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“O homem nio vive somente a sua vida individual; consciente e inconscientemente
participa também da vida de sua época e dos seus contemporineos”

Thomas Mann



TEODORO, Leandro Alves. Do varao casado a um reino virtuoso (Portugal - sécs. XIV-
XVI). 2014. 198f. Tese. (Doutorado em Historia) — Faculdade de Ciéncias Humanas ¢
Sociais, Universidade Estadual Paulista “Julio de Mesquita Filho”, Franca, 2014.

RESUMO

Nas obras juridicas, cronicas e tratados em geral, mas principalmente nos manuais e tratados
de confissdo produzidos em Portugal desde o final do século XIV até o inicio do século XVI,
encontram-se varias orientacdes sobre como os maridos deveriam agir € se comportar no
ambito das suas casas. Nessas orientagdoes, vao sendo tragcadas, de forma relativamente
detalhada, diversas facetas do que era e do que deveria ser a vida matrimonial, deixando,
assim, entrever que a esfera conjugal era interpretada como uma espécie de condutora das
demais esferas da existéncia dos cristdos. O casamento, depois de um longo processo, firma-
se como uma das principais bases da ordem social, de forma que a tessitura das qualidades
pretendidas para o homem partiam do ambito da vida conjugal, mas visavam incidir para
muito além dela. Com énfase, pois, sobre os preceitos e regras estabelecidos por letrados
leigos e confessores quatrocentistas para os seus contemporaneos, o objetivo deste estudo ¢é
esquadrinhar as virtudes, posturas, condutas, deveres e cuidados esbogados como ideais na
corte avisina e nos bispados portugueses, bem como ¢ examinar os usos dos sacramentos do
Matrimonio e da Peniténcia como chaves-mestras para ensinar aos vardes o caminho certo
para conduzirem os seus € o reino.

Palavras-chaves: Confissdo penitencial; matrimonio; vardo; formac¢ao moral e Portugal.
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ABSTRACT

In legal, chronic and treaty works, in general, but mainly in the manuals and treaties of
confession produced in Portugal since the late fourteenth century to the early sixteenth
century, there are several guidelines on how men should act and behave within their homes.
In these guidelines are being drawn, in some details, the various aspects of what was and what
should be the married life, permiting thus perceive that marital sphere was interpreted as a
kind of guiding from the other spheres of the existence of Christians. Marriage, after a long
process, stands as one of the main bases of the social order, so that the conjunct of the desired
qualities to the man journeyed the context of married life, but aimed to focus far beyond it.
Emphasizing therefore the precepts and rules established by laic scholars and fifteenth
confessors to their contemporaries, the aim of this study is to scrutinize the virtues , attitudes,
behaviors, and care duties outlined as ideal in the court of Avis and Portuguese bishoprics as
well as examine how the use of the sacraments of Penance and Matrimony as master keys to
teach men the right way to lead their kingdom and family.

Keywords: penitential confession, marriage, man, moral training and Portugal.
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RESUME

Dans les ouvrages juridiques, chroniques et traités en général, mais surtout dans les manuels
et traités de confession produits au Portugal depuis la fin du XIV® siécle jusqu’au début du
XVI siécle, il existe plusieurs lignes directrices sur la fagon dont les hommes doivent agir et
se comporter dans leurs maisons. Dans ces lignes directrices sont en cours d'élaboration, de
facon relativement détaillé, les différents aspects de ce qui était et ce qui devrait étre la vie
conjugale, laissant ainsi I'impression que la sphére conjugale a ét¢ interprété comme une sorte
de guidage des autres spheres de l'existence des chrétiens. Le mariage, aprés un long
processus, se présente comme l'une des principales bases de 1'ordre social, de sorte que le tissu
des qualités recherchées a 'homme était provenant du contexte de la vie conjugale, mais avait
comme but se concentrer bien au-dela. Soulignant par conséquent, les préceptes et les reégles
¢tablies par les savants laiques et confesseurs du quatorziéme a leurs contemporains, le but de
cette étude est d'examiner les vertus, les attitudes, les comportements, devoirs et soins,
indiqués en tant qu’idéaux chez les rois d"Avis et chez les évéchés portugais. Aussi, ce travail
examine comment I' usage des sacrements de la Pénitence et de mariage comme des touches
de maitre a enseigner aux hommes la bonne fagon de conduire leur royaume et leurs familles.

Mots-clés: la confession de pénitence, le mariage, 'homme, la formation morale et Portugal.
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APRESENTACAO

O cronista régio avisino Rui de Pina, ao compor a Cronica de D. Dinis, no inicio do
século X VI, insere no rol de suas prescri¢des normativas — a semelhanca de seus congéneres,
que foram como ele cronistas-mores da Torre do Tombo — orientagdes pontuais que podem
ser entendidas como direcionadas para a formag¢do moral do homem casado, ou seja,
orientagdes a respeito dos modos de vida mais adequados aos leigos.” Desdobrando suas
reflexdes sobre tais modos de vida, o referido Pina anuncia que D. Dinis possuia filhos

bastardos,

[...] os quais teve vencido pela soberba deleitacdo de sua propria carne, com
que, afastando-se da Rainha sua mulher, ndo lhe guardando a inteira lei do
matrimonio, seguia por induzimentos falsos e maus; o rei se deu a esses
apetites ndo licitos [..]2

D. Dinis, embora fosse um modelo de governante sabio, cometeu certos deslizes ao longo de
sua vida, tendo sido o principal, segundo Pina, trair a sua esposa. Na tentativa, porém, de
restituir-lhe a boa imagem, como convinha aqueles que registravam o passado régio, adita o
cronista que esse monarca se arrependeu a tempo, conseguindo privar-se de “todos esses
defeitos” e retomar o “verdadeiro caminho até a sua morte seguir”.* Em outra altura dessa
mesma cronica, Rui de Pina também aponta os maus habitos da familia da rainha D. Isabel,
pois seu pai, D. Pedro de Aragdo, “por sua natural condi¢do ou por seu vicio, era muito dado
as mulheres estranhas e muito pouco & rainha sua mulher”.” O cronista menciona, pois, as
praticas opostas as recomendaveis, isto €, apresenta os desvios relativos ao pecado da carne
que futuros reis e vardes deveriam evitar na vida para se tornarem esposos castos, dignos e
virtuosos. Ao evidenciar a necessidade do marido de evitar esses deslizes, Rui de Pina toma
como verdade o pressuposto, comumente valorizado na época, de que o vardo precisaria

seguir passo a passo os compromissos da vida de casado; compromissos que deveriam ser

assumidos para o seu proprio, mas principalmente para o bem do seu grupo social.

*A ortografia das citagdes foi atualizada.

"RADULET, C. O cronista Rui de Pina e “a Rela¢iio do reino do congo”. Lisboa: Imprensa Nacional — Casa
da Moeda, 1992, p. 36. SERRAQ, I, V. Cronistas do século XV posteriores a Ferndo Lopes. Maia: Grafica
Maiadouro, 1989, pp. 53-56.

FRANCA, S. S. L. Os reinos dos cronistas medievais. Sio Paulo: Annablume, 2006, pp. 118-132.

 PINA, R. de. Crénicas, ed. M. Lopes de Almeida. Porto: Lello & Irmo, 1977 p. 234.

* PINA, R. de. Cronicas, p. 235.

3 PINA, R. de. Cronicas, p. 224.
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Muitas foram as vezes em que cronistas, juristas e letrados leigos, do final do século
XIV ao limiar do século XVI, julgaram necessario estabelecer exemplos de conduta ao
marido que fossem, se ndo modelares, ao menos inspiradores das acdes dos homens do reino
de Portugal. H4, nas obras desses letrados, portanto, uma iniciativa de promover a orientagao
moral das praticas do casado, na medida em que oferecem explicagdes valiosas, tanto no que
se refere aos males que poderiam decorrer de seus vicios, quanto no que diz respeito ao
potencial das virtudes que deveriam introjetar.

Tal iniciativa, contudo, se torna mais ostensiva em obras religiosas, especificamente
nos manuais e nos tratados de confissdo. Em outras palavras, ¢ nesses livros que a formagao
moral do homem casado ganha a sua melhor defini¢cdo na época. O autor anénimo do 7ratado
de confissdo — obra impressa na cidade portuguesa de Chaves, no ano de 1489 — assevera que

o vardo deveria confessar

se pensou coisas torpes das mulheres. Se teve com sua mulher nas festas ou
em dias de domingo, ou de jejum ou em lugar sagrado ou quando estava
menstruada. Se a teve somente por fartar ao apetite. Se fez alguma coisa
porque tinha vontade desse pecado, como comer coisa quente ou apalpar.]...]
Se fornicou com outra mulher, se estuprou uma virgem|...] Se fez pecado
contra natura[...].6

O vardo luxurioso, depois de ser levado a afligir-se com seus erros, era estimulado a externar
seus deslizes, langando para fora de si a dor que inquietava sua consciéncia.” Em outra altura
desse tratado — continuando a advertir, porém de um modo mais rigoroso —, o autor anénimo
dessa obra comenta que, em casos de traicdo, principalmente com parente, judia ou moura, a
peniténcia adequada seria o jejum todas as quartas, sextas e sabados, por um periodo de cinco
anos.” Tais adverténcias e peniténcias, 4 partida, podem nos sugerir que, ao reservar partes de
seu tratado a formagdo moral do marido, o compilador do referido 7Tratado de confissdao
estava motivado a intervir positivamente no comportamento do homem, de modo que este
aprendesse a importincia e a necessidade de conter seus impulsos corporais.” Dito de outro
modo, passagens como essas, em que o confessor disserta sobre as falhas do marido, e outras,
em que analisa cada desvio do pecado da luxuria, ddo-nos pistas sobre o posicionamento

desse clérigo em relagdo a conduta dos homens casados.

® TRADADO DE CONFISSAO. Ed. José Barbosa Machado. Vol. II. Braga: Edi¢des Vercial, 2010, p. 35.

" GILSON, E. O espirito da filosofia medieval. Sio Paulo: Martins Fontes, 2006, pp. 394-419.

* TRATADO DE CONFISSAO. Vol. II, p. 24.

’ CASAGRADE, C; VECCHIO, S. Histoire des péchés capitaux au moyen dge. Paris: Aubier, 2002, pp. 229-
275.
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Visando fortalecer o papel pedagoégico da confissdo, os clérigos mais experientes
recheavam os tratados de confissdo com prescrigdes a respeito dos valores, posturas e
comportamentos que os confessores deveriam propor aos leigos no momento da confissdo. No
topo dessas prescrigdes, como anunciado acima, um conjunto bem particular de valores se
destaca: aqueles voltados aos vardes casados. Isso porque uma das obrigacdes dos
confessores, se nao a principal, seria informar aos homens sobre o potencial do casamento
como inspiragdo de um modo de vida virtuoso, tipicamente laical. Como explica o confessor
Martin Pérez, no Livro das confissoes, o casamento ¢ “remédio para os fracos que nao

. 10
conseguem manter castidade,”

que logo se fortaleceriam, desde que cada passo da vida
matrimonial fosse seguido a risca. Em outras palavras, ao compilar obras deste teor reflexivo,
os clérigos tinham a necessidade de conhecer e de dar a conhecer os fundamentos morais do
sacramento do Matrimonio; dai que um dos seus alvos prediletos fosse a propria vida de
casado, ou melhor, os valores a se fixarem como inerentes ao esposo, valores que, nunca ¢é
demais lembrar, foram estabelecidos com o fim ultimo de facilitar os rumos da salvagao
divina do homem.

Foi essa preocupacao recorrente dos confessores, mas também dos leigos, de regular a
postura do esposo na sociedade portuguesa do final do século XIV ao limiar do XVI, que nos
levou a formular a seguinte questdo condutora deste estudo: em que medida a vida
matrimonial possibilitaria ao homem apreender um conjunto de valores que lhe serviria para
aperfeicoar cada conduta de sua vida? Outra questdo, articulada a essa, mostra-se
incontornavel: quais meios e técnicas eram considerados indispensaveis para conduzir os
homens a serem retos e virtuosos?

Longe, pois, de propor um estudo acerca da dominagdo masculina ou até mesmo sobre
a diferenciagdo entre os sexos em busca de uma singularidade das fung¢des sociais dos homens
em oposicao aos papéis das mulheres, este trabalho distancia-se das veredas abertas pela
historia de género e parte para um estudo dos mecanismos de constrangimento social dos
vardes, especialmente dos adilteros e intemperados. Levando em conta essa escolha, nao
faremos usos de vocabulos como “masculino”, “masculinidade”, “sexualidade” e “género”,
termos que se tornaram correntes, mas que ndo faziam parte do universo vocabular dos

A 11 ’ ~ ~
homens dos séculos XIV e XV. Dai o nosso esforco de catalogar ndo apenas as agdes

""PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II. Ed. de Jos¢ Barbosa Machado e Fernando Alberto Torres. Braga:
Edigdes Vercial, 2009, p. 24.

"' Para entender as tendéncias da historia de género, sugiro: CHARTIER, R. Diferenca entre os sexos e
dominag¢ao simbdlica. Cadernos Pagu. Campinas: Nucleo de Estudos de Género — PAGU, n. 4, pp. 37-47, 1995.
Disponivel em: <http://www.pagu.unicamp.br/node/43>. Acesso em: 20 out. 2012.
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consideradas virtuosas pelos confessores, mas também os vocdbulos que serviram para
nomear as praticas dos vardes desse periodo. Um zelo que, mesmo considerado pouco
importante para alguns pesquisadores, como Isabel Davis'?, Jacqueline Murray', Clare
Lees', para ficarmos s6 com alguns nomes, foi importante para ndo perdermos o foco no
modo como os proprios moralistas descreviam seu mundo entre o final do século XIV e limiar
do XVI. Em outras palavras, embora seja tentadora a elaboragdo de uma historia conceitual,
como ¢ a de género, ndo pretendemos aqui partir da analise de termos e expressdes que nao
eram partilhados pelos eruditos desse periodo; ou melhor, preferimos explicar certos pactos
sociais, historicizando lugares comuns acerca dos valores varonis, que foram naturalmente
interiorizados nesse periodo.

Em busca desses quadros de regulagdo, o presente trabalho foi dividido em duas
partes. Na primeira, partindo do pressuposto de que o comportamento dos leigos passa a
ganhar destaque na producao pedagogica portuguesa desse periodo, € relevante interrogar por
quais técnicas estes fi¢is comecaram a ser constrangidos e levados a introjetar os valores
morais de seu grupo. Mais precisamente, o inicio deste estudo traz um panorama dos
principais desvios relatados no ambito dos sinodos, com a finalidade de analisar como o
sacramento do Matrimoénio e da Peniténcia deveriam ser usados para combaté-los nessa
época. A questdo que conduz a primeira parte €, portanto, a do papel atribuido aos
sacramentos da Igreja no estabelecimento de uma politica voltada para a formagao moral dos
leigos, especialmente dos casados. Desdobrando esse aspecto, ¢ discutido também até que
ponto a mesma crenga que motiva os fiéis a confessarem anualmente os seus pecados mortais
diante de um confessor fez com que letrados da corte régia portuguesa externalizassem os
seus valores por meio da escrita de cartas e tratados.

Na segunda parte deste estudo, trés alvos encontram-se articulados: inventariar os
pecados relacionados aos desvios da carne, descrever o perfil ideal de vardo santo e analisar
as regras que deveriam pautar o cotidiano da vida matrimonial. Levando em conta essas
questdes, partiremos, no final do trabalho, para uma discussdo mais pontual e aprofundada
sobre os cuidados que precisavam ser tomados com a casa, destacando, por exemplo, o

controle dos gastos da familia, o armazenamento correto de alimentos e os deveres

"2 DAVIS, I. Writting Masculinity in the Later Middle Ages. Cambridge: Cambridge University Press, 2007,
pp- 1-12.

" MURRAY, J. Masculinizing religious life: sexual prowess, the bathe for monastic identify. In: CULLUM, P,
H; LEWIS, KATHERINE, J. Holiness and masculinity in the middles ages. Toronto: Universty of Toronto
press, 2005, pp. 33-37.

' LEES, C (org). Medieval masculinities. Regarding men in the middle ages. London: University of Minnesota
Press, 1994, pp. XV-XXV.
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concernentes a educagdo dos filhos. E a partir dessa discussdo sobre a maneira considerada
adequada de gerir o patrimonio e de outras discussdes a respeito das relacdes entre
marido/esposa e vardo/amigos que procuraremos sondar os procedimentos adotados para
julgar as acdes pecaminosas dos vardes entre o final do século XIV e inicio do XVI.

Cabe esclarecer que nosso recorte inicial corresponde ao final do século XIV, quando
¢ compilado, em solo portugués, no mosteiro cisterciense de Alcobaga, pelo clérigo Roque de
Thomar, o primeiro tratado de confissdo, a saber, o Livro das confissoes, de Martin Pérez. A
partir da refundi¢do desse tratado castelhano, houve uma proliferacio de reflexdes
pedagogicas que diziam respeito justamente a regulacdo do comportamento do marido na
sociedade portuguesa. A demarcagdo final do trabalho, por sua vez, ¢ meados do século XVI,
sobretudo no inicio do Concilio de Trento (1545-1563), quando bispos e outras autoridades da
Igreja comecaram a revisar diversas regras dos canones eclesidsticos para defender seus
dogmas e responder as criticas que receberam dos protestantes.'> Tais moralistas, ao
advogarem a favor dos sacramentos da Igreja, procuravam, em especial, contestar as
afirmacdes dos protestantes de que o casamento, embora fosse uma unido valida e importante
para os fiéis, ndo era revestido de caréter sacramental.'

Quanto aos documentos que esta pesquisa utiliza, podemos dividi-los em quatro
grupos: 1) tratados e manuais de confissdo, 2) catecismos e constituicdes sinodais, 3) tratados
elaborados por reis e principes e 4) ordenagdes juridicas. Sobre esse corpus documental e sua
pertinéncia para responder as questdes langadas, € necessario fazer, primeiramente, uma breve
ressalva sobre a diferenca entre tratado ¢ manual de confissdo. Tratados de confissdo sdo
obras mais volumosas, pois trazem explicagdes pormenorizadas sobre os mandamentos de
Deus, os pecados capitais e os sacramentos. J4 os manuais de confissdo s3o obras curtas, que
pretendem informar somente ao confessor uma lista de supostos pecados e os modos
apropriados para advertir o pecador em cada uma dessas faltas.'” Em 1489, foi impresso, na
cidade de Chaves, o segundo tratado de confissdo: o Sacramental, do clérigo Clemente
Sanchez.'® Tanto Martin Pérez como Clemente Sanchez foram profundos estudiosos das leis
divinas, mas aproximam-se também porque seus tratados, trasladados para o portugués, se

tornaram a base das reflexdes religiosas a respeito do sacramento da Peniténcia e de outros

> MOLINARIO, J. Le catechisme, une invention moderne. De Luther a Benoit. Montrouge: Bayard, 2013, pp.
27-38.

' FERNANDES, M. Cartas, guias e espelhos. Casamento e espiritualidade na Peninsula Ibérica (1450-1700).
Porto: Oficina grafica da F.L.U.P, 1995.

" DELUMEAU, J. O pecado e o medo. A culpabilizagcdo no Ocidente. (séculos 13-18). Bauru: Edusc, 2003, pp.
375-377.

8 Sobre a vida de Clemente Sanchez, sugiro: HORCH, R. E. Clemente Sdnchez. Separata de Didaskalia, vol.
XVI, 1986.



17

dogmas da Igreja ao longo de quase um século e meio em Portugal. Além do Sacramental, de
Sanchez, foi impresso na mesma cidade de Chaves o Tratado de Confissdo, que, redigido
supostamente por um compilador anénimo em solo portugués se aproxima mais, apesar do
nome, de um manual de confissdo."” E a partir da analise dessas trés obras que procuraremos
indagar quais seriam os conselhos, adverténcias, peniténcias que eram dirigidos pelo
confessor a0 homem casado.

Outro grupo de documentos sdo as constituigdes sinodais elaboradas em Braga, Porto,
Guarda e Lisboa. Entre os séculos XIV e XV, arcebispos e bispos como Jodo Esteves de
Azambuja, Fernando da Guerra, Pedro Vaz Gavido, Diogo de Sousa e Luis Pires elaboraram
pequenos opusculos para legislar tanto sobre os deslizes dos clérigos como dos homens
leigos. A partir da andlise desse conjunto discursivo, serdo investigadas as leis prescritas para
o controle das acdes dos vardes casados. Outro documento que faz parte desse grupo ¢ O
catecismo pequeno do bispo de Ceuta e depois de Viseu, Diogo Ortiz, — elaborado em 1500 e
editado em 1504 pelo tipografo Valentin Fernandes —,*° por trazer varias prédicas sobre as
maneiras de punir os vardes luxuriosos e fazé-los respeitar os sacramentos da Igreja.

Também ndo poderdo ser negligenciadas as Ordenagoes Afonsinas, compiladas em
Portugal na primeira metade do século XV, dado que agrupam os cédigos juridicos e os
costumes do reino, que antes se encontravam em varios arquivos e espalhados pelas
chancelarias do reino. Dado que tal coletdnea visava facilitar a aplicacdo das leis através da
recorréncia a um tnico conjunto de obras,” essa coletdnea foi concebida para cumprir um
papel fundamental de regular o territdrio. Seus compiladores anunciam, logo no inicio do
primeiro livro, por exemplo, que “todo o poderio e conservacdo da Republica procede
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principalmente da raiz e virtude de duas coisas, a saber, Armas e Leis.”

Leis que devem
abordar, em linhas gerais, crimes relacionados a Igreja, a guerra e a vida dos nobres
portugueses. O numero de ordenagdes, pois, ¢ grande, de forma que, aqui, apenas serdao

contempladas as leis que dizem respeito ao adultério, a sodomia e a outros pecados da carne.

" MACHADO, J. B. Os dois primeiros livros impressos em Portugal. Revista de Humanidades. Braga:
Universidade de Tras-os-montes ¢ o Alto Douro, 2004. MACEDO, J. R. Os manuais de confissdo luso-
castelhanos dos séculos XII-XV. Revista Aedos, vol. II, 1999.

2% Sobre a publicagio do Catecismo pequeno, ver: CRISTOVAO, F. S. O cathecismo pequeno de D. Diogo Ortiz
Vilhegas. Humanistas, vol. L, 1998, pp. 688-700. E, também: BUESCU, I. Na corte dos reis de Portugal.
Saberes, ritos e memorias. Lisboa: Edi¢cdes Colibri, 2010, p. 157.

I Sobre as Ordenagdes portuguesas, sugiro: CAETANO, M. Histéria do Direito Portugués. Lisboa: Verbo,
1992. E VENTURA, M. G. Igreja e Poder no Século XV. Dinastia de Avis e Liberdades Eclesiasticas (1383-
1450). Lisboa: Edi¢des Colibri, 1997.

2 ORDENACOES AFONSINAS. Vol. I. Lisboa: Fundagio Caloustre Gulbenkian. 1972, p. 3.
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J& o quarto grupo ¢ formado pelos tratados régios. O monarca D. Jodo I escreve o
Livro de Montaria; seu filho D. Duarte, o Leal Conselheiro e a Ensinan¢a de bem Cavalgar
toda Sela; ja seu outro filho, D. Pedro, redigiu o Livro da Virtuosa Benfeitoria. Essas obras
serviram a esses nobres para refletirem sobre as bases de ordenamento do mundo, sobre as
regras de organizagdo social e, principalmente, sobre as condutas que os homens deveriam
naturalizar em suas vidas. Nessas, encontram-se, portanto, prescrigdes mais diretas para a vida
do homem, diferentemente de tratados anteriores, cujos ensinamentos tinham um carater mais
pratico; como, por exemplo, aqueles livros escritos no século XIV, o Livro d’Alveitaria, de
Mestre Giraldo, e o Livro de Falcoaria, de Pero Menino — preocupados sobretudo com a
satde do animal que pertencia ao nobre.

O problema mais relevante a ser tratado, em suma, ¢ essa complexa associagdo entre a
formagao moral do marido e a preparacdo do homem para se tornar virtuoso nas multiplas
esferas de sua existéncia, associagdo que se anuncia como mais efetiva entre o final do século
XIV e o limiar do século XVI, quando os valores que regem a vida conjugal do homem e

aqueles que regularizam outras esferas de sua vida parecem especialmente estreitos.
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O revigorar da confissdo nas terras de Portugal



20

D. Jodo Esteves de Azambuja lembrou, no texto de suas constituigdes, elaborado no
ano de 1403, o dever de cada bispo de formular todos os anos uma lista em que seriam
detalhadas as principais obriga¢des do “oficio sacerdotal”,”® ou seja, os preceitos referentes ao
regramento da vida, a celebracdo dos sacramentos e a pregacao do evangelho. Tal lista
deveria ser ditada aos parocos durante os sinodos ocorridos em seu bispado,** porém, tdo
importante como divulgar essas obrigagdes nos encontros sinodais era disponibilizar copias
do registro dos preceitos aos clérigos residentes nas pardquias. Se assim ndo fosse, os
parocos, segundo Azambuja, esqueceriam as instru¢cdes pouco tempo depois de escutar a
proclamacdo do bispo, ao contrario do que aconteceria se tivessem as constituigdes sinodais
em maos, pois poderiam rever pausadamente essa gama de deveres sempre que fosse
necessario.”> Seguindo a risca tal procedimento, o arcebispo portugués D. Diogo de Sousa —
em 1505, ao langar as suas proprias constituicdes em Braga — ndo se exime de introduzir o

seguinte conselho relativo ao papel dos parocos no aperfeicoamento da vida dos fiéis leigos:

Antes da Septuagésima facam um rol em cada freguesia, no qual coloquem os
nomes de todos homens casados e mulheres casadas e de outras gentes com
mais de quatorze anos; € no cabo deste rol fardo outra lista em que se
coloquem os mocos de sete anos até quatorze. E feito este rol nomeando as
pessoas por seus nomes ou lugares em que vivem, e também dos mogos,
tenham maneiras os ditos curas que do comego da Quaresma até Pascoa facam
confessar todos. E assim quando confessarem, assentarem naquele rol:
confessado, escrevendo o nome da pessoa. E depois de os fazer comungar, lhe
ponha: comungados, para que saibamos declaradamente aqueles que foram
confessados e comungaram.

Nessas suas constitui¢des entregues aos clérigos bracarenses, D. Diogo de Sousa recordava a
obrigagdo desses clérigos em se comprometerem integralmente em educar o cristdo nos
ditames dos sacramentos da Igreja, dedicando boa parte de sua fala sobretudo a explicagdo
dos preceitos morais inspiradores do modo correto de ser dos casados. Dito de outro modo, o
arcebispo insistia com os clérigos bracarenses que atentassem para a melhor forma de adequar
estes homens aos costumes do sacramento do Matrimonio prescritos nos canones redigidos

nos concilios ecuménicos da sua época. Tendo em vista tal objetivo, esse arcebispo defendia

 MARQUES, J. A Arquidiocese de Braga. Lisboa: Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1988, pp. 1122-
1145.

* Esta obrigacdo de realizar sinodos anuais, como bem lembra Garcia y Garcia, foi sugerida pela primeira vez a
todos os bispados do Ocidente no IV Concilio Ecuménico de Latrdo de 1215. GARCIA Y GARCIA, A.
Estudios sobre la canonistica portuguesa medieval. Madrid: Fundacion espafiola, 1976, p. 102.

* SYNODICON HISPANUM. Vol. II. Ed. Anténio Garcia y Garcia e Isaias Rosa Pereira. Madrid: Editorial
Catdlica, 1982, p. 318.

** SYNODICON HISPANUM.Vol. II, p. 159.
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que, antes de tudo, os parocos precisavam anotar os nomes dos casados dispostos a receber os
sacramentos da Peniténcia e do Corpo de Cristo, para, assim, darem a conhecer a relagdo de
quem descumpria as regras cristds e talvez ja estivesse condenado para sempre ao fogo
infernal por falta de confissdo e comunhio.”’

Diogo de Sousa ¢ ainda mais explicito quanto aos pecados decorridos dos desvios
morais dos homens casados nas constitui¢des elaboradas no periodo em que ele era bispo do
Porto, por volta de 1497. Nesses escritos, impressos por Rodrigo Alvares — o primeiro
tipografo portugués conhecido —, tal arcebispo apregoa aos clérigos portuenses que naquela

regiao

vivem muitas mulheres solteiras, as quais, pospondo sua fama e consciéncia,
ndo somente contentes de pecar com alguns homens solteiros, escolhem ter
parte com os casados e folgam de dar azo como o santo Matrimoénio, o qual ¢
por elas corrompido e violado. A qual coisa ndo somente diante de Deus ¢
muito grave e de muita pena, mas ao mundo traz grandes danos e
escandalos. Porque continuamos vendo muitas honestas e boas mulheres por
causa destas mancebas serem desamparadas de seus maridos. E ndo so as
deixam quanto ao corpo mais ainda quanto a fazenda.”®

Nessas linhas, o bispo faz sugestivos comentérios sobre as supostas praticas adulteras dos
homens casados e se mostra motivado a conhecer os deslizes desses maridos que se
distanciam de suas esposas para saciar os anseios pecaminosos do corpo junto com suas
amantes. Preocupado com a negligéncia dos preceitos cristdos, esse clérigo procura defender,
em sua arguicdo aos clérigos portuenses, os valores do sacramento do Matrimonio, em grande
medida, porque nao tolerava mais o comportamento de tais mulheres interessadas em atigar o
homem casado a cometer adultério. Adiante, ainda buscando solucionar esse problema, afirma
a necessidade de o confessor reprimir rigorosamente esse homem e ensina-lo a ndo se deixar
levar por impulsos tdo pecaminosos.”’ A obrigagdo de alertar o leigo sobre os perigos do
adultério, a defesa dos valores conjugais e a critica as mulheres vulneraveis ao pecado
apareciam em destaque nos textos sinodais dessa época. Para os bispos portugueses e seus

congéneres europeus, essas constitui¢des sinodais s6 ganhariam sentido mais elevado quando

*’ SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 67. A respeito da importincia do sacramento da Eucaristia e da
Comunhao na vida dos homens leigos, ver: BRAECKMANS, L. Confession et communion. Au moyen age et
au concile de Trente. Gembloux: Edition J. Duculot, 1971, pp. 10-19.

2 DIOGO DE SOUSA. Constitui¢des de Diogo de Sousa. Ed. Barbosa Machado. Lisboa: Edi¢des Vercial,
2010, p. 59.

¥ Cf. TOXE, P. La copula carnalis chez les canonistes médiévaux. In: ROUCHE, M (org.). Mariage et
Sexualité au Moyen Age: Accord ou crise? Paris: Presse de 1I’Université de Paris-Sorbonne, 2000, pp. 124-133.
BESCHTEL, G. A carne, o diabo e o confessor. Lisboa: Publicacdes D. Quixote, 1998, pp. 61-107.
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fossem manuseadas pelos clérigos confessores nessa ardua tarefa de oferecer modelos de agdo
ao fiel.

Em Portugal, as principais obras dirigidas a modelagdo das praticas dos casados foram
elaboradas por clérigos experientes, mas houve também tratados pedagogicos escritos no
ambito da Corte de Avis — tais como o Livro de montaria de D. Jodo 1, 4 virtuosa benfeitoria
de D. Pedro e o Leal conselheiro do monarca D. Duarte. Nessas obras, os
autores/compiladores leigos sugerem como aprimorar tais praticas e como fazer delas um uso
virtuoso, porém, sem deixar de incluir diversas digressdes de fundo moralizante, que vao
muito para além dos ensinamentos técnicos, visando ajudar os homens a encontrar o caminho
reto para a salvagdo, segundo os principios morais que vinham sendo fixados pelos
pensadores cristios.”’

Procuraremos, nesta primeira parte do trabalho, interrogar se a crenca que leva, ao
menos anualmente, esses homens a igreja para confidenciar seus deslizes ao confessor ¢ a
mesma crenga que incentiva os homens de saber do séquito avisino a utilizar a escrita como
meio para se autoavaliarem. Mais precisamente, partiremos de uma andlise da forma mais
depurada desse discurso delineador da confissdo para, a seguir, ainda nesta primeira parte do
trabalho, questionar até que ponto o vardo cultivado de corte se sentia devedor desse
complexo projeto pedagdgico instaurado pelos eclesiasticos. Afinal, esses homens de corte
confessavam, seja em cartas enderecadas a algum amigo, seja em tratados moralizantes, os
diferentes valores que davam sentido a sua vida de homem leigo, isto ¢, de marido, pai e

cavaleiro cristdo.

CAPITULO 1

Movimentag¢oes dos bispos em torno da figura do homem casado

1.1 Deslizes rotineiros dos leigos

Em 1477, o arcebispo de Braga, D. Luis Pires, lanca mao de uma série de criticas as
posturas vergonhosas dos fiéis leigos em lugares sagrados, destacando o abuso dessa gente ao

“cantar, dancar, bailar e realizar jogos desonestos” no interior das igrejas € no seu entorno

®FRANCA, S. S. L. Os reinos dos cronistas medievais (Século XV). Sdo Paulo: Annablume, 2006, pp. 79-92.
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. o~ 1 . .
durante os dias de procissdes.’' Era tal a necessidade de aperfeigoar o comportamento desses
homens que, além de criticar as procissdes realizadas em dias comuns do ano, esse clérigo

aconselha os parocos bracarenses a

dizerem aos leigos que na procissdo de Corpo de Cristo ndo ordenem, nem
promovam, nem consintam fazer jogos, nem representagdes que sejam mas
que levam a desonestidade, ao riso ou a outros abusos na procissdo. Todos
devem ¢ adorar o Corpo de nosso Senhor Jesus Cristo. E qualquer clérigo
que trespassar esta nossa constituicdo, que seja preso no momento em que €
acabada a procissdao ¢ ndo seja solto sem nosso mandado. E se for leigo
pague duzentos reais [...] (Grifos meus).”

Com essas palavras, esse arcebispo deixa clara sua preocupacao em reprimir todas as formas
de divertimento, praticadas na procissdo do Corpo de Cristo, que incitavam os fiéis a rir. A
importancia dessa acdo pedagogica justificava-se plenamente se levada em conta a ideia
corrente na €época de que o riso de uma pessoa durante a solenidade religiosa, por menor ou
mais discreto que fosse, extrapolava os limites do que era considerado certo. E ndo
extrapolava pouco. Em tal circunstincia, esse gesto era interpretado como uma falta de
respeito do fiel, ou melhor, significava uma demonstragdo bastante convincente de seu
desinteresse pelas palavras pregadas naquele bispado.™

A frequéncia desse desrespeito fez com que D. Luis Pires criasse duas leis rigorosas
contemplando a sua gravidade. Uma delas, talvez a mais enérgica, diz respeito a prisdo de
clérigos envolvidos em supostos problemas de conduta no cortejo do Corpo de Cristo; a outra
era uma multa, no valor de duzentos reais, sentenciada ao leigo que também desrespeitasse as
normas bispais durante tal cortejo. Tanto a promocao dessa reclusdo quanto desse tipo de
multa s3o significativos indicios do endurecimento da postura tomada por esse arcebispo em
relagio ao comportamento desviante de clérigos e leigos habitantes do bispado de Braga.*

Provavelmente, essas duas propostas de coer¢do ndo eram vistas como excessivas €
despropositadas em outras regides do reino, em grande medida, porque se tratavam de acdes

punitivas muito eficientes, na opinido da maioria dos bispos, para impedir a pratica

*1' Sobre os jogos comuns de serem praticados em Portugal nesse periodo, sugiro: MARQUES, O. A sociedade
medieval portuguesa. Lisboa: Livraria Sa da Costa, 1971, p. 196.

2 SYNODICON HISPANUM, Vol. II, p. 108.

** MINOIS, G. Historia do riso e do Escarnio. Sio Paulo: Editora Unesp, 2003, pp. 235-236.

* PEREIRA, I. R. A vida do clero e o ensino da doutrina cristd através dos sinodos medievais portugueses: a
vida do clero através da legisla¢ao sinodal. Lusitania Sacra, Lisboa, t. 10, 1978, pp. 37-74.
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pecaminosa do cristio acostumado a se divertir no dia de tal solenidade.” Pires mostra-nos,
assim, nesse trecho em que reprime o riso, parte dos procedimentos que julgava, a semelhanca
de outros eclesidsticos, indispensaveis para manter um bispado completamente protegido de
pessoas interessadas apenas nos deleites mundanos.

Avangando em seu raciocinio, Pires apregoa aos parocos bracarenses que todos esses
deslizes morais cometidos nas procissdes eram caracteristicos de a¢des “de gentios e ndo de
cristdos”.*® Essa comparagio com os gentios deve-se, é claro, ao fato abominavel, segundo o
arcebispo, de muitos fiéis praticarem uma quantidade exagerada de excessos nessas
procissdes religiosas; excessos esses que lembravam, segundo ele, certamente o culto pagao
aos falsos deuses, realizado por meio de dangas obscenas e outras formas de abusos. No afa
de controlé-los, o clérigo bracarense aconselha o cristdo a ndo se deleitar durante as
procissoes “nem em jogos, nem em dangas, nem em bailes, que sdo coisas feitas pelos gentios
em sinal de adoragdo aos seus idolos mortos.”’ Esse quadro desastroso poderia levar alguns
desses fi¢is — principalmente os casados, que deveriam dar o exemplo a seus congéneres
coetaneos — a perder inteiramente sua estima, confianga e respeito, segundo a avaliagdo de
Pires e de outros clérigos portugueses.

Preocupado igualmente com os constantes desvios morais dos cristdos nas festas
populares, o arcebispo D. Diogo de Sousa comenta, em certa altura de suas constituigdes
bracarenses, que parecia comum “homens em vestidura de mulheres e mulheres em vestidura
de homens” passarem a noite inteira em vigilia nas igrejas com a intencao de se divertirem na
companhia de momos e jograis.’® Esses musicos tocavam, segundo esse bispo, “alatides,
guitarras ou pandeiros,” instrumentos proibidos durante as procissdes, mas que ndo ficavam
de fora da festa, dada a expectativa dessa gente de ouvir o som de cantigas, do inicio ao fim
desses cortejos religiosos.®” Nesse sentido, esses homens e mulheres aproveitavam as
cerimoOnias noturnas, muitas vezes de adoracdo a cruz e realizadas sempre as vésperas de
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importantes cultos religiosos, para viver um dia de intensa festividade.

** Para entender melhor essa rede de bispados e a organizagio dos sinodos em Portugal, sugiro: BAUBETA, P.
A. O. Igreja, pecado e satira social na Idade Média portuguesa. Lisboa: Imprensa Nacional Casa da Moeda,
1995, pp. 66-119.

** SYNODICON HISPANUM, Vol. II, pp. 106-107.

*” SYNODICON HISPANUM, Vol. II, p. 108.

¥ Cf. QUINONES DE LEON, M. T. Los juegos amorosos de la sociedad leonesa altomedieval a través de los
documentos. In: GUINEA, M. A. Fiestas, juegos y espectaculos en la Espaiia medieval. Madrid: Ediciones
Lolifemo, 1999, pp. 135-147.

* SYNODICON HISPANUM, Vol. II, p. 179.

“* QUESADA, M. Las fiestas en la cultura medieval. Barcelona: Areté, 2004, pp- 10-12.
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Embora houvesse tanto mulheres quanto homens que se vestiam de formas
inadequadas nessas solenidades publicas, estes deveriam ser mais penalizados, ja que eram
considerados os principais responsaveis por esse tipo de desregramento. Ao utilizar roupas e
aderecos especificos da vestimenta de uma mulher da época, como lengos cobrindo o rosto ou
saias longas — atitude bem comum em festas populares —, a impressao passada a seu grupo por
esses vardes era a de que pouco se importavam com o julgamento dos clérigos.*' Como, nessa
época, estava naturalizada a ideia de que a vestimenta e os ornamentos espelhavam o interior
da pessoa, os clérigos supunham ser possivel mapear os costumes e as aspiragdes desses
vardes apenas pelo seu traje.42 Nao era, pois, por acaso que essa despreocupagdo em nao se
distinguir de uma mulher era associada a falta de vontade desse homem de transmitir a
imagem de uma pessoa séria, isto ¢, condizente com a posi¢ao de marido, pai e administrador
da casa.

Tal exibicdo as avessas, ou seja, a moda das mulheres, tdo criticada por D. Diogo de
Sousa, era ainda bem mais frequente na época do Carnaval. Nela, todo tipo de gente — tanto
nobres como pessoas comuns — acompanhava os jograis de perto nas ruas, seguindo os
musicos enquanto cantavam suas trovas jogralescas. Tal permissividade, porém, era bastante
restrita no periodo da continéncia, na Quaresma.*’ Segundo a opinido geral dos clérigos dessa
€poca, uma boa parte dos homens devia cumprir a peniténcia prescrita pelo confessor, durante
este periodo que antecedia a Péscoa, na inten¢do de conservar o bom estado de seu corpo. E
deviam especialmente fazé-lo, porque, no periodo anterior, costumavam praticar o oposto do
que os confessores exigiam no tempo quaresmal, isto €, ndo se lembravam da virtude cardeal
da prudéncia.

J& no inicio dessas festividades tdo fecundas a tentacdo do corpo, os homens se davam
ao desfrute de suspender o comedimento, viver todas as praticas recriminadas e profanar os
arredores da igreja.* Isso ocorria sobretudo, como cogitaram os bispos, porque ainda eram
poucas as incursdes edificantes dirigidas ao constrangimento das acdes desses cristdaos, por

isso, esses clérigos se empenharam, com afinco, em instruir primeiramente 0s parocos

*'No século XIV, ja era bem demarcada a diferenga entre a vestimenta de um homem e de uma mulher. Na
verdade, pela roupa se identificava principalmente as virtudes da pessoa. Por exemplo, a camisa longa podia ser
uma prova de honestidade por ajudar a esconder o corpo e, do mesmo modo, o lengo, por encobrir o rosto. E o
homem ao usar esses trajes peca, porque se caracteriza com objetos que s6 cabem as mulheres usarem, ou seja,
trajes elaborados unicamente para tornar a mulher virtuosa e nio o homem. Cf. VENIEL, F. Le costume
médiéval. De 1320 a 1480. Bayeux: Heimdal, 2008, pp. 155-208.

42 BARTHES, R. Histoire et sociologie du vétement. Annales, Economies, Sociétés, Civilisations, n. 3, 1957,
pp- 430-441.

“ MACEDO, J. R. Riso, Cultura e sociedade na Idade Média. Porto Alegre/Sdo Paulo: Editora da
Universidade/ Editora Unesp, 2000, p. 228-231.

* MINOIS, G. Histéria do riso e do Escarnio. Sdo Paulo: Editora Unesp, 2003, pp. 155-193.
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confessores € esmiucar, em pormenores, a rotina dos portugueses a ser abolida durante esse
tipo de festa.*’

Em meados do século XIV, o castelhano Juan Ruiz elabora o Libro del buen amor, no
qual lanca mao das personagens alegéricas Dona Quaresma e Senhor Carnaval como recurso
persuasivo.*® O uso dessas alegorias servia, sobretudo, para ensinar certos preceitos dificeis
de serem assimilados por outra forma de linguagem, j4 que eram elaboradas justamente para
explicar uma realidade complexa, de um modo diddtico e bem atrativo aos olhos dos
destinatarios dessa obra.*” Observemos a descrigdo dessas duas alegorias de Ruiz: “De mim,
Santa Quaresma, serva do Salvador, enviada de Deus a todo pecador, a todos os arcebispos
com amor [...] dizem que, acerca de um ano, anda D. Carnaval, cruel e muito estranho, o qual
estraga minha terra, fazendo muito dano [...].”** Aos poucos, essas personagens entram em
uma disputa surgida no momento em que elas ndo conseguiam mais manter uma convivéncia
pacifica; dai a Senhora Quaresma se sentir obrigada a desafiar o Senhor Carnaval para
solucionarem o impasse o quanto antes. No final de um extenso duelo, a Quaresma arma uma
boa ofensiva, procurando incitar o Senhor Carnaval a confessar verbalmente seus pecados
diante de um confessor, para que cumprisse uma peniténcia cujo beneficio seria logo a
purgacdo de seus vicios.

O relato dessa disputa, embasado no uso dessas duas alegorias, tornava-se uma li¢do
moral muito estimada pelos confessores de diversas regides de Castela e de Portugal, os quais,
preocupados em cumprir as determinagdes outorgadas nesses sinodos bispais, orientavam o
povo narrando esse episoédio em que o Carnaval € pintado como um sinal maléfico na vida dos
homens cristdos. Além disso, tal instrumento de conversdo alegdrico permite entender,
igualmente, o esfor¢o eclesidstico para evitar um predominio dos valores carnavalescos em
detrimento dos preceitos pregados pelos bispos. Caso esse predominio vingasse, haveria
definitivamente — como deixa subentendido Ruiz — um niimero maior de pessoas pecando no
meio dessa festividade e, em contraponto, menos fiéis intencionados em purgar seus vacilos
na Quaresma.”’ Na verdade, a passagem sugere que um dos alvos da obra Libro del buen
amor era persuadir os homens a se identificarem abertamente com a figura da Quaresma.

Outro clérigo atento aos desvios morais relativos as posturas dos homens no meio das

multidoes € o bispo da Guarda, Pedro Vaz Gavido, conhecido também por se tornar, no inicio

“BAROIJA, J. C. El Carnaval. Madrid: Alianza Editorial, 2006, pp. 40-110. Ver, também: SCHMITT, J. C.
Historia das supersti¢des. Lisboa: Publicagdo América-Europa, 1997, pp. 156-158.

* STRUBEL, A. Allégorie et littérature au Moyen Age. Paris: Honoré Champion, 2002, pp.19-42.

*TECO, U. Arte e beleza na estetica medieval. Rio de Janeiro/Sao Paulo: Record, 2010, pp. 104 -107.

48 RUIZ, J. Livro del buen amor. Paris: Sociedad de ediciones Louis-Michaud, 1910, p. 129.

* Cf. ELIAS, N. A busca da excitagio. Lisboa: Difel, 1992, p. 104.
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do século XVI, prior do mosteiro de Santa Cruz de Coimbra e capeldo-mor do rei D. Manuel.
Em um sinodo realizado nesse bispado, esse eclesidstico descreve aos parocos de seu bispado
um “abomindvel costume” corriqueiro em alguns lugares dessa regido. Ele apresenta detalhes
significativos do que taxa como falta de respeito de alguns cristdos: “durante as festas
realizadas ao longo do ano, mas, sobretudo, no dia de santo Estevao, (...) e nas oitavas de
Natal”, um homem comum assumia, em uma brincadeira, a fun¢do de “imperador, rei ou
rainha” e, depois conduzia todos os seus familiares e amigos as igrejas acompanhados por
jograis, os quais “subiam no pulpito, de onde diziam desonestidades e abominagdes.” A festa
de S. Estevao, que a principio deveria ser um momento s6 de adoracdo e culto, tornou-se
provavelmente uma das principais oportunidades para os leigos aproveitarem a aglomeragao
formada em torno da igreja para iniciar um festejo semelhante ao Carnaval.’® Em linhas
gerais, tal festa religiosa entrava no clima do desregramento devido a falta de discernimento
de certas pessoas, que acreditavam que os padrdes festivos eram sempre os mesmos € que
poderiam comemorar essa solenidade jogando dados e bebendo.”!

As constitui¢des sinodais de Vaz Gavido relatam, assim, um habito de certas familias
escolherem um de seus membros, geralmente o chefe da casa, para representar a imagem de
um monarca, durante a festa de santo Estevdo ou em outras solenidades da época — o que
ocorria, frequentemente, tanto em Portugal quanto em outros reinos cristdos. Essa pessoa
ganhava a designacgdo de “rei das favas” ou “rei dos jogos”, por ser justamente eleita em uma
brincadeira na qual se tornava a personagem principal de uma espécie de peca encenada nas
ruas.’” Nessa brincadeira, “o rei das favas” dava ordens, fazia pedidos e elaborava varias
regras que deviam ser seguidas pelas pessoas a sua volta. Prosseguindo em sua argui¢do, o
bispo D. Vaz Gavido estipula uma multa de mil reais aos homens determinados em assumir
tal papel de “rei”.” E, ao estipula-la, deixa nitido seu interesse de conter, através de punicao,
o crescimento da quantidade de brincadeiras tdo desrespeitosas as parodquias, cujos
organizadores ndo se constrangiam em pOr jograis no pulpito das igrejas, onde apenas os
parocos deveriam ter o direito a palavra.”

Antes mesmo de D. Vaz Gaviao ou D. Diego de Sousa serem bispos ¢ darem folego a

essa incursao moral rumo ao remodelamento das praticas laicais, essas medidas para conter os

" HEERS, J. Festas de loucos e carnaval. Lisboa: Publicacdes D. Quixote, 1987, pp- 124-126.

> COELHO, M. A festa — a convivialidade In: MATTOSO, J (org.). Histéria da vida privada em Portugal. A
Idade Média. Maia: Circulo de Leitores, 2011, pp. 148-149. Ver, também: BAROJA, J. C. El Carnaval, pp.
156-157.

2 HEERS, J. Festas de loucos e carnaval, pp.160-161.

> SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 254.

> Um quadro completo das principais festas religiosas na Idade Média, ¢ fornecido por: DELUMEAU, J;
MELCHIOR-BONNET, S. De religides e de homens. Sao Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2000, pp. 133-141.
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deslizes dos homens nas festas religiosas ja eram tomadas pelo bispo de Lisboa D. Esteves de
Azambuja, no limiar do século XIV. Este recomendava igualmente aos homens, em suas
constitui¢des, que “ndo cantassem, nem bailassem, nem trebelhassem, nos mosteiros e igrejas,
cantos, dancas e trebelhos desonestos [...].” Na sequéncia do texto, ele reafirma esse mesmo
alvo, ao langar a seguinte admoestagdo: “nas festas de Jesus Cristo ¢ de Santa Maria e dos
apostolos nio se devem fazer feiras em casos em que as festas acontegam no dia delas [...]”.>
O objetivo desse bispo ¢ manter principalmente a regido proxima a Catedral de Lisboa, bem
como suas proximidades, localizadas perto do rio Tejo ou da colina do castelo dos reis
avisinos, interditadas a organizacdo dessas feiras de comércio durante a festa religiosa; dando,
contudo, a permissdo de serem reabertas apos o término da missa celebrada no dia dessas
solenidades.

Embora seja um pouco mais sucinto em sua argumentagcdo a respeito das normas
concernentes a regulagdo da festa religiosa, Azambuja ajuda-nos também a entender como
essa preocupacdo em controlar tal forma de confraternizacdo estd relacionada com uma
necessidade aguda de eliminar todos os desvios de conduta que nela ocorriam, como a danga
jogralesca e os gestos obscenos.’® Por mais que as constitui¢des de Azambuja, de Vaz Gavido,
de Luis Pires e de Diogo de Sousa sejam escritas em tempos relativamente diferentes, ndo
deixam de expor um repudio bem semelhante as praticas pecaminosas cometidas nessas
festas. Todos sustentavam, portanto, a necessidade de preservar as igrejas para evitar que se
tornassem palcos desses graves vicios. A bem da verdade, antes do inicio do século XIV, ndo
ha muitos indicativos de que fosse necessario inibir tdo fortemente essas praticas jocosas;
talvez se possa mesmo dizer que bispos e outras autoridades clericais toleravam, sem grande
receio, que essas brincadeiras festivas ocorressem em diversas ocasides durante o ano.”’

E, sobretudo, nos sinodos desses bispos quatrocentistas que se engrossa o discurso em
defesa de uma conduta virtuosa dos clérigos e leigos. Por meio de admoestagdes escritas em
lingua vernacula, esses sdo exortados a se comportarem de um modo mais virtuoso em
procissoes ou em vigilias noturnas realizadas em seus bispados. Paulatinamente, as escassas e
curtas adverténcias redigidas em latim com propostas ligeiras de mudancas relativas ao
comportamento dos leigos comecou a dar lugar, nos sinodos, a leitura de conselhos recheados

de criticas aos desvios desses fiéis, principalmente depois de meados do século XIV, quando

> SYNODICON HISPANUM, Vol. II, p. 335.

* OSORIO, J. A. Trovador e poeta do séc. XIII ao séc. XV: Algumas consideracdes, Revista da Faculdade de
Letras, Porto, pp. 93-108, 1993. Disponivel em: <http://ler.letras.up.pt/uploads/ficheiros/2664.pdf Acesso em:
20 nov. de 2011.

" Para entender o papel da produgdo bispal no século XIII, sugiro: ALMEIDA E CUNHA, M. C. A
Chancelaria arquiepiscopal de Braga (1071-1244). Noia: Editorial Toxosoutos, 2005, pp. 296-304.
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os bispos conquistaram um espaco sobremodo expressivo nesse processo de manutencio das
praticas cristds. Tao abrangente era o papel desses bispos, que suas orientagdes foram se
estendendo a cada um dos problemas decorrentes dos desvios de um cristdo nas festas
religiosas.

Tal preocupacao relativa ao comedimento das praticas faz lembrar, a propodsito, certos
ensinamentos da obra de Hugo de S. Victor, obra que, direta ou indiretamente, foi uma das
referéncias fundamentais para os homens do medievo entenderem o significado oculto da sua
existéncia e a buscarem o caminho da fé. O te6logo cristdo do século XII, mas cuja obra teve
repercussdo mais significativa a partir do século XIII, propds que os gestos excessivos
conduziam os membros do corpo a realizarem movimentos diferentes daqueles esperados por
Deus. Fazendo uso de tal premissa, esse pensador deu as pistas que esses bispos seguiram
para explicar que a danca jogralesca praticada nessas festas, ao induzir o homem a
movimentar seus bragos e pernas na velocidade em que o jogral canta, engendraria um
conjunto de sucessivos gestos bruscos que poderiam ser demasiadamente agressivos a saude
do corpo.” Destarte, num momento em que a danca jogralesca era aos poucos reconhecida
como um estimulo ao cristdo para cometer o pecado da luxuria — sobretudo porque seus
movimentos o incitavam a seduzir as mulheres a sua volta e, consequentemente, a saciar os
impulsos involuntérios do corpo —, os bispos Esteves de Azambuja, Vaz Gavido, Luis Pires e
Diogo de Sousa procuraram repreender toda e qualquer atitude desmedida que pudesse,
nessas festividades populares portuguesas, ser uma porta aberta para o vicio.

Hugo de S. Victor menciona, na obra Didascdlicon, que a mecanica “contém sete
ciéncias: da 13, armas, navegagdo, agricultura, caca, medicina e do teatro. Destas, trés
dedicam-se a protecdo externa da natureza humana, de modo que essa natureza se proteja de
incomodos e quatro a protecdo interna, pela qual a natureza se nutre, crescendo e curando-
se.””” Quanto ao teatro, ele explica que “a ciéncia dos jogos se diz ciéncia do teatro, em razdo
do termo latino theatro”, que se aplicava ao local onde o povo costumava reunir-se, na
Antiguidade, para brincar. O tedlogo ressalta que “o lazer acontecia ndo somente no teatro,”
mas a identificacdo passou a ser feita “por este espaco ter sido provavelmente um lugar mais
requerido para a organizagdo de jogos que outros.”®® Nesse sentido, Hugo de S. Victor busca,

no vocabulario romano, uma palavra cuja acep¢do etimologica pudesse abrir espagco para

8 CASAGRANDE, C; VECCHIO, S. Clercs et jongleurs dans la société médiévale (XIle et XIlle siecles),
Annales, Economies, Sociétés et Civilisations, n. 5, 1977, pp- 913- 928.

* HUGO DE S. VICTOR. Didascalicon. Da arte de ler. Braganca paulista: Editora Universitaria S. Francisco,
2007, p. 111.

% HUGO DE S. VICTOR. Didascalicon, p. 121.
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expressar um sentido geral das ac¢des ludicas de seu tempo; palavra essa que pudesse passar
claramente a ideia de que os jogos e a danga sdo atividades criadas com a finalidade de dar ao
homem condig¢des para saciar seu gosto por formas prazerosas de recreacao.

Nao seria arriscado inferir, a partir disso, que essa ciéncia do teatro ganhou espago no
quadro das ciéncias mecanicas de Hugo de S. Victor, em grande medida dada a falta de um
estudo bem apurado sobre os gestos virtuosos possiveis de serem praticados nessas atividades
festivas. Por esse motivo, tal pensador mostra-se comprometido em langar as bases de uma
ciéncia interessada em encontrar os fundamentos, julgados essenciais na época, para a pratica
adequada dos movimentos corporeos do bom cristdo. Dai a razdo de posicionar os jogos, as
dancas e o teatro em um mesmo plano de andlise, j& que os clérigos precisavam compreender
perfeitamente todas as reacdes dos homens no meio das aglomeragdes dispersas pelos cantos
das cidades. Dito de outra forma, convicto de que os gestos dos fiéis precisavam ser vigiados
de perto, Hugo de S. Victor procurou, a partir desses fundamentos, promover uma espécie de
predicdo acerca do que cabia aos vardes saberem para fugir diligentemente dos vicios que
aticam o corpo s30.°!

Visando entender mais a fundo essa problematica, observemos a seguinte afirmacao
de Hugo de Victor: “os jogos foram considerados agdes legitimamente humanas, porque
através de movimentos moderados o calor ¢ nutrido no corpo, e, através da alegria, o espirito
se recupera.” Por isso, devia haver lugares de lazer definidos para que, em grupelhos, nas
tabernas e outros lugares, a pessoa nio “cometesse a¢des vergonhosas ou delituosas.”®* Como
se vé, segundo tal fildsofo, o calor produzido durante os exercicios moderados seria absorvido
completamente pelo corpo sem causar nenhum dano a saude, todavia, ndo deixa de sugerir
que a falta de temperanga poderia, em contraponto, levar qualquer pessoa a fabricar um calor
superior a capacidade corporal de absor¢do; o que incitaria o fiel a realizar, sobretudo, uma
série de gestos vergonhosos.

O raciocinio de que gestos descontrolados ou mal intencionados podiam induzir o
homem a cometer uma série de desvios morais fica um pouco mais claro em uma obra
conhecida como o Catecismo de Alcobaga, escrita supostamente no inicio do século XV pelo
monge, do mosteiro cisterciense de Alcobaga, Zacarias Paio da Pele — do qual pouco ou quase

nada se sabe.®® Tal obra, que hoje contém apenas algumas partes do que seria talvez um

®' HUGO DE S. VICTOR. Didascalicon, p. 123.
2 HUGO DE S. VICTOR. Didascalicon, p. 123.
% Para uma visdo bem geral sobre a produgdo monastica portuguesa desse periodo, ver: MINISTERIO DA
CULTURA. Inventario dos cédices iluminados até 1500. Vol. II, 2001. LENCART, J. O costumeiro de
Pombeiro. Lisboa: Editorial Estampa, 1997. CRUZ, A. Anais, cronicas avulsas de Santa Cruz de Coimbra.
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manuscrito mais completo, apresenta uma breve descricdo do pecado da gula, do seguinte
modo: “a alegria carnal se dd quando o guloso ou a gulosa quer despertar o talento da
garganta com brincadeiras, trebelhos, instrumentos e também com cantos mundanos.” O pior
disso tudo ¢ o interesse desse guloso ou da gulosa de querer “mover o seu prazer por palavras

. 4
torpes, desonestas e carnais.” °

Essas linhas mostram-se muito proximas da referida
proposicdo de Hugo de S. Victor de que o canto ou a brincadeira ndo adequados, ao
provocarem o homem para satisfizer as alegrias deleitosas do corpo, podiam desencadear uma
sequéncia condenével, aos olhos desses eclesidsticos, de graves excessos.

Essas adverténcias sdo ainda mais contundentes em outro género religioso: os
comentarios biblicos. A pedido do arcebispo Diogo de Sousa, o tipdgrafo Rodrigo Alvares
edita — a partir de uma versdo castelhana, cujo primeiro compilador teria sido um tal de
Guilherme parisiense — Os evangelhos e Epistolas com suas Exposicoes em Romance, na
cidade do Porto, em 1497. Nessa obra, aparece uma lista dos evangelhos acompanhada de
longos comentérios a serem lidos pelos parocos bracarenses aos fiéis, sobretudo nas missas

dominicais. Entre esses comentérios, um deles nos ¢ especialmente significativo no que diz

respeito & missdo de regular os gestos:

[...] alguns homens desonram o mundo praticando diversos jogos e velhacas
alegrias, ora visando visdes do demo por serem filhos dos diabos, ora
visando outras historias de pagdos para recreagdo do corpo, o que leva com
certeza a destruicdo do corpo e da alma. Segundo, desonra outros e a Deus
tratando o seu corpo contra o louvor de Deus [...] Em terceiro, outros
contra o louvor de Deus se guiam por dancas nio licitas, pelas quais
tantas vezes dido um salto no caminho do inferno enquanto se mexem
nessas dancas. Isso nio pode ser outra coisa senio pecado mortal. Por
isso, diz Agostinho: todo movimento de luxuria faz saltar para o fundo
do Inferno. (Grifos meus)®”

Nesta tltima consideragdo, surge bem resumida a ideia divulgada nos sinodos portugueses de
que o movimento exagerado do corpo estimularia os cristdos a escaparem da vida reta,
cometendo principalmente vicios luxuriosos. Empenhado em fundamentar esse seu ponto de
vista, Guilherme ainda finaliza tal comentario com palavras de Agostinho sobre os efeitos
finais de tais movimentos ilicitos, que poderiam ser principalmente a perda do Paraiso e a

queda definitiva no Inferno.

Porto: Biblioteca Publica Municipal, 1968. NELSON, C. A arte monastica no mosteiro de Lorvao. Sombras e
realidades. Vol. I. Lisboa: Fundacao Calouste Gulbenkian, 2002.

% FORTUNATO DE S. BOAVENTURA (org.). Collec¢des de inéditos portugueses. Coimbra: Real imprensa
da Universidade, 1829, p. 151.

% GUILHERME PARISIENSE. Evangelhos e epistolas com suas exposi¢des em romance. Ed. José Barbosa
Machado. Braga: Edi¢des Vercial, 2008, p. 79.
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Fazendo ecoar as reflexdes de Hugo de S. Victor e de outros comentarios biblicos, em
que o compilador se atém as consequéncias dos gestos excessivos na vida do cristdo, os
bispos entendiam que as festas laicais eram momentos em que mais diretamente os valores de
um grupo eram exaltados e defendidos. A desinibi¢do, a despreocupacdo em assumir
publicamente as amantes € o jeito com que a pessoa gesticulava durante a festa eram julgados
dados suficientes para qualquer bispo conhecer o estilo de vida de um fiel. Porém, do mesmo
modo que esse clérigo podia analisar o comportamento de maus maridos nessas festas
populares, também era possivel observar as praticas de um homem exemplar nas cerimonias
festivas organizadas pelos clérigos de determinada pardquia.

