¢ preenchido pelo cenario dos que me-
recem ser julgados e condenados pelo estatuto juridico-ético da época, para o
qual ndo ha grande fundamentagdo, menos ainda no Transcendente, embora
nao totalmente delido, estabelecendo-se, teatralmente, a mediacao entre os jui-
zos dos humanos e os da Divindade, através da figura etérea dos anjos. Fora a
alusao aos exercicios da oracdo, a maior parte das vezes entremeada de fortes
criticas aos que a elas, por dever de oficio, os clérigos, estdo obrigados, mas
nao as cumprem, e reconhecendo a presenca de uma abrangente e constante
atmosfera de Transcendéncia, o que verdadeiramente avulta, nesse horizonte
de fim de época, para niao dizer de esgotamento moral daquela sociedade,
representada pelas classes formalmente prestigiadas, os juizes e os fidalgos,
¢ o juizo ético-juridico, a que recorre a critica do escritor, singular caracteris-
tica do dramaturgo, o qual, mesmo que niao emita um juizo, em seu proprio
nome, o que tornaria o destino definitivo da pessoa julgada muito fragil, visto
ter como ponto de partida uma decisdo subjetiva, porventura arbitraria, nao
deixa de ser um juizo de Gil Vicente, tanto mais plausivel quanto a sele¢ao
desses vicios e dos visados ¢ da lavra do autor das pegas, ainda que aplau-
dida pela assisténcia. No entanto, o escritor tem consciéncia de que ha um
padrio axiologico autbnomo e independente do tempo e das circunstancias.

7 Entre outros atropelos da lei, Gil Vicente lembra, por meio do diabo, a um corregedor,
a caminho do inferno, que recebeu duvas» dos judeus, uma forma indireta de também criticar
estes, alvo frequente do dramaturgo portugués: «E as peitas dos judeus/ Que vossa mulher
levavay (Auto da Barca do Inferno,A8).

1% Cada um escolhe a vida a que a barca o conduzird: «Vai ou vem, embarcai prestes,/
Segundo 14 escolhestes/ Assim ca vos contentaisy (Auto da Barca do Inferno, 44).
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De certo modo, o veredito, que é decidido pelo anjo, muitas vezes proclama-
do pelo diabo, também este anjo-mau, equivale a essa intemporal e formal
escala axioldgica, a qual, por sua vez, corresponde ao ideal da época, marcado
pela exaltagdo, modelo e agao dos Soberanos, ideal esse que acaba por ser
o verdadeiro juiz, nao precisando, nesse caso, de nenhuma outra instancia
fundadora. O papel do Transcendente estara reservado para outro nivel, que
conciliara a justica com a misericordia.

Sucede, porém, que o porta-voz desse ideal e dessa escala de valores ¢é
o proprio escritor, sendo este o compositor da argumentagido pronunciada
pelo anjo, que explicard a sorte — o destino dos humanos, pelo menos a que
decorre do juizo do dramaturgo. No caso vertente, estamos perante um juiz
severo'”, encaminhando um reduzido nimero — «Mui pequena é esta bar-
ca»'® — para o reino dos eleitos, ao contririo da barca que conduz ao inferno,
lugar de encontro de oficiais do mesmo oficio e certamente cimplices nas
desregulagdes.

Esta cena da escatologia, aquela que ¢ visivel aos olhos humanos, pare-
ce fazer depender a sorte da humanidade da critica biliosa de um escritor,
que detém o privilégio da ultima palavra, conferida pela autoridade artisti-
ca, em ultima analise consentida pelo poder politico que a instrumentaliza a
seu favor. No entanto, esta solu¢do que, teatralmente, aparece como o ulti-
mo cenario da obra de Gil Vicente ndo contentaria ninguém, menos ainda o
nosso dramaturgo, dada a sua forma¢ao humana e crista, alids com alicerces
filosofico-teoldgicos nio negligenciaveis. Nao sé a virtude nao ¢é dissolvida
na lei, como também e sobretudo ele nao reclama para si nem o juizo ulti-
mo, nem a derradeira palavra, admitindo, por um lado, que os juizos divinos
sao diferentes dos veredictos humanos e, por outro, que a linguagem juridica
da sua época nio suporta conexdes entre justica e misericordia, quando é
precisamente esta que caracteriza a justica divina. Se Gil Vicente vai conde-
nando, ao ritmo da repeticio do habito de condenar, onde regista poucas
descontinuidades de piedade, ele ndo congela, todavia, nessa sua sentenca,
o mistério da existéncia humana. Tal como, no momento inicial do tempo,
havia um hiato entre o Criador e o mundo criado, salvaguardando o destino
humano do necessitarismo degradacionista, assim, no termo da «carrreiray,
ha o recurso ultimo que nao decorre de uma continuidade quer das boas
obras humanas, quer dos maleficios efetuados, que levariam com eles uma
inexoravel condenaciao imanente. Sempre, na teologia crista, figurou a guestao
sobre como Deus concilia a justi¢a e a misericordia, conubio que Gil Vicente
aceita, sem argumentacao, como um dado — um dom —, mesmo que, nos seus
juizos, quase por dever de oficio, prepondere a dura justica imanente, afinal

139 Gil Vicente, além de se mostrar pouco generoso no numero dos que seguem para a
Gléria, faz uma selecao intrigante, ao realcar a salvagdo de um parvo, um menino ¢ os cavaleiros
da Ordem de Cristo (Auto da Barca do Inferno, 49).

Y _Auto da barca do Inferno (44).
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a humana, bem contingente, a qual vive em esperanca de outra, transcenden-
te's!. E desse modo que Gil Vicente recupera o otimismo cristio e ontolégico,
unindo a graca do fim com a liberdade divina ao criar, ainda uma expressao
do voluntarismo especulativo que sempre inspirou as suas coordenadas dou-
trinais'®.

Gil Vicente, que cultiva uma racionalidade exigente, condensa, no Hino
O gloriosa Domina, expressao da sua abrangente devog¢do mariana, o que resta
a humanidade dizer e fazer, perante o mistério da vida humana e do mundo:
«(...) tanger palmas e dar mil louvores/ Ao Padre, ao Filho e Espitito, ¢ a
elaly'®

10 A paréfrase ao Salmo Miserere mei Dens (250s.) mostra, contudo, quio arraigada estava a
ideia de piedade e misericérdia — «Tua justica clemente» — biblicas no espirito de Gil Vicente.
Alias, em Breve sumirio da bistoria de Dens (63), desenvolve o mesmo tema do Miserere, reconhe-
cendo como a infinita bondade de Deus «Precede em grandeza toda a cousa finda». Por isso,
no didlogo entre as virtudes classicas, bem destacadas, surge, sumida no corpo do texto, a
esperanga: «E acendei ess’outra vela/ Que se chama esperanca/ E lhes convém acendé-la (....)
E dizei-lhe que o pavio/ Desta vela ¢ a salvacio/ E a cera o poderio/ Que tem o livre arbi-
trio/ E o lume a perfeicion (Auto da Mofina Mendes, 24).

12 Entre os diversos significados teoldgicos e filosoficos de voluntarismo detém a prima-
zia o da sobreposicao da vontade a inteligéncia, dentro da estruturacio das faculdades huma-
nas. Pode afirmar-se que, na tradicio teologico-filosofica, Joio Duns Escoto ¢ o principe dos
voluntaristas. A tese estava suficientemente disseminada na época de GV. Nao ¢ por acaso
que André do Prado, outro franciscano, no seu Horologium Fidei (conf. Horologinm Fidei. Reldgio
da Fé: Didlogo com o Infante D. Henrigue, trad., introd. e notas por Aires A. Do Nascimento,
Ed. Imprensa Nacional — Casa da Moeda, Lisboa, 1994), cita Francisco de Meyronnes, tam-
bém franciscano escotista que se ocupou do tema do livre arbitrio. Ora este mesmo pensador
¢ citado, numa espécie de trio teologico de franciscanos, por GV, logo no inicio do Auto da
Mofina Mendes, numa tirada, a modo de pregacao, posta na boca de um Frade: «Diz Francisco de
Mairdes/Ricardo e Boaventura (...)»

15 _Auto pastoril portugués (30).



Capitulo Décimo
EXPULSAO E REGRESSO AO PARAISO
NA ARTE CRISTA DO ROMANICO
E DO GOTICO

1. Redengio e Escatologia na Arte Roméanica em Portugal
Jorge Manuel de Oliveira Rodrigues

Nao sio muitos os programas eruditos da escultura romanica em Por-
tugal, estando a pintura praticamente ausente do nosso panorama artistico
nos séculos XI e XII, com raros e excecionais vestigios de coloracio de
alguns detalhes escultéricos que s6 arqueologicamente conseguimos iden-
tificar.

Nao existem por isso entre nos os grande timpanos historiados france-
ses ou espanhois onde se explanam grandes temas Apocalipticos, como
em Sainte-Foy de Conques com a sua pormenorizada galeria de 124 figu-
ras policromadas, dominadas pela presenga a um tempo terrivel e majesta-
tica do grande Cristo do Juizo Final, momento decisivo do Fim dos Tem-
pos em que serdo pesadas as almas e serd decidida a sua Salvacdo ou a sua
Danacido. As nossas mais interessantes excecOes sao as dos timpanos das
igrejas do Salvador de Bravaes, de S. Pedro de Rates ou do Salvador de
Ansides, representando o Cristo Pantocrator em versoes diversas e bem mais
simples do que as que encontramos além-Pirinéus mas carregadas do mesmo
simbolismo.

E neste contexto que, esperando o momento dramatico do Juizo, os fiéis se
fazem enterrar no adro junto a igreja, procurando a protegdo simbolica desta,
colocando-se sob as suas goteiras - sub stillicidio - mas também — quando a
sua condigdo o permite — nos enterramentos privilegiados junto da entrada, no
espago do adro frontal ou dentro das ante-igrejas ou galilés - ante limina ecclesiae
- construidas propositadamente como estruturas funerarias dos patronos do
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templo, metafora da alma esperando o Juizo Final para ser admitida no Parai-
0! colocando-se diante da sua porsa'®.

O primeiro caso encontramo-lo na igreja do Salvador de Ansides cuja
construcio foi iniciada em finais do século XII, cerca de 1180'°, embora
grande parte da crasta seja ja do século XIII'Y, como atestam varias epigrafes
dataveis da centiria de duzentos'®. Como grande patte das igtejas do roma-
nico rural do norte portugués, a do Salvador de Ansides tem uma s6 nave de
planta retangular, com cabeceira igualmente retangular, sendo ambas cobertas
por teto suportado por travejamento de madeira. O aspeto geral é de grande
simplicidade e robustez, servindo a rudeza da construgao os objetivos prati-
cos dos seus construtores, de legar um templo sélido e perene em épocas e
regioes instaveis.

O grande motivo de interesse do templo é sobretudo a sua riqueza escul-
torica e, como em Bravies, ¢ o portal ocidental que prende desde logo a aten-
cdo. Trata-se de um portal de arco de volta perfeita, com quatro arquivoltas
boleadas assentes em oito capitéis, enquadrando um timpano que apresenta o
Cristo Pantocrator rodeado pelo Tetramorfo. F uma peca com pouco relevo,
razoavelmente erudita que, pela fatura «...lembra os marfins bizantinos, pois
as figuras sio sem relevo, mal se destacando da sombra dos fundos»'®’; apre-
senta ao centro — na atitude serena mas austera do Juig — a figura de Cristo
nimbado, quase parecendo imberbe, entronizado e dentro da mandorla, mao
direita erguida abencoando o seu rebanbo, mao esquerda segurando o Livro
Sagrado, simbolo da sua revelagao e da sua legitimidade. A mandorla ¢ — lite-
ralmente - sustentada pelo Tetramorfo: o anjo/homem de S. Mateus, a aguia

1 Cf. Alain Dierkens, «Avant-corps, galilées, massifs occidentaux : quelques remarques
méthodologiques en guise de conclusionsy, in Avant-nefs & espaces d'accueil dans |église entre le
1V et le Xlle siéele (dir. Christian Sapin), Paris, Editions du CTHS, 2002, p. 498.

1% Eram duas as vantagens em se fazer tumular na ga/ilé do templo: estar perto da Porta
do Paraiso (ou do Céu), para ser chamados para junto do Pai; e serem os seus timulos vistos
por todos 0s que entram na igreja, como «expoente de prestigio social e orgulho de classe,
beneficiando das «ora¢oes dos vivos» que os contemplam, como refere Isidro Bango Torviso
«El espacio para enterramientos privilegiados en la arquitectura medieval espafiolay, in Anuario
del Departamento de Historia y Teoria del Arte, Madrid, Universidad Auténoma de Madrid, vol. IV,
1992, p. 97 e Xavier Dectot, Les tombeanx: des familles royales de la péninsule ibérique au Moyen Age,
Turnhout, Brepols Publishers, 2009, pp. 141-142.

166 Cf. Roger Teixeira Lopes, Carrazeda de Ansides. Patrimonio artistico, Mirandela, Jodo Aze-
vedo Editor/Terra Transmontana, 1996, p. 66.

17 Cf. Gerhard N. Graf, Portugal Roman, Abbaye Sainte Marie de la pierre-qui-vire (Yonne),
Zodiaque, 1986-1987, vol. 1 p. 296 situa a construcio entre finais do século XII e inicio do
XIII; Carlos Alberto Ferreira de Almeida, Histdria da Arte enr Portugal. 1 O Romidnico, Lisboa,
Presenca, 2001, p. 120, pensa que sera ja da primeira metade do século XIII.

168 Cf. Mario Jorge Barroca, Epigrafia Medieval Portugnesa (862-1422), Lisboa, EC.G./EC.T,,
2000, vol. I1, tomo 2, pp. 1179-1184.

19 Pedro Vitorino «O portal romanico de Ansides», in Dionysos, Porto, 1925, 3* série, n°
1, (Julho), p. 21; baixo relevo que lembra, pelo estilo, os de San Miguel de Lillo, em Oviedo.
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de S. Jodo, o touro de S. Lucas e o ledo de S. Marcos ou seja, os Evangelistas
aqui representados - com alguma liberdade estilistica - pelos seus simbolos.
Uma peca de grande qualidade e uma das raras representacoes deste tema
em timpanos de igrejas romanicas portuguesas que atesta, uma vez mais, a
relevancia de Ansides na época de construcao do castelo e da igreja do Sal-
vador'".

E, no entanto, nas arquivoltas e capitéis que ladeiam o timpano que vamos
encontrar os maiores motivos de interesse e originalidade deste portal singular.
Os capitéis apresentam temas caracteristicos da influéncia bracarense, de
aparente matriz beneditina'”', sendo os mais interessantes os dois de onde
arranca a arquivolta interior: do lado norte um dragio, simbolicamente apa-
rentado a serpente, contorce-se no exiguo espago, parecendo ter uma cauda
bifida e «encurralando» um homem (de que se v¢é apenas a cabec¢a) no canto
mais setentrional; no capitel em frente é uma figura feminina que, embora
muito danificada (sem cabega) parece ricamente vestida, sentada num dorso
de animal, segurando algo na mao esquerda e tendo as longas mangas do
manto agarradas por uma mao que se vé em baixo a direita, sendo atacada do
lado oposto'™; o tema da tentagdo e do pecado patece aqui evidente, entre o
dragio/serpente terrivel — associada ao deménio e ja tendo feito vitimas — e
a mulher que claramente a contempla, ja literalmente enredada na tentacao da
Inxcriria, levando-nos mesmo a acreditar que estaremos em presenca aqui de
uma representacao de um tema do Apocalipse, tal como nos aparece, por
exemplo, no Apocalipse do Lorvao: o dragio de «A mulher no sol e o dragao»
e a meretrig (da Babilonia) — segurando na mao o cilice — de «A mulher sobre
a besta»'”. Naturalmente que, embora de uma forma menos estruturada do
que num codice iluminado, todo o programa assume uma clara significagao
Apocaliptica; facto que também poderemos constatar no programa do portal
axial da S¢ de Lisboa, em que a Meretriz da Babilonia nos surge face ao Arcanjo
S. Miguel derrotando o Dragao, remetendo para o Apocalipse, 12, 7-9'".

10 Cf. ibidem, p. 19, nota 2: «Na hombreira da porta principal, entte um pautado em duas
linhas 1é-se a palavra SALVATORIS, num mixto de caracteres latinos e goticos, que recorda
o orago do templow.

"' Cf. Manuel Luis Real, «l.a sculpture figurative dans ’art roman du Portugaly, in Portugal
Roman (dir. Gerhard N. Graf), Abbaye Sainte Marie de la pierre-qui-vire (Yonne), Zodiaque,
1986, vol. 1, pp. 51-63.

172 Este capitel estd bastante danificado do seu lado esquerdo, junto ao timpano, dificultan-
do a sua leitura, tendo a cabega da figura feminina sido destruida (o que aconteceu a outras,
como S. Paulo ou a figura masculina da consola do lado direito).

' Apocalipse do Lorvio, fls. 153 v. e 43 v, tespectivamente; cf. Anne de Egry, O Apocalipse
do Lorvio, Lisboa, Fundagiao Calouste Gulbenkian, 1972, pp. 97-99, 113-116 [sobretudo] e
laminas VII e XII.

1" Cf. Jorge Rodrigues, Galilea, locus e memdria. Pantedes, estruturas funerdrias e espacos religiosos
associados em Portugal, do inicio do século X1I a meados do século XIV: da formacao do Reino a vitdria no

Salado, FCSH-UNL, 2011 [tese de doutoramento, policopiado], pp. 504-505.
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Voltando a Ansiaes e comegando pela arquivolta exterior, as representacoes
que aqui conseguimos discernir misturam, numa situacao de alguma confusao
iconografica, figuragdes humanas em diversas posi¢oes e circunstancias: por
vezes erguendo o que parece ser uma espada, outras vezes enredadas no toro
da arquivolta, vendo-se apenas a parte traseira da figura, outras ainda parecen-
do agatrar-se ao referido toro'”. Como periferia do programa iconografico do
portal de Ansides, esta arquivolta parece-nos retomar — de forma algo frustre -
o tema do Limbo, ensaiado na arcada esquerda da obra compostelana do Portal
da Gléria de Mestre Mateus, entre 1188 ¢ 1200'7. A arquivolta seguinte ostenta,
por seu turno, o tema das beak heads mordendo o toro boleado, que encontra-
mos com alguma frequéncia no romanico portugués'”. Ja a segunda arquivolta
— que ¢ a primeira decorada — apresenta um complexo e problematico progra-
ma iconografico; comecando logo pelo numero de figuras representadas: nove.

Claramente identificaveis sio as segundas figuraces de cada lado da arqui-
volta: S. Pedro, com as chaves, do lado esquerdo e S. Paulo, erguendo a espada,
do lado direito; nao faltou aqui clareza ao escultor ao representar estas figuras.
A questao primeira, que teremos que aqui colocar, é que Pedro e Paulo sio,
efetivamente, os pilares da Igreja, os primeiros em qualquer composicao. Se aqui
sA0 precedidos por outros personagens, teremos que tentar discernir quem sao,
mas nao serdo certamente outros Apostolos, que nunca poderiam quebrar
a hierarquia figurativa. Assim, as figuras que precedem Pedro e Paulo s6 o
poderdo fazer por razdes de importincia, relativamente ao papel que desem-
penham na Igreja ou na difusao da sua doutrina ou, alternativamente, se de
facto os precederam no tempo, o que nos parece ser a chave para uma possivel
explicacao; as duas figuras, com tratamento diferenciado e uma maior escala
(sobretudo a do lado direito) representarao, na nossa interpretagao, dois pe-
sonagens do Antigo Testamento: Moisés'”®, do lado diteito, segurando o que

175 Cf. Jorge Rodrigues, Aspectos da ornamentagio e representagio na escultura do roménico em Por-
tngal, dissertacio de mestrado em histdria da atte, policopiada, Lisboa, EC.S.H./UN.L., 1987,
vol. I, p. 62, nao parecendo confirmar-se o que nos pareceu ter visto entdo — uma mistura de
figuracGes animais e humanas — embora pelo menos uma das figurages apresente caracte-
risticas simiescas, o que estard de acordo com o programa aqui representado, como veremos,
dadas as caracteristicas de malicia atribuidas aos simios, criaturas viciosas e dadas ao pecado
da luxuria, Jean Chevalier e Alain Gheetbrant, Dictionnaire des Symboles (2* ed.), Paris, Robert
Laffont/Jupiter, 1982, p. 887.

176 Cf. Rocio Sinchez Ameijeiras, «Algunos aspectos de la cultura visual en la Galicia de
Fernando II y Alfonso IX», in Romdanico em Portugal ¢ Galiza (coord. José Carlos Valle Perez
e Jorge Rodrigues), Lisboa/ Corunha, Fundacio Calouste Gulbenkian/ Pedro Barrié¢ de la
Maza, 2001, pp. 159-161, de que provavelmente teremos uma outra representagao em Portu-
gal nas arquivoltas de S. Pedro de Leiria.

77 Cf. Manuel Luis Real, «la sculptute figurative dans I'art roman du Portugaly, in gp. ¢,
vol 1, p. 49.

8 Que nos aparece na catedral de Chartres em meados do século XII, por exemplo,
com uma longa veste e contribuindo para estabelecer a «alianca entre o Antigo ¢ o Novo
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serdo as Tdbuas da Lei — de forma quadrada, diferente da habitual representa-
¢ao do Livro — com uma veste e um tratamento do cabelo (ou de algo com que
cobre a cabega) um pouco diferente dos restantes figurados, que lhe parece
conferir um — voluntario - aspeto mais «arcaicoy; ja do lado esquerdo pensa-
mos que se trata de uma representacio de Sansio e o ledo'”, representando
simbolicamente o ciclo da pazxao e triunfo de Cristo, iniciado pela humilhagao
pelos filisteus, seguido da vitéria sobre o ledo como parabola da vitoria de
Cristo sobre as for¢as demoniacas e culminando com a derrota e aniquilagiao
dos filisteus que prenuncia a Ressurreicao™.

As duas figuras do Antigo Testamento preceden assim e sustentam os pilares
da Igreja, sobre os quais evoluirdo depois as figuras dos restantes Apostolos
ou de Doutores da Igreja, dada a sua representagdo incomum no apostolado
— ainda em «consolidacao» por influéncia compostelana — com os livros que

Testamento», num portal que apresenta no timpano um Cristo entronizado rodeado pelo
Tetramotfo, cf. Eliane Vergnolle, /’Art roman en France, Paris, Flammarion, 1994, pp. 320, 338
e 342.

"9 Livro dos Juizes, 13-16, «Historia de Sansdon, sobretudo 14, 5-6: «Sansdo desceu com seu
pai e sua mae a Tamna. Quando chegaram as vinhas de Tamna apareceu de repente um ledo,
rugindo, que arremeteu contra ele. O Espirito do Senhor apossou-se de Sansao, e ele despe-
dacou o ledo como se fosse um cabrito, sem ter coisa alguma na maoy.

1% Cf. Gaston Duchet-Suchaux e Michel Pastoureau, La Biblia y los Santos, Madrid, Alian-
za (3" ed.), 2003, pp. 344-345; as representacoes de Sansdo e o Ledo sdo muito comuns no
romanico francés, citando-se aqui os exemplos dos capitéis de S. Pedro de Moissac, na en-
trada da igreja e no claustro; da catedral de Autun; de S. Pedro de Parthenay-le-Vieux ou de
Aulnay-de-Saintonge, embora Sansao nos apareca geralmente cavalgando o leao, sendo o de
Aulnay — agarrando o animal pela cabeca e quebrando-lhe o pescoco — o que mais se aproxima
do de Ansiaes; ver também Olivier Beigbeder, Lexigue des symboles, Abbaye Sainte Marie de la
pierre-qui-vire (Yonne), Zodiaque, 1969, pp. 282 e 287 para o significado de Sansio como «hero6i
biblico» — como David e Daniel, também associados ao ledo — cujo nome quer dizer «pequeno
sob» em hebraico, e as figuras 75 e 76, de Aulnay-de-Saintonge; 90 de Saint-André-le-Bas na
Vienne (Isere) e 104 de Santo Isidoro de Léon; Rocio Sanchez Ameijeiras, «Algunos aspectos de
la cultura visual en la Galicia de Fernando IT y Alfonso IX» in gp. ¢it., pp. 168-169 refere-nos, por
seu turno, como ¢ dificil por vezes distinguir as cenas de Sansao das de David com o ledo, razdo
porque ¢ frequentemente acompanhado por uma epigrafe — Sanso ou Sason - identificando-o,
como em San Salvador de Asma (Chantada, LLugo) [como acontece também em Franca, por
exemplo num capitel do claustro de Moissac], citando-nos depois, a Autora, um conjunto de
representacoes galegas de Sansao de San Xoan de Palmou (Lalin, Pontevedra) — a mais antiga,
de cerca de 1150-1160 -, de Santa Maria de Taboada dos Freires (Lugo), de 1190, de Pazos de
San Clodio (Ourense), San Martin de Moldes, Santiago de Taboada ou San Miguel de Oleiros
(Pontevedra); mais proximos de Ansides do que os protétipos franceses, e mais diversificados
e “regionais” na sua expressio plastica, é provavel que tenham constituido a principal fonte de
influéncia e inspiracio por detras da inclusdo deste popular tema iconografico no portal axial da
igreja do Salvador; o timpano de Palmou acabaria por ser recuperado pelo Museu de Pontevedra
em 2005, permanecendo a duvida se se tratard de uma representagao de Sansao ou de David,
mas nio sobre o seu evidente sentido apotropaico, cf. José Catlos Valle Pérez, «El timpano de
Palmouwy, in E/ Museo de Pontevedra, n° 60, Pontevedra, Museo de Pontevedra, 2006, pp. 231-240.
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seguram, que nao faziam parte dos atributos habituais dos primeiros até a
obra de mestre Mateus no Pértico da Gloria'™. Sustentando o lintel sob o
timpano, a maneira de atlantes, encontramos duas consolas decoradas, que
reforcam ainda mais a ideia de hierarquia que antes referimos. Assim, do lado
direito, ¢é representado um personagem segurando ao alto, na mao direita, um
globo'®, vestindo um longo manto e tendo a seu lado um animal de contor-
nos indefinidos, tratando-se provavelmente de uma representagiao do Profeta
Isafas', aquele que profetiza o nascimento de Cristo, filho de uma donzela, ¢
cuja visao tera servido de ponto de partida para a representa¢ao do Cristo em
Majestade'™: «Eis o que diz o Senhor: O Céu é o meu trono, ¢ a terra 0 meu
escabelo»'®.

Esta figuracao de Ansides tem um paralelo perfeito numa inicial que abre o
Livro de Isafas, 17isio Isaiae, duma Biblia do século XIII de Alencon, em que
o Profeta surge ao lado duma fera, segurando ao alto na sua mao direita um
globo ou esfera, naquela que podera ser uma representacao da oposi¢ao entre
o Bem, a direita — o Profeta — e o Mal, a esquerda — a besta — representados tal
como em Ansides, com a esfera (neste caso) erguida entre eles mas atestando
o dominio sereno de Isafas'™.

81 A questdo das alteragdes provocadas pelas obras do século XV, bem como pelos res-
tauros da DGEMN, levantadas por Paulo Almeida Fernandes, «A igreja romanica de Sdo
Salvador de Ansides», in Brigantia, Braganca, 2001, vol. 21, n® %2, pp. 31-51, aqui pp. 40 ¢ 47,
tem toda a pertinéncia; parecem também evidentes as diferencas de maos, sobretudo entre
os capitéis do portal e o timpano e respectivas arquivoltas, onde encontramos apenas duas
discrepancias notaveis: na figura de S. Pedro — sobretudo na sua cabega — ¢ na figura com uma
espada na arquivolta do Liwbo; sintomatico é também que Candida Florinda Ferreira, Carra-
zeda de Ancides, Lisboa, Tipografia Silvas, s/d [1931], p. 23 se tenha referido a S. Paulo — cuja
cabega estd destruida — e nao a S. Pedro, com as chaves-atributo tao evidentes; o que nos leva
a pensar que talvez esta ultima figura estivesse tdo danificada que tenha sido quase refeita nos
restauros do século passado - ou pelo menos, como dissemos, a sua cabega. Ja nos parece mais
dificil aceitar, face a extrema unidade estrutural do conjunto, que este programa tenha sofrido
alteracoes significativas nas obras do século XV.

82 Com o globo a reflectir a visio cosmogodnica neo-platénica do universo — ou seja, a
totalidade da Criagao Divina — representada como uma esfera, mas também o simbolo do poder
imperial — exercido em nome de Cristo — como nos aparece na representagao de Otao 111, de
1002, numa iluminura do Mestre do Registum Gregorii, no Museu Condé, Chantilly, citada
por, Gérard de Champeaux e D. Sébastien Sterckx, Le monde des symboles, Abbaye Sainte Marie
de la pierre-qui-vire (Yonne), Zodiaque (3" ed.), 1980, p. 379.

18 Frequentemente representado no romanico, vejam-se os casos de Moissac, Souillac,
ou de Notre-Dame-du Port de Clermont-Ferrand, que vio de inicios a segunda metade do
século XII.

'8 Isatas, 7,14 ¢ 9,5; Cf. Gaston Duchet-Suchaux e Michel Pastoureau, I.a Biblia y los Santos,
pp. 205-206: «I.a Biblia de /os Sezenta tradujo el hebreo doncella por virgen en griego, y la tradicion
Cristiana aplic6 ese ordculo a Maria y al nacimiento de Jesds»

85 Isaias, 66, 1.

18 Cf. Francois Garnier, Le Langage de l'inage an Moyen A:ge. 1. Grammaire des gestes, Paris,
Le Léopard d’Or, 1989, pp. 165-167 e desenho 227: Inicial do Livro.
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Do lado oposto do portal a outra consola apresenta-nos Abrado com duas
almas salvas no seu colo, numa iconografia muito comum no romanico fran-
cés e que revela a enorme coeréncia do programa de Ansides: da luta contra
o mal e a profecia da vinda do Salvador, a efetiva salvacio das Almas no seio de
Abraao'’, prosseguindo com a Iei de Deus, o ciclo da Paixio de Cristo, as
visoes do Apocalipse e culminando no antncio do Juize Final e da Redengio pro-
metida com a entrada na Jerusalém Celeste que vimos representada em Conques,
fazendo afinal com que se justifiquem as nossas primeiras impressoes quanto
a erudigao do programa e dos zodelos utilizados para a sua composi¢ao, todo
ele operando a ponte entre o Antigo e o Novo Testamento.

A visdo da Jerusalém Celeste esta igualmente presente num monumento
unico no romanico portugués de caracteristicas singulares, a charola do Con-
vento de Cristo, em Tomar, verdadeiro axis mundo de complexa simbologia,
com ascendentes que remontam diretamente ao Santo Sepulcro, e uma genea-
logia que passa pela Capula do Rochedo — ambos em Jerusalém - por Santa
Constancia, pelos batistérios de S. Joao de Latrao, Ravenna, Pisa ou Parma,
por Santo Stefano Rosondo de Roma e Sant’Angelo de Perugia'®, por S. Vital
de Ravenna, pela Capela palatina de Aix, pela proliferacao de rotundas no ro-
manico europeu - Saint-Bénigne de Dijon, o Holy Sepulchre de Cambridge,
San Lorenzo de Mantua, Santo Sepolcro de Pisa, ou a Vera Cruz de Segévia,
para so citar alguns exemplos - e pelas estruturas centralizadas no Caminho de
Santiago, como Eunate ou Torres del Rio.

A charola de Tomar segue assim o modelo do Santo Sepulcro numa inter-
pretacio mais perfeita que dele fizera a Capula do Rochedo™’; o templum Donini,
no Reino Latino de Jerusalém (1099-1187)"", com um amplo deambulat6rio

87 Lucas, 16, 22 e Matens, 8, 11, sendo as representacoes mais conhecidas as do timpano
ocidental de Conques — com Abrado na Jerusalém Celeste - de Moissac ou do portal de St.
Trophime de Atles.

188 Cf. Richard Krautheimer, S#udies in Early Christian, Medieval and Renaissance Art, Londres,
London University Press, 1971, p. 84, que, em 1935, considerava Sant’Angelo como «the pu-
rest version of the type of central building with chapels radiating in the form of a cross, and
is earlier than Santo Stefanon, estando mais proxima do modelo do Santo Sepulcro, opinido
que corrigira no Postseript da presente edi¢do — p. 104 - pensando entdo que a igreja sera do
século VI e posterior a Santo Stefano.

189 Cf. Paulo Pereira, Lugares Mdgicos de Portugal VIIL. Templirios e templarismos, Lisboa, Cit-
culo de Leitores, 2005, p. 190 e Richard Krautheimer, Studies in Early Christian, Medieval and
Renaissance Art, Londres, London University Press, 1971, p. 88 relativamente a questio das
proporgoes na arquitectura de planta centralizada, sendo a inspira¢gio nos modelos frequen-
temente Zdealizada, nao copiando rigorosamente os protétipos — dos quais o Santo Sepulcro
serd o mais significativo — mas antes a ideia do modelo, em que este surge sempre perfeito: nio
com a propor¢ao de 4,2:1 entre a rotunda central e o estreito deambulatério (como setia a
verdadeira propor¢ao da anastasis), mas antes com a medida perfeita de 2:1 de S. Joao de Latrio,
Santo Stefano Rotondo ou...Tomat.

190 Cf. Silvia Leite, Tomar e a Nova Jerusalém — a charola do Convento de Cristo ¢ o Tem-
plo de Salomaow, in Patrimdnio estudos, n° 4, Lisboa, IPPAR, 2003, p. 158; sobre a questio do
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(na realidade na Cupula do Rochedo temos um duplo deambulatério, tal
como em Santo Stefano de Roma) e uma teoria das propor¢oes que se apro-
ximava muito do zodelo biblico:

Levou-me [o anjo] em espirito a um grande e alto monte, ¢
mostrou-me a cidade santa, Jerusalém, que descia do céu, de junto
de Deus, revestida da gloria de Deus. Assemelhava-se seu esplendor a
uma pedra muito preciosa, tal como o jaspe ctistalino. Tinha grande
e alta muralha com doze portas, guardadas por doze anjos. Nas poz-
tas estavam gravados os nomes das doze tribos dos filhos de Isracl.
Ao oriente havia trés portas, a0 setentrido trés portas, ao sul trés por-
tas, e ao ocidente trés portas. A muralha da cidade tinha doze funda-
mentos com os nomes dos doze Apéstolos do Cordeiro.

Quem falava comigo trazia uma vara de ouro como medida para
medir a cidade, as suas portas e a sua muralha. A cidade formava um
quadrado: o comprimento igualava a largura. Mediu a cidade com a
vara: doze mil estadios. O comprimento e a largura e a altura eram
iguais. E mediu a muralha: cento e quarenta e quatro covados, segun-
do a medida humana empregada pelo anjo."!

Ora a medida do diametro do octégono central em Tomar € igual ao raio
do deambulatério, ambos com 12 covados; a soma do diametro do nucleo
central e dos dois raios — o diametro total da charola - ascende a 36 covados,
ou seja, um quarto dos 144 covados da Jerusalén celeste, correspondendo a
charola do Convento de Cristo a uma das zarcas que espelham o ecumenismo
cristdo nas 4 regioes do Mundo: a soma das 4 marcas, correspondentes as 4
regioes referidas, perfaz os 144 covados da Jerusalém celeste, ou seja, a afir-
magao do Reino de Deus, conceito que o templo romano de Santo Stefano
Rotondo sintetizava: a referéncia mitica a Anastasis — e a consequente simbolica
da ressurreigao - encontra a sua concretizacao no plano do edificio, com trés
circulos concéntricos tendo o circulo central — o presbitério™* — 48 covados de
diametro, que ¢ igual 2 soma do raio dos seus dois circulos exteriores, com 24

templum Domini, originalmente associado ao templo de Salomio mas que depois se aplicara a
gualquer femplo cristdo, que reproduz sempre simbolicamente o de Salomao, veja-se Calvin B.
Kendall, The Allegory of the Church, Toronto, Toronto University Press, 1998, p. 12: «Typologi-
cally, a church refers to the body of Christ, or to Christ’s Church. Tropologically, it refers to
each of the faithful. Anagogically, it signifies the joys of the heavenly mansion (...) The three
spiritual levels of interpretation of Jerusalem are virtually identical to the spiritual interpreta-
tions of the temple of the Lord. Thus the church and the ey [Jerusalém] are interchangeable
images...».

Y Apocalipse, 21, 10.17; sobre o sentido do eubo e da estabilidade necessiria a cidade de Deus
veja-se Nigel Hiscock, The wise Master builder: Platonic geometry in plans of medieval abbeys and cathe-
drals, Aldershot, Ashgate, 2000, p. 47.

92 _Apocalipse, 21, 3: o local do «trono de Deus e do Cordeiro».
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covados cada um'” — perfazendo um total de 144 covados, ou 12 vezes 12,
a medida perfeita®; medida que assume um sentido que se prende com a sim-
bolica da irradiagao da té crista, expressa na relagdo entre os 4 pontos cardiais
ou as 4 direcies principais | 4 regides do Mundo (também presente nas 4 portas da
Cupula do Rochedo, de sentido semelhante) e as 8 pilastras que apontam para
os pontos zntermédios no templo de Santo Stefano'”, correspondentes aos 12
pontos da visio proselitica e ecuménica de expansiao da mensagem salvifica
do cristianismo, que os 12 Apdstolos de Cristo personificam'”, mas que re-
mete igualmente para o Antigo Testamento, para o Livro de Egequiel, que fala
das 12 portas da cidade — «...as saidas da cidade. (As portas da cidade receberao os
nomes das tribos de Israel»"’” — relacionando-as com as 12 tribos de Israel e com
os 4 pontos cardiais, com 3 portas abertas em cada um dos lados do quadrado
das muralhas que cercam a cidade.

No caso de Tomar, como de qualquer templo de planta centralizada, «...
parece mais seguro entender a orientacao da charola a partir da sua pripria cen-
tralidade. Neste caso, deixamos de falar de orientacdo, uma vez que uma planta
centralizada ndo tem como referente fisico um Oriente, e sim o seu proprio
centro; e neste aspeto ela é claramente a imagem de Deus, ponto central e
motor invisivel do circulo césmico e da roda da vida»'*®, tornando-se assim
nao apenas uma zarca da presenga de Deus mas uma verdadeira manifestacao
da perfeicao divina.

Esta linha de raciocinio leva-nos de volta as charolas do ocidente medieval,
cuja fonte de inspiragio mais direta parece ser, como vimos, a Cipula do
Rochedo'”, erguida em Jerusalém pelo califa Abd-al-Malik, entre 688 e 692,

19> Cf. Richard Krautheimer, Studies in Early Christian, Medieval and Renaissance Art, p. 87
salienta a evolucio da relagdo proporcional nas construgdes de planta centralizada no ociden-
te, entre o diametro do espago central e o raio dos deambulatérios: dos cerca de 3:1 de Santa
Constanga pata os exactos 2:1 de S. Jodo de Latrao, em 430, ou de Santo Stefano Rotondo, que
se enquadra plenamente neste plano de evolugao.

¥4 Cf. Sandor Ritz, Linsuperabile creazione del passato, presente e futuro. Il tempio perenne di Santo
Stefano Rotondo in Roma, la Nuova Gerusalemme dell’ Apocalisse, Roma, s/d , pp. 2-3 e 14-15.

195 Cf. ibidem, pp. 6-7.

1% Cf. Calvin B. Kendall, The Allegory of the Church, pp. 8-9 e Richard Krautheimer, Studies in
Early Christian, Medieval and Renaissance Art, p. 123, relacionando os suportes do Santo Sepulcro
— 8 pilares (como em Santo Stefano) e 12 colunas — com o significado numerolégico do 8, do 12
(Apostolos) mas também enquanto 4 vezes 3 «it linked the number of the four regions of the
wortld with that of the Trinity whose gospel was spread by the Apostles throughout the world».

Y7 Ezequiel, 48, 30.31.

198 Silvia Leite, «Tomar e a Nova Jerusalém — a charola do Convento de Cristo e o Templo
de Salomaow, in gp. ¢it., p 160.

19 Remetemos aqui para o sentido de evocagio de Jernsalém, sendo obviamente o Santo Sepul-
¢ro que se pretende citar e emular nestas charolas — e nomeadamente em Tomar - embora de-
vamos ter em consideracdo também o enorme prestigio da capela palatina de Aix na Europa
medieval, ndo sendo despiciendo também o facto de apresentar exactamente a mesma planta da
charola de Tomar: um octégono central dentro dum hexadecagono.
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sobre a esplanada do Templo de Salomao, local do rochedo do sacrificio de
Isaac™ — sendo Abraio um profeta respeitado por cristios, judeus e mu-
culmanos — mas também relacionado com a criagio e o timulo de Adao™",
e com a visdao de Jacob da Escada Celeste:

Tua posteridade [Jacob] sera tio numerosa como os graos de poei-
ra no solo; tu te estenderds para o ocidente e para o oriente, para o
norte ¢ para o meio-dia, e todas as familias da terra serdo benditas
em ti e em tua posteridade. Estou contigo, para te guardar onde quer
que fores, e te reconduzirei a esta terra, e nao te abandonatei sem ter
cumprido o que te prometi.

