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Dossié

Minorias, poder, saberes e trocas culturais:
do Império Romano ao medievo



Apresentagao

Com imensa satisfagdo fazemos a apresentacio desta coletanea
internacional de artigos que constituem este dossi¢ em homenagem a uma
musa dos medievalistas brasileiros e latino americanos — Adeline Rucquoi
(Franga). A apresentacdo da pesquisadora ficou a cargo de dois colegas, e
nao seremos redundante. Seu brilho, sua obra e seu carater justificariam uma
terceira homenagem, mas a modéstia dela ndo nos permite este exagero.

Tudo comegou no poés-doutorado do professor Sérgio Alberto
Feldman no EHESS entre 2012 e 2013, em que foi tratado com carinho
e imenso respeito e apresentado a pesquisadores diversos. Assim nos
juntamos, Sérgio Alberto Feldman e Leni Ribeiro Leite, para homenagea-la
nesta obra coletiva, e este é produto. Agradecemos a Dra. Patricia Merlo,
editora incansavel da Revista Dimensdes, ter aberto este nobre espago de
divulgagao.

O primeiro artigo é da propria homenageada Adeline Rucquoi. Esta
produgido ficou esperando quase dois anos. Trata da reavaliagao do termo
Espanha das trés culturas que volta ao debate com forga continua. Tendo o
tema da intolerancia e preconceito voltado a pauta, numa era de extremismos,
racismo e tendéncias de repudio ao “outro”, ele se faz presente.

Nosanosnoventado século passado, no entornode 1992, quatrocentos
anos da expulsiao dos judeus e do final da assim denominada “reconquista”,
reapareciam analises e reflexdes sobre a riqueza das interagdes culturais,
religiosas e cientificas entre judeus, cristios e mugulmanos no mediterraneo
ocidental, mais especificamente na peninsula ibérica. Fez se uso nos anos
1990 da expressio convivéncia. Ha nuances e facetas muito enriquecedoras

das relagoes entre a trés “religides” que servem para iluminar sociedades
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diversas, hoje e sempre.

A riqueza do texto de Rucquoi ¢ dificil de descrever. O texto tem
fluxo, coeréncia e uma dinamica que mesmo sendo histéria amplamente
documentada, tem uma certa dose de poética. Junto uma refinada analise
com uma escrita agradavel a historiadores e a leigos

A segunda colaboragio vem da Argentina. F um artigo do (ex / co)
orientando de Rucquoi, o pesquisador argentino Ariel Guiance. Conhecido
aqui no Brasil por varios estudos, e que ja publicou na Dimensées. Seus
estudos sobre a antiguidade tardia ibérica sio enfocados entre outros temas
na hagiografia, na construcdo da biografia e dos espacos sagrados dos
santos do Cristianismo. As dioceses tardo-antigas incorporaram espagos
sagrados pagaos, inserindo neles beatos e santos e fazendo destes espacos
cristianizados. O foco é a regido de Braga na Lusitania, atual norte de
Portugal. O estudo ¢é denso e dialoga com varios pesquisadores brasileiros
tais como Ruy de Oliveira Andrade, Renan Frighetto, Mario Jorge Motta
Bastos e Leila Rodrigues da Silva.

A terceira colaboracio é de Enio Sanzi, da Italia, e traz a tona
aspectos da convivéncia e mescla religiosas em um momento um pouco
mais recuado no tempo. Sanzi analisa testemunhos acerca dos cultos de Isis,
Serapis e Jupiter em sua relacio com os sonhos, e seu papel como forma
de reforco da relagao entre a comunidade e a divindade. Nao ha surpresa
quanto a convivéncia entre cultos orientais e ocidentais no mundo imperial
romano, mas o estudo do aspecto onirico ¢ intrigante e novo.

A quarta colaboragio vem de Lisboa/Portugal. Trata-se de
uma colaboragao de Julieta Araujo ao nosso dossié. A pesquisadora faz
uma abordagem interessante e diferente sobre um santo da hagiografia
medieval: o culto de S. Nicolau em Portugal. O tradicional santo associado

as celebragoes do Natal faz um sincretismo bastante comum e mostra as
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intersec¢oes do paganismo e do cristianismo. A autora faz uma reflexdo
bastante licida sobre as mutuas influéncias e as trocas culturais entre
religides que se negam, criticam, mas interagem.

A quinta colaboragio ¢ da (co) organizadora do dossié¢ Leni Ribeiro
Leite, em coautoria com Alessandro Oliveira. Focando principalmente no
aspecto da formagao de identidades, e levando a cronologia para o inicio
do Império Romano, os autores usam o orador romano Cicero como
exemplo de construcao discursiva de identidades variadas, de acordo com o
ambiente social e politico, conforme as regras da retérica antiga. Como eles
buscam demonstrar, mesmo Cicero, considerado modelo de romano pela
posteridade, teve que conviver com conflitos identitarios e pertencimentos
negociados.

A sexta colaboracio vem dos EUA e de um dos tradicionais
pesquisadores das trés religides no medievo ibérico. Autor de vasta obra,
incluidos dicionario, verbetes e partes de livros, Norman Roth nos
autorizou traduzir um artigo sobre a situagao juridica dos judeus nas diversas
legislacdes medievais de reinos, comunas (fzeros) e multiplos cédigos.

Num texto breve e excepcional denominado “Dar uma voz aos
judeus”, o autor analisa como numa sociedade que discriminava e alocava ao
judeu uma condicao de “outsider”, tornando-o um paria, havia na legislacao
certa articulagdo juridico politica para manter os direitos da minoria que
eram necessarios para sua existéncia e continuidade sob a perspectiva da
doutrina de Agostinho de Hipona, dos judeus como o povo testemunha
e a prova da verdade da doutrina crista: proteger e manter os judeus
infetiorizados, mas com direitos de minotia.

O sétimo artigo vem também dos EUA, e ¢ de autoria do cubano
americano Teodfilo Ruiz, que também nos prestigia com um trabalho de

analise de dois textos literarios do século XV que permitem leituras sobre
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o tema das minorias no contexto dos reinos ibéricos sob o impacto das
conversoes forcadas, da intolerancia e da constru¢ido dos estigmas de
pureza de sangue que geraram a inquisi¢ao. Fazendo uso de duas obras
literarias traga comparagdes sob diversos olhares, de como a “arte espelha a
realidade” e como ambas se influenciam mutuamente.

O oitavo artigo é do segundo organizador do dossié, Sergio A Feldman.
Pretende tragar um histérico da polémica cristd judaica na transi¢io do
século XII para o XIII. A reflexdao traga uma analise de como o modelo
agostiniano de tolerancia comega a ser corroido no ocidente medieval, a
partir dos massacres da primeira e terceira cruzada. E como pressionados
os judeus constroem uma argumentagao nova que gerara um contra-ataque
cristao, que levara aos debates do século XIII com os mendicantes. E o
primeiro destes debates (Paris 1240) que levara ao confisco e incineragao de
exemplares de Talmude no patio da catedral de Notre Dame (Paris).

Esperamos que essas contribui¢oes sejam recebidas em comemoragao,
como justa homenagem a uma pesquisadora que vem incansavelmente
produzindo obras dignas de todo apreco pela comunidade académica.
A Adeline Rucquoi, nosso profudo respeito e nosso agradecimento
pelas valiosas contribui¢coes, pessoais e profissionais, que vém dando a

comunidade académica de todo o mundo. E convidamos todos a leitura.

Profa. Dra. Leni Ribeiro Leite
Prof. Dr. Sérgio Alberto Feldman

Organizadores



Adeline Rucquoi, un homenaje de sus discipulos y amigos

ARIEL GUIANCE

Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas

No suele ser tarea facil reseflar la trayectoria académica de
determinados historiadores, sobre todo si éstos han tenido y tienen la
intensa actividad desarrollada por Adeline Rucquoi. Su extensisimo listado
de publicaciones se une a su labor constante de participacion en congresos
y jornadas, su tarea de organizacion de seminarios y talleres, su desempefio
como miembro de comisiones de evaluacion dentro y fuera de Europa,
su direccion de tesistas, su actual trabajo en pos del analisis historico del
camino de Santiago... Espiritu inquieto en todo sentido, Adeline ha sabido
marcar una senda en el amplio mundo del medievalismo, en particular
en aquél dedicado a la Peninsula ibérica. Continuadora de una brillante
generacion de hispanistas franceses (entre quienes sobresale uno de sus
maestros, Jean Gauthier-Dalché), ella ha sabido cultivar y profundizar una
rama de estudios dedicada a la realidad histérica ibérica. En ese camino, ha
evitado caer en una posicion sesgada del analisis de tal realidad (aquella que
pretende interpretarla desde una visién historiografica francesa de la Edad
Media), sin dejar de lado por ello las mismas estructuras tedricas vigentes
al norte de los Pirineos. Esa actitud la llevarfa, precisamente, a considerar
con detalle los diferentes contactos e intercambios que salvaron esa cadena
montafiosa en tiempos medievales, en particular, desde una perspectiva
cultural e ideol6gica — marco de estudios en el cual Rucquoi ha sobresalido

extraordinariamente — Quizas el hecho de desentrafiar esas complejas
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relaciones culturales sea uno de los grandes logros de la obra de Adeline,
siempre incentivadora de nuevas perspectivas y marcando una apertura
hacia originales lineas de investigacion.

Adeline Rucquoi inici6 sus estudios en la especialidad en la Université
de Nice, prosiguiendo luego su carrera en la Université de Paris IV-
Sorbonne, donde obtuviera su Doctorat d’Etat &s Lettres en 1985. Parte
de esa formacién fue realizada con el apoyo de distintas becas otorgadas
por organismos franceses, espafioles y norteamericanos. En 1982 ingresa
al Centre National de la Recherche Scientifique de Francia (CNRS) como
Attaché de Recherches, institucion donde continuara su carrera académica
hasta alcanzar la categoria de Directeur de Recherches. Tras su retiro, fue
reconocida como Directeur de Recherches émérite del mismo Consejo,
dando testimonio de una larga labor consagrada a la investigacion. A lo
largo de ese desempeno profesional, fue responsable de varios equipos
de investigacién (muchos de ellos asociados con diversas entidades
extranjeras). Entre todos ellos, me permito destacar el que dirigiera durante
varios afos relativo al “Saber y poder en la Peninsula Ibérica en la Edad
Media”. Este ultimo servira como fructifero lugar de encuentro de varias
generaciones de hispanistas franceses y del exterior, que expusieron (en los
seminarios organizados por tal proyecto) el avance de sus investigaciones
y se prestaron a un didlogo fecundo con quienes participamos alguna vez
en él. De tal manera, esos seminarios en Parfs fueron tanto lugares de
conocimiento como de discusion y de relacion académica personal, logros
conseguidos, sin dudas, gracias a la accion permanente y de una exquisita
cordialidad que sélo Adeline podia desplegar.

Reconocida nacional e internacionalmente (miembro residente
de la Société Nationale des Antiquaires de Francia y correspondiente

de las Academias Mexicana de la Historia, Real Academia de la Historia
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de Espafia, Academia Portuguesa da Histéria y la Academia de Buenas
Letras de Barcelona), ha integrado multiples comisiones de evaluacion
en Argentina, Portugal, Espana y Francia. Fue profesora visitante en
esos mismos paises, al igual que en los Estados Unidos, Brasil y Chile. Es
miembro del comité cientifico de numerosas revistas especializadas sobre
la Edad Media. En la actualidad, preside el Centre d’études, de recherche
et d’histoire compostellanes y dirige la revista Compostelle. Cabiers du Centre
d’études compostellanes, que se ha convertido en un hito para todos aquellos
que se dedican al estudio del camino de Santiago y de la historia de la
peregrinacion en general.

Serfa practicamente imposible dar cuenta en estas pocas paginas de toda
la produccion de Rucquoi, no sélo por su cantidad (tanto en lo que se refiere
a libros como a articulos en revistas cientificas, capitulos de obras colectivas
o participaciones en congresos) sino, fundamentalmente, por la riqueza de
sus aportes y las sugerentes posibilidades que se desprenden de cada uno
de esos trabajos. No obstante, creo que esa relevante produccion podria
agruparse en cinco lineas de investigacion fundamentales, desarrolladas a
lo largo de su carrera académica. En primer término, se cuenta aquella que,
entre otras cosas, guiara la redaccion de su tesis doctoral: la realidad y la
ficcion (para parafrasear el titulo de uno de los libros que la propia Adeline
compilara) en torno a la ciudad medieval. Estructurada a partir de algunos
postulados teéricos de Yves Barel, el VValladolid en la Edad Media de Rucquoi
(aparecido en 1997) rastrea con infinita prolijidad los complejos marcos de
existencia de esa ciudad castellana en tiempos medievales. Asi, aparecen ante
la mirada del lector aspectos tales como los factores historicos, naturales,
sociales, econémicos, politicos, juridicos, religiosos, culturales e ideolégicos
de esa Valladolid entendida como un “sistema”, con todas las implicaciones

que supone este concepto. La originalidad de su propuesta y la calidad de
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su investigacion convertirfan a este libro en un auténtico referente para
todos aquellos que se dedican a la historia — urbana no sélo hispana —,
transformandolo en elemento insoslayable en este sentido.

Una segunda linea de trabajo (de alguna manera, desglosada de la
anterior en la medida en que la administracion del poder era una parte
fundamental de esa estructura urbana) llevaria a Rucquoi a incursionar
en un camino que brindarfa resultados tanto o mas relevantes que los
anteriores: la ideologfa politica y las caracteristicas de la monarquia
castellana. Encarada en primer lugar en funciéon de grupos administrativos
especificos (“Pouvoir royale et oligarchies urbaines en Castille au Moyen
Age”, “Le roi, les villes, les nobles en Castille (1300-1450)”, “Etat, villes et
Eglise en Castille a la fin du Moyen Age”, “Des villes nobles pour le Roi”),
esos trabajos servirfan de puente hacia problemas mas amplios. Merecen
destacarse, en este sentido, sus analisis acerca de la relacién poder-saber
en la Castilla medieval, sin dudas un tépico clave en toda la producciéon de
Rucquoi (como lo comprueba el nombre de su seminario en Paris, al que
hicimos referencia). Fundamentada en patrones biblicos (“El rey sabio:
cultura y poder en la monarquia castellana medieval”), canoénicos (“Cuins
rex; eius religio: ley y religion en la Espafia medieval”, “Rei 1 regne. Concepts
politics en el segle XIII”), sociales (“Nobleza y monarquia en Castilla:
¢una ilusion?”), juridicos (“Réflexions sur le droit et la justice en Castille
entre 1250 et 13507), culturales (“Reyes y universidades en la Peninsula
ibérica”) o histéricos (“La royauté sour Alphonse VIII de Castille”,
“Tierra y gobierno en la Peninsula ibérica medieval”), Adeline ha sabido
demostrar las caracteristicas del poder real en la Peninsula, sefialando las
particularidades del programa politico-ideolégico de la region y su insercion
en el marco europeo contemporaneo. Lejos de la eterna discusion “Castilla

era diferente-Castilla era parte del concierto europeo medieval”, ella ha

b
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planteado con solidez una posicién académica personal en este sentido,
ofreciendo una postura que se podra cuestionar pero nunca soslayar. Su
estudio “De los reyes que no son taumaturgos: los fundamentos de la realeza
en Espafia” es una buena prueba de tal actitud, en el cual se nos ofrece un
repertorio de los elementos constitutivos de la monarquia regional, lejos de
los estereotipos historiograficos tradicionales. Buena parte de esos trabajos
serfan luego compilados en su libro Rex, Sapientia, Nobilitas. Estudios sobre la
Peninsula ibérica medieval (aparecido en 2000).

Conocedora profunda de las nuevas lineas de investigacion
historiografica — en particular, francesa, como antes indicamos —, Rucquoi
se adentrarfa también, a partir de los afios ’80 del siglo pasado, en lo que
entonces se llamara “historia de las mentalidades”. Sus articulos sobre la
muerte (“De la resignacion al miedo: la muerte en Castilla en el siglo XV”,
“Le corps et la mort en Castille aux XIVe et XVe siecles”), lo escatolégico
como realidad social (“Le Diable et les Manrique”), el milenarismo (“Joaquin
de Fiore y el milenarismo en la Europa de los siglos XII a XIV”, “Medida
y fin de los tiempos. Mesianismo y milenarismo en la Edad Media”, “El
fin del milenarismo en la Espafia de los siglos X y XI”) y la espiritualidad
(“Lieux de spiritualité féminine en Castille au X Ve siecle”) seran auténticas
avanzadas en aspectos hasta entonces poco analizados de la realidad
medieval hispana. Esa aproximacion también la llevaria —como sucediera en
casos anteriores — hacia un cuarto campo de estudios, sobre el cual ha dado
numerosas y excelentes muestras de analisis: la historia cultural. Asi, ha
incursionado desde lo puramente tedrico (“Historia cultural: jun concepto
por definir?”’) hasta aplicaciones especificas de esta rama historiografica.
En particular, creo que merecen destacarse sus contribuciones relativas
a la cultura eclesiastica y sus proyecciones (“La formation culturelle du

clergé en Castille a la fin du Moyen Age”, “La invenciéon de una memoria:
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los cabildos peninsulares del siglo XII”, “Contribution des studia generalia
a la pensé hispanique médiévale”, “Autores mendicantes en la cultura
hispanica (siglos XIII-XV)”, “Ordres religieux et histoire culturelle dans
I'Occident médiéval”). En ciertas oportunidades, ese mismo abordaje
cultural e ideolégico se cruzé con la biografia intelectual, como ocurriera
en su libro Dowmzinicus hispanus. Ochocientos arios de la Orden de los Predicadores
(de 2016) o sus articulos sobre Dominicus Gundisalvus, Rodrigo Sanchez
de Arévalo, el arzobispo compostelano Berenguel de Landoria, el célebre
Diego Gelmirez o el menos conocido cardenal Guillaume Pere de Godin
(por citar solo algunos). En otras ocasiones, ese mismo abordaje cultural
se centrd en aspectos de la vida social (“sComer para vivir o vivir para
comer?”, “La percepcién de la naturaleza en la alta Edad Media” y su
libro Aimer dans I'Espagne médicvale. Plaisirs licites et illicites de 2008). Por
ultimo (y la lista podria continuarse sin dudas), la cultura se unié al tema
previo de la ciudad, ofreciendo péaginas significativas en las que se adentrd
en la construcciéon de una ideologia urbana especifica y sus alcances (“Les
villes d’Espagne. De lhistoire a la généalogie”, “La cultura y las élites en
la Valladolid medieval”, “Sociétés urbaines et universités en Castille au
Moyen Age”). En todos esos trabajos, Adeline Rucquoi siempre ha sabido
encuadrar los diferentes niveles de la cultura local y sus vias de transmision,
al igual que sus productores, difusores y receptores. Analogamente, ese
analisis exhaustivo del pensamiento hispano medieval la llevé a rescatar
la importancia que tuvo la cultura clasica en la regién —en muchos casos,
en funcién de un tamiz visigodo— y su incidencia en realidades historicas
que llegaron a tiempos bajomedievales (“Les Wisigoths, fondement de la
nation-Espagne”, “Etre noble en Espagne aux XIVe-XVlIe siccles”).
Finalmente, en los dltimos tiempos Adeline se ha adentrado, de

manera preferencial, en un ambito en el que comenzara a incursionar



UFES — Programa de Pés-Graduagio em Historia 17

desde principios de este siglo: el tema de las peregrinaciones, en particular
a la sede de Santiago de Compostela. A partir del volumen que compilara
sobre Saint Jacques et la France (2003), son numerosisimos los trabajos que
se han abocado a distintas facetas del camino compostelano. En ellos
ha considerado desde los origenes del propio proceso (“O camino de
Santiago: a criacdo de um itinerario”) hasta la figura del apdstol (“Clavijo:
¢Saint Jacques matamorer”), pasando por los textos que construyeron esa
ruta de peregrinacion (“Pseudo-Turpin et Guide du pelerin a Saint-Jacques
de Compostelle: quelques hypothéses sur leurs auteurs”), la accion de la
orden cluniacense en tal proceso (“Cluny, el camino francés y la reforma
gregoriana”), la hospitalidad hacia el peregrino y la vida cotidiana en la
marcha (“Peregrinus: Uhospitalité spécialisée sur le Chemin de Saint-Jacques
(850-1150)”, “Hospites sen peregrini: itinerarios de peregrinacion en la alta
Edad Media (850-1150)”) y, claro esta, los intercambios culturales (“Santiago
de Compostela y Europa: gintercambios?, ¢identidad?”, “Compostela. A
Cultural Center from the Tenth to the Twelfth Century”). Muchos de esos
analisis serfan luego revisados y ampliados en su libro Mille fois a Compostelle.
Pelerins du Moyen Age (aparecido en 2016), como asi también en el muy
reciente (y mas amplio desde el punto de vista cronolégico) Le voyage a
Compostelle. Du Xe an XXe siecle — que escribiera con otros autores —.