O modelo de cristio a ser seguido era aquele de gestos mesurados, que preferia entoar
canticos religiosos para se abrir inteiramente para refletir sobre a presenga divina em sua
vida.% Pelo fato de estar no meio das aglomeragdes, o bispo observava com cautela se o
homem seguia esse ideal cristdo de vida contemplativa ou se adotava uma postura totalmente
exteriorizada durante o cortejo religioso, como foi visto acima, ao se movimentar com gestos
desordenados e emitir gritos ensurdecedores enquanto se divertia. A justificativa de diversos
clérigos dessa época sustenta-se na convicgdo de que o bom fiel precisava ordenar o
movimento dos dedos e da mao na mesma sintonia de sua respiragdo, para que assim nao se
excedesse ou perdesse a devida concentragdo durante as vigilias religiosas. Em sintese, e isso
veremos melhor na segunda parte deste estudo, o esperado pelos bispos em relagdo a essa
proposta de conduta seria um alinhamento dos gestos, que colocasse todo o corpo em
harmonia com Deus ou, mais precisamente, que fizesse o homem recusar qualquer
movimento isento desse carater devocional, tanto em procissdes como em outras atividades
quotidianas.®”’

Tal necessidade de acompanhar de perto a vida dos fiéis e a iniciativa eclesiastica de
catalogar os principais desvios dessa gente explicam o porqué de as argui¢cdes nos sinodos
girarem t3o intensamente em torno da analise rigorosa por parte do bispo dos comportamentos
ostentados pelos portugueses durante as aglomeragdes citadinas. Em regra, um bom bispo
precisava estar onde seu rebanho vivia para que, assim, pudesse encontrar matéria para
conduzir as discussdes sinodais e rechea-las com andlises bem especificas da vida desses

homens. As situagdes privilegiadas eram, principalmente, aquelas que envolviam casos

6 A respeito dessa relacdo entre as posturas exteriorizadas com certa falta de comprometimento em introjetar as
regras cristds, ¢ esclarecedor o classico de André Vauchez: VAUCHEZ, A. A espiritualidade na Idade Média.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1995.

87 SCHMITT, J. C. La raison des gestes dans I’Occident Médiéval. Paris: Gallimard, 1990, pp. 54-55.
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rotineiros de fi¢is imponderados e a beira de comprometer totalmente sua salvacdo por
descaso com a propria finalidade da sua existéncia.

Por esse motivo, em alguns momentos do sinodo, além de apresentar um rol extenso
dos desvios mais comuns, os bispos explicavam minimamente aos clérigos quais eram as
praticas ideais para o bom fiel demonstrar seu verdadeiro amor a Deus e recuperar, a tempo, a
possibilidade de atingir sua salvagdo. E o que faz Luis Pires ao apregoar que, “na festa e noite
de Natal, facam apenas uma boa e devota representagdo assim como ¢ a do presépio dos Reis
Magos ou de outras semelhantes a essa, mas lembrem de realizar tudo isso sem riso € com
toda honestidade e devogdo possivel.” Das bocas dos cristdos, e principalmente dos clérigos,
adverte ainda, deviam sair “apenas coisas de servigo e louvor de Deus” e, se fosse clérigo e
ndo seguisse tal orientag¢do, “mandamos que seja preso € nao seja solto sem nosso mandato e,
se for leigo, pague duzentos reais para redengdo dos cativos.”®® Nessas palavras, o que
prevalece ¢ a insisténcia desse bispo em mostrar, a todo custo, a importancia de evitar pecas
teatrais que ndo visassem unicamente a adoragao divina.

Ja em um codice do mosteiro cisterciense de Alcobaga, consta um hino, conhecido
como Invocagdo a Nossa Senhora sobre o Hino Ave Maris Stella, que parece ser um modelo,
bem ao gosto de Luis Pires e de seus congéneres, dessa espécie de cantico a ser ouvido da
boca desses fiéis portugueses em um momento particular das preces. Vejamos duas partes
expressivas deste livreto, o exérdio e um trecho a respeito de um pedido de mansidao dos

habitos, juntamente com uma suplica pela interven¢ao divina na vida dos pobres:

(Parte 1)

A Ti, Virgem, que és chamada

por todos que sdo nascidos, peco com fé estremada
queiras ser minha advogada

E ilumine meus sentidos.

Para que com eles faga

Coisas sempre em teu louvor,

Dei-me tu, Senhora, graca,

E com ela me traspassa,

Pois és serva do Senhor.”

(Parte 2)

Pois se ja somos perdoados,
Faze-nos mansos e castos,
Aos pobres necessitados
Torne-os bem inclinados,
Ajuda-lhes em seus gastos,

% SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 90.
% Invocagdo a Nossa Senhora sobre o Hino Ave Maris Stella. In: FORTUNATO DE S. BOAVENTURA (org.).
Colleccdes de inéditos portugueses, p. 5.
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Por amor do Redentor

Lhe somos muito gratos,

Ajuda-os com favor,

Com esmola,

Que ¢ flor dos bens aqui comunicados.”

Em procissdes ou vigilias noturnas, o canto baixo desses versos, na visdo desses bispos,
colocaria o corpo do homem em repouso, e o efeito positivo dessa acdo era que esta pessoa
conseguiria refletir adequadamente sobre a presenga divina em sua vida. Todavia, como
comentam esses bispos, parte dos cristdos parece ter, lamentavelmente, negligenciado esses
canticos introspectivos nas vigilias noturnas ou em outras solenidades religiosas, preferindo,

ao contrario, como veremos, os canticos burlescos.

1.2 Trovas estimadas entre os homens comuns

Além de criticar firmemente os versos jogralescos, os bispos portugueses nao se
esquecem de apontar seu desprezo pela propria figura do jogral e do trovador, vistos como
supostos mensageiros de palavras demoniacas e responsaveis por levar muitas pessoas a se
desviarem da conduta cristd sugerida nos concilios bispais desse periodo.’' Tanto em obras
relativas especificamente ao direito candnico quanto nas constituicdes sinodais aparece uma
proposta eclesiastica que visa convencer os clérigos a proibir esses musicos de frequentarem
os espagos sagrados. Essas medidas foram resultado de uma missdo eclesiastica programada
para persuadir as pessoas a deixarem esse grupo totalmente a margem do grosso da sociedade
portuguesa da época.”” Gradativamente, boa parte dos trovadores cortesdos ¢ aqueles jograis
que viviam nas ruas, perambulando sem morada fixa, foram interditados de receber a graca
das maos dos padres, o que incluia a perda dos direitos de se casar de acordo com os ditames

cristdos. Tudo isso, em razdo de dois motivos principais: o fato de incentivarem, na opinido

" Invocagdo a Nossa Senhora sobre o Hino Ave Maris Stella. In: FORTUNATO DE S. BOAVENTURA (org.).
Colleccdes de inéditos portugueses, p.13.

"'E interessante esclarecer a diferenga entre trovador — geralmente uma pessoa de sangue nobre —, e jogral, o
qual muitas vezes era um musico sem recursos proprios que precisava ser mantido por alguém de posses ou por
doagdes. Tal diferenca fica clara ao observamos uma cantiga do fidalgo portugués D. Jodo Peres de Aboiam, que
questiona as atitudes do jogral Lourenco, ao dizer que ele “sabe trovar como sabe um asno ler” e que ndo se
limita a somente divulgar o trabalho dos trovadores, porque ele tem a ambicdo de escrever suas proprias
cantigas. TORRES, A. P (org.). Antologia da poesia trovadoresca galego-portuguesa. Porto: Lello & Irmao,
1987, p. 21.

> CASAGRANDE, C; VECCHIO, S. Clercs et jongleurs dans la société médiévale (XIle et XIlle siécles), pp.
913-928.
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geral dos clérigos, o adultério e também causarem a impressdo de que eram quase sempre
esposos infiéis.

Durante o governo de Afonso III e D. Dinis, aumentou vertiginosamente o incentivo
financeiro aos trovadores da corte régia. Também passou a aparecer, nessa mesma €poca, uma
quantidade expressiva de jograis nas ruas, tabernas e em todo tipo de aglomeragao, nas quais
conseguiam facilmente arrecadar doagdes oferecidas em troca de seus servigos.”” Parte desses
musicos portugueses atualizou a pratica, muito em voga na corte do rei castelhano Afonso X,
de cantar, entre outros estilos de trovas, versos burlescos carregados de temas como as
relacdes adulteras, os prazeres das praticas sexuais ¢ o modo apropriado de conquistar
mulheres experientes nos jogos amorosos.”* Modelos, pois, difundidos desde a corte afonsina
e sintetizados, por exemplo, nas trovas de Estevao da Guarda — um dos principais trovadores
portugueses do século XIV, lembrado também por ser filho bastardo do rei D. Dinis —, o qual
langa mao de um conjunto de trovas cujo foco € apontar certos costumes sexuais de pessoas
de seu meio, ou seja, do ambiente frequentado por trovadores, adulteros e mulheres

experientes nas praticas amorosas. Em uma de suas cantigas, diz o seguinte:

A todos irrita essa aborrecida maneira de certa mulher e marido levarem a
sua vida como uma espécie de jogo; razdo essa que explica que este, como
unica recompensa, ande com o filho de outro ao colo. Ela anda de camisas
de seda bem lavadas e vai a pensdes para “algo”, o que explica que se
compreenda bem que o marido como unica recompensa [...]. Como Péro da
Arruda obtém este género de auxilios de sua mulher, ¢ razoavel que ele
também a ajude andando com o filho de outro ao colo.”

Esse trovador inicia a cantiga com a ideia corrente entre os seus de que havia maridos e
esposas que cometiam adultério sob consentimento mutuo e encerra com um exemplo
ilustrativo desse tipo de conduta: o de Péro da Arruda. Esse homem, segundo Estevao da
Guarda, ndo se importava quando sua mulher andava bem vestida com o pretexto de ir a
pensdes prostituir seu corpo, € menos ainda se preocupava em criar filhos de outros se a
esposa engravidasse de seus amantes. Na verdade, sua mulher possuia certa destreza para
iniciar rapazes na pratica do sexo, postura essa que era valorizada e até considerada util na

opinido de certos homens da época. Esse modelo de trova serviu a esses homens para

7 Para um panorama geral dos trovadores portugueses, sugiro: OLIVEIRA, A. Depois do especticulo
trovadoresco. A estrutura dos cancioneiros peninsulares e as recolhas dos séculos XIII e XIV. Lisboa: Edi¢cdes
Colibri, 2002. E a respeito das cantigas em geral: MONGELLI, L; MALEVAL, M; VIEIRA, Y. Vozes do
trovadorismo galego-portugués. Cotia: IBIS, 2005.

" MARKALE, . El amor cortés o la pareja infernal. Palma de Mallorca: José J. Olaiieta, 2006, pp. 38-39.

> TORRES, A. P. Antologia da poesia trovadoresca galego-portuguesa, p. 298.
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exprimir, de forma burlesca tais convic¢des, pois através dessas cantigas os trovadores
expuseram suas opinides de um modo ousado, mas relativamente aceito, permitindo-se
ridicularizar intensamente as relagdes conjugais.

O trovador, além de deixar clara sua opinido favoravel ao excesso das praticas sexuais,
ao colocar a atitude de aprender a fornicar no topo de suas recomendacgdes, contestava o valor
de uma vida austera.”® Em outras palavras, esse tipo de cantiga ¢ rotulada como escarnio, por
levar as pessoas a ouvirem versos em que as histérias contadas sugerem principios opostos
aos preceitos defendidos pelos bispos e confessores. Ironizar as praticas matrimoniais e
defender certos vicios estariam entre os exercicios aceitos, por alguns trovadores, para levar
ao riso e 4 alegria durante os festejos.”’

O referido Estevao da Guarda ndo era o unico trovador a seguir esse estilo burlesco.
Vale lembrar que Jodo Garcia de Guilherme, trovador portugués da corte de Afonso III foi
outro que provavelmente se sentiu influenciado por esse tipo de escrita jocosa, quando declara
em um de seus escritos: “Jogral Martin, que grande coisa: ja, sempre convosco, dorme vossa
mulher! Vedes-me morrer e vos jazerdes fodendo vossa mulher! Do meu mal vos ndo
sofrestes e morro eu, e vos fodestes vossa mulher!””® Como se vé, o proprio Jodo Garcia
assume desejar a esposa de outro homem e se sente uma pessoa sem animo para seguir a vida
pelo fato de ter sabido que o marido matinha, diariamente, relagdes sexuais com ela.
Comparando a cantiga de Estevao da Guarda com essa trova, podemos mesmo considerar que
nenhum desses trovadores se sentia constrangido por falar sobre sexo e a respeito de suas
opinides acerca das mulheres, bem como do papel delas na vida dos homens casados — além
disso, esses textos nos mostram certos conteudos que costumavam ser cantados nas festas
populares e que, por isso mesmo, vieram a ser tdo recriminadas pelos bispos.”

Perto da regido de Braga — onde Luis Pires e Diogo de Sousa lancam as principais
bases de uma incursdo voltada a eliminar ndo apenas as festas carnavalescas, mas,
principalmente, a acdo dos jograis no meio das aglomera¢des urbanas —, provavelmente
durante um tempo viveu Pedro, amigo de Sevilha, um dos principais trovadores galego-
portugueses, que praticava esse género de escarnio no final do século XIII. Foram, talvez,

alguns versos extraidos das suas trovas que mais frequentemente circularam pelas bocas de

® JACQUART, D; THOMASSET, C. Sexuality and medicine in the Middle Ages. New Jersey: Princepton
University, 1988, pp. 94-96.

" MINOIS, G. Historia do riso e do Escarnio, pp.140-210.

" TORRES, A. P. Antologia da poesia trovadoresca galego-portuguesa, p. 321.

" Cf. XAVIER, M. F; MARTINS, F. Gesto implicito e explicito e deformag¢do do corpo nas cantigas de
Escarnio e Maldizer. In: BUESCU, 1.; SOUSA, J. S; MIRANDA, A. M. O corpo e o gesto na civilizacido
medieval. Lisboa: Edi¢des Colibri, 2006, pp. 275-282.



37

varios jograis ao longo do século XIV, tanto na Galiza — sua regido natal — quanto no norte do

reino portugués. Dai a importancia de observarmos esta sua cantiga:

Nao ha homem no mundo que viva tdo desesperado de amor
como eu hoje vivo e, meus amigos, por Deus,

que farei eu sozinho sem que ninguém me diga como proceder?
A minha senhora s6 me quer conceder os seus favores
amorosos por interesse. Ora, eu nada lhe dou,

nem tenho nada que lhe dé, por mal dos meus pecados.

E, meus amigos, em mau dia nasci,

pois esta dona, desde que a via,

amei-a o0 mais que pude, porém nao lhe agrado.

Diz que sempre me detestara enquanto

eu ndo arranjar um maravedi

para lhe dar, ¢ eu que ndo consegui ainda mais que um soldo!
Triste de mim que vejo aqui outros que lhe compram os favores,
e ndo pagam mais que um soldo cada um

¢ a minha pena ainda é maior

porque afirmam que foi um mau negdcio.

Se eu pudesse negociar com esta dona,

que eu um dia por meu mal conheci,

ficaria logo satisfeito e recompensado

de quantos trabalhos de amor por ela tenho passado.”

A retomada desse verso, no século XIV, foi conduzida pelo interesse de trovadores, jograis,
nobres e gente comum de persistir com essa tradicdo em que a vontade do homem de saciar
seus impulsos carnais com qualquer mulher, pouco importando se ela era sua esposa, poderia
ser bem aceita e tolerada entre algumas pessoas.” Nessa cantiga, Pedro confessa sua vontade
de fornicar com uma prostituta e ndo possuir dinheiro suficiente para paga-la, do modo como
faria posteriormente o portugué€s Jodo Guilherme. Essa forma de depoimento ajuda-nos a
compreender como os trovadores aproveitavam muitas vezes as trovas para comentar suas
praticas amorosas, desejos e esperancas de um dia por um fim ao desespero de ndo conseguir
estar a0 lado da mulher cobigada; alids, ajuda-nos a analisar igualmente esse perfil de
companheira desejada, pois, ao invés de se sentir atraido por uma jovem casta e futura boa
esposa, o trovador diz claramente que estaria bastante satisfeito em ter consigo essa prostituta
experiente na arte do amor.

Depois desse recuo pelos motes dos trovadores Pedro, amigo de Sevilha, Estevao da
Guarda e Jodo Garcia de Guilherme, é importante ressaltar que todos defendem um ponto de
vista bem parecido ao explorar — em suas apresentagdes nas festas — o fundamento de que a

vida madura de um homem se inicia a partir do momento em que este aprende a tirar o melhor

% TORRES, A. P. Antologia da poesia trovadoresca galego-portuguesa, p. 469.
81 ZUMTHOR, P. A letra e a voz. Sdo Paulo: Companhia das letras, 1993, pp.143-154.
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proveito das relagdes carnais. E, para os bispos, a experiéncia de boa parte dos portugueses
condizia com esse estilo de vida pouco sintonizado com o que se esperava para os vardes
casados — problema que analisaremos mais profundamente na segunda parte deste trabalho.
Tendo em conta a generalizacdo dessas condendveis praticas, os bispos empenharam-se em
acompanhar de perto a vida dos fiéis, atentando sobretudo para a exaltacdo, em versos
cantados, dessas praticas adulteras durante as festas.*” Consideravam eles que, em cada
apresentacdo de um jogral ou de um bufao em torno de uma aglomeragdo de pessoas, tal
forma de desvio passava a ser sugerida como prazerosa pelos musicos/poetas.

Nessas encenagdes, hé indicios de que havia uma certa harmonia dos movimentos do
corpo do jogral com a sonoridade de seu instrumento para que a anedota contada por meio
desses versos fosse atrativa e comovesse as pessoas que a ouvissem.™ E para tornar essa
anedota mais interessante aos olhos de quem acompanhava o espetaculo, esses trovadores
contavam ainda, em algumas ocasides, com o0s servigos dos bufdes — os responsdveis por
interpretar os versos — que, ao lado desses musicos, buscavam prender a atenc¢ao da plateia,
tanto em encenagdes simples realizadas nas pracas publicas, quanto em apresentagdes
luxuosas no espago da corte régia.** Podemos deduzir que era comum bufdes representarem o
papel de maridos traidos ou de um tipo de homem disposto a satisfazer seus desejos carnais
com outras mulheres. Isso tudo era feito com o intuito de dar um pouco de vida e forma a
essas historias na hora em que eram apresentadas e de destacar a temadtica abordada pela
cantiga.

Nesse momento em que se efetiva uma politica bispal de questionamento do conteudo
desse conjunto de versos burlescos, nota-se, portanto, a concorréncia de dois posicionamentos
diferentes acerca da formag¢do do homem, melhor dizendo, entram em disputa a palavra dos
confessores sobre os valores austeros e as sugestdes dos trovadores a respeito das vantagens
de se seguir esse estilo intemperado de vida.*’ Desse modo, pode-se dizer que a incursio
eclesidstica rumo a defini¢do de novas praticas para os casados se inicia justamente com um
movimento de depreciacdo dessas formas de sociabilidade jocosa. Mas, segundo esses
clérigos, tais desvios sucediam com tanta frequéncia em solo portugués, devido, sobretudo, a
ingenuidade desses homens ainda pouco habituados com uma vida inteiramente moderada. E

por serem ingénuos, de certo modo, que esses homens levavam a sério, segundo a analise dos

2 PIDAL, R. M. Poesia juglaresca y juglares. Madrid: Espasa-Calpe, 1969, pp.239-245.

8 REBELO, L. S. O primitivo teatro portugués. Lisboa: Bertrand, 1977, pp. 21-27. MACEDO, R. Riso,
Cultura e Sociedade na Idade Média, pp. 208-220.

84 HEERS, J. Festas de loucos e carnaval, p. 185.

% CASAGRANDE, C; VECCHIO, S. Les péchés de la langue. Paris: Cerf, 2007, pp. 121-126.
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bispos, essa forte ideia interiorizada em suas cabecgas de que a festa era uma ocasido em que
experimentariam, livres de qualquer risco, os prazeres carnais que tanto os seduziam.

Todas essas criticas ilustram o crescente interesse eclesiastico de induzir
constantemente o cristdo a refletir sobre a sua postura e sobre as formas pelas quais poderia
assumir uma vida menos marcada por esses desvios morais. Além dessas impressdes dos
bispos referentes a postura dos homens casados e de solteiros nas festas portuguesas entre o
século XIV e o limiar do XVI, é importante agora examinarmos as indicacdes, feitas por eles,
da postura desses cristdos em outros ambitos da vida e as técnicas que sugeriram para

solucionar finalmente esse rol de falhas na formac¢ao moral desse povo.

1.3 Desvios e correcoes na mira dos bispos

O empenho de Diogo de Sousa em interferir na formagdo moral dos leigos ja se
manifestava — como foi adiantado anteriormente — desde a época em que era bispo do Porto,
quando pela primeira vez revelou em um sinodo o problema de que muitos fiéis batizados se
recusavam a professar as ligdes mestras da santa madre Igreja, sobretudo por esquecerem “em
varios momentos de comungar e, em outros mais, deixando de se importarem em receber o
sacramento da Extrema Uncdo.” *® Diogo de Sousa e outros bispos portugueses apelam
inimeras vezes durante os sinodos para exemplos de casos iguais a esse, em que o fiel se nega
a receber algum sacramento sagrado. E ndo s6 exemplos envolvendo a comunhdo ou a
Extrema Ungdo, mas também a Peniténcia e o Matrimonio surgem como alvos de sérias
discussdes nesses encontros anuais de todos os clérigos de um bispado. Afinal, os bispos
estavam interessados em apurar os tipos de intransigéncia desse fiel acostumado a fugir, de
algum modo, de seus compromissos sacramentais.

O rol de criticas desses clérigos ¢ mais abrangente do que o conhecido até agora, o que
subentende que seu esfor¢o ndo se reduzia apenas a mapear o comportamento dos cristaos
portugueses em procissdes e festas, e sim que pretendiam tecer uma extensa lista que
indicasse varios desvios corriqueiros, entre os quais se destacavam aqueles relacionados ao
mau cumprimento das praticas sacramentais. Nas suas proposi¢des, os valores desses ritos —
os principios elementares da Peniténcia e do Matrimonio, em especial — ndo se mostram como

sendo do conhecimento do grosso da sociedade portuguesa nessa época.

% DIOGO DE SOUSA. Constituicdes de Diogo Sousa. Ed. Barbosa Machado. Lisboa: Edigdes Vercial, 2010,
p. 41.



40

Bem atento a esses problemas relativos aos valores sacramentais, o arcebispo D. Luis
Pires menciona, no sinodo de Braga de 1477 — o que foi antecipado acima —, o fato de que
“em muitos lugares os fiéis vivem como pagdos” e morrem sem se confessar ou participar ao
menos de uma Unica missa. Para agravar a situagdo, “ndo ha um clérigo que os enterre e lhes
faga oficio de cristdo.” ®” Adiante, acrescenta que, “em razio da negligéncia dos reitores,
curas e padrinhos, muitas criaturas, ainda homens, mulheres e velhos ndo sabem” as rezas,
desconhecem totalmente “os preceitos da Lei e as obras de misericordia para as cumprirem”,
além de ndo “saberem os artigos da fé para crerem neles e nem quais sdo os sete pecados
mortais para deles se guardarem e neles ndo cairem.” *®

Essas impressdes discutidas nos sinodos fazem pensar que, na visdo dos bispos,
aqueles eram tempos de instabilidade, ora porque varios homens se recusavam a seguir as
orientacdes eclesiasticas, ora porque os proprios clérigos se mostravam inaptos para essa
missdo de ensinar os mandamentos divinos, ora, ainda, porque os proprios bispos diziam ter
sérias dificuldades nesse processo de ordenamento do sistema administrativo de seu bispado.
Era tal a falta de conhecimento acerca dos dogmas sacramentais que, apesar de haver um
namero significativo de igrejas e catedrais respeitdveis em Portugal, em que os clérigos
deveriam pregar as palavras da sagrada escritura, esses bispos pouco sabiam se os homens
leigos faziam mesmo ideia da importancia de assistir a uma missa ou de orientar os filhos a
cumprirem todo o rol de obrigagdes exigidas para a formagio de um bom cristdo. A medida
que os eclesidsticos procuravam entender a dimensdo desses problemas, talvez mais
recorrente se tornava, como visto nas proprias palavras de Luis Pires, o medo de uma
propagacio maior das praticas pagds no reino portugués. *’

Clérigos eruditos de diferentes regides do ocidente se assustavam, como que em
cadeia, com o comportamento de habitantes de regides fronteiricas da cristandade e
associavam a falta de comprometimento dessa gente com os dogmas a imagem de um povo
infiel ou incrédulo. Antes mesmo de D. Luis Pires escrever suas constituigdes bracarenses, em
1477, ja circulavam pelas maos de clérigos portugueses alguns exemplares da obra Imagem
do mundo, de Gossuen de Metz — compilados no mosteiro de S. Cruz de Coimbra —, a qual foi
elaborada nos moldes dos livros enciclopédicos, em que ha mengdes a diferentes assuntos,

como as artes liberais, a geografia da terra e as crencas de diferentes povos. Pois bem, tal obra

¥ SYNODICON HISPANUM, Vol. II, p. 76.
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ajudou esses eclesidsticos a entenderem melhor o mundo no qual viviam e mostrou, inclusive,
alguns vicios cometidos por infiéis e cristdos em regides distantes de Portugal.

Metz n3o hesita em comentar, entre outros comportamentos, certos habitos
matrimoniais dos povos retratados em sua obra. Para ele, por exemplo, existia um povo no
oriente, descendente dos judeus, marcadamente “impuro e vil.” Nenhum de seus homens “tem
esposa nem amiga. Porque ndo acreditam que a mulher possa se manter fiel a um s6 homem
sem falhar. E ndo se preocupam com mulheres, a ndo ser enquanto podem procriar.””’ Se ja
era motivo de espanto, aos olhos dos eclesidsticos portugueses, ler essa lista de descasos de
um povo infiel, mais os surpreendia as referéncias aos pecados referentes a vida matrimonial
de cristdos que moravam nessas terras longinquas.

Além de criticar costumes de infié¢is, Metz se dispde a descrever os vacilos de um
povo do culto jacobita: os Barbasins. Esse povo cristdo, segundo ele, era um povo
corrompido, em razdo dos “casamentos estabelecidos com os sarracenos, que vivem perto
deles,” os quais tornam aquela gente devassa.”' Essa passagem, em que Metz disserta sobre os
desvios morais relacionados ao matrimdnio de pessoas cristas, possibilita sondar sutilmente o
papel da obra Imagem do mundo como referéncia aos clérigos na formacao moral dos casados
em Portugal. De certo modo, tal obra da aos bispos condigdes de prever a possibilidade, ndo
muito remota ou absurda, de alguns portugueses se casarem com infiéis, repetindo-se, assim,
o mesmo erro dos Barbasins. Isso poderia ocorrer, em geral, devido a grande quantidade de
mouros espalhados pela Peninsula Ibérica, principalmente perto das fronteiras do reino
portugués com Castela. >

Tal hipotese de que os bispos retiravam da Imagem do mundo certas recomendagdes
mostra-se pertinente, em especial, se levarmos em consideragdo que o fim da guerra de
Reconquista contra os mouros, em solo portugués, era relativamente recente € que os bispos
precisavam de todo tipo de amparo pedagdgico para saber como eliminar qualquer

persisténcia ou resquicio dos costumes desses que os cristdos taxavam de infiéis.”> Em outras
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maitrise la nature au moyen age. Paris: Libraire Champion, 1994, pp. 17-30.

%2 Desdobra a ideia da narrativa de experiéncias passadas como modelo aos tempos vindouros: COLEMAN, J.
Ancient and medieval memories: studies in the reconstruction of the past. New York: Cambridge University
Press, 2003, pp. 43-80.

% Sobre a guerra de Reconquista, ver: RUCQUOI, A. Histéria medieval da peninsula Ibérica. Lisboa:
Editorial Estampa, 1995, pp. 215-16. DIAS, I. De como o mosteiro de S. Vicente foi refundado. In: RIBEIRO,
C; MADUREIRA, M. O Género do texto medieval. Portugal: Edi¢des Cosmos, 1997, pp. 139-145. RUIZ, T. F.
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palavras, essa experiéncia torpe dos Barbasins — melhor, suas condutas pecaminosas
decorrentes do contato com os sarracenos em outras regides do mundo — serviu
provavelmente de exemplo para precaver os clérigos com informagdes valiosas sobre
eventuais incidentes que poderiam se repetir muito em breve no reino portugués.”

O medo em relagdo as praticas infiéis, combinado com o dever de todos os
eclesidsticos de instruir devidamente os clérigos sob seu jugo, motivou D. Luis Pires a propor
aos parocos bracarenses uma solucdo definitiva para esse embaracoso impasse acerca da
formacdo moral dos homens. Para ele, os leigos deveriam memorizar uma das principais
topicas dos canones penitenciais: “o homem e a mulher, com a idade de sete anos, se
confessem e, no momento em que chegam a idade de quatorze anos, recebam a comunhdo.”
Ao memoriza-la, a ideia era convencer a pessoa a repensar sua vida e, por consequéncia, a
interiorizar verdadeiramente os valores cristdos — como analisaremos melhor na segunda parte
desta tese.”

O bispo idealizava que o leigo, sempre que se lembrasse dessa topica as vésperas da
Quaresma, tomaria a iniciativa de procurar seu confessor para listar-lhe os pecados. O
resultado final pretendido com esse plano ndo poderia ser outro. A partir dai, Pires mostra-se
mais convencido de que era possivel reprimir, de um modo mais eficaz, as mas agdes dessa
gente.” Em qualquer contexto em que o leigo descumprisse essa determinagdo, o cura
precisaria admoesta-lo e “se, mesmo desse modo, o fiel ndo se sentir & vontade para mudar de
vida,” o certo a fazer era admoesta-lo outra vez. Mas se as admoestacdes nao dessem o
resultado aguardado e tal leigo persistisse sem se confessar até a morte, Pires recomendava,
energicamente: “ndo lhe batam sinos, ndo lhe fagam oficios santos, ndo o enterrem em igreja,

nem em cemitério, ndo recebam dele ofertas”, e que seja sepultado apenas “em campos

Une Royaté sans Sacre: la monarchie castillane du bas Moyen Age, Annales, Economies, Sociétés et
Civilisations, 1984, pp. 429-453.

" E interessante notar que as descri¢des de Gossuen de Metz estdo muito proximas das de Jean de Mandeville,
autor de um dos mais célebres relatos de viagem da Idade Média. Como este viajante “de gabinete” — ja que tudo
indica ndo ter viajado efetivamente — nos conta: “deveis saber que entre os sarracenos, de uma e outra parte,
vivem muitos cristdos com diferentes habitos ¢ nomes. Todos sdo batizados, mas t€ém crencas e costumes
diferentes. No entanto, créem em Deus Pai, Filho e Espirito Santo, ainda que sempre descumpram algum dos
artigos de nossa fé. Alguns desses cristdos sdo chamados jacobitas, pois Santiago os converteu e Sdo Jodo os
batizou.” MANDEVILLE, J. Viagens de Jean de Mandeville. Ed. Susani S. L. Franga. Bauru: EDUSC, 2007,
p. 122.

*> Para entender melhor as técnicas mneménicas empregadas no final da Idade Média, sugiro: YATES, Francis.
A arte da meméria. Campinas: Editora da Unicamp, 2007, pp. 114 - 130.

% SCHMITT, J. C. Histéria das supersticdes, pp. 105-107.
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abertos.””’ Com a promogio dessa medida, o objetivo era formar todo e qualquer homem
leigo das freguesias do bispado bracarense.”®

Inquieto com tal situagdo avultosa, Luis Pires ndo deixa de sugerir mais uma saida
para essa grave dificuldade enfrentada na preparagao moral do leigo, ao recomendar que o
“marido um dia com os filhos e a mulher outro dia com as filhas” frequentem as igrejas da
freguesia bracarense. Para esse bispo, ao visitarem as igrejas, essas familias entenderiam
melhor o valor dos santos sacramentos e aprenderiam logo “o Pai Nosso, a Ave Maria, o
Credo e os artigos da fé.” Pires julga ser importante lembrar a necessidade dessa gente casada
de acompanhar os filhos a essas idas a igreja, pois, quanto mais proximos de um paroco todos
eles estivessem, menos seriam os riscos de cometerem um pecado; desde que passassem — €
claro — a respeiti-lo e nunca mais parassem de ouvir as missas.”’ A proclamacio dessa
necessidade de levar homens e mulheres para dentro das igrejas para que aprendessem
verdadeiramente a palavra divina, ndo era, contudo, exclusiva das constitui¢des de Luis Pires,
ao contrario, aparece destacada em muitos outros escritos bispais dessa época. Na verdade,
por volta do século XIV surge, num crescendo, a necessidade de divulgar uma predi¢ao
acerca do que era preciso conhecer nas visitas as igrejas. Dito de outro modo, em se tratando,
pois, de um periodo em que os eclesidsticos buscavam combater as praticas infiéis e o
desregramento das ac¢des dessa gente casada, como foi visto no inicio deste capitulo, bispos de
diferentes lugares da Peninsula Ibérica procuravam promulgar certas adverténcias que
deveriam ser apregoadas aos leigos nessas idas as igrejas;'*® adverténcias essas que merecem
um pouco mais de atencdo agora.

Nesse rol de adverténcias aparece uma série de propostas especificas para corrigir a
vida dos vardes casados. Diego de Muros, do bispado galego de Tuy, apregoa a seus clérigos
que, “sob pena de excomunhdo, nenhum homem despose nem case escondido sem primeiro
ser publicado tal casamento e acabadas as admoestagdes” oferecidas durante as missas de
domingo, anteriores a cerimdnia matrimonial. '*' Nessas linhas, Muros discute os
procedimentos sujeitos a admoestacdo dos casados, destacando as maneiras como o paroco

deveria guiar os leigos no interior de seu grupo para que estes colocassem em pratica todas as

*” SYNODICON HISPANUM, Vol. II, p. 105.

% MATTOSO, J. (org.). Histdria da Vida Privada em Portugal, p. 33.

% FLANDRIN, J. A vida sexual dos casados na sociedade antiga: da doutrina da Igreja a realidade dos
comportamentos. In: ARIES, P; BEJIN, A (org). Sexualidades ocidentais. Sio Paulo: Brasilienses, 1985, pp.
135-154.

1% Para compreender a nova pastoral que se forma a partir do século XIII, sugiro: MICHAUD-QUENTIN, P.
Les méthodes de la pastorale, Xe-XVe si¢cles, Miscelleana medievala, 7, 1970, pp. 76-91.

' SYNODICON HISPANUM. Ed. Antonio Garcia y Garcia. Madrid: Biblioteca de autores Cristianos, 1981,
Vol. I, p. 333.
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recomendacdes sugeridas nas reunides sinodais. Tal cuidado relativo a fixacdo de agdes
modelares aos vardes passou a demandar certa iniciativa de Diego de Muros e Luis Pires, bem
como de seus congéneres coetaneos, no sentido de fazer do confessor o principal clérigo com
autorizacdo eclesidstica para interferir na vida do marido, de sua esposa e filhos, podendo
aconselha-los e ouvir a confissdo em todos 0s momentos em que viessem a igreja a procura de

s 102
consolo espiritual.

De um modo geral, ao comparar as constituicdes do bispo portugués
Luis Pires com essas regras propostas por Diego de Muros, ¢ possivel dizer que esses clérigos
consideravam obrigacdo de qualquer pardéquia do bispado atender os fiéis quando fossem
procurados.

Os sinodos portugueses e leoneses (ou galegos) estavam em constante didlogo sobre
essa preocupagdo de converter os fiéis e conscientiza-los sobre as praticas adequadas de
seguir no quotidiano do casamento. Tal didlogo ocorria ndo apenas por esses reinos serem
vizinhos, mas sobretudo dada a decis@o papal de deixar até o ano de 1393, sob a custodia de
Braga, os bispados castelhanos de Mondonhedo, Lugo, Astorga, Orense ¢ Tuy. E, nas maos
de Santiago de Compostela, o controle das dioceses portuguesas de Lamego, Idanha (Guarda),
Lisboa e Evora — um quadro que favoreceu a constante troca de davidas e solugdes acerca da
pregacdo da palavra divina entre as regides envolvidas, mesmo depois desta data, quando boa
parcela desses bispados ja dividia, espontaneamente, uma preocupa¢do muito parecida a
respeito da preparagdo moral dos homens leigos.'”” E incomum encontrar uma constituigéo
sinodal elaborada em algum desses bispados, entre os séculos XIV e XV, em que ndo haja
mencao as regras que os parocos precisavam transmitir aos homens e mulheres, por isso se
tornou tdo importante para os clérigos paroquianos saberem a maneira correta de aconselhar
tanto pessoas comuns como homens nobres dos séquitos régios.

Mas voltemos a explorar o que nos interessa diretamente: as propostas elencadas
apenas nos sinodos portugueses. O arcebispo de Braga, D. Diogo de Sousa, faz uma extensa
justificativa para lembrar a obriga¢do de o homem e a mulher se interessarem pelas idas as
igrejas, tdo estimadas na época. Primeiro, apregoa o seguinte parecer aos clérigos do Porto:
“achamos que certos sacramentos sdo necessarios a qualquer fiel cristdo. Os quais sdo:
Batismo, Confirmagdo, Extrema Un¢do e Eucaristia. E chamam-se necessarios, porque
nenhuma pessoa sem eles pode ser salva.” Adiante, ele ordena a todos os abades e capelaes do

bispado “que, pelos domingos do ano, ensinem a seus fregueses aquelas coisas que para sua

2 MARQUES, O. Portugal na crise dos séculos XIV e XV. Lisboa: Editorial Presenga, 1986, pp.376-377.
' GARCIA Y GARCIA, A. Estudios sobre la canonistica portuguesa medieval. Madrid: Fundacion
espafiola, 1976.
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salvagio cumpre saberem, em geral e ao pé da letra”: o valor desses sacramentos.'® Souza
ainda lembra — no sinodo do Porto e, posteriormente, no sinodo de Braga — que algumas de
suas “constituicoes sdo de interesse dos leigos e pouco lhes proveriam se eles ndo as
ouvissem.” Por conta disso, ordena ainda “a todos os abades que, nos domingos e em festas,
cada um em sua igreja leia e divulgue a todo povo todas as constituicdes que aos ditos leigos
dizem respeito [...].”'° Além de ensinar o valor dos sacramentos, os parocos deveriam
mostrar diretamente aos leigos as discussdes promovidas nos sinodos a respeito de suas
praticas. Desse modo, comparecer as missas era importante para o casal saber o que se falava
sobre a vida matrimonial no sinodo e para tirar proveito dos ensinamentos sugeridos pelo
bispo quanto as suas proprias agoes.

Preocupado em divulgar tal obrigagdo, tipica desse dia da semana, o bispo da Guarda,
Vaz Gavido, arremata a discussdo sobre o assunto em seu sinodo, anunciando a seguinte
adverténcia a todos que ali se encontravam: “como muitos por sua negligéncia ndo sabem, ¢
cabe a nds amparar a satde da alma dessa gente, mandamos a todos os priores e capelaes que,
nos domingos, na hora em que estes fié¢is vierem a oferta, digam publicamente” o Pai Nosso e
a Ave Maria. A seguir, estipula uma multa — ao que parece, ndo cogitada pelos outros bispos —
no valor de cinquenta reais aquele paroco que se mostrasse desinteressado em ensinar esse
conjunto de oragdes. Gavido exigia também dos parocos que avisassem repetidas vezes ao
vardo casado sobre sua responsabilidade de frequentar a missa dominical apenas na igreja
matriz de sua freguesia, e de ir a ermidas ou mosteiros somente em outros dias da semana,
fixando outra multa de dez reais aquelas pessoas que desrespeitassem a regra.'” Esta ultima
multa devia-se, sobretudo, a aspiracdo eclesiastica de concentrar a administragao do sinodo na
igreja matriz, onde ficava o registro dos nomes das pessoas batizadas e daquelas que tinham
confessado seus pecados, bem como era onde também os sinodos deveriam ser organizados
anualmente. Como Gavido, muitos outros bispos se preocupavam em justificar a importancia
de as pessoas ouvirem as missas aos domingos; na verdade, as constitui¢des sinodais tiveram
papel significativo na consolidacao dessa iniciativa de que a missa dominical era o principal
compromisso religioso do cristdo durante a semana. A partir dessa consideracdo a respeito da
importancia da missa dominical, ndo seria um equivoco dizer que o esfor¢co dos bispos foi no
sentido de fixar uma espécie de rotina semanal a ser adotada a risca por todos os habitantes do

bispado.

" DIOGO DE SOUSA. Constitui¢des de Diogo de Sousa, p. 79.
% DIOGO DE SOUSA. Constitui¢des de Diogo de Sousa, p. 190.
1% SYNODICON HISPANUM, vol. II, p. 237.
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A missa aos domingos era tdo fundamental que os bispos proibiram a abertura de
tabernas e o comércio de alimentos na hora em que o paroco a celebrava, visando, com essa
proposta coercitiva, conscientizar os fiéis a frequentarem somente igrejas e a se preservarem
de atividades mundanas num momento reservado unicamente a adoracio divina.'”’ Dai advém
o porqué de o bispo D. Esteves de Azambuja ditar ainda aos clérigos de Lisboa a ordem: “que
ninguém servisse nem fizesse obra de serviddo nos dias de domingo, bem como em festas
estabelecidas em reveréncia a Deus e a outros santos, ocasides em que a Igreja manda guardar
de toda obra.”'%

Para convencer esses casados a respeitarem a fundo as bases do matrimonio, o bispo
Gavido ressalta outro plano estratégico: que “todos os priores e capeldes de cura do bispado
admoestem com diligéncia seus paroquianos e fregueses, quando estes querem se casar”, € 0s
facam receber “as béncdos ordenadas pela santa Igreja por serem tdo santas e de muita
virtude.”'”” E vai mais além. Gavido recorda — & semelhanga de Muros, de Tuy — a fungdo dos
clérigos desse bispado de prepararem o homem leigo para o casamento, repreendendo-o
durante os trés domingos anteriores a cerimoOnia matrimonial. Nesse interim, o homem
aprenderia as licdes mestras inerentes a formagdo moral de qualquer bom esposo, a saber, a
forma exemplar de lidar com sua mulher e os prejuizos de cometer o pecado da luxuria no
quotidiano de sua vida de casado — ensinamentos que serdo abordados mais detidamente na
segunda parte deste estudo.

Diogo de Sousa comenta igualmente a necessidade de essa gente, depois de casada, ser
aconselhada a batizar seus filhos, “do dia de sua nascenca até oito dias depois.”''’ Semelhante
direcdo segue Joao Afonso Ferraz, o conego e chantre da S¢ do Porto, o qual, em um sinodo
no bispado de Valenca do Minho, ndo se exime também de exortar os curas de almas a
“admoestar os fregueses com filhos ou filhas pequenos,” durante as missas dominicais, com a
finalidade de que os pais tomassem juizo e batizassem suas criangas poucos dias apos o
nascimento.''' Essas duas passagens resumem bem a obrigagdo importantissima dos clérigos
de informar certos principios relativos a formagdo dos filhos nas missas dominicais. Nao
bastava, assim, admoestar o casado apenas em trés missas anteriores ao casamento, era
preciso adverti-lo também em todos os domingos do ano para jamais negligenciar, parcial ou

inteiramente, suas fun¢des como pai e marido.

" COELHO, M. A festa — a convivialidade In: MATTOSO, J (org.). Histéria da vida privada em Portugal,
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Deixemos, entretanto, um pouco de lado o papel das constituicdes sinodais e
abordemos outro género que também serviu de referéncia para a formagao moral dos homens:
o catecismo. Em sintonia com essas discussdes sinodais, o ja mencionado monge cisterciense
Zacarias Paio da Pele lembra os parocos portugueses de informarem ao homem casado a

obriga¢do de preservar o domingo, advertindo que

[...] seis dias da semana trabalhards e fards todas suas obras e o sétimo
folgaras. No dia de folga do teu senhor Deus guarda-te do que comumente
faz nesse dia, fazendo santas obras, assim como manda o teu senhor Deus.
Nao faras nesse dia nem uma coisa, nem teu filho, nem tua filha, nem
teu servo, nem tua serva, nem teu boi, nem teu asno, nem outra besta,
nem o estranho, que morar contigo de das tuas portas para dentro e te
serve. Salvo se for obra de necessidade, que ndo se possa escusar ou obra de
piedade.112 (Grifos meus)

Nesse seu catecismo, Paio da Pele, tdo apreensivo como os bispos, explica que os pais
precisavam ensinar devidamente aos filhos a praticar apenas obras necessarias ou de piedade
no domingo. E acrescenta uma informag¢@o nova, ao deixar claro que nem mesmo os animais
podiam servir a seus donos nesse dia sagrado. Tal monge cisterciense fixa, assim, o dever do
homem de dar provas de seu amor a Deus, o que ndo se atingia sem uma dedicagdo exclusiva
ao cuidado com o corpo, evitando toda e qualquer atividade brusca em um momento
destinado a refletir sobre a vida. A razdo de tudo isso era que s6 haveria um entendimento
profundo da palavra divina se esse vardo soubesse da importancia de reservar um momento
para analisar as possiveis agdes ndo condizentes com o compasso de sua experiéncia como
cristdo na Terra.

Em pouco tempo, os clérigos portugueses comecaram a se importar cada vez mais
com a elaboragdo desse tipo de cartilha. Tanto que apos Zacarias da Pele confeccionar esse
seu breve catecismo, outro que também julgou necessario tornar os clérigos verdadeiros
educadores dos casados e de seus filhos foi o bispo de Ceuta, D. Diogo Ortiz. Na obra O
Catecismo pequeno, Ortiz sintetiza, e isso serd discutido melhor na segunda parte deste
trabalho, a importancia de os clérigos atentarem para o grau de instrucdo dos leigos, ao

explicar, pormenorizadamente, o interesse de sua obra:

Santiago Apdstolo, em sua Epistola Candnica diz que, para nos salvarmos,
temos que ter fé e obras, scilicet, crer o que a Santa Madre Igreja cré, e obrar
as obras que ela nos ensina e Deus manda. E Atanésio no Simbolo [a oragdo
comumente conhecida como Credo] diz que devemos “crer e bem obrar

"2 FORTUNATO DE S. BOAVENTURA (org.). Collecgdes de inéditos portugueses, p.134.
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naquilo que a Igreja nos ensina se queremos ser salvos. E Cristo Nosso
Senhor disse: “Quem crer e for batizado serd salvo e quem ndo crer sera
condenado. E, em outro lugar: “se queres entrar na vida,” scilicet, faz boas
obras. E, portanto, esta breve, clara e necessaria Doutrina tera duas partes. A
primeira, o que o cristdo tem de crer. A segunda, do que se tem de fazer para
ir ao Paraiso. E, porque ¢ doutrina para ensinar aos ignorantes, procedemos
como quem ensina ler ou escrever meninos, por breves, claras e palpaveis
segundo a capacidade daqueles para cujo proveito se escreve [...].E, porque
¢ doutrina para ensinar aos ignorantes, procedemos como quem ensina
ler ou escrever meninos, por breves, claras e palpaveis segundo a
capacidade daqueles para cujo proveito se escreve [...]. (Grifos meus)'"?

E a partir dessa ideia de que a doutrina cristd precisa ser transmitida aos incultos, através do
ensinamento exaustivo da palavra divina, que Ortiz principia seu raciocinio, deixando
ressaltada a necessidade de esses aprenderem primeiro o valor de ter fé em Deus,
incondicionalmente. Mas isso s6 ndo bastava. Devia-se saber também o papel geral dos
sacramentos, como se v€ neste conselho: “o cristdo deve guardar os mandamentos e obrar
virtudes, e do que tem de fugir é dos pecados”. E “o remédio que o cristdo tem para sair dos
pecados sdo os sacramentos da Igreja.”' '

As palavras de Luis Pires, Diogo de Sousa e Diogo Ortiz ddo mesmo a entender que a
divulgacdo dos valores sacramentais em muito podia contribuir para que o homem deixasse
de praticar toda a série de desvios apontados nos sinodos bispais. E isso ocorreria em razao de
dois motivos principais: porque tais homens viveriam quotidianamente a proposta de vida
indicada a eles pelos parocos e demais clérigos; e, o mais importante, eles mesmos poderiam
aos poucos sentir vontade de abandonar seus costumes pecaminosos na expectativa de viver
integralmente uma vida cristd.'"” Levando-se em conta a crenga tomasiana das “trés coisas
necessarias a0 homem para sua salvacdo” — a primeira, “o conhecimento daquilo que se deve
crer; a segunda, conhecer o que se deve desejar, e a terceira, conhecer o que se deve realizar”
na terra — o principal modo de recuperar a alma do cristdo seria incentiva-lo a compreender o
que compunha uma postura virtuosa; e, por extensao, assim faria seu corpo sentir fortemente a
presenca divina em sua vida.''°

As igrejas matrizes de Lisboa, Porto e Braga tornaram-se os principais lugares em que

a escrita de constitui¢des sinodais foi valorizada e difundida pelos seus bispos, entre os

'3 DIOGO ORTIZ. O Cathecismo pequeno. Ed. De Elsa Maria Branco da Silva. Lisboa: Edigdes Colibri, 2001,
p. 133.

"4 DIOGO ORTIZ. O Cathecismo pequeno, p. 256.

"5 A respeito do papel social dos sinodos, foi fundamental para nossa reflexdo o estudo de: GARCIA Y
GARCIA, A. Proyeccién de la canonistica portuguesa medieval en Espafia. Lisboa: Academia portuguesa da
Historia (atas de coloquio), 1982.

" TOMAS DE AQUINO. Sermdes sobre o Pai Nosso e a Ave Maria. Rio de Janeiro: Edigdes eletronicas,
2003, p. 03.
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séculos XIV e XV em Portugal.''” Isso ndo quer dizer que os bispos tenham tido vida facil na
tarefa de estimular o homem a refletir sobre sua postura. Provavelmente, como ja apontamos
atras, era a falta de comprometimento desses homens o principal obstaculo ao trabalho dos
bispos, dai eles fazerem de tudo para que os parocos confessores fossem seus representantes
diretos em todas as freguesias do bispado e levassem a devida instru¢do a gente perdida.

Tal missdo pedagogica dos sinodos assenta-se — como veremos melhor em outra altura
deste trabalho — no pressuposto de que os parocos confessores seriam os proprios
representantes de Cristo, pois, a exemplo de suas agdes salutares, eles também poderiam curar
os pecados do homem leigo, transmitindo pela boca o perdao de Deus as faltas cometidas em
diversos momentos da vida.'"® J4 lembrava Ambrosio de Mildo, um dos principais tedlogos
do século IV e responsavel por ordenar, na obra Peniténcia, as primeiras regras cristas acerca
da préatica penitencial: “[...] parecia impossivel que os pecados fossem perdoados mediante a
peniténcia; pois isso concedeu Cristo aos apostolos e para eles foi transmitido o ministério
dos sacerdotes. De modo que foi feito possivel o que parecia impossivel.” Deus, segundo ele,
prometeu a todos a misericordia e “concedeu, entdo, aos seus sacerdotes a faculdade de
absolver sem excecdo alguma. E aquele que exagerou no pecado, devia fazer a peniténcia
prescrita pelos sacerdotes.” ' Posteriormente, clérigos, entre os séculos XIV e XV,
atualizaram tal pratica de buscar na propria Biblia passagens da vida de Cristo para exortar a
possibilidade da purificagdo dos pecados e o papel dos sacerdotes (parocos) como
intermediarios do poder salvifico de Deus.

Essa pratica corrente, na época, de lembrar passagens da vida de Cristo, € com isso
frisar o poder salvifico de Deus, fica bem clara na re-compilagdo portuguesa dos Evangelhos
e Epistolas com suas Exposi¢oes em Romance. Logo no prologo, esta obra ¢ definida como
um livro que contém “as milagrosas obras, esclarecidos exemplos e a doutrina perfeita de
Cristo nosso redentor.” Essa historia, segundo o compilador, apresenta vantagens, “porque as
outras tratam geralmente de nobres e grandes feitos de homens mortais e bardes famosos.”'*
J& esta trata “da propria vida de Cristo.” Em certa altura dessa obra, Guilherme parisiense

considera o seguinte:

"7E interessante notar que as Catedrais, a partir do século XIII, se tornaram os principais polos para se
disseminar a pregacdo e difundir a fé pelas redondezas das cidades. DUBY, G. Tempo das Catedrais. Lisboa:
Editorial Estampa, 1979, pp. 99-136.

"8 FLOREZ, G. Penitencia y Uncién de enfermos. Madrid: Biblioteca de autores cristianos, 1993, pp. 88-89.
9 AMBROSIO. La Penitencia. Ed. Manuel Garrido Bofiano. Madrid: Editorial Ciudad Nueva, 1993, p. 41.

20 GUILHERME PARISIENSE. Evangelhos e epistolas com suas exposi¢cdes em romance, p.1.
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[...] a gafidade foi limpada de trés maneiras que significam trés maneiras de
perdoar os pecados. A primeira foi em lava-lo com agua como a gafidade de
Nama. Segundo se mostra no quarto capitulo dos Reis ao quinto e significa o
batismo no qual todos pecados sdo limpados, assim foi limpado Constantino
corporalmente e espiritualmente. Na alma e no corpo. A outra foi o ato de
demonstrar aos sacerdotes, isso significa confissiio, pela qual os pecados
sio limpados, pela qual diz Santiago: confessais uns aos outros os vossos
pecados e fazeis oracio uns pelos outros porque assim sereis salvos. A
terceira foi no tocar da mao de Cristo como aqui significa as boas obras, pois
se o homem que estd em pecado mortal ndo se desesperar, mas fizer boas
obras, e rezar e jejuar dando esmolas ¢ ouvindo a palavra de Deus [...]
(Grifos meus)''

Tanto o Batismo como a Peniténcia aparecem aqui como sacramentos instituidos por Cristo e
referentes aos principais ritos dirigidos a correcdo dos pecados dos fi¢is. O Batismo, para
absolver do pecado original, com o qual os homens nasciam em razao do deleite de Addao com
Eva no Paraiso; e a confissdo penitencial, que visa perdoar os pecados cometidos
quotidianamente pelos fiis —'** como veremos melhor em outro momento.

Além disso, essa glosa dos Evangelhos biblicos respalda uma das principais
prescri¢des sinodais de D. Diego de Sousa — conselho também dado por D. Luis Pires, em
1477, no sinodo de Braga — para que o cristdo confessasse seus pecados mortais pelo menos
“uma vez ao ano” e, do mesmo modo, sempre que adoentasse ou as mulheres estivessem “em
parto”, ou ainda quando todos estivessem “postos em algum perigo de morte”.'*> Em outros
termos, uma das justificativa, sendo a principal, para editar tais glosas em portugués foi a
necessidade do bispo de ter em maos argumentos e exemplos biblicos para fundamentar
melhor os conselhos prescritos aos parocos, especificamente as normas para a definicdo da
pratica confessional.

Tal incursdo pedagogica leva-nos a interrogar como o comportamento dos homens sao
remodelados no processo de introjecdo de novos posicionamentos a partir da confissdo
penitencial. A analise do papel geral dos sacramentos serd orientadora desta discussdo, assim
como — e principalmente — a funcdo tranquilizadora da consciéncia inerente ao sacramento da
Peniténcia. Serdo, ainda, contempladas a formagdo moral do confessor e a instrugdo que ele

recebe para corrigir os deslizes pecaminosos dos leigos em Portugal.

CAPITULO 2

O bom fiel na trama dos tratados de confissao

"2l GUILHERME PARISIENSE. Evangelhos e epistolas com suas exposi¢des em romance, p. 67.
22 MINOIS, G. Les origines du mal. Une histoire du péché original. Paris: Fayard, 2002, pp. 81-117.
2 DIOGO DE SOUSA. Constitui¢des de Diogo de Sousa, p. 91.
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O bispo Diogo de Sousa, em certa altura das constitui¢gdes bracarenses, apregoa aos
parocos que eles “devem saber a gramatica para que entendam as coisas necessarias de serem
compreendidas nos Canones Penitenciais.”'** A gramatica, arte de ler e de escrever e que, por
isso mesmo, demandava uma inicia¢do, surge na sua reflexdo, como se vé, como uma
condi¢do para o desvendamento dos Cénones penitenciais.'> Estes apareceram em solo
portugués, nessa época, também sob a designagdo de tratados de confissdo e se constituiram
como um discurso orientado a destacar a importancia de se corrigir a consciéncia do penitente
por meio da confissdo de seus pecados. Como era considerado obrigatério os esposos
conhecerem um pouco desses preceitos para transmiti-los aos filhos e a esposa, importa
analisar como o conhecimento acerca do sacramento da Peniténcia foi divulgado em Portugal.
Do mesmo modo, considerando que os bispos portugueses se preocupavam em levar os
parocos a ensinar aos homens casados as regras elementares de uma boa formagao crista, o
papel geral dos tratados de confissdo na propagacao desses valores do final do século XIV ao
limar do século X VI no reino portugués € o primeiro ponto a ser tratado.

No canon XXI do IV concilio de Latrdo — reunido em 1215 na cidade de Roma —, ¢
instituida no Ocidente a obrigacdo sacramental de homens e mulheres, quando chegam “a
idade de discernimento, confessar todos os seus pecados no minimo uma vez por ano diante
de seu sacerdote e realizar a melhor peniténcia imposta”. '*® Se assim n3o fosse, o cristdo seria
“cortado da Igreja (excomungado) durante a vida e privado da sepultura cristd em morte.”
Nesse concilio, também se determina que ‘“esse salutar decreto seria publicado com
frequéncia nas igrejas, com o objetivo de que ninguém encontrasse nenhuma sombra de
desculpa” ou se ausentasse de suas obriga¢des anuais para com o confessor;'?’ tudo isso com
o proposito de oficializar a confissio como um rito indispensavel no cumprimento do
sacramento da Peniténcia. Mais do que servir de referéncia ou de fonte eclesiastica, esse

canon em questdo, também chamado Omnis utriusque sexus na época, determinou as

'2* SYNODICON HISPANUM. Vol. II, Ed. Anténio Garcia y Garcia e Isaias Rosa Pereira. Madrid: Editorial
Catdlica, 1982, p.164.

2 MURPHY, J. La Retérica en la Edad Media. Historia de la teoria de la retérica desde San Agustin hasta el
Renascimento. Cidade do México: Fundo de cultura Econdmica.1986, p. 36.

"2 BOLTON, B. A reforma na Igreja na Idade Média. Lisboa: Edigdes 70, 1983, pp.126-130.

' CANONES DO IV CONCILIO DE LATRAO. Disponivel em:
<www.fordham.edu/halsall/basis/lateran4.htmI>. Acesso em: 14 abr. de 2011 (Tradug@o minha)
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diretrizes bdasicas para bispos e confessores refletirem sobre as maneiras adequadas de
conduzir o cristio a se confessar.'*®

Surpresos com essa nova obrigacdo de ouvir o arrependimento dos leigos pelos
pecados cometidos e preocupados em divulgar as praticas salutares da confissao nos diversos
sinodos eclesiasticos daquele periodo, clérigos — formados nos ditames morais desse referido
concilio de Latrdo — tomaram a iniciativa de promover a escrita de tratados em que os pecados
capitais, as regras da boa confissdo e os principais preceitos cristios sio os focos.'” Esse
procedimento de compilagdo, intimamente associado, na época, a valorizacao desses manuais,
revela a necessidade dos confessores instruidos de tornar conhecido o complexo exercicio da
confissdo penitencial a vista de todos os demais clérigos."”’ Tendo em conta tal alvo
pedagogico, o esforgo dos confessores letrados se faz sempre no sentido de materializar os
ensinamentos divinos, com o fim ultimo de livrar completamente do esquecimento as novas
obrigagdes sacramentais, tanto de clérigos quanto dos leigos."’' Pode-se situar, por volta do
inicio do século XIII, o surgimento dessa frutifera iniciativa clerical de reunir num Unico
tratado todo o conjunto de valores relativos a pratica da confissdo penitencial. Tal iniciativa
foi reforcada significativamente nos séculos seguintes, quando houve a tradugdo dessas obras
para diferentes linguas vulgares e quando apareceram outros volumes do mesmo género,
igualmente bem recheados.'*

Ha varias dessas obras provenientes principalmente de Castela, Franga e Inglaterra,
tais como as sumas de Alain de Lille, Thomas de Chabham, Robert de Flamborough,
Raimond de Penafort e de Pierre Chantre. O impacto das sumas na sociedade foi tal que
clérigos as recompilaram em livros menores, conhecidos na época como manuais de
confissdo. Eram livros mais leves e faceis de serem manejados pelos confessores, € nos quais
se destacavam apenas os ensinamentos bésicos referentes & confissdo penitencial.'’’ Esse
género pedagdgico ora era rotulado como suma ou tratado, ora como manual, mas a diferenca

na nomenclatura ndo interfere no objetivo comum: promover a formac¢do moral dos clérigos

'8 GROUPE DE LA BUSSIERE. Pratiques de la confession des Péres du desert a Vatican II. Quinze étude
d'hitoire. Paris: Editions Du Cerf, 1983, pp. 73-80.

' DELUMEAU, J. O pecado e o medo. Bauru: EDUSC, 2003, pp. 375-376. Delumeau explica que tais obras
ndo ficavam restritas aos reinos nos quais haviam sido compiladas, pois foram utilizadas amplamente em todos
os cantos do Ocidente. Por isso, podemos supor que sdo obras que ndo se prendem a um Unico territério, dado
essa condicao de referéncia geral entre os clérigos.

BOFIREY, A (org.). A new history of penance. Danvers: BRILL, 2008, pp. 240 -255.

BLA respeito do binénimo memoria/esquecimento, seu lado condenavel e seu lado necessario, na Idade Média,
ver: RICOEUR, P. A memdria, a historia e o esquecimento. Campinas: Editora Unicamp, 2007, pp. 75- 82.

32 PILOSU, M. A mulher, a luxiria e a Igreja na Idade Média. Lisboa: Estampa, 1995, pp.101-167.

33 MICHAUD-QUETIN, P. Sommes de casuistique et manuels de confession au moyen age (XII-XVI
siécles). Louvain: Nauwelaerts, 1962, pp. 68-71.
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confessores e beneficiar, consequentemente, a qualidade da confissdo penitencial dos fiéis.
Em outras palavras, os bispos e confessores eruditos consideravam a divulgagdo dessa gama
de obras resultado de um esfor¢o conjunto para se efetivar a pratica da confissdo penitencial,
0 que acabou proporcionando aos tratados e manuais de confissdo o mesmo fim pedagégico.