Jacob, despertando de seu sono, exclamou: ‘Em verdade, o Se-
nhor estd neste lugar, e eu nio o sabial’ E, cheio de pavor, ajuntou
— “‘Quio terrivel ¢ este lugar! E nada menos que a casa de Deus;
¢ aqui a porta do céu.” No dia seguinte, pela manhi, tomou Jacob
a pedra sobre a qual repousara a cabega e a erigiu em estela, derra-
mando 6leo sobre ela. Deu o nome de Betel a este lugar, que antes
se chamava Luz.>”

Ora ¢ ainda da Escada de Jacob que falamos quando abordamos o singular
programa patente na igreja do Salvador de Pago de Sousa, ligada a iniciativa do
padroado de Egas Moniz, o ai0 de D. Afonso Henriques e senhor dos Riba-
douro em beneficio da crasta pacense e dos beneditinos cluniacenses que a
terdao ocupado. Aqui encontramos, na parte superior direita da fachada oci-
dental, mutilada, a figura de um homem que parece sair da parede por um
6culo nela escavado, num jogo de ilusio que podemos encontrar igualmente
em San Pedro de Mezquita, na provincia de Ourense da vizinha Galiza, data-
da de 1202, e sobretudo na proépria catedral de Ourense.

A singularidade desta rara representagao tem em Pago de Sousa ainda a
companhia de duas outras figuracoes dificeis de discernir a olho nu: uma
mascara humana na pedra de fecho dos rosetdes que ornamentam exteriormente
a moldura da rosacea e, logo acima dela, uma representacao de um pelicano,

20 Cf. Silvia Leite, «Tomar e a Nova Jerusalém — a charola do Convento de Cristo e o
Templo de Salomaow, in op. cit., pp. 158-159: «A sua ‘centralidade’ simbélica, aliada ao facto de
tanto a Cupula do Rochedo como a Anastasis do Santo Sepulcro serem edificios de planta cir-
cular, leva por sua vez a identificagio de ambas no imaginario ocidental. Para tal contribuiria
também a analogia entre dois momentos do Antigo e do Novo Testamento que funcionam
como pedras de toque do Cristianismo: o sacrificio de Isaac prefigurando o de Cristo, ou seja,
o episédio que tem como pano de fundo o Templo dos Templos, ou a Cipula do Rochedo,
consumando-se no Santo Sepulcro.

D Cf. Oleg Grabat, La formacién del Arte Islamico, Madrid, Catedra (9* ed. aumentada), 2008,
pp- 67 e 72.

22 Génesis, 28, 14.19.
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simbolo de Cristo, que se torna também o simbolo da sua Ressurreigac™”.
E igualmente evidente é, do nosso ponto de vista, o significado de todo este
programa iconografico, associado a construgiao de uma imagem de honorabi-
lidade de Egas Moniz por parte do cortesao e seu descendente Joao Soares
Coelho™™, em plena concordancia cronolégica com as obras finais da igreja,
que terao conhecido o seu remate na fachada e, em particular, na rosacea™”,
onde a «efigie ideal» do antigo homem-forte da nobreza duriense e do rei
Afonso Henriques surge ex ascensdo — no mascardo «aladoy abaixo do pelicano
- associada a sua obra piedosa e a gloria da Redengao que ela o ajudou a atingir.
E alias possivel, inclusivamente, que o sentido ascensional do programa nio
acabe aqui mas se prolongue ainda para a empena do templo, onde se ergueria
uma cruz em que se insere uma figura de um anjo (depois retirada e recoloca-
da na empena do transepto sul quando das obras barrocas de setecentos que
alteraram o facies do templo)®™.

O que nos leva a voltar a Ourense, ao braco norte do cruzeiro da sua ca-
tedral e a decoragiao da escada que permite o acesso a torre e as coberturas,
realizada entre 1188 e 1200*". Aqui encontramos, nos relevos que decoram a
referida escada de caracol, a expressao figurada de uma escada celeste, proxima

da ideia biblica da Escada de Jacob:

E teve um sonho: via uma escada que, apoiando-se na terra, tocava
com o cimo o céu; e anjos de Deus subiam e desciam pela escada.
No alto estava o senhor que lhe dizia: «Eu sou o Senhor, o Deus de
Abrado, teu pai e o Deus de Isaac; darei a ti e a tua descendéncia a
terra em que estds deitado».”®

255 Cf. Jean Chevalier e Alain Gheetbrant, Dictionnaire des Symboles, pp. 738 e 751-752; Fede-
rico Revilla, Diccionario de Iconografia y Simbologia, Madrid, Catedra, 1995, p. 318.

24 Cf. José Mattoso, «Jodo Soares Coelho e a gesta de Egas Monizy, in Portugal medieval.
Novas interpretagies, Lisboa, IN.-C.M., 1985, pp. 421-428 ¢ Jorge Rodrigues, Galilea, locus ¢
memdria. Pantedes, estruturas funerdrias e espacos religiosos associados em Portugal, do inicio do sécnlo XII a
meados do sécnlo XIV: da formagdo do Reino a vitdria no Salado, p. 249 e nota 49.

25 Cf. Catlos Alberto Ferreira de Almeida, Arguitectura Romanica de Entre-Douro e Minho,
Porto, dissertacio de doutoramento apresentada a Faculdade de Letras do Porto [ed. poli-
copiada], 1978, vol 11, p. 246 data a conclusiao da obra entre o segundo e terceiro quartéis
do século XIII, enquanto Manuel Monteiro, «Pago de Sousa. O romanico nacionalizadow, in
Dispersos, Braga, ASPA, 1980, p. 296 propde os meados da mesma centdria, tendo esta rosacea
evidentes paralelos com as de Roriz ou de Pombeiro.

206 Cf. Jorge Rodrigues, Galilea, locus ¢ mendria. Pantedes, estruturas funerdrias e espagos religiosos
associados em Portugal, do inicio do século XII a meados do século XIV: da formagio do Reino a vitdria no
Salado, pp. 247-253.

27 Cf. Rocio Sinchez Ameijeiras, «Algunos aspectos de la cultura visual en la Galicia de
Fernando II y Alfonso IX», in gp. ¢it., p. 168.

28 Génesis, 28, 12-13; como vimos ji anteriormente, quando falimos de Jerusalém.
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Ideia ligada as metaforas ascensionais utilizadas pela espiritualidade mo-
nastica, associada ao processo de ascensao espiritual da alma, patente em
obras como o Speculum 1 irginum, de origem renana (a escada da carne, do
espirito e das virtudes); o Hortus Deliciarum da abadessa alsaciana Herrad von
Landsberg de Hoenburg (a escada das virtudes) ou o De gradibus humilitaes et
superbiae, de Bernardo de Claraval (a escada da humildade monastica), certa-
mente os exemplos mais conhecidos no final do século XIT*”. Em Ourense o
programa, erudito e complexo, comega no timpano da entrada da escada com
uma representagao subterrinea — mas exemplar— de «Daniel na cova dos ledesy,
continua com varias figuras humanas e animais saindo dos 6culos e remata
num «...ultimo personaje que, dirijiendo su mirada hacia lo alto y apoyandose
con ambas manos en la repisa, simula estar a punto de alcanzar su meta tras
una fatigosa ascencién»”'’, figura apoiada no 6culo com o corpo langado para
fora e face voltada para cima — como seria a de Paco Sousa, que apoia as maos
no 6culo e lanca claramente o corpo num sentido ascensional®' - que parece
contemplar a decoracdo apocaliptica da abébada, em que o cordeiro mistico da
chave da abébada deveria estar originalmente ladeado pelos quatro Evangelis-
tas*'% em Paco de Sousa esta figura vira-se para o pelicano da Ressurreigio, para
0s anjos — que sobem e descem a escada em busca das almas a salvar - e também
para a ¢rug de Cristo, o Senbor que aguarda as almas dos justos 7o cino. Embora
sem a mesma complexidade e erudi¢do da catedral de Ourense, o programa
da fachada de Paco de Sousa - quica truncado de outros elementos - parece
confirmar a continuac¢io da ligacao artistica entre a Galiza e o norte de Por-
tugal (mesmo a sul do Lima), ndo s6 por influéncia dos estaleiros de Tui e
Santiago de Compostela, que se prolongam pelo final do século XII e século
XIIT*", mas também do da catedral e outras obras da provincia de Outense,
sendo perfeitamente coerente que obras terminadas na viragem dos séculos
XII para o XIII exercam depois a sua influéncia em estaleiros como de Pago
de Sousa, conforme vai progredindo a centuria de duzentos.

* Cf. Rocio Sanchez Ameijeiras, «Algunos aspectos de la cultura visual en la Galicia de
Fernando II y Alfonso IX», in op. cit., pp. 163-164.

20 CE. ibidem, p. 163.

211 Cf. Jorge Rodrigues, «A arte religiosa no romanico portugués e as suas relagdes com
a Galiza: poder e espiritualidade», in Romwdnico em Portugal ¢ Galiza (coord. José Catlos Valle
Perez e Jorge Rodrigues), Lisboa/Corunha, Funda¢io Calouste Gulbenkian/Pedro Batrié de
la Maza, 2001, p. 147.

12 Cf. Rocio Sanchez Ameijeiras, «Algunos aspectos de la cultura visual en la Galicia de
Fernando I y Alfonso IX», in gp. ¢it., pp. 164-165: embora hoje este programa esteja truncado
e a chave tenha sido refeita no século XV.

213 Cf. Manuel Luis Real e Maria José Perez Homem de Almeida, Influéncias da Galiza na arte
romanica portuguesa, Porto, 1990, nomeadamente. pp. 27-29.
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Figura 1: Igreja do Salvador de Ansides, timpano do portal axial: Cristo
Pantocrator rodeado pelo Tetramorfo e capitéis do Dragio (a esquerda) e da
Meretriz da Babilénia (direita)

Figura 2: Sé de Lisboa, capitel do portal  Figura 3: Sé de Lisboa, capitel do portal
axial: a Meretriz da Babilonia axial: Arcanjo S. Miguel derrotando o
Dragio



226 Providéncia e salvagio na obra da dinastia de Avis ¢ na arte do reino

Figura 4:Igreja do Salvador de Figura 5: Charola do Convento de Cristo em
Ansiaes, arquivolta do portal Tomar [foto de Manuel F. Chaves|
axial: Moisés e S. Paulo

Figura 6: Igreja do mosteiro do Salvador de Pago de Sousa: rosacea da fachada
axial com o pelicano e o mascardo (assinalados a branco)
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2. Limiares da Salvagio. Visoes da vida eterna na escultura roméanica
portuguesa. O paraiso.

Paulo Almeida Fernandes

A preocupag¢ao com a salvacio do homem e da Humanidade foi um dos
temas mais tratados pelos artistas romanicos, que assim passaram para dife-
rentes suportes materiais um denso, heterogéneo, multifacetado e polissémi-
co conjunto de crengas associadas ao destino universal a dar a experiéncia
humana, no Dia do Juizo Final e depois da separacao das almas.

O caracter maniqueista deste destino favoreceu a constitui¢ao de realizagdes
artisticas cujas narrativas, apesar de bastante complexas, se posicionam entre
alusGes mais ou menos diretas a luta entre o Bem e o Mal. A contraposi¢iao
entre estas forgas fez com que os programas iconograficos da arte romanica
incluam genericamente expressoes de gozo ou de dor, de recompensa ou de
castigo, de verdade ou de mentira, de inicio ou de fim, de parafso e de inferno.
Tratava-se, no fundo, de retratar as duas op¢oes que a autoridade celestial tinha
ao seu dispor, no dia do Juizo Final, tempo-cenario em que o supremo juiz,
Jesus Cristo, investido de um poder absoluto, acerca do qual nao era admitido
qualquer recurso, decidiria o destino de todos os homens, separando-os entre
abengoados (habitantes do paraiso) e condenados (relegados para o inferno).

Este quadro (demasiado) generalista tem sido assumido como discurso
explicativo para um sem numero de representacdes escultoricas do tempo
romanico na Europa Ocidental. Mas este mesmo quadro, apesar de verifica-
vel, esta longe de caracterizar a extraordinaria complexidade com que a arte
curopeia dos séculos XI a XIII retratou as diferentes dimensdes da vivéncia
religiosa cristd entdo em voga e, em particular, as doutrinas escatologicas.
Nem sempre aquele dualismo linear entre Bem e Mal foi plenamente assumi-
do, como o fim dos tempos e o advento da vida eterna foram assuntos enten-
didos e retratados de diferentes formas pelos artistas romanicos. Ao grau de
erudicdo dos icondlogos dos programas escultoricos, ao esforgo financeiro
dos promotores e a capacidade técnica dos azeliers escultoricos, ha ainda que
juntar a dispersdo de fontes de informagao e a mescla que, muitas vezes,
as visdes escatologicas adquiriam com outras aproximagoes apocalipticas,
proféticas ou ainda mais difusamente messianicas, sobretudo se alicercadas
maiotitariamente em relatos do Antigo Testamento®*.

Para o tema que me interessa tratar neste estudo, importa destacar que, em
plena vigéncia da arte romanica, subsistiram diferentes visoes do conceito de
paraiso. Sem mencionar ja as muitas teorias sobre a existéncia de um parafso
terrestre, localizado no centro do mundo (a Oriente), e a sua suposta interdi¢ao

24 Mantém-se actual a introdu¢io ao tema de Jacques Le Goff, E/ orden de la memoria

(1977), ed. Espanhola, Barcelona, Paidés, 1991, pp. 46-53.
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(descrita, entre outros, por Pedro Lombardo em meados do século XII)*3,
parece-me importante valorizar as alusGes ao paraiso como ante-camara do
reino dos céus, espaco de espera, onde as almas dos bem-aventurados es-
peram pelo dia do Juizo Final e pela recuperacio dos seus corpos, antes da
ascensiao final ao reino de Deus, onde encontrariam a morada derradeira.
No Apocalipse de Panlo (escrito no séc. III d.C.), descreve-se o julgamento de
uma alma recentemente desencarnada, que Deus determina seja entregue a
S. Miguel, para que este a conduza até ao parafso, onde ela devera aguardar
a ressurreicdo de todos os homens®‘. Este conceito de paraiso como espaco
intermédio teve outras materializa¢des, como a criagao de um Zwbus puerorum,
dimensio onde as criangas mortas e nao batizadas aguardavam o Dia do Jui-
zo Final (numa sociedade em que a mortalidade infantil era significativa) e, a
mais importante de todas, a inven¢ao do purgatério, que inclufa uma valora-
¢ao das almas, separando-as entre as nem tao boas que merecessem entrar no
paraiso, nem as tdo mas que merecessem uma descida imediata ao inferno®".

Neste processo de complexificagio dos cenarios além-timulo, e de pro-
gressiva aquisi¢ao de responsabilidade individual, onde cada individuo aguar-
daria pelo Juizo Final numa espécie de sono ou repouso mais ou menos puri-
ficador, assumiu crescente protagonismo o valor da oragio, dos sufragios, da
intercessao (dos santos e a proporcionada pela liturgia beneditina), da peni-
téncia e, a seu tempo, das indulgéncias. Rezar-se pelos vivos e pelos mortos,
ou cumprir com rigor as peniténcias previstas, passaram a ser atitudes meri-
térias, que influfam decisivamente no destino de cada alma®®.

No caminho para a Baixa Idade Média, as igrejas, entendidas como templos
do Cristianismo, que povoaram a paisagem medieval em grande quantidade,

25 Como salientou Howard Patch, The other world, Cambridge-Massachusetts, Harvard

University Press, 1970, pp.153-159, ao chegar o século XII, estava bem enraizada a ideia de
que o paraiso se localizava num lugar elevado, entre o céu e a terra, inacessivel, portanto, aos
seres humanos.

216 Cf. Jean Delumeau, Uma histéria do paraiso (1992), Lisboa, Terramar, 1994, p.38. Sobre
a maior complexidade do conceito de paraiso como espago de espera, ¢ a sua ampla difusdo
na produgido doutrinal desde os primeiros tempos do Cristianismo, veja-se zbiderz, pp. 33-50.

27O caricter do Purgatério como local intermédio, entre a redencio e a condenacio
irremediaveis, foi salientado por Jacques Le Goff, E/ nacimiento del Purgatorio, ed. espanhola,
Madrid, Taurus, 1989, p. 259: «en €l no se es tan dichoso como en el Paraiso ni tan desgraciado
como en el Infiernoy.

218 Cf. Jacques Le Goff, Lo maravilloso y lo cotidiano en el Occidente medieval, ed. espanhola,
Barcelona, Gedisa, 1991, p. 44: «al rezar por sus defuntos manifestan que creen posible una
remision de las culpas después de la muerte». José Mattoso, «O culto dos mortos no fim do
século X», in O reino dos mortos na Idade Média peninsular, Lisboa, Sa da Costa, 1995, p. 80:
«Ao rezar-se pelo defunto, pressupde-se que a sua alma esta em qualquer parte, e que, mesmo
depois da morte, se pode alterar o seu estado de salvagao ou de condenacaon. Neste processo,
¢ justo salientar o papel da Ordem de Cluny na codificagio deste culto, que transformou os
agentes da ordem em intercessores privilegiados, estatuto que explica parte consideravel do
sucesso dos cluniacenses nos séculos XI e XII.
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acumularam o estatuto de marcas de poder da religido e dos poderes terrenos
que as promoviam e as protegiam, de casas dos santos, de elementos de proxi-
midade ao sagrado, com o veiculo onde se processava a comunicagio entre a
Terra e o Céu. Os préprios monumentos adquiriram o valor de prefiguracoes
do parafso na Terra. As suas paredes macicas marcavam a fronteira entre o
interior sagrado e o extetior profano*’. Os vios de passagem eram simbo-
licamente protegidos por seres terrificos, animais fantasticos e monstruosos
que evocavam cenarios de vida além terrena™. Os seus portais revelavam
as extraordinarias historias que antecedem a entrada no parafso, e nio por
acaso muitas das entradas principais acolheram as cenas do Juizo Final, ou a
sua prepara¢ao, ponto terminal da experiéncia humana e momento prévio a
entrada dos escolhidos no reino de Deus?*. Nos seus adros, a comunidade de
crentes encontrava a sepultura, af aguardando pelo fim dos tempos e benefi-
ciando das ora¢oes dos vivos™. Entre os Cistercienses, algumas vezes a galilé
aparece referida como paraise™, certamente em referéncia ao lugar de espera
dos justos, que S. Bernardo situou «debaixo do altar de Deus, e ndo sobre
elen”®. E sera também sobre esta dimensao funeraria, antecipadora do dia do
Juizo Final, que, a entrada de alguns portais principais, diante do cemitério,
se entoava a oragdo In Paradisunr®. José Mattoso salientou justamente um
documento do século XI que apresenta a Igreja como «mae que alimenta os

1% Para uma recente aproximacio ao tema, Jean Wirth, Lmage a I'é¢pogue romane, Paris, Cetf,

2008, p.100-101.

20 Cf. Jorge Rodrigues, «O Mundo Romanicon, in Histéria da Arte Portuguesa, vol. 1, Lisboa,
Circulo de Leitores, 1995, pp. 293-296 referiu-se aos guardiaes do limiar, simbolos apotro-
paicos e outros signos protectores que, pretendendo afastar as forcas malignas, povoaram as
fachadas das igrejas romanicas.

21 Cf. Carlos Alberto Ferreira de Almeida, O Romanico, Lisboa, Presenga, 2001, p.155 refe-
riu-se a concepgio do portal principal como «porta do Céun, «Porta da Glériax e, «conforme
designacao antiga, Paraiso.

22 Cf. Jorge Rodrigues, Galilea, locus e memdria. Pantedes, estruturas funerdrias e espagos religiosos
associados em Portugal, do inicio do sécnlo XII a meados do séenlo X117, dissertagdao de doutoramento
em Histéria da Arte, Lisboa, Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Universidade Nova
de Lisboa, 2011, p. 94, com bibliografia sobre o assunto.

% Cf. Ana Pagari, «O mosteiro de Sio Jodo de Tarouca: um importante legado cistercien-
se a preservam, in Cister. Espagos, Territdrios, Paisagens, Lisboa, IPPAR, 2000, vol.2, pp. 644 ¢ 652.

24 Cf. José Mattoso, «O culto dos mortos em Cister no tempo de Sio Bernardo, in
O reino dos mortos na Idade Média peninsular, Lisboa, Sa da Costa, 1995, p.98: «Os que que mot-
rem no Senhor [...] sentem o resplendor do rosto divino e recebem uma grande alegria no
seu coragdo, embora nao de maneira plena, até que chegue aquele dia em que ficarao repletos
com o gozo da sua presenca.

* Cf. Carlos Alberto Ferreira de Almeida, O Romdnico, Lisboa, Presenca, 2001, p.155.
De acordo com Lucia Rosas, «O Mosteiro de Santa Maria de Pombeiro na Idade Média»,
Mosteiro de Santa Maria de Pombeiro, Felgueiras, Camara Municipal de Pelgueiras, 2011, p.21,
sempre que o portal principal do templo presidia a ceriménia finebre, entoava-se a oracao no
momento imediatamente anterior a deposi¢ao do corpo no timulo.
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seus filhos com o leite dos sacramentos»”. E foi também nos templos que

se introduziu uma miriade de temas moralizadores, destinados a exaltar as
virtudes do comportamento social tdo caros a mensagem normalizadora de
Roma e da Ordem de Cluny, onde se incluem também alusdes a redencao e a
salvacio dos individuos e da comunidade.

2.1. A representagio do Paraiso na arte rominica portuguesa

Quem tem onvidos, oiga 0 que o Espirito diz, ds Igrejas:
«ao que vencer dat-lhe-ei a comer da Arvore da Vida
gute estd no Paraiso de Dens» (Ap. 7:2)

As alusGes ao parafso na arte romanica portuguesa (e, em sentido mais geral,
a vida além-timulo) carecem de um inventario sistematico. Reconhecem-se
programas mais ou menos complexos onde aqueles temas surgem tratados,
mas subsiste um fundo escultérico mais vasto e disperso, cujo rigoroso reco-
nhecimento tarda em fazer-se, quer do ponto de vista da identificacdo tema-
tica, quer da relagdo com outras parcelas dos projetos iconograficos em que
se integravam, bem como, ainda, com outras obras proximas no tempo e no
espago.

As representacOes mais eruditas situam-se, sobretudo, na 6rbita da enco-
menda beneditina, a partir de meados do século XII, mas ha que valorizar
também algumas realizagoes catedralicias e outras produg¢des, que apenas se
relacionam com a corrente beneditina na medida em que esta foi pratica-
mente avassaladora ao longo de quase um século, e acabou por influenciar
muitos estaleiros romanicos do pafs. As quatro conhecidas representagoes
da Maiestas Domini — Cristo em majestade, reinando sobre todas as coisas e
preparando-se para o Juizo Final®*” — representam a face mais iluminada de

26 José Mattoso, «O culto dos mortos no fim do século XI», 1995, p.79.

A mais completa representacido do Pantocrator encontra-se no portal principal da igreja
de S. Salvador de Ansides. Em Rates e Bravaes, os timpanos dos portais ocidentais exibem
também o mesmo tema, mas incluem pequenas variagdes que, a falta de melhor explica-
¢ao, tém sido assumidas como resultado de caracteristicas locais: uma assumida modéstia por
parte dos artistas de Bravies, responsaveis pela caracterizagao dos evangelistas mais como
«camponeses que anjos» (Jorge Rodrigues, «O Mundo Romanico», 1995, p. 271); e a drastica
redugdo do programa decorativo de Rates na sua fase final, que terd levado a uma variante
pouco comum na representacio deste tema, em que os evangelistas, ou outras personagens
que acompanham Cristo, espezinham dois pecadores, que foram ja interpretados como pos-
sfveis representacoes estilizadas de Ario e Judas (Jorge Rodrigues, «O Mundo Romanicow,
1995: 269-270), porém sem certeza. A mais antiga representacio, e também a mais elegante e
melhor conseguida do ponto de vista artistico, encontra-se em Sepins, na 6rbita do Romanico
de Coimbra e, possivelmente, na sua fase de maior maturacio, coincidente com a conclusiao
das obras na Sé-Velha (3.° quartel do século XII). Cristo juiz foi ainda representado num ca-
pitel do mosteiro de S. Salvador de Ganfei.

227



Redencao e Escatologia. Estudos de Filosofia, Religiao, Literatura e Arte na Cultura Portuguesa 231

uma iconografia escatolégica que esta também presente em alguns progra-
mas relativos a0 Apocalipse (S¢é de Lisboa)™, a descida de Cristo, ou de um
prelado simbolizando a Igreja de Cristo, aos limbos (Paderne)®”, a adoragio
do Agnus Dei (cordeiro de Deus) na Jerusalém Celeste (Bravies, Colegiada de
Barcelos, Banho, Rio Mau, Rates, Paradela, Cedofeita, Fonte Arcada, Travan-
ca, S. Pedro das Aguias, Coimbra, entre outros)™’. Mais ou menos dispersas,
subsistem alusoes a redencao pela Eucaristia, nas aves que bebem do mesmo
calice”! ou que debicam cachos de uvas. Este ultimo tema patece ter tido a
sua primeira apari¢ao, ainda bastante esquematica, no portal Norte da igre-
ja de Sdo Pedro de Rates, nos inicios do século XII*?, mas tornou-se num
mote de grande sucesso no romanico portugués, pois aparece em impor-
tantes estaleiros da segunda metade daquela centiria e primeiras décadas do
século seguinte, tanto no entre-Douro-e-Minho como em Coimbra e Lisboa.
As «aves debicantes» instituiram-se, mesmo, como uma das mais repetidas
esculturas da corrente beneditina, tratada com grande liberdade em dife-
rentes épocas e obras, aparecendo a debicar uvas ou inseridas num cenario

8 Cf. Paulo Almeida Fernandes, «Iconografia do Apocalipse: uma nova leitura do progra-
ma do portal ocidental da S¢ de Lisboan, in Estudos — Patrimdnio, n.7, Lisboa, IPPAR, 2004,
pp- 91-100.

*? Concorda-se com a data recuada atribuida por Manuel Luis Real, «La sculpture figura-
tive dans I'art roman du Portugaly, in Gerhard Graf, Porfugal Roman, vol. 1, Yonne, Zodiaque,
1986, p.38 e com a sua caracterizagdo de interpretagao livre do escultor. Penso, todavia, que o
episodio retratara simultaneamente a descida de Cristo ao limbo, mas também o papel da Igre-
ja para a salvacdo das almas tidas por praticamente condenadas (Paulo Almeida Fernandes,
«O teatro das formas. Faces da condenacao e redencao na escultura romanicar, in Invenire,
n.° 7, Lisboa, Secretariado Nacional para os Bens Culturais da Igreja, 2013, p. 22.)

20 Cf. Manuel Luis Real ¢ Maria José Pérez Homem de Almeida, «Influéncias da Galiza
na arte romanica portuguesay, in Il Jornadas Luso-Espanholas de Histdria Medieval, vol. IV, Porto,
INIC, INCM, 1990, pp.1498-1501 reconheceram que a maior parte das representacoes do
cordeiro de Deus se implantam nas estradas para a Galiza e evidenciam também a influéncia
do romanico galego. Ja o agnus Dei do Museu Nacional de Machado de Castro, possivelmente
procedente da Sé-Velha de Coimbra, carece de maior ponderagao. A confirmar-se que se trata
de uma placa de baptistério, poder-se-a estar perante uma alusiao ao paraiso, tendo em conta
que alguns dos primeiros baptistérios, «cubrfan todas sus superficies con ellos para aludir al
parafso» (Minerva Saenz Rodriguez, «las pilas bautismales del arte romanico en la Rioja»,
in _Arte medieval en la Rigja, 1.ogrofio, Instituto de Estudios Riojanos, 2004, p.223.)

#1 Sdo varios os capitéis e aduelas que ostentam este tema, que se dispersa do Alto Mi-
nho a Coimbra. Sao também virias as origens e cronologias. Para um capitel de Ganfei, por
exemplo, existe paralelo praticamente idéntico na Catedral de Tuy (Manuel Luis Real e Maria
José Pérez Homem de Almeida, «Influéncias da Galiza na arte romanica portuguesay», 1990,
p.1495), a0 passo que as representagdes do romanico conimbricense sao de acentuada origi-
nalidade. No portal principal da Sé de Braga, a pedra de fecho da arquivolta exterior exibe
duas aves a beber da mesma taca, assim tutelando todo o programa iconografico que, como
estudou Manuel Monteiro, é particularmente erudito.

2 Cf. Manuel Luis Real, «lLa sculpture figurative dans Iart roman du Portugaly, in Portugal
Roman (dir. Gerhard N. GRAF), Yonne, Zodiaque, 1986, vol. 1, p. 39.
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vegetal, mas as multiplas ramificacées do tema ndo se encontram, para ja,
inventariadas e estudadas™’.

Um assunto menos tratado na historiografia da arte romanica é o que se
relaciona diretamente com as representa¢des do parafso. Pelo que se conhece
daquele estilo em Portugal, era este o tema dominante do timpano da igreja
de Santo Abdao da Correlha, onde figurava, em grande destaque, a figura
nua de Adio™*. Nio se sabe se setia a unica representagio do Eder no ro-
manico portugucs, até pela evidente proximidade em relacio a catedral de
Santiago de Compostela, cujo projeto promovido pelo famoso bispo Diego
Gelmirez reservou a porta Norte um relevante programa dedicado ao Geresis:
a fachada setentrional do templo participava como frontispicio de um trecho
urbanistico totalmente consagrado ao paraiso, na medida em que a praca (sin-
tomaticamente chamada do paraiso) era estruturada a partir de uma fonte ao
centro, verdadeira fons vitae, coroada por quatro leGes a simbolizar os quatro
tios do Eden”. As malis significativas alusdes ao paraiso no romanico nacio-
nal, todavia, ndo se relacionam tanto com o paraiso inicial, mas mais com a
Jerusalém Celeste, simbolo de regresso ao Paraiso por intermédio da Igreja
e da verdadeira religido. Assim acontece com as representacdes do agnus Det,
mas também, de forma menos evidente, com as esculturas da arvore da vida.

O paraiso ¢ o alfa e dmega do Cristianismo medieval. O seu acesso, permiti-
do apenas ap6s o Juizo Final, ¢ um regresso as origens de onde o homem havia
sido expulso, umas origens que, como sublinhou Mircea Eliade, nao se encon-

tram apenas no «passado mitico», mas também num «porvir imaginarion™*.

23 Os mais ilustrativos exemplos situam-se no portal Norte da Sé de Lisboa, que represen-
tam mesmo uma imagem de marca do romanico meridional. Uma das variantes mais interes-
santes ¢ a que ilustra dragdes a devorar frutos, representa¢oes que aparecem na Sé-Velha de
Coimbra, num conjunto particularmente importante de capitéis que representam das maiores
originalidades dos artistas da Sé-Velha (capitéis de dragoes) (Manuel Luis Real, «L.a sculpture
figurative dans l'art roman du Portugal», 1986, p.54), monstros que atacam os simbolos de
Cristo (lebes, aves), mas também outros simbolos mais negativos (serpentes e harpias).

4 Este timpano foi mandado mutilar depois de 1750, ano em que o visitador Francisco
Diogo de Azevedo escreveu que «visitando a capella de S.to Abdam, vi e achei sobre a porta
principal do mesmo santo hum simulacro de pedra que tera quatro grandes palmos de alto,
todo absolutamente nu e com as partes inhonestas e impuras quasi de todo descobertas (...)
0 q he obsceno, indecentissimo e intoleravel em qualquer parte profana, q.to mais nos lugares
dedicados a D.s; pelo que ordeno ao R. Pat. o q por conta das esmolas, mande picar toda esta
estatua, deyxando a pedra, em que se acha levantada, liza e raza (...)» (Lourengo Alves, «Igre-
jas e capelas romanicas da ribeira Limay, in Caminiana, vol. IV, n.°7, Caminha, 1982, p. 81.)

2% Os trabalhos essenciais sdo da autoria de Serafin Moralejo, a quem se deve o reconhe-
cimento da importancia da porta e praga para as procissoes da Quarta-Feira de cinzas. Uma
sintese encontra-se em Manuel Castifieiras Gonzalez, «lLa catedral romanica: tipologfa arqui-
tectonica y narracion visualy, in Santiago, la catedral y la memoria del arte, Santiago de Compostela,
Consorcio de Santiago, 2000, pp. 59-60.

26 Mircea Eliade, O sagrado ¢ o profano (1957), ed. brasileira, S. Paulo, Martins Fontes, 1992,
pp- 38-39.
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Neste relacionamento entre passado e futuro, entre origem-inicio e origem-
-fim, existe uma presenca constante: Jesus Cristo. Em complementarida-
de com o paraiso do Genesis (ndao em oposi¢ao), o paraiso medieval figu-
rou também a Jerusalém Celeste, mencionada por S. Joao no seu Apocalipse.
Na verdade, o parafso-jardim fundacional nio esta ausente do registo apoca-
liptico, como se comprova pelas referéncias aos quatro rios, mas a doutrina
crista vigente na Idade Média consagrou bem maior importancia ao lugar
para onde se vai, do que ao lugar de onde se vem.

Também a arvore da vida ¢ um elemento comum aos dois parafsos.
Ela esta na génese da expulsao de Addo e Eva do paraiso primordial, mas faz
também parte da escatologia cristd, na medida em que aparece em varios tex-
tos relacionados com a Jerusalém Celeste. No Apocalipse de Pedro (séc. 11 da
Era crista), sobre a montanha santa, abriu-se um sitio onde os justos repou-
sam, e onde se encontrava uma «arvore fértily, cujos «frutos estavam repletos
de odores de perfumes»®’. No Apocalipse de Sio Joio, a arvore é menciona-
da trés vezes, todas em conexdao com o paraiso e com a Jerusalém Celeste.
A mais importante referéncia surge no final do texto, em concreto na descri-
¢do da cidade, quando S. Jodo refere que, «no meio da praga, com o rio de um
lado e de outro, esta a Arvore da Vida, que produz frutos doze vezes, uma em
cada més, e cujas folhas servem para curar as nagoes» (Ap. 22:2). E na Profe-
cta de Daniel, a visio da arvore da vida foi permitida ao rei Nabucodonosor,
somente depois de este se converter a religido do Deus unico (Dn. 4: 7-9)%,

E abundante a literatura medieval sobre visGes do paraiso dos justos onde
a arvore marca presenca no cenatio reservado aos bem-aventurados. A visao
de S. Joao foi confirmada em pleno século XII por varios visionarios: Ttundale
(ou Tnugdal) teve uma visao do parafso, no qual se exibia uma arvore enorme,
coberta de frutas, flores e passaros de todas as espécies, e debaixo da sua copa
repousavam homens e mulheres, adorando a Deus™’; por seu turno, Albetico,
depois de jazer como morto durante 9 dias e 9 noites, viu uma pomba que
parecia arrancar-lhe a alma da boca e transporta-la ao alto, sobre a Terra.
A alma de Alberico pode entdo ver as torturas praticadas no Inferno e, por
fim, chegando ao paraiso, viu a arvore da vida, antes de entrar na Jerusalém
Celeste, terminando entao o relato por nao ser permitido a Alberico revelar o
que havia visto dentro das muralhas®*".

#7 Jean Delumeau, Uwa histéria do paraiso, 1994, p. 37. Também no Apocalipse de Paulo as ar-
vores estao presentes: na ferra da recompensa, que Paulo visitou na companhia de um anjo-guia, cada
arvore dava frutos doze vezes por ano e as videiras tinham dez mil ramos e um milhao de botoes.

8 A visio de Nabucodonosor, transposta para o relato de Daniel, ¢ a seguinte: «Vi, no
meio do meu reino, uma arvore muito alta. Esta arvore cresceu e tornou-se vigorosa. O cimo
tocava o céu; avistava-se até aos confins do pafs. A sua folhagem era bela e os frutos abundan-
tes a todos forneciam alimentos. A sombra dela se abrigavam os animais terrestres, nos ramos
moravam as aves do céu e toda a criatura tirava daf a sua subsisténcia».

#9 Cf. Jacques Le Goff, Limaginaire medievale, Patis, Gallimard, p.107.

20" Cf. Isabel Urfa Maqua, «El 4rbol y su significacion en las visiones medievales del otro
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Apesar destas visoes genericamente coincidentes, a arvore da vida assumiu
multiplos significados, alguns de dificil entendimento. Com efeito, ela suplan-
ta, em muito, um valor semelhante a cruz**', embora arvore e cruz possam
assemelhar-se, na medida em que esta, simbolo de morte, se transforma na-
quela, simbolo de vida. A doutrina crista medieval, todavia, veiculou diferen-
tes interpretaces da arvore, desde a sabedoria ao parafso, da genealogia de
Cristo as primeiras arvores fundadas por Eva e Adao fora do Eden, passando
pelo estatuto de eixo do mundo ou de escada cdsmica®.

Em Portugal, conserva-se um pequeno conjunto de representacoes roma-
nicas da arvore da vida. Sdo realizacGes marginais em relagdo a época aurea
daquele estilo no nosso pais, que se localizam em igrejas periféricas ou tardias
e estdo longe de pertencer aos capitulos de vanguarda artistica.

A mais conhecida ¢ a que se representou no portal setentrional da igreja
de Orada (Melgaco), uma das mais tardias igrejas de estilo romanico levan-
tadas em Portugal, que deve a sua fabrica ao vizinho mosteiro de Fiaes, cuja
comunidade de monges promoveu a constru¢ao do templo em local isolado
mas de longa sacralidade, um sitio propicio para a ora¢ao e, por isso, chamado
Ounrada ja durante o século 12°%. A igreja deve ter sido construida nos meados
da centuria seguinte, época a que correspondem trés inscri¢oes, uma das quais
(a unica datada) revela o ano de 1245.

No timpano da entrada setentrional, a arvore, ladeada por ledo e grifo, ¢
uma das mais surpreendentes representagdes no nosso romanico de um tema
de influéncia oriental®”, chegado com probabilidade a partir da Galiza®®.
Naio restam davidas sobre a alusio deste tema a arvore do paraiso, protegida
por um grifo, agressor fantastico, capaz de proteger a arvore contra qualquer
ameaca que sutja pelo ar™; e por um ledo, que desempenha a mesma fungio

mundoy, in Revista de Literatura Medieval, n.°1, Alcala de Henares, Universidad de Alcald de
Henares, 1989, p.113.

##1 Cf. Carlos Alberto Ferreira de Almeida, O Romdnico, 2001, p.158.

2 [ muito vaso o universo romanico relativo a arvore. Uma primeira abordagem pode
encontrar-se em Marie-Madeleine DAVY, Iniciacion a la sintbologia romanica. El sigl XII (1977),
ed. espanhola Madrid, AKAL, 1996, pp. 189-193 e 229-232.

*3 Cf. Catlos Alberto Ferreira de Almeida, O Romdnico, Lisboa, Alfa, 19806, p.56.

»# Cf. Manuel Monteiro, «A Igreja da Senhora da Oraday, Boletim da Academia Nacional de
Belas-Artes, t V111, Lisboa, 1941, republ. Dispersos, Braga, ASPA, 1980, p. 285.

5 Cf. Lucia Rosas, A Escultura romanica das igrejas da margem esquerda do rio Minho, Porto,
Dissertacao de Mestrado em Histdria da Arte apresentada 4 Faculdade de letras da Universi-
dade do Porto, 1987, vol.1, pp. 60-63.

6 Discordando-se da interpretagio deste animal como harpia (repetida por Ferreira de
Almeida, Jorge Rodrigues e Lucia Rosas), discorda-se também da «conotacio pejorativar,
personificadora «das forcas demoniacas», que foi ja sugerida para este animal por Patricia
Lopes, «Representacoes de bestiarios nos timpanos das igrejas romanicas (século XIII)», in
Bestidrio medieval. Perspectivas de abordagens, Lisboa, Instituto de Estudos Medievais, 2014, p.71.
Do meu ponto de vista, trata-se de um grifo, como ja esclareceu Gerhard Graf, Portugal Roman,

vol. 2, 1986, p.260.
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protetora em relagdo a ataques terrestres. A diferenciagao entre grifo e ledo
encontra paralelo no campo superior da composi¢ao, em que dois passaros se
aproximam da arvore e parecem tomar atitudes distintas: a ave do lado direito
prepara-se para pousar calmamente num dos ramos, nao sendo hostilizada
pelo grifo, que se encontra alheado da sua presencga; do lado esquerdo, pelo
contrario, a ave ¢ repelida pelo ledo e, no dltimo instante, a inflexao do seu
focinho parece admitir que ira bater em retirada. Esta diferenciacao de trata-
mento em relagdo aos passaros que se aproximam da arvore pode explicar-se
pela dualidade entre Bem e Mal que esta subjacente a escultura figurativa
romanica, mas reforca o facto de as almas, mesmo as que sio permitidas
no parafso, nao poderem todas aceder aos frutos da arvore da eternidade.
O caracter polissémico da representacio admite ainda que possa existir uma
hierarquia entre os animais guardides da arvore, com clara preponderancia
para o ledo (o unico que se inquieta com a aproximacio das aves), ou que as
provas de retidao ndo terminam com a admissao no parafso.

