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RESUMO

O presente trabalho visa uma aproximacdo da sensibilidade medieval a
respeito do tema da Criacdo de Eva a partir de cddices iluminados, especialmente
0S presentes nos mosteiros portugueses mais importantes de Coimbra nos séculos
X1l e XlllI.

As tensfes entre a carne e 0 espirito, 0 masculino e o feminino, elementos
essenciais na mentalidade medieval serdo abordados a partir das imagens e das
discussbes sobre a Criacdo e o Pecado e as vivéncias quotidianas pelos sentidos
corporais, ajudando a compor, a partir das imagens, a visao polissémica da figura

feminina em Portugal medieval.

PALAVRAS-CHAVE : Eva; lluminura; Portugal; Lorvdo; Santa Cruz; Criagao;

Feminino.

ABSTRACT

The present work approaches the medieval understanding of the theme of
the Creation of Eve through the study of manuscript illuminations, and particularly
those in the most important monasteries of Coimbra, in the Kingdom of Portugal, in
the 12th and 13th Centuries. The tension between the flesh and the spirit, and
between the masculine and the feminine essential elements of the medieval
mentality- essential elements of the medieval mentality - will be explored based on
images and debates related to Creation, Original Sin and the daily life as
experienced through the senses, producing a polysemic view of the feminine figure in

medieval Portugal.

KEYWORDS: Eve; llluminated manuscripts; Portugal; Lorvao; Santa Cruz; Creation;

Femininity.
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Figura 1 - A Criagdo de Eva, Hexameron, C.F. 90, fl.90v, Mosteiro de S. Mamede do Lorvéo. Arquivo
Nacional da Torre Tombo, Lisboa, Portugal. ANTT.



Figura 2 - Inicial do Génesis, Biblia de Santa Cruz 1. fl 2
Biblioteca Publica Municipal do Porto.BPMP.



Figura 3 — Santa Cruz 1, fl. 2., detalhe.
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Figura 4 — Santa Cruz 1, fl. 2, detalhe.
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Figura 5 — Santa Cruz 1, fl. 2, detalhe.

12



= pu quoferpufune

ot inlazind 05
t ferre formonem.no
e ubergenefe 05"

ug

”oeus celum eo iy

| Al eofpedomm
il fercbatuy fupaouas.

: éft:uetpmec
[manediesunus.dy

e
! abbts que etaup
mamentii-Po factum
| et tea Svocautoop denl
| fumamentd el te

1St ¢
: waque qwa it
| celofune. mlovit un

~ mane dies quurnf S

gfcgauoncf aquagappellancma.
-tia- Cowdio m}:’; qﬁugzbomz ecaw.-(er

nunetterta herbam utrenoem zface®

fomeneclgnitpomuferdd faconf foue

duprea genuffutl asud femen mie:
mectpo fic fup corid Lo facl Cua
protulte tetra berbd wrervem Tfaced
femen upvm genu( fuii. hgnum/q,
fmmmbabﬂﬁuquticp

dum fpetiefua. Cou qbeetbom’
et fantit eftuefpere vmane dtfsuruus

LSt ante us. fiant lummanamfie

hamerto cele e diumant dié ac notd
ecfinvmfigna ec GEom- codies zannos.

ueluceds mfirmamento celv’wﬂlumv
nene &4, Ce factii eftteaf e Mo

m Tummana. [mmnamztimuﬁm

cevdmm'lmnnmmmnmfutpm

1 no@wﬁﬂlasecpufumcasmﬁmm
% toohiuclncoont fupten, opeecllenc:

dreracmoott, ecdrrioerens i@ amnels

Lrwdisdenfod &6 bonii ecfacum e
- uefperecomane dies quar

s, Suree
tam deuf. Procucds aouerepalia.ate’
wtenuf etuolaulvfupm fub fumna -
mento oelt- s cenfeetegrandia .
ecommne Amma o AT obe
qua procicerant athml‘pmes fuas.
et omne fiolatile fectindld genns funm -
Coudio eus o mbmﬁfzbmedmvc:f
dicend’. Crefctrermuboplicanuny v1e”
plete aquas mans. 2 1t
tur-fupvoram Lo facmm. e*uclpere?

pzoducacmmmmn'
fuomenea eorog
feasnctim fpentes fut MyYp Lt

Coferw uts befas torre foon e
aefftas. oo mmenta ecomnerepile.

- tavewgenere fio. Comdictuus qﬂ

- Inicial do Génesis, Biblia do Lorvao, fl. 5 Basto 25 C.F.106.
Arquivo Nacional da Torre do Tombo. Foto:José Antonio Silva.

13



14

e e: ﬂﬁwaﬂmmﬁn&
feXrardl e i
:%m%»g @ummu@?fqng’aél

2 {runacnd.
 panr oubprute fenfuis e p° rman

| rtmcmeemxm fup

e gfirectioener . SR P " . :
gfn ;;Wyzszaw“r Ancéaor - | CRA 1] ﬁm
e ant 41 panstrdemett wted e i o
wgnrf: Pl plp. M:§ I . mi"'ﬁ& e,
mmeuabﬁrﬁmf%u%&r o S e NG k. o6 i
= 3 b W 2 o : Ji !
:;? a;;g;cfe&m?f&n% fosmicby (€U /GRS ’zdmlﬁfm"f 1

T foat e an, HbanE fpuanacs”
“nfitna e Legoangib ulmnip
pene duimepietes gét ét. Qoonns
1 tozipnes Qo Tt ahmog o
e escraBreubt e cune
o et weoga bebog ouifare
wrbul s conful n&;, WLbiicd €
ot cond 1o bE, furo S fi e
{ofied absifuipy teffunoia p
e, i nation -eptplaia La

A llarince oremzviene
Heatwocte. ﬁm@m

) &quabamtti;
{ofef s frmathonn”

mutfthsamwmvg

wna § gt dva qui bdeperum B 5 lentrfub farnarivm.
exnu%m;cwm;w defioed Rivhe. bquﬁng;@ﬁf
ur gL muwﬁfumﬁﬁm Hagehe ; g matiiedl. hy ‘f?rsm
fy ceormu . O1ANGE nes{ o _ e I el ocanep &

vﬁtm rodpiquofaju fur ibman . (EWE. A2 ereid et B 558

1% wflonep. =\ | nefie Tmanesdies
Lm:m et 1 | i "}&mmw}xﬁi‘
by “Hh 4 geaerag que fuber
B : Vo firt1ulocd mmm*’
| ratpamatanpa.
1 ‘ ; i Eeta. ruocar m*am ;
4] e ] B Shrmam word veogiem
by : » » 0o aquari agpda
1&NE wirmata Lo
o PR e ventf cpefe Youtianr
ammm*%hzim;

amfﬁw:mm
g : Jiend vond fodt miem
% 2 : : 7 ettiio fix fuper Gonm,
: : i A s E ft‘&—"’m
it tergt Bebd nudie
.&ffm&mi’mz nithn

Figura 7 - Inicial do Génesis, Biblia, fl.4, Cofre3 BGUCS,
Biblioteca Geral da Universidade de Coimbra, BGUC.
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Figura 10 - Parafrase d’Aelfric, séc.Xl, Cotton,Claudius,B, IV, fl. 6v.
Londres, British Library. Foto: British Library.
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Figura 11 - Sarcéfago, século IV. Roma, Museu do Vaticano. Foto: Museu do Vaticano.



Figura 12 - Biblia de Saint-Paul-hors-les-murs, séculolX, fl.7v.
Roma, tesouro da Basilica de Saint-Paul-hors-les murs.
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Figura 13 - Hortus Deliciarum de Herrade de Landsberg, detalhe, 1180, fl.17.
Londres, Warburg Institute.



Figura 14 - Flavii Josephi Antiquitatum Judaicarum, libriXX, século XlI, ms. 774, fI3, detalhe.
Foto: Giraudon-Bridgeman.
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Figura 15 — Missal de Saint-Michel de Hildesheim, 1160, fl. 10, detalhe, Haus Brabecke,
col. Furstenberg.Foto DR
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Figura 16 - Biblia de Millstatt, Klagenfurt, Karntner Landesarchiv, VI, 19, fl. 9v.
Século XII. Foto: Bildarchiv.
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Figura 17- Scriptorium da Abadia de Zwiefalten, 1138-1147, cod.hist, 415, .17, detalhe.
Stuttgart,Landesbibliotek.Foto: Bildarchiv.Foto:Marburg.
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APRESENTACAO

O homem foi feito a imagem e semelhanca de Deus: possui na imagem a
liberdade de arbitrio, na semelhanca as virtudes. A semelhanca foi
destruida; contudo o homem conserva a imagem. A imagem pode ser
gueimada no inferno, mas ndo consumida: estd encetada, mas nao
destruida; com um tal destino, ndo é abolida mas subsiste. Onde quer que a
alma chegue, também sera imagem.*

Da imagem ndo se pode fugir, ignora-la € um erro. Porém, o seu carater
apresenta um perigo intrinseco, passivel de um alerta fulminante, pois pode
apresentar “uma beleza que tem a sua fonte na deformacéo e uma deformacéo que
aspira & beleza™.

Das méaos de Bernardo de Claraval, figura emblematica das mudancas e
guestionamentos do século Xll, sairam estas palavras pelas quais o reformador
severo e mistico apaixonado nos apresenta a imagem de maneira contundente pelo
seu carater imperecivel e indestrutivel. O seu alerta quanto & ameaca sediciosa da
beleza e do ornamento permite-nos apresentar o tema deste trabalho a partir da
iluminura da Criagao de Eva (Fig.1), elaborada pelos monges portugueses do Lorvao
em finais do século Xll. Emergindo pelas méos da figura divina do corpo de Addo
adormecido, o feminino aparece em tragos marcantes numa composiGao que ocupa
todo o félio numa sintese admiravel do simbdlico referente ao momento ontolégico
da criacdo da humanidade e das circunstancias histéricas, que a margem de

quaisquer discursos misoginos, clericais ou ndo, apontam para uma maior evidéncia

das mulheres na sociedade.

! S. Bernardo. Sermao, I, 7. In: Annunciatione B. Mariae. c. 386BC. apud DAVY, M. M. Bernardo de
Claraval, monge de Cister e mentor dos cavaleiros templarios. Lisboa: Esquilo, 2005. p.147.
% |d. Apologia. XII, 28c. 914C apud Ibid., p. 89.



24

A presentificacdo do divino e do humano realizada na imagem remete-nos ao
problema estético que na Idade Média ndo era mais que um aspecto particular do
conhecimento de Deus ligado aos diferentes mistérios da Revelacao, legitimando as
reflexdes sobre a nocéo de beleza nos comentarios sobre a natureza dos homens e
a Encarnacédo. Porém, nem os Padres do Oriente, nem os do Ocidente concederam
a beleza um valor considerado em si mesmo. Manifestacdo da sabedoria divina, do
Verbo no qual estavam revelados os esplendores invisiveis®, a beleza era
considerada como uma teofania, um reflexo da presenca divina na alma e nas
coisas, signo e lembranca permanente para o homem que deve elevar-se do
universo sensivel ao conhecimento de Deus, um dos desejos, sendo o maior, dos
gue viviam nos mosteiros, fortalezas divinas prenunciadoras da Jerusalém Celeste.

Assim como as mouras encantadas que enfeiticavam o0s viandantes, a
imagem-tema desta dissertacdo de mestrado, também nos seduziu e, a maneira dos
feiticos medievais, envolveu-nos numa ardua jornada na qual 0os seus encantos
subsistiram. Ao iniciarmos a pesquisa, todas as fontes consultadas relacionavam a
imagem a um codice copiado no mosteiro de Lorvao no século XIl denominado Livro
das Aves que, segundo grande parte da bibliografia, seria da autoria de Hugo de Séo
Vitor*. O aprofundamento da pesquisa levou-nos ao verdadeiro autor desse texto,

Hugo de Folieto®. Porém, a imagem de Eva destoava da tradicional iconografia

® “Pois, de fato, a beleza das coisas visiveis consiste em sua forma(...) a beleza visivel é a imagem
da beleza invisivel”. Hugo de S&o Vitor, PL 175, col.978 e 954 apud ECO,U. Arte e beleza na estética
medieval. Rio de Janeiro: Globo,1989.p.81.

* Tal informac&o pode ser encontrada em AZEVEDO, P. A.; BAIAO, A. O Arquivo da Torre do Tombo.
Lisboa: Livros Horizonte, 1989. (Fac-simile). p. 82 e ainda em EGRY, A. O Apocalipse do Lorvéo.
Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1972. p. 9.

5 Martins, ao escrever sobre o Livro das Aves afirma: “Donde vem todo o conteido destas paginas do século XlI,
com algumas letras ornadas um pouco no estilo arabe? Vem dos trés primeiros livros do De bestiis et allis rebus,
obra vulgarmente atribuida a Hugo de S. Vitor, mas apdcrifa. Na verdade, o livro primeiro, sobre as aves,
pertence a Hugo de Fouilloy; e dos restantes, s6 podemos dizer, com certeza, que nao foi Hugo de S. Vitor quem
os escreveu”. MARTINS, M. Estudos de cultura medieval portuguesa. Lisboa: Verbo, 1969. p. 46. A
mesma informacdo aparece no Dicionario da Literatura Medieval Galega e Portuguesa: “As copias
existentes em Portugal do chamado Livro das Aves baseiam-se num extracto do livro primeiro de De
bestiis et aliis rebus, inicialmente publicado entre as obras de Hugo de S. Vitor, mas que Migne
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utilizada nessa obra da moral cristd®. Em 2005 tivemos acesso a obra de Maria
Isabel Rebelo Goncalves’, esta atribuia a parte do cédice que contém a imagem,
encadernada juntamente com o Livro das Aves de Hugo de Folieto, a Isidoro de
Sevilha. A imagem de Eva, portanto, finalizaria partes das Etimologias. Nessa época,
acreditdvamos que a presenca da obra de Santo Isidoro poderia ser um refor¢co da
persisténcia da cultura mocarabe no mosteiro, ja considerado anteriormente como o
seu defensor na diocese de Coimbra, inclusive durante o periodo da imposicdo do
rito romano®.

Posteriormente obtivemos informa¢des mais consistentes sobre a imagem e a
obra. Embora o acesso direto ao cddice tenha sido negado, pois toda a producéo de
obras do mosteiro do Lorvao encontra-se em restauro, conseguimos entrar em
contato com o Prof. Aires do Nascimento, da Universidade de Lisboa, conhecedor do
codice. Segundo o pesquisador, a imagem da Criacdo de Eva finalizaria uma coépia
de parte do Hexameron, um comentario de Santo Ambroésio sobre os dias da
Criagdo. A comparacdo da obra ambrosiana com o microfilme do codice do Lorvao
confirmou a informacéo e, finalmente, a presenca da Criagdo de Eva no cédice nao

s6 adquiriu um sentido mais coerente, como reforcou a sua importancia®.

(P.L.CLXXVII) atribuiu a Hugo de Folieto (livros 1 e 2) e a autor andnimo (livros 3 e 4)". LANCIANI, G.;
TAVANI,G. (Org.). Dicionario da Literatura Medieval Galega e Portuguesa. Lisboa: Caminho, 1993.
. 404.
E)Definida como “Tratado ‘sobrenatural’ de ornitologia” em OLIVEIRA MARQUES, A. H. de. Guia do
estudante de histdria medieval portuguesa. 3. ed. Lisboa: Estampa, 1988. p. 221.
"GONCALVES,Maria Isabel Rebelo.Introducdo.In:HUGO DE FOLIETO.Livro das Aves.Traduco do
latim e introducdo Maria Isabel Rebelo Gongalves. Lisboa: Colibri, 1999. p. 33.
® AZEVEDO, R. O mosteiro de Lorvao na reconquista cristd. Arquivo Histérico de Portugal, Lisboa,
1933. Separata. p. 34
° O cédice do Lorvao refere-se ao Exameron, Dies VI, ser.IX, c.7-c.10. Cf. AMBROSIO DE MILAO.
Exameron. Edicao C. Schenkel. Mildo: Biblioteca Ambrosiana; Roma: Citta Nuova Editrice, 1979. p.
382-421. O manuscrito encerra-se com a seguinte declaragéo: “Scriptus est liber iste ad laudem et
honorem Dei omnipotentis et sancti Mametis laurbanensis monasterii tempore regis Alfonsi in diebus
Johannis abbatis.Era M.CC.XXJ”. Cf. BORGES, N. C. Arte Monastica em Lorvao: sombras e
realidade. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 2002. v. 1. p.95. A Reconquista e a influéncia mugulmana
visiveis na datacdo do cédice do Lorvao séo nitidas, sendo que a referéncia corresponde ao ano de
1183, muito provavelmente, a mesma data de elaboracao da imagem (fl. 90v).
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Significativa por ser mais uma prova da difusdo da tematica iconogréafica do
mito adamico, a Criagdo de Eva realizada no Lorvdo remete a uma necessaria
reflexdo sobre todas as suas filhas, indelevelmente manchadas pela sua culpa.
Afastadas das funcfes dominantes na sociedade trifuncional medieval, a guerra e a
mediacdo do sagrado’®, as mulheres aparentemente s6 irmanavam-se aos homens
no labor-dolor, que na sociedade medieval incidia, em particular, sobre o amanho da
terra. Embora reconhecendo-se feitos do p6 da terra, os homens que controlavam o
sagrado buscaram desde muito cedo obliterar a forca do principio feminino patente
nas antigas deusas—méaes como Cibele e isis™.

A terra, assim como a mulher, era fonte de vida, local germinativo,
alimentando corpos, transformados e consumidos no trabalho dessa mesma terra,
local de padecimento fisico e moral desde a expulsdo do Paraiso, motivada pela
mulher. No percurso inelutavel, introduzido pelo Pecado, de nascer da terra e a ela
retornar pela morte, os homens jamais usurparam, no entanto, o governo dos
segredos mais misteriosos da vida que as mulheres sempre exerceram: o intimo
contato com o nascimento e com a morte®?.

A alteridade que marca a condigdo humana, vida e morte, macho e fémea, é
também a palavra-chave para a compreensdo das mulheres na Idade Média. No
afrontamento do que Dalarun definiu como “duplo encanto dos juizos de valor
reversiveis de uma Idade Média vergonhosamente misdgina ou deliciosamente
feminista”, deve-se recordar que 0s mesmos homens, 0s mesmos clérigos,

simultaneamente elevaram a mulher ao pinaculo enquanto submeteram-na ao

' DUBY, G. Les trois ordres ou I'imaginaire du féodalisme. Paris: Gallimard, 1978. p. 193.

! Cultuadas em Portugal durante a ocupacgao romana como atestam os vestigios arqueoldgicos. Cf.
SERRAO, J. |.; OLIVEIRA MARQUES, A. H. (Dir.). Portugal: das origens & romanizago. Lisboa:
Presenca, 1990. p. 456-459.

'2 Cabia as mulheres a fungéo de lavar os corpos dos recém-nascidos e dos defuntos. DUBY, G. A
Idade Média, uma Idade do Homem. Lisboa: Teorema, 1988. p. 112.
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anatema, sem jamais questionar o principio de que toda a humanidade se inscrevia
num plano de salvacao. O século Xll, em especial, € um momento privilegiado para
a analise dessa alteridade por estar constantemente associado ao desenvolvimento
do culto mariano e do cantar trovadoresco®®, facetas de um novo movimento
religioso centrado no feminino, embora a liturgia clerical do periodo se apresentasse,
em grande parte, imobilizada num arcabouco no qual os comentarios dos Padres
dos primeiros séculos sdo ruminados a exaustdo pelos letrados medievais
alimentados pela Escritura e pela Tradicdo™.

Entretanto, a questdo da seriacdo, fundamental em um trabalho dessa
natureza, levou-nos a acrescentar as iniciais iluminadas do Génesis da Biblia de
Santa Cruz, elaborada também no século Xl a mando dos cénegos regrantes™ |
pertencentes a mesma diocese do mosteiro de Lorvdo, mais a Biblia encomendada
pelo mesmo mosteiro no século Xlll, quando ja sob a ordem de Cister no seu ramo
feminino, e, finalmente, as trés Biblias atualmente guardadas na Biblioteca Geral da
Universidade de Coimbra, produzidas no século XIll. Embora o projeto inicial tenha
sido alterado, nossas indagacdes permaneceram as mesmas: entender as
motivagbes desses homens ao elaborar, observar e conservar as imagens da
primeira mulher, da mé&e de todos os humanos.

Apos uma reflexdo sobre os pressupostos metodologicos da pesquisa
iconografica e da imago medieval na introducéo, centramos a nossa atengao, no
primeiro capitulo, no tratamento dispensado pela Patristica & Criacdo de Eva, o que

nos remeteu as questdes da diferenciacdo sexual e do Pecado Original. No segundo

13 Refira-se a existéncia do trovador Jodo Soares de Paiva, no final do século XII. Cf. MIRANDA, J.

C. R. Perfil histérico do primeiro trovador em galego-portugués. In: CONGRESSO HISTORICO DE
GUIMARAES: sociedade, administrac&o, cultura e Igreja em Portugal no Século XII, 2., 1996, Minho.
Actas... Minho: Universidade do Minho, 1996. v.5. p.7.

“ DALARUN, J. Olhares de clérigos. In: DUBY, G.; PERROT, M. (Dir.). Histéria das mulheres no
Ocidente: a Idade Média. Porto: Afrontamento, 1993. v. 2. p. 30-32.

> MIRANDA,M.A. A iluminura de Santa Cruz no tempo de Santo Antdnio.Lisboa:Inapa,1996,p.32.
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capitulo, tentamos apreender um pouco da sensibilidade daqueles homens a partir
do seu proprio referencial, o corpo, inicialmente discutido a partir das visdes
teologicas sobre a matéria, passando pelos sentidos e pelas implicacbes da nudez,
da vestimenta e dos adornos, a partir do carater simbolico dos mesmos. Finalmente,
encerramos o trabalho apontando algumas formas de “serventias do feminino”, ou

seja, das apropriacfes das imagens e dos corpos femininos.
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INTRODUCAO

l. Imago medieval

“E criou Deus o0 homem a sua imagem, criou-0 a imagem de Deus, e criou-0s
vardo e fémea™®. Na cultura do Ocidente medieval, a palavra latina imago é o
fundamento da antropologia cristd que aponta o proprio Criador, segundo Guibert de

Nogent, no inicio do século XIl, como o “Bom Imageiro™’

e toda a Criagdo como
imago mundi. A palavra latina imago, matriz de imagem, esta visceralmente ligada
ao drama da histéria da humanidade pontuada pela Queda - momento da perda da
semelhanca entre o homem e Deus; pela Redencdo através da Encarnacdo e do
sacrificio supremo do Filho de Deus; pela Ressurreicdo dos mortos e pelo
Julgamento no fim dos tempos. A regido de dessemelhanca na qual o homem se
encontra € o lugar de producdo de todas as obras humanas, inclusive as imagens
materiais hoje consideradas, segundo a concepcdo moderna, como obras de arte
embora os medievos utilizassem a palavra ars de maneira bastante diversa do

sentido contemporaneo®®.

Entretanto, apesar de ndo haver elaborado necessariamente uma teoria da

**Gn1,27

'” GUIBERT DE NOGENT. Autobiographie. Edicdo E. R. Labande. Paris: Les Belles Lettres, 1981,
p. 12-13 apud SCHMITT, J. C. Le corps des images: essais sur la culture visuelle au Moyen Age.
Paris: Gallimard, 2002. p. 23.

18 Bruyne pressupde a existéncia de algo como uma estética, uma ciéncia do Belo a partir das obras
dos tedlogos. Cf. BRUYNE, E. Estudios de Estética Medieval. Madri: Gredos, 1946. No entanto,
Wirth aponta que, devido a sua heterogeneidade, o conjunto dessas obras nao constituiu
verdadeiramente nenhuma tradicdo do pensamento estético. WIRTH, J. L'image médiévale:
naissance et dévéloppements (Vle-XVe siecles). Paris: Méridiens Klincksieck, 1989. p. 11.
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arte, os medievos repensaram grande parte dos seus problemas estéticos a partir da
Antiguidade Classica e concederam-lhes novos significados, de acordo com as
concepcgles cristds sobre o homem, o mundo e a divindade, resultando numa

especulacdo estética extremamente original™®

. A influéncia da Antiguidade Classica
também aparece nas relacbes doutrinarias do fazer artistico que, para os gregos,
estava intimamente relacionada ao ideal de beleza fisica fixada pelo canone de
Policleto como a doutrina das proporc¢des, que em Vitravio foi utilizado como o “guia
do escultor®. A classificacéo das sete artes liberais, as Unicas dignas do homem
livre, herdada da Antiguidade conservou uma grande popularidade no século XIlI,
gue ndo esmaeceu nem mesmo na e€poca universitaria, dividindo as disciplinas em
duas categorias: o trivium, que comportava as artes da palavra e do signo, como a
gramatica, a retorica e a dialética; e o quadrivium, as artes do nimero e das coisas
nas quais se inseriam a geometria, a aritmética, a astronomia e a musica®'. Hugo de
S&o Vitor no seu Didascalicon apresenta este sistema distinguindo o que se refere a
inteligéncia das realidades superiores dividida em dois ramos, o “tedrico” que visa a
busca da verdade e o “pratico” ou “moral” que leva em consideragdo os costumes,
bem como o conhecimento das realidades inferiores, instancia da ciéncia mecanica.
As ramificacbes da Filosofia, tedrica, pratica e mecéanica foi acrescida a l6gica,
ciéncia da linguagem e da razao?®.

Na exposicdo do vitorino é notavel a extraordinaria importancia que Hugo

concede a mecanica, sendo provavelmente o primeiro a estabelecer na Idade Média

um extenso e sistemético desenvolvimento das sua artes. Segundo uma etimologia

YECO, U. Arte e beleza na estética medieval. Rio de Janeiro: Globo, 1989. p. 15.

2 CARAMELLA, E. Histéria da Arte: fundamentos semidticos. Bauru : Edusc, 1998. p. 25.

*! VERGER, J. Cultura, ensino e sociedade no Ocidente nos séculos Xl e XlIl. Bauru: Edusc, 2001.
. 73-84.

EZ HUGO DE SAO VITOR. Didascalicon: da arte de ler. Traducdo Antdnio Marchionni. Petrépolis:

Vozes, 2001. p. 79.
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tradicional®

, Hugo teria derivado mecanica de moechus, ou seja, adultero. No
entanto, Hugo de S&o Vitor, longe de alija-las da sua reflexdo intelectual,
considerava-as atividades que honravam as capacidades do homem compondo,
juntamente com a contemplacdo das realidades superiores, 0 percurso da
salvacdo®. Retomando o vocébulo moechus e a sua concordancia com adulterinae,
pode-se ainda pensar que a leitura e a interpretacdo dos materiais por parte de cada
artista, ou melhor dizendo, artifice, propde um novo codigo, transformando,

1>, Cennini em seu tratado elaborado no século

adulterando uma suposta regra gera
XIV nado fard qualquer distincdo entre os tipos de trabalho artesanal, juntando as
ditas artes liberais e mecanicas ao ressaltar que a fantasia artistica deve ser
acompanhada da habilidade técnica. No seu guia pratico de técnicas, as artes
figurativas, embora no patamar das artes mecanicas, encontravam-se ombreadas a
poesia®®, detentora de fundamento retérico, estratégia esta visando libera-las das
relacdes com o oficio das artes mecanicas®’.

A inegavel influéncia da Antiguidade ndo deve, no entanto, levar-nos a

conclusdo final de que, se a Antiguidade Classica tinha o olhar voltado para a

natureza, os homens medievais tinham o olhar voltado para a Antiguidade Classica

2% Considerada “fantasista” por Verger. Cf. VERGER, op. cit., 2001, p. 82.

% Verger considera, no entanto, um equivoco tentar encontrar nesta postura do vitorino qualquer
indicio de reabilitacdo do trabalho manual, atribuindo-a a “uma certa preocupacdo de renovacéo
filoséfica, mas ndo a promocao de um verdadeiro saber tecnoldgico”. Ibid., p. 80-84.

> CARAMELLA, op. cit., 1998, p. 24-27.

6 Ao contrario dos moechanici, os poetas adquiriram mais rapidamente a consciéncia do seu valor,
enxergando claramente na sua atividade uma maneira de atingir a imortalidade como se percebe
apos o século Xl. Jean de Meun chega a afirmar que a nobreza do homem de letras supera a
nobreza do nascimento. Diferente do iluminador, em geral um monge cuja obra é direcionada a um
grupo restrito de leitores de manuscritos, e do mestre pedreiro, artesdo ligado a uma corporacao e
cuja obra normalmente era concluida por outros depois dele; o poeta (quase sempre um artista ligado
a vida aristocratica) goza mais do sucesso dos seus atributos pessoais. Gldria que também sera
desfrutada pelos iluminadores, quando trabalharem para os senhores, a exemplo dos irméos de
Limbourg; expandida pela difuséo dos estudios dos pintores no contexto comunal, favorecendo, por
exemplo, os pintores italianos do século Xlll em diante, ndo mais relegados ao anonimato. Cf. ECO,
OP. cit., 1989, p. 153-154.

2’ CENNINI, C. Il libro dell’ arte o trattato della pinttura. Mlido: Longanesi, 1984, p. 31-32 apud
CARAMELLA, op. cit., 1998, p. 27.
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reduzindo a cultura medieval a um comentario da tradicdo cultural, desmerecendo a
experimentacdo concreta da beleza da natureza e das obras de arte marcadas, mas
nao limitadas, pelos estimulos doutrinais. Obviamente, existia também uma
concepcao da beleza estritamente inteligivel do esplendor metafisico,
simultaneamente acompanhada da elaboracdo de analogias com o belo sensivel e
com as coisas da natureza, ainda que os sistemas doutrinais estivessem alertas
para que a tenséo ao espiritual ndo fosse menosprezada pelo amor ao sensivel.

Portanto, entender a Idade Média como negacéao moralista do belo sensivel a
partir das obras de misticos e moralistas € um enorme equivoco. Se 0s moralistas
alertam para o atrativo das alegrias e prazeres terrenos € justamente porque sentem
a intensidade de tais solicitudes, base do drama da disciplina ascética®.

E serd exatamente por conta do anseio de compreender os homens que
produziram e visualizaram as imagens da Criacdo de Eva, que nos remetemos ao
termo imago, que na Cristandade medieval apresenta uma extraordinaria
fecundidade ao nos remeter a objetos figurados, entre os quais encontram-se as
iluminuras; as “imagens” da linguagem como as metaforas e as alegorias
encontradas nas obras literarias ou voltadas para a pregacdo e também a
imaginatio, as “imagens mentais* dos sonhos e das visbes, da meditacdo e da
mem©éria, muitas vezes criadas a partir de uma relacdo intima com as imagens
materiais que serviam a devocdo de clérigos e dos fiéis*’na busca do contato com

0s poderes invisiveis..

8 ECO, op. cit., 1989, p. 15-17.
2 SCHMITT, J. C. La culture de I'imago. Annales : histoire, sciences sociales, v.1, 1996. p. 3-9.
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ll. Aimagem de Deus

InUteis seriam estas consideragfes se ndo nos levassem a uma das questdes
mais prementes da Alta ldade Média: poder-se-ia fazer uma imagem de Deus?
Utilizando o raciocinio aristotélico sobre os conceitos de forma, matéria e existéncia,
a obra de Boécio permite pensar que a natureza humana de Cristo € passivel de
representacdo, embora o autor ndo a defina explicitamente como imagem de
Deus.® A sua teoria estética apresenta a imagem como o equivalente sensivel de
uma realidade incorpérea, permitindo a mediacdo entre o mundo corporeo e
espiritual. Desta maneira, a imagem participa do espiritual sem ser ela propria
espiritual, de maneira a ndo se adorar a imagem, mas o0 espiritual que ela traduz.
Um contemporaneo de Boécio, o Pseudo-Dionisio, participa da reabilitacdo da
matéria como signo espiritual. Através da sua mistica da luminosidade, a forma das
aparéncias sensiveis passa como imagem distinta, porém, legitima do espiritual.

A afirmacéo da Igreja no Oriente trouxe consigo a problematica do icone. O |
Concilio de Nicéia (754) condenou de maneira taxativa a “ilicita arte injuriosa” **. Ao
tentar reforcar a indissolubilidade da natureza de Cristo contestada pelos heréticos,
a Igreja condenou sua representagdo terrena. As extremadas reacdes negativas a

estas determinacfes levaram a realizacdo do Il Concilio de Nicéia (787) que

reestabeleceu o culto e a adoragdo das imagens ao reafirmar a concepg¢ao de

% pL, vol 64,c0.1337-1354 apud WIRTH,J.L'image medieval:naissance et dévéloppements(Vie-XVe
siecles).Paris:Méridiens Klincksieck,1989,p.79-89.

! “[...] consideramos que a ilicita arte do pintor € injuriosa para a crucial doutrina da nossa salvagéo [...] Quao
absurda é a idéia do pintor que pelo vil amor a ganancia persegue o inatingivel, isto é, quer dar forma com suas
impuras maos a coisas que se acredita com o coracdo e se reconhecem com a alma” em YARZA, J. Arte
medieval: Alta Edad Media y Bizancio. Barcelona:Gustavo Gili, 1982. p. 241apud MIRANDA,M.A. A iluminura
romanica em Santa Cruz de Coimbra e Santa Maria de Alcobaca:subsidios para o estudo da iluminura em
Portugal.Dissertagdo(Doutorado)-Universidade Nova de Lisboa, ,Lisboa,1996,p. 37.



transitus inerente ao icone, ou seja, quem se prosterna diante do icone atinge o
protétipo que ele representa.

A Cristandade latina trilhou uma via original em relag&o ao cristianismo grego
de Bizancio, sem olvidar completamente a maioria das tensdes da crise iconoclasta
e 0 posterior triunfo da iconodulia a partir do século VIIl. Um dos aspectos mais
significativos desta diferenca remete a maneira pela qual o Ocidente, a partir do
século IX, muniu-se de imagens cultuais em trés dimensdes® apresentando também
uma notavel capacidade em inventar permanentemente novas imagens,
modificando canones antigos da iconografia, por exemplo, na representacdo da
Trindade, aspecto conectado a permeabilidade das imagens ocidentais as diversas
influéncias, inclusive da arte antiga®>.

Argumento decisivo para a defesa das imagens no Oriente, o carater de
transitus do icone foi rejeitado inicialmente pelos carolingios para o0s quais a
adoracdo das imagens era simplesmente uma heranca paga. Entretanto, desde a
célebre visdo que Constantino teve da cruz®, o primeiro milénio do cristianismo foi
marcado por inimeros relatos de sonhos e visdes envolvendo as reliquias de santos
e a cruz, tanto no Oriente como no Ocidente. Na época carolingia 0 signum crucis
tinha um destaque tdo grande que despertava no Ocidente o medo da idolatria,
responsavel pela Controvérsia Iconoclasta, somente finalizada com o 1l Concilio de
Nicéia®.

A discussao ja havia levado anteriormente Gregorio Magno a escrever no ano

A exemplo dos crucifixos de madeira ou de pedra em relevo, imagens-relicario ou majestates,
especialmente da Virgem com o Menino.
* Embora seja imprescindivel recordar que as imagens cristds da Idade Média deviam opor-se aos
“idolos” pagédos da Antiguidade e, simultaneamente, a repulsa em relacéo as imagens do judaismo cf.
SCHMITT, op. cit., 2002, p. 59.
% EUSEBIO, Vita Constantini, I, 27-31 em MIGNE, J. P. (Ed.). Patrologia grega. Paris: Garnier, [18--
l.s t. 20 col. 941-948 apud SCHMITT, J. C., op. cit., 1996, p. 9.

No entanto a controvérsia reacendeu-se mais uma vez no Oriente em 814. O término decisivo do
conflito s6 ocorreu em 843, momento de convocagdo de um novo sinodo para confirmar o
pronunciamento feito em Nicéia.
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600 uma carta ao bispo iconoclasta Serenus de Marselha®® explicitando a sua
concepcao da imagem a partir de funcdes valorativas. Primeiramente, como funcéo
de instrucdo para os que nao sabiam ler, facilitando o acesso da historia religiosa
aos iletrados. A imagem ainda assumia um sentido narrativo e historico, mantendo
viva a memoria dos fatos, além de despertar o sentimento de compuncéo, fator
importante no apoio a pregacado. Elaborava-se, desta maneira, a concepcao da
imagem como a “Biblia dos iletrados”*'.

As proposicoes de Gregorio Magno foram relativizadas nas determinacdes
dos Libri carolini, escritos pelo bispo Teodulfo de Orléans para Carlos Magno entre
791 e 794. Os Libri rejeitaram a proposta do papa Adriano | de estender ao império
franco as decisdes do Il Concilio de Nicéia, ou seja, de instaurar um culto das
imagens analogo ao dos icones. Por outro lado,reconheciam que a cruz e as
reliquias eram dignas de serem veneradas>®.

O reinado de Luis, o Pio, viveu a ameaca inversa do iconoclasmo do bispo
Claudio de Turim,iniciador de uma nova polémica que acabou por levar os tedlogos
a uma posicdo mais conciliatoria com relagdo as imagens, respaldando os
manuscritos da Biblia ricamente iluminados do scriptorium de Sdo Martinho de
Tours. A associacao tipologica das figuras de profetas e do Cristo ou de Moisés e
Sé&o Paulo caracterizava as imagens como suportes da contemplagcéo espiritual. O

Ocidente comecava o processo de recepc¢ao do neo-platonismo cristdo do Pseudo-

Dionisio comentado por Jodo Escoto Erigena.

% PERTZ,G.; WAITZ, G. (Org.). Monumenta Germaniae Historica, Epistolae, Il, X, 10. Berlim:
Hahniani, 1957. p. 269-272 apud SCHMITT, J. C., op. cit., 1996, p. 9.
%" E necessario levar em consideracdo que Gregério Magno, reconhecendo a possibilidade de uma
abordagem mais pessoal e afetiva das imagens, reforcou a capacidade de algumas delas
assegurarem um transitus permitindo uma elevacdo do visivel para o invisivel. Porém, a tradicdo
Egrivilegiou mais o “carater ilustrativo” da imagem.

SCHMITT, J. C., op. cit., 1996, p. 10-14.
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A promocéao das imagens de culto tridimensionais autbnomas a partir de 950
relaciona-se a doutrina comum das imagens que se difundiu por toda a Igreja latina
nos séculos Xl e Xll, herdada em parte da tradicdo gregoriana acrescida do
estabelecimento da Ratio das imagens. Menos preocupada com a definicdo de uma
teologia do que com a imposi¢cdo de uma disciplina social das imagens e de seus
usos numa sociedade marcada por acirradas divisdes e polémicas entre clérigos e
leigos, regulares e seculares, esta doutrina inseria-se no processo de consolidagao
das determinacdes da Reforma Gregoriana.®

Hugo e Ricardo de S.Vitor, influéncias marcantes na formacédo do clero
portugués®®, constituem referéncias fundamentais no século Xl no aprofundamento
do processo de legitimagdo das imagens. Hugo de S.Vitor, no Livro VII do
Didascalicon apresenta nesse sentido uma teoria estética baseada na realidade
imediata enquanto dimensdo simbdlica*'. Para ele, a contemplacdo é a categoria
fundamental para a apreensao estética, responsavel por despertar, a partir da

beleza sensivel, o desejo de Infinito. Porém,

[...] qguando a imaginacdo quer dominar a razdo, enevoa-a, fa-la mais
obscura, vela-a. O espirito submerge-se entdo nas imagens, compraz-se
com elas como uma pele e, penetrada pelos prazeres(...) arrasta atras de si
0 peso da matéria e deleita-se com as representacdes subjetivas da
natureza. Quando, pelo contrario, a razdo usa as imagens dominando-as,
clarifica a imaginacéo.

Para os autores medievais séo os textos e, particularmente, as Escrituras, que
desempenham a funcédo essencial de ajudar a imagem a desligar-se do mundo
sensivel e a ascender ao Infinito. Dessa maneira, os vitorinos concedem a imagem
uma certa autonomia, aceitando as sensacdes que provocam sem olvidar as

adverténcias: "Mas porque falar da obra de Deus quando ja as obras de arte

% SCHMITT,op.cit.,1996,p.14-19.

‘O MIRANDA, M. A. A iluminura de Santa Cruz no tempo de Santo Antonio. Lisboa: Inapa, 1996. p.12-13.

“I TATARKIEWICZ, W. Historia de la estética: la estética medieval. Madri: Akal, 1990. p.201apud MIRANDA, A
iluminura romanica....p.47.

*2 HUGO DE S.VITOR em BRUYNE, op. cit., 1946, p. 238-239 apud MIRANDA idem ,p.48..
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humana nos enchem de admiracéo pelos enganosos disfarces que, mostrados na
pintura com talento adultero, induzem em erro a nossa vista™*3.

Bernardo de Claraval reinicia a polémica das imagens num tempo que ja ndo
as recusa. Integrado no espirito reformador da Ordem Cisterciense, apresenta face a
Cluny que se deslumbrava com o brilho do ouro e a riqueza e variedade das
imagens, um ideal de despojamento e contencdo. Ao confrontar-se com as
iluminuras dos manuscritos, que constantemente devia manusear em Cister, como a
Biblia atribuida a Estevdo Harding e os Moralia in Job, S.Bernardo ndo pdde fugir ao
fascinio que as” horriveis belezas” e os “belos horrores” exerciam sobre a sua alma
profundamente mistica®.

Ultrapassando os limites da polémica, no século XlII a cultura crista das
imagens estava definitivamente estabelecida no Ocidente em todos os planos —
iconografico, liturgico, teoldgico e candnico. A sua importancia, reconhecida pelo
liturgista Guillaume Durand que concedeu “as imagens, tapecarias e ornamentos da
igreja” o primeiro lugar no seu célebre Rationale divinorum officiorum, evidencia um

dos sintomas da adequacédo das imagens as novas ambicfes universais da Igreja e,

simultaneamente, & construcéo de cada cristdo™.

[1l. Influéncias na Peninsula Ibérica

A Peninsula Ibérica, a par de todo o processo, apresenta uma especificidade

historica que ressalta as concepc¢des judaica e mugulmana sobre as imagens. Tais

* Ibid.

“ SAO BERNARDO apud MIRANDA, M. A. A iluminura roméanica em Santa Cruz de Coimbra e
Santa Maria de Alcobaca: subsidios para o estudo da iluminura em Portugal. Dissertacéo
SDoutorado) - Universidade Nova de Lisboa, Lisboa, 1996. p. 51.

®> DURAND. Rationale divinorum officiorum. 1, 3. Napoles: [s.n.], 1859. p. 22-27 apud SCHMITT, op.
cit.,, 1996. p. 21.
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particularidades ganham destaque no nosso trabalho, pois os mosteiros de Lorvéo e
de Santa Cruz estavam localizados na diocese de Coimbra, na qual estruturaram-se
importantes comunidades representativas destas religioes.

O fundamento do conceito de imagem no mundo judaico encontra-se na
Biblia, fonte de argumentos tanto para iconoclastas quanto para os defensores da
imagem. Entre as passagens que interditam a representacdo do sagrado, destaca-se
a seguinte: “Nao faras mais imagem esculpida, nem nenhuma representacdo das
coisas que estdo no alto dos céus ou debaixo da terra“ (Exodo, 20, 4-6). A
condenacdo da idolatria, uma das distincbes do povo judaico na Antiguidade,
aparece de maneira veemente no Levitico®® e no Deuteronémio*’. No entanto,
embora a tradicdo judaica proibisse as representacdes, em especial as do proprio
Deus, a Biblia fornece alguns exemplos de tolerancia a partir da ordenacao divina:
“Faras dois querubins de ouro, de ouro batido, nas duas extremidades do oraculo” *%.
Tal determinacdo evidencia a distingdo que os judeus faziam entre obras criadas
com fins estéticos e didaticos das imagens cultuais. Se as primeiras eram toleradas,
as outras eram irreconciliaveis com a doutrina da transcendéncia divina da teologia
judaica®.

As proibicdes judaicas acabaram sendo a fonte de iconoclastia para o
islamismo e algumas fases do cristianismo oriental, embora no periodo medieval a

ornamentacdo de manuscritos judaicos apresentasse uma relativa liberdade, o que

% “Nao fareis mais idolos, ndo elevareis nem imagem esculpida nem estatua, e ndo colocareis no

VOSSO0 pais nenhuma pedra ornada de figuras para vos prosternar diante dela, pois eu sou o Eterno,

vosso Deus”. (Le,26,1).

*" Moisés proibe a producgédo de “imagem esculpida, representacéo de idolo, figura de homem ou de

mulher, figura de animal que esteja sobre a terra, figura de ave que voe nos céus, figura de animal
ue rasteja sobre o solo, figura de peixe que vive nas aguas ou em cima da terra” (Deut.4, 15-18).

** Exodo 25, 18-19.

9 SED-RAJNA apud MIRANDA, op. cit., 1996, p. 24.
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transparecia na criacéo de figuras hibridas fantasiosas e repletas de vigor.

Na tradicdo islamica a imagem divina nunca € representada e o0s
pressupostos doutrinais apontam para uma diferenca crucial entre mucgulmanos e
cristdos. Os ultimos elaboraram um corpo doutrinal legitimando a representacdo
divina, pois a imago é o fundamento da antropologia cristd desde a criacdo de Adao
feito a imagem de Deus, enquanto no Isldo Deus ndo encarnou, revelando-se ao
homem através da palavra para o profeta Maomé, o que justifica a “Inconcebivel
iconografia do ser divino” °*.

Portanto, no islamismo, apesar do laconismo do Cordo quanto a questao, a
concepcao metafisica da divindade impossibilita a sua imagem. A simples
submissédo(islam) a esse Deus concorre para que a sua associacao (shirk) a
qualquer conceito exterior a sua esséncia, a qualquer pessoa e especialmente a
qualquer matéria, seja vista como abjeta, como um retorno ao politeismo. O conceito
de Deus, tal como se apresenta para o0 mugulmano, é suficientemente transcendente
para desencorajar qualquer recurso a imagem>2.

Disseminadas na Peninsula, heresias como o priscilianismo e o arianismo,
que repudiam as representacdes do sagrado a luz da postura maniqueista, reforcam
as perspectivas iconoclastas. A presenca judaica, o domino arabe e o mocgarabismo

recrudesceram também esta mesma posicdo acentuando a auséncia de

* A exemplo da chamada Biblia de Abravanel (Biblioteca Geral da Universidade de Coimbra, Cofre 1)

repleta de motivos fitomorficos estilizados nos félios iniciais. O manuscrito apresenta semelhancas

flagrantes com os ms. hebr. 1314-1315 da Biblioteca Nacional de Paris. Cf. CEPEDA, I. V.; F., T.

D.(Coord.). Inventario dos codices iluminados até 1500. Lisboa: Instituto da Biblioteca Nacional e do

Livro, 2001. v. 2. p. 80.

1 MELIKIAN-CHIRVANI apud MIRANDA, op. cit., 1996, p. 25. No entanto, deve-se ressaltar que a

existéncia do divino se revela em alguns termos como a mesquita, memorial do Verbo, ou a lampada
ue evoca a Luz Divina.

2 BESANCON, A. A imagem proibida: uma histéria intelectual da iconoclastia. Rio de Janeiro:

Bertrand Brasil, 1997. p. 106-135.
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representacdo humana na arte desse territério®®. Somando-se a estes fatores,
devemos pensar ainda na persistente apeténcia da cultura ocidental pela primazia
da palavra, reforcada pela reforma beneditina de Cluny, que tornou imperiosa a
existéncia de uma maior quantidade de livros copiados através de um arduo trabalho
nos scriptoria, justificando uma retracdo no tamanho das imagens e da sua
importancia na economia do texto. As letras capitulares, marcacdes e sequéncias de
texto com folhagens estilizadas, seres monstruosos e entrelacados sofisticados
ocupavam o espaco especifico de cada uma das letras do alfabeto. Assim, a quase
completa auséncia da figura humana torna mais instigantes os casos excepcionais
nos quais ela aparece até o fim do XII>*.

Na confluéncia das diferentes influéncias explicativas para o nimero diminuto
de imagens e a quase auséncia da figura humana, perguntamo-nos quais as
motivacfes para os monges do Lorvao terem dedicado todo o espaco do folio a
Criacdo de Eva? Inicialmente é necessario referir que a iluminura continuava a
ocupar espaco privilegiado em cédices destinados a mandatarios poderosos, a
exemplo do mosteiro do Lorvao, durante muito tempo referéncia na producdo
cultural medieval portuguesa®. Agente importante na reorganizacéo da diocese de
Coimbra no periodo da Reconquista®® em finais do século XII, o mosteiro elaborou

uma das mais importantes copias do Apocalipse do Beato de Liébana (1189) e do

Livro das Aves (1184), no qual foi encadernado o codice do Hexameron, quando a

> MIRANDA, M. A. Do sagrado ao humano na iluminura romanica em Portugal. In: ANDRADE, A.
A.; SILVA, J. C. V. da. Estudos Medievais. Lisboa: Livros Horizonte, 2004. p. 73.

> MATTOSO, J. O imaginario da iluminura medieval. In;: MIRANDA, M. A. (Coord.). A lluminura em
Portugal: identidade e influéncias. Lisboa: Biblioteca Nacional, 1999. p. 30.

** MATTOSO, J. Religido e Cultura na Idade Média Portuguesa. 2. ed. Lisboa: Imprensa Nacional,
1997. p. 362 e ainda em MATTOSO, J. Portugal medieval, novas interpretacdes. 2. ed. Lisboa:
Imprensa Nacional, Casa da Moeda, 1992. p. 360.

*® RAMOS, A. J. Coimbra. In: AZEVEDO, C. M. (Dir.). Dicionario da histéria religiosa de Portugal.
Lisboa: Circulo dos Leitores, 2000. p. 387.
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maioria dos mosteiros enfrentava uma grave crise econdmica’.

A presenca de Eva na Biblia de Santa Cruz e na obra encomendada pelas
freiras cistercienses também nos suscita indagacdes quanto as suas motivacoes e
atribuir simplesmente o destaque dessas iluminuras a rigueza dos mosteiros néo
responde, no entanto, a todos os questionamentos despertados pelas imagens e,
principalmente, pelos homens que as produziram e constantemente as visualizavam.
Consideraremos neste trabalho as imagens como “vetores para a investigacdo de
aspectos relevantes na organizacdo, funcionamento e transformacdo da

sociedade”™®

portuguesa. Sob esta perspectiva, torna-se fundamental a formulacéo
de problemas historicos, encaminhados através de fontes visuais associadas a
outras fontes consideradas pertinentes.

Entretanto, esta postura implica, necessariamente, na investigacédo do ciclo de
producao, circulacdo e consumo das imagens. Afinal, € na interacdo social que
ocorre a producao de sentidos, mobilizando no tempo, no espaco, nos agentes que
intervém, determinados atributos para dar existéncia social aos sentidos e fazé-los
atuar®.

O potencial cognitivo das imagens abre uma estratégia de pesquisa que deve
ser analisada em trés esferas, segundo a proposta de Meneses: o0 visual, o visivel e
a visao. O primeiro trata basicamente da producdo e da circulacdo da imagem. O
visivel reporta & esfera de poder, aos sistemas de controle, discutindo as

prescricdes sociais e culturais de ostentacao e invisibilidade e, por fim, a esfera da

visdo engloba os instrumentos e técnicas de observacdo, os modelos e as

> MARQUES, M. A. F. Inocéncio Ill e a passagem do Lorvdo para a Ordem de Cister. Revista
Portuguesa e Histéria. Tomo XVIII.Coimbra: 1980, p.236-239.