Ciudad, poder, mentalidades, historia cultural, peregrinaciones
son, pues, grandes espacios historiograficos en los que Adeline ha sabido
incursionar, cada uno de ellos con multiples ramificaciones, insospechadas
posibilidades de trabajo e intercambios constantes entre si. Todo ello
demuestra la capacidad de Adeline para aprovechar, de cada uno de esos
marcos de estudio, sus respectivas posibilidades de investigacion, sin
atenerse necesariamente a modelos teéricos rigidos.

Muchisimos otros aspectos de la obra de Rucquoi podrian ser
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desglosados y resenados. Como toda enumeracion de una obra tan extensa,
esta semblanza es, sin dudas, incompleta (y subjetiva). No obstante, tal
enumeracion tampoco debe olvidar su labor de difusién de la historia
hispana medieval en diversas revistas orientadas a un publico mas general,
sus contribuciones a diccionarios académicos y, fundamentalmente, sus
analisis de conjunto de esa misma historia hispana. Sefieros en este sentido
son sus libros Histoire médiévale de la Péninsule ibérique (aparecido en 1993
en francés y luego traducido al espafiol y portugués) y L' Espagne miédiévale
(editado en 2002 y traducido al ruso). Ambas obras son mucho mas que
compendios de historia espafiola. Se trata de profundas reflexiones acerca
del devenir hispano en su conjunto y cuidadas interpretaciones en torno
a la mencionada pervivencia y reformulacién de estructuras historicas
particulares a lo largo de los siglos medievales.

Tuve el placer y el honor de conocer a Adeline hace ya muchos anos.
También de que aceptara dirigir mi tesis doctoral, pese a la distancia y
las antiguas dificultades de comunicacién (contrariamente a lo que creen
muchos jovenes, internet no existe desde siempre y antes dependiamos
de cartas y fotocopias que tardaban varios dias en atravesar el Atlantico).
Desde entonces, le agradezco profundamente que confiara en alguien
que viaj6 desde Argentina hasta Francia para hacer un estudio sobre la
Espafia medieval. Desde el punto de vista personal, su total y permanente
generosidad y su infinita paciencia auxiliaron siempre a quienes recurtiamos
a ella (a veces, de manera insistente, justo es decirlo). En lo académico,
su mirada aguda y criteriosa, su opinion critica y sus sugerencias analiticas
tenfan la capacidad de obligarnos a meditar de manera mas cuidadosa sobre
tal o cual problema, a matizar tal o cual afirmacién o a demostrarnos lo
erroneo de tal o cual hipdtesis (siempre con una inigualable cortesfa y un

constante sentido del humor). Todo ello fue, sin dudas, un modelo para
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quienes nos formamos bajo su gufa. Posiblemente, uno de sus grandes
legados (mas alla de su obra, claro esta) radique en el deseo de muchos de
proceder segun esos principios y actuar hacia quienes nos suceden de la
misma forma que Adeline lo hizo con nosotros. Como suele decirse, uno no
puede vanagloriarse de ser maestro de nadie pero si de haber sido discipulo
de muchos. En mi caso, sin duda alguna, puedo afirmar que Adeline fue
uno de mis grandes maestros y lo sigue siendo hasta el dia de hoy.

Decia san Isidoro (quizas uno de los autores favoritos de Adeline
Rucquoi) que “el bien que oyeres, apréndelo; el bien que aprendieres,
ensénalo”. Aprender y ensefiar eran las virtudes del hombre sabio, encargado
de incorporar, preservar y difundir el saber. No hay dudas de que ella es un
buen ejemplo de esa maxima isidoriana. Su larga carrera ratifica ese constante
aprendizaje y su continua enseflanza, tareas que siempre ha realizado no sélo
con solvencia sino, en especial, con total naturalidad y dedicacién, como
parte de su personalidad. Su trayectoria, ademas, es una clara muestra de su
pasion por la historia medieval espafiola, a la que ha sabido tanto indagar
como difundir. De tal manera, asi también cumpli6 otro de los preceptos
del obispo sevillano: “mantente siempre preparado para instruirte, que para
ti no haya horas sin ocupacion, sin que construyas...”. Adeline Rucquoi ha
conseguido construir su legado con esfuerzo y dedicacion, legado que en
parte heredara de sus maestros, al que agregara muchos sélidos cimientos
y que buscaremos preservar sus discipulos, repartidos por buena parte del

mundo.



Homenagem a Adeline Rucquoi

RUY DE O. ANDRADE FILHO
UNESP/ Assis

Encontro-me em uma situagao dificil, mas, extremamente gratificante.
Dificil, pois se trata de redigir uma homenagem a Professora Adeline
Rucquoi. Gratificante pelo convite extremamente generoso de meu amigo,
praticamente meu irmao, Sergio Feldman. Seriam muitos os que desejariam
estar participando dessa empreitada e, modestamente, espero que todos se
sintam parte dessa pequena e singela homenagem.

Nao abordaremos aqui o brilhantismo e o extenso trabalho académico
dessa nossa grande amiga Adeline, pois essa parte ja foi muito bem
apresentada por nosso amigo Ariel Guiance. Tratemos entao de falarmos
da pessoa de Adeline Rucquoi.

Tive a honra de conhecer a professora e atual amiga em um congresso
da ABREM, Associagao Brasileira de Estudos medievaise a empatia, ao
menos de minha parte, foi imediata. Em primeiro lugar, pelo genuino
“Ser Humano” de quem se trata, coisa rara nos meios académicos atuais.
Em segundo, pela grande e erudita mestra que, em todos os momentos,
destacou-se por sua imensa generosidade. Simplicidade e companheirismo
sao suas principais caracteristicas ao realizar a exposicao de seu imenso
conhecimento, sem a muitas vezes tradicional arrogancia em nosso meio
académico. Essa é, a meu ver, uma de suas maiores qualidades: sua humilitas.
Sim! Simplicidade que caracteriza os grandes intelectuais e é a simplicidade
que caracteriza as grandes “obras primas” das quais Adeline ¢ uma eximia

autora de varias delas. Também nao nos esquecamos de sua capacidade



UFES — Programa de Pés-Graduagao em Historia 21

de “sintese”, algo extremamente dificil, pois, como nos lembra Jacques Le
Goff, “a sintese somente provém da erudi¢ao”. Em todos os momentos,
demonstrava com grande destreza que a davida é sempre o primeiro nome
da inteligéncia. Mas nao se tratava apenas de duvidar, pois seria uma postura
extremamente comoda, pois, acreditar em tudo ou duvidar de tudo acabam
por ser destituidas de reflexao.

Adeline, com sua imensa sensibilidade, acolhia sempre que solicitada,
seus alunos, orientandos e professores que a buscavam para desenvolver suas
pesquisas, especialmente nos seus pos-doutorados. Demonstrou sempre,
para com todos esses, um interesse profundo e uma acuidade impar para
com aqueles que a procuravam. Desprovida de uma va vaidade, a professora
Adeline Rucquoi pode ser inclusa numa das maximas aristotélicas: “O amor
¢ o sentimento dos seres imperfeitos, posto que a fun¢ao do amor ¢ levar
o ser humano a perfeicao”. Foi mestra para todos aqueles que tiveram
“ouvidos de ouvir”. E mais: foi uma amiga sincera de todos aqueles que
dela se aproximavam.

Mas paremos por aqui, pois a melhor parte de qualquer beleza
nenhum retrato, texto ou loas conseguem expressar. E nio temos palavras
suficientes para mostrarmos nosso apreco e gratidao pela professora, mas,
sobretudo amiga e companheira Adeline Rucquoi. E esperamos que essa
nossa simples homenagem consigamos deixar assinalada a nossa imensa
gratidao por tudo que nos concedeu e ainda hoje nos concede. Ela nos
ensina que os horizontes devem sempre estar ao alcance dos olhos, mas
nunca das maos. Sinto-me feliz simplesmente por ter a oportunidade,
generosamente oferecida pelo amigo Sergio Feldman, de poder dedicar
essas poucas palavras para uma grande pessoa como a professora Adeline
Rucquoi. E paremos sim, pois, como nos lembraShakespeare, “pobre é o

amor que pode ser descrito”...



Minorias y saber en la Esparia medieval

ADELINE RUCQUOI
C.N.R.S., Paris

RESUMEN: Los historiadores se han acostumbrado a definir la Edad Media hispana
como la época de “las tres culturas™ cristiana, judfa y musulmana. De hecho cada una
de las tres comunidades que convivieron en la Peninsula durante siglos posefa una
lengua especifica, que era al mismo tiempo lengua sagrada, y observaba una ley/religion
particular. Tres “culturas” distintas habrian pues coexistido, con una dominante - politica y
socialmente - y otras dos sometidas, las de las “minorfas”: judios y cristianos en al-Andalus,
judios y musulmanes en los reinos cristianos. A partir del estudio de las diversas ramas de
lo que se entiende por “cultura” - lengua, literatura, ciencias, historia, arte - en la Peninsula
ibérica medieval, este articulo critica el uso de términos anacrénicos para entender una
cultura original, hecha de incesantes intercambios, de polémicas y cooperacién, y de una
estrecha interaccion.

Palabras clave: Minorias, Edad Media hispana, Intercambios culturais.

ABSTRACT: Historians have become accustomed to defining the Hispanic Middle Ages
as the epoch of “the three cultures™ Christian, Jewish and Muslim. Actually, each one
of the three communities that lived together on the Peninsula for centuries possessed a
specific language, which was at the same time a sacred language, and observed a particular
law/teligion. Three different “cultures” had therefore coexisted, with one dominant -
politically and socially - and two other subjugated, those of the “minorities™: Jews and
Christians in al-Andalus, Jews and Muslims in the Christian kingdoms. Starting from
the study of the various branches of what is meant by “culture” - language, literature,
science, history, art - in the medieval Iberian Peninsula, this article challenges the use of
anachronistic concepts to understand an original culture, made up of incessant exchanges,
polemics and cooperation, and a profound interaction.

Keywords: Minorities, Hispanic Middle Ages, Cultural Exchanges.

Recebido em 23/05/19 e aceito em 01/06/19.
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En 1142, Pedro el Venerable, abad de Cluny, emprendid, con
su secretario, Pedro de Poitiers, un viaje por Espafia para “visitar sus
monasterios” e ir a Santiago de Compostela. Aproveché el viaje para
conseguir la traduccion de las obras de Mahoma. El 29 de julio de 1142,
el abad fue recibido en Salamanca por el rey Alfonso VII de Castilla; iba
acompafiado por el obispo Esteban de Osma (1141-1147), antiguo prior de
Santa Marfa de N4jera. El verdadero objetivo de la invitacién cursada por el
rey de Castilla era que el abad renunciara al censo anual de 2000 mzezcales de
oro, a cambio de la abadia de San Pedro de Cardefia y de una renta de 200
maravedies situada sobre los bafios de Burgos. A mediados de septiembre,
el abad Pedro pasé por Burgos, y un mes después ya habia vuelto a Cluny.
Llev6 alli la llamada Toletana Collectio.’

Poco después de entrar en Espana, Pedro de Montboissier - el
Venerable -hizo una estancia en Santa Marfa de N4jera. Alli probablemente,
circa Iberum, conocié a Roberto de Ketton “de Inglaterra, que es ahora
arcediano de la iglesia de Pamplona”, asi como a Hermann el Dalmata, “un
intelectual con un espiritu muy agudo y culto” - acutissimi et litterati ingenii
scholastico -, dos hombres conocedores de ambas lenguas, el latin y el arabe.
En la carta que escribi6 entonces a Bernardo de Claravalle, el abad de Cluny
afiade que los encontré estudiando “el arte de la astrologia” y que, deseoso

de poder leer el Coran, les convencié para que hicieran la traduccion a

1. Paris, Bibliotheque de I’Arsenal, Ms. 1162.
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cambio de mucho dinero.? En otra de sus cartas al abad de Claravalle, Pedro
el Venerable explica que, para hacer la traduccion, les adjunté un tal “Petrus
Toletanus, cuyo nombre sarraceno era Muhammad”. > De este Pedro el
Toledano, al que califica como magister y conocedor de ambos idiomas, dice
que “la lengua latina no le resultaba familiar” y que, por lo tanto, le habia
encargado a Pedro de Poitiers que revisara y pusiera en “buen latin” la
traduccion, en ese caso de la Risa/a de al-Kindi.*

Pedro de Poitiers, cuando envié al abad de Cluny la traducciéon hecha
con Pedro de Toledo, le advirtié6 que habia cosas en la obra que podian

resultar chocantes, pero que estaban en el Coran, y que asi lo habia oido

2. Petrus Venerabilis, Epistolae, en Patrologia Latina, 189, 649-650: “Sed et totam impiam
sectam vitamque nefarii homines ac legem, quam Alcoran id est collectaneum praeceptorum
appellavit, sibique ab angelo Gabriele de coelo collatam miserrimis hominibus persuasit,
nihilominus ex arabico ad latinitatem perduxi, interpretantibus scilicet vitis utriusque linguae
peritis, Roberto Retenensi de Anglia qui nunc Panpilonensis ecclesiae archidiaconus est,
Hermanno quoque Dalmata, acutissimi et litterati ingenii scholastico. Quos in Hispania,
circa Iberum, astrologicae arti studentes inveni, eosque ad haec faciendum multo pretio
conduxi”.

3. Petrus Venerabilis, Epistolae, en Patrologia Latina, 189, 663: “Contuli me ergo ad peritos
linguae arabicae (...) eis ad transferendum de lingua arabica in latinam perditi hominis
originem (...) Et ut translationis fides plenissima non deesset nec quicquam fraude aliqua
nostrorum notitiae subtrahi posset, christianis interpretibus etiam sarracenum adiunxi.
Christianorum interpretum nomina Robertus Retenensis, Armannus Dalmata, Petrus
Toletanus, sarraceni Mahumet nomen erat. Qui intima ipsa barbarae gentis armaria
perscrutantes volumen non parvum ex praedicta materia lectoribus latinis ediderunt. Hoc
anno illo factum est quo Hispanias adii et cum domno Aldefonso victorioso Hispaniarum
imperatore colloquium habuit, qui annus fuit ab incarnatione Domini 1141

4. Petrus Venerabilis, Epistolae, en Patrologia Iatina, 189, 649: Feci autem eam [nova translatio
contra pessimam nequam Machumet haeresim] transferri a perito utriusque linguae viro
magistro Petro Toletano. Sed, quia lingua Latina non ei adeo familiaris vel nota erat ut
Arabica, dedi ei coadjutorem doctum virum dilectum filium et fratrem Petrum, notarium
nostrum (...) qui verba Latina impolite vel confuse plerumque ab eo prolata poliens et
ordinans, epistolam immo libellum multis, ut credo, propter ignotarum rerum notitiam
perutilem futurum perfecit...”.
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de Roberto, arcediano de Pamplona.® Al mismo tiempo que encargaba la
traduccion de las obras fundamentales del islam, Pedro el Venerable se hizo
con la traduccién de varios fragmentos del Talmud que le sirvieron para su
Adypersus Judaeornnr, entre los libros que posefan los judios, los hay, dice, de
pergamino, vitela, papiro, junco, “desechos de pafio”, o sea de papel, y de
“cualquier otra materia vil”.¢

Estos textos hansido estudiados y citados por numerosos historiadores,
que han resaltado, segun los casos, el interés de Pedro el Venerable por
conocer el Coran, el desconocimiento del latin por el maestro Pedro de
Toledo, la presencia en el norte de Espafia de “traductores de Toledo” o
el gusto por la astrologia de Hermann y Roberto, “bajo la influencia de
Chartres”.” En realidad el interés de estas cartas no se encuentra en esas
interpretaciones, que ademas no son siempre acertadas — el wagister Petrus

Toletanus, por ejemplo, seguramente no vivia en Toledo donde todos eran

5. Patrologia Latina, 189, 661: “Mitto vobis capitula quae Johannem perdidisse mandastis
et credo quo multo distinctius ordinata sint quam ante (...) Capitulum etiam quod est ibi
de uxoribus turpiter abutendis (...) quia vere est in Alchorano et sicut ego in Hispania pro
certo et a Petro Toletano, cuius in transferendo socius eram, et a Roberto Pampilonensi
nunc archidiaconum audivi...”.

6. Petrus Venerabilis, Adversus Judaeorum, Patrologia Latina, 189, 606: “Legit, inquit, Deus
in coelis librum Talmuth. Sed cujusmodi librum? Si talem quales quotidie in usu legendi
habemus, utique ex pellibus arietum, hircorum, vel vitulorum, sive ex biblis vel juncis
orientalium paludum, aut ex rasuris veterum pannorum, seu ex qualibet alia forte viliore
materia compactos, et pennis avium vel calamis palustrium locorum, qualibet tinctura
infectis descriptos”.

7. Marie-Thérese d’Alverny, «Deux traductions latines du Coran au Moyen Age», Archives
d’histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age, 22-23 (1947-1948). Ramén Menéndez Pidal,
“Espafa y la introduccién de la ciencia arabe en Occidente”, Estudios Segovianos, IV (1952),
p.264. Charles J. Bishko, “Peter the Venerable’s Journey to Spain” (Petrus VVenerabilis, 1156-
1956, Rome, 1956, 163-175).ID., “Peter the Venerable’s Traverse of Spain: Some Further
Observations”, Spanish and Portugnese Monastic History, 600-1300, London, Variorum
Reprints, 1984. James Kritzeck, Pezer the Venerable and Islam, Princeton, Princeton University
Press, 1964. Dominique logna-Prat, Ordonner et Exclure: Cluny et la société chrétienne face a
Lhérésie, au judaisme et a islam, 1000-1150, Paris, Aubier, 1998. Thomas Burman, Reading the
Qur'an in Latin Christendom, 1140-1560, University of Pennsylvania Press, 2009.
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toletani, pero debe de ser el Petrus Toletanus archiepiscopus, que consta entre los
miembros del cabildo de Segovia en 1161. * El mayor interés que reviste
esta correspondencia reside en el hito que separa la visién de un Pedro el
Venerable de la de Roberto de Ketton o Hermann el Dalmata. El primero
parece sorprendido, o decepcionado, al ver que unos intelectuales que
dominaban tanto el arabe como el latin se dedicasen a estudiar las ciencias
del guadrivinm en vez de poner sus talentos al servicio de la “cruzada
intelectual” contra el Islam. Los otros ven en el encargo la posibilidad
de ganar dinero, o sea de financiar sus investigaciones en Espafia; esta
perspectiva no les impide realizar a conciencia el trabajo pedido.’ Para el
abad de Cluny, la lengua debe de ser utilizada para luchar contra la “secta
impia” de Mahoma, mientras que para los otros es un mero vehiculo de
saber, que da acceso a la filosofia y la ciencia griega y latina, con los valiosos
comentarios posteriores.

Las actitudes opuestas de Pedro el Venerable y Roberto de Ketton o
Hermann el Dalmata, o sea la primacia concedida a la forma o al contenido,
reflejan las ideas expuestas casi un siglo antes por el cadi toledano Sa‘id
al-Andalusi en su Kitab Tabagat al-uman (Libro de las categorias de las
naciones). Se trata de uno de los escasisimos textos medievales a partir
de los cuales se puede hablar de elementos definitorios de la “identidad”.
Este es uno de los temas que recientemente han hecho su aparicién en el
campo de la historia medieval, pero no es un concepto medieval. Identidad:
“Cualidad de idéntico” reza el Diccionario de la Real Academia Espanola

como primera acepcion. Esta es la tnica definicion que daba de la palabra

8. Luis-Miguel Villar Garcia, Documentacion medieval de la catedral de Segovia (1115-1300),
Salamanca, 1990, doc. n° 61, pp.108-109.

9. Thomas Burman,Religions Polemic and the Intellectual History of the Mozarabs, ¢. 1050-1200,
Leiden, Brill, 1994.
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el latin medieval: “Quaevis actio repetita’, lo que le permitié al autor de los
Miracula S. Adalberti Egmundani afirmar en el capitulo 11: “Identitas satietatis
mater est’. La identitas como repeticion de lo mismo lleva al tedio, a la acedia
o desanimo. A finales del siglo XIII, aparece idemptitas como sindénimo de
aequalitas, parilitas."