O ledo, colocado de perfil, com a cauda levantada e o focinho voltando-se
ferozmente para a pequena ave que tenta pousar num dos ramos, repete fiel-
mente idénticos modelos da arte da Alta Idade Média, também ela evocado-
ra de influéncias orientais. Tais ressonancias da arte oriental e altomedival
alargam-se a folhagem serpentiforme da orla exterior do timpano, que recor-
da as séries sinusoidais de videiras de alguma escultura de épocas visigotica e
mogarabe, e aos ledes apotropaicos que protegem a entrada, esfingicos vigi-
lantes do estatuto paradisiaco que uma igreja representa, na paisagem cheia de
perigos e tentagdes do mundo infetior, no qual o ser humano vive*.

O ledo e o grifo nido sio os unicos animais que protegem a Aarvore.
Fora do timpano, nas consolas inferiores que o sustentam, exibem-se ou-
tros dois ledes, ja parcialmente mutilados, deitados em posicao esfingica e
igualmente reveladores de influéncia oriental®. Estes ledes posicionam-se
em adoracgdo da cena representada no timpano mas, ainda que se desconhe-
¢a a posi¢ao dos seus focinhos (se voltados para cima, se orientados para
a entrada), eles sao também os vigilantes de quem se aproxima do portal,
simbolizando assim a fronteira que separa os crentes do prémio a que todos
ambicionam depois do dia do Juizo Final.

Na orla do timpano, exibem-se ainda dois outros simbolos, colocados
como frisos semicirculares que enquadram a cena principal: mais préximo
esta uma série sinusoidal de videira, com caules ocasionalmente presos por
pérgolas; e fora do timpano, em algumas aduelas do arco, exibem-se noés de
salomao tratados como pequenos labirintos, como bem reconheceu Jorge
Rodrigues. F possivel que exista uma leitura em associagio para estes simbo-
los, seguindo uma interpretacao radial que tantas vezes tenho tentado fazer de

27 Cf. Paulo Almeida Fernandes, «O teatro das formas. Faces da condenagio e redencio
na escultura romanica», 2013, p. 21.
8 Cf. Jorge Rodrigues, «O Mundo Romanicor, 1995, p. 224.
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alguns programas romanicos. A série vegetalista de videira pode representar a
folhagem exuberante que se vislumbra no paraiso, mas ela é também sin6ni-
mo da Fucaristia. Os labirinticos nés, por seu lado, situando-se fora do tim-
pano e, por isso, fora do parafso, podem representar os caminhos errantes em
que incorrem os homens que vivem afastados da Igreja e da sua mensagem.
Mais simples, mas também possivelmente mais antiga, ¢ a representa¢ao da
arvore da vida no portal principal da igreja de Tarouquela (Cinfaes). Subscre-
vendo a possibilidade de o portal ter sido modificado (em concreto as suas
arquivoltas, cuja nudez da pedra contrasta com a exuberante decoragao do
interior da igreja)**’, é de atribuir uma datagio ja plenamente duocentista ao
templo e, em particular, 2 sua fachada principal®’. A propria decoracio do
timpano, adquirida a partir de um baixo-relevo praticamente inciso, contrasta
com as formas mais exuberantes e salientes do campo escultorico do interior.
Nesta representacao, a arvore nao se exibe com a mesma claridade que a
de Orada e foi ja interpretada como uma flor-de-lis®'. Antes patece adotat a
forma de um imenso arbusto, de camadas vegetalistas sobrepostas concentri-
camente, a partir de um tronco central que se intui e se vislumbra apenas no
topo, em forma de diamante. Em baixo, ao centro, exibe-se o que parece ser
uma corda que, presa a dois pontos da arvore, centra a composi¢ao e dota esta
aparente desordem vegetalista de um arranjo que envolve os caules das folhas
e os agrupa, para que as folhagens se disponham em forma de palmeira. Ainda
que nio seja possivel assegurar que a escultura do timpano tenha sido realizada
no mesmo momento que a restante decoragao do portal, a leitura da arvore da
vida ndo pode desligar-se dos ledes protetores que, dispostos de perfil na caixa
muraria antes da reentrancia do portal, exibem a todos os que se aproximam
as presas que devoram, nada menos que pequenas figuras humanas, nuas, pre-
sas pelas garras do ledo e a serem devoradas pelos pés, com certeza pecadores
que merecerdo a condenacio do inferno no dia do Juizo Final. E ainda de
admitir que o timpano pudesse estar relacionado com as duas consolas que o
suportam (nao tanto com os capitéis do portal, que apresentam iconografias
aparentemente ndo relacionaveis com o paraiso), onde se exibem um atlante
e um possivel ledo, guardides da fronteira entre os mundos terrestre e celeste.
A terceira representagdo da arvore do paraiso encontra-se no portal lateral
Sul da igreja matriz de Constance (Marco de Canaveses). Ainda que se des-
conheca a data exata a atribuir a obra romanica deste templo, ela devera ser
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p. 271.
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Circunstancia notada por Gerhard Graf, Portugal Roman, Yonne, Zodiaque, 1986, vol. 1,

A tnica inscri¢do datada de Tarouquela, hoje reaproveitada num dos cunhais da torre
sineira, que ostenta o ano de 1214, foi entendida como possivel letreiro comemorativo da sa-
gracao da igreja. Cf. Mario Barroca, Epigrafia medieval portugnesa. §62-1422, Lisboa, FCT e FCG,
2000, vol. 2, t.I, pp. 674-675. A ter estado na parede nascente da capela-mor, como propde
aquele autor, ¢ ainda provavel que a inscri¢do sinalizasse o arranque das obras.

»1 Cf. Gerhard Graf, Portugal Roman, 1986, vol.2, p. 273.
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posterior a Tarouquela, uma vez que a forma da arvore aqui retratada represen-
ta uma simplificacdo grosseira e algo barroquizante do modelo daquela igreja.
Assume-se a forma de palmeira, a partir de um conjunto de caules agrupados
por corda que prende em dois pontos. Obra tardia e ja algo iconograficamente
descontextualizada, representa um dos capitulos terminais da arte romanica do
entre-Douro-e-Minho e o motivo iconografico adquire valor mais facilmente
ornamental que significante™?. A igreja de Constante aparece mencionada nas
Inquiri¢des de 1258 com o orago de Santa Ovaia, certamente um dos mais
antigos da zona, pelo que a fei¢ao tardo-romanica do templo correspondera a
reforma integral de um conjunto edificado anteriormente.

A derradeira representa¢io da arvore da vida localiza-se no timpano da igre-
ja de Sao Joao Baptista (Tomar), hoje reaproveitado como material de enchi-
mento murario, na fachada principal. Datavel ainda de finais do século XII,
inscreve-se na ultima producio romanica dos ateliers de Coimbra®, dispersos a
partir da década de 80 e atraidos a outras zonas do pafs. A peca esta prejudicada
pela grande erosio da sua superficie, que impede que se reconheca o tratamen-
to miniatural dos elementos de composi¢ao, como estou em crer que existi-
ram e como tenuemente ainda se reconhece no focinho e na cauda do ledo.
O timpano apresenta uma estrutura tripartida: ao centro, parecendo encosta-
da a uma pilastra, exibe-se a arvore da vida, sendo bem visiveis a diferencia-
¢do entre tronco, ramagem e folhagem; de ambos os lados, dois quadripedes
aproximam-se da arvore. Estes animais foram ja interpretados como ledes™,
mas parecem antes tratar-se de um ledo (a direita) e um canideo (a esquerda),
ainda que subsista a possibilidade de terem saido das maos de artistas com tao
diferente mestria que até tivessem pretendido retratar o mesmo animal.

Nao obstante a erosao da superficie, a decidida pouca qualidade do animal
colocado a esquerda da arvore e o proprio barroquismo da composi¢ao, cuja
ramagem ¢ obtida através de um artificio de dupla voluta entrecruzada muito
pouco naturalista, esta representacdo revela algum dinamismo, sobretudo o
ledo a esquerda da arvore, que parece avangar e mover a cabega, circunstancia
que foi ja entendida como uma evolu¢iao em relagdo ao sistematico hieratismo
das figuras que compdem a arte romanica de Coimbra®”.

Nio sendo particularmente numerosas nem expressivas, as quatro repre-
sentagoes da arvore da vida atras descritas ilustram algumas tendéncias, que
importa sintetizar.

Por um lado, s@o obras tardias na evolucao geral do estilo romanico em
Portugal. A mais antiga - Tomar — foi executada no final do ciclo aureo dos
ateliers de Coimbra, relacionando-se com esse foco apenas parcialmente, nao

»2 Cf. dbidem, vol.2, p.93.

5 Cf. ibidem, vol.1, p.213.

»4 Cf. Manuel Luis Real, «La sculpture figurative dans l'art roman du Portugal», 1986,
p. 58.

5 Cf. ibidem, p. 58.



238 Providéncia e salvagio na obra da dinastia de Avis ¢ na arte do reino

sendo admissivel, por exemplo, que a figura do canideo a esquerda da arvore
pudesse sair das maos de um escultor que trabalhara consistentemente em
Coimbra. As restantes representacoes situam-se ja no século XIII, sendo par-
ticularmente avancadas as de Orada e Constance.

Em segundo lugar, sao obras que revelam o pendor barroquizante que per-
corre grande parte daquele romanico tardio. Composi¢oes nao alinhadas com
os temas mais representados nos principais estaleiros do pafs, surgem prati-
camente isoladas no tempo e no espago e veiculam uma iconografia também
secundaria no computo geral do romanico nacional.

Finalmente, estes quatro timpanos representam uma outra tendéncia, parti-
cularmente frequente na arte romanica portuguesa, que consistiu na sistema-
tica simplifica¢do de temas e de programas iconograficos. Este ¢ um assunto
cuja pondera¢io nao cabe nos moldes deste trabalho, mas, no que as repre-
sentacOes do parafso diz respeito, as quatro obras citadas limitam-se ao essen-
cial. E se, nos casos de Tomatr e de Orada ainda sdo visiveis as ressonancias de
focos artisticos de maior folego, em Tarouquela e Constance a simplificagao é
assumida, tanto do ponto de vista tematico - limitando-se a alusao ao parafso
apenas a inclusdo da arvore -, como em termos artisticos, ressentindo-se as
composicoes da evidente menor mestria dos escultores envolvidos.

7

Figura 7: Igreja de Nossa Senhora da Orada (c. Melgaco).
Timpano do portal lateral Norte
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Figura 8: Igreja de Santa Maria Maior de Tarouquela (c. Cinfaes).
Timpano do portal principal

Figura 9: Igreja Matriz de Constance (c. Marco de Canaveses).
Timpano do portal lateral Sul
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Figura 10: Igreja de Sdo Jodo Baptista (c. Tomar). Timpano romanico
reaproveitado na caixa muraria da fachada principal

3. Lugares da eternidade. Escatologia e reden¢ido na iconografia
tumular portuguesa dos séculos XI(?) a XIV

Carla Varela Fernandes

De um modo geral, toda a iconografia presente nos monumentos tumula-
res medievais foca-se num conceito primordial: a imortalidade da alma.

Ultima morada e, muitas vezes, a tltima realizacio material do defunto®®,
o tumulo ou lapide funeraria, concentra em si, através dos temas que af sio
representados (incluindo o proprio jacente), as mensagens mais relevantes,
superando, nio raras vezes, as que sao contidas nos proprios testamentos.
Estas sao dirigidas a sociedade dos vivos (designo-as por «memorias sociaisy,
onde se incluem elementos como os brases heraldicos, insignias do poder
temporal e outros temas ou narrativas relacionados com a vida mundana) e,
por outro, e com maior destaque pela abrangéncia de temas, elas dirigem-se
também ao mundo invisivel, a0 Além, em particular ao primeiro e mais im-
portante dos ressuscitados: Jesus Cristo (designo-as por «memorias de ambi-
to espiritualy, nas quais se incluem as representagoes Cristo, da Virgem, do
colégio apostolico, dos santos da devogao particular, e alusdes a morte ¢ da
transito da alma, ou mesmo, a sua chegada ao Paraiso).

»6 Ou de algum familiar, como derradeira homenagem ou cumptimento de uma disposi-
¢io testamentaria.
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No que se refere as mualtiplas preocupagdes em torno do momento da
morte e do transito da alma, a iconografia tumular gética deu corpo visual
ao conceito de «Boa Morte» — a morte vivida, ou melhor, preparada e assis-
tida —, representada através de figuragdes do defunto nos seus derradeiros
momentos e a receber os ultimos sacramentos, acompanhado de clérigos, de
amigos e familiares. A mensagem desta iconografia dirige-se tanto a socieda-
de que lhes sobrevive, representando o defunto (geralmente um rei ou uma
rainha) um exemplum, mas também ao Além, mais concretamente a Cristo, na
qualidade de juiz que devera observar o bom exemplo dos bons cristaos e
oferecer-lhes o caminho da salvagio, apos o Juizo Final.

Entre os muitos monumentos funerarios portugueses que podemos ainda
encontrat, e que se enquadram nas cronologias aqui propostas, escolhi apenas
alguns tamulos (moimentos), nao apenas pela limitacdo das paginas disponiveis
para os textos desta obra, mas por considerar que sdo os mais expressivos no
que se refere a presenca dos conceitos de Redencio e de Escatologia no pen-
samento portugués medieval, herdeiros de um universo teérico elaborado por
pensadores da Antiguidade e da Alta Idade Média e que se foram redimen-
sionando e sedimentando ao longo dos tempos e nas diferentes geografias
do mundo ocidental. Sobre eles ndo cabe aqui dissertar, mas apenas perceber
como algumas ideias se tornam visiveis, de que forma estas sao expressas e,
ainda que com alguma pretensio, com que inteng¢des por parte dos encomen-
dadores das obras.

Seguindo uma tendéncia que se pretende mais ou menos cronologica (de
acordo com os dados disponiveis quanto as possiveis datagoes de cada timu-
lo), comego por um monumento que ja nao se encontra completo (falta-lhe a
tampa), e acerca do qual ndo se sabe o seu destinatario, nem para que templo
foi construido, nem a data certa da sua encomenda ou realizacio e, muito me-
nos, quem foi o artifex que o esculpiu. Trata-se do designado Ttimulo de Faria,
que hoje repousa, ao ar livre, no Museu Arqueolégico de Barcelos.

Embora os autores ndo sejam unanimes na datacio a atribuir a esta obra™’,
julgo que a sua iconografia e os valores estilisticos em muito ajudam a propor
uma cronologia aproximada para esta realiza¢ao de caracter algo popular, mas

»7 Sobre este timulo e as diferentes propostas cronoldgicas para a sua execugio, salien-
tam-se os estudos de Santana Dionisio, «Barcelos», in Guia de Portugal, vol. 111, Lisboa, Fun-
dacdo Calouste Gulbenkian, 1965, p. 942; Cf. Brigite Flade, Formas Decorativas do Romidnico
em Portugal, Fundagao Calouste Gulbenkian, 1967, p. 13; Cf. Emidio Maximiniano Ferreira,
A Arte Tumular Portuguesa, Dissertagdo de Mestrado em Historia da Arte, FCSH-UNL, 1986,
vol. I, ficha n.” 9; Cf. Carlos Alberto Ferreira de Almeida, «Escultura e Iconografia», in His-
tdria da Arte em Portugal. O Romanico, vol. 3, Lisboa, Alfa, 19806, pp. 160-163; Cf. idem, Barcelos,
Lisboa, Presenca, 1990, pp. 40-41; Cf. Mario Jorge Barroca, Necrdpoles ¢ Sepulturas Medievais
de Entre Douro e Minho, Provas de Aptidao Pedagogica e Capacidade Cientifica, FLUP, 1986;
Ct. idem, «Cenas de Passamento e de Lamentacaor, in Lusitania Sacra, 2.* série, 13-14 (2001-
2002), pp. 655-684; Cf. Carla Varela Fernandes, «O Timulo de Faria: Problematizag¢io a luz da
iconografia, plastica e cronologiay, in Lusitinia Sacra, Tomo 13-14, (2001-2002), pp. 583-596.
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com mensagens de sentido religioso profundo e bem alicercadas no pensa-
mento teoldgico da alta Idade Média.

Apenas uma das faces longas se encontra esculpida, parcialmente, bem
como uma das faces estreitas. A tentativa de descodificagao das mensagens e
das alegadas narrativas que sdo representadas, deve ter inicio a partir da face
estreita da arca, que podera ter correspondido a testeira do timulo. Neste
espaco, e através de um baixo-relevo esculpido no duro granito da arca, e ja
bastante erodido, comtempla-se as figuras de um quadripede (leao ou cao)
e de uma serpente, sendo esta ferozmente abocanhada pelo primeiro. Entre
estas figuras encontra-se uma terceira, que Ferreira de Almeida interpretou
como sendo uma ave, representacao da alma do defunto. Em 2002 pude re-
tificar esta interpretacdo, uma vez que a observacao aproximada permite pet-
ceber tratar-se de uma figura antropomorfica e alada, ou seja, um anjo, e em
posi¢ao de voo. A proposta que entdo avancei ¢ a de que se trata de um tema
de caracter moralizante e escatologico, relacionado com as batalhas espirituais
que o ser humano ¢ obrigado a travar em vida, contra as forcas malignas e,
por consequéncia, contra a tentacao e o pecado™®.

Essa batalha deve ser continuada ap6s a morte, durante o tempo em que o
defunto repousa no timulo e aguarda o Dia do Juizo Final, ja que as forgas
malignas persistem nas suas ameagas. Ora, nos textos liturgicos sobre a preo-
cupagdo em assegurar protecao aos defuntos contra os espiritos perturbado-
res, e redigidos na Peninsula Ibérica ao longo dos séculos VII e VIII, estao
presentes um conjunto de oragoes com esse proposito. Uma das oraces em
favor da alma do defunto «pede que o sepulcro seja libertado da “visita” da
forca do diabo e nao seja manchado pelo engano dos espiritos malignos, mas
pelo contrario protegido pelo anjo da paz para que nao entre nele a peste do
inimigo ardiloso»™’. Compreende-se, assim, a presenca do anjo nesta cena de
batalha entre forcas antagonicas, na qualidade de auxiliar da alma do defunto.

Na face longa, apenas a extremidade direita se encontra esculpida. Aqui,
para além de hexafdlio e da vegetacio abundante e variada que enquadra
o cenario, dispoe-se uma figura humana, recostada sobre o tronco de uma
hipotética arvore, que foi identificada, pela generalidade dos autores, como
sendo a representacao antropomorfica da alma do defunto. A sua posigao
podera relaciona-lo com o conceito de «sono da mortey, o estadio intermédio
que antecede o destino final, ou seja, um prentuncio do que no século XII se
generalizou no conceito de Purgat6rio. Para o entendimento desta figura,
que parece adormecida num prado verdejante, as palavras de José Mattoso
sobre o conceito de morte nos textos de alguns autores altimedievais sao

»% Cf. Carla Varela Fernandes, in op. ¢it., 2001-2002, pp. 587-590.

»9 Sobre esta e outras oracdes veja-se José Mattoso, «O Culto dos Mortos na Peninsula
Ibérica: séculos VII a X1», in Lusitinia Sacra, Lisboa, 2.* Série, (1992), p. 32.

20" Sobre o desenvolvimento deste conceito veja-se Jacques Le Goff, La Naissance du Pur-
gatoire, Paris, Galimard, 1981.
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elucidativas acerca do significado que se pode atribuir a esta cena: «Este sono,
(...) ndo se representa sempre como num repouso totalmente feliz: associa-se
ao sepulcro e fala-se deste como um lugar triste, invocam-se os anjos para
habitarem junto dos corpos, como que para os protegerem, ou deseja-se que
0 corpo repouse como uma semente num horto liso ou num prado verde.
O repouso no tumulo ¢ entendido como «a habita¢ao deste triste lugar, esta-
dio inevitavel no transito da alma para que depois «mereca alegrar-se na patria
da regido superior»™'. A ideia de repouso e de prado verde estd bem patente
nesta arca tumular.

Uma estrela de seis pontas ($igitum Salomonis) — elemento apotropaico —, faz
a divisao entre esta cena e a seguinte, € que, CoOmMo se verificara noutros timu-
los portugueses de datas um pouco posteriores, corresponde, essencialmente,
a uma representacao de um voto propiciatorio: o desejo de ser recebido, para
a Eternidade, num espaco aprazivel, paradisfaco, sem dor, sem doenga, sem
fome. Esta € a concegio altimedieval do paraiso®?, o jardim sagrado da Biblia,
inspirada na narrativa do Genesis (2, 8-17), nas palavras de Ezequiel (40-48),
e finalmente, no Apocalipse de Sao Joao (21, 11-12), a mitica ideia da Jerusalém
messianica.

O que se representa nesta parte do «painel» esculpido, é o pleno gozo
da alma do defunto no Parafso, na Jerusalém Celeste, como bem pode ser
interpretado através da presenga de uma construcio com torres ameadas (ti-
pica representa¢ao simbolica da cidade de Jerusalém), sobrepujada por uma
grande cruz semi-patada®”, ao lado da qual se encontra agora o ressuscitado
e bem-aventurado, de pé, com as mios nas ancas®, e beneficiando ainda da
sombra de uma grande arvore (sobre a qual repousa uma ave) — e que pode
bem ser a representacio da Arvore da Vida. Neste universo algo cadtico,
existem também outras duas pequenas figuras, com menor destaque do que a
da alma do destinatirio deste tumulo, assim como varias estrelas de diferentes
tamanhos, tudo misturado e tudo a conformar a ideia de um reino tranquilo
¢ tutelado pela Cruz e pela Arvore da Vida.

Esta imagem do paraiso como lugar idilico foi divulgada também no con-
texto ibérico, como bem analisou Ariel Guiance, primeiro no século IV, por
Prudéncio, nos Cathemerinon, onde fala da «frondosidad acogedora, las prade-
ras multicolores, una primavera perpétua, olores maravillosos, agua generosa

X1 José Mattoso, gp. cit, pp. 28-29.

%2 Veja-se Jean Delumeau, Uma Histéria do Paraiso. O Jardin: das Delicias, Lisboa, Terramar,
1994, pp. 9-11.

63 Um modelo similar aos das famosas cruzes da monarquia astutiana: a Crug dos Anjos
(de 808 — reinado de Afonso II, o Casto) e da Crug da Vitéria (908 - reinado de Afonso III),
e que serviram de modelo para muitas repeticoes na escultura e na arte sumptudria da alta
Idade Média.

¢ Num modelo estilistico muito préximo ao de algumas representacdes antropomotficas
esculpidas em relevo na arte alto-medieval asturiana, como as figuras de alguns capitéis e bases
de pilastras de San Miguel e Lillo e Santa Maria de Naranco (Oviedo).
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dividida em cuatro rios» e, mais tarde, nas palavras de Santo Isidoro, que
também remetem para a concepcio de Jardim do Eden (semelhante ao que
podemos ver nesta algo anarquica mas riquissima composi¢ao escultorica),
quando refere uma Arvore da Vida (fingnum vitae) ao centro do hortus deliciarum.
Esta arvore é um simbolo fundamental da tradicdo crista, simultaneamente
simbolo de longevidade e de imortalidade, simbolo da cruz, da ascensao, do
que morte e renasce’®.

A iconografia deste timulo, que, a julgar pelos elementos estilisticos que
se aproximam muito de realizagdes escultoricas pré-romanicas peninsulares
— asturianas e leonesas, — e que nao cabem aqui analisar com maior profundi-
dade® — deverd datar de um tempo situado entre os séculos IX e XI, ter pet-
tencido a um aristocrata ainda nao identificado. A sua iconografia relaciona-se
com a dificil luta pela salvagao da alma (luta antagénica entre a fauna pura e a
fauna impura na testeira da arca tumular), os passos no transito para o Além e,
finalmente, a chegada a Jerusalém Celeste. Trata-se de trazer para a cultura vi-
sual a espiritualidade escatologica que marcou os tltimos séculos da alta Ida-
de Média peninsular, da qual resultaram obras literarias (e artisticas) de grande
relevo, como os Comentirios ao Apocalipse de Beato de Liebana (? — 798), e ou-
tras que tao bem exprimiram os terrores que atormentavam muitas das almas
daqueles tempos, assim como a violéncia quotidiana que propiciava a morte
sem aviso. A esta mentalidade junta-se, no século XI, a religiosidade e liturgia
cluniacenses (intrinsecamente associadas a reforma gregoriana), no que se
refere ao culto dos mortos™’.

A partir do século XII, e tal como noutras geografias da Cristandade oci-
dental, a morte e o consequente abandono do corpo pela alma, assumem
duas formas ligeiramente diferentes nas representagoes que encontramos nos
monumentos funerarios portugueses, mas ambas inscritas no conceito de e/e-
vatio animae:

1. O defunto deitado encontra-se no seu leito e a alma, representada como
uma figura humana de corpo inteiro e desnuda, sai da boca e, porque face
ao desconhecido nao deveria percorrer o caminho sozinha, evocam-se
os anjos, que a acolhem e a conduzem ao Além. Esta ¢ a forma como a
arte da Antiguidade representou a alma humana e o seu destino, assu-
mindo, por vezes a forma de Psique, ou a forma de um passaro. Exem-
plos eloquentes desta representacio da alma, como um corpo inteiro e
nu que sobe aos céus ao encontro de Cristo, podemos encontrar numa
placa de marfim, carolingia (finais do século IX), atualmente pertenca do
V&A Museum, Londres (inv.253-1867), ou em evangeliarios otonianos,

25 Veja-se Ariel Guiance, Los Discursos sobre la Muerte en la Castilla Medieval (siglos '11-X17),
Valladolid, Junta de Castilla y Ledn, 1998, p. 168.

%6 Veja-se Carla Varela Fernandes, gp. cit., 2001-2002.

X7 Cf. ibiden, p. 595.



Redencao e Escatologia. Estudos de Filosofia, Religiao, Literatura e Arte na Cultura Portuguesa 245

como o de Nuremberga e o do Escorial . A mesma solu¢do encontra-
mos posteriormente, no século XII, para contar a parabola das mortes
do rico Epulao e de pobre Lazaro, ou, simplesmente a morte de avaren-
tos, substituindo-se os anjos psicopompos por demoénios com as mesma
funcoes. Alids, esta férmula, associada aos mesmos temas moralizantes,
¢ a que vemos representada em notabilissimas esculturas da arte roma-
nica europeia, como siao os exemplos de um dos painéis esculpidos na
porta axial da igreja de Moissac, ou num dos capitéis da igreja de Sta.
Maria Madalena de Vezelay (Borgonha, Franga), entre muitos outros.

2. A partir do século XIII, a representagao mais comum consiste na figura-
¢a0 da alma como uma figura de meio corpo (ou busto), crianga ou adul-
ta, igualmente desnuda, mas semi-envolta num lencol (coelum) sustentado
por um, dois ou mais anjos psicopompos. Esta iconografia, que acusa
reminiscéncias da arte da Antiguidade, encontra talvez um dos melhores
exemplos no Trono ou Triptico Ludovisi, relativo ao Nascimento de Afrodite,
datado do segundo quartel do século V a.C., cuja comparagao com as
representa¢oes medievais do transito da morte ja foi estabelecida por
outros investigadores®”, salientando-se sempre que, tanto na obra jonia
como nos diversos exemplos medievais, o que esta em causa é sublinhar
a ideia do processo continuo de nascimento-morte-renascimento.

Qualquer uma destas duas formulas iconograficas do transito da alma acar-
reta também a face expressiva do voto propiciatério: representa-se o que se
deseja que acontega.

Em Portugal regista-se, entre os monumentos que chegaram aos nossos
dias, um numero expressivo de representagdes do transito da alma segundo
estas duas férmulas, variando nas solucoes apresentadas, de acordo com as
datas em que foram executadas, e seguindo, regra geral, as tendéncias que se
verificavam noutros locais da Cristandade nas mesmas cronologias.

Um pouco diferente das duas solu¢oes antes apresentadas, ¢ o mais anti-
go exemplo da representacdo da rece¢iao e conducio da alma por um anjo
psicopompo a Jerusalém Celeste: o timulo do infante D. Henrique*, filho
de D. Sancho I e de D. Dulce, falecido com cerca de quatro anos de idade
(«1187-1191), e sepultado no mosteiro de Santa Cruz de Coimbra. A figura

26 Sobre estes e outros exemplos veja-se Jean Wirth, . Tnage a I'E-pogue Romane, Paris, Cerf,
[1999], 2008, pp. 75-79.

%9 Veja-se, entre outros estudos, Lucrécia Herrero Romero, «Notas iconogrificas sobre
el transito del Alma en el Romanico Espafioly, in Estudios de Iconografia Medieval Espariola,
(ed. Joaquim Yarza Luaces), Barcelona, (1984), pp. 13-51.

7% Sobre a datagdo, inscricio epigrifica e decoracio da arca tumular do infante veja-se
Carlos Alberto Ferreira de Almeida, in gp. ¢it., vol. 111, 1986, p. 163 ¢ Mario Jorge Barroca, Epi-
grafia Medieval Portuguesa (8§62-422), 1isboa, Fundagao Calouste Gulbenkian, 2000, vol. I, tomo
1, pp. 503-505. Sobre a analise da iconografia desta obra veja-se, também, Carla Varela Fer-
nandes, Poder ¢ Representagdo. Iconologia da Familia Real Portugnesa. Sécutos XII a XI17, vol. 11, Tese
de Doutoramento em Histéria da Arte Medieval, FLUL, 2005 (policopiado), pp. 812-814.
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angélica que aqui vemos abre as suas longas asas, espraiando-as pela face lon-
ga da arca tumular, dentro de um arco abatido e decorado com palmetas, entre
as torres da Jerusalém Celeste, que ele anuncia como destino da alma do jovem
infante. Segura uma rosa com uma das maos e, com a outra, aponta para este
atributo de multiplos significados simbdlicos no Ocidente, refor¢ando, com
o gesto, a eficacia da mensagem. J. Chevalier e Alain Gheerbrant, relembram
que, alguns séculos mais tarde, também Angelus Silesius fez corresponder a
rosa a imagem da alma, bem como a de Cristo, ideias que certamente tinham
ja um substrato anterior, e sublinham, ainda, que a rosa de ouro, benzida pelo
papa no quarto domingo da Quaresma, era um simbolo do poder e da ins-
trucdo espiritual, mas também, sem duvida, um simbolo da ressurreigio e da
imortalidade®”. Nio estranha, portanto, que seja este o atributo apresentado
pelo anjo do sarcofago do infante, para representar a sua jovem alma.

Mais de acordo com a representacdo da alma como um corpo inteiro a
abandonar o corpo do defunto ¢ o que podemos ver no complexo monumen-
to funerario (resultante da juncao de diferentes timulos e de acrescentos feitos
em datas posteriores®”?) pertencente ao cavaleiro, grande terra-tenente e aio
de D. Afonso Henriques, D. Egas Moniz. O momento da morte encontra-se
esculpido na testeira da arca tumular, num painel que podera corresponder ja
aos meados do século XIII, segundo M. J. Barroca®”. Egas Moniz é represen-
tado a jazer sobre o seu leito, com a cabega apoiada em almofada e o corpo
coberto por lencol. Estd acompanhado pelos seus familiares ¢/ou amigos,
que o choram. O momento da elvatio animae é representado através de uma
pequena figura nua e assexuada, que sai da sua boca e ¢ acolhida por dois an-
jos que seguram uma espécie de moldura circular onde a alma ¢é recebida, ou
seja, uma mandorla (embora aqui ndo assuma a forma de améndoa), tal como
se veem noutros exemplos da rececdo da alma por anjos psicopompos®™*.

Mais tardio, embora com datagao incerta, ¢ uma arca tumular, esculpida
em granito e que se encontra na Sé do Porto, na qual se representa também o

7t Cf. Jean Chevalier ¢ Alain Gheerbrant, Dictionnaire des Symboles, Patis, Editions Robert
Laffont S.A., [1969], 1992, p. 823.

772 Sobre a complexa problemitica da constituicio deste monumento funeririo, veja-se
Mario Jorge Barroca, in op. cit., (2001-20029), com mais bibliografia.

73 Cf. ibidem, p. 661. Recentemente, Alicia Miguelez Cavero, em palestra apresentada no
Seminario Internacional Imagens e Liturgia em Portugal na ldade Média (org.: Centro de Estudos
em Arqueologia, Artes e Ciéncias do Patriménio/Museu Arqueoldgico do Carmo e Catla
Varela Fernandes,), Lisboa, 29 de Marco de 2014, sobre o tema: «Gesto, imagem e liturgia.
As representacoes de dor e de lamento na escultura tumular portuguesa (sécs. XII-XIV)», co-
loca a hipétese, com base na iconografia e em aspectos estilisticos, de se tratar de uma repre-
senta¢do de outra cronologia (aguarda-se o desenvolvimento e publicagio das investigacoes).

7 De que pode ser excelente exemplo uma cena homoénima esculpida na arca tumular de
D. Sancha, filha de Ramiro I de Aragao e vitva do Conde de Toulouse, de ca. 1100, proceden-
te da igreja de Santa Cruz de la Serds, actualmente em Jaca (Aragio), entre outros exemplos
da arte romanica.
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momento da morte de um até agora desconhecido. Aqui, a subida da alma aos
céus, sob a forma de uma pequena figura nua, ¢é feita por dois anjos que saem
de uma nuvem e seguram o coe/um para a ajudar a elevar-se””.

Ja no que respeita ao segundo modelo iconografico (a reapresenta¢ao em
meio-corpo ou busto de uma crianga), este conhece um maior e mais alar-
gado sucesso em Portugal, geografica e temporalmente. Talvez o exemplo
mais antigo seja o que podemos contemplar sobre a tampa do tumulo de
D. Rodrigo Sanches, filho natural de D. Sancho I e que morreu em conse-
quéncia da Lide de Gaia, em 1245. Junto a cabega do jacente, representou-se
o busto de um anjo que acolhe, com as suas asas fletidas, a alma de D. Rodrigo
— uma figura nua, de meio-corpo, e em posi¢ao orante. Para além deste anjo,
mais trés (ou quatro) anjos, numa espécie de nuvem ou “remoinho angélico”,
posicionam-se aos pés do jacente e, tal como os anjos que vamos encontrar
a ladear muitos dos jacentes da tumularia gética nacional, também estes tém
a fungdo de protetores do timulo (ou seja, do corpo e da alma do defunto) e
de psicopompos, pois ajudario a erguer D. Rodrigo no dia do Juizo Final e a
encaminha-lo para o seu destino (que se deseja celestial)*®. Alguns timulos e
seus jacentes sio acompanhados por dois anjos*”’, outros por quatro®™ e, no
caso dos timulos de D. Pedro e D. Inés de Castro, por seis anjos cada um.

No século XIV, e no que se refere a exemplos da elevatio animae, destaca-se o
que vemos numa das faces da tampa tumular da Rainha D. Isabel de Aragio (a
Rainha Santa), colocado em grande destaque, com a alma representada sob a
forma de uma crianca e transportada por um sé anjo de asas abertas. F também
o que podemos ver numa ja muito deteriorada representacio do mesmo tema
na cabeceira da tampa do timulo de um cavaleiro anénimo, datavel de mea-
dos do século X1V, hoje no Museu Arqueolégico do Carmo (inv. - Esc. 391).

75 Sobre este monumento, em mau estado de conservagio e, por isso, de dificil leitura,
veja-se Armando de Mattos, «Um timulo gético na Sé Catedral do Portow, in O Tripeiro, V.
Série, Ano I, n.° 7, Porto, (1945), pp. 158-159 e Mario Jorge Barroca, gp. cit., 1987; Idem, in op.
¢it., 1997, pp. 662-665.

776 Sobre a iconografia do timulo de D. Rodrigo Sanches veja-se, uma primeira proposta
em Carla Varela Fernandes, «Construgdo imagética do herdi-martir. O caso de D. Rodrigo
Sanchesy, in ARTILS, Revista do Instituto de Histdria da Arte da Faculdade de 1 etras de 1 .isboa, 1isboa,
Vol. 9/10, (2011), pp. 109-124 ¢, mais recentemente, apds a retirada do timulo do arcossélio
que o acolhia desde o século XVII, veja-se Mario Jorge Barroca, «As quatro faces de Rodrigo
Sanchesy, in Portugalia, Nova Sétie, vol. 34, Porto, DCTP-FLUP, (2013), pp. 151-189, e Catla
Varela Fernandes, «The Tomb of D. Rodrigo Sanches: the rediscovery of an iconographic
programy, in Medievalista online, n.° 16, 2014.

Disponivel em: http://www2.fcsh.unl.pt/iem/medievalista/ MEDIEVALISTA16/ fernan-
des1604.html

777 Sdo os casos, por exemplo, da Rainha Santa Isabel (11336), de D. Vataca de Lascaris
(t1336), ou do filho natural de D. Dinis, o cavaleiro D. Fernao Sanches (de meados do século

XIV)
778 Cite-se o exemplo dos anjos da tampa tumular da infanta D. Isabel (fca. 1326), filha

de D. Afonso IV e D. Beatriz, hoje na igreja do convento de Santa Clara a Nova de Coimbra.
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A representacdo restringe-se a presenca de um s6 anjo, que sustenta dentro
do coelum a alma do defunto, na sua condicdo de recém-nascido (para uma
nova vida)®”.

Entre as principais preocupagdes do homem medieval com o passamento
e com a vida no Além, contam-se os gestos e atitudes que os familiares e
amigos deveriam manifestar durante as exéquias. O momento da morte, o
sepultamento e as exéquias foram alvo nao apenas de normas ditadas pe-
los poderes eclesiasticos mas foram, também, um dos temas preferenciais na
hora de escolher a iconografia que deveria figurar nos timulos. Uma vez mais,
constata-se a presen¢a de um voto propiciatério através da iconografia esco-
lhida, quando os monumentos eram encomendados pelos proprios e estes
nao podiam saber, a0 certo, como seriam as suas exéquias. No caso de serem
encomendas de familiares, representam um evento ja ocorrido e a lembranca
perpétua dos gestos e sentimentos af manifestados em favor do defunto.

Tinha-se a viva convicgao, desde a Antiguidade, de que, para além das mis-
sas por alma, também o choro, o arrepelar de cabelos e barbas, bater no peito,
tisnar a cara com cinzas, entre outros gestos histriénicos, produziriam efeitos
vantajosos na conducdo da alma dos defuntos. Assim, e embora Portugal
seja dos reinos peninsulares onde essa iconografia menos sucesso parece ter
conhecido, encontra-se, desde logo, num importante sepulcro, porque per-
tencente a familia real: o da rainha D. Urraca, morta em 1220, mulher de
D. Afonso 11, e sepultada na igreja do Mosteiro de Alcobaca.

Nesta obra tardo-romanica, entre as muitas particularidades que a tornam
tdo especial para a Historia da Arte portuguesa, importa aqui, em breves pala-
vras, salientar a importancia da representacio que podemos contemplar numa
das faces estreitas da arca tumular (ocupando o espaco da arca e tampa), onde
o rei D. Afonso 11" lamenta a morte da rainha, acompanhado por familiares

7 Entre os vétios autores que ja escreveram sobre o timulo da Rainha Santa e se referi-
ram a este tema iconografico veja-se Flavio Gongalves, «Representagoes antropomorficas da
alma na arte portuguesa dos séculos XII a XVI», in Broéria, vol. XLVI, fasc. 4, Lisboa, (1948),
pp. 444-458; Cf. Francisco Pato de Macedo, «O tumulo gético de Santa Isabely, in Inzagen de la
Reina Santa Isabel, Infanta de Aragon y Reina de Portugal, vol. 1, Saragoga, Diputacién Provincial
de Zaragoza, 1999, pp. 93-114 e Carla Varela Fernandes, in op. ¢iz., 2005, vol. II, pp. 820-821.
Sobre a cena da elevatio animae na tampa do timulo do cavaleiro veja-se Catla Varela Fernandes,
«A coleccao de Escultura Goticar, in Construindo a Memdria. As coleccoes do Musen Argueoldgico
do Carmo, (cootd.: José Morais Arnaud e Catla Varela Fernandes), Lisboa, Associa¢ao dos
Arquedlogos Portugueses, 2005, pp. 309-311 e 344.

0 José Custodio Vieira da Silva, O Pantedo Régio do Mosteiro de Aleobaga, Lisboa, IPPAR,
2003, pp. 57-63, seguindo a proposta avan¢ada por Carlos Alberto Ferreira de Almeida, in gp.
¢it.,1986, p. 163, considerou tratar-se da representagao da prépria rainha (que o autor conside-
ra ser D. Beatriz, mulher de D. Afonso 111, que af estaria representada, no seu préprio timulo,
a chorar a morte do marido, ocorrida em 1279, 21 anos antes da rainha morrer), uma vez que
considerou desadequada para a arte medieval a representacio de um rei a chorar. Por diversas
razbes e argumentos ja fundamentados em elementos iconograficos e estilisticos do timulo
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e outras personagens de dificil interpretagdo. Trata-se de uma cena que ilustra
um antigo costume hispanico — faciendo e/ llanto —, assim traduzindo para a pe-
dra situacGes realmente vividas e que encontrou eco na literatura peninsular
do século XII, bem como na arte, como bem demonstrou E.V. del Alamo®!.