*® MENESES,U.T.B. Fontes visuais, cultura visual, historia visual:balango provisorio,propostas
cautelares.Revista Brasileira de Histéria.Sao Paulo.v.23,2003,p.28

** MENESES, idem.
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modalidades do “olhar"®

. Assim, dentro dos limites impostos por dificuldades como a
distancia em relacdo as fontes documentais, interessa-nos primeiramente

reportarmo-nos aos locais de producdo ou mandatarios das imagens.

IV. Os monges do Lorvao e o scriptorium de Santa Cruz

ApOs estas consideracdes, devemos agora nos deter sobre o local de
producdo da imagem da “Criacdo de Eva” que encerra o Hexameron, o mosteiro do
Lorvao, constantemente referenciado na historiografia medieval portuguesa como
um dos mais importantes pélos culturais da nascente nagéo portuguesa®’. O seu
scriptorium abrigava uma producdo iconografica que o relacionava ndo s6 a
elementos trans-pirenaicos®®, mas a tradicdo da Peninsula Ibérica, construida a
partir das contribuicbes mocarabes e concepc¢fes judaicas e muculmanas ja
aludidas. Atualmente, os historiadores®® datam a sua fundacdo por volta do dltimo

quartel do século 1X, mas as antigas lendas nos fornecem elementos comprovados

® Esses elementos caracterizadores dos “regimes escopicos”, segundo a expressdo de Christian
Metz, permitem a investigacdo da visualidade concebida como “a set of discourses and practices
constituting distinctive forms of visual experience in historically specific circumstances” em
CHANEY,D. Theory, Culture and Society, Londres, v. 17, n% , p. 118 apud Ibid., p.31.

®' Entre os quais destacamos CRUZ, A. Santa Cruz de Coimbra na cultura portuguesa da Idade
Média. 1964. Dissertacao (Doutorado) — Faculdade de Letras da Universidade do Porto, Porto, 1964.
v. 1. p.14 e CRUZ, A. O Livro das Aves: um cédice ignorado idéntico ao de Lorvao. Revista de
Ciéncias Historicas, Porto, v. 1, 1986. p. 161; e ainda SERRAO, J.; OLIVEIRA MARQUES, A. H.
(Dir.). Portugal em definicdo de fronteiras: do condado portucalense a crise do século XIV. Lisboa:
Presenca, 1996. v. 3. p. 658-659.

®2 MIRANDA, M. A. A iluminura romanica em Portugal. (Coord.). A lluminura em Portugal:
identidade e influéncias. Lisboa: Biblioteca Nacional, 1999. p. 190.

% Como definiu AZEVEDO, op. cit., 1933, p. 23. O autor continua sendo a referéncia basica sobre os
estudos do mosteiro. As Unicas excecdes na historiografia contemporanea que fornecem datacao do
mosteiro anterior ao século IX sdo MATTOSO, op. cit., 1992, p. 360 (sem especificar, no entanto, as
fontes ) e BORGES, op. cit., 2002, p. 53-56. Borges afirma que a fundac&do do mosteiro ocorreu com
Lucéncio, bispo de Conimbriga, remontando ao século VI, a partir da descoberta de uma pedra
visigética colocada sob uma das cornijas da torre sineira do mosteiro. A pedra com 0,94 m de
comprimento por 0,14 m de largura apresenta uma haste ondulante com cachos de uvas e gavinhas
contida por duas molduras de filetes. Cf. BORGES, N. C. Lucéncio, bispo de Conimbriga e as
origens do mosteiro de Lorvdo. Conimbriga, Coimbra, v. 23, p. 145-158, 1984. Separata. Deve-se
levar em consideracdo que nenhum outro vestigio dessa data foi encontrado, tendo o mosteiro
passado ainda por varias reformas referenciadas desde o século XII.
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por auténticos documentos. O Lorvao realmente foi um mosteiro considerado rico
para a época, em especial para o século Xll, provavelmente devido as suas antigas

ligacbes com a nobreza condal®

. A sua localizacédo estratégica na antiga estrada
que ligava Coimbra a Viseu mantinha-o em contato com muculmanos e,
particularmente, com 0s nucleos mocarabes de Coimbra. Pertencente a diocese de
Coimbra, o mosteiro encontrava-se numa das linhas de frente da Guerra de
Reconquista e, provavelmente, participou dos conflitos armados®®.

Dedicado a S.Mamede e tendo como patrono secundario S. Pelagio, o
mosteiro ja evidencia em seu nome a ligacdo com as influéncias mocarabes.
S.Mamede da Capaddcia era um dos santos orientais mais importantes no santoral
hispanico e Pelagio foi a jovem vitima de um martirio (925), que comoveu os cristados
em Cordoba e cuja devocao se expandiu em Coimbra gracas a acdo dos monges
laurbanenses®.

Associados a nobreza condal, assim como o0s grandes mosteiros de
Guimardes e Vacarica, os monges do Lorvado viveram periodos de grande
desenvolvimento econémico. Donos, desde o século X, de bens das margens do
Vouga até o sul do Mondego, tiveram um papel ativo no processo de arroteamento,
na abertura de novos caminhos e na constru¢ao de pontes na regido, colaborando

inclusive na formacdo do clero de Coimbra até, pelo menos, 1080°. A primeira

reconquista de Coimbra pelo conde Hermenegildo em 878 e a retomada da regido

® MATTOSO, op. cit., 1997, p. 362.

® Estudos arqueologicos no mosteiro evidenciaram que a parte mais antiga conservada do antigo
edificio constitui uma porta de arco ultrapassado, provavelmente associado a uma torre de defesa. As
ligacdes com elementos mocéarabes de outras regifes da Peninsula podem ser atestadas pela
contratacdo do arquiteto Zacarias, proveniente de Coérdova, entre os séculos I1X e X cujos trabalhos
foram requisitados também pelo cabido de Coimbra, requisicdo concedida pelo abade de Lorvao. Cf.
CORREIA, V. Inventario artistico de Portugal. Lisboa: Academia Nacional de Belas Artes, 1953. v.
4. p. 194,

® DAVID P. Etudes historiques sur la Galice et le Portugal du VI au Xl siécles. Lisboa: Portugalia,
1947. p. 212 e p. 234.

® PEREIRA, M. O latim de alguns documentos da Sé de Coimbra (1086-1210). Revista Portuguesa
de Historia, Coimbra, v. 6, p. 349-375, 1955. p. 356.



pelo avanco arabe de Almancor em 987 reforcaram a importancia do mosteiro como
local de refagio das populacdes cristds e posto avancado da Reconquista,
justificando toda a atencédo que receberam desde a monarquia astur-leonesa até os
primeiros reis de Portugal, pontuando-se como momentos de grande esplendor as
administracdes do abade Primo (986-985) e do abade Eusébio (1086-1119), datando
do tempo deste ultimo o cartulario conhecido como Livro dos Testamentos de
Lorvao®. A intensa vida cultural foi respaldada pela prosperidade econémica, em
especial no século Xll; rigueza muito mais relacionada a aquisicdo de bens por
compra do que por doacdo®®, acdes espantosas, pois ocorridas durante a crise que
se abateu sobre a economia motivada pela peste, pela fome e pelos avancos dos
alméadas ao sul nos finais do século XII™.

Expoentes dos maiores protagonistas da regido de Coimbra na tarefa da
valorizacdo econdmica do territério e na reorganizacdo de sua diocese, 0S ricos
monges possuiam uma longa tradicdo de autonomia. Embora sejam escassos 0S
documentos portugueses referentes ao século Xl, alguns deles parecem relacionar o
mosteiro ao pacto estabelecido em 1045 por Tudeildo, que visava restaurar uma
confederacdo monastica relacionada a Regula Communis, marcada pelo espirto
federativo e pela admissdo nos mosteiros de traditi de ambos 0s sexos em conexao
com a comunidade, bem como pela rejeicdo aos mosteiros familiares. Apesar do
fracasso da iniciativa de Tudeildo num momento em que varios mosteiros passaram

a viver uma subordinacdo cada vez maior aos interesses particulares das grandes

8 MARQUES, op. cit., 1980, p. 232.

% Os registros do Lorvdo apontam que entre janeiro de 1181 e marco de 1199 o mosteiro efetuou
compras no valor de 1659 morabitinos. incluindo a aquisicdo de uma herdade em Abiul que
compreendia casas, vinhas, terras arroteadas e incultas e gado por mil morabitinos. O preco foi
altissimo, pois as transacdes feitas nessa época por outras entidades costumavam ser inferiores a
cem morabitinos. Ao contrario do que se possa imaginar, as financas do Lorvao nao ficaram abaladas
por tal compra pois, nos cinco anos seguintes, o mosteiro continuou efetuando novas compras e
resgatando propriedades penhoradas. Ibid., p. 237.

" MATTOSO, op. cit., 1992, p. 158.
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familias, os antigos mosteiros de Guimardes, Vacarica e Lorvao procuraram
perpetuar nas suas instituicbes o antigo modo de conceber a vida monastica. A
documentacédo do fim do século XI, evidencia que a aceitacdo de monges de todas
as origens sociais e a existéncia de comunidades numerosas eram testemunhos de
rigor claustral e fidelidade as antigas regras’*. O Lorvdo em especial, parece ndo s6
ter mantido nesse momento a sua autonomia como estendido o seu poder, pois na
segunda metade do século Xll, o mosteiro de S.Pedro de Coimbra estava sob sua
dependéncia’.

Tendo provavelmente adotado a Regra de S. Bento em 10853, o rico mosteiro
foi doado a Sé de Coimbra em 1109, controlada pelo bispo Goncalo Pais, adepto das
reformas francesas promovidas pelo conde D.Henrique, parente proximo de Hugo de
Cluny. A passagem suscitou protestos dos monges que apenas recuperaram a sua
independéncia em 1116 "*, exatamente 0 mesmo ano no qual teriam cessado as
lutas de resisténcia a assimilagdo nortenha acompanhadas da recusa da adoc¢éo da
liturgia romana. Apesar das lacunas documentais referentes ao episddio podemos
aventar a hipétese do mosteiro, antigo herdeiro da tradicdo mondstica frutuosiana,
ter participado de alguma maneira nos conflitos protagonizados pelos defensores do
rito mocarabe na regido de Coimbra, tendo por isso sofrido a retaliagdo de
D.Henrique.

A autonomia do mosteiro parece estar na raiz de todos os conflitos politicos
entre os monges e o bispado e até mesmo contra a Coroa. Antes de ser submetido

ao controle de Dona Teresa no inicio do século Xlll, ndo é conhecido nenhum

1d., 1997, p. 24-25.

21d., 1992, p. 156.

® MARQUES, op. cit., 1980, p. 232. Ressalte-se, porém, que a bibliografia mais recente aponta
diavidas quanto a observancia da ordem beneditina no mosteiro até o século XlIl sem, no entanto,
fornecer maiores detalhes. Cf. SCHEDEL, T. A saida dos monges negros do Mosteiro de Lorvéo.
Munda, Coimbra, v. 14, p. 3-15, 1987. p.15.

" MARQUES, op. cit., 1980, p. 242.
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padroeiro leigo e enquanto outros mosteiros, reconhecendo a necessidade de um
apoio religioso superior tinham-se agregado a Cluny ou a Cister, o Lorvao manteve-
se num orgulhoso isolamento. E verdade que se tem afirmado’ que o mosteiro ndo
s6 aderiu a Cluny, como foi um dos primeiros mosteiros portugueses a fazé-lo, mas
as provas apontadas neste sentido ndo sdo consistentes. Outras lacunas sobre o
mosteiro que provavelmente ficaram sem resposta aparecem, o historiador José
Mattoso levantou a hipotese do Lorvao ter sido um mosteiro duplice. Apesar de nao
ser conhecido nenhum documento falando de fratres e sorores no Lorvéo, o
documento DC 40, de 935, nos apresenta o casal Gondosendo e Susana doando os
seus bens ao mosteiro, no qual o sobrevivente prometia entrar apés a morte do
conjuge’®. O documento abre espaco para duas possibilidades, ou o mosteiro era
daplice, ou o casal manifestou o desejo de entrar na instituicdo como traditi. Na falta
de outros elementos para corroborar a primeira hipotese, acreditamos que o
documento reforca a grande proximidade com a Regula Comunnis que ndo admite
propriamente mosteiros duaplices, mas abriga familiares de ambos o0s sexos
vinculados a comunidade por lagos de carater religioso.

Os monges foram envolvidos no inicio do século Xlll numa séria contenda
com a Coroa portuguesa e com o bispo de Coimbra que os acusou de descalabros
materiais e espirituais, motivo para a saida dos religiosos que deram lugar para a
infanta Teresa, filha de Sancho I, e a suas companheiras cistercienses, mandatarias
da chamada Biblia do Lorvéo, na qual se encontra uma inicial historiada do Génesis,

parte do nosso corpo documental. A passagem do mosteiro para as maos femininas

® Ao defender a hipétese da introducdo do movimento cluniacense anterior as determinacdes dos
bispos Cresconio de Coimbra e S. Geraldo de Braga, José Mattoso baseia-se num documento do
Lorvao de 1085-DC 645, no artigo O monaquismo ibérico e Cluny, publicado em 1968 e reeditado em
MATTOSO, op. cit.,, 1997. A critica a associagdo entre os monges e o Cluny foi feita posteriormente
g)eor SCHEDEL, op. cit., 1987, p. 15.

MATTOSO, op. cit., 1997, p.23-24.



a7

sob a ordem de Cister justificada pelos referidos “descalabros” parece ser
contestada pela bibliografia que, contudo, ndo abre caminhos para um maior
entendimento da saida dos monges permitindo, no entanto, elaborarmos a hipétese
de que o conflito envolvia disputas econémicas e politicas com a Coroa e o bispado
de Coimbra’’.

Os trés medalhfes do Génesis que estudamos foram elaborados a mando do
mosteiro de Santa Cruz, fundado em 1131, momento no qual Coimbra passou a ser
0 centro da corte no processo de expansao territorial, nas primeiras décadas do
século Xll, desempenhando fundamental papel no jogo das aliancas entre os
poderes politicos e eclesiasticos. A sua fundacéo teria sido idealizada pelo arcediago
D.Telo durante uma viagem a Terra Santa, em companhia do bispo de Coimbra,
D.Mauricio, entre 1104 e 1108, embora a concretizacdo do primeiro mosteiro de
Conegos Regrantes de Santo Agostinho, integrado na Reforma impulsionada por
Gregorio VI, somente tenha ocorrido posteriormente. Ao passo em gue 0S mosteiros
beneditinos, especialmente os cluniacenses viam o0 seu prestigio abalado apés o
relaxamento dos principios da regra, protagonistas de uma crise que abalava o clero
secular e os adeptos do monaquismo; a regra agostiniana inseria-se no movimento
de moralizacdo, pautando a vida dos cdnegos nos principios de clausura, celibato e
pobreza. Entre as suas congrega¢gfes de destaque encontrava-se o mosteiro de
S.Rufo de Avinh&o, local de inspiragdo para os fundadores de Santa Cruz de
Coimbra que copiaram o seu costumeiro.’®

Os registros das Vitae do fundador D.Telo e do prior D.Teotbnio expressavam
o afeto da comunidade em relagdo aos mesmos, servindo como uma legitimacao da

comunidade e exemplo de conduta. Assim, na sua hagiografia, Teotonio chefia uma

" MARQUES, op. cit., 1980, p. 242-255.
® MIRANDA, op. cit., 1996, p. 4-8.
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multiddo de homens vestidos de branco que, colocados numa eira, lutam contra as
ondas do mar circundante, alegoria trabalhada pelo préprio autor segundo a qual a
eira € o mosteiro de Santa Cruz, os homens sdo 0s monges e o0 mar é a cidade de
Coimbra ou 0 mundo”®.

A localizacdo do mosteiro nas cercanias das muralhas de Coimbra ja indicava
0 interesse pastoral dos Regrantes, direcionado para as populacdes urbanas,
inclusive das areas fronteiricas da Reconquista, marcando presenca junto as vitimas
da guerra criando hospitais e albergarias na regidao de Coimbra. Um dos pilares de
sustentacdo de Afonso Henriques, o0 mosteiro de Santa Cruz de Coimbra
desempenhou ainda o papel de principal instrumento intelectual e ideolégico de uma
nova politica que tinha de se apoiar nos juvenes (descendentes secundarios das
velhas linhagens) e nas milicias concelhias para arrebatar territérios aos
muculmanos entre o Mondego e o Tejo, além de se relacionar com 0s mocarabes e
aproveitar a mao-de-obra moura; e foi um dos seus conegos, D.Jodo Peculiar, o
mais importante articulador do didlogo entre Afonso Henriques e o papado na
constituicdo do reino portugués.

A sua vitalidade politica, alimentada por Afonso Henriques e Sancho |,
projetou-se também no plano cultural da diocese de Coimbra através da sua escola
conventual e da producéo intensa do seu scriptorium, um dos mais importantes da
época medieval portuguesa e origem dos Annales Domni Alfonsi Portugallensium
regis, continuacdo dos Annales Portucalenses Veteres, nos quais se descobre a
relacdo entre o regnum e a nacdo, expressando o copista de Santa Cruz uma
relativa nogéo de nacionalidade®.

A lectio divina constitui 0 nucleo mais significativo da biblioteca do mosteiro

" NASCIMENTO, A. A. (Ed.) Hagiografia de Santa Cruz de Coimbra. Lisboa: Colibri, 1998. p. 314-
315.
8 MATTOSO, op. cit., 1992, p. 109-116.
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abundando especialmente os comentarios da Patristica latina representada por
Agostinho, Jerénimo, Gregoério, Beda, Isidoro e Ambrosio, do qual subsistiu um

fragmento truncado do Hexameron datado do século X1

.Os cOnegos de Santa
Cruz tiveram especial predilecdo pelos vitorinos e as suas especulacdes sobre a
ascese e a mistica, especialmente Ricardo e Hugo de Séo Vitor do qual, entre as
suas numerosas obras copiadas no mosteiro, destacam-se a De assumptione
beatae Virginis, De sacramentis christianae fidei, De uirginitate beatae Mariae e 0
Eulogium sponsi et sponsae®?.

Além da importancia do seu fundo de manuscritos, o capital simbdlico do
mosteiro ainda era complementado pelos tumulos dos primeiros dois reis de
Portugal, D.Afonso Henrigues e D. Sancho I, e um arsenal de reliquias que atrairam
um numero significativo de romeiros, entre as quais destacaram-se as dos Martires

de Marrocos e chamado “leite de Nossa Senhora” &2,

V. Iconografia e iconologia

Assim como os pais da humanidade foram confrontados com a tentacéo, na
pesquisa iconografica, o grande perigo é o que Ginzburg chamou de leitura
“fisiognémica“ dos documentos figurados, na qual o “historiador |€ neles o que ja
sabe, ou cré saber, por outras vias e pretende demonstrar” caindo nos famigerados

argumentos circulares. O pressuposto desta postura € a confianca de que as obras

8 NASCIMENTO, A.; MEIRINHOS, J. F. (Coord.). Catalogo dos Cadices da Livraria de Méo do
Mosteiro de Santa Cruz de Coimbra na Biblioteca Publica Municipal do Porto. Porto: Biblioteca
Pudblica Municipal do Porto, 1997. p. 271.

%2 |bid., p. 436.

% MARTINS, M. Peregrinacdes e livros de milagres na nossa Idade Média. Revista Portuguesa de
Historia, Coimbra, t. v, v. Il, 1951. p. 95-100.
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fornecam, em sentido lato, uma mina de informacdes de primeira mao, interpretaveis
sem qualquer mediacdo®*. Panofsky afrontou o problema da inevitavel “circularidade”
da interpretacdo apontando que a dialética inerente ao documento historico € tal que
"as informacfes que se tenta obter com o auxilio do documento deveriam ser
pressupostas para interpretar adequadamente este ultimo”, mas também é verdade
gue nao se trata de um circulo vicioso, pois descobertas de fatos historicos antes
desconhecidos e toda uma nova interpretacdo de um fato ja conhecido ou se
enquadrardo na concepcdo geral predominante e, portanto, até chegardo a
corrobora-la e enriquecé-la, ou provocardo nela uma mudanca, sutil ou radical,
assim lancando uma nova luz sobre o que se conhecia até entdo®°.

A histéria da arte, base sobre a qual surgiu a iconologia, nasceu como
disciplina cientifica na Alemanha do século XIX, marcada pelas propostas de
eruditos como Heinrich Wdlfflin e Alois Riegl que enfatizaram a questdo do estilo,
conceito fundamental para os historiadores da arte na identificagcdo dos artistas,
escolas e datacdo das obras. Porém, a necessidade de legitimar sobre bases
cientificas a nova disciplina, estreitou os limites de andalise, a exemplo dos
formalistas dentre os quais destacamos Henri Focillon e a sua obra paradigmatica La
vie des formes, lancada em 1934, centrada no principio fundamental da visibilidade
pura relacionada ao formalismo filoséfico, segundo o qual as formas artisticas
poderiam ser analisadas de maneira autbnoma e independente de outros elementos
da histéria como se possuissem “vida prépria” ®. Ainda no século XIX essa
tendéncia foi rebatida, a exemplo de Emile Méale e a sua obra Lart religieux au Xllle

siecle en France, publicada pela primeira vez em 1898, de grande importancia para

# GINZBURG, C. Mitos, emblemas e sinais: morfologia e histéria. Sao Paulo: Companhia das
Letras, 2003. p.63. Refira-se ainda que a expresséo “leitura fisiognémica” foi usado por Ginzburg na
acepc¢do proposta por E. H. Gombrich.. Cf. GINZBURG, op. cit, 2003, p. 239, nota 84.

% PANOFSKY, E. Significado nas artes visuais. S&o Paulo: Perspectiva, 2004. p.29.

% CALABRESE, O. A linguagem da arte. Rio de Janeiro: Ed. Globo, 1987. p.24-26.
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a sensibilizacdo dos historiadores e, em especial de Marc Bloch, para os problemas
estéticos. No entanto, o seu trabalho, que estabelecia sentidos e fun¢des das obras
por analogia especialmente com o Speculum de Vicente de Beauvais, fazia a
ligacdo da arte com a sociedade de uma maneira extremamente limitada,
pressupondo total submisséo do artista e do mandatéario a ortodoxia do pensamento
clerical®’, relegando quaisquer elementos especificos e diferenciados que ndo se
adequassem ao modelo®®.

Considerado um dos pais da iconologia, Aby Warburg, estudioso das
continuidades, rupturas e sobrevivéncias da cultura classica®, sintomas de
orientacdo emocional de uma sociedade®, no seu ensaio Adivinhacéo antiga paga
em textos e imagens da época de Lutero (1920) profetizava uma “historia da imagem
do ponto de vista da teoria da cultura” (kulturwissenschatftliche Bildgeschichte) até
porque as grandes questdes eram a relacdo entre a expressao figurativa e a
linguagem falada e a funcdo da criacdo figurativa na vida da civilizacdo e serd essa
nocao warburguiana, desenvolvida ja na maturidade do autor, que romperd com a

concepcao de uma certa historia dita “cultural” ainda ligada as no¢des de progresso

8 «Tout ce que les théologiens, les encyclopédistes, les interprétes de la Bible ont dit d’essentiel a été
exprimé par la peinture sur verre ou par la sculpture. Nous essaierons de montrer comment les
artistes ont traduit la pensée des docteurs, et nous nous efforcerons de tracer un tableau complet du
riche enseignement que la cathédrale du Xllle siécle donnait & tous”. MALE, E. L art religieux du Xllle
siécle en France. Paris: Armand Colin, 1958. p. IX.

8 SCHMITT, J. C. Le corps des images: essais sur la culture visuelle au Moyen Age. Paris:
Gallimard, 2002. p. 30-40.

% Na sua obra O ritual da serpente, escrita no século XIX no contexto da viagem do autor aos
territérios “pueblos™ nos Estados Unidos, o autor explicita da seguinte maneira as suas diretrizes (
gue inclusive justificam o seu interesse pelo mecanismo dito tipolégico das representacdes
iconograficas): "Alargando a perspectiva aos fendmenos semelhantes do paganismo europeu se
coloca a seguinte questdo:em que medida a visdo paga do mundo, aquela que ainda existe entre os
indios pueblos nos forneceria um critério de evolugcdo que conduz do primitivo pagdao ao homem
moderno passando pelo homem pagdo da Antiguidade classica?”. WARBURG, A. Le rituel du
serpent: récit d'un voyage en pays pueblo. Paris: Macula, 2003. p. 61.

% pela nocdo de Pathosformeln as representagfes dos mitos da Antiguidade eram compreendidas
como “testemunhos de estados de espirito transformados em imagens” nas quais “as geracdes
posteriores [...] procuravam os tracos permanentes das comoc¢des mais profundas da existéncia
humana’. Cf. BING, G. Aby M.Warburg. In: Rivista Storica Italiana. LXXIl. 1960, p. 109 apud
GINZBURG, op. cit., 2003, p. 44-45.
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e evolucdo ou a um quadro estritamente nacional®’. Ao se opor ao formalismo
vigente na sua época, Warburg colocou a sua atencdo no significado das imagens,
confrontando diversos materiais iconograficos, utilizando-os como documentos
historicos fundamentais para a tentativa de reconstrucdo geral da cultura de um
periodo, agregando as contribuicbes da antropologia e da linguistica que
estimulavam um estudo mais tipoldgico e sincrénico®. Os seus sucessores, entre 0s
quais destacam-se Fritz Saxl e Erwin Panofsky promoveram uma mutacdo
conceitual em grande parte inspirada em Ernst Cassirer que, nas primeiras décadas
do século XX, lancava a sua Philosophie der Symbolischen Formen, utilizando o
conceito das “formas simbdlicas”, conjunto de elementos formais dotados de
significado e ligados a um objetivo e a um uso que os produzem; considerando as
formas de arte como construcdes intelectuais e racionais e, sob este aspecto,
dotadas de um funcionamento analogo ao da linguagem®.

A tarefa de realizar propriamente a fundamentagédo da iconologia moderna
coube a Panofsky®, termo utilizado pelo autor para a diferenciacdo com a
iconografia®™. Assim, a iconologia foi concebida “como uma iconografia que se torna
interpretativa e, desse modo, converte-se em parte integral do estudo da arte, em
vez de ficar limitada ao papel de exame estatistico preliminar” *°. Ao utilizar o

conceito de forma simbdlica de Cassirer na questdo da perspectiva plana, Panofsky

% OEXLE,O. G. (Ed.). Memoria als Kultur, Géttingen, Vandenhoeck & Ruprecht. [S.l.:s.n.], 1995, p.

25 apud SCHMITT, op. cit., 2002, p. 41.

%2 Nesse sentido, recordemos que o ultimo projeto de Warburg, que ndo chegou a ser concluido, foi a

Mnemosyne, protétipo de um “atlas” iconogréafico que iria dispor imagens que evidenciassem as

ggligg)es e mudancas entre determinados conteddos artisticos. CALABRESE, op. cit., 1987, p. 27.
Ibid., p. 30.

%0 termo “iconologia” foi utilizado pela primeira vez como um projeto sistematico e analitico das

imagens em 1593, por Cesare Ripa na sua Iconologia. Ibid., p. 37.

% Etimologicamente “descricdo das imagens”, termo empregado originalmente na arqueologia para

as colecdes de retratos de determinados personagens em diversos suportes, ganhando

posteriormente na historia da arte um sentido alargado passando a definir qualquer descricdo do

motivo das obras figurativas.

®PANOFSKY, op. cit., 2004, p. 54.
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em A perspectiva como forma simbdlica e outros ensaios concretizou a ruptura com
uma histéria dos estilos que até entdo predominava ao enfatizar o carater de
abstracdo absoluta dos seus principios como o ponto de fuga para o infinito e a
homogeneidade do campo de representacdo. A sua contribuicdo na construcédo da
perspectiva como objeto de uma historia geral ainda conta com o mérito de propor a
sua analise em dialogo direto com os avancos de todos 0s outros campos da histoéria
intelectual, avancando para além das fronteiras da historia da arte.

N&o por acaso, as suas obras receberam a atencédo dos historiadores dos
Annales, a exemplo de Arquitetura goética e pensamento escolastico, estudo que, se
abre uma brecha a criticas pela sua tentativa de ordenacdo de um paralelismo entre
diversas formas de pensamento: figurativo, arquitetural, mitico e filosofico; presta-se
também a levar a reflexdo que, numa proposta de histéria geral, nem sempre existe
acordo entre as diferentes formas simbdlicas ou as diferentes linguagens de uma
sociedade”’.

O método de Panofsky propde uma analise abrangente da obra em trés niveis
de significado sendo o primeiro o0 “contetdo tematico primario ou natural”, dividido
em “factual” e “expressivo”, que consiste na identificacdo das formas puras ou o
“mundo dos motivos artisticos”; seguido do “conteddo secundario ou convencional”
compreendendo a identificacdo dos temas e combinagdes de uma obra de arte e,
finalmente, a etapa do “significado intrinseco ou conteddo”, marcando o
posicionamento basico que, num dado periodo, nacdo, classe ou cultura, condiciona
o artista e é simbolizado na obra. O primeiro nivel corresponde ao campo de
identificacdo dos motivos, a “descricdo pré-iconogréfica”; o segundo a “andlise

iconogréfica” e o terceiro a “iconologia” propriamente dita com a apreensdo do

9" SCHMITT, op. cit., 2002, p. 40-42.



contetido mais completo®. As trés camadas s&o passiveis de interpenetracdes e em
cada um desses niveis a descricdo ja pressupfe a interpretacdo. A impossibilidade
de uma descricdo “puramente formal” pois, mesmo na descricdo mais simpléria de
uma pintura encontram-se entrelacados dados de contetudo e dados formais, implica
no problema da ambigtiidade de qualquer figuragéo®.

No trato com a imagem, especialmente com a imago medieval, caracterizada
pelo seu carater polissémico, responder a questdo “O que isto representa?” é uma
tarefa espinhosa cuja dificuldade néo se reduz a identificacdo dos objetos figurados
pois, para se concretizar a interpretacdo da significacdo secundaria, supostamente
desconhecida no todo ou em parte, € imprescindivel dispor de um arsenal de
conhecimentos obtidos num horizonte historico adequado. Ou seja, para se decifrar
0 acontecimento representado deve-se forgosamente conhecer esse acontecimento,
sendo preciso também ter uma visdo de conjunto da natureza do simbolismo
praticado no meio em questao, caracterizando a perigosa circularidade exposta pelo
proprio Panofsky, para quem o conhecimento da tradigdo histérica, ou “principio de
controle”, é adquirido e sempre completado a partir de ferramentas mentais*® que
também direcionam o seu emprego. Apesar do erudito manter a dicotomia das
funcdes, os dois tipos de conhecimento servem tanto a busca quanto a verificagéo,

pois o chamado principio de controle é também principio de prospeccdo e as

% PANOFSKY, E. Estudos de iconologia: temas humanisticos na arte do Renascimento. 2. ed.
Lisboa: Estampa, 1995. p. 21-27.

% GINZBURG, op. cit., 2003, p. 65.

100 wp interpretacao do significado intrinseco ou conteddo que trata daquilo a que chamamos valores
simbdlicos e ndo de imagens histérias e alegorias, requer bastante mais que o conhecimento de
temas ou conceitos especificos tal como séo transmitidos pelas fontes literarias. Quando queremos
compreender os principios basicos que estdo na origem da escolha e apresentacao dos motivos, tal
como na producdo e interpretacdo de imagens, histérias e alegorias e que dao significado
inclusivamente as disposicfes formais e aos processos técnicos empregados, ndo podemos esperar
encontrar um texto que por si sé explique esses principios basicos [...].Para compreender esses
principios € necessaria uma faculdade mental comparavel a de fazer diagndsticos, uma faculdade
gue nao sei descrever melhor sendo usando o termo, bastante desacreditado de intui¢cdo sintética e
que pode estar mais bem desenvolvido num amador de talento que num erudito estudioso”.
PANOFSKY, op. cit., 1995, p. 27.



55

ferramentas mentais também servem para verificar o que foi sugerido pelo
conhecimento de uma tradicdo historica, marcando o limiar em que o trabalho de
decifracdo encontra o circulo da hermenéutica: é preciso ter compreendido para
compreender®®.

Uma das principais criticas ao modelo apresentado ressalta a extrema
dependéncia desses niveis de andlise da tradicdo literaria, mas pela natureza dos
nossos objetos de estudo, codices medievais iluminados, esse método nos
apresentou possibilidades de trabalho e, portanto, sdo as suas propostas que se
encontram, na medida do possivel, sustentando este trabalho que, francamente, nédo
apresenta um corpo metodologico fechado, fato que ndo nos eximiu da necessidade
de reflexao®.

Na imbricacdo entre arte e linguagem, Jean Wirth, autor de uma consagrada

103

obra sobre imagens medievais™ ", tratou da questdo da imagem através de sistemas

l6gicos objetivando a apreensdo da imagem medieval na sua totalidade baseando-se

nas contribuices de Peirce'®

e Wittgenstein. A partir destes referenciais, Wirth
defendeu, a partir das consideragdes de Peirce, que o conceito de imagem devia ser
definido por suas propriedades légicas e ndo por sua transmissao sensorial, levando

em consideragdo, como apregoava Wittgenstein, que a realidade é logicamente

L KLEIN, R. A forma inteligivel. Sdo Paulo: Edusp, 1998. p. 343-361.

102 «1 ] o estabelecimento de um corpo metodolégico fechado, bem definido e estruturado parece
ainda ndo existir. Pode-se dizer que hoje poucas pessoas questionam o fato de ndo existir um
método universal aplicavel a qualquer objeto das ciéncias humanas.[...] A questao do método sempre
vai estar em aberto, precisa continuar em aberto o que néo significa contudo, abandonar a reflexao.”
FRANCO JR., H. Mitologia e literatura medieval: entrevistas com Hilario Franco Junior, José Rivair
Macedo e Jodo Lupi. Entrevistador Johnni Langer. Revista Fénix: revista de histéria e estudos
culturais, Sao Paulo, ano 3, n. 1, v. 3, jan./fev./mar. 2006. p. 4.

19 WIRTH, op. cit., 1989.

1% Charles Peirce ndo s6 estd associado a semidtica, mas também ao pragmatismo ou
pragmaticismo, movimento filoséfico nascido nos Estados Unidos e alvo de interpretacdes
equivocadas e pejorativas. Na epistemologia do pragmatismo, o conhecimento ndo é a reproducao da
realidade, mas um instrumento para trata-la com éxito. (JOAS, H. Pragmatismo. In: OUTHWAIT, W.;
BOTTOMORE, T. (Ed.). Dicionario do pensamento social do século XX. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
1996. p. 598-599). Tal qual Wirth que pretendeu ver a imagem ndo como reproducdo da sociedade,
mas como instrumento para conhecé-la com sucesso.
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estruturada como linguagem'®. Entretanto, Wirth relativizou as suas propostas ao
ponderar que nao € simplesmente a légica que deve ser utilizada como instrumental
para o entendimento das questdes historicas, mas sim o sistema logico, que
apresenta as variaveis, determinadas e determinantes da apropriacdo e dos
encaminhamentos dos fundamentos da logica, pertinentes a sociedade a qual se
acha relacionado, sendo ainda necessario realizar a diferenciacdo entre sistema
l6gico e sistema de representacdo, realidades proximas mas distintas, embora
suscetiveis de transposicdo™®®.

Ressaltando as relacbes entre Aristoteles, Porfirio, Boécio e do Pseudo-
Dionisio, Wirth discute os conceitos de forma, matéria e existéncia, fundamentais
para a elaboracdo do que chamou de sistema l6gico antropomérfico medieval®’,
centrado no dogma da Encarnagcdo, compreendendo a imagem medieval como

forma transposta na matéria'®

. Apresentando a imagem como ideograma, a questao
da adoracdo das imagens torna-se possivel e legitima pela assimilacédo crescente da
imagem a uma linguagem. Imagens adoradas numa religido fortemente marcada
pela adoracdo do Verbo. Sera através da mediacdo da imagem e dos ritos que 0s
iletrados podem participar do universo espiritual subordinados aos clérigos, letrados

e legitimados nesse sistema como 0s mais préoximos do mundo espiritual. As

relacbes entre os homens e dos homens com Deus, portanto, sédo presididas por

1% parece-nos fazer sentido estabelecer uma conexdo entre a proposta de Wirth e o uso dos

pressupostos de Wittgenstein, autor relacionado a filosofia da linguagem, afinal a sua proposta de
autonomia de todas as visdes culturais pode ser uma boa ferramenta para um historiador da arte que
se dispfe a trabalhar a origem e o desenvolvimento da imagem medieval, embora o préprio
Wittgenstein tenha afirmado que os seus enunciados acerca da estrutura do mundo e de como a
linguagem se relaciona com este mesmo que ajudem nosso entendimento, ndo sdo proposicdes
realmente significativas, pois ndo afirmam coisa alguma. Cf. SAUER, W. Circulo de Viena. In:
OUTHWAIT, W.; BOTTOMORE, T. (Ed.). Dicionario do pensamento social do século XX. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar, 1996. p. 801.

1% \WIRTH, op. cit., 1989, p. 7-45.

97 Ipid., p. 77.

108 «pela forma a imagem participa ao espiritual sem ser ela mesma de natureza espiritual , de sorte
gque ndo se adora a imagem, mas o espiritual do qual ela traduz a forma”. Ibid., p. 80-81.
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uma Igreja militante subordinada a uma Igreja gloriosa, domicilio das entidades
simbélicas’®. Embora a leitura de Wirth forneca elementos de reflexdo de valor
inquestionavel, faz-se necessario pontuar que, na sua tentativa de codificacdo da
arte medieval, o autor, ao atribuir uma caracteristica logica a imagem, trabalha com
elementos de sistematizacdo que o autorizam a falar no singular da imagem
medieval, postura reforcada até mesmo no titulo da sua obra; o que implica, por
conta do seu desejo de sistematizacdo, numa reducdo da iconografia a codigos
extremamente simplistas'*.

Wirth € um dos numerosos autores que apontam o estabelecimento de uma
seriacdo como um dos aspectos metodoldgicos freqlientemente considerado como
essencial & pesquisa iconogréfica'*'. Tendo em consideracdo que o nosso obijetivo é
o aprofundamento acerca das implicacdes possiveis das imagens de Eva em
Portugal nos séculos Xll e Xlll, pensamos inicialmente em estabelecer uma seriacao
a partir da produgdo portuguesa nos seéculos referidos. As investigacdes nos
inventarios artisticos levaram-nos a apenas duas imagens produzidas em Portugal
no século Xll, nomeadamente, a elaborada no mosteiro do Lorvdo e outra,
provavelmente encomendada pelo scriptorium de Santa Cruz de Coimbra a um

artista itinerante*?

, obrigando-nos a incluir a Biblia do Lorvao, elaborada no século
XIll, assim como as Biblias da Universidade de Coimbra que, mesmo com

procedéncia ignorada, certamente encontram-se entre os modelos utilizados na

199 |hid., p. 103-113.

MOBASCHET, J. Inventivité et sérialité des images medievales: por une approche iconographique
élargie. Annales: histoire, sciences sociales, n. 1, 1996. p. 109. Acrescente-se ainda que ao
considerar a imagem como um fendmeno essencialmente légico, Wirth, na sua obra, minimizou as
interacdes entre os campos semioldgico, psicolégico e teoldégico que interagem e se completam no
contexto de uma légica que sé existe se considerada no seu aspecto histérico e relativo. FRANCO
JR., H. A Eva barbada: ensaios de mitologia medieval. S&o Paulo: Edusp, 1996. p. 24.

1 BASCHET, op. cit., 1996, p. 108.

112 Cf.MIRANDA,0p.cit.,1996,p.32 e CEPEDA, |. V.; FERREIRA, T. D. (Coord.). Inventario dos
cédices iluminados até 1500. Lisboa: Instituto da Biblioteca Nacional e do Livro, 1994. v. 1. e
CEPEDA; FERREIRA, op. cit., 2001. A informag&o foi corroborada pela Profa. Dra. Maria Adelaide de
Miranda, referéncia na pesquisa iconogréafica medieval portuguesa.
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diocese de Coimbra, nosso locus privilegiado de pesquisa que, na tentativa de tornar
as raras imagens da Criacdo de Eva mais visiveis, visa entendé-las na sua raridade
e ao mesmo tempo na sua inquestionavel materialidade.

Sera portanto necessario estudar as imagens numa trama que se desdobra
necessariamente na longa duracédo da cultura cristd, do seu imaginario e das suas
imagens, tendo em conta ndo somente as formas iconograficas ou narrativas, mas
as suas funcdes e usos nos contextos sociais, politicos e ideoldgicos em constante
renovacdo. Sob este olhar € necessario notar que as imagens funcionam em
espacos sociais encaixados organizando-se ao redor de, pelo menos, dois polos: de
um lado, a universalidade da referéncia cristd e de outro, o locus particular cujas
relacbes séo alteradas constantemente pelas mudancas historicas, que tentaremos
durante a pesquisa abordar levando em consideracdo a especificidade da imago
medieval.

As imagens medievais e, particularmente as iluminuras, apresentam uma
especificidade essencial comparadas as imagens com as quais estamos
familiarizados desde o Renascimento, pois ignoram a construcdo do espago
segundo as regras da perspectiva e apresentam um “folhado” de figuras que se
superpdem sobre uma superficie de inscricdo. Frequentemente, as iluminuras séo
realgcadas pelo ouro cujo brilho e valor sdo indicios de uma transcendéncia da
imagem além da sua presenca sensivel e, gracas a ele , todaimagem aparenta-
se a uma epifania. E também esta a razdo pela qual a disposicdo das figuras na
superficie, a sua hierarquia, 0s seus respectivos tamanhos, o ritmo das suas cores, 0
seu grau de imobilidade ou a sua gesticulagdo, ndo visam jamais o realismo da
representacdo, mas conformam-se aos coédigos simbolicos com uma grande

liberdade de interpretacdo. A imagem nao “representa” Deus ou 0s santos, nem
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mesmo a vida cotidiana dos homens, a imagem medieval “presentifica”, sob a forma
do antropomorfo e do familiar, o invisivel no visivel, Deus no homem, reiterando o
mistério da Encarnacao®.

O caminho facil, mas estéril, de ver na imagem uma simples ilustracdo do
texto -ou do contexto - ja foi sobejamente criticado'**; com toda a razdo, pois as
especificidades da imagem e da linguagem proibem que a primeira seja designada
como ilustracdo de um texto, mesmo no caso de uma iluminura pintada em relacéo
direta de sentido com uma determinada narrativa. O texto evoca os seus significados
numa sucessao temporal de palavras enquanto a imagem organiza espacialmente
um pensamento figurativo completamente diferente. Uma inicial iluminada permite
através da analise da sua estatura, dimensao e atitude das personagens, escolha e
saturacao das cores das suas vestimentas e, sobretudo, a sua posi¢do, a sugestao
de uma hierarquia social que o texto esta longe de mostrar de uma maneira mais
explicita.

Deve-se ainda estar atento para o perigo da superinterpretacdo. Afinal, é
necessario ter em conta a importancia da dimensdo ornamental das imagens
medievais. A infinidade de motivos geométricos ou vegetais, de ecos formais ou
crométicos, embora essenciais a dindmica, ao ritmo, ao simbolismo e a funcédo da
imagem, ndo necessariamente possuem valor semantico. Alias, o termo Illuminare
utilizado pelos autores medievais, designava basicamente a ornamentacdo dos

manuscritos*®.

Entre as polémicas levantadas no estudo da iconografia medieval, interessa-

13 SCHMITT, op. cit., 2002, p. 24-27.

14 Uma das criticas mais contundentes nesse sentido é feita por Wirth, que condena “as
interpretacdes empiricas e hesitantes que reduzem a obra ao que se cré saber do contexto”. WIRTH,
op. cit., 1989, p. 23.

15 Utilizaremos no trabalho o termo “lluminura” ndo sé por este ser o utilizado pela historiografia
portuguesa, mas também por o termo “illuminare” ser o mais corrente no periodo medieval. A palavra
miniatura possuia, em geral, um sentido muito preciso, a execucao a minium. Cf. MIRANDA, op. cit.,
1996, p. 14.
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nos a discussdo sobre a funcéo das imagens realizada por Baschet''®. Para o autor,
a expressdo “Biblia dos iletrados” serviu durante muito tempo para dar conta de
todos os problemas levantados para a questdo da funcédo das imagens, sendo um
alibi na justificativa da primazia do texto sobre a imagem. Porém, para uma melhor
compreensao da imagem, deve-se avancar para além da sua consideragdo como
litteratura laicorum e destacar o forte grau de funcionalidade das imagens medievais,
inseridas num universo essencialmente religioso. Mesmo quando a imagem per si
nao € um objeto relacionado a um rito, ela adere a um objeto ou a um lugar que tem
ele mesmo uma fungdo como, No NOSSO caso, um manuscrito.

Na investigacdo da funcdo das imagens medievais devem ser considerados,
segundo Baschet, quatro niveis de analise: o primeiro nivel concerne a norma,
definida pelos clérigos que viam na imagem a possibilidade desta ensinar,
rememorar e emocionar. No entanto, a norma néo basta para dar conta das praticas,
tanto dos clérigos quanto dos fiéis, inseridas numa complexa teia de relacdes entre
teoria e pratica, alteradas conforme a evolucdo da difusdo das praticas. O segundo
nivel é o da intencdo que sugere a passagem do geral ao particular pois a norma,
embora defina a legitimidade global da imagem, ndo abarca todas as intengcdes
particulares, tornando-se imprescindivel a explicitacdo da complexidade das
intencdes e a diversidade das motivacbes que se misturam nos gestos dos
mandatarios. O terceiro nivel refere-se aos usos da imagem, ou seja, as
manipula¢gbes ou toda outra forma de relacdo concreta com a imagem, entre as
qguais 0s usos litargicos ou paraliturgicos. Por fim, o quarto nivel é o do papel da
imagem, passivel de um alto grau de generalidade do discurso cuja definicdo pode

apoiar-se num dos trés niveis precedentes sem, no entanto, reduzir-se a eles.

118 BASCHET,J. Introduction: image-objet”. In: : SCHMITT, J. C. (Dir.). Limage: fonctions et
usages des images dans I'Occident médiéval. Paris: Le Léopard d'Or, 1996. p.7-25.
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Inseridas em manuscritos, inevitavelmente, as nossas imagens nos levam ao
aprofundamento da relacdo texto e imagem'’. As observacdes de Baschet,
pertinentes ao trabalho investigativo contemporaneo devem, entretanto, ser
trabalhadas juntamente com a percepcdo dos autores eclesiasticos medievais que
esforcaram-se em ressaltar a primazia da escrita cujas praticas estavam associadas
aos procedimentos da inteligéncia racional. Desta maneira, 0s oratores associavam
0 seu estatuto dominante na sociedade a funcdo superior da alma, a faculdade de
conhecimento racional pela qual o homem participaria mais intimamente da
divindade; enquanto a imagem ressaltava a funcdo da imaginatio, intermediéria entre
0 espirito e os sentidos da carne.

Numa civilizacdo na qual os gestos, 0s movimentos e as posturas corporais
eram revestidos de extraordinaria importancia, tornando-se objetos de reflexdo
politica, histérica, ética e mesmo teoldgica, o proprio gesto da escrita, em si, ja era
significativo. Nao se pode esquecer que a escritura € também um gesto numa época
na qual ndo existia outra possibilidade sendo a mao correndo sobre o pergaminho.
Deste modo, ndo se pode opor, esquematicamente, a “cultura do gesto*,
aparentemente mais visivel na imagem, e “literacia”, pois a civilizacdo medieval,
assim como a nossa, sempre conheceu tanto uma quanto a outra. Nos diversos
momentos da Historia, as diferencas entre elas referem-se mais a predominancia
numa escala de valores simbdlicos atribuidos a essas atividades. Se a sociedade
feudal é seguramente uma “civilizacédo do gesto”, também outorga, simultaneamente,

a escritura um grande valor, pois a sua principal funcéo era transcrever a Palavra de

7 A unido intrinseca entre texto e imagem nas iluminuras medievais foi assim explicitada por

Francois Lyotard : “A organizacdo romanica e (para ser mais breve) medieval, incorpora o figural no
textual pela codificacdo da representacdo visual, e o textual no figural pela configuracdo narrativa
(mitica) do discurso candnico”. Cf. LYOTARD, J. F. Discours, Figure. Paris: Klincksieck, 1985.
p.179.
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Deus, a Escritura por exceléncia, apanagio dos clérigos™®.

Nos primordios do Cristianismo, Jerénimo e Prudéncio ja haviam defendido a
tolerancia face a imagem e demais ornamentos, figuras de entretenimento e
ensinamento para as massas incultas*®. Santo Agostinho, presenca constante no
scriptorium dos mosteiros portugueses, também preocupou-se com a questao das
imagens. Para ele, a beleza do mundo esta na beleza suprema de Deus, que é a
propria beleza. Entretanto, a beleza divina ndo é percebida mediante os sentidos,
mas atraves da alma. A beleza corporal s6 mantém o seu valor porque se reporta a
beleza divina da qual é reflexo. A pintura e a escultura, entendidas como artes de

ilusdo, sdo incompativeis com a verdadeira realidade. Agostinho afirma:

Assim as obras humanas como comédias, tragédias, farsas e outras deste
género, podemos assimila-las as obras dos pintores e escultores. Com
efeito, tdo impossivel é que seja verdadeiro um homem pintado, ainda que
imite a forma do homem, como o0 que esta escrito nos livros comicos. E
estas coisas nao tém intencdo de ser falsas, nem por ineréncia o sdo, mas
por uma certa necessidade de poder seguir a imaginacao do artista.'*

18 SCHMITT, J. C. La raison des gestes dans |'Occident Médiévale. Paris: Gallimard, 1990. p. 15.
9 BRUYNE, E. Histdria de Estética. Madri: BAC, 1953. p. 441 apud MIRANDA op.cit.,1996,p.27..
2AGOSTINHO. Soliloquia. 11,10,18 apud MIRANDA, op. cit., 1996, p. 29.
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Capitulo 1 : A serpente no jardim — humanidade e pecado

1.1 - Arecriacao de Eva, segundo os monges do Lorvao

Da criacdo do primeiro casal humano o Génesis fornece duas narrativas
diferentes ndo s6 no vocabulario, mas no conteudo. A primeira (Gen.1,26-29), a mais
recente, tirada da chamada tradicdo sacerdotal (VII-VI a.C.) mostra Deus decidindo
fazer o “homem a nossa imagem e semelhanca® e criando “o0 homem a sua imagem,
a imagem de Deus ele o criou; e os criou homem e mulher”. A segunda narrativa
(Gen.,2,7-25), a mais antiga (X-IX a.C.), proveniente da fonte javista, reconta o
episédio da criagdo da mulher a partir da costela que Deus tirou de Adao
adormecido™".

Se hoje os especialistas da Biblia argumentam que a presenca de duas
narrativas discordantes é uma das provas de que o primeiro livio da Biblia foi
composto por dois relatos separados e independentes, reunidos posteriormente, na
Idade Média tal concepcdo era impossivel. Para o exegeta medieval a Biblia ndo
poderia ter sendo um autor e a palavra inspirada possuia, ndo somente um sentido
alegoérico, mas também literal. Prova disso € o episédio relacionado ao filésofo
Guilherme de Conches, da escola de Chartres, que propds no inicio do século XlI

uma compreensdo néo literal da Criacdo de Eva a partir da costela de Adéo e foi

obrigado a se retratar apds acirradas criticas'?.

121 BEAUMELLE, L. A. Eve a I'épreuve des Péres. In: SCHMITT, J. C. (Dir). Eve et Pandora: la
création de la femme. Paris: Gallimard, 2001. p.71-87.