La cuestion de la “identidad” puede asi parecer anacrénica en el
Medioevo, si no tenemos criterios para definitla. La Historia de la filosofia y
de las ciencias o Libro de las categorias de las naciones de Sa‘id de Toledo ofrece
efectivamente unos criterios de diferenciacion, basados en el saber. Enumera
en primer lugar las siete “naciones primitivas” entre las que se reparten
todos los pueblos de la tierra, y distingue entre ellas las que “cultivaron
la ciencia” de las que no demostraron por ella interés alguno. Indios,
persas, caldeos, griegos, rum [romanos]|, egipcios, arabes y hebreos son las
unicas naciones que, para Sa‘id de Toledo, cultivaron las ciencias: son, por
lo tanto, “la quintaesencia de la creacién y la parte mas selecta de todas
las criaturas de Dios altisimo” porque “han puesto toda su atenciéon en
adquirir las virtudes racionales del alma constitutivas de la especie humana
y rectificadoras de su naturaleza”. ' El mundo del cadi toledano es por
lo tanto exclusivamente mediterraneo, con la aportacion de los indios y
persas. Ni los francos, ni los chinos o etiopes entran dentro de ese mundo
del saber. Las ciencias “cultivadas” se dividen a su vez en dos apartados: las
ciencias comunes a todas las naciones cultas, esencialmente las del nimero
— aritmética, geometria, musica, astronomia, etc. —, y las que distinguen a los

pueblos entre si, en otros términos las que fundan su identidad colectiva: la

10. Du Cange, Glossarium mediae et infimae latinitatis, t. IV, Niort, 1885 pp. 283-284.
11. Sa‘id al-Andalusi, Historia de la Filosofia y de las Ciencias o libro de las categorias de las naciones,
Madrid, ed. Trotta, Madrid 2000, p. 63.
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ley/teligion, la historia, la lengua.'

Si nos atenemos a esta division, que permitié a Sa‘id al-Andalusi
establecer, a partir de las ciencias o saberes que son especificos de una
“nacion”, una jerarquia a cuya cabeza €l situé a los arabo-musulmanes,
Pedro el Venerable habria entendido la profunda relacién entre lengua y
ley religiosa, mientras que los dos scholastici cultivaban las ciencias comunes
a las naciones cultas, sin mirar por la lengua en la que se transmitfan.
Dentro de la linea del abad de Cluny podriamos entonces incluir a un autor
contemporaneo, Sylvain Gougenheim, cuyo libro titulado Aristdteles y el islan.
Las raices griegas de la Enropa cristiana (Madrid, Gredos, 2009), intenté mostrar
que la ciencia grecorromana habia llegado al Occidente cristiano mediante
traducciones directas del griego, sin pasar por la mediacién de los textos
arabes. La lengua volvia a ser aqui el factor predominante — griego zs. arabe
-, pero Gougenheim no rechazaba la lengua arabe por motivos religiosos
como su célebre antecesor, sino porque, siendo una lengua dificil, dice, las
traducciones hacfan incomprensibles los textos filoséficos o cientificos:
prescindiendo de la mediacién en arabe, Huropa recibi6é directamente
la herencia griega de los griegos. Naturalmente, la tesis de Gougenheim
es insostenible porque, escrita por un no-especialista y basada en una
bibliograffa antigua, es profundamente anacrénica: no tiene en cuenta los
estudios recientes sobre los traductores y sus métodos de trabajo, y obvia

un elemento fundamental de la mentalidad medieval, que es la transmision

de los textos y la necesidad de que hayan sido comentados por sucesivas

12. Gabriel Martinez-Gros, “Classifications des nations et classifications des sciences: trois
exemples andalous du V/XI¢ siecle”, Mélanges de la Casa de Velizquez, 20 (1984), pp. 83-114.
Andrés Martinez Lorca, “Said al-Andalusi: una evaluacion del papel de la investigacion y la
ciencia en al-Andalus y el mundo”, Comunicacién presentada el 3 de septiembre de 2007
en la XIX* Conferencia Anual de la la Academia Europea en Toledo «Dialogo entre las
tres Culturas y nuestra hetencia europea» [http://www.andresmlorca.com/documentos/
Conferencia Internacional Toledo.pdf |.
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generaciones, prueba del interés que presentaban®.

Sin embargo, y sin que estén siempre conscientes de ello, muchos
historiadores buscan en la documentacion todos los elementos que permitan
establecer “fronteras” entre lo que se ha dado en llamar las “tres culturas”
de la Peninsula. Si se habla de “cultura”, entra forzosamente en juego el
saber y los saberes. La lengua y la religion/ley, indisolublemente unidas,
proporcionan aqui al investigador el factor fundamental de separacion y

distincion.

Lenguay ley

La Peninsula ibérica ofrece entre otras particularidades el hecho
de que convivian en su territorio varias lenguas, cuando en el resto de
occidente el latin predominaba. En la Espafia medieval, por lo tanto, se
asoci6 efectivamente la lengua con la religién, tal y como lo hizo Pedro el
Venerable. En sus E#mologias, la enciclopedia mas difundida a lo largo de
la Edad Media, Isidoro de Sevilla reconoce al hebreo la mayor antigiedad
y el ser la lengua unica de la humanidad hasta la construccién de la torre
de Babel; después de la multiplicaciéon de las lenguas, para ¢l existen tres

lenguas sagradas: la hebrea, la griega y la latina:

En esas tres lenguas escribié Pilatos sobre la cruz del Sefior
la causa de su muerte. El conocimiento de estas tres lenguas
es necesario debido a la oscuridad que presentan las Sagradas
Escrituras: cuando alguna palabra de estas lenguas entrafie
una duda gramatical o de significado, podra recurrirse a

13. Ver también la refutacion de las tesis de Gougenheim en Les Grees, les Arabes et nous.
Enquéte sur l'islamophobie savante, ed. Philippe Buttgen, Alain de Libera, Marwan Rashed &
Irene Rosier-Catach, Paris, Fayard, 2009. El titulo original de la obra de Gouguenheim es
Apristote an Mont Saint-Michel.
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alguna de las otras dos."

Ellatin y, en menor medida, el hebreo, sino el griego, se hablaban en la
Hispania visigoda.” En el siglo IX, el arabe se extendié rapidamente por los
territorios que dominaban los musulmanes, suscitando las lamentaciones
de un Alvaro de Cérdoba a mediados del siglo IX, y la traduccion al arabe
de los salmos a finales de ese mismo siglo para que los cristianos del sur
de la Peninsula pudiesen aprender la lengua sin recurrir al Coran.' Pero
los cristianos de al-Andalus conservaron su liturgia en latin, una escuela en
Sevilla donde se copi6 una Biblia en el siglo X, y recurrieron frecuentemente
al latin en las inscripciones funerarias.” Un dialecto romance sobrevivid
en al-Andalus hasta el siglo XII, aunque cada vez mas marginal, del que
testimonian las jarchas en romance puestas al final de las moaxajas.’

Los judios de al-Andalus sintieron, a finales del siglo X, la necesidad
de restaurar el hebreo que habia ido perdiendo su “pureza” biblica.” La
polémica que se origin6 a mediados del siglo X en Cordoba entre Menahem
ben Saruq y Dunash ben Labrat, y luego entre sus respectivos discipulos, es

sintomatica del interés que suscitaba una obra sobre la lengua de Dios, dada

14. San Isidoro de Sevilla, Etimologias, 1X, 1-3, ed. José Oroz Reta, Madrid, BAC, 1982, pp.
738-739.

15. Carlos del Valle, “Sobre las lenguas de los judios en la Espafia visigoda y al-Andalus”,
Sefarad, 63 (2003), pp. 183-193.

16. Marie-Thérese Urvoy (ed.), Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, Toulouse, Presses
Universitaires du Mirail, 1994.

17. Pedro O. Herrera Roldan, Cultura y lengna latinas entre los mozdrabes cordobeses del siglo
IX, Cérdoba, Universidad, 1995. ¢Existe una identidad mozarabe?. Historia, lengua y
cultura de los cristianos de al-Andalus (siglos IX-XII), ed. Cyrille Aillet, Mayte Penelas &
Philippe Roisse, Madrid, Casa de Velazquez, 2008. Cyrille Aillet, Les zozarabes. Christianisme,
islamisation et arabisation en Péninsule ibérigue (IX-XII szecle), Madrid, Casa de Velazquez, 2010.
18. Federico Corriente, Poesia dialectal drabe y romance en Alandalus (cejeles y xarajat de
murwassahat), Madrid, Gredos, 1997.

19. Carlos del Valle, “Sobre las lenguas de los judios en la Espafia visigoda y al-Andalus”,
wees PP- 183-193.
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por El a los hombres: “Ya antes de que hubiera concedido la inteligencia
a los habitantes de la tierra, Dios habia escogido esta lengua”, escribe
Menahem en el prélogo de su Mahberet, “La esculpid con escritura de
grabado y con ella habl6 el dia de su manifestacion”. * Medio siglo después,
el exegeta Abu I-Farag en Jerusalén afirma lo mismo y en Zaragoza, en el
siglo XI, Yonah ibn Yanah describe, en su Libro de la investigacion detallada,
el hebreo biblico, obra lexicografica que recurre a comparaciones con el
arabe y el arameo.” Por ello, los poetas judios de al-Andalus escogieron
el hebreo para sus poemas liturgicos y profanos. Salomén ibn Gabirol en
el siglo XI, Moshé ibn Ezra o Yehuda ha-Levi en la generacion siguiente
llevaron la poesia hebrea hasta un nivel nunca antes alcanzado, y Abraham
ibn Ezra (m. 1164) dedicé un poema a la poesia de cada pueblo: mientras la
de los israelitas son “canticos y alabanzas al Dios de los ejércitos”, la de los
arabes vierte sobre “amores y placeres” y la de los cristianos sobre “guerras
y venganzas”.?> En la segunda mitad del siglo XIII, el cabalista Abraham
Abulafia, originario de Zaragoza, que dominaba el griego, el latin y el arabe
ademas del italiano y el vasco, establecié de nuevo el hebreo como la lengua
perfecta, superior a cualquier otra.”

Por su parte, los musulmanes, apoyandose en el hecho de que el Coran

era la misma palabra de Dios, por El dictada a Mahoma, sostenian que el

20. Carlos del Valle Rodriguez, La escuela hebrea de Cordoba. 1os origenes de la escuela filoldgica
hebrea de Cdrdoba, Madrid, Editora Nacional, 1981, pp. 87-132 y 379.

21. Marfa Angeles Gallego, “Origenes y evolucion del lenguaje segin el gramatico y
exegeta caraita Abu I-Farag Harun ibn al-Farag”, Sefarad, 63 (2003), pp. 43-67. Angel Saenz
Badillos, Literatura hebrea en la Espaia medieval, Madrid, Fundacion Amigos de Sefarad, 1991,
p.116. Irene E. Zwiep, Mother of Reason and Revelation. A Short History of Medieval Jewish
Linguistic Thought, Amsterdam, 1997.

22. Angel Saenz Badillos, Literatura hebrea en la Esparia medieval, pp. 79-115, 125-153,

23. Moshé Idel, L'expérience mystigue d’Abrabam Abonlafia, Paris, Le Cerf, 1989. Umberto
Eco, La recherche de la langue parfaite, Patis, Seuil, 1994, pp. 45-50.
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arabe era la lengua divina.** En al-Andalus, tanto Ibn Hazm de Cérdoba
como Ibn Sida de Murcia defendieron antes de 1050 la superioridad del
arabe, lengua divina, opinién que también sostuvo, poco después en Oriente
el filésofo Algazel. A mediados del siglo XI Ibn Hazm de Cérdoba, en su

Fisal, escribe a proposito de la lengua:

Igualmente la lengua, sin la cual no puede concebirse la
educacion, ni la subsistencia de la vida individual, ni las
relaciones sociales, es imposible que haya sido inventada por
comun acuerdo de los hombres, si no es mediante otra lengua;
luego es evidente que ha sido necesario un primer principio
de una lengua cualquiera (...) forzosamente debemos afirmar
que debid existir, por necesidad, un hombre o mas a quienes
Dios ensenase en un principio todo esto, sin intervencion de

maestro humano, sino mediante inspiracion directa.

Por su parte, el lexicologo Ibn Sida de Murcia, tras una larga reflexion

sobre las teorfas relativas al origen del lenguaje, concluye:

[...] cuando reflexionamos sobre lo que es esta lengua
arabe, tan noble, tan perfecta y elegante, encontramos en
ella tal profundidad filoséfica, tal delicadez, sutileza y finura,
que subyuga la mente hasta arrebatarnos ante el exceso de
su encanto (...) Por sus demostraciones y por el devoto culto
que a la lengua rindieron y el largo alcance de sus proyectos
y planes en tal estudio, hemos llegado a comprender que
verdaderamente Dios les habfa ayudado con su gracia y
benévolo auxilio para formar de la lengua el juicio que
formaron; y si a todo esto se afade que las tradiciones
atestiguan que ella procede de Dios, es natural que en
nuestras almas se fortifique la creencia de que su origen ha

24. Bernard G. Weiss, “Medieval Muslim Discussions of the Origin of Language”, Zeitschrift
der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft, Band 124, Heft 1 (1974), pp. 33-41.
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sido pot ensefianza divina, es decit pot inspiracién. *

Las tres “leyes” o religiones que convivian sobre el territorio
peninsular se caracterizaban pues por una lengua que, ademas de ser la del
saber y de la vida cotidiana, era la lengua sagrada. Pero esto no significo la
exclusion de las demas lenguas y de 1a “ley” que acompafiaba a cada una de
ellas. Recordemos aqui el caso del obispo Recemundo de Cérdoba, que fue
enviado por ‘Abd al-Rahman III en embajada ante Otén de Germania, pero
que colaboré al Calendario de Cordoba bajo el nombre de Rabi ibn Zayd.*
Conocemos también la participaciéon de los notables judios Hasdai Ibn
Shaprut o Samuel Negrella al gobierno musulman, califal o de Granada,
al lado de su obra en hebreo; el naguib Samuel Negrella era capaz, llegado
el caso, de escribir también en arameo.” Y la obra Fisal — Historia critica de
las religiones, sectas y escuelas - de Ibn Hazm de Cérdoba, escrita a mediados
del siglo XI, demuestra el profundo conocimiento que tenia su autor del
judaismo, del cristianismo y de las “herejias” del islam?*. El conocimiento
de la religion del “otro”, gracias al dominio de su lengua, llevé naturalmente

también a la apologfa, diatriba y polémica. De ello testimonian entre otros,

25. Miguel Asin Palacios, “El origen del lenguaje y problemas connexos, en Algazel, Ibn
Sida e Ibn Hazm?”, AlLAndalus, 4 (1939), pp. 253-281.

26. Chatles Pellat (ed. and tr.), Le Calendrier de Cordoue, publié par R. Dogy, Nouvelle édition
(Medieval Iberian Peninsula Texts and Studies, Vol. 1.), Leiden, E. J. Brill, 1961.

27. Gonzalo Maeso, “Un jaenés ilustre, ministro de dos califas (Hasday ibn Saprut)”, Boletin
del Instituto de Estudios Giennenses, 8 (1956). pp. 65-95. Ross Brann, Power in the Portrayal:
Representations of Jews and Muslims in Eleventl and Twelfth-Century Islamic Spain, Princeton,
Princeton University Press, 2002. Amparo Alba Cecilia& Juan José Alarcon Sainz, “Una
carta de pésame en arameo de Samuel ha-Naguid”, Sefarad, 67 (2007), pp. 311-325.

28. Miguel Asin Palacios, Abenbdizam de Cordoba y su Historia critica de las ideas religiosas, 3
vols., Madrid, 1928-1932. Maribel Fierro, LLa heterodoxia en al-Andalus durante el periodo
omeya, Instituto Hispano-arabe de Cultura, 1987.
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varios textos anticristianos en al-Andalus » y, en los siglos XI a XIII, el
Dialogi contra Indaeos de Pedro Alfonso, el anénimo Tractatus contra Iudaeos dit
Qui ceptum, el Sermo 1IN, In natale Domini 11, de Martin de Le6n y los escritos
cristianos anti-musulmanes, a menudo anénimos, recogidos por Thomas
Burman.*

Las polémicas, que requerfan conocer las tesis del “otro”, siguieron
existiendo después del siglo XII, y se pueden evocar a este respecto las
“disputas” de Barcelona en 1263, Pamplona en 1379*'0 Tortosa en 1413 y
1414, o 1a que opuso el converso Alfonso de Valladolid al judio Isaac Pulgar
en el siglo XIV.> A lo largo del siglo XIII, las comunidades franciscanas y
dominicas abrieron estudios de hebreo y arabe para poder transmitir su fe
a los no-cristianos, y hay que recordar el profundo conocimiento de ambos
idiomas que tuvieron un Ramén Marti y un Ramoén Llull. En los siglos
XIV y XV, el Sobre la seta mahometana atribuido al obispo Pedro de Jaén, el

Fortalitium fidei de Alfonso de Espina o el Tractatus contra principales errores

29. Maribel Fierro Bello, “Polémica anticristiana” Textos fundamentales de la tradicion religiosa
musulmana - Antologia de textos religiosos musulmanes, ed. Montserrat Abumalham, vol. 1,
Madrid, Trotta, 2005.

30. Alfredo Ballestin, E/Dialogus contra iudacos de Pedro Alfonso. Traduccion y notas criticas.
Su insercion en la polémica judeocristiana, Zaragoza, Prensas Universitarias de la Universidad
de Zaragoza, 2002. John Tolan, Petrus Alfonsi and his medieval readers, Gainesville, University
Press of Florida, 1993. José Carlos Martin, “Problemas planteados por la tradicion
indirecta del Tractatus contra Indaeos (Diaz 1214)”, Revue des Ftudes Juives, 167 (2008), pp.
23-98. Adeline Rucquoi, “L’invective anti-juive dans 'Espagne chrétienne. Le Sermzo 1V,
In natale Domini 11, de Martin de Leon”, Atalaya, 5 (1994) [Linvective an Moyen Age. France,
Espagne, Italie], pp. 135-151.Thomas Burman, Religions Polemic and the Intellectual History of the
Mozarabs, ¢. 1050-1200, (Brill’s Studies in Intellectual History, 52.), Leiden - New York, and
Cologne, E. J. Brill, 1994.

31. Nahmanide, La dispute de Barcelone, 1.agrasse, Verdier, 1984. ]. V. Niclés Albarracin, “La
disputa religiosa de D. Pedro de Luna con el judio de Tudela D. Shem Tob Ibn Shaprut en
Pamplona (1379)”, Revue des Etudes Juives, 160 (2001), pp. 409-433.

32. Teshuvot la-Mebaref. T'he Polemical Exchange between Isaac Pollegar and Abner of Burgos/ Alfonso
of Valladolid according to Parma MS 2440 “Iggeret Teshuvat Apikoros” and Teshuvot la-Mebaref™,
ed. y trad. por Jonathan Hecht, Tesis doctoral, New York University, 1993.



UFES — Programa de Pés-Graduagio em Historia 35

perfidi Machometi de Juan de Torquemada muestran, mas alla de la violencia
del tono, que la ley religiosa del “otro” seguia siendo un tema de estudio.

Paralelamente, las lenguas fueron objeto de numerosos estudios y
dieron lugar a léxicos, glosarios y diccionarios. El Glosario de San Millin de la
Cogolla, del afio 964, que recoge mas de 20.000 palabras, el cuidado con el
cual se definen las palabras utilizadas en las obras de Alfonso X el Sabio, o el
Universal vocabulario en latin y en romance de Alfonso de Palencia en el siglo XV
evidencian el interés de los latinos por la lengua, mientras que un ingente
numero de gramaticos y lexicografos estudiaron el hebreo y el arabe®.Estas
obras fueron acompafadas por diccionarios bilingties, como el arabe-latin,
originado en Toledo en el siglo X1II o el Kitab al-Kamil de Jacob ben Eleazar
que utiliz6 profusamente Selomoh ben Meborak ben Sa‘ir en su diccionario
hebreo-arabe Kitab at-Taysir (‘El libro de la facilitacion’).*

El castellano, escogido en el siglo XIII como lengua universal — por
facilitar la comunicacién tanto de la vida cotidiana como de las ciencias
— por el rey Alfonso el Sabio, supuso un cambio profundo y suplanté
rapidamente las antiguas lenguas sagradas, tanto para la ciencia, como para
el derecho o la literatura y en la vida cotidiana. A partir de la segunda mitad
del siglo XIII, el “lenguaje de Castilla” se utiliza en obras poéticas, juridicas,
historicas, literarias, cientificas, en los documentos de la cancillerfa real y las

actas notariales, y a ¢l se traducen numerosas obras latinas, arabes, italianas

33. E/ cddice emilianense 46 de la Real Academia de la Historia, primer diccionario enciclopédico de la
Peninsula ibérica, ed. Claudio Garcia Turza & Javier Garcia Turza, Logrofio, Fundacion Caja
Rioja — Real Academia de la Historia, 1997. Alfonso de Palencia, Universal vocabulario en latin
9 en romance, Sevilla, Paulus de Colonia, 1490. Angel SdenzBadillos Pérez & J. Targarona,
Gramdticos hebreos de al-Andalus (ss. X-XII). Filologia y Biblia, Cérdoba, El Almendro,
1988.Salvador Pefia, “Gramaticos en Al-Andalus: de Ibn Sidah al-Mursi a Ibn al-Sid al-
Batalyawsi”, Sharg al-Andalus, 8 (1991), pp. 43-53.Juan Pablo Arias, “Gramaticos en al-
Andalus”, Al-Andalus Maghreb, 3 (1995), pp. 127-142.