Expressoes de dor, lamento e auto-flagelagao™ marcam todas as perso-
nagens envolvidas nesta cena, com a figura do rei, entronizado e coroado,
a marcar a axialidade da composicdo. Maos que batem no peito, outras que
arrepelam cabelos e barbas e ainda outras que apenas se posicionam sobre a
face, sao os gestos que qui ficaram registados, e mais nao sio do que a trans-
posicio para a pedra dos rituais que os leigos insistiam em fazer nos funerais,
mesmo contra os ditames da Igreja, que apenas viam nos sufragios a eficicia
necessaria na ajuda ao caminho da alma para o Além. A verdade ¢ que estes
rituais permaneceram, enraizados que estavam na crenc¢a de que o ruido ex-
cessivo far-se-ia sentir mais facilmente junto dos anjos e santos (intercessores
das almas) e ajudariam a um passamento mais tranquilo para o desconhecido
e para o longo tempo do Purgatoério.

Noutro timulo, ja de meados do século XIV e pertencente a um mercador,
D. Gomes Martins (sepultado na igreja de Monsaraz), representa-se, numa
das faces longas, o seu funeral, com o cortejo dos religiosos, mas também de
individuos laicos, incluindo cavaleiros, identificados pelos escudos heraldicos.
Estes, arrepelam barbas e cabelos e invertem os escudos, ou seja, manifesta-
¢oes ruidosas, excessivas, mas também ritualizadas, gravadas no monumento
funerario para ajuda a boa condugao da alma do defunto.

Intrinsecamente associados a preocupa¢oes de ordem escatolégica, mas,
em especial, em fazer coincidir a ideia da possibilidade de reden¢ao da alma
do defunto com a Redencao que Cristo ofereceu a Humanidade através do

(veja-se Manuel Luis Real, «Escultura tumulam, impresso inédito (policopiado), pp. 161-166;
Cf. idem, «Alcobagarn, Gethard Graf (dit.), Portugal Roman, vol. 1, Paris, Zodiaque, 1986, pp.
80-82; Cf. Mario Jorge Barroca, «50. Sarcéfago de D. Urracan, in Nos Confins da Idade Média,
Abrte Portugnesa Séeulos XII — X1/, Cat. Exp., (Europalia 1992), Lisboa, Instituto Portugués de
Museus, 1992, pp. 142-143 ¢ Catla Varela Fernandes, in gp. ¢it., vol. 11, 2005, pp. 785-791 e
850-8060), nio sera outra que a representacao de D. Afonso 11, falecido 3 anos apés D. Beatriz,
a chorar a morte desta, no timulo que tera mandado fazer para homenagem e digno sepulta-
mento de sua mulher. Alids, um rei a chorar a morte da sua mulher foi representado na arte
peninsular uns anos antes, ¢ até num caso mais expressivo do que este, no timulo da rainha
D. Branca (século XII), na Colegiada de Santa Maria La Real, em N4jera.

A1 Veja-se o estudo iconogrifico da autoria de Elizabeth Valdez del Alamo, «Lament for a
Lost Queen: the Sarcophagus of Dona Blanca in Néjeran, Memory and the Medieval Tomb, (Eliz-
abeth Valdez del Alamo e Carol Stamatis Pendergast, ed.), Londres, Ashgate, 2000, pp. 43-79,
reedigao do mesmo estudo em Between the Living and the Dead: Strategies for Commemoration in the
Middle Ages, (Carol Pendergast ed.), 30th International Congress on Medieval Studies, Western
Michigan University, Kalamazoo, Maio 1995.

#2 Sobre as diferentes interpretacoes acerca dos gestos de desespero na arte medieval oc-
cidental, permanece com grande actualidade o estudo de Moche Barach — Gestures of Despair
in Medieval and Early Renaissance Art, New York, New York University Press, 1976.
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seu nascimento (incarnagao), morte e ressurreicao, sao oOs temas que apare-
cem em alguns tumulos portugueses, a ocupar, preferencialmente, as faces
estreitas (coincidentes com a cabega e os pés do corpo do defunto e do ja-
cente). Assim, verifica-se a opgao por cenas relacionadas com o infcio da vida
de Jesus, geralmente esculpidas nas faces correspondentes aos pés do timulo,
através de temas como a Anunciacao (ex.: tamulos do ja referido D. Fernao
Sanches e do arcebispo D. Gongalo Pereira, na S¢ de Braga — ca. 1334),a 17~
gemt com 0 Menino (ex.: tamulo de Martim Afonso Chichorro — antigo convento
de S. Domingos de Santarém, ca. 1313) e Adoracao dos Magos (exemplo unico
do tumulo de D. Rodrigo Sanches ca. 1245), e, na face da cabeceira, a cena
relativa a morte e ao inicio da Vida Gloriosa de Jesus: o Calviric®™® (ex.: todos
os anteriormente referidos, e ainda o de D. Jodo Gordo, na S¢ do Porto — ca.
1335, o do bispo D. Pedro Martinez Argote, na Sé de Evora — ca. 1340, o de
Bispo D. Afonso Pires, na igreja de S. Pedro e Balsemao — ca. 1362, e o de
D. Inés de Castro, em Alcobaga — ca. 1358-1361-62). Nao sé a manifestacao
de fé e crenca em Jesus Cristo ficava perfeitamente afirmada, como a crenca
na promessa de Salvagdo era igualmente registada de forma perene.

Mas se a generalidade dos monumentos funerarios medievais manifestam,
através da iconografia apresentada, mensagens de ambito escatologico e com
o fim ultimo da salvagio da alma, nenhum programa iconografico conse-
guiu ser tdo completo (e complexo) como aquele que foi pensado e execu-
tado nos timulos de D. Inés de Castro (ca. 1358-1361-62) e de D. Pedro 1
(ca. 1362-1367), destinados ao cruzeiro da igreja do Mosteiro de Alcobaga.
Até hoje, nada de concreto se conseguiu apurar sobre a autoria destes extraot-
dinarios timulos. Ja sobre a autoria do seu programa iconografico, pelo que
nos ¢ dado a perceber através das historias af narradas, de forma realista e/
ou alegérica, em particular na cena da Roda da 1/ida/Roda Fortuna®™*, o rei tera
sido interveniente ativo nas opg¢oes iconograficas deste trecho compositivo
(e onde se conta, na primeira pessoa, a historia de amor, tragédia e vingan-
ca, frutos da sua relagio com D. Inés)*™® e, provavelmente, noutras opg¢oes
tematicas nos dois timulos. Parece evidente, também, a intervencdo direta

3 Sobre o tema do Calvario nos timulos portugueses do século XIV, veja-se Joana Ra-
moa, Christus Patiens. Representagies do Calvdrio na escultura tumnlar medieval Portuguesa (Sécnlo XI17),
Lisboa, Instituto de Historia da Arte da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da Univer-
sidade de Lisboa, 2008.

#4 Sobre a interpretacdo de cada uma das cenas das duas rodas concéntricas veja-se o
estudo de Catlos Alberto Ferreira de Almeida, «A Roda da Fortuna/Roda da Vida do Ttimulo
de D. Pedro, em Alcobacar, in Revista da Faculdade de 1 etras. Historia, 2°* série, vol. VIII, Porto,
(1991), pp. 255- 261.

5 Veja-se, a este respeito, a proposta de leitura/interpretagio da autoria de Serafin Mo-
ralejo, «El “Texto” Alcobacense sobre los amores de D. Pedro y D.* Inésy, in Actas do I Con-
gresso da Associagao Hispanica de Literatura Medieval, (Lisboa, 1-5 de Outubro de 1991), org. Aires
de Nascimento e Cristina Ribeiro, vol. I, Cosmos, 1993, pp. 71-89, e Luis Urbano Afonso,
O Sere o Tempo. As Idades do Homem no Gdtico Portugués, Lisboa, Caleidoscopio, 2003.
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dos monges de Alcobaca, a que se juntaram, certamente, sugestoes feitas pe-
los proprios escultores, a partir do seu reportério de modelos iconograficos
mais padronizados.

Entendo que, se o timulo de D. Pedro nunca tivesse sido construido,
ou fosse outro e com outro programa iconografico, o timulo de D. Inés,
o primeiro a ser realizado, ja concentrava, de forma afirmativa e inusual, a
iconografia que importava ressalvar como argumentos visuais na hora de
mostrar as virtudes de ambos, a alusdo as penas e os sofrimentos em vida e,
por fim, a redengdo (ou os votos para que a mesma ocorresse). O timulo de
D. Pedro, todavia, foi realizado e, com ele, completou-se, de forma perfeita
e inexcedivel, um programa iconografico que, antes de mais, se destinava a
demonstrar que ambos acederiam a gloria da Jerusalém Celeste, ja que em
vida, a vontade e a incompreensio dos homens nao o permitiu a vivéncia
plena desse amor.

Assim, se por um lado, o primeiro timulo a ser planeado e construido
visava nao s6 sublinhar mensagens de caracter social e politico de grande
importancia para D. Pedro e para a sua descendéncia com D. Inés, também
a representacao de votos propiciatérios a salvagao das suas almas marcam
presenca. A iconografia do timulo visava a glorifica¢ao da imagem de D. Inés
e a sua aceitacio como rainha legftima (representada como tal no jacente
do seu timulo), a demonstragio de uma imagem piedosa/devota de ambos
(em particular de D. Inés) e, até, uma certa equiparagdo entre o sacrificio de
Cristo (através das cenas da Infancia, Paixdo e Morte de Cristo, narrados em
13 cenas na arca tumular de D. Inés) com a morte (assassinato)*® da Castro.
Por outro lado, pretendeu-se também evocar, de forma perfeita, o destino
feliz das almas dos dois amantes através da representacao do Ju/zo Final numa
das faces estreitas da arca feral.

Mas, o tumulo de D. Pedro foi construido ainda em vida do monarca.
Nele, o rei pode enfatizar a explicacdo sobre os acontecimentos terriveis da
morte de D. Inés e as consequéncias da mesma, bem como contar, em duas
cenas, numa das faces estreitas da arca, como foi exemplar a sua morte en-
quanto homem e monarca (com o cumprimentos de todos os sacramentos),
¢ também, eventualmente, qual o seu santo padroeiro/protetor (cenas da vida
e martirio de S. Bartolomeu nas duas faces longas da arca)®’. Mas, e muito
mais importante, ¢ que foi no seu timulo que D. Pedro deixou registado o
significado profundo subjacente a encomenda destas duas obras. Nesse senti-
do, e numa das cenas da Roda da 1/ida, mais concretamente, na que o rei ja se

6 Cf. Francisco Pato de Macedo e Maria José Gouldo, «Os timulos de D. Pedro e
D. Inés», in Histdria da Arte Portugnesa, vol. 1, (dir. Paulo Pereira), Lisboa, Circulo de Leitotes,
1995, p. 449.

#7 Cf. Ana Cristina Sousa e Liicia Maria Rosas «La iconografia de San Bartolomé en el
sepulcro de D. Pedro I (Monasterio de Alcobaca, Portugal)y, in Revista Digital de lconografia
Medieval, vol. VI, n. 12, 2014, pp. 81-104 (ISSN: 2254-853X).
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encontra Morto € jaz No seu caixao, encontra-se gravada uma inscricao que,
independentemente das leituras dos diferentes historiadores/pale6grafos,
nao quer dizer outra coisa que nao seja: Até ao fim do mundo. Mensagem de
poderosa forga, ja que sublinha por escrito o que as imagens deixam perceber,
ajuda a fazer, definitivamente, a ligagdo entre os programas iconograficos dos
dois timulos, com multiplos reenvios de mensagens™®.

A Fortuna e o Infortrinio marcaram a intensa mas breve relagdo vivida por
D. Pedro I e D. Inés de Castro (tal como ficou bem explicito nas duas ro-
das simultaneamente alegdricas e reais) e, em datas diferentes e de formas
tdo distintas, ambos deixaram o mundo dos vivos. Ja nessa condi¢do, sao
representados na cena do Juizo Final (tmulo de D. Inés), primeiro no registo
inferior da composigao, entre os varios mortos que empurram as tampas dos
timulos, nus como recém-nascidos para uma nova vida, um novo destino,
quase todos com gestos de prece e os olhares direcionados para o topo, onde
reina e julga Cristo dos Ultimos Tempos, entronizado e rodeado pela Corte
Celestial. Entre os ressuscitados encontram-se duas figuras coroadas (uma
feminina e outra masculina, com barba idéntica a do jacente de D. Pedro).
Estas figurinhas tém sido identificadas, por diferentes autores, desde Anténio
de Vasconcelos™, como representacoes de D. Pedro e D. Inés, identificacio
que parece perfeitamente consonante com a principal mensagem deste tu-
mulo. Outras personagens, porém, com gestualidade e inquietacdo visiveis,
expressam outra realidade e a antevisao de outro futuro: um homem puxa as
barbas com ambas as maos e olha para o lado, enquanto uma mulher, de seios
flacidos, puxa desesperadamente os cabelos e olha para o observador, ambos
a servirem de exemplo e de adverténcia para o castigo final que os espera,
a eles e a todos os pecadores nao arrependidos: a queda na goela do Leviatao
(representado numa das extremidade inferiores).

De costas viradas para este grupo de almas perdidas encontra-se o des-
file dos eleitos. Seguem numa marcha ordeira, com as maos erguidas e jun-
tas para oragdo. Todos vestem longas tunicas e dirigem-se para a porta de
uma torre-fortaleza, certamente, uma das quatro torres da Jerusalém Celeste.
A representagao dos eleitos corresponde a descricao do Apocalipse de Sao Joao
(Apoc. 7, 14-17), incluindo o facto de estarem coroados, de acordo, também,
com o texto do Apocalipse: «Sé fiel até a morte e dar-te-ei a coroa da vida»
(Apoc., 2-10), e entre eles encontram-se, certamente, D. Pedro e D. Inés.

#8 A ligacio entre as mensagens das cenas dos dois timulos quando estes se encontravam
lado a lado, foi questionada por Francisco Pato de Macedo e Maria José Gouldo, in gp. cit., ¢
por Paulo Pereira, 2000 Anos de Arte em Portugal, Lisboa, Temas e Debates 1999, p. 187, e mais
desenvolvida por José Custédio Vieira da Silva, «Os timulos de D. Pedro I e de D. Inés de
Castro em Alcobacar, in Cister. Espagos, Territdrios, Paisagens, Actas do Coloquio Internacional,
vol. I1, Lisboa, Ministério da Cultura/IPPAR, 2000, pp. 367-374.

2 Cf. Antonio de Vasconcelos, «O Juizo Final, no timulo de D. Inés de Castro, in Ius-
tragao Moderna, ano 1, n° 1, Porto, (Maio de 1920), p. 8.
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Na torre que delimita, pela direita, a fachada do edificio da Jerusalém Celeste,
numa varanda ou balcio constituido por dois arcos, encontram-se duas pe-
quenas figuras, lado a lado e viradas para o lugar onde decorrem os aconteci-
mentos do Juizo, com as maos em gesto de prece, e os olhares virados para
cima. Representam um homem barbado e coroado e uma mulher, de aspeto
jovem, mas com parte do corpo ja parcialmente destruido. A quase totalidade
dos autores que escreveram sobre este timulo, pelo menos desde dos finais
do século XIX, identificou as duas referidas figurinhas como representagoes
de D. Pedro I e D. Inés de Castro.

Assim, representados na qualidade de ressuscitados, primeiro, e, depois,
como casal e na condicio de eleitos, suficientemente discretos e suficien-
temente visiveis, dispdem-se no balcio da varanda celeste que, como in-
terpretou e concluiu Anténio de Vasconcelos, «Sido evidentemente dois
bem-aventurados de régia estirpe, como indicam as coroas, marido e mulher,
que unidos durante a vida terrena por lacos de amor conjugal puro e santo,
mereceram que Deus os premiasse sem os separar, dando-lhe no céu aquele
lugar distinto, onde juntos gozam a visao beatifica, onde juntos cantam os
louvores do Eterno»™".

Na verdade, nada mais natural que fosse vontade de D. Pedro I afirmar
que o amor (sacramentado) que os homens separaram na terra, Deus uniu e
abengoou no Céu. Nio ¢, pois, e apenas, um voto propiciatorio; ¢ uma afir-
macio que se destina a conferir a imagem de Inés de Castro um «contorno
de martirio santificado»®', cuja alma recebe o acolhimento e a gléria de Deus
apos o sacrificio. Em conclusio, juntos, até ao fim do mundo.

Figura 11: Tdmulo de Faria

20 Ibiden, p. 10.
#! Francisco Pato de Macedo e Maria José Goulio, in op. cit., 1995, p. 449.
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Figura 12: Pormenor do timulo de Figura 13: Elevatio animae do timulo de
Egas Moniz D. Rodrigo Sanches

Figura 14: Elevatio animae do tamulo Figura 15: Lamentagoes do
da rainha D. Isabel. tumulo de D.* Urraca.
© DGPC/DDCI - José Pessoa. © DGPC/DDCI - José Pessoa.
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Figura 16: A Roda da Fortuna/Roda da Vida do
Tdamulo de D. Pedro, em Alcobaca
© DGPC/DDCI — José Pessoa.

RN

Figura 17: Juizo Final do timulo de D.* Inés de Castro
© DGPC/DDCI — José Pessoa.
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4. Redencio e Escatologia na Escultura Gética

FranciscoTeixeira

Na escultura portuguesa dos tempos do Gotico, nos séculos XIII, XIV
e XV, a escultura arquitetonica, a escultura tumular ¢ a escultura de vulto
apresentam varias imagens em que a tematica da Redencao e da Escatologia
encontra particular importancia. Na escultura arquitetonica, ou monumen-
tal, encontramos no territorio portugués programas mais simples, limitados
a algumas imagens figurativas por entre a escultura vegetalista, com auséncia
quase completa de ciclo de imagens e representagdes historiadas. Para este
facto tera contribuido a capacidade econémica das institui¢oes, a cultura dos
encomendadores e, em parte, o papel das ordens mendicantes no desenvolvi-
mento da arquitetura goética em Portugal, originando espagos religiosos mais
simples arquitetonicamente e mais pobres nos materiais, de acordo com os
seus ideais religiosos.

O denominado Mosteiro de Santa Maria da Vitoria, da Ordem dos Do-
minicanos, conhecido como Mosteiro da Batalha, porque mandado edificar
pelo rei D. Joao I para comemorar a vitéria na batalha de Aljubarrota, frente
a Castela, constitui uma exce¢dao no panorama atras enunciado. Com efeito,
encontramos nessa edificacdo a existéncia de um programa escultérico que
se afirma, em primeiro lugar, na propria fachada pelo desenvolvimento da
escultura do portal principal, expressivo de nos encontrarmos perante uma
encomenda régia, reforgada pelo desejo de agradecer a Virgem o apoio con-
cedido na importante refrega. Concluido por volta dos anos 20 do século
XIV, por Mestre Huguet, o portal principal, na continua¢ao do eixo do tem-
plo, constitui o programa arquiteténico e escultérico mais ambicioso em Por-
tugal. Neste portal merece destaque, em primeiro lugar, as suas dimensoes,
com uma altura de quase metade da fachada, a presenca de seis arquivoltas,
em que se situam varias personagens do mundo celestial, desenvolvidas, de
cada lado, sobre seis Apdstolos. O préprio programa do timpano com a ima-
gem de Deus, omnipotente, com o globo na mao, rodeado pelo tetramorfo,
constitui uma composicao invulgar para o panorama escultorico do gotico
em Portugal®”. Realcando esta complexidade escultérica e compositiva surge,
entre a dltima arquivolta e um arco contracurvado, a imagem da Coroacio da
Virgem, menos vulgar no panorama do goético europeu por surgir exterior ao
timpano, sendo encimada por um baldaquino de grande qualidade escultori-
ca, protegendo e destacando a sacralidade da cena.

A Virgem apresenta-se ajoelhada, completamente voltada para Deus, re-
presentado no momento da coroagio, dispondo a coroa sobre a cabeca da
sua Mae. Deste modo, esta imagem, disposta no cimo de todo o conjunto

22 Cf. José Custodio Vieira da Silva e Pedro Redol, Mosteiro da Batalha, Lisboa, IPPAR e
Scala, 2007, p.55.
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escultérico dos pés direitos e das arquivoltas, permite sublinhar a importan-
cia da Virgem, do culto Mariano e, principalmente, a dedicagao da igreja.
Ela possui um sentido escatologico, por significar um simbolo da recompensa
das almas justas, associando-se, coerentemente, as imagens dispostas nas par-
tes inferiores do portal com Bem-aventurados e personagens da corte celeste.

A importancia desta iconografia da Virgem conduziu ao seu aparecimento
noutros suportes escultoricos, de que é exemplo uma notavel escultura de
vulto em marfim, a Virgem Abrideira de Evora, outrora pertencente a0 Con-
vento do Salvador da cidade e conhecida como Virgem do Paraiso.

Na época de expansao da escultura gotica, e em particular a partir do sé-
culo XIV em Portugal, as oragGes sio cada vez mais feitas diante de imagens
esculpidas, imagens de vulto e imagens pintadas, e ndo tanto face a relicarios,
como acontecia anteriormente, e ainda mais quando as imagens eram de mar-
fim, especialmente apreciadas pelas suas qualidades simbdlicas®. Entre as
imagens de marfim conta-se este tipo de imagem marial, surgida na segunda
metade do século XIII, exprimindo uma especial devogao a Virgem. Enquan-
to fechadas apresentam uma imagem da Virgem com o Menino™* e sio de-
nominadas abrideiras por se abrir o seu corpo, constituindo um triptico em
marfim, capaz de receber varias cenas sagradas no seu interior.

A Virgem Abrideira de Evora pertence a uma tipologia particular, exclusiva
da Peninsula Ibérica, por apresentar no seu interior as “Alegrias da Virgem”, ob-
jetos de devo¢iao™>. Contém seis imagens historiadas, entre as quais a Coroacio
da Virgem, com policromia a cobrir o fundo, permitindo diferenciar as figuras,
e colorindo de ouro e vermelho as coroas, destacando os atributos que confe-
rem sentido a imagem. Apesar das reduzidas dimensées da superficie eburnea
em que se inscreve a imagem, participam na cena quatro seres celestiais: na
parte superior dois serafins turiferarios, acompanhados por dois anjos com
tochas ladeando Deus e a Virgem. Com esta companhia celestial sublinha-se a
importancia da cerimoénia de coroagdo e o seu sentido de sacralidade.

A associagao entre a Coroac¢ao da Virgem, a morte, os eleitos e os lugares
do Além conduziu, igualmente, a sua representagdo no ambito da escultura
funeraria. Encontramo-la no timulo de Joao Anes Gordo, obra dos anos 30
do século XTIV, patente na capela de S. Jodo Evangelista na Sé do Porto™".
Considerada obra de Mestre Pero, por razGes de ordem estilistica, inscreve-se,
por essa razdo, no conjunto de esculturas, nomeadamente de escultura fu-
neraria, realizadas por este mestre escultor nos anos 30 e 40 do século XIV,
e merecidamente destacadas pelo papel entdo tido na renovagao de alguma

23 Cf. Carlos Alberto Ferreira de Almeida e Mario Barroca, O Gdtico, Lisboa, Editorial
Presenga, 2002, p. 19.

24 Cf. Jean Wirth, I Image a la fin du Moyen Age, Paris, Les Editions du Cerf, 2011, p. 205.

5 Cf. Mario Barroca em Carlos Alberto Ferreira de Almeida e Mério Batroca, idem, p. 273.

26 Cf. Aardo de Lacerda, Histdria da Arte em Portugal, vol. 1, Porto, Portucalense Editora,
1942, pp. 449, 452.



258 Providéncia e salvagao na obra da dinastia de Avis e na arte do reino

escultura em Portugal. Situada na arca funeraria, na face menor junto a cabe-
¢a, numa edicula central, mais larga, ¢ ladeada por microarquitecturas seme-
lhantes a contrafortes ameados, numa tipologia ja indicada como caracteris-
tica da oficina deste mestre. Desta forma, a representacao desses elementos
arquiteténicos em miniatura, limita e sublinha a importancia da cena contida
no seu interior. A Virgem apresenta-se a trés quartos em relacdo ao especta-
dor, sentada, a semelhanca de Deus, em oragao, e também ja coroada.

O destino da alma individual, conceito de ambito escatolégico, numa ace-
¢ao de escatologia individual, encontra também representagao na escultura
funeraria por meio da imagem de algumas almas eleitas, pelo modo como os
proprios se pretendem representar a si proprios na estrutura pétrea que rece-
be o seu corpo, transmitindo, desta maneira, uma imagem de si para os seus
contemporaneos e para o tempo futuro.

Uma dessas imagens de alma eleita encontra-se no sepulcro de D. Isabel
de Aragao, a Rainha Santa, igualmente realizado pelo ja mencionado Mestre
Pero, nos anos 30 do século XIV, para ser colocado no Convento de Santa
Clara de Coimbra, por si refundado em 1314. Com efeito, ¢é visivel junto ao
baldaquino a elevatio animae: um anjo psicopompo, inscrito num quadrilobulo,
ladeado inferiormente por dois escudos de Aragao, simbolo heraldico da Ra-
inha, ergue num lengol a alma de D. Isabel de Aragiao®”’

Significativamente, na face menor da arca tumular, por baixo desta ima-
gem, aparece representado um Calvario, associando esta imagem de Reden-
¢do, expressao da morte de Cristo, a salvacio da alma da Rainha. Outros
Calvarios surgem-nos em timulos dos séculos XIII e XIV, numa das faces
menores, aptas a inscrever na sua superficie um momento fundamental para
a redenc¢do de todos os homens, e em particular dos sepultados: D. Rodri-
go Sanches no Mosteiro de Grijo, D. Fernao Sanches no Museu do Carmo,
Rainha D. Isabel de Aragio em Santa Clara a Nova em Coimbra, Arcebispo
D. Gongalo Pereira na S¢é de Braga, D. Martim Afonso Chichorro no Museu
de S. Jodao de Alporiao em Santarém, Jodo Anes Gordo na Sé do Porto, Bispo
D. Afonso Pires na Capela de S. Pedro de Balsemio e Bispo D. Pedro II na
Sé de Evora™. Desta forma verifica-se a importancia que esta imagem assu-
me nos varios sepulcros: femininos, bastardos reais e nobreza, alto clero e
burguesia.

7T Cf. Francisco Pato de Macedo, «O Descanso Eterno. A Tumularia» in Paulo Pereira

(dir.), Histdria da Arte Portugnesa, vol. 1, Lisboa, Temas e Debates, 1995, p. 443. Cf. Carla Varela
Fernandes, Poder ¢ Representacao. Iconologia da Familia Real Portugnesa, I Dinastia, sées. XII a XI1/,
Doutoramento emr Historia, Especialidade em Histdria da Arte, F1..1.., Universidade de Lisboa, 2005,
vol. 2, cap. 32.

% Para a integracio dos Calvarios nas respectivas arcas tumulares ver Mario Barroca em
Carlos Alberto Correia de Almeida e Mario Barroca, in gp. cit., p. 215 e ss. Para a andlise da
iconografia do Calvario: Joana Ramoa, Christus Patiens. Representagao do Calvdrio na Escultura Tu-
mular Medieval Portugnesa (século XI17)Instituto de Histéria da Arte-FCSH, Universidade Nova
de Lisboa, 2008.
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De um modo geral a representac¢ao é simplificada, limitando-se a figuracao
de Cristo, sua Mae e S. Jodao, com maior complexidade apenas no Tumulos do
Bispo D. Afonso Pires pela presenca dos dois ladrées, bem como do Sol e da
Lua. No caso da arca tumular de D. Rodrigo Sanches, invulgar pelo seu pro-
grama de imagens nas quatro faces, o Calvario mostra Cristo coroado, numa
cruz pouco comum, com remates flordelisados, e preso a cruz com quatro
cravos, numa solugao arcaica. Apresenta quatro Anjos e, caso inico em Por-
tugal na escultura em pedra, a imagem de Adao aos pés do novo Adao, como
sinal da Queda da Humanidade, ressuscitando, nu, em oracao®”.

O Calvario, como centro da Redencio, encontra também representagdes
em varias estelas funerarias datadas do século XIV, da regido de Coimbra,
mostrando, a importancia concedida a esta iconografia: Estela funeraria com
Calvario e entrega da casula a Santo Ildefonso, Estela funeraria de D* Mor
Peres e Estela Funeriria de Domingos Aparicio .

O Crucifixo, a imagem de Cristo crucificado, peca escultorica de vulto exis-
tente em todas as casas religiosas, nas igrejas e nas capelas palatinas consti-
tufa, desde o Romanico, uma representacao fundamental como testemunho
da possibilidade de Redencao. Sobreviveram cerca de dezasseis dessas ima-
gens medievais, revelando a diversidade de oficinas bem como as diferencas
na representa¢ao. Nos crucifixos mais recentes, a partir da primeira metade, e
de meados do século X1V, é mais acentuada a ideia de sofrimento, bem exem-
plificada no denominado Cristo Negro outrora pertencente ao Mosteiro de
S. Joao das Donas em Coimbra, hoje no Museu Nacional Machado de Castro,
e no Cristo do Mosteiro de Almoster. Esta valorizacao do dor do Redentor,
vulgar nos tempos mais tardios da Idade Média, encontra expressao natu-
ralista no corpo crucificado. Com efeito, os corpos, magros, apresentam-se
com a cabeca inclinada para a frente, geralmente com os olhos fechados,
os bracos fletidos e as veias bem marcadas, enquanto nas pernas sio bem
visiveis as chagas, a semelhanca da ferida sobressaindo no peito. Todos estes
aspetos, relativos a modelacao e propor¢oes do corpo de Cristo sdo acentua-
dos pela cor, acentuando a impressao de sofrimento™".

E no campo da escultura tumular, nos timulos de D. Pedro e D. Inés de
Castro, que se encontram as mais variadas imagens respeitantes a0 universo
escatologico, integradas em programas escultéricos de grande complexidade
técnica, narrativa e simbolica, geralmente interpretados como obedecendo ao

# Cf. Mario Barroca, «As Quatro Faces de Rodrigo Sanches», em Portugilia, Nova Série,
vol. 34, Porto, Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2013, pp.151-189. Paul Thoby,
Le Crucifix des Origines an Concile de Trente, Nantes, Bellanger, 1959, p. 131.

0 Cf. O Sentido das Imagens. Escultura e Arte em Portugal (1300-1500), Ministério da Cultura,
IPM, MNAA, 2000, pp. 112, 113,

1 Cf. Mario Barroca em Carlos Alberto Ferreira de Almeida e Mario Barroca, in op. cit.,
pp 180 e ss.
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principio de Eros e Thanatos™” Possuindo um programa de imagens pensadas
em conjunto, estes dois timulos mostram pela disposi¢iao das faces maiores
das arcas tumulares, organizada em varios niveis, por meio de microarquitec-
tura atingindo um virtuosismo técnico sem precedentes na escultura tumular
no pais, utilizando, simultaneamente, ediculas largas e estreitas, quer figuras
isoladas, quer episddios com a patticipacio de varias personagens™”. As ima-
gens narrativas, ocupando as faces maiores das arcas sepulcrais, apresentam
episddios da Vida e Paixdo de Cristo no Tumulo de D. Inés de Castro e epis6-
dios do martirio de S. Bartolomeu no Tdimulo de D. Pedro. Simultaneamente
mostram figuras do Antigo Testamento e, no timulo do rei, um conjunto de
imagens interpretadas como referentes a paixao entre os dois sepultados.

No timulo de D. Inés de Castro aparecem, no nivel mais elevado da arca,
varias personagens tocando instrumentos musicais, interpretados como uma
referéncia 2 musica celestial®™. No entanto, a imagem mais interessante para
a histéria das imagens medievais em Portugal é o Juizo Final esculpido numa
face menor, junto aos pés. Em contraste com os programas de imagens no
Romanico, e Goético europeu, nomeadamente na escultura arquiteténica, em
particular nos timpanos, constitui a inica imagem do Juizo Final existente na
nossa arte medieval, apresentando-se como um caso singular relativamente
aos conjuntos de imagens esculpidas na arte tumular europeia.

Este Juizo Final, ocupando um suporte de forma quase quadrangular,
organiza-se segundo uma linha em S. incompleta, permitindo separar os
diferentes momentos temporais e distinguir os varios habitantes do Além.
No centro, Cristo com a espada na mio direita apresenta-se como o Juiz do
Fim dos tempos e, simultaneamente, a presenca de seis Anjos na parte su-
perior da imagem, expondo os instrumentos da Paixao, permitem Cristo ser
também lembrado com alguém que superou a sua propria morte.

No nivel infetior, os mortos levantam-se dos timulos, com a sua diversida-
de expressa pela cobertura da cabeca, mostrando a auséncia de diferenciagao
social face ao Julgamento do Fim dos Tempos, e estarmos perante um mo-
mento de escatologia coletiva. No momento seguinte, espacialmente coloca-
do num nivel superior para exprimir a diferen¢a temporal, verifica-se a divisao
entre os eleitos e os condenados, um momento fundamental para exprimir
visualmente a ideia de juizo e de salvacio.

Os eleitos, vestidos e coroados (por ser simbolo de eleicao) avancam, em
sentido ascendente, em dire¢ao a Porta do Céu, com as maos juntas, em ora-
cao de agradecimento pelo seu estado, dispostos em fila, sugerindo a ordem

02 Cf. Maria José Gouldo, Expressies Artisticas do Universo Medjeval, s. 1., Fabu editores, 2009,
p-80.

03 Cf. Francisco Teixeira, «A Microarquitectura nos Tumulos de D. Pedro e D. Inés de Cas-
trow, en IV Congresso Nacional de Histdria da Arte. Homenagem a José-Augusto Franea, (Org,) Associa-
¢io Portuguesa de Historiadores da Arte, (21-23 de Novembro de 2013), EC.G., em publicacio.

4 Cf. Catla Varela Fernandes, in. gp. ¢iz.,vol. 2, p. 840 e ss.
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associada a0 mundo do bem, aspeto corroborado pelo facto de se dispo-
rem a direita de Cristo, geralmente o lado valorizado, sob o ponto de vista
do sagrado, nas imagens medievais de caracter narrativo. Todo esse corte-
jo termina num anjo, frisando o seu papel como intermediarios com Deus.
E possivel que atras deste anjo se encontrasse o Arcanjo S. Miguel, pesando
as almas, e preenchendo o espa¢o vazio af existente como ja foi sugerido, a
semelhanca de varias imagens romanicas e goticas™”

De um modo contrastante, os condenados dispdem-se de um modo mais
desorganizado, nus, para exprimir o seu estado de pobreza espiritual, con-
duzidos por um diabo de corpo monstruoso, numa fila descendente indo
desembocar no Inferno, onde ¢ possivel ver outros condenados a suplicios
eternos. Nesta imagem escolheu-se uma representacio da Boca do inferno,
imagem com multiplos exemplos na escultura e na iluminura medieval, para
exprimir visualmente esse lugar do Além. Vemos esta imagem assumir um
particular destaque na composicao pelas suas dimensoes: uma boca gigan-
tesca, escancarada, numa figuracio de uma cabe¢a de monstro, cujo mal e
perigosidade esta bem patente nos grandes e agucados dentes.

A semelhanca da Boca do inferno também a Porta do Céu mostra, na
representac¢ao da Jerusalém Celeste, um especial cuidado pelas suas dimensoes e
tratamento arquitetonico, possuindo como cobertura uma cipula gomada sob a
qual entram os Bem-aventurados, como foi sublinhado. Esta op¢ao na microar-
quitectura mostra ter-se escolhido um elemento arquiteténico com forte tradi-
cdo simbdlica, presente frequentemente na representacao de Jerusalém Celeste
como elemento de cobertura. Desta forma, pelo simbolismo da arquitetura, e
pela tradicao iconografica, a cipula gomada constitui mais do que um mero
antecedente das guaritas da Torre de Belém, interpretagdo ha muito sugerida,
e por isso surge também no baldaquino do jacente de Dona Inés de Castro™.

A imagem do Paraiso conduziu a uma representagdo da Jerusalém Celeste,
em que a semelhanca das imagens do Juizo Final presentes na arte medieval
por toda a Europa, ¢ organizado arquitetonicamente, € ndo como um jardim,
numa imagem desse lugar do Além tendo como referente o texto do Génesis
(Gn 2,8).

A direita de Cristo o Paraiso desenvolve-se em vérios niveis, num conjunto
de construcoes em que se destaca uma alta torre de trés andares, com aberturas
diferenciadas nos niveis superiores, testemunho de importancia arquitetonica
e, por esse meio, da riqueza e das qualidades desse lugar do Além. Os restan-
tes edificios caracterizam-se pela existéncia, nos panos murarios, de um con-
junto ritmado de aberturas, permitindo identificar uma arquitetura palatina,

305 Cf. José Custodio Vieira da Silva, O Pantedo Régio do Mosteiro de Aleobaga, 1isboa, Minis-
tério da Cultura/ IPPA, 2003, p. 80.

06 Cf. Sara Lutan, «The Heavenly Jerusalem: from Architectural Canopies to Urban Land-
scape in the Southern Portals of Chartres Cathedraly, iz Assaph, Studies in Art History, n°® 3, Tel
Avive, Universidade de Tel Avive, 1998, pp. 149-162.
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no cimo da qual se dispéem anjos. Alguns destes seres angélicos tocam mu-
sica celestial, enquanto outros seis, muito danificados, apresentam os instru-
mentos da Paixdo. Desta forma, reserva-se todo o lugar superior do Parafso
para estes membros da Corte Celestial, enquanto a Virgem, cuja importancia
sagrada ¢ expressa simbolicamente pela escala, e outros Bem-aventurados
ocupam o lugar a direita de Cristo.

Na parte superior do Parafso, do lado esquerdo de Cristo, surge-nos a mais
cuidada representa¢io de arquitetura: o cimo de uma torre, constituida por
uma elaborada abertura, uma janela mainelada de arcos ultrapassados, vulgar-
mente designada como varanda. Pela escala desta microarquitectura, apenas
igualada pela Porta do Paraiso, revela-se a importancia que se pretende con-
ceder a esta imagem.

Sob estes arcos encontram-se duas figuras: uma feminina, mais perto de
Cristo, em parte deteriorada, embora seja possivel verificar estar em oragao,
a semelhanca da figura masculina. Por tradicdo costumam ser identificadas
como D. Pedro e Dona Inés de Castro, vistas como assistindo ao Juizo Final,
retomando uma unido susceptivel de ser interpretada como uma certeza da
ressurreicdo dos seus corpos e almas™”.

Estas duas figuras, vestidas mas ndo junto dos eleitos, ja ocupando o espa-
co proprio da Jerusalém Celeste ao lado dos anjos, mas a margem dos outros
seres celestiais, fazendo uso de um dispositivo arquitetonico, sugere que se
quis representar o Julgamento da Alma, a realizar no momento da morte
individual®®. Note-se, no entanto, ser a imagem portadora de alguma ambi-
guidade, ja que a hipotética Dona Inés de Castro se encontra virada para o
espectador e nao para Deus.

Na outra face menor do mesmo timulo encontra-se o mais elaborado Cal-
vario da arte medieval em Portugal pela qualidade dramatica e pelo conjun-
to de personagens presentes: Cristo numa cruz enorme, acompanhado no
lado direito pela Virgem, duas santas mulheres e um soldado romano; e do
lado esquerdo por S. Jodo Evangelista, certamente José de Arimateia e ou-
tra personagem. Os dois ladroes dispdem-se, como ¢ vulgar, simetricamente
em relacdo a Cristo, em cruzes de menores dimensées. Em fundo uma ci-
dade muralhada, Jerusalém terreste, limitada por duas torres com aberturas,
contribuindo, pela sua disposi¢ao simétrica, para acentuar a centralidade e a
importincia de Cristo na cruz’”. A Virgem encontra-se caida, desfalecida,

37 Cf. Luis Utbano Afonso, O Sere o Tenpo. As Idades do Homem no Gdtico Portugués, Casal de
Cambra, Caleidoscopio, 2003, p. 67.

3 Cf. Jerébme Baschet, «Une image a deux temps. Jugement Dernier et Jugement des ames
au Moyen Age», in Images RE-vnes (en ligne), Hors-serie 1, 2008,

9 F s6 a partir de 1320 que Jerusalém terrestre surge com fundo tratado arquitectonica-
mente, ver Guyléne Hidrio, «lconographie de la ville: de la Jérusalem terrestre a la Jérusalem
célester, in André Bonnery, Mireille Mentré e Guylene Hidrio, Jérusalen, Symboles et Représenta-
tions dans I'Occident Médieval, Paris, Jacques Granger Editeur, 1998, p. 163.
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amparada por uma das santas mulheres, num dramatismo ja considerado mais
proprio de Maria Madalena®. Na parte supetior da imagem, a semelhanca
dos Calvarios anteriormente estudados, encontram-se, acompanhando nu-
merosos Anjos, o Sol e a Lua.

A utilizagdo, para esta imagem, de todo uma face menor constitui nao ape-
nas o culminar da histéria da Paixao de Cristo, desenvolvida nas faces maiores
do timulo, necessaria para a Redencao da Humanidade, mas, igualmente uma
imagem de martirio e morte, colocada no timulo de uma mulher assassinada
para fazer sobressair uma imagem de martirio para Dona Inés de Castro, in-
tencdo compreensivel para o encomendador, o rei D. Pedro.