Além disso, ¢ importante ressaltar que os tratados de confissdo eram provavelmente as
unicas produgdes normativas responsaveis por definir em uma unica obra o significado do
sacramento da Peniténcia e também as posturas a serem seguidas apos reconhecer seu pecado.
Tais obras eram frequentemente utilizadas pelo confessor na expiagdo das faltas dos homens
casados e também de seus filhos ou dos proprios clérigos, servindo como uma espécie de
glosa geral acerca dos pecados capitais a serem conhecidos pelo paroco. Nelas, o confessor
poderia encontrar facilmente sugestdes, criticas e apontamentos dirigidos a melhoria do
comportamento dos cristios em geral."**

O Livro das confissoes, de Martin Pérez, o Tratado de confissdo, de um andénimo, € o
Sacramental, de Clemente Sanchez serviram, pois, de apoio tedrico aos confessores
portugueses, ou seja, foram essas trés obras as principais fontes responsaveis por definir os
principios morais da confissdo penitencial da Igreja em Portugal no século XV. Como até o
limiar do século XVI, os confessores letrados do reino nao tinham ainda o habito de elaborar
seus proprios manuais de confissdo, tornou-se uma atitude corriqueira a busca, na versao
portuguesa dos tratados castelhanos de Pérez e de Sanchez, bem como no Tratado de
confissdo de origem incerta, dos fundamentos morais, langados no IV Concilio de Latrao, a
respeito ndo apenas da confissdo penitencial, mas também do papel moral de outros
sacramentos da Igreja na vida do cristdo, como o Matriménio.'*>

Em uma época em que a pratica do sacramento da Peniténcia vinha se firmando, até
mesmo um leigo, Garcia de Resende, membro da corte avisina, também procurou elaborar —
assim como fizeram os confessores Pérez e Sanchez — um manual de confissdo. Nesse
manual, conhecido como Memorial dos pecados e compilado na primeira metade do século
XVI, Resende anunciou: “religiosos, eclesidsticos, casados, solteiros, viavos e oficiais de
oficios mecanicos, cada um precisa ver o estado em que vive, se nele faz o que deve [...].”"°
Propos, igualmente, no mesmo tratado, que a confissdo penitencial era a oportunidade de se

autocorrigir e viver tranquilamente, de acordo com sua condicao.

3* RAMOS-REGIDOR, J. Teologia do sacramento da Peniténcia. Sio Paulo: Paulus, 2006, pp. 187-193.

35 BRAGANCA, J. Liturgia e espiritualidade na Idade Média. Universidade catolica editora, 2008, pp. 563-
579.

3¢ RESENDE, G. Breve memorial dos pecados e cousas que pertenecem ha confissam hordenado. Ed.
Joaquim Braganga. Lisboa: [s. n.], 1980, p. 1.



54

Como a problematica acerca do sacramento da Peniténcia era, anteriormente, discutida
exclusivamente pelos clérigos em sinodos e tratados, a obra Memorial dos pecados, por ter
sido escrita por um leigo, ¢ ilustrativa de que as preocupagdes com a confissdo nao estavam
restritas apenas aos clérigos. Todavia, ndo se pode dizer que ela conseguiu angariar a mesma
confiabilidade e credibilidade que as obras de Martin Pérez e de Clemente Sdnchez gozavam,
justamente pelo fato de os confessores serem considerados aqueles que melhor conheciam a
tematica, além de serem autorizados para tratar das questdes ligadas ao seu oficio. Os tratados
de Pérez e Sanchez, bem como o Tratado de confissdo de um andnimo, foram, dada a
legitimidade da sua autoria, os que, juntamente com os textos sinodais, mais diretamente
fixaram as principais diretrizes para a assimilacdo dos sacramentos da Igreja pelos fiéis. Essas
obras, a proposito, foram o suporte essencial para o conhecimento dogmatico das praticas
penitenciais e, portanto, se configuraram como autoridade no assunto; autoridade que nao
ficou ameacada mesmo quando surgiu essa nova obra, escrita por um leigo, sobre tema e
propositos parecidos. >’ Os conselhos prescritos em suas paginas foram, pode-se dizer,
aceitos como incontestaveis pelos parocos confessores portugueses ou castelhanos no que se
referia, sobretudo, ao modo correto de exortar os cristdos de seu bispado.

Nos tratados de Pérez e Sadnchez, como ja foi apontado atras, o objetivo declarado era
formar o clérigo com a finalidade de admoestar os homens na hora da confissao — de modo
similar a outras obras desse mesmo género —, fazendo-os terem em maos uma lista detalhada
dos valores inerentes a conduta ideal de um bom fiel nas diferentes esferas da existéncia. Para
atingir tais objetivos e corroborar suas explicagdes, Sanchez enfatiza a opinido de varios
filésofos, apregoando que o “sacramento ¢, segundo diz o mestre das Sentencas, sinal de coisa
sagrada” e, segundo atesta S. Agostinho, “no livro da doutrina crista, forma visivel da graca
que ndo pode ser vista.” Recorda ainda a opinido de Hugo de S. Victor de que o sacramento
significa “elemento material que da alguma graga visivel por satisfagdo” ao homem."*® Mais
do que definir esse conceito ou reunir um conjunto de definigdes semelhantes de seu
significado, Sdnchez se preocupa em ressaltar os cinco proveitos de todos os sacramentos: “o
primeiro € que limpa os pecados, assim como ¢ o batismo. O segundo confirma os bens que o

homem faz. O terceiro faz ao homem ser do corpo mistico que € o corpo de Jesus Cristo [...]

37 para entender o lugar das auctoritates na ldade Média, sugiro: RICOEUR, P. A memdria, a histéria e o
esquecimento, p. 78.
¥ SANCHEZ, C. Sacramental. Ed. José Barbosa Machado. Lisboa: Edicdes Vercial, 2010, p- 113.
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O quarto faz o homem ser justo [...] O quinto prepara o homem para a vida do outro mundo
[ ]79 139
A medida que o cristdo v€ passar cada etapa de sua vida, ele sente, na visdo desses
A e . . 140 e
confessores, a experiéncia de vivenciar cada sacramento de uma vez. "~ Tudo se inicia no
nascimento, quando o batizado ¢ ministrado para livrar da macula do pecado original, e chega
as vésperas da morte, momento de receber a Extrema Uncdo dos pecados mortais cometidos

’ © A . 141
até o fim da existéncia terrena.

Entre o inicio e o fim da vida, ha diferentes obrigagdes
sacramentais destinadas a formacao crista do fiel, por exemplo, a confirma¢ao do batismo, a
confissdo penitencial antes de comungar na Péascoa e as responsabilidades da vida de

142 ; .
casado. Como resume Martin Pérez:

O Batismo o comeco. A Peniténcia para o meio, a un¢do para o fim. Esses
trés sacramentos sdo para saude da alma. A Peniténcia ¢ mezinha da alma
para todo ser salvar. A ung¢do ¢ para a saida desta vida e para a alma passar
mais limpa. E assim sdo estes sacramentos para a saude da alma. O Batismo
para o comego. A peniténcia para o meio. A un¢do para o cabo. Os outros
quatro s@o outrossim mezinhas e saude para a alma nesta vida. A
Confirmagdo prepara a alma para lidar com os pecados e para defender a fé
dos inimigos gentios ¢ pagdos judeus e hereges. O santo sacramento do altar
¢ manjar da alma [...] O Matriménio ¢ remédio de saude para os fracos da
carne. A Ordem ¢ ensinamento e consagragdo dos ministros que estas santas
mezinhas tém de ministrar.'*

Para esse clérigo, tais obrigacdes estdo, pois, separadas em dois fortes grupos de sacramentos:
um primeiro, formado por Batismo, Confirmagdo, Corpo de Cristo, Peniténcia e Extrema
Ungao, voltado para o aprimoramento individual; um segundo, composto por Matrimonio e
Ordem Clerical, destinado a reger a vida do homem na comunidade. Ao mapeé-los, o clérigo
Pérez sintetiza magistralmente o potencial de todos eles, ao dizer: “sete sdo os sacramentos
principais. Todos juntos sdo como rios cabedais na santa igreja”, ou seja, em sua opinido,

esses ritos sacrais se tornaram o esteio da fé do cristdo, por normatizarem as principais etapas

139 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 114.

0 Para Lucien Febvre, [..] “as pessoas achavam-se mergulhadas desde o nascimento num banho de
cristianismo, do qual ndo se evadiam nem mesmo na morte. [...] Do nascimento até a morte, estendia-se toda
uma cadeia de cerimdnias, de tradi¢des, de costumes, de praticas [...].” Com essas palavras, o historiador Febre
nos auxiliou a entender como a pessoa, entre os séculos XV e XVI, tinha sua vida cingida pelos sacramentos.
FEBRE, L. O problema da incredulidade no século XVI. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 292.

41 Cf. PALAZZO, E. Liturgie et société au moyen age. Paris: Aubier, 1995, pp. 20-21.

"2 TEETAERT, A. La confesion aux laique dans I’église latine. Depuis le VIII siécle jusqu’au XIV siécle.
Paris: J. Gabalda Editeur, 1926, pp. 236-256.

S PEREZ, M. Livro das confissdes. Ed. de Jos¢ Barbosa Machado e Fernando Alberto Torres. Vol. II. Braga:
Edigdes Vercial, 2009, pp. 24-25.
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de sua vida.'** Tais inquietagdes o instigam a dividir seu tratado em trés partes: “a primeira
fala dos pecados comuns e gerais a todos os estados; a segunda fala dos pecados espirituais,
em que podem cair os cristdos; a terceira fala dos sacramentos.”'** Sua proposta ¢ dissertar,
de saida, sobre os tipos de pecados ouvidos corriqueiramente pelos confessores na confissao,
com a finalidade de mostrar, no final da obra, a importancia dos sacramentos como uma
espécie de protegao eficaz contra todos esses males.

Tratava-se de convencer os confessores de como era importante a vida religiosa ¢ a
laical estarem sacramentadas nas suas diferentes esferas. Nesse caso, o homem leigo passa a
ser exortado, depois do Batismo e da Confirmacdo, a comungar periodicamente e, por volta
dos quatorze anos, quando se definia por ndo seguir a vida religiosa, era convidado a se casar.
Pérez deixa sugerido que o alvo de sua producdo normativa consistia em fazer os clérigos
conscientizarem os menos cultos — aqueles homens de pouco conhecimento dos dogmas
sacramentais que tanto estiveram na mira dos bispos portugueses, como vimos no primeiro
capitulo — a se responsabilizarem moralmente por esses diferentes deveres; uma tentativa,
pois, de tornd-los pessoas instruidas para agir corretamente desde o momento em que
deixavam a idade da inocéncia (por volta dos doze anos) até chegarem a velhice.'*

Essa divisdo do tratado de Pérez é uma proposta similar a organizagdo do
Sacramental, em que Sanchez propde repartir sua obra em trés subdivisdes. Na primeira,
discutem-se, segundo ele, “as crengas” dos cristdos, como o Pai Nosso, a Ave Maria, os
mandamentos sagrados e os sete pecados capitais. Em seguida, adentra nos “sacramentos do
Batismo, Confirmagdo e do Corpo de Deus.” E finaliza tal obra tratando “dos outros quatro
sacramentos, que sdo Peniténcia, Extrema Un¢do, Ordem de Clerezia e Matriménio”.'*” Esse
mesmo clérigo Sanchez atualiza uma topica dos canones eclesidsticos da época sobre tal
discussdo, ao dizer que, “em cada um dos sacramentos, se requer trés coisas substanciais e
necessarias, sio essas: intencdo, forma e matéria.”'*® Sanchez toma como verdade a
concep¢do comumente valorizada na época de que os sacramentos sdo ministrados pelo
clérigo a partir do uso de objetos sagrados, da repeti¢ao de certas falas proferidas por Cristo e
que se encontram na Biblia, e da apresentagdo de um conjunto bem determinado de gestos,
como béngdos e rezas.'” Tudo isso complementado, é claro, com a intengdo do proprio

clérigo de oferecer os sacramentos. Tomas de Aquino, ao retomar a obra Metafisica de

" PEREZ, M. Livro de confissdes. Vol. I, p.198.

S PEREZ, M. Livro de confissdes. Vol. I, p. 2.

M MINOIS, G. Histoire de la vieillesse. De 1" Antiquité & la renaissance. Paris: Fayard, 1987, pp. 287-339.
“7SANCHEZ, C. Sacramental, p. 33.

'8 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 122.

149 SCHMITT, J. C. La raison des gestes dans 1'Occident Médiéval. Paris: Gallimard, 1990, pp. 340-341.



57

Aristoteles, ¢ quem melhor define esses trés aspectos e se torna provavelmente a principal
referéncia para os confessores em tal assunto. Esse célebre escolastico é responsavel por
difundir a nocdo de que o sacramento se configura num plano em que dois compostos se
cruzam: a matéria — um elemento quase sempre fisico; e a forma — a qual dé unicidade, mas,
principalmente, determina o objetivo ou o papel social de um dos referidos ritos cristios.'*

Para dissertar sobre os sacramentos, os confessores fazem uso da ideia agostiniana —
retomada largamente nos séculos XII e XIII pelos filésofos escolésticos, em especial Tomas
de Aquino — do sacramento como um signo, isto ¢, algo formado a partir de um elemento
palpavel, mas com capacidade de despertar a consciéncia do homem para pressentir um sinal
da graca divina.””' O signo sacramental permitia, pois, por diante da vista dos homens, por
meio de uma realidade fisica — como o pao ou dgua —, uma marca da presenca de Cristo em
suas vidas.'”® Ao se evidenciar o sacramento como signo, afirma-se, entdo, na época, o
principio de que “a coisa em si” pode produzir outro significado diferente daquele que
comumente simboliza. Esses confessores atualizam, por exemplo, o principio de que o pao,
no rito sacramental da Eucaristia, passa a lembrar uma graca divina em decorréncia da agao
de Deus de ofertar aos homens mecanismos para entenderem que, na realidade, esse alimento
se trata do Corpo de Cristo. O signo sacramental é constituido, portanto, em uma combinacao
harmoniosa entre a coisa, o significado dela e a vontade divina de esse significado trazer aos
humanos alguma lembranga ou marca distintiva da graca.

Um bom exemplo do papel dessa combinagdo harmoniosa na configuracdo do signo
sacramental ¢ o Batismo, o qual, segundo Sanchez, tem sua forma definida pelas palavras “eu
te batizo”, e sua matéria identificada com os instrumentos de operacao do clérigo: a adgua, o
sal e a cruz. Sanchez declara que a matéria dgua, “assim como limpa e lava as sujeiras, nesse
sacramento, limpa as mazelas e imundices da alma.” Contudo, a 4gua benta s6 limpa a alma
se a pessoa quiser ser batizada por livre escolha, isto €, “quem ¢é batizado por for¢a ndo recebe
o sacramento verdadeiro”.'” Para os confessores, entender o funcionamento desse signo era
fundamental n3o s6 para os clérigos, mas também para os vardes casados, pois esses

precisavam compreendé-lo bem, sendo esqueceriam de levar o filho ao batismo e deixariam

" TOMAS DE AQUINO. Suma teolégica. Sao Paulo: Loyola, 2006, vol. IX, quest. 60, at. 01-art.8, p. 11-29.
5L A obra As palavras e as coisas, de Michel Foucault, foi importante para entendermos que, até o século XVI,
“o mundo enrolava-se sobre si mesmo,” melhor, que Deus cobriu o mundo com signos decifraveis, os quais
transmitem certa relagdo de similitude entre a “coisa” e o seu significado imbuido de uma marca invisivel da
presenca divina na existéncia terrena. FOUCAULT, M. As palavras e as coisas. S0 Paulo: Martins Fontes,
2002, pp. 23-63.

"2 CORDEIRO, J. G. A sacramentalidade e a ministerialidade no primeiro milénio através de alguns
testemunhos patristicos, litirgicos e teoldégicos. Lisboa: Editora da Universidade Catdlica, 2004, p. 35.

'3 SANCHEZ, C. Sacramental, pp. 121-122.
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de escolher devidamente o padrinho. No rol de obrigacdes do homem casado, como foi
adiantado acima, estava o dever de levar seus filhos a se orientarem pela palavra divina. E
nada mais virtuoso, quando se tratava da formacao moral da familia, do que conhecer o modo
como os herdeiros seriam inseridos em seu grupo por meio desse rito. Na verdade, a partir do
momento em que passasse a refletir sobre o batismo, 0 homem comegaria a entender o sentido
da vida cristd e a responsabilidade de se tornar o cabeca de sua casa.

Para facilitar ainda mais a compreensdo do signo sacramental € o conhecimento
adequado a formagdo moral de um esposo e de seus congéneres cristdos, ¢ igualmente
ilustrativa a opinido de Sanchez de que a Eucaristia se torna um sacramento a partir da
conjunc¢do da matéria simbolizada pela hostia e da forma que diz respeito a todo o conjunto da
missa, incluindo ndo s6 a hora de comungar, mas também os momentos de cantos, rezas,
homilias e sermdes. Mas isso ndo ¢ tudo. Sadnchez se ocupa de lembrar o dever de todos os
homens de reconhecer tanto na hostia a presenca do corpo, como no vinho, a existéncia do
sangue de Cristo, com a finalidade de incentiva-los a comemorar o sacrificio do filho de Deus
na cruz.">* Pérez concede ainda mais explicagdes a respeito dos beneficios desse sacramento,
ao dizer, parafraseando S. Jeronimo, que “o manjar do corpo de Cristo, se dignamente ¢é
recebido, livra do mal e destroi os pecados veniais e esquiva os mortais”,'>> como veremos
melhor na segunda parte deste estudo.

Semelhante a Sanchez, o compilador anonimo do 7Tratado de confissdo deixa para os
confessores sua contribuicdo a respeito desse sacramento da Eucaristia, ao aconselha-los: “o
sacramento do corpo de Deus ¢ muito necessario aqueles que sdo arrependidos, mande-lhes
que o recebam e mormente aqueles que forem enfermos, em guisa que ndo morram sem
ele”.!”® Nesse trecho, o confessor encontra orientagdes pontuais sobre a importancia de
instigar o confesso a sempre querer comungar para conseguir amolecer o coragao e estar ainda
mais arrependido dos proprios pecados no momento da confissdo penitencial. Desse modo,
esses clérigos eruditos procuravam conscientizar outros padres a se importarem em dar o
Corpo de Cristo a todos os homens e mulheres que viessem as igrejas, para ouvir a missa,
acompanhados de seus filhos. Alguns desses padres, por receberem uma formacdo minguada
nas escolas paroquianas, desconheciam a importancia de oferecer essa dadiva divina aos
cristdos, por isso havia tanta insisténcia em ensina-los o porqué de entregar o Corpo de Cristo

nessas cerimonias.

4 PALAZZO, E. Liturgie et société au moyen age, pp. 27-30.

'35 PEREZ. M. Livro das confissdes. Vol. II, p. 57.
' TRATADO DE CONFISSAO. Ed. José Barbosa Machado. Braga: Edi¢des Vercial, 2010, p. 32.
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Em uma época em que varios tedlogos discutiam a importancia do homem leigo
receber os sacramentos, Pedro Lombardo foi um dos primeiros a definir o valor destes ritos,
ao dizer que o signo sacramental ¢ uma matéria a que, além da impressdo que ele oferece aos
sentidos, “faz vir a partir do que ele é outra coisa”."”’ Essa “outra coisa”, como foi destacado
ha pouco, era a realidade transcendente, a qual o homem assimilava pela potencialidade do
signo sacramental de mediar o humano com o divino."”® Ja dizia Tomas de Aquino, tedlogo
por exceléncia na defensa dos valores sacramentais, que os signos conseguem guiar o0 homem
como se 0 pegassem pela mao para conduzi-lo aos significados invisiveis e ocultos — um
pressuposto fundado na ideia de que o conhecimento humano procede da experiéncia e que o
signo sacramental ¢ o meio privilegiado de levar qualquer pessoa a sentir a influéncia divina
na composicio de seus sentidos.'” Os signos sacramentais existem, e essa era uma opinifio
corrente naquela época, dado o limite natural do cristdo de ndo poder abstrair tudo em sua
forma plena e exata, como podiam os anjos, pois estes, ao contrario dos homens, conseguiam
entender perfeitamente todos os ensinamentos sem qualquer mediagdo simbolica. Para Tomas,
havia “alguns atributos inteligiveis de Deus acessiveis a razdo humana”, outros, porém,
transcendiam a aptiddo “natural dessa mesma razdo.” Ele continua sua reflexao alegando que
“o anjo conhece Deus por efeitos mais nobres que os conhecidos pelo homem, pois a
substancia angélica, pela qual o anjo ¢ conduzido ao usar a razdo natural, para o
conhecimento de Deus, ¢ mais digna que as coisas sensiveis e até que a propria alma, pela
qual o intelecto humano eleva-se ao conhecimento de Deus.”'®

Retomando esse pensamento, a certa altura do texto das constitui¢des portuenses, o
bispo D. Diogo de Sousa faz uma consideracdo especialmente relevante sobre a capacidade
dos anjos. Ele afirma que “S. Tomds diz terem os anjos o mais alto grau, os quais por si

161
»18 Mas o

mesmos, sem corre¢do, nem admoestacdes de outrem, fazem o que devem fazer.
bispo mostra-se também convicto de que, apesar de todos os cristdos ndo conhecerem
perfeitamente as verdades divinas durante a vida, podem eles sentir, mesmo que parcialmente,
certos sinais da presenga miraculosa do poder de Deus em sua existéncia terrena.'®* Merece,
portanto, sua aten¢do, para além do potencial dos anjos, a ideia de Tomas de Aquino de que o

perddo milagroso de Deus passa a ser recebido pelos humanos, em grande medida, gracas ao

157 ROSIER-CATCH, I. La parole efficace: Signe, ritual, sacré. Paris: Seuil, 2004, p. 36.

"8 GONZALEZ, P. Res et sacramentum. Origen y aplicacion al sacramento de la Penitencial. Navarra:
Pamplona, 1991, pp. 32-33.

'3 ROSIER-CATCH, I. La parole efficace, p. 52-53.

' TOMAS DE AQUINO. Suma contra os gentios. Porto Alegre: Editora Vozes, 1990, p. 23.

I DIOGO DE SOUSA. Constitui¢des de Diogo de Sousa. Ed. Barbosa Machado. Lisboa: Edigdes Vercial,
2010, p. 18.

2 FORMENT, E. La filosofia de santo Tomas de Aquino. Valencia: Edicep, 2003, p. 119.
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poder curativo dos sacramentos. Os beneficios morais outorgados pelos ritos aos homens sao
determinantes para que esses, intencionados em recebé-los, sejam perdoados pelas suas
faltas.'® O pensador Etienne Langton — arcebispo de Canterbury ¢ um dos principais te6logos
preocupados em difundir, no século XII, o papel social dos sacramentos —, destaca que o
signo sacramental detém uma virtude salutar parecida com o poder conferido as ervas e
pogdes capazes de tirar dores ou curar doengas. A grande contribuicdo de Tomés e Langton
aos confessores foi justamente no sentido de incentiva-los a repensar o valor medicinal dos
sacramentos, ja que, a partir das instru¢des desses pensadores, quando se fala dos valores
inerentes aos sacramentos, torna-se recorrente, mais que antes, discutir o papel curativo
principalmente do sacramento da Peniténcia na vida de um fiel.'**

Com base nessas reflexdes promovidas por Tomas de Aquino, Sanchez ¢ cuidadoso
em explicar o que ele e seus coetaneos entendiam sobre o sacramento da Peniténcia, ao
declarar: “peniténcia quer dizer ter o homem pesar, isto €, que o pecador sempre deve sentir
pesar pelo pecado que cometeu.” A Peniténcia acontece por uma combinacdo da forma
representada pelo proprio perddo e pela matéria — que ndo se trata de objeto fisico, como o
6leo ou a hostia utilizados em outros sacramentos da Igreja, mas, segundo Toméas de Aquino,
corresponde aos proprios atos sensiveis do homem, ou melhor, as experiéncias destes cristaos
colocadas sob anilise pelo confessor.'®

Sanchez introduz uma discussao a respeito das trés peniténcias que valiam tanto para o
homem casado como para o cristdo em geral, em caso de pecados graves: “a primeira ¢
solene; a segunda, publica; e a terceira, privada ou secreta.” Esta primeira “se faz com grande
solenidade e se deve cumprir da seguinte forma: deve ir o fiel, na quarta-feira de cinzas —
primeiro dia da quaresma —, descalgo, a porta da igreja e depois por toda a quaresma ir morar
em uma cabana”; peniténcia, porém, a ser cumprida “s6 em caso de pecado mortal.”'*® Mas
ha certas restri¢gdes quanto a aplicagdo dessa forma de peniténcia, como explica Sanchez: “E
nunca se deve dar essa peniténcia mais de uma vez. Depois de recebida, o homem ndo podera
ser contemplado com honras de clerezia ou se casar, nem vestir panos de cor; no entanto, se ja
for casado, o matrimdnio ndo perde o seu reconhecimento pela Igreja”.'®” Tais tipos de
punicdo foram, paulatinamente, provocando o descontentamento dos leigos, que comecgaram a

julga-las excessivamente severas.

1 ROSIER-CATCH, I. La parole efficace, pp. 30-52.

1 CHAUVET, L. M. Symbole et sacrament. Une relecture sacramentelle de 1’existence chréretien. Paris:
Editions du Cerf, 1987, p. 17.

' TOMAS, A. Suma teolégica, quest. 84, at. 2, pp. 470-471.
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Ja a Peniténcia Publica era prescrita ao homem ou a sua esposa quando o paroco
tomava conhecimento de algum grave pecado deles cometido publicamente, € cujo castigo
deveria ser andar “em romarias” ou pisar “em brasas”. Para Sanchez, a Peniténcia Publica
devia ser aplicada por quatro razdes: “a primeira, porque o pecado publico deve ser reprimido
com mezinha publica”; a outra, porque “aquele que gravemente peca deve padecer grande
confusdo e vergonha”; a terceira razao era para que servisse de “exemplo e castigo aos que o
virem; a quarta, porque 0s que o souberem procurem se arrepender ¢ ndo desesperar pelos
graves pecados.”'® Tal tipo de Peniténcia ja ndo era muito bem aceita, pois introduzia penas
excessivamente duras, como a Peniténcia Solene, por isso acabou caindo em desuso e os
clérigos passaram a preferir outro modo de purgag¢do dos pecados que ndo se restringisse
apenas a punir, mas que se empenhasse a corrigir a consciéncia desses leigos.

Sanchez finaliza seu raciocinio comentando a principal dessas Peniténcias: a
Peniténcia secreta, também conhecida como confissdo penitencial. Para esse clérigo, a
confissdo penitencial — além de ser a Gnica obrigatoria — podia substituir as demais, devido ao
alto potencial de expiacdo dos pecados inerente a seu funcionamento. Tamanha era a
importancia da confissdo nesse periodo que Sanchez, ao descrever essas trés formas, mostra-
se preocupado em questionar praticas anteriores ao IV Concilio de Latrdo — quando ainda
havia um uso significativo da remissdo publica e solene dos pecados —, visando defender a
confissdo secreta em detrimento dos outros modos de julgamento da conduta do cristdo em
sua época.'® Quanto a Pérez e ao compilador anénimo do Tratado de confissdo, nem sequer
discutem outras formas de recebimento desse sacramento, a ndo ser pela confissdo
penitencial. Num periodo em que formacdo moral e salvagcdo terrena eram elementos
indissociaveis — isto ¢, em que o aperfeicoamento de si se tornava uma pratica indispensavel
para merecer o paraiso celestial —, a confissdo e o proprio sacramento da Peniténcia tornaram-
se vocabulos praticamente sindnimos em todos os tratados de confissdo.'”” O mecanismo de
remissdo dos pecados, portanto, estreita-se cada vez mais em torno da confissdo; ou seja, da
revelagdo das experiéncias sensitivas do confessado, feita por ele ao confessor de sua

pardquia.

168 SANCHEZ, C. Sacramental, p- 219.
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A autoacusagdo e a purificacdo da alma s3o reafirmadas no sacramento da Extrema
Uncao — o ultimo dos sacramentos listados nos tratados de confissdo —, o qual, segundo
Sanchez, “tomou este nome porque se da postumeiramente das outras ungdes nos derradeiros
dias desta vida, pois se dd aos enfermos que estavam perto da morte € ndo aos saos”. Nesse
sacramento, a forma significa a propria absolvigdo, conferida pelo confessor aos pecados; e a
matéria confundia-se com o pedido do penitente ao confessor: “dai-me peniténcia de meus
pecados e dai-me a santa un¢do”. O sacerdote, por sua vez, responde: “Deus que te perdoe e te
dé a extrema ungdo”.'”' Toda a pratica de se confessar no momento da morte serve para
proporcionar “saude espiritual contra a fraqueza que o homem tem e quedou do pecado atual
e original. Contra esta fraqueza ¢ que este sacramento da forca ao penitente”. Assim, pela cura
derradeira dos pecados torna-se possivel a satide completa da alma antes do padecimento total
do corpo.'” Como se pode notar, os confessores inseriram na pratica desse sacramento
mecanismos de expiacdo semelhantes aos instrumentos do exame de consciéncia da
Peniténcia, melhor dizendo, utilizavam a confissdo secreta também como técnica para
purificar o corpo e a alma do fiel no momento em que ele estava prestes a morrer.

Quando os bispos e outros clérigos atacam a formag¢ao moral dos portugueses — como
nas palavras de Diogo de Sousa, Luis Pires e Vaz Gavido, analisadas acima —, eles esperam
justamente que esses homens passem a admitir, de um modo mais depurado, a importancia
desses ritos em sua vida. Dai advém a supramencionada necessidade dos clérigos de
ressaltarem que todos os leigos deviam aprender os valores cristdos dos sacramentos no
momento em que vao a igreja de sua parodquia para se confessar ou, simplesmente, ouvir a
missa. Na verdade, como ja mencionamos, os valores sacramentais, quando esses bispos
percebem a necessidade urgente de fazer o esposo conhecer os mandamentos sagrados, se
tornam as ligdes mestras na sua formag¢ao moral. Em outras palavras, um bom homem leigo
deveria saber os sete sacramentos e o efeito de cada um deles na vida de um cristdo devoto.
Por isso, houve essa tal insisténcia para esses confessores manusearem os tratados de
confissdo regularmente e repetirem nas missas tais preceitos, contidos nessas obras
moralizantes, a respeito dos valores inerentes aos ritos cristdos que acabamos de analisar
acima.

Partindo entdo da ideia, tantas vezes mencionada neste estudo, de que a introjecao dos
valores sacramentais passa, a partir das sinteses dos tratados de forma¢ao dos confessores, a

se tornar a principal forma de aperfeicoamento das praticas dos leigos, serd analisado, um

i SANCHEZ, C. Sacramental, p.- 217.
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pouco mais a fundo agora, como o sacramento da Peniténcia podia levar o cristdo a refletir
sobre a sua conduta, de tal modo que mudasse completamente o rumo de sua vida. Mais
precisamente, veremos em que medida a reflexdo sobre si € o ato de falar sobre essa reflexao
se tornaram uma prerrogativa indispensavel nesse processo de redefini¢do da postura dos

homens leigos em Portugal entre o século XIV e o limiar do século XVI.

2.1 A fala sobre si

Antes de iniciar a confissdo, segundo Martin Pérez, o certo era que o confesso se
apresentasse e dissesse de frente para o clérigo a sua idade, profissdo, se era casado, cavaleiro,
servo, mercador ou membro de alguma ordem militar. Pouco tempo depois, o confessor

anonimo do Tratado de confissdo apregoa aos parocos o seguinte:

saiba o confessor da pessoa que se lhe confessa de que estado € e o oficio
que exerce. E dependendo do oficio que cada pessoa tiver, assim lhe
pergunte pelos pecados e enganos que sdo mais chegados e de acordo com o
oficio e 0 modo que tem de viver [...] Item, deve perguntar a cada uma
das pessoas se sao casadas e quanto tempo ha que o sdo e se casaram de
modo adequado ou nio [...]. (Grifos meus)'”

Pode-se dizer que o bispo Diogo Ortiz adota esse mesmo procedimento, ao afirmar que
“muita grande prudéncia e discricdo deve ter o confessor, porque seu trabalho trata de coisa
de grande importancia, deve saber, por isso, as regras gerais” e levar as pessoas a falarem de
acordo com “seu estado, se ¢ homem, mulher, leigo, casado, solteiro, virgem, mercador,
lavrador, oficial, etc.” Esse mesmo confessor deverd fazer “as perguntas segundo os casos que
aquele estado, oficio e modo de viver sdo orientados.”'’* Ele ¢, pois, incentivado a guiar a
confissdo, tendo em conta o perfil de vida da pessoa que esta sendo ouvida. Quando diante de
um homem casado, ele precisa pedir que este se identifique, dizendo seu nome, a profissdo e o
lugar onde mora.'”” S6 depois o paroco deve comegar a instiga-lo a comentar principalmente
os pecados relacionados aos desvios da carne e a0 modo como administra sua casa — 0 que

sera melhor desdobrado na segunda parte da tese.
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Muitas sdo as indicagdes — dispersas pelos tratados de confissdo dos referidos clérigos
Pérez e Sanchez, bem como de seus congéneres coetdneos europeus — da influéncia do
pensador cristdo S. Anselmo, um dos principais responsaveis por refletir sobre o poder
curativo da Peniténcia e difundir a ideia de que este sacramento pudesse representar “a
segunda tdbua depois do naufragio”. Em linhas gerais, Pérez e Sanchez retomam sutilmente o
pressuposto, divulgado no meio religioso, sobretudo, por Tomés de Aquino na obra Suma
teologica, de que certos sacramentos — tais como o Batismo, a Confirmacdo e a Eucaristia —
destinam-se a salvagdo, a que o fiel evite o pecado e siga uma vida reta. J4, segundo S.
Anselmo e S. Tomdas de Aquino, “a Peniténcia ordenar-se-ia a nossa salvacdo acidental,”
melhor dizendo, existiria para corrigir a conduta depois que o cristdo ja tivesse cometido o
pecado ou pensado em fazé-lo. Em outras palavras, o Batismo, a Confirmacao e a Eucaristia

J4

sdo sacramentos criados para antecederem a acdo humana, enquanto a Peniténcia

, . , . 1 , . .
tabua depois do naufragio”,'’ por ser uma espécie de recurso para o fiel perceber a gravidade

“a segunda

do pecado cometido voluntariamente.'’’ Para Tomas de Aquino, principalmente, a
semelhanca de uma viagem pelos mares — em que se poderdao enfrentar fortes tempestades —, a
vida humana precisava de garantias e meios de sobrevivéncia em caso de acidentes graves, €
era por essa razao que clérigos deveriam apegar-se aos tratados de confissdo, cuja serventia
pratica era justamente assessora-los no resgate das almas “acidentadas”.

Imbuidos de tal concepgdo de Peniténcia, Diogo de Sousa, Luis Pires e Diogo Ortiz,
por serem, talvez, as principais autoridades eclesiasticas em solo portugués, advogam que a
vida matrimonial s6 podia ser aperfeicoada se os esposos e as esposas se dessem conta do
papel da confissdo como a segunda chance oferecida a eles apos terem cometido algum
pecado grave no quotidiano do casamento — como os desvios, antes apontados, decorrentes
dos abusos praticados nas festas religiosas ou laicais. A Peniténcia consumaria um processo
no qual o fiel se autoacusa, diante do confessor, para que consiga, com a ajuda do clérigo,
tranquilizar a consciéncia quando sua alma estivesse “acidentada.” Além disso, a concepgao
da Peniténcia como “a segunda tdbua depois do naufragio” da pistas sobre o papel que a fala
sobre si alcangou nesse processo de reparagdo das agdes de um fiel pecaminoso.

Propde o confessor Clemente Sanchez, na obra Sacramental, como foi previsto no IV
Concilio de Latrao, que “todo fiel cristdo, depois que estd na idade da discri¢do, se deve

confessar. E esta idade se entende como aquela em que se saiba julgar qual ¢ o mal e qual € o

7 TOMAS DE AQUINO. Suma teolbgica, quest. 84, at. 7, p. 481.
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bem. Essa idade é a partir dos doze anos”.'” Explica ainda Sanchez que “ninguém pode se
recusar de receber esse sacramento, seja velho nem mogo, homem nem mulher, pobre nem
rico”. Além disso, esse mesmo Sanchez sentencia dezesseis maneiras para ocorrer uma
confissdo verdadeira, todas indispensaveis a realizagdo completa da Peniténcia. Primeiro, o
sacerdote deve levar o fiel a “confessar o pecado na maneira que o cometeu e ndo misturar
outras coisas.” Depois, € preciso ensina-lo a ser humilde no ato de confessar, sabendo como
dizer “as coisas de modo puro e simples.” Prosseguindo no esclarecimento da confissdo
penitencial, Sanchez acrescenta como tal pratica se torna virtuosa quando ¢ “clara, aberta,
voluntaria, vergonhosa e inteira”. Isso, de modo discreto, caso o pecado tivesse sido praticado
escondido, pois “aquele que confessa publicamente a todo mundo ndo ¢ sabio.” Por fim, o
confesso tem “a obrigacdo de acusar a si mesmo e ndo aos outros ¢ deve cumprir todas as
coisas que forem sugeridas a ele durante a confissdo.”'”

Os pecados mortais e aquele comportamento que em todo caso fugia as regras cristas
tinham necessidade de ser purificados pela confissdo de si, ou, como disserta Agostinho em
um de seus sermoes: “a confissdo acusatoria de si implica a glorificagdo de Deus.” Acusar a si
mesmo significa, nas palavras de Agostinho, assumir, antes de tudo, o erro e,
consequentemente, a intencdo de querer mudar de vida. Além disso, tal exercicio de
autoacusacdo diz respeito a uma profunda analise, conduzida pelo confessor, da alma e de
todos os descompassos do corpo de um fiel que o levavam a danagdo. Esse exercicio ocorre
quando o pecador se da conta de suas falhas e encontra no fundo de si, com a ajuda do paroco
confessor, a verdade sobre as consequéncias morais de seus erros, a qual ira convencé-lo de
pontos fundamentais: que tinha seguido até aquele momento uma trajetoria equivocada e que
deveria repensar quase toda sua existéncia para conseguir aprimorar adequadamente suas
praticas em qualquer esfera da vida. Conforme avanca em suas explicacdes a esse respeito,
Pérez se sente na obrigacdo de justificar que “a virtude intrinseca a Peniténcia faz com que o
servo e filho do diabo seja filho de Deus. Essa virtude faz ainda da alma morta, uma alma
viva.” Além disso, a cura ¢ alcancada porque “essa mesma virtude, quando a alma ¢ suja,
negra ¢ envelhecida nos bracos do inimigo, faz dela branca, formosa, virgem e esposa de
Jesus Cristo.” Para ser mais convincente e persuasivo, Pérez diz que “a Peniténcia move o
pecador a fazer justica de si por fazer emenda a Deus dos erros em que caiu. Faz, com tudo

. 180 ,
isso, a alma agradar a Deus” e alcangar a cura desses males. % Tal cura, segundo Sanchez,

178 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 224.
' SANCHEZ, C. Sacramental, pp. 228-229.
0 PEREZ, M. Livro das confissées, Vol. II, p. 63.
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181 :
»181 por tudo isso, obter a

pode ser dada pelo “paroquiano dentro ou no exterior de sua igreja.
cura traduz-se certamente, para os confessores, em remissdo dos pecados, que, segundo

Sanchez, se faz de sete maneiras:

[...] a primeira € no batismo. A segunda é no matrimonio. A terceira ¢ fazer
esmola. A quarta ¢ perdoar aqueles que erraram, porque Deus os perdoa. A
quinta quando homem se converte do erro torna ao caminho de Deus. A
sexta ¢ muito grande caridade como foi a de Madalena. O sétimo ¢é a
peniténcia [...], assim quando alguém confessa ao sacerdote como deve.
(Grifos meus)'®

Vale adiantar, desde ja, que o proprio matrimoénio também era visto, na época, como um rito
destinado a levar o fiel a tomar sérias decisdes que o fizessem ser alguém realmente
preocupado em seguir uma vida reta, junto com sua esposa ¢ filhos, levando-o a abandonar,
portanto, uma vida de pecados; o que nos possibilita inferir que os bispos procuravam cercar
esses homens leigos por todos os lados possiveis, mostrando as diferentes formas permitidas
para, paulatinamente, se tornarem cristdos bons e justos.

Explica Pérez que o confessor, antes de tudo, precisava informar ao confesso a
necessidade de se manifestar logo que comete o pecado. Para o autor, feita a adverténcia, se o
pecador disser “que em todas as maneiras se quer confessar, geralmente convém que seja
ouvido para tranquilizar a consciéncia”.'® Tranquilizar a consciéncia, a proposito, dependia
de um forte ritual de interiorizacdo dirigido pelo confessor, empenhado em buscar no fundo

1."* Dito de outro modo,

da alma do confesso os motivos de seu desvirtuamento mora
impunha-se um exame interior para expiar os pecados, o qual se sustentava sob um exercicio
de purificacdo das agdes corriqueiras do homem, visando adverti-lo, ¢ certo, até que ele
mesmo tomasse atitude e aperfei¢oasse, por conta propria, sua conduta. Uma pratica que se
pretende sempre orientada para mapear sobretudo o lugar em que se enraiza o pecado, isto &,
o proprio pensamento do fiel, considerado pelos confessores da época o primeiro alvo de Sata
na tentativa de conduzir o cristio a perda completa de si.'®> Mesmo quando esse momento
chegasse, e ele conseguisse possuir um certo controle sobre seus proprios impulsos, esse

homem nunca seria tdo imune ao erro que pudesse dispensar os conselhos de seu confessor e

abandonar a confissdo dali por diante. Na verdade, a confissdo devia ser constante e

'8 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 303.

82 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 39.

'3 PEREZ, M. Livro das confissées. Vol. I, p. 39.

' DELUMEAU, J. A confissio e o perdio, pp. 47-58.

85 GILSON, E. O espirito da filosofia medieval. Sio Paulo: Martins Fontes, 2006, pp. 419-445.
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irrevogavel no rol das obrigacdes sacramentais do fiel, de modo que ele sempre pudesse ser
advertido para ndo fugir a regra crista.

A confissdo penitencial impulsiona um movimento de valorizagdo da fala numa época
em que a agdo de listar pela boca os pecados ou de defender verbalmente os valores
apreendidos nas visitas a igreja passa a ser uma atitude de destaque no rol das técnicas de
introjecdo. Dito de outro modo, aparecem no discurso pedagogico dos bispos e confessores
diversas mengdes ao dever de cada fiel saber revelar oralmente tanto os pecados, no
cumprimento do sacramento da Peniténcia, quanto sua fé, na frente da familia e de outros
cristdos, para provar espontaneamente seu amor a Deus.'* Isso bem explica o bispo Diogo

Ortiz:

O ato exterior da fé é confissdo da fé, a qual somos obrigados, como diz
S. Paulo. “De coracio cremos para sermos justificados e pala boca
confessamos para sermos salvos.” E Atanasio diz “a fé direita ¢ que
cremos e confessamos.” Somos obrigados a confessar a fé em tempo e lugar
porque € preceito afirmativo, scillet, quando toca a honra de Deus ou ao
proveito do préximo, como se algum cristdo perguntasse pela fé ele se
calasse poderiam crer que ele ndo tinha fé ou que a fé ndo ¢ verdadeira. E
desta maneira neste caso ndo daria a Deus a sua santa f¢ a honra que lhe ¢
devida [...]" (Grifos meus)

Esclarece ainda Ortiz que o cristdo precisa ser firme e nunca abandonar seus preceitos,
mesmo quando sua vida corre perigo. Isso porque, se algum cristdo, por medo da morte
confessasse valores contrarios aos seus, “fazendo oragdo ao idolo Mafamede, por exemplo, ou
se trouxesse alguma vestidura, ou fizesse cerimoOnia determinada ao ato de infidelidade,
pecaria mortalmente.” '*® Outro importante motivo para levar os fiéis a receberem o
sacramento da Confirmagdo consistia em lhes mostrar, justamente, a importancia de um
cristdo confessar e defender sua fé. Conforme o bispo da Guarda, Vaz Gavido, admite: todos
devem “receber o sacramento da Confirmac¢do, no qual lhes ¢ dada graga do Espirito Santo
para resistirem as diabolicas tentagdes e confessarem firmemente pela sua boca a santa fé
catolica, que é aumentada e confirmada no dito sacramento.”'® Levando em conta que boa
parte dos homens leigos, diferentemente dos clérigos, ndo recebia uma formagao escolar, o
sacramento da Confirmagdo se tornou, assim, uma oportunidade louvavel para que

aprendessem como resistir satisfatoriamente as tentagdes diabdlicas.

" DULONG, R. L’aveu, pp. 241-257.

"7 DIOGO ORTIZ. O cathecismo pequeno, p. 139.
'8 DIOGO ORTIZ. O cathecismo pequeno, p. 139.
' SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 228.
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E necessario ressaltar que a confissdo penitencial ndo se resume a corregdo dos atos
dos leigos casados, mas serve igualmente para avaliar os proprios confessores ¢ demais
clérigos. Quando se refere a purificacdo das praticas dos clérigos, o proprio Diogo de Sousa
declara: “para evitar perigo e trabalho na dita nossa clerezia, damos licenca (aos clérigos) que
se possam confessar uns aos outros ¢ se possam absolver de todos seus pecados [...]". Esse

bispo ainda considera importante estabelecer que os reitores das igrejas

possam eleger confessores que os oucam e os absolvam como dito é. E que
eles nos fagam certo em cada ano como foram confessados uma vez na
quaresma, ¢ outra no advento, a eles fique o encargo de se confessarem mais
vezes quando virem que lhes cumpre por bem e saude de suas almas.'”

Esclarecer a importancia do sacramento da Peniténcia na vida dos clérigos era uma forma de
lembrar a obrigagdo dos parocos de também se confessarem para conseguir o perdao divino
por suas faltas. Ninguém podia fugir a essa obrigacdo sacramental, e esses confessores, além
de ouvir a confissdo dos leigos, precisavam estimular igualmente os congéneres da sua
freguesia a fazerem o mesmo. Mas o fato de esse rito ser obrigatorio a todos os fiéis ndo
minimizava o seu foco sobre os casados, aos quais os deveres especialmente precisavam ser
lembrados. Além disso, um dos interesses, sendo o principal, de levar os parocos a se
confessarem era a necessidade de eles estarem totalmente absolvidos de seus proprios desvios
morais na hora de pregar a palavra divina aos leigos.

Tao aguda era a necessidade de os clérigos melhorarem sua ag¢do como
intermediarios de Cristo que o compromisso dos bispos de corrigirem a sua postura nao foi
menos fundamental do que com o aperfeicoamento das praticas dos leigos. Cabe, portanto,
analisar a pratica pedagogica voltada para eles proprios, ou melhor, a formagdo moral

destinada a esses clérigos nos séculos XIV e XV.

2.2 A formacio moral do “santo guardador”

Em 1500, o bispo Pedro Vaz Gavido, interessado em definir o campo de acdo do

confessor, langa a seguinte regra aos clérigos do bispado da Guarda:

Defendemos e mandamos que nenhum prior ou vigario perpétuo ou
capeldo de cura do nosso bispado ndo seja tdo ousado que cometa a cura

190 SOUSA, D. Constituicdes, p. 37.
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7

que lhes por ndés ¢ cometida ou por nossos antecessores mais de um

s6 més sem nossa licenga ou do nosso vigario geral e o contrario fizer
. . , o . 191

condenamo-lo em mil reais, que serd dado ao nosso meirinho.

Nesse trecho, Vaz Gavido explica aos parocos que, se continuassem a pratica do oficio
divino sem tal permissdo eclesidstica, deveriam pagar um valor de mil reais ao meirinho da
Igreja, multa imposta com o propoésito de inibir os clérigos de celebrarem ilicitamente, no
bispado da Guarda, qualquer um dos sacramentos sagrados.

Mesmo que o clérigo ja fosse ordenado e bem convicto dos dogmas cristdos, o que iria
determinar certamente a sua presenca em uma igreja como chefe de sua pardquia era muito
mais a disposi¢do do bispo de lhe outorgar tal tarefa do que sua propria vontade de assumir
esse encargo. Decidido a explicar aos parocos do bispado de Guarda os seus deveres, Vaz
Gavido reafirma um principio basico da formagdo moral do bom confessor: a obrigagdo de
respeitarem as decisdes bispais, sem, em hipotese alguma — como deixa subentendido —,
ouvir a confissdo dos fi¢is ou casa-los sem a autorizagdo prévia do proprio bispo. Diogo de
Sousa lembra igualmente aos vigarios de Braga a obrigacdo de possuirem uma carta,
redigida na Igreja matriz, na qual o bispo outorgaria a referida licenga.'”* Isso fica mais
claro ainda quando se observa a seguinte consideracdo, difundida nas constituicdes

bracarenses:

[...] a cura das almas e a agdo de dar os sacramentos pertencem a
nos, e outros ndo podem cometer nem dar, sobretudo, aquele que ndo
tem cura, porém, mandamos e defendemos que nenhum clérigo ou
religioso que ndo seja confirmado em algum beneficio curado nao
tenha nem tome cura de almas nem de ministrar os eclesidsticos
sacramentos da Santa Igreja em nosso arcebispado, sem nossa licenga e
especial mandado.'”

A semelhanca de Vaz Gavido, Sousa aborda o fato de que ninguém poderia ministrar os
sacramentos da Igreja, a ndo ser o cura licenciado. E vai um pouco além. Em outra passagem
do texto de suas constitui¢des, expde claramente que o clérigo licenciado tinha a permissao
de oferecer os sacramentos aos leigos somente em igrejas do bispado em que estivesse
cadastrado, e ndo em outras paroquias do reino portugués. Além disso, os bispos ressaltam

que a Extrema Ungao podia ser concedida na casa da pessoa que iria recebé-la, em razio de a

' SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 242.
"2 SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 103.
193 SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 160.
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debilidade do moribundo o impedir de se deslocar até uma igreja para a ultima confissdo de
sua vida. Mas a celebragdo da Eucaristia e dos outros sacramentos precisava ocorrer no

interior da igreja, como sugere o arcebispo de Braga, D. Luis Pires, nas seguintes palavras:

Porque segundo a ordenagdo da santa madre Igreja a missa ndo deve ser
celebrada sendo por reveréncia de tdo alto sacramento que ¢ o Corpo e
Sangue de nosso Senhor Jesus Cristo, o que achamos ser feito pelo
contrario em muitos lugares deste arcebispado, celebrando missas nos
campos ¢ aos pés das arvores e em outros lugares desonestos e de
grande perigo por causa das chuvas, ventos e tempestades e de outros
inconvenientes que muitas vezes sobrevém.'*

Pires advoga que o melhor lugar para se celebrar a Eucaristia era a propria igreja, dadas as
dificuldades naturais de realizar tal culto cristdo em campos abertos e hostis, onde 0 homem
se mostraria mais sujeito a intempéries € o paroco nao alcancaria a tranquilidade desejada
para pregar a palavra de Deus.

Ja Vaz Gavido da outros detalhes a respeito do problema de celebrar os cultos cristaos

fora das igrejas, quando defende que:

[...] nenhum sacerdote ou religioso seja tdo ousado que celebre missa
ou dé outro qualquer sacramento em oratério ou ermida onde se ndo
acostuma dizer missa, nem também alevante de novo ai altar, nem em
campo, nem em outro qualquer lugar, posto que ai seja convocado e
junto o povo vindo ai em procissdo, ou por outra alguma devogdo
ou causa fosse feito o tal ajuntamento. E qualquer que o contrario
fizer do sobredito condenamo-lo em mil reais.'”

Vaz Gavido, para evitar que os parocos celebrem sacramentos em ermidas ou em campos
abertos, chega a determinar uma multa de mil reais a quem descumprisse essa regra; valor
esse igual a multa que ele mesmo estipulou, como visto acima, aos clérigos insistentes em
celebrar os sacramentos sem a carta de licenca do bispado. Esse bispo esperava, com tal
medida, reduzir a quantidade de eclesidsticos que ndo viam problema em celebrar a missa
em lugares totalmente descampados e, por consequéncia, convencé-los de que a eficacia
desses ritos se dava apenas em espacos abengoados — as igrejas ou as catedrais do reino.
Apesar de Vaz Gavido apresentar um tom mais enfatico em seu discurso, ele e Pires partem
do mesmo pressuposto. Para esses clérigos e outros bispos, a graga divina era interiorizada

adequadamente desde que os leigos fossem batizados e casados em territorio sagrado, isto €,

* SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p.117.
" SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p.151.
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nas igrejas paroquianas ou na matriz do bispado.

E justamente por essa preocupa¢io de fundamentar a agdo dos confessores, nessa
época, que o bispo de Lisboa, Esteves de Azambuja, apregoa — de modo similar as
declaragdes dos dois clérigos — que “ninguém se case se nao for na Igreja” e ndo em outros
locais.'”® Essa tltima declaragdo contribui diretamente para o entendimento do papel dos
parocos na fixacdo dos lugares apropriados a celebracdo do sacramento do Matrimdnio. De
uma maneira geral, sdo frequentes nos textos sinodais passagens como essas € outras em que
o bispo se mostra bem cauteloso em ensinar aos clérigos nao apenas o jeito certo de celebrar
um sacramento, mas também a importancia de saber que esse rito perdia sua eficacia se fosse
realizado, por exemplo, em pragas ou residéncias. Uma nova condi¢do para a eficiéncia do
signo sacramental se impde, portanto, no periodo aqui em questdo: o local de sua celebragao.

Essas consideragdes constituem exemplos expressivos do forte amadurecimento da
incursdo moral rumo a estabilidade das praticas dos cristdos em Portugal. Nao faltaram
acoes voltadas ao delineamento do papel do clérigo no reino portugués, agoes, tomadas pelos
bispos e confessores eruditos, no sentido de fazer do paroco o principal eclesidstico com
autorizagdo bispal para intervir na vida dos casados. E o aprofundamento das explicag¢des dos
confessores e dos bispos portugueses a respeito dos sacramentos € da importancia de intervir
na vida dos casados que faz emergir um saber especifico sobre os modos entdo corretos de
oferecer e alcangar a cura dos pecados cometidos. Esse saber ¢ fundamentado em préaticas
exclusivas da agdo do sacerdote confessor, que poderia ser qualquer paroco ou monge sob
autorizagio bispal."”’ Cabe, do mesmo modo, salientar o papel do confessor também como
ministro de outros sacramentos, pois o sacerdote preparado para ouvir a confissdo podia ser o
mesmo que batizava, casava e dava a Extrema Un¢do ao fiel. Por essa razdo, assevera

¢

Pérez que “verdade de justica ¢ do rei e de todos aqueles que tém jurisdicdo e poder de
julgar. Mas verdade de doutrina é dos pregadores ou dos prelados ensinar”.'”® Em outra
altura do mesmo Livro das confissoes, Pérez diz: “sacerdote quer dizer guiador de casa santa
ou santo guardador, eles ministram os santos sacramentos aos povos”. Dai que pertencesse a
eles o oficio exclusivo de consagrar “o corpo de Cristo” e “as almas em juizo de confissdo

. . . . . ~ . 1
julgar, e aquelas julgadas, absolver e legar. Deve, outrossim, na igreja as oragdes dizer.”'”’

19 SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 336.

7 Sobre produgdo do saber a respeito da confissio penitencial como sustentagio da instituigio clerical, ver:
FOUCAULT, M. Histoéria da sexualidade. A vontade de saber. Sdo Paulo: Edi¢des Graal, 2007, pp. 68-70.
FOUCAULT, M. O governo dos vivos. Sao Paulo/Rio de Janeiro: Achiamé, 2010, pp. 91-130.

8 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. I, p.141.

9 PEREZ, M. Livro das Confissdes. Vol. II, p. 137.
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O proposito certo de tais orientagdes era diferenciar o papel dos parocos confessores
na sociedade, através da defini¢do de uma série de atividades permitidas somente a esses
clérigos. Essas orientagdes eram também uma maneira de desestimular os fiéis interessados
em outras formas de conforto espiritual, como, por exemplo, a necromancia. Para Pérez,
certos hereges iludem as pessoas por meio de encantamento, fazendo “os corpos mortos
falarem o que ha por vir”.*” Defende esse confessor que os “fisicos podem dar mezinhas”
ou praticar as sangrias, os lavradores podem semear “e os mesteirais na madeira talhar”, uma
vez que em tais tarefas podem-se ver “razdes naturais,” isto €, agdes dignas que validam esses
homens a agir “sem pecado”. Mas ha outros que atuam “por espirito maligno”, quando

. . . ~ 201
induzem os homens a crer em um suposto potencial curativo de Sata.

Tais homens séo,
na verdade, falsos profetas, passam por espertos ao tentar enganar ingénuos cristdos. Entre
esses inventivos adivinhos, os piores, deixa a entender Pérez, sdo aqueles com “espirito
pitonico”, os quais recebem em seu corpo uma presenca maligna, emprestando a boca ao
Diabo para que suas palavras convengam mais pessoas a acreditar em ludibriosos
pressagios do futuro. Todas essas recomendagdes coadunam com o fim ultimo de levar os
fiéis a ndo acreditarem em falsos profetas e a se aproximarem do confessor, esse, sim,
considerado alguém capaz de alertar satisfatoriamente os homens a respeito de seus

problemas.**

Em uma época em que poucos eram os homens autorizados a orientar
moralmente os fiéis, os compiladores de tratados de confissdo se sentiam na obrigagdo
de afirmar regularmente o lugar dos sacerdotes na vida de todos os membros de suas
pardquias, visando com isso evitar também a aceitacdo de hereges como guias religiosos
nas comunidades cristds.””’

O bispo Diogo Ortiz ndo fica em desvantagem em relagdo a Pérez, atacando também
intensamente os falsos profetas, ao discutir o primeiro mandamento, no tratado Catecismo
pequeno. Logo na abertura de um capitulo em que pretende desdobrar os mais importantes
principios morais relacionados a tal mandamento, diz o seguinte: “O primeiro mandamento é:
honrards um s6 Deus. No qual se nota que devemos guardar Deus, como o soberano senhor,

~ e . 204 e
fielmente ndo honrando seus inimigos.””" Segundo ele, uma forma de honrar os inimigos

de Deus era deixar-se seduzir pelos comentarios de adivinhos e de outras pessoas a respeito

20 pEREZ, M. Livro das Confissdes. Vol. II, p. 82.

2 pEREZ, M. Livro das Confissdes. Vol. II, p. 83.

22 gobre essa desvalorizagdo de falsos profetas na sociedade medieval, sugiro: RICOUER, P. Tempo e
Narrativa. Tomo I. Campinas: Papirus, 1994, pp. 25-26.

203 A respeito dessa concorréncia de manifestagdes religiosas, sugiro: MINOIS, G. O Diabe. Origem e
evolucao historica. Lisboa: Terramar, 2003, pp.68-95.

*% ORTIZ, D. Cathecismo pequeno, p. 143.
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do futuro do mundo. Tamanha precaugdo dos bispos mostrou-se decisiva para convencer os
leigos a ndo levarem a propria familia para lugares onde habitavam esses adivinhos, que s6
pretendiam engand-los. Sobre eles, ha relatos, como em uma cantiga do rei castelhano Afonso
X, fazendo referéncia a existéncia de uma espécie de magico que ensinava aos homens a “arte
de fornicar”, isto ¢, a forma mais prazerosa de praticar o sexo, como foi visto no primeiro
capitulo. No inicio dessa cantiga, o rei comenta que um suposto dedo de Cadiz possui certos
livros cujos ensinamentos podem induzir a pessoa a fornicar “o tanto que ela quisesse.”
293 Sob a dtica de Afonso X, esse dedio ndo passava de um feiticeiro, j4 que “a arte de foder”
visava potencializar rapidamente, por meio de magia, os impulsos carnais de um homem,
de tal modo que cometeria o pecado da luxuria o quanto desejasse. Essa cantiga
denuncia, pois, certa crenga corrente de que alguns homens poderiam melhorar seu apetite e
poténcia sexual com a ajuda de feiticeiros.

O confessor Pérez faz sugestivas criticas ao uso da magia para o homem adquirir tal
forca viril, ao sentenciar que, se alguém “sabe alcancar sortes, para casar ou para outras
fazendas do mundo”, comete gravemente o vicio da soberba, o qual ¢ o primeiro da lista dos
pecados capitais.”” Para ele, esse homem seria soberbo por nio ver problema em sobrepor
sua vontade de conquistar uma mulher ao desejo de honrar a Deus e ao negligenciar as
palavras de seu confessor. Diogo Ortiz sintetiza a gravidade desse problema em uma Unica
admoestacao: “olhe bem os cristdos que nessas supersticdes, do pouco, vdo ao muito”, ou
que tudo o que conquistam o fazem através de magia. “Assim comecou a idolatria, de modo
que muitas coisas comegaram em Deus e acabaram em seu contrario.”””’ Com essas
palavras, Ortiz mostra a necessidade de o fiel ficar atento para ndo acreditar que adivinhos ou
astrologos preveem o futuro ou lhe trazem bens desejaveis. E por isso que o bispo Diogo de
Sousa condena igualmente a atitude de quem vai aos feiticeiros e adivinhos “para lacarem a
sorte ¢ saber as coisas vindouras, ou para receber satde.”’”® Era comum aparecer,
portanto, nos tratados de confissdo, bem como nas constitui¢des sinodais e catecismos,
referéncias a essas praticas magicas, sempre seguidas, € claro, de criticas aos feiticeiros e aos
cristdos que viessem a utiliza-las em algum momento oportuno.

Semelhante desconfian¢a em relagdo aos adivinhos assume o confessor andnimo, na

obra Tratado de confissdo, ao declarar “que se deve perguntar as mulheres se fizeram ou

*®LAPA, R (org.). Cantigas de escarnio e de mal dizer. Editorial Galaxia, 1970, p. 42.

PEREZ, M. Livro das confissdes, vol. I1, p. 169.
ORTIZ, D. Cathecismo pequeno, p. 141.
SOUSA, D. Constituigdes, p. 81.
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deram algumas coisas a seus maridos ou a outros homens fruto de feitico. E essa mesma
pergunta faga aos homens”: pergunta-lhes se alguma vez ofereceram qualquer bem magico a
sua esposa.”’” Exemplos desses beneficios magicos eram as pogdes dadas pelas mulheres
e feitas com seu sangue menstrual. E, se fosse o0 homem, a pessoa interessada em beneficiar
a sua consorte poderia colocar o proprio sémen na comida da esposa.’’’ De maneira
geral, acreditava-se, na maior parte dos casos em que se usavam esses feiticos, que a pessoa
cobicada, quando ingerisse certos fluidos (sémen ou sangue) provenientes do corpo de seu
companheiro, ficaria com os impulsos carnais bem latentes na hora da relagdo carnal.