122 LUGT, M. Pourquoi Dieu a-t-il créé la femme? In: SCHMITT, J. C. (Dir.). Eve et Pandora: la
création de la femme. Paris: Gallimard, 2001. p. 89-113.



A imagem da Criacdo de Eva que encerra a copia do Hexameron'?® no
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mosteiro de Lorvdo*** (Fig.1) nos apresenta trés figuras'® inseridas no espaco
delimitado por um arco de volta inteira com capitéis ornados com motivos vegetais e
pequenas torres de coberturas cbnicas encimando as colunas. A composi¢cao ocupa
todo o espaco do fdlio, algo ndo muito comum até porque as imagens relacionadas
ao ciclo adamico em Portugal no periodo medieval sdo encontradas basicamente
nos medalhdes que iniciam as Biblias presentes nos mosteiros. Em Portugal, assim
como no restante do continente, as representacdes de pagina inteira, tipicas da arte
romanica e inspiradas no modelo bizantino, segundo o qual o desenho era “ uma

outra forma de comentario”?®

, tendem a desaparecer enquanto as iniciais
historiadas ganham cada vez mais o espaco dos folios. Entretanto, devemos levar
em consideragcao que estas composi¢cdes também podem ser relacionadas ao estilo
mogcéarabe, patente no mosteiro de Lorvdo, a exemplo do seu Apocalipse'?’.

O contexto especifico da Reconquista na Peninsula Ibérica criou condi¢des
propicias para o reforco do carater simbélico do espaco na producéo iconogréfica'?.
No momento da expansdo das fronteiras cristds, a construcdo de templos,
fortalezas, castelos e até mesmo o processo de arroteamento, desenvolvido pelas

ordens religiosas, em territérios anteriormente dominados pelos mucgulmanos,

contribuiram para a percepcao do espaco como locus privilegiado para a vivéncia

2 Datado de 1183 (era MCCXXI), fls 67v° a 90vS dimensdes 210x135/179x90 apud
GONCALVES,op.cit.,p.32..

24 A qual por vezes iremos designar pela mesma referéncia utilizada pelo arquivo da Torre do
Tombo, ou seja, C.F.90.

12° Recorde-se a qguase completa auséncia da figura humana até o fim do século XIl nos manuscritos
portugueses. Cf. MATTOSO, op. cit.,, 1999, p. 30. Rara, a figura humana aparece geralmente em
coédices litdrgicos ou biblicos mais importantes. Cf. ALMEIDA, C. A. F. de. Histéria da Arte em
Portugal: o roméanico. Lisboa: Presenca, 2001. p. 168.

128 bid., p.173-174.

2" Embora as pesquisas de Manuela de Azevedo e Carlos Alberto Ferreira de Almeida creditem as
imagens dos dois cddices a iluminadores diferentes, existe um consenso quanto a marca do estilo
mocarabe nas duas obras. PEIXEIRO, H. Um olhar sobre a iluminura do Apocalipse do Lorvéo.
Tomar: Instituto Politécnico, 1998. Texto policopiado. p. 15-19.

128 Obviamente, ndo pretendemos dizer que o carater simbolico do espaco foi criado neste contexto,
ele apenas ganha um redimensionamento do seu sentido.
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do tempo sagrado, o tempo da Criacdo divina e da complementar criacdo humana
no dominio da terra e dos inimigos da fé.

Na imagem em questdo, o espaco € dimensionado por um enquadramento
caracterizado por uma arquitetura habitual nas representacdes da Jerusalém

129 criada pelo Arquiteto Supremo, sendo o Cristo a sua pedra angular*®. A

Celeste
iluminura orientada no eixo vertical prioriza as exigéncias de ilusédo espacial’® e a
auséncia de fundo cria um certo ambiente etéreo, reforcando o carater de teofania
da imagem consagrada na figura divina. A arcada satisfaz uma das exigéncias da
arte romanica, herdeira das influéncias da Antiguidade e da iluminura bizantina que,
no esforco de tornar cada vez mais presentes e visiveis os diferentes episodios da
historia da Salvacéo, sujeito principal de toda a arte religiosa, obriga o artista a
definir com cada vez mais exatiddo o momento e, sobretudo o lugar dos momentos
referenciados, levando-nos a reflexdo do estatuto de cada um dos elementos
picturais que, na sua intencao narrativa, devem afirmar-se como um ator em cena na
organizacédo bidimensional do félio.

Em uma época na qual € uma das artes mais consideradas, nédo € estranho
que a arquitetura tenha concedido formulas destinadas a assegurar a articulagéo da
pagina, tal como a arcada que imputa & composicdo certo ritmo, reforcado pelo
panejamento e disposicdo dos corpos. Assim, 0 motivo arquitetdnico é um contetdo
pictural ao mesmo tempo em que indica o lugar da acdo enquanto participa
igualmente da composicédo do félio**?. Dentro da tradicdo iconografica medieval,
poderiamos também associar este elemento arquitetbnico as portas de uma igreja,

evocando por sua vez a monumentalidade da propria Ecclesiae, porta celeste pela

129 MIRANDA, op. cit., 2004, p. 67-81.

30 Ef 220

L PACHT, O. L’enluminure médiévale. Paris: Macula, 1997. p. 183.
32 |bid., p. 189-192.
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qual as almas podem entrar no Reino de Deus'®*; e também local tradicional para a
realizacdo de casamentos no periodo medieval™*.

Dentro da concepcdo espacial, a figura a esquerda™® destaca-se pelo
tamanho, evidenciando a sua preeminéncia hierarquica reforcada pelo ouro na

auréola®®.

Esta figura sugere movimento através da posicdo dos seus peés,
panejamento das vestes e acdo dos bracos e das maos com as quais segura e
abencoa a figura a sua direita. Esta apresenta tracos femininos ressaltados pelos
seios representados sem qualquer pretensdo naturalista ou de sensualidade.
Enquanto o seu punho direito esta seguro pela méo do Criador, a sua mao esquerda
encobre o0 seu sexo. Os seus joelhos estdo fletidos e os seus pés nao sao visiveis,
ainda imersos na parte peitoral de uma figura masculina, com longos cabelos e
barba, cuja cabeca estd encostada numa das bases do arco'®’ que delimita as
figuras no espaco.

A disposicéo das imagens no félio nunca é aleatoria, seguindo um cédigo que
evidencia a hierarquia existente entre as figuras, comecemos pois analisando a
figura de maior destaque, a figura divina com a sua auréola cruciforme e a Unica
dotada de vestimentas. Uma tunica verde cobre o corpo com atributos masculinos
evidenciados pela barba, sendo complementada por um manto dourado.
Responséaveis pelo impacto visual e pelo ritmo das formas, as cores possuem um

acentuado valor simbdlico. As principais cores empregadas no embelezamento dos

manuscritos medievais eram o vermelho, o azul e o dourado. O verde, que tanto

1% DAVY,M. M. Essai sur la symbolique romane. Paris: Flammarion, 1955. p. 148.

% BROOKE, C. O casamento na Idade Média. Lisboa: Europa-América, 1989. p. 216.
% E necesséario apontar que ao referenciarmos os lados direito e esquerdo, fazemo-lo a partir do
ponto de vista do observador sem nos esquecermos que as iluminuras medievais usualmente
disponibilizavam as figuras de maneira inversa ao observador. Dessa forma, a figura divina ocupa a
Pscgsigéo a direita, lado reIac_ionado _éS fi_guras de maior destaque nas composicdes. _

Ao que parece, caso Unico nas iluminuras do Lorvao no século XIl. Cf. EGRY, A. O Apocalipse do
Lorvdo. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1972. p. 30.
137 Exatamente 0 mesmo modelo presente, por exemplo, nas igrejas romanicas portuguesas no
periodo da Reconquista. Cf. ALMEIDA, op. cit., 2001, p. 23-34.
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marca a nossa imagem, era uma tonalidade bem menos freqtiente pelo menos até o
século XII*%,

Entendidas como categorias culturais e produtos materiais, as cores Sao
dificeis de serem estudadas fora de um contexto determinado devido ao seu carater
ambiguo por exceléncia e, embora nao aparecesse com freqiiéncia, o verde é a
tipica cor ambivalente podendo, no seu aspecto positivo, ser entendida como a
referéncia da juventude, da liberdade e da esperanca, aquela do amor nascente e da
inocéncia'®. Curiosamente os alquimistas acreditavam que o “fogo verde”
solucionava e resolvia os contrarios. Assim, na figura divina se encerraria a oposicao
macho-fémea ou, segundo Origenes, alma (fémea) e espirito (homem)**°. Mas o
verde era também a cor relacionada desde a Antiguidade ao despertar da vida**.
Assim, pelas méos da figura divina - Alfa e Omega de toda a Criac¢do - emerge Eva,
a “mae de todos os viventes”, do corpo de um Adao que repousa sobre uma
superficie também verde, reafirmando a ligacao intrinseca entre Criacao e fertilidade.

Porém, o verde também era a cor do Isldo que, no século Xll, ainda ocupava
territérios mais tarde incorporados ao reino de Portugal. Produzida no contexto da
Reconquista, ndo € impossivel que a iluminura tenha destacado a figura divina
através dessa cor com a intencdo de reafirmar que a verdadeira divindade era o
Deus Cristdo. Deus Uno e Trino ao mesmo tempo, um mistério que, no entender dos
muculmanos, ndo passava de uma manifestacdo politeista. Na iconografia do

mosteiro de Santa Cruz encontramos também a figura divina utilizando um manto

verde. Além da circulacdo de codices entre os dois mosteiros, unia-os a tradicdo

%8 MCMURTRIE, D. O Livro. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1965. p. 98.

1% PASTOREAU, M. Figures et couleurs-étude sur la symbolique et la sensibilité médiévales. Paris:
Le Léopard d'Or, 1986. p.29-30.

% Homilias sobre 0 Génesis, 4,15 apud CHEVALIER, J.; GHEERBRANT, A. Dicionario de simbolos.
Rio de Janeiro: José Olimpio, 1994. p. 410.

Y1 Ibid., p. 939.
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mocarabe. Acrescentando a esta linha de pensamento o esforco para moralizar o
clero, presente no pensamento ambrosiano, e as imposicdes da Reforma
Gregoriana contra a pratica do nicolaismo, podemos estabelecer uma outra relacao
audaciosa. Ao visualizarem a imagem, 0os monges eram alertados sobre o duplo
perigo representado pelas mouras, mulheres e infiéis.

Nos relatos da cultura popular, as mouras sédo habitualmente retratadas como
mulheres associadas, até hoje, a tudo o que é misterioso e inexplicavel**>. Apesar
dos autos apresentarem tanto homens quanto mulheres, a distribuicdo sexual dos
amantes € quase sempre a mesma: o homem € um cristdo a acolher uma moura.
Embora as mouras ndo sejam necessariamente identificadas com o diabo, ha uma
continuidade simbdlica entre estas historias e as aparicdes demoniacas, tal como &
demonstrado na reconstrucdo de contos medievais como a Dama Pé-de-Cabra. O
encantamento das mouras simboliza este aprisionamento da fertilidade natural ou o
controle violento da natureza animal do homem, preco a ser pago para se obter uma
ordem social'®.

A auréola cruciforme™** nesse contexto ganha novas dimensées. Inicialmente
remete-nos a figura de Cristo cuja morte na cruz tornou possivel a Salvacdo da
humanidade. Simbolo do supremo sacrificio, a cruz € o signo que se abre em todas
as direcdes do espaco e que as reconduz a unidade, tal qual o circulo que, como a
Eternidade, ndo tem inicio nem fim'*®. Desde o século V a auréola do Cristo é

caracterizada por uma cruz que se destaca claramente do circulo apresentando

muitas vezes a cor sanguinea, tal como percebemos na imagem. As figuras de Deus

2 TORRES, C. O extremo ocidente ibérico. In: LOPES, F. (Coord.). Terras da moura encantada:
arte islamica em Portugal. Porto: Civiliza¢d0,1999. p. 15.

“® PINA-CABRAL, J. Filhos de Ad&o, Filhas de Eva: a visdo do mundo camponesa no Alto Minho.
Lisboa: D. Quixote, 1989. p. 282.

4 Nem todas as imagens da figura divina apresentam esse tipo de auréola a exemplo da iluminura
do Hortus Deliciarum de Herrade de Landsberg (1180).

> PICHARD, J. Images de I'Invisible-vingt siécles d’art chrétien. Paris: Casterman, 1958. p. 10.
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Pai e do Espirito Santo, entretanto, também podiam aparecer com esta auréola para
reforcar a unidade do Deus trino**®. O Plural criador que aparece em Gen.1,26
“faclamus hominem ad imagem et similitudinem nostram...” foi reforgcado por
autoridades eclesiasticas como Ambrésio, Agostinho, Gregoério, Beda e Rabano
Mauro, influéncias marcantes na cultura peninsular ibérica**’ pelo respaldo na luta
contra a acusacédo de politeismo frente aos hereges e muculmanos. A Trindade nao
s6 se constituiu o traco mais original do cristianismo como também estabeleceu uma
estrutura ternaria, capaz de pensar o homem pelas poténcias da sua alma (memoria,
vontade e inteligéncia) ou na estrutura corpo, alma e espirito™*®.

A face de Eva, emoldurada pelos seus longos cabelos, esta inclinada na
direcdo de Deus, prenuancio das consequéncias do Pecado pois, apdés a Queda, a
mulher ndo deve apenas ocultar o seu sexo, mas também a sua cabeca,
apregoando a vergonha por conta da sua temeridade e dos ardores do seu ventre'*,
Os seus olhos indicam uma submissao reforcada pela postura das suas pernas
fletidas. Submissa pela sua expresséo, posi¢cdo corporal e, até mesmo, pelo seu
tamanho e proporcéo, nitidamente inferiores aos da figura divina, a figura de Eva
apresenta uma mobilidade que contrasta com o corpo de Adao.

Aparentemente Obvia, a presenca de Adédo e Eva, macho e fémea, nesse
espaco sagrado suscitou polémica entre os exegetas, pois 0 esquema da criagdo em
dois tempos, que desconsidera a presenca do feminino no primeiro texto do

Génesis, encontra-se em muitos Pais da Igreja como Origenes™ ou Gregério de

Nisa. Para o ultimo, a humanidade original ignora a polaridade masculino/feminino.

“® HEINZ-MOHR, G. Dicionario dos simbolos, imagens e sinais da arte cristd. S&o Paulo: Paulus,

1994. p. 44.

T SANTIAGO-SOTERO, H. La cultura en la Edad Media Hispana. Lisboa: Colibri, 1996. p. 19.

1“8 SCHMITT, J. C. Le corps, les rites, les réves, le temps: essais d"anthropologie médiévale. Paris:
Gallimard, 2001. p. 352.

Y9 DUBY, G. Eva e os Padres. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001. p. 56.

%% ORIGENES. Homilias sobre o Génesis, I, 13-15 apud BEAUMELLE, op. cit., 2001, p. 72.
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Nem o homem, nem a mulher existiam inicialmente no Paraiso, mas diferentemente
de Filon, ele ndo preconiza uma primazia ideal de Addo em relacdo a Eva'®. Afinal,
a diferenciacédo sexual, prépria da segunda fase da Criacdo, coloca Adao e Eva em
igualdade na sua animalidade.

Por sua vez, Agostinho, discipulo de Ambrdsio, se mostra particularmente
inovador. Preocupado em respeitar 0 texto e em provar que ele ndo possuia nem
contradicdo nem repeticdo , o bispo de Hipona distingue no seu Comentério ao
Génesis dois estados da criagdo embutidos um no outro: no sexto dia o homem e a
mulher existiam em todas as suas caracteristicas especificas, mas a titulo potencial,
segundo uma virtualidade seminal como uma for¢ca germinativa. O primeiro estado,
definido como informatio desabrocha-se, sem ruptura, no formatio, estagio da
criacdo material efetiva de Adao e da Eva histéricos, perfeitamente conforme o seu
potencial criado. Desta maneira, ao insistir na unidade da narrativa, Agostinho
restabeleceu o feminino ao primeiro estado da criacéo divina™?.

A intervencdo criadora de Deus™ é reforcada pelo encontro das méos de
Deus e de Eva, localizado estrategicamente numa posi¢do central do conjunto
iconografico para o qual o nosso olhar converge®*. As maos, pela sua extraordinaria

capacidade de articulagdo, encontram-se entre 0s elementos mais expressivos da

1 GREGORIO de NISA. La Création de I'homme (SCB6). In: J. Laplace, J.Danielou. Paris: 1943, XVI,
%218-22 apud lbid., p. 73.

“[...] pois, no sexto dia, foi dito claramente: Homem e mulher ele os fez e os abencoou e tudo o
mais que se diz de ambos e para ambos. Portanto, de um modo foram entéo criados os dois, e de
outro modo o sdo agora, ou seja, entdo o foram, pela Palavra de Deus, por uma poténcia inserida no
mundo como germe, quando criou ao mesmo tempo todas as coisas que seriam criadas em seus
respectivos tempos pela ordem dos séculos”. Cf. Comentario ao Génesis, VI, 5-8. In: AGOSTINHO.
Comentario ao Génesis. Traducdo A. Belmonte. S&o Paulo: Paulus, 2005. p. 210.

153 Balthasar interpreta o episoddio do Génesis sobre a costela retirada de Addo como revelador da
graca trinitaria: “Abrindo-lhe o flanco para tirar Eva da substancia de Adao, Deus imprime no ser
humano uma ferida de amor: fa-lo participar do mistério do amor divino. Como da substéncia do Pai
foi gerado o Filho assim também da substancia de Adéo é feita Eva: as pessoas humanas nascem do
dom que faz Adao, da sua substéncia a obra de Deus”. Cf. BALTHASAR, H. U. apud BUCKER, B. P.
O feminino da Igreja e o conflito. Petropolis: Vozes, 1995. p. 157.

% poderiamos ver nessa parte da imagem uma composi¢do triangular, figura cara a simbologia
romanica, relacionada a divindade, reforgcando o carater sagrado da Criagdo de Eva. Cf. DAVY, op.
cit.,, 1955, p. 144.
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iconografia’®

e 0 seu aspecto simbalico foi ressaltado por santo Ambrosio, autor de
um dos maiores elogios a essa parte da anatomia evocando as suas funcdes
litirgicas™®.

A mao esquerda de Deus segura com firmeza o braco esquerdo de Eva. A
palavra hebraica “yad” significa ao mesmo tempo “mao“ e “for¢ca”. A mao expressa
atividade e senhorio. E uma demonstracio da superioridade do Criador sobre a
criatura, mas ser agarrado pela mao de Deus também significa a recepcdo do
espirito divino™’. Embora criada a partir de Addo, Eva foi essencialmente criada por
Deus, que com a sua mao direita abengcoa num gesto tradicional a sua nova criatura.
Na liturgia catolica, a imposicdo das maos é um gesto pelo qual se pretende
transmitir sacralmente o Espirito Santo. Porém, a bencdo com a direita também esta
associada a cura®®. Se por Eva, a primeira mulher, o Pecado passou a fazer parte
da humanidade, esta poderia ser redimida por Aquele que foi abrigado no seio de
uma outra mulher, Maria. Sao Bernardo, no século Xll, reforcava a idéia,
preconizando que “Eva foi transformada em Maria” para que “Eva pudesse se

reabilitar através de sua Filha” **°,

> GARNIER, F. Le langage de I'image au Moyen-Age. Paris: Le Léopard d’Or, 1982. 2 tomos: T.1:

Signification et symbolique. T. 2: La grammaire des gestes. p. 159-162.

S SCHMITT, op. cit., 1990, p. 64.

" HEINZ-MOHR, op. cit., 1994, p. 233..

%8 | URKER, M. Dicionario de figuras e simbolos biblicos. S&o Paulo: Paulus, 1993. p. 119.

% Sermones, 262,1, vol. 4,p. 394 e 275,6,p.424. Ressalte-se ainda que na liturgia, a primeira
referéncia a Maria como sendo a nova Eva é do século V. No século VII ou VIl aparecia, pela
primeira vez, a inversao que depois se tornaria célebre entre Eva e Ave (Maria). Cf. SEDELIO.
Hymnus Prior In: Analecta Hymnica. apud FRANCO JR., H. Ave Eva! Inversdo e complementaridade
de um mito medieval. Revista USP, S&o Paulo, n. 31, 1996. p. 55.
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No esforco de compreensdo desta imagem que nos apresenta um dos
episodios iniciais do Génesis, é necessario ter em conta que, para 0s homens que a
produziram, a Biblia deveria ser entendida segundo o0s seus sentidos historico,
alegorico, tropolégico e anagdgico'® e assim a figura adormecida de Ad&o deve ser
percebida a partir dos comentéarios de Agostinho, segundo os quais foi pelo torpor
que Adao ao participar “do coro angélico e, entrando no santuario de Deus” pode
entender “as coisas Ultimas da Criacdo” **.

A iluminacdo de Adao nado se restringe apenas as relacbes entre o primeiro
casal da humanidade, mas antecede a visao profética do laco “nupcial” entre Cristo,
novo Addo'®?, e a sua Esposa, a Igreja. Cristo, o “Caminho”, encontra-se aliado &
Igreja, porta para a Jerusalém Celeste, pela qual os fiéis podem penetrar na vida

164

eterna’®®. O paralelo de Ad&o com Cristo’®* ndo sé preparava um paralelo de Eva

com a Igreja, mas com todas as almas cristas e neste ultimo ponto Paulo é explicito:

Porquanto eu desposei-vos para vos apresentar,como virgem pura, a um
Unico esposo, a Cristo.Mas temo que assim como a serpente seduziu Eva,
assim sejam corrompidos os vossos sentidos.'®®

A primeira relacdo entre Eva e Maria parece ter sido feita por Justino no seu
Diadlogo com Trifdo. Existe um paralelismo entre Eva e Maria somente enquanto elas
sao virgens nao defloradas que acolhem a palavra. Porém, Eva ao acolher “no seu

seio a palavra que lhe vinha da serpente criou a desobediéncia e a morte. Maria,

%0 pACAUT, M. L’iconographie chrétienne. Paris: Presses Universitaires de France, 1952. p. 47.

'°1 Comentario ao Génesis, 1X,19,36. In: AGOSTINHO, op. cit., 2005.
20 aprofundamento do ideal religioso durante a Reforma Gregoriana foi marcado por
transformacdes da devocgéo entre as quais, podemos incluir, a exaltacdo de uma face mais humana
do Cristo, sobretudo entre o fim do século Xl e o inicio do XllI. Cf. VAUCHEZ, A. A espiritualidade na
Idade Média Ocidental: Séculos VIII-XIIl. Lisboa: Estampa, 1995. p. 83-84.
%3 Como Hugo de Folieto, por exemplo, preconiza em De claustro animae, IV, IX.
%% Mencionado varias vezes no Novo Testamento, sobretudo em Rm. 5,14 e 1 Cor. 15, 22-45. O
%aslralelo com Eva aparece, por exemplo, em 1 Tm. 2,13-14.

2Cor. 11, 2-3
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"1 Em Ireneu o tema

apo0s o anuncio do anjo Gabriel, “concebe fé e alegria
encontrara ndo s6 maior destaque e explicitacdo como ainda um estatuto teoldgico.
A comparacdo entre Eva e Maria passa a ser entendida como a consequéncia

necessaria de uma idéia essencial: o plano salvifico de Deus. Segundo esta logica,

Maria € chamada por Ireneu de “advogada de Eva”:

Era justo e necessario que Adao fosse reconstituido em Cristo a fim de que
o mortal fosse absorvido e tragado pela imortalidade e que Eva fosse
reconstituida em Maria, a fim de que uma Virgem, que se tornou a
advogada de uma virgem, cancelasse e anulasse a desobediéncia de uma
virgem com a sua obediéncia.'®’

Eva era o esboco antropolégico da mulher,'®® mas Maria, a restauracdo e o
aperfeicoamento desse projeto.*®®

A aparicdo do Verbo na imagem da Criagdo de Eva remete-nos ao ato
linglistico fundador presente na verséo jeovista do Génesis. Adao foi o primeiro a
falar, sendo o nomeador das coisas; e a mulher, ou a necessidade da mulher, sua
causa, parece provir da imposicdo dos nomes'’®. A designac&o das coisas, instancia
primeira do exercicio de poder do homem sobre elas, e a criacdo da mulher séo
contérminas, como o Génesis evidencia quando Addo nomeia a mulher'’t. O
momento eponimico original, refletido no mito adamico, era compreensivelmente
evocado no contexto da crucial evolugdo do antropénimo ocorrida na ldade Média.

Diferenciar um individuo no seio de uma familia ou em alguma pequena localidade

nao era problematico, mas identifica-lo em comunidades cada vez mais amplas

%6 | AURENTIN, R. Nova Eva. In: FIORES, S.; MEO, S. (Dir.). Dicionario de Mariologia. S&o Paulo:
Paulus, 1995. p. 975-977.

'°7 |RENEU. Adversus Haereses. IIl, 22,3-4 apud Ibid., p. 976.

18 Como podemos observar, as primeiras associacdes entre Eva e Maria foram feitas a partir do
momento virginal. Afinal, uma das preocupacdes da cultura erudita no inicio do cristianismo era evitar
a perigosa aproximacdo da Virgem com os cultos das deusas-mées, arquétipos manifestados em Eva
e divindades como Isis, Ishtar e Cibele.

19 Na mesma perspectiva, encontramos ainda o paralelo de Eva com diversas mulheres, a exemplo
de Maria Madalena e a mulher de J6.

% BLOCH, R. H. Misoginia medieval e a invenco do amor romantico medieval. Rio de Janeiro: Ed.
34, 1995. p. 33.

' Gen. 2,23.
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exigia novas e complexas formas de denominacédo. Até meados do século XI a
maioria dos individuos era designada apenas pelo nome proprio, mas no século Xll
inicia-se o triunfo da forma antroponimica composta dos nomes de batismo e um
patronimico, indicando o pai do individuo®".

No territorio portugués, a par da evolucdo da forma de denominacédo dos
individuos, Robert Durand verificou, a partir do Livro Preto da catedral de Coimbra,
que, do século X para o século XIl, ocorreu um movimento de reducdo do conjunto
de nomes usados coincidente com a generalizacdo dos de origem latina crista e o
progressivo recuo dos tipos germanicos. Este fenbmeno de concentracdo levou a
proliferacdo de homonimias. Face a estas dificuldades, ao sistema antroponimico de
base, foram sendo sucessivamente acrescentados outros elementos de
diferenciacdo como a indicacdo das profissdes ou cargos, locais de morada ou de
proveniéncia e todo o tipo de alcunhas'”.

Em uma sociedade que comecava a definir as suas fronteiras e
ordenamentos, a par de uma espiritualidade que buscava um divino mais
humanizado, a importancia de se acentuar a existéncia dos individuos pelo seu

nome, prova irrefutavel de existéncia*”

, transparecia no interesse dos primeiros
nomeados: Adado e Eva, a mae dos vivos. Assim, a partir do final do século IX e
durante o século Xlll, profundas mudancas nas formas de enquadramento das
populacdes e formas de controle aparecem no Ocidente latino. Esta reorganizagao

dos cdodigos sociais é evidenciada pela antroponimia pela qual sédo evocados o lugar,

2 por comparacdo com outros estudos realizados em algumas regides da Franca, pode considerar-

se que, em Portugal, a revolucdo antroponimica foi particularmente precoce, pois a forma dupla
coexistiu, embora em menor escala, com a denominacao Unica desde o século X.

¥ SANTOS, M. L. F. A onomastica, o individuo e o grupo. Revista Arquipélago, Ponte Delgada, 22
série, v. VII, 2003. Separata. p. 229-231.

A importancia do nome, ja presente nas arcaicas civilizagdes, era marcante também na sociedade
cristd medieval a exemplo do sacramento do batismo, considerado o verdadeiro nascimento do
individuo ndo apenas porque ele era lavado do Pecado Original, mas também porque recebia um
nome. Cf. FRANCO JR., op. cit., 1996, p. 114.
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a regiao, a lingua, que assinalam a pertenca a uma familia e a uma ocupacéo. A
antroponimia “integra e, dessa forma, desintegra o individuo no grupo ao marca-lo
como membro desse mesmo grupo™ .

E certo que pontuar o século XIl como o momento da “descoberta do
individuo” deve ser trabalhado em nuances, pois a ldade Média desconhecia a
nocéo de individuo no sentido contemporaneo do termo. Na lingua latina o termo
designava a qualidade daquilo que era indivisivel e, na logica do vocabulario cristao,
foi aplicado ao homem, criado como uma unidade, e também a Trindade, una e
indivisivel. A nocdo de indiuidualitas, que nasceu como referéncia ao mistério da
unido de um s6 Deus em trés Pessoas, posteriormente foi estendida a Igreja'’®. Do
mesmo modo, a indivisibilidade, ou caracteristica da pessoa, também subsistiu
referenciada a imagem da Trindade, pois feita a imagem de um Deus constituido de
uma sO substancia em trés pessoas ndo existia outra possibilidade sendo sua
unidade ser concebida em termos de “relacdes sociais no interior de si mesma“*"’.

Entretanto, uma das no¢des mais utilizada pelo cristianismo era a de persona,
rica em tensdes contraditérias: longe de exaltar a consciéncia individual, ela tendia a
abolir o sujeito na divindade da qual € imagem. Porém, esta abolicdo relacionava-se,
paradoxalmente, a um aprofundamento da consciéncia individual'’®. A graduacéo
das praticas coletivas, a criagdo de novas redes de solidariedade material e
espiritual, dentro e fora dos muros dos mosteiros, contrabalancava-se o carater

singular de cada homem e mulher. Com efeito, a Reforma Gregoriana contribuiu

para reafirmar o papel dos fiéis, convidados a abandonarem a passividade e a

'”* BEDOS-REZAK, B. M. Les marqueurs de lindividuation. In: : IOGNA-PRAT, D. (Dir.).
L’individu au Moyen Age: individuation et individualisation avant la modernité. Paris : Aubier, 2005. p.
34-35.

® IOGNA-PRAT, D. Introduction générale. In: Ibid., p. 26-27.

" BLACK, A. L’individu et la société. p. 558 apud Ibid., p. 27.

18 SCHMITT, op. cit., 2001, p. 261.



76

oferecerem a sua participacdo direta no mundo, incluindo, a participacdo nas
Cruzadas'™.

Fundamental para a construcéo social do individuo, o nome nao seria menos
importante quando a discussao atingia a esfera politica e foi justamente uma filha de
Eva, D.Teresa, a primeira a nomear Portugal como um reino. Embora a historiografia
portuguesa enfatize a figura de Afonso Henriques, foi uma mulher a primeira a se
intitular rainha de Portugal. Ap6s a morte do conde D.Henrique, em abril de 1112, a
vilva comecgou a se intitular rainha “ego regina Tarasia, regis domni Adelfonsi filia”

" 180 " Mas, assim como Eva acabou

ou “ego infant domna Tarasia regina de Portugal
sendo associada a luxdria e a consequente danacdo, D.Teresa foi tratada na
historiografia tradicional como empecilho para a independéncia de Portugal pelas
suas polémicas relacdes com Ferndo Peres Trava e o seu irmao Bermudo Peres de
Trava®®!. O apetite sexual da rainha, que quase pos a perder Portugal, era mais uma
das versdes masculinas para o Pecado que expulsou 0s primeiros pais do Paraiso.
Imerso em sono profundo, Ad&o tem as suas maos encobrindo o seu sexo, tal
como a sua companheira, um artificio do artista para, numa Gnica imagem, introduzir
um outro elemento do ciclo adamico, o Pecado Original. Embora o Génesis afirme

gue o Pecado dos primeiros pais foi a desobediéncia a ordem divina quanto ao fruto

da arvore proibida, e ndo exista nos Evangelhos nenhuma declaracdo do Cristo

179 VAUCHEZ, op. cit., 1995, p. 104.

% DR.I. Docs. 36,48 e 49. Cf. COSTA, A. J. La chancellerie royale portugaise jusqu’au milieu du XIII
siécle. Revista Portuguesa de Histéria, Coimbra, t. XV, p. 143-168, 1975. Separata. p. 160.
Ressalte-se que enquanto o conde D.Henrique nunca esqueceu a sua condicdo de francés e
secundogénito, preocupando-se principalmente em multiplicar os seus senhorios, estando
constantemente ladeado de conselheiros franceses, D.Teresa priorizou o fortalecimento e a
administracdo do territério sem descurar a sua expansao, entregando boa parte da conducao dos
assuntos administrativos a bardes portucalenses ou, quando muito, galegos, reunindo e organizando
forcas para a reacéo frente aos ataques mugulmanos. OLIVEIRA MARQUES, A. H. Um tempo entre
cristdos e mugulmanos. In: SERRAO, J.; OLIVEIRA MARQUES, A.H. (Dir.). Portugal em definicdo de
fronteiras: do condado portucalense a crise do século XIV. Lisboa: Presenca, 1996. v. 3. p. 22-23.
181 Apesar de a historiografia recente considerar lendarias as informacdes dos livros de linhagens que
atribuem a D.Teresa a oficializacdo de um segundo casamento com o conde de Trava, as recentes
investigacbes de A. Almeida Fernandes ddo-lhe certa verossimilhanca. Cf. MATTOSO, J. (Coord.).
Historia de Portugal: a monarquia feudal. Lisboa: Estampa, 1993. v. 2. p. 48.
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sobre a questdo, desde muito cedo no cristianismo, o pecado primevo foi
relacionado com o ato sexual; na histéria da Igreja, Clemente de Alexandria'® foi o
primeiro a fazé-lo numa interpretacéo seguida por Ambrosio. No entanto, Agostinho
V€ 0 sexo como consequéncia do Pecado. Addo e Eva pecaram inicialmente pelo
orgulho, que por sua vez conduziu a desobediéncia, desta originando-se a falta
carnal. Entretanto, por intermédio da concupiscéncia, ja utilizada no plural por Sao
Paulo®®®, Agostinho uniu definitivamente o Pecado Original & sexualidade afirmando
gue esta era a transmissora do Pecado, legado a todos os filhos de Eva e Ad&o pelo
ato sexual. A vulgarizacdo do seu pensamento nas obras dos pregadores,
confessores e autores de tratados morais, permitiu o deslocamento e a consagracao
da assimilacéo do Pecado Original ao pecado sexual'®.

Deve-se ter em conta, que este foi o tema mais retratado do ciclo adamico®
e a maioria dos pensadores, desde S&o Paulo, basearam a argumentacdo em
defesa da “superioridade natural®* do homem, na fraqueza de Eva ante a seducao de
Satd, explicada por Santo Ambrdésio através da justificativa da natureza dos sexos. A
inteligéncia (mens) esta relacionada ao homem enquanto a sensibilidade (sensus)
estd ligada a mulher. A inteligéncia, senso superior a sensibilidade, justificava a
superioridade masculina embora ambas fossem indispensaveis uma a outra, assim
como o homem & mulher e vice-versa.*®®.

Para alguns representantes da Patristica grega, o Pecado Original foi a causa

da diferenca sexual. Considerando o primeiro relato biblico, segundo o qual Deus

182 protreptique, X1,1. Cf. FRANCO JR., H. Entre la figue et la pomme: I'iconographie romane du fruit

défendu. Revue de I'histoire des religions, Paris, v. 223, n. 1, p. 29-70, 2006. p. 65.

183 “Que o pecado nao reine no vosso corpo moral para que ndo obedecais as suas concupiscéncias”.
Cf. Rom. 6,12.

% | EGOFF,J. O imaginario medieval. Lisboa: Estampa, 1994. p. 160-161.

%5 FRANCO JR., H. . Aliconografia de Adao, autobiografia do homem medieval. Revista de
Historia, n. 136, 1997. p. 15.

% pe Paradiso. 2, 11, CSEL. In: AMBROSIO DE MILAO. De paradiso. Edicdo P. Siniscalco. Mildo:
Biblioteca Ambrosiana; Roma: Citta Nuova Editrice, 1984.
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criou 0 homem “a imagem de Deus ele o criou, macho e fémea ele os criou®, fica
claro que o Homem Primordial seria andrégino tal como a propria divindade. Crenca
antiquiissima e bastante difundida entre os povos e base de toda uma tradicdo
rabinica®®®. A androginia original como primeiro estado da humanidade apresenta
uma série de elementos comuns com a doutrina platdnica exposta no Banquete pelo
discurso de Aristofanes. Contudo, na Idade Média, a obra era desconhecida.
Somente com os Postilles de Nicolas de Lyre que a origem judaica do mito do
hermafrodita foi reconhecida. Antes disso, 0s tedlogos conheciam a tradicdo da
androginia segundo Agostinho que, ao refuta-la, faz uma breve mencdo no seu
Comentério ao Génesis'® sem a atribuir aos judeus'®.

Os comentarios e as refutacdes dos tedlogos medievais quanto ao andrégino
se baseiam sobre um duplo aspecto: o primeiro trata da questdo gramatical e
filologica. Agostinho a fundamenta ressaltando que o primeiro capitulo do Génesis
emprega o plural para descrever a béncao de Deus: “Creavit illum, masculum et
feminam creavit eos. Benedixitque illis Deus”. Esta constru¢cao no plural excluiria a
idéia da reunido dos dois sexos em um unico individuo andrégino. A contradi¢éo
entre as duas narrativas do Génesis seria apenas aparente: a primeira daria uma
descricdo geral e a segunda descreveria o detalhe da criagdo do homem. Assim,
Agostinho negligencia o argumento dos partidarios da teoria da androginia
fundamentando-se exclusivamente na versdo latina da Biblia. Mas a refutacéo

escolastica do mito do andrdgino ndo se prende apenas aos aspectos filologicos.

%7 Gen. 1,26-27

1% Em meados do século XV, a androginia de Deus ainda era aceita por Nicolau de Cusa, cardeal e legado papal

que afirmou "é a porta da coincidéncia dos opostos, guardada por um anjo posto a entrada do Paraiso, que

comeco a te ver, Senhor" (62:169), apud FRANCO JR. H. As utopias medievais. S&o Paulo: Brasiliense, 1992.
. 85-89.

B Comentério ao Génesis , Ill, 22, 34. In: AGOSTINHO, op. cit., 2005.

190" Ainda segundo Lugt, na exegese medieval, 0 mito do andrégino aparece a partir da segunda metade do

século XIl nas obras de André de Séo Vitor, Pierre le Mangeur e Pierre le Chantre. Cf. LUGT, op. cit., 2001, p.

96. Porém, parece existir uma referéncia anterior. No século IX, o tedlogo Escoto Erigena ja afirmava que "com a

ressurreicdo o sexo sera abolido e a natureza unificada havendo entdo apenas o homem integral de antes do

pecado”. Cf. De divisione naturae, PL. Vol.122 (47:V,20)
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Para Pierre le Chantre e os seus sucessores como Etinenne Langton, Nicolas de
Tournai e Hugues de Saint-Cher, Deus criou 0s seres humanos de sexos diferentes
e ndo um hermafrodita “para evitar que o sodomita pense poder abusar de um

homem no lugar de uma mulher°*.

O mito do androgino foi ainda contestado pela tradicdo patristica que defendia
a idéia pela qual no estado de inocéncia o homem seria um ser inteiramente
assexuado. Esta versdo, marcada fortemente pelo neoplanismo, remonta a Filon de
Alexandria e a Origenes, e se fundamenta sobre a radical diferenciacdo entre o
homem inteligivel e o homem sensivel, entre a alma e o corpo e sobre o
entendimento da criagdo como um afastamento progressivo do mundo espiritual
para a esfera inferior do corpo e da matéria. Segundo esta concepc¢ao, a primeira
narrativa biblica da Criacéo deve ser entendida como a criagdo do homem inteligivel,
ser incorporal e assexuado. A segunda narrativa trata da incorporacédo daquela alma,
conduzindo & aparicdo da diferenca sexual'®’. O fato de somente o primeiro relato
afirmar que Deus criou 0 homem a sua imagem, legitimaria esta interpretacédo, pois
somente a alma possui qualquer coisa de divino.

Gregorio de Nisa reafirma esta interpretacdo ao definir explicitamente a
diferenca sexual como consequéncia da Queda. Segundo ele, que serd seguido
neste ponto por Jodao Damasceno, o homem primordial, criado de acordo com a
imagem divina, é semelhante aos anjos, incorporal, eterno, assexuado e sera essa a
forma que o0 homem reencontrara apos a ressurreicao.

Nesta argumentacéo, a criagdo dos sexos se explica pela presciéncia divina:
prevendo a Queda que privaria 0 homem da sua imortalidade, Deus criou antes o

meio que permitiria ao homem vencer a morte, ndo tanto como individuo, mas como

91 pIERRE LE CHANTRE, Glossae super genesim. Ad. 1, 27 apud LUGT, op. cit., 2001, p. 98.
192 LUGT, op. cit., 2001, p. 96-101.
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espécie. A sexualidade ndo ganha utilidade sendo apos a Queda: "No lugar da
nobreza dos anjos nos foi dada a transmissédo da vida, uns aos outros, como 0s
brutos e os seres sem inteligéncia™®®. Tal leitura reforcava as concepcdes mais
radicais do asceticismo, marcado pela fascinacdo da inocéncia angélica,
caracteristica da comunidade crista do fim do século IV, particularmente no Oriente.
Agostinho rejeita esta representacdo dos primeiros pais da humanidade. Ele
sublinha que a diferenca sexual faz parte integrante da natureza humana, criada
segundo a vontade divina, e cuja finalidade é a procriacdo consagrada pelo
matrimoénio™®*,

Reticentes quanto a criacdo da primeira mulher, os exegetas cristdos da
Antiguidade foram muito mais prolixos na discussao da finalidade da figura feminina.
A Patristica tendenciosamente desvalorizou a nocédo de “ajudante-aide” da qual fala
o Génesis, reforcando, no entanto, permanentemente a inferioridade da mulher. Para
os Padres da Igreja , a palavra ajudante ndo possui o sentido mais forte da palavra
hebréia ezer que traduz o grego boethos. De fato, o termo ezer designa
constantemente na Biblia o apoio dado pelo préprio Deus a Israel, uma ajuda que

195

permite escapar dos terrores da soliddo e da morte Jodo Criséstomo, ao

comentar o Génesis, contenta-se em dar a Eva um papel um tanto edulcorado de

196

companhia, de consoladora™". Agostinho desenvolve uma visdo ainda mais limitada

da razao de ser da mulher: “Portanto, ndo descubro para que a mulher foi feita para
197

o homem como auxiliar, se se prescinde do motivo de dar a luz

Mas mesmo inferior, até por conta da sua criacdo em segundo plano, a

1% GREGORIO DE NISA. A Criacdo do homem. XVII, 189 ¢ apud BEAUMELLE, op. cit., 2001, p. 86.
194 «[..] ndo vejo razdo para que se possa proibir a crenca de que, ainda no Paraiso, houvesse
napcias honrosas e leito conjugal sem mancha. Assim, com a ajuda de Deus [...], poderiam gerar
filhos de seu sémen sem qualquer ardor da sensualidade, sem os trabalhos e as dores do parto [...]".
Comentario ao Génesis, 1X, 3, 6. In: AGOSTINHO, op. cit., 2005.

19 BEAUMELLE, op. cit., 2001, p. 85.

1% JOAO CRISOSTOMO. Homilias sobre o Génesis. XV, 3 apud BEAUMELLE, op. cit., 2001, p. 78.
197 Comentario ao Génesis , 1X, 5, 9. In: AGOSTINHO, op. cit., 2005.
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mulher coloca um importante desafio a exegese crista, que ndo podia se esquivar do
principio evangélico da igualdade de todos os seres humanos perante Deus'®®. O
pensamento medieval ndo esqueceu que a alma da mulher igualava-se a do homem
por natureza, embora essa igualdade ficasse restrita ao plano espiritual, jamais

ameacando a superioridade natural do corpo masculino.

1.2 - A énfase no Pecado

E a partir da segunda metade do século XI que se generaliza o tipo de inicial

9

com medalhdes™®, nos quais se insere a narrativa da criagdo. Exemplo disso é a

Biblia de Lobbes, escrita em 1084 e iluminada com sete medalhfes. Em Santa Cruz,
temos apenas trés, numa estrutura semelhante a Biblia de Marchiennes, datada do
terceiro quartel do século Xll, que apresenta no interior da inicial do Génesis quatro
cenas: o primeiro casal junto a divindade e a Arvore da Ciéncia; um medalhdo com

um serafim portando uma espada a simbolizar o castigo; Abel e Caim e finalmente

Caim matando Abel.?®

201
1

O manuscrito Santa Cruz (Fig.2) seguindo a tradicdo mais comum entre

0S manuscritos biblicos roméanicos, apresenta imagens no interior da inicial

1% CASAGRANDE, C. A mulher sob custédia. In: DUBY, G.; PERROT, M. (Dir.). A Histéria das
Mulheres no Ocidente: a Idade Média. Porto: Afrontamento, 1993. p. 123.

199 A numeragdo dos medalhdes seguira o sentido alto-baixo, mesma seqiiéncia utilizada na leitura
dos cddices.

299 MIRANDA, op. cit., 2004, p. 80.

201 A Biblia de Santa Cruz, gue por vezes sera chamado no texto como Sta.Cruz 1, a mesma
referéncia utilizada pela sua atual depositaria, a Biblioteca Publica Municipal do Porto, possui
algumas especificidades, tal como a divisdo do félio em trés colunas, pouco usual para o0s
manuscritos da época, embora a Biblia de Roda e a Biblia de S. Juan de la Pefia sigam o mesmo
esquema. Segundo Nascimento, a conformidade do esquema em Santa Cruz pode ser “um indicio da
producéo ibérica antiga”. Cf. NASCIMENTO apud MIRANDA, op. cit., 1996, p. 24. J4 Almeida atribui a
mesma obra uma “nitida inspiracéo francesa”. Cf. ALMEIDA, op. cit., 2001, p. 170.
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ocupando quase toda a altura da coluna a partir de trés medalhdes que
apresentam as cenas de Adao e Eva no Paraiso, o Pecado Original e a expulsao
apos a Queda. Adao e Eva surgem ja criados por Deus que, em conformidade com
Gen.2,16-17, parece adverti-los quanto ao fruto da &rvore proibida®®? (Fig.3). A
ligacdo entre o primeiro casal é reforcada néo soO pela postura idéntica, mas também
por Addo estar segurando a mao da sua companheira. O gesto evidencia a
dimensdo do afeto, aspecto considerado inclusive recomendavel no casamento,
desde que mantido no sentido espiritual; e € exatamente nesse sentido que ele aqui
€ representado, pois as partes genitais ainda estéao indiferenciadas néo existindo a
necessidade de encobri-las com as maos.

Embora as faces de Deus, com a sua auréola cruciforme, e Adao apresentem
diferencas significativas, por exemplo, no penteado e na barba, dois elementos
reforcam a sua proximidade: Adao estd com o seu pé direito sobre a figura divina
gue segura a sua mao. O encadeamento das maos é responsavel pelo ritmo das
imagens e, numa linha descendente, temos uma m&o de Deus tocando a Arvore do
Conhecimento enquanto com a outra segura Adao que, por sua vez, segura a mao
de Eva, criada por Deus a partir do homem, sugerindo uma hierarquia que
respaldava as relacdes sociais do periodo. A referéncia dessa hierarquia, que
inclusive é evidenciada espacialmente, pois 0s jogos de maos aparecem em trés
niveis diferenciados, pode ser associada ao tema do Jeu d’Adam. Elaborado na
segunda metade do século Xll, o Auto de Adao no comeco do drama, quando dando
a palavra a Deus, mostra-o afirmando a submissdo da mulher ao homem. Assim,
Eva é sudita de Adao,por sua vez, sudito imediato de Deus. Mas, no auto, Deus

também faz de Eva o “ par “ de seu esposo Adao, igual no direito de gozo pleno

92 sta.Cruz 1, pelas suas dimensdes (560x415), aproxima-se das chamadas Biblias atlanticas ou

gigantes, grupo de grande difusdo, especialmente na ltalia. CAHN, W. La Bible Romane. Friburgo:
Office du Livre, 1992. p. 98.
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do “dominio” desse feudo, o jardim do Eden que ele Ihes concedeu®®.

O segundo medalhdo (Fig.4) apresenta a cena da Pecado Original com a
serpente tentadora enrolada na Arvore da Ciéncia, ladeada a esquerda por Eva e a
direita por Ad&o. A Arvore, que ja aparecia no primeiro medalh&o, ganha aqui uma
maior exuberancia com as suas folhas e frutos esparramando-se em todas as
direcbes, ultrapassando o limite do circulo, reforcando a abundéancia e a beleza de
um Eden prestes a ser perdido®®. Segundo o relato biblico (Gen.2,9), a Arvore da
Vida e a Arvore do Conhecimento eram duas arvores separadas porém,
simbolicamente, podem ser interpretadas como uma s6, pois ndo ha vida sem
conhecimento e nenhum conhecimento sem vida®®. E a partir do conhecimento
obtido pela Queda que surge a polaridade: bem e mal, vida e morte, homem e
mulher, expressa na posicdo dos corpos de Eva e Adao, pois apesar de ambos
apresentarem o tronco e a face voltados para a arvore, a tor¢do na parte inferior do
tronco e as pernas em dire¢des opostas ja aludem a diferenciacao sexual.

Os ramos luxuriantes da Arvore estendem-se numa alusdo falica
atravessando o ventre de Eva por todas as direcbes. O seu corpo afirma e consente
revelando ainda a avidez pelo Pecado, pois simultaneamente estende a sua mao
para o fruto dado pela serpente enquanto ja leva um outro a sua boca, chegando
mesmo a torcer 0 seu pescoco, direcionando a cabeca para a serpente para onde
seus olhos estéo voltados. O Pecado sexualiza o corpo de Eva e a fecunda com a

heranga maldita do Pecado Original transmitida a toda humanidade, concebida

293 DUBY, op. cit., 2001, p. 111.

?“podemos associar a arvore a uma videira estilizada, cultivo essencial para a economia na regiao
de Coimbra. Cf. DURAND, R. La vigne et le vin dans le Bassin du Mondego au Moyen Age (XII-XIII).
In: ARQUIVOS do Centro Cultural portugués. Paris: Calouste Gulbenkian, 1972. p. 18-27. v. 5. p.
20.

2% | URKER, op. cit., 1993, p. 17.



doravante fora do espaco paradisiaco, como parecem nos lembrar os frutos do galho
na direcdo do corpo de Eva, descoloridos e deslocados do espaco circunscrito do
jardim do Eden, imiscuindo-se ao enquadramento da inicial. Uma das causas da
representacao freqiente do Pecado Original relaciona-se a legitimacado do ponto de
vista erudito da inferioridade da mulher, mas este medalhdo embora associe de
formas visuais multiplas a culpa de Eva, mostra também que Adédo e Eva pecam
juntos, sendo que cada um deles tem o fruto proibido em suas maos®®. Entretanto,
Adao ao mesmo tempo ja eleva a sua mao esquerda ao pescoco, que embora nédo
apresente a torcdo verificada em Eva, expressa 0 seu arrependimento através de
um gesto da cultura folclérica. O fruto metaforicamente entalado na garganta € a
origem do “pomo de Adao“, indice de virilidade, mas sinal do pecado cometido e
estendido aos seus descendentes®”’.

A nocao da culpa conjunta dos pais da humanidade ainda € reforcada
visualmente pelos seus corpos que apresentam um movimento sinuoso, tal como a

serpente®®

, que embora tenha a cabeca direcionada para a mulher, entregando-lhe
diretamente o fruto, tem a sua cauda voltada para Ad&o. Reforcando ainda esta
visdo, acrescente-se que todos os movimentos sdo duplicados no primeiro casal,
desde o apontar para o dragao abaixo do primeiro medalh&o aludindo ao pecado
iminente, até o ato de pecar, finalizando no terceiro medalhdo com a acdo conjunta

na recepc¢ao do simbolo da sua perda da inocéncia.