No antigo Mosteiro cisterciense de Santa Maria de Celas, em Coimbra,
encontra-se, no unico claustro historiado existente em Portugal, datado
dos anos 40 ou 50 do século XIV, uma representacio da Descida de Cris-
to ao Limbo, relatada num evangelho apécrifo, o Evangelho de Nicodemo.
Num dos capitéis Cristo agarra a mao de Adao, de pé, ja completamente fora
do Inferno, representado pela Boca do Inferno, seguido por Eva. Esta ima-
gem, integrada num programa claustral, diversificado nas suas quatro galerias,
integrando episodios da Infancia e Paixao de Cristo, acentuava, igualmente,
a possibilidade de Reden¢iao da Humanidade, aqui expressa pela imagem do
resgate de Addo e Eva’'.

No Portugal medievo, perante a auséncia de grandes programas de ima-
gens figurativas na escultura claustral, como anteriormente destacamos, ¢ na
escultura tumular, ou nas estelas funerarias, que encontramos, em diversas
iconografias, imagens, de diferente qualidade plastica, representando as ideias
complexas de Redencio e de Escatologia.

5. A iconografia da reden¢io no Beato de Lorvao
Alicia Miguélez Cavero

Os conceitos de Redencio e de Escatologia’, estdo intimamente ligados
ao conteudo do Apocalipse, o ultimo livro da Biblia, que contem as revelagoes

10 Cf. Serafim Moralejo, «El “Texto” Alcobacense sobre los Amores de D. Pedro y
D* Inés», Actas do IV Congresso da Associagio Hispanica de Literatura Medieval, vol. 1, Lisboa, Edi-
torial Cosmos, 1991, p. 87.

' Para o programa claustral do Mosteiro de Celas ver Francisco Teixeira, A Arquitectura
Mondstica e Conventual Feminina em Portugal, nos séculos X1 e X1V, Tese de Dontoramento em Historia
da Arte, Especialidade de Histdria da Arte Islimica e Medieval, Faro, FCHS, Universidade do Algar-
ve, 2008, pp.86-200.

2 Entende-se por Redencio a acgio de atingir a libertagio, de por final a qualquer tipo de
adversidade ou de tribulagdo e de sair do perigo ou da condenacio e por Escatologia o con-
junto de crengas e doutrinas sobre a vida apds a morte. Sobre estes conceitos cf. ]. L. Leuba

(org,), Temps e eschatologie, Paris, Cerf, 1994.
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referentes ao fim do mundo. Trata-se de um dos textos mais amplamente
comentados pelos padres da Igreja, diversos autores cristaos e exegetas no
Ocidente Medieval. O objetivo deste artigo é abordar o estudo de um des-
ses comentarios, escrito no norte da Peninsula Ibérica durante o séc. VIII e
atribuido ao monge Beato de Liébana. De maneira particular sera analisada
a copia do comentario, iluminada no mosteiro de Santa Maria de Lorvio em
1189 assim como as particularidades deste manuscrito no que diz respeito a
iconografia da redengao.

5.1. O Livro da Revelagiio e a sua exegese

O Apocalipse ou Livro da Revelagio foi escrito por Joao, um cristao de finais
do séc. T que viveu como um profeta itinerante na Asia Menor’>. Trata-se
dum texto que descreve o julgamento divino do mundo no fim dos tempos,
a salvacio e ressurreicio do eleito, o intenso sofrimento do condenado ¢ o
triunfo final do cristianismo sobre o Anticristo.

Este conteddo, profético, escatologico e ameagador fez o texto tornar-se
num dos livros biblicos de maior importancia para a doutrina crista, uma vez
que proporcionava aos fiéis as chaves para atingir a redengao. Devido a sua
importancia para a salvagao crista, assim como a sua complexidade, foi um
dos primeiros livros biblicos a ser explicado e comentado em latim pelos
Padres da Igreja. Assim, junto de outros textos, como o Céntico dos Cénticos'™,
o Apocalipse tornou-se num livro cuja exegese foi primordial para a Igreja Ca-
tolica na Idade Média".

13 Por outro lado, tendo em conta o contexto historico em que o texto foi esctito, o reina-

do do imperador Domiciano, o texto apocaliptico foi tradicionalmente ligado as persegui¢des
dos imperadores romanos para as comunidades cristas neste territorio. No entanto, os estudio-
sos modernos, ao notar a auséncia de provas de perseguicio na Asia Menor nesse momento,
tentam explicar o texto apocaliptico numa dimensao mais genérica. Assim, o conteddo proféti-
co e a apresentagao do julgamento divino no Apocalipse estaria mais relacionado com o conflic-
to das visdes do mundo e nao com eventos histéricos contemporineos. Cf. Bernard McGinn,
«John’s Apocalypse and the Apocalyptic Mentality», in The Apocalypse in the Middle Ages, ed by
R. K. Emmerson and B. McGinn, Ithaca-London, Cornell University Press, 1992, pp. 3-19.

% Cf. Francois Dolbeau publicou recentemente um catilogo de manuscritos medievais
nos quais aparecem associados o Cantico dos Céanticos e o Apocalipse, dois livros biblicos de gran-
de interesse eclesiologico para os exegetas medievais. Cf. Francois Dolbeau, «I’association du
Cantique des Cantiques et de I’ Apocalypse, en Occident, dans les inventaires et manuscrits mé-
diévaix», in L’Apocalisse nel Medioevo: Atti del Convegno internazionale dell’Universita degli Studi di Mi-
lano e della Societa Internazionale per lo Studio del Medioevo Latino, Gargnano sul Garda, 18—20 maggio
2009, ed. Rossana E. Guglielmetti, Florence, Sismel, Edizioni del Galluzzo, 2011, pp. 361-402.

5 Embora até ha pouco tempo os investigadotes se tenham dedicado ao estudo dos
textos exegéticos do Apocalipse esctitos no sul da Europa, recentemente tém-se publicado
também estudos importantes sobre a exegese do Livro da Revelagao no norte de Europa, por
exemplo, na cultura escandinava. Cf. Peter Dinzelbacher, «Manifestazioni apocalittiche nella
cultura scandinava del Medioevow, in L Apocalisse nel Medzoevo. .., pp. 427-444.
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O mais antigo Comentdrio ao Apocalipse de que se tem noticia foi escrito por
Vitorino de Pettau em torno ao ano 300. Depois dele, o donatista africano
Ticénio, Primasius também no norte da Africa, Cesario na Galia, Beda na
Northumbria e Ambrésio Autperto em Benevento continuaram a ampliar a
tradicao textual de comentarios sobre o Apocalipse no Mediterraneo Ociden-
tal’'’. Cada um deles, recebendo as adi¢des de autores anteriotes, interpretou
o texto apocaliptico em relagdo aos medos e fervores de suas proprias épocas
bem como os objetivos especificos, metas e preocupacoes da Igreja’’.

Por outro lado, o séc. IV, o periodo no qual os comentarios de este livro
comegaram a ser escritos, ¢ também aquele em que os motivos apocalipticos
comegaram a ser representados na iconografia crista’'®: apareceram pela pri-
meira vez em teofanias, para depois converter-se em motivos apocalipticos
individuais e, finalmente, em ciclos completos de ilustracdes apocalipticas®.
E suposto que estes ciclos tenham existido desde o século quinto ou sex-
to, embora nenhum tenha sobrevivido deste perfodo. Os iconograficamente
mais ricos, por outro lado, podem ser encontrados em manuscritos ilumina-
dos, que influenciam outros meios, tais como a pintura mural ou a escultura
monumental.

5.2. A exegese do Apocalipse na Peninsula Ibérica

Neste contexto de exegese textual e visual do Apocalipse e do seu con-
teudo escatologico na Antiguidade Tardia e na Alta Idade Média ocidental,

316 Os principais comentétios escritos em grego foram os de Ecumenio e Andrés de Cesa-

rea, de principios do séc. VI, e o de Aretas, c. 900. Cf. William C. Weinrich, I.a Biblia comentada
por los Padres de la Iglesia y otros antores de la época patristica, Madrid, Editorial Ciudad Nueva, 2010,
pp- 21-38 (edicio original publicada em inglés: Revelation. Ancient Christian Commentary on Scrip-
ture, Institute of Classical Christian Studies, InverVarsity Press, 2005).

7 Cf. E. Ann Matter, «The Apocalypse in Early Medieval Exegesis», The Apocalypse in the
Middle Ages, ed. by R. K. Emmerson and B. McGinn, Ithaca, Cornell University Press, 1992,
pp. 38-50.

80 livto do Apocalipse nio foi reconhecido pela Igreja Oriental até o século XIV, en-
quanto no Ocidente teve sucesso muito mais cedo e comegou a ser ilustrado ja na Antigtiidade
Tardia. Cf. Otto Picht, Book lllumination in the Middle Ages, New York, Harvey Miller, 1986,
p. 161; Cf. Joaquin Yarza Luaces, Beato de Liébana. Manuscritos iluminados, Barcelona, M. Moleiro
Editor, p. 36. Sobre o Apocalipse na Igreja Oriental ver: Nicolas Thierry, «I’Apocalypse de
Jean et l'iconographie byzantiner, in I.” Apocabypse de Jean. Traditions exégetiques et iconographiques,
e — XlIle siecles, Colloque 1976, Geneve, 1979, pp. 319-339.

9 Cf. Richard K. Emmerson—Suzanne Lewis, «Census and Bibliography of Medieval Ma-
nuscripts containing Apocalypse illustrations, c. 800-1500», in Traditio, 40 (1984), 337-379; 41
(1985), 367-409: 42 (1986), 443-472; Cf. David Ganz, Medien der Offenbarung: 1 isionsdarstellungen
im Mittelalter, Betlin, Reimer, 2008; Cf. Peter Klein, «T'he Apocalypse in Medieval Arts, in The
Apocabypse in the Middle Ages..., pp. 175-199; Cf. idem, «Les cycles de 1’Apocalypse du haut
Moyen Age (IX-XIIle s.)», in L Apocabypse de Jean..., op. cit., Traditions exigetiques et iconogra-
phigques. Hle-X1lle siecles. Actes du Colloque de la Fondation Hardr. 29 février - 3 mars 1976, Geneve,
Droz, 1979, pp. 135-186.
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a Peninsula Ibérica parece ter jogado um papel importante. O mais antigo
comentario escrito na Peninsula do que se tem noticia concreta é o Tractatus
in Apocalypsin escrito por Apringio, Bispo de Beja, entre os anos 531 e 538°%.
Ao mesmo tempo, varias pegas visigoticas com decoracgdo figurativa tém sido
analisadas pelos investigadores em relacao com motivos apocalipticos, como
acontece por exemplo com a arddsia de Sao Vicente de Rio Almar (Salaman-
ca), de finais do século VI ou inicios do sétimo™.

A regra prescrita pelo IV Concilio de Toledo, conduzido por Isidoro de
Sevilha no ano 633, impos a leitura obrigatdria do texto apocaliptico para o
periodo liturgico entre a Pascoa e o Pentecostes na Peninsula Ibérica, o que
mostra o interesse da Igreja pelo seu conteado™.

Neste desenvolvimento da tradi¢io exegética do Apocalipse em territério
ibérico o milestone a seguir ¢ um Comentdrio ao Apocalipse, escrito no século
oitavo na Peninsula Ibérica, que circulou como obra anénima durante toda
a Idade Média**. No século XVI o erudito espanhol Ambrésio de Morales
atribuiu esta obra a um monge chamado Beato, que teria vivido no mosteiro
de Sdo Martin de Turieno, situado no vale de Liébana (Cantabria) e que foi
conhecido na sua época pelo seu papel na polémica anti-adopcionista e na sua
diatribe com o arcebispo de Toledo, Elipando™.

20 Desta obra tem sido feitas virias edi¢des ao longo dos século XX e XXI, ordenadas

aqui cronologicamente: Apringius de Béja, son commentaire de I’ Apocabypse écrit sous Thendis, roi des
Wisigoths (531-548), Ed. Marius Ferotin, Paris, Alphonse Picard, 1900; Apringii Pacensis Episcopi
Tractatus in Apocalipsin, BEd. A. C. Vega, El Escorial, Typis Augustinianis Monasterii Escurialen-
sis, 1941; Apringio de Beja. Comentario al Apocalipsis de Apringio de Beja, Ed. Alberto del Campo
Hernandez, Institucion San Jerénimo, 25, Estella, Editorial Verbo Divino, 1991; Commentaria
minora in Apocalypsin Jobannis. Corpus Christianorum, Series Latina, 107, Ed. Roger Gryson,
Turnhout, Brepols, 2003; Apringio Bispo de Beja: Comentario ao Apocalipse, E. critica de Jalio da
Cunha Antunes e Isidro Pereira LLamelas, Lisboa, Alcala, 2007.

2 Cf. Rafael Barroso Cabrera — Jorge Morin de Pablos, «Muerte y escatologia en el arte de
la Antigiedad tardia y época visigoday, in Morir en el Mediterrineo medieval. Actas del 111 Congreso
Internacional de Arqueologia, Arte e Historia de la Antigiiedad tardia y Alta Edad Media. UAM- Casa
de San Isidro, 17-18 diciembre 2007, coord. ]. Lépez Quiroga - A. M. Martinez Tejera, Oxford,
John and Erica Hedges, 2009, pp. 357-374; Cf. Jorge Morin de Pablos, «Pizarra con dibujo
de San Vicente del Rio Almar (Salamanca). Museo de Salamancar, in E# la pizarra. Los iiltinos
hispanorromanos de la Meseta, coord. 1 Veldzquez Soriano and M. Santonja, Burgos: Instituto
de la Lengua Castellano y Leonés, D.I., 2005, pp. 286-287; Cf. Manuel Santonja — Mercedes
Moreno Alcalde, «Tres pizarras con dibujos de época visigoda en la provincia de Salamanca,
in Zephyrus, XLIV-XLV (1991-1992), pp. 471-496.

22 Cf. José Vives, Concilios visigticos ¢ hispano-romanos, Barcelona-Madrid, CSIC, 1963,
p. 198.

3 Cf. Luis Vazquez de Parga, «Beato y el ambiente cultural de su épocar, in Adas del
Simposio para el estudio de los cidices del Comentario al Apocalipsis de Beato de 1iebana (1976, Madrid),
Madrid, Joyas Bibliograficas, 1978, pp. 35-51, esp. p. 40.

324 Cf. Ambrosio de Mortales, 17age a los reynos de 1.edn, Galicia y Asturias (1591), ed. by E.
Florez, Madrid, Antonio Marin, 1765, p. 95 and idew, Crinica General de Espasia, Madrid, Benito
Cano, 1791, VII, pp. 132-134.
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Bste Comentdrio ao Apocalipse foi estudado pela primeira vez pelo Padre Flo-
rez, no século XVIII, que fez a primeira edicio da obra®”, mas foi durante o
século XX, que os estudiosos comegaram a prestar aten¢ao cientifica real para
este comentario em relacdo a sua tradigao textual e ao seu lugar no contexto
da exegese medieval do Apocalipse’®. Foi entao que as copias medievais deste
comentario comegaram a ser denominadas “Beatos”, mas também quando os
investigadores comegaram a duvidar sobre a autoria do monge Beato, coexis-
tindo atualmente as duas hipdteses™.

A discussao cientifica, neste sentido, torna-se ainda mais dificil uma vez
que a obra original do século oitavo nio sobreviveu e que o elenco de copias
encontradas cresce continuamente’®. Neste momento, conhecem-se cerca de
quarenta copias de época medieval, incluindo cédices mais ou menos com-
pletos assim como fragmentos®.

5 Cf. Enrique Flotez, Sancti Beati, Presbyteri Hispani 1ibanensis, in Apocalypsins, Madrid, Joa-
chim Ibarra, 1770.

326 A obra tem sido editada varias vezes durante os séculos XX e XXI: H. A. Sanders, Beat/
in Apocalipsin libri dnodecim, Roma: American Academy of America, 1930; Emilio Romero Pose,
Sancti Beati a Licbana Comentarins in Apocalpsin, Roma, Typis Officinae Polygraphicae, 1985;
Joaquin Gonzalez Echegaray, Alberto del Campo, Leslie G. Freeman, Obras completas de Beato de
Liébana, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1995; Beati Liebanensis Tractatvs de Apocalipsin,
ed. By Roger Gryson, Corpus Christianorum: Series Latina, 107C, Turnhout, Brepols, 2012.

#7-O codicologista espanhol Manuel Diaz y Diaz é o investigador que tem sugerido mais
argumentos para revogar la autoria do Beato, considerando que a obra ¢é resultado da fusio
dum conjunto de textos e materiais de diferentes origens, que acabaram por ser fundidos no
século VIII num centro eclesiastico que tinha uma biblioteca bem equipada. Cf. E/ Beato de
San Milldn, cidice 33. Original conservado en la Biblioteca de la Real Academia de la Historia. 1 olumen
complementario a la edicion facsimil, Madrid, 2005, pp 31-55. Mais recentemente, Roger Gryson,
responsavel da dltima edi¢do do Comentario, voltou a discutir a autoria de Beato, sugerindo
que ndo ha nenhuma razao para duvidar sobre a atribuigio feita pelo Ambrosio de Morales no
século XVI. Cf. Beati Liebanensis Tractatvs de Apocalipsin ..., in op. cit., pp. XI-XTII

28 Nos ultimos anos vieram a luz mais tres beatos, dois deles atestiguados unicamente por
fragmentos e mais um completo, o conhecido como Beato de Genebra (Genéve, Bibliothéque de
Genéve, Ms. Lat. 357, http://www.e-codices.unifr.ch/en/list/one/bge/1at0357 ). Trata-se de
um manuscrito encontrado na Suica no ano 2009, que a comunidade cientifica considera ter
sido copiado no sul de Italia durante o século XI, uma vez que apresenta um tipo de escritura
beneventana. Cf. Paule Hochuli Dubuis — Isabelle Jeger, «Un Beatus découvert a Genéve,
in Bibliografia dei manoscritti in scrittura beneventana, 17 (2009), 11-29; Cf. Peter Klein, «Remar-
ques sur le manuscript bénéventin de Beatus récemment découvert a Genevey, in Cabiers de
Civilisation Médiévale, vol. 56 (2013), pp. 3-38; Cf. Roger E. Reynolds, «Apocalypses New: The
Recently Discovered Beneventan Illustrated Beatus in Geneva in its South Italian Context», in
Peregrinations: Journal of Medieval Art and Architecture, Vol. 111/No. 4 (2012), pp. 1-44.

39 Cf. A. Suarez Gonzilez, «Beatos: la historia interminabley, in Seis Estudios sobre beatos me-
dievales, coord. Maurilio Pérez, Ledn, Area de Publicaciones de la Universidad, 2010, pp. 71-121.
Os dezessete fragmentos descobertos até o momento tém sido profundamente estudados tanto
do ponto de vista codicolégico como da histéria da arte numa edigio fac-simile recente: Ana
Suarez — John Williams, Fragmentos de Beatos, Coleccion Scriptorium 32, Madrid, Testimonio, 2009.
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Quanto a sua composicao textual, tradicao e fontes, este Comentirio ao Apo-
calipse € uma obra em que a lingua latina utilizada nio é a da Vulgata traduzida
por Sdo Jerénimo, mas uma versio mais antiga, provavelmente de origem
africana. O texto é uma catena de frases, ideias e comentarios escritos an-
teriormente por outros autores, que foram compilados, ligando-se uns aos
outros. O autor desta compila¢do copiou e aproveitou varios comentarios
anteriores sobre o Apocalipse, incluindo aqueles escritos por Ticonio no século
IV no norte de Africa™, e por Apringio de Beja no século VI, na Peninsula
Ibérica™'. Mas este também conhecia e utilizou frases dos mais importantes
autores cristios da Antiguidade Tardia e da época visigotica, como Irineu,
Sido Jerénimo, Santo Agostinho, Santo Ambrosio, Santo Isidoro de Sevilha,
Gregorio de Elvira e Gregorio Magno™.

As coplas conservadas sao formadas por varias pecas, que sio maiores ou
menores em nimero dependendo da cépia. Podem ter até sete pegas: prolo-
go, interpretatio, comentario ao Apocalipse, comentario ao Livro de Daniel por
Sao Jeronimo, De adfinitatibus et gradibus, Defini¢Ges, e Tabuas™. A estrutura
original da obra nio se conhece, mas acredita-se que o material foi sendo
progressivamente adicionando em varias redagdes ao longo do século VIII,
cronologicamente reportadas aos anos de 776, 784 e 786. Por outro lado,
¢ comummente aceite que um conjunto de imagens ilustravam o comentario
ja no século VIII, mas acredita-se que o programa iconografico sofreu uma
evolucao ao longo dos séculos posteriores, existindo duas versdes ou ramos
principais, uma mais antiga e entroncada com o protétipo, e outra resulta-
do duma renovagio postetior, feita ja no século X**. O corpus dos beatos

0 Sobre o comentirio de Ticénio, hoje perdido, e a sua influéncia em comentarios poste-
riores, entre os quais destaca-se o de Beato, cf. Tr. Hahn, Tyconius-Studien: Ein Beitrag zur Kirchen
und Dogmengeschichte des 4 Jahrbunderts, Aalen, Scienta Verlag, 1971 (publicado originalmente em
1900); Cf. Kenneth B. Steinhauser, The Apocalypse Commentary of Tyconius: A History of Its Recep-
tion and Influence, European University Studies 301, Frankfurt — New York, Peter Lang, 1987.

1 Sobre a influenca do Comentério de Apringio no de Beato cf. Alberto del Campo Her-
nandez, in op. cit., pp. 54-57.

32 Cf. Manuel Adolfo Baloira Bertolo, «Originalidad y apropiaciones en el “Comentario del
Apocalipsis” de Beato de Liébanay, in He/mantica: Revista de filologia cldsica y hebrea, 40,121 (1989),
173-182; Cf. Manuel Cecilio Diaz y Diaz, «El texto de los beatos», in Los Beatos. Enropalia 85
Esparia, 26 de septiembre-30 de noviembre 1985, Chapelle Nassan, Bibliothéque royal Albert Ier, Bruselas:
Europalia, 1985, pp. 9-16; Cf. Mireille Mentré, Contribucion al estudio de la miniatura en 1edn y
Castilla en la Alta Edad Media, 1Le6n, Institucion Fray Bernardino de Sahagan, 1976, pp. 63-66.

3 Cf. Manuel Cecilio Diaz y Diaz, «El texto de los beatos. ..», pp. 1-16; Cf. Joaquin Yarza
Luaces, Beato de Li¢bana. Manuscritos iluminados. . ., pp. 46-48.

% Sobre os diferentes stemmas das tradi¢des textual e pictdrica deste conjunto de manus-
critos, que se tem proposto ao longo dos séculos XX e XXI, pode ser consultada a bibliogra-
fia seguinte, ordenada cronologicamente: Henry A. Sanders, Beati in Apocalipsin libri duodecim,
Roma: American Academy of America, 1930, pp. 239-248; Wilhem Neuss, Die Apokalyp-
se des HI. Jobannes in der altspanischen und altschristlichen Bibel-Illustration, Bonn-Minchen, 1931,
pp. 108-111; Peter Klein, Der dltere Beatus-Kodex Viitr. 14-1 der Biblioteca Nacional zn Madrid
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apresenta, portanto, duas tradicdes, uma textual e outra pictorica, que evolui-
ram de maneira paralela.

No que diz respeito ao conjunto de imagens, sio considerados uma das
duas partes do discurso espiritual do autor: imagens e palavras (comentarios)
iriam contribuir em conjunto para explicar e clarificar o texto apocaliptico.
Nio entanto, nem todos os manuscritos conservados apresentam imagens
e aqueles que tém programa iconografico, as iluminuras sdo mostradas em
duas partes da obra: o proprio Comentdrio ao Apocalipse (a terceira pega) e o
Comentario ao Livro de Daniel (sexta pega), adicionado mais tarde. Sio sempre
localizadas entre as sessenta e duas storiae e os comentarios. A maioria delas
ilustram o texto biblico, e s6 uma pequena parte acompanha os comentarios
apocalipticos.

5.3. Os Beatos em Portugal

No atual territério portugués tem-se noticia de trés copias deste Comen-
tario. A primeira delas, ndo conservada hoje, poderia ser aquela doada pela
nobre Mumadona Dias no seu testamento ao convento de Guimarides no
ano 959°*°, embora nio se possa saber com certeza se setia uma copia deste
comentario ou de outro, por exemplo o de Apringio de Beja, uma vez que no

documento nio se especifica nada sobre o autor’™.

studien zur Beatus-Illustration und der spanischen Buchmalerei des 10. Jabrbunderts, Studien ur Kunstges-
chichte, 8, Hildesheim, Georg Olms, 1976, 655-656; idenr, «La tradicién pictérica de los beatosy,
in _Actas del Simposio para el estudio. . ., vol. 11, p. 87; John Williams, The Illustrated Beatus. A corpus
of the illustrations of the Commentary on the Apocalypse, vol. 1. Introduction, L.ondon, 1994, pp. 26;
Angela Franco Mata, «Las ilustraciones del Beato de san Pedro de Cardefay, in Beato de 1iéba-
na. Cddice del Monasterio de San Pedro de Cardeiia, Barcelona, Moleiro Editor, 2001, 117-273, esp.
118; Peter Klein, Beatus de Liébana. Codex Urgellensis, Madrid, Testimonio, 2002, 33-37; Angela
Franco Mata, «Las ilustraciones del Beato del monasterio de Santo Domingo de Silos», in
Beato de 1.i¢hana. Cidice del Monasterio de Santo Domingo de Silos, Barcelona, Moleiro Editor, 2003;
John Williams, The I/ustrated Beatus. A corpus of the illustrations of the Commentary on the Apocalypse,
vol. V. The Twelfth and Thirteentlh Centuries, London, 2003, p. 15; Elisa Ruiz Garcia, «Estudio cod-
icolégico, paleografico y textualy, Beato de Navarra (Ms. Nouv. Acq. Lat. 1366 de la Bibliothéque
Nationale de France), Madrid, 2007, p. 37.

O testamento tem sido publicado em: «Testamentum quod fecit domna Muma de suas
Villas ad Vistetio Vimaranesy», in Vimaranis Monumenta Historica: a saeculo nono post Christum
usque ad vicesimum, Guimaraes: Vimaranensis Senatus, 1931-, 7-10. Sobre o testamento pode
consultar-se também: Mario Cardoso, Testamento de Mumadona, Guimaraes, 1975; Jilio Dantas,
«Os livros em Portugal na Idade Média. I. A livraria de Mumadonay, in Anais das Bibliotecas ¢
Arquivos, 2, 2nd Serie (1921), pp. 2-7; Manuel Cecilio Diaz y Diaz, Cédices visigdticos de la monar-
guia leonesa, Lebn, Centro de Estudios e Investigacion «San Isidoron, 1983, p. 167; M. Rubén
Garcia Alvarez, «los libros en la documentacién gallega de la Alta Edad Media», Cuadernos de
Estudios Gallegos, 20 (1965), pp. 292-329; Peter Klein, Beato de Liébana. .., p. 147.

36O facto da obra ter circulado como anénima durante todo o periodo medieval dificul-
ta sem ddvida optar-se por uma ou por outra. Por outro lado, um dos autores tardoantigos
ligados aos comentarios do Apocalipse, TicoHnio, foi certamente conhecido e copiado em Por-
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Os outros dois casos sdo copias ainda existentes hoje. Uma ¢ o codice co-
piado no ano 1189 no Mosteiro de Lorvao, que esta iluminado e se conserva
no Arquivo Nacional da Torre do Tombo™’, e a outra é uma cépia feita no
Mosteiro de Alcobaga nos anos finais do século XII ou principios do XIII,
que ndo esta iluminado e que se conserva na Biblioteca Nacional de Portu-
gal338.

No que diz respeito a copia lorvanense, o manuscrito contém as trés pri-
meiras secgOes das sete que um beato pode ter: os prologos, a interpretatio,
e os doze livros do Comentario propriamente dito. E por isso que, desde o
ponto de vista da tradicdo textual, o Beato de Lorvao tem sido incluido pelos
investigadores no primeiro ramo dos beatos, que seguem a versao mais an-
tiga e uma das mais conservadoras™. Em relacio 2 sua decoragio, a copia
lorvanense apresenta cerca de 273 iniciais, setenta e cinco unidades iconicas
geométricas ou figurativas, e varios desenhos marginais. Na tradicao pictérica

tugal durante a Idade Média, como mostra uma cépia do seu Livro das Regras incluido num
manuscrito produzido no seriptorium de Santa Cruz de Coimbra (Porto, Biblioteca Publica
Municipal, Ms. Sta. Cruz 51). Cf. Maria Adelaide Miranda, «Iluminura Romanica em Portu-
galy, in La miniatura medieval en la Peninsula 1bérica, ed. ]. Yarza Luaces, Murcia, Nausicai, 2007,
pp. 375-418, esp. 385.

7 Lisboa, Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Ordem do Cister, Mosteiro de Santa
Maria de Lorvio, Liv. 44. Encontra-se disponivel no site da instituicio: http://digitarq.dgarq.
gov.pt/details?id=4381091 Os principais estudos monogrificos realizados sobre o progra-
ma iconografico deste manuscrito sdo, em ordem cronoldgica, os seguintes: Anne de Egry,
O Apocalipse do Lorvio e a sua relagao com as ilustracies medievais do Apocalipse, Lisboa, Fundacio
Calouste Gulbenkian, 1972; Franciso Macedo, O Apocalipse de Lorvao e os beatos peninsulares,
relatorio para uma aula teérico-pratica, Coimbra, 1988; Horacio A. Peixeiro, Um olhar sobre a
uminura do Apocalipse do Lorvao, Tomar, 1998; John Williams, The illustrated Beatus. A Corpus of
the Illustrations in the Commentary on the Apocalypse. 5 vols., London, 1994-2003, vol. 5, pp. 31-34
e 381-383; Peter Klein, Beato de Li¢bana. La ilustracion de los manuscritos de Beato y el Apocalipsis
de Lorvio, Valencia, Patrimonio Ediciones, 2004; Jorge Silva Rocha, LTwage dans le Beatus de
Lorvao: Figuration, composition et visualité dans les enluminures du Commentaire de I’Apocabjpse attribué
an scriptorinm du monastére de Sao Mamede de 1orvao-1189, Tese de Doutoramento, Université
Libre de Bruxelles, 2008; Ana de Oliveira Dias, Comumentarium in Apocalypsin: o nimero e a forma
geométrica na tradicao simbilica das ilustracoes do <Beato> de Sao Mamede de Lorvio, Dissertacio de
Mestrado em Histéria Medieval, Lisboa, 2012.

3% Tisboa, Biblioteca Nacional, Alcobaca 247. Encontra-se disponivel no site da institui-
¢do: http://putl.pt/23886 Cf. Ascari M. Mund6 — Manuel Sdnchez Matiana, in op. ciz., p. 108;
Cf. Maria Adelaide Miranda, «Commentarium in Apocalypsin. Beato de Liébanay, in A I/umi-
nura em Portugal. 1dentidade e Influéncias. Catalogo da Exposigao 26 de Abril a 30 de Junho 99, Lisboa,
Biblioteca Nacional, 1999, p. 170.

9 Cf. Augusto Aires Nascimento, «Apocalipse de Lotrvior, in Nos Confins da Idade Média.
Arte portugnesa séculos XII-X17, Porto, 1992, pp. 96-98; idem, «O Comentario ao Apocalipse
de Beato de Liébana: entre gramatica e escatologia», Evphrosyne: Revista de filologia cldssica, 28
(2000), pp. 129-156; idem, Tempos e livros medievos: os antigos cédices de Lorvao — do es-
quecimento a recuperacio de tradigdesy, Compostellanun, LNV1, Nums. 1-4 (2011), pp. 729-753,
esp. pp. 734-735;
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dos beatos, este manuscrito é considerado a cépia mais completa do Ramo I
e considera-se que ¢ um dos melhores codices para saber mais sobre o arqué-
tipo iluminado deste comentirio™’. Iconograficamente estd relacionado com
o Fragmento de Silos™"', a testemunha dos beatos mais antiga que se conserva
com o Beato de Burgo de Osma**, iluminado no Mosteiro de Sahagtun (Leén) no

1343.

ano 1086; e com o Beato de Genebra, iluminado no Sul de Italia no século X

5.4. Redencao e escatologia no Beato de Lorvio

O Beato de Lorvao apresenta varias particularidades no que diz respeito a
exegese visual da redencdo e escatologia: a representacao do Julgamento Fi-
nal, que marca o momento da salvaciao e redencdo dos fiéis cristdos; a pre-
senca da pomba para dar expressao grafica aos conceitos de salvagao e imor-
talidade da alma; e, finalmente, a representacao da Jerusalém Celeste onde os
cristaos que atingiram a redencio se encontram com Cristo.

5.4.1. O Julgamento Final

A ilustragao do Julgamento Final nos beatos ¢ diferente das imagens dos
Julgamentos Finais da arte medieval ocidental, que normalmente nao corres-
pondem a propria passagem do Apocalipse, mas a passagem do Ewvangelho de
Matens (24-25)**. Pelo contrario, as iluminuras que representam este tema nos
beatos sdo resultado do comentario estar ligado ao Comentdirio sobre o Livro de
Job (Moralia in Job) de Sio Gregoério Magno. De acordo com este autor, no dia
do Julgamento, havera nao dois, mas quatro grupos de homens: aqueles que
vao diretamente para o céu ou o inferno, e aqueles apenas estao separados em
dois grupos, os eleitos e os condenados, ap6s o julgamento divino™.

A versao mais antiga conhecida da tradicao pictorica dos beatos ja reflete
visualmente este texto ao apresentar varios grupos de figuras no momento
do fim do mundo. Assim acontece, por exemplo, na ilustragio do Beato de

0 Cf. Augusto Aires Nascimento, «A iluminura hispanica primitiva: fragmentos de um
universo culturaly, in A Luminura em Portugal: identidade e influengas, pp. 115; Cf. Maria Adelaide
Miranda, «A iluminura romanica em Portugaly, zbiden, p.139.

1 Cf. Silos, Biblioteca del Monasterio, fragmento 4.

2 Cf. Burgo de Osma, Archivo de la Catedral, Cod. 1.

* Cf. Geneve, Bibliotheque de Genéve, Ms. Lat. 357.

4 Sobre a representacio do Julgamento Final na Idade Média pode consultar-se: Yves
Christe, Jugements derniers, La Pierre-qui-Vire, 1999; Le jugement dernier entre Orient et Occident, éd.
Valentino Pace, Paris, Cerf, 2007.

5 Cf. Sio Gregdrio Magno, Moralia in Job, XXVI, 27, 50-51. Cf. P. Migne, Patrologia
Latina, 76, col. 378-380. Como ja foi destacado por Peter Klein, o autor do comentario nao
menciona o texto de Gregdrio no contexto do Julgamento Final, mas ao comentar a passagem
da primeira trombeta (Apoc. 8,7). Cf. Peter Klein, «Zu Genese und Deutung des Weltgerichts-
bildes der Beatus-Handschriften», in Iconographica. Mélanges offerts a Piotr Skubiszewski, Poitiers,
CESM, 1999, pp. 123-124; idem, «Remarques sur le manuscript...», p. 20.
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Ousma (fol. 157v). No que diz respeito a copia lorvanense (fol. 2071), podemos
ver uma imagem muito mais simples e, a primeira vista, mais complicada de
analisar (Fig, 18). A iluminura esta dividida em varios registros, com a figura
do Cristo Juiz na parte superior, como acontece no Beato de Osma, mas a parte
inferior difere substancialmente. S6 existem trés juizes que estdo sentados no
trono, todos virados para a direita; apenas dois deles tém livro. Os eleitos e
os condenados sio reduzidos a uma tnica figura, que ja tem nimbo. Os dois
registros inferiores mostram dois grupos de bustos em duas filas que nao tém
nenhum atributo para as identificar.

A imagem do Beato de Lorvao é mais compreensivel a partir da sua compa-
racdo com o Beato de Genebra recentemente descoberto (fol. 240r) **, embora a
imagem do Julgamento Final neste cédice s6 ocupe a metade de uma pagina,
o que também implica uma reducio da iconografia (Fig. 19)*"". Nos registros
inferiores, como acontece na iluminura do manuscrito portugucs, sao retrata-
dos dois grupos de bustos em duas linhas, alguns dos quais sao caracterizados
pelas suas tonsuras como monges ou clérigos. Mas, ao contrario do que ve-
mos na versao do Lorvao, estes dois grupos sao identificados por inscrigdes
e, os da parte inferior, também estdo diferenciados pelas suas expressoes fa-
ciais. Assim, de acordo com as inscri¢oes adjacentes, os bustos do primeiro
registro sdao aqueles a quem Cristo encontrard vivos apés a sua parusia (i
sunt quos uibos inueneret Christus), enquanto aqueles que ocupam a linha inferior,
cujo rosto expressa algum sofrimento ou dor, sio os condenados ao inferno
que nao serdo julgados (Is# sunt mortui de inferno, qui non erunt indicats).

A partir da imagem do manuscrito de Genebra pode-se, neste momen-
to, analisar com maior certeza a imagem do Beato de Iorvio, onde salvos e
condenados nio sio identificados nem diferenciados por qualquer atributo,
expressao facial ou inscri¢ao. Isto é certamente marcante, porque no proprio
codice encontramos outra representacao do inferno (fol. 17r) na qual os con-
denados mostram expressoes faciais muito mais marcantes, como acontece
com a figura que apresenta as lagrimas escorrendo pelo seu rosto. Este dado
poderia ser um fator a ter em conta no que diz respeito ao nimero de ilumi-
nadores que trabalharam no programa iconografico do cédice de Lorvio, e
poderia reforgar a teoria da existéncia de mais de um iluminador na execu¢io
das iluminuras neste manuscrito.

Além disso, a expressdo grafica do Julgamento Final em ambos os codices
tem claras semelhancas com representacOes ligadas a execu¢io da justica e
do direito em cédices legais ocidentais. Assim, os bustos de salvos e conde-
nados apresentados em varias linhas nos manuscritos de Lorvao e Genebra
podem ser relacionados com os bustos de 160 legisladores alamanos distri-
buidos em linhas ao longo de trés félios de um manuscrito juridico iluminado

6 Cf. Peter Klein, «Remarques sur le manuscrit...», p. 23.

7 Assim, faltam os dois anjos que levam a gléria de Cristo, por sua vez reduzido a uma
figura de busto como no Beato de Lorvao.
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no norte da Itdlia no século X**. Esta relacdo prova, em primeiro lugar, as
inter-relagoes entre os mundos sagrados e profanos, neste caso a justica terre-
na e a justi¢a divina; por outro lado, relaciona as copias de Lorvao e Genebra
com uma tradi¢do pictorica anterior e, portanto, mais proxima ao prototipo
dos beatos; finalmente, ajuda a incardinar a tradi¢ao pictérica dos beatos no
contexto da iluminura altomedieval europeia.

5.4.2. A pomba e a exegese visual da redengao

Um dos motivos iconograficos ligados a exegese visual da redencao nos
beatos sdo os passaros, concretamente as pombas, que personificam as almas
e simbolizam a ressurreicio, salvacio, redencio e imortalidade™.

No Beato de 1orvao, este motivo iconografico joga um papel relevante em
varias imagens. A primeira delas é a que ilustra a passagem apocaliptica que
descreve como o cordeiro quebra o quinto selo e surge a visao das almas
dos mirtires abaixo do altar (fol. 112)*'. Trata-se duma composicio vertical

*8 Modena, Biblioteca Capitolare, Ms. O.1.2, fols. 110t-11r. Para além do conteddo rela-
cionado com a lei salica e praticas juridicas da Europa Central, o cddice contém também frag-
mentos de obras de outros autores, como as E#imologias de Santo Isidoro (fols. 2r-4v), o que ja
de facto prova uma relagdo com a Peninsula Ibérica. Ha uma edicao fac-simile do manuscrito:
Leges Salicae, ed. By Franca Baldelli, Modena, 11 Bulino, Edizioni d’arte, 2008. Sobre 0 manus-
crito e as suas iluminuras cf. R. Kotje, «Zum Gettungsbereich der Lex Alamannorumy, in Hel-
mut Beumann /Werner Schroder (hrsg,), Die transalpinen Verbindungen der Bayern, Alenannen und
Franken bis zum 10. Jabrhundert, Sigmaringen, 1987, pp. 359-377; H. Mordek, «Frithmittelalterli-
che Gesetzgeber und lustitia in Miniaturen Weltlicher Rechtshandschrifteny, La giustizia nell alto
Medioevo (secoli 17-1/111). Atti delle Settimane di Studio del Centro Italiano di Studi sull’Alto Me-
dioevo 42, Spoleto, 1995, vol. 11, pp. 997-1052, especialmente pp. 1044-1045 e Taf. XXXV-XX-
V1L; idem, Bibliotheca capitularinm regum Francorum manuscripta: Uberlieferung nnd Traditionszusamme-
nbang der frinkischen Herrschererlasse, Miinchen, Monumenta Germanicae Historica, 1995, p. 260.