Corroborando esta admoestagdo dos confessores, Vaz Gavido leva tal discussdo para o
sinodo de Guarda, expondo o seguinte conselho:

r

Porquanto s6 a Deus nosso Senhor ¢ atribuido saber as coisas
escondidas e assim as que hdo de vir, e ndo a outra pessoa alguma, por
isso muitos homens e mulheres, pouco lembrados de sua consciéncia e
quanto nisto a Deus ofendem, querem atribuir a si o que cabe so6 a
Deus; faz feiticeiros, usando de outras semelhantes artes.”!!

Como evidenciado até agora neste estudo, o combate as herancas pagas estava intimamente
relacionado com a missdo de controlar as superstigdes e outras praticas pecaminosas dos
homens portugueses. Além disso, de nada valeria regulamentar as festas religiosas, como
visto no primeiro capitulo, se boa parte desses portugueses continuasse a seguir as orientagdes
de feiticeiros ou adivinhos. Assim, tanto os bispos como os clérigos Pérez e Sanchez
fundamentam suas explicagdes acerca dos perigos intrinsecos as praticas supersticiosas a
partir de argumentos fixados muito antes por Lactancio, um cristdo convertido por volta do
final do século IIl e que foi um dos primeiros pensadores cristios a refletir sobre essa
matéria. Para ele, a sua obra Instituicoes Divinas serve para “falar da esperanca, da vida, da
salvacdo, da imortalidade e de Deus, para que se possa por fim a superstigdes mortais e a
mais erros vergonhosos.””'> Com essa explicacdo, ele consegue lancar as principais bases
de um raciocinio recorrente na producdo clerical portuguesa e de outros reinos cristaos, entre
os séculos XIV e XV: o de que a supersticdo significava a sobrevivéncia de resquicios

pagdos em uma sociedade cristianizada. Lactdncio deu ao vocabulo ‘“‘supersticdo”,

* TRATADO DE CONFISSAO, p. 20.

SCHMITT, J. C. Historia das supersticdes. Lisboa: Publicagio América-Europa, 1997, p. 51.
*'' SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 181.

*I2 LACTANCIO. Institui¢des divina (obra completa). Disponivel em:
<http://www.newadvent.org/fathers/07011.htm>. Acesso em: 20 mar. 2011. (Tradu¢@o minha).
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portanto, o sentido empregado pelos clérigos aqui analisados.

Esse sentido dado a supersticdo propagou-se até chegar ao conhecimento dos
portugueses principalmente pela produgdo pedagogica de Tomés de Aquino, o qual, na Suma
teologica, defende que, “se se usa a astrologia para prever os acontecimentos capazes de
ocorrerem por acaso, ou acidentalmente, ou ainda para prever com certeza as agdes dos
homens, parte-se de uma convicgdo falsa e va; ¢ assim que as agdes de demonios se misturam
com ela. E uma adivinhagdo supersticiosa e ilicita.” *'* Como se vé, o ponto de vista de
S. Tomas sobre a astrologia, a supersticio e as agdes demoniacas desses adivinhos se
dissemina por diferentes bispados e reinos; um ponto de vista que se tornou um canone
inquestiondvel para os clérigos desse periodo, ajudando, portanto, os confessores a saber
exatamente o que deveriam combater para impedir a disseminagdo dessas praticas
pecaminosas.

Devido a complexidade desse projeto pedagogico, nem s6 de diferenciacdes com os
falsos profetas tratam esses confessores letrados e bispos portugueses quando a matéria em
pauta ¢ fixar para os homens leigos o verdadeiro papel do confessor. O compilador andnimo
do Tratado de confissdo vai um pouco além e procura enfatizar, principalmente, as
responsabilidades do confessor no exame das almas dos fiéis, ao anunciar que “todo juiz e
prelado da Santa Igreja, para ser bom juiz e manter bem seu estado, deve fazer direito e haver
direita inten¢do em todas as coisas que julgue”.*'* Adiante, ele menciona o seguinte trecho da
obra de Aristoteles: “se alguém dé sentenca direita, embora ndo haja intencao direita, mas da
por medo ou peita ou por amor do outro, tal juiz como este ndo ¢ direito juiz, ainda que dé a
sentenga direita, ndo a da com intengdo”.*"” Para o compilador, a tinica forma de o confessor
agir com respeitada diligéncia, praticar a boa confissdo e se tornar um digno juiz de almas

seria conhecer a fundo todos os dogmas dos sacramentos da Igreja. Como assevera Sanchez:

[...] muitos sacerdotes que sdo curas de almas n3o somente sdo
ignorantes para instruir e ensinar a fé e a crenga e as outras coisas
que pertencem a nossa salvagdo, mas ainda ndo sabem o que todo
bom cristdo deve saber, nem sdo instruidos, nem ensinados na fé
cristd segundo deveriam; o que ¢ mais perigoso ¢ que muitos ndo
sabem as sagradas escrituras.”'®

Tornou-se uma topica nos tratados de confissdo dissertar sobre a propria formagdo dos

23 TOMAS DE AQUINO. Suma teolégica. Sdo Paulo: Loyola, 2005, quest. 95, art. 5, vol. VI, p. 462.
> TRATADO DE CONFISSAO, p. 13.

TRATADO DE CONFISSAO, p. 13.

21 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 2.

215



76

confessores, pois, segundo o mesmo Sanchez, eram esses em sua maioria “clérigos
. . 21 . ~ .

minguados de conhecimento”.*'” Essas consideragdes, juntamente com outros apontamentos

sobre o oficio do sacerdote, ddo uma série de indicios sugestivos a respeito do campo de acao

J4

desses confessores, isto €, colocam em evidéncia as praticas, obrigagdes e fungdes sociais
especificas desses clérigos.”'®

Pretendendo explicar a relacdo entre leigos e clérigos na organizagdo social, Sanchez
inicia seu tratado a partir de uma ideia recorrente na época: “sdo estabelecidos dois estados
dos que pela sua fé tinham que se salvar: clérigos e leigos. Clérigo quer dizer do grego
em nossa lingua sorte, porque ¢ escolhido em sorte de Deus [...]”; ja& os leigos nascem para
“manter o mundo” através do trabalho. Essa breve distingdo entre os dois estados
introduz uma das primeiras conclusdes a que chega esse confessor: como os clérigos sdo
representantes diretos de Deus na terra, devem se imbuir da missdo sagrada de iluminar os
leigos cristaos, enquanto estes cuidam da subsisténcia de todos. Caso os clérigos fugissem de
suas obrigagdes, os leigos “seriam cegos” e o mundo entraria em um caos eterno.”'” Dito de
outra forma, a manutencdo da ordem, segundo Sanchez, dependia, em muito, da
capacidade dos clérigos de instruir o homem leigo, de tal modo que este conseguisse cumprir
as metas de seu estado sem perder nunca de vista os mandamentos sagrados. Toda a
responsabilidade pelo ordenamento ficava, em tltima instancia, nas maos dos religiosos, em
uma sociedade em que a divisdo social funcional parecia contrapor dois grupos maiores, 0s
clérigos e os ndo clérigos, e ja ndo tanto trés grupos ou ordens. **°

D. Diogo de Sousa também ndo poupa esfor¢os para convencer 0s parocos
confessores a se tornarem mais responsaveis, € ¢ por isso que ele apregoa a seguinte

admoestacao no sinodo de Braga:

Sabendo por muitos dignos de crer com quanta ignorancia neste
arcebispado os sacramentos da Igreja se ministram, estabelecemos e
mandamos, sob pena de excomunhdo a todos clérigos, especialmente
aos de missa, que tem cura das almas, que daqui em diante aprendam
a ler, cantar e rezar como a seu oficio sdo obrigados, em maneira que
ndo digam vicio no que lerem.*!

*'PEREZ, M. Livro de confissdes. Vol. I, p. 2.

* DELUMEALU, J. O pecado e o medo, p. 324.

SANCHEZ, C. Sacramental, p. 3.

CONSTABLE, G. Three studies in medieval religious and social thought. Cambridge: Cambridge
University Press, 1995, pp. 249-341.

> SYNODICON HISPANUM. Vol. II, p. 146.
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Se, como vimos no inicio deste trabalho, era intensa a preocupagdo dos arcebispos e bispos
com a formag¢ao moral dos leigos, vale destacar que, aos poucos, eles foram percebendo que
s6 conseguiriam intervir de forma satisfatéria na vida dos casados quando os proprios
confessores se mostrassem totalmente preparados para advertir essa gente. Por esse motivo,
Sousa toma a decisdo de excomungar os clérigos incultos, os quais precisavam urgentemente
aprender a cantar os canticos religiosos, rezar e ler. Alias, ele exige do clérigo o que
mostrava ser o minimo para qualquer pessoa conseguir explorar sabiamente as ligdes
morais contidas nas proprias constituigdes sinodais e nos tratados de confissao.

Em sintonia com Sousa, Pérez aponta que pode resultar em “grande dano nas almas”
quando “os clérigos usam mal seu poder, pois “tornariam a luz em trevas”.”** Parafraseando
Agostinho, considera Pérez que o confessado pode “buscar sacerdote que possa absolver e
legar mais,”** desde que realmente o confessor dé provas de desconhecer totalmente seu
oficio de cura. Também, segundo Sanchez, o penitente tinha o direito de reclamar do
sacerdote, ao bispo responsavel pela pardquia, se ele ndo fosse discreto e suficientemente
sdbio,** mas, como atesta Pérez, isso podia ser principalmente em casos em que OS
confessores “julgam por dinheiro, ou por medo, ou por amor carnal ou mundano”.*** Para
mais, “se alguém se confessasse ao reitor ou cura de alguma igreja” fora de sua pardquia,
ndo receberia, certamente, a absolvigdao aos olhos de Deus.?* O mais certo seria se orientar
apenas por um confessor da propria paroquia e substitui-lo somente em casos especiais, pois,
segundo Sanchez, pouca eficiéncia teria este clérigo se ndo acompanhasse toda a trajetoria
da vida do fiel.

Diversas vezes, Sanchez aconselha o confessor a tratar, no momento em que fosse
prescrever a peniténcia, o confesso como “amigo”, justamente para facilitar a criagdo de um
lago afetivo entre eles.””’ E visando aprimorar tal lago que Pérez ainda ensina ao clérigo a
seguinte interrogacdo confessional: “demandards ao homem se foi desobediente com seus
pais espirituais, que sdo o bispo e o seu confessor [...]. Outrossim, a seu pai ¢ sua mae da
terra, se lhes dirigiu palavras, se lhes ndo fez o que lhe mandaram, se os nao honrou [...], se

x 22 1er . . .
nio honrou o seu confessor”.*® Tudo, com o fim dltimo de avaliar se o penitente respeita a

*2 PEREZ, M. Livro de confissdes. Vol. II, p. 71.

PEREZ, M. Livro de confissoes. Vol. II, p. 73.
SANCHEZ, C. Sacramental, p. 230.
PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II, p. 74.
SANCHEZ, C. Sacramental, p. 237.
*SANCHEZ, C. Sacramental, p.364.
*» SANCHEZ, C. Sacramental, p. 365.
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familia de sangue e, principalmente, os confessores, entdo considerados os seus “pais
espirituais”.**’

Defendia-se que o clérigo era dotado de um certo nimero de virtudes, que eram
propostas como inerentes ao seu estado, isto €, ao se tornar confessor, recebia das maos de
Deus o poder de salvar almas, comumente conhecido como o poder das “chaves”.*° Quanto a

isso, explica Sanchez:

Chave ¢ poderio de legar e de absolver, pelo qual o juiz eclesiastico deve
receber os que sdo dignos e lancar do reino celestial os que sdo
indignos e maus. E dita chave a semelhanca da chave material como que
abre e fecha as portas, porque, assim como aquela chave material abre a
porta que esta fechada, a chave espiritual quita ou embarga e abre a
porta para entrar no reino dos céus. Agora, por merecimento. [...]
Todos concordam que s6 hd uma chave, mas ela tem dois efeitos. O
primeiro efeito pertence ao juizo de examinar e discernir quem deve
ser legado e absolvido, por isto ¢ dita chave de discrigdo. O segundo ¢
definir e determinar o que primeiramente havia examinado e ¢ dita
chave e poderio de legar os indignos e de absolver os dignos [...]
Estas chaves sdo dadas e outorgadas aos sacerdotes quando recebem a
ordem sacerdotal ali onde o bispo d& o célice com vinho e a patena
com a hostia.”!

Tao importante era tal poder, que Sanchez diz: “assim como o ferreiro e o carpinteiro, por
bons mestres que sejam, sem ferro e sem madeira ndo podem obrar”, o oficio do confessor,
sem “as chaves” ficaria, do mesmo modo, totalmente desmantelado.?** J4 Pérez defende a
ideia de que as chaves foram dadas por Cristo a Pedro, a partir da seguinte frase,
mencionada na Biblia: “a tu [Pedro] darei as chaves do reino dos céus, quer dizer, da
igreja,” para que assim possa reger a vida na terra.”*’

A incursdo desses confessores foi, entretanto, mais ampla do que vimos até agora. Nao
se reduzem suas obras a puro detalhamento dos sacramentos, incluindo igualmente, como se
v€ nos escritos de Pérez e Sanchez, a preocupagdo em refletir sobre diferentes dimensodes da
vida do confessor, considerado preparado para colocar o penitente em comunicacdo direta
com Deus. Tais clérigos propuseram-se a discutir, inclusive, a aparéncia fisica do clérigo,
visando que ele tomasse cuidados higiénicos com o corpo, como “limpar as roupas” e “cortar

234 . . . . , .
os cabelos.”* Sobre o primeiro aspecto, a necessidade de se manter limpo, D. Luis Pires

> SANCHEZ, C. Sacramental, p. 365.

BESCHTEL, G. A carne, o diabo e o confessor, pp. 61-107.
1 SANCHEZ, C. Sacramental, pp. 354-355.

2 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 354.

> PEREZ. M. Livro das confissdes, vol. II, p. 71.

> PEREZ. M. Livro das confissées. Vol. II, p. 337.
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comenta que, “se os clérigos criarem coma ou barba e ndo quiserem fazé-los”, deve-se
fazer, “mesmo contra as suas vontades, que lhes sejam tosquiados os cabelos e metidos
em feicdo.”> Isso tudo porque ao bom clérigo é aconselhado ser limpo, tanto por fora
como por dentro de seu corpo, tendo sempre em mente essa prerrogativa de seu estado, a de
que sua aparéncia fisica pode denunciar alguma falha de sua conduta.

Mas ¢ na produgdo hagiografica dos conegos regrantes de S. Cruz de Coimbra —
especificamente na vida de D. Telo e de D. Teotonio — que mais pormenores sdo langados
sobre o perfil modelar do confessor. Em linhas gerais, essas hagiografias foram compostas
ainda no século XII, pouco tempo depois da fundagdo de S. Cruz de Coimbra, mas
ganharam nova versdo, com acréscimos de informagdes e atualizacdo grafica para o
portugués, ja no final do século XIV, mesma época em que o tratados de confissdo de Martin
Pérez foi compilado em Portugal.* Como surgia uma proposta de disciplinar a vida do
confessor, os cruzios, responsaveis pela compilacdo dessas obras, procuraram se munir de
exemplos sobre a conduta do bom clérigo por também terem de agir em contato direto com o
fiel. Dai a importancia de haver hagiografias com descrigdes como a seguinte: “notou D.
Telo cedo quais eram os oficios dos prepostos; e achou que o preposto deve dar licdo da
Santa Escritura, porque, assim, o lobo invisivel ndo acha porta para entrar no curral das
ovelhas de Deus e furtar dali alguma delas”. Um pensamento alegdrico carregado de
fabulagio simbolica — na qual o lobo representa Satd e as ovelhas, os fiéis — >’ que induz
a reflexdo sobre dois pontos norteadores de toda a hagiografia sobre a vida de D. Telo: a
fragilidade do fiel diante da tentacdo do pecado e a funcdo dos clérigos de protegé-lo de
todos esses males.

Ja na obra Vida de D. Teotonio sobressai o carater exemplar deste clérigo, quando o
compilador diz que ele “ndo se deixava arrebatar pelo louvor, ndo se envaidecia com as
riquezas, ndo se apoucava com a pobreza, mas mantinha-se indiferente a alegria e a tristeza”.
Na descrigdo da vida do conego, o compilador andnimo atenta ainda para o fato de que, “para
ndo incorrer nalguma falta por causa de mulher, Teotdnio nunca queria ter com elas conversa
ou mesmo confissdo privada fora da presenca de testemunhas”. O proprio Teotdnio
reconhecia que, quando “alguma mulher tinha que falar de alguma coisa mais intima, nao

havia nenhuma tao fora do vulgar que ndo tivesse uma ou outra mulher em que confiasse para

> SYNODICON HISPANUM.Vol. II, p. 110.

% Bstudo fundamental sobre a produgdo escrita do mosteiro agostiniano de S. Cruz de Coimbra é o de:
CRUZ, A. Santa Cruz de Coimbra na cultura portuguesa da Idade Média. Observagdes sobre o
“scriptorium” e os estudos claustrais. Porto: Universidade do Porto, 1964.

ZTECO, U. A arte e a beleza na estética medieval. Rio de Janeiro/Sio Paulo: Record, 2010, pp.103-115.
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vir juntamente com ela a confissdo.” Desconfiava, pois, de todas elas. “Todavia, amava todas
como se fossem irmads [...]”. Foi com esse comportamento, segundo o compilador da
hagiografia, que conquistou “em seu favor nao s6 principes e todos os seus concidaddos, mas
também todos os da sua provincia eclesiastica [...], de um e outro sexo”.”’® Ainda mais
esclarecedora ¢ a intengdo da hagiografia de ressaltar que Teotdnio “desempenhava
admiravelmente o oficio da sua ordem, catequizando os povos sem instrugdo, batizando e
incorporando-os a Igreja. Chamava os pecadores a peniténcia e curava-os com medicamento
das suas oragdes”.”>’ Isso porque, ao expor esse lado da vida de Teoténio de ministro dos
sacramentos da Igreja, os conegos regrantes de S. Cruz de Coimbra e outros homens da Igreja
passavam a conhecer melhor sua funcdo de cura de almas. Fungdo essa que ¢ ressaltada
continuas vezes por Pérez e Sanchez em seus tratados de confissdo, como veremos.

A fungdo do sacerdote de “cura de alma” ganha essa nomenclatura em analogia ao
oficio do fisico responsavel por curar as doengas do corpo com a prescri¢do de remédios ou
sangrias. Tal analogia aparece ja definida no IV Concilio de Latrdo, quando se promulga:
“deixe que o padre seja discreto e cauteloso para que ele possa derramar vinho e 6leo nas
feridas do ferido. Semelhantemente ao costume de um fisico habil, “deve o confessor
investigar a natureza da doenca, na intencdo de descobrir a solucdo para todos os pecados
mortais desse fiel.” No canon XXII, sentenciam os clérigos que, no momento de enfermidade
do corpo, causada pelo pecado, “antes de chamar o médico do corpo”, o ideal é esperar “o

L 1: N ~ 240
médico de almas para atender a salvacdo da alma.”

Também ¢ importante dizer que, nesse
mesmo concilio, os clérigos decidiram proibir confessores de realizar qualquer tipo de
intervengdo cirargica no corpo do fiel, como procediam os fisicos em seus tratamentos. O
certo, segundo eles, seria o sacerdote curar com o uso de conselhos ou de mezinhas ao longo
de toda a confissdo penitencial.**' Na verdade, o confessor ndo necessariamente deveria olhar
as partes fisicas do cristdo, bastava, e isso ¢ importante, levar em consideracdo, ouvir
seus pecados e indicar, na hora adequada, uma peniténcia que seria uma solucdo exata
para os males do penitente.***

Em uma obra conhecida como Regimento proveitoso contra a pestenenga, impressa

“* HAGIOGRAFIAS DE SANTA CRUZ DE COIMBRA. Vida de D. Telo, Vida de D. Teoténio e Vida

de Martinho de Soure. Edi¢do critica de Aires A. Nascimento, Lisboa: Edi¢des Colibri, 1998, p. 147.

29 SANCHEZ, C. Sacramental, p.145.

240 CANONES DO IV CONCILIO DE LATRAO. Disponivel em:
<www.fordham.edu/halsall/basis/lateran4.html>. Acesso em: em: 14 abr. de 2011.

! SCHMITT, J. C La raison des gestes dans 1'Occident Médiéval, p. 233.

Uma genealogia das doengas de alma ¢ tragada por PIGEAUD, J. La maladie de I'dme. Etude sur la
relation médico-philosophique antiques. Paris: Les Belles Lettres, 2000, p. 76.
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em Lisboa por Valentino de Moravia, provavelmente no final do século XV, e elaborada para
ensinar aos cristdos formas salutares de escapar da peste, aparece o seguinte conselho: “o
homem deve se afastar do mal e inclinar-se ao bem, por isso ele, primeiramente, tem de
confessar seus pecados humildosamente”, e ainda adita, o que resulta em “grande remédio em
tempo de pestiléncia”, pois a santa peniténcia e a confissdo “sdo muito melhores que
todas as mezinhas.”** Além de propor a confissio como o mais certeiro dos remédios, o
compilador desse pequeno tratado aventa que a pessoa, quando adoece, precisa se confessar
ao cura de almas antes da visita de seu médico. Por mais que a enfermidade do corpo fosse
quase o efeito direto de uma doenca da alma, ou seja, mesmo se o padecimento da alma
provocasse a debilidade do corpo, eram médicos diferentes que tratavam cada uma dessas
moléstias. Explica Pérez que “enferma ¢ a alma quando estd em vontade de pecar”, em
contraponto, ela recebe “espirito de saude,” graga a peniténcia “que da essa saude e mais
vida” ao homem.*** Semelhantemente a Pérez, Sanchez ressalva que, para se prevenir,
“todo homem deve confessar em estado de satde”, ou seja, “antes de ficar enfermo”.**’ Na
analise desses clérigos — a semelhanca de seus congéneres coetineos —, doenca da alma e
pecado sdo elementos indissocidveis, como também sdo a cura desses males e a introjecao
dos valores prescritos pelo confessor. Por essa razao, a medida que se busca introjetar tais
valores, sente-se o alivio de saber que a cura pode ser alcangada quando os pecados forem
totalmente absolvidos, na hora da confissdo, e todas as peniténcias cumpridas no tempo
certo.?*

Para encerrarmos este capitulo, ¢ interessante retomar a ideia de que o poder do cura

de almas se manifesta em um espacgo geografico bem circunscrito, como bem destaca Pérez:

O papa tem as almas todas encomendadas por que tem amplo poder. Os
patriarcas e arcebispos a alma das suas paroquias. Os bispos tém, sé
estes, as almas dos bispados. Os clérigos paroquianos que sdo dos
bispados e da igreja escolhidos para curas das almas tém aquelas
almas daqueles povos que lhes sdo encomendadas.”’

Na tentativa de fixacdo das praticas salutares dos eclesiasticos, aparece a clara inten¢ao dos

confessores de delimitar geograficamente a agdo dos parocos, com defini¢do de um plano em

¥ REGIMENTO PROVEITOSO CONTRA A PESTENENCA. Ed. José¢ Barbosa Machado. Braga: Edigdes
Vercial, 2010, p. 17.

** PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II, p. 71.

3 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 242.

246 SCHMITT, J. C. Le Corps, Les Rites, Les Réves, Le Temps. Essais d’anthropologie médiévale. Paris:
Editions Gallimard, 2001, pp. 325-327.

*7PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. IL, p. 71.



82

que cada clérigo seria responsavel unicamente pela regido que lhe competia zelar. Para
Pérez, o papa tinha o direito de cuidar de todas as almas, por ser a autoridade maxima da
Igreja, mas os bispos viam o alcance de seu poder ser reduzido aos limites territoriais do
bispado e, seguindo a proporcdo, o paroco estava proibido de intervir na administracdo de
outra qualquer paroquia que nio fosse a sua.**®

Nem todo mundo, pelo que se pode concluir a partir do que foi visto, tinha acesso as
regras ¢ a0 modo correto de interrogar o homem durante a confissdo; nem mesmo os clérigos
exerciam a tarefa de cura de almas sem a licenca bispal. Havia, pois, um complexo jogo, em
que o bispo primeiramente instruia o paroco, dando em suas maos as constituicdes bispais e
um tratado de confissdo, para que assim ele conhecesse bem a forma apropriada de abordar
os leigos e colocé-los no rumo certo. Para ajudar a compor tal complexo jogo, participaram
também — como veremos, nesta ultima etapa do mapeamento das prescricdes que
desempenharam seu papel no revigorar da confissdo nas terras portuguesas — os leigos
letrados. Estes homens, que fizeram parte do séquito avisino, igualmente contribuiram, de
forma um pouco menos direta, para exaltar os beneficios da exteriorizagdo da experiéncia
pessoal. Utilizaram a escrita de epistolas e de tratados pedagdgicos como suporte para
confessar sua experiéncia de vida, na expectativa de que assim pudessem dar exemplos
virtuosos a outras pessoas €, a0 mesmo tempo, se autoaconselharem ou autoexaminarem. Em
busca das relagdes entre o sacramento da Peniténcia, acima examinado, ¢ a escrita da
memoria da experiéncia pessoal, estimulada no periodo, desdobraremos, a seguir, as seguintes
questdes: que paralelo pode ser feito entre a pratica de confessar oralmente diante do
sacerdote e a confissdo de si feita por escrito em epistolas ou em tratados dessa época? Em
que medida os compiladores leigos de obras moralizantes se sentem devedores da proposta

pedagogica lancada pelas constituigdes bispais e os tratados de confissdo em Portugal?

CAPITULO 3

A pratica confessional dos vardes leigos

Em 1425, D. Duarte, o futuro sucessor ao trono portugués, envia uma carta amigavel

8 A respeito desse fato de que o poder age localmente na Idade Média, uma referéncia fundamental para

nossa reflexdo € o estudo célebre de FOUCAULT, M. A verdade e as formas juridicas. Rio de Janeiro:
NAU Editoria, 2003, pp. 116-117.
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ao irmao D. Pedro — conhecida posteriormente, no Livro da Cartuxa, como Conselho do
infante para seu irmdo infante D. Pedro quando partiu para Hungria —, em que preconiza o

seguinte:

Temperai as afeicdes, mesmo se ndo quiserdes fazer isso, nem facais
contra Razdo e direito, nem ponhais tdo fortemente as vontades nas coisas
que parecem que devei requerer. Quando ndo se cumprindo o que bem e
direitamente parece que requereis, muito impede o vosso bom estado e
repouso de vosso coracdo, mas ao todo que fagais e requereis mantenha
razoada diligéncia e boa discrigdo.””

Essa passagem da indicios sugestivos — em uma época em que reis e infantes
portugueses tomam a iniciativa de promover a formagao moral dos homens do seu séquito —
da preocupacdo de D. Duarte em advertir seu irmao sobre a conduta cotidiana, dando-lhe a
conhecer os apetites ilicitos do proprio corpo. Em outras palavras, tal trecho da carta resume
sua intencionalidade de interferir sutilmente nas agdes do infante, pela prescricdo de posturas
e orientagdes sobre os verdadeiros modos de um cristio se conduzir em sua vida.”* Ao
desdobrar tais prescrigdes, D. Duarte adverte ao irmdo que ndo durma nem coma em
excesso, pois, praticando esses habitos, estaria vulneravel ao pecado e, por consequéncia, a
tristeza tomaria conta de seus sentimentos, de tal modo que sua expressdo corporal somente
iria transmitir a dor decorrida dessa profunda afli¢do.*”!

Tais prescri¢cdes eram feitas visando o aperfeicoamento dos costumes desse irmao no
momento em que lesse e memorizasse esse rol de valores.”>> Como nio bastava somente ler, o
recomendavel era guardar, sobretudo na memoria, os ensinamentos lidos para recordar
posteriormente as atitudes a serem evitadas no cotidiano. A escrita cumpre um papel ético,
nessa carta, justamente por servir como suporte aos conhecimentos sobre as virtudes
morais, ou seja, esse tipo de escrito epistolar — semelhante a outros géneros do periodo — nao
perde de vista o objetivo de evidenciar aos olhos de uma pessoa o perfil de vida esperado dela

. r 2
em seu grupo social naquela época.”’

D. Duarte faz-nos perceber assim, na referida epistola,
suas impressoes acerca dos valores que julgava poderem auxiliar esse irmao a se comportar

virtuosamente em diferentes esferas de sua vida.

*D. DUARTE. Livro dos Conselhos de El-Rey D. Duarte (Livro da cartucha). Lisboa: Editorial Estampa,
1982, p. 23.

*D. DUARTE. Livro dos Conselhos de El-Rey D. Duarte, p. 25.

D. DUARTE. Livro dos Conselhos de El-Rey D. Duarte, p. 26.

YATES, F. A arte da meméria, pp. 114- 130.

CARRUTHERS, M. Le livre de la mémoire. Une étude de la mémoire dans la culture médiévale. Paris:
Gallimard, 2002, pp. 18-20.
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Quando atentamos para a carta Conselho do infante..., um aspecto ainda mais
significativo ¢ a vontade de D. Duarte de usar sua formagdo moral como referéncia e
exemplo na hora de refletir sobre os conselhos prescritos no texto. Além disso, por langar um
quadro de adverténcias, o rei mostra-se interessado em respeitar esses mesmos conselhos
direcionados a seu destinatario. Embora nessa referida epistola procure tecer exemplos de
virtude a seu irmao, o alvo subliminar a ele diz respeito, contudo, a uma avaliacdo tacita de
suas proprias atitudes corriqueiras, com o interesse de examinar igualmente em si a sua
experiéncia vivenciada no passado, visando, ¢ claro, escapar do pecado mortal no futuro.
Tanto que D. Duarte diz o seguinte: “despenderemos a maior parte de toda nossa vida”
tentando sobrepujar “alguns humores que desgovernam o corpo”.>* Ao discutir essa ideia,
confessa a D. Pedro as dificuldades inerentes a vida de ambos de manter “o corpo
saudavel,” isto ¢, afastado de humores danosos, que, supostamente, ocasionariam o €xcesso
de biles no estdmago, decorrente do consumo excessivo de alimentos.”> Tal exemplo
traduz bem a forte necessidade desse homem de realizar, no momento em que se prepara
para aconselhar esse grande amigo, um balanco geral das suas agdes cotidianas e dos seus
significados subjacentes.””®E, ao aconselha-lo, expde as virtudes que mais lhe ajudam a se
fortalecer como um vardo empenhado em se autodisciplinar.

Os modelos que parecem té-los inspirado, mas com claras redefini¢des de sentido, sdo
aqueles dos estoicos. Em passagens da obra de Epiteto, filésofo estoico que, apesar de passar
ensinamentos apenas oralmente a seus discipulos, valorizava a escrita como veiculo de
formag¢do moral, encontramos recomendagdes que se assemelham as dos quatrocentistas
portugueses, embora estes confiram um sentido cristdo. Em uma das maximas do filosofo
antigo — redigida por Flavio Arriano apo6s sua morte —, ¢ recomendado que se “mantenham os
pensamentos noite e dia a disposi¢ao; coloque-os por escrito, faga sua leitura; que eles sejam
o objeto de suas conversagdes consigo mesmo” e com outras pessoas.”>’ Outras referéncias
ndo menos interessantes da Antiguidade romana que, de forma direta ou difusa,
alimentaram os pensadores leigos portugueses, acham-se na obra de Séneca, filésofo também

7. e . . 2 . ,
estoico que, numa carta a Lucilio, conhecida como Sobre a Velhice, % aconselha o discipulo

**D. DUARTE. Livro da cartuxa, p. 23.

Embora se preocupe em detalhar a pratica médica em um periodo posterior, e apenas recue para a Idade
Média, R. Vigarello nos ajuda a entender sobre os humores corporais. VIGARELLO, R. Corpo, satde e
doengas. In: VIGARELLO, G (org.). Histéria do corpo. Da Renascenca as Luzes, 2008, pp. 441-450.

236 CHENU, D. C. O Despertar da consciéncia na civilizacio medieval. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola,
2006, p. 37- p. 51.

*TEPITETO. Disertaciones por Arriano. Madrid: Editorial Gredos, 1993, pp. 348-349.

8 SENECA. Aprendendo a viver. Sao Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 8.
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a colocar no papel suas angulstias para encontrar em si mesmo conforto e aprendizagem
moral, do mesmo modo que ele fazia, através da escrita de epistolas as pessoas de seu
convivio intimo. Na maxima de Epiteto e nesta epistola de Séneca, hd um interesse
bastante nitido de tratar da qualidade de vida dos homens e, em razdo disso, sdo
pontuados, a partir da analise minuciosa de suas proprias vidas, ndo s6 os acontecimentos
do cotidiano, mas principalmente as razdes que os motivam a viver ou as expectativas
projetadas para o dia seguinte.”’ As cartas de tom amigavel e familiar de D. Duarte, bem
como de seus congéneres coetaneos, atualizam, de diversas formas, tais interesses estoicos
de usar o proprio testemunho escrito como meio de reflexdo sobre si.**’Dito de outra
forma, pelas explicacdes desses filésofos quanto ao uso virtuoso da escrita, especificamente
da epistola, ¢ possivel compreender a agdo dos principes avisinos quando redigem cartas aos
amigos na esperanca de se autoavaliarem pela confissdo de suas condutas. Justamente por
essa ac¢do, amparada nessas praticas estoicas de se confessar a outro, pondo sua propria
experiéncia de vida a prova, a confissdo por escrito — tanto em epistolas e, como
veremos, igualmente em tratados doutrindrios — ganha importancia no séquito régio
avisino e ajuda a responder a uma série de preocupacdes dos letrados leigos nessa época.’’!

Tal agdo de poOr a sua propria experiéncia a prova nos permite refletir sobre como
essas epistolas e os tratados doutrinarios projetaram um modelo a ser seguido pelos homens
leigos, que escolheram a vida matrimonial e ndo a celibataria. Por isso, ¢ importante sempre
lembrar que os bispos e confessores nao eram os unicos preocupados em lancar mao de um

conjunto de regras dirigido & modelagem do comportamento dessa gente, sobretudo os

casados.

3.1 Da confissao por escrito

Nesse género epistolar, cultivado pelos principes avisinos, ha um interesse de
convencer o destinatario da mensagem com base nas artes retoricas, comumente

utilizadas nos sermdes publicos ou nas conversas particulares do confessor com seu

%9 FOUCAULT, M. Etica, Sexualidade, Politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010, pp-145-162.

260 A respeito da influéncia grega na cultura portuguesa, ver: REBELO, L. S. A tradicdo classica na
literatura portuguesa. Lisboa: Livros Horizontes, 1982. Para Rebelo, no século XV, em Portugal, hd uma
retomada crescente dos valores de escrita da Antiguidade grega e romana.

*%! Para nos ajudar a entender um pouco essa suposta influéncia estoica na producio epistolar do século XV,
¢ fundamental o estudo de ASSUNCION, R. Humanismo y Renascimento en la literatura espaiiola.
Madrid: Editorial Sintesis, 2007, pp. 138-149.
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confessado.®* Muitos sdo os indicios da crescente iniciativa de letrados de retomar e adaptar
nos escritos epistolares os ensinamentos retoricos ciceronianos; na verdade, como os
compiladores de epistolas se preocupavam em fixar um conhecimento objetivo, encontraram
nos ensinamentos de Marco Tulio Cicero subsidios tedricos instrutivos para expor
adequadamente os assuntos tratados.**®

Ja lembrava esse filosofo, na obra Dos oficios, compilada em portugués pelo
infante D. Pedro, que, na hora de tecer conselhos, ndo se deve “deixar nenhuma parte sem
nomear,” ou melhor, “o homem nd3o somente tem a obrigacdo de determinar” se os
apontamentos “sdo algo honesto ou torpe,” mas também dizer qual das sugestdes prescritas
¢ a mais proveitosa a quem se destina a mensagem.”** A importancia de todo esse zelo
de letrados em conhecer tais ditames da retdrica se justifica se for levada em consideracdo a
necessidade de o escrito epistolar transmitir uma informagdo rapida — escrita em pouco
tempo — e que seja, sobretudo, eloquente. Observemos um pouco, entdo, em que medida
as bases pretendidas para a oralidade sustentaram a exposi¢ao textual dos escritos epistolares
avisinos.

Em razdo de tal necessidade de eloquéncia, aparecem tedricos habeis em mostrar
como reis, monges ¢ letrados poderiam envolver intimamente o espirito de outra pessoa ao
lerem suas cartas.’® Estima-se, e isso ¢ importante levar em conta, que surgiram em
diferentes lugares do ocidente numerosos exemplares do Dictaminum radii, compilado pelo
monge beneditino Alberico de Monte Cassino, ja a partir do final do século XI. Nao se pode
deixar de mencionar também o Rationes dictandi de um autor andénimo, habitante da
cidade de Bolonha, cuja compilagdo data de 1135. Incentivando letrados leigos e clérigos a
respeitarem um modelo quase fixo na elaboracdo de suas cartas, o monge Alberico lanca a
proposicao de que as partes do discurso epistolar, & semelhanga da retdrica oral ciceroniana,
sio quatro: exordio, narragdo, argumentagdo e conclusio.’®® Esse esquema foi seguido,
em parte, por D. Duarte, na referida carta Conselho do infante..., primeiramente quando
reserva o paragrafo inicial do texto, como o molde exige, para introduzir o assunto e se

apresentar. Nas linhas seguintes, tece a argumentacdo, isto €, o regime prescrito, recheado

%2 Sobre tal importincia da retérica, ver: SCHMITT, J. C. La raison des gestes dans 1'Occident
Médiéval. Paris: Gallimard, 1990, pp. 38-50. Ver também: JEREZ, M. Retérica y Artes de Memoria en el
Humanismo Renascentista. Cdceres: Universidad de extramadura, 2007, pp. 13-15.

2 MURPHY, J. La Retérica en la Edad Media. Historia de la teoria de la retérica desde San Agustin
hasta el Renascimento. Cidade do México: Fundo de cultura Econdmica, 1986, pp. 202-275.

% CICERO, M, T. Livro dos oficios. O qual tornou em lingua o infante D. Pedro. Ed. De Joseph M. Piel.
Coimbra: Por Ordem da Universidade, 1948, p. 12.

* FUMAGALLIL;, BROCCHIERI. A Estética da Idade Média. Lisboa: Editorial Estampa, 2003, p. 60.

* MURPHY, J. La Retérica en la Edad Media. pp. 220-250.
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de adverténcias e preceitos morais, recomendando, como vimos atras, diligéncia,
comedimento alimentar e boa discricdo a D. Pedro. Toda essa acao de prescrever se encerra
no momento em que conclui a epistola e sintetiza rapidamente seu objetivo condutor de
oferecer conselhos virtuosos, de modo “claro e descoberto, com sabedoria, ao amigo”, o
irmao.**” Essa preocupagdo com o formato da carta ampara-se na crenga em que, por meio
da exposicdo adequada do texto, seria possivel evitar excessos impertinentes ou,
principalmente, o esquecimento de alguma tematica importante na hora da escrita. E uma
formula que também se encontra em outras cartas elaboradas pelo mesmo D. Duarte,
juntamente com seu objetivo de se tornar um remetente persuasivo, de uma ponta a outra do
texto.

Tudo isso se refere a uma arte da retorica epistolar, discutida e largamente difundida
entre os séculos XII e XV no Ocidente.?®® Uma arte que, de acordo com o Rationes dictandi,
diz respeito a ordenacdo de palavras visando o significado a ser produzido, ou seja, a carta
deveria ser composta por partes coerentes, diferentes entre si, mas dialogantes, de forma a
manifestar perfeitamente os sentimentos daquela que a escreve.”®” Também podemos
deduzir que tanto manuais sobre a escrita epistolar quanto antologias de cartas, como boa
parte do Livro da Cartuxa, inserem-se no que se passou a ser chamado de arts dictaminis
na época.

A divulgacdo do género epistolar na corte avisina também motivou as pessoas desse
séquito a trocar, constantemente, correspondéncias. Muitas foram as vezes em que D. Pedro
enviou epistolas ao irmdo D. Duarte, em sinal de retribui¢do aos conselhos oferecidos ou
para prescrever, igualmente, adverténcias e posturas, como no dia em que se tornou rei de
Portugal. Nesse dia, D. Duarte recebeu uma carta do irmao na qual ele dizia que todas
as pessoas deviam, antes de tudo, agradecer a Deus “com grande afincamento.””” Isso
porque, conhecendo a onipoténcia divina, orientando-se pelas praticas do bem e trabalhando
em favor dos mandamentos sagrados, a arte de governar tornar-se-ia cada vez menos ardua.
Outro exemplo interessante ¢ do médico Diogo Afonso, que envia uma carta respondendo a
D. Duarte pelo seu pedido de explicagdes sobre o mal da peste. Afirma esse médico, em
um suposto exordio desta carta, que dard conselhos a partir de seus proprios

conhecimentos fisicos e astrologicos acerca “dos remédios naturais”, para informar sobre

*7D. DUARTE, Livro da Cartuxa, p. 26.

28 Cf. PERELMAN, L. The medieval art of latter writing. rhetoric as institucional expression. In: BAZERMAN,
C; PARADIS, J. Textual dynamics of the professions historical and contemporary studies of writing in
professional communities. Winconsin: University of Wisconsipress press, 1991.

“ MURPHY, J. La Retérica en la Edad Media, p. 230.

*D. DUARTE. Livro da cartuxa, p. 74.
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. J 271
um procedimento de cura ou pelo menos de alivio das dores.”’

Para tanto, ao procurar
solucionar as duvidas, o médico redige uma mezinha recheada de ingredientes e
indicando os momentos propicios para sua ingestdo. Analisando tais cartas, pode-se
deduzir que D. Pedro e o médico Diogo Afonso conseguiram ampliar a pratica da escrita
epistolar, ajudando a promover, portanto, esse género como um recurso importante na
comunicagdo entre pessoas proximas.

A atitude de confessar as suas condutas por meio de correspondéncias ganha
relevancia em Portugal ja a partir da primeira metade do século XV, no séquito régio,
quando passa a ser corrente a escrita de cartas para convencer, sob a alegag¢do de
sinceridade, outra pessoa a seguir orientagdes cotidianas de fundo moral, podendo ser esta
pessoa um amigo, parente ou funcionario de confianga. As epistolas possibilitaram aos
homens do séquito avisino expor a uma pessoa amiga — uma espécie de confessor leigo,
poder-se-ia dizer — as condutas que davam sentido a sua vida de vardo. E o que podemos
observar na seguinte carta enviada por Fernandes de Lucena a D. Pedro: “o rei D. Jodo,
vosso pai, de piedosa memodria, recordo da grandeza de seu coracdo, de sua piedade,
temperanga, direitura, pureza de vida e das outras estremadas virtudes que o senhor Deus

272 , ~
» 272 Nessa epistola, Lucena confessa que D. Jodo I se

quis outorgar, que na memdoria tenho.
tornou modelo de homem a ser seguido pelos vardes leigos interessados em aperfeicoar sua
conduta, e D. Pedro, por ser seu filho, era uma das pessoas que mais poderia se beneficiar
de seus exemplos virtuosos; como se houvesse uma forte proximidade entre as virtudes
desses dois nobres, gragas ao seu vinculo de sangue e familiar. Em outras palavras, ter um
pai tdo exemplar, considerado puro e de estremadas virtudes, s6 ajudava a confirmar o
quanto D. Pedro também possuia condi¢des de ostentar valores semelhantes.

Esse empenho edificante, vale ressaltar, servia unicamente para as cartas de tom
familiar ou amigavel e ndo para aquelas de teor administrativo e de uso estratégico, como
as de negociagdes politicas entre um reino e outro, ou as escritas do rei ao Papado. Em
outras palavras, a carta amigavel proporciona ao remetente a oportunidade de suas angustias
serem lidas por um amigo ou parente proximo, ou melhor, uma pessoa confidvel para
servir de confessor de suas proprias agdes, fossem elas experi€éncias no casamento ou
publicas. As cartas administrativas ou, se preferir dizer, de recomendacdo politica, ao
contrario, ndo davam espaco para fortes expressdes sentimentais ou para exposicao dos

valores pessoais de seu relator, j4 que eram elaboradas exclusivamente com a intengdo de

' D. DUARTE. Livro da cartuxa, p. 95.

272 LUCENA, F. Resposta a carta de D. Pedro In: CICERO, M, T. Livro dos oficios, 1948. p. XLIL.
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2 ’ .
selar algum acordo formal entre duas partes.””> Dai a necessidade de observarmos como
ocorre essa variacdo de um tipo de escrito epistolar para outro.
O uso de epistolas para fins administrativos é explicitado na seguinte carta do Papa

Inocéncio II ao infante Afonso, datada do século XII:

Inocéncio, servo dos servos de Deus, ao ilustre vardo Afonso, em Cristo
filho dilecto, principe de Portugal, satde e béncao apostdlica. Que a tua
pessoa € o teu cargo estimamos com paterna afeicdo, muitas vezes
pudeste disso aperceber-te. Confiantes, pois, grandemente na tua
nobreza, rogamos e ordenamos que, tal como nds aquiescemos a teus
pedidos, assim também atendas as nossas solicitacdes em favor da
igreja de Santa Cruz de Coimbra, de tal modo que, por consideracdo
para conosco e para com S. Pedro, tenhas em particular atengdo e
respeito os irmaos desse lugar e ndo permitas que sejam prejudicados
por nenhuma pessoa [...] Dado em Pisa, a 20 de Maio.*™

Atento a necessidade de protecdo dos conegos cruzios, o Papa Inocéncio toma a iniciativa de
pedir ao proprio infante Afonso que proteja o mosteiro de S. Cruz de Coimbra no periodo das
guerras mouriscas.””” Numa época de fragilidade das fronteiras e de avangos das ordens
mondsticas por todo o reino portugués, é possivel encontrar varias cartas iguais a esta, em que
clérigos procuram ora negociar prote¢do bélica ora beneficios materiais para os mosteiros
recém-fundados. Com esse propdsito, afasta-se tal papa Inocéncio completamente do caminho
de D. Duarte, quando este utiliza a carta Conselho ao infante... como meio de autoreflexao.
Pode-se presumir, a partir desse contraste, que a confissdo no género epistolar ocorria em
situacdes bem particulares, pois necessitava que houvesse uma forte relagdo de amizade entre
o destinatario e o remetente, além da vontade da propria pessoa, inspirada em um
exercicio, como o dos estoicos, de avaliar na carta as praticas cotidianas de sua vida.

No afd de delimitar esse género epistolar, os letrados portugueses, ainda que nao
especificassem os critérios desse escrito, como faz Alberico de Monte Cassino, conseguem
também dar importancia ao cultivo de cartas, em determinadas circunstancias, como meio de
registro das aflicdes que perturbam a consciéncia. Por isso, esse género — ou se quiser dizer,

esse instrumento de autoavaliagdo — nos conduz a entender essa pratica de confissdo dos

* MURPHY, J. La Retérica en la Edad Media, pp.110-111.

™ Carta do papa Inocéncio II ao infante D. Afonso In: Hagiografia de Santa Cruz de Coimbra. Vida de
D. Telo, Vida de D. Teotonio ¢ Vida de Martinho de Soure. Edigdo critica de Aires A. Nascimento, Lisboa,
1998, p.69.

3 Sobre o fortalecimento politico do reino e o papel dos mosteiros nesse processo, ver: RUCQUOI, A.
Histoéria medieval da peninsula Ibérica. Lisboa: Editorial Estampa, 1995, pp. 215-16. E, SERRAO, 1J.
Historia de Portugal. Vol. 1. Lisboa: Editorial Verbo, s.d, pp. 35-70.
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sentimentos por escrito em Portugal,”’® e que também ocorria em outros géneros de escrita
laical, como convém notar.

O mesmo D. Duarte, remetente da referida carta Conselho a D. Pedro..., compila, ja
nos ultimos anos de vida, entre 1437 e 1438, o tratado doutrinario Leal Conselheiro, com o
proposito de esclarecer os ‘“homens da corte” para que vivessem virtuosamente e
aprendessem os meios mais corretos de escapar dos pecados.”’’ Ideia essa que ¢é apresentada

logo no inicio do livro, quando o referido monarca principia sua argumentacao, dizendo:

Muito prezada e amada Rainha Senhora: v6s me requerestes e
juntamente vés me mandastes escrever alguma coisa que havia
referéncias para bom regimento de nossas consciéncias e vontades. E
posto que saiba gracas a nosso senhor que de todo haveis muito
comprido conhecimento com virtuosa usanga, satisfazendo o vosso
desejo, considerei que seria melhor feito em forma de um s6 tratado
com alguns aditamentos. [...] pensando como sobre isso terei de
escrever, ia saber mais dessa moral e virtuosa ciéncia e que me fara
guardar de fazer coisas mal feitas, por serem contrarias do que
escrevo, ainda que seja obra para eu fazer pouco pertencente, posto que a
todos estados seja necessario saber como seguir virtudes, guardando-se
de pecados e outros falecimentos.””®

Composto a pedido da rainha, sua esposa, esse tratado ¢ uma complexa obra na qual o
monarca reune diferentes principios morais dirigidos ao aperfeicoamento das praticas de
quem o lesse. E ele proprio se insere como um suposto beneficiado dos valores prescritos no
corpo do Leal Conselheiro. Nesse sentido, em passagens como essa ou em outras em que D.
Duarte disserta sobre os vicios do homem, pode-se inferir, como serd desdobrado adiante, que
sd0 as suas proprias acdes — a semelhanga das cartas enviadas ao irmdo D. Pedro e a
outros amigos de seu séquito —, juntamente com a dos seus proximos, o alvo principal das
incursdes morais da obra em questao.

Repetindo a proposta de usar a sua vida como referéncia, D. Duarte mantém o mesmo
pressuposto de se autoavaliar por meio da escrita de ensinamentos uteis a si € aos seus. Isso
porque as suas reflexdes nesse tratado se sustentam também sob uma autoavaliagdo implicita
dos comportamentos relacionados a sua vida de homem casado, de rei, cavaleiro e cortesdo,
isto €, que dissessem respeito aos diferentes segmentos em que atuava. Além disso, tanto a

escrita da carta Conselho do infante... como do referido tratado resultam em um exercicio

%% Cf. FOUCAULT, M. Os Anormais. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2002, pp- 211-255.

*"D. DUARTE. Leal conselheiro. Edi¢io critica, introdugio e notas de Maria Helena Lopes de Castro.
Lisboa: Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1998, p. 4.

*® D. DUARTE. Leal Conselheiro, p. 1.



91

fundado na ideia de que a conduta humana precisa ser filtrada pela confissao de seus valores,
na expectativa de corrigir os desvios morais no plano terreno. Tal exercicio, no Leal
Conselheiro, ocorre a medida que o monarca estabelece com o leitor — atualizando a forte
relacdo remetente/destinatario caracteristica do género epistolar — uma espécie de pacto de
amizade, pois este exerceria uma fun¢do semelhante aquela cumprida pela presenca fisica
do amigo quando escuta de sua boca as angstias ou alegrias da vida.”” Visando entender
melhor tal paralelo, é preciso lembrar que a figura do amigo,”*’segundo D. Duarte, é
importante na existéncia de todo homem, como ele mesmo diz, teria sido um “grande
remédio e conselho” a oportunidade de “falar claro e descoberto com bom, sdbio e
verdadeiro amigo.””®" Assim, o rei filosofo apresenta-nos sugestivos indicadores de que a
pessoa na qual confiava e de quem esperava ouvir qualquer palavra de conforto espiritual
era um amigo. Poder-se-ia, a partir disso, supor que D. Duarte, tanto na agdo de escrever na
esperanga de o leitor entender seus conselhos ou no ato de se confessar ao amigo confiavel,
esperava o mesmo efeito, ou melhor, escrevia com o fim ultimo de pdr a sua propria
experiéncia a prova, ao mesmo tempo em que ele mesmo tomava consciéncia dela ao
sistematiza-la.

Pelo valor reflexivo e seu potencial introspectivo, os valores atribuidos a escrita nos
fazem lembrar novamente Hugo de S. Victor, pensador responsavel por sistematizar os
principios motores da meditacao cristd, apreciados por leigos e clérigos a partir do século XII.
A pratica da escrita ¢ entendida por ele como um caminho para “um pensar frequente com
discernimento,” que “investiga prudentemente a causa ¢ a origem, o género ¢ a utilidade de
cada coisa [...]”.*** Na obra Didascdlicon, o tedlogo distingue trés tipos de meditagdo, a

saber:

O primeiro consiste no exame da conduta, o segundo no conhecimento
minucioso dos mandamentos, o terceiro na investigagdo das obras
divinas. A conduta consiste nos vicios e nas virtudes. O mandamento
divino é ora preceptivo, ora promitente, ora aterrador. E a obra de Deus
seja aquilo que a sua poténcia cria, seja aquilo que a sua sapiéncia guia,
seja aquilo que a sua graga refor¢a.”®

" Cf. SERE, B. Penser ’amitié au moyen age. Etude historique des commentaires sur les livres VIII et IX
de I’Ethique & Nicomaque. Paris: Brepols, 2007.

0 GAMA, J. A filosofia da cultura portuguesa no Leal conselheiro de D. Duarte. Lisboa: Fundagio
Caloustre Gulbenkian, 1995, pp. 95-96.

*!'D. DUARTE. Leal Conselheiro, p. 277.

HUGO DE S. VICTOR. Didascalicon. Da arte de ler. Braganca Paulista: Editora Sdo Francisco, 2007,
p-151.

*¥ HUGO DE S. VICTOR. Didascalicon, p. 151.
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Esse filosofo defende a ideia de que a introspec¢do levaria a um exame da conduta e ao
conhecimento dos Mandamentos e das obras divinas. Ao langar essa proposi¢do,
argumenta que a preocupacdo do homem em conhecer a si mesmo e o seu lugar em um
mundo cuidadosamente arquitetado pelas maos de Deus seria um exercicio virtuoso. Um
exercicio significativamente importante, porque ajudaria o cristdo a se tornar paciente € a
refletir sobre a sua propria conduta social, buscando uma vida digna, ou seja, afastada dos
pecados que tanto lhe afligiram no passado. Reflexdo sobre si mesmo que ¢ ainda mais
ostensivamente defendida por Sdo Tomdas de Aquino, o qual explica que a palavra de Deus
sera apresentada a todos, mas havendo diferengas na propria percep¢do de tal objeto, dado
que a capacidade de entendé-lo e de abstrai-lo alterava-se de acordo com o grau de vontade

o~ . . , . 284
do cristio em atingir “o lume da gloria.”*®

Em termos mais especificos, defende esse pilar
do pensamento cristdo que, embora o principal objetivo almejado pelos cristdos devesse ser
sempre alcancar a perfeicdo celestial, cada pessoa iria conquistd-la mediante seus proprios
esfor¢os e em escalas diferenciadas. Como outros filésofos medievais, esse pensador sustenta
a ideia de que Deus — o grande mentor do corpo humano — entregou ao homem a
oportunidade de descobrir os principios a partir dos quais o mundo ¢ regulado e
organizado.”® No entanto, ao retomar sobretudo as obras de Aristoteles e utiliza-las como
referéncia em seus estudos acerca do potencial da autoavaliacdo humana, a no¢do do doutor
Angélico vai se diferenciando de seus antecessores, por partir do pressuposto de que
ninguém poderia conhecer alguma verdade sagrada antes de experimentar uma sensagao, isto
¢, sem estar no mundo e sentir os sinais divinos ao longo de sua propria vivéncia na Terra.?*®
Tomas tornou-se outra referéncia substancial no delineamento da propria pratica da confissdo,
isso porque ensinava o cristdo a se autoavaliar a partir de um exame apurado dessas suas
proprias experiéncias. **’ Ao ensina-lo, baseia-se, pois, em uma regra do pensamento
aristotélico de que o homem ¢ um ser superior em comparagdo as demais criaturas, devido
justamente a esse poder de armazenar na memoria uma sequéncia ldgica de fatos, acumulados
dia apos dia, gracas a forca do intelecto de reter imagens ou ensinamentos correspondentes as
acgoes cotidianas.

Tais experiéncias, fixadas na memoria — conforme esse filésofo mesmo advoga —,

 TOMAS DE AQUINO. Suma teoldgica. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 2001, Quest. 12, art. 7, vol. 01, pp.

268-269.

> GILSON, E. O espirito da filosofia medieval. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006, pp. 323-345.

LIBERA, A. L’unité de I’intellect de Thomas d’Aquin. Paris: Libraire philosophique J. Vrin, 2004, pp.
37-151.

T COLEMAN, J. Ancient and medieval memories: studies in the reconstruction of the past. New
York: Cambridge University Press, 2003, pp.18-30.
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deviam virar o alvo predileto dos cristaos no exercicio da confissdo ou, melhor dizendo, o ato
de confessar para si mesmo e para outros as falhas constatadas nas proprias acdes
passava a ser condi¢do obrigatoria para o homem conseguir alcangar tanto “o lume da
gloria” como o aperfeicoamento paulatino de seu intelecto. Destarte, se Hugo de S. Victor
langa as bases norteadoras da meditagdo, serda Tomds quem se preocupard em delimita-las,
dando ainda mais importancia a essa pratica em um complexo jogo de andlise do seu
potencial. Tendo-se em conta, contudo, que esse jogo ja ndo era mais novidade na época em
que D. Duarte confeccionou o Leal Conselheiro, importa saber em que medida as reflexdes
tomasianas ainda servem de base para as reflexdes dos pensadores do século XV sobre o
papel da pratica confessional na manutencdo da ordem social e na formacdo de homens
virtuosos.

A acdo de proporcionar técnicas voltadas a absolvicdo da alma, a qual ndo se pode
deixar de associar o exame da consciéncia e o arrependimento dos pecados, ¢ revigorada
quando surge uma produgdo filosofica que evidencia a importdncia da propria experiéncia
como o alvo imediato do exercicio de autoreflexdo humana.” Inspirado na logica de Hugo
de S. Victor, mas principalmente em Tomas de Aquino — dado o peso da Suma Teologica em
sua formagdo —, D. Duarte reflete sobre suas proprias sensagdes e impressdes acerca do
mundo. Em uma das suas ultimas consideracdes, no referido Leal Conselheiro, ¢ possivel

observar a forca dessas referéncias fundamentais da antropologia crista:

Eu misturo moral filosofia de que alguma parte vi, com os mandados e
ditos dos santos e catdlicos sabedores, que a mais perfeitamente que
os filésofos entenderam, e deram acabadas ensinangas, considerando o
que naturalmente por meu sentido entendo, ¢ do que vejo, ougo e
conhego em minha maneira de viver e dos outros.”
Fica aqui claro o valor imputado por D. Duarte, na referida obra, a seus sentidos, isto €, ao
que ele viu, ouviu e falou ao longo da vida. Isso porque, ao resumir grande parte das obras de
Cassiano, Hugo de S. Victor e Tomas de Aquino, ou ainda quando recusa leituras que pouco
alimentariam a formac¢do moral do homem da corte, esse rei letrado mostra-se a procura de
subsidios para legitimar e dar sustentagdo ao modo, se ndo ideal, ao menos inspirador de
virtudes que propunha. A sua experiéncia serve, portanto, como filtro de suas leituras, ou

melhor, permite-lhe reconhecer quais conselhos e prescrigdes poderiam ajudé-lo a continuar

sendo um cristdo exemplar.

8 TEETAERT, A. La confesion aux laique dans église latine. Depuis le VIII siécle jusqu’au XIV
siécle. Paris: J. Gabalda Editeur, 1926, pp. 102-108.
*9D. Duarte. Leal conselheiro, pp. 441-442.
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Todo esse processo de analise das sensacdes e sentidos inspirou o mesmo D. Duarte a
discutir tematicas variadas, como a preguica, a luxuria, a melancolia e alguns medos dos
cristdos, visando revelar o complexo panorama dos males decorridos da acdo pecaminosa de
qualquer fiel. E justamente por assumir a dificuldade de escapar de todos os vicios e de
distinguir os efeitos provocados por eles que esse rei, como sera visto na segunda parte deste
estudo, procura conhecer e dar a conhecer ndo s6 um rol de pecados, mas principalmente o
remédio adequado para cada um desses desvios morais. Ao explicar tudo isso, no Leal
Conselheiro, D. Duarte parte do pressuposto de que ha uma articulagdo estrita entre todas as
esferas da vida, sugerindo, assim, que um deslize poderia conduzir o homem a cometer um
pecado maior e, do mesmo modo, o arrependimento de um ato prejudicial a si poderia evitar
uma falha ainda mais grave. Persuadidos pela logica de que um movimento do corpo
conduzia o passo seguinte do homem, numa relagdo causa-consequéncia, os letrados leigos e
confessores da €poca procuraram a causa primeira dos pecados de um cristdo para tentar
solucionar o quebra-cabeca dos males provenientes de suas agdes. Dai que o referido D.
Duarte também se mostre interessado em encontrar tanto os momentos em sua vida
causadores da melancolia e outras dores, como os valores morais que o ampararam em
momentos de tentagdo e lhe permitiram fugir das ciladas do demonio.

Conquanto, pois, o género epistolar resuma magistralmente o complexo jogo de
redencdo dos pecados pretendido pela confissdo escrita, os tratados da corte avisina, como o
referido Leal Conselheiro, A Ensinanca de bem cavalgar toda sela, do mesmo D. Duarte, o
Livro de montaria, de D. Jodo 1, e o Livro da virtuosa benfeitoria, de D. Pedro, conseguem
expor um niimero mais vasto de adverténcias, conselhos e prescri¢des.”° Tao mais revelador
do que isso — como nos ddo a entender esses reis e principes — € o fato de esses tratados
poderem ser analisados como o resultado de um balango geral de suas vidas; um balanco,
como veremos melhor na segunda parte da tese, que os faz projetarem a forma mais virtuosa
de um vardo lidar com a sua esposa, filhos e outros homens de seu grupo social.

Pode-se mesmo considerar que D. Duarte, ao compor o Leal conselheiro, utilizou
como fonte diversas anotagdes dispersas no Livro da cartuxa a respeito dos valores e das
virtudes humanas, reunindo, assim, em uma unica obra, consideracdes, apontamentos e

- . r . 291
reflexdes levantadas ao longo de toda a vida, desde a época em que era infante.”' Em

% Tratam do papel pedagdgico dessas obras, porém de forma muito geral, estudos classicos como: LAPA,

M. R. Ligdes de literatura portuguesa. Epoca medieval. Coimbra: Coimbra Editora, 1966. SARAIVA, A.
O crepiisculo da Idade Média. Gradiva: Lisboa, 1993.

¥ MONGELLI L. M. (org.) A literatura doutriniria na corte de Avis. Sio Paulo: Martins Fontes, 2001,
pp. 245-307.
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outras palavras, boa parte do Leal conselheiro trata-se de uma compilacdo de escritos
anteriores, como, por exemplo, o capitulo intitulado conselho que dei ao infante D. Pedro,
em que D. Duarte reproduz toda a referida carta Conselho do infante... na integra. Ao
reproduzi-la, o Eloquente coloca outra vez em evidéncia ndo s a epistola, as prescrigdes ou
o respeito e admiragdo pelo irmao, mas, sobretudo, toda a sua esperanca de conseguir, em
uma nova oportunidade, se autoavaliar por essa mesma espécie de confissao escrita.