Os coOnegos regrantes de Santa Cruz estavam ligados umbilicalmente ao

2% Tal como aparece em capitel em Cluny, embora Ad&o estivesse mais distanciado da serpente e

em um relevo de Guarbecque (Pays-de-Calais) e num capitel de Mauriac (Gironda). Além disso, em
um capitel do século XIl do mosteiro cataldo de San Pedro de Rodas, atualmente no Museu de Cluny,
a serpente aparece virada para Adao, exemplos da inventividade e da diversidade nas solucdes
figurativas medievais. Cf. FRANCO JR., op. cit., 1997, p. 16.

2" |bid., p. 16.

Simbolo visdo da tentacdo demoniaca, do paganismo, da guerra e do caos, a serpente é uma
referéncia constante em varios textos da Hispania da Reconquista como o De Expugnatione Scalabis
e 0 Poema de Fernam Gonzalez. Cf. KRUS, L. A concepcédo nobiliarquica do espaco ibérico (1280-
1380). Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1994. p. 160.

208
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pensamento agostiniano, segundo o qual o Pecado Original, tal como no Génesis, foi
a desobediéncia a Deus incitada pelo desejo de conhecimento®®. N&o seria este
medalhdo um alerta aos eruditos habitantes do mosteiro quanto ao insidioso desejo
de saber, uma concupiscéncia intelectual de também provar do fruto da Arvore do
Conhecimento, proibida por Deus aos homens?

A serpente do Génesis ndo pode ser compreendida independentemente do
pano de fundo extra-biblico, especialmente da epopéia de Gilgamesh, do culto
babilénico do deus Marduc e da associacdo, em Canaa e no Egito, da serpente aos
cultos da fecundidade em ligacdo estreita com a tematica da terra-mae. Com toda
probabilidade, o autor javista do Génesis ndo desconhecia esse fundo de cena e a
préopria representacao iconografica ulterior do réptil enrolado numa arvore ultrapassa
o texto biblico. Os segredos da serpente imbricam com os dois principais campos
simbdlicos da histdria da religido: vida e sabedoria. No drama desenvolvido na
narrativa, o animal que se presume revelador aparece, portanto, mais como aquele
gue prejudica o conhecimento e consequentemente a vida, marcada pela dor,

sofrimento, trabalho e morte ap6s o Pecado?'°.

No entanto, € necessario ressaltar que a Biblia hebraica ndo estabelece
nenhuma relacéo entre a serpente do Génesis e Sata. Apenas um dos ultimos livros
do Antigo Testamento, escrito em grego, associa claramente os dois, numa aluséao
ao Pecado Original: “Foi pela inveja do diabo que a morte entrou no mundo“ (Sb.
2,24). Portanto, assim comeca, por volta de 50 a.C, a historia da interpretacdo da
serpente do Paraiso como simbolo

poneroldgico no sentido mais estrito. No Novo Testamento,apenas o Apocalipse de

Jodo fez 0 mesmo, acentuando o carater agressivo da serpente, transformando-a no

299 cf. BOTTERO, J. Tout commence a Babylone. In: L’ Histoire. N.63, janeiro de 1984, p.8-17. apud
LE GOFF, op. cit., 1994, p. 161.
1% GIRARD, M. Os simbolos na Biblia. S&o Paulo: Paulus, 1997. p. 658-660.
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grande dragdo do qual anuncia a queda®’.

Uma das representacbes mais
constantes nos manuscritos de Santa Cruz, os dragdes do félio apresentam-se com
seus corpos retorcidos confundindo-se com os entrelacados vegetais reforcando a
ligacdo entre os medalhfes e anunciando a presenca do mal, gerado pela
desobediéncia aos designios divinos.

Dotada também de um carater polissémico, a imagem do dragdo comecgou a
se difundir na arte ocidental no inicio do século IX aparecendo na constituicdo do
corpo da letra em codices do sul da Inglaterra no século X, espalhando-se pelos
scriptoria da Normandia e na Catalunha até se tornar uma presenga constante nas
iluminuras do século Xll. Enquanto Santo Isidoro preocupou-se basicamente em
“naturalizar“ o dragdo descrevendo os seus habitos particulares®*?, nos bestiarios da
primeira metade do século Xlll, a exemplo da obra de Pierre de Beauvais®®, o
carater demoniaco € enfatizado e o dragéo passa a ser o grande opositor da pomba,
simbolo dos fiéis***. Muito mais do que um elemento de ornamentacéo, os dragdes
da iluminura, ao mesmo tempo parte da exuberante natureza na qual se inserem
destacados a sépia dos fundos pintados em verde, sdo em sSi mesmos
representacoes das forcas da natureza que, se nao controladas, levam ao pecado,
como no caso de Adao e Eva; enquanto inibem também a acdo dos homens. Nao

por acaso, no mesmo manuscrito, no félio 1, que inicia o prologo do Génesis, na

inicial do Desiderii Mei Desideratas, dois enormes dragfes tentam abocanhar um

“GIRARD,o0p.cit.,1997,p.660. O dragdo esta presente também no Apocalipse do Lorvao, fl. 153 v.,

copiado no mosteiro em 1189. Cf. EGRY, A. O Apocalipse do Lorvdo. Lisboa: Calouste Gulbenkian,
1972. p. 125.

?2 Etimologias, 2. Livro XII, 4. In: ISIDORO DE SEVILHA. Etymologias. Edic&o bilingiie J. O. Reta e
M. A. M. Casquero. Madri: BAC, 1982. 2 v.

13 Este bestiario € um dos mais proximos da grande fonte comum dos bestiarios medievais, o
Phisiologus latino citado em MIRANDA, op. cit., 1996, p. 364.

214 No Livro das Aves do Lorvao, copiado também em Santa Cruz e Alcobaca; ao qual foi
encadernado o codice contendo a imagem da Criacdo de Eva, a pomba é simultaneamente “a graca
do Espirito Santo”(Livro 1), a Igreja (Livro II) e a “alma fiel e simples” (Livro Ill). Cf. HUGO DE
FOLIETO, op. cit., 1999, p. 61-65.
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homem cujo corpo esta imerso numa intrincada rede na qual elementos vegetais se
confundem com esses seres?™®.

Assim como as serpentes, os dragbes sao simbolos da &agua, matriz
universal, fecunda. Aguas que tém o seu ritmo associado, freqiilentemente, ao ciclo
lunar. Afinal, os ritos lunares e aquaticos sao orquestrados pelo mesmo destino;
dirigem o aparecimento e o desaparecimento periddico de todas as formas, dao ao
devir universal uma estrutura ciclica. Desde a pré-histdria, o conjunto agua-lua-
mulher tem sido percebido como o circuito antropocésmico da fecundidade. Nos
vasos neoliticos da cultura Walternienberg, a agua era representada pelo sinal \\W/V,
que é também o mais velho hierdglifo egipcio para agua corrente, além de remeter-
nos para a primeva representacdo do 6rgdo sexual feminino?®.

Nas antigas linguas arcaicas a multivaléncia simbdlica de um emblema, ou de
uma palavra, aponta-nos que, para aquelas consciéncias, o mundo se revelava
como um todo organico. Na lingua suméria, “a” significava agua, mas também
esperma, concepcdo, geracdo. A 4gua, germinativa, fonte de vida, em todos os

217
h=".

planos da existéncia e lar do Leviata e de sua mulher Lilit O mesmo dualismo

presente quanto a agua, aparece quanto a emissdo aquosa feminina do sangue
menstrual. Numa longa sobrevivéncia do pensamento medieval até hoje, em
Portugal, em areas distantes dos grandes centros urbanos, as mulheres utilizam
muitas vezes a expressao “tristeza das mulheres® para designar a menstruacao,

porque esse periodo evoca a sua condi¢cdo impura e 0 perigo que a sua impureza

representa para 0 grupo, inclusive, pela propensédo para deitar mau-olhado. O

1% Dragdes de forma semelhante, com caracteristicas ameacadoras, estdo nos frisos das Tabuas de

Concordancia Evangélica (fls.362-362v) em luta com homens e outros animais. No entanto, em
outros momentos o dragdo aparece numa postura de submissao frente a autoridade moral da figura
retratada como na inicial que reproduz o trabalho do escriba.

15 ELIADE, M. Tratado de histéria das religibes. S&o Paulo: Martins Fontes, 1993. p. 154.

21 A literatura nobiliarquica medieval manteve a ambigiidade das aguas e, por vezes, o rio e a agua
aparecem como elementos do tradgico nessa literatura. Cf. COLLIOT, R. 1985 apud KRUS, op. cit.,
1994, p. 150.
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proprio sangue menstrual é temido por seu poder destrutivo, capaz de secar troncos
de oliveira. Nos mercados, ao contrario do que sucede com os homens, as mulheres
sao proibidas de saltar ou passar por cima das mercadorias expostas no chao, pois
0s mercadores receiam cair uma gota de sangue sobre as mercadorias, que néo
seriam vendidas por conta do terrivel efeito magico do sangue menstrual.
Semelhante efeito é estendido sobre os animais, pois se o gado beber de um
tanque, ou de um depdsito de agua que contenha sangue menstrual, pode contrair
doencas. Ao mesmo tempo, a regularidade dos periodos menstruais € um fato
desejado pois sinaliza a fertilidade da mulher®®,

Objeto de estudos e reflexdes dos homens medievais e consequéncia da
Queda, o sangue menstrual era simultaneamente o liquido que alimentava o embrido
e que exercia uma influéncia perniciosa sobre os que rodeavam a mulher
menstruada. Enquanto Isidoro de Sevilha, liga a menstruacdo pela etimologia ao
ciclo lunar, pois a Lua é chamada de mene em grego; Trotula, a famosa parteira de
Salerno,designa os ménstruos como“flores”, pois,assim como as arvores que nao
dao flores néo frutificam, também as mulheres sem “flores” fracassam na sua funcao
de concepcdo®®. A linguagem utilizada em ambos os casos é apenas uma das
multiplas analogias que aproximam a formacéo da crianca a reprodugdo e nutricao
dos vegetais, remetendo-nos a figura das divindades pagas das deusas-mae.

Da Lilith acasalada com o Leviatd, comumente representado por um dragéo,

provavelmente esta o substrato mental com o qual poderiamos estabelecer uma

relacdo com a lenda de Melusina, que aparece nos meios literarios em fins do século

218 pINA-CABRAL, op. cit., 1989, p. 123.
1 THOMASSET, C. Da natureza feminina. In: DUBY, G.; PERROT, M. (Dir.). Histéria das Mulheres
no Ocidente: a Idade Média. Porto: Afrontamento,1993. p. 65-98. v. 2. p. 78.
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XIV na prosa de Jodo de Arras e, em principio do XV, na poesia de Couldrette®°. A
Melusina medieval ndo deixa de ser uma deusa-mée, um simbolo da fecundidade
que beneficia 0 seu consorte Raimundo de Lusignan e toda a area sob o seu
dominio. A mulher-serpente, travestida de Melusina é mais uma versdo da
capacidade de seducdo da mulher, comumente associada a seres bestiais®*’ a
exemplo de Lilith, que se reproduz, de maneira assombrosa, em especial, em
lugares distantes e sagrados como os mares e o deserto. Na figura da rebelde Lilith
ou na submissa Eva, a capacidade de ludibriar 0 homem e associar-se a serpente &
mantida, seja na tradicéo judaica, seja na tradicao crista.

Um aspecto peculiar da iluminura de Santa Cruz (Fig.5) concentra-se no
terceiro medalhdo: a grandiosa méo de Deus aparece impondo ao casal, no
momento da sua expulsdo do Paraiso, uma tanica®®’. A principio Deus foi
representado por simbolos que se prolongaram na iconografia e, provavelmente, no
psiquismo depois que triunfaram as imagens humanas de Deus. Estas
representagdes simbolicas, desde muito cedo, tenderam a designar ora o Pai, ora 0
Filho, e ndo a pessoa divina em sua unidade. Assim, a mao que surge do céu saindo
de uma nuvem, refere-se preferencialmente ao Pai. Esta m&do € a materializacdo da
ameaca que paira sobre o Homem ap0s a perda da inocéncia original, agora

passivel de sofrer as intempéries experimentadas pelo seu corpo fragilizado e mortal

220 putores baseados nos trés textos elaborados em torno do ano de 1200 gue mesclavam elementos

eruditos e folcléricos, enquanto as raizes longinquas da narrativa remontam a mitos celtas e ao mito
grego de Eros e Psique. Cf. LE GOFF, J. Para um novo conceito de Idade Média. Lisboa: Estampa,
1980. p.289-310.

2L perceba-se que essa associacdo ocorre nos aspectos negativos, mas também positivos. Em
algumas aldeias portuguesas existe a crenca de que nomeando a recém-nascida como Eva (ou Adao
caso seja um vardo), o nome servirdA como talisma para evitar a desgraca da sétima filha(o)
transformar-se num lobisomem. Cf. PEDROSO, C. Contribuicbes para uma mitologia popular
E)ortuguesa e outros ensaios etnograficos. Lisboa: Dom Quixote,1988. p. 187.

2 Embora Joaquin Yarza Luaces afirme que a Biblia de Burgos € o Unico local onde Deus aparece
vestindo o homem (informacéo corroborada por Walter Cahn) encontramos este motivo ndo s6 em
Sta Cruz, mas também no relicario da Colegiada de Santo Isidoro de Leon. MIRANDA, op. cit., p. 24.
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fora do Eden®?,

Expulsos da abundancia paradisiaca, Addo e Eva passaram a conhecer as
agruras do trabalho. Conforme a época, a cristandade medieval insistia, ou na
imagem positiva do homem como ser criado a semelhanca divina, chamado a
encontrar de novo o Paraiso; ou na sua imagem negativa, a do pecador, sempre
pronto a sucumbir a tentacdo, a renegar Deus. A visdo pessimista do homem é mais
acentuada durante a Alta Idade Média, ao passo que, a partir dos séculos Xl e XIllI,
tende a dominar a visdo otimista do homem, reflexo da imagem divina, capaz de
continuar a criacdo da terra e de se salvar. Chiara Frugoni demonstrou bem, pela
analise das esculturas na fachada da catedral de Mddena (por volta de 1100), o
momento de prevaléncia da imagem de um Adao capaz de um trabalho criativo,

suplantando a vis&do de um Addo esmagado sob o peso do trabalho®.

“A mulher roca e ao marido espada”, assim reza o ditado. Em um territorio
qgue delimitava as suas fronteiras pela guerra, ora contra 0s mugulmanos, ora contra
os cristdos de Castela, a condicao feminina pela sua debilidade, segundo se queria
fazer crer, alijava-a das atividades guerreiras para as quais se requeria forga,
decisdo e espirito de aventura, atributos masculinos. Em compensacéo, a fiacdo do
linho e da la é trabalho feminino por exceléncia, ato intrinseco a economia
doméstica®”, condensado no adagio portugués: “Mae, o que é casar?” — “Filha, é
fiar, parir e chorar?®®. Todavia, as mulheres e os homens, descendentes de Addo e

Eva, destinados ao inevitavel sofrimento por conta do Pecado, podiam contar com a

223 A quirofania é sempre acompanhada de uma atmosfera de respeito sagrado, sendo de terror. Os

reis medievais que dela viriam a herdar a sua méo de justica, beneficiavam-se do poder intimidador
da méo divina. LE GOFF, J. A Civilizacao do Ocidente Medieval. Bauru: Edusc, 2005. p. 148.

24 | E GOFF, J. O homem medieval. In: LE GOFF, J. (Dir.). O homem medieval. Lisboa: Presenca,
1989. p. 11.

% power lembra que as profissdes téxteis foram as principais atividades das mulheres até o século
XVIII. Cf. POWER, E. Les Femmes au Moyen Age. Paris: Aubier-Montaigne,1979. p. 82.

22 COELHO, M. H. C. Homens, espacos e poderes (séculos XI-XVI): notas do viver social. Lisboa:
Horizonte, 1990. p. 37-45.
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Alianca entre Deus e os homens e sera pelo mistério da Encarnacdo que 0s seus

corpos serao redimidos como reforcam os proximos medalhdes a serem estudados.

1.3 - Areintegracdo a ordem

Exemplo das multiplas solu¢des iconograficas, o manuscrito de Santa Cruz
parece ser o0 Unico ao iniciar a série de medalhdées ja com Adao e Eva
completamente formados. As imagens sobre Eva, que aumentam numericamente
em Portugal no século Xlll, basicamente de origem francesa, ndo s6 apresentam
uma diferenca quantitativa nos medalhdes (geralmente sete, terminando com a cena
da Crucificacdo), mas apresentam o exato momento da Criacdo de Eva, emergindo

ao lado de Adao.

A chamada Biblia do Lorvao, ou C.F.106 (Fig.6), € um cdédice em dois
volumes, sendo que o primeiro?*’ compreende os livros do Génesis ao Eclesiastico

228

enquanto o segundo““” comporta do livro de Isaias até o Apocalipse. Apesar de

seguir o texto francés da Vulgata ap0s a revisdo universitaria, o Saltério foi

229

desmembrado em um volume separado“”, possivelmente para facilitar a sua

utilizacao na liturgia.

As grandes dimensdes da obra®°, a composicdo das figuras delgadas
repletas de detalhes e a larga utilizacdo das folhas de ouro nos quadros de fundo

indicam que a obra resultou de uma encomenda especial. Finalizada provavelmente

227
228
229

Arquivo Nacional da Torre do Tombo Basto 25 CF106.

Arquivo Nacional da Torre do Tombo Basto 22 CF105.

A parte separada provavelmente corresponde ao hoje referido Lorvao 11.
2% Biblia [1201-1250]-[339]f.:perg.; 425x 327mm.
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até meados do século XIl1?®* é possivel pensar que tenha sido encomendada num
dos momentos de fausto do mosteiro, conduzido desde o inicio do século XllI pelas
infantas reais que impuseram a regra cisterciense no Lorvdo. Tal como as Biblias
francesas do periodo, 0 manuscrito apresenta titulos ornados, incipit rubricados e
iniciais filigranadas, ornadas e historiadas, sendo que as duas ultimas apresentam a
mesma tipologia com o corpo das letras pintado a cores, predominando o rosa-velho
e 0 azul, aléem de elementos geométricos e vegetais cujos caules conjugam-se com

palmetas em movimentos espiralados.

De todos os manuscritos parisienses existentes em Portugal, as figuras da
Biblia do Lorvao sédo consideradas as mais elaboradas, aproximando o manuscrito
da producdo dos ateliers das Biblias moralizadas, possivelmente produzidas nos
mosteiros de S.Victor ou de S.Germain des Prés®*?. Alias, ap6s a passagem do
mosteiro para as maos das freiras cistercienses, ndo existem indicios de producao
do scriptorium local, embora tenham sido encomendadas novas aquisicdes®.
Embora possa parecer estranho que mandatarias cistercienses tenham
encomendado uma obra que apresenta iniciais figuradas e marcadas pela
policromia, contrariando aparentemente o famoso interdito cisterciense, é necessario
pontuar que, na verdade, a estética desta ordem apresenta duas vias. Uma,

preconizada por S.Bernardo que determina iniciais de uma sé cor e ndo figuradas,

31 Um dos indicativos para tal dado é o fato do cédice apresentar uma escrita ainda muito préxima do

gotico inicial. MIRANDA, M. A.; CEPEDA, I.; PEIXEIRO, H. A producéo universitaria e a iluminura em
Portugal nos séculos XIIl a XV. In: MIRANDA, M. A. (Coord.). A lluminura em Portugal: identidade e
influéncias. Lisboa: Biblioteca Nacional, 1999. p. 246-247.

%2 \bid., p. 246-247.

%3 Reporte-se para além da Biblia mencionada, um Antifonario e um requintado Missal. O trabalho
policromatico e a grande quantidade de ouro empregada, principalmente no Missal, indicam o alto
valor dessas encomendas, 0 que por sua vez, mostra o poderio econdémico das suas mandatarias.
PEIXEIRO, H. Ailuminura do Missal de Lorvao. Didaskalia, Lisboa, t. XXV, p. 97-106, 1995. p. 98.
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tal como se observa no grande volume de Claraval®* e outra, na qual as imagens
dominam, iniciada por Estevdo Harding, ele mesmo um iluminador?®. Além disso,
acrescente-se o fato de ndo existir a proibicAio de um mosteiro cisterciense
encomendar obras a oficinas ou mosteiros de outras ordens, como atestam o0s

hipotéticos locais de producéo da Biblia.

No fl. 5, a inicial | que abre o Génesis acompanha toda a coluna composta
por sete medalhdes quadrilobados, inseridos em circulos, apresentando
primeiramente o Cristo em majestade abencoando a sua obra e segurando com a
mao esquerda as Escrituras, seguindo-se a separacdo da noite e do dia,
representada através de um globo dividido horizontalmente pela dicotomia cromatica
que opbe a luminosidade na parte superior - sobre a qual pairava o espirito divino
segundo o relato biblico - as trevas da parte inferior. O terceiro medalhdo centra-se
na figura divina que repete o gesto de bencdo em relacdo ao universo sustentado na
sua mao esquerda, no qual os elementos primordiais sdo representados numa
massa na qual as cores os distinguem, enquanto os demais apresentam a criacéo e
separacdo das aguas, da terra, do Sol e da Lua; das plantas e dos animais,
finalizando com a Criagdo de Eva que emerge da costela de Adao, abencoada pela

figura divina.

A iluminura apresenta uma notavel nocdo de movimento através das vestes,

das inclinacbes de cabeca da figura divina, dos pés que em todos os medalhdes

234 Troyes, B. M. Ms 27 apud MIRANDA, M. A. Manuscritos biblicos romanicos em Santa Maria de

Alcobaca. In: COLOQUIO ‘CISTER: espacos, territorios, paisagens’, 2000, Lisboa. Actas... Lisboa:
Instituto Portugués do Patrimoénio Arquitectonico, 2000. p. 375-386. v. 2. p. 377.
%% |bid., p. 366-377.
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ultrapassam os limites do arco e também do requintado panejamento que

praticamente nunca se repete reforcando o dinamismo da Criacd0?%°. O esquema

cromatico reforca esse idéia alternando na tunica, no manto e na auréola cruciforme
os tons de azul e laranja, acompanhando o mesmo ritmo dos arcos e dos seus
elementos decorativos.

237

O manuscrito®" que sera referido neste trabalho como BGUC3 (Fig.7) € um

volume Unico com dimensdes médias®®

composto em pergaminho e escrito em
gotica mindscula. As iniciais ornadas que acompanham os livros biblicos e a inicial
historiada do Génesis, a Unica na composicdo, permitem pelas suas caracteristicas
a classificacdo do coédice como um dos manuscritos bolonheses do terceiro quartel
do século XIll, inclusive por conta das volutas exuberantes na policromia na qual
predominam o verde e o azul, os elementos fitomaorficos, que reforcam a riqueza
ornamental dos fundos de letra; e auréolas executados a folha de ouro e ainda as
representacées de bustos ou a meio corpo das figuras®®®. A sua estrutura é
semelhante a das Biblias com prdlogos parisienses e apesar da auséncia dos incipit,
os livros séo iniciados com letras ornadas e os capitulos acompanhados de iniciais
filigranadas muito simples com prolongamentos pelas margens. As iniciais
apresentam delicadas folhagens e a utilizacdo das cores laranja e azul, enquanto os

capitulos s&o principiados por iniciais filigranadas alternando o azul e o vermelho®*.

2% Embora correndo o risco de superinterpretagcdo, ndo se pode negar a extraordinaria semelhanca

do panejamento, ainda que tenha ocorrido a inversao cromatica das vestes, no segundo e no sétimo
medalhdes, os que separam a luz das trevas e 0 homem da mulher.

237 Biblia [1251-1275].-Il, [491,2] Coimbra, BGUC, Cofre 3.

2% 246x185mm.

%% Estas caracteristicas da producdo bolonhesa aparecem também no Missal do Lorvao,
encomendado pelas freiras cistercienses. Datado de fins do século Xl ou do inicio do século XIV, foi
elaborado em local incerto embora a policromia e a presenca de ouro sejam indicios de uma oficina
ou scriptorium bem aparelhado. PEIXEIRO, op. cit., 1995, p. 99-101.

%9 MIRANDA, op. cit., 1999, p. 272.
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A inicial historiada do Génesis ,no fl. 4, ocupa todo o comprimento do
intercolunio e estende-se pelas margens, encontrado-se os sete medalhfes com a
Criac&o unidos por um entrelacado com motivos vegetais. Os momentos da Criacao
aparecem em uma sequéncia pouco usual nas Biblias parisienses do século Xlll
pois esta ndo apresenta os momentos da separacdo da luz e das trevas, e da
separacao da terra e das aguas, além de inverter a criagdo das plantas, ocorrida no
terceiro dia, com a criacdo das aves que teve lugar no quinto dia. Desta maneira, no
primeiro medalhdo, o Criador segura 0 universo, no segundo, em majestade,
abencoa com a mao direita segurando as Escrituras com a esquerda, enquanto no
terceiro procede a criacdo do Sol e da Lua. O quarto medalhdo apresenta a criacéo
das aves, seguida da criacdo das plantas. Significativamente, o sexto medalhdo
apresenta, em consonancia com o texto biblico, a criacdo da mulher no sexto dia,
seguido do ultimo medalhdo, referéncia ao dia de descanso apos a Criacao,

novamente com a figura divina em majestade abengoando a sua obra.

A composicdo do medalhdo com a Criacdo de Eva apresenta também uma
configuracdo pouco usual, pois ao contrario da maioria das imagens nas quais a
figura divina segura Eva por um braco, ou simplesmente a abengoa sem manter
nenhum contato; temos aqui as duas méos do Criador sobre a cabeca de Eva, cujos
bracos e mé&os encontram-se direcionados para a cintura da figura divina. Esta
disposicdo acaba compondo mais um circulo, simbolo da divindade e da eternidade,
parte de um eixo vertical que pode ser perceptivelmente estabelecido sobre as
figuras mais centralizadas como as do Cristo em Majestade e a cruz que encerra a
composicao; possibilitando uma sugestéo de percepcao que integraria o eixo vertical
com a temporalidade histérica linear da Criacdo e Redencdo na cruz, com a

circularidade do calendario litargico.
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Na parte inferior, sob um arco trilobado, encontramos o Cristo crucificado,
com o rosto inclinado no cruzamento dos bracos da cruz, ladeado pela Virgem e S.

221 Dois medalhdes a

Jodo, com o Sol e a Lua encimando o Santo Madeiro
esquerda e a direita do arco trilobado finalizam a composicdo apresentando a
Virgem carregando o Menino no seu braco esquerdo numa sugestdo da figuracéo
bizantina®*?, bem visivel no medalhdo da Virgem. O outro apresenta folhagens
dispostas em circulo. Note-se, porém, que o medalhdo da Virgem, muito mais do
gue um circulo, assemelha-se a uma mandorla reforcando o aspecto da fecundidade
virginal de Maria, estabelecendo uma relacéo simbdlica direta com a vivacidade da
exuberante folhagem colorida no mesmo eixo.

A Criagdo de Eva aparece também na inicial do Génesis da Biblia, a qual

passaremos a denominar BGUC4**

(Fig.8). O cdOdice de origem parisiense
apresenta gotica minuscula seguindo os prélogos e o texto das Biblias do século
XIll. Seguindo a estrutura habitual destes manuscritos, apresenta iniciais historiadas
para abertura dos livros, divisdes do saltério, iniciais ornadas para os prélogos e
iniciais filigranadas com prolongamentos marginais nos capitulos. O fl.3v. no inicio
do Génesis apresenta mandorlas quadrilobadas, numa sequéncia do relato biblico,
comecando pela bencdo sobre os elementos constitutivos do Universo, seguindo
pela divisdo entre a luz e as trevas, a criagao das plantas, do Sol e da Lua, e dos

animais, a qual segue-se a Criagcédo de Eva, antecedendo mais uma vez a figura da

divindade em majestade segurando o globo e abencoando o conjunto da sua obra.

241 Encontramos uma representacdo semelhante da crucificacdo no Incipit ao Génesis em outras duas

biblias bolonhesas como a Biblia de Paris ( Arquivos da Companhia de Santo Suplicio Ms 1972-73),
classificada do terceiro quarto do século XlII; e a Biblia c.6( Albenga, Biblioteca capitular) de finais do
XIll. lbid., p. 272.

2 Embora possa ser identificada segundo o modelo da Theotokos “Mae de Deus”, apelativo definido
pelo Concilio de Efeso, acreditamos que ela se aproxime mais da Eleousa, a “Misericordiosa”, na qual
as faces da Virgem e do Menino se unem num gesto de ternura.

283 Biblia-{ca.1250].-11,[482}Il,: perg.;317x195mm. Cf. MIRANDA, op. cit., 1999, p. 258.
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Caules espiralados com pequenas cabecas de dragdes encerram os retangulos e

encimam a representacao do Cristo crucificado rodeado pela Virgem e por S. Joao.

Os rostos das figuras apresentam olhos bem marcados e pequenissimas
pinceladas vermelhas, que acentuam as macas dos rostos, enquanto as vestes
azuis e laranja-acastanhado acompanham as cores de fundo azul e rosa-velho com
pequenos espacos ponteados com ouro. Do ponto de vista formal, 0 manuscrito
apresenta algumas particularidades, especialmente o0 panejamento mais severo em
comparacao as imagens anteriores, provavelmente evidenciando a marca do atelier

244

onde foi produzido“™, tais como enquadramento mais rigido da ornamentacéo das

margens em formas retas®*.

Também de origem parisiense € o cédice ao qual chamaremos BGUC 5
(Fig.9), Biblia escrita em gotica mindscula contendo a Vulgata, elaborada em
meados do século XIlI***. As suas caracteristicas, inclusive as suas dimensées
reduzidas, permitem sugerir a sua utilizacdo por um possuidor universitario. Embora
em Portugal ndo existam indicios quanto a producdo desses exemplares,
certamente circularam pelos grandes centros universitarios europeus, e
especialmente franceses, estudantes portugueses, proprietarios desse "repertorio

basico de estudos™*’.

A organizacdo do volume segue a estrutura usual das iniciais historiadas no
comeco dos livros biblicos, iniciais ornadas na abertura dos prélogos e capitulos

acompanhados de iniciais filigranadas. As iniciais historiadas apresentam um

%4 segundo Branner,1977, teria sido produzido no atelier de Aurifaber. Cf. MIRANDA, op. cit., 1999,

. 258.
E45 No fl.1, encontramos a figura de S. Jerbnimo no ato da escrita huma estrutura arquitetdnica que
sugere o claustro, contudo ao invés de um texto encontra-se um desenho indecifravel.
246" Coimbra, BGUC, Cofre 5, Biblia-[cal1250].11l.[571],llIf.:perg.;179x120mm. Cf. MIRANDA, op.cit.,
1999, p. 260.
7 bid., p. 242.
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modelo iconogréfico préximo do manuscrito BGUC 4 pois, apesar da ornamentacao
ser distinta, a leveza do traco e uma certa rigidez dos panejamentos com a
execucado das pregas a linhas negras, aproximam os dois volumes. A paleta de
cores segue 0 modelo predominante do gético com o dominio do rosa-velho e do
azul, além do uso do laranja e violeta-acinzentado em pequenas superficies com a
presenca do ouro nos contornos das letras, auréolas e pequenas superficies

ornamentais.

No fl.4, o | de abertura do Génesis apresenta sete retangulos pintados de
cores alternadas, azul e rosa-velho nos quais foram inseridos os momentos da
criacdo em mandorlas rodeadas por um delicado quadriculado cromatico. No interior
das mesmas sucedem-se 0s momentos da separacdo da luz e das trevas, a
separacdo da terra e das aguas, a criacdo das plantas, o estabelecimento dos
grandes luzeiros do firmamento, a formacdo dos animais e, na sexta mandorla,
seguindo o modelo biblico, a Criacdo de Eva seguida do Pantocrator que abencoa
com a mao direita a sua obra representada pelo globo na sua mao esquerda. Mais
uma vez encontramos a representacdo do Calvario na qual Cristo, com a cabeca
inclinada sobre o cruzamento dos bracos da cruz verde, estd acompanhado da
Virgem e de S&o Jodo. A composicao do Calvario inserida num quadrado de fundo
vermelho encontra-se em um arco trilobado invertido com trés personagens que, até
mesmo pelo estado de conservacdo do manuscrito, levantam davidas quando a
suas identidades. A partir dos modelos iconograficos da época nos arriscamos a
visualizar as imagens da Igreja a esquerda e da Sinagoga a direita da cruz, segundo

0 observador, apesar da figura ndo parecer apresentar os olhos vendados, segundo
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a iconografia mais usual®*.

A terceira figura, presente na parte inferior da
composicdo suscita menos duavidas, tratando-se, muito provavelmente da
Ressurreicdo, base sobre a qual ergue-se toda a composicao verticalizada e a
propria justificativa do cristianismo. Afinal, segundo S.Paulo, "se Cristo néo tivesse

ressuscitado, VA seria a nossa fé"2*°,

Apesar de nenhuma regra aparente determinar o niumero de cenas e a sua
disposicdo nas Biblias®®°, o nosso corpo documental, com excecdo da inicial de
Santa Cruz, apresenta sete medalhdes. Presenca constante nos textos biblicos®**, o
namero 7 contém em si mesmo a idéia da plenitude, nocdo presente também em
Pitagoras, nos gnaosticos e em Santo Agostinho. A presenca do numero 7 nas cenas
da Criacdo com a figura divina € extremamente simbdlica, pois esta aconteceu em
seis dias e, segundo Filon de Alexandria, os seis dias determinavam a ordem
segundo a qual podiam existir todos os seres da criagao, pois 0 niumero 6 contém os
principios masculino e feminino, sendo o produto de 3 e 2, nimeros primos impares
e pares, algarismos masculinos e femininos. Na seqiiéncia, o numero 7, dentre

todos os algarismos até o 10, o0 Unico que nao resulta de qualquer multiplicacéo,

28 Miranda apresenta uma outra interpretagdo: "[...] a imagem da esquerda podera ser o centurido

representado de turbante e lanca, de costas para a Crucificacdo, do lado direito, uma imagem
feminina aureolada torna-se de fato bastante enigmatica podendo eventualmente ser uma santa
mulher ja que traz consigo uma oferenda”. Cf. lbid., p. 260. Em defesa parcial desta argumentacéo
poderiamos evocar a erudicdo de Male que afirma ser possivel encontrar casos, a exemplo do vitral
da catedral de Poitiers, em que a figura da Igreja é substituida pela do centurido, enquanto o soldado
portando a esponja fica postado a esquerda. Contudo o erudito ainda afirma que estas figuras se
conectam com o simbolismo medieval e, assim, o centurido que acaba por reconhecer Cristo como
Filho de Deus, passa a ser a nova lgreja, enquanto a tradicdo transforma o outro soldado no
reEPresentante da Sinagoga. Cf. MALE, op. cit., 1958, p. 192-193.

%1 Cor, 15,17.

»% GARNIER, F. L’imagerie biblique médiévale. In: RICHE, P.; LOBTRICHON, G. Le Moyen age et
la Bible. Paris: Beauschesne,1984. p. 417.

L Lembremos do fascinio do homem medieval pelo nimero, nomeadamente o simbélico. Em
especial o0 7, nimero dos septenarios religiosos (0s sete dons de Deus, 0s sete sacramentos, 0s sete
pecados). A partir, especialmente, do século Xlll, das novas necessidades sociais tais como a
contabilidade dos mercadores, dos senhores, dos Estados nascentes e da difusdo da matemética
(especialmente pelas traducdes latinas das obras euclidianas e de manuais, como o Livro do Abaco
do pisano Leonardo Fibonacci), sera o nimero exato, cientificamente manipulavel pelo célculo e
operacdes aritméticas, que ocupara cada vez mais a posicao de objeto de fascinio. LE GOFF, op. cit.
1989, p. 27-28.
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seria a imagem de Deus, visivel na constituicdo do universo®2. Tal como
percebemos no Pantocrator das iluminuras dos codices BGUC 3, 4 e 5. A mesma
importancia simbdlica aparece na inicial de Santa Cruz com os seus trés medalhdes,
considerado o algarismo da perfeicdo e a chave para a totalidade césmica, alusdo
ao significado incompreensivel e incomensurdvel da Santissima Trindade®.
Curiosamente, a Biblia encomendada pelas freiras do Lorvao encerra o ciclo da
Criacdo com a Criacdo de Eva, momento emblematico da criacdo do género
humano, marcando de maneira mais particular a insercdo da humanidade no

Cosmos, no qual o homem se funde e ao mesmo tempo se destaca numa tensao

permanente marcada pelos sentidos.

2 SERVIER, J. Histéria do pensamento simbélico. POIRIER, J. (Dir.). Histéria dos costumes: éticas

e estéticas. Lisboa: Estampa, 2002. v. 7. p. 103.
?*% para os pitagéricos, o Universo, e tudo o que nele esta contido, encontra-se limitado pelo nimero
3: comecgo, meio e fim. HEINZ-MOHR, op. cit., 1994, p. 342.
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Capitulo Il — Corpo e natureza - possibilidades de entendimento

2.1 - O corpo, evidéncia da sabedoria divina

As imagens da Criacdo de Eva, mée de todos os viventes, nos codices que
estudamos, remetem de maneira visceral a questao da corporeidade, dado primeiro
da experiéncia. Poderoso meio de linguagem simbdlica e metaférica, o corpo foi a
pedra angular do esquema organicista que fundamentou a representacéo durante a
Idade Média do corpus mysticum®**, ou seja, a Ecclesia enquanto sociedade crista
no seu todo, ao mesmo tempo considerando a diversidade das partes e a hierarquia

das fungdes®>®

. A civilizacdo medieval, ao eleger a Encarna¢cdo como ponto fulcral da
histéria, elaborou um sistema de representacdo no qual o destino do homem, da
Criacao até o Juizo Final, pode ser entendido como uma longa aventura do corpo da
gual nem o divino péde evadir- se completamente.

O proprio corpo humano remete a Natureza, entendida desde os Hexamerons
de Basilio e Ambrdsio (interpretacdes alegoéricas sobre a Obra dos seis dias, que

conhecidas por Agostinho o levariam a descobrir que “a letra mata e o espirito

vivifica” >*® como fonte de saber da vida e do comportamento humano. Assim, a

%4 5@ 0 conceito da Igreja como corpus Christi remonta a Sao Paulo (1 Cor 12,12-27; 1 Cor 6,15;Ef. 4,4-
16), a expressao corpus mysticum néo possui raizes na tradigdo biblica. Inicialmente ganhando destaque
na época carolingia, a expressao ndo se referia ao corpo da Igreja, nem a unicidade da sociedade crist3,
mas a hdstia consagrada, significado que continuou a ser usado durante varios séculos, com raras
excecdes. No entanto, em reacdo aos heréticos que tendiam a espiritualizar a Eucaristia, a Igreja foi
impelida a enfatizar a presenca real do Cristo humano e divino no Sacramento do Altar. O pdo consagrado
passou a ser designado como corpus Christi, sendo instituida a sua comemoracédo pela Igreja Ocidental
em 1264. Assim, o termo paulino que originalmente designava a Igreja cristd passava a nomear a héstia
consagrada enquanto a expressao corpus mysticum, até entdo utilizada para definir a hostia, foi transferida
gradualmente a partir de 1150 para a Igreja como corpo organizado da sociedade crista.
KANTOROWICZ, E. Os dois corpos do rei: um estudo sobre teologia politica medieval. Sé&o Paulo:
Companhia das Letras, 1998. p. 126-127.

%5 SCHMITT, J. C. O corpo e o gesto na civilizacdo medieval. In: BUESCU, A. I.; SOUSA, J. S.;
MIRANDA, M. A. (Coord.). O Corpo e o Gesto na Civilizacdo Medieval. Lisboa: Colibri, 2006. p. 18.
20 2 Cor 3,6. A referéncia paulina entra-se nas Confissdes, Livro VI, 4, 6. Cf. AGOSTINHO.
ConfissBes. Séao Paulo: Nova Cultural, 1996. p. 150.
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exegética medieval percebeu a natureza como um livro que contém o codice cifrado
da Criacdo. As iniciais biblicas do nosso corpo documental apresentam 0 mesmo
enigma da Criagdo num codigo visual que especialmente, a exemplo dos BGUC 3, 4
e 5, trabalham o motivo cosmologico em relagdo com a chave soteriolégica. Assim
como o homem e a natureza tém um inicio e um fim, que comeca com a Criagcédo do
mundo e do homem e termina com o fim dos tempos, existe a possibilidade de
retorno do homem ao Paraiso, do qual a humanidade foi expulsa por conta do
Pecado dos Primeiros Pais, pela Redencdo operada na cruz pelo novo Adéo, o
Cristo®’, Senhor da Criacdo realizada pela Palavra, figurada no Livro como nos
recordam as imagens do Pantocrator com as Escrituras nas iniciais da Biblia do
Lorvéo e do BGUC 3.

A inicial deste ultimo cddice nos apresenta de uma maneira tocante o Verbo
Encarnado, gesto de amor pela Criacdo que se duplica no carinho dado e concedido
em todos os momentos da sua existéncia terrena, como afirma a ternura entre a
Virgem e o seu Filho. Menino, o Cristo ergue os seus olhares para a sua mae e do
alto da cruz é ainda na sua dire¢cdo que consuma a Redencéo de todas as criaturas.
O cébdice de origem bolonhesa, um dos exemplos da passagem da hieratica Virgem
em Majestade para a Méae, que se inclina totalmente no aconchego para o seu Filho,
ainda que tributaria de uma influéncia bizantina, mostra uma concepcéo ligada a
mistica franciscana®*®.

A inovacéo iconografica das Biblias dos séculos Xl e XI11%°

que apresentam
a crucificacdo do Cristo nas iniciais do Génesis, tal como encontramos nos codices

BGUC 3, 4 e 5 representa com semelhancas e especificidades esse mesmo amor da

> MURATOVA, X. Guardare la natura. In: CASTELNUOVO, E.; SERGI, G. (Dir.). Atrti e storia nel
Medioevo llI: Del vedere: pubblici, forme e funzioni. Turim: Giulio Einaudi Editore, 2004. p. 437-447.
8 ERANCASTEL, P. A realidade figurativa. Sao Paulo: Perspectiva, 1993. p. 331-333.

29 NASCIMENTO, A. A. A imagem possivel do Criador. In: (Coord.). A imagem do tempo:
livros manuscritos ocidentais. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 2000. p. 49-65.
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Providéncia pelas suas criaturas. Se a diretriz pela qual toda a Criacdo se orienta
para o género humano pela ordem divina é visualmente explicitado nos coédices
referidos e na Biblia do Lorvdo, ndo o deixa de ser também no restante do nossa
documentagcdo. Em Santa Cruz 1 a figura divina adverte o casal dos perigos da
tentacdo e nem mesmo no momento da expulsdo do casal do Paraiso os abandona,
realizando mais uma intervencdo apresentado-lhes a veste. A imagem do
Hexameron do Lorvdo também ndo escapa da légica da salvacdo pelo Verbo
Encarnado pois € uma figura com auréola cruciforme, simbolo da Trindade e marca
indubitavel da remisséo dos pecados pela cruz, que abencoa a primeira mulher.

As imagens da figura divina e dos pais da humanidade, representados
corporeamente, nos levam a refletir sobre a criacdo realizada “a imagem e
semelhanca de Deus” (Gn.1,26-27). Alias, nos medalhdes dos dias da Criagdo, com
destaque para o C.F.106, perceba-se que, apesar do homem ter sido criado no
mesmo dia que os animais terrestres, domeésticos e selvagens (Gn,1,24-27), a
Criacdo de Eva, ou seja, da humanidade, € deslocada para um outro medalhdo. A
coincidéncia da criagdo do género humano com os restantes animais terrestres foi
amenizada, por exemplo, com Agostinho, “contudo, pela exceléncia da razao,
segundo a qual o homem ¢é feito a imagem e semelhanca de Deus, fala-se dele em

separado™®.

Reinterpretando o texto biblico, o desconforto de ter sido criado no mesmo dia
que os répteis e outros animais era suavizado e mesmo suplantado pelo argumento
da criacdo “a imagem e semelhanca divina”. No entanto, convém pontuar 0s motivos

pelos quais os filésofos negaram ao corpo humano a semelhanca divina®®'.

280 Comentéario ao Génesis, XV, 55. In: AGOSTINHO, op. cit., 2005, p. 636.
261 Apesar de ser uma discussao candente na Antiguidade, classica e tardia, optamos por referenciar
neste capitulo, em complementacdo ao que ja mencionamos anteriormente, apenas as principais
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Comecemos lembrando que em hebraico, imagem é selem e semelhanca, demut.
Segundo os fildlogos, selem refere-se a imagem plastica e demut possui uma
acepcao atenuada e imprecisa para evitar o perigo do antropomorfismo. Os Pais da
Igreja usando a versao dos Septuaginta leram a versdo onde selem e demut foram
traduzidos por eikdn, homoidsis e idea e mais, o “a” foi traduzido por kata, termo que

sugeria no pensamento filoséfico grego uma imagem intermediaria, um modelo que

nao € Deus e ao qual o homem se assemelha, conceito utilizado por Filon.

Destaque do ramo helenizante do judaismo nas especulacdes sobre a
imagem, para Filon de Alexandria o homem é realmente a imagem de Deus, mas
através do Logos, ou seja, o homem é a imagem de uma imagem?®2. Portanto, para
Filon e os representantes do platonismo posterior, a imagem encontra-se

unicamente na alma®®3.

Primeiro a tentar uma mediacdo entre a mensagem biblica e a filosofia grega,
0 que o coloca na condigcdo de precursor dos Padres, Filon permaneceu ligado ao
que ele proprio chamava de “filosofia mosaica™®*. A discussdo da imagem no
cristianismo, porém tem como um dos seus fundamentos principais as Epistolas de
Paulo que compdem, quase integralmente, os textos relativos a imagem no Novo

Testamento®®. Os textos paulinos afirmam claramente que somente Cristo é a

influéncias sofridas por Ambrésio e as polémicas mais significativas dos séculos Xll e XllI, periodo da
Erodugéo das imagens que estudamos.

%2 «“N&o existe nada saido da terra gue se pareca mais com Deus do que o homem. Mas que
ninguém cogite de representar tal semelhanca pelos tragos do corpo: Deus ndo tem a figura humana,
e o corpo humano n&o tem a forma de Deus. A imagem se aplica ao intelecto, o guia da alma. E de
fato, com base no modelo deste intelecto Unico e universal que, a maneira de como se reproduz um
arquétipo, foi copiado o intelecto de cada homem particular”. Filon. De opificio mundi, p. 69 apud
BESANCON, op. cit., 1997, p. 137.

283 |bid., p. 136-138.

%4 REALE, G.; ANTISERI, D. Histéria da filosofia patristica e escolastica. S&o Paulo: Paulus, 2005.
v. 2. p. 31.

285 A exemplo do que encontramos na Epistola aos Filipenses 2, 6-11 “que existia na forma (morphé)
de Deus, ndo considerou o ser igual a Deus como algo a que se apegar ciosamente, mas esvaziou-se
a si mesmo e assumiu a condicdo de servir, tomando a semelhanca humana. E, achado em figura de
homem, humilhou-se e foi obediente até a morte, e morte de cruz! Por isto, Deus o sobreexaltou
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imagem de Deus, possuindo uma superioridade infinita sobre todos os outros seres.
“Imagem do Deus invisivel”, o Cristo ndo € a copia diminuta do Divino. A concepcéo
de um Deus transcendente que, por ato de sua graca, queira ser contemplado pelo

266

homem e que para tanto disponha ao seu alcance um espelho”” germinara no meio

cristdo ja na doutrina paulina®®’.

O primeiro Adao € o modelo da condi¢céo corporal enquanto Cristo, o segundo
Adao, sinaliza a nossa futura condicdo de ressuscitados, explicitando a renovacéo
protagonizada por Cristo na criacdo. A Redencéo da Criac&o, e ndo o abandono do
corpo e do universo material, passa a caracterizar a ascensado espiritual. Existe
portanto, em principio, uma semelhanca entre a imagem terrestre e a imagem
celeste assim como uma relacdo temporal entre o agora e o amanha®®®. As iniciais
historiadas do Génesis que estudamos ndo s6 estdo na Biblia como tém no Livro
Sagrado a sua origem e justificativa. E a propria Biblia que nos fala que o Deus
Criador e o Deus Salvador sdo um s6 como podemos visualizar nas imagens do
Cristo presidindo a Criagdo, o novo Adao que na maioria dos medalhdes apresenta
semelhancas flagrantes com o humano Ad&o?*°. E ainda no inicio do cristianismo

que encontramos a possibilidade de representacdo do Paraiso terrestre?”® com

grandemente e 0 agraciou com o Nome que esta acima de todo nome, de modo que, ao nome de
Jesus, se dobre todo joelho dos seres celestes, dos terrestres e dos que vivem sob a terra, e, para
gléria de Deus, o Pai, toda lingua confesse: Jesus é o Senhor’. Em Colossenses 1,15-120
encontramos: "O Filho é a imagem do Deus invisivel, o primogénito de toda a criacdo. Porque nele
foram criadas todas as coisas que estdo nos céus e na terra [...] Tudo foi criado por ele e para ele, e
ele é antes de todas as coisas e todas as coisas subsistem por ele. Ele é a cabeca do corpo da
Igreja, ele é o principio [...] pois nele aprouve a Deus fazer habitar toda a plenitude e reconciliar por
ele e para ele todos os seres, os da terra e os dos céus, realizando a paz pelo sangue de sua cruz.”
2% “Todos nos, pois, vendo de rosto descoberto como num espelho a gléria do Senhor, somos
transformados na mesma imagem, de claridade em claridade, como pelo Espirito do Senhor”. 2 Cor.
3,18.

67 «O primeiro homem Adao, foi feito alma vivente, o Gltimo Addo, espirito vivificante. O primeiro
homem formado da terra é terreno, 0 segundo homem, vindo do céu é celeste [...] Pelo que, assim
como trouxemos a imagem do terreno, tragamos também a imagem celeste”. | Cor.15,45-49.

268 BESANCON, op. cit., 1997, p. 138-141.

%9 Embora nos medalhdes do BGUC 3, cédice no qual é mais flagrante a influéncia bizantina,
encontremos uma diferenciacdo maior entre a imagem divina e a de Adao.

“ppocalipse, 21, 2-4.
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edificios com torres e janelas como no Hexameron do Lorvdo e, ainda mais, € na
Biblia que os artifices das iluminuras podem imaginar que a sua obra oferece as

garantias da ressurreicdo, onde tudo sera reintegrado no Alfa e Omega da Criacéo.

Origenes, um dos mais importantes Pais do inicio do cristianismo também
apregoava que o homem foi criado “a imagem da imagem™’*. Ou seja, o “segundo a
imagem” ndo diz respeito ao corpo, pois isso implicaria em supor que Deus é
corpéreo, mas sim a alma, ou melhor, ao Logos, o seu elemento superior’’?. Na
senda de Origenes, a obra de Ambrésio®”® foi o elemento desencadeador para a

contundente reacdo de Agostinho contra os que creditavam um corpo a Deus®’*,

Partindo do principio ja conhecido segundo o qual nem a natureza nem o
corpo foram criados a imagem e semelhanca de Deus, os autores do século Xl ndo
deixaram de apontar que a matéria ndo € ma em si, embora exista uma inegavel e
sélida hierarquia de valores que situa a natureza no limiar da anagogia. No contraste
entre o perecivel e o imutavel, o corpo, assim como todo 0 cosmos, estao a servigo
da ascensdo espiritual ndo existindo espaco para 0s resquicios do pessimismo
maniqueista, indefensavel perante a Encarnacéo e a Ressurreicdo?’”.