* Trata-se dum motivo iconografico que entronca com uma tradi¢io que, no que diz res-
peito as culturas e civilizagoes da bacia mediterranea, tem a sua origem na cultura egipcia, onde
foi fixada a representacao da alma como um passaro. Nas culturas grega, romana e judaica esta
ideia continuou a ser desenvolvida, tornando a pomba como ave com sentido funerario, sim-
bolo da alma inmortal e actescentando a crenca da imortalidade da alma. Estas creencas foram
herdadas pelo Cristianismo primitivo, onde a pomba foi considerada como simbolo da salva-
¢io e redencao da alma do fiel cristdo, sendo assim representado em monumentos funerarios,
epitafios e pinturas das catacumbas. O seu sentido positivo foi descrito pelos Padres da Igreja
e outros autores cristaos como Isidoro de Sevilla, e durante a Idade Média foi acrescentando
mais significados, chegando a ser simbolo das virtudes Spes, Temperantia, Castitas e Concordia, as-
sim como do Espirito Santo, cuja identificacio com a pomba aparece ja no Evangelho de Lucas,
que descreve como se abriu o céu e desceu o Espirito Santo em forma corporal, como uma
pomba (Lucas, 3, 22). Cf. Franz Cumont, Recherches sur le simbolisme funéraire des Romains, Paris,
Geuthner, 1942; Cf. Ch. Hinemorder, «Taube 1. Gelehrte Traditiony, in Lexikon des Mittelalters,
Stuttgart-Weimar, Verlag J. B. Metzler, 1999, vol. VIII, cols. 491-492; Cf. M. Grams-Thieme,
«Taube 1I. Kunsthistorisch», #bidem, col. 492; Ct. ]. Poeschke, «Taubey, in Lexikon der Christliche
Lkonographie. Allgemeine Tkonographie, Freiburg im Breisgau, Verlag Herder, 1972, cols. 241-243.

0 Cf. Apoc. VI, 9-11.
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inserida num retangulo e dividida em dois registros por uma faixa horizontal.
Em cada uno deles encontra-se a figura divina, rodeada por figuras humanas
decapitadas e pombas no registro superior e por bustos e pombas no inferior.
E uma composicio relacionada com a representada no Fragmento de Silos, e
ambas estariam préximas ao arquétipo dos beatos™'.

A segunda das imagens em que um grupo de pombas refletem grafica-
mente as almas ¢ aquela ilustra a passagem apocaliptica dos juizes milenares
e as almas dos martires que foram decapitados por causa do testemunho de
Jesus e que serdo os que ressuscitardao™”. No Beato de Lorvao trata-se duma
composicao inserida num quadrado com fundo amarelo. Na parte superior
da imagem esta a figura de Cristo inserida no clipeo, com fundo vermelho
e sustentado por duas figuras. Debaixo dele ha oito aves ao redor do sol, de
fundo vermelho (fol. 202v). Trata-se duma composi¢ao mais simples do que
em outros manuscritos, uma vez que nao foram representados os juizes mile-
nares, como acontece no Beato de Burgo de Osma (fol. 154v)*. No manusctito
portugués, pelo contrario da-se maior énfase a representacio das pombas
como simbolo das almas dos martires que vao alcancar a redencio e reinar
com Cristo.

A copia lorvanense apresenta mais duas composi¢oes nas quais a pomba
joga um papel importante. Uma delas ¢ aquela que ilustra a passagem da vi-
sdo do trono no céu (fol. 86r)***. F. uma composicio de félio inteiro, inserida
num retangulo definido por dupla esquadria vermelha (Fig. 20). A iluminura
esta dividida em trés registros por duas faixas. No registro supetior, como
fundo amarelo, representa-se a figura de Cristo no centro, em posi¢ao frontal,
rodeado por trés figuras a cada lado. No registro central, com fundo laranja,
encontra-se uma figura humana deitada, com os olhos fechados, de cuja boca

#1 Cf. Carlos Cid Priego, «L.a miniatura de la apertura del quinto sello en el beato de
Girona. Estudio comparativo de la serie de los codices (continuacion)y, in Annals de 'Institnt
d’Estudis Gironins, 28 (1985-1986), p. 97; Cf. «Consideraciones en torno al fragmento 4 de
Silosy, in Actas del Simposio para el estudio. .., vol. 11, pp. 317-328; Cf. Peter Klein, Der dgltere
Beatus-Kodexc Viitr. 14-1 der Biblioteca Nacional 3u Madrid. Studien zur Beatus-1llustration und der spa-
nischen Buchmalerei des 10. Jahrhunderts, Hildesheim - New York, 1976, 83, pp. 92-94; iden, Beato
de Li¢hana. .., p. 76; Cf. Mireille Mentré, in gp. cit., pp. 98-106; Cf. M. Anscari Mundé y Manuel
Sanchez Mariana, in gp. ¢it., p. 123; Cf. Jean-Marie Hoppe, «LLes dmes des martyrs, eschatologie
et rétribution. Une iconographie visigothique», in Archivo espaiiol de Arqueologia, 60 (1987),
173-193; Cf. Horacio Peixeiro, in gp. cit., p. 97; Soledad Silva y Verastegui, «Los beatos en
La Riojaw, in Principe de Viana, 55. 202 (1994), pp. 249-272, esp. p. 251; Cf. Walter Whitehill,
«A Beatus Fragment at Santo Domingo de Silosy, in Speculum, 4.1 (1929), 102-105; Cf. John
Williams, The illustrated Beatus..., vol 1, pp. 17-20; idem, «l.os Beatos de Santo Domingo de
Silos...», pp. 103-105; Cf. Joaquin Yarza Luaces, Beato de Li¢hana. .., p. 50.

2 Cf. Apoc. XX, 4.

3 Infelizmente, o Beato de Genebra nio contem a imagem que ilustra esta passagem, pelo
que nio se podem estabelecer comparagdes entre os trés manuscritos com o objetivo de
ponderar qual seria a versao mais antiga.

4 Cf. Apoc. 1V, 1-6.
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sal uma ave que voa para cima, mas fica ligada a boca da figura por um fio.
Ao seu lado estdo trés figuras com os pulsos cruzados. Na registro inferior
representam-se trés fileiras de peixes.

Esta representacio da pomba que sai da boca duma figura deitada nao
aparece na iluminura que reflete visualmente esta passagem nos manuscritos
iluminados numa cronologia proxima ao Beato de Iorvao. Trata-se dum moti-
vo iconografico que, pelo contrario, pode encontrar-se em manuscritos mais
antigos; de facto, a medida que recuamos no tempo, mais codices contém este
motivo, que ¢ representado em manuscritos tanto do ramo I como do ramo
ITA e TIB*®. E através destes manuscritos, cujas imagens estio acompanha-
das de uma explanatio, que se pode identificar a figura como Joao que sobe
em espirito ao trono, como se pode ler no Beato de Turin: Ubi Iohannes fuit in
spiritu ante tronum. O motivo iconografico esta direitamente ligado a passagem
biblica.

Nao entanto, a figuragdio duma personagem deitada, com os olhos fecha-
dos, de cuja boca sae uma pomba que voa para cima, repete-se mais uma vez,
na imagem que ilumina a arvore e o rio da vida, onde se amplia a composicao
a duas personagens (fol. 210)°. Um anjo sustenta a cabeca de outra figura em
posicao diagonal, de cuja boca sai um fio que o conecta com uma pomba que
voa para cima em dire¢do a figura de Cristo. Neste caso, trata-se também da
representaciao de Jodo e o seu espirito em forma de pomba.

A cépia lorvanense ¢ o unico manuscrito do conjunto dos beatos que mos-
tra este motivo com o Beato de Osma®. E de salientar que a composicio visual
acrescenta pormenores ndo descritos nas passagens textuais biblicas, uma
vez que estas unicamente fazem referéncia a que Joao tenha sido levado em
espirito. No caso da iluminura do rio da vida, este motivo poder-se-ia ligar
de alguma maneira ao texto do comentario, onde se fala do Espirito Santo

5 Dos manuscritos do século X este motivo iconogréfico é representado no Beato de E/
Escorial, do Ramo 1 (Biblioteca del Monasterio, Ms. & I1. 5, fol. 57v) e nos Beatos de VValladolid
(Valladolid, Biblioteca Universitaria, Ms. 433, fol. 76v), Beato Morgan (New York, Pierpont
Morgan Library, Ms. 644, fol. 83r) e Beato de Urgel/ (Museu Diocesa de La Seu d’Urgell, Num.
Inv. 501, fol. 86r) do Ramo ITA. Dos manuscritos do século XI, aparece no Beato de Osma
(fol. 70v), do Ramo 1, ¢ no Beato de Fernando I (Madrid, Biblioteca Nacional, Ms. Vit. 14-2,
fol. 112v), do Ramo IIA. Da primeira metade do século XII aparece no Beato de Silos (London,
British Library, Add. Ms. 11695, fol. 83t) do Ramo IIA e no Beato de Turin (Turin, Biblioteca
Nazionale Universitaria, Sgn. LII. 1, fol. 80v) do Ramo IIB.

6 Cf. Apoc. XXII, 1-5.

7 A coépia lorvanense e o Beato de Osma sio os uUnicos que utilizam este motivo em
mais duma iluminura, mas nao coincidem. No caso do manuscrito iluminado em Sahagun,
a outra imagem que se apresenta a Joio com a pomba ¢ aquela que ilustra a passagem da
aparicdo de Cristo nas nuvens (Apoc. I, 7-9) (fol. 21r). A figura vai acompanhada de uma
explanatio, que situa a Jodo na ilha de Patmos (énsula pathmos). A mesma inscrigdo aparece na
iluminura deste manuscrito que ilustra a visao do trono no céu (fol. 70v), como acontece
no resto de beatos.



276 Providéncia e salvacao na obra da dinastia de Avis e na arte do reino

como pomba®®. Mas também pode ser colocado em relagio com uma tradi-
¢ao que tem as suas raizes no Cristianismo primitivo e no culto aos primeiros
martires, cuja morte é descrita frequentemente nas fontes a partir da saida
da sua alma, em forma de pomba, voando para o céu. Assim acontece com
Policarpo, bispo de Esmirna do século 11, de cujo corpo saiu uma pomba ao
ser apunhalado™, ou com Santa Olivia de Palermo, Santa Devota ou Santa
Reparata. Ja no século VII, Gregério Magno descreve de maneira parecida a
morte de Escolastica, irma de Sao Bento:

Cumr ecce post triduum in cella consistens, elevatis in aera oculis, vidit eiusdem
Sororis suae animan, de eius corpore egressanm, in columbae specie caeli secreta
penetrare™”

Em territério ibérico o exemplo mais conhecido ¢ o da martir Eulalia, cuja
morte ¢ descrita pelo poeta Aurélio Prudéncio no século IV:

Ewicat inde columba repens
martyris os nine candidior
uisa relinquere et astra sequi;
spiritus hic erat Enlaliae
lacteolus celer innocuns™

Esta descricdo serviu de base para textos posteriores, como a Pasidn de San-
ta Enlalia®®*, ou a descricio do seu martitio incluida no Oracional 1 isigotico™™

b

38 «Spiritus Sanctus Columba dicitur, qui nos simples facits. Cf. Obras completas de Beato de 1.iéba-
na...,in op. cit., pp. 634-6306.

»%° O martitio de Policarpo, bispo de Esmirna, ¢ conhecido através do Martirio de Policar-
po, uma carta aos esmirniotas, ¢ as passagens incluidas na Adversus Haerenses de Sao Irineo
de Lyon. Cf. Leonard L. Thompson, «The Martyrdom of Polycarp: Death in the Roman
Gamesy, in Journal of Religion, 82.1 (2002), pp. 27-52.

¥ Gregorio Magno, Dialogi, Livro 11, Cap. XXXIV. Cf.: Gregor der Grosse, Der. HI. Benedift.
Buch 11 der Dialoge, herausgegeben im Auftrag der Salzburger Abtekonferenz, St. Ottilien, Eos
Verlag, 1995, pp. 192-193.

1 Aurélio Prudéncio, Peristephanon, Himno 3. Cf.: Obras completas de Aurelio Prudencio, ed. by
A. Ortega, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1981, 536-537. Sobre esta descri¢ao ver
também: Carlos Cid Priego, in op. cit., p. 97.

2 Cf. Angel Fabrega Grau, Pasionario hispanico (siglos 1/11-1X), Tomo I, CSIC, Madrid-Bar-
celona 1953, vol. I, pp. 78ss, e vol. II (texto da Passio), pp. 68ss. I de salientar que no seripto-
rinm de Lotrvao foi copiado o Passiondrio hispanico na primeira metade do século XII (Lisboa,
Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Ordem do Cister, Mosteiro de Santa Maria de Lorvao,
Liv. 16). Cf. Augusto Aires Nascimento, «Um novo testemunho do Passionario Hispanico: um
cédice lorvanense da primeira metade do século XII (Lisboa, ANTT, Lorvao, CE Livr. 16)»,
in Sub luce florentis calami - Homenaje a Mannel C. Diaz y Diaz, ed. Manuela Dominguez Garcia et
alii, Santiago de Compostela, 2002, pp. 452-477.

3 Cf. Oracional visigdtico, edicion critica por José Vives, estudio paleogrifico de los codices
por Jerénimo Claveras, Barcelona, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, Escuela
de Estudios Medievales, 1946, orac. 158.
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da segunda metade do século VII**. Um dos atributos da martir na sua repre-
senta¢do visual foi precisamente uma pomba durante toda a Idade Média®®.

O motivo iconografico que apresenta o corpo de Joao como um cadaver,
com os olhos fechados e uma pomba a sair da sua boca e voando para o céu
incluido na exegese visual dos beatos poderia, por tanto, ser relacionado com
uma tradicdo crista, presente desde as suas origens, sobre a salvacio e reden-
¢do da alma e que, em territorio ibérico teve uma grande repercussao. O facto
do Beato de Lorvao apresentar nao uma, mas duas vezes, este elemento icono-
grafico, poderia ser tido em conta para ligar esta copia nao s6 com o ramo I
da tradicao pictérica dos beatos, mas também com o arquétipo.

Mas, por outro lado, nio se pode esquecer que no proprio seriptorium do
Mosteiro de Lorvao foi iluminada apenas cinco anos antes uma copia da
obra De Awvibus, escrita por Hugo de Folieto entre 1130-1140, na que o seu
autor dedica varios capitulos precisamente a pomba e aos seus significados™®.
A copia produzida em Lorvao em 1183/4 é uma das trés copias das que se
tem noticia que foram realizadas em serzptoria portugueses durante o século
XII, o que da ideia da importancia que teve a obra no pensamento das comu-
nidades monasticas portuguesas, assim como do seu pioneirismo e a rapidez
com que chegavam novas obras ao Ocidente peninsular®’.

A presenga recurrente da pomba no programa iconografico do Beato de
Lorvao pode ser entendida, por tanto, ndo sé como um expoente da tradi¢io
hispanica ligada a tempos anteriores, mas também com a recolha e aceita¢ao
de textos e ideais de tradicio mais recente.

5.4.3. A Jerusalém Celeste

Desde os seus inicios, a escatologia crista sintetizou o triunfo divino dos
ultimos dias na Jerusalém celeste, a residéncia permanente de Deus com os
homens justos. Uma vez que simbolizava a esperan¢a ap6s o fim do mundo,
teve uma repercussao plastica a partir da arte paleocrista.

No que diz respeito aos beatos, trata-se dum tipo de representacio em que a
combinacao hibrida dos pontos de vista frontal e plano, proprio da perspetiva

¥4 Cf. Miguel Catlos Vivancos Gémez, «El oracional visigbtico de Verona. Notas codico-
légicas y paleograficasy, in Cuadernos de filologia clisica: Estudios latinos, 26. 2 (2006), pp. 121-144.

5 Cf. Francisco Tejada Vizuete, «Santa Eulalia de Mérida en la literatura y en el arte.
De los origenes al siglo XVIIl», Eulalia de Mérida y su proyeccion en la Historia, Mérida, Ministerio
de Cultura. Secretarfa Técnica, 2004, pp. 111-137.

¢ Lisboa, Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Ordem do Cister, Mosteiro de Lorvao, Liv.
5. Existe uma edi¢do em portugués da obra: Hugo de Folieto, Livro das Aves, trad. e introd. Por Maria
Isabel Rebelo Gongalves, Lisboa, Colibri, 1999. O cédice encontra-se disponivel no site da Torre
do Tombo: http://digitarq.dgarq.gov.pt/details?id=4381076. Sobre a obra de Hugo de Folieto cf.
Willene B. Clark, «The Illustrated Medieval Aviary and the Lay-Brotherthood, in Gesta, 21.1 (1982),
Pp. 63-74; iden, The Medieval Book of Birds: Hugh of Fouilloy’s Aviarum, Binghamton (NY), 1992.

7 Cf. Rémy Cordonnier, «Des interactions entre scriptoria portugais au Xlle sieclen, in
Revista de Historia da Arte, Série W, N.1 (2011), pp. 272-283.
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cartografica, resulta numa composi¢do consistente numa praga central de
forma retangular a partir de cujas margens divergem quatro arquerias tri-
plas. No caso do Beato de Lorvao (fol. 209v), ndo encontramos a representa-
¢do caracteristica dos beatos, mas uma composi¢ao mais simples (Fig. 21).
Mantém-se o patio central retangular, com as figuras de Joao, o anjo e o cor-
deiro. Num retangulo exterior encontram-se os doze apostolos nao abrigados
sob arcos como acontece de maneira geral nos beatos, mas segurando com as
maos circulos, que dao expressao grafica as pedras preciosas com que estao
adornadas as muralhas da cidade celeste, como descreve o texto biblico.

O cédice portugués, a0 mostrar este tipo de composicao, poder ser rela-
cionado mais uma vez com o Beato de Genebra (fol. 241r) (Fig. 22)*®. Sio as
duas unicas copias conhecidas até o momento que apresentam este tipo de
composicdo. Em ambos os manuscritos esta particularidade pode ser ligada
ao texto que os dois acrescentam entre o final da s7o7ia biblica e a iluminura.
Trata-se dum texto que descreve, de maneira mais pormenorizada, os tipos
de pedras preciosas citadas na passagem biblica e que pode ser relacionado
com uma tradicio anterior, nomeadamente com o texto do Livro XVI das
Etimologias de Isidoro de Sevilha que, por sua vez, toma da Histdria Natural de
Plinio™”. No caso do Beato de Lorvao, as descrigoes das pedras estio precedida
de circulos, que tém a sua correspondéncia nos circulos representados na
imagem a seguir no manuscrito, a exegese visual da Jerusalém celeste.

5.5. Conclusées

Os elementos e motivos iconograficos ligados a escatologia e a reden¢ao
no Beato de Iorvao ligam este manuscrito com outros codices do ramo I da tra-
digao pictérica dos beatos, nomeadamente o Fragmento de Silos, o Beato de Osma
e o Beato de Genebra que, sendo um codice descoberto recentemente, tem-se
tornado imprescindivel para compreender e analisar algumas das imagens da
copia lorvanense. Ambos mostram a sobrevivéncia de uma tradicao anterior,
mais antiga, que poderia vincular-se com o arquétipo dos beatos e as possiveis
herancas e influéncias que este recebeu.

Mas, para além da tradicdo exegética do Apocalipse, alguns dos motivos ico-
nograficos ligados a redencao neste manuscrito, como por essemplo a pom-
ba, que também aparece em outros codices iluminados no mesmo seriptorinm
numa data préxima, evidenciam que a preocupagao pela redencio e salvaciao
da alma estava de plena actualidade na comunidade monastica lorvanense das
ultimas décadas do século XII.

%8O Beato de Osma nido contem a iluminura de Jerusalém Celeste, pelo que nio se pode
fazer uma comparagio das trés copias.

¥ Cf. Isidoro de Sevilla, Etimologias, ed. José Oroz Reta y Manuel A. Marcos Casquero,
Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1994, vol. 11, pp. 279-297.
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Figura 18: Julgamento Final. Beato de Figura 19: Julgamento Final. Beato
Lorvao (1189). Lisboa, Arquivo Nacional de Genebra (Século XI). Geneve,
da Torre do Tombo, Ordem do Cister, Bibliotheque de Geneve, Ms.
Mosteiro de Santa Maria de Lotrvao, Lat. 357, fol. 240t

Liv. 44, fol. 207«

Figura 20: Visao do trono do céu. Beato de Iorvao (1189). Lisboa, Arquivo
Nacional da Torte do Tombo, Ordem do Cister, Mosteiro de Santa Maria de
Lorvio, Liv. 44, fol. 86t.
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Figura 21: Jerusalem Celeste. Beato de Figura 22: Jerusalem Celeste. Beato
Lorvao (1189). Lisboa, Arquivo Nacional de Genebra (Século XI). Geneve,
da Torre do Tombo, Ordem do Cister, Bibliotheque de Geneve, Ms.
Mosteiro de Santa Maria de Lorvio, Lat. 357, fol. 241r

Liv. 44, fol. 209v
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6. Visao escatoldgica e caminhos de reden¢ao na iconografia das
Biblias portiteis e Missais iluminados dos séculos XIII e XTIV

Luis Correia de Sousa

A questao da produgio e recegio das imagens no perfodo medieval é um
universo demasiado vasto para que se consiga uma abordagem sintética e vali-
da para todo ele. O préprio conceito de Izagem, conforme sublinha Hans Bel-
ting,””" é muito fluido, dificil de definir, assim como o é o de ar#, sendo de frisar
a existéncia de uma pluralidade de discursos, que se enquadram em motivagoes
e contextos igualmente diversos. Tal facto nio nos deve, todavia, tolher o im-
pulso de procurar conhecer melhor as obras que recebemos do passado, tentar
aprofundar a sua leitura e o seu significado histérico, entendé-las e integra-las
enquanto elementos de uma vasta e rica heranga cultural. Vem esta ideia a

0 Cf. Hans Belting, Image et culte: une histoire de l'art avant I'épogue de l'art. Patis, Les Editions
du Cerf, 1998, p. 5.
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proposito da validade da nossa reflexao, e para este estudo em concreto pois,
embora seja significativo o numero de manuscritos que observamos, pensamos
que ndo abarca um conjunto suficientemente alargado de cédices de forma a
que possamos concluir que a sua validade se possa estender a totalidade dos
manuscritos deste perfodo, os séculos XIII e XIV, e da tipologia que aborda-
mos. O corpus que serviu de base a este trabalho ¢ composto por um conjunto
de cerca de trinta e cinco Biblias portateis do séc. XIII, as quais se somaram
alguns Missais, provenientes dos mosteiros de Alcobaca, Santa Cruz de Coim-
bra e Lorvio, atualmente a guarda de bibliotecas e arquivos portugueses®.
Embora com incursoes na iconografia de Missais iluminados, como referi-
do, o estudo incidiu, sobretudo, no conjunto dos manuscritos biblicos, a maio-
ria de origem francesa’?, por se tratar do corpus sobre o qual incide o projeto
que estamos a realizar neste momento®”. Sio duas tipologias de manusctitos
bem distintas. Num caso, o dos Missais, trata-se de um livro litargico; noutro,
as Biblias, ndo sendo considerado como tal, constitui a base da espiritualidade
medieval e ndo deixa de estar presente, também, em toda a liturgia da Igre-
ja. Em relacdo aos Missais, em termos de conteudo textual e funcionalidade,
penso que nao sera necessario referir de que livros se tratam, mas em relacao
as Biblias referidas talvez seja importante recordar alguns dados. As Biblias
portateis deste perfodo, cujo modelo mais divulgado ¢ o designado por «Biblia
de Paris», sio manuscritos que se revestem de especial importancia, em relacao
a Historia do Livro em geral, pela sua relevancia em termos de participacao
na dinamica cultural e pensamento filoséfico-religioso, entre outros aspetos.
A sua produgio surge e desenvolve-se num periodo muito particular da historia
cultural da Europa, facto que teve repercussoes significativas neste dominio.
Essencialmente a partir da segunda década de 1200 este tipo de manuscritos
conheceu uma evolucio absolutamente extraordinaria, em termos matetiais e
de condi¢bes de producio, mas também em termos de uso. Importa referir,
desde logo, o trabalho de revisio dos textos biblicos, empreendido por volta
de 1220, no contexto da Universidade de Paris e sob a orientagao de Stephen
Langton, e a reorganizacio dos mesmos, sendo fixados na forma que, basica-
mente, se manteve até a atualidade. Em termos materiais, uma das alteracdes
mais significativas foi o facto de se passarem a produzir cédices de pequena
dimensao, perfeitamente portateis, contendo a totalidade dos textos do canone

¥t Cf. Biblioteca Nacional de Portugal; Arquivo Nacional da Torre do Tombo; Biblioteca
Publica de Evora; Biblioteca Geral da Universidade de Coimbra; Biblioteca Pdblica Municipal
do Porto, Biblioteca D. Manuel IT (Palacio Ducal de Vila Vigosa) e Biblioteca da Ajuda.

72 No conjunto de codices estudados, trés sio de origem italiana, concretamente: ANTT,
C.E 137; BPE, COD. CXXIV-1-3 ¢ BGUC, coftre 3, outros trés sio ingleses, dois terdo sido
produzidos em Portugal e um na Catalunha, os restantes sao franceses..

3B Cf. Biblias portateis francesas do século XI11. Estudo iconogrifico, codicoldgico e textnal, apoiado
pela Fundacio para a Ciéncia e Tecnologia. Bolsa de Pés-Doutoramento da Fundagio para a

Ciéncia e Tecnologia (Ref: SFRH/BPD/78844/2011).
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biblico, normalmente inseridos em duas colunas, com uma numeracio not-
malizada dos capitulos e o titulo registado no alto da pagina, normalmente
acompanhado de um conjunto significativo de prélogos (as «Biblias de Paris»
tém, em regra, 64), e disponiveis para um uso individual. Como manuscritos
iluminados sao também uma tipologia muito particular. A presenca de ilumi-
nuras torna-se uma pratica comum, concretamente dando forma as iniciais que
assinalam o znepit de cada um dos livros biblicos e dos prologos, sendo as
cenas narrativas ou as figuras geralmente inseridas no corpo da letra. Foram
produzidas em grande nimero, para satisfazer o acréscimo de procura, devido
a0 aumento exponencial da comunidade de leitores, em contextos académicos
como Paris, Bolonha ou Oxford, devendo-se a sua produgao, maioritariamente,
ao labor de ateliers laicos, embora sob a supervisio das institui¢oes da Igreja.
Sendo o livro de base para as explicacées académicas dos mestres de Teologia,
com repercussoes na acao dos mendicantes, extravasando, assim, o circulo inte-
lectual da Universidade, foi instrumento de promogao e facilitador dos estudos
exegéticos. Nao pode, assim, dissociar-se da sua funcao pedagogica e formativa
e, por conseguinte, de uma organizacao social que se define numa relacao mais
ou menos proxima com os meios de cultura e erudi¢ao, assumindo, em simulta-
neo, uma importancia fundamental como lugar estético que acolhe a iluminura.

Em relagdo ao assunto que aqui nos convoca e porque abordaremos imagens
provenientes de suportes muito particulares, os manuscritos, do ponto de vista
iconografico ¢ importante referir a adequagio dos programas, nao s6 aos textos
com que se relacionam, como as necessidades e sensibilidades espirituais das
comunidades que promoveram a sua producio, 0s contextos sociais e religiosos
da época, nomeadamente fungdes litirgicas ou outras, no seio das comunida-
des cristas, assim como ao uso ¢ beneficio individual dos livros. Em relacao
as Biblias iluminadas, testemunham, sem duvida, uma atividade e uma sensi-
bilidade de determinado momento da historia cultural e religiosa da Europa,
no qual participaram diferentes comunidades, entidades e, até, grupos sociais
e profissionais, e permitem ajuizar, com mais propriedade, uma dinamica co-
municacional e uma reflexao em torno do pensamento teolégico desenvolvido.
Mesmo as pequenas iluminuras de uma «Biblia de bolso», por vezes com uma
dezena de milimetros, nao deixam de espelhar o pensamento explicitado pelos
tedlogos da época. Em termos fisicos, as imagens sdo, em regra, bastante re-
duzidas e, por isso, nunca comparaveis a outras formas de artes visuais, sendo
um fator a ter em conta pelas evidentes implicagcdes que tem no tratamento dos
temas. Porque inseridas junto a um texto, naturalmente que podem beneficiar
daquele para a sua leitura; todavia as relagdes entre texto e imagem nem sem-
pre sao lineares e evidentes. As imagens poderao set, de facto, uma transcri¢ao
direta do proprio texto, mas também um comentario iconico do mesmo ou
resultarem de uma reflexdo mais ou menos elaborada do seu sentido. Em regra,
o tema iconografico encontra o seu fundamento nos primeiros versiculos do
respetivo livro mas, se esta € a situa¢do mais comum, ndo sao raras as excecoes.
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Por vezes, remetem para novos sentidos, evocando e remetendo para realidades
distintas. Naturalmente nao eram imagens que participavam diretamente no
espacgo cultual, ndo eram destinadas a ser mostradas aos fiéis ou mesmo aos
elementos de uma comunidade religiosa, nao participavam, diretamente, na ca-
tequese coletiva. Se as iluminuras tinham como uma das suas fun¢des orientar
o leitor no uso do cddice, marcando o inicio dos textos, no que diz respeito as
iluminuras historiadas, a sua funciao vai muito para além deste aspeto pratico.
Nio deixando de cumprir uma dimensao estética, as representagoes revestiam-se
de propositos exegéticos; delas se esperava um determinado efeito no obser-
vador, que justificava e legitimava a sua inclusao no interior do codice. Os pro-
gramas iconograficos nao eram, naturalmente, alheios ao pensamento que se
desenvolvia nos contextos de discussao teoldgica e, parece-nos claro, nao eram
deixados a livre fantasia dos iluminadores, embora os manuscritos fossem regu-
larmente produzidos fora do contexto estritamente eclesiastico.

Em relacdo aos Missais, como manuscrito liturgico que é, assume um ca-
racter composito, acolhendo os diversos tipos de textos necessarios a cele-
bragao da Missa. Assim, a coeréncia do seu programa iconografico é bastante
distinta daquela que se regista nas Biblias, sendo o ritmo do calendario litdr-
gico o principal fator organizador. Na iconografia sobressaem, naturalmente,
os grandes periodos do ciclo temporal e as principais festas que lhes estao
associadas. As festas dedicadas a Virgem assim como aquelas que evocam
os principais santos, quer sejam universais, ou de ambito mais regional sao,
por vezes, motivo de enriquecimento iconografico também. Também nos
Missais, a relacdo entre texto e imagem pode ndo ser direta e imediata, mas
revestir-se de uma significacio teoldgica ou, até, mistica™.

Do ponto de vista da Historia da Arte, centrar-nos-emos, essencialmente,
nas relaces entre o texto e a imagem que, nas Biblias, é particularmente
pertinente. Nao basta ter a palavra revelada ou as imagens, é fundamental
que ambas sejam interpretadas para que possam chegar aos recetores e neles
provocar algum impacto. As imagens contribufam para ajudar a «ver», ajudar
a «entender», ou apontar caminhos para novas reflexoes. Nesse sentido, estes
programas iconograficos assumem uma particular importancia, tendo surgi-
do num contexto de forte dinamica dos estudos exegéticos, no seguimento
do que se vinha registando ja no século anterior, com uma consideravel reno-
vacdo dos estudos neste dominio, por via do desenvolvimento dos estudos de
Teologia por parte dos escolasticos, como ¢ reconhecido, séculos mais tarde,
pelo Papa Ledo X111, na Enciclica Providentissimus Deus’™, de Novembro 1893,

7% Conforme ¢ sublinhado por Francois Garnier em «I’imagerie biblique médiévale», in Le
Moyen Age et la Bible, direction de Pierre Riché et Guy Lobrichon, Patis, Editions Beauchesne,
1984, pp.421-422.

5 Tradugdo para castelhano disponivel em: http://www.vatican.va/holy_father/leo_xiii/
encyclicals/documents/hf_l-xiii_enc_18111893_providentissimus-deus_sp.html (consultado
em 30/09/2013), nomeadamente os cap.15 ¢ 16.
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precisamente sobre os estudos biblicos no periodo referido. Igualmente im-
portante e a reter, como premissa para a leitura iconografica, a nogao de que a
exegese biblica passa de alegdrica para teolégica, como ¢é referido num estudo
de Manuel Augusto Rodrigues®™.

Fixando-nos agora na tematica proposta, do ponto de vista iconografico
e em relacdo a dimensdo escatologica eventualmente evocada nas iluminuras
dos nossos manuscritos, importa referir que essa mensagem nunca se apre-
senta de modo direto e evidente. Temas como o Juizo Final, por exemplo, que,
como sabemos, era comum nos timpanos dos portais do Romanico europeu
e conheceu especial relevo nos manuscritos dos Beatus nos séculos anteriores,
nao colheu a preferéncia dos tedlogos que definiram os programas icono-
graficos da tipologia de codices que aqui abordamos. As Biblias portateis do
século XIII nio apresentam qualquer proposta visual daquele tema, de repre-
sentacoes do Inferno ou do Paraiso, por exemplo, e geralmente, também nao sao
presentes nos Missais. A propria figura de Cristo, elemento central na Teologia
da Redencio, é raramente representada nas iluminuras das Biblias’”".

Apesar da escassez iconografica neste dominio, ndo era a escatologia, na-
turalmente, uma tematica ausente na discussao teologica pois, entre outros
indicios, encontramos representacoes desta natureza em alguns Saltérios’™,
nas Biblias em Imagens do século XII'”, num manuscrito da Somme le Roi,
de finais do século XIIT**, numa Biblia produzida da regiio de Saint-Omer
em finais do século XIIT (1270-90), na inicial que abre o Livro de Sofonias™!,

376 Cf. Exegese Biblica e Antignidade Oriental, Coimbra, Faculdade de Letras da Universidade
de Coimbra, 1974, p.16.

77 Sdo raras, de facto, as representacdes de Cristo nas Biblias deste periodo. No contexto
do NT surge na representagdo da Arvore de Jessé, no inicio do evangelho de Mateus;
no AT, aparece frequentemente nas representagdes da 17rgem com 0 Menino, no inicio do Can-
tico dos Canticos, no tema da S5.“ Trindade, junto ao Salmo 110 (109) ou, por vezes, na inicial
I do Génesis, evocando, também, o tema da Trinitas ou, nio raro, na parte inferior da mesma
letra historiada, no tema do Calvdrio, tema este que ¢ comum nos Missais. Nao sendo comum
nos programas iconograficos das Biblias deste periodo, a representagdo de Cristo surgem,
no entanto, em diversas iluminuras dos Missais.

78 Por exemplo: Paris, bibl.: Sainte-Genevieve, ms. 1273, fl. 19, do séc. XIII; Saltério cis-
terciense, Besancon, BM, ms. 54, fl. 21, ca. 1260; Amiens, BM ms. 19, l.12v; séc. XII, um
Saltério / Hindrio); um Saltério /Livro de Horas, do séc. X111, Beaume, BM, ms.39, fl. 174v.

7 Por exemplo, Amiens, BM, ms 108, f.253v-254.

30 Cf. Paris, Bibl. Mazarine, ms. 870, fl. 44v. La Somme le Roi, ou Somme des vices et des ver-
tus, Livres royaux: des vices et des vertus ou, ainda, Miroir du monde, ¢ um compéndio de moral redi-
gido para Filipe IIT de Franga (r. 1270-1285) pelo seu confessor, o dominicano Frere Laurent,
em 1279, tendo sido, posteriormente, copiado em diferentes linguas e beneficiado de grande
divulgacao. O ms. referido ¢ datado de 1295, copiado por Etienne de Montbéliard, vigario de
Saint-Mellon de Pontoise (de acordo com o colofao, fl. 191).

1 Este codice € o segundo volume de uma Biblia; tera sido iluminado num scriptorinm ac-
tivo entre Saint-Omer e Thérouanne. Actualmente encontra-se na Bibliothéque d’aggloméra-
tion de Saint-Omer, Ms. 5, proveniente da Abadia de Saint-Bertin (Saint-Omer).
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mas neste caso nao se trata de uma Biblia portatil mas sim de uma obra de
maiores dimensées e em dois volumes. Nos manuscritos iluminados de pro-
dugio portuguesa, e como exemplo raro, de registar uma representagao inte-
ressante e invulgar do tema do Ju/zo Final num cédice produzido no seriptorinm
de Alcobaga (fig. 23).

Trata-se de uma copia do Compendinm theologicae veritatis, atribuido a Hugo
Ripelinus, O.P,, efectuada por um tal Frei Jodao [de Alcobaga], em 1332. A
iluminura surge na dltima parte da obra (livro VII) cuja tematica é, precisa-
mente, uma reflexdo de natureza escatologica: De fine mundi. Finale judicinm
quedam antecedentia’. De época postetior, poderfamos assinalar, como exem-
plos, o tema do Julgamento Final num Missal do século XV, Missal segundo o nso
de Reims™®, numa inicial historiada que assinala o inicio do Reguiens, ou num
manuscrito littrgico ja do século XVI, Gradual (?)**; sendo de mencionar que
¢ uma iconografia comum nos Livros de Horas do século XV.

Em relacio a tematica da escatologia, ha bastantes passagens de natureza
apocaliptica em diferentes textos biblicos, tanto do Novo como do Antigo
Testamentos, que poderiam justificar a presenca de iconografia desta tematica
nos manuscritos iluminados. Se a tematica convoca, de imediato, o texto do
Apocalipse, em termos iconograficos, nas Biblias deste perfodo a representa-
¢do mais comum associada a este livro é a de S. Jodo a escrever as Sete Igrejas do
Oriente, sem qualquer referéncia de natureza escatolégica, portanto. Imagens
literarias do Inferno, por exemplo, sio relativamente abundantes, em distin-
tos textos, sob diversas designacdes®™ mas, como referimos, esses temas nio
sao registados de forma explicita nas iluminuras das Biblias ou Missais dos
séculos XIII e XIV. Todavia, o sentido escatolégico e redentor da mensagem
crista nao deixa de estar presente, de uma forma muito forte, em diferentes

2 Sobre este manusctito, pode consultar-se o estudo de Catarina Barreira, Contributos para

o Estudo do Compendinm Theologiae V eritatis no scriptorium de Santa Maria de Alcobaga, in Mosteiros
Cistercienses. Historia, Arte, Espiritualidade e Patriménio; tomo I1, pp. 41-61, Alcobaga, Jorlis
— Edi¢oes e Publicacoes, 2013.

- Angers, A.d.-] (001) 04139, fl. 211v.

34 Cf. Paris, Bibl. Mazarine, ms. 391, fl.4v.

¥ Como «terra inferiom (Ex, 15,12; Jn 2,6; Ez, 31, 14); «regido das trevas e da escuri-
dao, terra tenebrosa e sombria...» Jb10, 21-22; «<mansao ou morada dos mortos» (Jb,14,13),
(Pt, 1,12; 15,11; 30, 15-16), (Nm, 16,30); «Abismo» (Dt, 32,22), (Ez, 31,15,17; 32,27), (Am,
9,2), (Is, 14, 9,15; 28,15-18; 38,10; 38,18; 57,9), (1 Sm 2,6); (2 Sm, 22, 5, 6), (SL, 6, 6; 9,18; 16,10;
49,12; 71,205 86,13; 88, 4, 5; 88, 13; 89, 49; 141,7), (In, 2, 3), (Ecl, 9,10). Sobre o Fden, o Pa-
raiso, o Génesis (2, 8-17) inaugura logo esta tematica, mas também Isafas (51,3) ou Ezequiel
(28, 13-14) a abordam ou S. Joao, no Apocalipse (21,11-12; 22, 1-2). No NT sio abundantes
também este tipo de referéncias; ¢ mencionada, entre outras, a «imagem» de «um fogo ine-
xtinguivel» em Mateus (3,12;) ou «trevas exteriores onde havera choro e ranger de dentes»
(13, 40-42; 22, 13; 24,51; 25,30); S. Marcos recorre a «imagem» da «Geena, onde o verme nido
morre e o fogo nio se apaga» (9, 43-48), numa alusio ao texto de Isafas (66,24) e ao Livro de
Judite (16,17); no Apocalipse refere-se um «lago que arde com fogo e enxofre» (Ap, 19, 20).
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propostas iconograficas, sendo também abundantes as mensagens deste teor
em vatiados textos™™.

As cartas de S. Paulo, por exemplo, testemunhos de uma acdo pastoral
exultante e empenhada, motivagido para a renovagao constante da agdo da
Igreja, apontando os caminhos para atingir a perfeicio e comunhiao com
Deus no fim dos tempos, confirmam este propésito. E, talvez, em S. Paulo
que o discurso sobre o tema da Redengao assume maior evidéncia, onde se da
o encontro da tradicao hebraica, vetero-testamentaria, com as categorias do
pensamento grego®’. Na iconografia paulina, particularmente abundante nas
Biblias do século XIII, transparece, precisamente, esse proposito doutrinal,
essa luta em busca do bem e da descoberta do verdadeiro caminho para a Sal-
vacio. F frequente, a partir de 1240%%, a figuracio do apéstolo com os seus
atributos; a espada e um livro ou rolo, numa alusio a mensagem escrita ou a
palavra proclamada, e da sua a¢do apostolico-catequética, na figura do orador,
do retorico (fig. 24). Em muitos codices, importa registar, é esta a iconografia
que predomina, por vezes presente na quase totalidade de iniciais iluminadas
das epistolas de S. Paulo. A presenca da espada reforca o seu caracter de mi-
litancia, de empenho na acao apostoélica, além de, neste contexto, poder ser
uma referéncia ao poder da palavra, como mencionado na carta aos Hebreus:
«Na verdade, a palavra de Deus ¢ viva, eficaz e mais afiada que uma espada
de dois gumes...» (4, 12).