Levando em conta a importancia desses tratados para os leigos, ndo podemos deixar
de sondar quando se tornou tdo recorrente esse recurso de autocorrecdo, bem como que
paralelo ha entre esse tipo de confissdo por escrito e a verbalizagdo dos pecados diante do
confessor no cumprimento do sacramento da Peniténcia. Melhor, cabe-nos meditar sobre como
emerge uma preocupacdo diferenciada em relacio ao homem casado nesse processo de
amadurecimento da confissdo em diversos ambitos da sociedade portuguesa entre o fim do

século XIV e o inicio do XVL.

3.2 Dialogos entre leigos e confessores em prol de uma sociedade virtuosa

Pero Menino abre o prélogo da obra Livro da falcoaria, compilada no ambito da corte

régia portuguesa no século XIV, declarando que:

D. Fernando, pela graca de Deus Rei de Portugal e dos Algarves,
mandou a mim Pero Menino, seu falcoeiro, que lhe fizesse um livro
de falcoaria, no qual fossem escritas e declaradas todas as doencas
dos falcdes e os nomes delas [...] seguird o semblante que faz o falcdo
ou ave em cada dor, e porque o cagador deve conhecer a guisa pela
qual se deve curar e as mezinhas que lhe devem ser feitas [...] E logo
nesta tdbua que se adiante segue, escrevi as dores que pude e soube
conhecer; outrossim declarei em tal maneira que cada cagador, que
desta arte queira usar, possa ser mestre de curar sua ave e¢ na segunda
tabua as mezinhas que seguidas as dores sdo prontamente eficazes.””

Tratados didaticos bem apreciados em solo portugués, no século XIV, eram os que se
limitavam a ensinar o adestramento de animais, como € o caso desse referido livro. Embora
parta de sua experiéncia de vida, Menino ndo tinha a meta de utilizd-la como parametro para
avaliar estritamente as acdes louvaveis e pecaminosas de seu estado de vardo, do modo que
fariam posteriormente outros leigos eruditos. Em cada conselho prescrito nas paginas dessa

obra, ficava marcada apenas a vontade de fixar um conhecimento bem especifico sobre as

*> PERO MENINO. Livro de falcoaria. Lisboa: Centro de Estudos Filolégicos, 1931, p.1.
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melhores técnicas no cuidado com o falcdo. Dito de outro modo, ao contrario das epistolas ou
tratados moralizantes do século XV, ndo ¢ a experiéncia como cavaleiro, marido e pai que
estd em analise em seu tratado.

Como o livro de Menino, outros alimentaram o gosto dos homens por obras desse
género. Também foi importante, no século XIV, a compilacdo do Livro de Alveitaria,
elaborado pelo mestre Giraldo, médico erudito do rei portugués D. Dinis. Essa obra,
segundo seu compilador, estava dividida em duas partes: uma em que se tratava “das coisas
que convém ao cavalo, do tempo em que nasce até o tempo que lhe deitam freio e sela”; outra
em que eram examinadas “todas as enfermidades que podem afetar os cavalos da cabega até
0s pés, tanto doengas naturais como outras acidentais que lhe podem afligir.” **> A proposta
do mestre Giraldo, como se vé, ndo se diferencia substancialmente daquela apresentada por
Menino no Livro de falcoaria, pois também visava o ensinamento de regras que facilitassem
exclusivamente a vida do homem no trato de seu animal.***

Com os tratados moralizantes escritos durante o século XV, contudo, surge uma nova
tradi¢do interessada, sobretudo, na edificacdo moral dos vardes do séquito avisino, ou seja,
aparece uma vontade maior nos tempos de D. Duarte de focar a atengdo em si mesmo e na
avaliagdo da propria experiéncia humana. Nesse periodo, continua a promocgao de tal conjunto
de ensinamentos voltados ao cuidado do animal, entre uma passagem e outra de certos
tratados; no entanto, a predilecdo agora ¢ por conselhos mais frutiferos ao enobrecimento do
homem como cristdo, e ndo por doutrinas tdo especificas sobre o trato de falcdes de grandes
nobres. Em outras palavras, aparece claramente um olhar diferente sobre o modo como a
escrita de uma obra pode ajudar na formacao moral de um homem leigo, como se percebe nas

palavras de D. Duarte:

vendo que meu coragdo ndo pode sempre cuidar no que segundo meu
estado seria melhor e mais proveitoso, alguns dias, por andar a
monte, caga e caminhos ou desembargadores ndo chegarem a mim tao
cedo estou ocioso, ainda que o corpo trabalhe, por ndo filhar em tal
tempo em algum cuidado que impedimento me possa trazer. E por
tirar outros que nio me praz, achei por bom e proveitoso
remédio algumas vezes pensar e de minha mio escrever isso por
requerimento da vontade e folganca [...1.%*° (Grifos meus)

¥ MESTRE GIRALDO. Livro de Alveitaria. Introdugdo do texto e notas de Cacilda de Oliveira Camargo,
Carlos Alberto Iannone e Jorge Cury. Araraquara: Universidade Estadual Paulista “Julio de Mesquita Filho”
— campus de Araraquara. Centro de estudos portugueses “Jorge de Sena.” 1998, p.15.

% Uma introdugdo a esses tratados que alimentou leituras posteriores, apesar do foco estético, é a de LAPA,
M. R. Licdes de literatura portuguesa, pp. 01-52.

** D. DUARTE. Livro de ensinan¢a de calvalgar toda sela. Ed. Joseph M. Piel. Lisboa: Imprensa
Nacional Casa da moeda, 1986, pp. 2-3.
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Tanto o Livro de montaria do monarca D. Jodo I quanto a Ensinanca de bem cavalgar toda
sela de D. Duarte conseguem romper com o padrao de obras dirigidas ao cavaleiro ou ao
monteiro. Esse trecho resume bem essa mudanga, pois D. Duarte expde a ideia de que seu
interesse € encontrar um bom remédio para si, ou seja, cogitar beneficios que
engrandeceriam sua vida. Primeiro, apresenta uma inusitada comparagdo entre a forca do mo
do moinho com o vigor do coragdo humano, deixando transparecer que a vida precisa
buscar o aperfeicoamento dia apds dia sendo, como a moenda dessa maquina sem agua pode
parar, o espirito deixaria de se fortalecer o bastante para alcangar a salvagdo divina. Essa
ilustrativa metafora serve especialmente para mostrar que a escrita de valores necessarios ao
homem era uma das formas mais eficazes encontradas por D. Duarte na dificil tarefa de
manter em bom funcionamento o “moé” do coragao, isto ¢, o alinhamento de suas a¢des com
conselhos que lhe proporcionassem plenas condi¢des de aprimorar satisfatoriamente a si.

O tempo em que esses homens viveram permitiu-lhes a escrita desse tipo de tratado,
em grande medida, porque a autorreflexdo na hora de escrever ganhava importancia gracas
ao papel estratégico da confissdo secreta nos jogos de redengdo dos pecados. No momento
em que a confissdo penitencial passava a concorrer diretamente com outras formas de
Peniténcia, a revelagdo de si no gé€nero epistolar e nos tratados passa também a ser
reconhecida como uma oportunidade louvavel para se autocorrigir. O falar de si na confissao
penitencial ¢, portanto, a formalizagdo, ou a formula depurada, de toda a trama disciplinar
aqui analisada. Em uma época em que os letrados sdo cercados por todos os lados para dar
testemunho de sua fé e confessar periodicamente seus pecados diante de um confessor, nada
mais virtuoso do que escrever obras recheadas com exemplos pessoais da vivéncia dos
dogmas cristdos. Como os letrados eclesidsticos, os leigos sabios partiam do principio de que
Deus entregou aos homens parte do governo do mundo, por isso deveriam esses se
empenhar para saber exercer sem nenhum risco a soberania, tanto sobre a alma quanto
sobre o corpo.296 Muito comuns nas livrarias desses letrados, nessa altura, deveriam, pois, ser
as obras em que as pessoas podiam encontrar as principais técnicas para conseguir governar e
controlar seus proprios impulsos. Entre essas obras estavam os mencionados tratados de
confissdo, sobretudo o citado Livro das confissoes de Martin Pérez. O monarca D. Duarte
mostra conhecer bem esse género, ao anunciar, a certa altura do Leal conselheiro, que

“erramos e caimos em pecado”, porque ndo cumprimos tantas coisas que deviamos bem fazer,

*% GILSON, E. O espirito da filosofia medieval, p. 281.
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mas para “seguir vontade, somos vencidos pela fraqueza [...], mas podemos nos recuperar
segundo consta no livro de Martin Pérez.”*"”

Outro que parece admitir a importancia desse tipo de obra ¢ o infante D. Pedro, em
uma carta enderecada ao mosteiro de Alcobaca, na qual informa: “faco-vos saber que a mim
confortaria ter o traslado do livro de Martin Pérez que nesse mosteiro tem. Por isso vos rogo e
encomendo que me envie pelo Portador, e logo que eu tiver trasladado eu o mandarei de
volta.”*** O ato de colocar tratados desse género no rol de leituras, ajuda-nos a cogitar a
atencao desses leigos eruditos para a necessidade de verbalizagcdo de sua propria experiéncia
de vida, ou melhor, pode-se afirmar que essas leituras colaboraram para que esses homens
comecassem a perceber o quanto a escrita também poderia ser um suporte para um tipo
especifico, e mais elaborado e reflexivo, de confissao.

Esse percurso pelas crencas comuns que incentivaram os homens leigos, nobres ou
ndo, a irem anualmente a igreja confessar seus deslizes e que instigaram certos vardes
eruditos a descreverem suas praticas em Portugal entre os séculos XIV e XV fez-se com o
intuito de notar até que ponto o surgimento da escrita baseada no exame da propria
experiéncia do compilador e a confissdo penitencial foram mecanismos decisivos no processo
de afirmacao do poder institucional tanto dos bispados portugueses quanto da corte de Avis.
Desse modo, o ponto-chave desse complexo mecanismo da confissdo ¢ a necessidade do
cristdo de pensar que sua experiéncia sera julgada por outra pessoa e por si proprio.””” Mais
precisamente, esse julgamento ocorre quando ele mesmo verbaliza o que sente, diante da
presenga fisica do confessor, esperando ouvir um parecer desse clérigo a respeito de suas
acoes. Ou, em raros casos, quando a pessoa ¢ letrada o suficiente para escrever epistolas e
tratados com a inten¢do de comentar com seu leitor assuntos relativos a sua propria vida.

Esse matiz edificante, combinado com o tom confessional do discurso tratadistico das
obras laicais, favoreceu a reforma dos meios de acumulagdo de saberes sobre a vida dos
homens em Portugal. Em tais tratados, pode-se mapear o espago na sociedade reservado a
mulher, mas é principalmente ao homem que se destinam as prescrigdes.’” Isso porque, ao
tracar todo um panorama geral sobre a vida, destacam-se as condutas cotidianas do homem

em lugares intimos e publicos: os dois polos da existéncia do cristdo, a partir dos quais sua
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298

D. DUARTE. Leal conselheiro, p. 291.

PEREZ, M. Livro das confissdes. Ed. de José Barbosa Machado e Fernando Alberto Torres. Vol. II. Braga:
Edigdes Vercial, 2009, p.12.

¥ FOUCAULT, M. Os anormais, pp. 255-292.

3% Cf. LEES, C (org.). Medieval Masculinities: Regarding in the Middles Ages. Minneapolis: University of
Minnesota Press, 1994, pp. 73-90.
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vida passa a ser regulada.’®' Assim, as confissdes oral e escrita eram vistas como formas de
levar o homem a refletir sobre a necessidade de harmonizar as diferentes esferas da vida.
Com o surgimento dessa proposta moralizante, o que se nota — e esse sera o eixo da segunda
parte da tese — ¢ a formacdo de um conjunto de pratica para os homens, especificamente

os casados.

1 Cf. DAVIS, I. Writing masculinity in the later middle ages. New York: Cambridge University Press, 2007,
pp. 9-11.
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Do homem intemperado ao bom marido
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CAPITULO 1

Regimento para os varoes leigos

1.1 Perigos dos deleites da carne

Tomas de Aquino, um dos principais tedlogos do século XIII que se interessou em
discutir os impactos dos prazeres sensitivos sobre o homem, em certa altura da Suma
teologica, conclui que os excessos de praticas deleitosas danificavam profundamente a
aptiddo da alma a tender para o Bem. Em outras palavras, segundo ele, a falta de
comedimento desequilibrava a harmonia natural da vida, ja que impedia a alma de estar em
sintonia com o plano divino. Ao dissertar sobre os danosos riscos dos deleites, esse pensador
ndo hesitava em insistir que, “se o prazer corporeo for grande demais, impedira totalmente o
uso da razdo, porque atrai para si toda a aten¢do do espirito, pois certos prazeres levados ao
excesso sdo contra a ordem da razio”.’** Esse tipo de adverténcia veio a contribuir para a
formagdo, no ocidente, de um rol de referéncias sobre o que era recomendavel para um bom
cristdo saber para jamais contrariar os valores da temperanca e da prudéncia.’”® Os letrados
portugueses, em meados do Quatrocentos, iniciaram varias reflexdes semelhantes a essas
sobre as sensagdes corpdreas visando promover as principais regras de contengdo dos males
da carne.

Tais regras de restricdo dos apetites carnais eram cada vez mais apreciadas nesses
tempos, sobretudo por se tornarem os principais codigos normativos utilizados por
confessores e bispos para orientar os esposos lascivos e adulteros. Se, na primeira parte deste
estudo, os pontos centrais foram a missdo dos proprios clérigos € o questionamento de como
os vardes deveriam se familiarizar com os sacramentos da Igreja, especialmente com a
Peniténcia, este trabalho volta-se agora para um exame mais minucioso da politica
eclesidstica de controle dos desvios da carne. Em outras palavras, em busca de inventariar as
prescri¢des direcionadas para os vardes entre o final do século XIV e o limiar do XVI, esta
segunda parte sera conduzida pela seguinte questdo: quais eram as propostas que o0s
moralistas portugueses propuseram para refrear o gosto pelos deleites?

Numa época em que os desvios dos vardes leigos tornaram-se uma questdo debatida
por muitos eruditos, Clemente Sanchez insere-se no debate advogando que “a sabedoria

13

destrdi a luxuria”. Na sequéncia, parafraseando S. Agostinho, adita o tratadista que, “pela

2 TOMAS DE AQUINO. Suma Teolégica. Vol. III. Sio Paulo: Edigdes Loyola, 2009, quest. 33, art. 4, p. 413.
% VERDON, J. Le plaisir au Moyen Age. Paris: Perrin, 1996, pp. 215-226.
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sabedoria, passamos a ser maduros e, pelo entendimento, providos”, do mesmo modo que,
pelos conselhos oferecidos pelos clérigos, nos tornamos pessoas mais instruidas para evitar os
excessos.””* Na mesma esteira de Sanchez, o bispo D. Diogo Ortiz, na obra o Catecismo
pequeno, mostra-se ainda mais empenhado em criar um receituario de praticas para combater
os deslizes da carne, ao defender que “os remédios contra a luxuria sdo jejum, oragdo, estudo
e, sobretudo, evitar pensamentos ruins e fugir das més conversagdes”.’”> Embora ndo tenha
listado um nimero pequeno de remédios, supde, contudo, que o estudo da palavra divina
poderia ser um dos unicos a capacitar o vardo para torna-lo experiente e inteiramente
preparado para escapar desse pecado. Almejando educar os fiéis nos ditames dos valores

cristdos, Ortiz redigiu uma lista em que detalha as diferentes maneiras de praticar a gula:

A gula pratica-se de cinco maneiras [...] A primeira ¢ comer antes do tempo.
A segunda ¢ comer manjares preciosos além do que ao estado e a pessoa
convém. A terceira comer e beber mais do que deve. A quarta procurar
diversos manjares com grande diligéncia. A quinta comer com muita pressa
e com desatino. Da gula nascem cinco torpes filhas: rudeza do entendimento,
desordenado prazer, porque a razdo estd atada, muitas falas torpes, muitas
zombarias e imundice corporal.*®

O bispo, ao descrever as agdes consideradas por ele e seus congéneres como
causadoras da gula, ndo esquece de arrolar também as sequelas desse pecado. Para ele, a gula
tornava o vardo mais rude, ignorante e agressivo do que ja era, pois tal pecado desordenaria,
no seu entender, todas as trés poténcias da alma, a saber: o entendimento, a memoria ¢ a
vontade.”®’ Tal relagdo entre a gula ¢ a perda do entendimento ja havia sido vinculada pelo
alcobacense Zacarias Paio da Pele, na obra o Catecismo de Alcobaga, na qual asseverava
“que, por fartura do ventre, adormece o marinheiro, que governa a nave”. Esse marinheiro era

o entendimento, “que governa todo o homem e tem morada na cabega, ou seja, no lugar mais

3% SANCHEZ, C. Sacramental. Ed. José¢ Barbosa Machado. Lisboa: Edi¢des Vercial, 2010, p. 142.

% DIOGO ORTIZ. O Cathecismo pequeno. Ed. De Elsa Maria Branco da Silva. Lisboa: Edi¢des Colibri, 2001,
p- 239.

% DIOGO ORTIZ. O Cathecismo pequeno, p. 241.

37 A respeito das poténcias da alma, o bispo Diogo Ortiz explica que “nossa alma tem trés poténcias que sdo
principios para obrar, as quais Deus nos deu para nossa perfeicdo e com elas temos de servir, scilicet,
entendimento, memoria e vontade. O entendimento nos foi dado para sermos homens perfeitos e para através
dele entender. Deus e suas perfei¢cdes, segundo nossa capacidade e revelacdo divinal e para conhecermos nos
mesmos e entender pelo lume natura e ajuda de Deus as coisas necessdrias [...] Pela meméria nos devemos
lembrar de tantos beneficios de Deus recebidos em criagdo, governagdo e redencdo e de tantas vezes nos €
perdoado, e por tudo dar lhe graca [...].A vontade além de humana perfeicdo que faz nossas obras livres e
humanas, nos deu Deus para o amar sobre todas as coisas € o préoximo como a ndés mesmos [...]” DIOGO
ORTIZ. O Cathecismo pequeno, p. 239.
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alto” do corpo.’® Juizos como esses, de condenacdo da gula ou de incentivo & moderagio
alimentar, sdo topicas do discurso moralizante dessa época®® e ajudaram a definir, além de
uma dieta saudavel para o corpo, os cuidados a serem tomados para que o fiel ndo maculasse
a propria razio.’'’ Ideia acerca do impacto da gula sobre o corpo do fiel que foi também
reafirmada por D. Diogo de Sousa, quando ainda era bispo da diocese do Porto. Este veio a
publicar, na ultima parte de suas Constitui¢oes sinodais, um breve catecismo em que também

disserta a respeito do assunto:

o quinto pecado mortal ¢ a gula e nele pecam todos aqueles que trabalham
por comer viandas de maior preco do que a seu estado convém e também os
que buscam muita diversidade de manjares e assim comem em tempos
desordenados e quebram jejuns. E ¢ importante lembrar que a abstinéncia foi
o primeiro mandamento que Deus deu a Addo.*"

Como os outros catecismos citados, que foram importantes instrumentos no ensino da palavra
divina, por resumirem, entre outros assuntos, as principais discussdes escoldsticas do tempo,
este cumpriu um papel fundamental no que diz respeito aos riscos dos desvios da carne.’'
Muitos tedlogos ventilaram, nesse contexto, a hipdtese de que o duplo sentido da
carne, alimento ou corpo, estava associado a dois pecados, a gula e a luxaria, em razdo
basicamente de dois motivos: ser o alimento que mais estimulava a pratica desses pecados e
por se tornar a principal marca ou lembranga da queda do Paraiso.’'’ Enquanto a alma possuia
uma imagem positiva, por ser considerada a gestora das virtudes, a carne era vinculada ao
vicio, a tentagdo e ao excesso; mais precisamente, essas duas partes da criatura humana
figuravam como dois polos opostos, um ligado ao divino, e o outro, as imundices do

mundo.’'* Explorando as maneiras de controlar os desvios da segunda parte, D. Diogo de

Sousa e Diogo Ortiz presumiam que a gula, para além do vicio da voracidade alimentar,

% FORTUNATO DE S. BOAVENTURA (org.). Colleccdes de inéditos portugueses. Coimbra: Real imprensa
da Universidade, 1829, p. 146.

% STRONG, R. Banquete: uma historia ilustrada da culinaria, dos costumes e da fartura a mesa. Rio de Janeiro:
Jorge Zahar, 2004, pp. 90-94.

M1 E GOFF, J; TRUONG, N. Uma histéria do corpo na Idade Média. Rio de Janeiro: Civilizacdo brasileira,
2006, pp. 138-139.

' DIOGO DE SOUSA. Constitui¢des de Diogo de Sousa. Ed. Barbosa Machado. Lisboa: Edigdes Vercial,
2010, p. 88.

*12 Edificando critérios para inventariar os pecados, Jodo Cassiano os dividiu em dois grupos: “os naturais, como
a gula, e os ndo naturais como a avareza.” Para ele, os naturais sdo conhecidos como pecados da carne, por
necessitarem de algum impulso dos orgdos para se manifestarem; por exemplo, a gula ¢ impulsionada,
sobretudo, pelo estomago. JEAN CASSIEN. Conférences. Introductions, Traduction e Notes par Dom Eugene
Pichery. Paris: Editons du Cerf, 2008, p. 313.

313 DELUMEAU, J. O Pecado e 0 Medo. A culpabilizagdo no Ocidente. Vol. II, Bauru: EDUSC, 2003, p. 464.
" FOUCAULT, M. Histéria da Sexualidade. O Uso dos prazeres. Sdo Paulo: Graal, 2007, pp. 124-126.
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acendia os anseios luxuriosos dos homens®", e, por isso, os dois propuseram a moderagio
alimentar como uma arma tanto contra a gula quanto contra a luxuria. Porém, como eles
mesmos advertem, s6 a moderagdo alimentar ndo era suficiente para controlar os impulsos
indesejados do corpo, portanto, recomendavam aos cristdos que ndo conversassem durante as
refei¢des, pois — ao pronunciarem alguma frase, enquanto mastigavam o alimento — seus
corpos poderiam produzir gestos obscenos ou falas injuriosas. '® Como partiam da
pressuposi¢cao de que a boca nao podia executar dois movimentos a0 mesmo tempo, sugeriam
aos homens que o certo a fazer era esperar o fim da refei¢do para conversar com a esposa ¢
com os amigos.”"”

A partir desse preambulo acerca dos riscos causados pela gula, chegamos a um ponto
importante deste trabalho: o papel da temperanga como outra peca na modelagem do perfil

ideal de vardo. Clemente Sanchez, empenhado na transmissao dos valores responsaveis pelo

engrandecimento da alma, explica que a

temperanga, segundo diz Macrdbio, é ndo cobicar coisas de que depois se
possa arrepender, também ndo ¢ exceder a regra do temperamento [...]. Mais
precisamente, temperanga ndo ¢ apenas deixar as cobicas terrenas, mas,
sobretudo, pretender esquecé-las de uma vez por todas.’'®

Sanchez, interessado em reprimir os excessos da cobica para que os apetites ilicitos do corpo
fossem definitivamente controlados, inclui outras adverténcias no seu tratado, como, por
exemplo, a de que um homem, ao desejar uma mulher casada, poderia perder o governo de
seu corpo, deixando que, em detrimento da razdo, os impulsos pecaminosos o guiassem. A
proposito de tais indicacdes sobre o controle dos apetites ilicitos, uma delas nos ¢
especialmente significativa, por opor a virtude da temperanga ao pecado da luxtiria. Em certa

altura do tratado em questdo, Sanchez assevera que

a luxuria ¢ todo excesso e sobrepujamento de toda coisa honesta no comer,
beber, falar, vestir, andar ¢ dormir. Em todas outras coisas semelhantes a
estas, quando o homem excede o que deve fazer, entende-se que ele cometeu
o pecado da carne. Além disso, deve-se sempre entender que luxiria é
deleitacio da carne que descende de falecimentos ligeiros do corpo
humano.’"’ (Grifos meus)

313 DIOGO ORTIZ. O Cathecismo pequeno, p. 239.

3'® CASAGRANDE, C; VECCHIO, S. Histoire des péchés capitaux au Moyen Age. Paris: Aubier, 2003, p.
212.

317 Sobre a relagdo entre blasfémia e gula, sugiro: CASAGRANDE, C; VECCIO, S. Les péchés de la langue.
Paris: Editons du Cerf, 2007, pp. 113-137.

318 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 104.

1 SANCHEZ, C. Sacramental, pp. 81-82.
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Sanchez explica ainda que a luxuria s6 ocorre “quando a razao nao refreia” os movimentos do
corpo no momento certo, permitindo a explosdo em série de interminaveis acdes
pecaminosas.’*’ Afirma do mesmo modo o clérigo Martin Pérez que “os prazeres da carne
matam a alma,” ou seja, comprometem a salvacao do fiel, na medida em que o desvia de uma
vida equilibrada.’®' Trechos como estes sobre a importincia de abrandar os impulsos carnais
eram os que melhor traduziam os fins moralizantes de bispos e confessores, por servirem ao
mesmo tempo para alarmar os pecadores e lhes oferecer novas oportunidades para se
adequarem as expectativas desse periodo, em que os atos luxuriosos eram mais diretamente
atacados.’”

Nao foram, contudo, apenas os clérigos que contribuiram para o desenvolvimento de
uma politica mais ou menos sistematica e ordenada de contencdo de habitos lascivos em solo
portugués. Numa das mais celebradas obras dos principes de Avis, a Virtuosa benfeitoria, D.
Pedro também disserta — assim como os bispos e confessores — a respeito dos males
decorrentes da falta de conhecimento acerca da intemperanca. Visando facilitar a
compreensdo de seus conselhos, faz um sugestivo paralelo entre o adestramento de um animal
agressivo ¢ a admoestagdo de um cristdo ignorante. Para ele, este fiel “¢ como as brutas
animalias. E, como ndo ha animadlia tdo bruta que ndo possa ser amansada com doce cuidado
[...]”, seria possivel tornd-lo virtuoso e exemplar a partir do momento em que fosse
repreendido.’* Ou seja, os homens sem conhecimento se igualavam aos animais violentos, de
forma que, como eles, deviam ser domados, alterando, assim, seus gestos ¢ passando a
ostentar apenas movimentos equilibrados. Tratava-se, pois, de motiva-los, como explica D.
Pedro, a entenderem que a felicidade plena s6 poderia ocorrer quando agissem em
conformidade com o esperado por Deus,>** por isso as criticas aos habitos pecaminosos eram
acompanhadas quase sempre de informagdes valiosas sobre os meios de incutir um estilo de
vida tipicamente cristao.

Considerando fraca a formacgao de boa parte dos homens de seu séquito, D. Pedro nada
mais fez do que recomendar o aperfeicoamento das praticas sociais dessa gente a partir de

diversas digressdes preceptivas, amparadas na crenca de que a salvacdo se alcangaria

320 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 81.

2l PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. I. Ed. de Jos¢ Barbosa Machado e Fernando Alberto Torres. Braga:
Edi¢des Vercial, 2009, p. 226.

22 ROSSIAUD, J. Sexualités au Moyen Age. Paris: Editions Jean-Paul Gisserot, 2012, pp. 42-45.

2 D. PEDRO. Livro da virtuosa benfeitoria. In: Obras dos principes de Avis. Ed. M. Lopes de Almeida. Porto:
Lello & Irmao Editores, 1981, p. 610.

324 Cf. GILSON, E. O espirito da filosofia medieval. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2006, pp. 278-304.
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principalmente com o “adestramento” do proprio corpo. Na verdade, ndo havia homem rude
ou ignorante, aos olhos desse principe, que ndo pudesse remodelar os seus costumes para
seguir uma vida reta no futuro. Em certa altura do Virtuosa Benfeitoria, ele explica que as
pessoas, para contrairem hébitos virtuosos e se diferenciarem das brutas animalias, deveriam
praticar agdes cotidianas que proporcionassem agradaveis sensa¢des a alma.’”’ Uma das
principais preocupagdes dessa obra ¢ mostrar a0 homem a necessidade de ser mais
introspectivo para corrigir as maculas do pecado que sdo gravadas no fundo da alma.

A iniciativa de promover um regime austero para o controle das praticas sexuais dos
vardes ndo se restringia apenas aos tratados de clérigos e principes. Os cronistas-mores da
Torre do Tombo, membros da corte régia portuguesa, também sugeriram, diga-se de
passagem, modos de conten¢do dos deleites da carne.’*® Na Cronica de D. Afonso V, o

cronista Rui de Pina assevera que esse monarca

[...] foi no comer, beber e dormir muito regrado e sobretudo de muita
louvada continéncia. Com mais ou menos vinte e trés anos, a sua esposa
faleceu, sendo aquela idade a de maior pujancga e alteracdes da carne, na qual
ha muita disposi¢do e desejo por mulheres, mas conseguiu ser, mesmo
assim, muito abstinente [...]**’

Nesse trecho, o cronista constréi a imagem de um D. Afonso V casto, temperado e apto a
preservar o corpo puro depois da morte de sua esposa, D. Isabel. Como destaca, o corpo dos
vardes, quando atinge vinte € poucos anos, possui um intenso animo carnal, deixando-o mais
vulneravel ao pecado da luxuria. Sendo tdo compromissado com os valores cristdos, esse
monarca conseguiu abrandar, segundo o cronista, seus impulsos e evitar veementemente uma
vida de excessos. Mesmo quando era casado ndo abusava da carne, aprendendo cedo a ser um
esposo casto e temperado. Do mesmo modo, seguia uma dieta alimentar estrita e dormia ndo
mais que o necessario para seu descanso.’>* Aos olhos dos moralistas da época, de nada
adiantava a pessoa ser casta se ostentasse, em contrapartida, o pecado da gula ou se cometesse

outros tipos de exageros em diferentes ambitos da vida. Por isso, D. Afonso ndo praticava, na

323 Michel Pastoureau explica que os animais eram vistos como seres que possuiam uma alma apenas com

fungdes vegetativa e sensitiva. A func¢do vegetativa servia para ajudar o animal a escolher o alimento, ¢ a
sensitiva, para processar as sensagdes corporeas. Ja a alma dos cristdos, além dessa forga vegetativa e sensitiva,
possuia um carater intelectivo para governar o corpo rumo a salvagdo divina. PASTOUREAU, M. Une histoire
symbolique du Moyen Age. Paris: Seuil, p. 45.

32 FRANCA, S. L. Ligdes sobre o contentamento nas narrativas historicas. Revista Topoi, vol. VI, 2005, pp.
227-245.

32T PINA, R. de. Crénicas. ed. M. Lopes de Almeida. Porto: Lello & Irmdo, 1977, p. 881.

328 Cf. STRONG, R. Banquete, pp. 90-94.
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opinido de Pina, nenhuma acdo que comprometesse o equilibrio dos movimentos de seu
corpo.

Outro cronista-mor da Torre do Tombo, Gomes Eanes de Zurara, na Cronica da
Guiné, ao descrever as virtudes do infante D. Pedro, ressalta o forte impeto desta personagem
de resistir a luxtiria para ser um homem casto. Esse nobre descrito na cronica tinha um ar de
austeridade e temperanca que o tornava tdo virtuoso que o cronista defendia ser ele a pessoa
certa para inspirar outros vardes a escaparem das adversidades da vida. A partir dessas
consideragdes, pode-se dizer que era uma topica do discurso cronistico da época tomar a vida
de grandes nobres do reino como modelo para esculpir o vardo virtuoso.”* Melhor dizendo,
os cronistas guiaram seu oficio pela crenga de que as praticas de reis e principes seriam
exemplos ideais de como os demais homens do reino deveriam se comportar diante de outras
pessoas.”*” Comparando os tratados de D. Pedro e D. Duarte com essas cronicas de Pina e
Zurara, pode-se dizer ainda que a edificagdo de um modelo de vardo temperante era um dos
principais eixos condutores da produ¢do moralizante da corte régia avisina. Advertindo sobre
os riscos de uma vida luxuriosa, leigos como D. Pedro e clérigos ligados ao poder temporal
persistiam, portanto, sempre na ideia de que o fiel lascivo poderia aprender a ser mais reto e

integro depois que se adequasse as recomendagdes langadas em suas obras.

1.2 Inventario dos bons prazeres

Pretendendo fazer de sua obra um receitudrio de praticas virtuosas e um espelho de
virtudes, o infante D. Pedro, como outros moralistas do periodo, advertia os cristdos de que o
prazer devia derivar “somente das coisas razoaveis”, ou seja, de agdes praticadas com
moderag¢do. Por isso, avaliava o prazer como fruto de uma agdo com vistas a salvacdo divina,
enquanto “as deleitacdes da sensualidade” corresponderiam aos movimentos impudicos e
desenfreados do corpo. Na sequéncia, também explica que o prazer, quando controlado
inteiramente pelo jugo da razdo, proporcionava agradaveis sensacdes e satisfazia a alma
completamente.”' Na 4nsia de divulgar um regime de praticas sociais austeras, esse principe,

ndo satisfeito em denunciar os comportamentos deleitdveis ou até mesmo em descrever

329 Para entender melhor os c6digos morais que regimentavam a vida sexual do homem na Idade Média, sugiro:
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exemplos de acdes qualificadas como excessivas e viciosas, mostra-se ainda mais preocupado
com a promog¢ao dos prazeres moderados.

Como o limite entre a temperanga e 0 excesso era ténue, muitos foram os letrados que
procuraram convencer os homens de fé a seguirem a risca um rol de conselhos para nao
confundirem os gozos das praticas viciosas com as sensagdes sublimes da existéncia crista.”*?
O que deveria estar em jogo ndo era a supressao total dos prazeres da vida dos fiéis, mas a
valorizacdo de agdes reguladas inteiramente pela razdo. Essa valoriza¢dao das boas sensagoes,
em solo portugués, ganhou respaldo e importancia gracas a agdo de bispos, confessores e
moralistas da corte régia avisina que estavam interessados em estabelecer a moderacdo e o
comedimento como guia da vida crista. Além disso, os homens dessa época, ao advogarem a
favor de uma existéncia pautada pela temperanga, também defendiam ser importante fazer da
descricdo dos bons prazeres um caminho para ensinar aos fiéis a trajetoria que deveriam
sempre trilhar.

Com a finalidade de perpetuar os nomes das impressdes sensitivas, D. Pedro ressalta
que os prazeres geralmente sdo chamados de “ledices”. E aquelas fortes sensagdes
experimentadas em um momento de descontragdo estremada, de “incondita”.>>> Embora este
termo ndo tivesse uma palavra ou expressdo correspondente no vocabuldrio portugués da
época,”>* esse principe sustentava que seu sentido etimoldgico traduzia os efeitos gerados por
uma acdo extremamente descontraida e estonteante. O prazer excessivo, fruto dos
movimentos lascivos, era chamado de “exultagdo”. Tachada de perniciosa, a “exulta¢do”
surgia dos movimentos excessivos que as pessoas ostentavam durante as festas, jogos e outras
formas de diversao libertina.

Todas essas designagdes serviam para diferenciar as diversas sensacdes que o prazer
infligia ao corpo. Como D. Pedro explica, “mesmo que muitas sensacdes consigam ser
apraziveis, nem todas deixam de provocar impetos danosos”.>*> Dai a precaugdo em distinguir
as boas impressdes sensitivas dos impulsos inconvenientes do corpo. Como foi pontuado no
inicio deste trabalho, algumas praticas, aos olhos dos bispos, provocavam o prazer
concupiscivel, tais como: a danga jogralesca e as festas imoderadas nos espacos sagrados.
Vimos, naquela altura do texto, que varios eclesidsticos recriminavam as dancas € os gestos

excessivos por incitarem o corpo dos homens a praticar a luxtria e a gula. Grosso modo,

2 VERDON, J. Le plaisirau Moyen Age. Paris: Perrin, 1996, p. 94.

3D, PEDRO. Livro da virtuosa benfeitoria, p. 558.

#* 0 adjetivo incondito data apenas do século XVIII. SARAIVA, F. R. S. Novissimo Dicionario Latino-
Portugués. Rio de Janeiro: Garnier, 1993, p. 593. TORRINHA, F. Dicionario Latim/Portugués. Porto:
Graficos reunidos, 1986, p. 410. Ver também: www.houaiss.com.br.

3 D. PEDRO. Livro da virtuosa benfeitoria, p. 558.
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pode-se dizer que D. Pedro mapeou parte das referéncias utilizadas na época para dar nomes
tanto as sensag¢des condenadas quanto aquelas avaliadas como prazerosas mas enobrecedoras
da alma. Sdo os sentidos atribuidos a essas sensagdes que nos ajudam a perscrutar as
dificuldades encontradas pelo fiel para agir de acordo com as regras cristas. Na verdade, por
meio da disseminacdo desse jogo de palavras que definiam praticas virtuosas ou nao,
sedimentavam-se os pressupostos morais de um novo conjunto de regras sociais, articuladas
em torno dos riscos dos excessos e dos beneficios morais dos prazeres comedidos — os quais
aos poucos vao se tornando conhecidos de um largo publico. De alguma forma, os usos
cotidianos dessas palavras cumpriam a fun¢do de ensinar ao homem os cuidados a serem
tomados com o corpo.”*® Além disso, ao incorporar os usos desses termos, os fiéis também
comecariam a julgar as proprias lembrangas referentes as agdes cometidas outrora, por terem
definitivamente aprendido quio perigosos eram os pecados mortais.

As lembrangas das sensacdes dos deleites concupisciveis, por ficarem abrigadas
durante muito tempo no dmago da memoria, causavam imprevisiveis reacdes, podendo
despertar a vontade da pessoa para voltar a busca-los.””’ Na verdade, aos olhos dos
eclesidsticos, os vicios acendiam uma ansia dificil de ser saciada com um sé golpe. O vardo,
depois de cometer o pecado do adultério, por exemplo, ndo sentia mais a carne mansa ¢ a
alma leve o suficiente para se dizer livre dos impulsos indesejados do corpo; por isso, acabava
praticando novamente esse mesmo deslize, sem perceber as consequéncias negativas de seus
proprios atos pecaminosos. O corpo fraquejava quando as lembrangas das sensagdes
pecaminosas se sobrepunham a vontade de conservar sempre a alma pura. Ja o prazer salutar,
por engrandecer o cristdo e estimuld-lo a ter apenas sensagdes sublimes, fazia com que a alma
vivesse um eterno estado de repouso, afastando-a dos vicios e pecados mortais. Nessa época,
ganhava cada vez mais folego a ideia de que o corpo estava intimamente sintonizado com a
alma e que qualquer movimento de um cristdo imprimia nela alguma lembranca da acao.
Desse modo, para evitar que a alma se tornasse um repositorio de lembrangas referentes as

experiéncias pecaminosas ou um abrigo para anseios impudicos, o fiel deveria sensibiliza-la

3% 05 estudos de Ludwig Wittgestein foram importantes para entendermos como uma sociedade cria uma
imagem de si por meio de um vocabulario de expressdes cotidianas que seus membros aprenderam a partilhar e
tornam naturalizadas. WITTGENSTEIN, L. Investigacées filosoficas. Petropolis: Editora Vozes. 2005. Na
mesma esteira, o fildsofo americano Donald Davidson defende que as crencas consideradas verdadeiras e
responsaveis por forjar costumes numa época sdo construidas historicamente através dos usos exaustivos de um
vocabulario. DAVIDSON, D. Subjetivo, intersubjetivo, objetivo. Madrid: Céatredra, 2003, p. 113. Para
compreender as semelhantes entre o segundo Wittgenstein e o “pragmata” americano Davidson, ver: RORTY, R.
Consequéncias do pragmatismo. Lisboa: Instituto Piaget, 1982, pp. 55-73.

37TVERDON, J. Le plaisir au Moyen Age, pp. 51-77.
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apenas com agdes avaliadas como licitas e salutares por esses clérigos.® Além disso, como
S. Tomas explica em certa altura da Suma teologica — ao descrever os beneficios das
impressdes que sdo deixadas sobre o corpo pelas sensacdes dos prazeres temperados —, o fiel,
a partir do momento em que lembrasse de alguma agdo moderada que ja cometeu no passado,
conseguiria potencializar a capacidade de sua razdo de distinguir os comportamentos corretos
de outros considerados pecaminosos.339 Desse modo, rememorando as suas boas agdes, 0s
efeitos alcangados seriam o amadurecimento do seu juizo e a preparagdo para enfrentar os
infortinios da vida. Inventariar os bons prazeres era, entdo, um passo importante para os
moralistas desse tempo conseguirem confeccionar catecismos, tratados e outras obras em que
uma das metas consistiam em ajudar o vardo pecador a mudar de vida.

Mas de que vardo, afinal, esses letrados tratavam especificamente? D. Duarte, no
Livro da ensinan¢a de bem cavalgar toda sela, assevera que, se 0os nobres nao se preocuparem

com a prépria formacao moral,

[...] ndo esperem que a gente miuda haja com tal pratica que muito valhaa
pena. Do exemplo dos senhores e dos principais homens, como dito é,
toda casa ou até mesmo o reino todo, por consequéncia, acabam por se
fiar [...] Isso se percebe agora, [...] por muita bondade e virtude nas pessoas
que sempre viamo muito virtuoso e de grandes virtudes o rei, meu senhor e
pai [D. Jodo I], e a muita virtuosa rainha, minha senhora e mae [D. Leonor],
e os principais homens de sua casa ¢ de todos outros do reino. Essas pessoas
por graca que lhes foram outorgada fizeram melhoramento em deixarem

i . L340 .
maus costumes e tiveram as suas virtudes acrescidas.”  (Grifos meus.)

Os moralistas avisinos defendiam que a melhor forma de aperfeicoar a conduta de todos os
vardes do reino era fazer dos cavaleiros da corte régia os principais exemplos de conduta para
os homens comuns. Em outras palavras, ao pintar um exemplo de cavaleiro ideal, D. Duarte
visava construir uma sociedade em que os grandes nobres seriam guias do restante dos vardes
de Portugal. Nesse sentido, testemunhando com os proprios olhos um cavaleiro em pleno
exercicio de uma acdo temperante, a gente mitida aprenderia a se proteger contra a danagao e
os pecados mortais. E por essa razdo que os grandes nobres eram considerados, na opinido
dos homens eruditos do séquito avisino, uma fonte bastante proficua de exemplos de

41
conduta.’

38 SCHMITT, J. C. La raison des gestes dans I’Occident Médiéval. Paris: Gallimard, 1990, pp. 64-65.

39 YATES, F. A Arte da meméria. Campinas: Editora Unicamp, 2007, p. 85.

D, DUARTE. Livro de Ensinan¢a de Bem Cavalgar toda Sela. Ed. De Josef M. Piel. Lisboa: Imprensa
Nacional Casa da Moeda, 1986, p. 119.

1 Cf. ELIAS, N. A sociedade de corte. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2001, p. 53-55.
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Ja no ambito da produgdo eclesiastica, percebe-se que ndo havia uma insisténcia em
formar os homens a partir de um modelo de cavaleiro ideal. Por mais que admitissem que os
cavaleiros eram imprescindiveis & manutengdo da ordem social e a defesa bélica da fé crista,
os confessores € bispos portugueses ndo ousaram afirmar que seriam t3o superiores aos outros
ao ponto de terem que lhes servir como exemplo de vida. Ao contrério, o que se observa no
discurso dos confessores, diferentemente, por exemplo, do referido discurso de pensadores
como D. Duarte, ¢ que deveria haver um padrdo de conduta valido para todos os homens
cristdos, ou seja, as recomendagdes podiam servir tanto para reis como para meros lavradores,
pois a pretensdo desses homens era forjar um rol de praticas adequadas a qualquer cristdo, a
despeito da sua condi¢do social ou origem.>**

Nao podemos deixar de dizer, no entanto, que o fato de a produgao laical partir de um
modelo de cavaleiro virtuoso de corte, enquanto os confessores partiam de um padrao mais
geral de homem, amenize o objetivo comum de ambos os grupos de construir parametros de
comportamentos validos para os vardes portugueses de varios estatutos. A diferenga quanto
aos modelos utilizados por uns e outros ndo apagava nem diminuia, na verdade, o intuito de
cada um desses homens de ordenar a sociedade como um todo. Tal ordenacdo social, a
principio, era definida a partir de trocas e interagdes continuas entre a producdo religiosa e
laical. Por isso, serd possivel observar que, entre o universo de confessores e bispos e aquele
mundo da corte régia portuguesa, houve um consenso acerca dos valores e praticas sociais
considerados adequados para os vardes leigos assumirem cotidianamente. Dito de outra
maneira, pode-se dizer que esses dois corpus de escritos se complementavam, na medida em
que os moralistas da época — tratadistas, cronistas, bispos e confessores — compartilhavam o
mesmo interesse de ordenar as diferentes esferas em que o vardo leigo atuava. Mais
precisamente, em uma espécie de esforco coletivo, homens da corte régia e clérigos
elaboraram o mais consistente e frutifero conjunto de referéncias ao controle da carne entre os
séculos XIV e inicio do XVI em Portugal. Tais letrados procuraram inspirar outros vardes a
seguirem uma virtuosa vida de casado, objetivo esse que nos conduz as seguintes questdes: o
que ha de singular ou de relativamente novo nessas referéncias sobre o vardo? Além disso,
quais critérios possibilitaram o aparecimento de uma figura modelar de homem casado em
solo portugués nessa época?

A formacgao moral do vardo defendida pelos tratados de confissdo enquadrava-se nesse

contexto em que os eclesiasticos se mostravam convictos de que este fiel poderia se tornar,

M cf FLOREZ, G. Penitencia y Uncién de enfermos. Madrid: Biblioteca de autores cristianos, 1993, p. 20.
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com muito esfor¢o e diligéncia, um cristdo reto. O modelo de vardo virtuoso, como veremos
adiante, se definia, entre os séculos XIV e XV, a partir de uma discussdo relevante a respeito
da necessidade de averiguar em que medida cabia a0 homem se manter eternamente virgem
ou contrair matrimoénio com uma boa esposa. Cabe, entretanto, recuar um pouco — antes de
mostrar como esses bispos e confessores do Quatrocentos criaram medidas muito mais
ordenadas e explicitas para incentivar os homens a se casarem — para examinar as propostas

eclesidsticas vigentes até meados do século XIV.

1. 3 Do bom varao ao santo varao

Em meados do século XII, o scriptorium do mosteiro agostiniano de S. Cruz de
Coimbra iniciava a escrita de hagiografias para promover os sucessos ¢ facanhas de vardes
responsaveis por defender e expandir a fé cristd nos primeiros tempos do reino portugués.**
Por condensarem um rol de modelos de vida considerados virtuosos, as hagiografias dos
conegos cruzios alcangaram um patamar expressivo, tornando-se referéncia para a preparagao
de homilias e sermdes publicos.*** Tal produgdo amparava-se na crenga em que, pelo relato de
experiéncias passadas dos primeiros priores do mosteiro, seria possivel ensinar as geracdes
futuras o modo adequado de reger as suas agdes. Em outras palavras, embora as hagiografias
ndo fossem conduzidas por prescri¢gdes ou conselhos de ordem pratica, esses agostinianos e
outros copistas da época asseguravam o seu papel moralizante através de uma escrita
recheada de exemplos inspiradores de como ser virtuoso naquela época.’* Nesse sentido,
construida com varios ornamentos morais, a producdo hagiografica de S. Cruz era um meio
eficaz, aos olhos dos conegos regrantes, para ensinar aos vardes destemperados as maneiras
corretas de se escapar dos pecados mortais.

Descrever a trajetoria dos homens santos era um labor que exigia, além de cuidado
com a busca de uma verdade, que se acreditava ser dos fatos,’*® atengio para mostrar

particularidades cativantes de suas vidas que inspirassem outras pessoas a seguir seus passos.

3 MARTINS, A. A. O Mosteiro de Santa Cruz de Coimbra na Idade Média. Lisboa: Centro de historia da
Universidade de Lisboa, 2003, pp. 34-45.

***ROSA, M. L. A santidade no Portugal medieval: narrativas e trajectos de vida. Lisboa: Lusitania Sacra.
2001/2002, pp. 369-391. LUCAS, M. C. Hagiografia medieval portuguesa. Lisboa: Ministério da Educacao,
1984.

33 Cf. LECLERQ, J. L'Amour des lettres et le désir de Dieu: Initiation aux auteurs monastiques du Moyen-
Age. Paris: Ed. Du Cérf, 1956, pp. 150-154.

O FRANCA, S. S. A Historia como reflexo e ensinamento In: FRANCA, S. S. Questdes que incomodam o
historiador. Sao Paulo: Alameda, 2013, p. 175.
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Na Vida de D. Teoténio, escrita no século XII e recompilada posteriormente no XIV>*" —
como adiantado na primeira parte deste estudo — o compilador anénimo da ultima versdo
exalta a postura beata deste protagonista da obra e descreve um longo trecho para mostrar
como a beleza fisica desse prior de S. Cruz atraiu uma mulher lasciva, mas este conseguiu sair

ileso de suas provocagdes:

A sua estatura era tdo bem proporcionada que parecia tirada em modelo
adequado ao ponto de causar admiragdo. Tinha um formoso corpo e um
gracioso rosto que deixa transparecer sinais de honestidade. Nesses tempos,
foi chamado a casa de uma mulher que era de classe alta, por motivos que
tudo leva a pensar serem razoadveis, tendo para isso levado um
acompanhamento de clérigos. Ela, porém, como uma besta luxuriosa,
chama-o a parte para um cubiculo interior, como se fosse a pretexto de
questdo religiosa, e comecou a afagé-lo com caricias luxuriosas, a
aproximar-se da sua face, a desfazer-se em atengdes, a desatar-lhe o calgado
e, com a desculpa de acalmar o calor do dia, a lavar-lhe os pés; mas, na
realidade, ela pretendia induzi-lo a atos ilicitos.**®

D. Teotdnio aprendeu a manter a castidade quando assumiu um compromisso tacito consigo:
rejeitar as investidas que poderia sofrer de alguma mulher dissoluta. A sua alma, fortalecida
por sua devogdo a Deus, ndo era suscetivel aos impulsos da carne, por isso o seu corpo
sempre se mostrava imune as insinuagdes desse tipo de mulher. Estava, portanto, contente
demais em ser virgem para se deixar ludibriar pelas investidas da luxtria; como se a sua
prudéncia e a vontade de atender aos designios divinos o predispusessem para uma vida
afastada das tentacdes mundanas. Nao foi por acaso, pois, que a imagem de D. Teotonio,
construida em S. Cruz em meados do século XIV, veio a se tonar o modelo para os vardes
preocupados com os perigos decorrentes das intensas intemperangas do corpo humano.

Tal modelo de homem santo também era direcionado para o vardo leigo, que deveria
ficar, como o monge, em alerta constante para ndo perder o rumo de sua vida e se corromper
com deslizes luxuriosos.”* Desse modo, a intengdo dos conegos copistas foi fazer uma
hagiografia que conseguisse intervir até mesmo na vida de um vardo comum, levando-o a se

identificar como uma criatura composta por um corpo fragil ¢ uma alma que ndo poderia

7 Cf. CRUZ, A, Santa Cruz de Coimbra na cultura portuguesa da Idade Média. Observacdes sobre o
“scriptorium” e os estudos claustrais. Porto: Universidade do Porto, 1964, pp.84-86.

** HAGIOGRAFIAS DE SANTA CRUZ DE COIMBRA. Vida de D. Telo, Vida de D. Teoténio e Vida de
Martinho de Soure. Lisboa: Edi¢des Colibri, 1998, p. 293.

349 MURRAY, J. Masculinizing religious life: sexual prowess, the bathe for monastic identify. In: CULLUM, P,
H; LEWIS, KATHERINE, J. Holiness and masculinity in the middles ages. Toronto: Universty of Toronto
press, 2005, pp. 24-38.
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conhecer os prazeres proporcionados por seus “membros vergonhosos”.”’ Entre os séculos

XIV e XV, os deleites comezinhos, as praticas obscenas e as agdes lascivas comegaram a ser
assuntos tateados pela producdo mondastica em Portugal, que iniciou uma proficua incursdo
para lembrar os homens pecadores do potencial positivo da virgindade.

Como os mosteiros eram ainda os principais mantenedores da ordem social no século
XIV em Portugal, os cruzios copistas ndo hesitavam em pintar uma imagem de vardo que
orientasse tanto os religiosos como os proprios leigos a alcangarem a salvacdo. Esperavam
que o vardo leigo se dirigisse a Deus quando seguisse esse modelo de conduta, mostrando
vontade para mudar de vida e dedicacdo para incorporar adequadamente os valores sugeridos
pelas obras de seu scriptorium. Em linhas gerais, a producao escrita de S. Cruz e também de
Alcobaga foi determinante para a introdu¢do no reino portugués de predicacdes que
ensinassem os fiéis a controlar os apetites voluptuosos. Para refrear os impulsos lascivos, os
monges ¢ outros clérigos do século XIV preferiam insistir com os vardes para serem virgens €
beatos, mas ndo se esqueciam de alarmar os casados sobre os riscos do adultério. Foi, no
ambito monastico, que se comecou a forjar um modelo de vardo, cujo arrimo ndo eram s as
proezas conquistadas nos campos de batalha, mas também a sua conduta regrada e avessa a
guerra.”"

Analisado o perfil ideal de vardo santo, vale examinarmos igualmente o modo como
0os monges trecentistas concebiam o matrimonio. Outra topica do discurso hagiografico
consiste em mostrar como os presbiteros e priores conduziam bem a comunidade e alegravam
os leigos com sua presen¢a. Afinal, ha uma insisténcia por parte dos conegos de S. Cruz em
ressaltar o potencial dos homens santos para cativar os fiéis leigos. Em Vida de Martinho de
Soure — composta no scriptorium desse mosteiro agostiniano, por volta do século XII e com
grande repercussdo no século XIV —, o compilador afirma que este conego “ora ensinava uns
a confessarem a Santissima Trindade, ora incitava outros com a promessa do reino dos céus.
A outros ainda pregava em tom de ameacga, avisando sobre a condenagdo no Juizo Final
[...]”*°* Mas, por destacar o papel social do casamento, o trecho que mais chama atengdo é o

seguinte:

Se, todavia, alguém das povoagdes ou lugares limitrofes trazia para o sitio
onde morava alguma mulher ou filha de alguém, compelida a for¢a, como
acontece em terras estremenhas iguais aquelas, aquele homem de Deus

Y FOUCAULT, M. Os Anormais. Sio Paulo: Martins Fontes, 2002, pp. 211-255.

' RODRIGUES, A. M. Um mundo s6 de homens: os capitulares bracarenses e a vivéncia da masculinidade na
Idade Média In: Estudos em homenagem ao prof. dr. Jos¢ Marques. Porto, 2006, pp. 195-209.

2 HAGIOGRAFIAS DE SANTA CRUZ DE COIMBRA, p. 235.
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imediatamente lhes ia ao encontro, tomava conta do caso e, ou 0s unia por
contrato matrimonial se o direito o consentia, ou, quando ndo se submetiam
a sua decisdo de acordo com os decretos das leis canonicas, era certo que os
expulsava dali.*”

Martinho de Soure defendia ser importante convencer o vardo, que eventualmente tivesse
alguma mulher raptada em casa, a se casar com ela. Se resistisse, ndo havia outra escolha a
ndo ser expulsa-lo de Soure, ja que nenhum eclesidstico poderia aceitar tal atitude imprudente.
Ainda mais em casos em que, além de abusar de mulheres inocentes e virgens, esse varao
destemperado também aproveitava as festas e outras aglomeragdes para se embebedar e
causar tumultos pelas ruas da cidade. Desse modo, a hagiografia preocupou-se em enaltecer
as decisdes enérgicas de S. Martinho de Soure, descrevendo-o como um cénego que ndo
deixava que as agdes pecaminosas dos vardes incontidos abalassem a ordem social.

Em sintonia com esse copista, o compilador da Vida de D. Teotonio também realgava
a vontade deste conego de reprimir os desvios dos pecadores, apregoando que ele “feria com a
excomunhdo todos os luxuriosos, adulteros e malfeitores.”>* Os conegos copistas descreviam,
nesse sentido, a historia de vida de santos que saiam do claustro com a missdo de atender os
pecadores nas igrejas ou em suas proprias moradas. Essas obras hagiograficas serviam,
sobretudo, para que tentassem convencer outros clérigos a serem atuantes e a
disponibilizarem parte de seu tempo para corrigir os homens luxuriosos e adulteros. De forma
que ¢ possivel notar, na produ¢do hagiografica de S. Cruz, uma dupla fun¢ao moralizante: de
um lado, forjar um modelo de homem puro; de outro, incentivar os proprios cruzios a
pregarem a palavra divina.

As medidas consideradas apropriadas para dirigir os animos dos homens incontinentes
sdo temas que comegaram a ser abordados no ambito mondstico principalmente por essas
hagiografias, e, como se procurard demonstrar, s6 virdo a ser aprofundados mais tarde, com a
producdo de bispos, confessores € homens do séquito régio. Na Vida de S. Martinho de Soure,
ha um aspecto importante para entendermos a politica de combate aos deleites que, aos
poucos, se instaurava no reino portugués: a promog¢ao do casamento para conter o impulso
dos homens destemperados. Essa obra ajudou a disseminar a crenca de que o vardo, ao se
casar nos moldes orquestrados pela Igreja, poderia corrigir suas faltas e mudar o préprio rumo

de sua vida.”> Mas as referéncias que os clérigos trecentistas teceram sobre o papel social do

> HAGIOGRAFIAS DE SANTA CRUZ DE COIMBRA, pp. 235; 237.

*** HAGIOGRAFIAS DE SANTA CRUZ DE COIMBRA, p. 291.

33 Sobre as regras gerais do Matrimdnio, sugiro: DONAHUE, C. Law, marriage and society in the later
middle ages. New York: Cambridge university press, 2007.
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matrimonio ndo vao muito além desse tipo de consideragdo, e acabam se concentrando em
algumas obras bem especificas.

No que diz respeito as reflexdes sobre a postura do homem casado entre os séculos
XIII e XIV, nota-se que as mengdes a0 matrimdnio eram restritas a umas poucas passagens de
textos de chancelaria régia, constitui¢des sinodais e outras produgdes religiosas.’® Para
tentarmos entender como era problematizado o casamento nesses tempos, lembremos este
trecho promulgado no sinodo de Braga, no ano de 1281, pelo arcebispo portugués D. Frei

Telo:

Assim, juntemos e encarreguemos a todos os priores, chefes e todos os
prelados das igrejas a declarar que ndo haja festas de noivados ou de
casamentos realizadas em segredo em suas cidades quando houvesse lacos
de consanguinidade entre o casal. Fique entdo peremptoriamente proibida a
realizagio da cerimdnia matrimonial nesse caso assinalado.”’

Essa recomendacdo do clérigo D. Frei Telo ajuda-nos a entender a dimensdo que as
discussdes sobre os desvios dos casados ocupava até o inicio do século XV no ambito
eclesidstico. Coibir os casamentos incestuosos, insistir com os vardes para se casarem com as
mulheres de quem abusavam e ordenar a cerimdnia do matrimdnio eram os principais eixos
que conduziam as discussdes a respeito da vida dos casados nessa época. Embora
promovessem a escrita de regras visando a regulagdo da cerimonia do casamento ou a inibi¢ao
de unides incestuosas, poucas foram as vezes, contudo, em que os clérigos prescreveram
condutas para regimentar especificamente as diferentes facetas da vida dos esposos nessa
época.

Os clérigos simplesmente langavam informagdes sobre a regulacdo do matrimdnio
sem particularizar as agdes que poderiam aperfeicoar a vida dos maridos. Mesmo com a
decisdo do IV Concilio de Latrdo, em 1215, de integrar o matrimdnio ao conjunto dos
sacramentos da Igreja,”>" boa parte dos clérigos portugueses ndo se mostrava totalmente
convicta de que fosse necessario reservar prédicas especificas para instruir os casais entre os

séculos XIII e XIV. Em outras palavras, tanto os bispos como o0s proprios monges

%% Segundo a historiadora Leah Otis-Cour, apesar de a Igreja reconhecer o casamento como um sacramento, no
século XIII, foi sobretudo, no século XV, que este rito sagrado ganhava sua melhor defini¢do e passava a ser
visto universalmente como uma unido salutar tanto pelos religiosos e seculares como pelos proprios leigos.
OTIS-COUR, L. Historia de la pareja em la Edad Media — Placer y amor. Madrid: Siglo XXI de Espafia
editores, 2000.

7 SYNODICON HISPANUM. Vol. II. Ed. Anténio Garcia y Garcia e Isaias Rosa Pereira. Madrid: Editorial
Catdlica, 1982, p. 15.

8 para entender a trajetoria do sacramento do Matrimodnio, ver: BOLOGNE, J-C. Histoire du mariage en
occident. Paris: Hachette Littératures, 1995, pp. 19-183.
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portugueses demoraram certo tempo para elaborar um regime de praticas sociais que pudesse
orientar o homem desde o convivio com os filhos até a forma de se relacionar com a mulher.
Na verdade, a persisténcia dos clérigos trecentistas em organizar uma sociedade povoada
principalmente por santos e beatos fizera com que relegassem a segundo plano as
recomendacdes para os casados no reino de Portugal.

Como foi adiantado, o ensino das maneiras de como conservar o corpo puro ¢ um
elemento recorrente na producdo monastica portuguesa trecentistas e ajudou a definir os
primeiros contornos de um modelo de vardo virtuoso em Portugal. Era mais vantajoso, no
século XIV insistir com os vardes para adotarem uma vida solitaria do que persuadi-los a
seguir os votos do matriménio.>>” A confianga de que uma vida comprometida em guardar a
virgindade poderia substituir o casamento ¢ uma das marcas dessa época em que as
hagiografias e os tratados monasticos eram vistos como uma das principais fontes de
exemplos morais para os vardes do reino portugués entenderem os fundamentos elementares
de uma vida cristi virtuosa.**

Nunca ¢ demais ressaltar que os crizios, assim como outros clérigos de meados do
século XIV, admoestavam os vardes leigos para que esses soubessem o quanto a vida beata e
virgem era superior a matrimonial. Nesse sentido, mesmo incentivando os homens
intemperados a se casarem com as mulheres de que tinham abusado, poucas eram as
recomendacdes prescritas pelos cruzios a esses cristdios no Trezentos. Tdo ou mais
expressivos que os comentdrios dos cruzios sobre os deleites dos vardes leigos eram as
consideragdes dos monges de Lorvao e Alcobaga a respeito desse assunto. Dai, podemos
perguntar: até que ponto os monges do século XIV incentivavam os vardes portugueses a
escolher a vida matrimonial? Além disso, como o ideal de vida reclusa estava plenamente
associado a pretensdo de instaurar uma sociedade de homens santos e virgens, ndo podemos
negligenciar também as criticas dos alcobacenses que eram dirigidas aos habitantes de
grandes comunidades da época. Em outras palavras, visando compreender a singularidade do
discurso pedagdgico favoravel a vida virginal, convém analisarmos mais detidamente os

limites projetados para a agdo do vardo no universo monastico do Trezentos.