34. José Martinez Delgado, “Nuevas alusiones al Kitab al-Kamil de Ya‘dqob ben El‘azar
(Edicion, traduccién y estudio)”, Sefarad, 69 (2009), pp. 315-360.
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o francesas.® La elecciéon de la lengua vernacula es, naturalmente, una
decision politica. Pero la politica no esta refida con la religion: Maimonides
y Averroes a finales del siglo X1I, tanto como Marsilio Ficino a principios del
X1V, insisten sobre el hecho de que los conflictos que dividen la comunidad
politica se deben a su diversidad, de ahi la necesidad de leyes y de una
autoridad que controle sus acciones.” El uso de una lengua comun, bajo la
“autoridad” del principe, contribuia efectivamente a disminuir los conflictos
que pudiesen haber nacido de la diversidad. En castellano escribieron el
judio Sem Tob de Carrion, los conversos Pablo de Santa Marfa y Alfonso de
Cartagena, o el traductor de la Biblia Mosé Arragel de Guadalajara. En 1492,
el excelente latinista que fue Antonio de Nebrija, al dedicar su Gramatica de

la lengna espaiola a la reina Isabel de Castilla, le expuso que

“[...] una cosa hallo e saco por conclusién mui cierta:
que siempre la lengua fue compafiera del imperio, e de tal
manera lo sigui6, que junta mente comengaron, crecieron e

9537

florecieron, et después junta fue la caida de entrambos™.

El cambio de mentalidad que se produjo en la época de los Reyes
Catolicos, con su dimension milenarista y mesianica, redujo ese “imperio”
a una sola ley, la cristiana. Medio siglo después, en 15306, a los embajadores

del rey de Francia que se quejaban de no haber comprendido su discurso,

35. Antonio Alatorre, Los 1001 aiios de la lengna espaiiola, México, Fondo de Cultura
Econdémica, 1989, pp. 113-151.

36. Vasileios Syros, “Did the Physician from Padua Meet the Rabbi from Cordoba?
Marsilius of Padua and Moses Maimonides on the Political Utility of Religion”, Revue des
Etudes Juives, 170 (2011), pp. 51-71.

37. Antonio de Nebrija, Gramatica de la lengua castellana, ed. Antonio Quilis, Madrid, Editorial
Centro de Estudios Ramén Areces, 1989. Sobre la nocién de “imperio”, ¢. Adeline
Rucquoi, “Auctoritas, potestas: conceptos de poder en la Espafia medieval”, International
Medieval Meeting, Lleida 2013, en prensa.
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el emperador Carlos Quinto contesté que “no espere de mi otras palabras
que de mi lengua espanola, la qual es tan noble que merece ser sabida y
entendida de toda la gente christiana”.*

Silalengua es “compafiera del imperio”, en la Peninsula el portugués
primero, luego el catalan, fueron asimismo empleados como “lenguas
perfectas” y “nacionales”. Ampliamente utilizado por los juglares y autores
de cantigas, el portugués aparece ya como lengua de la cancilleria real a
finales del reinado de Afonso III (1248-1279);” en el siglo XIV y en el XV,
ademas de traducciones desde el arabe, el castellano, el francés o el latin,
se escriben en portugués obras historicas, juridicas, poéticas, hagiograficas,
filosoficas y morales.”” El catalan experimenta a su vez a partir de finales del
siglo X111, época en que Raimundo Lulio redacta parte de su obra en esta
lengua, un notable auge que lo lleva a rivalizar con las demas lenguas de la
Peninsula en cuanto a variedad de campos y riqueza semantica.*

El investigador que se limitarfa al estudio de esos textos llegarfa a la
conclusion de un profundo sentimiento “identitario” en la Espafia medieval,
basado en la reivindicacion por unos y otros de la lengua y de la ley/religion,
ambas estrechamente unidas.” De alli, no tendria grandes dificultades en
sacar a relucir los mualtiples conflictos surgidos entre miembros de esas
“comunidades”, bien para poner de relieve el papel de victimas de unas

frente a otra, bien para mostrar que todas estuvieron implicadas en las

38. Alfred Morel-Fatio,“I espagnol langue universelle”, Bulletin Hispanigue, 15 /2(1913),
pp. 207-225.

39. Leontina Ventura & Anténio Resende de Oliveira, Chancelaria de D. Afonso 111, Livro I,
Imprensa da Universidade de Coimbra, 20006, vol. 2, n® 685, 688, 689, 692, 728, 730, 732,
7306, 739, 740.

40. Diciondrio da literatura medieval galega e portugnesa, ed. Giulia Lanciano & Giuseppe Tavani,
Lisboa, Editorial Caminho, 1993.

41. Rafael Alemany Ferrer, Guia bibliogrifica de la literatura catalana medieval, Universidad de
Alicante, 1997.Albert Soler Llopart, Literatura catalana medieval, Barcelona, Portic, 2004.
42. Amparo Alba & Carlos Sainz de la Maza, “Sefias de identidad judias y cristianas enla
cuentistica medieval: algunos ejemplos hispanicos”, Sefarad, 72/1 (2012), pp. 145-190.
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violencias.®

Ciencias
Entre los siglos XII y XIII, Hermann el Dalmata, Roberto de Ketton,
Gerardo de Cremona, Daniel de Morley, Miguel Scot, Hermann el Aleman
y otros muchos sabios de la Europa latina o griega acudieron a la Peninsula
en busca de obras escritas en arabe.* Aprendieron el idioma, colaboraron
a veces con sabios musulmanes y judios, escribieron obras y tradujeron
otras: estas traducciones y estas obras, que cambiaron radicalmente el
pensamiento occidental, son conocidas y han dado lugar, a lo largo del
ultimo siglo y medio, a una rama muy fecunda de la investigacion®.
Ninguna historia de la ciencia puede omitir el papel de Espafia en la
transmision del saber griego y romano al occidente medieval, una transmision
enriquecida por las reflexiones y observaciones de sus “transmisores”. La
ingente tarea de traduccion al arabe emprendida en Bagdad en el siglo IX
contribuy6 no solamente a crear una lengua arabe cientifica, sino también
a preservar parte de la herencia de la Antigiiedad que no siempre lo fue
en Bizancio. Que hubiesen colaborado en esas traducciones cristianos
orientales es de sobra conocido, y muestra que, en el mundo mediterraineo
“que cultivo las ciencias” segun el cadi Sa‘id de Toledo, el saber no se reduce

a las ciencias religiosas.*

43. David Nirenberg, Comunidades de Violencia: Persecucién de minorfas en la edad
media, Barcelona, Peninsula Editorial, 2001.

44. Adeline Rucquoi, “Las rutas del saber. Espafia en el siglo X117, Cuadernos de Historia de
Esparia, Buenos Aires, LXXV (1998-1999), pp. 41-58.

45. Véase en particular Juan Vernet, Lo que Europa debe al Islam de Espaia, Barcelona, Fl
Acantilado, 1999. Alain de Libera, Pensar en la Edad Media, Rubi (Barcelona), Anthropos,
2000.

46. A. R. Badawi, La transmission de la philosophie grecque au monde arabe, Paris, Vrin, 1968.
Dimitri Gutas, Greek Thought, Arabic Culture: The Graeco-Arabic Translation Movement in
Baghdad and Early ‘Abbasaid Society (2nd-4th/ 5th-101) ¢.), London, Routledge, 1998.
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Pero las traducciones empezaron en la Peninsula en el siglo X y se
dieron en ambos sentidos, del latin al arabe y del arabe al latin. Parte de
la historia de Espafia escrita en al-Andalus bajo el califato esta basada en
fuentes romanas, griegas y cristianas, en particular Apiano, Orosio o Isidoro
de Sevilla.” Respondiendo a una embajada enviada por ‘Abd al-Rahman 111
y conducida por el cristiano Hisan ibn Kulaib, el emperador de Bizancio
mandé en 949 sus emisarios a Cérdoba, con muchos regalos, entre los que
se encontraban la Historia adversus paganos de Orosio y el De materia medica
de Dioscorides; dos afios después, Constantino VII Porfirogeneta mandoé a
‘Abd al-Rahman el monje Nicolas que tradujo el texto griego con el médico
del califa, el judio Hasday ibn Shaprut.” En la misma época, en el norte de la
Peninsula varios sabios se interesaban por la matematica y la astronomia, tal
y como lo atestigua el manuscrito Ripoll 225, que mezcla textos de origen
arabe y textos latinos.” En esta segunda mitad del siglo X, Gerberto de
Aurillac, tras haber vivido en Espafia, pidi6 a Lobet de Barcelona una copia
del tratado de astrologia que éste habia traducido, y solicité que se enviara
al obispo Adaberon el libro “de la multiplicacion y de la division de los
numeros” del sabio Joseph.”

Si bien parece ser que la fitna, que acabé en 1031 con el califato de

Coérdoba, y la consiguiente creacién de varias taifas pusieron cierto freno

47. Roberto Matesanz Gascon, Omeyas, bizantinos y mozdrabes en torno a la ‘Prebistoria fabulosa
de Espaiia’ de Abmad Al-Razi (Valladolid: Universidadde Valladolid, 2004).

48. Ibn Abi Ucaibi‘a, ‘Uynn al-Anba’ fi T abaqat al-at’ibba’ . Sources d'informations sur les classes
des miédecins. XIIT chapitre: Médecins de I'Occident musulman, trad. por Henri Jahier& Abdelkader
Noureddine, Alger, Ferrari, 1958, pp. 36-39. Catlos del Valle Rodriguez, La escuela hebrea
de Cdrdoba, pp. 61-64. Miguel Asin Palacios, Abenhazanm de Cérdoba y su Historia critica de las
ideas religiosas, p. 133.

49. A.CA., Ripoll 225. José Maria Millds Vallicrosa, Assaig d’historia de les idees fisiques i
matenatiques a la Catalunya medieval,Edicions cientifiques catalanes. Barcelona, 1983, pp. 150-
211.

50. Julien Havet, Lettres de Gerbert (983-997), Paris, Alphonse Picard, 1889, n® 24 y n® 25.
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a la actividad intelectual en la Peninsula, esta se reanud6 en la segunda
mitad del siglo. Alrededor del ano 1100, grandes pensadores judios como
Abraham bar Hiyya (¢ 1065-¢.1140), conocido por los latinos como
Savasorda, Abraham Ibn ‘Ezra (. 1087-c. 1167) o Yehuda ben Barzilay al-
Bargeloni, fueron matematicos y astrénomos ademas de filésofos.” Con
Abraham bar Hiyya colaboré en Barcelona el italiano Platén de Tivoli en la
traduccion de diversas obras de astronomia y astrologia del arabe, y Platon
tradujo del hebreo al latin el Tratado sobre medidas y calculos (Liber entbadorum)
de Bar Hiyya.® Cristianos y judios estaban igualmente interesados en las
ciencias que llamarfamos exactas, basadas en la matematica, pero hubo
otros casos de colaboracién, como la del filésofo judio Ibn Daud con el
arcediano Dominicus Gundisalvi en la traduccién del De anima de Avicena,
encargada al primero por el arzobispo de Toledo Juan.® Al contrario de lo
que se crey6 durante mucho tiempo, no hay que ver en esas colaboraciones
una “traduccién a cuatro manos” en la que hubiera existido un texto
intermedio en “romance”, debido al desconocimiento del arabe por parte
del cristiano, y del latin por la del judio.* Se trata mas probablemente de una

verdadera colaboracion, como la del secretario del abad de Cluny con Pedro

51. Moisés Orfali, Biblioteca de antores ligicos hispano-judios (Siglos XI-X17), Granada 1997.
Shlomo Sela, “Dos textos astrologicos conservados en el comentario al Sefer Yesird de
Yehuda ben Barzilay al-Bargeloni”, Sefarad, 68/2 (2008), pp. 261-290.

52. Baldassare Boncompagni, “Delle versioni fatte da Platone Tiburtino traduttore del
secolo duodecimo”, A dell Accademia Pontificia de’Nunovi Lincei, IV (1850-1851), pp. 249-
286. Charles H. Haskins, Szudies in the History of Mediaeval Science, Cambridge, Harvard
University Press, 1927, p. 11.

53. Cinco manuscritos (Paris, BN., Lat. 6443, f* 69-89v, Lat. 8802 y Lat. 14854; Paris,
Mazarine 629; y Oxford, Bodl. 463) s6lo mencionan a Avendehut israelita philosophus como
autor de la traduccion, mientras que en los otros cincuenta manuscritos conservados el
mismo Avendehut israelita philosophus explica que le ayud6 Dominico archidiacono.

54. Marie-Thérese d’Alverny, «Les traductions a deux interpretes, d’arabe en langue

vernaculaire et de langue vernaculaire en latiny, Traduction et traductenrs an Moyen Age, Patis,
CNRS, 1989, pp.193-206.
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de Toledo, para rendir lo mas precisamente posible en latin el vocabulario
y los conceptos arabes. Numerosos autores cristianos, peninsulares o no,
aprendieron entonces el arabe e hicieron sus traducciones directamente del
arabe al latin. Pero el dominio de ambos idiomas no les transformé en
“traductores” profesionales. Hay que verlos como un grupo de intelectuales
en busca de saberes nuevos, unidos a menudo por lazos de amistad — se
dedican mutuamente sus obras y traducciones -, y que al mismo tiempo
ensefaban. Hermannn el Dalmata le recordara a Roberto de Ketton en el
prologo de su De essentizs (1143) la época en que ambos estudiaban en Le6n
los secretos de los Arabes y ensefiaban en las plazas publicas,” y Gerardo de
Cremona abri6 en Toledo una escuela de filosoffa natural en la que estudid
el inglés Daniel de Morley.*

Las traducciones cientificas y filosoficas, asi como las obras originales
en esos campos, siguieron realizandose en el siglo XIII, en particular bajo
el amparo del rey de Castilla, Alfonso X el Sabio.”” Metonimia de Espafia,
Toledo gozé entonces en toda Europa de una fama diabélica, lugar en el
que se ensefaban las artes prohibidas: necromancia, geomancia, alquimia,
etc., fama que recoge don Juan Manuel en el capitulo x1 de su Conde Lucanor:

“De lo que conte¢ié a un Dean de Sanctiago con don Yllan, el grant

55. De Essentiis, A Critical Edition with Translation and Commentary by Chatles Burnett, Leiden,
E.J. Brill, 1982. Sonja Brentjes, “Observations on Hermannn of Carinthia’s version of the
Elements and its relation to the Arabic transmission”, Infercultural transmission of scientific
knowledge in the Middle Ages, Special issue of Science in Context, 14 (2001), pp. 39-84.

56. Pierluigi Pizzamiglio (ed.), Gerardo de Cremona, Cremona, 1992. Gregor Maurach,
“Daniel von Motley «Philosophia»”, Mittellateinisches Jabrbuch, 14 (1974), pp.204-255.

57. Julio Sams6: “La ciencia espafiola en la época de Alfonso el Sabio”, A/fonso X [exposicion
memorativa del VII centenario de la muerte de Alfonso X el Sabio. Toledo, Museo de
Santa Cruz, junio-septiembre 1984], Madrid, 1984. Robert 1. Burns(ed.),Emperor of culture:
Alfonso X the Learned of Castile and his thirteenth century Renaissance, Philadelphia, UPP, 1990.
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maestro de Toledo”.*® A inicios del siglo XIII ya, el arzobispo de Santiago
de Compostela, Pedro Mufiz (1206-1224), fue tildado de nigromante
y especialista en artes mégicas.” En el siglo XIV todavia, Alvaro Pelayo
tustigaba en su Speculum regum la corte real porque en ella vivian matematicos
y astrologos, y en el siglo siguiente Juan II de Castilla mandé quemar
parte de la biblioteca del noble Enrique de Villena, cerca de 50 volumenes
de «malas artes»; el instrumento de dicha purga, el dominico Lope de
Barrientos, escribi6 poco tiempo después un tratado entero dedicado al arte
de la magia y a sus practicas, el Tractado de la divinanga.*® Sus contemporaneos
describieron al arzobispo de Toledo Alfonso Carrillo (1446-1482) como
un hombre al que “plaziale saber esperiencias e propiedades de aguas e
de yervas e otros secretos de natura”, y cuya apetencia de riquezas “le fizo
entender muchos afios en el arte del alquimia”.*" El judio Abraham Zacuto,
que ensené matematicas y astrologia en Salamanca antes de refugiarse en
Portugal en 1492, publicé un Almanach Perpetuunm sobre la declinacion del
sol, que permitié poco después el calculo de las latitudes. Diego de Torres,
tras haber sido sustituto de retérica y 16gica en 1469, luego de medicina en
1471 y de filosofia natural en 1477, obtuvo en 1481 la catedra de astrologia;
alabado por Lucio Marineo Siculo, escribié en 1485 un Edljpse del Sol y en

58. Eloy Benito Ruano, “A Toledo los diablos”, Medievo Hispano. Estudios in memoriam del
prof. Derek W. Lomas, Ciudad Real, 1995, pp. 65-81. Jaime Ferreiro Alemparte, “La escuela
de nigromancia en Toledo”, Anuario de Estudios Medievales, 13 (1983), pp. 205-268. Don
Juan Manuel, E/ conde Lucanor, ed. José Manuel Blecua, Madrid, Clasicos Castalia, 1969, pp.
93-99.

59. Antonio Lopez Ferreiro, Historia de la Santa A.M.. Iglesia de Santiago de Compostela, t.V,
Santiago, 1902, pp. 73-74.

60. Pedro M. Catedra, Tratado de astrologia atribuido a Enriqgue de Villena, Barcelona, 1983.
Paloma Cuenca Mufioz, E/ «Iractado de la Divinanga» de Lope de Barrientos. La magia medieval
en la vision de un obispo de Cnenca, Cuenca, 1994.

61. Fernando del Pulgar, Los claros varones de Espasa, Sevilla, 1500, ed. fac-simil, Madrid,
1971, Tit. XX “Del arcobispo de Toledo”.
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1487 un Astrologicum commentarium mientras practicaba la medicina.® El gran
matematico Pedro Sanchez Ciruelo (1470-1548) ensend en Paris y public
en esa ciudad su Tractatus arithmeticae practice antes de volver a Espafa y
redactar obras de matematica, filosoffa y astrologfa®.

La medicina también le debia mucho a la transmisién y a las obras
de los arabes, y uno de los méritos que sus alumnos atribuyeron a Gerardo
de Cremona fue el haber dejado la traduccién del Canon de Avicena, pero
se tradujeron ademas al latin entre los siglos XII y XIII las grandes obras
de Hipocerates y Galeno, al-Razi, Abu-l-Qasim, Ibn Ridwan, Hunayn ibn
Ishaq (Johannicius), asi como el S7rr al-Asrar o Secretum secretorum del Seudo-
Aristoteles. A partir de finales del siglo XIII, si bien las bibliotecas de los
médicos contenfan obras en latin, el saber médico se difundié rapidamente,
tanto en lengua vulgar como en arabe y hebreo. En los estados de la Corona
de Aragon, mientras los Aforismas de Hipocrates, el Albucasis, un Regimen
sanitatis ad rege Aragonum, el Thesaurus pauperum de Petrus Hispanus, diversos
tratados de cirurgfa y aun el Aw#idotarius Nicolai eran traducidos al catalan,
Raimundo Lulio y Arnaldo de Vilanova escribfan directamente en lengua
vulgar sus obras de medicina.* Las reiteradas condenas de los sinodos

muestran que se recurtia entonces a médicos judios, cristianos o musulmanes

62. Francisco Cantera Burgos, E/judio salmantino Abraham Zacuto. Notas para la historia de la
astronomia en la Espaia medieval, Madrid, 1931, p.317-335. Marcelino V. Amasuno Sarraga,
La escuela de medicina del Estudio salmantino (siglos XIII-X17), Salamanca, 1990, pp.113-118.
Mariano Hsteban Pifieiro, “Matematicas, astrologfa y navegacion en la Castilla del siglo
XV17, Historia de una cultura, ed. Agustin Garcfa Simon, t.I1, Junta de Castilla y Leon, 1995,
pp.691-739.

63. Pedro Ciruelo, Reprovaciin de las supersticiones y hechizerias, ed. por José Luis Herrero
Ingelmo, Salamanca, Diputacién de Salamanca, 2003, pp. 15-19.