Em termos de pensamento escatolégico, na primeira epistola que dirige a
comunidade dos Tessalonicenses ¢ muito forte a alusio ao fim dos tempos
que S. Paulo veicula na sua mensagem, incitando o grupo a encetar e prosse-
guir uma via de redencio, exortando-o a ser um modelo para outras comuni-
dades. Na iluminura que selecionamos (fig. 25), recolhida de um manuscrito
proveniente de Santa Maria de Alcobaca, regista-se como que um dialogo
entre o proprio apostolo e um individuo que se ergue da sepultura, evocando
a ressurreicao dos mortos no final dos tempos. Nido ¢ um tema visual muito
recorrente’™, mas atesta, de forma clara, a abordagem exegética das epistolas
de S. Paulo e a sua dimensao escatoldgica, precisamente.

Encontramos a justificagdo para este tema nao no inicio da carta, como ¢
habitual nas iniciais historiadas, mas no seu final, quando o apostolo se refere,
precisamente, a ressurreicao dos mortos:

6 Entre muitos outros e como exemplo de sinais de esperanca, de salvacio, veja-se: Is, 7,

14; 9,5-6; 11; 12; 25, 6-8; 26, 14-21; Jr, 31,31-34; M, 4, 1-5; Sf, 3,9-20; Ez, 34, 23-31; Os, 2,
20 Jo, 5,28-29; 6,39; 14,3-21; 17,5; 1 Cor 15, 44; 1 Ts 4,13; Col 3,1-4; Fil 3, 21.

*¥7 Conforme ¢ sublinhado por Carlos Henrique do Carmo Silva, A Linguagen da Redengao.
Reflexcio filosdfica e indicativo espiritnal, separata de Didaskalia, vol. XTIV, 1984, p. 98 e pp. 100-101.

8 Segundo estudo de Luba Ellen, The llustration of the Pauline Epistles in French and English
Bibles of the Twelfth and Thirteenth Centuries, Oxford, Clarendon Press, 1982, p. 47.

9 Além da iluminura do Alc. 455, encontramos 0 mesmo tema noutra Biblia deste petio-

do, ANTT, C.F. 141, 1.462.
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Nio queremos, irmdos, deixar-vos na ignorancia a respeito dos
mortos, para que nao estejais na tristeza COmMo 0s outros que NAo tém
esperanca. Se na realidade acreditamos que Jesus morreu e ressusci-
tou, do mesmo modo também aqueles que morreram em Jesus, Deus
os levara com Ele. (1 Tes, 4, 13-14).

E prossegue, adiantando outros sinais de esperanga na vinda do Senhor, no
fim dos tempos, e apontando a possibilidade de Redengao:

(...) pois o proprio Senhor, a ordem dada, a voz do arcanjo e ao
som da trombeta de Deus, descera do Céu, e os mortos em Cristo
ressurgirdo primeiro. Em seguida nés, os vivos, os que ficamos, sere-
mos arrebatados juntamente com eles sobre as nuvens, para irmos ao
encontro com o Senhor. (1 Tes, 4, 16-17).

Na segunda carta que dirige 2 mesma comunidade de Tessalonica, volta a
encetar um discurso eminentemente apocaliptico, frisando que o tempo da
parusia nio esta determinado e, por isso, requer uma vigilancia permanente e
constancia na fé. Na iluminura associada a este texto, ainda do mesmo manus-
crito, voltamos a ter uma imagem que remete para o fim dos tempos e os sinais
precursores, previstos nas palavras do Apéstolo dos Gentios (2 Tes, 2, 1-11) e,
até, em alguns textos dos profetas, como Jeremias (Jr, 10, 25) ou Isafas (Is, 2, 10;
19; 21; 11,4). Na imagem (fig. 26), S. Paulo profetisa a destruicao do Anticristo
por acao divina (2 Tes, 1, 5-12). Em termos visuais, a imagem de destruigao é
similar a que surge muitas vezes na iconografia associada as Lamentacoes de
Jeremias, onde se evoca, exatamente, a destruicao de Jerusalém, como simbolo
da devastacio integral. Nao ¢ a iconografia mais comum, mas encontra-se em
alguns manuscritos deste periodo, sempre associada a este texto.

Na primeira carta aos Corintios, S. Paulo apresenta também uma longa
reflexdo teoldgica sobre a Ressurreicdo no fim dos tempos, (1 Cor, 15, 51 ¢
ss), mas esta matéria nao ¢, em regra, evocada na iconografia. Um dos temas
que registamos ¢ o da distribuicdo da sagrada comunhio (fig. 27), numa alu-
sao a Bucaristia, sobre a qual S. Paulo apresenta uma catequese no capitulo
11 (1 Cor 11, 1-34). Na imagem ¢ o proéprio apostolo que, junto a mesa de
um altar e segurando uma pixide, distribui a sagrada comunhao a um homem
e uma mulher™. O homem apresenta-se de cabeca descoberta mas a mulher
cobre-a com uma espécie de toca, respeitando o iluminador o que o préprio
texto prescreve (11, 4-5); a mulher encontra-se de pé e o homem com um
joelho por terra; ambos tém as maos ligeiramente erguidas e numa postura
que evidencia um gesto de acolhimento.

¥ Nos manusctitos que consultamos, identificimos esta iconografia em dois deles, sem-
pre Biblias, junto do mesmo texto: BNP, Alc. 455, ¢ na Biblia Antiga do Lorvao, ANTT,
Lorvio 46 - C.E 105, 1.223, dois manuscritos que, em nosso entender, foram iluminados pelo
mesmo mesttre iluminador.
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E de sublinhar, neste caso, a intencdo de reforcar o valor do Sacramento da
Eucaristia como meio salvifico e, nessa perspetiva, com um valor particular
no percurso de redencio. F neste sentido que se confere um particular peso
ao discurso visual deste programa iconografico em concreto, reforcando,
amidde, a mensagem do proprio texto.

Em diversas epistolas, volta S. Paulo a referir mensagens de natureza escato-
légica (2 Cor, 5, 1-10; Rom, 2, 5-9; 6, 23; 13...) mas em termos iconograficos os
temas nao vao de encontro ao contetido textual. A maioria das representacoes
procura transmitir a imagem do apdstolo como a do «soldado de Cristor, empu-
nhando a espada, como ja referimos, essencialmente na perspetiva do retérico,
daquele que, usando a palavra, procura levar a mensagem de salvacdo a todos.
E recortente a sua imagem como pregador, segurando um livro e denunciando,
através dos gestos, expressoes e postura corporal, a sua agao como orador.

Ainda em relagdo a iconografia paulina, importa referir que ela é particu-
larmente significativa, sendo a figura do apodstolo aquela que é mais vezes
evocada, evidéncia que poderemos relacionar com o facto de as Epistolas,
juntamente com os Salmos, serem os textos favoritos dos comentadores™' e,
como antes mencionado, concederem particular énfase ao tema da Redencao.

Na iconografia do Novo Testamento, além dos temas apresentados acres-
centaria o da Ascensao, comum as Biblias e aos Missais (figs. 28 e 29). O tema
encontra fundamento nos textos de S. Lucas (24, 50-53) e Atos dos Aposto-
los (1, 6-9), mas ¢, no caso das Biblias, no inicio deste ultimo texto que ¢ mais
comum encontrar a sua representacao:

Estavam todos reunidos, quando lhe perguntaram: «Senhor, é ago-
ra que vais restaurar o Reino de Israel?» Respondeu-lhes: «Nao vos
compete saber os tempos nem os momentos que o Pai fixou com
a sua autoridade. Mas ides receber uma for¢a, a do Espirito Santo,
que descera sobre voés, e sereis minhas testemunhas em Jerusalém,
por toda a Judeia e Samaria e até aos confins do mundo.» Dito isto,
elevou-se a vista deles e uma nuvem subtrai-o a seus olhos.

S. Marcos refere também este momento, muito sumariamente, no final do
seu evangelho: «Entao, o Senhor Jesus, depois de lhes ter falado, foi arrebata-
do ao Céu e sentou-se a direita de Deusx» (Mc, 16,19).

O primeiro exemplo (fig. 28), que também recuperamos do Alc. 455 ¢,
como referimos, bastante frequente neste contexto das Biblias portateis®. I
interessante, nao s6 em termos de qualidade plastica, mas também pela forma
como foi elaborada a composicao, do ponto de vista simbolico. Cristo nao

¥ De acordo com estudo de Beryl Smalley, The Study of the Bible in the Middle Ages, 2nd ed.,
Oxford, 1952, p.77, citado por Luba Ellen, in gp. cit., p. 45.

2 Hsta presente nos seguintes manusctitos: ANTT, C.E 141, 1.471; Lorvio 46 - CE
105, .253v; BNP, Alc.455, .383; 11, 34, .360; 1L 51, f1.355v; 1. 93, fl.464v; BPE, COD,
CXXIV-1-3, A.509v
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aparece em majestade, como simbolo de vitéria individual, numa dimensao
superior e, por isso, fora do alcance do Homem, como no tema do Juizo Final,
por exemplo; aqui, apenas se representa a parte inferior do Seu corpo, quase
que ainda no meio dos apostolos, numa mensagem que podera entender-se,
segundo uma leitura de Federico Pastor Ramos™, um convite para O seguir,
de imitar o seu caminho tendo em vista o tempo futuro. Em posicdo central
e de frente para o observador, encontra-se a figura de Maria representando a
Ecclesia que Cristo deixa na Terra, ladeada por Pedro, a sua direita, e Paulo, a
sua esquerda; mais atras, sao visiveis outros discipulos.

O tema da Ascensio, como adiantaimos, ¢ igualmente presente numa ilu-
minura do Alc. 26 (fig. 29), um Missal proveniente de Alcobaca e que ali
tera sido copiado e iluminado. A representacio surge no interior da inicial
historiada U que assinala, precisamente, a festa da Ascensao: In die Ascensionis
Domini. (Incipit: «Ujri galilei quid admiramini aspicientes in celum...»). Em termos
de composicio, as duas iluminuras apresentam-se bastante idénticas. O con-
junto dos apostolos e a Virgem (que nao é mencionada no texto biblicol)
encontram-se voltados para o leitor, dirigindo o olhar para cima, observando
extraordinario acontecimento. Na iluminura do Alc. 26, um dos apdstolos, S.
Pedro (?), aureolado de cor diferente dos restantes, a vermelho, ergue a mao
para o alto, sublinhando a importancia do acontecimento.

A Ressurreicao, e posterior Ascensio aos céus, de Cristo, sao ja momentos
de profunda rutura e, naturalmente, plenos de significado, que apontam para
uma visao escatologica da historia da humanidade e na relacio do Homem
com Deus. Em termos iconograficos poderemos entender a sua mensagem
como uma antecipacao da parusia final, da participagdao dos cristaos no glo-
rioso triunfo de Cristo no fim dos tempos.

O mesmo Missal alcobacense apresenta uma representacio do tema do
Pentecostes (fig. 30) que encontra fundamento também no livro dos Atos dos
Apostolos, e que gostarfamos, também, de salientar:

Quando chegou o dia do Pentecostes, encontravam-se todos reu-
nidos no mesmo lugar. De repente, ressoou, vindo do céu, um som
comparavel ao de forte rajada de vento, que encheu toda a casa onde
se encontravam. Viram entdo aparecer umas linguas, a maneira de
fogo, que se iam dividindo, e poisou uma sobre cada um deles. Todos
ficaram cheios do Espirito Santo e comegaram a falar outras linguas,
conforme o Espirito lhes inspirava que se exprimissem (Act, 2, 1-4).

E, antes de mais, uma imagem de teofania, Deus que se revela por inter-
médio do Espirito Santo. Se o texto parece acentuar o inicio da atividade
missionaria dos apostolos que, por agio do Espirito Santo, se aprestam a

¥ Federico Pastor Ramos, «Hechos de los Apostolosy, in Comentario al Nuevo Testamento,

Madrid, La Casa de la Biblia, 1995, p. 347.
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levar o evangelho para a rua, para o Mundo, como facto transcendental, pode
entender-se como momento inaugural da dltima idade do mundo, identifi-
cando a primeira comunidade daqueles que serao salvos, afirmando-se, assim,
também como uma manifestacao de natureza escatologica, alids como as pa-
lavras de Pedro referem, remetendo o acontecimento para o que fora previsto

pelo profeta Joel (3, 1-5):

Nos ultimos dias, diz o Senhor, derramarei, o meu Espirito sobre
toda a criatura. Os vossos filhos e vossas filhas hdo-de profetizar;

[...] E ento, todo aquele que invocar o nome do Senhor serd salvo.
(Act, 2, 17-21)

Noutro Missal, proveniente do mosteiro de Santa Maria de Lorvao™, um
codice de origem italiana do século XIV, o tema do Pentecostes surge igualmen-
te representado, no mesmo contexto, também numa inicial historiada. E ain-
da de referir que nas Biblias este ¢ um dos temas que surge com alguma regu-
laridade associado ao livro dos Atos do Apdstolos, em alternativa a Ascensao.

Também um tema que merece destaque, embora nao esteja nunca presente
nas Biblias, apenas nos Missais — aqui recorremos novamente ao Alc.26 —,
¢ a Assungao da Virgem (fig. 31), cujo culto e devogao conheceu grande desen-
volvimento no perfodo medieval. O tema visual surge a assinalar o Introito
da Festa In die ad maiorem missam, em honra da Virgem. Trata-se, como nos
exemplos anterior, de uma inicial historiada, inserindo-se a representagao no
interior da letra Gt

Gaudeamus omnes in Domino,
diem festum celebrantes sub honore Mariae Virginis
de cuius assu[m|psione gaudent |...]

Esta iconografia, como se sabe, ndo encontra fundamento nos textos
canodnicos. A sua origem provém, essencialmente, de um texto apocrifo in-
titulado Transitus Mariae, que se cré do século V, que conheceu numerosas
versoes e traducoes™. O texto é um dos apdcrifos que gozou de grande
popularidade, dispensando uma narrativa que nao ¢ mencionada nos textos
biblicos, gerando, por sua vez, um vasto conjunto de lendas. Mais tarde foi
latgamente difundido através da Legenda Anrea de Jacobus de Vorragine, ten-
do conhecido grande difusdao, em termos iconograficos, nos séculos XVI e
XVIT*, com surpreendente destaque na pintura, nomeadamente em grandes

¥ Lisboa, ANTT, Ordem de Cister, Mosteiro de Lorvio, codice 43 (Cota antiga: Colec¢io
Costa Basto, n.” 20; CF 154), .64

¥ De acordo com o estudo de Edina Bozoky, «Les apocryphes bibliques», in Le Moyen Age
¢t la Bible, direction de Pierre Riché et Guy Lobrichon, Paris, Editions Beauchesne, 1984, p.432.

36 Cf. Death and Resurrection in Art, Entico De Pascale, Anthony Shugaar (trad.), Los An-
geles, J. Paul Getty Museum, 2009, p.363
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composi¢oes retabulares. Na iluminura que apresentamos, o episoédio surge
como ¢ tradicionalmente representado na arte Ocidental, mostrando-se a ele-
vacdo corporal de Maria, transportada por anjos, como ¢ registado a partir do
século XII. A Virgem ¢ figurada em posic¢ao central, de pé, sobre o que parece
ser a arca tumular, coroada, estando a ser elevada por dois anjos. Ladeiam este
grupo dois apostolos, de pé, segurando cada um o seu livro e erguendo a mao
para o alto, de forma a conceder relevancia ao extraordinario acontecimento.
A imagem de glorificagio da Virgem assume, sem duvida, uma extraordinaria
dimensio enquanto sinal de esperanca de reden¢do para o Povo de Deus.
Exemplo supremo da intima unido com Cristo, Maria partilha do Seu destino
final, a glorificacdo eterna, e institui-se como garantia de triunfo sobre a mor-
te no fim dos tempos como afirma S. Paulo:

Quando este corpo mortal se revestir da imortalidade, entio
cumprir-se-4 a palavra da Escritura: A morte foi absorvida pela vité-

tia. (1 Cor, 15, 54).

Poder-se-ia pensar que o grande tema iconografico deste universo seria
a representacao da Ressurreicao gloriosa de Cristo, como imagem visual do
dogma essencial do Cristianismo. No entanto, sendo um tema evocado co-
mummente nos Missais (fig. 32), ndo se encontra nas Biblias. Os evangelhos,
de facto, nao relatam o momento da Ressurrei¢ao, mas o episédio em que
as mulheres, ao fim de trés dias, tendo-se dirigido ao sepulcro o encontra-
ram vazio e do anuncio do anjo dizendo-lhe que Cristo havia ressuscitado.
Na iluminura do Alc. 26, representado sobre um simbodlico fundo lumino-
so de ouro, surge a figura de Cristo, em majestade, segurando uma cruz es-
tandarte, simbolo da vitéria sobre a morte, na mao esquerda e abengoando
com a direita. Veste um manto acastanhado, deixando ver as cinco chagas.
Encontra-se sentado sobre o que parece ser o timulo, aberto, representado a
verde, cuja tampa esta retirada e colocada na vertical, a esquerda. Nos Missais,
esta iconografia, com maior ou menor aparato, assinala geralmente a Missa do
Domingo de Pascoa: «Resurrexi et ad huc tecum sum, alleluia. . »

Assim, em relagdo ao contexto do Novo Testamento e em termos iconogra-
ficos, as representagoes de tematica escatologica concentram-se essencialmente
nas cartas de S. Paulo, no caso das Biblias portateis, estando nos Missais associa-
das as festas da Pascoa, Ascensdo e Pentecostes. Cada narrativa, cada imagem
desta natureza, remete sempre para o poder de Deus e, como que por metoni-
mia, para a promessa de Ressurreicio para todos, no fim dos tempos; é por esta
via que consideramos tratar-se de uma iconografia de natureza escatologica.

Se os exemplos apresentados se referem ao Novo Testamento, encon-
tramos também no contexto do Antigo alguns registos que anteveem uma
imagem do fim dos tempos. Desde Isafas (cap.40) que preve a restauracao
de «nova ordem» depois dos tempos; Jeremias (cap.46) que fala da restau-
ragdo apos a «queda das nagoes» ou Malaquias (4, 5-6) que menciona «o dia
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do Senhor. Todavia, em termos iconograficos essa dimensao nio foi a que
mereceu a atengao dos tedlogos e normalmente nao ¢é representada qualquer
imagem que se relacione de forma imediata com essa tematica.

Do Antigo Testamento selecionamos apenas uma imagem comummente
associada ao livro de Daniel. O autor recorre a um género de literario apo-
caliptico (caps. 7 a 12), sendo que nas profecias transparece uma visao com
sentido claramente escatologico.

A iconografia a que nos referimos é a de Danzel inter leones (fig. 33). Surge
com regularidade nas iluminuras das Biblias, mas que ndo encontramos qual-
quer exemplo em Missais. O tema, mais uma vez, nao ¢é retirado dos primeiros
versiculos do texto, mas do capitulo 6 (6, 11-28). A imagem da cova dos leGes
para onde foi atirado Daniel pode ser entendida como uma imagem do Inferno
de onde os justos irdo ser resgatados no final dos tempos. Este tipo de interpre-
tacao simbolica e, concretamente, a associada a este episédio, teve um impacto
relevante nas primitivas comunidades cristds como imagem de uma alma que é
salva e que, por isso, era apresentada como exemplo e usada nos discursos sobre
redencao. Louis Réau refere este exemplo como recorrente nas oragdes da Coz-
mendatio animae, proferidas nas catacumbas de Roma e que constitui o principal
suporte ou fonte escrita associada a iconografia destes espagos funerarios, cujo
texto é bem claro: «l_zbera, Domine animam: servi tui sicut liberasti Danielem de lacu
leonun»™’. Tem, como ¢é evidente, uma segunda leitura, que € a representa¢io
simbolica de Cristo a sair do timulo depois do terceiro dia e que, de facto, re-
mete igualmente para uma abordagem escatolégica deste recurso iconografico.

Para concluir, talvez seja importante frisar que este tipo de imagens, no
contexto dos codices, nio se revestiam de caricter devocional. No interior
do livro, apenas visualizadas pelo leitor individual, serviam, sobretudo, como
motivo de reflexdo, como suporte visual para a elaboracdo de um discurso,
particularmente no caso das Biblias portateis, para possiveis disputas teolo-
gicas em torno da ideia de Salvacdo eterna, serviam propositos de natureza
didatica, pastoral, quer no contexto da liturgia, quer nas pregacdes, se pen-
sarmos na a¢ao dos elementos das Ordens religiosas, que contribufam para
ajudar a passar da letra do texto a um entendimento mais elevado, de natureza
espiritual. Para a construcio interior, como define S. Bernardo em De spirituali
aedificio, o aprofundamento do pensamento em torno da ideia de salvagio.
Neste aspeto farfamos uma clara distingao entre a iconografia dos Missais e
das Biblias. Quanto aos Missais, consideramos tratar-se de uma iconografia
mais funcional, onde os temas visuais se encontram diretamente relacionados
com a liturgia do dia, marcando os textos requeridos para tal; no que diz res-
peito as Biblias as imagens ndo se limitam a ser o equivalente plastico do texto
biblico, a iconografia reveste-se de uma dimensao essencialmente teoldgica,
no sentido em que ajuda a promover um discurso exegético. Dirfamos que,

¥ Louis Réau, em Iconografia del arte Cristiano. lconografia de la Biblia. Antigno Testamento, tomo
1/ vol.1, Barcelona, Ediciones del Serbal, 2007, p.459
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em termos de programas iconograficos, uma das caracteristicas fundamentais
destas Biblias é a organiza¢ao de um discurso visual radicado no pensamen-
to racional, na senda de um caminho de salvacio, de entendimento sobre o
modo como Deus se apresenta a0 Homem, como se lhe torna acessivel e
nao, simplesmente, um conjunto de representaces que se relacionam com
o sentido literal do texto. Com um discurso plural, as imagens encetam, por
vezes, uma narrativa autbnoma. Assim, e parece-nos um dado importante a
reter, mais do que mensagens ou representacoes de natureza claramente esca-
tologica, a iconografia aponta, sobretudo, para reflexdes de caracter redentor,
as imagens nao nos «falamy» s6 da gléria de Deus, por vezes o que se procura
evocar ¢ o caminho para esse fim. Apesar de diferentes leituras que poderia-
mos intentar, a mensagem que as imagens veiculam ¢, antes de mais, trazer
luz ao mistério da salvagio revelado pelas palavras de Cristo, pelos seus atos
durante a vida terrena, pela sua morte e Ressurreicao. Nesse sentido e regres-
sando ao universo dos manuscritos que abordamos, o discurso iconografico
nao so6 reforca o contetdo dos textos como se assume de forma auténoma
interpelando o leitor de uma outra forma, dirfamos que investido de um ca-
racter mimético. Os dogmas da Encarnacido e da Reden¢dao ganham agora
especial preponderancia, mas sao abordados de forma bastante distinta, em
termos de representagoes figurativas e de tipologia de manuscritos.

Em relagdo a iluminura enquanto forma de expressdo artistica, gostaria-
mos ainda de salientar um aspeto que nos parece de relevar; a questao da luz
que lhe é concedida, muitas vezes, pela utilizagdo dos fundos de ouro. Além
de ser um recurso que valorizava o manuscrito do ponto de vista material, nao
deixa de ter uma importante dimensao estética e teoldgica, como fonte de luz
que ilumina, real e simbolicamente, a mensagem iconica e, em dltimo sentido,
o caminho de Salvagao. O ouro, matéria tida como incorruptivel, envolve a
imagem representada e concede-lhe como que uma luz divina.

Figura 23: Juizo Final. Inicial historiada F. Compendium Theologiae | eritatis.
Mosteiro de Santa Maria de Alcobaca, séc. XIV. Lisboa, BNP, Alc. 376, f1.122
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Figura 24: S. Paulo com espada e rolo. Inicial historiada P da primeira epistola a
Timoteo. Biblia, Franca, (Paris), séc. XIII. Lisboa, BNP, IL 51, 1.350v

Figura 25: S. Paulo fala da ressurreicio dos mortos. Inicial historiada P da
primeira epistola aos Tessalonicenses. Biblia, Franca (Paris), séc. XI1I. Lisboa,
BNP, Alc.455, f1.376. Proveniéncia: Mosteiro de Santa Maria de Alcobaca



Redengio e Escatologia. Estudos de Filosofia, Religido, Literatura ¢ Arte na Cultura Portuguesa 295

Figura 26: S. Paulo profetizando a destrui¢cao do Anticristo. Inicial historiada P
da segunda epistola aos Tessalonicenses. Biblia, Franca (Paris), séc. XIII. Lisboa,
BNP, Alc.455, f1.377. Proveniéncia: Mosteiro de Santa Maria de Alcobaca

Figura 27: S. Paulo distribuindo a comunhio a um homem e uma mulher. Inicial
P da primeira carta aos Corintios. Biblia, Franca (Paris), séc. XIII. Lisboa, BNP,
Alc. 455, fl. 365. Proveniéncia: Mosteiro de Santa Maria de Alcobaca
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Figura 28: Ascensio. Inicial historiada P do livro dos Atos dos Apédstolos. Biblia,
Franca (Paris), séc. XIII. Lisboa, BNP, Alc.455, f1.383. Proveniéncia: Mosteiro de
Santa M* de Alcobaca

Figura 29: Ascensio. Inicial historiada U. Missal, Mosteiro de Santa Maria de
Alcobaca, séc. XIV. Lisboa, BNP, Alc. 26, f1.118

Figura 30: Pentecostes. Inicial historiada S. Missal, Mosteiro de Santa Maria de
Alcobacga, séc. XIV. Lisboa, BNP, Alc. 26, f1.125
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Figura 31: Assungio da Virgem. Figura 32: Cristo Ressuscitado.
Inicial historiada G. Missal, Mosteiro de  Inicial historiada R. Missal, Mosteiro de
Santa Maria de Alcobacga, séc. XIV. Santa Maria de Alcobaca, séc. XIV.
Lisboa, BNP, Alc.26, .256 Lisboa, BNP, Alc. 26, 1.101v
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Figura 33: Daniel na cova dos ledes. Inicial historiada D do Livro de Daniel.
Biblia, Catalunha, séc. XIII. Lisboa, BNP, IL. 63, f1.392v
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7. Representagao pldstica da Santissima Trindade e da Redengao no
final da Idade Média, em Portugal (e Compostela).

Frei Antinio-José de Almeida OP

O discurso iconografico proclama, de forma muda, um pensamento se-
melhante ao veiculado pela escrita, embora de forma distinta. Como lem-
bra Barbara Raw, as imagens plasticas «ndo devem ser consideradas como
meras ilustragdes de ideias teologicasy. Elas possuem uma gramatica pro-
pria, e enquanto que «o texto escrito ¢ lineam, «a imagem envolve relagoes
espaciais»’®®.

Lemos no Evangelho segundo Sio Jodo que «Deus amou de tal modo o
mundo, que lhe deu o Seu Filho Unigénito, para que todo aquele que n’Ele
crer tenha a vida eterna» (Jo 3,106). Esta ¢ a obra da redencao humana, com a
finalidade de a Humanidade poder voltar a viver da vida divina, perdida pelo

pecado.

7.1. No seio do Pai.

No inicio do mesmo 4° Evangelho, o autor colocou um prélogo, em que
afirma o mesmo. Isto traduz-se, de forma plastica, no tipo de imagens ape-
lidadas de Paternitas. Representam a figura de um adulto ou ancidao com um
menino sobre os joelhos. As mais antigas dessas imagens que se conhecem
aparecem em finais do século X, tanto no Oriente como no Ocidente cris-
taos™”. Como no territério hoje portugués nao existe nenhum exemplar deste
tipo iconografico, socorrer-me-ei de um que existe numa parte do territorio
peninsular ibérico onde o portugués teve a sua origem e da qual se destacou,
a Galiza. Situa-se num lugar de peregrinagdo muito visitado por portugueses.
Refiro-me a Santiago de Compostela, onde, no chamado «Pértico da Gloria»
da Catedral, da autoria do Mestre Mateo, a representacao da Trindade do tipo
Paternitas,"" ausente, como disse, do territdtio luso, esta figurada, no cimo de
uma ‘arvore de Jessé’.

Ao entrar na Catedral, o peregrino colocava os dedos da mao direita no
quebra-luz,”! entre as raizes da arvore genealdgica sobre o corpo deitado de

398

Barbara Raw, Trinity and Incarnation in Anglo-Saxon Art and Thonght (Cambridge Studies in
Anglo-Saxon England, 21), New York, Cambridge University Press, 1997, p. 4.

¥ Cf. [Fr.] Francois Boespflug [OP] & Yolanta Zatuska, «Le dogme trinitaire et essor de
son iconographie en Occident de I'époque carolingienne au IVe Concile du Latran (1215)», in
Cabiers de civilisation médiévale, vol./ano 37, n° 147 [Julho a Setembro de 1994], p. 197 ss. Nota:
Todos os enderecos da internet citados estavam disponiveis a 24 de Agosto de 2015.

40 Ver boa foto em <http://www.arquivoltas.com/Paternitas1.jpg>.

1 Ver: Félix Carb6 Alonso, E/ Pértico de la Gloria: misterio y sentido, [Madrid], Ediciones En-
cuentro, 10 Nov. 2010, IV Parte, cap. VII: “El Parteluz”, pp. 90-93, com excelentes fotografias
¢ boa descricio.
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Jessé, o pai do rei David, do qual descendia José de Belém, esposo de Maria
de Nazaré e pai putativo de Jesus Cristo.

Aqui o escultor coloca no cimo da arvore, que corresponde ao cimo do fus-
te da coluna, a Virgem Mae, de perfil, como na representagao da Anunciagao.

Logo por cima dela, no capitel, representa o Padre Eterno com o Filho
Unigénito sentado sobre os joelhos, apontando para a geracdo eterna do Ver-
bo: «No principio [de tudo] era o Verbo, e o Verbo estava com Deus, e o
Verbo [ele mesmo] era Deus. No principio [desde sempre], Ele estava com
Deus. Deus, nunca ninguém O viu. O Filho Unigénito, que esta no seio do
Pai, [esse] ¢ que O deu a conhecer.» (Jo 1, 1-2.18)

De notar que o Menino estd de bragos abertos em cruz, apontando com
este gesto para a Redencio dos pecados da Humanidade que alcancaria pela
Sua morte no Calvario.

Uma enorme pomba coroa a composicio, aludindo certamente a profecia
de Isafas (11, 1-2): «Saird um [novo] ramo do tronco de Jessé, um rebento bro-
tard das suas raizes. Sobre Ele repousara o Espirito de IHWH/o Senhor: .. .».
Ora a pomba ¢ usada comummente como simbolo do Espirito Santo a partir
dos relatos evangélicos do Batismo de Cristo no Jordao.

7.2. Anunciagao e Encarnagao do Redentor

O Verbo eterno fez-se Homem no seio da Virgem Maria, quando esta disse
sim (amen) ao Anjo: «Faga-se em mim segundo a tua palavra» (Lc 1, 38).

Duas imagens tardomedievais representam o Menino no momento da en-
carnagao. Os suportes dessas representacoes sao diferentes: num caso, uma
placa de metal gravada; e no outro uma tabua pintada.

7.2.1. Epitafio gravado de Lega do Balio*’*

Uma placa de bronze (1,80 x 0,5 m), denotando origem flamenga, foi colo-
cada, entre 1340 e principios do século XV, na parede junto do enterramento
em campa rasa de D. Fr. Estévao Vasques Pimentel (11330), prior da Ordem
do Hospital, em S. Salvador de Leca do Balio.*”” Esta deve ter sido enco-
mendada por D. Fr. Alvaro Gongalves Pereira (Tca. 1379), sobrinho-neto do
sepultado, que lhe sucedeu no priorado da dita Ordem do Hospital.

Na parte superior da mencionada placa foram abertos uns medalhoes fi-
gurando o busto de Cristo, ao centro, ladeado pelos dos Seus apdstolos. Aos
lados deste apostolado, foram abertas duas gravuras retangulares com o do-
bro da altura dos medalhdes, em que estao figurados a Encarnacao (a direita)

12 Fr. Anténio-José de Almeida OP, «Annuntiationis Puer. O Menino na Anunciacio, em
Portugaly, in 17a Spiritus, Porto, n° 17 (2010), pp. 138-140.

‘% Ver foto total em <http://wwwigespar.pt/pt/patrimonio/pesquisa/geral/patrimo-
nioimovel/detail/70703/>, a 5* fotografia publicada (a 1* da 2* linha, de cima para baixo e da
esquerda para a direita).
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¢ a Redencio (a esquerda). Como se se situassem na predela de um altar, as
cenas estao colocadas para serem lidas primeiro a da direita (no que seria o
lado da Epistola, a 1? leitura) e depois a da esquerda (no que seria o lado do
Evangelho, a 2* leitura), estando ao centro Jesus Cristo, que se torna presente
substancialmente no Santissimo Sacramento do Altar. A coloca¢ao das gra-
vuras retangulares (a ‘Trindade Redentora’,*”* a esquerda, e a Anunciacio/
Encarnagao, a direita) pode ter a ver com a tradugdo plastica do Simbolo
Quicumgne, como ja afirmei noutro sitio*”.

Numa iluminura inglesa realizada em Peterborough, cerca de 1321-1341,*°
encontramos uma justaposi¢do semelhante a que se encontra aqui: uma man-
dorda, com Deus Pai segurando a cruz em que o Filho esta crucificado (Re-
dencio), situa-se sobre uma outra, em que a Virgem Matia segura o Menino
Jesus (Encarna¢io)*”. Ora, segundo a tradi¢io dos Santos Padres da Igreja, na
Idade Média havia a convicgao de que Jesus Cristo tinha sido crucificado no
dia 25 de marco, a mesma data em que tinha sido concebido no seio purissi-
mo da Virgem Maria, de onde a repetida figuracao conjunta das duas cenas, a
Anunciacio e a Morte na Cruz.

7.2.2. Triptico da Encarnagao “**

No chamado Triptico da Encarnacao, porque proveniente do Convento da
Encarnagao, atribuido a Joos van Cleve, realizado por volta de 1510-1515, e
hoje recolhido no Museu de Arte Sacra do Funchal (MASF 32),*” a redencio
¢ antecipada até a imaculada concei¢ao da Virgem Santa Maria. Assim sucede
no volante esquerdo, em que esta representado o momento da sua concei¢ao

44 Dado apresentar o Redentor cravado na cruz, chamo assim neste artigo ao tipo icono-
grafico habitualmente apelidado de ‘Trono da Graca (Gradenstubl) cruciforme’. Sobre a ori-
gem deste tipo iconografico e sobre a origem da designagao habitual ja escrevi noutros luga-
res: [Fr.] Anténio-José de Almeida OP, «Imagenes de Dios. La Representacién de la Santisima
Trinidad en libros impresos en Portugal en el siglo XVIy, in Estudios Trinitdrios, Salamanca, vol.
XLII (2008), n° 3, pp. 396-399; e idem, «A representacao do Mistério da Santissima Trindade
em Missais Cistercienses, nos séculos XIV a XVII», in José Albuquerque Carreiras (dir.), Atas
do Congresso Internacional: Mosteiros Cistercienses — Histdria, Arte, Espiritualidade e Patriminio,
Alcobaga, Jorlis, 2012, vol. 11, pp. 21-24.

45 Cf. Fr. Ant6nio-José de Almeida OP, «Annuntiationis Puer. . .», op. cit., 2010, p. 140.

46 Pintada no folio 15 r. do chamado ‘Batlow Psalter’, guardado em Oxford, na Bodleyan
Library, com a cota MS. Barlow 22.

Y7 <http://bodley30.bodley.ox.ac.uk:8180/luna/servlet/detail/ ODLodl~1~1~32908~
110018:Psalter--also-known-as-the--Barlow-Psort=Shelfmark%2CFolio_Page&qvq=q:Shel-
fmark%3D%22MS.%2BBarlow%2B22%22;sort:Shelfmark%2CFolio_Page;lc:ODLo-
dI~1~1&mi=11&trs=25#>,

48 Cf. Fr. Ant6nio-José de Almeida OP, «Annuntiationnis Puer. . .», in op. cit., 2010, pp. 147-
151.

9 Ver:  <http://www.museuartesacrafunchal.org/arteflamenga/flamenga_pintura_im-
g0c.html>.
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resultante da unido entre S. Joaquim e Sant’Ana representada pelo beijo junto
da porta dourada de Jerusalém. Nessa tabua esta representa a Virgem com o
Deus Menino nos bracos, como rebentos nascidos dessa conceiciao. Na ver-
dade, foi em aten¢ao ao chamamento de Maria para Mae do Salvador que esta
foi preservada da mancha do pecado original.

A seu lado, no painel central, estd representada a Encarnagao do Verbo
eterno de Deus, mas neste caso, diferentemente do que acontece no epitafio
de Leca, o Menino/Verbo traz uma cruz sobre o ombro direito. Isto deve-se,
segundo creio, a auséncia do Crucificado nesta pega, ao contrario de na an-
teriormente analisada, na qual este ¢ segurado por Deus Pai. Mas trata-se da
mesma obediéncia (cf. Hb 10, 5 e F1 2, 7-8)*1°.

Finalmente, no volante da direita, o Verbo feito carne, recém-nascido, co-
locado na manjedoura-altar, ¢ adorado pela Virgem Sua Mae, enquanto Seu
pai adotivo descobre a cabeca, em sinal de respeito pelo Emanuel da profe-
cia.

7.2.3. Triptico de Portalegre

No triptico do século XVI do Museu Municipal de Portalegre (toda
a peca: alt. 150,60 cm. x larg, 263, 70 cm.) com o numero de inventario
MMP.0114/0013.P, [Fig. 34] vemos no painel central a tepresentacio da San-
tissima Trindade ‘redentora’. Mas nela, Deus Pai (figurado como o ‘Ancido
de Dias’ de Daniel) ja nao sustenta a Cruz de Seu Filho Unigénito, colocada
na Sua frente. Cristo crucificado é representado ainda vivo, pronunciando
possivelmente as palavras ‘Pai, nas Tuas maos entrego o Meu espirito’ (Lc 23,
46b). A pomba, que simboliza o Espirito Santo, voa a frente da parte superior
da cruz, pouco abaixo das barbas do Ancido de Dias. Este, coroado pelo ‘tri-
regno’, esta sentado sobre o Arco da Velha [Alian¢a] (o arco-iris), sustentando
com a mio esquerda uma grande peca de ourivesaria de grandes dimensdes:
o orbe sobrepujado por uma grande cruz formada por dois troncos entrelaga-
dos na haste vertical que sobe do orbe, e que ultrapassa a trave horizontal da
ctuz de madeira onde esta cravado o Redentor do Mundo. Com a mio direita,
o Pai faz o gesto da palavra (ou sinal da allocutio), a altura da haste vertical da
cruz de madeira, cuja ponta desse lado Lhe parece repousar sobre o punho.

No volante da esquerda, esta representada a Anunciagao; e no da direita,
a Senhora da Expectagio*!. Em ambos os volantes, figura o torso do An-
cido de Dias, representado de forma muito semelhante aquela em que Ele é

10 Cf. Fr. Ant6nio-José de Almeida OP, «Annuntiationis Puer. . .», in gp. cit., 2010, p. 149.

#11 Sobre a identificacio desta cena como a de uma Virgem da Expectagio ladeada dos
simbolos litanicos, veja-se o que afirmei em: Fr. Anténio-José de Almeida OP, «O icondlogo
detective: A descoberta de aproveitamentos iconograficos na ilustragao de livros impressos
em Franca e na Peninsula Ibérica nos séculos XV e XVI, e as dificuldades levantadas na sua
identificacao, in Revista da Faculdade de Letras - Ciéncias e Técnicas do Patrimdnio, Porto, Universi-

dade do Porto, vol. 111, 2004, pp. 164-168.
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representado no painel central'’®. A ligacio entre a Anunciagio e da Morte de
Cristo na Cruz expressa pela figuracido conjunta das duas cenas, a que ja me
referi atras, é aqui reforcada pela representacao da Virgem gravida no volante
da direita.

7.3. A Mae do Redentor

Colocado em tempos no coro do Mosteiro da Madre de Deus, em Xabre-
gas (Lisboa),"” é conservado no Museu Nacional de Arte Antiga (MNAA), as
Janelas Verdes, em Lisboa, um triptico flamengo chamado “da Sagrada Fami-
lia” (inv. 1479 Pint),*"* do qual existe o desenho, assinado “IENNIN GOSA”,
pelo que se atribui a Jan Gossaert, dito Mabuse,*” dataveis tanto o desenho
como o triptico de 1501-1507.

No painel do meio e no seu eixo central, a Senhora esta a amamentar o
Salvador Menino, que ¢ atraido para um pequenino globo que a Mae segura
entre os dedos indicador e polegar da mao direita. Ao lado direito da Vir-
gem, o velho S. José. No alto da composi¢ao, dentro do recorte da moldura
original, o busto de Deus Pai, ¢, sob ele, a pomba do Espirito Santo. Dois
anjinhos seguram uma coroa, na perpendicular da cabega de Nossa Senhora,
logo abaixo dos simbolos das duas Pessoas da Santissima Trindade ja referi-
das. Esta completa-se com o Menino Deus, no regaco da Virgem Mae, com
o seio esquerdo descoberto. Este pormenor remete-nos para a representacao
da Dupla Intercessao, de que tratarei mais abaixo.