%% Thomas Heffernan defende que muitas hagiografias foram escritas justamente para mostrar a superioridade da

virgindade em relacdo ao casamento. Para ele, em muitas obras desse género, “o celibato e o casamento estavam
em profunda oposi¢do”. HEFFERNAN, T. Sacred biography. Saints and their biographers in the Middle Ages.
Oxford: Oxford Universty Press, 1992, pp. 244-247.

%0 Segundo a pesquisadora Maria L. C. Fernandes, houve o aparecimento, em Portugal, entre os séculos XIV e
XV de algumas obras de cunho religioso que procuravam inferiorizar o casamento para enaltecer, ndo s6 a
virgindade, como o estado de vida recluso. FERNANDES, M. Cartas, guias e espelhos. Casamento e
espiritualidade na Peninsula Ibérica (1450-1700). Porto: Oficina grafica da F.L.U.P, 1995, p. 20.
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1.4 Dois destinos virtuosos, casar ou ser ordenado

Entre os séculos XII e XIII, antes mesmo da elaborag¢ao da ultima versao da Vida de
D. Teotonio pelos crizios, os monges do mosteiro cisterciense de Lorvao compilaram um
bestiario que veio a ser conhecido como O Livro das aves, em que discutiam, através de uma
linguagem metaforica, a busca pela soliddo e o enaltecimento da virgindade dos homens
santos.’®! Entre os bestidrios que circulavam pelos reinos cristdos, este talvez tenha sido um
dos mais impactantes, em razao do numero de suas compilagdes e da quantidade de reinos

362

pelos quais circulou.”™ Um trecho da obra ¢ especialmente significativo para entendermos os

seus objetivos e suas funcdes:

O ganso assinala as vigias da noite com o seu grasnar. Nenhum outro animal
sente o cheiro do homem t3o bem como o ganso. Como disse Rabano
Mauro: “esta ave pode representar os homens prudentes, bem vigilantes
quanto a sua protecdo”. Ha duas espécies de gansos: os domésticos e os do
campo. Os do campo voam alto e em ordem: representam 0s que procuram
um estilo de vida bom, afastado das coisas terrenas. Os domésticos, que
também habitam em quintas, grasnam muito e ferem-se a si proprios com os
bicos [...] O ganso sente mais do que outros animais o cheiro de alguém que
se aproxima, porque o homem prudente conhece os outros pela boa ou ma
fama [...]'*

Como se vé, o ganso do campo simboliza o homem prudente, que devia desconfiar de tudo o
que pudesse distrai-lo e leva-lo ao desregramento. Ao discutir a necessidade de conservar o
corpo puro, o Livro das aves iniciou uma frutifera discussdo no reino portugués sobre as
maneiras de um fiel prudente conseguir manter o corpo sempre imune as deleitagdes
pecaminosas do mundo; discussdo que mais tarde é retomada, sob uma nova perspectiva,
como ja foi mencionado atras, pelos bispos do Porto e de Braga.

E importante dizer que a produgio monastica do século XII e XIII era quase toda

- . 4 -
voltada para a exortagio de uma ascese rigorosa,”® oferecendo modelos de agdo para as

%1 Bestiario era um género de classificagio da vida animal. Havia um certo consenso acerca dos grupos, em que

um animal faria parte; passaro, serpente, quadripede, peixe ou verme eram os segmentos que formavam um
sistema ndo muito variado de classificagdo da vida animal na época.Entre estes grupos, vale destacar, que os
passaros eram aqueles mais apreciados e dignos de simbolizar as principais virtudes humanas, como a pureza e a
castidade. PASTOUREAU, M. Bestiaires du Moyen age. Paris: Seuil, 2011, pp. 9-55.

302 A respeito do impacto desse género na sociedade medieval portuguesa, sugiro: ALARCAO, M; KRUS, L;
MIRANDA, A. Animalia. Presenca e representagdes. Porto: Edi¢des Colibri, 2002.

3 LIVRO DAS AVES. Ed. Maria Isabel Rebelo Gongalves. Porto: Edi¢des Colibri, 1999, p. 145.

" LECLERQ, J. L'Amour des lettres et le désir de Dieu: Initiation aux auteurs monastiques du Moyen-
Age, pp. 12-13.
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pessoas que queriam seguir uma vida contemplativa. Dos primeiros anos do século XIII,
quando o Livro das aves comegava a obter sucesso no meio monastico, até o século XV,
muitos clérigos portugueses se dedicaram a reflexdo sobre as maneiras do vardo cuidar de si e,
dentre estes, poucos foram os que nao discutiram a importincia da vida solitiria para a
contencao dos males do corpo. Buscando definir os passos de uma vida ascética, cujo prazer
supremo era a contemplacdo da palavra divina, monges de diversos lugares do reino
portugués mostravam-se interessados em convencer os vardes a seguirem a vida religiosa em
detrimento da matrimonial, considerada por eles menos virtuosa e enobrecedora.’®> Em uma
obra conhecida como Bosco deleitoso, provavelmente compilada entre o fim do século XIV e
o inicio do XV,** seu autor adverte o fiel sobre os desafios que os casados precisavam

enfrentar no cotidiano:

Pois tu, pecador, ndo penses que os casados vivem sossegadamente [...] tu
bem entendes e sabes que hd muitos males que ndo se podem contar.
Padecem os casados e outros muitos que vivem envoltos em negdcios do
mundo. Esses padecem porque precisam reger a casa e manter as cidades e
as vilas e outros lugares. Muito mesquinho é o coracio daquele que vive
em cuidados do mundo, que tem pouco tempo e nio pode tirar muitas

horas do dia para cuidar de si.%" (Grifos meus)

No livro, ¢ explicado que o homem casado ndo teria tempo livre para orar, porque
comprometia quase toda a sua rotina com as tarefas administrativas da casa ou com outros
afazeres considerados por alguns clérigos sem serventia para o engrandecimento moral da
alma. Dando continuidade a suas explicagdes sobre a melhor maneira de um fiel cuidar de si,
o autor de O Bosco deleitoso procura atrair os vardes para a vida cenobitica, com argumento

que se segue:

Que serd dos casados? O homem casado precisa ter consigo pena e
padecimento que ndo deve se esquivar. Tal homem sofre de tormento
continuado e mal necessario, como se fosse ocorrer uma guerra dentro de si.
Porque a mulher desseca este homem por muitos e desvairados interesses.**®

%% Segundo o historiador R. Archer, “as ordens monasticas tinham um grande interesse em fomentar uma
atitude, entre os jovens, de aversdo” ao matrimonio. ARCHER, R. Misoginia y defensa de lasmujeres.
Antologia de textos medievales. Madrid: Ediciones Céatedra, 2001, p. 30.

% MONGELLI, M. O deleite no Boosco de Deus. In: MONGELLI, L, M (org.). A literatura doutrinaria na
Corte de Avis. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001, pp. 109- 152.

* BOSCO DELEITOSO. Edigio de Augusto Magne. Rio de Janeiro: Instituto Nacional do Livro, 1950, p.
145.

% BOSCO DELEITOSO, p. 144.
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O autor do Bosco deleitoso defende que o vardo casado era vulneravel as tentagdes diabolicas,
ja que seus impulsos nunca deixavam seu corpo completamente sossegado e sempre
acabavam impelindo-o para a danacio.’®” Ndo se pode esquecer, no entanto, que, em meados
do século X1V, ainda havia um clima de instabilidade social constante, dada a vulnerabilidade
das fronteiras do reino.”’® Nesse sentido, alguns monges compartilhavam a pressuposi¢io de
que um vardo comprometido em ser puro se tornaria uma fortaleza viva da fé crista, a ponto
de as tentacdes e os pensamentos infiéis serem impenetraveis em sua alma.

Mas, entre todos os tratados monasticos, poucos conseguiram definir tal modelo de
cristdo puro como O Orto do esposo, que foi confeccionado no mosteiro cisterciense de
Alcobaga provavelmente nas Gltimas décadas do século XIV.>”" Explica o autor que a sua
irma lhe teria solicitado uma obra em lingua verndcula que contivesse historias sobre “as
facanhas de nobres vardes e das coisas maravilhosas do mundo”. Atendendo ao pedido,
procurou redigi-la a partir de uma discussdo sobre as principais ligdes morais da Biblia e de

escritos de grandes tedlogos da época.’’* Adiante, explica melhor os seus objetivos:

Trabalhei para fazer este livro a partir das coisas que estdo nas Escrituras
Santas e nos dizeres e autoridades dos doutores catodlicos e de outros
sabedores e nos exemplos dos santos homens.

[...] Coloquei este nome de Orto do Esposo em referéncia a Jesus Cristo, que
¢ o esposo de toda fiel alma [...] Além disso, como no Orto tem ervas e
arvores ¢ frutos e fores especiais de muitas maneiras para deleitacdo e
mantimento e mezinha dos corpos, bem assim este livro contém muitas
coisas para mantimento ¢ deleitagdo, e mezinha e consolagdo das almas dos
homens de qualquer condi¢ao [.].°7

Nesse trecho, o compilador andénimo anuncia que, por detrds do nome do seu tratado, se
escondia o mote de toda a discussdo proposta por ele: “horto” significa uma espécie de jardim
espiritual, em que a alma do bom cristdo buscaria refigio para escapar das adversidades do
mundo;*”* e o “esposo” ndo se tratava de alguém de carne e osso, antes representava Cristo,
associagdo usada para reforcar a ideia, comumente apreciada na época, de que Cristo,

esposado com a Igreja, tinha a fungdo de guiar os fiéis ao encontro de seu Pai.

% Cf. HEFFERNAN, T. Sacred biogrraphy, 1992, p. 247.

" RUCQUOIL, A. Histéria medieval da peninsula Ibérica. Lisboa: Editorial Estampa, 1995, pp. 215-16.

"I FERNANDES, G, R. A pedagogia da alma no Orto do Esposo. In: MONGELLI, L, M (org.). A literatura
doutrindria na Corte de Avis, pp. 51-107.

2 ORTO DO ESPOSO. Ed. Bertil Maler. Rio de Janeiro: Ministério da Educago e cultura Instituto Nacional
do Livro, 1956, p. 1.

> ORTO DO ESPOSO, p. 2.

" STRUBEL, A. Allégorie et littérature au Moyen Age. Paris: Honoré Champion, 2002, pp. 216-219.
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A partir de um jogo de alegorias, em que cada vocébulo utilizado pode trazer um
significado diferente do usual,’” a fungfo didatica da obra aparece mais claramente acentuada
em passagens em que o compilador apresenta Cristo como uma espécie de esposo protetor da
alma do bom cristdo. Mas, como ressalta tal religioso, ndo era facil enlagar a alma com o filho
de Deus. Para sentir a presenca dele a seu lado, era necessario, pois, que o fiel absorvesse os
valores de uma existéncia ascética. O autor desse tratado mondstico desqualificava as praticas
dos vardes casados por ndo serem mais virgens ¢ esquecerem de que a carne € apenas um
involucro passageiro da alma. O Orto do esposo denuncia os males provocados pelos deleites
da carne em muitas de suas passagens, mas hd uma que nos chama mais a atencdo, pois nela é
afirmado que “o corpo ¢ uma carne bem pesada para o espirito suportar. Diz o Sabedor que o
corpo, quando se corrompe, agrava o estado da alma [...].” Antes de tecer essa adverténcia,
faz uma importante comparagdo metaforica: “a deleitagdo da carne € tal como a adgua salgada
do mar que dé sede e ndo a mata. Pois, ja dizia Jesus Cristo: aquele que bebe desta agua
salgada ndo deixa jamais de ter sede.”’® A partir desse comentério, é sugerido que o homem
acostumado com os deleites da carne jamais se saciaria, pois 0s vicios luxuriosos, ao contrario
de serem supridos, se retroalimentariam infinitamente.’’’ O certo seria que abandonasse a
vida conjugal para se dedicar apenas as oragdes. Por isso, as prescri¢des que dirigiu aos leigos
deixam transparecer, além de uma desconfianca em relacdo as agdes cotidianas de um homem
casado, uma irritagdo com a ideia de que um vardo preferisse viver habitualmente ao lado de
uma mulher ao invés de sozinho. Mas, se mesmo assim, o vardo resolvesse seguir a vida
matrimonial, em detrimento da religiosa, deveria ser cauteloso para ndo deixar que a esposa
lhe corrompesse.3 "8 Aos casados, as adverténcias eram, na verdade, restritas aos cuidados a
serem tomados com as mulheres.

Um dos principais interesses de O Orto do esposo, quando a meta tratada diz respeito
a valorizagdo da vida religiosa, ¢ convencer os vardes de que ndo havia necessidade alguma
de gerar filhos. Em certa altura, o seu autor diz, recordando os estoicos,””” que uma das

“coisas de que os homens se sentem honrados e bem-aventurados ¢ quando possuem

> FOUCAULT, M. As palavras e as coisas. Sdo Paulo: Martins Fontes, pp. 23-63.

7 ORTO DO ESPOSO, p. 121.

377 MURRAY, J. Masculinizing religious life: sexual prowess, the bathe for monastic identify. In: CULLUM, P,
H; LEWIS; KATHERINE, J. Holiness and masculinity in the middles ages. Toronto: Universty of Toronto
press, 2005, pp. 33- 37.

S ORTO DO ESPOSO, pp. 306-307.

37 Acerca da necessidade de gerar filhos, Demécrito, pensador pré-socratico e considerado uma das referéncias
para os estoicos, assevera: “ndo me parece preciso ter filhos, pois vejo no ter filhos muitos e grandes perigos e
muitos sofrimentos, mas colheita pouca e, mesmo essa, magra ¢ pobre” OS PRE-SOCRATICOS. Col. Os
Pensadores. Sao Paulo: Abril, 1978, p. 345.
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descendentes. Mas isso ndo é verdade e nio é bem-aventuranga [...]. E melhor que o homem
seja livre de filhos e tenha o coragdo desprendido deles.” Muitos, porém, segundo o tratado,
preferem gerar filhos “para que seu nome nao se perca em vao e haja alguém na velhice para
zelar por seu sustento,” mas o religioso adverte que ndo adianta preservar a integridade do
nome “se, no outro mundo, a nossa alma ndo sera reconhecida por ele.” O fiel apenas sera
reconhecido, segundo a obra, por suas agdes ao longo de sua existéncia terrena. Além disso,
explica que “vérios filhos morrem antes de seus pais ou ha aqueles que os matam sem
misericordia”.*® Dai conclui: ninguém melhor que o proprio cristio para cuidar de si na
velhice. Conclusdo que se baseia na ideia de que o homem mais velho precisava se afastar do
mundo, evitando filhos e esposa.”® Lentamente, entre uma passagem e outra, vai sendo
atacado o cerne de uma vida laical: os filhos e a convivéncia com uma mulher. Dito de outra
maneira, essa acdo dos monges que, dentre outros objetivos, tinha a meta de formar vardes
virtuosos, reforgava as predicacdes a favor da vida enclausurada e isolada do mundo.

Outro ponto questionado pelos alcobacenses trecentistas dizia respeito a necessidade
de conviver ao lado de uma mulher. H4 uma passagem em que, parafraseando a Biblia, o
autor de O Orto do esposo comenta que “o homem ao lado da mulher vive pouco tempo,
cobrindo-se de muitas mesquinhezes [...]”.**> A compila¢io de tal obra monastica insere-se, a
proposito, em um contexto em que os homens de saber maculam a imagem da mulher,
tornando-a um ser que os vardes precisavam temer e evitar o maximo possivel. De fato,
muitas eram as obras cujos compiladores se preocupavam em denegrir a imagem da mulher,
acusando-a de ser responsavel por seduzir os homens e leva-los a conhecer os deleites
pecaminosos da carne.’® O alvo dessas admoestacoes, contudo, era menos a mulher ¢ mais a
forma¢do de um modelo de vardo que, ao negar a voluptuosidade da carne e a presenca de
outra pessoa ao seu redor, aprenderia a superar as fraquezas intrinsecas ao estado laical.*®*

Mas, ja no inicio do século XV, religiosos provenientes de Alcobaca e bispos
comecaram a rever essas propostas e passaram a sugerir, como vimos no inicio deste estudo,
um novo regime de praticas sociais a essa gente, um regime que contemplasse diretamente,
nio s6 os clérigos, como também os vardes casados.’®’ Essa mudanga de meta ocorreu
paulatinamente, a medida que se percebia a necessidade de refletir sobre regras relativas

especificamente as praticas laicais, ou melhor, se percebia a necessidade de definir praticas

% ORTO DO ESPOSO, pp. 278-279.

1 MINOIS, G. Histoire de la vieillesse. De 1 antiquité a la renaissance. Paris: Fayard, 1987, pp. 229-230.

2 ORTO DO ESPOSO, p. 306.

3 PILOSU, A. A Mulher, a luxiiria e a Igreja na Idade Média. Lisboa: Editorial Estampa, 1995, pp. 101-133.
* VERDON, J. Le plaisir au Moyen age, pp. 77-119.

¥ METRAL, M, O. Le mariage. Les hesitations de I’Occident. Paris: Aubier-Montaigne, 1977, pp. 26-27.
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virtuosas para os homens que nao podiam ou queriam levar a vida religiosa. Novas diretrizes
concernentes ao controle das deleitagcdes da carne sdo, entdo, estabelecidas, como vimos nos
escritos de Diogo de Sousa, Luis Pires e Estevao da Guarda.

Os confessores quatrocentistas continuaram a defender a virgindade como uma
excelente op¢do de vida, todavia, j4 ndo desprestigiavam o casamento, como 0s Seus
congéneres de outrora, € nem criticavam os homens que preferissem criar filhos ao invés de se
dedicarem integralmente a vida santa. Tendéncia que coadunava, sem duvida, com o aumento
de politicas que incentivavam os homens leigos a viverem em comunidade, e ndo mais
enclausurados em suas proprias casas, com medo do mundo. Para examinarmos um pouco
melhor os deslocamentos entre as prescricdes mondsticas desses clérigos e as regras
implementadas pelos confessores, vejamos o seguinte trecho de O tratado de confissdo, de

um autor anénimo:

Ha trés estados; fora de algum deles ninguém pode se salvar: o primeiro ¢
virgindade, o segundo ¢ castidade e o terceiro ¢ casamento. [...] O virgem ¢
comparado ao ouro, porque poucos o podem haver salvo os ricos. Bem assim
a virgindade: poucos a hdo e poucos trabalham por ela, salvo os que sdo
perfeitos e ricos de virtudes. Outrossim, a castidade ¢ comparada a prata,
porém ¢ limpa e mais ligeira de haver. Outrossim, o casamento ¢ comparado
ao ferro, porque o ferro em si ndo ¢ tdo limpo metal. Todos podem compréa-
lo e usar mais dele que outros metais.*®

Nesse espaco, tal compilador tece, logo de saida, uma consideragdo importante. Antes de
tudo, aponta trés estados definidos a partir da atividade sexual: virgens, castos e casados. Para
alcangar a salvacdo, o cristdo deveria se sentir pertencente a algum destes grupos e seguir as
recomendacdes sugeridas pelos confessores para enobrecer a cada dia suas agdes cotidianas.
Apesar de o estado de casado estar em um patamar inferior ao do virgem, o citado clérigo
anonimo defendia que, com muito esfor¢o e dedicagdo, maridos e esposas poderiam se
fortalecer ao adotarem o regime estrito das normas prescritas nas paginas dos tratados de
confissdo. Alias, aos poucos, vai se consolidando a ideia de que os casados poderiam até se
igualar aos virgens na ordem dos estados, desde que fossem honestos, solidarios com seus
familiares e castos.

Um mundo novo de possibilidades comecava, pois, a ser construido para os casados.
Entre os séculos XIV e XV, afloram, além de mengdes de incentivo ao casamento, prescrigdes
direcionadas especificamente a eles. Nao que antes o matrimdnio passasse despercebido nas

analises dos clérigos, mas o valor mais absoluto defendido era a virgindade, por isso, o

% TRATADO DE CONFISSAO. Braga: Edigdes AAPACDM de Braga, 2004, p. 54.
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compilador de O Orto do esposo advertia os vardes para que abandonassem o estado de
casado e ingressassem numa vida dedicada apenas ao controle severo do corpo. Assim, pode-
se dizer que, grosso modo, enquanto a producado religiosa do século XIV se notabilizou pela
escrita de modelos de homens santos, alguns tratados confeccionados em meados do século
XV se dedicaram a promogdo de prescrigdes valiosas para a formagdo do casal exemplar.
Além disso, assistiu-se ao aparecimento de novos mecanismos de poder, como a efetivagcdo de
um cddigo ordenado de leis do reino e o incentivo a confissdo penitencial para se desenvolver
um aparato juridico e prescritivo que fornecesse totais condigdes para a valorizag¢do da vida de
casado. Em outras palavras, a execucdo de um plano gestor da vida dos maridos e suas
esposas exigiu a consolida¢do de varias medidas que assegurassem a fiscalizacdo de suas
praticas. E esse, a propésito, o nicleo do problema que culminou na reconfiguragéo dos jogos
sociais: o desenvolvimento de uma politica de combate aos desvios dos leigos, amparada em
novos codigos juridicos e penitenciais. Esse recuo pelas obras mondsticas dos séculos XIII e
XIV foi necessario, portanto, para perscrutarmos o processo pelo qual uma politica de
regulacdo das praticas dos homens casados pode se efetivar, em solo portugués, no
Quatrocentos.

Analisadas, pois, as propostas moralizantes dos bispos e, agora, as prescri¢cdes
monasticas, falta evidenciar ainda como a instauragdo de um modelo de homem casado ¢ a
valorizacdo da confissdo passaram a ser alvos correlatos no final do século XIV. Em ultima
instancia, importa tentar entender como tais eclesiasticos agenciaram uma reordenacdo
profunda do posicionamento do vardo casado na sociedade a partir da disseminagdo de
prédicas favoraveis & confissdo penitencial no reino portugués. E visando esmiugar essa
reordenacdo do quadro social que desdobraremos as seguintes questdes: em que propor¢ao a
pratica da confissdo penitencial instaurou novas medidas de controle da carne? Além disso,
como podemos relacionar a criacdo de um regime especifico de agdes para os casados com o
aparecimento de um novo rol de medidas de contencdo dos impulsos do corpo? A escrita de
tratados de confissdo, constituicdes sinodais e de catecismo no ambito mondstico e bispal
impulsionou a formagdo moral dos casados, de forma que, para sondarmos como ela foi
discutida nessa época, ¢ importante analisarmos as prescrigdes que esses eclesidsticos
dispuseram para implementar novas praticas sociais por todas as plagas do reino portugués na

passagem do século XIV para o XV.



125

CAPITULO 2

Prescricoes para os esposos

2.1 Praticas carnais no leito conjugal

Confessores e bispos de diferentes regides do reino portugués, como discutido no
capitulo anterior, endossaram a regulacdo das ac¢des dos fiéis casados, oferecendo exemplos
de conduta para o marido libidinoso mudar o rumo de sua vida. Em outras palavras, a vontade
dos clérigos de aperfeigoar as praticas sociais dos leigos contribuiu para o desenvolvimento
de um conjunto de estratégias que incidissem sobre o corpo intemperado de um marido
pecador. E no ambito da vida conjugal que os confessores, como sintetiza Martin Pérez no
Livro das confissoes, encontrardo espago para pensar em homens virtuosos a despeito de nao
inteiramente castos: “s6 no casamento o coito ¢ bem visto. Deus quis oferecer aos homens o
matrimdnio, porque o ajuntamento carnal sem ele ndo poderia ser feito sem torpidade e
pecado”.*"’

Ao defender que um casal praticasse o coito, Pérez atualizava uma tdpica que remonta
a Agostinho, o qual, em um curto tratado conhecido como Dos bens do matrimonio, langou
uma discussdo sobre as praticas dos casados que veio a ser tornar cara e a ser retomada, entre
os séculos XIII e XV, por varios tedlogos que escreviam sobre os modos de um varao seguir
corretamente as regras do sacramento do Matriménio.*®® Por ele, ¢ proposto o seguinte tipo de

deleite do ato carnal:

o alimento estd para a saude do homem, assim como o ato carnal para a
saude do género humano. Ambos s3o realizados com o deleite da carne; mas
este deleite contido e modificado pela temperanca dentro da necessidade
natural ndo pode se chamar libidinoso. Tao desvairado é querer conservar a
vida com alimentos nocivos, como procurar a prole por meio de unides
fornicarias e adulterinas. Tao desacertado ¢ para satisfazer o apetite e a gula
com uso ilicito de manjares proibidos, como para satisfazer a libido, sem
pensar na prole [...] Assim como ¢ preferivel morrer de fome, antes que
comer das viandas consagradas aos idolos; assim ¢ melhor morrer sem
filhos, antes que fazé-los com unides ilicitas.**

¥ PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II. Ed. de Jos¢ Barbosa Machado e Fernando Alberto Torres. Braga:
Edi¢des Vercial, 2009, p. 143.

%8 FERNANDES, M. Cartas, guias e espelhos. Casamento e espiritualidade na Peninsula Ibérica (1450-1700).
Porto: Oficina grafica da F.L.U.P, 1995, p. 23.

% AGOSTINHO. Dos bens do matrimédnio. Sio Paulo: editado por Vice-Provincia agostiniana do Ssmo.
Nome de Jesus, s/d, p. 19.
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Dos bens do matriménio foi uma das primeiras obras a versar especificamente sobre os
deleites dos casados no mundo cristdo, dispondo-se a explicar que o coito era tdo necessario a

. . ~ , 0
vida como a alimentacdo saudavel.”

Mas, como adverte Agostinho, para ndo perder o
controle do desejo, o vardo precisava manter relagdes sexuais apenas com a sua esposa,
evitando concubinas e prostitutas.’”’ Tal nogdo de controle dos apetites do corpo através da
unido matrimonial, introduzida no pensamento cristdio por Agostinho e apreciada
posteriormente pelos confessores, passou a ser conjugada principalmente, entre os séculos
XIV e XV, a ideia de que o bom marido, quando excedesse os limites aceitaveis, precisava
confessar os deslizes da carne para o seu confessor, como veremos melhor adiante, depois de
um percurso sobre as prescri¢des direcionadas aos casados para que ndo maculassem a alma
com ac¢des luxuriosas.

Na mesma linha de Pérez e ndo menos inovador, o bispo Diogo Ortiz também disserta
sobre as agdes dos casados que eram toleradas pelo poder espiritual. Como ele, afirma
categoricamente, na obra O catecismo pequeno, que a deleitacdo que “os casados tém e os
atos carnais cometidos por eles, guardadas as devidas circunstancias, ¢ licita. O desejo em ter
estas deleitagdes entre os que ndo sdo casados é uma aco ilicita [...]”.*> Passagens taxativas
como esta, em que se discorre a respeito das praticas carnais dos casais, € outras, sobre a
forma como o marido deveria agir junto a sua esposa, passaram a ser recorrentes em diversos
géneros de escrita durante o Quatrocentos. Gragas ao esfor¢o de muitos moralistas desse
periodo, as prescrigdes dos confessores para os vardes ganharam o estatuto de canones
sagrados, isto €, eram vistas como regras imprescindiveis para normatizar as praticas sociais
desses leigos.”” Se antes os clérigos portugueses temiam as consequéncias da copula carnal,
neste momento, passaram a admiti-la como ndo necessariamente pecaminosa. Contudo,
consideraram que era preciso agir com cautela, explicando minuciosamente a conduta que os
casados precisavam assumir para nao tornar o ato carnal uma pratica desvirtuosa.

Deduz-se, dai, que os parametros em torno dos quais a vida dos leigos era avaliada

comecaram a ser revistos nesse momento em que Os Proprios parocos passaram a ser

aconselhados a ndo condenarem o casal que mantivesse relagdes carnais de forma moderada.

3% Explica o P. Bernard Alves Pereira, comentador do livro Dos bens do Matriménio, que as ideias de Agostinho

foram os pilares da reflexdo de vérios pensadores da Baixa Idade Média que esculpiram o sacramento do
Matrimdnio. PEREIRA, A, B. La doctrine du mariage selon saint augustin. Paris: Gabriel Beauchesne
Editeur, 1930, pp. 211-223.

¥IRUCQUOIL, A. Aimer dans ’Espagne medieval. Plaisirs licites et illicites. Paris, 1993, pp. 173-259.

2 DIOGO ORTIZ. O Cathecismo pequeno. Ed. De Elsa Maria Branco da Silva. Lisboa: Edi¢des Colibri, 2001,
p. 237.

*DE LA RONCIERE, C. A sombra da castidade. In: BERNOS, M; DE LA RONCIERE, C (org.). Fruto
proibido. Lisboa: edigdes 70, 1985, pp. 146-161.
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Mergulhado nesse clima, Pérez lembra que “o matrimdnio foi feito com dois objetivos: para
aumentar as linhagens e para se escapar do pecado da fornicac¢do”.”* Para evitarem ser
acusados de luxuriosos, o homem e a mulher deveriam seguir as orientacdes rigidas de seus
confessores, que incidiam, em linhas gerais, na defesa do sacramento do Matrimonio como
condi¢do para a constitui¢ao de uma boa familia e para a cria¢do de filhos dentro dos ditames
cristdos.’”® Ao defender esse posicionamento, ndo esquece, do mesmo modo, de encorajar o
vardo a ser honesto consigo e com seu grupo. Se recusasse a assumir essas recomendagdes,
segundo os clérigos confessores, dificilmente cumpriria os votos matrimoniais, podendo se
tornar um homem adultero e lascivo.

Eis o perfil de um vardo reto desses tempos: honesto, temperado ¢ bom marido. Mas
quais seriam, entdo, as agdes configuradoras de um marido temperado e honesto na visdo
desses moralizadores quatrocentistas? Quem tinha lancado as bases para responder bem a esta
questdo, tempos antes de Martin Pérez elaborar o Livro das confissoes, era Tomas de Aquino.
Para este pensador, podia-se definir como homem honesto o fiel que usasse o juizo da razdo a
fim de rejeitar prontamente os impulsos pecaminosos da carne para ndo se ludibriar pelas
tentacdes do mundo. Assim como Tomads, Pérez também aconselhava o vardo a fugir das
adversidades da vida, ensinando-o a avaliar duramente as decisdes que tomava no cotidiano

de sua relagio matrimonial.**®

Ou melhor, esse clérigo mostrava que um vardao honesto era
aquele cristdo capaz de honrar os votos matrimoniais, seguir os conselhos de seu confessor e
nunca omitir ou esconder os seus segredos para a esposa.

Ser honesto era quase o mesmo que temer a vergonha de sofrer alguma acusagdo de
perjurio da mulher ou do préprio confessor. Nesse momento, o peso dos confessores na
definicdo do que era ser honesto foi tal que esses acabaram por ajudar a convencer de que a
honestidade seria um valor inato ao vardo compromissado com seus deveres sociais.
Dispondo-se a contribuir para a formagdo moral dos vardes, Martin Pérez se propOs ensinar
aos nobres, até mesmo aos mais rudes e ignorantes, a levar a sério a vida de casado. Segundo
ele, ao evitar a desonestidade ¢ 0 descomedimento, os cristdos ndo cairiam no erro de ferir o
puro sacramento do Matrimdénio. Mas era preciso conhecerem certas minucias. Em suas
licdes, Martin Pérez toma o cuidado de estabelecer uma dieta especifica quanto as praticas

carnais, delimitando os dias convenientes, as quantidades aceitaveis e os lugares apropriados.

Em uma passagem significativa de O Livro das confissoes, menciona: “convém ao cristdo em

3% PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II, p. 143.
3% Cf. ARIES, P. Histéria social da familia e da crian¢a. Sio Paulo: Brasiliense, 1979, pp. 39-44.
3% TOMAS DE AQUINO, Suma teolégica. Vol. VII, p. 3077.
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algum tempo do ano ter ajuntamento com a sua mulher, sabendo que deve se preservar em
outros momentos da vida. Tais momentos de interdi¢des sdo os dias das procissdes e os de
jejuns”.**” Nesse sentido, Pérez permitia que um casal praticasse o coito apenas quando nio
era comemorada nenhuma solenidade da Igreja e, na Quarema ou em dias de celebracdo de
algum santo, era peremptoriamente proibida at¢é mesmo a troca de caricias entre marido e

mulher.*”® Antes dessas consideragdes, tal eclesiastico ja havia advertido que

Outrossim, parece que a natura defende o ajuntamento carnal, mas ndo
quando a mulher estd gravida, porque o ajuntamento carnal ¢ ordenado
naturalmente para a manutencdo da geragdo, quando ¢ feito durante o
periodo da gravidez passa a ser torto ¢ sem razdo. [...] tal cheganca entre o
marido e sua esposa nestes dias ¢ totalmente sem proveito. Parece que estes
devem conhecer melhor as bestas que guardam os tempos certos e ordenados
para fazerem suas geragdes.””

O coito praticado por um casal nesses tempos de interditos nunca deixava de macula-lo, pois
era visto como um sinal convincente e revelador de que preferia a busca do deleite lascivo a
respeitar com fervor os dias santos.*”” Além disso, Pérez assevera mais uma vez — como se vé
no trecho citado — que as relagdes sexuais eram permitidas no cotidiano do casamento, desde
que o casal as praticasse somente para gerar novos filhos, e ndo para saciar seu gosto pelos
prazeres da carne. A defesa ou o enaltecimento do matrimonio ndo significavam, desse modo,
uma suspensao das regras e interditos carnais, e sim a criacdo de um regime de acdes sociais
para viabilizar uma vida de casado em que o interdito carnal ndo podia ser pleno, mas em que
o coito devia ser contido.

Vejamos entdo a importancia dos tratados de confissdo na preparacdo moral dos
casados. O Livro das confissoes, de Martin Pérez, deu, no entanto, somente o primeiro
impulso, tendo outros tratados e manuais de confissdo — como o Sacramental, de Clemente
Sanchez, e o Tratado de confissdo, de um andnimo — prosseguido com essa frutifera tentativa
de estabelecer novas condutas para os homens leigos. Dai por diante, as referéncias as praticas
virtuosas dos casados ndo pararam de ganhar novos componentes, de se tornarem mais
detalhadas e, sobretudo, cada vez mais lidas em missas e em outras solenidades religiosas da

época.

T pPEREZ, M. Livro das confissdes, Vol. II, p. 163.

% Cf. FLANDRIN, J. Um temps pour embrasser. Aux origines de la morale sexuelle occidentale. Paris: Seuil,
1981, pp. 8-34.

3% PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II, p. 164.

Y0 FLANDRIN, J. L' église et la contraception, Paris: Editions Imago, 2006, pp. 52-56.
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Essa ideia lancada, em Portugal, principalmente por Pérez, de que o homem casado se
tornava virtuoso controlando os 4nimos carnais também ¢ destaque no Tratado de confissdo.

Segundo o compilador andnimo desta obra:

Como o casamento ¢ um estado mais solto, devem ser guardados os seus
termos com os da castidade. Por isso, o direito chama as regras de
continéncia do casal de castidade conjugal, e a castidade deve de ser mantida
— salvo nos tempos convinhaveis e certos e com inten¢do de fazer fruto que
sirva a Deus — principalmente nos dias das festas e santos [...] Diz
Agostinho:“que mais vale um dia a jejuar sem pecado que cem anos a jejuar
e pecar”. E quando a mulher € prenhe ou quando ndo pode mais conceber, o
homem também se deve abster do coito. Além disso, diz o profeta no salmo:
“Nao queira ser feito como cavalo e mula que ndo hé entendimento”. Os que
contra esse conselho v3o ndo se guiam pela razdo de homem, mas por
impulso proprio de bestas ou de outra animalia que ndo tem razdo. [...] E tu
que é homem has de se reger por razio [..]"" (Grifos meus.)

O compilador do Tratado de confissdo demonstra as mesmas preocupagdes de Martin Pérez
relativas ao controle da vida dos leigos, afirmando que o casal precisava ser casto para nao
praticar o coito quando jejuasse. Além disso, também adverte o vardo para ndo manter
relacdes sexuais com a sua mulher depois que ela se tornasse estéril ou durante o periodo de
gestacdo, porque deixaria de agir sob o jugo da razdo para se conduzir unicamente por
impulsos intemperados.

Como se vé nesse trecho do tratado, a série de praticas abstemias, que formavam o rol
de deveres diarios do casal cristio, ganhava o nome de “castidade conjugal.”** A
recomendacdo da castidade conjugal se tornou uma das solugdes mais proficuas dessa €poca
para combater a intemperan¢a dos homens rudes, ignorantes e destemperados. Em sintonia
com Pérez e esse andnimo, Sdnchez também contribui para a promogao da castidade conjugal,
ao assegurar que o casamento, quando orientado por regras estritas, “se tornava um remédio
contra os vicios da carne”.*”” Com essa metafora, o casamento passava a ser identificado
como uma espécie de cura para as tribulagdes de um corpo incontinente. Do século XIII ao
XV, o matrimdénio ganhava, portanto, cada vez mais defensores, os quais procuravam, cada
um a seu modo, explicar os beneficios de suas regras para a conten¢do dos males da carne.

Além dos tratados de confissdo, as constituicdes sinodais catalogavam tanto os
pecados mais comuns de serem cometidos por um leigo como os procedimentos que este

deveria sempre adotar para escapar dos vicios da carne. Quando ocupou a fun¢ao de bispo da

I TRATADO DE CONFISSAOQ. Vol. II. Braga: Edigdes AAPACDM de Braga, 2004, pp. 53-54.
42 BERNOS, M ; DE LA RONCIERE, C. Fruto proibido. Lisboa :edigdes 70, 1985, p. 146-155.
43 SANCHEZ, C. Sacramental. Ed. José Barbosa Machado. Lisboa: Edi¢des Vercial, 2010, p. 365.
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Guarda, Pedro Vaz Gaviao, foi diligente e perspicaz, ao elaborar uma espécie de planilha com
as datas solenes, em que as pessoas deveriam se dedicar exclusivamente as preces e as
oracgdes. Nesses dias, o varao casado precisava, inclusive, evitar junto com a esposa a copula.
Vejamos essa lista, ndo muito curta, que foi proferida por este clérigo no sinodo de Guarda no

ano de 1500:

[...] os dias e festas que devemos guardar de todo labor sdo estes: todos os
domingos, dia de Natal e os trés dias seguintes, dia de Santo Estevao, dia de
S. Jodo Apostolo e Evangelistas e dia dos Inocentes, e a festa da Circuncisdo
e da Epifania, e a Quinta-feira de Lava-pés [...] dia de Pascoa e os trés dias
seguintes, dia da Ascensdo e Pentecostes [...] a Trindade, a quinta-feira que
se faz a festa do Corpo de Deus, todas as festas de Nossa Senhora e todas as
festas principais dos XII apdstolos [...]

E necessario guardar também a festa de Todos os Santos e da Cruz que sdo
em Maio, ¢ a festa de Sdo Miguel que ¢ em Setembro, e a festa da nascenga
de S. Jodo Batista, bem como o dia de Sdo Lourengco ¢ o dia de Sao
Martinho. E por esta constituicdo, conformando-nos com o direito e
costume, declaramos que nos ditos dias e festas se havera de jejuar e guardar
até a meia noite.***

Nessa lista, o bispo apresenta alguns dias em que as pessoas precisavam jejuar e evitar
qualquer tipo de esforgo fisico, recomendando-lhes, assim, que se abstivessem do coito em
certos dias ao longo do ano. Ao ir a igreja, o fiel deveria ouvir da boca do paroco a leitura
desta lista até conseguir memoriza-la para saber como nao infringir as normas do bispado da
Guarda. Para o sucesso desse plano, o vardo casado precisava conhecer a fundo esse
calendario e as regras instituidas pelo bispo, pois era ele que deveria lembrar a esposa e os
filhos de se pouparem nos dias santos.

A memorizagdo de tabelas como esta passava a ser, portanto, uma acdo importante
para o fiel se adaptar ao estilo de vida projetado em concilios e sinodos dos séculos XV e
XVI. E interessante ressaltar que, além desse tipo de tabela com o calendario litirgico, os
clérigos também confeccionaram outras tdbuas de memorizagao para servirem de suporte para
a descri¢do de uma série de praticas virtuosas, *”> como as agdes que os vardes deveriam
assumir no espago publico. A bem da verdade, essas tabelas eram para introduzir o casal em
um ritmo de vida que o impulsionaria a controlar quase diariamente as suas ag¢des corporeas,
como veremos melhor no préximo capitulo. Para ja, concentremo-nos um pouco mais na

forca coercitiva dessa tabela com as datas festivas.

#* SYNODICON HISPANUM. Vol. II. Ed. Anténio Garcia y Garcia e Isaias Rosa Pereira. Madrid: Editorial
Catdlica, 1982, p. 239.
3 RICOEUR, P. A meméria, a histéria, o esquecimento. Campinas: Editoria Unicamp, 2008, pp. 71-105.
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De janeiro a dezembro, os cristdos passavam a ser vigiados de perto pelo paroco, que
precisava descobrir quem descumpria os seus deveres. Mas quais eram os beneficios em
seguir esse roteiro de conduta? A resposta anuncia-se neste trecho das referidas constitui¢des

bracarenses de 1505:

levando em conta o direito divino e candnico, somos obrigados a solenizar,
guardar e jejuar durante alguns dias festivos do ano, por ser coisamuito justa.
Como Deus nos deu tempo para viver, devemos lhe oferecer algo em troca.
Para tanto, precisamos deixar os negocios temporais para lhe dar graca do
que dele ja recebemos.**

Além disso, ao interromper as praticas corriqueiras, os fiéis podiam fazer um balango da
propria trajetéria e averiguar o qudo se importavam realmente com Deus. Deixando de
copular alguns dias do ano ou de cuidar das tarefas da casa como de costume, o casal dava
uma espécie de prova de que conseguia superar os anseios da carne para contemplar por um
tempo apenas as bén¢dos divinas. Era, pois, seguindo esse esquema a risca que o marido
moldava a sua existéncia para revesti-la de um ar santo e puro.

As prescrigdes morais dirigidas a correcao das agdes de um homem leigo, dada a sua
ampla abrangéncia, iam desde a regulagcdo dos dias apropriados para o coito a regulacio das
acdes dos casais no espago publico ou no reservado.*”’ Orientando os casais sobre as

consequéncias da pratica carnal em lugar inadequado, Martin Pérez afirma que,

quando os casados ndo respeitam e nem mostram reveréncia ao lugar
sagrado, ¢ sinal de que aquele amor e o prazer daquele ajuntamento os tirou
e moveu da boa ordenagdo. [...] E se o ajuntamento carnal for praticado
em lugar publico, como em igreja ou em cemitério, esse lugar fica
violado pela macula do pecado do casal. (Grifos meus)™®

Nesse trecho, o confessor explica que o fiel casado deveria respeitar os lugares sagrados,
evitando, por exemplo, a pratica de sexo e qualquer troca de caricias nas igrejas, nos
cemitérios e nos demais espacos que eram reservados unicamente para a realizacdo de cultos e
de suplicas divinas. No afa de controlar os desvios da carne, esse mesmo Pérez vai mais longe
do que isso e condena os vardes que tomassem banhos nus junto com varias mulheres,

sentenciando que, “se alguém se banhar com alguma mulher e vé-la nua e mesmo se for a sua

4 SYNODICON HISPANUM, Vol. II, p. 180.

“7FLANDRIN, J. A vida sexual dos casados na sociedade antiga: da doutrina da Igreja a realidade dos
comportamentos. In: ARIES, F; BEJIN, A (org). Sexualidades ocidentais. Sio Paulo: Brasilienses, 1985, pp.
135-154.

498 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II, p. 164.
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esposa, jejue dois dias a pdo e agua.”**” Como os confessores temiam os efeitos negativos dos
atos dos leigos nos espagos publicos, passaram a conferir as orgias uma aten¢do um pouco
mais detida nos tratados de confissdo. Na verdade, os clérigos comegavam a espreitar os
pecados praticados diante da vista de todos e passaram a usar um substantivo ofensivo para

designar tais deslizes: “escandalo”. Como explica Pérez:

dos cavaleiros e leigos de quaisquer estados e oficios que sejam, se ma vida
fazem em publico ou se usam de forma errada os seus oficios, precisam ser
admoestados [...]. E se os pecados que fazem forem publicos outros podem
aproveitar a ocasido para cometer o mesmo pecado. Tais pecados
chamamos, assim, de escindalos.*"® (Grifos meus)

Os clérigos aventaram, pois, a hipdtese de que o fiel, ao cometer um grave deslize no espago
publico, incitaria as pessoas a sua volta a praticar o mesmo desvio sem medo ou
constrangimento. Por isso, como adiantado no inicio deste estudo, os bispos passaram a
proibir veementemente os vardes de promoverem aglomeracdes e festas profanas nos
entornos das igrejas e das pragas.

Essa missdo de formar o vardo, como se v€, incidiu em grande parte sobre as
restrigdes as praticas corporais deste cristdo, tendo se tornado o pano de fundo das discussdes
promovidas em tratados de confissdo e na produgdo escrita da corte avisina. Os confessores,
nesse processo, foram os principais agentes na instauracdo de uma nova politica de controle
dos deleites carnais, através das referidas proposi¢des e exemplos diretos do que fazer e do
que evitar. Contudo, para além das indicagdes explicitas, apelaram igualmente para um
conjunto de recursos retdricos, especificamente alegorias misticas, para persuadir os vardes

casados. Vejamos.

2.2 Do casamento mistico ao ajuntamento

A analogia foi um dos recursos retoricos a que, com frequéncia, se apelou com

finalidades pedagogicas. O bispo D. Diogo Ortiz, por exemplo, retomou e deu nova vida a

analogia entre o sacramento do Matrimonio e o amor que une Cristo a Igreja — a qual tinha

9 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II, p. 99.
0 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. I, p. 220.
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sido cara a outros pensadores, como S3ao Bernardo.” " Em um de seus conselhos prescritos aos

vardes leigos, na obra O catecismo pequeno, apregoa que:

[...] o homem deve considerar a sua mulher como um vaso de honra e
limpeza e ndo de desonra e torpeza, pois 0 casamento é ajuntamento santo
e ndo de abominacdo. Para por freio a sua desordem, ouga ¢ entenda o que
diz o Apdstolo falando do matriménio: “Este sacramento é grande porque
através dele o ajuntamento de Cristo com a Igreja é fixado”. E assim o
marido e a mulher em seu ajuntamento devem guardar toda honra humana,
decéncia e honestidade e fugir de toda torpeza brutal.*'* (Grifos meus.)

Ortiz parte dos sentidos alegéricos e misticos da palavra “matrimdnio” para, apenas na
sequéncia, discutir seu significado literal: a unido de um homem com uma mulher; ou seja, da
continuidade a uma pratica corrente no seu tempo, que era a de tentar compreender o sentido
de uma palavra a partir da observagdo das semelhancgas entre signo e natureza. Tal modo de
interpretagdo amparava-se na crenga em que os vocabulos podiam traduzir, em imagens e
sons, a materialidade das “coisas” que constituiam a propria realidade.*”” Todavia, admitia-se
que uma mesma palavra poderia se remeter a mais de uma realidade e que, como era o caso
da palavra “ajuntamento”, a riqueza do seu sentido literal, teria reflexos no seu sentido
alegorico, permitindo, assim, a deducdo de sentidos elevados e transcendentes. O casamento
cristdo, nesse jogo, aparece acrescido de conteudo justamente por remeter a relagdo mistica
estabelecida entre Cristo e a Igreja.

Os estudos etimoldgicos, dada a forga dessa crenga, requeriam atencdo para que os
clérigos ndo esquecessem de transcrever nenhuma peca da cadeia de significados alegodricos
que poderia minar de um mesmo vocabulo. Para que uma metafora fosse coerente, era
importante que o sentido lato de seu vocébulo correspondesse, de alguma forma, a realidade
figurada e transposta.*'* Dai que, ao mapear os sentidos, literais e alegéricos atribuidos ao
vocabulo “ajuntamento”, Ortiz insistisse para demonstrar o qudo era importante escrever
sobre o casamento cristdo para explicar a logica que estava por tras dessa mistica divina.

Nao foi apenas o catecismo de Ortiz o responsavel por divulgar um rol de explicagdes
sobre o significado do vocabulo “matriménio” em solo portugués. Muito tempo antes, o
referido Livro das confissoes, de Martin Pérez, também trazia seu contributo para a matéria

em questao:

“'T ECLERCQ, J. Le mariage vu par les Moines. Paris: Cerf, 1983, pp. 106-107.

2 DIOGO ORTIZ. O Cathecismo pequeno. Ed. De Elsa Maria Branco da Silva. Lisboa: Edi¢des Colibri, 2001,
p. 265.

*3 FOUCAULT, M. As palavras e as coisas. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999, pp. 39-47.

4 LECLERCQ, J. Le mariage vu par les Moines, p. 108.
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Como o matrimoénio ¢ ajuntamento dos corpos em um sé, Jesus Cristo ¢
esposo da santa Igreja [...]. O primeiro ajuntamento ¢ espiritual, que se faz
por ajuntamento das almas com Jesus Cristo: seu esposo em caridade. O
segundo ajuntamento ¢ corporal, porque Cristo em si quer confirmar-se
conosco, tomando nossa humanidade. E por isso o matriménio ¢ grande
sacramento, como diz o apéstolo.415

Tal raciocinio comegou a ser uma topica no discurso religioso entre os séculos XV e XVI em
Portugal. Como se vé, Ortiz e Pérez dividiam o mesmo ponto de vista, isto ¢, ambos partiam
da preposicao de que o vocabulo “matrimonio” era importante por lembrar, sobretudo, a unido
de Cristo com a humanidade.

Quando Ortiz e Pérez saem em defesa do matrimonio por meio de metaforas misticas,
mostram-se ainda bem presos ao raciocinio alegdrico desenvolvido pelo monge cisterciense S.
Bernardo, em sua exegese do texto biblico Cantico dos canticos. Esse monge cisterciense,
além de sua importancia para o estabelecimento do mosteiro francés de Claraval no século
XII, era comumente reconhecido como um dos principais tedlogos a dissertar a respeito do
papel das alegorias para facilitar o contato do fiel com o plano superior.*'® A partir de tal
exegese biblica, aumentou o nimero de eclesidsticos interessados em refletir sobre a metafora
da unido de Cristo com a Igreja; o que ajudou a disseminar o uso alegoérico da palavra
“matrimoénio” para simbolizar o amor de Deus para com os homens. Vejamos, entdo, um

trecho dessa analogia mistica:

O Amor basta por si so, satisfaz por si s6 e por causa de si. O seu mérito e o
seu prémio identificam-se com ele proprio. O Amor ndo requer outro motivo
fora dele mesmo, nem td3o pouco nenhum proveito; o Seu fruto consiste na
sua propria pratica. Amo porque amo, amo por amar [...] apesar da criatura,
por ser inferior, ama menos, contudo, se ama com todo o seu ser, nada falta
ao seu Amor, porque pde em jogo toda a sua faculdade de amar. Por isso,
este Amor total equivale as bodas misticas, porque ¢ impossivel que quem
assim ama seja pouco amado, e esta dupla correspondéncia de amor consiste
o auténtico e perfeito matrimonio. Sempre no caso de que se tenha por certo

que o Verbo ¢ o primeiro em amar a alma, ¢ que a ama com maior
. . 41
intensidade.*'”

S. Bernardo parafraseia, nessa passagem, o texto biblico Cantico do canticos, com a
finalidade de explicar que o amor de Deus por suas criaturas era incondicional. Além disso,

deixa a entender, durante o seu sermao, que a criagdo do universo seria um ato por exceléncia

15 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II, p. 142.
*1® GILSON, E. A filosofia na Idade Média. Sio Paulo: Martins Fontes, 2001, pp. 366-367.
7S BERNARDO. Sermées. Dos sermdes de Sio Bernardo: Edigio cisterciense, 1958, pp. 300-302.
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de amor, pois Deus deu vida ao mundo e cobriu os seres com a sua protecdo, garantindo-lhes
também a promessa de que nunca os abandonaria quando sofressem alguma tribulacdo ou
amargura perduravel.*'®

Nada sossegaria tanto a alma e aliviaria o corpo das dores do pecado como amar a
Deus acima de todas as outras coisas, propunha S. Bernardo. Na verdade, dado o pecado
original, o homem carregava consigo uma macula: amava mais a si proprio que aos outros —
uma postura egoista, da qual era dificil escapar totalmente. Na opinido desse clérigo, os
cristdos precisavam ser reeducados, melhor, deveriam aprender as prioridades de uma vida
cristd reta; dai poderiam tomar consciéncia da grandiosidade do amor de Deus por suas
criaturas. Ao retribuirem esse amor gratuito e generoso, a graga divina corrigiria as faculdades
da alma manchadas pelo pecado, e a razdo se disporia a querer a salvagdo incondicionalmente.
Grosso modo, amar a Deus era querer participar de suas glorias e bem-aventurangas. Alias,
ama-lo era também uma tentativa de possui-lo, ou seja, de estar a seu lado e ter a prova cabal
de que a purgacdo dos pecados ainda ocorreria em vida.

E importante ressaltar que os clérigos aqui analisados reconheceram a importancia de
S. Bernardo, ndo tendo sido poucas as vezes em que o citavam para legitimar seu raciocinio a
respeito da necessidade de todos os fiéis purgarem os préprios pecados. A titulo ilustrativo,
em certa altura de O Sacramental, Clemente Sadnchez comenta: “Diz Bernardo que grande
loucura tem os homens por mostrarem vergonha para se lavarem, mas ndo para se
sujarem.”*"” Fazendo uso de uma linguagem metaférica, tdo ao gosto dos cistercienses,
Sanchez procurou dizer que o vocabulo “lavar” significava corrigir as faltas, enquanto “sujar”
dizia respeito a acdo de pecar. Pois bem, tal confessor compartilhava com S. Bernardo a
opinido de que muitas pessoas pecavam e se afastavam do amor de Deus por motivos
sordidos, e acabavam ndo procurando ajuda de um confessor para limpar a alma através da
confissdo de seus pecados mortais. O uso feito por Sdnchez das palavras deste cisterciense foi
para justificar, nesse sentido, a importancia da confissio como um forte mecanismo para
auxiliar o fiel a reatar seu amor pelo Criador.

O sermio de S. Bernardo sobre o Cantico dos canticos data do século XII, mas foi a
partir do século XIII que ganhou mais repercussdo, abrindo espago para outros clérigos darem

continuidade a constru¢do de um ideal de amor cristdo baseado em uma argumentagdo

18 GILSON, E. O espirito da filosofia medieval, pp. 345-366.
419 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 243.
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mistica.**” A analogia elaborada por este cisterciense entre a unido de um casal e o
ajuntamento da alma com o Verbo deu um passo fundamental para revigorar o matrimonio em

diversas plagas da Cristandade. **'

Dai em diante, muitos foram os eclesiasticos que
comegaram a defender a vida de casado como monogamica e indissoluvel, por meio de um
exame minucioso das diferentes facetas do vocabulo ‘“ajuntamento”. Ao defendé-la,
explicavam inclusive que o vardo e sua mulher provariam seu amor a Deus quando se
respeitassem e seguissem as recomendagdes impostas pelos mandamentos sagrados.** Ndo
cometer adultério, cuidar dos filhos e da comunidade eram algumas atitudes que deixavam
transparecer a dedicacdao do vardo em querer amar a Deus.

Nesses tempos, até mesmo 0s monges comegaram a rever suas propostas moralizantes,
e poucos foram os segmentos da época que deixaram de contribuir para a edificacdo de
praticas virtuosas para homens e mulheres casados. Junto com os scriptoria dos mosteiros e
dos bispados portugueses, mais tarde, no final do século XV, as prensas tipograficas das
cidades de Chaves e Lisboa também passaram a ser lugares em que se veiculavam as regras
aceitas como virtuosas para serem respeitadas pelos vardes casados. Portanto, como veremos,
também ela cumpriu um papel, ainda que timido — em tempo de poucos leitores —, para
divulgar prescri¢des salutares para os casados.

Essa época testemunhava, diga-se de passagem, o advento da tipografia como
instrumento de reproducdo de obras de valor inestimavel para a divulgacdo das praticas
sociais consideradas virtuosas pelos bispos e confessores.*” Um marco importante da
tipografia portuguesa diz respeito a impressao da obra Vita Cristi. Em 1495, na cidade de
Lisboa, pouco tempo depois da impressdo do Sacramental e do Tratado de confissdo na
tipografia de Chaves, foi a vez da Vita Cristi, de Ludolfo da Saxonia, ganhar uma versao
portuguesa pelas mios do tipografo alemdo Valentin Fernandes da Moravia.** A proposta
dessa obra ¢ esclarecida logo no prologo, no qual seu autor explica que o cristdo precisava
conhecer a vida de Cristo para se sentir mais confiante e determinado a abandonar uma vida

de excessos, pois descobriria cada passo dado no mundo por este prometido. Na sequéncia, o

20 Para uma visdo geral do impacto dos Cantico dos céanticos na Idade Média, sugiro: CHRETIEN, J-L.

Symbolique du corps. La tradition chrétienne du Cantique des cantiques. Paris: Puf, 2011; RAPP, F. L Eglise
et la vie religieuse en Occident a la fin du Moyen Age. Paris: Puf, 1999, pp. 226-231.

“2I CAVALCANTIL G. H. O cantico dos canticos. Um ensaio de interpretagdo através de suas tradugdes. Sao
Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 2005, p. 43

2 LECLERCQ, J. Le marriage vu par les Moines, pp. 105-114.

A respeito do aparecimento da tipografia, sugiro: CHARTIER, R; MARTIN, J. Histoire de 1’édition
francaise. Paris: Fayard, 1989, pp. 80-92.

“ L AFAYE, J. Albores de la imprenta. El livro em Espafa y Portugal y sus posesiones de ultramar (siglo XV
y XVI). México: Fondo de Cultura Econémica, 2002, pp. 24-37.
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compilador explica ainda que o cristdo, “ao se acusar em confissdo, tomando de vontade
. e .. ” : .
propria a peniténcia, limpa as sujeiras dos pecados” e passa a receber a companhia de Cristo
42 ~ . ~
ao seu lado.*”> Ao promover a confissdo como meio de purgagio dos pecados, a obra
construiu um mundo recheado de novas oportunidades para o cristdo conseguir o perdao por
suas faltas e viver tranquilo com seus filhos e esposa. Para delinear o lugar do vardo casado
nesse mundo e defender o sacramento do Matrimonio, Ludolfo da Saxonia langava mao de

algumas passagens importantes, como esta:

Cristo nomeou o0s apodstolos pelos seus nomes proprios para que os cristdos
nao confundissem estes com falsos apostolos que supostamente poderiam vir
a surgir. E foram ajuntados de dois em dois € nomeados em pares em sinal
do amor que tinham um pelo outro. Isto também por louver ao
ajuntamento do marido e mulher, que sio dois e devem formar um casal
pautado no amor e na vontade. Item, ajuntou, assim, pares por tal que se
ajudassem uns aos outros e fossem assim mais fortes para suportarem os
combates e tormentos. (Grifos meus)*

A partir de um episodio biblico em que Cristo nomeia todos os apostolos aos pares, propde
um tipo de ajuntamento que faz alusdo a reciprocidade do casal cristdo, por lembrar a ideia de
que duas pessoas juntas conseguiam vencer as tripulacdes da vida de um modo mais facil que
isoladas uma da outra. O tedlogo enuncia que a principal fonte de exemplos morais dessa
época, a Sagrada Escritura, tornou-se a norma que deveria gerir todos os meandros da
sociedade,*”’ dai a importancia de parafrasear passagens dessa obra para que se definissem
modelos de agao.

Além dessa associagdo em pares, outro recurso utilizado na Vita Cristi com finalidade
edificante, igualmente amparado pela Biblia, foi o da divisdo dos estados laicais por
inspiracdo do modelo mistico da Trindade. A distribui¢do a que apela diz respeito a pratica
carnal de cada um: virgens, casados e vitvos; partilha essa que, como foi antecipado atras,
também ¢ realizada pelo anonimo autor do Tratado de confissdo — como, a proposito, era
bastante comum desde o século XIIL**® Ludolfo da Saxénia afirma que, por louvor aos
estados da Igreja, precisariamos ater-nos as seguintes comparagdes: [...] “Pedro, que foi

casado, tem a sua imagem relacionada aos cristdos casados. Jodo, que foi virgem, tem a sua

2 LUDOLFO DA SAXONIA. Vita Cristi. Vol. I. Edigdo José Barbosa Machado. Braga: Edi¢des Vercial,
2012, p. 15.

21 UDOLFO DA SAXONIA. Vita Cristi. Vol I, p. 329.

7L ECLERQ, J. L’Amour des lettres et le désir de Dieu: Initiation aux auteurs monastiques du Moyen-
Age. Paris: Ed. Du Cérf, 1956, pp. 70-72.

28 CASAGRANDE, C. A mulher sob custédia. In: DUBY, G; PERROT, M (org.). Historia das mulheres no
ocidente. Vol. II. Porto: Afrontamentos, 1991, pp. 112-113.



138

imagem relacionada aos virgens. Santiago, que ndo se sabe se foi virgem, tem a sua imagem
relacionada aos viuvos”.*”” Ao esculpir seu modelo de sociedade, portanto, esse letrado
associou a figura de cada um destes trés apdstolos um dos tipos sociais aceitos como
virtuosos; entre os quais se destacava Pedro, pois representava muito bem os casados. Tal
obra servia, como era comum nesse tempo, como fonte de exemplos para os confessores ¢
parocos extrairem valiosas licdes para ler aos fiéis e ensinar o modo pelo qual deveriam
orquestrar a propria comunidade. Foi assim que, entre os séculos XIV e XV, os casados
viram-se cada vez mais reconhecidos como alvo de ensinamentos, pois muitos homens de
saber compilaram obras em que um dos destaques, embora ndo fosse as vezes o principal, era
a fomentagdo do sacramento do Matrimdnio.