O conjunto das imagens que estudamos ao apresentar a figura divina na
forma humana e na maioria dos casos, semelhante a Adao, mostra a autonomia da

iconografia frente ao pensamento doutrinario, a0 mesmo tempo em que O

"L ORIGENES. Tratado dos principios, |, 2,4 apud BESANCON, op. cit., 1997, p. 153.

"2 BESANCON, op. cit., 1997, p. 153.

2’3 Hexameron VI, 8 ,44. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit. 1979.

2" Sobre 0 Génesis contra 0s Maniqueus |, 27. In: AGOSTINHO, op. cit., 2005, p. 525-526.

2’5 JAVELET, R. Image et ressemblance au douziéeme siecla: de Saint Anselme a Alain de Lille.
Chambéry: Ed. Letouzey & Ané,1967. t. 1. p. 225. Poderia causar uma certa estranheza quando no
século XIllI, o bispo de Segni, Bruno de Asti, defendeu que o “facamos a imagem” se enderecava ao
homem como um todo inclusive ao seu corpo (JAVELET, p. 234). Contudo 0 seu raciocinio visava
abordar o mistério da Encarnacdo, momento supremo da humanidade e de toda a natureza: "Deus
deu também corporalmente ao homem uma imagem tal que seu Filho — que certamente é Deus —
deveria receber segundo uma disposicdo eterna. Assim, ndo somente nosso homem interior, mas
nosso homem exterior devem ter uma certa aparéncia semelhante a Deus” (Bruno de Asti-In
Gen,...PL 164,158 AB).
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acompanha, pois a importancia da mateéria, criada nas suas mais diversas formas, é
sempre reafirmada pelas continuas béncdos da divindade, por sua vez sempre
ressaltada em relacdo aos outros elementos da composicdo através de recursos
como a sua centralidade nas imagens, altura e mesmo a presenca do ouro nas
auréolas cruciformes.

A complexa passagem do simbolismo da natureza para a pesquisa sobre a
natureza, da teologia simbolica para o debate dialético, tem o seu baluarte na Escola

de S&o Vitor cujo mestre, Hugo de S&o Vitor, é presenca constante nos scriptoria

277

portugueses medievais®’®. Ciente dos perigos da vaidade do mundo®’’, ndo deixou

278

de ser um contemplador atento“’” afinal, a revelacdo existencial da presenca do

279

Criador na sua obra nos é oferecida pela natureza criada“™” pois no “simulacro da

sabedoria”, na beleza ou na forma dos seres visiveis esta o “primeiro vestigio da

contemplacéo”*®.

Segundo Hugo de Sao Vitor, o espirito humano foi criado a imagem de Deus.
Ha no homem algo afim com Deus, 0 seu espirito e o seu entendimento, pois 0

homem foi criado de maneira a poder erguer-se ao conhecimento divino a partir do

281

seu proprio ser=®". O espirito traz impresso em si a semelhanca espiritual com tudo o

282

gue existe“™“, o que confere uma extraordinaria dignidade a natureza humana. Em

2’ MATTOSO, op. cit., 1997, p. 387-389.

' segundo Hugo de S&o Vitor: “O espirito, de fato, quando é adormecido sob o efeito das paixdes
corporais e arrastado para fora de si por obra das formas sensiveis, esquece o que ele foi e, ndo
lembrando de ter sido outra coisa, se acha como sendo apenas aquilo que ele parece ser”. HUGO DE
SAO VITOR, op. cit., p. 51.

28 “Eu me permito afirmar que nunca desprezei nada daquilo que se relacionasse com a instrucéo,
mas aprendi muitas coisas que aos outros pareceriam semelhantes ao divertimento ou ao devaneio.
Lembro-me que, quando ainda era pequeno estudante, decidi aprender os vocabulos de todas as
coisas que caissem sob os olhos ou viessem a ser usadas, ponderando que ndo pode perquirir
livremente a natureza das coisas aquele que ignora até o nome delas”. Ibid., p. 237-239.

19 JAVELET, op. cit., p. 229.

80 HUGO DE SAO VITOR. Didascalicon, VII, 16, P.L.176, 824 B. A partir dos estudos de Edgar de
Bruyne, é possivel encontrar no vitorino ecos da tradicdo neoplaténica através do viés de Escoto
Erigena. DAVY, op. cit.,, p. 116-117.

%1 De sacram. 1,3,1; 217 A.

*#Didasc. 1,2 ; 742 C. In: HUGO DE SAO VITOR, op. cit., p. 49.
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uma concepcdo que hierarquiza a semelhanca divina em teofanias, 0 homem ¢é a
encruzilhada de uma criacdo, segundo a qual quanto mais uma criatura se aproxima
de Deus, mais nela se realiza a semelhanca divina. Na realidade césmica complexa
na qual tudo se assemelha e se pode conhecer?®®, encontra-se em nés a figura do
mundo, somos microcosmo?®*. O cosmos, obra divina e portanto, perfeita, aparece
na iconografia como uma esfera estando presente na inicial do Génesis dos codices
CF106, BGUC3, BGUC4 e BGUCS. Associada desde sempre a divindade, a forma
circular permite reconstruir todas as demais figuras geométricas, assim como da
infinitude de Deus todas as criaturas foram criadas®>.

O tema, com as suas raizes nas cosmogonias do Oriente Antigo, foi difundido,
por exemplo, nas Etimologias de Isidoro de Sevilha, que expde a anatomia humana
revelando uma ordem universal®®® obediente & vontade divina®®’ na qual terra, agua,
fogo e ar sdo os elementos constitutivos e responsaveis pela correspondéncia direta

288 Assim como s&o

entre o homem e o mundo, entre 0 microcosmo € 0 macrocosmo
trés as esferas do mundo - a celeste, a terrestre e a infernal; também sdo trés as

esferas humanas: inteligéncia, corpo e carne, cada uma com O Seu respectivo

83 JAVELET, op. cit., 1967, p. 232.

8 ADAM, 0 protétipo do homem, microcosmo original, recebeu esse nome composto das iniciais das
regibes do mundo: Anatolia, Dysus, Arctos, Mesembria. Cf. HONORIUS, Elucidarium, I, 11, P.L.172,
1117 A apud JAVELET,op. cit., p. 231.

28 | URKER, op. cit., 1993, p. 90.

8 A satde do corpo que, como o mundo, € considerado perfeito, pois foi concebido por Deus,
dependia da harmonia entre os quatro elementos, exprimindo uma concepcéo relacionada a um
verdadeiro equilibrio cdsmico cuja dindmica incluia também a velhice. A associagdo do desequilibrio
a doenca, obstaculo ao funcionamento habitual de um corpo capaz de trabalhar e se movimentar,
torna muito mais coerente as expressofes utilizadas nos livros de milagres em Portugal ao longo dos
séculos Xll e XV para a cura, freqientemente descrita em termos que a definem como restituicao
natural da ordem das coisas. MATTOSO, J. Fragmentos de uma composicdo medieval. 2. ed.
Lisboa: Estampa, 1990. p. 233-252..

87 ANDRADE FILHO, R. O. A respeito dos homens e dos seres prodigiosos. Revista USP, Séo
Paulo, n. 23, p. 77-83, 1994. p. 78.

28 «A carne esta integrada pelos quatro elementos: ela é terra enquanto carne, ar na respiracio, agua
no sangue e fogo no calor vital. Cada um destes elementos ocupa sua parte especifica, retornando a
sua esséncia quando a integridade corporal é dissolvida“. Etimologias Livro XI, 1, 16. In: ISIDORO
DE SEVILHA, op. cit., 1982.
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centro: o coracdo®®®, a cabeca®® e o umbigo?®®*.

No século Xll, época de maior difusdo desse tema®®?, Honorius

Augustodunensis,?*?

apresentando uma série de semelhancas com Isidoro,
estabelece as relacbes entre 0 homem e os quatro elementos da natureza: o céu a
cabeca, 0 ar ao peito, o0 mar ao ventre e a terra aos pés. As analogias sao
estendidas aos sentidos: o tato a terra, o paladar a agua, a visao ao fogo, a audicado
e o olfato ao ar. Seguindo um tema de tradicdo judaico-grega, o homem ainda se
assemelha as pedras pelos 0ssos, as arvores pelas unhas, as ervas pelos cabelos e
aos animais pelos sentidos®®*.

Alvo de especulacgdes filosoficas, o tema teve destaque nas iluminuras pois,
para além da referida funcdo didatica das imagens®®, o livro foi o lugar por
exceléncia da combinacdo da palavra e da imagem, alcancando a sua mais alta
realizacdo e a sua forma mais variada. Enquanto no nosso corpo documental a
questdo foi tratada visualmente através dos medalhdes nos quais o Criador sustenta
0 universo antes de iniciar a separacdo dos elementos primordiais, dos quais

surgirdo as criaturas, representados em uma amalgama na qual as cores distinguem

tais elementos como no CF 106, simplesmente sugeridos por circunvolugdes nos

289 | jvro X1,1,119. In: Ibid.

2% | jyro X1,1,25. In: Ibid.

21 ivro X1, 1,99. In: Ibid.

292 Momento no gual os comentadores do Timeu de Platdo, conhecido pela versdo de Chalcidius,

encontraram a descricao de um mundo concreto dotado de um movimento autdnomo que supde uma

alma motriz do universo, a alma mundi na qual Abelardo vera o Espirito Santo. DAVY, op. cit., 1955,
. 103.

E%Elucidarium,l,ll; P.L.172, c.1116.

% No manuscrito Clavis physicae (Biblioteca Nacional de Paris : ms.lat. 6734 ) de Honorius

Augustodunensis, o tema da Alma do mundo aparece em uma iluminura sob a forma de uma mulher

que sobre os bracos apresenta um distico com a inscricdo vegetalis in arboribus, sensibilis in

pecoribus, rationabilis in hominibus. A sua cabega é circundada por dois medalhdes figurando o Sol e

a Lua e nos quatro cantos , medalhdes designam os quatro elementos e as suas qualidades. DAVY,

ogp. cit., 1955, p. 29.

> Funcdo cumprida ndo somente pela iluminura, mas também por toda representacdo pictural,

principalmente na arte monumental, suporte das primeiras representacdes tipoldgicas conhecidas,

indicadoras de como o Antigo Testamento prefigura o Novo. Porém, é importante recordar a

especificidade da iluminura, evitando o erro de tratd-la simplesmente como uma forma de pintura

monumental de formato reduzido ou ainda como substituta dos afrescos. PACHT, O. L enluminure

médiévale. Paris: Macula, 1997. p. 155-158.
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coédices BGUC 4 e BGUC 5; ndo podemos deixar de ao menos referir outras
maneiras de afrontamento visual da questdo, provas irrefutaveis de que a Ildade
Média ndo temia representar visualmente sistemas filosoficos complexos,
oferecendo aos olhos as imagens do homem - microcosmo, a exemplo dos
manuscritos da abadia de Priifening®*®.

Hildegarde de Bingen, a visionaria do Reno, ndo chegou a essa concepcao de
mundo por especulacdes teoldgicas, mas a obteve por uma iluminacdo, per viam
viventis luminis?®®’. Nas suas obras Sci vias Domini e Liber divinorum operum
simplicis hominis®®, a abadessa de Rupertsberg realiza uma analogia entre
macrocosmo e microcosmo marcada pela beleza, pois Deus criou um universo
magnifico e fez 0 homem a imagem da sua prépria beleza®®, elemento intrinseco da

composicéo®®.

"Ndo és tu a inventora da visdo, nenhum outro homem ndo pdde sequer
imagina-la. Sou Eu que decidi tudo antes do inicio do mundo”, disse a voz celeste a
Hildegarde, tal como aparece no prefacio do Liber divinorum operum®*, mas se a

abadessa viu e ouviu com os olhos e ouvidos interiores do seu espirito, as imagens

nao deixam de ser uma obra humana, mesmo quando elas tendem a negar sua

2% Glossario, de Salomon de Constance e o Tratado astrondmico. PACHT,op. cit., 1997, p. 158.

27 LIEBESCHUTZ, H. Das allegorische Weltbild der heiligen Hildegard von Bingen. Leipzig-Berlin,
1930, p. 12, nota 1 apud PACHT, op. cit., 1997, p. 206.

2% p| 197 apud DAVY, op. cit., 1955, p. 104.

299 Apesar de se definir como uma ignorante das letras, a percep¢do de Hildegarde faz eco com o
pensamento de Agostinho (De Trinitate,Xll,1sq.;P.L.42,c.997 sq.). As rela¢des entre o microcosmo e
a consequiente importancia da natureza, espelho no qual o homem pode contemplar a imagem de
Deus, manifestam ainda a bondade divina enfatizada por Agostinho no embate contra o dualismo
maniqueista (De Civitate Dei, X1,21-22 P.L.41c.333-335). A bonitas como causa da criagdo foi uma
nocao freqlientemente retomada pelos Pais da Igreja. DAVY, op. cit., p. 103-105.

%A imagem revela o homem-microcosmo em estado de nudez, demonstrando um amor pela
modelagem do corpo que comprova, j& no humanismo dos intelectuais do século Xll, a alianca do
prazer estético das formas com o amor pelas propor¢cdes. LE GOFF, J. Os intelectuais na Idade
Média. 2. ed. Sdo Paulo: Brasiliense, 1989. p. 54.

%1 Apud SCHMITT, op. cit., 2002, p. 327.
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origem real*®. As ligacdes entre o mundo visivel e o invisivel que Hildegarde traca

na sua relacdo microcosmo-macrocosmo®®

representam mais uma das varias
tensdes da conjuntura marcada pela “descoberta do sujeito cristdo” nas palavras de
Jean Claude Schmitt®®*. E uma das mais significativas é a incontestavel reparticdo
da autoridade entre os homens e as mulheres na sociedade e na Igreja. Para
Hildegarde é necessario realizar a chamada “retorica da negacao” do sonho,

insistindo repetidamente na veracidade das visbes para que as suas palavras de

mulher possam ser reconhecidas como auténticas>"°.

A guestado dos elementos constitutivos do cosmos nas imagens da Criacdo do
mundo devem fazer ainda que os nossos olhos se voltem mais uma vez para o
terceiro medalhdo da Biblia do Lorvao, no qual destaca-se cromaticamente no centro
da esfera o elemento terra, em consonéncia com a tradicdo biblica, na qual o
Génesis nos apresenta na obra dos seis dias, a criacdo do céu, do dia e da noite em
funcdo da Terra, centro do Universo, conforme os diferentes exegetas nao se
cansaram de reafirmar, embasados em uma tradicdo herdada da Antiguidade
Classica e associada a Patristica na qual o Hexameron de Ambrosio se destaca. No
entanto, embora ninguém ouse contestar que a Terra € 0 centro do universo, a partir
do século Xll, conquanto permanec¢a uma visdo de mundo de inspiracdo platdnica e

patristica, é perceptivel, embora de modo difuso, um novo saber®®.

Afinal, um novo contexto econdmico e politico e o afluxo das traducdes de
textos cientificos e filoséficos gregos e arabes marcaram, entre os séculos Xl e XIllI,

a transformagéo da experiéncia da natureza, cada vez mais dotada de uma

302

ro3 A exemplo das achéiropoiétes como nos recorda Schmitt. Ibid., p. 288.

Liber divinorum operum. Ms. 1942, fol.91r. Lucca.

%% SCHMITT, op. cit., 2002, p. 337.

%95 1bid., p. 325-344.

%% RIBEMONT, B. Si la Terre était trouée de part en part: evolucion d'une image didactique
médiévale sur la Chute des Graves. In: COLOQUIO ‘A IMAGEM DO MUNDO NA IDADE MEDIA,
1992, Lishoa. Actas... Lisboa: Instituto de Cultura e Lingua Portuguesa, 1992. p. 177.
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consisténcia ontoldgica propria, perceptivel inclusive na cronistica. Os anais crdzios
contemporaneos de Afonso | reforcavam a influéncia divina no desenrolar das
conquistas propiciando as vitérias cristds, ao passo que 0S cronistas posteriores,
sem desprezar a importancia da protecdo celeste, passaram a exaltar os atributos
fisicos dos reis verificando-se um extraordinario desenvolvimento do vocabulario

corporal associado as praticas da guerra®’.

Portanto, enquanto no século Xll predominaram o0s textos platonicos e
herméticos, a concepcédo aristotélica passa a embasar o século seguinte. A
mudanca ja era perceptivel, por exemplo, em Guilherme de Conches, representante
do naturalismo chartriano que, replicando contra a denuncia de Guilherme de Saint-
Thierry a S.Bernardo da existéncia de pessoas que explicavam a criacdo de Adao
“ndo a partir de Deus, mas da natureza, dos espiritos e das estrelas”; retrucou:
“Ignorando as forcas da natureza, eles [...] nos condenam a ficar como rusticos

dentro de uma crenca sem entendimento” *%,

Porém, nem todos os intelectuais medievais aderiram ao aristotelismo tomado
como sistema filoséfico coerente. O aristotelismo corrente dos letrados era muito
mais uma arte do silogismo concebida como técnica demonstrativa por
exceléncia®®. Faz-se ainda necessario pensar ndo s6 em Aristteles, seja ele o
l6gico, o moralista ou 0 metafisico, mas no Aristételes comentado principalmente por

Averr6is®®°. Assim, enquanto os grandes doutores dominicanos Alberto Magno e

%7 SILVERIO, C. Representacdes da realeza na cronistica medieval portuguesa: a Dinastia de

Borgonha. Lisboa: Colibri, 2004. p. 21.

%98 Apud LE GOFF, op. cit. 1989, p. 49-51.

%9 VERGER, J. Homens e saber na Idade Média. Bauru: Edusc, 1999. p. 34-35.

%19 Comentarios provavelmente traduzidos do arabe para o latim por volta de 1220 e que repercutiram
principalmente na faculdade de artes de Paris nos anos 1260-70 e, apés as duras perseguicdes
impostas na Franca; na Universidade de Padua durante os séculos XIV e XV. No transito entre o
mundo arabe e o cristdo, a Peninsula Ibérica desempenhou papel relevante, nomeadamente pela
Escola de tradutores de Toledo, em funcionamento desde a primeira metade do Xll. No entanto, as
mudancas nao podem ser atribuidas a simples tradugéo de obras. O impacto é “conseqiiéncia das
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Tomas de Aquino se esforcaram para conciliar o fildsofo com as Escrituras®**, os
averroistas, a partir das inevitaveis contradicdes, chegaram, ndo raras vezes, ao
extremo questionando a prépria existéncia de Addo e Eva**2. No entanto, embora a
mencao a essas mudancas seja necessaria, até porque nos séculos Xll e Xl a
ameaca e a presenca herética comandaram os desenvolvimentos da arte que se
afirmava, em primeiro lugar, como uma predicacdo da verdade; ndo podemos
esquecer que a arte esta longe de resolver-se nas formulas que os mestres da
vanguarda teolégica propuseram>!®. Alids, convém apontar que nas bibliotecas
monasticas portuguesas predominavam as obras relacionadas a lectio divina e a
formacdo litirgica geral, estando ausentes entre os manuscritos do século Xll ou do
inicio do XIlII as obras de Boécio e mesmo o Organon de Aristételes, além de outros
autores e textos recém-traduzidos do arabe que impulsionaram as mudancas da
filosofia do Ocidente®“. Essas auséncias, somadas ao fato do ensino ministrado nas
escolas monasticas e catedralicias e, mais tarde, na universidade portuguesa, ndo
poder ser comparado, inclusive em termos de prestigio, as suas congéneres na
Franca, Italia e Espanha; ndo devem relegar o papel de difusdo e circulacdo dessas

novas idéias por conta dos estudantes portugueses, geralmente membros do clero,

alteracdes de interesses e, sobretudo, de metodologia da discussdo de questdes essencialmente
teoldgicas, ocorridas desde o século XlI, que se abriu a novo métodos e a outras exigéncias de
fundamentacao”. MEIRINHOS, J. F. Ecos da renovacao filos6fica do século Xl em Portugal no
tempo de Afonso Henriques. In: CONGRESSO HISTORICO DE GUIMARAES: sociedade,
administracdo, cultura e Igreja em Portugal no Século Xll, 2., 1996, Minho. Actas... Minho:
Universidade do Minho, 1996. v. 4. p. 155.

1| E GOFF, op. cit., 1989, p. 89.

2 Tomas Escoto, antigo frade franciscano e dominicano, que ja percorrera varias regides da Europa,
no inicio do século X1V, foi um dos varios mestres estrangeiros que acabou passando por Lisboa
ensinando que o mundo era eterno e que ndo havia existido o primeiro homem de que fala 0 Génesis
e nem haveria o Ultimo, tese expressamente averroista e ja condenada em Paris em 1277. Nao é facil
conhecermos ao certo 0 pensamento de Tomas Escoto pois, apesar das suas declara¢des na Escola
de Decretais de Lisboa, basicamente as suas referéncias se encontram nas obras do seu
antagonista, Frei Alvaro Pais. SARAIVA, A. J. O crepusculo da Idade Média em Portugal. 3. ed.
Lisboa: Gradiva, 1993. p. 134-135.

13 DUBY,G. O Tempo das catedrais: a arte e a sociedade 980-1420. Lisboa: Estampa, 1993. p. 102.
14 MEIRINHOS, op. cit., 1996, p. 154-170.
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que foram atraidos, especialmente pela Universidade de Paris®®, fator
provavelmente relacionado a presenca das Biblias universitarias estrangeiras na

Biblioteca da Universidade de Coimbra.

2.2 - O entendimento pelos sentidos

“O nosso espirito acanhado nao pode captar a verdade a ndo ser por meio

das representacdes materiais™*°

pensava o abade Suger de Saint Denis propondo o
alcance da verdade pela via do sensivel. A imagem verdadeiramente revela o
invisivel e para se aceder ao seu significado oculto, importa ultrapassar as fronteiras
da aparéncia. Afinal, ndo existe na ldade Média uma imagem que seja somente
representacédo, e seja qual for o seu suporte, n0 NOSSO caso 0S manuscritos, a
imagem adere ao objeto que lhe concede uma func&o®'’. E legitimo supor monges e
freiras frente as inicias do Génesis em alguns dos momentos mais importantes da
liturgia, como a Quaresma e o Sadbado Santo, observando o cuidado e o0 empenho
do iluminador na figuracédo das fraquezas humanas e no resplendor da Providéncia,
assim como os codices BGUC 4 e 5, acompanhando os estudantes nas suas vigilias
de estudo e, com certeza, a imagem de Eva do Hexameron deteve os olhares dos

monges e freiras do mosteiro por muito tempo, como atesta a propria condicdo do

pergaminho. A lectio, que possuia um papel fundamental na vida das comunidades

%5 Tema pouco desenvolvido na historiografia portuguesa, no qual destaca-se a iniciativa de:

FARELO, M. S. Os estudantes e mestres portugueses nas escolas de Paris durante o periodo
medievo (Sécs. XII-XV): elementos de histéria cultural, eclesiastica e econbmica para 0 seu estudo.
Lusitania Sacra, Lisboa, 22 série, t. XIII-XIV, Lisboa, p. 161-196, 2002.

15 DAVY, op. cit., 1955, p. 104.

$1" BASCHET, op. cit., 1996, p. 9.
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monasticas, tinha como primazia o texto biblico®®, portanto ndo é impertinente a
grande importancia dada aos comentarios sobre a Biblia, especialmente o texto de
Ambrésio, o Hexameron, lido tanto no Lorvdo quanto no mosteiro de Santa Cruz>°.

Obra de um moralista que nao tinha os fildsofos em bom conceito®?°

, a Criacao do
Homem realizada “a imagem e semelhanca” divina foi uma questdo crucial na
elaboracdo da oposicdo e complementaridade entre o corpo e a alma e tema do
nono e Ultimo sermdo do Hexameron ambrosiano®?. Alerta as fraquezas da
carne®?, “perigoso lodacal” no qual a alma podia escorregar a qualquer momento®*,
ao tratar da criacdo do género humano, Ambrdsio contudo afirma que, embora o
corpo ndo possa ser & imagem de Deus**, ainda assim é dotado de “beleza e

"2 o que lhe confere uma inegavel

elegancia que ninguém poderia negar
superioridade sobre todos os outros seres**°, pensamento que certamente tocou a
sensibilidade dos que acharam por bem copia-lo no mosteiro e manté-lo pelos

séculos adiante.

A exposicdo de Ambrésio, centrada em uma descri¢do hierdrquica iniciada

pelas partes superiores, parte do principio de que a constituicdo do corpo humano é

8 O Costumeiro de Santa Cruz, por exemplo, previa a leitura, tanto no ciclo do ano litirgico quanto no
ciclo diario, desde as matinas até as completas, freqlientemente continuadas no refeitério. A solenidade do
ato era duplicada nos gestos de manuseio dos livros, especialmente da imponente Biblia gigante de Santa
Cruz. FRIAS, A. F,; MEIRINHOS, J. F. Livros e comentéarios biblicos. In: FRIAS, A. F.; COSTA, J,;
MEIRINHOS, J. F. (Coord.). Santa Cruz de Coimbra: a cultura portuguesa aberta a Europa na ldade
Média. Porto: Biblioteca Municipal do Porto, 2001. p. 85-87.

%19 Ao contrario do exemplar do Lorvao, elaborado no préprio mosteiro, o cédice Sta.Cruz 58, n° geral
836, que possui um enxerto do Hexameron, foi copiado no mosteiro de Sdo Rufo de Avinhdo em
meados do século XII. Cf. lbid., p. 96.

%0 GILSON, E. A filosofia na Idade Média. S&o Paulo: Martins Fontes, 2001. p. 125-126.

21 Segundo as nossas verificacdes, a partir da informacdo prestada pelo Prof. Aires Augusto do
Nascimento, os monges do Lorvdo copiaram do sétimo ao décimo capitulo, do nono serméao do sexto
dia, ou seja, a parte final da obra, guia desta parte do capitulo, segundo a edicdo de AMBROSIO DE
MILAO, op. cit., 1979.

%22 BROWN, P. Corpo e sociedade: o0 homem, a mulher e a renlncia sexual no inicio do cristianismo.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1990. p. 288-300.

%23 exameron 3 .1.4 C.S.E.L.31;P.L.14: 169AB. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979.

324 «Anima igitur nostra ad imaginem dei est”. Hexameron, VI, ser. IX, c. 7, 43. In: Ibid., p.387.
$%Hexameron VI, ser. IX, ¢. 9, 54. In: Ibid., p. 400.

$%Hexameron VI, ser. X, ¢.9, 54. In: Ibid. p. 401.
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parecida com a do mundo*’

, € assim como 0 céu se sobrepde a terra e ao mar, a
cabeca domina todos 0os membros do nosso corpo®?®. O valor simbélico da cabeca®*®
€ um dos elementos mais expressivos do principio cristdo da hierarquia como ja
afirmava S&o Paulo na sua primeira epistola aos Corintios (11,3): “Cristo € a cabeca
de todo o homem e o homem a cabeca da mulher, e Deus a cabeca de Cristo.”
Concentrando todos os sentidos, a “mais segura de todas as partes transmite vigor e

prudéncia para todos os outros membros™*

e evidencia a vontade interior. Aspecto
ja ressaltado na literatura da Antiguidade e fundamental na iconografia medieval,
especialmente na tendéncia bizantina, uma das grandes vertentes da teoria das

proporcdes da época, baseada no principio de esquematizacdo planimétrica,

passivel de diferentes interpretacdes.

As composicgdes de figuras a exemplo do C.F.90 e da Madona do BGUC3 séo
modelos da teoria bizantina das proporcdes que, centrada na fundamentacéo de que
as partes do corpo se realgam umas das outras pela propria natureza; elaborou um
sistema pelo qual as dimensdes do corpo eram expressas em comprimentos da
cabeca, sede da expressédo espiritual. Fundamentando como unidade de medida os
valores métricos da face, essa teoria distanciava-se do modelo classico, segundo o

qual os valores métricos da face, pés, cubito, méo e dedo tinham igual interesse>*".

O modelo bizantino, com grande repercussado no Ocidente, preocupou-se em

%27 Hexameron VI,ser.IX, c. 9, 55. In: Ibid. p. 401.

%28 |bid.

%29 No decorrer da Idade Média, vemos a crescente tendéncia de localizar a sede da alma nao mais
na cabeca como afirmava Isidoro (Etimologias, 1, 25),mas no coracdo, mudanca provavelmente
conectada com a crescente afetividade, perceptivel tanto na cultura laica quanto na literatura
religiosa. A lirica cortesa e as obras cisterciense e mendicante insistiam nos impulsos do coracéo e
no fogo do amor terrestre e divino. Além disto, ndo se pode olvidar uma mudanca nos esquemas
hierarquicos da representacdo do corpo na literatura médica, assim como do corpo politico. LE
GOFF, J.; TRUONG, N. Uma histéria do corpo na Idade Média. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira,
2006. p. 156-170.

%39 Hexameron VI, ser. IX, c. 9, 55. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 401.

%1 PANOFSKY, op. cit., 2004, p. 110-113.
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determinar até mesmo as medidas dos detalhes da cabeca tomando o comprimento
do nariz como unidade, possibilitando a configuracdo inteira da cabeca por trés
circulos concéntricos cujo centro comum estava na raiz do nariz, resultando no tipico
exagero da largura e altura do cranio, inclusive nas obras de formato menor, nas
quais é dificil, ou impossivel, a constru¢cdo exata com compasso e régua, mas que
derivam desse esquema tradicional. As cabecas voltadas a trés quartos de perfil,
como podemos visualizar melhor nas imagens referidas, eram construidas de
maneira semelhante, embora exigissem a inclinacdo da cabeca, geralmente para a
direita do espectador, como vemos na Madona do BGUC3, conquanto ndo existisse
nenhuma prescricéo rigida®®.

Retomando o texto ambrosiano, um destaque enfatico € dado aos 6rgaos da
visd0®*. Comparados ao Sol e & Lua, os olhos, sem 0s quais 0 corpo ndo passaria
de “carcere tenebroso”, sdo as sentinelas que vigiam dia e noite***. Revelando os
mundos interior e exterior, pelo brilho e inevitavel referéncia a luz, desde a

Antiguidade os olhos foram relacionados a uma simbélica astral®*®>. Os olhos de

Deus “infinitamente mais luminosos do que o Sol véem todos os caminhos dos

e} goético embora nao tenha olvidado a estrutura organica, possuia uma forte tendéncia para a

esquematizacdo, construida ndo s6 em circulos, mas também em triAngulos e pentagramas. A
tendéncia para a determinacdo geométrica das formas era contrabalancada por um interesse nas
dimensdes. lbid., 116-123.

333 “Mas ninguém acredite que estou tendo pressa demais tratando desse assunto porque esquecendo a cabega
faco apenas o elogio dos olhos, dado que ndo é fora de lugar louvar o todo louvando uma parte dele e é fora de
divida que os olhos sdo parte da cabega”. Hexameron VI, ser. IX, c. 9, 55. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit.,
1979, p. 401.

B4 A utilizacdo metaforica das partes do corpo, esbocada durante a Alta Idade Média, se politiza na
época carolingia e o século XII foi particularmente entusiasta dessa comparagdo. Um texto bastante
interessante a esse respeito € o tratado Adversus Simoniacos (PL.143) escrito em 1057 por um
monge loreno que se tornou o cardeal Humbert de Moyenmoutier,famoso divulgador da Reforma
Gregoriana. Ele associa o célebre esquema trifuncional da sociedade com uma imagética organicista
na qual a ordem clerical é a primeira na Igreja, assim como os olhos na cabeca. LE GOFF; TRUONG;
osp. cit.,, 2006. p. 163-165.

%% No Egito, o Sol e a Lua eram os olhos de Hérus, na tradicio hindu, os olhos de Prajapati, o deus
criador.LURKER,op.cit.,p.165.; a Biblia também esta repleta de referéncias ligando a divindade aos
olhos, simbolos da onisciéncia divina (J6 34,21s; Jr.32,19; Zc.3,9; Hbr.4,13). HEINZ-MOHR, op. cit.,
1994, p. 264.
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336 E é esse olhar ndo so onisciente

homens e penetram os lugares mais secretos
mas também onipresente em todos os tempos que nos lancam as figuras do
Pantocrator do BGUC 3 e a figura divina do primeiro medalh&o de Sta.Cruz 1 ao
advertir, ndo s6 Adao e Eva, mas a todos que se postem frente a Palavra divina,
sobre o interdito do Paraiso, a Arvore do Conhecimento do bem e do mal. O caréater
narrativo das imagens, impulsionado pela direcdo dos olhares das figuras com os
demais elementos da composicdo, é crucial na apreensdo de sentido dado na
sincronia da imagem, diferentemente da leitura diacronica de um texto. No caso das
iniciais historiadas, essa percepcao deve ser ampliada ndo s6 para cada medalhéo
em si, embora este encerre em si mesmo um sentido, mas para todo o conjunto da
inicial, sentido que deve mesmo ultrapassar as cercaduras da iluminura e abranger
todo o folio.

Assim, o mesmo medalhdo de Sta Cruz 1 simultaneamente nos oferece a
possibilidade de ver um Adao que, submisso ao seu Criador, tem o seu olhar
direcionado ao fruto proibido enquanto, com a mesma mao que segura a sua
companheira, aponta para o proximo medalhdo aonde se consuma o Pecado. Eva
cujas feicbes nos fazem intuir um certo sorriso malicioso, enquanto apresenta um
gestual de submissao, também indica para baixo, onde & espreita e com a cabeca
direcionada para a mulher, encontra-se um dragdo cujas cauda e boca se
confundem com o entrelagcado vegetal, que permeia e ao mesmo tempo delimita as
cenas, do qual sairdo as raizes da arvore proibida, iniciando um ciclo de vida e
morte s6 encerrado com o final dos tempos. A dindmica do ciclo da Criagdo nos
BGUC 3,BGUC 4 e BGUCS5 também é reforcada pelo olhar atento do Criador

dispensado a cada uma das suas criaturas, perceptivel no gestual da figura divina. E

33 Ecl. 23,19.
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ainda podemos visualizar nos BGUC 4 e BGUC 5 a figura divina que, abencoando o
universo que acabou de criar pela Palavra, volta a sua cabeca e lanca um olhar que
parece ultrapassar as cercaduras das iniciais, dirigindo-se para o texto das
Escrituras, transformando esse mesmo olhar em uma ponte entre as duas
linguagens da conjugacéo do Verbo.

A necessidade permanente de vigilancia do olhar em Ambrésio®’ é reflexo da
adverténcia “todo o que olhar para uma mulher cobicando-a jA cometeu adultério
com ela no seu coracdo™*. Dom divino, mas passivel de exacerbar os sentidos na
carne fraca, o olhar devia ser controlado®®, fazendo jus ao esforco da sabedoria
divina que posicionou os olhos de modo estratégico para melhor alcancar a sua
finalidade, cabendo as outras partes do corpo a protecdo dos Orgados da visao.
Protegidas também estdo as pupilas®?®, o centro dos globos oculares, cuidado
fundamental pois “a inocéncia e a integridade, se contaminadas por uma pequena
impureza, perdem o privilégio da beleza e é preciso estar atento para que nenhuma
poeira de erro as suje”. A atencao as pupilas dos olhos é significativa pois traz em si

a idéia da especial protecdo divina, segundo o proprio Ambrdsio que repete a

%7« .] o teu olhar n&o rapte, o teu espirito ndo feche em si a beleza de uma mulher que passa’.

Hexameron VI, ser. IX, c. 8, 50. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 395.
%8 Mt. 5,28-29
%Controle que deveria ser reforcado, especialmente no tocante as mulheres, no pensamento
medieval. Acreditava-se, por exemplo, que o olhar da mulher menstruada era capaz de embacar os
espelhos. A partir de Aristoteles, Alberto Magno chegou a elaborar uma explicacéo para o fenémeno
pela qual o olho receberia o fluxo menstrual alterando o ar, transmitindo esse vapor nocivo. Apés a
menopausa, a mulher ficaria ainda mais perigosa, pois 0s excessos eliminados pelas regras seriam
integralmente transmitidos pelo olhar. A obra Admiraveis segredos de magia do grande Alberto e do
pequeno Alberto pontua ainda os olhares infectados das velhas, que contaminariam as criancas de
berco, sendo que as mulheres pobres, devido a sua alimentacao tosca seriam ainda mais perigosas.
Claude Thomasset destaca que essa explicacdo pseudo-cientifica, justificativa para a excluséo,
aplica-se a todas as mulheres que perderam a sua func@o na sociedade, ou seja, a capacidade de
erar. THOMASSET, op. cit., 1993, p. 92.
0 para Adriano de Gusmao, 0 “gosto ibérico revela-se nas figuras simetricamente dispostas, altas,
esguias, um pouco hirtas e de rostos sumariamente desenhados, de olhos dilatados, a semelhanca
dos marfins, esmaltes e tecidos bizantinos, correntes na iluminura carolingia do século IX e na
Peninsula em toda a iluminura mocéarabe do século X e XI". BARREIRA, J. Arte portuguesa: pintura.
Lisboa: Excelsior, 1946. p. 73-121.
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invocacéo de Moisés®*,

Hildegarde de Bingen acreditava que os olhos se encontravam em uma regiao
associadada a luminosidade lunar®*?, considerando-os as janelas entre o mundo
espiritual e 0 mundo material, espelhos da vida interior e abertura cristalina para o
coracdo®®, centro de emocdes que podem ser manifestadas fisiologicamente pelas
lagrimas que, motivadas pela dor e arrependimento, ou desejo e amor, constituiram
um dos motivos mais recorrentes da literatura monastica durante os séculos VIII a
XI1I**. J& mencionadas na Regra de S&o Bento como complemento quase

obrigatério da oracdo pessoal**

, as lagrimas tornaram-se uma pratica frequiente
entre os monges dos séculos Xl e Xll, sendo mencionadas particularmente por
cistercienses como Galand de Reigny e Aelredo de Rievaulx cujos textos revelam
uma  experiéncia  vivencial das lagrimas de compuncdo e de
contemplacéo,simultaneamente praticas purificadoras e intensamente gratificantes.
Porém, no inicio do século Xlll,a importancia atribuida as lagrimas e a
compungdo comecgou a diminuir por conta das reflexdes dos escolasticos que,
visando definir virtudes do cristdo, a acdo da graca divina e a vida moral de maneira
racional,acabaram por alterar o conceito de compuncdo. Além disso, 0s mestres

espirituais concluiram que a expressao das emocdes religiosas através do choro ndo

constituia um valor univoco.Tomas de Aquino, no seu tratado sobre as virtudes, néo

%1 pt. 32,10. “O Senhor [...] guardou-o como as meninas dos olhos”.

%2 Apud DAVY, op. cit., 1955, p. 107.

%3 POUCHELLE, M. C. Corps et Chrurgie, p. 251 apud SILVERIO, op. cit., 2004, p. 66.

%4 provavelmente, o primeiro autor ocidental a distinguir essas espécies de lagrimas foi Gregorio
Magno em varias obras amplamente difundidas na Idade Média, tais como os Comentarios ao livro de
J6, as Homilias sobre os livios de Ezequiel, do Cantico dos Canticos e dos Evangelhos; e
especialmente nos Dialogos com o diacono Pedro (A. de Vogue; P. Antin. (Org.). Vol.2. 1979, p.400-
405). Anteriormente, no Ocidente, essa expressdo emotiva associava-se quase exclusivamente a
sentimentos negativos a exemplo de varios textos agostinianos (PEGON, J. 1953, col. 1315) e das
obras de Jo&o Cassiano (ADNES, P. 1976, col.295). Cf. MATTOSO, J. Naquele tempo: ensaios de
Histdéria Medieval. Lisboa: Circulo de Leitores, 2000. p. 82-83.

345 Capitulos 4, 20, 49 e 52 sendo que este Ultimo diz que o monge deve rezar ndo em voz alta, mas
com lagrimas e intencdo do coracdo. SAO BENTO. A Regra de S&do Bento. Traducdo Dom B.
Penido. Petropolis: Vozes, 1993. p. 88.
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considera a compuncédo como uma delas, mas sim como uma passio, uma paixao
gue nao implicava necessariamente responsabilidade moral. Ao definir virtude como
um habitus, que determina a poténcia para a acdo,Tomas de Aquino ndo podia
exaltar uma categoria propriamente emocional e, muitas vezes, independente da
vontade humana®*.

Embora alguns autores continuassem a fazer a apologia das lagrimas, como o
cartuxo Ludolfo da Saxénia, autor da Vita Christi,famosa em Portugal, e Tomas de
Kempis, autor da célebre Imitacdo de Cristo, além do andénimo do Boosco Deleitoso,
evidenciando que a mistica das emocdes permanecia, a maioria dos autores
alertava os fiéis de que estes deveriam se abster de desejar favores extraordinarios
como os estados misticos, atitude simultdnea a desconfianca da Inquisicdo em
relacdo aos alumbrados, as freiras estigmatizadas e aos leigos e religiosos que se
destacassem por comportamentos mais viscerais®*’.

Na cronistica portuguesa, as lagrimas destiladas pelos olhos, provenientes
diretamente do coracdo, eram freqientemente relacionadas as mulheres, mais
propensas a essa manifestacao pela sua fragilidade. Contudo, ndo se deixaram de
referir e até mesmo de louvar o choro dos reis. Ferndo Lopes, na Cronica de D.
Fernando, considera que o soberano ndo deve chorar menos pela morte de um
vassalo que pela de um filho®**. A alegria das vitérias nas guerras também é motivo
para levar os reis as lagrimas enquanto o choro motivado pela tristeza e compuncao
é registrado de modo pouco elogioso, remetendo a perturbadoras manifestacdes de
desordem emocional, ndo raras vezes acompanhadas de gritos e autoflagelacéo®®.

“E também importantissima é a funcdo da audicdo quase igual em valor a

%% PEGON, J.,1953, col. 1320 apud MATTOSO, op. cit., 2000, p. 87.

" MATTOSO, op. cit., 2000, p. 79-91. ,

%8 FERNAO LOPES. Crdnica de D. Fernando C, 355-59 apud SILVERIO, op. cit., 2004, p. 66.
9 |bid., p. 66-67.
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vista”**°. O bispo de Mildo n&o se detém de maneira tdo entusiasmada no sentido da
audicao e nas orelhas “baluartes contra o rigor do frio e o ardor do calor de maneira
que nem o frio penetre nos condutos escancarados nem 0s esquente o calor
excessivo”, estabelecendo uma associacdo entre forma e funcdo na qual a
“sinuosidade da orelha interna permite certo ritmo na modulacdo do som”,
observando que “ nem mesmo o cerume das orelhas ndo € inutil, pois conserva a
voz de modo que a lembranca e o prazer dela permanecam por mais tempo™°.
Embora Ambrésio ndo tenha destacado com veeméncia esta parte do corpo
humano, em muitas sociedades, a orelha possuia um forte simbolismo, inclusive
para os hebreus, desempenhando papel de relevo no rito que indicava a submissao
de um individuo®? e aparecendo ainda em diversas passagens biblicas relacionadas
ao sentido de compreensdo, inteligéncia e disponibilidade®*. Neste tltimo aspecto,
seria interessante recordar a concepcdo de Maria pela orelha, como na verséo

354

arménia de um evangelho apdcrifo®™”, idéia condenada pelo Concilio de Nicéia, mas

retomada no século VI por Santo Enddio cujos versos “Salve Virgem, mae de Cristo,

gue pela orelha concebeu” acabaram posteriormente adotados pelo Missal de

356

Salzburg®®. Porém, ao mesmo tempo em que, na religido do Verbo®®, o ouvido

%%Hexameron VI, ser. IX, c. 9, 62. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 409.
%1 bid., p. 409.
%2 0 escravo hebreu que ap6s seis anos néo queria a liberdade, tinha a orelha perfurada pelo seu
senhor através de uma sovela na porta da casa, significando a sua ligagdo com a propriedade do
senhor pelo ouvido. Ex, 21,6.LURKER,op.cit.,169.
%336 12,11, Is. 50,4s, Dt.32,1, Mc. 4,9,23. Reporte-se também a cura realizada por Jesus nos surdos
em cujos ouvidos ele colocava os dedos. Mc.7,33ss. Gregdrio Magno interpretou os “dedos de Jesus”
como o Espirito Santo capaz de abrir o coracdo para a obediéncia. Alias, na tradigao catélica um dos
elementos do batismo consiste em tocar os ouvidos do catecimeno com as palavras “Effatha quod
est aperire”, relembrando as mesmas palavras proferidas por Cristo, abrindo o senso interior para a
?Salavra de Deus. LURKER, op. cit., p. 169-170.

Il Vangelo dell'Infanzia Armenio,V, 9, em M. Erbetta (Ed.). Gli Apocrifi del Nuovo Testamento. (2
vols.) Casale Monferrato, Marietti, 1981, vol.ll, p. 134 apud FRANCO, JR., op. cit., 1996, p. 210.
%5 GOURMONT,R. Le Latin mystique : Les Poétes de I"antiphonaire et la symbolique au Moyen Age.
2. ed. Paris: Georges Creés, 1913, p. 315 apud Cf. FRANCO JR., op.cit., 1996, p. 210.
356Aspecto gue no pensamento de S. Bernardo leva a primazia do ouvido porque os olhos devem ser
purificados pela fé e instruidos pela palavra: "Videre desideras Christum? Oprotet te prius audire eum,
audire de eo, ut dicas cum videris sicut audivimus, sic vidimus”. Efetivamente foi a aparéncia que
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permite assimilar a palavra, facultando o acesso ao alimento espiritual e a aceitacao
aos designios divinos tal como fez Maria,**’ pode transformar-se também no atrio
das tentacdo. O Paraiso foi perdido quando Eva ouviu a serpente e Adao deu
ouvidos a Eva.

O olfato sera o proximo sentido a ser explorado por Ambrgsio cuja referéncia
as narinas lembra que “o cheiro percebido conserva a fragrancia por mais tempo do
que o ressoar da voz ou a conservacdo da imagem”®. Verdade atemporal, a
importancia do olfato, desde a Antiguidade, esteve relacionada a trilogia das funcbes
religiosas, do erotismo e da medicina. Mas, para além do altar incensado, no
quotidiano dos portugueses medievais, especialmente dos habitantes do sul, os
principais herdeiros de tradi¢cdes islamicas; ervas e outras substancias aromaticas
eram gqueimadas para perfumar a casa pois a tensdo puro/impuro, tdo presente na
Idade Média, aplicava-se de modo marcante também na questdo dos cheiros e, sem
davida, um dos mais impuros era o proveniente dos excrementos®>>®. Referidos por
Ambrésio discretamente como “ o supérfluo que se dirige ao intestino e se

descarrega através da notoria abertura posterior” **°

, mais do que refletir a oposicao
alto/baixo, os excrementos tiveram larga utilizagdo na medicina e na feiticaria sendo
inclusive ponto de uma discussédo teoldgica que polemizou se o préprio corpo do
Cristo ndo estaria sujeito a corrup¢do quando na forma das espécies consagradas

bY

durante a digestdo. Discussédo evidentemente ligada a transubstanciacdo que,

enganou os olhos enquanto a verdade entrou pelo ouvido. “Oculum species fefellit auris verit se
infudit” In; Cantica, Sermo XXVIII, 5, 7. Vol. Il, t. IV, p.278-285 Opera Omnia. Veneza: 1765. Cf.
3|f5|;2ANCO JR., op.cit., 1996, p. 210-211.

Lc1,38
%8 Hexameron VI, ser. IX, ¢ 9, 63. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 409.
%9 Na associacdo dos excrementos ao impuro, ao pecado, um exemplo iconografico interessante
aparece nas esculturas da fachada ocidental da igreja de S&o Quirce, perto de Burgos, finalizada em
1147, que apresenta episodios do ciclo adamico e nas extremidades cenas de homens defecando, a
primeira em relacdo com o pecado de Addo e a segunda associada ao pecado de Caim. FRANCO
JR., op. cit., 2006, p. 52-53.
%9Hexameron VI, ser. IX, ¢ 9, 71. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 415.
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levantada pelos estercoranistas, agitou a Igreja desde o século IV até a época de
S.Tomés de Aquino®™.

Essa questdo relaciona-se também as nocdes de higiene e saude e a
disposicdo (ou nado) de locais especificos para a satisfacdo das necessidades
fisiologicas dos corpos. Apesar das lacunas documentais, sabe-se que as casas dos
nobres dispunham de privadas. No reinado de D. Duarte, o paco de Sintra possuia
quatro, com dimensées pouco superiores a uma simples “casinha de mijar~®,
Porém, a maior preocupacdo das Camaras e do rei era a limpeza das ruas,
especialmente em tempos de epidemias®®.

O préximo sentido a ser comentado por Ambrdsio aparece de maneira
extremamente sucinta: “No tato também existe uma sensibilidade ndo desprezivel,
porque consente sensacfes muito agradaveis e avaliagbes completamente
aderentes a realidade; muitas vezes constatamos com o tato o que ndo podemos
com os olhos™®. Esta brevissima reflexdo aparentemente seria um indicio da pouca
importancia que Ambrosio da a esse sentido, no entanto, podemos afirmar que uma
grande parte da obra do autor, inclusive o Hexameron, relaciona-se a esse sentido

de modo particular. O tato tem como 6rgdo a pele, o maior do corpo humano,

invélucro e fronteira da carne. Ambrésio, homem cujo pensamento foi construido a

%1 GAIGNEBET, C.; PERIER, M. C. O homem e o excretum. In: POIRIER, J. Histdria dos costumes:
as técnicas do corpo. Lisboa: Estampa, 1998. v. 2. p. 293.

%2 Dimens&o usual de 3% x 1% cdvados (2,45x1,05m). Cf. OLIVEIRA MARQUES, A. H. de. A
sociedade medieval portuguesa: aspectos da vida quotidiana. 3. ed. Lisboa: Sa da Costa, 1974. p.
91.
%3 Aos almotacés cabia fazer “alimpar a cidade, cada um ante a sua parte da rua, dos estercos e
maus cheiros; e fardo em cada freguesia tirar cada més uma esterqueira e lancar fora o esterco nos
lugares onde se ha de lancar”, deviam ainda vistoriar cada cidade ou vila afim de que “se nado faca em
ela esterqueira, nem lancem ao redor de muro esterco nem outro lixo, nem se atapem os canos da
cidade ou vila, nem as serviddes das aguas” Ordenagdes Afonsinas,l. I, t .XXVIII, p. 185 apud
OLIVEIRA MARQUES, op. cit., 1974, p. 92. Como o autor conclui, “E licito supor que a préatica fosse
muito outra. Renovavam-se nos concelhos, posturas no mesmo sentido, de tempos a tempos. Se era
necessario legislar, € por que se reconhecia a continuacao dos abusos”. lbid, p. 92.

%Hexameron VI, ser. IX, ¢ 9, 64. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 409.
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365

partir de antiteses- cristdos e pagaos, Igreja e saeculum, alma e corpo,”” tem na

esséncia da sua pregacao a misteriosa mudanca operada por aqueles que “vestem”

o Cristo na fonte batismal®®®

, transformacé&o prenunciada no corpo puro do Salvador.
Identificando a tensdo entre o espirito e a carne dos textos paulinos com a classica
oposicdo entre corpo e mente®®’, Ambrésio via na Encarnacéo a resolucéo entre o
céu e a terra>®,

Para Ambrésio, comparado a carne perfeita de Cristo, qualquer corpo humano

carregava a cicatriz da sexualidade®®

, porém pelo batismo e continéncia, os cristdos
poderiam partilhar da tranquilidade do corpo imaculado de Cristo cujo nascimento
virginal era um elemento central no seu pensamento, retomado por Agostinho como
confirmacao irrefutavel das suas concepc¢des sobre a relacdo entre o ato sexual e a
transmissdo do Pecado Original. O conceito de Ambrosio sobre a virgindade pode
ser resumido na palavra integritas®’®, que correspondia a capacidade de manter
intocado o que era préprio do ser*’!, base da sua apaixonada defesa da virgindade
perpétua de Maria®?, e também uma afirmacdo incisiva do seu interesse em
estabelecer uma fronteira intransponivel entre o sagrado e o profano, a ser erguida
ainda entre os cristdos e 0s pagaos, os hereges, os judeus e todos 0s que fossem
permissivos com a tolerancia da “mistura”. Em Ultima andlise, o que estava em

discussdo era a extensdo da integritas, originalmente associada as virgens

consagradas, ao clero como um todo e ndo deixa de ser relevante destacarmos a

%5 BROWN, op. cit., 1990, p. 285-286.