64. Lluis Cifuentes, “Los textos medievales en catalan. La lengua catalana en la difusién
y la vulgarizacion de la ciencia en la Baja Edad Media”, conferencia dada en el Colegio de
Espafa, Parfs, el 12 de diciembre de 1994.
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sin distinciones.” En 1382, el judio Juan de Avifién compuso una Sevillana
medicina, y por los anos 1410-1415, el médico del rey de Castilla era Alfonso
Chirino, de origen converso, que redactd sus obras en castellano.® Los
manuscritos conservados, que contienen recetas y remedios, contienen
también férmulas magicas, expresadas en un seudo arabe o un seudo
hebreo, cuando no en un latin casi irreconocible, destinadas a reforzar el
poder del tratamiento.

Ahora bien. Nadie pone en duda la importancia de sabios
pertenecientes a las tres leyes en el desarrollo de la ciencia, sea la filosofia,
el guadrivium o la medicina. La escritura de la historia evidencia del mismo
modo las interacciones entre las tradiciones desarrolladas en la Peninsula. En
al-Andalus en el siglo X, los historiadores musulmanes se habian apropiado
la historia de Hispania, romana y visigoda, explicando que, por culpa de sus
pecados, los cristianos la habfan perdido y Dios se la habia dado a los fieles
— musulmanes — como recompensa.” Los “pecados” eran esencialmente
los que habia cometido el rey Rodrigo al entrar en la misteriosa casa cerrada
de Toledo que guardaba la Mesa de Salomén, y luego al violar a la hija del
conde don Julian.®® Esta leyenda, como otras, fue transmitida no sélo por
los autores musulmanes, sino también por los cristianos arabofonos, en
particular en la Crinica psendo-isidoriana de finales del siglo X1 y en la Crinica

anonima de finales del XIII, y entré como “historia oficial” del reino en la

65. Asuncion Blasco Martinez, “Médicos y pacientes de las tres religiones (Zaragoza, siglo
XIV y comienzos del XV)”, Aragin en la Edad Media, 12 (1995), pp. 153-182.

66. Marcelino V. Amasuno Sarraga, La peste en la corona de Castilla durante la segunda mitad del
siglo X117, Valladolid, 1996. ID., Alfonso Chirino. Un miédico de monarcas castellanos, Valladolid,
1993. ID., Medicina castellano-leonesa bajomedieval, Valladolid, 1991.

67. Ajbar machmua (Coleccion de tradiciones) Cronica andnima del siglo X1, dada d lug por primera vez,
ed. Emilio Lafuente y Alcantara,Madrid, M. Rivadeneyra, 1867.

68. Julia Hernandez Juberias, La Peninsula imaginaria. Mitos y leyendas sobre Al-Andalus,
Madrid, CSIC, 1996, pp. 163-248.
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Crinica de Espania de Alfonso X.% Poco después se traducia al portugués, y
luego al castellano, la Cronica del moro Rasis, o sea la obra de al-Razi.”

Pero nos puede interesar otro aspecto de la cultura hispana medieval,
la de la literatura. En efecto, independientemente de la lengua en la cual los
leian u oian, los habitantes de la Peninsula disfrutaban las mismas historias
y los mismos temas.” En su Disciplina clericalis, Pedro Alfonso a principio del
siglo X1I, di6 a conocer a un publico latino numerosos cuentos orientales
que circulaban entonces en arabe entre musulmanes y judios.” A partir de
esa fecha, los cuentos orientales tuvieron gran acepcion en la Peninsula. El
cuento arabe Calila ¢ Dimna fue traducido al hebreo por el toledano Jacob
ben Eleazar (m. 1232) quien lo transformé para adaptarlo a la tradicion
rabinica, y a mediados de siglo al castellano a peticiéon del futuro Alfonso
X.” Las diversas tradiciones literarias se encuentran, en esa misma época, en
otras obras, como la del poeta judio Todros Abulafia de Toledo que, al igual

que los autores de cantigas y el propio rey Alfonso X, mezcla los sagrado ylo

69. La Chronica gothorum psendo isidoriana (Ms. Paris BN 6113), ed. Fernando Gonzalez
Mufioz,A Corufia, Editorial Toxos Outos, 2000, pp. 182-185.Giorgio Levi Della Vida,
“Un texte mozarabe d’histoire universelle”, Ezudes doorientalisme dédiées a la mémoire de 1évi-
Provengal, Patis, Maisonneuve et Larose, 1962, vol. 1, pp. 175-183.Prinera crinica general de
Esparia, ed. Ramén Menéndez Pidal & Diego Catalan, 2 vols., Madrid, Gredos, 1977, pp.
307-308.

70. Crdnica del moro Rasis. Version del Ajbar muluk al-andalus de Abmad ibn Mubammad ibn Musa
al-Razi, 8§89-955; romanzada para el rey don Dionis de Portugal hacia 1300 por Mahomad, alarife, y
Gil Pérez, clérigo de don Perianes Porgel, ed. Diego Catalan & M* Soledad de Andrés, Madrid,
Gredos, 1975.

71. Matibel Fierro, Al-Andalus: saberes ¢ intercambios enlturales, Barcelona, CIDOB Ediciones
/ Icaria, 2001.

72. Angel Gonzalez Palencia (ed.), Disciplina clericalis Madrid-Granada, CSIC, 1948.
Esperanza Ducay & M* Jests Lacarra (eds.), Disciplina clericalis, Zaragoza, Guara, 1980.

73. Alan Verskin, “The Theology of Jacob ben El'azar’s Hebrew Version of Ibn al-
Muqafta’s Kalilah wa-dinmmnaly’, Revue des Etudes Juives, 170 (2011), pp. 465-475.Calila ¢ Dimna,
ed., introd. y notas de Juan Manuel Cacho Blecua & M* Jests Lacarra, Madrid, Castalia,
1984.
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profano en sus obras.™ El tema del Debate entre el cilamo y la espada, o sea entre
las letras y las armas, es otro de los multiples temas que podriamos sacar a
colacién que compartieron los miembros de las tres comunidades.” La ya
mencionada historia “De lo que aconteci6 a un Dean de Sanctiago con don
Yllan, grant maestro que moraba en Toledo”, cuento XI del Conde Lucanor
del infante D. Juan Manuel, que pone en escena a un maestro toledano en
el “arte de la nigromancia”, procede de diversos exempla y de cuentos orales
que circulaban en Castilla en el siglo XIII, que dieron también lugar a una
version hebrea por Isaac ibn Sahula en su Mesa/ Hagadmoni(c. 1285); otros
cuentos del mismo Conde Lucanor proceden claramente de fuentes arabes.”
En el siglo XV todavia, durante el cual los temas literarios parecen
sacados de la Antigiedad clasica o de la Materia de Bretajia, encontramos
un gusto comun por las novelas de caballerfa. Haciéndose eco de las
vituperaciones de Alfonso Martinez de Toledo en el Corbacho (1438), en el

que fustigaba las lecturas de las mujeres:

“Todas estas cosas hallaréis en los cofres de las mujeres:
Horas de Santa Maria, siete salmos, historias de santos,
salterio en romance, jni vetle del ojo! Pero canciones, decires,
coplas, cartas de enamorados y muchas otras locuras, esto

74. Aviva Doron,“El encuentro de las tres culturas reflejado en la poesia de Todros ben
Yehudah ha-Levi Abulafia” JII Congreso Internacional “Encuentro de las tres culturas, ed. C.
Carrete, Toledo, 1988.

75. E de la Granja, Magamas y risalas andaluzas (Madrid 19706), pp. 3-44: “Epistola de la
espada y la pluma” de Ibn Burd al-Asgar. Amparo Alba Cecilia, “El Debate del cilamo y
la espada, de Jacob ben Eleazar de Toledo”, Sefarad, 68/2 (2008), pp. 291-314. Miguel de
Cervantes, Don Quijote de la Mancha, parte 1, cap. xxxvir: “Discurso de las armas y las
letras”.

76. David A. Wacks, “Don Ylldn and the Egyptian Sorcerer: Vernacular commonality and
literary diversity in medieval Castile”, Sefarad, 65 (2005), pp. 413-433.

77. Maria Rosa Lida de Malkiel, “Tres notas sobre don Juan Manuel”, Romance Philology,4
(1950), pp. 155-194.
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si”.78

En el siglo XVI Menahem de Lonzano criticaba a los judios que,
los sabados, lefan libros como Awmadis y Palmerin en vez de libros sagrados.
Los libros de caballerfa eran leidos en castellano o en catalan, pero fueron
también traducidos al hebreo, traducciones que eran a veces adaptaciones,
y algunas se han conservado en aljamiado.”. Pero al mismo tiempo, la
literatura moralizante se expande mediante colecciones de emxiemplos, o
exenipla, anécdotas que tienen como fin dar a sus lectores u oyentes las
normas que seguir. Poco después de que el arcediano de Valderas Clemente
Sanchez de Vercial (T 1426) redactara su Libro de ¢jemplos por A.B.C.,* los
diez mandamientos de la ley judia fueron presentados en castellano bajo
forma de “ejemplos” que los ilustraban. *

Hay que sumar, naturalmente, a esos breves apuntes culturales, el arte.
No debié de quedar muy sorprendido un cristiano del norte cuando iba a
Coérdoba en el siglo X: las formas arquitectonicas eran semejantes, aunque
mas ricas en el sur, y los objetos de lujo asi como las telas de seda o lana
fina circulaban entre ambos ambitos, fuera por las redes comerciales o el
botin de las aceifas y campanas militares. Advertimos la misma coincidencia
visual en la segunda mitad del siglo XII cuando se impone en el norte
la austeridad cisterciense y en el sur la de los almohades. Pero los reyes

cristianos se instalaron en los palacios musulmanes tras la conquista de

78. Alfonso Martinez de Toledo, Arcipreste de Talavera o El Corbacho, parte 2, cap. 3 “De
cémo las mujeres aman a diestro y a siniestro por la gran codicia que tienen”.

79. Alla Markova, “Un fragmento manuscrito de una novela de caballerias en judeoespafiol”,
Sefarad, 69/1 (2009), pp. 159-172.

80. Clemente Sanchez Vercial, Libro de los exemplos por a.b.c, ed. John Keller, Madrid, CSIC,
1951.

81. Amparo Alba &Carlos Sainz de I.a Maza, “I.a declaracion de los Diez Mandamientos
en su version judeoespafiola”, Bulletin Hispanigune 103/2(2001), pp. 369-402.
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Toledo, Zaragoza, Valencia o Sevilla, mientras que las mezquitas convertidas
en iglesias tardaron siglos en dejar paso a edificios mas “modernos”. Los
musulmanes, en las ciudades cristianas, construyeron con sus técnicas —y al
gusto del cliente — iglesias, sinagogas, mezquitas, palacios y casas, mientras
que artistas judios realizaban las obras que se les habia encomendado, como
Abraham de Salinas quien, a finales del siglo XIV, pint6 varios retablos para
las iglesias de la ciudad y didcesis de Zaragoza, o los orfebres judios que
fabricaban cruces, calices y otros objetos liturgicos, lo que prohibié el papa

Benedicto XIII a principios del siglo XV.®

¢Tres culturas o una?

Multiples son los ejemplos de conflictos entre las tres comunidades,
por motivos religiosos, econémicos o sociales, pero multiples también son
las conexiones e interacciones reciprocas. Cristianos, judios y musulmanes
compartian una historia comun, lefan las mismas obras mientras su poesia
alababa el amor y lisonjeaba el principe, disputaban de teologfa, discutian
los mismos temas filosoficos — a favor o en contra del racionalismo
maimonidiano o averroista -, cultivaban el mismo interés por la matematica
y la astronomia, la botanica y las piedras, vivian en casas y palacios a menudo
mudéjares y recurrian indiferentemente a médicos de una u otra religion.
Todos parecen haber puesto a la sabiduria como superior a las armas. En el
Debate entre el cilamo y la espada de Jacob ben Eleazar de Toledo, por ejemplo,
el protagonista se casa con Sabidurfa que luego arbitra el pleito entre los
contendientes, pleito que acaba con la victoria de las letras sobre las armas.

Unas décadas después, el rey Alfonso X escoge a la Sabiduria como guia del

82. Asuncion Blasco Martinez, “Pintores y orfebres judios en Zaragoza (siglo XIV)”,
Aragon en la Edad Media, 8 (1989), pp. 113-131.
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ejercicio de su poder.®

La constataciéon de que existia un medio cultural comun en la
Peninsula, no exento de fricciones y polémicas, pero compartido por todos
los habitantes de los reinos hispanos, debe llevarnos a examinar mas de
cerca la idea de las “tres culturas”, consideradas éstas como particulares,
inconfundibles, determinantes de cada una de las “minorfas” que vivieron
en la Peninsula entre los siglos VII y XV.

Pero, ¢qué significa “minorfa”? Es ante todo un término de medida
cuyo primer sentido reenvia a una disminuciéon en relacién con otro
elemento. “Menor” servia ademas para establecer una jerarquia de edades
y de responsabilidades juridicas (el “menor” es un incapaz juridicamente).
Aunque la palabra “minorias” se utilice en muchos contextos, sigue sin
tener una definiciéon clara. Aparecid y se difundié en los afios 1970 en
Estados Unidos para designar grupos caracterizados por una identidad
especifica, cultural y a menudo lingtistica y religiosa, y sobre el concepto
trabajaron los socidlogos. El mejor intento de definicion lo dié Francesco
Capotorti en 1979, al subrayar que una minorfa se distingue por 1° el hecho
de ser diferente, étnica, religiosa y/o lingisticamente de la mayoria, 2° el
ser numéricamente inferior dentro de unos limites geopoliticos dados, 3° el
no dominar politica o econémicamente, segun las categorias elaboradas por
Bourdieu, 4° el ser ciudadanos del Estado en el que se vive, y finalmente 5° el
tener una consciencia minoritaria.* En 1995, el Consejo de Europa propuso
un “Convenio-marco para la protecciéon de las minorias nacionales” que se

agreg6 al texto adoptado tres afios antes sobre las lenguas “regionales o

83. Adeline Rucquoi, “El Rey Sabio: cultura y poder en la monarquia castellana medieval”,
Repoblacion y reconquista (111 Curso de Cultura Medieval, 1991), Aguilar de Campoo, 1993,
pp. 77-87.

84. Francesco Capotorti, Study on the Rights of Persons Belonging to Ethnic, Religious
and Linguistic Minorities, Naciones Unidas, 1979.
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minoritarias”. En los afios 1990, sin dar una definiciéon exacta de la palabra,
el Consejo de Europa, al igual que otros organismos internacionales, asumio
pues un concepto que revelaba un cambio de mentalidad en la sociedad, y
florecieron los estudios relativos a la proteccion de las minorfas.®

Un coloquio tuvo lugar en 2004 en Estrasburgo, dedicado a Minorias
religiosas en el espacio europeo. Estudios socioldgicos y juridicos. En el prologo a
la edicion de las Actas, Jean-Pierre Bastian y Francis Messner recuerdan
las precauciones metodologicas necesarias para abordar un tema como
el de las “minorfas religiosas” y llaman la atencién sobre el hecho que
“el interés cientifico de los investigadores en ciencias sociales se apoya
a veces, hay que decitlo, en convicciones favorables o desfavorables
e incluso en afinidades electivas con el objeto que estudian”, lo que les
lleva a prevenir contra las posiciones ideoldgicas, o sea los prejuicios del
investigador.® Samim Akgonil, en un interesante articulo publicado en esas
Actas, afiade que el concepto es corolario de la apariciéon de los Estados
“modernos”, centralizados y absolutistas a partir de la segunda mitad del
siglo XVI; sefala justamente que este concepto no encaja con la nocién
de “imperio” que fue la que predominé en la Peninsula durante la Edad
Media.*”” Por su parte, Christophe Prochasson, en una reflexién sobre el

papel de la historia publicada en 2008, sefala que el historiador, hijo de su

85. Castor M. Diaz Barrado, “LLa proteccion de las minorfas en el seno del Consejo de
Europa (El Convenio-Marco para la proteccion de las minotfas)”, Anuario de la Facultad de
Derecho, 17 (1999), pp. 125-170.

80. Jean-Pierre Bastian & Francis Messner(ed.), Minorités religienses dans espace européen.
Approches sociologiques et juridigues, Paris, PUE, 2007, pp. 10-11.

87. Samim Akgonil, “La naissance du concept de minorité en Europe”, Minorités religienses
dans espace européen. Approches sociologiques et juridigues,pp. 37-62 : “Il est évident que
cette impression que certains groupes constituent des entraves a 'unité est née avec la
constitution des Etats plus ou moins centralisés dans la mesure ou les Empires ne sont
pas par nature centralisateurs et ne s’intéressent pas ou que secondairement aux divisions
ethniques, religieuses ou linguistiques. Iimportant est la fidélité a 'Empire dans tous ces
sens”.
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tiempo y circunstancias, se encuentra actualmente sometido “al reino de
los afectos, que pueden proceder de determinados compromisos, creencias,
pertenencias verdaderas o supuestas, cuando no de un egotismo adosado
al individualismo contemporaneo”; movido por esa empatia, el historiador
hace una historia de las “victimas”, de las minotfas.®

Los estudios relativos a las “minorias” pertenecen pues a un campo
reciente dela historia, que dala prioridad alos “testigos” —el peso dela historia
“del presente” es abrumador - y toma como objeto las “victimas”, creando
una confusién entre la “memoria”, que es afectiva, subjetiva, compasiva, y
la historia como disciplina que es, desde la Antigtiedad, la re/ preteritae ratio,
la “razén de lo pasado”. La primera da lugar a “conmemoraciones” que no
estan siempre basadas en la “razén” y son susceptibles de ser utilizadas,
intrumentalizadas con fines politicos, ¥ mientras que la segunda quiere
ser objetiva, neutral, y dar una explicacién plausible de un acontecimiento
o una cadena de acontecimientos del pasado. La “demanda” de pasado
por parte de la sociedad es insistente, pero se funda en conceptos, ideas,
anhelos o esperanzas actuales, y se fomenta e instrumentaliza desde los
Estados y los politicos.” Por ello, tienen mucho mas éxito los historiadores
no-profesionales, que pueden ser periodistas, escritores, guionistas, que
presentan un pasado, sea cual sea la época, desde el punto de vista subjetivo
de la memoria, utilizandolo asi para poner en escena problematicas actuales.

A finales del siglo XIX y durante la primera mitad del XX, el

presentar a los pueblos no-europeos como “salvajes”, faltos de historia,

88.  Christophe Prochasson, L’Ewmpire des émotions. Les bistoriens dans la mélée, Paris,
Demopolis, 2008.

89. Felix Ovejero, “Herencias politicas de un mayo maldito”, E/ Pa/s, domingo 7 de julio
de 2013, p. 35.

90. Jean-Loup Amselle, Rétrovolutions: Essai sur les primitivismes contemporains, Paris, Stock,
2010.



52 Dimensies, v. 42, jan.-jun. 2019, p. 22-67. ISSN: 2179-8869

cultura y modales, permitia valorizar la “civilizacién” europea de la época.
Surgieron entonces los estudios “post-coloniales” que, para relativizar
las pretensiones europeas, exaltaron como esenciales los conceptos de
“culturas” y de “razas”, sustituyendo de algin modo la “lucha de clases”
por una “lucha de culturas” o de “identidades”. La compasioén hacia las
“minorfas” — “victimas” de un Occidente cristiano y liberal - llevara entonces
al historiador a responder, consciente o inconscientemente, a la “demanda”
social, y a “juzgar”, “justificar”, tomar partido, exaltar una sola cara de la
moneda, silenciar lo que no entrarfa en la definicién actual de la palabra.

Naturalmente, el historiador puede emplear el concepto de “minoria”,
aunque no sea propio del vocabulario medieval. Esa “comodidad” no esta
exenta de riesgos, siendo el anacronismo el mayor de ellos. sTenfan los
grupos que llamamos “minorfas” — los cristianos y judios en al-Andalus, los
judios y musulmanes en los reinos cristianos — un sentimiento identitario en
el sentido actual de la palabra? ;Se vefan a sf mismos como “victimas” por
pertenecer a un grupo especifico? ¢Les llevaba el sentimiento “identitario”
a rechazar a los demas grupos e intentar distinguirse de ellos? La respuesta
no se encontrara en las opiniones, creencias o sentimientos del historiador,
sino en la documentacion estudiada. Fste tendra que acercarse a su campo
de estudio con la misma ausencia de prejuicios que el antropdlogo frente
a una cultura desconocida, hasta conseguir entender “por dentro” cémo
funcionaba la cultura, cudles eran sus fundamentos filoséficos, religiosos,
artisticos, sociales, econdémicos, etc. La “humildad” cientifica frente a un
campo desconocido no entrafia juicio de valor o compasién frente a las
sociedades del pasado.