Mas a melhor defini¢do da importancia do vocabulo casamento, descrita na trama do
Vita Cristi, ocorre quando seu compilador mostra quatro entendimentos possiveis da ideia de

bodas:

ajuntamento carnal, segundo o entendimento literal, bodas da encarnagdo
divinal, segundo o entendimento alegérico, bodas de ajuntamento espiritual,
segundo o entendimento tropoldgico, ¢ bodas de usar ou usufruir da bem-
aventuranca, segundo o entendimento anagégico.*’

Entrelagando uma gama de sentidos da palavra “bodas”, a obra de Ludolfo faz ecoar os
ensinamentos de S. Bernardo e antecipa, em Portugal, algumas declaragdes que seriam
retomadas pouco tempo depois pelo bispo D. Diogo Ortiz em seu catecismo.®' Pode-se dizer
que os termos “ajuntamento”, “bodas” e “casamento” escondiam outros sentidos por tras de
seus significados etimoldgicos, uns mais complexos e dificeis de serem assimilados que
outros. Assim, o uso alegérico da palavra “bodas” servia para trazer a luz a ideia de que
Cristo era o Esposo da Igreja; o tropolégico visava convencer as pessoas de que Deus zelava
sempre por suas almas; e o anagégico ajudava a pensar sobre o encontro dos mortais com seu
Criador apos o Juizo Final. Como se vé, do alegdrico ao anagdgico aparecem leituras
diferentes de um mesmo vocabulo, o que exigia muita concentracdo do clérigo na hora de
interpreta-los. Além disso, ndo se pode deixar de destacar o fato de que foi gragas a

valorizacdo do sentido literal da palavra “bodas” que essa complexa escala de apreensoes e

2 1 UDOLFO DA SAXONIA. Vita Cristi. Vol. I, p. 506.

01 UDOLFO DA SAXONIA. Vita Cristi. Vol I, p. 586.

1 Conforme estudiosos da hermenéutica defendem, o revigoramento de tal plano alegérico se deve ao sucesso
dos estudos de Origenes na Idade Média, cujas bases foram responsaveis por implementar esse sistema de
interpretagdo metaforico dos textos biblicos em diferentes niveis de abstracdo. EMERICH, C. Questdes
fundamentais de hermenéutica. Sdo Paulo: EPU, 1973, p. 6. Para entender melhor as aporias da interpretacao
biblica desses tempos, ver: GADAMER. Verdade e método. Vol. II. Rio de Janeiro, 2002, pp. 112-117.
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usos pode algar novos saltos nessa produgdo mistica tdo valorizada e prestigiada pelos bispos
e demais clérigos portugueses do século XV.*?

Tal rede de interpretacdo ia do sentido puro e exato até as defini¢des simbdlicas que
algum vocabulo biblico poderia suscitar diante da vista de um moralista desse periodo. Em
outras palavras, esse movimento do literal ao simbolico, passando por quatro niveis de
abstrag¢do e produzindo um emaranhando de glosas e leituras, ajudou bispos e confessores a
desmontar os sentidos ocultos de certos termos. Essa tentativa de escalonar os sentidos
imbuidos em palavras como “bodas”, “ajuntamento” e “casamento” ajudou muitos homens a
entenderem, portanto, as mensagens divinas que julgavam estar escondidas no vocabulério
corrente da época. Ao vocabulario corrente da época, integrava-se, desse modo, um conjunto
diferenciado de metaforas que ajudavam a dinamizar a pregacao da palavra divina, dando aos
parocos novos recursos retoricos para convencerem os leigos a seguirem as normas prescritas
nos séquitos dos bispados.

Bispos e confessores programaram um amplo rol de medidas para inspirar o vardo
leigo a zelar por suas agdes. Decifrar a complexidade dos sermdes cistercienses e se dedicar
ao entendimento dos Canticos dos canticos pareciam ser tarefas a que os bispos de diferentes
cantos das terras latinas ndo se furtavam. A bem da verdade, as declaragdes misticas de
Ludolfo da Saxdnia, Diogo Ortiz e do compilador do Horto do Esposo guardam em comum
uma preocupagdo de dissertar sobre o amor divino, mas deslizando por caminhos bem
diferentes. Quando este ultimo comentava o sentido lato do termo “ajuntamento” era apenas
para advertir o homem sobre os riscos inerentes ao casamento. Ja Ludolfo da Saxonia, Pérez e
Ortiz exploraram o potencial positivo do casamento para engrandecer a alma do casal. Dito de
outra maneira, analisando as profundezas e superficies dos sentidos etimoldgicos da palavra
“ajuntamento”, estes pensadores, além de explicarem a unido alegorica entre Cristo e a
humanidade, ndo negligenciavam a importancia de dissertar sobre o uso mais comezinho
desta expressao.

Para entendermos melhor o posicionamento de bispos e confessores, vejamos, no
proximo capitulo, como foi aumentando a valorizacdo de atividades relacionadas ao cuidado
com a casa ¢ a familia a partir da consolidagdo de uma série de politicas direcionadas para

preparar o homem leigo para ser um vardo atuante em seu meio social.

2 LECLERCQ, J. Le mariage vu par les Moines, p. 110.
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CAPITULO 3

Os homens casados na ordenaciao da casa

3.1 A prudéncia como mestra da vida

Ao refletir sobre as bases que alicergavam a arte de reger a vida, Clemente Sanchez
retoma a maxima ciceroniana, bastante em voga entre os séculos XIII e XV, de que a virtude

A . , e g A . A . 1A . , . 4 .
da prudéncia é dividida em outras trés: inteligéncia, previdéncia e memoria.*>* No que diz

respeito especificamente a previdéncia, esse clérigo considera que esta virtude

ha de reger e governar as outras virtudes, seus atos, obras, segundo todas as
partes da filosofia, as quais sdo essas: Etica demonstra e ensina aos homens
costumes concernentes a si mesmos, ou seja, referentes as maneiras corretas
de viver. Economia ensina como se deve reger e governar a sua familia.
Politica ensina como se deve reger e governar as cidades e reinos.** (Grifos
meus)

Nesse trecho, Sanchez faz uma ligeira descri¢io das trés disciplinas, Etica, Economia e
Politica, que formam o corpus doutrindrio de uma ciéncia comumente conhecida, na época,
como Filosofia Pratica ou Moral.”> A partir do cruzamento de informagdes ¢ dados
proporcionados por cada uma dessas matérias filosoficas, os clérigos poderiam oferecer aos
casais cristdos importantes prédicas sobre o controle dos gastos da familia, o armazenamento
correto de alimentos, a necessidade de zelarem pela educacdo dos filhos e os meios
considerados adequados para interagirem com outros membros de seu grupo social,**® como
veremos neste capitulo.

Em sintonia com Clemente Sanchez, o jurista agostiniano Egidio Romano [1243(?)-
1315] — preceptor do rei francés Felipe, o Belo — tinha recorrido, do mesmo modo, a Filosofia
Moral nesses tempos. Tamanha era a importancia desse pensador que o confessor régio da
corte castelhana, Garcia de Castrojeriz, elaborou, em 1344, uma versdo glosada de sua obra
Regimento de principes, a qual veio ajudar a ordenar tanto as leis de Castela como as de
Portugal. Logo no inicio da obra, Egidio Romano afirma categoricamente que “ndo somente o

rei, mas todo homem do mundo deve amar muito este livro e 1€-lo muitas vezes para saber

B3N respeito de tal triparticdo da prudéncia, sugiro: YATES, F. A arte da memoria. Campinas: Editora da

Unicamp, 2007, p. 123.

4 SANCHEZ, C. Sacramental. Ed. José Barbosa Machado. Lisboa: Edi¢des Vercial, 2010, p. 103.

3 REDONDO, F, G. Historia de la prosa medieval castellana. El reinado de Enrique IV: El final de la Edad
Media. Conclusiones. Guia de Lectura. Madrid: Catedra, 2007, pp. 3631-3632.

° SENELLART, M. As artes de governar. Sio Paulo: Editora 34, 2006, pp. 22-27.
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toda a filosofia Moral (ou Pratica) [...]”.**” Embora direcionasse sua obra para principes e reis,
este letrado ndo deixou de arrolar, entretanto, alguns conselhos e prescricdes que também
deveriam ser o arrimo da formagdo moral de outros vardes, j4 que considerava a politica de
gestdo do patrimoénio da familia uma matéria de interesse geral, e ndo apenas de grandes
lideres politicos.*®

Parafraseando Hugo de S. Victor, cuja produ¢do era considerada por muitos letrados
uma referéncia imprescindivel para o entendimento das diferentes subdivisdes da filosofia,*’
Egidio Romano propde que “os pais deveriam ensinar aos filhos o verdadeiro amor pela
sabedoria”, pois s6 assim aprenderiam a viver bem, isto ¢, a serem fiéis, retos e virtuosos no
seu grupo. Adiante, complementa seu raciocinio, ao afirmar que “ndo ha arte ou ciéncia
superior a filosofia [...], por isso € uma obriga¢do dos pais iniciarem os filhos nesta ciéncia”,
caso contrario, formariam homens despreparados para cuidarem de si e da propria esposa no

*0 Egidio Romano adverte, no entanto, que o estudo dessa filosofia especulativa, dada

futuro.
sua complexidade, deveria partir das ligdes mais simples para terminar com as mais dificeis
de serem abstraidas. Tanto é que esse jurista e outros moralistas fizeram do estudo da Etica
um pré-requisito para o vardo ser iniciado na Economia — governo dos seus, como veremos
mais adiante —, pois partilhavam a ideia de que um homem despreparado para governar a si
ndo conseguiria governar os outros.**'

O bispo Diogo Ortiz, na obra o Catecismo pequeno, também contribuiu para a

promogao da Filosofia Moral, ao nomear as partes subjetivas da prudéncia da seguinte forma:

Monastica ou particular ¢ a que rege a si mesmo para agir virtuosamente.
Econdmica ¢ a que ensina a reger a casa e familiares. Politica: saber
obedecer e ser sudito ao superior. Regnativa ¢ a que ensina a saber
virtuosamente defender e reger seus suditos, fazendo boas leis e as

7 EGIDIO ROMANO. Glosa castelhana al “Regimento de principes”. Madri: Centro de Estudios politicos y
constitucionales, 2005, p. 20.

% EGIDIO ROMANO. Glosa castelhana al “Regimento de principes”, p. 82.

9 Hugo de S. Victor, na obra Didascdlicon, conclui que o acamulo gradual de conhecimento ao longo dos
tempos possibilitou aos homens combater trés males: a ignorancia, o vicio e a enfermidade. Para cada um desses
males se pode descobrir um remédio, a saber, a sapiéncia para a ignorancia, a virtude para o vicio e a
necessidade para a enfermidade. Na sequéncia, explica que cada um desses remédios gerou uma ciéncia
especifica: “para a sapiéncia foi encontrada a tedrica, para a virtude foi encontrada a moral e para a necessidade
foi encontrada a mecénica”. A moral se divide em individual, privada e publica. “O individual ensina como cada
um deve organizar a sua vida com costumes honestos e orné-la com as virtudes. A privada ensina como devem
ser tratados os familiares e os que sdo afins da carne. A publica ensina como todo o povo e a na¢do devem ser
governados por seus dirigentes”. HUGO DE S. VICTOR. Didascalicon, Da arte de ler. Braganga Paulista:
Editora Sao Francisco, 2007, p. 267.

# EGIDIO ROMANO. Glosa castelhana al “Regimento de principes”, p. 472.

! SENELLART, M. As artes de governar, pp. 194-195.
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executando. Militar ensina a saber bem governar as gentes durante a guerra,
. . . 442
ou seja, ensina guerrear, acometer, esperar, pelejar, prover etc.

O que mais salta aos olhos, na sua especificacdo das partes, ¢ o conselho de que até mesmo os
homens subordinados a outros vardes deveriam se familiarizar com a prudéncia. Desdobrando
melhor seu ponto de vista, Ortiz explica que a Politica ¢ uma disciplina voltada para ensinar
as pessoas a serem obedientes a seus superiores, pois suas regras € normas determinavam
como um sudito se comportaria diante do monarca ou como um vassalo se relacionaria com
seu suserano. A semelhanga desse bispo, na Suma teolégica, Tomas de Aquino — menos
preocupado com o governo da casa, mas igualmente interessado em mostrar as diferengas e
aproximacdes entre as variadas artes de governar — asseverara que se exigia dos suditos “certa
retiddo de governo, pela qual eles podiam se dirigir a si proprios através da obediéncia que
prestavam ao seu chefe.”*” Tomés e Ortiz acordavam, portanto, que a prudéncia era
necessaria para que os superiores aprendessem a exercer o comando, e seus subordinados, a
obedecé-los retamente.

Diogo Ortiz ndo estava, no entanto, propriamente interessado em abrir espago para
discussdes profundas sobre a natureza do poder dos reis ou ainda acerca dos limites para a
acio da Igreja e dos séquitos régios,*** pontos esses caros nos espelhos de principes, mas que
nao ganharam o mesmo prestigio em seu catecismo. Mesmo escritos numa época em que era
moda falar do perfil de governante ideal, o Catecismo pequeno, de Diogo Ortiz, e o
Sacramental, de Clemente Sanchez, foram para outra dire¢do, mostrando um panorama geral
das artes de governar sem, porém, negligenciar certos elementos especificos e estruturantes
das disciplinas filosoficas da Etica e da Economia.

Mas tal reflexdo sobre a prudéncia e a Filosofia Moral ndo se restringia apenas ao
ambito eclesiastico e, no século XV, invadiu os séquitos régios, conquistando o gosto de reis e
principes. Num momento em que a corte régia portuguesa promovia com mais afinco a
confec¢do de obras moralizantes, os nobres passaram a ser alvo de predicagdes destinadas

. N - ~ . . 44 ..
exclusivamente a regulacdo das relagdes interpessoais.*” Para tanto, o monarca avisino D.

2 DIOGO ORTIZ. O Cathecismo pequeno. Ed. De Elsa Maria Branco da Silva. Lisboa: Edigdes Colibri, 2001,
p.202.

“3 TOMAS DE AQUINO. Suma teolégica. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 2012, vol. V, quest. 50, art. 1- at. 4, p.
633.

4 Para entender a relagdo Estado/Igreja, sugiro um estudo classico: KANTOROWICZ, E. H. Os dois corpos do
rei: um estudo sobre teologia politica medieval. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998. BLANCHARD, J;
MUHLETHALER, J. Ecriture et pouvoir. A ’aube des temps modernes. Paris: Dépot Légal, 2002. QUILLET,
J. D’une cité I’autre. Problémes de fhilosophie politique médiévale. Paris: Honoré Champion éditeur, 2001.

5 GOMES, R, C. A corte dos Reis de Portugal no final da Idade Média. Lisboa: Difel, 1995, pp. 306-317.
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Duarte, um dos principais defensores da virtude da prudéncia no séquito régio, termina sua

obra Leal conselheiro, afirmando que

a moral filosofica declarada em nosso regimento se divide em trés partes:
Primeira, da propria pessoa, que se entenda alma e corpo. Segunda, que
pertence ao regimento da casa, scilicet mulher, filhos, servidores e todos
outros bens. Terceira, do reino e cidade, ou qualquer julgado; e todos estes
por lealdade recebem grande ajuda para serem bem governados.**

Embora seja mais conciso e menos preocupado em nomear os ramos da Filosofia Moral em
relacdo aos clérigos Clemente Sanchez e Diogo Ortiz, D. Duarte ¢ outro erudito desse periodo
igualmente interessado em oferecer um rol de conselhos que ajudasse a formar cristaos
preparados e dispostos a sustentar a casa e ainda colaborar com a manuten¢ao do reino.

E em razdo desse interesse de fortalecer moralmente os destinatarios de sua obra que o
Eloquente, citando Aristdteles, anuncia: “aquele que desfalece no entendimento ¢ ndo sabe
reger a si mesmo ¢ naturalmente servo. Aquele que tem prudéncia e sabe reger a si € aos
outros, naturalmente ¢ senhor.” Reafirma, pois, essa maxima do filésofo pelo seu valor
intrinseco e também pelos indicios observados no cotidiano, onde, segundo ele; “vemos os
homens serem senhores das bestas por sua prudéncia, e as mulheres serem sujeitas aos vardes
porque falecem em prudéncia”.**’ Para esse letrado, seu dever como monarca era procurar ser
o principal exemplo de homem prudente do reino portugués, por isso, ao assumir o trono,
precisava aprender a reger a si mesmo antes de tudo, dado que se mostrava convicto de que,
sem o dominio de si, perderia naturalmente o engenho e a forga préprias do estado de nobre
rei.*®

Os contemporaneos desse letrado, pelo que se pode inferir do legado escrito que
chegou até nds, compartilhavam a ideia de que os jogos sociais nao foram construidos a partir
do mero acaso ou da combinagdo de aleatérias contingéncias, como alguns fildsofos
defenderiam séculos depois.449 Pensadores como Clemente Sanchez, Diogo Ortiz, Martin
Pérez e D. Duarte partiam do pressuposto de que a totalidade dos seres ocupava no mundo um

lugar pré-estabelecido por Deus, de forma que o vir a ser dos cristdos ja estava sentenciado

#¢D. DUARTE. Leal Conselheiro. Edigéo critica, introdugo e notas de Maria Helena Lopes de Castro. Lisboa:

Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1998, p. 373.

*7D. DUARTE. Leal Conselheiro, p.206.

8 SENELLART, M. As artes de governar, pp. 13-14.

9 Para entender as discussdes sobre o acaso e a contingéncia na historia, sugiro: VEYNE, P. Como nosso
mundo se tornou cristdo. Rio de janeiro: Civilizagdo brasileira, 2010. RORTY, R. Ensaios sobre Heidegger e
outros. Lisboa: Instituto Piaget, 1991, pp. 25-51.
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desde a criagio do universo.”’ Ja dizia S. Tomas de Aquino que “é proprio da prudéncia
ordenar as coisas a seu fim”, por isso, o0 homem prudente ¢ aquele que sabe ordenar os seus
atos e aqueles “das pessoas que dele dependem na familia, na cidade ou no reino [...].”*"
Mas, como adverte este filésofo, 0 homem ndo consegue se tornar um cristdo prudente sem
conhecer o lugar que Deus lhe reservou na ordem do universo. Buscando entender essa ordem
e mapear as fungdes de cada vardo no mundo, os moralistas comecavam a recorrer, portanto, a
Filosofia Moral para decifrar alguns enigmas dos planos divinos.

Mesmo que a prudéncia ja fosse exaltada desde os padres da Igreja, nada se compara
ao papel que obteve na aurora do pensamento escolastico.*”* A partir do século XIII, com
base nas maximas aristotélicas e ciceronianas, foram criadas formas de catalogacdo das
virtudes que tiveram vida longa nos tempos seguintes,”” formas essas que colocaram a
prudéncia como substancial para dois grupos de virtudes: as morais e as intelectuais. Tanto
em um grupo como no outro, a prudéncia ganha um lugar de destaque, a ponto de Diogo Ortiz
afirmar que “as virtudes morais perfeitas sdo todas conexas e uma ndo pode estar sem as
outras, porque a virtude, por ser um habito eletivo, tem de fazer reta elei¢ao, o que ndo pode

454 . . AL s .
% Dado seu carater governativo, a prudéncia passou a ser considerada a

ser sem prudéncia.
bussola de todo cristdo rumo ao Paraiso. Dai a razdo de se ter tornado a mae das disciplinas da
Filosofia Moral.**®

Mas, ¢ a mulher? Quais dessas bases morais lhe seriam uteis? Adiante, voltaremos a
responder melhor esta questdo; por hora ja ¢ suficiente dizer que, a mulher diretamente,
poucos deveres e atributos eram conferidos pela producdo escrita dos confessores e bispos. As
esposas deveriam, segundo esses moralistas, se restringir apenas a educagdo dos filhos,
enquanto os maridos, a gestdo do patriménio da casa.”® E os solteiros? Para alguém que nio
estivesse disposto a se casar, o certo era se dedicar a vida clerical, tornando-se um bom
paroco ou um beato.*’ Nesse caso, todavia, passaria a ser reconhecido nio mais como

solteiro, e sim como celibatario, clérigo ou até mesmo como santo depois de sua morte.

Solteiro era, na verdade, um estado de passagem para a vida clerical ou de casado.

430 GILSON, E. O espirito da filosofia medieval. Martins Fontes, 2006, p. 205.

1 TOMAS DE AQUINO. Suma teolégica, questdo 22, art. 2, p. 441.

2 SENELLART, M. As artes de governar, pp. 47-69. YATES, F. A arte da meméria, pp. 111-219.

33 LE GOFF, I. O Nascimento do Purgatério. Lisboa: Estampa, 1993, pp. 268-269.
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455 SELLES, J. F. La virtud de la prudencia segin Tomés de Aquino, Cuadernos anuario Filosofico, n. 90,
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Desprestigiando os solteiros e dissertando sobre as fungdes sociais que cabiam a mulher e ao
marido, os moralistas quatrocentistas estavam interessados em promover as maneiras
consideradas corretas de governar a familia e de gerir o patrimonio da casa, como veremos

agora.

3.2 O governo dos seus

Visando conhecer ¢ dar a conhecer os papéis sociais dos fiéis casados, Martin Pérez

recorre a descri¢ao dos sentidos etimoldgicos das palavras “matriménio” e “patriménio’:

[...] hd um sacramento que se chama Matrimonio por se referir as funcdes
da mae. E n3o Patrimodnio que se refere ao pai. Porque o oficio e trabalho de
geragdo pertence mais 2 mae que ao pai. E mais trabalho toma a mie em
trazer o filho e em pari-lo e em crid-lo que o pai em gera-lo. E colocaram os
bens que herdam do pai e da mae o nome de “patrimdénio” e ndo
“matrimdnio”, porque os ganhos da riqueza temporal, mais se sdo de fazer
por oficio e trabalho do pai que da mae. E o filho precisa conhecer este
provérbio: Minha mae me trouxe em seu ventre € me pariu € me criou com
grande trabalho. Meu pai me herdou com grande cuidado. E enquanto viver
devo ser a ambos ligado.*®

Ao descrever os usos mais comezinhos de tais vocabulos, Pérez procura refletir sobre as
funcdes da esposa na casa, bem como do marido na gestio patrimonial da familia.*’ Os
confessores langaram, assim, uma discussdo — cara, na época — acerca dos sentidos atribuidos
a palavra matrimonio para descobrir algumas pistas que ajudassem os maridos e suas
consortes a desvendarem os segredos da vida de casado; mais precisamente, os confessores
deixaram a entender que ndo era possivel realizar um estudo profundo dos sacramentos da
Igreja sem examinar o verdadeiro sentido da palavra que nomeava cada um destes ritos
sagrados.

Clemente Sanchez, na obra Sacramental, ¢ outro que também descortina os
significados das palavras que nomeavam e identificavam os sacramentos, a partir dos

elementos que as constituem. Afirma, assim, que

8 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II. Ed. de José Barbosa Machado e Fernando Alberto Torres. Braga:
Edi¢des Vercial, 2009, p. 145.

9 VECCHIO, S. A boa esposa. In: DUBY, G;PERROT, M. Histéria das Mulheres no Ocidente. Vol. I,
Porto: Apontamentos, 1991, pp. 143-146.
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Matriménio tomou este nome de duas palavras latinas que sdo: Matris e
monium. E outros dizem que matrimdnio tomou nome de munio, que quer
dizer guarnecer e guardar. Nesse caso, guardar refere-se ao compromisso da
mae de evitar a infimia da fornicacdo. E outros dizem que tomou de moneo,
que quer dizer amoestar, porque amoesta que se guarde a castidade. Outros
dizem que tomou nome de mones, que quer dizer um, ja que ¢ da semente de
dois que se engendra e se faz um filho ou uma geracdo. E Santo Isidoro no
livro das Etimologias diz que matriménio toma nome de matrona, porque
mulher quer dizer matri [...] **Malgrado o vardo seja fazedor da geragdo e
quase senhor da mulher, demonstra-se que o matrimoénio ¢ mais um oficio da
mulher que do vardo.*®!

Sanchez arrola um repertorio dos significados da palavra “matrimonio” mais extenso que o de
Pérez, enfatizando, por meio desse breve estudo etimologico, os supostos papéis sociais das
mulheres. Sdo, no entanto, muitas as aproximacdes entre os dois clérigos, a comegar pelo fato
de que ambos edificaram o mesmo modelo de boa esposa: mulher contida, boa mae e
prestativa ao marido.*®* Ambos também foram importantes, em solo portugués, para a
promogao da ideia de que a mulher ¢ uma criatura divina, que precisa ser amada e respeitada
por seu marido e filhos;*** ambos, igualmente, ajudaram o vardo a compreender que a posi¢io
de chefe da casa exigia varias habilidades, entre as quais se destacava a destreza de saber
educar a propria mulher de acordo com os preceitos sagrados do matrimdnio.

Nessa época em que os bispos destinam boa parte de suas prédicas a formagao moral
dos leigos, os confessores e outros clérigos buscaram erigir uma politica que ensinasse aos
vardes casados os caminhos pelos quais orquestrariam sua sociedade sem contrariar os
mandamentos sagrados. Por isso, além de estudos etimologicos dos termos “matrimonio” e
“patrimdnio”, outro recurso usado para o agenciamento da Economia®®* eram as exegeses dos
textos biblicos que tratavam do quarto mandamento da Igreja: “honrai pai e mae”. O bispo
Diogo Ortiz explica, de saida, que esse mandamento era mais complexo do que aparentava

ser, por esconder, em suas prescri¢des, alguns deveres dos pais:

0 SAN ISIDORO DE SEVILLA. Etimologias. Edicion Bilingiie. Texto latino, version espafiola y nota por
Jose Oroz Reta y Manuel A. Marcos Casquero. Introduccion general por Manuel C. Diaz y Diaz. Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 2004, Livro X, p. 789.

! SANCHEZ, C. Sacramental, pp. 363-364.

462 VECCHIO, S. A boa esposa. In: DUBY, G; PERROT, M (org.). Historia das mulheres no ocidente. Vol. II,
pp-143-185.

3 SANCHEZ, C. Sacramental, p.121.

494 Acerca da Economia, o pesquisador Reinhart Koselleck assevera: “Até a metade do século XVIII o conceito
de economia (Okonomie) designava/aplicava-se ao conhecimento do governo da casa (economia doméstica -
Haushaltslehre) da qual se era senhor, quer se tratasse de um camponés, de um proprietario territorial, de um
nobre ou de um citadino que possuia sua propria casa. Portanto, a economia era a ciéncia (die Lehre) da
economia doméstica.” KOSSELECK, R. Uma histéria dos conceitos: problemas tedricos e praticas, Estudos
Historicos, Rio de Janeiro, vol. V, n° 10, 1992, p. 6.
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O quarto mandamento ¢ quebrado pelo pai, quando ndo provem mantimento,
vestido e outras coisas a mulher, aos filhos e aos servidores; obrigagdes
essas que sdo necessarias, segundo as exigéncias de seu estado. Se trata dura
e asperamente a sua familia com palavra ou com obra, especialmente a sua
mulher com palavra de injiria e escandalo [..]. O quarto mandamento
também ¢ quebrado pelo pai quando ndo zelou pelos bons costumes de sua
familia [...]*®

Os comentarios concernentes a esse mandamento ganhavam cada vez mais recheio nos
catecismos e tratados de confissdo, abrindo espago para os clérigos debaterem assuntos
relacionados tanto ao abastecimento alimentar da familia quanto ao vestuario das pessoas que
estavam sob o jugo do chefe da casa. Tratados de confissdo, catecismos e constituigdes
sinodais, uns de modo mais ordenado e sistematizado do que outros, usam os mandamentos,
os artigos de fé e as obras de misericordia divina como mote para dissertar sobre cada licdo
prescrita ao leigo; melhor, nesses tempos em que a biblia é considerada a fonte dos principais
exemplos morais,**® nada se torna mais adequado do que orientar a formagio dos vardes por
normas retiradas de suas paginas.

Aprofundando-se no debate acerca do controle dos gastos, o bispo Diogo Ortiz, no
Catecismo pequeno, explica que “quem tiver alimento, além do necessario para a sua vida e a
de seus familiares [...], ¢ obrigado a socorrer e dar esmola a quem lhe procura.”*®’ Segundo os
confessores, o vardo, quando doava parte de sua riqueza aos pobres ou a pardquia mais
proxima de sua casa, mostrava para Deus que era prudente e bom guia de seu grupo. Tal
forma de incentivo a generosidade resultava, pois, da combinacdo do controle dos gastos
domésticos com a vontade dos confessores de que os pobres fossem mais diretamente
assistidos.*®® Clemente Sanchez nio fugia a regra e também contribuiu para a promogdo da
caridade, ao afirmar que, assim como a agua “destréi o fogo, a esmola destroi o pecado.” **°

Mas a esmola, como adverte Martin Pérez, s6 poderia ser doada pelo marido e, por
isso, quando sua esposa quisesse contribuir para alguma obra de misericérdia, teria que lhe
pedir autoriza¢do.*’’A partir dos séculos XII e XIII, os clérigos passaram a defender que o

homem caridoso, ao distribuir seus bens entre os mais necessitados, encontrar-se-ia mais

, . ~ ., . ’ 471 ’
préximo da salvagio, ja que a caridade era uma das portas de entrada para o Paraiso.*’' Dai se

45 ORTIZ, D. O catecismo pequeno, p. 186.

*° LECLERQ, J. L'Amour des lettres et Le désir de Dieu: Initiation aux auteurs monastiques du Moyen-Age.
Paris: Ed. Du Cérf, 1956, pp. 70-72.

*7DIOGO ORTIZ. Cathecismo pequeno, p. 222.

S MOLLAT, M. Os pobres na Idade Média. Rio de Janeiro: Campus, 1989, pp. 127-128.

469 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 282.

" PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. I, p. 89.

"' MOLLAT, M. Os pobres na Idade Média, p. 125.
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pode deduzir que o vardo, para cuidar do patrimdnio, ndo deveria, portanto, aumenta-lo
indiscriminadamente, mas geri-lo de forma honesta, para que conseguisse abastecer o
armazém de sua familia e ainda colaborar com as obras de misericérdia.

Nao eram apenas os clérigos, contudo, que estimulavam a pratica da caridade. No
séquito dos reis de Avis, por exemplo, o monarca D. Duarte explorou o potencial das obras de
misericordia espirituais e corporais,’’ inventariando estas Gltimas por meio de uma curta
lista: “as VII obras corporais sdo para dar de vestir a quem necessita, dar de comer aos
famintos e de beber aos sederentos, visitar os enfermos, visitar os encarcerados, dar pousada
aos peregrinos e enterrar os finados”.*”> Entre os séculos XII ¢ XV, essa lista foi o eixo de
varias discussdes sobre a misericordia divina e se tornou a principal arma de combate a
avareza; '’ uma lista em que estavam catalogadas as acdes que a pessoa deveria por em
prética para se tornar um cristdo caridoso e amavel.*”” Na mesma esteira de D. Duarte, Diogo
Ortiz afirma que a “misericordia, segundo Agostinho, ¢ a compaixd@o em nosso coragdo da
miséria alheia, algo que nos faz socorrer os outros [...]. O misericordioso estima a miséria
alheia como se fosse sua.”*’® Ao ser caridoso, segundo Ortiz, o fiel amoleceria o proprio
coragio e conteria qualquer “desejo desordenado pelas riquezas”.*’” Tanto o Leal conselheiro,
de D. Duarte, como o Catecismo pequeno, de Ortiz, serviram de instrumento catequético para
promover admoestagdes especificas acerca da caridade e de outras virtudes, em um formato
ideal para serem memorizadas.*’® Em outras palavras, nio escrevendo nem mais nem menos
do que o necessario para inventariar os frutos da misericordia, esses moralistas recheavam
suas obras com “tdbuas” de memorizacao, isto &, textos redigidos, de modo claro e bastante
objetivo, para serem prontamente decorados.’’” Movidos entdo pela expectativa de formar
fiéis caridosos e prudentes, estimulavam a memoriza¢do dessas tdbuas, ndo sé para que seu

publico conhecesse os nomes das virtudes, mas, principalmente, para que aprendesse as

472 . ., . . N . . .. .
> As obras de misericordia se destinavam a atender as necessidades corporais e espirituais das pessoas. As

obras de misericordia espiritual sdo “ensinar o ignorante, aconselhar o duvidoso, consolar o triste, perdoar o que
nos ofendeu, sofrer e suportar o irado, castigar o pecador e orar pelos proximos”. ORTIZ, D. Catecismo
pequeno, p. 218.

“3D. DUARTE. Leal conselheiro, pp. 167-168.

474 Sobre a avareza, sugiro: LE GOFF, J. A bolsa e a vida. A usura na Idade Média. Sao Paulo: Brasiliense,
2004, pp.13-29.

475 CASAGRANDE, C; VECCHIO, S. Les péchés de la langue. Paris: Cerf, 2000, p. 188.

*7* DIOGO ORTIZ. Cathecismo pequeno, p. 218.

7 DIOGO ORTIZ. Cathecismo pequeno, p. 236.

8t MICHAUD-QUENTIN P. Les méthodes de la pastorale, Xe-Xve si¢cles, Miscelleana medievala, 7,
1970, pp. 76-91.

47 Cf. RICOUER, P. A meméria, a histéria e o esquecimento. Campinas: Editora Unicamp, 2007, pp. 77-83.
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maneiras certas de pra‘[icé-las.480 Nesse caso, ao memorizar as obras de misericordia, o
esperado era que o cristdo replanejasse seus gastos, cuidasse dos pobres e ainda amparasse, de
alguma forma, os enfermos.

Mas até para fazer doagdes havia certos limites a serem respeitados. Os clérigos
aconselhavam o vardo casado a repartir com outras pessoas somente o excedente de seu

armazém. Para tanto, Diogo Ortiz considera que

ndo se deve usar o necessdrio para salvar a sua vida e a dos que lhe
pertencem para fazer esmola, porque seria pecado contra a ordem da
caridade; salvo se for para socorrer alguma grande pessoa por quem a Igreja
ou a Republica fosse sustentada. E uma acio louvéavel por a si e aos seus em
perigo de morte para salvar alguém, como quem na batalha da seu cavalo ao
principe ou ao capitio, ficando vulneravel a morte.*"

Como se vé, o bispo insiste com os vardes para manterem guardado apenas o suficiente para o
sustento da casa, devendo presentear amigos, parocos e, inclusive, desconhecidos, com o
vinho e o trigo que ndo seriam consumidos durante o ano por sua familia. Por isso, deveriam
fazer o céalculo certo para que ndo sobrassem nem faltassem alimentos em seus armazéns até a
colheita seguinte.*** Tais inventarios contabilisticos, a proposito, a partir do século XIII, com
0 uso mais recorrente da moeda nas transa¢des comerciais,* passaram a ser comuns nio
apenas nos séquitos régios, para organizar a coleta de impostos, mas também nas casas de
grandes senhores ou de mercadores que vendiam seus produtos nas feiras. Na verdade, o
calculo poderia servir tanto para o bem, quando usado sabiamente para organizar o estoque de
comida,”** como para o mal, j4 que os avarentos e usureiros eram mestres na ciéncia dos
nameros. ">

Os clérigos ndo pouparam esforgos para denunciar os meios desonestos pelos quais os

avarentos agiam para aumentar o proprio patrimonio. Assevera, ainda, Diogo Ortiz que a

0 CARRUTHERS, M. Machina memorialis. Méditation, rhétorique et frabrication des images au Moyen Age.
Paris: Gallimard, 2002, pp. 33-38.

I DIOGO ORTIZ. Cathecismo pequeno, p. 222.

SIDE LA RONCIERE, C. A vida privada dos notaveis toscanos no limiar da Renascenca. In: DUBY, G;
ARIES, P. H. Histéria da vida privada: da Europa feudal & renascenca. Sio Paulo: Companhia das Letras,
2009, pp. 210-214.

483 RODRIGUES, A, M. A mesa, o leito, a arca, a mula. Como se provia ao sustento e itnerancia das rainhas de
Portugal na Idade Média. BUESCU, A, I; FELISMINO, D. A mesa dos reis de Portugal. Oficios, consumos,
cerimOnias e representacdes (séculos XIII- XVIII). Lisboa: Circulo de leitores, 2011, p. 51.

% Para a historiadora Iria Gongalves, além de controlar a produgio, os homens precisavam saber como manter
conservada a qualidade dos alimentos, para que ndo se estregassem até¢ o final do ano. GONCALVES, 1. A
Alimentagdo. In: MATTOSO, J. (Org.) Histéria da Vida Privada. A Idade Média. Maia: Circulo de Leitores,
2011, pp. 232-239.

B1E GOFF, J. A bolsa e a vida. A usura na Idade Média. Sao Paulo: Brasiliense, 2004.
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“prudéncia falsa é achar caminhos convenientes para mau fim, e isso se chama astiicia”.**® O
fiel astuto e trai¢oeiro ndo se orientava pela reta razdo, pois usava 0s mecanismos mais
sordidos e desleais possiveis para convencer outras pessoas a comprarem seus produtos. Em
outras palavras, se a prudéncia orienta o fiel a governar virtuosamente sua vida, a astlcia
desvia a alma da dire¢do correta, langando-a rumo a danagao.

Mapeando as praticas que comprometiam a gestdo dos bens materiais e de raiz,
Clemente Sanchez, na obra Sacramental, considera que a avareza € o pecado mortal oposto a

virtude teologal da caridade. Um pecado que se desdobra em sete desvios:

Como diz S. Gregorio, a avareza tem sete filhas. A primeira filha ¢ o furto.
A segunda ¢ a rapina, isto ¢, roubo e violéncia. A terceira ¢ a usura e em
outra maneira se chama apetite de ganho. A quarta ¢ a simonia. A quinta é a
falacia, que ¢ enganar. A sexta é perjurio. O sétimo ¢ fraude, e esta se faz
por palavras enganosas.*’ (Grifos meus)

Malgrado o alto numero de deslizes associados a avareza, pode-se dizer que, dentre estes, a
usura foi um dos mais discutidos e reprimidos. Nao que a rapina ou o roubo passassem
despercebidos aos olhos dos clérigos, mas a usura comecou a demandar um cuidado
redobrado, por desencadear varios tipos de crimes considerados dificeis de serem descobertos.
Martin Pérez, em seu Livro das confissoes, ainda mais compromissado em dissertar sobre os
riscos da avareza do que Sanchez, aventa a hipdtese de que a usura ndo era apenas a cobranca
de altos juros ou a venda de bens materiais ou de raiz por um prego elevado. Defende que o
empréstimo nao voluntario de algum objeto, isto ¢, realizado para obter algum favor em troca,
também deveria ser condenado como uma pratica usureira.**® Para esclarecer seu ponto de
vista, Pérez recorre a Biblia para dizer que, “segundo o Evangelho, se pode entender que, a
partir do momento em que o cristdo d4 emprestado e pede ou espera galarddo [...], ainda que
nio diga nada pela boca e nem mostre isto por gesto, cometeu a usura.”** O certo era ser
honesto com a outra pessoa, explicando claramente que ndo poderia emprestar o bem por ela
desejado, pois, “se alguém diz que empresta e pede algum ganho em troca, estd também
mentindo. Isto se trata ndo de empréstimo, mas sim de aluguel”.490 Além disso, os confessores

asseveram que, independentemente da agdo que originou a usura, mesmo se fosse um caso

8 DIOGO ORTIZ. Cathecismo pequeno, p. 201.
7 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 80.

88 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. I, p. 104.
% PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. I, p. 101.
0 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. I, p. 101.
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como esse de empréstimo mal intencionado, o tamanho da pena ndo variava, de modo que
todo usureiro deveria ressarcir sua vitima.*"

Afirma esse mesmo Pérez, contudo, que o fiel poderia vender o excedente de seu
armazém, com certa margem de lucro, em apenas dois casos especiais. Quando sobrava algum
alimento e ndo havia lugar para armazena-lo por muito tempo, o cristdo poderia vendé-lo por
um preco acima do custo de produgdo para que seus gastos fossem reparados, mas o
comprador precisaria aceitar pagar de bom grado o valor cobrado. Além desse caso, ndo havia
problema se o dinheiro da venda fosse usado somente para ajudar os mais necessitados, € nao
para o proprio sustento.*”> A partir dessas consideracdes, pode-se entio dizer que os
confessores e bispos usavam as ligdes a respeito da caridade e da usura como um dos
principais aportes teoricos da disciplina da Economia. Em outras palavras, o comedimento
dos gastos e a doagdo de esmolas foram praticas virtuosas especialmente lembradas pelos
confessores, ou seja, estavam no topo das prescri¢des direcionadas para os homens casados no
século XV.

Os codigos juridicos cumpriram igualmente o seu papel nos ensinamentos sobre a
gestdo do patriménio. As Ordenagoes afonsinas, por reunirem as leis confeccionadas no
ambito das chancelarias dos monarcas, também contribuiram decisivamente para a criagao de
normas especificas para refrear os gastos do vardo casado. Os juristas da corte régia nao
hesitavam em punir os homens que ndo zelassem pelo patriménio da familia. Em um capitulo
dessas mesmas Ordenagoes..., seu compilador atualiza uma lei antiga do reino sobre os
limites da relagdo entre o vardo e sua barrega, afirmando que “o costume ¢ de que o marido
ndo possa doar bens a esse tipo de mulher.” Esse costume garantia que, se algum homem
casado desse a sua barrega algum bem movel ou de raiz ou a qualquer outra mulher com
quem tivesse carnal afeicdo, a sua esposa poderia “revogar e reaver a dita coisa [...]”.* Antes
mesmo de promulgar essa sentenga, 0 mesmo jurista elabora outra lei, em que determina que
“o casado ndo venda e nem aliene bens de raiz sem a permissdo explicita de sua mulher”.*"
Desse modo, quando atacavam os maridos despreocupados com o sustento da propria casa,
um dos alvos dos juristas e confessores era, portanto, a manuten¢do da integridade moral e
material da familia crista.

E entre o governo de D. Pedro (1357-1367) e de Afonso V (1438-1481) que aparecem

leis mais especificas e organizadas para endossar esse processo de moralizacdo da vida do

“1 CASAGRANDE, C; VECCHIO, S. Histoire des péchés capitaux au Moyen Age. Paris: Aubier, 200, p. 160.
2 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. I, p. 112.

3 ORDENACOES AFONSINAS. Vol IV. Lisboa: Fundagio Caloustre Gulbenkian, 1999, p. 79.

“* ORDENACOES AFONSINAS, Vol. IV, p. 75.
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homem casado em Portugal. **> Nesse interim, o corpus juridico do reino foi atualizado, e as
leis direcionadas para gerir as praticas dos esposos ganharam novos capitulos a respeito das
penas ¢ multas que deveriam ser sentenciadas aos soberbos e aos usureiros.*’® Mas, antes
mesmo da compilacdo das Ordenacgoes Afonsinas, é redigido, nas cortes de Santarém, em
1340, um dos primeiros documentos juridicos direcionados especificamente a controlar os
gastos a partir da diminui¢do do consumo de alimentos e trajes.*”’ Nessa obra, conhecida
como a Pragmatica de 1340, os participantes das cortes deixaram bem claro, logo no prélogo,
que todos os homens e mulheres faziam “muitas despesas que ndo deveriam fazer em comer,
em vestir ¢ em outras coisas.””® Para refrear os gastos, tais homens decidiram que “os ricos
ndo poderiam vestir mais do que trés pares de pano ao ano”.*’ Além disso, sentenciaram “que
os fidalgos, cidadaos e também homens e mulheres” ndo deviam comer “mais de dois pratos
com trés carnes por dia, sendo duas cozidas e uma assada.”*

Entre os séculos XIV e XV, as prescrigdes clericais e laicais guardavam em comum,
pois, o mesmo interesse de estabelecer os principios basicos da Etica ¢ da Economia. As bases
da moral filosofica projetada nos sinodos e na corte portuguesa preservaram premissas
fundamentais do pensamento aristotélico, embora tenham ganhado fins bem diferentes
daqueles pretendidos na Antiguidade. Em passagens da obra Os econdmicos e da Etica a
Nicémaco, Aristoteles esboga um perfil ideal de homem casado™' que veio a ser retomado,
sob um revestimento cristdo, por confessores e homens de saber leigos entre os séculos XIII e
XV. Em certa altura de Os economicos, este filosofo assevera que o homem “que tiver
inten¢do de administrar uma casa da forma correta tem que estar familiarizado com os lugares
que vai ocupar e ser dotado, por natureza, de boas qualidades [...]. Ora, se algum destes

95502

elementos lhe faltar, ird cometer erros frequentes na empresa a que meteu maos.”” ~ Nesse

3 A obra 4 Igreja e o poder no séc. XV da historiadora portuguesa Margarida Garcez Ventura foi importante

para entendermos a configuragdo politica da época. VENTURA, G. A Igreja e o poder no séc. XV. Dinastia de
Avis e liberdades eclesiasticas. Lisboa: Edigdes Colibri, 1997. Nao posso deixar de mencionar também: GENET,
J; VINCENT, B. Etat et eglise dans la genése de I’Etat Moderne. Madrid: Casa de Velazquez, 1986.

#° Cf. GOMES DA SILVA, N. E. Histéria do direito portugués. Lisboa: Fundagdo Caloustre Gulbenkian,
1991, pp. 239-265.

7 Como o poder exige a produgio de uma série de conhecimentos que o legitima, os principes de diferentes
plagas da Europa investiram na elaboragdo de prédicas de cunho ético para garantir a manutencao da estrutura
administrativa do reino. BLANCHARD, J; MUHLETHALER, J. Ecriture et pouvoir. A I’aube des temps
modernes. Paris: Dépot Légal, 2002, p. 188. BUESCU, A, I. Imagens do principe. Discurso normativo e
representacdes (1525-49). Lisboa: Edi¢cdes Cosmos, 1996, pp. 13-27.

8 OLIVEIRA MARQUES, A.H. Ensaios de histéria medieval portuguesa. Lisboa: Editorial Vega, 1980, p.
109.

% OLIVEIRA MARQUES, A.H. Ensaios de histéria medieval portuguesa, p. 112.

3% OLIVEIRA MARQUES, A.H. Ensaios de histéria medieval portuguesa, p. 110.

% Para entender os contornos da Economia no mundo grego, sugiro: FOUCAULT, M. Histéria da
sexualidade. O uso dos prazeres. Rio de Janeiro: Graal, 2007, pp. 127-180.

92 ARISTOTELES. Os econdmicos. Lisboa: Imprensa Nacional Casa da Moeda, 2004, p. 49.
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trecho ¢ defendido que o homem, para gerir adequadamente a propria casa, precisava ser uma
pessoa exemplar, ou seja, justa e dotada de boas qualidades — e s6 depois de provar o quao era
bom chefe de sua casa estaria habilitado para ajudar o restante de seu grupo a administrar as
cidades e o reino.”” Os conselhos de Pérez, Sanchez e Ortiz sdo, em suma, devedores de tal
pensamento aristotélico, por delegarem ao vardo a responsabilidade de reger a vida de todos

re r 1:.. 504
os fiéis que pudessem estar sob sua custodia.’

3.3 O homem como ser conjugal

Numa época em que as relagdes entre os membros da familia estavam em foco e eram
alvo de véarias recomendagdes, o argumento a que mais apelavam confessores, bispos e
letrados leigos era o de que o homem nasceu para viver em comunidade, e ndo isolado de

outras pessoas. Propde Martin Pérez, a proposito, que

0 homem naturalmente é animal companheiro e é obrigado, por divida
moral e de honestidade,a falar a verdade aos homens. O homem sem
companhia néo vive. E isso porque, sem o prazer, ndo pode o homem viver,
pois tem uma divida natural e honesta de conversar com os outros
deleitavelmente, salvo quando os pode entristecer. Neste caso, ndo ¢ uma
amizade focada no amor reciproco de um ao outro, de que fala Aristételes
em sua Etica.’® (Grifos meus)

Pérez defendia, assim, que o homem leigo s6 gozaria da felicidade plena quando passasse a
valorizar e respeitar a companhia de amigos e familiares, pessoas com as quais deveria
sempre se abrir.”’® Alids, muitos eram os moralistas que estimulavam os leigos a olhar a
esposa e os amigos como uma dadiva divina.

Nessa época de retomada da obra de Aristdteles para legitimar a importancia das

relacdes de amizade, a defesa da ideia de que o homem ¢ um animal gregario ou o incentivo a

%93 Xenofontes ja havia asseverado que a Economia é uma arte como “a medicina, a metalurgia e a carpintaria.”

XENOFONTES. Econdmico. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999, p. 3.

% DUBY, G; PERROT, M (org.). Histéria das mulheres no ocidente. Vol. I, pp. 143-181.

305 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II, p- 214. Aristoteles, vale recordar, considera, na obra Etica a
Nicomaco, que “amigos constituem um auxilio ao jovem a fim de protegé-lo do erro; aos velhos, para deles
cuidar e suplementar sua capacidade de agdo que lhes falta em sua fraqueza; aos que se acham no acme da vida,
para assisti-los nas agdes nobres — quando dois caminham juntos, pois dois estdo melhor capacitados tanto para
planejar quanto para executar. E a afei¢do dos pais pelos filhos e destes pelos pais parece ser um instinto
natural, n3o apenas na espécie humana, mas também entre as aves e a maioria dos animais, [...].
ARISTOTELES. Etica a Nicomaco. Bauru: Edipro, 2013, pp. 235-236.

% RUCQUOI, A. Aimer dans I'espagne medieval. Plaisirs licites etillicites. Paris: Realia/Les belles-lettres,
2008, pp.232-250.
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unido matrimonial estdo relacionados intimamente com o fortalecimento da solidariedade
como uma obrigagio moral.””” O vardo solteiro precisava assumir para si que lhe faltava algo
e que a presenga de uma mulher agradavel a seu lado poderia preencher esse vazio aberto em
sua vida pela auséncia de uma boa e amavel companhia. Visando promover um modelo de
casamento sustentado pela reciprocidade, Pérez assevera “que a mulher ¢ o marido devem
complementar-se um ao outro, como se fossem um sé [...]. A companhia maravilhosa do
companheiro ou da companheira deve ser com amor honesto e razoavel [...]”.>"® Esse clérigo
secular busca explicar as pessoas que o matrimoénio s6 daria certo quando o homem ¢ a
mulher estivessem em sintonia para decidirem juntos o rumo que a relagdo tomaria ao longo
da vida.’” Em linhas gerais, um dos principais papéis da escrita de tratados de confissdo era
exatamente este, isto €, propor aos vardes leigos que respeitassem, sobretudo, sua mulher,
para nunca deixar de aprecia-la e ama-la profundamente.

Mas nao eram os confessores os Unicos moralistas preocupados em dissertar
acerca dos vinculos afetivos que uniam o casal cristdo. O principe de Avis, D. Pedro, ¢ outro
que sai em defesa de um modelo de relacionamento matrimonial ancorado na reciprocidade,
alegando que “os maridos devem amar as suas mulheres como amam os seus proprios

10 :
corpos”.”'’ Do mesmo modo, o monarca D. Duarte asseverava que os homens deveriam

511 . . ~
” 2" Temidos, sim, mas nao

“trabalhar para serem de suas mulheres bem amados e temidos.
odiados, ja que o vardo deveria provar seu amor mostrando-se rigido para que a consorte
aprendesse a respeitd-lo. No entender destes leigos e dos confessores, a formacdo de bons
casais proporcionaria ao mundo pessoas mais justas, amaveis e caridosas — pessoas que
soubessem interagir socialmente.

D. Pedro vai até mais longe do que isso e defende ainda os compromissos que 0s
vardes deveriam assumir depois do casamento, ao afirmar que, para “fazer vida acompanhével
e demorada, o marido ¢ obrigado a deixar o seu pai e a sua mae, ¢ ficar com a sua mulher”.
No entanto, depois do casamento, o fiel ndo deveria perder totalmente o vinculo com os
familiares, pois, como ele bem explica, “somos ligados aos geradores e este vinculo ¢ mais
natural do que aquele que une o vario com a mulher”.’'* Martin Pérez lembra, da mesma

forma, que “nunca um varao deveria amar mais o pai, a mae, o seu filho ou a mulher do que a

Deus”. Na sequéncia, explica melhor seu posicionamento, ao advertir que,

T RORTY, R. Contingéncia, ironia e solidariedade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007, pp. 304-326.
% pEREZ, M. Livro das confissdes, p. 151.

% COUR, L. O. Historia de la pareja en la Edad Media, pp. 122-133.

3D, PEDRO. Livro da virtuosa benfeitoria, p. 607.

' D. DUARTE. Leal conselheiro, p. 176.

12D, PEDRO. Livro da virtuosa benfeitoria, p. 606.
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se um homem cristdo ama mais a sua mulher ou o seu filho ou os mais
chegados ou alguma coisa temporal do que a Deus, este vardo vive em
pecado mortal [...]. E apesar de praticar algumas boas obras ao longo da vida
ndo escapa do Inferno, se antes da morte ndo mostrar arrependimento por
este desvio.”"

Foram esses conselhos, entre outros, que ajudaram, pois, a sustentar os alicerces de uma
sociedade planejada para ser harmonica e atenta aos designios divinos, melhor, uma sociedade
em que os seres humanos precisavam se respeitar mutuamente, sem se esquecer, contudo, de
amar a Deus acima de todos os membros de seu circulo de relacionamentos.

Buscaram contribuir para o aperfeicoamento dessas relagdes também os historiadores.
O segundo cronista-mor e guarda-mor da Torre do Tombo, Gomes Eanes de Zurara, na
Cronica da Tomada de Ceuta, em que narra as aventuras dos cavaleiros portugueses rumo ao

14
14 para ele,

norte da Africa, comenta que D. Jodo I decidiu encerrar as guerras com Castela.
gracas as decisdes tomadas por esse monarca, “as pessoas ndo escutariam mais os gemidos
das mulheres, que deixariam de receber noticias da morte de seus maridos [...].” >"> Foi nesse
contexto de defesa da paz, a propdsito, que a produgdo pedagdgica dos principes portugueses
procurou estimular os cristdos a cultivar novas amizades e aproveitar a tranquilidade
ocasional para se dedicar a familia.

Visando, entre outras metas, a regulagdo das relacdes entre marido/esposa e pais/
filhos, o principe avisino D. Pedro fez uma copia em lingua vernacula da obra Livro dos
oficios, de Marco Tulio Cicero, em que sdo ofertados varios conselhos sobre a necessidade de
valorizar os lacos de amizade. Nessa obra, Cicero assevera metaforicamente que, do mesmo
modo que “as abelhas se juntam, dada a sua natureza, para produzirem os favos de mel, os
homens também, por sua natureza”, precisavam viver juntos, pois, quando “formam um
grupo, devem colocar toda a sua diligéncia e indlstria para uns fazerem obras que prestem aos
outros.”'® Ao escrever a propria obra, o Livro da virtuosa benfeitoria, esse principe retoma
este conselho, comentando “que Tulio Cicero, grande retérico, diz em seu livro que os

homens nasceram no mundo para cada pessoa proporcionar aos seus semelhantes proveitos e

13 pEREZ, M. Livro das confisses. Vol. II, pp. 85-86.

1% Sobre o cronista Gomes Eanes de Zurara, sugiro: DINIS, A. J. Vida e obra de Gomes Eanes de Zurara.
Lisboa: Agéncia Geral das Colonias, 1949. SERRAO, J. Cronistas do século XV posteriores a Fernio Lopes.
Lisboa: Biblioteca Breve, 1989.CARVALHO, J. Estudos sobre a cultura portuguesa do século XV. Lisboa:
Por ordem da Universidade, 1949.

313 ZURARA, G, E. Crénica da Tomada de Ceuta. Ed. Francisco Maria Esteves Pereira. Coimbra: Academia
das Sciencias de Lisboa, 1915, p. 14.

31 CICERO, M, T. Livro dos oficios. O qual tornou em lingua o infante D. Pedro. Ed. De Joseph M. Piel.
Coimbra: Por Ordem da Universidade, 1948, p. 92.
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beneficios”. Na sequéncia, D. Pedro ¢ ainda mais claro, afirmando, a propoésito, que “cada
estado deve oferecer ao outro” os frutos de seu trabalho para que a sociedade seja movida
pelo senso coletivo.’'” Seu irmio, D. Duarte, foi outro que nao deixou de dissertar sobre as
relagcdes humanas, enfatizando, no Leal conselheiro, que “a amizade sem graga divinal, como
diz Talio Cicero, ndo ¢ o bastante”.’'® Conferindo ao pensamento ciceroniano um sentido
cristdo, um dos objetivos desse letrado ¢ mostrar que as relagdes entre os da casa ndo
tomariam um rumo certo sem a protecdo divina, por isso as pessoas deveriam sempre
agradecer a Deus e pedir sua intervencdo para que a amizade permanecesse soOlida e
duradoura.’” Entre os séculos XIV e XV, periodo em que as obras de Aristoteles e Cicero
ganhavam o gosto dos letrados portugueses e surgia um interesse crescente pela valorizagdo
da vida em comunidade, os tratados de leigos e clericais tendiam a reservar um espago
significativo para as regras que deveriam ordenar a intera¢do social. Uma promocao da boa
convivéncia que, vale dizer, foi projetada para revigorar as relagdes de amizade, ndo apenas
no ambito da corte régia, mas também nos diferentes cantos do reino portugués.

O bispo Diogo Ortiz, na obra O Catecismo pequeno, langa mao, por exemplo, de
varias prédicas de cunho pratico para fomentar as relagdes de amizade e, por consequéncia, a
manuten¢do dos lagos afetivos que uniam esposo ¢ mulher. Em certa altura do catecismo,
parafraseando S. Ambrosio, ele orienta o cristdo a amar todos os membros de seu circulo de
relacionamentos. Mas algumas pessoas deveriam ser mais amadas e respeitadas que outras,

em uma espécie de cadeia hierarquica, pois, como esse mesmo Ortiz sugere:

amaremos mais por caridade os parentes, e mais o pai que o filho, mais o pai
que a mae, mais o pai ¢ a mie que a mulher, mais o benfeitor que a quem
fazemos, e depois dos parentes amaremos por caridade os domésticos e
familiares e depois dos parentes amaremos por caridade aos que a nos
ajudam na politica da cidade, provincia e reino.””

O vardo casado, por ser o chefe da familia, ocupava um lugar de destaque nessa hierarquia, ja
. ~ . 521 N . , .

que todas as pessoas da casa lhe deviam atenc¢do e respeito.”” Por consequéncia, os clérigos e

leigos eruditos, ao dissertarem sobre as bases morais das relagdes no interior da casa,

ventilaram a ideia de que o casal cristdo deveria ser a peca-chave desse plano e a promocgao da

amizade, um dos esteios.

"D, PEDRO. Livro da virtuosa benfeitoria, p 614.

'8 D. DUARTE. Leal conselheiro, p. 181.

1 GAMA, J. A filosofia da cultura portuguesa no Leal conselheiro de D. Duarte. Lisboa: Fundagio
Caloustre Gulbenkian, 1995, pp. 95-96.

20 DIOGO ORTIZ. O cathecismo pequeno, p. 172.

> DUBY, G; PERROT, M (org.). Histéria das mulheres no Ocidente. Vol. II, pp. 143-185.
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Os clérigos ndo deixavam de sugerir, contudo, os cuidados a serem tomados para que
o pecado mortal da ira ndo abalasse a ordem social ou a amizade entre os homens. Esse
pecado era diagnosticado como uma “doenc¢a da alma”, por comprometer o funcionamento da
razdo e estimular o corpo para a pratica de atos descontrolados, agressivos e enérgicos.’**
Mas, como bons médicos da alma, os confessores criaram um tratamento para cura-la. Explica
Sanchez que, “contra a ira, o primeiro remédio ¢ guardar siléncio, calar e ndo falar muito”,
pois, ponderando a fala, o homem evita escandalos e disputas com seus amigos. J4 o segundo
remédio ¢ “pensar na paixdo de Jesus Cristo.” > Ao pensar em Cristo, o pecador poderia
amansar sua furia e se sentir constrangido por qualquer ato agressivo ou destemperado que
tivesse cometido no passado. Tal doenca era vista ainda como um pecado oposto a virtude da
justica. Se a justica ensinava os cristdos a cumprir as leis e a conter a cobiga, a ira despertava
um 6dio impulsivo, a ponto de fazer com que as pessoas se afastassem de velhos amigos por
brigas casuais ou de suas esposas por meras desavencas domésticas. Na verdade, aos olhos
dos confessores, a ira era uma manifestagdo da natureza animal do ser humano, ao contrario,
pois, da justica, que originava de sua natureza racional.”** E por isso que o bispo Diogo Ortiz
considera que “a justica da perfeicdo ao homem nas operagdes e coisas que sdo realizadas
para o outro [...]”. O combate i ira e o fortalecimento da justica s3o medidas ligadas por um
mesmo fim moralizante: a regulacdo das formas de interacdo dos homens. Alias, entre os
séculos XIII e XV, passou a ser comum, como visto acima, a escrita de predicacdes que
denunciavam os riscos da usura, avareza e vinganca, visando o sucesso da comunidade civil.

Um dos principais pensadores cristdos preocupados em dissertar sobre os vinculos
sociais e o porqué de um homem morar numa comunidade civil ¢ Marsilio de P4dua — aluno
célebre da universidade de Paris no século XIV.>*® Tal pensador explica que “a comunidade
civil deve necessariamente existir, caso contrdrio, ndo seria possivel obter uma vida
suficientemente boa. Aristoteles, o mais ilustre dos filésofos, na Politica, afirma: a propria
inclinagdo natural conduz todos os homens a este género de sociedade”.”*’ Recorre ao mesmo

argumento Tomds de Aquino, no opusculo Do governo dos principes, para afirmar que

22 CASAGRANDE, C; VECCHIO, S. Histoire des péchés capitaux au Moyen Age, p. 94.

2 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 87.

2* CASAGRANDE, C; VECCHIO, S. Histoire des péchés capitaux au Moyen Age, p. 110.

> ORTIZ, D. O catecismo pequeno, p. 210. Diogo Ortiz ainda explica, nessa mesma pagina, que as partes
“especiais da justica sdo duas: justica comutativa e justica distributiva. A justica comutativa faz igualdade nos
tratados e partidos que sdo particulares entre pessoas, como comprar ou vender [...] A distributiva faz igualdade
proporcional no repartimento dos trabalhos, honras, oficios e beneficios que o principe reparte entre suditos e
entre partes da comunidade.”

320 Sobre Marsilio de Padua e a sua produgdo escrita, sugiro: KRITSCH, R. Soberania: a constru¢do de um
conceito. Sdo Paulo: Humanitas, 2002, pp. 496-511.

>*" MARSILIO DE PADUA. O defensor da paz. Petropolis: Editora Vozes, 1995, p. 83.
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“compete a0 homem viver em multidao,” pelo fato de a vida solitaria limitar a sua formacao
[..].°*® Na mesma esteira, D. Pedro, no Livro da virtuosa benfeitoria, retoma essa discussdo
ao defender que “o bem comum sempre ¢ melhor que o pessoal.” **°

Para que a sociedade laical portuguesa se estruturasse em torno de tais bases morais,
foi necessaria, como afirmado desde o inicio, a elaboragdo de um conjunto de ligdes e
prédicas que justificasse a importancia de as pessoas serem respeitosas umas com as outras. A
corte régia avisina e os bispados nada mais fizeram do que garantir, por meio da confeccao de
tratados pedagogicos, a legitimidade de regras que permitissem aos vardes leigos € a suas
respectivas esposas viverem de um modo saudavel e virtuoso no grupo no qual se inseriam.>*’
Principes, confessores e bispos ajudaram a naturalizar a ideia de que cuidar de si e da
harmonia da casa eram deveres inseparaveis, pois o vardo intemperado era aquele que
dificilmente seria um bom chefe da casa ou um exemplo louvavel para outros cristdos. Ja o
homem prudente e atento aos mandamentos da lei de Deus saberia certamente, aos olhos dos
moralistas, o caminho que deveria trilhar para governar a familia.