%%De Mysteriis 3.8 e 4.20; P.L.16:408B e 411B apud BROWN,op.cit.p288 .

%7 BROWN, op. cit., 1990, p. 287.

%8 Expos.Luc. 2. 41, p 49:1649B apud BROWN, op. cit., 1990.

%9 “Ele se deitou na manjedoura para que pudésseis postar-vos no altar. Ele veio & terra para que
udésseis chegar as estrelas”. Expos. Luc.2.41,p.49:1649B apud BROWN, op. cit., 1990,p.288.

"© BROWN, op. cit., 1990, p. 284-300.

371 «“pois em que consiste a castidade de uma virgem sendo em uma integridade ndo exposta a

maculacéo vinda de fora? “(De Virg. 1.5.21, p.10:205C) e "[...] na verdade, quando uma moca é

deflorada no processo costumeiro do casamento, ela perde o que Ihe é proprio,no momento em que

algo mais vem misturar-se com ela” (Exhort.Virg.6.35:361C) apud BROWN, op. cit., 1990, p. 291.

372 Exhort.Virg. 4.27:3592; Expos.Luc.2. 56:1654C.apud BROWN,op.cit.1990,p292
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sobrevivéncia do pensamento de Ambrosio nos maiores mosteiros da diocese de
Coimbra no contexto da Reforma Gregoriana cujos impulsionadores regressaram as
fontes da tradicao, consideradas modelos de perfeicéo.

Em uma sociedade em mutacao, o ideal da Ecclesia primitivae forma tornava-
se referéncia obrigatéria da nova espiritualidade®®. Também nado se deve olvidar
que, a despeito da sua sensibilidade quanto as fraquezas da carne, da obra de
Ambrésio o que os muros dos mosteiros de Coimbra preservaram foi a concepc¢ao
de que, inegavelmente, o Homem- corpo e alma- constituia uma “obra-prima” que

exercia “o dominio sobre todos 0s seres vivos e € como 0 cume do universo e

beleza suprema entre cada ser criado™"*.

5

Finalizando a exposicdo dos sentidos®”® concentrados na parte nobre da

cabeca, o Hexameron comenta sobre a boca, a lingua e os dentes e as suas

1376

multiplas funcdes, conferindo “forca para todos os 6rgaos™’, unindo sem maiores

377

delongas as func¢fes valorativas da lingua a fala®’ que, conjuntamente com as

imagens de Eva, aludem a uma das mais comentadas e ridicularizadas atribuicoes

373 VAUCHEZ, op. cit., 1995, p. 81-82. Acrescentemos também que entre as multiplas facetas da
Reforma Gregoriana, instrumento de reforma moral e disciplinadora do clero, defensora do ideal da
vita apostélica; encontra-se também a busca por uma maior diferenciagcdo entre leigos e os oratores,
fundamental na delimitacdo das fronteiras dos poderes do rei e do clero, ainda ndo claramente
definidas e geradoras de conflitos, por vezes, de graves conseqiiéncias entre as quais poderiamos
pontuar a expulsdo dos monges do Lorvao dos seus vastos dominios, passados para o controle das
filhas de D.Sancho.

$"Hexameron VI, ser. 1X, ¢.10, 75. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 419.

%75 N&o tivemos, em nenhum momento, a pretenséo de detalhar todas as partes transcritas no codice.
A demora nesta parte especifica da obra de Ambrdésio deve-se ao interesse que ela nos despertou
pela sua relacéo direta com o tema. Afinal, como ja colocamos em diversas oportunidades, a mulher
era costumeiramente associada ao dominio dos sentidos.

376 “«Com efeito, nem os olhos teriam a capacidade de ver se ndo recebessem a energia da substancia
corpdrea que a comida e a bebida fornecem, nem os ouvidos teriam a de escutar ou as narinas de
cheirar ou as méos de tocar se o nutriente ndo sustentasse o corpo todo”. Hexameron VI, ser. IX, c. 9,
65. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 409.

377 “E muito importante a funcéo da lingua ndo apenas para falar, mas para comer também. Ela, para
guem fala, € como uma palheta e para quem come é uma mao que traz embaixo dos dentes e
distribui a comida que tende a descer no estdmago”. Hexameron VI, ser. IX, c. 9, 67. In: AMBROSIO
DE MILAO, op. cit., 1979, p. 411.
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dadas ao feminino na Idade Média: a tagarelice*”®. A nocdo da mulher como o ser
que pela fala semeou a discordia entre o homem e Deus esta no epicentro da
associacdo do feminino com a seducdo verbal na narrativa da Queda, nocdo
extremamente difundida no mundo latino tardio e cristdo, no qual as mulheres
equivalem a um aborrecimento da fala intrinseco ao cotidiano®”.

A grande questdo, no entanto, ndo reside simplesmente no fato da mulher
falar muito e sim na associagdo feita no Génesis entre a fala feminina e as
artimanhas do discurso,0 dominio da arte do engodo, afinal, ndo existe pecado se
nao existe a mentira como mostra o didlogo entre a suscetivel Eva e a serpente que,
usando os artificios da linguagem, sugere que Deus ndo quer que o homem seja
como Ele, temendo a perda do seu privilégio®*°. Da boca aberta de Eva para dialogar
com a serpente e comer do fruto proibido, tal qual a caixa de Pandora, surgem todos
0os males. Apesar de S.Paulo ter declarado na epistola aos Romanos que o pecado

foi introduzido no mundo por Ad&o®®

, 0S exegetas utilizaram especialmente duas
outras passagens para justificar a custddia da palavra feminina, defendida por
pregadores e moralistas, excluindo-a de qualquer dimensdo publica. Utilizando
explicitamente o exemplo de Eva, Paulo proibe a mulher, sujeita ao homem, o
ensino®? e o falar nas assembléias*®°.

O afa de controlar a perniciosa tagarelice feminina herdada de Eva,

contraponto da discri¢do e obediéncia de Maria, geradora de instabilidade no ndcleo

familiar e demais esferas sociais, enfim, essa custddia da palavra das mulheres era

%8 A nocao de que a mulher, por sua propria natureza, é mais faladora do que o homem, é uma das

bases do preconceito antifeminista, “uma das raizes profundas da nossa cultura na cultura medieval”,
segundo Eleanor McLaughlin apud BLOCH, op. cit., 1995, p. 25.
379 .
Ibid., p. 24.
*0Gn3,1-5.
*1Rm5,14.
%21 Tm, 2, 11-14.
%% Cor.14,34-35.
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também a custddia dos poderes e dos privilégios da palavra dos homens®*. Controle
depreciativo que aparece, por exemplo, no Fuero Real de Afonso X e na legislacdo
de Afonso lll,segundo os quais o testemunho das mulheres s6 poderia ser invocado
com validade em questdes judiciais relativas a atividades proprias do seu sexo
como os encantamentos®®®. Em uma sociedade dirigida pelas regras e normas dos
homens, uma das armas das mulheres sera justamente a palavra, utilizada para
ridicularizar e difamar os homens e as outras mulheres, expondo as tensfes sociais
acumuladas, inclusive as inerentes a sua propria condicdo feminina. As chamadas
“mulheres bravas”, as protagonistas desse exercicio da sua fala, ndo hesitavam em
atacar as proprias autoridades mesmo que a acao lhes valesse pena a cumprir na
cadeia ou pesadas multas, conhecidas como “renda das bravas” cuja receita na
contabilidade das cidades nao era desprezivel**°.

A loquacidade feminina reverbera nas tradicbes teoldgicas, cientificas ou
folcloricas que associavam a mulher ao corpo, a luxuria, a fraqueza e a
irracionalidade enquanto o espirito, a razdo e o vigor eram relacionados ao
homem?®’. Assim, ndo seria demasiado considerar que, ao olhar para as imagens da
Criacédo de Eva que apresentam sempre Adao adormecido, em concordancia com o
texto biblico, os homens e mulheres pudessem sempre lembrar que o torpor do
intelecto d& vazao a arrebatadora forca dos sentidos, caminho certo para o pecado.

Levando em consideracdo a liberdade do artista na representacdo de
multiplas maneiras da Criacdo, sem prejuizo da compreensdo exegética ou visual,
seria interessante ainda considerarmos as op¢oes dos iluminadores dos manuscritos

BGUC5 e BGUC3 que enfatizaram basicamente a cabeca de Eva emergindo de

%4 CASAGRANDE, op. cit., 1993, p. 134-135.

%5 MATTOSO, J. Identificagdo de um pais: oposicdo. 5. ed. Lisboa: Estampa, 1995. v. 1. p. 400.

%8 COELHO, op. cit., 1990, p. 48.

%7 BYNUM, C. W. Fragmentation and Redemption: essays on gender and human body in medieval
religion. New York: Zone Books, 1992. p. 202.
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Adao o que, como as demais imagens atestam, ndo é uma opcao condicionada pelo
espaco exiguo. Se o corpo na Idade Média é metafora®®®, ndo poderiamos
considerar também as imagens dos manuscritos citados como sinédoques ja que a

cabeca, sede da razdo, também concentra todos os sentidos?3°

2.3 - Anudez e os adornos - tensdes nas visdes dos corpos

Iniciando a longa histéria rumo a Redencédo, Adao e Eva encontravam-se nus
e foi nesta condicdo na qual, pela primeira vez, os pais da humanidade tiveram
consciéncia dos seus corpos e suportaram a infelicidade maxima da expulséo do
Paraiso. Os iluminadores das iniciais dos codices BGUC3, BGUC4 e BGUCS5,
peritos na arte do detalhe encobrem os seios de Eva com os seus bracos e cabelos,
e a posicao das pernas de Adao sugere, mas nao revela. O C.F.90 é o mais explicito
na nudez das figuras exatamente pelo esforco que estas fazem para encobri-la e,
até no seu sono extatico, Addo cobre o0 seu sexo com as duas maos. Sob a
influéncia da iconoclastia judaica e frente aos idolos pagéaos, figurados despidos na
maior parte das vezes, a Igreja concedeu a nudez uma associacao diabdlica que
durante muito tempo se manteve®®. Os idolos pagdos eram particularmente
perigosos porque, mais do que obras da escultura profana, eram a morada de
deménios que astutamente assumiam formas belas e tentadoras®**.

Na iluminura do Hexameron os seios de Eva pendem lisos e nada no seu

corpo desperta um apelo sensual a semelhanca das representacdes de Adao e Eva

% | E GOFF; TRUONG, op. cit., 2006, p. 155.

%9 Lembremos do conceito, ja mencionado na introducdo, da imago medieval que abrange as
imagens da linguagem assim como os objetos figurados. SCHMITT, op. cit., 1996, p. 3-5.

%0 CLARK, K. O Nu: um estudo sobre o ideal em arte. Lisboa: Ulisseia, 1956. p. 244.

%1 | embremos das bizarras ndpcias entre homens e estatuas de Vénus a exemplo da historia
presente na Gesta rerum anglorum do monge beneditino inglés Guillherme de Malmesbury, de 1120.
Cf. SCHMITT, op. cit., 2002, p. 122.
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da primeira arte romanica. Até o século Xlll, a indiferenca pelos seios femininos
flacidos, a indiferenca pelo sexo masculino que podia ser representado ou omitido, a
indiferenca pelos contornos da carne evidenciam ndo um pudor artistico mas,
sobretudo, uma convencdo simbdlica, construida sobre diferentes niveis de

consciéncia da nudez correspondentes aos trés valores da carne- vulnerabilidade,

392 |393

impureza e inocéncia™*, tal qual podemos constatar no nosso corpus documenta
Uma das imagens mais comoventes para a sensibilidade medieval era o
corpo de Cristo crucificado cuja nudez era 0 mais poderoso simbolo da

vulnerabilidade®%*

e tema de uma polémica que atravessou séculos, até porque 0s
Evangelhos simplesmente assinalaram a partilha das vestes de Cristo. As Escrituras
glosadas, em socorro do pudor, invocaram as trevas como O primeiro véu de
Cristo®®. A iconografia registra como as primeiras imagens da Crucificacdo o
chamado tipo de Antioquia, que mostra o Cristo desnudado, e o tipo de Jerusalém,
que o apresenta coberto por uma longa tinica®®. Embora em marfins do século IX e
manuscritos como o livro de oragdes de Carlos, o Calvo, o Salvador ainda apareca

397

nu com a cabeca inclinada®™’, é a partir do século VIII que a arte ocidental, afasta-se

do modelo préximo do tipo de Jerusalém e passa a apresentar o crucificado com o

%92 BOLOGNE, J. C. Histéria do pudor. Lisboa: Teorema, 1990. p. 360-361.

%93 Evidentemente tal questdo esta relacionada com a polémica ja abordada da origem do Pecado
Original, da sua intima ligacdo com o sexo e da conseqlente diferenciacdo sexual apds a Queda.
Como ja comentamos, em uma longa tradicdo que vem de Filon, Clemente e Ambrésio e é seguida
pela maioria dos tedlogos do século XlIl, o Pecado Original era de origem sexual. No entanto, os
medalhdes de Santa Cruz ndo mostram elementos sexuais diferenciadores apos o Pecado, exceto
Eﬁla barba, ja presente no primeiro medalhao.

Na sensibilidade medieval, entende-se por nudez a privacdo das roupas e até mesmo das armas.
Além disso, em uma visdo global que ndo se detém nos 6rgdos sexuais, a simples aparicdo em
roupas interiores era classificada como nudez.

39 Afinal, ndo é sabido que “desde a sexta hora, as trevas estenderam-se pela terra até & nona
hora?(...)porque estava verdadeiramente despido aquele que veste todas coisas”. Santo Efraim,
sermao VI sobre a Semana Santa. Cf. BARBET, p. 82 apud BOLOGNE op. cit., p. 332.

%% Datados do século V, os tipos sdo extremamente raros na primitiva iconografia crista. No final do
século VI, Gregério de Tours (De gloria martyrum ,I, XXIIl.PL 71, col.724c) relata que por conta de
uma imagem do Cristo desnudado na catedral de Narbonne (vestido apenas com um subliculum, o
antigo tapa-sexo dos romanos), o proprio Cristo em repetidas aparicdes em sonhos exigiu que o seu
corpo fosse coberto com panos. CLARK, op. cit., 1956, p. 193-195.

7 bid., p. 193-195.
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perizonium, tal como vemos nos manuscritos BGUC3, BGUC4 e BGUC 5, o pano
amarrado nos rins que ndo chega a cobrir inteiramente as coxas, tornando-se cada
vez mais curto a partir do século XV.

No complexo simbolismo medieval, a nudez inocente anda a par com a nudez
pecadora. Segundo a concepc¢ao judaico-crista, a nudez € primeiro a de Adéo e Eva
antes do Pecado Original,mas as catedrais de Chartres e Reims exibem um Adéao
gue antes de morder a maca ndo se envergonha da sua condicdo. Assim, o membro

398 Alias, era desta

viril na iconografia religiosa era também um simbolo da inocéncia
forma que a nudez era percebida no batismo primitivo, defendido pelos primeiros
pais da Igreja a exemplo de Ambroésio de Mildo. O batismo feito por imersao total,
referéncia ao de Cristo no Jordao, era uma cerimbnia somente celebrada um dia por
ano, na Pascoa ou no Natal, conforme os costumes locais, proporcionando a visao
de cortejos de homens nus, sendo a Unica concessao ao pudor os homens serem
batizados separadamente das mulheres. A pratica durou até o periodo carolingio que
suprimiu também o velho banho comunitario. O vigésimo quarto canon do concilio de
Nicéia, redigido no século VIII, proibia os homens de assistirem ao batismo das
meninas e as mulheres, a visdo dos rapazes. Pela mesma época, o batismo por
imersao era substituido por uma simples aspersdo®®.

1*° também se verificou nos banhos

O controle da nudez na vida socia
publicos relacionados a antigas prescricdes de higiene, afastadas progressivamente
pelo clero que as associou ao paganismo ou mesmo ao hammam, “perniciosa”

influéncia arabe. Pratica corrente pelo menos até ao Douro ainda depois da

%98 BOLOGNE, op. cit., 1990, p. 149.

9 1bid., p. 26-28.

%A nudez também era sindnimo de humilhacéo na Idade Média podendo ser associada a multas ou
outros castigos no dominio judiciario e até mesmo no meio monastico. Adultério e deboche eram os
crimes mais freqientemente punidos com a exibicdo do corpo embora tal pena pudesse ser aplicada
ate mesmo a simples maledicéncia. Ibid., p. 150-151.
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Reconquista, os banhos foram suprimidos por completo pela sua associagcdo com a
sensualidade e, conseqientemente, com o pecado, restringindo ao ambito privado,
especialmente das classes abastadas, essa pratica*’’.

A ldade Média, dilacerada entre inocéncia e pecado, entre a tentadora Eva e
a virginal Maria, hesita continuadamente entre duas escatologias. A mesma
ambivaléncia da nudez de Adao e Eva aparece na iconografia do Juizo Final pois
nem a morte acalma a tensao suscitada pelos corpos desnudos. Se os condenados
sdo comumente representados nus no inferno, a iconografia medieval apresenta os
eleitos ora vestidos - por oposicdo aos pecadores, ora nus, a exemplo dos
ressuscitados no timpano da catedral de Bourges. Também os teélogos dividiram-se
entre os que defendiam a permanéncia da sensibilidade e do pudor apdés o Juizo
Final e os que reafirmavam a nudez, pois a roupa, conseqiéncia da Queda como
nos lembra o manuscrito de Santa Cruz**?, ndo seria mais necessaria pois o Pecado
Original seria eliminado para os eleitos*®.

O paradoxo atravessa todo o periodo embora possamos pontuar certas
tendéncias pois no século Xlll insinua-se uma mudanca na percepcao do nu
acompanhando o renascimento aristotélico. Alteracdo que ndo pde em risco o
sistema de pudor religioso, mas o inflete. O espirito cortés faz da mulher tentadora,
uma amante desejada com seios cada vez mais rigidos, ainda que encobertos. A
arte ultrapassa o idealismo platénico e, sem negar o simbolismo, preocupa-se mais

com o realismo, a observagdo atenta da carne palpitante pressupondo até o recurso

‘L OLIVEIRA MARQUES, op. cit., 1974, p. 87-93.

92 No mesmo manuscrito no fl. 362 encontramos num friso das Tabuas de Concordancia a imagem
do castigo divino na qual um homem desnudado é devorado pelas pernas por um dragdo e uma
mulher é agarrada humilhantemente pelos cabelos enquanto parte de sua roupa é afastada por um
outro dragdo. MIRANDA, op. cit., 2004, p. 81-82.

93 | E GOFF; TRUONG, op. cit., 2006, p. 142.
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de modelos nus*™,

Presente no imaginario e concretizada na literatura e na iconografia (os
edificios religiosos em Portugal, a semelhanca do restante da Europa, também
apresentavam o0s 0Orgaos sexuais de figuras humanas completamente despidas

assim como seios e falos em meio aos motivos vegetais*®

), @ nudez era bem menos
visivel nos corpos que circulavam diariamente nos espacos publicos medievais
sendo que a sua aparicdo causava escandalo. E embora seja possivel afirmar que
os “homens da ldade Média ndo odiavam a nudez”, a nudez percebida era a
codificada, a “civilizada” pelos critérios da cristianismo*®®, como mais uma vez nos
relembra a inicial de Santa Cruz. Criados nus tal como os animais, apés o Pecado
Adao e Eva, por sua propria iniciativa, escondem o seu sexo com as folhas da
arvore proibida (Gen3,7), o que ndo sera o suficiente para manté-los no Paraiso.
Expulsos, recebem da méo de Deus a veste, uma acdo que simultaneamente invoca
0 castigo pelo Pecado e o auxilio divino. Uma veste tdo verde quanto as folhas da
arvore proibida, mas agora, natureza transformada, tanto quanto os corpos de Adao
e Eva, antes gloriosos e agora destinados ao sofrimento, mas redimidos pela
divindade, também vestida de verde, que assumindo a condicdo humana reabilita na
cruz a sua Criagao.

A ambiguidade da nudez estendia-se pelas vestimentas e os adornos do
corpo que podiam ser entendidos como loas a beleza fisica, mas também incentivos

a luxdria. Nessa problemética € interessante lembrar a apropriagdo pelos primeiros

Padres das tentativas dos cinicos e estdicos de aliar ética, natureza e razdo na

% BOLOGNE, op. cit, 1990, p. 363.

%> RODRIGUES, J. M. de O. Aspectos de ornamentacédo e representacdo na escultura do roméanico
em Portugal. Dissertagdo (Mestrado) - Universidade Nova de Lisboa, Lisboa, 1987. p. 117-118.

% |E GOFF; TRUONG, op. cit., 2006, p. 140-142. Acrescentemos, ainda, mais uma vez Bologne que
aponta “A roupa, o0 respeito pela norma, sao sinais de ortodoxia em uma sociedade que sé aceita
uma religido; tira-la € assimilado a heresia. Algumas seitas de fraticelos do século Xlll, os beguinos
do século XIV, os turlupinos do fim do século XIV reataram o nudismo ja defendido pelas primeiras
heresias.” BOLOGNE, op. cit., 1990, p. 359.



134

elaboracdo de uma obsessiva estética da feminidade, base de um novo género de
literatura hortativa cristd direcionado as mulheres. Os estbicos ja criticavam
igualmente homens e mulheres pela preocupacdo excessiva com a aparéncia
pessoal e as tradicbes gnostica, platbnica e maniquéia, impregnadas de uma
depreciacédo do fisico, apresentavam uma desconfianca da cosmética.

Contudo, nenhuma dessas posi¢cdes chega perto de se igualar a viruléncia
dos primeiros autores cristdos gregos e latinos. Ambrdsio, Tertuliano, Joédo
Cris6stomo, Filon e Jerbnimo eram obcecados pela relacdo das mulheres com os
Véus, joias, maquiagem, penteados, tinturas ou qualquer outro elemento cosmeético.
Essa fascinacdo deve ser compreendida juntamente com a inicial desvalorizacéao
realizada pela Patristica de influéncia platbnica do mundo material, 0 qual chegou a
ser visto como uma mascara. Para Tertuliano, apologista do século Il, a mulher é
uma criatura que, acima de tudo e por natureza, cobica a ornamentacgéo®’’.

Adornar-se é um ato de orgulho, origem da concupiscéncia potencial, uma
recapitulacdo corruptora da Queda. Embelezar-se com aquilo que é secundario,
artificial € tentar realizar uma criagéo rival que no pensamento dos Padres s6 pode
desviar a atencdo do homem da habilidade do Criador. Ambrésio, no Hexameron,
articula uma associacdo entre as mulheres, ornamento e atividade artistica
ressaltando o engodo da adulteracdo da natureza®® quando as mulheres utilizam

“na cutis uma cor de brancura artificial ou ruge artificial”. O resultado

E uma armadilha e um logro que desagrada a pessoa que vocé pretende
agradar,pois ele se da conta que tudo isto € uma coisa alheia, e ndo sua
prépria. Isto também é desagradavel para o seu Criador, que vé Sua propria
obra obliterada.[...] Ndo ofenda a criacdo artistica de Deus com uma de
valor meretricio. [...] Comete uma ofensa séria quem adultera a obra de

497 «yiocé destruiu com tanta facilidade a imagem de Deus, o homem. Devido & sua desercdo até o
Filho de Deus teve que morrer. E vocé pensa em adornar para si, além do mais, sua tlnica de peles?
Ora [...] se o préprio ouro ja tivesse surgido com a cupidez do solo, se também o espelho ja tivesse
licengca para mentir tdo amplamente, Eva, expulsa do Paraiso teria também cobicado estas
coisas|...]". Tertuliano PL 1 col. 1305 apud BLOCH, op. cit., 1995, p. 58.

% BLOCH, op. cit., 1995, p. 55-62.



135

Deus.409

A literatura didatica e pastoral do século Xll até o final do século XV manteve
as imprecacdes contra as mulheres que se maquiavam e vestiam de maneira
suntuosa pois, com esses artificios, a mulher exibia o seu corpo e as suas inten¢des
de alma em sentido contrario a custddia moral, segundo a qual os interesses
voltados para o cuidado exterior ocupam o tempo que deveria ser destinado ao
cultivo da virtude. A cosmética, de maneira particular, revela uma extraordinaria
soberba pois ao pintar as faces ou alterar a cor dos cabelos, a mulher pode
esconder os sinais de envelhecimento julgando-se capaz de intervir nas leis divinas
da temporalidade e ocultar a perda de uma das suas mais importantes fungcbes na
sociedade, senao a principal, figurada no corpo e nome de Eva: a sua capacidade de
reproducao.

A fim de coibir os efeitos danosos provocados pelo excessivo cuidado exterior
sdo necessarias vigilancia e repressdo constantes, tarefa dificil pois a mulher,
habilidosa naturalmente para o engano, privilegia a aparéncia pois sabe-se
deficitaria na substancia, segundo Gil de Roma**°. E embora Tiago de Vitry**' e
Gilberto de Tournai*? oferecam um vasto repertério de adornos simbélicos para a
mulher que se abstém de enfeitar o corpo com os ornamentos do século, capazes de
torné-la mais bela e enfeitada do que outras mulheres*3, nem mesmo a clausura

das paredes monasticas e a imposi¢cado do habito impediam as seducdes, do mundo

e das mulheres**,

99 Hexameron VI, ser. IX c. 8, 47. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 391.

“'De regimine principium libri Il apud CASAGRANDE, op. cit., 1993, p. 128.

“Ad moniales grisias, cistercienses, albas in Sermones Vulgares,Ms.Paris.B.N.Lat.17509 apud
CASAGRANDE, op. cit., 1993, p. 128.

2 Sermo IV ,in Sermones ad omnes statu apud CASAGRANDE, op. cit., 1993, p. 126-128.

“13 CASAGRANDE, op. cit., 1993, p. 126-128.

aailo) igreja de Lorvao/Feita de pedra e cal/Dentro dela ouvem missa/Olhos que me fazem mal”,
quadra recolhida por Borges. Cf. BORGES, op. cit., 2002, p. 43.
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Ornamento natural concedido pelo Criador**®

gue nao deve ser adulterado
pela acdo humana da vaidade, considerado o portador de forcas corporais e até
mesmo magicas em diversas sociedades, os cabelos possuem uma forte carga
simbélica desde a Antiguidade*®. Se o cabelo solto, comprido e intacto expressa o
poder, valentia e virilidade de quem o usa*'’, o seu corte ou raspagem significa uma
oferenda religiosa ou submiss&o*'® e rentincia. A sua simbélica ainda aparece nos
cabelos lisos, vistos em geral de maneira valorativa enquanto os cabelos
encaracolados sdo associados ao demonio*®. A sua regeneracéo constante e ainda
o fato de ser imputrescivel ligam o cabelo ao poder e a forca. Embora parte do corpo
humano, o cabelo pode separar-se dele, triunfando sobre a desagregacéo e a morte,
tornando-o uma das reliquias mais comuns*®. Em geral, a calvicie era considerada
uma desonra, com excecao dos levitas cuja raspagem era considerada expressao
de humildade e disponibilidade para o servico divino***. Sentido do qual se aproxima

a pratica da tonsura no cristianismo, marca da despedida e rentncia do mundo*?,

*> Hexameron VI, ser. 9c. 9, 56. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 403.
“1° Entre os judeus, os nazaritas, homens consagrados, deviam conservar intactos os seus cabelos
(Nm6,5) existindo no Levitico varias passagens dedicadas a purificagdo em caso de macula
desonrosa da cabeleira. Sansdo ao entregar o seu segredo a Dalila perdeu a sua forca de heréi
(Jz16,17). Dalila, faceta de Eva, aparece nas representacdes das colunas da catedral de Lund e nos
capitéis de Aulnay e Cunault. HEINZ-MOHR, op. cit. 1994, p. 63.
" para os gauleses e para os francos, o cabelo comprido era indicativo de importancia social sendo
a marca distintiva até a época carolingia dos homens de elevada condi¢éo social. Reporte-se que na
dinastia merovingia, os filhos preteridos ao trono tinham a sua cabeca tonsurada. DESLANDRES, Y.;
FONTANES, M. Histéria das Modas do Toucado. In: POIRIER, J. Histéria dos Costumes: as
técnicas do corpo. Lisboa: Estampa, 1998. v. 2. p. 217.
8 Na Antiguidade romana, delinglientes e escravos eram tonsurados em sinal de sujeicdo. Ibid., p.
219.
“9 GARNIER, op. cit, 1982, p. 135-138 (t. 1), p. 78-85 (t. 2). No Apocalipse do Lorvdo a Besta
(fl.149v) e as figuras do episodio da queda da Babildnia (f.193r) apresentam cabelo encaracolado,
contrastando com o farto e bem alinhado cabelo do Cristo.
:jl’ DESLANDRES; FONTANES, op. cit., p. 232.

Nm.8,7
“2As modalidades de tonsura s&o também codigos de identificagdo. Os membros das ordens
franciscana e dominicana podem ser reconhecidos pela estreita faixa de cabelo que deixam ficar em
volta do cranio e até bem pouco tempo os seculares eram reconhecidos por uma pequena tonsura
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visivel na cabec¢a do Menino no BGUC 3 que, ainda protegido pelo colo de Maria, ja
antecipa nesse aspecto a sua morte na cruz.

As imagens masculinas no Hexameron e no manuscrito de Santa Cruz
seguem o padrao iniciado no século Xl quando a moda bizantina e muculmana dos
cabelos, barbas e bigodes compridos foi difundida no Ocidente pelos cruzados,
provocando a desaprovacdo da Igreja que via nessa abundancia capilar uma
aproximacdo pecaminosa com 0s muculmanos, que apesar do costume de rapar
parcialmente a cabeca, mantém a barba e o cabelo. Apesar das invectivas da Igreja,
a moda se impOs e é assim que também aparecem 0s anjos e as figuras masculinas
do Apocalipse do Lorvao, com o cabelo comprido e repartido ao meio, embora sem
as barbas e os bigodes. No inicio do século Xlll, os homens voltaram ao habito de
rapar completamente a cara, embora os cabelos caissem até quase aos ombros, tal
como aparece no BGUC4, nas figuras do Cancioneiro da Ajuda e nas estatuas
jacentes*®.

O fortalecimento do sistema normativo também impds limitacdes na
apresentacdo desse ornamento natural masculino. A pragmatica de 1340, por
exemplo, proibiu o uso do cabelo solto que comecgou a ser puxado para tras e preso
em uma espécie de tranca enquanto os bigodes e as barbas frisadas continuaram a
crescer até o inicio do ultimo quartel do século. Contudo, embora seja possivel
estabelecer uma relagdo entre a moda das barbas e cabeleiras dos homens e as
representacdes iconogréficas, inclusive para estabelecer determinados modelos*,

esses elementos ndo chegam a constituir uma iconografia teolégica precisa do

redonda no alto da cabeca enquanto a tonsura dos beneditinos consta de duas linhas que correm
paralelamente como simbolo da coroa de espinhos. LURKER, op. cit., 1993, p. 28.

23 OLIVEIRA MARQUES, op. cit., 1974, p. 60-62.

424 A exemplo de Carlos Alberto F. Almeida que a partir das semelhancas das imagens do Cristo jovem e
imberbe com resplendor, utilizadas na época carolingia, presentes no Apocalipse e no Livro das Aves do
Lorvao, levantou a hipétese dos dois terem origem num modelo comum. ALMEIDA, op. cit., 2001, p. 170-
172.
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Cristo*?°,

Os longos cabelos das nossas imagens de Eva, mesmo quando
representados lisos, sinal valorativo, encontram-se em desalinho e serd agarrando
os cabelos de Eva que o0 anjo expulsa os primeiros Pais do Paraiso como mostra
Santa Cruz 1. Esse simbolo tradicional da seduc¢éo feminina e sinal permanente da
natureza sexual do seu pecado aparece também na iconografia de Maria Madalena,
embora com uma mudanca simbdlica que permite que a sua nudez penitencial,
assim como a de Maria Egipciaca, seja coberta apenas por uma ondulante
cabeleira*®. Apesar de existirem representaces iconograficas de Maria com
inusitados penteados**’, o modelo mais usual a apresenta com os seus cabelos
cobertos por um véu tal como nos BGUC 3, BGUC 4 e BGUC5, em uma franca
oposicao a Eva ja presente no fato de geralmente Maria postar-se a direita (segundo
a légica da iluminura) da divindade e Eva a esquerda.

A imposicado da velacdo das mulheres nas igrejas sob o ponto de vista
teolégico convergia com a vergonha de Adéo e Eva apés a Queda, nus diante do
Criador, sendo assim uma recordacéo inolvidavel do Pecado*?®. Mesmo sendo licito
as donzelas ostentar os cabelos soltos, normalmente a cabeleira era trancada e

escondida sob os toucados*®® evitando qualquer associacdo com a permissividade

%> «On a pensé qu’en le peignant sous les traits d’un jeune homme imberbe, ou au contraire comme

un adulte, méme agé, mais viril, avec une belle barbe et une stature majestueuse, les imagiers
suggéraient de subtiles différences dans leurs représentations du Christ resplendissant. Ceci semble
erroné, imberbe ou barbu, les boucles flottantes ou les cheveux courts, I'expression douce ou séveére,
tous ces traits, bien qu'on e(t pu les utiliser pour une iconographie théologique plus précise, ne
paraissent pas avoir été employés ainsi, du moins pas régulierement [...] leurs intentions effectives ne
peuvent étre ni décrites ni expliquées avec certitude”. GRABAR, A. Les voies de la création en
iconographie chrétienne. Paris: Champs-Flammarion, 1979. p. 109.

% HUGHES, D. O. As modas femininas e o seu controle. In: KLAPISCH-ZUBER, C. (Dir.). Historia
das Mulheres no Ocidente: a Idade Média. Porto: Afrontamento, 1993. v. 2. p. 204.

2" TRENS, M. Maria, iconografia de la Virgen em el arte espafiol. Madri: Ed. Plus-Ultra, 1946. p.
627-628.

28 SARANYANA, J. I. Doctrina de la condicion femenina en el siglo Xll. Anuario Filosofico, v. 26,
1993. p.510-511.

429 Até o inicio do século XIV, momento de intensas modificagdes nos penteados e vestuario
femininos, as mulheres costumavam usar a crespina, touca de pano colocada sobre um lenco
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como as que exalam certas figuras femininas do Apocalipse do Lorvéo tal como a

430 com

prostituta Jesabel. Embora ndo fosse tdo aterradora quanto a figura hibrida
corpo de cavalo e cabeca de mulher com as suas longas madeixas pretas,
reforcando o desregramento e a ferocidade acentuada pelos dentes leoninos, a
figuracdo de Jesabel**! desnuda no leito junto ao idolo, com os seus longos cabelos
negros esparramados, levou as freiras do Lorvdo, em nome do pudor, a apagar o
seu rosto**?,

As vestimentas, fundamentais na iconografia por revelarem os movimentos e
intencdes dos corpos*®, embora fossem elas também adornos, possuiam as
funcdes ampliadas de protecdo e distintivo social, sendo ainda um dos elementos
principais em ritos dos mais significativos da simbdélica medieval como a investidura
do cavaleiro, a consagracao dos reis e a ordenagcdo do monge e do clérigo. O inicio
do monaquismo ocidental foi marcado pela simplicidade com os monges usando a la
sem maiores cuidados especiais, como recomendava a regra de S. Bento, sendo a
cor entendida como um detalhe supérfluo. Contudo, as vestimentas foram adquirindo
cada vez mais importancia, afinal eram os simbolos da sua condicdo e emblemas da
sua nova comunidade. Mas enquanto se buscava cada vez mais uma diferenciagéo
em relacdo aos leigos, se desejava também uma certa uniformidade a fim de
assegurar a unidade da ordo monasticus .

Cor associada a humildade e a peniténcia, o preto parece ter sido a cor

monastica por exceléncia*®*, definitivamente instalada nos séculos X e XI quando se

estendia 0 movimento cluniacense. Porém, em reacdo ao luxo cluniacense, 0s

passado sob 0 queixo, extremamente recorrente também na iconografia dos manuscritos do Xl a
exemplo da Biblia do Lorvdo. OLIVEIRA MARQUES, op. cit., 1974, p. 50.

430 Arquivo Nacional da Torre do Tombo. Apocalipse do Lorvéo. C.F.160, fl. 142r.

a3l Arquivo Nacional da Torre do Tombo. Apocalipse do Lorvao. C.F.160, fl. 64 r .

32 PEIXEIRO, op. cit., 1998, p. 98.

33 PACHT, op. cit., 1997, p. 137.

43 PASTOUREAU, M. Une histoire symbolique du Moyen Age Occidental. Paris: Seuil, 2004. p. 152-
161.
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movimentos de tendéncia eremitica que se desenvolveram no século XI buscaram
recuperar a pobreza e a simplicidade original através do uso de tecidos grosseiros e
sem tingimento, em uma possivel imitacdo das roupas de pele de Jodo Batista,
segundo as tradi¢cdes biblicas e iconograficas. Assim como foi também uma reacéo
contra os cluniacenses o0s habitos cistercienses que, na busca das origens,
retomavam os principios da regra beneditina que impunha o uso de tecidos de baixo
preco e feitos de 1& n&o tingida, cujos tons Ihes valeram a denominagcdo monachii
grisei.

Embora ainda seja controverso o0 momento no qual os cistercienses
passaram a usar 0 branco nas suas vestes, provavelmente a violenta querela com
0os cluniacenses na época de Sdo Bernardo e Pedro, o Veneravel, contribui

1435

definivamente para transforma-los nos “monges brancos A controvérsia

monastica também o era cromatica**®

. Apos o século Xll, os avancos na técnica da
tintura, aos quais pode ser associada a férmula bicromatica adotada por ordens
mendicantes, militares e monasticas, efetuaram a superacdo dos padrdoes de
densidade dos tecidos pela coloragéo cuja importancia crescente era atestada pela
frequéncia cada vez maior nos tratados dos grandes liturgistas como Honorius

Augustodunensis e Hugo de S&o Vitor**’. No nosso corpo documental, as figuras

que aparecem vestidas com tunicas e mantos, especialmente o tradicional pallium,

% 0 abade de Cluny, Pedro, o Veneravel, ao tentar justificar os seus monges, dirigiu-se aos

cistercienses da seguinte maneira: “Oh Fariseus, tendes uma posteridade! Eis que regressais ao
mundo! S&o os vossos filhos esses que se metem fora do par [...] dizei-me estritos cumpridores da
Regra [...] tendes esses sentimentos quando ndo cessais de denegrir 0s outros e exaltar-vos a vos
proprios? [...] Oh santos, homens Unicos [...] erguei-vos nesse vosso isolamento, envergais com
orgulho um habito de cor insélita e, para vos distinguirdes de todos os monges do mundo, espalhais
as vossas cores brancas no meio de capuzes negros”. Pedro o Veneravel,l, Epistola XXVIII apud
DAVY, op. cit.,, 2005, p. 83-84. Relembremos que, sob outras circunstancias, a mesma linha de
argumentacdo, centrada nas virtudes cluniacenses em oposicdo aos desmandos beneditinos, foi
utilizada no processo violento que retirou do Lorvdo os “monges negros” para dar lugar as freiras
cistercienses.

% Tradicionalmente o negro era a cor da humildade enquanto o branco estava associado a gloria e a
Ressurreicdo. PASTOUREAU,o0p.cit.,2004, p. 153-155.

" PASTOUREAU, M. Bleu, histoire d’ une couleur. Paris: Ed. Seuil, 2006. p. 35.
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ostentam basicamente em suas roupas duas cores, usadas para destacar 0s
protagonistas a partir de um efeito visual cromatico cuja diversidade e profuséao,
especialmente do azul, nos medalhfes das Biblias da Universidade de Coimbra
podem ser relacionadas a esses avanc¢os técnicos.

As transformacdes sociais e econdmicas desde o século XI estdo intimamente
ligadas aos tecidos, mercadoria essencial do comércio nos mercados europeus em
crescimento e produto industrial basico nas novas cidades. Porém, acima de tudo,
os tecidos eram o meio pelo qual foram patenteadas as distincbes de uma nova
sociedade nascente, com codigos normativos cada vez mais complexos; e torna-se
cada vez mais necessario que, para além de condenar as roupas mais justas das
mulheres e as escandalosas braguilhas masculinas, os membros do clero se
ocupem também das suas vestes.

O IV Concilio de Latrao, realizado em 1215, dedicou todo o canon 16 ao
vestuario e calgado do clero, inclusive o uso de anéis, fibulas e outros objetos de
ouro, fornecendo as diretrizes dos sinodos portugueses nos séculos Xlll a XV. O
verde que aparece nas vestes divinas na iluminura do Hexameron, em Sta Cruz 1 e
no BGUCS3 ¢ interditado ao clero. Os motivos da proibicdo dessa cor e também do

438 residem no fato destas serem cores

vermelho e, posteriormente, do amarelo
extremamente vistosas e onerosas**®.
O sinodo de Lisboa de 1240 proibiu sinais de luxo e vaidade como as mangas

largas, as *“vestes desordenadas” e o calgado pontiagudo, obrigando ainda a

tonsura. O desrespeito as normas revoltou o bispo de Lisboa que, em 1248, em uma

3% Foi também no IV Concilio de Latrdo que a hierarquia eclesial elaborou uma clausula que obrigava

os judeus, uma das mais importantes comunidades na regido de Coimbra no século Xll, diminuida
pelo fluxo migratério para Lisbhoa no século seguinte, a usarem um sinal amarelo como marca
infamante. GOMES, S. A. Grupos étnicos-religiosos e estrangeiros. In: SERRAO, J.; OLIVEIRA
MARQUES, A. H. (Dir.). Portugal em definicdo de fronteiras: do condado portucalense a crise do
século XIV. Lisboa: Presenca, 1996. v. 3. p. 360-362.

3 Ibid., p. 156.
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nova Constituicdo sinodal, imp6s aos contraventores uma multa igual ao valor da
veste proibida e a privacao durante um ano do oficio e dos beneficios de que fossem
titulares.Tais penalidades parecem néo ter surtido o efeito desejado pois até o século
XV ainda se insiste sobre os mesmos pontos**.

Até o século XIll, parecem nao ter existido grandes modificacdes no modo
dos portugueses se vestirem, a excecdo das saias masculinas cada vez mais curtas
e mais coladas ao corpo, visando facultar uma maior liberdade de movimentos nas
diversas atividades, inclusive na guerra, além dos variados mantos e capas. O corpo
feminino era coberto por saias compridas e amplas, mantos,véus e tocados que
dissimulavam as formas em nome do pudor e do recato, embora o brial, usado
pelas donas e donzelas, ja& apontasse em uma maior definicdo dos contornos***. Ndo
existindo grandes diferenciacbes nos modelos, a qualidade dos tecidos e a
saturacdo do seu tingimento eram os fatores que distinguiam a hierarquia dos
corpos vestidos, questdo que perpassa a producdo das imagens estudadas.
Relacionados ao Pecado, Adao e Eva séo apresentados nus, em contraponto com a
dignidade das figuras do Criador, de Maria e de Jodo Evangelista com as suas
vestes bicroméaticas, reforcando a oposicdo em relagdo aqueles que, cometendo o
Pecado, foram o motivo do desnudamento do Cristo na cruz.

As iluminuras nos propdéem a necessidade de visualizar o objeto na sua
totalidade o que nos remete para a questdao do ornamental na arte medieval, muitas
vezes compreendido como supérfluo, embora possa constituir uma obra em si

mesmo, obedecendo a principios de construcdo e permitindo a reparticdo e

4% Na Constituicdo Sinodal de Lisboa de 1307, o bispo D.Jodo Martins de Soalhdes acrescenta que

os clérigos deviam fazer a barba e a tonsura mensalmente, proibindo ainda o uso de vestes verdes
ou listradas sob pena de perda dos frutos beneficiais por trés meses. Em 1403, o corte de cabelo e a
raspagem da coroa barba passam a ser quinzenais, estando proibidas as cores verde e vermelha, as
vestes bicrométicas, enfeitadas e fendidas. PEREIRA, |. R. A vida do clero e o ensino da doutrina
cristd através dos sinodos medievais portugueses (séculos XllI-XV). Lusitania Sacra, Lisboa, n. 10,
1978. Separata. p. 111-116.

“1 OLIVEIRA MARQUES, op. cit., 1974, p. 26-51.
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articulacdo dos campos de inscricdo visual**?. E necessario apontar que a natureza,
compreendida como o principio gerador de todos os seres viventes, se reflete na
criacdo ornamental com 0os motivos vegetais e zoomorficos e as suas imbricagdes.

Ambrésio define Deus como um pintor**

, € 0 iluminador se esforca para glorificar o
seu Criador, buscando mostrar a variedade da Criacdo e uma consciéncia do valor
intrinseco de todos os aspectos do mundo circundante***. Afinal, no cristianismo,
religido do livro, este € testemunho da promessa de salvacédo e o seu valor se iguala
simbolicamente ao da cruz**.

A fecundidade da natureza é reproduzida nas multiplas relacdes entre a
palavra e a imagem, a pagina escrita e o espaco pictural, evidentes, por exemplo, na
insercao dos medalhdes na inicial | do Génesis, que permite um enquadramento da
natureza ornamental e uma ordenacdo na representacdo da criacdo da propria
natureza; simultaneamente revelador das diferencas no manuseio e na leitura dos
rolos e dos codices*®.

A inventividade dos iluminadores aparece na conjugacado dos elementos
vegetais e animais, criando um novo equilibrio entre os seres naturais sem renunciar
nunca ao simbolismo. A Biblia de Santa Cruz € exemplo das mutacdes possiveis
dos elementos da composi¢éo, que podem simultaneamente apresentarem-se como
elementos figurativos da representacdo e também decorativos, a exemplo dos
dragbes que dialogam com as cenas representadas, a0 mesmo tempo em que
ajudam a compor o corpo da inicial, fundindo-se na mesma. A mais antiga inicial

historiada da documentacdo utilizada é fruto do reconhecimento, por parte dos

42 BONNE, J. C. De I'ornamental dans I'art medieval (VII-XII) : le modele insulaire. In: BASCHET, J.;
SCHMITT, J. C. (Dir.) L'image: fonctions et usages des images dans |"Occident médiévale. Paris: Le
Leopard d"Or, 1996. p. 207-216.

43 Hexameron VI, ser. IX c. 8, 47. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 391.

“4 MURATOVA, op. cit., 2004, p. 437-447.

“5 pACHT, op. cit., 1997, p. 9-11.

“ Ibid., p. 46.
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iluminadores, da importancia de uma idéia formal que conjugava escritura, imagem e
ornamento. Presentes desde a Antiguidade, os entrelacados habitados mantiveram
temporariamente um certo antagonismo entre as figuras humanas, animais e
fitomorfas num embate de forcas. Em Santa Cruz 1 vemos uma natureza pujante
que parece mesmo abracar o corpo da inicial por inteiro enlagcando-a por detras. E
uma natureza criada por Deus, mas no seu esplendor dramatico, ressaltando pelos
contrastes cromaticos e entrelacamento das figuras, o Pecado.

Manifestacdo humana, a iluminura também passou por transformacdes. A
figura humana, até por conta da influéncia bizantina, adquiriu uma maior rigidez,
“renunciando & ambigiidade de um arabesco antropomorfo™*’, e o ornamento
vegetal, apesar de manter as saliéncias e terminagdes das letras com multiplos
rebentos é paulatinamente podado, controlado e empurrado para as margens. A
teorizacdo da natureza a partir da matriz aristotélica, provavelmente ajudou a
enquadrar os dragbes no BGUC4, antes ameacadores em Sta.Cruz 1, embora ainda
com a ambiguidade dos seus corpos fitomorficos guardando o hiato entre a Criagcédo
e a Crucificagao.

Nessa tematica, a questdo das cores ndo pode ser olvidada. Aparecendo
inicialmente na imagem do Hexameron em pequenas manchas decorativas, o azul
ganha cada vez mais destaque na iconografia, seja na composi¢cao do fundo dos
medalhdes,seja nas vestes das figuras divinas, ou na decoracdo da propria inicial.
Presente abundantemente na natureza, o azul € uma cor que o ser humano
reproduziu e matizou através de um processo dificil e tardio, que completo ajudara a
suplantar, na Europa Ocidental, o primado do branco, do vermelho e do negro,

heranca da Antiguidade, impondo novas combinag¢des centradas no azul, cor do

“7 Ibid., p. 143.
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amor fiel e, por exceléncia, da Virgem Maria a partir do século XI11*4%.

Segundo Pastoureau, é necessario recorrer ao termo cor conceitual para
entender o seu uso na Ildade Média. Assim, o carmim, o cor-de-rosa, 0 ocre ou 0
alaranjado que aparecem nas iluminuras podem ser considerados nuances do
vermelho conceitual, utilizado especialmente para realizar o contraste com o azul a
partir do século Xlll, & semelhanca dos vitrais, embora no caso das iluminuras, a
luminosidade esteja associada especialmente ao ouro, simbolo da Iluz
transcendente. Utilizado desde a época carolingia e otoniana, 0 ouro aparece na
nossa documentacéo, e especialmente na Biblia do Lorvéo, na forma de crisografia,
termo utilizado para as letras de ouro e ornamentacdo dos entrelagcados. Porém,
somente a partir do século Xll, os iluminadores do Ocidente aprimoraram a técnica
aplicando mindsculas plaquetas de metal polido, constituindo uma folha de ouro que
podia recriar no suporte do cédice, um efeito semelhante aos mosaicos bizantinos**°
como observamos na Biblia encomendada pelas freiras cistercienses, evidenciando
todo o status e riqueza das suas mandatarias.O esplendor do ouro era também
associado a fecundidade da natureza, que a partir das reflexdes de Bernardo
Silvestre, Alain de Lille e Guilherme de Conches, foi matizada e hierarquizada
através das distingbes entre a obra de Deus, a obra da natureza, seguindo as
determinac6es divinas, e a obra humana.**°

Diferentemente da obra divina, a humana é efémera, mas o carater
teofanico das iluminuras permite que as torres e a arcada do C.F.90 sejam n&o
tracos, mas a Jerusalém Celeste, que os dragdes, ameacadores ou doceis,
sempre relembrem o mistério da Encarnagdo, pulsante nos emaranhados; e

que o cuidado minucioso da ornamentacdo dos cédices BGUC 3, BGUC 4 e

8 PASTOUREAU,0p.cit., 2006, passim.
“9 PACHT, op. cit., 1997, p. 140-142.
“* MURATOVA, op. cit., 2004, p. 451.
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BGUC 5, por vezes, quase imperceptivel a olho nu; seja 0 mesmo necessario no

caminho da Salvacéao.
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Capitulo Ill. Visdes e Serventias do feminino

3.1. As multiplas possibilidades figurativas do feminino.

Uma das caracteristicas da iconografia medieval verificada nos manuscritos é
a capacidade dos iluminadores criarem multiplas variacdes visuais a partir de um
mesmo tema. A mutacdo iconografica da representacdo da Criacdo de Eva na
segunda metade do século Xl foi objeto de uma instigante analise desenvolvida por

Roberto Zapperi**

e alvo de uma polémica historiografica. O novo modo de
representacdo apresentava Eva, ndo mais criada a partir da costela de Adao, mas
saindo diretamente do seu flanco. Segundo o historiador italiano, esta inovacéo
“transforma a criagdo de Eva em um verdadeiro nascimento”, ela “trai o texto biblico”

e “introduz a nova ficgdo do parto costal masculino**>?