En la confrontacién entre los europeos del norte, Pedro el Venerable
y Pedro de Poitiers, y los que en la Peninsula buscaban como Hermann el

Dalmata o Roberto de Ketton el saber, no habia “minorias” ni victimas.
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Para los primeros, habfa un “enemigo”, que es el enemigo de la fe y al que
se debia de combatir.”! Para entender esta posicion, es necesario indagar en
el sistema de creencias de la época, creencias que discrepaban en ciertos
puntos pero afirmaban la existencia de un Dios unico, fuente del poder y del
orden en la tierra; al mismo tiempo, cada una de las religiones se presentaba
como la unica, en la medida en que la Verdad es unica, y propugnaba la
reduccion de las demas a una sola. No se debe de menospreciar ese suefio
que cultivaron los cristianos durante toda la Edad Media: la recuperacion
de Jerusalén por el “dltimo emperador”, la conversion de los judios y la
aniquilacion de los “herejes”.”? Pero tampoco se puede prescindir de la
visién que tenfan los musulmanes de su presencia en la Peninsula, que no
era parte del Dar al-Islam, y de la que ciertos hadiths afirmaban que serian
expulsados.” Por otra parte, la eleccion por los judios de Espafa del nombre
de Sefarad para designar el conjunto de la Peninsula remite a la profecia de
Abdias que anuncia que los de Sefarad subirfan, vencedores, el Monte Sién,
restableciendo asi el poder de Israel en la Tierra prometida.

Y si es necesario tener en cuenta el sistema de creencias y las
esperanzas mesianicas o milenaristas, también lo es el conocer el derecho.
La igualdad de derechos es una nocién desconocida en la Edad Media.

Heredo de la Antigiedad romana una estructura juridica en la que existian

91. De ahi el titulo del libro de Ron Barkai, F/ enenzigo en el espejo. Cristianos y musulmanes en la
Espaiia medieval, Madrid, Rialp, 2007.

92. Jean Delumeau, Historia del Paraiso, 3 vols., Madrid, Taurus, 2005. Alain Milhou, “La
chauve-soutis, le nouveau David et le roi caché (trois images de 'empereur des derniers
temps dans le monde ibérique : XIIle-XVlle s.)”, Mélanges de la Casa Velizquez, 18 (1982),
pp. 61-78. ID., Colin y su mentalidad mesianica en el ambiente franciscanista espanol, Valladolid,
Casa-Museo Colén, Seminario Americanista de la Universidad de Valladolid, 1983. Adeline
Rucquoi, “Mesianismo y milenarismo en la Espafia medieval”, Medievalismo. Boletin de la
Sociedad Espaiiola de Estudios Medievales, 6 (1996), pp. 9-31.

93. Maribel Fierro,”The introduction of hadith in al-Andalus (2nd/8th-3rd/9th
centuries)”,Der Islam, 1LXVI (1989). Maribel Fierro & Saadia Faghia, “Un nuevo texto de
tradiciones escatologicas sobre al-Andalus”, Sharg al-Andalus, VII (1990), pp. 99-111.
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hombres libres, ciudadanos que gozaban de todos los derechos, pero
también esclavos que no tenfan personalidad juridica aunque tuviesen
ciertos derechos, y entre ambos estatus los libertos, antiguos esclavos que
no gozaban de todos los derechos. La diferenciacién que se origind entre
los habitantes del mismo suelo, fuese la que existia entre los adeptos de la
ley dominante frente a los otros, simplemente “protegidos” — dhimmis -,
o la que se daba entre los adeptos de una religiéon y los que acababan de
convertirse — muwallad, conversos -, refleja fielmente esa estructura antigua.
No se trataba de una “injusticia”, sino del orden del mundo, un orden en
el que los jovenes y las mujeres tampoco tenian los mismos derechos, pero
eran “protegidos” por la ley — en caso de abusos, raptos, violaciones, etc.
-. En ese mundo, cada uno ocupaba el lugar otorgado por Dios — y los
astros - y debfa de actuar conforme a ese designio divino, tal y como lo
revelan los Manuales de confesion.” La “injusticia” fue considerada como
tal muy a finales del siglo XV, cuando los “nuevos cristianos” reivindicaron
los mismos derechos que los “cristianos viejos”. Frente a la negativa de
estos ultimos, poco dispuestos a compartir sus privilegios, recurrieron al
derecho e invocaron, como Alfonso de Cartagena, la /ex Gallus.”

Las conversiones constituyen de hecho uno de los grandes problemas
que se plantean al historiador. Dentro de una visién “culturalista” y “post-
colonial”, la conversiéon no puede ser mas que una traiciéon cuando es
voluntaria, o una imposicién mas o menos violenta de la “mayoria” sobre la
o las “minorfas”. Hasta finales del siglo XV, si bien hubo brotes de violencia

seguidos por conversiones, muchas de ellas fueron voluntarias, como la del

94. Martin Pérez, Libro de las confesiones, ed. Antonio Garcia y Garcfa, Bernardo Alonso
Rodriguez & Francisco Cantelar Rodriguez, Madrid, BAC Maior 69, 2002.

95. Rafael Sanchez Domingo, E/ derecho conziin en Castilla. Comentario a la Lex Gallus de Alonso
de Cartagena, Burgos, 2002.
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franco Bodo al judafsmo en el siglo IX, la del franciscano Anselm Turmeda
al islam a principios del siglo XV, o la de los judios Moisés Sefardi (Petrus
Alfonsi), Abner de Burgos (Alfonso de Valladolid) o Salomén ha-Levi (Pablo
de Santa Maria).” El franco Bodo y el mallorquin Turmeda se trasladaron,
el primero a Cérdoba, el segundo a Tunez, pero Pedro Alfonso, Alfonso de
Valladolid, Pablo de Santa Marfa y otros conversos se quedaron en Espana.
¢Fue para ellos un cambio cultural ademas de religioso? No parece que
hayan renegado de sus origenes, sino mas bien la reivindicaron en muchos
casos, alegando una mayor antigiedad que los cristianos viejos.

Las politicas seguidas a partir del reinado de los Reyes Catolicos,
con la exclusion de los no-cristianos pertenecen a otra época y
responden a imperativos nuevos, desconocidos en el Medioevo. Para
algunos antropélogos como Jean-Loup Amselle, esa politica tuvo como
consecuencia el “subalternar” fracciones de la poblaciéon — los marranos -,
técnica que, para él, fue luego exportada en las colonias a lo largo de la Edad
Moderna.” Estemos o no de acuerdo con esta conclusion para los siglos
XVI y posteriores, espero haber por lo menos creado una duda acerca del
empleo indiscriminado, y demasiadas veces anacrénico, de nociones como

“cultura” y “minorias” antes de 1500.

96. Maribel Fierro,“Apuntes sobre razoén, lenguaje y conversion en el siglo XIII en la
peninsula Ibérica”,Quaderns de la Mediterrania, 9 (2008).

97. Jean-Loup Amselle, I.’Occident décroché. Enquéte sur les postcolonialismes. Paris,
Stock, 2008, p. 61.
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Resumo: Este artigo busca discutir, a partir dos conceitos de identidade de Woodward e
paratopia de Maingueneau, e da obra de Elias e Scotson, as construcoes identitarias de
Cicero em sua trajetoria politica. Entendemos que, usando como exemplos os momentos
o auge de sua carreira em 63 AEC, quando da Conjuracio de Catilina, e do exilio em 58
AEC, podemos observar como Cicero constréi e defende sua prépria identidade como
pertencente 2 aristocracia romana — da qual ele por nascimento nao fazia parte — a partir do
contraste entre os homens virtuosos, membros do grupo senatorial, e os homens viciosos,
refletindo este mesmo contraste também ao comparar a si mesmo e seus inimigos politicos.

Palavras-chave: Cicero; exilio; identidade romana.

Abstract: Based on the concepts of identity by Woodward and paratopy by Maingueneuau,
and on Elias and Scotson’s works, this paper discusses the identitary constructions of
Cicero during his political career. We understand that, by using the moments of the peak
of his career, the Catiliarian COnjuration (63 AEC), and his exile (57 AEC) as examples,
we can observe how Cicero builds and defends his own identity as belonging to the Roman
aristocracy — to which he did not belong by birth — by contrasting virtuous men, members
of the senatorial group, to vicious men, and by reflecting the same characteristics when
comparing himself to his political enemies.
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O conceito de identidade, segundo Kathryn Woodward (2000, p.
8), s6 pode ser construido por meio da relagio de diferenca, isto é, cria-
se necessariamente a partir de um aspecto relacional. Isso ocorreu em
diversos momentos da histéria, principalmente no que diz respeito as
criagdes e desestruturagdes dos Estados Nacionais. Conduzidos por um
grupo alinhado a um projeto politico, os povos de uma determinada regiao
adquiriram sentimento de unidade ao tomar-se de prerrogativas para
caracterizar os outros como diferentes. A autora demonstra o quanto os
rituais do cotidiano sio imbuidos de simbolos e de sistemas simbdlicos
pelos quais as identidades sao representadas para reforgar esses aspectos de
diferenga e marginalizar determinados individuos (WOODWARD, 2000,
p. 7).

Ainda que os estudos de Woodward se pautem baseados em
fenémenos da Modernidade e da Contemporaneidade, acreditamos que
sua interpretagdo dos aspectos identitarios se aplique também ao Mundo
Antigo. Afinal, os aspectos linguisticos e os rituais do cotidiano em Roma
também formam multiplas identidades a partir da afirmagao de alguns
grupos sociais em detrimento de outros. Para exemplificar esta adequacao,
tomaremos aqui a obra de Cicero, famoso orador romano de fins da
Republica. Entendemos que a obra de Cicero é uma fonte rica para o estudo
dessa construc¢ao identitaria em fun¢ao nao apenas de sua extensiao, mas
porque a propria vida do orador em suas mudangas e vicissitudes nos provée
com exemplos variados de construcao identitaria, flutuantes conforme as
necessidades politicas do momento. Discorreremos aqui em especial quanto
ao contraste entre sua construcao identitaria no momento de auge de sua
vida politica, durante seu consulado e desmascaramento da Conjuragao de

Catilina, e aquela do momento do exilio, causado pelas mesmas a¢des que
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lhe deram o titulo de pater patriae}* em 63 AEC.

Cicero baseia a constru¢ao de sua identidade em um conjunto de
virtudes que o orador identifica em suas obras como dignas de valor,
e que ele a0 mesmo tempo identifica em seus modelos, homens da
elite senatorial romana em geral, e arroga para si. Essas virtudes sdo
apresentadas em contraste com as atitudes e com os defeitos de cidadaos
considerados viciosos, como em: “E, provocando revolta entre os aliados
e os renomados latinos, violando os pactos, os sediciosissimos triinviros
planejavam diariamente algo novo para perturbar os bons vardes™ (Rep.
1.31). Observamos a caracterizacao de ambos os lados, criando uma forte
dualidade “renomados latinos/bons vardes” X “sediciosissimos tritinviros”,
fortalecendo sentimentos de diferenga ao alijar os triunviros e coloca-los
como perturbadores da ordem. Alias, a propria ideia de violagdo de pacto
ja é por si s6 uma questao relacionada as ordens sociais vigentes e como
elas se representam, pois se os triunviros de alguma forma incomodavam
a aristocracia, certamente as estruturas de poder e as identidades estavam
postas em cheque.

Apesar de Cicero ser um homo nouus, seus discursos corroboravam
a manutencao das estruturas vigentes favorecendo uma aristocracia
tradicional estabelecida. Como pode, porém, um outsider como esse orador
passar a pertencer a esse grupo? Diversos pesquisadores cujos estudos
foram dedicados as relagdes socioculturais, tais como Kathryn Woodward

e Nobert Elias, evidenciam o fato de que grupos estabelecidos num local ha

2. Titulo honorifico latino dado a Cicero por conta de sua performance enquanto consul
e de sua oragdo contra Catilina (COLLARES, 2010, p. 53).

3. Concitatis sociis et nomine Latino,foederibus uiolatis, trinmuiris seditiosissimis aliquid cotidie noui
molientibus, bonis uiris [locupletibus] perturbatis

4. Primeiro de sua linhagem a alcancar a ordem senatorial. Para saber mais cf. Dugan

(2005, pp. 1-14).
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mais tempo tendem a formar uma identidade em comum, tornando alijados
os novos membros da sociedade. O que acontece é o chamado “processo
civilizador”, no qual o individuo, ao acumular caracteristicas pertencentes a
uma aristocracia local, passa a pertencer a ela por meio de uma adequagao a
um modelo comportamental (ELIAS, 1993, p. 195). Essa ¢é a razao do homo
nonus tanto se preocupar em defender as causas dos gptimates: o desejo de
adesao a esse grupo por meio de uma construgao de identidade.

Sendo privilegiado do ponto de vista socioeconémico, Cicero pode
realizar grandes investimentos para o fortalecimento de sua identidade.
Um exemplo ¢é sua domus no Palatino, proximo ao férum, considerado o
corac¢ao da Republica (SHACKLETON-BAILEY, 1965, pp. 227-235). A
importancia da domus romana para o exercicio do status ciuitatis é inegavel,
pois sua configuracao arquitetonica — que consideramos um aspecto
discursivo importante — é convidativa e feita com base nos rituais do
cotidiano romano (WALLACE-HADRILL, 1989, p. 64).

Segundo Walter Allen Jr. (1944, p. 1), a localizagao no Palatino possufa
muito significado politico, tanto por ter sido ambiente de moradia de
individuos importantes da histéria de Roma, quanto por ser uma forma de
lidar com seu estigma enquanto homo nouns. Além disso, considerando que
o orador nao possuia um numero de servigais tao elevado se comparado a
outros aristocratas (GARLAND, 1992, p. 163), tal construcio representava
boa parte do patrimoénio de Cicero.

Gillian MclIntosh (2013, p. 47) identifica na ideia da dozus uma forma
de expressao de identidade por meio da demonstracao de opuléncia das
grandes construgoes, indicando uma elite cuja diferenca social dos grupos
sociais menos abastados — e, nos discursos dos gptimates, menos dignos — se
evidenciava através do discurso arquitetonico. Essa opuléncia foi uma das

principais vias de associagao de Cicero as aristocracias tradicionais, o que
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lhe garantiu prestigio e possibilitou a ocupa¢ao do maior cargo do Cursus
Honorum: o consulado.

O apogeu da carreira ciceroniana ocorre em fins da década de 60
AEC, no qual ele chega ao topo do eursus honorum, ocupando a magistratura
do consulado com a ajuda de diversos setores da sociedade, tais como
grupos aristocratas que o apoiavam pelo fato de seus discursos serem
mantenedores de uma estrutura de poder® favoravel. Entre esses individuos
favorecidos, podemos destacar Catdo, o jovem, preclaro orador estoico
cuja moralidade ¢ representada como inquestionavel e alinhada com ideais
republicanos (Plut. Caz. Min. 3.3).

Catao era também um defensor dos valores dos gptimates, que viam
seu establishment questionado ja desde as reformas dos irmaos Graco e outras
revoltas populares que ocorreram a exemplo dela. Além disso, no século I,
o crescimento do prestigio dos generais causou grandes preocupagdes as
aristocracias senatoriais, que perdiam cada vez mais apoio das assembleias
populares. Indo de encontro a isso, desde 82, tal como afirma Matos (1999,
p. 15), Catio “renovava as esperangas dos senadores de manter o status guo
e resistir as investidas de Pompeu, César e Crasso, os quais, por tras de um
programa popular, agiam unicamente por suas conveniéncias particulares.”.

Essas estratégias de resisténcia as agdes populares ainda se mantinham
duas décadas depois, momento no qual o hozo nouus em ascensio estava
ganhando prestigio tanto na ordem senatorial quanto entre 0s grupos

populares. Isso proporcionou uma alianga politica na qual Cicero muniu

5. Compreendemos como uma cultura organizada por meio de uma hierarquia dominante
que determinava quem eram os estabelecidos e os excluidos (outsiders). Cf. Elias (2000).

6. Ha um juizo de valor empregado ao objetivo das agoes dos triinviros nesse trecho.
Acreditamos que ndo cabe ao pesquisador determinar se as acdes dos personagens
histéricos sido realizadas por conveniéncias particulares ou ndao. Apesar disso, nao negamos
o fato de Matos ser precisa no que diz respeito as fortes investidas de Catdo contra o
triunvirato.
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os aristocratas com discursos que os favoreceram juridica e socialmente,
ganhando em troca uma adesdo maior desses conservadores mesmo
sendo um homo nouns. O ano de 63 AEC em particular foi preenchido com
diversas oracGes que visavam apaziguar os conflitos sociais causados pelas
desavencgas que punham em xeque a autoridade desses individuos.

Ser consul revela mais do que uma posi¢ao de poder, mas também
uma aceitagao social entre os eleitores. Pelo fato de Cicero ter atingido tal
posicao, entendemos, tal como afirma Habinek (1998, p. 54), que ele superou
as barreiras dos bomines noui a partir da moldagem de seu comportamento
segundo uma compreensao do mos maiorum.” Nao podendo utilizar do
passado ou de suas origens para legitimar sua agdo ou prestigio, utilizou
de uma atribui¢ao de virtudes a si mesmo a partir de estratégias discursivas
diversas, reinventando a politica romana dos fins da Republica. Afinal, ndo
poderiam fazer tal como a aristocracia tradicional fazia para investirem-se
de poder politico (SILVA, 2014, pp. 46-47).

O primeiro posicionamento politico de Cicero expresso em discurso
ao qual temos acesso daquele ano se refere a uma lei encaminhada por
Puablio Servilio Rulo a mando de César e Crasso (Gelzer, 1960, p. 7).
Tratava-se de uma proposta de criacio de um colegiado composto por

dez individuos (decennir)) que fundariam colonias no territorio italiano, em

7. Luiz Pita (2010, p. 28) explica o #os maiorun como a fusdao de uma triade comportamental
ligada aos ancestrais: fides, uirtus e pietas. Desenvolvendo esses termos, Camilla Paulino da
Silva (2014, p. 48) coloca a fides como uma boa fé - preservada pela coletividade - ao pacto
das relagbes sociais e a0 cumprimento dos ritos tradicionais, a piefas como o culto aos
deuses Manes, Lares e Penates ¢ a uirtus como o que ¢ esperado de um #ir (termo que define
uma idealizacio de um homem). Habinek (1998, p. 54) esclatece que o mos naiorum nio
era visto como algo a ser conhecido, mas algo a ser executado; ou seja, era utilizado para
moldar padrées de comportamento.
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especial a Campania (importante regido para a cultura e economia romana)®
utilizando os recursos adquiridos por despojos de guerra e pelo ager publicus’
(Matos, 1999, p. 17).

Para alguns historiadores (MARSH, 2013, p. 77, MAYER, 2011,
p. 14), César e Crasso objetivavam apressar essa distribuicao de terras
enquanto Pompeu estava no Egito para nao permitir a ele tomar posse
de territorio algum, pois individuos ausentes nao poderiam fazé-lo. Esse
ponto é reforgado pelo fato de Cicero constantemente mencionar o quanto
Pompeu seria prejudicado caso essa lei fosse aprovada (Leg. Agr. 1.7) e, por
isso, concordamos com essa interpretagao.

Para Matos (1999, p. 17), além do uso do tesouro publico empobrecer
o Senado indiretamente, o fato de Pompeu nao poder pleitear uma vaga
entre os decénviros era uma grande preocupagao para Cicero, uma vez
que a faria do general poderia dificultar sua proximidade com os gptimates.
Mais tarde, no mesmo ano, continuou defendendo interesses aristocraticos,
como os privilégios equestres concedidos por Roscio Otao™, além de ter
defendido Caio Rabirio, senador acusado de ter assassinado Lucio Apuleio
Saturnino em 100. O processo foi reaberto 37 anos depois por César, mas
Cicero pronunciou-se em defesa do réu, novamente indo contra os populares
e, por consequéncia, a favor dos optzmates.

Apbs isso, os conflitos entre os grupos se intensificaram quando
Licio Sérgio Catilina, um senador que teve em 65 e em 64 tentativas falhas

de eleicio ao cargo de consul, revoltou-se e, segundo Salastio (Cat. 20-

8. Exemplos da importancia cultural se mostram pelo fato dessa regido ser frequentemente
retratada na poesia flaviana. Para saber mais, cf. Augoustakis; Littlewood (2019). Para a
economia, a Campania era grande fonte de grio (KESSLER; TERMIN, 2009).