Os bispos deixavam nas maos dos parocos a responsabilidade de zelar pela vida laical.
Ao incita-los a instruir as pessoas, forneceram-lhes as bases para saberem orquestrar a
cerimoOnia do matriménio, de acordo com o que era exigido pelos canones sagrados na época.
Pode-se dai deduzir que o confessor foi um dos principais agentes neste processo de corre¢ao
das praticas sociais dos casados, aconselhando-os a serem sempre honestos e virtuosos, para
nunca se esquecerem de honrar os votos assumidos com a esposa no dia do casamento.

Considerados tais aspectos os compromissos com os seus, falta questionar em que
medida o vardo aperfeicoava suas praticas ndo s6 pela confissdo de seus pecados, mas

também pelo juramento firmado no altar durante a cerimonia matrimonial.

CAPITULO 4

Dizer a verdade: condi¢ao para ser prudente

4.1 O marido devasso como réu

>* Tomas de Aquino ainda assevera que “[...] o homem é mais comunicativo que qualquer outro animal

gregario, como o grou, a formiga, e a abelha.” Sobre esse assunto, “diz Salomao no Eclesiastico, IV, 9: Melhor é
ser dois que um, por terem o proveito da miitua sociedade.” TOMAS DE AQUINO. Do governo dos principes.
Sao Paulo: Editora Anchieta, 1946, pp. 18-19.

2 D, PEDRO. Livro da virtuosa benfeitoria, p. 614.

> SERE, B. Penser I’amitié au moyen age. Etude historique des commentaires sur les livres VIII et IX de
I’Ethique a Nicomaque. Paris: Brepols, 2007.
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A proliferagdo de um discurso sobre a necessidade de corrigir os habitos dos homens
casados trouxe a tona a necessidade de ordenar os gestos, as expressdes € as praticas dessa
gente, para que se tornassem apropriadas a uma sociedade qualificivel como ordenada.
Martin Pérez e Clemente Sdnchez — a semelhanca de seus congéneres coetaneos — partem do
pressuposto de que todos os gestos humanos se regem por impulsos decorridos do movimento
da alma e, a partir disso, dao a conhecer um conjunto de perguntas que ajudariam o confessor
a descobrir os anseios desses vardes, escondidos no 4mago da alma.”' Procurando explicar
melhor tal pressuposto, Pérez sugere que o fiel confesse “se mostrou mau gesto ou ma cara
por sanha a alguém, ou se disse algo mau ou alguma blasfémia.” E o confessor, por sua vez,
precisaria, afirma ele, observar, através da fala, se o confesso cometeu os “pecados da

2 : ,
»332 ou seja, deve observar se, por sanha, deu mau conselho a alguém ou se desprezou

lingua
alguém em seu coragdo, ou se lhe mostrou” explicitamente a sua firia.”>> Semelhante dire¢io
segue Clemente Sanchez quando aconselha o confessor a instigar os fiéis, em certas
circunstancias, a se confessarem do seguinte modo: “pequei por ira em obra, com presungao e

. 4
com gesto desordenado para me vingar.””

Tanto Pérez quanto Sanchez propdem, nesses
trechos, uma analise do movimento da alma do fiel, partindo de um complexo exame de seus
comportamentos nos momentos em que agiu pelo pecado da ira ou da blasfémia. Sugeriam-
no, porque partilhavam a ideia de que o vicio comanda os gestos, principalmente das maos,
quando esses escapam do controle da razdo e acabam se tornando instrumentos pelos quais
esses pecados se manifestam.’*” Desse modo, ajudavam a difundir a opinifio corrente, nessa
época, de que os maus gestos eram expressoes fisicas dos vicios e, sobretudo, a equiparar o
desleixo do corpo e o descomedimento dos deleites a propensdo ao pecado da carne.”*®
Visando familiarizar os fiéis com os riscos provocados por esses € muitos outros
vicios, Clemente Sanchez ¢ Martin Pérez utilizaram uma ferramenta comumente valorizada
por seus congéneres: versos € palavras mnemonicas com énfase nas iniciais dos nomes das

virtudes e dos pecados. Tornou-se, pois, um tdpico, nesses escritos, o uso da palavra

SALIGIA como um tipo de técnica mnemdnica,”®’ conforme explica Clemente Sanchez:
p p

31 SCHMITT, J. C. La raison des gestes dans 1 Occident Médiéval. Paris: Gallimard, 1990, pp. 40-42.

332 CASAGRANDE, C; VECCHIO, S. Les péchés de la langue. Paris: Editons du Cerf, 2007, pp. 17-24.

3 PEREZ, M. Livro das confissdes. Vol. II. Ed. de Jos¢ Barbosa Machado e Fernando Alberto Torres. Braga:
Edig¢desVercial, 2009, p. 91.

33 SANCHEZ, C. Sacramental. Ed. José¢ Barbosa Machado. Lisboa: Edi¢des Vercial, 2010, p. 252.

333 Cf. SCHMITT, J. C. La raison des gestes dans I’Occident Médiéval, p. 75.

33 SCHMITT, J. C. La raison des gestes dans 1'Occident Médiéval, p. 183.

»TRABANOS, I, M. Vision y tratamiento del pecado en los manuales de confesion de la baja edad media
hispana. Revista Hispania Sacra, v. LVIIL, n. 118, 2006, p. 417.
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Os pecados mortais sdo sete, os quais sdo estes: Soberba, Avareza, Luxdria,
Inveja, Gula, Ira e Acidia. E todos estes sete pecados mortais se podem ter
na memoria mais de ligeiro por esta palavra: saligia e entendesse por cada
letra um dos ditos pecados, s. soberba pelo primeiro. A. avareza pelo L.
luxuria, pelo i. inveja, pelo g. gula, pelo outro i. ira, pelo postumeiro a
acidia.®® (Grifos meus)

Muitas sdo as referéncias semelhantes a essa em que se pode perceber a valorizagdo de
técnicas e procedimentos elaborados para que o fiel se lembrasse de cada pecado a ser
confessado. A escrita de tratados de confissdo, de catecismos e de constituigdes sinodais
impulsionou o redescobrimento do potencial da memdria artificial como um estratégico
instrumento para fixar o que era recomenddvel e condendvel praticar no cotidiano,
instrumento que ajudou os fiéis a absorverem certas balizas elementares do pensamento
cristdo.”’

A educagdo basica de um vardo passava quase obrigatoriamente pela memorizacao do
nome dos pecados mortais e também dos variados tipos de desvios sexuais entdo comumente

praticados. Diogo Ortiz redigiu um inventdrio das praticas luxuriosas, a saber:

Sete sdo as partes e as maneiras da luxuria, em cada uma das quais ha
especial deformidade e desordem. A primeira ¢ solteiro com solteira, que diz
simples fornicacdo. A segunda com casado ou casada, que se diz adultério.
A terceira com pessoa religiosa, que se diz sacrilégio. A quarta, com
parentes ou cunhados ou cunhadas, que se diz incesto. A quinta, com virgem
por sua vontade, que se diz estupro. A sexta, com virgem contra sua
vontade, que se diz rapto. A sétima ¢ vicio contra natureza, que se dd em
quatro maneiras. A primeira se diz malicia, quando para ter deleitacdo
procura-se fluxo de semente. A segunda se diz bestialidade, com animal
bruto. A terceira sodomia, vardo com vardo, mulher com mulher. A quarta
ndo tem nome, chama-se bruteza, quando o marido brutalmente, € ndo como
homem, usa de sua mulher; agcdo essa que, por honestidade, ndo se fala em
particular.540 (Grifos meus)

Para conseguir admoestar o fiel luxurioso, o bispo sugere que o confessor memorize tal lista
e, na hora da confissdo, consiga associar cada desvio carnal confesso pelo penitente a algum

dos pecados ali catalogados. Assim como Ortiz, muitos clérigos dessa época buscavam

38 pEREZ, M. Livro de confissdes. Vol. I, p. 76.

33 Segundo a pesquisadora Francis Yates, “na época da escoléstica, o conhecimento foi aprimorado. Foi também
uma época de Memodria e, assim, um novo repertorio imagético precisou ser criado, visando a rememoracao dos
nossos conhecimentos [...] O homem moral que desejasse seguir o caminho da virtude, lembrando-se do vicio e
evitando-o, teria mais coisas a gravar na memoria do que em tempos anteriores menos complexos.” YATES, F.
A Arte da memodria. Campinas: Editora Unicamp, 2007, pp. 113-114.

3 DIOGO DE SOUSA. Constitui¢des de Diogo de Sousa. Ed. Barbosa Machado. Lisboa: Edigdes Vercial,
2010, p. 238.
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textualizar os pecados, encaixando-os em diversos tipos de inventdrios para ajudar o
confessor quando fosse reprimir o penitente.”*'

Esperava-se, nos séculos XIV e XV, que as palavras do confessor fossem fortes e
precisas o bastante para que o fiel confessasse seus deslizes luxuriosos e que, ao confessa-los,
percebesse a gravidade de sua falta para que viesse a se despertar do estado pecaminoso em
que se encontrava, € assumir consigo um pacto tacito, pelo qual aceitaria evitar, no futuro, o
pecado ja cometido. Dito de forma mais sintética, o que se pode dizer ¢ que o confessor
provocava o vardo para falar a verdade, e ndo expor qualquer fato ou acontecimento, isto &,
somente o0 que bastasse para revelar algo escondido em sua memodria, algo que o fizesse
enxergar, em pouco tempo, a propor¢ao de seus proprios erros cotidianos. Nesse sentido, a
confissdo exercia seu papel curativo, quando o penitente era surpreendido pelas proprias
revelagdes. Sanchez propds que o vardo luxurioso, para conhecer os seus vicios, dissesse:
“pequei, pois cometi a luxuria em obra de fornicagdo com mulher solteira ou de adultério com
mulher casada [...].” Deveria também dizer: “pequei por luxuria, enganei mulheres com
palavras falsas e com promessas, € as trouxe com cantares amorosos ou com palavras doces
tipicas dos jograis [...].”>** A razdo de se confessar sob esse molde seria assumir ser luxurioso,
adultero e mentiroso, ou seja, uma pessoa culpada e a espera de ajuda de seu confessor.”*

Os moralistas dessa época julgavam que, somente com a interferéncia do confessor na
vida do esposo pecador, na hora da confissdo, ¢ que este passaria a conhecer a fundo os
perigos das tentagdes do pecado e, principalmente, os modos de evita-los. Para eles, dizer
“pequei” era o primeiro ato para o marido autorizar o confessor a ajuda-lo a examinar
rigorosamente em sua vida os males de seus desvios. Nesses casos em que o homem se
confessava adultero, o grande mérito do clérigo estava justamente em auxilid-lo a introjetar as
qualidades morais que o fariam se comportar como um marido fiel, casto e integro.

Nesse momento em que o homem intemperado se sentia a vontade para falar sobre si,
precisava, segundo Sanchez, confessar outra sentenga: “pequei contra o VI mandamento, que
¢ ndo faras fornicagcdo. Pequei tendo ajuntamento com mulher, ndo sendo casado. E isso ja
disse, quando confessei meu pecado da luxuria”.”** O vardo lascivo, além de se confessar
luxurioso, em outro momento da confissdo, também deveria afirmar, desse modo, que sua

acdo feria o sexto mandamento. Tal esquema era especialmente decisivo para o homem

>*I LE GOFF, J. O Nascimento do Purgatério. Lisboa: Estampa, 1993, pp. 270-271.

342 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 248.

WE GOFF, J; TRUONG, N. Uma histéria do corpo na Idade Média. Rio de Janeiro: Civilizacdo brasileira,
2006, pp. 42-43.

3 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 255.
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entender que era destemperado e ainda criminoso, por descumprir um dos mandamentos
sagrados. Mas, para esse mesmo Sanchez, o penitente s6 poderia sair satisfeito da confissao,
apos ouvir essa sentenga de seu confessor: “pela autoridade e poderio de nosso senhor Jesus
Cristo e dos bem-aventurados apostolos S. Pedro e S. Paulo, e da santa Igreja e do oficio a
mim outorgado e da minha parte, eu te absolvo dos pecados que hoje foram confessados”.>*

E importante esclarecer, pois, que os clérigos mais experientes sugeriam aos
penitentes maneiras de como confessar para que estes tivessem um roteiro acerca do que
deveriam falar diante do confessor. Se se levar em conta que boa parte dos portugueses
ignorava os mais infimos principios, os confessores e bispos precisavam ensind-los ndo so a
rezar ou a memorizar os nomes dos sacramentos da Igreja, mas também a listar corretamente
seus delitos na hora da confissdo penitencial. Foi o que defendeu Sanchez: “quando o homem
souber a forma de se confessar, o confessor apenas deve ouvi-lo, contudo, se ele ndo souber,
deve ensina-lo a falar.”>*® Os clérigos asseveravam que o pecador nio conseguiria confessar
se ndo soubesse o nome dos deslizes possiveis de serem cometidos, por isso, o confessor se
tornou, como ressaltado atras, além de inquiridor, mestre dos homens ignorantes do reino. No
entanto, o confessor era orientado a evitar longas conversas com os fiéis para ndo estimula-los
a cometer desvios de que talvez nem tivessem conhecimento até entio.>*’

Visando evitar conversas infrutiferas na hora da confissdo penitencial, Sanchez

instruiu o confessor a memorizar também o seguinte verso mnemonico:

Quis, quid, ubi, per/quos, quotiens, cur, quomodo e quando [...] Quis quem ¢
o pecador, quid, que pecado cometeu; ubionde foi cometido o pecado; per
quis, quais foram as pessoas que induziram o pecador a esse pecado,
quotiens, quantas vezes cometeu o pecado; curpor qual intencdo o fez;
quomodo, de que maneira, ¢ guando, quando, em que dia e que tempo.”*®

Essas oito questdes foram criadas para que o confessor conseguisse reconstituir virtualmente,
na cabega, a agdo confessa pelo penitente.”*” Do mesmo modo que Clemente Sanchez, Martin
Pérez, no Livro das confissoes, recomenda que o confessor “deva observar as circunstancias
que sdo os agravamentos dos pecados, perguntando, para o fiel luxurioso, “com quem

praticou o pecado da luxtria e quantas vezes, porque, como e quando o fez.” Além disso, esse

345 SANCHEZ, C. Sacramental, p.- 321.

346 SANCHEZ, C. Sacramental, p. 245.

*"RABANOS, I, M. Vision y tratamiento del pecado en los manuales de confesion de la baja edad media
hispana, p. 437.

> SANCHEZ, C. Sacramental, p. 93.

% CHIFFOLEAUD, J. Avouer 'inavouable In: DULONG, R. L’aveu. Histoire, sociologie, philosophie. Paris:
Puf, 2001, p. 82.
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clérigo acrescenta que o confessor também precisaria perguntar se o pecado da luxtria “foi
feito a noite, se em dias de festas e em quais, e se foi em lugar sagrado.” *>° Na sequéncia,
ainda orienta o confessor para saber se o pecado da luxuria “foi feito na igreja ou no cemitério
[...] E se foi oculto e escondido [...]. E se a igreja foi violada por sangue ou por fornicio.””!
Todas essas informagdes coletadas durante a confissdo visavam contribuir para que o
confessor invadisse o interior da alma do penitente para saber se este realmente cometera um
pecado mortal ou apenas um pecado venial.”>* Parafraseando S. Agostinho, explica Clemente
Sanchez que pecado ¢ “vontade de ter ou de seguir o que a justica veda e defende. Em outras

palavras, ¢ dizer, cobicar ou fazer algo contra a lei de Deus [...].” > Logo na sequéncia,

assevera pormenorizadamente:

ha dois tipos de pecados, convém a saber: pecado venial e pecado mortal. E
esta divisdo da conta de abarcar todos os outros tipos de pecados: atuais,
carnais, espirituais e capitais. Pecado venial sempre procede de uma vontade
que move ou deixa de resistir [...]. E Agostinho considera comer, beber, falar
e calar mais do que ¢ permitido, em certos casos, como pecados veniais.™*

Em linhas gerais, os clérigos consideravam que o pecado venial era obra de um ato desatento
do fiel. Por exemplo, o autor anonimo do Tratado de confissdo explica que o vardo deveria
ser acusado de luxurioso quando quisesse realmente saciar os prazeres da carne de forma
ilicita; j& numa situacdo contraria, em que fosse provocado por uma mulher dissoluta e ndo
correspondesse de imediato as suas provocagdes, os impulsos que sentisse na hora poderiam

ser fruto ndo de um pecado mortal, mas sim de um venial.”*’

Adverte Sanchez, contudo, que o
pecado venial poderia se transformar em mortal de quatro maneiras: “a primeira quando se
torna contra a consciéncia”. A segunda trata-se dos casos em que comega a trazer deleite para
o pecador [...]. A terceira refere-se aos seus usos em demasia. “A quarta ¢ a partir do
momento em que no ¢ purgado” de maneira certa.”® Mas como o pecado venial poderia ser

purgado? Para Martin Pérez, os pecados veniais poderiam ser purgados pela oracao,

comunhio e realizacdo de obras de misericérdia.””’
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Para purgar os pecados mortais, por sua vez, o penitente precisava, além disso, deixar
bem nitido seu arrependimento. Entre os séculos XIII e XIV, o vocabulo “peniténcia” ganha
varios usos, € um deles ¢ o de servir para nomear as expressoes fisicas que transmitem algum
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sinal de arrependimento,”” como explica Pérez:

1 — As vezes, dizemos peniténcia por ser aos pés do sacerdote quando é para
confessar e receber a absolvigdo. 2 — As vezes, chamamos peniténcia aquela
que recebemos do clérigo para fazer a Deus emenda dos nossos pecados. 3 —
Chamamos, outrossim, peniténcia aquela dor que tem a alma por seus
pecados, ¢ demonstra-se, as vezes, de fora por lagrimas, gemidos e
suspiros.’ * (Grifos meus)

Nessa época, tornou-se, pois, comum a escrita de referéncias como essa, em que confessores
ou bispos passaram a chamar os gemidos, as lagrimas e todos os gestos aflitivos de
“peniténcia”.’® Para esses moralistas, o choro de um vardo rude e bruto era visto como um
sopro de esperanca, isto €, uma prova de que este cristdo poderia mudar de vida para ser mais
temperado e prudente no futuro.

Vale salientar, a propdsito, que o corpo do fiel comegava a participar ativamente desse
processo de purificacdo da vida, ja que as lagrimas escorridas de seus olhos espelhavam,
segundo os confessores, o estado de sua alma.”®! Foi, sobretudo, por meio de discussdes sobre
as maneiras de externar a dor, bem como a respeito da diferenga entre os pecados veniais e

mortais, que confessores e bispos abriram uma vereda para outros letrados também discutirem

os limites para as agdes dos vardes leigos no reino portugués.

4.2 Da casuistica penitencial aos tribunais dos leigos

Simultaneamente ao revigoramento da confissdo penitencial, os juristas da corte régia
instauraram um novo modelo de tribunal para julgar, entre outros crimes, a pratica de
adultério dos suditos do reino portugués. Antes do século XIV, eram comuns litigios e
disputas particulares entre a vitima e o acusado de um crime, sem qualquer mediacdo de

algum oficial régio. Nesse tipo de julgamento, ganhava a causa a parte mais poderosa e capaz

>¥ Sobre os usos do vocabulo peniténcia, sugiro: ROUILLARD, P. Historia de la penitencia. Desde los
Origenes a nuestros dias. Bilbao, 1999, pp. 9-54.
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haut moyen age. Miinster: Aschendorff Verlag, 1994, pp. 39-41. VOGEL, C. En rémission des péchés:
recherches sur le systems pénitentiels dans 1'Eglise latine. Strasbourg: VARIORUM, 1994, pp. 334-359.

%1 PIROSKA, N. Le Don des larmes au Moyen Age. Paris: Albin Michel, 2000, p. 406.
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de impor a outra a sua verdade. Em meados do Trezentos, os litigios comecaram a perder
espaco para uma nova forma de julgamento, j4 que os vardes passaram a aceitar a decisdo
. .. .o C 1A , . . . )
judicial de um juiz neutro e idéneo, como o proprio rei ou outro nobre de grande estima.’®
Nesse novo contexto, 0s juizes inqueriram o acusado, ouvindo seu testemunho e consultando
e g . . . 563 .
o corpus juridico do reino para sentenciar uma pena justa aos olhos de Deus.”” Parecido com
a confissdo, mas realizado publicamente e ndo de maneira privada, o inquérito buscava no
amago da alma do acusado uma verdade reveladora, isto ¢, algum indicio ou prova

4 .
%4 Pois bem, em casos de

inquestionavel de culpa que pudesse incrimind-lo pelo delito.
adultério, tanto o amante como a esposa e¢ até mesmo o marido que traisse a consorte
poderiam ser julgados e condenados nesse tipo de julgamento.

As Ordenagoes Afonsinas ensinavam aos juizes que o homem casado, sendo ele
cavaleiro ou fidalgo de linhagem, se cometesse adultério, deveria perder seus maravedis, mas
“qualquer outro de menor condi¢do poderia morrer por esse crime.” °®> Na maioria dos casos,
entretanto, o rei ou 0s juizes sentenciavam penas mais brandas do que as previstas nas
Ordenagoes |[...], mas ndo deixaram de justificar a decisdo tomada ou de recriminar o
criminoso pelo crime praticado. Por meio de uma carta, o monarca poderia sentenciar a prisao
ou a soltura do adultero, degreda-lo para Ceuta ou, apenas, prescrever uma multa para castiga-
lo pela falta cometida.’®
Em 1455, o monarca D. Afonso V redigiu uma carta de perddo que possibilitou a

soltura de um homem acusado de manter relagdes com uma mulher casada do reino:

A todos juizes saibam que Pero Rabelo, funciondrio do infante D. Fernando,
meu prezado e amado irmao, entristeceu-nos, porque fora preso por ter sido
achado com uma mulher casada e, por isto, a sua pena foi o degredo para
Ceuta por alguns anos, mas ainda se encontra preso na cidade de Lisboa [...]
Malgrado a decis@o, deixamos ele viver e morar em qualquer um de nossos
senhorios.”®’

562 r . o~ . ;oqe . . .
No século XIV, o rei se colocava como o guardido das leis e todos os seus suditos deveriam respeitar e seguir
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Pero Rabelo conseguiu sua soltura. Todavia, outros vardes do reino ndo tiveram a mesma
sorte ¢ foram obrigados a ir para Ceuta ou ficar em alguma vila de Portugal, distante de
Lisboa. No mesmo ano em que o inquérito desse crime foi reaberto, D. Afonso V também
mudou a sentenca de um tal de Jodo Fernandes. Segundo uma carta régia, este homem “fora
degredado para o couto de Sabugal por dois anos, por ser acusado de entrar com uma mulher
casada em sua casa e, por forca, querer dormir com ela. Como ela ndo consentiu, dera-lhe
muitas pancadas e coices que lhe fizeram muitos sinais negros.””®® A carta de perddo
descreve, entretanto, que, em vez de ficar dois anos em Sabugal, aceitou de bom grado a
decisdo do rei de permanecer um ano apenas em Ceuta para cumprir o restante da pena.
Comparando o inquérito de Pero Rabelo com o de Jodo Fernandes, pode-se deduzir que as
decisdes judiciais mudavam de caso para caso, isto ¢, dependendo do contexto em que o
crime fora cometido, a pena poderia ser menos branda ou mais enérgica do que outras.”®
Essas discrepancias aconteciam porque, para cada crime, era aberto um inquérito em que o
juiz apurava os fatos e os testemunhos das pessoas envolvidas para chegar a uma decisao
justa. Por exemplo, contra Jodo Fernandes, pesava nao apenas a copula forcada, mas também
a maneira violenta como agrediu a mulher, por isso recebeu uma sentenga mais dura.

No que diz, contudo, respeito aos deleites sexuais dos vardes, tanto os inquéritos
régios como a casuistica penitencial estavam longe de se restringirem apenas aos casos de
adultério, embora fosse este um dos crimes mais combatidos por confessores e juizes. Os
clérigos eruditos ensinavam que o confessor deveria abordar o vardo para fazé-lo lembrar
também se ja havia acariciado com as maos as partes intimas de seu corpo para sentir algum
deleite carnal. E em caso de o penitente ndo mencionar nada a esse respeito, o autor anénimo
do Tratado de confissdo aconselhava o confessor a perguntar para o fiel “se tratou sem
vergonha as partes vergonhosas. E se foi poluto no sonho”.’’’ Essa pratica de efusio do
s€men sem a penetracdo ou o contato fisico com outra pessoa era chamada de polugdo, e fora
reprimida, nas terras ocidentais, desde os Padres da Igreja.’’' Em sintonia com o autor
anonimo do Tratado de confissdo, Martin Pérez recomendou aos confessores que

perguntassem sempre para os vardes se haviam sonhado “alguma vez com algum tipo de

pecado da luxtria, e se dissessem sim,” o certo a fazer era deixa-los se explicarem. Na
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sequéncia do interrogatorio, estes clérigos deveriam perguntar, do mesmo modo, se o sonho
provocou “alguma torpidade”, isto é, se o incitaram “a cometer polugdes durante a noite”. >’
Mais dificil de ser julgado do que a polugdo era um outro deslize: o coito anal
praticado pelo vario com outros homens ou até mesmo com a propria esposa.””> O autor
anonimo do Tratado de confissdo sentencia que, “se macho fizer luxdria como besta, jejue
sete quaresmas. A primeira a pao e agua, tirando os domingos. Outrossim, macho que este
pecado sodomitico em si deixar fazer, jejue vinte e oito quaresmas, mas as duas primeiras a

4 .
37 Tamanha era a necessidade de defender o sacramento do

pao e agua, tirando os domingos.
Matrimonio que as Ordenagoes Afonsinas também reservaram um espago para legislar sobre a
sodomia.’” Logo no inicio de um capitulo intitulado Dos que cometem pecado de Sodomia, ¢
asseverado que, “de todos os pecados, bem parece ser o mais torpe € desonesto o pecado da
sodomia”, por isso, a pessoa que o praticasse “deveria ser queimada para virar pd, de tal modo
que nunca de seu corpo e sepultura seja ouvida memoria.”’® Bispos e confessores atestaram
que o sodomita era alguém que se deixava conduzir facilmente pelos impulsos mais brutos e
animalescos possiveis, indo contra a vontade de Deus e transpondo deliberadamente todos os
limites aceitaveis para o coito.”’’ A partir do inicio do século XIII, a sodomia passou a ser
matéria legislada em diferentes reinos cristdos, € as penas sentenciadas a seus praticantes era
quase sempre a morte. De acordo com os canones da Igreja, apenas o papa podia absolver um
sodomita e evitar a morte deste, j4 que nem mesmo o bispo tinha autoridade suficiente para
perdoar um crime considerado tio hediondo.’™

Além de combater fortemente a polugdo noturna e a sodomia, os moralistas dos
séculos XIV e XV atacaram a barregania, considerada por eles outra grande afronta ao
sacramento do Matrimdnio. Visando combater essa unido pecaminosa, os juristas sentenciam,
nas Ordenagoes Afonsinas, que “o homem casado que tiver quantia de mil libras até vinte mil
e tiver barregd pague pela primeira vez quatrocentas libras e sua barregd duzentas.” E, quando

o homem fosse descoberto ao lado da mesma barrega pela segunda vez, deveria pagar o dobro

desse valor. Mas, se mesmo apds o pagamento de duas multas, o vardo ndo abandonasse a
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mulher, poderia ainda ser preso, e sua consorte, agoitada publicamente.”’”” Em outra altura
desse mesmo corpus juridico, ¢ advertido aos vardes que nao levem suas barregas para dentro
da corte régia, considerando que esse espaco deveria servir de abrigo apenas para as pessoas

0 A . r ~
80 No ambito dos sinodos, nfo faltaram

que cumpriam a risca 0os mandamentos da Igreja.
também criticas aos barregueiros, e uma delas ¢ bastante expressiva, a do bispo D. Esteves de
Azambuja, que determinou, no sinodo de Lisboa, que “todos os vardes que tivessem barregas
publicas fossem excomungados.”®!

Mas cabe interrogar quem, na época, poderia ser uma barregd ou uma concubina de
um homem casado? Para a mulher se tornar sua barregd, um homem precisava fechar um
contrato com ela na presenca de testemunhas idoneas, as quais deveriam cumprir um papel
importante para a manutengdo do relacionamento, intervindo na vida do casal nos momentos
em que uma das partes descumprisse alguma clausula do contrato; além disso, a mulher ndo
podia ter menos de doze anos e pertencer a outro homem. A concubina, por sua vez, nao
conseguia adquirir os mesmos auxilios e era, ao contrario, tratada, na sociedade da época,
como mera amante. Nem uma, nem outra, entretanto, poderiam vir a se tornar esposas
legitimas e se casar, dentro dos moldes cristdos, com um leigo honrado, dado que ndo eram
mais virgens e, aos olhos de alguns mais austeros, se igualavam as prostitutas.”®*

Diante desse quadro de deslizes relativamente correntes, os clérigos e os juristas
defendiam que um passo era fundamental: o reconhecimento do erro. Este reconhecimento era
vislumbrado como o inicio de uma nova vida para os pecadores, por isso, deveriam ser
punidos e admoestados para que viessem a se sentir verdadeiramente arrependidos pelo erro
cometido. Confessar suas dores, nesse contexto, tinha se tornado um dos principais
imperativos para os bons cristdos e uma das formas de controle mais eficientes para os
confessores.

Alguns efeitos da pratica da confissdo eram mais comumente esperados. Clemente
Sanchez, Martin Pérez e o autor andénimo do Tratado de confissdo propuseram, como vimos,
que o confesso, ao dizer “pequei”’, demonstrasse, por meio deste ato enunciador, que seu

coragdo estava contrito. Explica Sdnchez que “contricdo ¢ dor que o homem toma de sua

vontade pelos pecados que cometeu, com o propdsito de os confessar [...]”.°*° Para ele,
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porém, a contri¢do era apenas o come¢o de um longo e doloroso processo que so viria a se
encerrar com o cumprimento das prescrigdes elaboradas pelos confessores. Mais
precisamente, segundo Pérez, “além da confissdo e da contrig50,584 havia a terceira parte, que
¢ a satisfagdo, que quer dizer emenda dos pecados confessados.” °** Juizo semelhante ao de
Sanchez e Pérez fora expresso por Tomds de Aquino, na Suma Teologica, ao afirmar que,
“embora o pecado se realize com o consentimento do coragdo, para a perfeicdo da Peniténcia
era exigida, contudo, tanto a contricdo do coragdo como a confiss@o pelos labios e a satisfacdo
pelas obras.””® A partir do século XIIL os confessores mais sabedores comegaram a definir,
pois, o sacramento da Peniténcia como um exercicio dividido entre a contri¢do, a confissao e
a satisfacdo.”®’

Os confessores eram orientados a prescrever algumas oragdes, como o Pai Nosso ¢ a
Ave Maria, e também longos jejuns como forma de peniténcia. Visando esclarecer as
maneiras corretas de realizar os jejuns, Clemente Sanchez explica que a oracdo precisava ser
“segura, humilde, discreta, devota, vergonhosa, secreta, clara, chorosa e realizada com
fervor.” °*® Na sequéncia, ndo deixa de dissertar também sobre o jejum, afirmando que essa
peniténcia deveria ser feita por todos os cristdos “depois dos vinte € um anos,” mas com a
excegdo “de romeiros, de pessoas idosas ou fracas e de mulheres gravidas”.”® Os clérigos
mais iniciados defendiam, pois, que o penitente, ao orar corretamente e seguir a risca os dias
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de jejuns prescritos pelo confessor, dava o passo final para curar sua alma.””” Martin Pérez

afirma, inclusive, que “estdo mais proximos de Deus e dos anjos aqueles que verdadeiramente

1 , - .
"1 Para esses letrados, os fiéis deveriam aprender, na catequese ou na

fazem peniténcia.
confissdo penitencial, que a redencdo dos pecados ocorria gradativamente, isto ¢, que o
perddo de Deus era o prémio para quem cumprisse todas as peniténcias prescritas pelos
confessores. Nesse contexto de profunda revitalizacdo da confissdo, Sanchez assevera, a

proposito, que “o pecador, para alcangar a vida perdurdvel, e se eximir da morte deveria com
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2 . .
» 392 Bm sintonia com

prazer e alegria fazer e cumprir tudo o que seu confessor lhe mandar.
Pérez e Sanchez, Ortiz concluiu uma das partes de seu catecismo, sugerindo, do mesmo
modo, que niao havia melhor prova de que o pecador se tornou um homem disciplinado do
que a obediéncia explicita ao seu confessor.””?

Para que o sacramento da peniténcia fosse bem sucedido, o penitente precisava,
porém, aprender a examinar também o préprio passado para projetar adequadamente o seu

594

futuro.””™ Essa discussdo ¢ resumida da seguinte forma por Diogo Ortiz:

O homem prudente deve em todas as obras olhar o passado pela memoria.
As coisas presentes, contingentes ou necessarias pela inteligéncia ou pelo
entendimento. Deve ser docil ou disciplindvel para aprender de quem
mais sabe. [...] Deve, pela previdéncia, ordenar as coisas para seu fim.>*
(Grifos meus).

Nesse trecho, Ortiz esquematiza um exercicio de autoexame pelo qual o cristdo faria um
balango do passado e do presente, a fim de se tornar disciplinado e décil.””® J4 tinha dito outro
bispo, Isidoro de Sevilla — na obra Etimologias, uma das mais celebradas enciclopédias da
Idade Média —, que homem décil era aquele que era passivel de ser educado.”’ Retomando tal
uso da palavra “ddcil”, Ortiz explica que o fiel com tal qualidade permitiria que o confessor o
influenciasse, aceitando seguir de bom grado seus conselhos. Assim, tal como a Filosofia
Moral era importante para a formacdo do homem prudente, esta formagdo apenas seria
concluida quando o fiel se tornasse disciplinado e pronto para questionar sua propria trajetoria
no mundo.

Mas o cristdo, para se tornar disciplindvel e docil, precisava saber que, se mentisse em
confissdo, sentiria depois um forte peso na consciéncia pelas memorias dos pecados. Tal
poder conferido & memoria faz lembrar o triplice presente da teoria de Agostinho — presente
do passado, presente do presente e presente do futuro. Como Agostinho mesmo apregoara na
obra Confissoes: “se o futuro e o passado existem, quero saber onde estdo. Se ainda nao posso

compreender, todavia, onde quer que estejam, ndo existem nem como futuro, nem como
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passado, mas apenas como presente [...]”.°"" Nessa passagem e em outras em que Agostinho
tratou especificamente do peso do pecado na memoria, fica sugerida a nogdo de que ¢ pelo
presente que se pode lamentar o pecado passado e conseguir definir novos rumos para o
futuro.”” A bem da verdade, esses indicativos deram pistas para se pensar o lugar desse

09 Em outras

exercicio de acusacdo de si na estreita relacdo entre passado, presente e futuro.
palavras, essa teoria sobre o tempo ajuda a compreender a intima associacao entre passado e
memoria e como, a partir de tal associagdo, foi possivel forjar mecanismos de redengdo dos
pecados através da confissao dos proprios desvios.

Por meio do sacramento da peniténcia, os confessos eram ensinados a sentir medo de
alguma retaliacdo divina. Como Pérez bem sintetiza, “nasce da terra a verdade e vem do céu a
justica. Isto é quando o pecador assim se repreende com vontade de ndo pecar. Por
consequéncia, vem do céu a justica apacificada para lhe perdoar.” ®' Ora, por existir um
papel salutar no ato de se confessar, falar a verdade sobre si levaria 0 homem pecador a se
redimir nesse tribunal arquitetado e conduzido por Deus. O paroco pouco poderia fazer, no
entanto, quando o confesso ndo se revelasse e deixasse de assumir a propria culpa. Nesse
caso, sua salvacdo estava quase toda comprometida, e seu futuro, mais proximo das ambic¢des
de Sati de levé-lo ao Inferno.®”

No que diz respeito a importancia de se preocupar com a salvagdo, ja dizia o bispo de
Viseu, Diogo Ortiz: “a satisfagdo” que damos neste mundo ou a pena que pagamos por nossos
pecados, “comparada as penas do Inferno e do Purgatdrio, é coisa muito pequena, € o pecador
deve de boa vontade cumprir o que lhe manda o confessor.” Isso porque a atitude de se
confessar, “acompanhada da misericordia de Deus [...], ajuda a livrar das penas do Inferno e
de grande parte das penas do Purgatorio [...]”.°” Na verdade, tal atitude de meter medo nos
homens, por lhes evidenciar tal possibilidade de perdi¢ao no Inferno e no Purgatdrio, mostra-
se um dos recursos mais eficazes para os convencer a jamais esquecerem de confessar sempre
fatos verdadeiros sobre sua vida. Martin Pérez resume essa discussdo, afirmando que o
verdadeiro penitente “deveria ter mais vergonha ¢ medo de Deus do que dos homens,” e

sugere que uma das formas de demonstrar esse temor era contraindo o matrimonio, através de
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uma espécie de pacto em que a fala o ligava a esposa e a Deus, mas esse pacto ndo era para

todos, como veremos.

4.3 A fala do varao no altar

Entre os séculos XII e XIII, a confianca de que o testemunho oral de uma pessoa
poderia ser mais fidedigno do que o registro escrito vai se perdendo, ja que os homens ligados
as cortes e aos principais mosteiros comecaram a investir substancialmente na producao de

04 . .
9% Em um manuscrito compilado no

diferentes obras para preservar a memoria de seu grupo.
mosteiro portugués de S. Jodo de Tarouca, entre os séculos XIII e XIV, o seu autor justifica a
importancia do registro da historia, asseverando que, “como se inventou o recurso da escrita,
para que os fatos memoraveis ndo findassem na memoria dos homens, nés, os frades de S.
Jodo de Tarouca, recordamos todas as coisas que nos antecederam no nosso come¢o”.’” Em
outras palavras, os monges perceberam que a escrita do passado era a melhor maneira de
registrar a histéria de seu mosteiro, ja que os fatos, assim como as datas dos principais
acontecimentos, eram esquecidos com o tempo, ¢ a tradicdo oral ndo conseguia reter
perfeitamente todos os dados e informagdes.®*

Malgrado, no entanto, a valorizagdo crescente da escrita, a fala, na medida em que
deixava de ser um dos veiculos privilegiados de conservagdo do saber, passava — como
antecipado na primeira parte deste trabalho — a servir como uma estratégica ferramenta de
introjecdo de valores, ganhando novas fun¢des e um papel decisivo na formacdo moral dos

0 . .
697 Assim, pode-se dizer que a fala se tornava um forte

cristdos entre os séculos XIII e XV.
mecanismo de exteriorizagdo das dores e, ao mesmo tempo, um fecundo meio de
aprendizagem, pois, através da repeticdo oral das licdes prescritas na confissdo penitencial, o
penitente aprendia um novo conjunto de valores.

Nessa mesma altura em que a confissao penitencial se tornava assunto de varias obras

escritas por leigos e confessores e o inquérito se mostrava pega-chave na resolugdo de crimes,

os clérigos defenderam que o juramento do casal no altar selava sacramentalmente a unido.
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Como vérios outros moralistas, Pérez explica que o matriménio s6 se cumpriria “por
palavras” ditas de corpo presente, a saber: “Eu me outorgo logo no presente por teu marido. E
eu por tua mulher”.®”® Essa forma de juramento servia, segundo ele, “para por para fora o
consentimento de dentro”.®” Revisava, assim, como os clérigos escolasticos comecaram a
fazer a partir dos séculos XII e XIII, certos pressupostos do pensamento de S. Agostinho de
que todo sacramento da Igreja é um signo composto de uma matéria e de uma forma.®'’ No
caso do sacramento do Matriménio, 0 consentimento seria a matéria, e a expressao verbal, a
forma. Por isso, de modo semelhante a confissdo penitencial, o matrimdnio se efetivava a

partir da exteriorizagdo de uma vontade guardada no fundo da alma.®"'

No entanto, como
atesta Clemente Sanchez, diferentemente da confissdo, as palavras professas no casamento e
até nos proprios esponsais, quando o acordo matrimonial era estabelecido, precisavam ser
ouvidas por testemunhas.®'?

Conquanto o noivado ndo fosse considerado um sacramento como o matrimonio,
também era realizado a partir de um juramento pelo qual o noivo e a noiva se comprometiam
a se casar no futuro.’”®> No caso dos surdos e mudos que fossem se casar ou se confessar,
assevera Martin Pérez, o consentimento por palavras podia ser substituido por gestos, por
i1sso, no momento em que os surdos fossem interrogados pelo paroco, poderiam dar a resposta
por meio de um aceno. Quando o fiel ndo falasse a mesma lingua do paroco, admitia-se até
que algum intérprete bem intencionado participasse desses ritos para mediar a conversa.’'

Nesse contexto, como o consentimento mutuo passou a ser a matéria do signo
sacramental do Matrimonio, tanto os bispos como os juristas leigos proibiram os pais de casar
os filhos sem a sua vontade expressa.®’> Na verdade, a mulher ganhava o direito de decidir
com quem iria se casar e, nesse momento de revitalizacdo da vontade pessoal, até a prostituta
tinha seus direitos assegurados, de modo que nenhum homem poderia for¢a-la a fazer algo a
contragosto. Em uma sociedade que se queria virtuosa, a relagao carnal forcada e o casamento

arranjado passaram a ser combatidos ferreamente pelos confessores, na medida em que eram
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vistos como praticas pecaminosas.®’® Martin Pérez defende, inclusive, que “os senhores nio
podiam embargar” nem mesmo o casamento de seus servos.’’’ Nada poderia estar, pois,
acima da vontade dos casais.

Mas os casais ndo poderiam simplesmente se unir sem qualquer mediacao do poder da
Igreja. Algumas restrigdes foram explicitamente estabelecidas. Em 1500, por exemplo, o
bispo da Guarda, Pero Vaz Gavido, em suas constitui¢des sinodais, asseverou que muitas
vezes o matrimdnio era celebrado em segredo, o que se configurava como pecado, de forma
que todos deviam “saber que a partir desse pecado ocorre muito escandalo e perigo [...].” °'*
Assim como esse bispo, outros confessores também quiseram por um fim aos casamentos
clandestinos e convencer o vardo a procurar um paroco para realizar o casamento de acordo
com o exigido pelos tratados de confissdo.’'” Mas ainda que o fizesse, o casamento nio

estaria garantido, pois havia algumas regras que poderiam impedir a cerimdnia de ser

realizada, como explica Pérez:

Alguns cristdos ndo podem se casar, porque ndo podem tal consentimento
fazer. As fémeas que nao tém XII anos e os vardes que ndo tém XIV ndo
podem se casar. Estas pessoas ndo podem se casar, porque ainda ndo podem
cumprir o oficio da geracdo. Outrossim, os castrados de todo fendidos ou de
todo talhados. Outrossim, os que de todo sdo sandeus, e loucos, ndo podem
casar, porque ndo tem entendimento para tal ajuntamento consentir. E digo
loucos, porque o entendimento deles ¢ perdido. Se recuperassem o
entendimento, bem poderiam se casar, ¢ fazer todos os contratos legitimos.
Porém, ()sz% perdessem o entendimento novamente, ficariam para sempre
casados.

O vardo que possuisse as partes intimas de seu corpo mutiladas, e por isso ndo pudesse
procriar, era impedido de se casar na igreja. Além de tais restrigoes, determinava-se que,
depois de casados, se 0 marido e a esposa ndo conseguissem copular, o casamento poderia ser
cancelado. Mas, antes da anulagdo, os Orgdos genitais do homem poderiam ser
cuidadosamente examinados por outros vardes, € o da esposa, por mulheres mais velhas e
confiaveis, para que fosse detectada a causa do problema.®”! As vezes, com uma simples
mezinha prescrita por um fisico, o casal poderia resolver o impasse e, enfim, copular para

gerar filhos.
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Além dos coxos, os sandeus também nao poderiam se casar e nem se confessar, ja que
embaralhavam os fatos na cabeca e¢ ndo conseguiam diferenciar o verdadeiro do falso;**
melhor, eram naturalmente impossibilitados de revelar qualquer verdade no altar ou diante do
confessor. Clemente Sanchez assevera, a propoésito, que os loucos ndo podiam também
comungar ¢ nem serem instruidos por algum paroco, “porque ndo usavam a razdo”. Na
sequéncia abre uma brecha, ao afirmar que o louco que “mostrasse discricio e devogao”
poderia, eventualmente, vir a receber das mios de algum clérigo a comunhio.®” Pérez ¢
Sanchez deixam a entender, portanto, que diagnosticar uma pessoa como louca ndo era algo
muito dificil, pois os sintomas da sandice, como vomitar a hostia, falar palavras desconexas
ou contar histérias irreais, eram agdes que chamavam bastante a atencdo dos cristdos
reconhecidos como sadios.

A lista de problemas que poderia levar ao cancelamento de um matrimdénio ndo se
esgota, no entanto, s6 com esses exemplos assinalados acima. Explica Martin Pérez que a
unido matrimonial também poderia ser cancelada em casos em que uma mulher serva
mentisse para o noivo, dizendo ser livre, porém, “se o homem livre se casasse com mulher
serva” sabendo da sua condigdo, “o casamento ndo poderia ser desfeito.” ®** A justificativa
para esse embargo era a de que a decisdo do vardo de se casar com uma boa esposa nao podia
ser influenciada por mentiras dessa natureza. Visando evitar interpretagdes equivocadas dos
canones da Igreja, Pérez assevera, contudo, que algumas mentiras proferidas pela mulher,
antes da cerimonia, ndo poderiam ser usadas como argumento para a anulacdo do casamento,
a saber: em casos em que o vardo “casa com mulher pobre acreditando ser ela rica; ou casa
com um mulher de maus costumes acreditando ser ela virgem; ou com alguma mulher
cogitando ser ela bonita, e descobre que ¢ feia.”®*

O conjunto de licdes absorvidas mediante o casamento ou a partir dos ensinamentos
memorizados na confissdo penitencial deveria ajudar a compor os héabitos quotidianos de um
vardo, e nio o seu carater.®” Em outras palavras, os vocabulos “habito” e “carater” ganham
usos bem diferentes na linguagem corrente desses tempos. Ao dissertar sobre os sacramentos

da Igreja, Sanchez assevera que
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[...] carater ¢ sinal santo da f¢ comum pelo qual o homem ¢é deputado para
comunicar e participar com os outros fiéis cristdos nos sacramentos ¢ em
outras obras santas. Em outras palavras, cardter ¢ uma claridade que ilumina
a alma para ver mais ligeiramente que ¢ o que tem de crer e fazer ou nao
fazer. E assim, cardter ¢ uma qualidade que ordena, habilita e ilumina a alma

2

para receber a graga.’?’
O caréter era definido, portanto, como uma marca fixada na alma para o fiel poder visualizar
o caminho da salvag@o, uma marca impressa por Deus apenas por meio do recebimento de

A . Tt N 628 A 14 . ;

trés sacramentos: batismo, confirmagao e ordem.”” Além disso, o carater encontrava-se no
terreno das coisas inteligiveis, diferentemente do habito, que esta no plano sensitivo. Em outra

altura do Sacramental, o mesmo Sanchez afirma:

quanto ao fim da virtude, S. Isidoro de Sevilla, considera que virtude ¢
habito e disposicdo da natura, servico da divindade, honra do homem,
mérito e galardao da vida perduravel. Nas Etimologias, virtude quer dizer
virtude, intus, que quer dizer for¢a de dentro ou vir status, que quer dizer
estado de vardo [...]*%

Comparando esses dois trechos, pode-se deduzir que o carater era o que permitia ao
cristdo iniciar sua trajetdria rumo ao Paraiso, por iluminar seu caminho, ja o habito era a
propria acdo, isto €, configurava-se como o conjunto de praticas sociais que enobreciam a
vida. O vardo doécil e disciplinado mudava seus habitos quando aprendia a controlar os
sentidos corporais, evitando, por exemplo, comidas e cheiros que despertassem impulsos
pecaminosos. O bispo Diogo Ortiz explica que “ouvir, ver, cheirar, gostar, tocar ou apalpar
foram poténcias necessarias” para que nos torndssemos “animais sensiveis”, poténcias essas

0
7630 Em outras palavras, o fiel,

que serviam “ao conhecimento para termos ciéncia aquisitiva.
por ser um animal sensivel, deveria saber o que apalpar, cheirar, ouvir, comer e olhar para que
seu corpo ndo fosse maculado. Por isso, Martin Pérez adverte o vardo “para ndo cheirar flores
e ervas que despertassem os prazeres carnais, nem tocar mulheres para sentir sua carne”.®!
Em linhas gerais, o carater pode ser visto como um signo de distingdo que separa os cristdos
dos infiéis, ja o habito se afigura como a propria conduta das pessoas.®

Para remediar os supostos pecados que o desgaste do quotidiano do casamento poderia

trazer e para reformular os habitos dos fiéis, nada mais aconselhdvel, aos olhos dos
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confessores e bispos, do que inseri-los em um forte jogo de constrangimento, como bem diz
Pérez: convém saber “se o homem comete as mais vis coisas € os mais vis oficios. Assim se
pode sarar o pecado da soberba e da vangloria”, fazendo-o sentir-se constrangido a nao
cometé-10s.%*® Pérez considerava, pelo que se deduz, a necessidade, na hora da confissdo, de o
pecador sentir vergonha de seus deslizes, pois s6 assim conseguiria aprender a controlar
adequadamente seus impulsos fisicos, tanto no relacionamento conjugal quanto nas diversas
circunstancias de sua vida.”* Em outra passagem do mesmo Livro das confissdes, Pérez
insiste na ideia de que a Igreja tem a obrigacdo de “constranger os maus”, ndo somente para
recupera-los, “mas ainda para os justos poderem viver em paz.”®> Nas suas proprias palavras,
devia-se constranger o fiel, porque, “quem ndo ¢ bem repreendido, ndo conhece bem seus
pecados, e os pecados nio bem conhecidos nunca sio bem confessados”;**® ideia que sustenta
o exame de consciéncia orientado pelos bispos.

Todos os indicios, como vimos no inicio deste trabalho, denunciam que os
confessores, ao se instruirem com esses tratados de confissdo, tomavam como meta principal
a incumbéncia de convencer os homens de que a inser¢do na vida madura nio se daria com a
pratica excessiva de sexo, como defendiam alguns trovadores, mas a partir da introje¢ao dos
valores inerentes aos sacramentos da Igreja, principalmente da Peniténcia e do Matrimoénio. O
uso de tais tratados desencadeou, portanto, uma expectativa por parte dos bispos de estimular
os homens nobres e comuns a compreender, de uma forma mais didatica e concisa, os valores
ideais de uma vida crista totalmente pura.

Martin Pérez, Clemente Sanchez e o compilador andénimo do Tratado de confissdo,
bem como seus congéneres europeus, além dos letrados leigos da corte de Avis, definiam,
como vimos, a confissdo penitencial como a principal oportunidade para avaliar a conduta do
homem na sociedade e, igualmente, a forma de lidar com sua esposa.”’’ Ao ser exortado a
estar na condi¢do de réu, em um julgamento terrestre por suas faltas, o marido incontido se
colocava como penitente, como uma pessoa disposta a assumir, no minimo, trés exigéncias

basicas prescritas pelos tratados de confissdo: conscientizar-se da sua condi¢do de mero
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pecador; reconhecer a necessidade de lamentar o mal feito; e comprometer-se para melhorar
sua vida, sobretudo por meio da peniténcia prescrita pelo seu confessor durante a confissio.***

Em uma época em que a revelacdo das vontades e dos segredos mais escondidos se
tornam a principal forma de abrir-se para Deus e aceitd-lo como guia, o sacramento do
Matrimonio e da Peniténcia passaram a ser o principal esteio da formacdo moral do vardo
leigo. Houve, pois, um consenso entre os eruditos leigos, confessores e bispos de que o

casamento inseriria o vardo na sociedade, tornando-o apto a gerir o patrimonio da familia,

bem como a vida de seus subordinados.
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CONSIDERACOES FINAIS

Entre o final do século XIV e o limiar do X VI, a defesa e o enaltecimento da confissdo
penitencial levaram ao surgimento de novas formas de edificagdo e, paralelamente, sendo a
redefini¢do, a pormenoriza¢do das condutas a inspirar e orientar os homens leigos na busca da
salvacdo. Um dos efeitos dessa reordenagao pedagogica, talvez o principal, foi a formacao
de praticas dirigidas ao aperfeicoamento da vida do marido, desde a esfera da casa até o
convivio com outras pessoas para além dela. Ora, com a incursdo da Igreja rumo a ratificagdo
dos sacramentos estabelecidos, principalmente da Peniténcia e do Matrimonio, emergiu uma
preocupacdo nos reinos europeus, incluindo o portugués, de estimular os letrados a ordenarem
e a sistematizarem os valores que deveriam inspirar os vardes leigos. Conquanto, pois, em
varias partes das terras latinas, os sacramentos recebessem defini¢des praticamente idénticas,
seus usos ndo o foram propriamente, pois, em Portugal, os bispos e arcebispos reconheceram
a importancia da Peniténcia e do Matrimdnio sobretudo no combate ao que julgavam ser um
dos principais males que assolavam seus territérios: a persisténcia de costumes mouros.

O Matriménio comeca a ganhar certo protagonismo em tratados como O Livro das
confissoes, de Martin Pérez, que reservou cerca de um terco de seu conteudo para dissertar
apenas sobre as caracteristicas desse sacramento. O livro de Pérez, como vimos, foi a primeira
obra, da qual se tem noticia, confeccionada no ambito religioso, em Portugal, em que
aparecem definigdes claras sobre a “matéria” e a “forma” do signo sacramental do
Matrimonio, ou seja, as caracteristicas que definiam esse rito como uma pratica sacramentada
e abengoada por Deus. Além de explicar as bases desse sacramento, esse livro de Pérez, bem
como o Sacramental, de Clemente Sanchez, e o Tratado de confissdo, de um autor anonimo,
contribuiram para a promog¢do, em solo portugués, de um rol de licdes sobre as virtudes
cardeais da temperanga e da prudéncia, visando o aperfeicoamento das praticas dos fiéis
leigos.**

Atualizando a proposi¢ao do escolastico Pedro Abelardo — pensador responsavel por
definir as bases da moral da intencdo no século XII — °* varios foram os letrados

quatrocentistas que se empenharam em mostrar que “ninguém pode viver livre de um vicio
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sem conhecé-lo.”%!

Por isso, investiram sobretudo na instru¢do dos intermediarios, ou
melhor, na escrita de obras de fundo catequético que pudessem ajudar os parocos a saber
como formar corretamente os fi¢is nos ditames sagrados. Instruidos por esses intermedidrios
de Deus, primeiramente, acerca dos nomes de cada um dos deleites condendveis, um vardo
passaria, a seguir, a reconhecer por si os diversos perigos que a vida mundana lhe poderia
trazer, entre os quais, o de se embebedar, o de trair a esposa ou o de trocar caricias com ela
em ¢épocas do ano em que os cuidados espirituais ¢ que deviam estar na mira. O projeto, se
admitirmos uma unidade do que foi escrito, visava ensinar-lhes uma nova lingua, a fazer uso
de um novo vocabuldrio, em que termos como temperado, prudente ¢ honesto eram os que
deveriam ser pronunciados, repetidos e naturalizados.

As técnicas forjadas para a introdugdo deste vocabulario visava ndo sé os nobres, mas
também os homens comuns do reino. A mais importante delas foi, sem duvida, a publicitagao
dos ensinamentos. Os clérigos mais sabedores e muitos outros moralistas comegaram a
orientar os parocos a ditar, nas igrejas, trechos de catecismos, de constituigdes sinodais e de
manuais de confissdo para que os fiéis absorvessem li¢des elementares para sua formagio,***
pois defendiam que, ao absorvé-las, os fiéis evitariam deslizes rotineiros. O esperado pelos
arcebispos e bispos era que o publico das missas passasse a ser o receptor final de
ensinamentos que foram esculpidos cuidadosamente no ambito dos sinodos. Esses clérigos
incentivavam, portanto, os cristdos a fazerem uso da memoria auricular para que guardassem,
no fundo da alma, importantes conselhos concernentes a pratica das virtudes.**?

O alvo principal era a remodelagem das praticas sociais dos vardes. Para tanto, os
clérigos julgaram que a listagem dos desvios dos leigos era uma forma de ndo deixar-lhes
hesitar quanto ao certo e ao duvidoso, de forma que, catalogaram, por exemplo, os gestos
descomedidos, os cantos trovadorescos e as brincadeiras consideradas por eles como sem
decéncia. Para além desses deslizes, o passo seguinte em busca da ordenagdo social foi a
proposicdo de solugdes para conter o aumento dessas praticas pecaminosas no reino
portugués. A primeira dessas medidas reparadoras foi o estimulo a memorizagao, pelos leigos
rudes e ignorantes, dos nomes dos sacramentos, bem como da func¢do social de cada um
desses ritos, para que aprendessem as regras elementares de uma vida segundo os parametros

da moral cristd. Nao menos valiosa que esta medida foram aquelas voltadas para a instrugdo

! PEDRO ABELARDO. Conécete a ti mesmo. Estudio y notas de Pedro R. Santidrian. Madrid:
EditoriaTecnos, 2002, p. 58.

642 MICHAUD-QUENTIN, P. Les méthodes de lapastorale, Xe-XVe si¢cles, Miscelleana medievala, 7, 1970,
pp- 76-91.

%3 ROUCHE, M. Histoire de I’enseignementet de I'education. Paris: Edition Perrin, 2003, pp. 634-635.
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dos proprios clérigos sobre como intervir na vida dos leigos. Muitos foram os cuidados no
sentido de autorizar-lhes a administrar as penas e de habilitar-lhes a invadir a vida dos
confessos ouvindo acerca dos seus bons e maus feitos.

Nesse longo processo de valorizacdo da externalidade da memoéria, incluindo dos
vicios, ainda que no ouvido do confessor, veio concorrer um outro instrumento que, antes tido
como menos importante, acabou por ganhar, neste periodo em que uma corte letrada estava
em cena em Portugal, uma importancia até entdo ndo conhecida. Uma espécie de confissdo
mais elaborada, mais detalhada e que podia se tornar publica, comegou a ser praticada pelos
eruditos da corte de Avis, que passaram a externar seus valores e experiéncias por meio da
escrita de tratados e epistolas.

Criados, assim, principios, técnicas e meios corretivos, os clérigos quatrocentistas
puderam forjar regras de conten¢do dos deslizes dos homens casados muito mais ordenadas e
explicitas do que as de seus antecessores.’** Foi, nesse contexto, que o sacramento do
Matrimonio passou a ser concebido como uma “escola” de formacdo de homens temperados,
isto ¢, de vardes dispostos a reformular suas praticas para ajudarem na manutencdo da
comunidade civil. Bispos e letrados ndo pouparam esfor¢os para fazer da Filosofia Moral,
especialmente da disciplina da Economia, a chave-mestra da formacdo do bom marido,
propondo ligdes que deveriam ensind-lo a cuidar do abastecimento alimentar da casa, bem
como da formagao moral de seus filhos e esposa. Esses moralistas também propuseram que o
cotidiano do casamento poderia levar o vardo a estimar a companhia de seus amigos e
familiares, reconhecendo, assim, que a vida em comunidade enobrecia muito mais a alma do
que a soliddo.

Os bispos e letrados leigos aqui estudados deixam a entender, contudo, que nao teriam
como aperfeigoar a vida dos casados sem investir na formagao de técnicas de introje¢do; ou
melhor, esses moralistas esforgaram-se ndo sé para inventariar praticas e a¢des fixadas como
virtuosas, mas também para criar mecanismos que estimulassem os fiéis a internalizar
valores.*® Por isso, muitos foram os clérigos que, visando o sucesso da formagio moral dos
casados, alegaram que a confissdo penitencial era a melhor maneira de punir os vardes
intemperados e de fazé-los absorverem as regras elementares da vida matrimonial.

Mas tudo isso, poder-se-ia questionar, ndo seriam meros indicativos de como homens

de Igreja idealizaram os homens condutores da sociedade? Ou seja, ndo seriam as prescrigdes

%4 DUBY, G; PERROT, M (org.). Histéria das mulheres no Ocidente. Vol. II. Porto: Afontamentos, 1991, pp.
143-185. E DUBY, G. (org.); ARIES, P. Histéria da vida privada. Vol. II. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2009, pp. 21-22.

3 FOUCAUL, M. Histéria da sexualidade. O uso dos prazeres. Sio Paulo: Graal, 2007, p. 28.
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apenas meras idealizagdes, que somente ocultam o que realmente teria sido aquela sociedade?
A tais questionamentos poderiamos responder que ndo ha duvida de que o discurso
pedagogico € criado ou pensado para combater praticas arraigadas e que muitas vezes ele nao
consegue reverté-las inteiramente, mantendo-se apenas no plano do esperado. Todavia,
quando tomamos os conselhos e admoestagdes direcionados para os homens casados como o
foco deste estudo ndo tivemos ambigdo de contrapo-los as praticas, ou seja, ndo tinhamos a va
ambicdo de opor as prescrigdes € a vida “real” em busca de uma “verdade” reveladora, antes
nos propusemos mostrar como as regras criadas, nos ambitos dos sinodos e da corte régia, ao
mesmo tempo que visavam ajudar os homens quatrocentistas a naturalizarem certos principios
cristdos, deram forma a um homem que deveria ser o0 modelo para os outros. A despeito de
terem sido colocadas inteiramente ou parcialmente em pratica tais prescri¢cdes, elas foram
aqui o principal alvo, dada a finalidade deste trabalho de perscrutar os meios pelos quais os
vardes eram estimulados a se tornarem fiéis mais temperados e prudentes, € ndo o modo como
supostamente se tornaram mais temperados e prudentes; o que certamente ndo seria possivel
apurar. A histdria, pois, que se pretendeu aqui contar foi uma histdria de como os preceitos e
regras relativos ao controle da carne e outros sobre a gestdo do patrimdnio familiar foram
imprescindiveis para a promocdo de mecanismos especificos de constrangimento social dos
vardes incontidos portugueses, bem como mecanismos para sua adesao a um plano para o seu
reino. Os homens dos reinos vizinhos, pelo que vimos por algumas pinceladas, também
usaram métodos semelhantes, mas o quanto houve de partilhas entre eles e o quanto pode ter

havido de especificidades sdo questdes que terdo de ficar para um outro trabalho.
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