, transformacdes associadas a
Reforma Gregoriana e a ideologia do casamento que se impds, reforcando a relacao
de poder entre 0 homem e a mulher. O parto masculino seria um “desarranjo da
ordem bioldgica em conformidade com as relacbes de dominacdo entre 0os sexos”,
anélise freqiientemente reprisada nos anos seguintes*>.

A nova iconografia estudada por Zapperi se definiu por obliterar a costela,
sintetizando a narrativa e mostrando Deus tirando Eva diretamente do corpo de
Ad&o. E pela figuracdo desta ligacdo direta, corpo a corpo, verificada em todo o

|454

nosso corpo documental™”, estranha a narrativa biblica, que a imagem torna-se

inovadora. Tendo em conta a ambivaléncia de costa, ae (“costela“ ou “flanco”), o

**1 ZAPPERI, R. L"'Homme enceint. Paris: PUF, 1983.

52 |bid., p. 21.

453 Cf. WIRTH, J. L’image médiévale: naissance et dévéloppements (Vle-XVe siécles). Paris:
Méridiens Klincksieck, 1989. p. 240-242.

454 Exceto pela inicial de Sta Cruz 1 que ja apresenta Eva completamente formada ao lado de Ad&o.
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texto biblico pode significar que Deus tirou Eva do flanco de Adao,porém a simples
substituicdo de duas letras seria 0 bastante para que a Escritura estivesse em
conformidade com as novas representacdes. Deste modo, a iconografia realiza uma
escolha entre as sugestdes da Escritura e destaca o que o proprio texto biblico
apresenta como a significacdo essencial da operacdo, ou seja, Eva foi tirada
(sumpta est) de Adado. Enquanto Zapperi vé nesta nova iconografia uma traicdo a
Escritura, Baschet, a partir da filologia, considera-a uma escolha na qual € menos a
imagem que segue o texto do que o texto que se adapta & imagem*®°.

Embora Zapperi aponte que a nova iconografia aparece pela primeira vez
nas portas de bronze da catedral de Augsburgo, por volta de 1060, uma copiosa
iconografia bizantina, presente tanto na decoracéo de cofres em marfim quanto em
alguns manuscritos; mostra igualmente Eva elevando-se da parte superior de Adéo.
A datacdo incerta destas obras, notadamente a dos pequenos cofres, permite a
Zapperi atribui-las ao século XlI e alija-las assim da sua reflexao.

Sem cair na obsessédo pelas origens, podemos, segundo Baschet, assinalar
um primeiro testemunho ocidental da nova iconografia, alguns anos antes da obra
das portas de Augsburgo, a Parafrase de Aelfric (Fig.10), copiada em Cantorbury, em
meados do século Xl, provavelmente, a matriz de diversos motivos iconogréficos
que obtiveram grande difusdo por toda a Europa, a exemplo da representacéo de
Moisés com cornos, também presente na Biblia do Lorvdo. Embora jamais
possamos ter certeza de que a primeira ocorréncia conhecida de um motivo seja
também a sua primeira apari¢cdo, a densidade de inovacdes nesse manuscrito aliada
a particularidade do uso da lingua vernacula sugerem que seja a origem da nova

versdo do nascimento de Eva.

45 BASCHET, J. Eve n’est jamais née. In: SCHMITT, J. C. (Dir.). Eve et Pandora: la création de la
femme. Paris: Gallimard, 2001,p.116-162.
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O corpo de Eva aparece quase inteiramente no manuscrito, poiS 0S seus pés
estdo ainda ligados a fenda aberta no corpo de Adao. A figura feminina, marcada
pelos tracos fortes do rosto e longos cabelos soltos, tem o seu tronco enlacado pela
figura divina cuja posicdo inclinada reforca a dindmica do gesto criador, uma das
peculiaridades desta imagem, pois nas iluminuras posteriores veremos Deus se
contentando em abencoar ou simplesmente segurando Eva pelas méos. Esta obra
notavel, que obliterou a representacéo da costela, parece apontar um procedimento
visual mais sintético e expressivo, suscetivel de tornar sensivel com mais eficacia a
significacdo da Criacdo de Eva. Conforme Baschet aponta, trata-se menos de
mostrar como se desenvolveu o ato criador, segundo a narrativa biblica, que

acentuar o sentido fundamental do mito, o fato de que Eva foi tirada do homem.

Ao contrario do mito grego de Pandora, que explicava a criacdo da mulher
como uma obra de arte de Hefaistos, isolada da criacdo dos homens, o texto biblico
sempre associou visceralmente a primeira mulher ao primeiro homem. Porém, se
para 0s antigos gregos era perfeitamente coerente imaginar deuses modelando pela
acao de suas maos, figuradas como humanas, para 0s exegetas cristaos a agéo da
criagdo pelas “maos divinas” implicava na dificil tarefa de se referir a propria figura
de Deus. Alguns, como Origenes*®, recorreram a uma interpretacdo alegérica do
texto. Porém, a maior parte, temerosa de dar uma representacdo demasiado
antropomorfica do ato divino, recusou-se a desenvolver o tema de um deus escultor
“fazendo” Adado ou “edificando Eva“, como recorda Beaumelle. Basilio de Cesarea®’
rejeita explicitamente a imagem do escultor, elegendo a idéia de uma modelagem

interior. Agostinho, embora fiel ao texto, classifica como pueril a crenca de que “Deus

** ORIGENES. Contre Celse, IV, 38 apud BEAUMELLE, op. cit., 2001, p. 74.
“>" BASILIO DE CESAREA. Homiilias, 1I, 14 apud BEAUMELLE, op. cit., 2001, 74.
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modelou 0 homem do limo com ma&os corporais” 8.

A aparicdo da primeira mulher é tratada ainda de maneira mais cautelosa
pelos comentarios dos primeiros Padres, reticentes quanto a emergéncia do
feminino. Basilio de Cesarea ou Jodo Crisdéstomo praticamente omitem a questao,
pois o primeiro fica detido na criacdo do homem e o segundo se contenta em exaltar
o milagre da acdo divina**°. Agostinho, que desce as minlcias para comentar a
criacado de Adao, ndo se detém demoradamente sobre o ato da Criacéo de Eva, pois
embora a narrativa do Génesis relate fatos reais, necessariamente significativos, o

seu sentido profundo ressalta o mistério:

Talvez um desses mistérios era o fato de a mulher ser feita da costela do
homem, estando este dormindo, de tal modo que se tornou mais firme,
fortalecida pelo osso do homem [...] Somente teve lugar para que assim se
pudesse fazer e para que nao se fizesse algo pela vontade mutavel contra
as causas que Ele estabeleceu por Sua vontade.*®

Tendo em conta as ambiguidades da primeira narrativa da criacdo, a tradicao
exegeética privilegiou a segunda narrativa, seguida igualmente pelas primeiras
imagens conhecidas. Com excecdo de sarcofagos do século IV (Fig.11), que
mostram somente a imagem de Eva completamente formada ao lado de Adao, as
primeiras representacdes da Criacdo de Eva aparecem nas biblias carolingias do
século IX. Na Biblia de Granval podemos ver Deus tirando a costela de Adéao
adormecido e depois apresentando-lhe Eva completamente formada, enquanto a
Biblia de Saint-Paul-hors-les-Murs (Fig. 12) reune, no interior de um mesmo quadro,
as cenas de um modo muito convencional de maneira a obter um efeito de conjunto,

demonstrando um certo nimero de fatos considerados essenciais*®*.

Essa representacdo da Criacdo de Eva encontra-se também, por exemplo,

%8 AGOSTINHO. Comentario ao Génesis, VI, 12, 20. In: AGOSTINHO, op. cit., 2005.
49 JOAO CRISOSTOMO. Homilias, XV, 2 apud BEAUMELLE, op. cit., 2001, p. 74.
%0 AGOSTNHO. Comentario ao Génesis, 1X, 18, 34. In: AGOSTINHO, op. cit., 2005.
1 GRABAR, op. cit., 1979, p. 170.
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por volta do ano mil na Génese Caedmon e, no século Xll, no Hortus Deliciarum de
Herrade de Landsberg, potente sintese que apresenta apenas o busto de Eva
emergindo da costela segurada por Deus (Fig.13). Detalhando as trés fases da
narrativa, ou retendo apenas uma ou duas etapas, estas versdes se caracterizam
por uma referéncia explicita e visivel da costela de Adao a partir da qual Eva foi
formada.

No momento em que os teblogos da Patristica e os exegetas medievais
tratam da cena, geralmente, eles negligenciam a costela e mencionam a Criacdo de
Eva de latere Adae’®. O fendbmeno é beneficiado pela relacdo estabelecida entre a
Criacdo de Eva e a da Igreja saida do flanco de Cristo, mas aparece igualmente fora
deste contexto tipolégico como vemos em Agostinho, Beda e Isidoro de Sevilha
antes de se tornar recorrente entre os autores dos séculos Xll e Xl como Honorius
Augustodunensis e Yves de Chartres. Em todas as obras, o que é ressaltado da
narrativa é o fato que Eva foi criada do lado de Addo sendo a mencéo da costela
tratada como um aspecto secundario. Por conseguinte, os te6logos nao trairam o
texto biblico e a nova iconografia compde obras de meios figurativos na mesma
trilha, mais exegética que narrativa.

A chamada nova iconografia surge no momento no qual a representacao da
Criacdo de Eva comecga a conhecer um marcante desenvolvimento quantitativo ,
especialmente a partir de meados do século Xl quando aparece em Vvarias
localidades, como Inglaterra e Itdlia meridional e central, antes de se difundir,
sobretudo apds 1150. No entanto, lembra Baschet, € necessaria cautela na
utilizacao da expressédo “nova iconografia” que sugere a substituicdo de uma antiga

por outra, especialmente porque a versao antiga parece ter se constituido como um

| atus, desprovido da ambiglidade de costa, designa somente o lado cf.

BASCHET,op.cit.,2001,p.120-124..
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modo raro de figuracdo*®®. Afora isso, o termo “nova iconografia” implica no fato de
esquecer a heterogeneidade de solugcbes iconogréaficas das quais,basicamente, dois
tipos principais de figuracdo podem ser distinguidos. Um deles mostra Eva saindo de
uma abertura do corpo de Adao, o outro representa Eva se elevando depois do limite
lateral do busto de Adao, literalmente de latere viri, sem que a operacéo exija a
figuracdo explicita de uma abertura do corpo de Adéo tal como observamos no
Nnosso corpo documental.

E necessario ainda referir um conjunto de variantes, intermediarias ou
hibridas, que contribuem para questionar uma pretensa oposicao entre a velha e a
nova iconografia a exemplo da Biblia de Montpellier (1120), na qual Eva aparece
emergindo detras de Adao enquanto Deus segura a costela em sua mao, modelo
repetido em um manuscrito lombardo do decreto de Graciano (1300). Aqui, a relacao
direta entre Adao e Eva, caracteristica da nova iconografia, se encontra associada a
costela extraida do homem.

Outro grupo de obras, sem representar a costela sendo retirada por Deus faz
referéncia ao episédio. No frontispicio do manuscrito Antiquitates Judaicae*®*, Deus
puxa Eva pelo punho, tirando-a do corpo de Adéo, dotado de uma costela que,
embora ligada ao seu corpo, encontra-se inteiramente destacada, constituindo-se a
base sobre a qual se forma o corpo de Eva (Fig. 14). Mais simples foi a solucao
adotada no Missal de Saint-Michel de Hildesheim (1160). Como na versao
dominante da nova iconografia, Eva se eleva por detras do busto de Adao ao qual
permanece corporalmente ligada (Fig. 15). A iluminura ressalta sobretudo a relacao

direta entre 0 homem e a mulher a partir da imbricagdo dos dois corpos.

%3 segundo a pesquisa de Baschet, da “antiga iconografia“ ndo se pode citar antes de 1050 mais de

seis ocorréncias, embora 0 modelo tenha perdurado até o século XV". Cf. BASCHET, op. cit., 2001.
p. 127-133.

%4 Manuscrito proveniente do mosteiro beneditino de Saint-Trond, Limbourg, elaborado na segunda
metade do século XII.
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Um terceiro grupo de obras, todas germanicas, conjugam outras modalidades.
Na Génese de Millstatt, elaborada cerca de 1180-1200, somente a cabeca de Eva
aparece ja modelada pelas méos do Criador (Fig.16). A mesma se forma de um
elemento longilineo que sai do peito de Adao adormecido e que evoca a costela pela
sua forma. Outra obra, proveniente do scriptorium da abadia de Zwiefalten do inicio
do século XIlI, figura somente a cabeca de Eva, diretamente ligada a Adéao,
eliminando a referéncia a costela (Fig.17), em uma interessante expressao imagética
para o medalhdo com a legenda Homo ex limo, mulier ex viro.

Embora a referéncia a estas obras ndo seja suficiente para dar conta da
vasta seriacdo de representacdoes da Criacdo de Eva, elas permitem, ao menos,
sugerir a amplitude do campo das possibilidades figurativas revelando uma
experimentacdo capaz de abrigar tanto as caracteristicas da antiga quanto as da
nova iconografia. Uma avaliacdo acurada das imagens registradas mostra que as
obras figurando uma abertura no corpo de Addo sado, na verdade, minoritarias. Em
oposic¢ao, a opcao figurativa dominante, a qual as imagens estudadas se encontram
associadas, insiste sobre o fato de que Eva procede de latere viri sem parecer se
preocupar de evidenciar qualquer aproximagdo com um pretenso parto.

No refor¢co dessa argumentacdo, lembremos que nos comentérios teoldgicos
da Criagcdo de Eva jamais aparecem termos como nascimento ou geracao. De
Agostinho a Tomas de Aquino passando por Beda, Pierre le Mangeur ou Pedro

Lombardo, Eva € sempre “aedificata” ( 0 préprio termo usado no Génesis), “creata “,

1465

“fabricata “ , “facta “, “formata”>, vocabulario que amplifica as sugestdes biblicas e
baseia-se nas duas noc¢Oes de criacdo e fabricacdo artesanal. A multiplicidade dos

termos empregados para designar o ato divino e enunciar a natureza entre Deus e

% Mais raramente encontramos “plamatur”, “ condebatur”,fingitur"cf BASCHET,op.cit.,2001,p133-

134..
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Eva marca forte contraponto com a escassez dos verbos para referir a relacdo entre
Addo e Eva no momento da criacdo da ultima. A diferenca , em si mesma
significativa, confirma que na triangulacdo que se institui na Criacdo de Eva, a sua
relacdo com Deus desempenha, aos olhos dos tedlogos, um aspecto primordial ou,
pelo menos, 0 mais ativo. Baschet atenta que a relacao entre Adao e Eva € somente
evocada pela férmula de (ex) latere viri, desprovida de verbo especifico e referente a
criacao divina, mas ainda assim, o vocabulario de nascimento esta ausente e isto
nao s6 no mais alto pensamento teoldgico pois nos textos de vulgarizagdo moral
como 0 Speculum humanae salvationis no inicio do século XIV, ou mesmo nas
inscricdes, as vezes em lingua vernacula, que acompanham as representacdes da
Criacdo de Eva, percebemos a mesma orientacao.

Obviamente, poder-se-ia argumentar que o nascimento de Eva e 0 seu

conseqiiente incesto*®®

seriam precisamente a verdade do sistema, por vezes
refutado pelo discurso, porém desenvolvido pela imagem. No entanto, lembra
Baschet,0 clero assumiu em um contexto vizinho, positivamente, a idéia de um
incesto original. Agostinho aponta que o incesto era a condi¢cdo inelutdvel dos
primeiros homens, notificando que estas unibes préximas, mais tarde condenadas,
nao o eram outrora -jA que necessarias para satisfazer a exigéncia legitima da
reproducdo humana®’. As préprias representacbes medievais admitem
explicitamente que existe, na ordem simbdlica do parentesco espiritual e divino, uma
conjugacao licita de filiacdo e de alianga que, no entanto, ndo pode ser pensada

como incesto propriamente dito. Afinal, o Pai divino é o genitor supremo nao

somente porque todos os cristdos sao seus filhos, mas porque foi capaz de gerar o

4% Wirth compreende o pretenso incesto, a partir da obra de Zapperi, como a condensacdo das

relacdes de parentesco, poder e producdo medievais, relacionando a nova iconografia ao tema da
arvore da consanguinidade e a arvore de Porfirio. Cf. WIRTH, op. cit., 1989, p. 241.
%7 Comentario ao Génesis, 1X, 11,19. In: AGOSTINHO, op. cit., 2005.
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seu Filho*®®,

Apesar das divergéncias entre as herancas de Galeno e Aristételes, na
mentalidade medieval o homem claramente detém o papel principal na reproducao

humana®®®

como indica o léxico que Ihe atribui o poder de produzir (gignere)
enquanto o mulher se limita a conceber (concipere), termo que sugere o papel
passivo de recepticulo e a parir (parere). Assim, desde a Antiguidade a geracgéo ja
era considerada privilégio masculino nos dominios carnal e espiritual como as
figuras dos padres, agentes visiveis da geracdo espiritual dos cristdos no batismo,
comprovavam. Enquanto Zapperi considera a leitura do suposto parto masculino
como o “renversement de l'ordre biologique, en conformité avec les rapports de
domination entre les sexes”, concordamos com Baschet quando este diz que, muito
mais coerente, seria pensar que, longe de uma subversao, temos uma expressao da
representacdo social da ordem biolégica da reproducdo que conferia o papel
principal aos homens de acordo com a sua dominacdo social*’®. Devemos, ainda,
considerar que na sociedade medieval a diferenca entre criagdo e geragdo €
revestida de uma importdncia  crucial, pois remete ao coracdo dogmatico do
cristianismo: o paradoxo da Trindade, no qual a conciliacdo da identidade de
esséncia e das diferentes pessoas se traduz em termos de parentesco. O modelo
trinitério evidencia a forte regulamentagdo desses termos e permeia a distingdo que
escolasticos, como Guilherme de Auvergne e Tomas de Aquino propuseram para
entender a existéncia que pode resultar de quatro operacdes distintas: o fazer -

como o artesdo que fabrica objetos a partir de uma matéria exterior; o criar - que

4% BASCHET, op. cit., 2001, p. 137-138.
9 Tomas de Aquino, tentando conciliar a narrativa do Génesis com a fisiologia de Aristételes,
segundo a qual a semente masculina tem o papel essencial na procriacdo, é levado a pensar que é
por Adao e pela cadeia continua dos pais que o Pecado Original se estende por toda a descendéncia
humana. DALARUN, op. cit., 1993, p. 56.
47 BASCHET, op. cit., 2001, p. 138-140.
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consiste em produzir a substancia da coisa a ser criada tal como o ato de criacao
divina; o gerar - o fazer a si mesmo de sua prépria substancia instituindo uma
relacdo de filiacdo; e o proceder, a relagcdo mais dificil de distinguir na medida em
que supbe igualmente uma identidade de substancia sem ser, no entanto, uma
geracdo®’’. Levando-se em consideracdo o campo semantico estritamente
delimitado, parece l6gico que o vocabulario para designar a formacao de Eva seja,
principalmente, a criacdo e a fabricacdo. Esse argumento reforca, mais uma vez, a
intervencao criadora de Deus, detentor do papel principal da Criacdo de Eva, como
nao poderia deixar de ser.

Embora fosse uma obra divina, desde o inicio do cristianismo, Eva foi
associada de modo depreciativo a carne, ao corpo, aos sentidos e ao Pecado,
heranca repassada a todas as suas filhas. Esta visdo misogina, reforcada pela
Reforma Gregoriana, era uma realidade inquestionavel, mas a sensibilidade
medieval da qual tentamos nos aproximar € bem mais complexa do que o simples
enquadramento a uma discussdo de base doutrinaria e teoldgica. Os homens e
mulheres a ultrapassam chegando a tratar a carne do Cristo como feminina ao
menos nas funcdes salvificas*’.

O Cristo na cruz dos codices da Biblioteca Geral de Coimbra nos recorda o
Christus patiens, uma figura cada vez mais humanizada ndo s6 por conta da sua
representacdo enquanto homem, mas pela sua vivéncia de duas marcas do Pecado
gue mais ressaltam a fragilidade da condicdo humana, a dor e a morte. E era essa
carne sofredora do Cristo que passava a ser compartilhada na suprema refeicdo da
Eucaristia, recapitulacdo da Encarnacao e da crucificacdo pois fora pela carne que

Deus assumiu a humanidade e a salvou. No entrecruzamento dos sentidos,

“I TOMAS DE AQUINO. Summa Theologiae, |, 41, 3 apud BASCHET, op. cit., 2001, p. 140.
472 BYNUM, op. cit., 1992, p. 202-204.
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percebidos por homens e mulheres que relacionavam o alimento a mulher, ndo sé a
Eucaristia foi ligada as santas mulheres com as varias representacdes que tratavam
da comunhdo da Virgem e de Maria Madalena, especialmente nos meios
cistercienses, mas o proprio corpo de Cristo, alimento oferecido na Eucaristia foi
percebido como feminino*"3.

A visdo do corpo de Cristo como faceta do feminino proporcionou uma
inovacdo iconografica presente nos manuscritos de Santa Cruz*’*, a idéia-imagem
do Cristo com seios, ou “Jesus como méae”, diretamente relacionada as imagens do
nascimento da Igreja das Biblias moralizadas do século Xlll. Ladeado por Maria
(com as suas maos entrelacadas em um gesto de profunda aflicAo perante a
dramatica dor do seu Filho) e por Jodo Evangelista (que segura as Escrituras na
mao esquerda enquanto o braco direito sustenta a cabeca, traduzindo intenso
sofrimento), Cristo tem a cabeca pendida sobre o peito que apresenta 0s seios
extremamente desenvolvidos. O rosto sereno € acompanhado na figuracdo pelo
sangue que escorre pelos seus pés e maos, e com maior intensidade do seu lado
direito, do qual a Igreja nascerd e sera alimentada por este mesmo sangue que,
segundo a fisiologia do periodo, era o elemento responsavel pela formacao do leite
materno ressaltando a idéia de que a mae alimenta o filho com o seu préprio
sangue.

A visao medieval que enxergava na crucificagdo o nascimento da Igreja
perpassa 0s codices da Biblioteca Geral de Coimbra embora, em termos

iconograficos, 0 BGUC 3 nos apresente mais elementos visuais que inevitavelmente

43 BYNUM, C. W. Holy Feast and Holy Fast: the religious significance of food to medieval women.

Los Angeles: University of California Press, 1987, passim.

*"* O cédice Sta Cruz 85/I159 é um breviario com missal datavel do fim do século XllI ou inicio do
século XIV por conta dos elementos iconogréficos da figura do Cristo no Calvario(fl. 498r.) como a
sobreposigdo dos pés e o perizonium diferenciado. A outra imagem do Cristo com seios encontra-se
no Sta.Cruz 68/352, fl. 37v provavelmente elaborada no scriptorium crizio no mesmo periodo que a
anterior. PEIXEIRO, H. A iluminura portuguesa nos séculos XIV e XV. In: MIRANDA, M. A. (Coord.).
A lluminura em Portugal: identidade e influéncias. Lisboa: Biblioteca Nacional, 1999. p. 310-314.



158

reforcam a imagem de Jesus como Méae. A mudanca cromatica das vestes de Maria
€ extremamente significativa pois, envolvida no manto azul da pureza virginal no
medalhdo lateral & esquerda, encontra-se aos pés da cruz com o corpo totalmente
coberto por um manto vermelho, a cor do sangue do parto, a cor do sangue da
Paixdo na cruz do qual a Igreja nascera. Tal idéia, reforcada pelo ventre saliente do
Cristo, foi ainda mais exacerbada pela torcdo na cruz em direcdo a Maria,
evidenciando que o corpo de Cristo era associado ao feminino ndo so6 pela lactacéo,
mas também pelas dores do parto*’®. E nesta composicdo ndo podemos deixar de
apontar que, embora a cabeca de Maria apoiada sobre as méos ocultas pelas vestes
indiqgue um gesto de dor; o seu rosto e o seu olhar contrastam com os de Joao
Evangelista, que apresentam um profundo pesar, enquanto o “vultus® *"°de Maria
parece indicar uma placidez,e mesmo um certo contentamento pelo nascimento,
prestes a ocorrer, do seu desdobramento feminino, a Igreja.

A percepcdo de “Jesus como Méae” foi bastante freqiuente nos escritos
espirituais da Idade Média Central, geralmente percebidos como parte da
espiritualidade dita feminina ou afetiva, especialmente no século Xl quando a
manifestacdo mais familiar do interesse no feminino aparece na promog¢éo do culto
da Virgem. A sua recorréncia é também sintoma de uma nova tendéncia das
exposi¢cdes doutrindrias ou exortacbes espirituais centradas nas relagbes humanas
como a amizade, a maternidade, a paternidade e o amor erdético.

O uso das caracteristicas maternais para falar de Deus, conceito com as
suas raizes na Antiguidade*’’, é bastante recorrente entre os homens,

especialmente os cistercienses. Bernardo de Claraval, por exemplo, além de usar o

4> BYNUM, 1987, op. cit., p. 260-261.

47 SCHMITT, op. cit., 1990, p. 26.

“" BYNUM, C. W. Jesus as mother and abbot as mother: some themes in twelfth-century Cistercian
writing. In: BERMAN, C. H. (Coord.). Medieval religion: new approaches. Nova York: Routledge,
2005. p. 31.
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termo mée para Jesus, ainda o estende para descrever Moisés, Pedro, Paulo, os
prelados e a si mesmo. Para ele, a imagem maternal € associada a nutricao,
particularmente das criancas de peito, sendo, portanto, os seios simbolos da
afetividade torrencial e ainda da instrucdo. A partir destas imagens é possivel
estabelecer esteredtipos sexuais que, obviamente extrapolavam o0S muros
cistercienses. Compaixao, delicadeza, emotividade, amor e nutricdo seriam rotulos
femininos ou maternais enquanto autoridade, julgamento, comando e disciplina
seriam masculinos. A criatividade, instrucdo e fertilidade, por sua vez, seriam
comuns a ambos o0s sexos. Todavia, ndo podemos esquecer que o uso dessas
imagens femininas era praticado por homens enclausurados e completamente
separados das mulheres, a ponto de Bernardo de Claraval incentivar a receptividade
a “Mae Jesus” e a renuncia as maes terrenas, mostrando como a idealizacdo
monastica das qualidades maternais podia refletir a hostilidade direcionada as méaes
reais*’®,

A tradicional dicotomia macho/fémea, sobre a qual foi estruturada toda uma
diferenciacdo hierarquica que agia no campo simbdlico e nas diversas experiéncias
empiricas do cotidiano, foi utilizada por Hildegarde de Bingen, Elizabeth de Schonai,
Catarina de Siena e Julian de Norwich em um sentido inverso, segundo o qual a
nocdo de fémea como carne tornou-se o argumento para a imitatio Christi feminina
chegando a ver na mulier o sindnimo da humanidade*’®. Obviamente, é necessério
ponderar que essas visdes mais exaltadas ocorreram em meios bastante especificos
e que a Trindade é uma relacdo de paternidade, porém as figuras de Eva e, cada
vez com mais intensidade da Nova Eva, em representacdo figurativa

progressivamente mais destacada, sdo testemunhos da concessédo de espaco ao

"8 BYNUM, op. cit., 2005, p. 21-34.
479 BYNUM, op. cit., 1987, p. 264.
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feminino. As iniciais do Génesis dos cédices BGUC3, BGUC4 e BGUCS5 séao
particularmente interessantes sob este aspecto por apresentarem visualmente
cindidas a Eva e a Nova Eva, que a exegese havia unido desde os primordios do
cristianismo. A figura de Maria € tdo paradigmatica que podemos até associar a

delicadeza dos tracos das imagens de Eva ao belo rosto de Maria, numa longa

480 481

tradicdo atestada de Ireneu™" até S.Bernardo™, segundo a qual o corpo de Eva foi
criado a imagem e semelhanca da futura mae de Deus.

O espaco ao feminino aludido, que se desdobra e se multiplica, aparece, por
exemplo, iconograficamente na nossa documentagéo na base da inicial do BGUC5
pelas figuras de Maria, da Igreja e da Sinagoga. A tipologia Ecclesia — Synagoga
apresenta relacéo direta com a representacédo da Virgem como modelo da Igreja, ou
também no entendimento possivel de Maria como um novo “templo de Salomao”,
uma nova sabedoria que suplanta a anterior, visdo que ganhou impulso
principalmente com o fortalecimento das comunidades laicas urbanas,
nomeadamente as universidades’®. A associacdo entre Maria e o templo de
Salomao é particularmente significativa neste coédice, muito provavelmente
encomendado por um universitario, pois Saloméao, considerado o mestre de toda a
ciéncia oriental e hebraica, o sabio do Antigo Testamento, o grande depositario de
toda a ciéncia hermética que, pelo espirito de Chartres*®®, foi exaltado e
popularizado; passava agora para o controle da figura de Maria, ou em outras

palavras, era cristianizado e submetido pela Virgem-Igreja.

Essa paulatina composicdo das configuragbes e fungbes da personagem

%0 |RENEU. Contre les hérésies,1,V apud DELUMEAU, J. Uma histéria do Paraiso: o jardim das
delicias. Lisboa: Terramar, 1994. p. 230.

81 DELUMEAU, op. cit., 1994, p. 230.

82 ROCKELEIN, H. Marie, I'Eglise et la Synagogue: culte de la Vierge et lutte contre les juifs en
Allemagne a la fin du Moyen Age. In: IOGNA-PRAT, D.; PALAZZO, E.; RUSSO, D. Marie: le culte de
la Vierge dans la société médiévale. Paris: Beauchesne, 1996. p. 513-530.

83 | E GOFF, op. cit., 1989, p. 49.
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multiforme e polissémica da Virgem, a Nova Eva, € resultado das interacdes entre os
ideais religioso e seculares, influenciadas por elementos da Antiguidade Classica,
rearranjados continuamente nas tensfes entre o0 masculino e o feminino que
acabam construindo um “sistema de valores™®*. Em relacdo direta com o controle
progressivo dos clérigos em todos os niveis da sociedade, especialmente do século
VIl ao Xl , a personagem de Maria foi reformulada em uma acéo que utilizava como
suporte os modelos da “Eleousa” e da “Hodigitria”, matrizes basicas de uma rica
variedade estilistica. A mae carinhosa e terna, a intercessora € também a rainha
poderosa, resultando a sua apresentacdo no contexto da Reforma Gregoriana, como
a “mulher forte” cujo poder se estende pela terra e liga-se ao Céu pelo seu Filho,
proporcionando a vivéncia de uma espiritualidade marcada pelo fervor mariano
acompanhado de uma profunda reflexdo sobre a Eucaristia. Referéncia maior das
devocdes pessoais, a Virgem também era o fator de identificacdo das comunidades,
€ a propria figura da expansdo catolica que se confunde com a Ecclesia e se
ramifica nos espacos fisicos tornando-se a padroeira de inumeros locais de culto.
Essa “mulher forte” sera a insignia da luta armada e teolégica contra os que
se subtraem ao manto da Virgem, como os judeus e os mucgulmanos, um dos
aspectos que, nos ardores das lutas da Reconquista, teria associado, desde as
origens, Portugal e a figura de Maria. O esforco em relacionar o reino nascente, ja
entdo cognominado “Terra de Santa Maria”, & protecdo da Virgem aparece nas
crénicas’®, segundo as quais, por sua intercessao, teria ocorrido a cura do jovem
Afonso Henriques, nascido com um defeito grave nas pernas, possibilitando

providencialmente a formacdo de um poderoso guerreiro contras as hostes inimigas

84 RUPALIO, G. La Vierge comme systéme de valeurs. In: IOGNA-PRAT, D.; PALAZZO, E.; RUSSO,
D. Marie: le culte de la Vierge dans la société médiévale. Paris: Beauchesne, 1996. p. 5-12.

85 OLIVEIRA, M. Santa Maria na histéria e na tradicdo portuguesa. Lisboa: Unido Gréafica,1967. p.
20-29.
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dos cristdos, o0 qual nunca deixou de invocar a sua protetora, ndo sé como Virgem e
Méae, mas ainda como Rainha nos episddios mais marcantes da sua ascensao ao
poder como as vésperas da Batalha de S. Mamede, na tomada de Santarém e na
conquista de Lisboa. Provavelmente tendo participado dos conflitos da Reconquista,
0s monges do Lorvao nao podiam ficar alheios aos encantos desta “mulher forte”,
dedicando um folio inteiro a representacdo da criagcdo de Eva, que também era a

promessa dos cuidados da Virgem Mae e da vitoria da Igreja.

3.2. Das mulheres nas muralhas

Os monges do Lorvao ao representarem a Criacdo de Eva significativamente
inseriram o ato criador no arco das muralhas da Jerusalém Celeste. Enquanto esta
tornou-se o alvo das almas cristds, a outra Jerusalém foi constituida como um dos
eixos do mundo para a geografia e cartografias medievais**® e referéncia espacial
dos livros de linhagens, articulando no mesmo espaco as ambiéncias do sagrado e
do politico. "Umbigo da terra™®’, Jerusalém foi considerada por Isidoro de Sevilha
como a urbe construida a partir da primeira cidade fundada pelos homens,
mantendo-se por toda a Idade Média como o local privilegiado para a comunicacao
entre o terrestre e o celeste, o “axis mundi” no qual o cimo do monte Calvario,
montanha cosmica, foi o local onde o sangue do Salvador banhou o cranio de Adao
enterrado ao pé da cruz; e sera sob o signo da cidade santa que a nobreza
construird as suas linhagens, como o fez o conde Péro Afonso de Barcelos que, ao

situar as dinastias régias cristds peninsulares em uma genealogia universal,

%8 KRUS, L. A concepcgdo nobiliarquica do espaco ibérico (1280-1380). Lisboa: Calouste
Gulbenkian, 1994. p. 123.
87 Etimologias XIV, 3, 21. Apud KRUS, op.cit.,p113-123
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remontou a Adao*®.

A incrivel semelhanca entre a figura divina do Cristo, novo Adao, com o
primeiro homem é flagrante nas iluminuras e 0s seus tragcos marcantes ressaltam a
perfeicdo dos seus corpos, pois ambos descendiam diretamente de Deus e nao
foram sobrecarregados no seu nascimento pelo peso do Pecado Original. Alias,
eram considerados também perfeitos em um sistema filoséfico pois ambos eram a
ativacdo de todas as potencialidades humanas sintetizadas de diferentes maneiras.
Adéo, ainda no estado de inocéncia era entdo o unico homem vivo, coincidindo na
sua figura individuo e espécie, homem e humanidade, enquanto o Cristo
apresentava-se simultaneamente como Deus e homem. O Ad&o inocente, ainda
coroado de honrarias, iria transformar-se no Addo mortalis ap6s ter provado da

Arvore do Conhecimento, condicdo também assumida pelo Cristo*®.

Modelado pelo préprio Deus, Addo foi criado na perfeicdo de idade*® e,
portanto, com capacidade plena das suas faculdades reprodutivas. Embora nenhum
homem ou mulher pudesse contestar a origem da humanidade a partir de Adao, as
figuras do BGUC3, de modo mais sutil, e especialmente o Addo encostado na
arcada do C.F.90 intensificam este aspecto através das suas maos sobre a genitalia.
O gesto, que pode ser interpretado como alusdo ao Pecado Original, também era
associado ao juramento sub femore, no qual o contato da méao do patriarca com o
Seu sexo € uma promessa linhagistica de continuidade da espécie reafirmada pelos
demais elementos figurativos da iluminura. A composi¢cdo da imagem, estruturada
sobre o eixo horizontal do corpo de Adao, assume uma predominancia visual da

verticalidade pelas arcadas e as figuras do Cristo e de Eva, que se ergue do corpo

de Ad&o. A consonancia da postura de Eva e o significado do gesto de Adao foi

%8 KRUS, op. cit., 1994, p. 113-123.
89 KANTOROWICZ, op. cit, 1998, p. 291.
9 DELUMEAU, op. cit., 1994, p. 228-229.
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entendida pelos exegetas medievais como a prefiguracdo da Encarnacédo do Cristo
e, ainda, como a expressao simbolica da semente da qual Cristo tira a sua
humanidade. O interesse da época pelo juramento sub femore tem relagdo direta
com o tema entdo contemporaneo da Arvore de Jessé que ilustra a genealogia do
Cristo destacando a figura de Davi**’. Esta temética, que se desenvolve de forma
marcante no seéculo Xll, € simultanea as primeiras crbnicas, que procuravam
legitimar o reino nascente, e a uma nova forma de organizacdo social e familiar
centrada na questdo do sistema linhagistico, fundamental para entendermos
inclusive o incremento no namero de filhos de Addo e Eva que ingressavam nos
mosteiros passando a viver nessas fortalezas, elaborando e alimentando a
existéncia das imagens dos primeiros pais pelos seus olhares continuos enquanto
continuavam sofrendo as tensdes entre a carne e o0 espirito, condicao inelutavel da
existéncia humana.

O parentesco, em uma sociedade com um Estado incipiente, é o principal lagco
de solidariedade que estrutura a nobreza, articuladora de aliangcas estabelecidas
fundamentalmente através do matrimdnio, visando assegurar a estabilidade e o
equilibrio social contra a ameaca de uma decadéncia real ou imaginéria. As regras
matrimoniais, por sua vez, acompanham as sucessorias a partir da segunda metade
do século Xll, guando se abandona a estrutura cognatica, baseada na igualdade de
todos os componentes do cld e se adota a estrutura vertical linhagistica, que
reproduz a sucessdao régia, igualmente unilinear e masculina, em uma clara intencéo
de preservar a integridade do patrimonio, base material do poder, e ressaltar a
preciosa carga simbdlica que remetia as linhagens as tradi¢cdes ancestrais.

O modelo adotado foi o responsavel pelo processo de inferiorizacdo dos

9L SCHMITT, op. cit., 1990, p.61- 62.



165

secundogénitos aos quais era atribuido um quinhdo marginal do patrimonio e, por
vezes, imposta a proibicdo de contrair matrimoénio, obrigando-os muitas vezes a
permanecer como subordinados na casa do chefe de linhagem. A adocao do sistema
linhagistico € uma das chaves para o entendimento de fenbmenos como o aumento
das fileiras dos exércitos utilizados na Reconquista, a pratica do concubinato, a
proliferacdo dos cavaleiros e trovadores, os raptos das vidvas com herancas e das
jovens de familias sem varonia, 0 aumento dos matrimonios ilegais e, inclusive, o
aumento das populacdes dos mosteiros masculinos e femininos a partir de meados
do século XIl. Interessa-nos acentuar que a pratica deste sistema acabava
reforcando um sistema de circulacdo de mulheres postas a servico da posicao
politica e da solidariedade nos circulos da nobreza, através principalmente das
praticas matrimoniais*®?,

O corpo feminino, desde Eva, era a garantia do cumprimento do juramento
linhagistico de Adao, matriz que assegurava a perpetuacdo das familias e do
patrimdnio, transformado em ser passivel de ser tomado e apropriado, por exemplo,
através das arras. A compra do corpo da mulher vigorou plenamente em Portugal
durante quase toda a Idade Média*®®, sobrevivéncia ainda escorada no rito
muculmano que era idéntico®®. Alids, o préprio casamento, quando n&do originado
em praticas violentas como o rapto, encontrava sempre a sua expressao juridica na

idéia de uma compra e venda realizada como um pacto ou acordo entre duas partes,

92 MATTOSO, op. cit., 1995, p. 209-212.

93 “Quando o dote o justificava fazia-se lavrar solene carta de doacéo, a carta de arras. Mesmo entre
0s menos abastados as arras podiam ser consideraveis”. OLIVEIRA MARQUES, op. cit., 1974, p.
117.

49 A pessoa fisica da jovem pertencia a sua familia que a tinha alimentado até a puberdade,
representada pelo pai ou pelo tutor do sexo masculino. Este podia decidir casa-la no interior ou fora
da prépria familia. Na assinatura do ato, o marido entregava uma doacao ao pai ou tutor para o
compensar da perda da filha e para marcar a sua aquisicao da pessoa fisica da noiva e das futuras
criangas nascidas do casamento. BIANQUIS, T. A familia no Isldo arabe. In: BURGUIERE, A. et al.
(Dir.). Histéria da Familia: tempos medievais: Ocidente, Oriente. Lisboa: Terramar, 1997. v. 2. p.
269.
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primeiramente entre duas familias e depois entre o0s proprios nubentes.
Imprescindivel a organizacéo social, a mulher ao atingir a nubilidade tornava-se para
0S juvenes e seniores uma preciosa mercadoria cuja finalidade era reforcar os
poderes da nobreza. Sob este aspecto, 0 seu casamento transcendia-a como mulher
e pessoa*®.

Embora a documentacdo portuguesa na €época permita pensar que a
necessidade do consentimento familiar se estendia aos dois nubentes, o filho varéo
tinha, por vezes, uma relativa liberdade enquanto a filha continuava sendo entregue
em matrimonio (datio, traditio, casari facere filiam, dare filiam in conjugium).
Enquanto o pai da e o marido recebe (accipere), deseja (petere) ou escolhe
(elegere), a mulher permanece como um ser passivo votado a submisséo,
perpetuando a condi¢cédo de Eva.

Apesar da escassez de documentos referentes ao século X, a partir do século
Xl a documentagdo permite evidenciar que, em ambos 0s séculos, 0 casamento
(conjunctio) era um ato de natureza privada, essencialmente fruto de um pacto
solene entre duas familias, perante testemunhas, com ou sem béncao sacerdotal
(benedictio sacerdotum), sendo o consentimento dos pais (voluntas parentum)
suficiente para o matrimonio.**® O regime juridico mais habitual era o da comunh&o
de administracdo dos bens, constando entre as propriedades da mulher o seu

enxoval e os presentes de bodas dos pais, parentes, noivo e convidados, além das

9 E necessario pontuar que a situacdo das mulheres das camadas menos abastadas era ainda mais

dramatica. Estupros realizados coletivamente, por cavaleiros ou camponeses, faziam parte dessa
sociedade marcada pelo cotidiano das guerras contra mouros e castelhanos. Defloradas e com a “a
honra” perdida, passavam para o controle ndo menos brutal dos rufides. A violéncia,nas suas formas
mais sutis ou explicitas, ndo poupava também as mulheres da nobreza a exemplo do episddio no
qual a mulher de Dom Goncalo de Sousa foi estuprada pelo rei D. Afonso Henriques, na sua propria
casa e, logo apés, expulsa de maneira humilhante pelo marido. PICOITO, P. O cavaleiro, a mulher e
0 rei: uma assuada do século XIl. In: BUESCU, A. |.; SOUSA, J. S.; MIRANDA, M. A. (Coord.). O
Corpo e o Gesto na Civilizacdo Medieval. Lisboa: Colibri, 2006. p. 249.

4% COELHO,M.H.C.;VENTURA,L. A mulher como um bem e os bens da mulher.In:COLOQUIO’ A
MULHER NA SOCIEDADE PORTUGUESA: visédo historica e perspectivas
actuais’,1986,Coimbra,Actas...Coimbra: Instituto de Histéria Econémica e Social,1986,p.54-55.
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herancas recebidas pela mulher e transmitidas depois aos herdeiros*®’, embora em
numerosos documentos se comprove a pratica dos maridos poderem alienar os
dotes da mulher, especialmente os bens iméveis*®.

Na imbricada relacdo entre alianca matrimonial e patrimonial, a mulher sai da
tutela dos pais (agnados) ou dos parentes (cognados) e passa a viver sob custodia
do marido. Enquanto os seus pais tentam evitar um casamento que colocaria em
risco 0os seus bens e a sua condicdo, em uma estrutura marcada pela rigidez
hierarquica e abissais desigualdades econémicas, 0 seu marido trata-a como um
bem do qual sera provido de vantagens politico-econémicas e, provavelmente, um
maior prestigio social. Os impositivos interesses patrimoniais justificam no século XlI
a acdo de certos pais que entregam in conjugium sua filha em um casamento
injustum, caracterizado pela infracdo dos esponsais anteriores lesando os direitos da
primeira esposa.

Assim, a mulher é aprisionada pelo poder parental que a condiciona aos seus
interesses atraves da atribuicdo do dote a filha se o matriménio se realiza de acordo
com a sua vontade, ou deserdando-a em caso de desobediéncia. Puni¢cdo
igualmente aplicada para a raptada que consente com o raptor, alvo de persegui¢cdes
publicas ja que o rapto é visto como um meio de coagir os pais ou a familia da
mulher, violando os seus poderes e restringindo as possibilidades de uma alianca
benéfica ao nucleo familiar.

A troca da mulher realizada por meio de dons por ocasido do casamento é
momento de intercambio de bens esponsalicios, de presentes teoricamente

voluntarios, mas na realidade, obrigatoriamente entregues com um valor simbdlico

97 OLIVEIRA MARQUES, op. cit., 1974, p. 115-118.

9% COELHO, M. H. C. VENTURA,L. A mulher como um bem e os bens da mulher. In: COLOQUIO ‘A
MULHER NA SOCIEDADE PORTUGUESA: visdo historica e perspectivas actuais’, 1986, Coimbra.
Actas... Coimbra: Instituto de Hist6ria Econémica e Social, 1986. p. 51-90. v. 1.
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de reciprocidade*®*

,Seja pelas propriedades que a mulher transfere ao marido, seja
pelo servico que 0 seu corpo proporciona, nhomeadamente, a continuidade da
linhagem do marido através da maternidade. Tais servicos explicam a finalidade do
costume nos estratos mais elevados do noivo entregar a noiva um presente de

ndpcias em reconhecimento da sua virgindade®®

ou da forma juridica de compra
sendo as arras associadas com o valor que o marido entregava pelo corpo da
mulher (pro compra corporis sui).

Funcionando como fianga para o dote e garantia contra uma eventual quebra
do vinculo matrimonial devido aos riscos de divorcio, as arras ainda eram vistas
como uma seguranca no caso de uma viuvez. Afinal, os finais do século Xl e
segunda metade do Xll representam periodos de instabilidade, sobretudo na regiédo
a sul do Douro, zona de fronteira da Reconquista. Nos finais do século Xl, a morte
em combate, especialmente na area de Coimbra € um risco real, devido aos
conflitos entre a comunidade mocarabe e os francos e a violenta ofensiva almoravida
enquanto a segunda metade do século XII é marcada pelas guerras contra Ledo e
os almbéadas em um momento especialmente critico devido as péssimas colheitas
agricolas.

Curiosamente, o aumento da populagédo feminina verificado desde o século X
nao diminuiu a incidéncia das arras. Mesmo levando-se em consideracdo que a

documentacdo do século X ao XllI multiplicou-se em razdo do alargamento

geografico do territério, o nimero de cartas de arras continuou a crescer com

9 Marcel Mauss na sua teoria sobre o dom aponta que o fundamento desses dons obrigatérios

encontra-se nas relacdes sociais. Assim como o elevado preco de algumas arras estava relacionado
a alta “honra” da mulher, tanto maior quanto o seu nascimento. A generosidade na distribuicdo dos
dons também traduzia a “honra” de quem os concedia, geralmente bens imoveis variando de alguns
casais até dezenas de villae, figurando entre os bens méveis servos, animais e vestidos. Apud
COELHO,VENTURA, op. cit., 1986, p. 57-58.

%% Comum em varias areas do Ocidente, esse costume vigorou em Portugal até pelo menos o século
Xl, constituindo provavelmente uma sobrevivéncia da morgengabe ou “dom da manh&”, antigo
costume germénico cf. COELHO,VENTURA, idem.
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particular incidéncia na segunda metade do século Xll, sobretudo a sul do Douro.
Uma explicacdo para o fato, aparentemente contraditorio, pode ser encontrada no
processo de crescente afirmacdo da familia conjugal, da exogamia, segundo 0s
preceitos da Igreja.

A vitéria da concepcao eclesiastica sobre o casamento reforcou o poder da
Igreja e os juristas colaboraram ativamente para corroborar o prestigio da bencao
matrimonial, insistindo na no¢cédo de contrato legal que tendia a identificar-se com o
publico e o solene em oposicdo ao concubinato. Tais alteracdes tiveram uma
influéncia decisiva na nocdo da legitimidade da prole, reforcada pela atuacdo da
administracdo régia que paulatinamente se fortalecia, escorada pelas leis e pela
forca e preocupada em manter as mesmas disposicdes que sustentavam a sua
autoridade, suplantando rivalidades e assumindo uma certa cumplicidade com o
poder sacro, cuja forca animava a incansavel acdo dos padres, para inserir o
casamento no enquadramento de um projeto de dominacdo de costumes®’. Esse
aspecto é ressaltado pelos medalhdes de Santa Cruz 1, elaborados no contexto da
Reforma Gregoriana e destaque em um scriptorium cuja producdo atendia as
necessidades do reino pela elaboracdo das cronicas a respeito de D.Afonso
Henrigues, sem nunca descurar do seu papel de relevo na agédo apostélica. Adao e
Eva, camplices e companheiros na acdo do Pecado, ao iniciarem a sua jornada fora
do Paraiso terrestre recebem como um casal na cerimdnia do matriménio as
béncédos do poder divino, que, no entanto, lhes condena a sua nudez, agora
pecaminosa por conta do carater sexual, ocorrendo a imposi¢cdo da veste, que nao
s6 encobriria de maneira mais apropriada os corpos desnudos, mas que também

apontava o rigoroso controle, exercido pela Igreja, a méo terrena de Deus, sobre os

1 DUBY, op. cit., 1988, p. 9-15.
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seus corpos especialmente no tocante as pulsdes sexuais da carne.

E necessario ainda apontar que o sistema linhagistico encontra-se associado
a proliferacdo de mosteiros femininos a partir de finais do século XII que acolhiam
principalmente as filhas da nobreza. As secundogénitas realizavam também um
matrimonio, simbolicamente superior ao das suas irmas, pois tornavam-se “esposas
de Cristo” em uma cerimbnia que nao dispensava ritos litargicos similares aos
esponsalicios. Se as imagens de Eva, mae de todos os viventes, inegavelmente
remetem a procriacdo, capacidade e funcédo primordial da mulher na Idade Média,
esse papel fecundante néo era restrito a vivéncia no seculum e as relagbes sexuais
legitimadas ou ndo pelo matriménio. Aparentemente restritas aos muros dos seus
mosteiros, muralhas simbdlicas, as freiras e, especialmente as abadessas, eram
dotadas de um poder e riqgueza fecundantes, tanto espiritual, na conducdo das
mulheres sob sua direcdo, quanto material alargando o patriménio das suas
instituic6es®®?, permitindo inclusive a aquisicdo de dispendiosos cddices, a exemplo
da Biblia encomendada pelas freiras do Lorvéao.