7.4. Ungido para o Aniincio da Salvagao

No batismo de Jesus no Jordao manifesta-se a realidade da Santissima Trin-
dade — o mistério escondido € aqui revelado.

Em duas tapegarias flamengas, executadas com toda a probabilidade em
Bruxelas, de finais de Quinhentos e inicios de Seiscentos, compradas por
membros da corte portuguesa, € figurado o episodio evangélico do Batismo de
Jesus com a representacio figurada das trés Pessoas da Santissima Trindade.

Uma delas ¢ a tapecaria sobrevivente das que o rei D. Manuel I adquiriu
para o claustro grande do Mosteiro dos Jeronimos em Belém, Lisboa, onde
eram expostas por altura das procissoes.*'® Nesta figuram os primeiros quatro

42 A cruz de ouro, que sobrepuja o orbe também de ouro, estd nestes casos simplificada.

3 Cf. José Alberto Seabra Carvalho, «Ttiptico da Sagrada Familia», in Alexandra Curvelo
(coord.), cat. expo. Casa Perfeitissima (1509-2009): 500 anos da Fundacao do Mosteiro da Madre de
Deus, [Lisboa], Museu Nacional do Azulejo, D.L.. 2009, pp. 189-191.

4 Ver: <http://www.matriznet.dgpc.pt/MatrizNet/Objectos/ObjectosConsultar.aspx?
IdReg=248825>.

#5 Cf. Nicole Dacos, «Os artistas flamengos ¢ a sua influéncia em Portugal (sécs. XV-X-
VI)», in J[ohn] Everaert & E[ddy| Stols (dit.), Flandres ¢ Portugal. Na confiuéncia de duas culturas,
s.l., Edicoes Inapa, 1991, p. 152.

416 Cf. Rafael Moreira, «Com Antigua ¢ Moderna Arquitectura», in Anisio Franco c.a.
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artigos do Simbolo ou Credo dos Apéstolos,*’” dos quais o segundo é:
‘Et in Lhesum Xpristum Filinm eins unici Donstum nostrun? (e |creio] em Jesus
Cristo, Seu [de Deus| tnico Filho, nosso Senhor). Estas palavras em que
se afirma a divindade de Cristo, uma vez que é o Filho unico, sao ilustradas
pelo Batismo no Jordao, figurando sobre a cabeca de Jesus os emblemas do
Pai (o busto de um velho rei) e do Espirito Santo (a pomba). Esta tapecaria
(427 x 833 cm.), realizada por volta de 1475-1500, atribuida a Colin de Co-
ter, encontra-se hoje no Museum of Fine Arts de Boston (accession nuniber
08.441). O quarto artigo ¢ ilustrado pela representagao do Calvario, com
Cristo pregado na cruz.

A outra tapecaria com este tema foi comprada pela irma de D. Manuel I,
a rainha viuva D. Leonor, e oferecida por ela a0 Mosteiro de Clarissas da Ma-
dre de Deus, também na capital do Reino*'®. Nesta segunda tapecaria (260 x
170 cm.), realizada por volta de 1500-1520, e que se encontra atualmente no
MNAA (inv. 28 Tap),"” figura somente o Batismo de Jesus. A representagio
das trés Pessoas da Trindade é praticamente igual a tapecaria anterior, em-
bora, no caso presente, o simbolo de Deus Pai (o busto do Ancido de Dias)
ndo esteja na vertical das outras duas, mas um pouco deslocado para a nossa
esquerda*.

7.5. A Piscoa da Redengao
7.5.1. Ultima Ceia

Na célebre custodia de Belém, de 1506, um pormenor em que habitualmen-
te pouco se repara é representagiao da Santissima Trindade®™'. Esta custédia

(coord.), Jerdnimos 4 séculos de Pintura, [Lisboa], Secretaria de Estado da Cultura, 1992, vol. 1,
Pp. 244, 26 e 335-34b.

17 Ver:<http:/ /www.mfa.org/ collections/object/ tapestry-the-first-four-articles-of-the-creed-
37377>.

48 Cf. Teresa Alarcio, «Baptismo de Cristor, in Alexandra Curvelo (coord.), Casa Perfeitis-
sima (1509-2009): 500 anos da Fundagao do Mosteiro da Madre de Deus, [Lisboa], Museu Nacional
do Azulejo, D.L. 2009, p. 208 a.

9 <Ver: http://www.mattiznet.dgpc.pt/MatrizNet/Objectos/ ObjectosConsultar.aspx?
IdReg=246126>.

“0 Veja-se, a este proposito, o texto que escrevi em: Fr. Anténio-José de Almeida OP,
«O ‘retabulo’ do “Viaje dela Tfi]erra Sancta” (Saragoga, 1498). Uma peregrinacio interior aos
lugares evangélicos e a representagdo de Deus uno e trinon, in rev. CEM, Porto, CITCEM,
n.° 1 (2010): «Viagens e viajantesy», pp. 238-240.

#1 Foi Jodo Silveira que me chamou a atencio para esse facto, estava este investigador
ainda na fase de redacio da sua Dissertacio de Mestrado em Ciéncias da Arte e do Patrimé-
nio, que defendeu ha pouco tempo: Joao (Carlos Sanches de Noronha ¢) Silveira, Inagem de
Imagens: a Custidia de Belém (1506-1521), [Lisboa], Faculdade de Belas Artes da Universidade de
Lisboa, 2013. Sigo de perto esta tese na presente apresenta¢ao, embora a interpretagdo final
seja minha. Este pormenor, porém, ¢ referido por todos os autores que se debrugaram sobre
este objeto — cf. Jodo Silveira, Imagem de Imagens. .., in op. cit., 2013, p. 87.
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foi legada por D. Manuel I a0 Mosteiro de Belém em 7 de abril de 1517,**
tendo passado para a posse desse cenobio aquando da morte do monar-
ca, em 13 de Dezembro de 1521. Hoje, é custodiada pelo MNAA (inv. 740
Our)*. Apresenta a figura entronizada do Padre Eterno e a pomba branca
do Espirito Santo sobre o expositor do Santissimo Sacramento, o Corpo de
Cristo (Corpus Christi). Creio tratar-se de uma representacio da Ultima Ceia
trinitarizada**. Aqui € utilizado o esquema vertical do Batismo do Jordao:**
o Padre Eterno entronizado, na parte superior; a pomba do Espirito Santo
mais abaixo; e Jesus Cristo no Santissimo Sacramento, rodeado pelos apdsto-
los ajoelhados para a comunhao.

A cruz que encima toda a composicio remete-nos inevitavelmente para a
remissio dos pecados obtida pelo sacrificio redentor de Cristo*™. Jesus diz
que daria a sua vida (a letra, a sua carne) pela vida do mundo (Jo 6, 51¢) —a
isto alude a cruz plantada sobre o orbe que o Pai segura na mao esquerda.
Uma pequena Anunciagio, presente nesta custodia,”’ pode explicat, a meu
ver, a trinitarizacdo da cena: o corpo de Cristo dado em alimento é o mes-
mo que foi concebido no seio da Virgem Maria, adorado por S. Jodo Batista
estando este ainda no seio de Santa Isabel (cf. Lc 1, 44b). Ora, como vimos
anteriormente, a cena da Anunciacio é bastantes vezes trinitarizada em toda
a Europa ocidental, antes da feitura desta custddia, inclusive em Portugal,
como ¢ o caso do epitafio de Le¢a do Balio.

Acresce que, no Evangelho segundo S. Jodo, Jesus Cristo, durante a Ultima
Ceia, fala abertamente aos seus Doze discipulos, no chamado Discurso do
Adeus (Jo 13, 31 — 16, 33), do Espirito Santo, por cinco vezes: «Eu rogarei ao

#22 Cf. A. da Silva Rego (dit.), As Gavetas da Torre do Tombo, Vol. VI (Gav. XVI-XVII. Magos
1-3), Lisboa, Centro de Estudos Ultramarinos, 1967, p. 114 (Gaveta 16, mag. 2, n° 2).

3 Ver: <http://www.mattiznet.dgpc.pt/MatrizNet/Objectos/ ObjectosConsultar.aspx?
IdReg=257033>.

4 Cf. Joseph Braun SJ, Das christliche Altargerit in seinem Sein und in seiner Entwicklung, Min-
chen, Hueber, 1932, p. 402, foi o primeiro a colocar a hipétese de se tratar ou da Ultima Ceia
ou da Ascensio do Senhor ou da Anunciagao (citado por Joao Silveira, Imagen de Imagens. . .,
op. ¢it., 2013, no apartado 3.6.3. «A plataforma: figuras em circulo em torno do hostiario,
pp. 76-77 e nota 289).

5 Como ja o advertiu (citando Jo 1, 32-34) Claude-Henri Fréches, «I’Fconomie du Salut
dans la Trilogie des Barques», in Mélanges a la Mémoire d’ André Joucla-Ruau, Aix-en-Provence,
Université de Provence, 1978, vol. 11, pp. 725-726 (citado por Joao Silveira, Imagem de Ina-
gens..., op. ¢it., 2013, no apartado 3.6.1. «A base da Custddia: passos originarios e desenvolvi-
mentos da leitura por imagens», na nota 250, pp. 70-71).

26 «A primeira era da ordem de Cristo (D. Manuel era o mestre) e era amovivel: <hutia cruz
de christos que tem em ¢ima leuadica do dito ouro» (primeira descri¢ao do objecto, 1514).»
- informagao de Joao Silveira, em 29 de marco de 2014. Ver também referéncia em Jodo Sil-
veira, Imagem de Imagens. .., in op. cit., 2013, no fundo da p. 173.

#7-0O Anjo e Nossa Senhora, cada um em seu pilar lateral, atrs do circulo dos Apdstolos
— ver fotos em: Leonor d’Orey (coord.), A Custidia de Belém: 500 anos, Lisboa, Instituto dos
Museus e da Conservagio / Museu Nacional de Arte Antiga, 2010, pp. 25, 1194, ¢ 1454.
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Pai ¢ Ele vos dara outro Paraclito» (Jo 14, 16a), «o Paraclito, o Espirito Santo
que o Pai enviara em Meu nome» (Jo 14, 26a), «Quando vier o Paraclito, que
vos enviarei de junto do Pai, o Espirito da Verdade, que vem do Pai» (Jo 15,
26ab; e também em 16, 7c e 13a)**. E na chamada Oracio sacerdotal (Jo 17),
que se lhe segue imediatamente, Jesus dirige-se a Deus Pai: «Pai, chegou a
hora, glorifica o Teu Filho, para que o Teu Filho Te glorifique...» (Jo 17, 1).
Ora a inclusao da Anuncia¢do nesta custodia pode ter levado a figuragdo
dos simbolos do Pai (o ‘Ancido de Dias’ de Daniel) e do Espirito Santo
(a pomba do relato do Batismo), muitas vezes figurados na representagao
dessa cena evangélica. Alias, a interligacdo entre a Encarnacdo do Verbo no
seio da Virgem Maria pelo poder do Espirito Santo, aquando da Anunciagao,
e a transubstanciacio na Ultima Ceia ¢ clara na iluminura do f6lio 13 r. (ilus-
trando o “Prélogo” do Evangelho segundo Sao Joao) de um Livro de Horas
francés conservado na Morgan Library, em Nova lorque (MS M. M.1003),

realizado por volta de 1465 ¢ portanto antetior a Custodia'™.

7.5.2. Trindade redentora — Trono da Graga (Gradenstuhl)

«Tu és na verdade a vitima salvadora que o Pai enviou a0 mundoy, canta o
hino ‘Ave Rex Noster’, e é efetivamente aquilo que contemplamos neste tipo
iconografico: Deus Pai apresenta-nos o Seu eterno Filho, feito Homem para
salvar a Humanidade pela Sua morte na cruz. No rito bracarense, no Domin-
go de Ramos na Paixdo do Senhor, genuflete-se as primeiras palavras do cita-
do hino: Ave, Rex Noster, Fili David, Redemptor Mundi. ... (Salve, 6 Nosso Rei,
Filho de David, Redentor do Mundo...). A mesma ceriménia existente em
Braga aparece também, entre outros ritos proprios das ordens religiosas, no
dos Cistercienses ¢ dos Dominicanos*". Coincidéncia ou nio, as primeiras
manifestacGes conhecidas deste tipo iconografico em Portugal pertencem
a objetos provenientes de locais em que se seguiam estes sub-ritos do Rito
Romano.

E o caso da iluminura do f6lio 134v. do Missal Ale. 26, realizado, segundo
Horacio Peixeiro e Catarina F. Barreira, possivelmente entre 1317 e 1332/5
no seriptorinm da Abadia cisterciense de Alcobaga;! a escultura proveniente
do Convento de S. Domingos de Fvora e hoje conservada no Museu de

428 Cf. George T. Montague SM, Holy Spirit: Growth of a Biblical Tradition, Peabody (Massac-
uusetts, USA), Hendrickson, 1993, pp. 349-362.

#9 Citado em Jodo Silveira, Imagem de Imagens..., in op. cit., 2013, no apartado «5.3. Uma
Ultima Ceia?» Ver foto e descri¢io (em inglés) em <http://www.themorgan.org/collection/
medieval-and-renaissance/manuscript/76920>.

#0 Ver <http://www.newliturgicalmovement.org/2009/04/palm-sunday-rites-according-
-to-missal.html#.UxdlIDc4jEgs>.

#1 Cf. Fr. Antonio-José de Almeida OP, «A representacio do Mistério da Santissima Trin-
dade em Missais Cistercienses...», in gp. ¢ait., 2012, p. 21.
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Evora (ME 1737), também do século XIV;* e outra escultura conservada no
Museu da Sé de Braga (TMSB 17 Esc), hoje com repintes, mas que deve datar
do mesmo periodo.

Além dos exemplares ja atras referidos de Leca do Balio e do Museu de
Portalegte, o pais inteiro esta pejado de imagens deste tipo*”. Desejo chamar
a atencdo para um subtipo caracteristico que encontrei na zona de Leiria-
-Tomar-Abrantes, em que a cruz esta plantada sobre o globo. Creio poder-
mos relacionar este subtipo com as Descobertas.

Embora a mais antiga escultura deste tipo que encontrei, medindo aproxi-
madamente 60 cm. de altura, seja em alabastro de Nottingham e datavel de
entre 1380 e 1420, pode ter sido encomendada em Inglaterra com a ideia de
apontar ja para a expansio da fé cristd em terras do ultramar**. E proveniente
da igreja do Espirito Santo, em Leiria, e conserva-se hoje no Museu da Dio-
cese de Leiria-Fatima*®.

Outra escultura do mesmo subtipo, um pouco mais alta (72 cm.), per-
tencente a Colecao Comandante Ernesto Vilhena (Herdeiros) e doada ao
MNAA, em Lisboa (inv. 1055 Esc), é datada de finais do século (1475-1500),
e encontra-se mutilada, o que ja ndo acontece com a da igreja matriz de Nossa
Senhora da Conceigdao de Tancos, de quase um metro de altura (75 cm.), em
barro cozido policromado*®. Todas estas esculturas apresentam a figura do
Padre Eterno coroado por uma coroa aberta.

Coroada ja com a coroa imperial fechada ¢ a figura de Deus Pai em duas
esculturas datadas por Pedro Dias de finais do século XV:*7 a do Convento
de Cristo de Tomar,"® e a da Igreja Paroquial de Nossa Senhora das Neves

#2 Ver <http://www.matriznet.dgpc.pt/MatrizNet/Objectos/ObjectosConsultat.aspx?I-
dReg=13079>.

3 Veja-se a lista publicada por Carlos A. Moreira Azevedo, em «Expressoes iconograficas
da Trindade existentes em Portugaly, in Congresso Internacional Santissima Trindade Pai, Filho,
Espirito Santo. .., Fatima, Santuario de Fatima, 2008, pp. 390-392.

#4 Ver foto em <http://www.santuatio-fatima.pt/portal/index.phprid=2375>.

5 J4 referida em: Pedro Dias, «Alabastros Medievais Ingleses em Portugaly, Biblos n° 55
(1979), p. 281.Ver descriciao desta peca em: Carlos A. Moreira Azevedo, «Expressoes icono-
graficas da Trindade existentes em Portugaly, in gp. ¢it., 2008, p. 390.

#6 Armando de Matos, «Notas iconograficas. A “SS. Trindade™», in lustragio Moderna, Pot-
to, 4° ano, n° 37 [Nov. 1929], p. 455. Por comparagio das fotografias, esta escultura parece-me
ser a mesma que figurou na XVII Exposigao Europeia de Arte Ciéncia e Cultura: «Os Descobrimen-
tos Portugueses ¢ a Europa do Renascimento», no nicleo do MNAA: «Abre-se a Terra em Sons ¢
Cores». As Descobertas ¢ o Renascimento, Formas de coincidéncia e de Cultura, havendo
foto dela e descricdo sumaria no vol. I do respetivo Catilggo, Lisboa, Presidéncia do Conselho
de Ministros, 1983, p. 299, cat. n° 376 — indicando que pertence a “Col. Ernesto Vilhena” do
“MNAA, inv. 7177, citando como bibliografia: R. dos Santos, A escultura enr Portngal, vol. 11:
sée. XVI-XVIII, Lisboa, 1950.

#7 Cf. Pedro Dias, A escultura de Coimbra do gotico ao maneirismo, Coimbra, Camara Municipal
de Coimbra, 2003, p. 61.

8 Datada de principios do séc. XVI, post. 1510, por Catlos Veloso, Iconggrafia do Espirito
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de Pedreira (Tomar, Santarém).”’ Dativel também de fins da centiria de
Quatrocentos ¢ a belissima escultura em pedra de Anga proveniente da antiga
igreja de Santa Maria de Macao e recolhida no Museu de D. Lopo de Almei-
da, em Abrantes, hoje Museu de Arte Pré-Histérica e do Sagrado do Vale
do Tejo, que possui na base o monograma goético MP, presumivelmente do
imaginario Marcos Pires*".

Neste século XV encontramos também na iluminura a representagao da
Santissima Trindade ‘redentora’ uma no inicio (félio 1) do Livro dos Arau-
tos [De ministerio armorum|, escrito em 14106, e conservado em Manchestet,
na J. Rynalds Library, Ms 1at.28;*' e outra no f6lio 16v. do Livro de Horas de
D. Duarte, [Bruges, ca. 1401-1433], oferta provavel de D. Isabel, duquesa de
Borgonha, mulher de Filipe, o Bom, conservado na Torre do Tombo, em
Lisboa (PT-TT-MSMB/A/65)*

Ja do final do século ¢ o tema de uma bela iluminura saida da oficina floren-
tina de Gabriello dei Vanti (ou Attavante) degli Attavanti, pintada no foélio 6 r.,
por cima do zncipit do livro primeiro do Lzber Sententiarum de Pedro Lombardo,
que versa precisamente «De misterio Trinitatis». Este exemplar, acabado em
1494,* conserva-se na Torre do Tombo, em Lisboa (PT/TT/MSMB/A/
L66),"** e constitui como que um oitavo volume adicional aos sete da cha-
mada ‘Biblia dos Jerénimos’, sendo pois oito os volumes deste conjunto, que
forma uma unidade artistica.

Devido ao suporte, o tecido, quero salientar o fragmento de sebasto bor-
dado, datavel de 1475-1499, conservado no Museu de Grao Vasco, em Viseu
(inv. 1491),** figurando um Calvirio simples trinitarizado.

Santo no Concelho de Tomar, Tomar, Centro de Estudos de Arte e Arqueologia — Escola Supetior
de Tecnologia, 1987, fig. II.

49 Datada de meados do séc. XVI por Catlos Veloso, Ibidem, fig. 111.

#0°Cf. José Antonio Ferreira de Almeida (cootd.), Tesouros artisticos de Portugal, Lisboa, Se-
lecgdes do Reader’s Digest, 1976, p. 54 b; <http://abrantescidade.blogspot.pt/2011/12/san-
tissima-trindade-museu-de-macao.html>.

1 Alires] A. N[ascimento], «De ministerio armorumy, cat. n® 074, in Martia Adelaide Mi-
randa (coord.), A luminura em Portugal: identidade e influéncias (do séc. X ao X171), Lisboa, Minis-
tério da Cultura / Biblioteca Nacional, 1999, pp. 342-343.

#2 Ver <http://digitarq.dgarq.gov.pt/details?id=4381017>; <http://digitarq.dgarq.gov.
pt/viewerrid=4381017>, «PT-TT-MSMB-A-L.65_m0039.TIF».

3 Anisio Franco, «Biblia dos Jer6nimosy, in Anisio Franco e.a. (coord.), Jerdnimos 4 séculos
de Pintura, [Lisboa], Secretaria de Estado da Cultura, 1992, vol. 11, p. 22 b.

#* Ver <http://digitarq.arquivos.pt/details?id=4381018>; <http://digitarq.arquivos.pt/
viewer?id=4381019>, «I'T-MSMB-A-66_{6}_m0003.tfH»

5 Cf. Teresa Alarcio & José Alberto Seabra Carvalho, Inagens em Paramentos Bordados séculos
X1V a XV, [Lisboal, Instituto Portugués de Museus, Dez. 1993, pp. 402 ss.; <http://www.
matriznet.dgpe.pt/MatrizNet/Objectos/ObjectosConsultar.aspx?IdReg=206672>.
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7.5.3. Trindade sofredora - Compassio Patris**®

Cristo morto no regaco de Deus Pai é a transposicao para as representa-
coes da Trindade das imagens de Nossa Senhora da Piedade (Pieta). «Deus
nao poupou o Seu préprio Filho, mas entregou-o a morte por todos nds.»
A representacao do corpo morto de Cristo esta muitas vezes relacionada com
a Sagrada Reserva Eucaristica, como ¢ o caso do retabulo da capela do antigo
mosteiro dos jerénimos, hoje integrada no Palicio da Pena, em Sintra*’. Este
tipo iconografico da Trindade é por isso também apelidada de Corpus Christi
48, Deus Pai aceita o sacrificio de Seu Filho, «obediente até a2 morte e morte
de cruz».

Em bibliotecas publicas portuguesas* encontram-se exemplates do livro
de Fr. Pedro de Castrovol, O.EM. Conv., Tractatus super Symbolum Athanasi =
Qunicungne vult, publicado em Pamplona, possivelmente na oficina de Arnao
Guillén de Brocat, por volta de 1499*". Estes devem provit, como a maior
parte do recheio antigo dessas bibliotecas de conventos extintos. Na folha de
rosto dessa publicacao foi estampada uma dessas imagens.

Também no félio 145 v. de um Livro de Hotras manusctito, realizado com toda
a probabilidade em Mons, por volta de 1491-1500, na oficina de Antoine Ro-
lin, conservado na Biblioteca Puablica de Evora, cod-cxxiv-2-14,%! encontramos
uma composicao do mesmo tipo iconografico. Poucos folios a seguir, no folio
149 v, este cddice contém uma iluminura de Nossa Senhora do Leite (ca. 1525),
que serviu certamente de modelo inspirador do quadro de Frei Carlos O.S H.**

#6 Como acontece com o tipo “Irindade redentora’, designo aqui pela primeira vez o

presente tipo iconografico por ‘Trindade sofredora’. Sobre a origem deste tipo iconografico e
sobre a origem da designacao habitual ja escrevi noutro lugar: [Fr.] Anténio-José de Almeida
OP, «dmagenes de Dios. ...», in gp. ¢it., 2008, pp. 396-399.

#7 Frei Anténio-José de Almeida OP, «Iconografia eucaristica nos sacritios de S. Do-
mingos de Benfica e a reafirmacio tridentina do dogma da Transubstanciacdon, in Congresso
Internacional «Concilio de Trento. Restaurar on Inovar - 450 anos de Histdriay, realizado no Bom Jesus,
em Braga, dias 6-8 de Novembro de 2013 (no prelo), apartado «III - Caracteristicas comuns a
iconografia dos dois espagos cultuais» e nota 113.

8 Bamon Duffy, The Stripping of the Altars. Traditional Religion in England ¢.1400-¢.1580,
New Haven & London, Yale University Press, 2005 (2% ed.), pp. 35-36 e figs. 10-11.

#9 Porto, Biblioteca Piblica Municipal do Porto; Evora, Biblioteca Publica e Arquivo Dis-
trital de Evora.

#0 Reprodugio em: Natciso de Azevedo, Catdlogo dos Incundbulos, vol. 1, Porto, Biblioteca
Publica Municipal do Porto, 1953, n° 77; Isabel Cid, Incundbulos da Biblioteca Priblica e Arquivo Dis-
trital de Evora. Catdlogo Abreviado, Fivora, Biblioteca Publica e Arquivo Distrital de Fivora, 1988,
n°® 190, est. = «Pamplona, ca. 1496» — Konrad Haebler, The Early Printers of Spain and Portugal,
Londres, Chiswick Press, 18906, est. IX. Esta entalhadura parece ser copiada por uma outra,
mais fraca, impressa em: Heures a ['usage de Rome, da oficina de Jean Du Pré, 1488 — Emile Male,
LArt religiens de la fin du Moyen Age en France, Paris, Armand Colin, 1995 (7 ed.), fig. 83, p. 143.

“1 Ver <http://putl.pt/24333>.

32 Professou no Mosteiro de Santa Maria do Espinheiro, perto de Evora, a 12 de Abril
de 1517.
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com o mesmo tema, pelo que se encontrava seguramente em Portugal no
primeiro quartel do século XVI*.

Datavel do final do século XV, existe na Capela do Espirito Santo e S. Fru-
tuoso, no Burgo, Arouca (distrito de Aveiro), uma dessas imagens, desta feita
esculpida em madeira, que foi completada por um alto e recortado espaldar
com a pomba simbélica do Espirito Santo, datando da segunda metade do
século XVIII*®** Noutra localidade do mesmo distrito de Aveiro, na Raiva,
concelho de Castelo de Paiva, a igreja matriz conserva uma outra dessas ima-
gens, esculpida em madeira e de tracado gético, do inicio do século XVI*,

De Malines foi importada para a Igreja da Misericérdia, na Praia da Vitoria
(ilha Terceira, Acores), uma imagem deste tipo, de 27 cm., feita por volta de
1520%¢. E noutra Misericordia, a do Porto, conserva-se uma pintura flamenga
(14x57 cm.) da primeira metade do século XVI, também com esta tematica,*’
existindo uma pintura semelhante a esta, embora do século seguinte, na Mise-
ricordia do outro lado do Douro, a de Gaia*™®. Vemos por estes exemplos que
este tipo iconografico foi querido pelas Misericordias, ao lado da tradicional Se-
nhora da Piedade, que consta de um dos lados das ‘bandeiras’ desta Irmandade.

7.5.4. O Ressuscitado

* Na Gléria do Pai — Trindade do Saltério *>°
Seguindo uma leitura cristolégica do Salmo 109 (h 110), 1, Jesus é represen-
tado sentado a direita do Pai, apds a Ascensao*®. Em muitas das representagoes

#3 Devo o conhecimento deste manusctito a Delmira Espada Custédio, que investiga
neste momento os Livros de Horas iluminados existentes em Portugal.

4 Cf. A. Nogueira Gongalves, Inventirio Artistico de Portugal. Distrito de Aveiro. Zona de Nor-
deste, Lisboa, Academia Nacional de Belas-Artes, 1991, pp. 78 b - 79 a.

#5 Cf. A. Nogueira Gongalves, in ibiden, p. 117 b.

6 Antonio Camdes de Gouveia (coord.), O Brilbo do Norte: Escultura e Escultores do Norte da
Eurgpa em Portugal. Epoca Manuelina. 1isboa, Comissio Nacional para as ComemoragSes dos
Descobrimentos Portugueses, Out. 1997, p. 207, cat. n° 53 “Deus Pai” (foto a preto e branco)
—Pedro Dias, no texto que acompanha esta imagem, diz-nos que tem «policromia renovada no
século XVIIL»; Carlos A. Moreira Azevedo, «Expressoes iconograficas da Trindade existentes
em Portugaly, in gp. cit., 2008, p. 394.

7 Teresa Freitas Morna, «Santissima Trindade», in Francisco Fatia Paulino (coord.), ca-
talogo Tesouros artisticos da Misericdrdia do Porto, [Lisboa & Porto], Comissao Nacional para as
Comemoragdes dos descobrimentos portugueses & Santa Casa da Misericérdia do Porto,
D.I. 1995, pp. 87-884 (entrada n° 7) e fig. (p. 87 b).

#8 Centro de Investigacio de Fenémenos Religiosos (CIFR) (org.), Espirito Santo e Miseri-
cdrdia (Actas do Congresso sobre o Espirito Santo como Fonte de Irmandade, Solidariedade e Caridade,
Covilha - Fundao, 1998), Fundao, Santa Casa da Misericérdia do Fundao, Nov. 2001, [est. IT].

% Sobre a origem deste tipo iconografico e sobte a origem da designagao ja escrevi noutros lu-
gares — [Fr.] Antonio-José de Almeida OP, «lmagenes de Dios. ..», in gp. cit, 2008, pp. 405-4006; ¢ «A
representa¢ao do Mistério da Santissima Trindade em Missais Cistercienses. ..», in gp. azz., pp. 25-26.

460 Como se pode observar em duas Biblias do séc. XIII conservadas na Biblioteca Na-
cional de Portugal, em Lisboa: no félio 193 do ALC. 455, e no félio 273 do IL. 63.
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deste tipo iconografico, o Filho sustenta a cruz e tem na cabega a coroa de
espinhos — é pois a figura do Redentor que se senta a direita de Deus Pai.
Assim o vemos em dois Livros de Horas conservados no Arquivo Nacional
Torre do Tombo, em Lisboa.

No ja atras referido Livro de Horas de D. Duarte (segundo o uso de Roma),
(PT-TT-MSMB/A/65), realizado por volta de 1401-1433, a iluminura do £6-
lio 51v.*! apresenta-nos o Filho sentado 2 direita do Pai, abengoando ambos
o orbe das terras, com a pomba branca do Espirito Santo pairando sobre este
e unindo com as pontas da asas abertas as bocas do Pai e do Filho.

Ja no outro Livro de Horas (PT-TT-CF/133), realizado por 1401-1450, a ilu-
minura no folio 181 r.*> mostra os bustos do Pai e do Filho, Este, claro esta,
a direita do Primeiro, cada um d’Eles colocando um dos bracos a volta dos
ombros do Outro e apertando com a ponta dos dedos desse braco as pontas
das asas abertas da pomba branca do Espirito Santo, que paira sobe um livro
aberto. As cabecas do Filho e do Pai estao envoltas por um unico nimbo
crucifero. Assim se transmite plasticamente a Unidade de Deus na Trindade.

* ... eno seio da Trindade — Trindade trigémea

No canto superior direito de uma tapegaria que pertenceu ao Pago de Fivora
(hoje conservada no Fogg Art Museum, da Harvard University, em Cambrid-
ge, Massachusetts (US.A.), com o ‘Object Number’ 1941.129), vemos Cristo
entronizado com as outras duas Pessoas divinas. Nesta tapecaria de origem
flamenga, realizada em Bruxelas como as outras tapegarias anteriormente des-
critas, nos inicios do século XVI, a Santissima Trindade, ¢ figurada na forma
dos trés personagens aparecidos a Abraio junto do carvalho de Mambré.*
No presente caso, os trés personagens sao iguais, pelo que se apelida este tipo
de figuracao da Trindade como ‘trigémea’. Ela esta rodeada, em cima, por anjos
musicos ladeados por duas figuras femininas, que representam a Justica, a nos-
sa esquerda, empunhando uma espada, e possivelmente a Paz, a nossa direita;
e pelos apostolos (em numero de sete, na parte inferior. O apdstolo Sant’lago
encontra-se mais abaixo, em frente ao profeta Amos, e segura uma filactéria,
em que estd inscrita a frase do Credo dos Apodstolos por ele tradicionalmente
proferida: «Ascendit ad caclos. Sedet ad dexteram Dei Patris omnipotentisy,
correspondendo a cena descrita a segunda parte dessa frase. Uma tira de nuvens
estilizadas separa esta cena das restantes cenas representada na tapecatia.***

41 Ver <http://digitarq.dgarq.gov.pt/viewerrid=4381017>, «PT-TT-MSMB-A-L.65_m0110.
TIE».

%62 Ver <http://digitarq.dgarq.gov.pt/details?id=3909698>; <http://digitarq.dgarq.gow.
pt/viewer?id=3909698>, «PT-TT-CF-0133_m0366.T1F».

3 Fr. Anténio-José de Almeida OP, «A representacio do mistétio da Santissima Trindade
em missais cistercienses..», gp. ¢it., 2012, p. 17-18. Ja antes me referi a este tipo iconografico
em: [Fr.] Anténio-José de Almeida OP, “Imagenes de Dios...”, gp. ¢it., 2008, pp. 408 ss.

64 <http://wwwharvardartmuseums.org/art/230285>
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7.6. O Espirito de adogao — Santissima Trindade e Pentecostes

Porque reconciliados com Deus pelo Sacrificio de Cristo, o Espirito Santo,
Amor trinitario substancial, pode vir sobre a Igreja, tornando-se o Corpo
mistico de Cristo (a Igreja) o Templo permanente do Espirito Santo. «Se Eu
nao for, o Paraclito nao vira a vos; mas se Eu for, Eu vo-Lo enviarei» (Jo 16,
7), disse Jesus durante a Ultima Ceia, antes, pois, de sofrer o suplicio da cruz.
E por isso natural a ligacio entre o Sacrificio redentor e o envio do Espirito
Santo em Pentecostes, como aparece representado no retabulo de Bucelas, no
fresco de Macainhas e no retabulo de Santa Eufémia de Penela.

«Et inclinato capite, emisit spiritum (E, inclinando a cabeca, entregou o espiti-
to)» (Jo 19, 30b) — repete o responsorio Tenebrae factae sunt; o quinto dos nove
responsoérios de Matinas de Sexta-feira Santa. Este meio versiculo do Evange-
lho parece-me ser a chave desta representagao em que se cruzam a “Irindade
redentora’ e o Pentecostes, uma vez que o evangelista através desta expressao
preludia a dadiva do Espirito Santo*®.

Contra o pensamento ‘joaquimita’ heterodoxo dos ‘espirituais’ do século
XII1,*¢ esta forma de representar o dom do Espirito Santo em Pentecostes
une este com a Redencio operada na Cruz.

Na Igreja de Nossa Senhora da Purificagao, em Bucelas, nos arredores
de Lisboa, conserva-se um retabulo quatrocentista proveniente da demolida
capela do Espirito Santo dessa localidade. Este retabulo em pedra calcaria po-
licromada (A.170 x L..148 x P. 31 cm.) foi revelado recentemente num artigo
escrito pela minha colega de mestrado Carla V. Fernandes*"’.

Ja do século XVI, mas utilizando o mesmo esquema compositivo sao os
outros dois exemplares acima referidos: o fresco da Capela do Espirito Santo
em Macainhas, concelho de Belmonte, do inicio do séc. XVI , achado em 1984
por Teresa Cabrita (Fernandes);*® e o retabulo em pedra calcaria do tipo «pe-
dra de An¢a» da Capela do Espirito Santo, na Igreja paroquial de Sta. Eufémia
de Penela.*” Embora ja de meados do século XVI, nio quis deixar de referir
aqui este ultimo exemplar, sinal da sobrevivéncia entre nds deste esquema
compositivo, que continuara vigente mesmo no petriodo barroco.

5 Cf. a nota de D[onatien] Mollat SJ, a este semi-versiculo, in .4 Biblia de Jerusalén - Novo
Testamento, S. Paulo, Edi¢oes Paulinas, abril de 1976 (2* ed.), p. 2906, nota £.

¢ Cf. Manuel Clemente, «Dimensdo escatoldgica e trinitiria do culto do Espirito Santon,
in Congresso Internacional “Santissima Trindade, Pai, Fillho, Espirito Santo...”., Fatima, Santuario de
Fatima, 2008, pp. 412-415.

#7 <http://www.academia.edu/3721263/O_des_conhecido_retabulo_da_antiga_cape-
la_do_Espirito_Santo_de_Bucelas>.

5 Catarina Vilaga de Sousa, «O fresco da Capela do Espitito Santo em Magainhas de Belmon-
te: novos elementosy, in Lusitania Sacra, 2* Série, t. 13-14 (2001-2002), p. . 608. Texto disponivel em
<http://repositorio.ucp.pt/bitstream/10400.14/4455/4/LS_S2_13-14_CatatinaVSousa.pdf>.

49" Salvador Dias Arnaut & Pedro Dias, Penela: histéria e arte, [Penela], Cimara Municipal de
Penela, 1983, p. 44 (texto) e p. 31 (foto).
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7.7. A rainha do Céu — Coroagdio da Virgem

Chegaram até nos algumas composi¢oes em alabastro provenientes das
oficinas de Nottingham, em que Nossa Senhora é coroada pela Santissima
Trindade ‘trigémea’,*”" como na tapecaria de Fvora anteriormente referida.
De entre elas destaco a do Museu Municipal de Gouveia, realizada entre 1420
e 1460*". No presente alabastro de Gouveia, o Filho segura a cruz em que
redimiu a Humanidade, colocada sobre um bastio de caminheiro. Cristo, a
nossa esquerda, abengoa Sua Mae com a mao direita aberta. Deus Pai, segu-
rando o orbe sobrepujado por uma pequena cruz também colocada no topo
de uma haste, abencoaria também com a mao direita, a qual desapareceu.
A figura do Espirito Santo (também, neste caso, antropomorfa) abre os bra-
cos (como as asas de uma pomba), tendo a mio esquerda aberta e fazendo
com a direita o sinal da a/locutio.

7.8. Dupla Intercessao

No Livto de Horas manuscrito da Biblioteca Ptblica de Evora, cod-cxxiv-
-2-14, atras referido, realizado por volta de 1491-1500, encontramos, no félio
145 v., a tnica representagao existente em Portugal da Intercessio da Virgem
diante de Cristo e d’Este diante do Pai. A apresentacdo do tema ¢é, neste caso,
pouco explicita, pelo que sé alguém com a visdo treinada, nestas represen-
tacOes, como a minha, a poderia identificar. Tradicionalmente, Maria segura
num dos seios que mostra a seu divino Filho como recordatério da Sua alei-
tacdo a Seus peitos, intercedendo junto d’Ele. Este, por Sua vez, intercede
junto do Pai, mostrando a chaga do lado. Ora na presente iluminura ambos os
gestos sao muito discretos, e o da Virgem extremamente pudico*

O gesto de Maria ¢ bem explicito, porém, numa gravura colocada no félio
1 v. de outro Livro de Horas, desta feita impresso, conservado na Biblioteca
Nacional de Portugal, INC 1468, editado em Paris, por Anthoine Verard,
provavelmente por volta de 14997

Apesar da data convencional de 1521 (morte do rei D. Manuel I) para o
fim da Idade Média na Arte Portuguesa, incluo no presente texto uma obra
datada de 1537 e atribuida a Garcia Fernandes, proveniente do Convento

0 Fr. Anténio-José de Almeida OP, «A representacio do mistério da Santissima Trindade
em missais cistercienses...», in gp. ¢t., 2012, p. 18.

41 Repintada, Gouveia, Museu Municipal. Vd. Pedro Dias, «Alabastros. ..», in gp. cit., 1979,
p. 282

72 Sobre este tipo de composicio iconogrifica, veja-se: [Fr.] Francois Beesplug [OP],
«.a Double Intercession en proces. De quelques effets iconographiques de la théologie de
Luther, in Frank Muller (ed.) Ar, religion, société dans lespace germanique an X1'T siécle, coléquio
de Estrasburgo, Maio 1993, Strasbourg, Presses Universitaires de Strasbourg, 1997, pp. 31-61;
texto reeditado com o mesmo titulo e ‘Additions’ in Francois Beesplug, Diex dans l'art a la fin
dn Moyen A:ge, Genege, Librairie Droz, 2012, pp. 371-401.

7 Ver <http://putl.pt/24277>. Neste caso, a Trindade ¢ do tipo “Trindade do Saltério’.
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lisboeta da Trindade e atualmente conservado no MNAA (inv. 680 Pint)*".
Faco-o devido ao goticismo evidenciado no trono em que se sentam o Pai
e o Filho, bem como nas joias (as coroas imperial de Deus Pai e régia do
‘Filho de David’, e o cetro deste ultimo). O Padre Eterno segura sobre a
coxa esquerda, amparado pela miao do mesmo lado, um grande globo em
que esta encastoada uma cruz de ouro formada por entrelacados goticos,
a qual remete para a redenc¢ao operada por Cristo mediante o Seu sacrificio
expiatorio pelo mundo. O Filho intercede diante do Pai com as maos abertas
ostentando as chagas.

Figura 34: Triptico de Portalegre*’*
(Autoria: Museu de Portalegre)

74 Carlos A. Moreira Azevedo & Jodo Soalheiro (coord.), Exposicao do Grande Jubilen do ano
2000: Cristo fonte de Esperanca, Porto, Diocese do Porto, 2000, cat. n® 392, texto de José Seabra
Carvalho «Santissima Trindade» (p. 538) e foto (p. 539);

<http://www.matriznet.dgpec.pt/MatrizNet/Objectos/ObjectosConsultar.aspx?I-
dReg=249882>.

45 Em Catlos A. Moreira Azevedo, «Expressoes iconograficas da Trindade existentes em
Portugaly, gp. cit., 2008, p. 408, a foto, por lapso, foi invertida.

A presente foto foi cedida pelo Museu Municipal de Portalegre.
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