9. Era um conjunto de bens pertencentes ao Estado que compunha uma espécie de
tesouro publico.

10. Tribuno da plebe no ano 67 (CSAPO; SLATER, 1995, p. 309).
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22), reuniu pessoas para causar perigo a [7bs através de uma conspiragao.
Nao sé esse autor constitui uma representacao pejorativa e caricatural do
revoltoso, mas também Virgilio, que em muito contribui para o imaginario
da histéria de Roma (Harrison, 2018) e até para a formacao da identidade
dessa civilizacio (SYED, 2005; TOLL, 1997), desenha no escudo de Enéias

um Catilina maligno por meio de seus versos:

Mais longe as moradas

do negro Tartaro avistam-se, as bocas horrendas de Dite,
bem como as penas dos crime, e tu, Catilina, suspenso

de um pavoroso penedo e a tremer da carranca das Farias.
Mas, para os bons, sitio a parte; Catdo a eles todos premeia
[-]-

No meio disso destaca-se a frota de proas de bronze

na pugna de Accio (A. 8.666-75) (Traducio de Carlos
Alberto Nunes)."!

Assim, denota-se uma representacao estabelecida de Catilina como
um individuo vicioso em diversas fontes literarias. No trecho aqui exposto, o
conflito entre ele e Catao ¢é inscrito no mesmo objeto que a batalha de Acio,
evento importantissimo para a propria constitui¢ao politico-ideologica da
obra literaria virgiliana (HARRISON, 2018), o que demonstra a importancia
dada a essas personagens pelo poeta.

Em 65, Catilina apresentou um programa politico que propunha
o cancelamento de dividas de alguns patricios e uma redistribuicdo de

terras pertencentes a Republica. Matos (1999, p. 19) destaca o fato da crise

11. Hine procul addit

Tartareas eriam sedes, alta ostia Ditis

Lt scelernm poenas, et te, Catilina, minaci
Pendentem scopulo Furiarumaqune ora trementen,
Secretosque pios, bis dantem inra Catonem. |...]
15 medio classis aeratas, Actia bela.
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ocorrida no contexto em que ocorre a revolta desse individuo fundamentar
sua propaganda ideolégica, pois desde a Guerra Social ocorriam intensas
revoltas rurais. Assim sendo, a conjura¢ao ¢ uma resposta a0s eventos sociais
e econoémicos acometidos a Republica apds a morte de Sula (Wilkins, 1998,
p. 8). Seu apoio, todavia, parece nao ter sido o suficiente, o que levou a duas
derrotas seguidas nas eleicdes anuais para o consulado, gerando intensa
revolta em 62, ano em que, amparado por endividados e revoltosos que
apoiavam sua causa (muitos por terem falido por conta dos conflitos contra
Mitridates), Catilina tentou chegar ao poder a for¢a com um levante militar,
que Cicero descreve como grande ameaga a Roma (Caz. 2.1).

Muitos historiadores se atentam a possibilidade do orador ter
exagerado ao caracterizar o conjurador dessa forma. Alids, isso ja ocorria na
Antiguidade, como podemos observar na obra de Dido Cassio (38.42), na
qual ele ja alertava esse exagero. Com base nisso, Walter Allen Jr. escreveu
o artigo publicado em 1938 no The Classical Journal intitalado Em defesa de
Catilina. Em 1970, Waters propoe na Historia: Zeitschrift fiir Alte Geschichte que
se diminua a atencao dada a esse evento histérico (WATERS, 1970, p. 13),
além de ironizar a oragao que Cicero pronunciara sobre este, dizendo que o
orador possufa uma imaginag¢ao bastante fértil.

O arpinate exp6s tal conspira¢ao ao Senado, culminando nos preclaros
discursos conhecidos como Catilindrias, que alavancaram sua carreira e lhe
deram o titulo de pater patriae. No século XXI, parece ser dada uma nova
importancia ao evento. James May, em 2002, demonstrou, ao analisar o ethos
do orador, que o evento fora no minimo marcante o suficiente para que a
anctoritas”? do consul fosse exercida, de forma a permitir que um homzo nonus

construisse uma persona virtuosa sem necessitar da nobilitas garantida por

12. A legitimac¢do socialmente reconhecida de governar a Republica, oposta a potestas.
(POHLMAN; PINTO, 2008, p. 171; BURKE, 1994, p. 53-77)
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nascimento e enobrecendo seu proprio ethos (MAY, 2002, pp. 49-50). Ainda
segundo May (2002, p. 51), Catilina ¢é retratado como de maneira oposta a
Cicero, ou seja, desprovido de industria e labor.

Levando isso em consideragao, concordamos com a interpretacao de
May e acrescentamos o fato da construc¢ao do ezhos de Cicero se basear em sua
oposicao a Catilina, de forma a criar uma relagao inversamente proporcional
entre os dois ezhé. Portanto, na medida em que o réu é vituperado nesse caso
juridico, o orador recebe prestigio e honrarias pelas virtudes demonstradas
em contraste com os vicios de seu adversario.

Todavia, o consul ordenou que fossem executados os conjuradores
de Catilina sem julgamento prévio, fazendo com que a maioria deles fugisse
de Roma, ato que, de acordo com Salustio, foi visto posteriormente como
cruel e ocasionou o exilio de Cicero (Con. Cat. 22). A ordem de execucao
dos conjuradores levou a uma rea¢ao hostil dos populares”, causando grande
alarde no Senado, pois o discurso de que o consul havia passado dos limites
de sua autoridade comegou a se fortalecer (MAY, 2002, p. 9), dando margem
a intervencao de Publio Clédio Pulcro, principal adversario politico de
Cicero nas questoes que envolvem seu banimento de Roma.

O conflito politico acirrou a disputa entre os dois e Clédio, no
final de 59, ocupou o tribunato da plebe, garantindo-lhe popularidade e
prerrogativas para aprovar determinadas leis. Entre elas, destacamos a
distribuicao de griaos de forma gratuita as massas, ato que Cicero considera
prejudicial a Republica (Sesz. 103). Tempos depois, o tribuno conseguiu

retirar determinados gptimates da urbs, dividindo o grupo e fortalecendo as

13. Grupo politico romano com representatividade no Senado que tendia ao favorecimento
de causas plebeias, alguns exemplos de seus lideres sdo os irmios Graco, o general Mario
e o proprio Jalio César. Tal como os gptimates, ndo se configuravam como partido politico,
mas como individuos associados a um determinado ideal (LINTOTT, 1994, p. 52).
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propostas politicas dos populares. Ao estabelecer um cenario no qual diversos
aliados ocupavam cargos, ele péde mais facilmente lidar com Cicero ao
aprovar a Lex Clodia de capite cinis romani (Lei Clodia pela vida de um cidadao
romano), que punia individuos responsaveis pela execucio de réus sem
julgamento prévio, tal como fora feito contra os conjuradores de Catilina.
O resultado disso foi o exilio de Cicero, que estava diretamente envolvido
com essa questao.

O processo de condenagio de Cicero pela execugao dos conjuradores
sem o devido julgamento possui alguns precedentes fundamentais. Em
primeiro lugar, apesar de ser costumeira, a0 menos durante os fins da
Republica, a performance de um discurso de entrega de cargo ao fim
do mandato, Cicero foi impedido de fazé-lo ao deixar o consulado em
dezembro de 63. Segundo Plutarco (Cie. 23), os tribunos Metelo Nepos e
Calpurnio Béstia foram responsaveis por isso, influenciados por César.

Matos (1999, p. 21-22) afirma ter sido esse o inicio da ameaga ao
prestigio do orador, mas acreditamos que esse processo de desconstrugao
de seu ethos e sua auctoritas ja havia comegado antes mesmo da condenagao,
e que César sugerira o confisco de bens de Catilina em vez da pena capital
(Sal. Con. Cat. 51) ja planejando estrategicamente o uso desse fato para criar
elementos discursivos favoraveis a ele e contrario aos gptimates. Na verdade,
a construcao dessa narrativa nao prejudica apenas Cicero, mas todos os
senadores que o apoiaram nesse processo, incluindo Catao, que, ainda
segundo Salustio (Con. Cat. 52), liderara a aprovacao da pena capital.

Apesar de César ser destaque no processo de desestruturacio do
poder da aristocracia senatorial da década de 60, é de demasiada importancia
identificar os personagens histéricos que participam ativamente da
destituicao dos bens de Cicero. Metelo Nepos, irmao de Metelo Céler, com

quem o arpinate trocou algumas epistolas com agudeza, fora eleito consul
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em 57, justamente quando o individuo que por ele havia sido impedido de
discursar estava em exilio. Assim sendo, tanto no processo de condenagao
de Catilina quanto no do proéprio Cicero, havia interesses de ascensao social
pautados nas estruturas de poder movidas pelos discursos. Enxergamos,
portanto, os conflitos politicos dos fins da Republica Romana nao sendo
movido por personagens histéricos protagonistas, mas por uma série de
elites que disputavam pelo poder.

Os dois irmaos da gens Metella tornaram-se tribunos da plebe no fim
da década de 60 e articularam uma campanha contra Cicero, propondo
que, para proteger a Republica dele, Pompeu deveria retornar do oriente
e instaurar a ordem (SCULLARD, 2010, p. 95). O orador, no entanto, os
venceu em primeiro momento numa contio,” e os tribunos Catao e Minucio
Termo, como afirmado por Cicero (Fam. 5.1; 5.2; A#. 13.5), foram os
responsaveis por se oporem a rogatio de Metelo.

Ainda que tenha conseguido manter prestigio, os ataques ao orador
nao cessaram. Pelo contrario, apds ter atacado Publio Clédio Pulcro,
sofreu diversas denuncias e acabou tendo que se exilar e sofrendo um
processo de destituicio de bens. Cicero pronunciou em 56 uma oragao
na qual condenava a /lex Sempronia, pois segundo ele, essa lei nao passava
de um incentivo para a plebe conseguir sustento sem necessitar trabalho,

culminando na degeneracao da sociedade como concebida pelo aristocrata.

Caio Graco trazia a lei dos grios. Apreciada pela plebe,

14. As contiones eram assembleias informais efetuadas na Republica Romana nas quais os
cidaddos comuns poderiam ouvir de magistrados o que foi debatido por eles. F importante
destacar que boa parte das informagoes dadas aos cidadios eram mediadas por esses
magistrados e, por conta disso, as contiones possufam grande peso na opinido popular, sendo
bastante valorizadas pelos aristocratas por conta disso (HIEBEL, 2009, pp. 11-15). Nesse
caso em especifico, Cicero teve a oportunidade de esclarecer sua decisio de executar os
conjuradores e convencé-los de que fez isso pela Republica.
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pois recebeu comida em demasia sem sequer trabalhar. Os
homens bons repudiavam, pois tanto pensavam que levaria a
plebe do trabalho para a preguica quanto viam ser exauridos
os cofres publicos. (Sesz. 103)

Frumentariam legem C. Gracchus ferebat. Incunda res plebei: victus
enim suppeditabatur large sine labore. Repugnabant boni, quod et ab
industriam plebem ad desidiam avocari putabant et aerarium exaburiri
videbatur.

“Pensavam que levaria a plebe do trabalho [industria) para a preguica
[desidian|”*“Ab industriam plebem ad desidiam avocari putaban?’. Apos estabelecer
a industria como uma de suas virtudes, o orador possa a utilizar esse Zgpos
para condenar aqueles que sao contra seus interesses. Considerando essa
reagao diante de uma diminui¢ao do preco dos graos, a tentativa de Clodio
de torna-los gratuitos se mostra abominavel para os defensores da ideologia
dos optimates. Na verdade, a partir do momento em que diz que os bons
cidadaos repugnavam a lei, o orador se mostra virtuoso por consequéncia,
afinal, ele proprio o faz.

Enquanto Cicero, um homo nounus, buscava se associar com uma
aristocracia conservadora, Clodio, nascido Publio Claudio Pulcro, pertencia
a gens Clandia, ja estabelecida como uma das familias patricias mais
tradicionais de Roma: ele era filho de Apio Claudio Pulcro, consul em 79.
Todavia, fez o contrario de seu adversario politico e se desassociou dos
grupos aristocratas ao abdicar do nome Claudio, podendo, a partir disso,
ser adotado por uma familia plebeia e tornar-se tribuno da plebe em 58. Ele
havia participado da guerra contra Mitridates sob comando de seu cunhado,
Liculo, mas, segundo Plutarco (Lue. 33-34), foi responsavel por um levante
contra seu comandante, fazendo com que este perdesse o controle sobre
suas tropas. Quando voltou a Roma, precisou se resguardar pelo levante
feito e tentou ganhar apoio de alguns optimates, chegando até mesmo a ficar

proximo de alguns posicionamentos aristocraticos tradicionais. Isso ocorreu
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principalmente no que diz respeito aos processos encaminhados contra
Catilina em 65, no qual ele o acusou de extorsao durante seu comando na
Africa. Cicero afirma que o réu sé foi inocentado desse caso porque Clédio
foi subornado por ele (Cic. Har. Resp. 42).

Apesar de seus ideais opostos, a tensao entre ambos so6 foi consolidada
no final de 62, ap6s os acontecimentos do festival para a honra da Bona Dea.
Naquele ano, o pontifice maximo era César e, portanto, a festa ocorreu em
sua residéncia. Plutarco (Cie. 29.5; Caes. 10.6) diz ter sido 14 o momento no
qual Clédio fora visto trajando vestes femininas e demonstrando interesse
em Pompeia, esposa do triinviro. Esse ocorrido foi narrado por Cicero
em tribunal numa dura acusagdo de profanacio feita ao suposto invasor
da festa. Este, porém, foi absolvido, mas, de acordo com o acusador (A#.
1.12.3), o evento fez com que César e Pompeia se separassem, gerando
grande alvorogo.

“Os augures e pontifices foram consultados sobre o ato de Clédio e
concluiram que se tratava de um sacrilégio” (MATOS, 1999, p. 23). E fato
que a imagem do popular fora construida de forma intensamente pejorativa,
com discursos (Cie. Mil. 73), relatos historiograficos antigos (Plut. Ci.
39.5) e textos modernos (MAY, 2002, p. 10) que ajudam a estruturar essa
representacao. Cicero assim o caracteriza no discurso em defesa de Milao:
“Teria subjugado tudo, de tudo se apoderaria, teria tudo em suas maos™".

Billows (2009, p. 102) o chama de excéntrico, arrogante e agressivo;
por outro lado, Dyson (2010, p. 7) o considera um dos mais inovadores
politicos urbanos na histéria ocidental. A maneira como os principais
adversarios politicos de Cicero sao vistos pela contemporaneidade foi

muito marcada pelas representagoes criadas por ele devido a falta de outras

15. Opressisset omnia, possideret, teneret.
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fontes acerca desses individuos, pois a maioria delas apenas perpetuam a
negatividade imposta por Cicero (LEACH, 2001, p. 336). Além de ndo ser
nosso papel enquanto pesquisadores expressar juizo de valor em relacdo a
esses individuos, devemos nos atentar aos propositos politico-ideolégicos
que levaram a representagao dos personagens cujas narrativas nao venceram
ao longo da histéria. Leach (2001, p. 335) brinca ao mencionar a pejorativa
abordagem de W. Jeffrey Tantum sobre Clodio: “a diferenga do Clédio de
Tantum pro de Cicero € algo como aquela entre livro e o filme”."

A questao a ser pensada é o motivo de Clédio ser desenhado de
forma tao negativa por Cicero durante toda a sua vida, mesmo este tendo
se reconciliado com varios inimigos apos o exilio. Como uma explicagao
de serem predestinados a inimizade, Veleio Patérculo (2.45) afirma ter sido
impossivel haver amizade entre dois homens tio distintos. Isso é feito
apos o historiador dizer que Clédio era um depravado que utilizou de sua
eloquéncia para seus préprios caprichos e teve relages incestuosas com
sua irma; ou seja, coloca-lo como oposto a Cicero também ¢ atribuir a este
virtudes opostas a esses vicios. Plutarco (Cie. 29.3), no entanto, explica essa
inimizade por meio da necessidade que o arpinate tem de criar um vinculo
incestuoso entre Clodio e sua irma. Essa necessidade surge por conta de
Teréncia, segundo o historiador, ter ciimes de Clodia.

Dessa multiplicidade de interpretacoes, Leach (2001, p. 337) conclui
que, independentemente das atitudes de Clédio serem verdadeiras ou nao,
Cicero utiliza das representagoes criadas para lidar com sua prépria maneira
de trabalhar com os simbolos da sociedade aristocratica. Nesse aspecto,
concordamos, pois o orador ja havia tomado essa atitude em relagdao a

Catilina anteriormente. No caso do conflito contra o orador popular, anular

16. The difference between Tantum’s Clodius and Cicero’s is something like that between
The Book and The Movie.
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qualquer prestigio que este poderia obter seria favoravel para a causa de
Cicero, pois Clodio fora o responsavel pelo exilio.

A concordia ordinum na passagem da década de 60 pra de 50 estava
sendo constantemente abalada. Primeiramente, apds a apresentacio da
proposta de condenagao de Clodio, este foi inocentado, culminando no
ato de Catiao no qual foram condenados alguns senadores que sofreram
acusagoes de corrupgao por defenderem o réu. Quando Cicero narrou esse
evento em carta a Atico, ele fez entender que tenha causado grande ofensa
aos equestres (Az. 1.18.3) “Que ofensivo! Feito o conselho do senado
sobre essa questao [o suborno de Clédio], nenhuma lei foi feita pelos juizes!

2217

O senado esta atormentado e os equestres afrontados.””. Ocorre ai uma
forte cisao no Senado, que nao se articulava em harmonia para proteger
sua hegemonia dos populares. Isso ndo quer dizer que alguns senadores
eram favoraveis a defesa de causas em prol dos grupos desfavorecidos
da sociedade, mas demonstra o conflito de diferentes grupos dentro da
ordem senatorial que competiam pelo poder se apropriando de discursos
convenientes para seu establishment.

Faversani e Joly (2013, p. 138-140) detalham as impressoes que Tacito
possui acerca da competi¢ao existente dentro das elites romanas. Os autores
escrevem “nao ha unidade nessa aristocracia e, ainda menos, se trata de um
grupo estatico” (2013, p. 140), denotando uma falta de coesao nas elites
no periodo em que T4acito escreve. Acreditamos que essa multiplicidade de
posicionamentos discursivos nao seja exclusivo do principado flaviano e
que a republica do século I a.C. ja apresentava essas caracteristicas. Por isso,
os senadores se dividiam quanto a adesdo as causas de individuos como

Cicero e Catdo, culminando em conflitos internos.

17. Qunantum hoc vulnus! facto senatus consulto de ambitn, de indiciis nulla lex perlata, exagitatus
senatus, alienati equites Romani.
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Outro momento de instabilidade se deu quando alguns membros da
ordem senatorial se recusaram a rever os contratos com os publicanos’® da
Asia. Via-se injustica no valor dos contratos em relagio aos lucros gerados
pela exploracao dos territorios asiaticos e isso gerou revolta nos cobradores
de impostos, mas diversos senadores manifestaram-se contra a decisao
ainda que Cicero tenha tentado apaziguar o caso para chegar a um meio-
termo, com medo da ruptura que poderia causar entre 0s equestres € 0s
membros do Senado (Cie. A#t. 1.17).

A crise politica prosseguiu quando o popular — e aqui esta posto de
forma propositalmente ambigua — César, que estava retornando da Galia,
se candidatou ao consulado. O prestigio do general novamente ameagou a
hegemonia senatorial e, percebendo isso, os senadores determinam que o
triunfo de retorno da guerra, junto com as honrarias advindas desse evento,
deveria ser realizado fora da 1/7bs. Isso complicou sua candidatura por
conta desta s6 poder ser realizada se o postulante estiver presente durante
o momento de sua inscri¢ao. Assim, ele optou por abandonar as honrarias
e efetivar a candidatura.

Pompeu, ressentido pelos recentes conflitos contra os optimates,
resolveu apoiar César, enviando Luicio Luceio” para vincular-se a ele.
Apbs isso, aliou-se diretamente também a Crasso, compondo oficialmente
o chamado de primeiro triunvirato. Todavia, apenas César conseguira se
eleger. Luceio perdeu para Calpurnio Bibulo, um optimate aliado de Catao,
dividindo os consules (MATOS, 1999, p. 27).

Durante o exercicio do cargo, César apresentou a proposta de leis

18. Nome atribuido aos cobradores de impostos em Roma cujas principais fungdes eram
o abastecimento das tropas fora da #rbs. Em geral, eram um grupo composto por equestres
(SILVER, 2007, p. 44).

19. Historiador e jovem politico romano (Fa. 15.13.2).
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agrarias diretamente aos comitia (Cic. A#t. 2.16), criando um grupo de
administradores dadistribui¢ao de terras. Posteriormente, incluiu a Campania
e deu terras dessa provincia aos veteranos de Pompeu, corroborando para
a reconciliacdo entre ambos. A manutencao dos territérios nao cessou.
Foram aprovadas diversas leis que corroboraram para a ratificagao da posse
de Pompeu acerca dos assentamentos do oriente (lex [ulia de actiis Pompeii) e
a Galia Cisalpina ficou sob o encargo de César (MATOS, 1999, p. 28).