O mosteiro do Lorvao, uma das primeiras abadias femininas cistercienses em
Portugal, surgidas no primeiro quartel do século Xlll por iniciativa das filhas de
Sancho |, Teresa, Sancha e Mafalda; adotou a ordem cisterciense por determinagéo
pontificia em 1211, pouco antes do Capitulo Geral de Cister assumir uma politica
mais centralizadora reafirmando o0 seu poder para a permissdao de novas

incorporagdes na Ordem em 1213. Por sua vez, os mosteiros de Arouca e Celas

juntam-se & Ordem cisterciense na década de 1220, exatamente 0 momento no qual

%92 Assim como refere Michel Parisse no artigo Les religieuses bénédictines de Lorraine au temps de

la reforme des Xle et Xlle siécles. In: Revue Mabillon. T. LXI, n300-310, 1987, p.278-279 apud
COELHO,M. H. C.; MARTINS, R. C. O monaquismo feminino cisterciense e a nobreza medieval
portuguesa (séculos XlII-XIV). Theologica, 22 série, v. XXVIII, fasc. 2, 1993. p. 502-503.
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o Capitulo Geral passaré a proibir novas fundacées femininas. >

A fundacio de mosteiros femininos e a passagem de antigas comunidades
duplices para exclusivamente femininas sob a égide de Cister, mais as comunidades
existentes desde o século Xll de beneditinas e conegas regrantes; seria acrescida,
ainda em meados do Xlll, a entrada das freiras mendicantes dominicanas e
clarissas®®. Dentre todos esses mosteiros destacam-se o de Lorvdo e de Arouca
nao sO por conta da umbilical relacdo com a familia real, gracas a presenca de
Teresa em Lorvdo e Mafalda em Arouca, garantias plenas de enriquecimento
material e dignidade dessas casas, mas também pelo fato de recrutarem
exclusivamente ou majoritariamente mulheres da alta nobreza®®. Apesar da sua
acao fundadora ou reformadora e da sua vivéncia nas casas monasticas, Teresa,
Mafalda e Sancha jamais professaram os votos, mantendo o estado laico que |hes
permitia maior liberdade para as suas ac¢des, inclusive como benfeitoras, sem jamais
se submeterem & autoridade de uma abadessa.

Estes mosteiros, portanto, eram espacos privilegiados para a nobreza reforcar
as relacdes de vassalidade, reproduzindo em um espago sagrado as relagdes da
corte. Ao mesmo tempo, dentro do contexto do crescimento demogréfico, perceptivel
desde o século Xll e o crescente aumento do niumero de mulheres, a ado¢éo do
sistema linhagistico com estrutura unilenar, a semelhancga dos reis, enquanto dotava
as filhas mais velhas para o casamento, destinava as demais aos mosteiros em uma
estratégia que aliava protecdo do patriménio e poder, seguranca demografica e
equilibrio econdémico.

Os cartorios dos grandes mosteiros comprovam, especialmente na segunda

%% REPAS,L.M. As abadessas cistercienses na Idade Média: identificacdo , caracterizacdo e estudo

de trajectorias individuais ou familiares.Lusitania Sacra,Lisboa,2 série,t.XVIl,2005,p.63-65.

%% COELHO;MARTINS, op. cit., 1993, p. 484-485.

% REPAS, L. M. As abadessas cistercienses na Idade Média: identificacdo, caracterizacdo e estudo
de trajectdrias individuais ou familiares. Lusitania Sacra, Lisboa, 22 série, t. XVII, 2005. p. 63-91.
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metade do século Xlll, os escambos, partilhas e conflitos por conta dos bens
agregados com a entrada de novas professas que, embora dotadas com um quinhao
menor do que as mulheres da familia destinadas ao matriménio, ndo deixavam de
representar uma parte consideravel do patrimoénio familiar. O dote fixado era
posteriormente validado pela honra da palavra dada ou por escrito. Apds a efetiva
entrada no mosteiro da novica, o0 peso da instituicdo, material e simbdlico, se
impunha, pois o proprio mosteiro encarnado na figura da abadessa exigia a real
entrega dos bens anteriormente firmada pela familia.

O processo nem sempre ocorria de maneira pacifica pois ndo raro, 0s
familiares negavam a partilha, adiando-a ou procurando reduzir o montante
acordado. Neste embate, os grandes mosteiros podiam contar com a protecao régia.
Se a mesma ja lhes outorgava imensa forca contra eventuais abusos das familias da
alta e média nobreza, a protecado papal tornava-os imbativeis. No entanto, ndo se
pode omitir que, simultaneamente aos conflitos, era desenvolvida uma sofisticada e
diplomética acdo de contemporizagdo com a nobreza. Afinal, esta representava a
propria fonte de vida do mosteiro ao abastecé-lo com as suas mulheres, riqueza e
até mesmo estrutura de seguranca regional do poder. Assim, “a fecundacao
mondstica da nobreza tinha de ser bilateralmente compensada com a fecundacéo
nobiliarquica do mosteiro™. Para tanto, eram realizados escambos de terras que ao
mesmo tempo em que favoreciam o nucleo familiar sanguineo por permitir que 0s
parentes mantivessem a posse de bens, que apds a sua morte reverteriam para o
mosteiro, ndo prejudicavam os interesses da familia espiritual implicando ainda em
um ganho imediato de protecdo, resultando ainda a longo prazo em uma maior

liberalidade de bens e mulheres.

%% COELHO;MARTINS, op. cit., 1993, p.483—502..
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O papel crucial da abadessa, "mulher forte”, pois embora descendente de Eva
era também a representante carnal de uma instituicdo da Igreja, era fundamental
ndo s6 na vida das monjas mas nos entornos do mosteiro, por conta da
administracdo dos bens e das relacbes com a nobreza local, e, portanto, requeria
critérios exigentes. Um deles estabelecia em 1257 que a abadessa tivesse, no
minimo, trinta anos, enfatizando a necessidade de experiéncia, provavelmente
obtida através de atribuicbes anteriores como prioresa ou subprioresa. A esta
importancia dada a experiéncia também esta relacionado o numero elevado de
abadessas recrutadas entre as religiosas que professaram depois de enviuvar.
Porém, levando em consideracdo estes fatores, mas ao mesmo tempo suplantando-

os, era fundamental que a abadessa fosse “boa dona”, "hidonya” e essencialmente

de “boom linhagem™®’.

Esse ultimo aspecto, em uma comunidade em que
coexistiam primas, irmas, tias e sobrinhas, favorecia a criacdo de uma sucessao
assentada sobretudo na linhagem tia-sobrinha, marcando uma hereditariedade de
bens e cargos as suas descendentes. A rede de interacdo nobiliarquica do
monaquismo feminino, especialmente o cisterciense, ainda estendia-se pelo clero
secular e ordens masculinas, pois muitos dos irmaos e parentes das monjas eram
bispos ou cOnegos evidenciando as relagbes de vassalidade estrategicamente
tecidas para unir e preservar 0os estratos superiores da hierarquizada sociedade
medieval”®.

Cientes da sua posicao e desfrutando dos mesmos confortos que possuiam
antes, como as criadas pessoais que as continuavam a servir, muitas dessas

mulheres reforcavam o seu poder rompendo os votos de castidade e mantendo

relacdes de barregania, inclusive apds a profissdo dos votos, com reis ou figuras

7 REPAS, op. cit., 2005, p. 72.
°% COELHO;MARTINS, op. cit., 1993, p. 490-504.
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proeminentes do reino, ndo existindo grandes inconvenientes na legitimacdo dos
seus descendentes, prova contundente das relacfes, por vezes, promiscuas entre
os poderes e das diferencas entre o que era exigido pelo codigo moral da Igreja dos
corpos e almas dessas mulheres enquanto “esposas do Cristo” e 0 que esses
mesmos corpos por sua vontade cumpriam. Recordadas, ndo por suas virtudes ou
praticas religiosas, mas pelo seu poder, em uma demonstracdo evidente de
superacao dos limites das muralhas do mosteiro, ainda que relativa, as monjas de
Lorvdo marcaram o seu prestigio social inclusive nos selos conventuais, sinais de
ideologia identitaria, cuja evolucdo sera reforcada pelo simbolismo mariano com
alusdes eruditas ao Cantico dos Canticos®®.

Mulheres da nobreza e mulheres da Igreja, as freiras do Lorvao exaltaram sob
a protecao desses poderes, o feminino também na iconografia, como se percebe na
Biblia do Lorvdo. Ao encerrar a inicial do Génesis na cena da Criacdo de Eva, a
figura feminina se legitima e tira proveito de todas as concep¢des que destacavam o
género humano como apice da Criacédo, dotado de uma dignidade fundamentada na
bencéo divina. Essa sensibilidade real¢cada pelo culto de uma mulher cujo corpo
abrigara o préprio Deus € reafirmada pela série de imagens das chamadas
“mulheres fortes” que ocupam as iniciais do Antigo Testamento como Rute(fl.120v.),
Judite(fl266) e Ester(fl273v), prefiguracdes tipoldgicas da Ecclesia coroada(fl.319),
antecedida na imagem da Virgem com o0 Menino iniciando o Cantico dos
Canticos(fI309). E no tempo das adversidades, como nas crises do seculo XIV, serdo
as freiras do Lorvao, mulheres “fortes”, e ndo alegorias, que chegardo ao limite do

embate fisico para proteger os seus bens e garantir a sobrevivéncia da

%9 GOMES, S. A. Sigillis abbatis et conventus muniantur: a sigilografia cisterciense medieval em

Portugal. Signum (ABREM), Sao Paulo, n. 9, 2007. p. 46-52..
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comunidade®®.

No entanto, a forca dessas mulheres, que chegaram a estabelecer
verdadeiras linhagens abaciais, ndo obliterou as diferencas estruturais da sociedade
medieval. Afinal, o poder destas freiras, da propria instituicdo a que estavam ligadas,
dependia, e muito, do trabalho de outras mulheres nos seus campos emprazados,
mulheres que inclusive eram incorporadas no cotidiano do claustro como servas das
filhas da realeza e da alta nobreza®*,

A Eva do Lorvdo na arcada de Jerusalém nos remete ainda a outras
mulheres para além dos muros desse mosteiro. Afinal, existe uma profunda ligacéo
entre as mulheres e as cidades, espacos também de fertilidade e reproducdo nos

niveis simbdlico e material®*?

, NOS quais as catedrais invocavam a protecdo da
Virgem®'3, enquanto os cronistas medievais relembravam as méaes, mulheres e filhas
dos homens do reino. Mas as cidades ndo se associavam s6 a Virgem. Na verdade,
as mais antigas tradicbes associavam as urbes de maneira bastante particular a
prostituicdo. Na epopéia de Gilgamesh, é uma prostituta que seduz, atrai e civiliza o
antes selvagem Enkidu, levando-o para dentro das muralhas®*. Obviamente, a
prostituicdo também existia no campo, porém o seu carater mével e sazonal
acompanhando o deslocamento das tropas, das feiras e até das atividades
agricolas, dificultam a sua visibilidade histérica. Além do mais, quando essas
mulheres aparecem na documentacdo a maneira das tarifas, a sua acéo volta-se
sempre para a cidade, em uma atividade que sobreexistiu aos discursos

enaltecedores da castidade da Igreja desde a Antiguidade tardia e a instituicao

sacramental do casamento monogamico e indissolivel no contexto da Reforma

% SANTOS, M. L. F. O dominio de Santa Maria do Lorvdo no século XIV. Lisboa: Imprensa

Nacional, 2001. passim.

L COELHO;MARTINS, op. cit., 1993, p. 498-502.

2 KRUS, op. cit., 1994, p. 105-123.

>3 OLIVEIRA MARQUES, op. cit., 1974, p.157-162.

*4 GILGAMESH: rei de Uruk. Tradugdo P. Tamen. Sao Paulo: Ars Poética, 1992. p. 24.
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Gregoriana.

Designadas pelas autoridades urbanas como “mancebas solteiras” e “putas
caladas”, as prostitutas, as mulheres que “ffaziam pollos homens”, exerciam uma
atividade legal, embora considerada desprezivel. Nesta sociedade que considera
como delitos o adultério, a sodomia, a bigamia e o estupro, a prostituicdo é o delito
mais bem tolerado, ndo chegando a ser considerado inclusive um ato delituoso em
si, concentrando-se a legislacdo medieval portuguesa na barregania de casados,

especialmente de clérigos®®.

Cenarios do pecado da carne, as cidades eram também locais de constantes
agressoes as mulheres, praticadas por homens de todas as condi¢des, inclusive dos
altos estratos. Nas violacdes coletivas encontravam-se escudeiros da rainha, freis, e
escudeiros-mor para 0s quais a carta de perddo, se por um lado impde a acao
praticada como infracdo da lei, por outro atesta a indulgéncia da sociedade frente

aos violadores.

Comparadas na tradicdo as cidades, as mulheres tinham os seus corpos
constantemente assaltados pela forga dos desejos da carne, pelas imposi¢cdes da
sua condigdo social e pela violéncia multifacetada dos homens. No momento em que
a cristandade ganhava espaco derrubando as muralhas dos infiéis, fazia-se
necessario proteger o feminino simbdlico, associado diretamente ao proprio Deus,

em um espaco sagrado, em um recinto fechado, em um “hortus conclusus”.

°15 BEIRANTE, M. A. V. R. As mancebias nas cidades medievais portuguesas. In: COLOQUIO ‘A
MULHER NA SOCIEDADE PORTUGUESA: visdo historica e perspectivas actuais’, 1986, Coimbra.
Actas... Coimbra: Instituto de Hist6ria Econémica e Social, 1986. v. 1. p. 221—241.
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3.3. Afertilidade no hortus conclusus

A Jerusalém Celeste foi entendida durante muito tempo como o Paraiso
terrestre. A maior parte dos autores da Patristica até o século VIIl da nossa era
qguando utilizavam esse termo referiam-se essencialmente ao jardim das delicias do
qual Adao e Eva desfrutaram por breves momentos. Embora o relato do jardim do
Eden permita estabelecer paralelos com outras religides orientais, a presenca da
Arvore da Ciéncia do bem e do mal, sobre a qual foi erigido o principio de obediéncia
a ordem divina como condicdo de imortalidade, € o grande diferencial dos jardins
maravilhosos da Mesopotamia e da Pérsia®®.

O espaco das origens associado aos jardins maravilhosos, locais idilicos,
também aparece nos mitos greco-romanos da Idade do Ouro e das llhas
Afortunadas, progressivamente adaptados e cristianizados a partir do século Il. Séo
Basilio, autor do Hexameron, obra que acabaria por tornar-se um género, comentou
sobre o Paraiso que era a Terra antes do pecado de Adédo e Eva. Raros foram os
que, como Ambrdsio, seguiram a interpretacdo espiritual de Filon, pois a maioria
dos autores entendeu o Eden como uma realidade histérica. Agostinho, no
afrontamento da questéo, relata a existéncia de trés grandes correntes a esse
respeito, os que viam no Eden uma realidade fisica, os que o percebiam no sentido
espiritual e os que davam ao Paraiso ambos o0s sentidos, corrente na qual
encaixava-se o bispo de Hipona.

O Elucidarium de Honério de Autun, retomado por Herrade de Landsberg no
seu Hortus Deliciarum abordam o Paraiso terrestre assim como Pedro Lombardo

nas suas Sentencas a partir das quais Tomas de Aquino afirmou a autenticidade

*1® DELUMEAU, op. cit., 1994, p. 9-30.
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" concluindo que ndo é “pelo fato de depois do pecado a

histérica do Eden®
habitacdo do homem ndo se encontrar ali que esse lugar ndo tem razdo de
existir>'®, Afirmada por autoridades incontestaveis a existéncia terrestre do Eden,
este, contudo, tornara-se inacessivel desde a expulsdo de Addo e Eva®®,
apresentada pela inicial de Santa Cruz, quando a sua entrada foi barrada por anjos
de espadas fulminantes. O jardim das delicias tornava-se assim um hortus
conclusus, desde muito cedo relacionado ao simbolismo mariano, a exemplo de
S.Jer6bnimo para quem a expressdo evocava a virgindade de Maria®%°.

A imagem do Lorvao apresenta-nos sim a Criacdo de Eva, mas
simultaneamente apresenta-nos também a Virgem Maria junto ao seu Filho, mas
também seu Criador. A compreensao da figura de Eva como Maria, a nova Eva,
Virgem cujo pudor Ihe esconde o sexo com a mao; trabalhada desde os primeiros
autores da Patristica, é reforcada nesse caso por elementos iconograficos da
composicdo: o arco e as torres que, na polissemia medieval, constituiam o Paraiso,
a Jerusalém Celeste, duplicando o conceito do hortus conclusus, pois a muralha,
que constitui a caracterizacdo do jardim fechado, também abriga dentro de si Maria,
o feminino do hortus conclusus.

11521.

“Jardim fechado és, irmd minha esposa, jardim fechado, fonte selada

Rabano Mauro, um dos autores mais presentes nos scriptoria dos mosteiros

>t “[...] o que esta dito, nas Escrituras, do Paraiso apresenta-se a maneira de uma narrativa historica;

ora em todas as coisas que as Escrituras referem dessa maneira, ha que tomar como fundamento a
autenticidade da histéria e € sobre isso que ha que construir as interpretacdes espirituais.” Cf.
TOMAS DE AQUINO. Somme Théologique |. Paris: Desclée, 1963. p. 270 apud DELUMEAU, op.

cit., 1994, p. 30.

*18 |pid., p. 281.

°19 DELUMEAU, 1994, passim.

2 “Hortus conclusus [...] € uma imagem que se assemelha a Maria, mde e virgem”, Adversus

Jovianum. P.L. t. 23, ¢. 254 apud DELUMEAU, op. cit., 1994, p. 151.
°2L Cantico dos Canticos, 4,12.



179

portugueses>?* ao comentar a passagem do Cantico dos Canticos entendeu o hortus
conclusus como a Igreja®*® e ndo ha porqué duvidar que assim também os monges
do Lorvao a entendessem. Afinal, esta analogia soma-se a uma longa tradicdo na
qual o paralelo entre Eva e a Igreja ja aparecia em S&do Paulo e Santo Agostinho
como comentamos anteriormente. O proprio Ambroésio desenvolveu o paralelo entre
Eva e a Igreja e Addo e Cristo®®*. Beda e Isidoro também trilharam a mesma
analogia, comum nos séculos Xll e Xlll, aparecendo neste ultimo a idéia-imagem da
Igreja nascendo de Cristo nas Biblias moralizadas®®.

A concepcao de Eva como prefiguracéo tipoldgica da Igreja saindo da chaga
do Cristo na cruz apresenta, no entanto, algumas diferencas no vocabulario que
merecem a nossa atencdo. As expressdes mais frequentes para designar o
aparecimento da Igreja a partir do crucificado sdo muitas vezes as mesmas
utilizadas para Eva como “Fiat”, “formata”, "aedificavit”. Todavia, nos casos
referentes a Igreja percebe-se um vocabulario explicito de nascimento “Sponsa nata
est in cruce”, “Ecclesia renata de latere Christi”, e nos textos tipologicos a
diferenciacdo é feita de maneira contundente: “Eva fabricatur”, "Ecclesia nascitur”
afirma Sicardo de Cremona®®°.

Entendido como o feminino, o conceito do hortus conclusus é portanto dotado
de uma extraordinaria fecundidade polissémica, desdobrando-se também em
variedades figurativas. A decoragdo com motivos vegetais da mandorla florida a

direita na base da inicial do BGUC 3 encerra, abracando dentro do seu colorido

°22 Das obras do autor preservadas na biblioteca de Santa Cruz encontramos os Commentaria in

libros IV Regum, De Computo, Homiliae in euangelia et epistolas. Cf. NASCIMENTO; MEIRINHOS,
ozp. cit., 1997, p. 435.

528 g Igreja é o Paraiso pois a seu respeito 1é-se no Cantico dos Cénticos: Hortus conclusus soror
mea”. Operum pars. P.L. t. 107, c. 479 apud DELUMEAU, op. cit., 1994, p. 149.

°2 “Da mesma forma que Eva foi formada do lado de Addo adormecido, assim a Igreja nasceu do
coracdo transpassado do Cristo morto na cruz”. In. Luc.ll, 85-89.

%25 BASCHET, op. cit., 2001, p. 122-150.

%% Apud BASCHET, J. ,0p.cit.,2001,p.136.
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exuberante, 0 seu centro e o seu inicio, a flor-de-lis azul, **’ figura estilizada e
utilizada por varias sociedades como atributo da pureza virginal e insignia de poder.
Nas multiplas possibilidades de fusdo simbdlica medieval, acrescida do reforco
cromatico do azul, cor da pureza, a flor-de-lis representa o poder da fertilidade do
corpo virginal de Maria, espelho da Virgem a sua frente.

Maria, a Nova Eva, é também Maria, a Igreja, nascida do corpo de Cristo, que
nas cenas da representacdo do Calvario, aparece figurativamente na imagem de
Maria aos pés da cruz, € pois Filha do Cristo; mas também pode ser considerada
como a sua noiva, resultando desse casamento mistico a multidao dos fiéis. Nascida
do Cristo, a Ecclesia era identificada com o Seu corpo e os comentarios de Bernardo
de Claraval sobre o Céantico dos Canticos tornam patente a assimilacdo da Igreja
com o corpo de Cristo e também como sua esposa®?®.

A relacdo da Virgem-Igreja com Cristo estabelece, portanto, uma complexa
rede de lacos de parentesco com o divino. Assim como Maria gerou o Cristo sem um
genitor humano em uma acgéo do Espirito Santo, a Igreja também se considera méae
do Cristo, pois concebe os fiéis, partes integrantes do corpus Christi. Mas a Virgem
também é filha do Cristo, pois a Criacdo procede da Trindade, gerando o paradoxo
pelo qual a Virgem é Mae do seu préprio Pai, assim como a Igreja nascida da chaga
do Cristo é transformada em sua Filha e inserida no paradoxo mariano. Porém,
essas relacdes devem ser trabalhadas acompanhadas da idéia de que Cristo é
também o esposo dessa Virgem-Igreja, ja patente na doutrina paulina®®® que aponta
a uniao do Cristo com a Igreja como o paradigma dos matriménios humanos, relacéo
também desenvolvida na exegese do Cantico dos Canticos. A Virgem-Igreja, Filha e

Esposa do Cristo, aparentemente consumava um incesto, que tanto era combatido

2l PASTOUREAU, op. cit., 2004, p. 100-102.
%28 BYNUM, op. cit., 1992, p. 93.
S2Ef5,21-32.
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por essa mesma Igreja entre os seus fiéis.

A discusséo do incesto deve ser percebida a luz das acdes dos poderes civis
e da Igreja na progressiva cristianizacao da instituicdo matrimonial. Depreciados em
relacdo a castidade, o casamento e a reproducao sexuada deveriam ser controlados
pela estratégia dos lacos espirituais, fundamentos do casamento monogamico e
indissoluvel, resultando em um modelo de alianca extremamente constritivo que
multiplicou os casais sem descendéncia, em uma franca oposi¢cao ao antigo levirato,
aumentando o0s obstaculos aos casamentos das vilvas, transformando as
modalidades de transmissdo da herancas e favorecendo a sua concentragcdo em
beneficio da Igreja, aumentando-lhe o poder sobre o controle da sociedade. O
sucesso dessa acdo dependia do combate da Igreja a unido entre os parentes
proximos, e especialmente entre 0s primos germanicos, costume corrente durante a
Alta Idade Média. O Papa Alexandre Il e Pedro Damido na decretal de 1065
reforcam a interdicdo de alianga de casamento até o sétimo grau candnico, que
permanecera durante um século e meio a despeito do seu carater impraticavel. Ora
ameacando de excomunhdo, ora negociando dispensas, a Igreja refor¢ca o seu poder
junto a nobreza, enquanto na esfera dos estratos inferiores adota o oportuno
esquecimento dos lacos genealdgicos. Segura do sucesso da sua acéo, a Igreja no
IV Concilio de Latrdo poderd afrouxar os limites da interdi¢éo, deslocada agora para
o0 quarto grau candnico*.

Combatido pois pela Igreja na sociedade terrena, 0 mesmo conceito de
incesto pretensamente aparecia na exegese na relagéo entre Maria, a Virgem, e 0
Cristo, embora seja necessario pontuar primeiramente que o incesto s6 se

caracteriza enquanto tal por conta de uma proibicdo pré-existente. Além disso,

%% BASCHET, J. A civiizagcdo feudal:do ano 1000 a colonizagdo da América. Sao
Paulo:Globo,2006,p.446-480.
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nestas relacdes esta ausente a conjugacao carnal e a reproducdo sexuada, pois é
no campo do espiritual, do sagrado, que estas relacdes sao estabelecidas. Lacos do
campo do divino encontram-se acima das regras humanas, o que refor¢ca o poder da
Igreja sobre os fiéis, fundamentando inclusive o controle das pulsées da carne®®.

A partir do pensamento agostiniano, a oposicdo carne/espirito foi se
cristalizando e o sentido da palavra caro, entendido como a humanidade assumida
pelo Cristo na Encarnacdo, gradualmente passa a ser entendido de modo
sexualizado, o carnal passa a ser essencialmente o sexual, uma sexualizacdo que
respalda toda a concepg¢éao dos pecados contranatura e a extensdo do conceito de
sodomia na Idade Média®*. As sancdes, interdicdes e definicdes dos pecados da
carne, juntamente com o desejo da Igreja reforcar a sua autoridade pastoral, levaram
ao surgimento dos penitenciais, elaborados a partir do século VI por irlandeses,
francos e anglo-saxbnicos, que conheceram uma grande difusdo, especialmente a
partir do século XI, momento de producdo do decretum de Buchard, bispo de
Worms, considerado a principal influéncia para as numerosas coletaneas
posteriores®3,

Na Peninsula Ibérica destaca-se inicialmente a verséo elaborada no século VI
por Sdo Martinho de Dume dos Canones Orientais, apresentando o pecado como
um peso do qual s6 se é libertado a custa de anos de privacbes e humilhagbes
publicas, especialmente duras no caso de adultério, que valia ao pecador sete anos
de peniténcia. As mulheres que faziam uso de medidas anti-conceptivas e abortivas,
seja em relagbes adulteras ou legitimas, eram privadas da comunhdo até o

derradeiro momento, pena mais severa que a de um homicida; dependendo de um

3L DUBY, op. cit., 1988, p. 11-12.

°%2 | E GOFF, op. cit., 1994, p. 160-161.

°% DE LA RONCIERE. A sombra da castidade. In: BERNOS, M. et al. O fruto proibido. Lisboa: Ed.
70, 1991. p. 94-100.
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ato de misericordia clerical e, portanto, masculina para a reducédo da pena para dez
anos. Estas prescricbes no século VI obviamente evidenciam que o controle dos
fieis, especialmente nas questdes relativas a ética sexual, ndo foi monopolio da dita
Reforma Gregoriana, embora ndo se possa obliterar ou menosprezar os esforcos de
saneamento moral, entre leigos e eclesiasticos sob as diretrizes de Roma no papado
de Gregodrio VII. O reforco da idéia do Purgatorio e a introducdo da confissdo
auricular, que escrutinava os aspectos mais casuisticos da moral, contribuiram para
reforcar o sentido da responsabilidade pessoal, da autonomia das consciéncias.

Na reanimacdo do pensamento agostiniano, que tanto seduziu em matéria
sacramental e moral te6logos como Pedro Lombardo e canonistas como Graciano,
as necessidades pastorais e o reconhecimento das limitagdes intelectuais do baixo
clero em relacéo ao latim explicam repertoérios mais simples destacando os pecados
da carne e as manhas da concupiscéncia presentes inclusive nas relacdes legitimas.
Pedro Lombardo, nas suas Sentencas, como bom seguidor do pensamento
agostiniano, insiste na concupiscéncia ligada desde Adao e Eva ao ato carnal e,
mesmo considerando o casamento, ja claramente afirmado como um sacramento e
fonte de bens, anteriormente elencados por Agostinho como a fé, os filhos e o
juramento; classifica as relagBes conjugais originadas no desejo mdtuo como, no
minimo, pecado venial.

Dos penitenciais dos séculos Xl e XIl, o scriptorium de Alcobaca, possuia uma
copia do Decreto de Graciano e do Liber Poenitentialis do cisterciense Alan de
Lille®** existindo ainda no territério portugués uma cépia do Liber Poenitentiarius da
autoria do canonista portugués do século Xlll, Jodo de Deus. Arcediago da Sé de

Lisboa com uma longa vivéncia na Bolonha, Jodo de Deus ponderava a peniténcia

534 Copiado em gético redondo do Quatrocentos. Biblioteca Nacional de Lisboa, Cod.

Alc.CXXXVI/161, fls. 1 e SS.. Cf. MARTINS, M. O penitencial de Martim Pérez em medievo-
portugués. Revista Lusitania Sacra, Lisboa, t. Il, 1957. p. 61.
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em funcdo da categoria social e profissional do pecador, distincdo ampliada no
século seguinte pelo penitencial de Martim Perez que abarcava todos os niveis e
distincdes de uma sociedade cada vez mais plural.

Nascidos das ditas fraquezas proprias do ser humano, os pecados se
multiplicavam pelos cinco sentidos. Pecava-se pelo olhar, pelo cheirar, pelo ouvir,
pelo tocar e pelo degustar. Indelevelmente associadas aos sentidos e, portanto, a
carne pela Patristica, Eva e as suas filhas, pela sua capacidade intrinseca ndo so de
pecar, mas de induzir ao pecado, prestavam-se ao principal alvo dos confessores
que Ihes imputavam as maiores peniténcias. Na obra de Martim Perez, o homem
que realizasse coito anal com a sua mulher devia jejuar a pdo e agua por cinco dias
enquanto a mulher, se tivesse dado o seu corpo “a palpar ou a algum consentimento
de uxuria fazer aos homeens” deveria fazer dois anos de peniténcia®*.

As traicbes dos sentidos as almas que ansiavam pela Jerusalém Celeste,
atingiam também aqueles que deveriam ser o exemplo da rigidez moral, e a pratica
do concubinato entre os clérigos foi uma das grandes preocupacdes da Reforma
Gregoriana. Embora o Il Concilio de Latrdo (1139) tenha declarado nulos os
casamentos dos clérigos das ordens sacras, estabelecendo rigidas disposicoes, a
insisténcia nas mesmas até o século XV ressaltava a tarefa ardua de moralizar os
costumes do clero®®. Tal contradicdo, que suscitava protestos havendo mesmo
quem se recusasse a receber os sacramentos de clérigos barregueiros®’, originou
também algumas das mais ferozes cantigas de escarnio. O jogral Martim Moxa, ao
ser acusado de continuar exercendo as suas fungdes sacerdotais apesar de levar
uma vida marital, assim respondeu aos seus acusadores: “Os que lhe mal buscan

por foder, non Ihe van jajuuar o seu pecado [...] se por foder el é pecador, non na

%% Cod. Alc. CCLXXIVa/213fl 135r 135v.:Cf. Ibid., p. 97.
% PEREIRA, I. R., op. cit., 1978, p. 103-141.
3" OLIVEIRA MARQUES, op. cit., 1974, p. 125.
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eles i a fazer justica™.

Todavia, se existia uma certa complacéncia, especialmente em relacdo aos
homens, para com os desvios da castidade, a disparidade entre os parceiros era o
gue mais incomodava o intransigente codigo social da época, mote da cantiga de
escarnio do conde D.Pedro a uma religiosa com a alcunha de Camela, que
conheceu biblicamente um tabelido de Braga a quem chamavam Bodalho (porco):
"Natura das animalhas/ que son dua semelhanca/é de fazeren criangca/mais des que
son fodimalhas/Vej'ora estranho talho/qual nunca cuidei que visse:/ que
emprenhass’e parisse a camela do bodalho”.>*®

Nem sempre monoétona, mas angustiante, a espera do Juizo Final dos
homens e mulheres, expulsos do Paraiso, relegados as “outra(s) cidade(s)”, tao
distante(s) da Jerusalém Celeste, frequentemente assediados pelos horrores das
guerras; podia ser amenizada pelo alimento espiritual da Eucaristia, contando com a
protecdo Daquela que redimiu Eva, em um esforco continuo de sobrepujar a
acusacao feita por Jodo, que apos ter acompanhado o sofrimento do Cristo aos pés
da cruz, culpou a humanidade por ndo ter acolhido o Salvador®*.

Segundo a tradicdo em Portugal, as raizes da devo¢do mariana encontram-se
nos primérdios do cristianismo®*, a partir dos cultos das antigas deusas-mée,
nomeadamente Isis e Ceres. Todavia, os primeiros indicios do culto mariano na
Peninsula parecem datar do século VII, quando o X Concilio de Toledo transferiu a
festa da Anunciacdo para 18 de dezembro a fim de evitar a coincidéncia com o

tempo de Quaresma, embora tenha permanecido na regido a realizagdo das

*%apud MATTOSO, op. cit., 2000, p. 35-36.
szApud ibid., p. 37.

Jo,1,11.
1 Em uma das lendas sobre a imagem de Nossa Senhora da Oliveira conta-se como S.Tiago teria
encontrado, nas terras onde havia de formar-se a vila de Guimaraes, um santuario dedicado a deusa
Ceres, erguendo nele um altar com a imagem da Virgem. Uma outra versdo alude a um templo
anteriormente dedicado a isis em Braga. OLIVEIRA, op. cit., 1967, p. 12-15.
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festividades marianas em ambas as datas, comemorando-se no 25 de marco a
Anunciacdo e no 18 de dezembro a Expectacdo do Parto da Virgem, tematicas que
serdo fundamentais na composicdo da iconografia mariana, essencialmente
marcada pela Encarnacdo>*.

N&o sendo apanagio exclusivo da nobreza, a Virgem parecia atender de bom
grado as suplicas dos menos abonados e mais marginalizados, estendendo a sua
protecdo por todo o territorio, intitulando castelos e alcacovas, serras e
promontorios, cidades e mosteiros, tornando-se no Lorvao a sua nova padroeira
apos a introducao da ordem cisterciense no século Xlll, quando a ordem de branco
expandiu e reforcou o seu culto. Em locais aonde a acdo humana transformava a
paisagem, ou em areas nas quais a forca dos elementos naturais ainda impunham
dificuldades na sua apropriacdo pela acdo humana, erguiam-se santuarios entre 0s
quais os devotos peregrinavam dentro e fora do territério portugués. Apesar dos
registros de tamanha devocgéo terem subsistido ao tempo, 0 mesmo nao ocorreu
com as imagens de Maria dos séculos Xl e Xlll, ao contrario das suas
representacdes individualizadas dos séculos XIV e XV, produzidas nas oficinas de
pedra-de-an¢d em Coimbra, segundo o modelo da Rainha dos Céus. Os poucos
exemplares da época roméanica sequer sao passiveis de datacdo e identificacdo da
sua procedéncia®®.

Embora o numero seja reduzido, os exemplares seguem a iconografia
tradicional roméanica das Virgens de Majestade com o Menino da produgé&o hispanica

e francesa do século Xl e inicio do século XllI, ainda ligada ao modelo exaltado no

2 TRENS, op. cit., 1946, p. 75-79.

>3 Desse conjunto restrito, quatro encontram-se no Museu Nacional de Arte Antiga, proveniente da
antiga colecdo particular de Ernesto de Vilhena, sem nenhuma informacéo sobre as suas origens.
FERNANDES, R. C. V. Imagens de devocdo no tempo de Afonso Henriques. In: CONGRESSO
HISTORICO DE GUIMARAES: sociedade, administrac&o, cultura e Igreja em Portugal no século XIl,
2.,1996, Minho. Actas... Minho: Universidade do Minho, 1996. v. 5. p. 163-169.
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Concilio de Efeso, no qual Maria entronada tem no colo o Menino. O hieratismo do
modelo maternal bizantino dessas imagens contrasta com as acbes, por vezes,
vingativas da Mae de Deus nas Cantigas de Santa Maria, especialmente nos casos
em que as suas imagens eram vilipendiadas ou desprezadas como aprenderam 0s
mouros de Faro, que atiraram ao mar a imagem de pedra perante a qual os cristdos
cativos rezavam, e foram obrigados a resgata-la, dando-lhe ainda lugar de destaque,
colocando-a sobre as muralhas (CLXXXIIl). Mas 0os mouros ndo eram 0S seus
anicos detratores. O clérigo de Odemira que havia roubado um pano do seu altar foi
castigado com terriveis dores (CCCXXVII) enquanto o clérigo trovador de Alenquer,
que irritado pela diminuicdo das esmolas na sua igreja por conta da construcdo da
ermida consagrada a Maria que atraia os romeiros, foi cegado apoés tentar destruir o
templo consagrado a Mae de Deus (CCCXVI). Perdoando sempre os arrependidos,
a sempre Virgem parecia mostrar-se, no entanto, bastante condescendente com as
filhas de Eva que cediam aos ardores da carne. A monja de Lisboa, que induzida
pelo demdnio “[...] que sse paga pouco de uirgijidade” (LV), fugiu do convento com o
seu amante que a abandonou gravida, ao retornar ao mosteiro péde contar com um
anjo para cuidar do filho e com os préstimos de Maria, que ocupou o0 seu lugar no
convento, impedindo que a sua falta fosse notada®**.

Os milagres relacionados a Portugal localizavam-se na regido do Tejo, na
faixa litoranea, area de continuos combates, sendo clara a relacdo da Reconquista
com o avanc¢o simbdlico do espaco cristianizado, que s6 poderia ocorrer com 0
respeito ao sagrado e, nesse momento de definicAo de fronteiras, o feminino
polissémico desempenha um jogo de atributos e fungbes fundamentais. As novas

Evas, Maria e a Igreja, sao inscritas pela Reforma nos campos e nas cidades do

***Apud RUANO, J. M. Portugal en las Cantigas de Santa Maria Del Rey Sabio. In: JORNADAS
LUSO-ESPANHOLAS DE HISTORIA MEDIEVAL, 2., 1987, Porto. Actas... Porto: INIC, 1987. v. 4. p.
1275-1295.
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novo reino, com a convic¢cdo do valor definitivo e absoluto do cristianismo como
doutrina capaz de ordenar a vida individual e coletiva.

A Eva das iluminuras estudadas, entre as quais destaca-se a do cdédice
C.F.90, ocupando todo o espaco do folio, desdobrou-se em Maria e na Igreja. Ligada
a Addo, de quem ira4 gerar os seus filhos que viverdo no exilio do Eden, Eva
estendeu a sua influéncia pela terra, mas erguida pelo Verbo encarnado, assumira a
condicdo de sua Filha, M&e e Esposa através de Maria, que ascendera aos céus. Na
dualidade do pensamento medieval, tensionado entre o aqui e o agora, o Alto e o
baixo, o masculino e o feminino, a Igreja coloca-se como a ponte possivel na
passagem para o Além. As representacbes de Adado e Eva, seja nos muros da
Jerusalém Celeste, ou no jardim paradisiaco, sdo simbolos da esperanca que anima
os homens e mulheres e, se a Igreja a qual pertencem, depositaria do Cristo,
encontra-se acima deles, permanecia a certeza de que cada um daqueles corpos

seria sempre o recondito de Eva.
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CONSIDERACOES FINAIS

O nosso corpo documental, microcosmo da iluminura portuguesa da Criacao

154 ofereceu-nos nos seus folios, abertos anteriormente

de Eva dos séculos Xll e XII
por monges e freiras do Portugal medieval, a possibilidade de refletirmos sobre uma
das principais tematicas associadas a imagem de Eva, o Pecado Original, base do
pensamento teoldgico para a diferenciacdo e a hierarquizacdo dos sexos e,
consequentemente dos corpos, especialmente destacado no Sta.Cruz 1. Perdido o
carater glorioso dos corpos dos primeiros pais apés a Queda, os filhos e filhas de
Eva iniciaram uma longa jornada desenvolvida fora do Eden, encarnada numa
materialidade que, se apresentava a vivéncia dos limites da decrepitude, da morte,
enfim, da finitude, possibilitava os elementos para a elaboracdo de pensamentos
simbolicos ou de debates dialéticos sobre essa mesma matéria, sobre a Natureza.
Encarnando em suas figuras toda a humanidade, Adéo e Eva, sintese do género
humano no pensamento medieval, viveram em meio a essa Natureza, inicialmente
idilica, mas, mais do que isso, eles eram a Natureza como nos recordam
principalmente as iniciais da Biblia do Lorvao e dos cédices BGUC 3,4 e 5.
Apresentando-se e sendo apresentado como uma fronteira bem definida, seja
pelos limites da pele, seja pelo traco do iluminador, o corpo também era uma
fronteira fluida por conta dos sentidos. Exaltados pelos apetites da carne, os
sentidos levavam os homens a afundarem-se no “lodacal da carne™*®, mas

possibilitavam também, através de um esforco do seu controle, a superacdo das

limitacbes da condicdo humana por conta do Pecado Original. O mistério da

> Ousamos referencia-lo dessa maneira pois abriga as duas Unicas producdes naquele territorio

dessa temética no século Xll e demonstra a entrada de producdes estrangeiras, especialmente as
francesas, que passam a predominar em Portugal nos séculos seguintes, ao mesmo tempo em que
evidenciam a integragdo de Portugal na circulagao de cddices.
***Hexameron 3. 1. 4. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit. 1979.
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Encarnacéo, sobre o qual se constituiu todo o fundamento da civilizacdo ocidental
cristd, ao apresentar o Corpo do Cristo, divino e humano, passivel do sofrimento,
convivendo na matéria enquanto simultaneamente a transcendia, transformando a
Arvore do Pecado, sinal da Queda, na cruz, signo da Redencdo e do proprio
Cristianismo; possibilitou um sistema de representacdo que transformava as
imagens em verdadeiras epifanias®*’, conjugando O Verbo em mais um cédigo de
linguagem cuja tentativa de decifra-la ndo nos obriga a renunciar as relacbes

especificas entre as imagens e os textos™*.

No contexto da vivéncia da nocao de persona, ergue-se uma triade feminina
nas figuras de Eva, Maria e da Igreja cujas raizes perdem-se junto as Grandes
Maes. A percepcao desse triplo feminino pode ser evocada numa linearidade, pois
por conta de Eva, o Pecado passa a definir e fazer parte da humanidade cujo
Redentor é concebido sem macula por Maria, cabendo a Igreja ordenar os caminhos
da Salvacédo. A Eva do Hexameron do Lorvao é paradigma do modelo das imagens
que até o século Xll privilegiava as formas genéricas, encarregadas de exprimir
esséncias e sentidos. A sua cabeca inclinada, as suas pernas fletidas, o seu sexo
escondido e a base do seu corpo emergindo de uma figura masculina e refluindo
novamente para o Cristo, com 0s seus atributos humanos masculinos, mostrava a
vergonha pelo Pecado e a sujeicao recorrente deste. Mas 0s seus seios, fonte de
alimento e de vida, eram os mesmos seios de Maria alimentando o Cristo e os da
Igreja sustentando espiritualmente os fiéis, num jogo caleidoscoépico da polissemia
da imago, semelhante ao jogo de tensdes entre os discursos teologicos e as
vivéncias dos homens e mulheres das ordines medivais, com cédigos que se

imbricam, em movimentos de atracdo e repulsdo, numa rede de entrelacados, tais

*" SCHMITT, op. cit., 2002, p. 24.
> BASCHET, op. cit., 1996, p. 97.
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quais os das iluminuras, emaranhando-se, mas permanecendo unos e indivisos em

si mesmos tal como a Trindade.

A complexidade dessas relacdes também permeia a associacdo do corpo e
da carne com a mulher, inegavel fonte de conclusdes dualistas e misoginas, mas
esse € apenas um reflexo das facetas do pensamento medieval, pois no momento
central do ritual cristdo, € um Corpo que torna-se comida numa recapitulacdo da
Encarnacéo e da Crucificacdo. E ainda sera o tema do corpo, em todos 0s aspectos,
a ser tratado pelos homens da Igreja na definicho do casamento enquanto
sacramento, legitimando a familia, aceitando também uma sentimentalizacdo das
funcdes femininas, como a lactacdo, expandida no tratamento de Jesus como Mae,
da qual a Igreja nascera®®.

Filha e Esposa do Cristo, a Igreja, incentivadora do culto a Maria, Filha,
Esposa e Méae do Cristo, serviu-se do parentesco, umbilicalmente relacionado a
fertilidade feminina, no ordenamento dessa sociedade, utilizando a no¢ao de incesto.
Considerado o elemento perturbador da ordem no parentesco carnal, o incesto foi
aproveitado pela Igreja na articulagéo de aliancas conjugadas com Cristo e Maria
pelas quais negava a genealogia humana, constituindo o seu parentesco numa
esfera para além das normas sociais, a partir de regras distintas do mundo dos
homens, reforcando o seu papel divino>*.

Assegurando o controle no transito entre o humano e o divino, a Igreja
empreendeu um esfor¢co moralizador do seu préprio corpo hierarquizado em clérigos
e fiéis e nesse anseio, 0 modelo do feminino, ao qual o préprio Cristo responde, é
transposto e fundido no hortus conclusus, tal qual a Eva do Hexameron nas

muralhas da Jerusalém Celeste, as Evas das iniciais biblicas estudadas encerradas

9 BYNUM, op. cit., 1987, p. 251-261.
%0 BASCHET, op. cit., 2006, p. 476.
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nos medalhfes da sua Criacdo no Paraiso, ou a Virgem na mandorla do BGUC 3,
duplicada na flor-de-lis azul, centro de um exuberante medalhdo. E é nesse hortus
conclusus, cenario das tensdes entre pecado e remissao e entre fertilidade feminina
- corpOrea e espiritual - e virgindade, no qual se encontram Eva, Maria e a Igreja.
Mas, para além desses jardins, mulheres ndo idealizadas, experimentavam na
concretude dos seus corpos uma fertilidade desejada e necessaria e, por
conseguinte, alvo de controle por parte dos poderes espirituais e temporais. Se o

hortus conclusus pertencia ao Criador, também esses canteiros possuiam senhores.

A mentalidade vassélica de uma sociedade altamente hierarquizada, no
momento mesmo da fundagdo do seu regnum >°*, necessitava dos servicos dessas
mulheres cujos corpos passavam do controle patrio para as maos dos maridos,
ajudando a tecer, pelos seus dons de fecundidade, aliancas simbolicas e materiais
sobre as quais a Igreja, enquanto Mae, tentava estabelecer o controle pelos clérigos,
seus filhos diletos. A instituicdo do sistema linhagistico gerou uma massa abundante
de homens e mulheres que encontravam o0 seu papel na sociedade dentro dos
muros dos mosteiros € 0 monaquismo feminino em Portugal esta longe de ter
desempenhado um papel desprezivel como nos evidenciam as freiras do Lorvao.

Apesar de estreitamente relacionadas a essa estrutura de organizagéo
familiar e patrimonial, ndo podemos considera-las “meras vitimas do patriarcado” >
ou entender o sistema linhagistico como simples fornecedor de mandatérias para os
ricos codices iluminados. E fundamental reconhecer a elaboracdo das suas
estratégias de aliancas intra e extra-muros, através das quais o seu “poder
fecundante” expandia ndo sO as riquezas do mosteiro enquanto instituicdo, mas o

seu proprio prestigio pessoal como demonstram o0s selos conventuais, sinais de

1 MATTOSO, op. cit., 1990, p. 159.
2 BYNUM, op. cit., 1992, p. 18.
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ideologia identitaria, cuja evolucdo sera reforcada pelo simbolismo mariano com

alusdes eruditas ao Cantico dos Canticos®.

Uma das lacunas deste trabalho foi a auséncia de Maria Madalena nesta
pesquisa focada em Portugal, principalmente nos séculos Xll e Xlll, periodo de
escassas referéncias a Madalena. Fronteira simbolica entre a virtude e o vicio,
parece-nos, a titulo de hipdtese, que no ambito da Reconquista, no fragor da
oposicao entre cristdos a mouros, e também entre portugueses e castelhanos, a
dicotomia Eva/Maria, uma das possibilidades de compreensao desses modelos, teria
uma maior funcionalidade. Nesse raciocinio podemos ainda aventar a hipétese de
que o fortalecimento do seu culto nos séculos XIV e XV>** esteja associado ao
aumento dos penitenciais em territorio portugués.

Além da tentativa de nos aproximarmos de como as imagens da Criacdo de
Eva eram visualizadas por aqueles homens e mulheres dos mosteiros medievais de
Coimbra, uma das nossas perguntas iniciais era entender o porqué da raridade das
figuras humanas nos cdédices iluminados em Portugal. Assim, no inicio deste
trabalho referimos as influéncias anicénicas judaicas e muculmanas na Peninsula.
Sem nega-las devemos, no entanto, colocé-las também sob outra perspectiva, afinal
a materialidade das imagens dos mosteiros do Lorvao e de Santa Cruz obriga-nos a
refletir sobre a questdo. Ao somarmos a esses codices o Apocalipse do Lorvao,
percebemos uma sociedade cristd que ndo olvidava a forga da imagem no
enfrentamento do judaismo e do islamismo. Temos, portanto, duas perspectivas
antagoOnicas e, assim como no restante do entendimento da sociedade medieval, a

producdo de imagens e a sua raridade explicam-se pelos movimentos de tenséo e

%3 GOMES, op. cit., 2007, p. 48.

554 Segundo Oliveira Marques, entre as festas religiosas mais importantes em Portugal nos séculos
XIV e XV encontrava-se o dia de Maria Madalena no dia 22 de julho. Cf. OLIVEIRA MARQUES, op.
cit.,, 1974, p. 147.
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ponderacéo entre essas duas tendéncias. Um outro fator sobre o qual ndo pairam
polémicas, relaciona-se ao desenvolvimento da ordem cisterciense e a producao
iconografica desses mosteiros seguindo o interdito de Bernardo de Claraval que,
embora tenha reduzido ao maximo as representacdes humanas, atingiu requintes de
sofisticacdo nas iniciais filigranadas, que passam a predominar em Santa Cruz de
Coimbra e Alcobaca, cuja prevaléncia ndo impediu encomendas realizadas no

estrangeiro, a exemplo das freiras do Lorvao.>*®

Signo inequivoco da Palavra, como nos lembra o iluminador de Santa Cruz ao
fazer com que a méo de Deus deslize do corpo da inicial do Génesis para oferecer a
Adao e Eva o simbolo, ndo s6 da sua perda da inocéncia, mas da permanéncia da
Alianca com o Homem apds a Queda; o Livro “ndo somente contém o Evangelho,
556:1.

ele é o Evangelho

’ e criado a

Deus é um artifice, nos disse Ambrésio no seu Hexameron®
imagem e semelhanca de Deus, o iluminador pelo seu gesto recria e se apropria do
ato da Criagdo, reproduzindo no pergaminho as angustias e esperangas inscritas na
sua carne. Criadores do pecado, homens e mulheres, no contato com o pergaminho
dos livros, refazem nesse encontro pele a pele, o grande casamento mistico do

Cristo com Eva, e no jogo da multiplicacdo dos sentidos, a conjugacdo maxima deles

mesmos com as suas almas, Evas penitentes.

°%5 PEIXEIRO, op. cit., 1999, p. 290-291.
°%® PACHT, op. cit., 1997, p. 11. ) )
**" Hexameron VI, ser. IX c. 8, 47. In: AMBROSIO DE MILAO, op. cit., 1979, p. 391.
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Referéncias e créditos fotograficos

Figura. 1-disponivel no endereco eletrénico da Torre do Tombo
(http://ttonline.iantt.pt/), com a referéncia PT-TT-MSML/B/5.Atente-se que no site ,
o folio da imagem é referenciado como 95v,indicacéo ignorada pela bibliografia .

Figuras 2,3,4 e 5- Luis Ferreira Alves,segundo as informacdes da obra A iluminura
de Santa Cruz no tempo de Santo Antonio

Figuras 6,7,8,9- Segundo informa a obra A lluminura em Portugal-identidade e
influéncias:

Arquivo Distrital de Evora

Arquivo Municipal Alfredo Pimenta

Biblioteca Nacional- Luis Pavéao/Laura Guerreiro

Biblioteca Publica Municipal do Porto

Divisdo de documentacéao fotografica/lnst.Portugués de Museus/José Pessoa
Fundacao da Casa de Braganca

IAN/Torre do Tombo — José Anténio Silva

IPPAR-Henrique Ruas

Museu de Arte Sacra de Arouca

Revista Oceano

Figuras 10,11,12,13,14,15,16,17- Creditos ja devidamente referenciados , segundo
consta da obra Eve et Pandora-la création de la femme.
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