Os optimates tentaram intervir através de Bibulo, o qual por meios
religiosos declarou obnuntiatio” as leis aprovadas. Todavia, Pompeu e
Crasso pronunciaram-se publicamente contra a validade da declara¢ao do
consul e Bibulo foi derrotado (Holland, 2010, p. 226). Em meio a esses
ocorridos, Cicero, que durante muito tempo empreendeu discursos em prol
dos aristocratas tradicionais do senado apoiados por Catio, novamente se
manifestou em defesa do establishment desse grupo. Ele realizou um discurso
contra os trianviros (A#. 2.21.1) ao qual nao temos acesso, mas levando em
conta que na carta a Atico é argumentado que os tritnviros representam
uma tirania agradavel as massas (dominatio incunda esset multitudini), supomos
ser essa a base da critica feita na oragao.

O orador mostrou-se disposto a enfrentar os generais em termos
discursivos, o que numa sociedade estruturada com base na retérica,
tornava-se um empecilho para eles. Como forma de acalmar os animos,
César prop0s ao arpinate o cargo de lugar-tenente na Galia, o que o deixaria
fora de Roma e, por consequéncia, seus discursos seriam menos acessiveis
a cuitas. Todavia, o convite foi recusado (Fam. 14.3.1).

Havia ainda outras oportunidades de se livrar desse empecilho.

Clédio era um influente orador que, segundo Cicero, movia as massas (Qfr.

20. Erauma justificativa religiosa para vetar leis que por quaisquer motivos traziam consigo
maus pressagios (Mitchell, 1986, p. 173).
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1.4) e pretendia disputar o tribunato da plebe (A# 2.1.5). E nesse contexto
que Clodio oficialmente abandona a gens Clandia num processo chamado
de transictio ad pleben?', conferindo-lhe a oportunidade de ser tribuno. César
apoiou essa empreitada e deu-lhe suporte enquanto Cicero fez o possivel
para impedi-lo (P/ut. Cie. 34.1-2), mas seu adversario obteve sucesso.

Fora feito um acordo entre Clédio e Cicero, no qual foram prescritas
cinco leis que estariam isentas de quaisquer protestos do arpinate e, em
troca, o tribuno nao trataria mais das questoes relacionadas aos aliados
de Catilina executados (MATOS, 1999, p. 29). As leis acordadas foram:
a) uma lei frumentaria que garantiria distribuicio gratuita de graos
(CRISTOFORI, 2002, p. 145); b) uma lei reestabelecedora dos collegia, que
foram proibidos em 64 com a justificativa de muitos deles incentivarem
atividades criminais (BOATWRIGHT et alii 2004, p. 237); ¢) a aprovagao
do fim das obnuntiationes; d) uma lei limitadora do poder dos censores de
excluir senadores considerados indignos (Billows, 2009, p. 168).

Ap6s a ratificagao dessas leis, Clodio e os trianviros, segundo Drogula
(2019, p. 159), esforcaram-se para se livrar de Catdo, que era uma for¢a
ameaga a0s seus anseios. Para fazé-lo, ainda segundo Drogula, orquestraram
uma manobra politica para manda-lo ao Chipre, pois um senador deveria
estar presente para a anexac¢ao do territorio.? Conseguiram também dar
cargos importantes a seus associados, como a pretura de Caio Gabinio —
um aliado de Clédio criticado por Cicero em diversas obras (Dom. 24; Pis.
11; Red. Sen. 4) — e o governo de Pisao — réu no discurso 1z Pisonen e aliado

de Gabinio — na Macedonia.

21. Todavia, ele ja se associava a plebe, pois Cicero ja se referia a ele como Clédio em
epistolas datadas de antes de 59 (A 1.12.3; 1.13.3; 1.14.1; 1.16.4). Para maiores detalhes
dessa questdo, cf. Bailey, 1991, p. 54-58.

22. Em 59 surgira a oportunidade de, através da provincia do Egito ptolomaico, explorar
os tesouros da ilha do Chipre (BOATWRIGHT, 2004, p. 238).
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E desenhado portanto um cenario politico desfavoravel para Cicero,
no qual um de seus aliados mais influentes, Catao, esta ausente da 755 e
diversos adversarios ocupam cargos politicos. Isso facilitou, em 58, que
Clodio utilizasse os poderes investidos a ele enquanto tribuno para punir
aqueles que exercessem a pena capital a criminosos sem a procedéncia de
um julgamento. Foi entao decretada a lex Clodia de capite ciuis Romani que,
apesar de nao mencionar caso algum em especifico, era claramente um
ataque direto a ele.

Dias depois, uma reunido no senado presidida por Gabinio tentou
suprimir uma manifesta¢ao de aliados de Cicero. Este, entao, como afirma
em sua oragao contra Pisao (Pis. 6.12), buscou ajuda de pessoas influentes,
mas nao a recebeu e diz ter sido traido por conspiradores. O orador entao
fora aconselhado a deixar voluntariamente a cidade antes que outros males
lhe afligissem e, entao, ele o faz em marco de 58 AEC (Plut. Cic. 31.4).

O exilio voluntario foi uma estratégia para evitar a perda de patrimonio,
pois julgamentos iz absentia (sem a presenga do réu), em tese, ndo eram
efetivados de fato Para lidar com isso, Clédio apresentou uma nova
proposta de lei, dessa vez, afetando diretamente o arpinate. A Lex Clodia de
excsilio Ciceronis estipulava a Cicero uma distancia minima que deveria manter
da Peninsula Italica, privava-o de seus bens e lidava em especifico com o seu
caso, de um individuo que se aproveitou do costume de nao julgarem réus
durante suas expedi¢oes fora da cidade para se ausentar.

Faz-se necessario, no entanto, entender as consequéncias da condigao
de exilado e a forma com que os romanos e, mais especificamente, Cicero
lidava com ela. Ressaltamos que para um cidadao, ser banido de sua terra

era devastador em termos sociais, principalmente no caso de um homo

23. Hssa estratégia ¢ mais profundamente analisada no capitulo 2 desta dissertacao.
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nonus que ascendera por conta de uma ampla construcao de sua identidade
a partir de um ethos favoravel (MAY, 2002, p. 11). No caso ciceroniano,
pouco tempo depois dele ser forcado a sair de Roma, foi destituido de
seus bens com a /Jex Clodia de exilio Ciceronzs (lei Clodia sobre o exilio de
Cicero). Acontece que, devido ao fato do julgamento pelo Concilinm Plebis*
ser impossibilitado na auséncia do réu, criou-se uma prerrogativa para, em
caso de exilio voluntario, tomar seus pertences. Segundo Gordon Kelly
(2006, pp. 25-30), tentar transportar a maior quantidade possivel de bens
era uma pratica comum dos cidaddos ao safrem em exilio e, por isso, hd a
necessidade desses decretos.

Cicero sofreu a chamada Aquae et ignis interdictio (interdigao da agua e
do fogo) por meio da lei de Clédio e acabou perdendo sua domzus no Palatino,
tornando dificultosos os esfor¢os para a associagdo com a aristocracia
romana, pois era a casa que representava a propria integridade do cidadao
(MCINTOSH, 2013, p. 47). Sem essa estrutura e, desterrado de Roma, nao
poderia exercer alguns dos principais rituais da vida de um membro das
elites, tais como as salutationes matinais® e as funcoes administrativas de um
paterfamilias’”.

Assim sendo, o exilio é mais do que uma condi¢io juridica pela qual
o individuo passa. Trata-se, na verdade, de uma questdo identitaria, afinal,

sao negadas aquele que sofre essa condi¢ao as possibilidades de realizar as

24. Uma assembleia na qual os plebeus poderiam aprovar suas leis ¢ julgar casos juridicos.
Para saber mais, cf. Lintott (1999).

25. Nome dado ao costume de receber clientes pela manhi antes de se dirigir ao forum. Para
Harriet Flower (1996, pp. 217-218), era uma das principais marcas da cultura aristocratica
nos fins da Republica e no inicio do Principado.

26. Elevado estatuto social sempre ocupado por um homem, que tinha o dever de
posicionar os individuos ao seu redor, em geral, membros da familia (que em Roma nio
se limita a0 modelo de familia como compreendemos atualmente, sendo mais abrangente
e envolvendo todos os habitantes da domus). Para saber mais cf. Frier, McGinn e Lidov

(2004).
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atitudes que o definem enquanto pertencente a um determinado grupo.
Ademais, colocar um cidadao enquanto exilado é demarcar um espago o
qual ele nao pode ocupar.

Esse fato torna-se ainda mais evidente quando pensamos no exilio
de Cicero. Quando ele saiu voluntariamente de Roma, Clédio promoveu
agoes para a demoli¢ao de sua casa e impedi-lo de voltar (MALOWSKI,
1976, p. 23). Além disso, outras de suas propriedades, tais como sua vila
tusculana, foram saqueadas (BAILEY, 1965, p. 227). Varios dos elementos
que representavam Cicero em Roma estavam sendo destruidos, tornando-o
cada vez menos romano e, por consequéncia, mais oxtsider na urbs. Apesar
disso, ele ndo foi executado, mas exilado. A razdo dessa decisdo, segundo
Kelly (2000, p. 10), é o fato do banimento ser visto tradicionalmente como
uma forma de punir mantendo o ideal de concordia. Ou seja, criar uma forma
mais virtuosa — com todas as problematicas desse termo — de lidar com os
causadores de disturbios em um determinado local.

Em vez de pertencer a aristocracia, Cicero passou a ser elemento de
discordia — o oposto a concordia — deixando de ser associado as elites locais
justamente por passar a criar o caos em vez da ordem. Nesse sentido,
concordamos com Kelly (20006, p. 9) quando afirma que o exilio é o resultado
da dissonancia entre o ezhos” do banido e o ehos da aristocracia local, gerando
a necessidade de separagio entre esses individuos. Considerando, todavia,
que o exilado se encontra impossibilitado de se associar as elites através dos
comportamentos esperados nos rituais do cotidiano®, faz-se necessario a

busca de outros meios de afiliagio.

27. Compreendemos ezhos como a imagem publica construida a partir dos significados e
das representagoes partilhadas entre um ser e a sociedade. Por meio desta doxa, as imagens
criadas no discurso ganham valor (AMOSSY, 2011, p. 25).

28. Certeau (2004, pp. 37-51) apresenta as maneiras pelas quais os rituais do cotidiano
assumem significa¢io, estruturando um regime de poder na sociedade.
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E nesse ponto que a epistolografia assume um importante papel.
O orador pode manter-se vinculado a patria por meio de seus discursos
inscritos nas missivas enderecadas aqueles que poderiam de alguma
maneira representar o que ele gostaria de alcangar. Segundo Jo-Marie
Claassen (1999, p. 17), a atitude de Cicero perante a seu exilio é complexa
e, para ser compreendida, devemos olhar com criticidade para o esforco
autobiografico que ele investe ao estabelecer uma narrativa de seus atos ao
longo das epistolas. Boa parte delas foram enderegadas a Tito Pomponio
Atico e, acreditamos que ele foi seu modelo de afiliacio para restaurar seu
Status enquanto romano.

Considerando que Atico foi um equestre, o que representava uma
minima parcela da populagao romana, é compreensivel o papel que ele
possuifa na correspondéncia com o orador. Além disso, ele dispunha de
vastos recursos econoémicos, o que lhe proporcionava o poder de controlar
fac¢oes politicas e aprovar rogacOes favoraveis para si (WELCH, 1996, p.
451-455). Esses fatos o tornavam um conveniente aliado para Cicero.

Banido, estava relegado a fazer politica a distancia por meio de seus
amici, Atico em especifico, uma vez que a maior parte das epistolas escritas
durante o exflio ¢ destinada a ele (27 de 34, o que representa cerca de 79%
das cartas). Entretanto, sua comunicagao ainda estava cerceada pela fides,
o que nao lhe permitia redigir de maneira irrefletida, influenciando muito
seu comportamento no texto. A situa¢ao do exilio, que muito prejudicava
seu ethos por significar que ele era elemento de discordia, tornava sua redagao
ainda mais complexa.

Cicero passava pelo que os analistas do discurso chamam de paratopia.
Segundo Maingueneau (1993, p. 28), trata-se de uma relagao paradoxal de
exclusio/inclusio, na qual o locutor estd numa constante negociacio entre

o lugar e o nao-lugar, com dificuldade de se estabilizar. Isso esta relacionado
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ao campo discursivo que lhe permite discursar enquanto aristocrata, pois
enquanto nao ocupa o espago social adequado, seu texto se torna uma
forma de lidar com esse impossivel pertencimento. No entanto, a paratopia
¢ confortada na prépria enunciagao das cartas e, ao longo da escrita de
Cicero, ¢ intensificada ou mitigada dependendo de sua situa¢ao enquanto
cidadao.

Quando o poeta Pablio Ovidio Naso ilustrou em seus poemas uma
cena de enunciagao na qual se encontrava exilado, sua amante elegfaca era
a propria Roma. Era o inalcangavel da impossivel batalha na qual tinha
como unica arma disponivel a escrita (PRATA, 2007, p. 89). O arsenal de
Cicero durante essa calamidade também era a escrita, pois apenas por meio
de suas epistolas ele conseguiria alcangar o lugar perdido. Alcangava, no
entanto, ndo Roma, mas romanos. E foram esses alcances a maneira pela
qual o orador manteve-se vinculado aos grupos prestigiosos e exerceu a
manutencao de seu antigo estatuto social.

Muitos pesquisadores, tais como May (2002, p. 11) e Claassen (1999,
p. 19) mencionam o quao devastador em termos psicolégicos foi o exilio
para Cicero. As tristezas e lamurias expostas no corpus confeccionado
durante esse evento corroboram para essa interpretagdao que nos faz refletir
acerca da rapida ascensdo e queda do individuo a partir de seus feitos
perante a conjura¢ao de Catilina. Sao trazidos nas cartas elementos como a
contemplagao do suicidio “para ninguém a morte foi mais desejavel””(A#.
3.7.2) e a tristeza que lhe impede de redigir “ja que todos 0s meus momentos

sao tristes, desfago-me em lagrimas quando vos escrevo ou leio as vossas

29. Nemini mortem magis optandam fuisse.
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cartas, de modo que nao consigo redigit”® (Fam. 14.4.1).%

May (2002, p. 11) afirma nao faltarem apoiadores para o exilado
em Roma. Era la, afinal, o centro politico-cultural ao qual o orador
estava acostumado e no qual durante muito tempo ele construiu redes
de sociabilidades favoraveis para si. Nao apenas com os magistrados e 0s
senadores optimates, mas também com outros prestigiosos individuos pode
associar-se.

A essa estruturagao das zefworks em Roma a partir do controle social
proporcionado pelo aspecto monetario. Era possivel, a partir do poder
de financiar causas politicas, controlar debates em torno do senado, uma
vez que muitos senadores necessitavam de individuos como Atico para a
administracao de seus bens. O préprio Cornélio Nepos menciona em sua
biografia (Iida de Aticd) a importincia do equestre para personalidades
importantes na histéria de Roma, como Sula, Horténsio e o préprio Cicero
(Ar. 14.2).

Nesse sentido, um financiador de politicos era de muita conveniéncia
e importancia para o retorno de Cicero. Este pede constantemente aquele
por protecao e aconselhamentos durante o exilio, fazendo com que o
trajeto fosse mediado pelas possibilidades trazidas por seu destinatario.
Contextualizemos melhor esses eventos a partir de uma abordagem
cronolégica sobre o percurso de Cicero fora da #rbs com base nas
informagdes dadas por ele proprio em suas missivas: inicialmente ele se
apresenta dentro de uma vila ndo identificada enquanto planeja com Atico

o percurso para a Macedonia apos ler a rogagao de Clédio (A#. 3.1). O

30. Propterea guod cum omnia mibi tempora sunt misera, tum nero, cum ant scribo ad uos ant nestras
lego, conficior lacrinmis sic ut ferre non possin.

31. Nio nos interessa a veracidade ou ndo desses elementos. A questdo que importa para
noés € a investigacao dos efeitos discursivos que a escolha desse tipo de enunciagao traz.
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orador passa por Capua e segue em dire¢ao a Lucania, no sul da Peninsula
Italica, pedindo para Atico encontri-lo em Vibao (A#. 3.3).

Segundo Plutarco (Cie. 32.1), o objetivo era chegar a Sicilia, mas o
trajeto do exilado muda para Brundisio, regiao portuaria da Italia. Antes
de ir, no entanto, é pedida a Atico protecio para ir aquela regido por conta
do perigo apresentado por Autronio, aliado de Catilina 1a presente (A#.
3.2) e, esperando o amicus, Cicero acaba demorando um més para fazer o
percurso até 1a. Todavia, a espera em demasia tornava-se paulatinamente
mais inoportuna, pois os limites espaciais estabelecidos pela rogacao de
Clodio foram alterados em detrimento do arpinate (A#. 3.4).

Na carta posterior (A#. 3.5), ¢ mencionada a gratidio de Teréncia,
muito provavelmente por conta de Atico ter oferecido amparo a ela ou a
Cicero. Isso foi de extrema importancia, pois varios negavam hospedagem
ao exilado na Peninsula Italica, pois ajuda-lo 12 poderia ser considerado
criminoso (Matos, 1999, p. 36; Cic. Dom. 18.47; Planc. 15.95). O exilado,
entdo, seguiu para Brundisio, onde finalmente conseguira abrigo e esperou
dias até o tempo favorecer sua navegacao para embarcar em direcdo a
Dirraquio, na atual Albania (Fan. 14.4).

Em maio daquele ano, Atico trouxe noticias apraziveis ao oradot, pois
Pompeu se desentendera com Clédio por conta de um combate ocorrido
na via Apia. Licio Flavio fora incumbido pelo tritinviro da tarefa de cuidar
do filho de Tigranes, rei da Arménia, capturado pelo general ao fim da
terceira Guerra Mitridatica, mas Clédio o raptou, gerando um conflito
que ocasionou a morte de Marco Papirio, um amigo de Pompeu (A#. 3.8).
Surgira entao a oportunidade de se reconciliar com o triunviro, que ja estava
se aproximando do Senado (MATOS, 1999, p. 37) e assim, Cicero o fez.

Contudo, ele ainda ndo se poés como esperancoso “Nao vejo tanto o

inicio de uma mudanga no quadro politico como tu vés ou anuncias para me
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consolar’™? (A#. 3.8.3). De fato, s6 foi dada aten¢ao novamente a rogagao
do exilio em junho, quando Gabinio trouxe essa questao ao Senado.

Enquanto isso, Quinto, irmao mais novo de Cicero, que um ano antes
ocupava o cargo de propretor na Asia, sofria com as aces do inimigo de
seu irmdo em Roma. Atico comunicara a Cicero a possibilidade de haver
uma articulagdo para condenar Quinto por concussao, 0 que causa temor
ao exilado (A#. 3.8.4). Outros aliados de Cicero também sofrem com sua
auséncia e Pompeu e, por isso fora proposta uma rggatio a fim de obter a
anula¢ao do exilio de Cicero, mas Clédio impediu a votagao (A#. 3.23).

Nesse momento, o arpinate se encontrava na Tessalonica, onde se
manteve durante a maior parte de seu exilio. Recebia 14 noticias de diversos
aliados gptimates enfurecidos pelo dominio dos apoiadores populares,
inclusive, muitos pediam sua volta a exemplo de Quinto. Entre esses
individuos, podemos destacar Milao, politico tradicionalmente apoiador de
Pompeu, que entre outros motivos para defender Cicero, tinha a questio
do assassinato de Marco Papirio (Cic. Sest. 77). Os consules de 58 tornavam
extremamente dificultosa qualquer agao em prol do exilado e, por isso, ele
passou a ver nas eleicdes para 57 a esperanca de retorno (A#. 3.24), tendo
Milao como candidato ao tribunato da plebe. Cicero também tentou agir ao
divulgar um panfleto contra Clédio, mas seu discurso nao foi bem recebido
e, portanto, ele pediu a Atico para que fossem retirados os panfletos e para
que fizesse parecer que foram redigidos por outras pessoas (A7 3.12). Isso
afastou ainda mais a possibilidade de ter o favor dos consules, novamente
trazendo as esperangas para 0 ano seguinte.

Com sucesso, Tito Anio Milio foi eleito junto de outros aliados de

Cicero. Entre eles estavam Publio Séstio, senador aliado de Pompeu (Cie.

32. Motum in rep. non tantum: ego impendere nideo quantum tu aut uides ant ad me consolandum adfers.
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Sest. 1.1), Tito Fadio, questor durante o consulado de Cicero (Cie. QFr.
1.4), Marco Gratidio, senador de origem arpinate (SMITH, 1867, p. 303)
e Quinto Fabricio, individuo ao qual nio se sabe muito a respeito, mas
Peter Brunt (1961, p. 72) supde que ele tenha sido avo de um outro Quinto
Fabricio que fora consul sufecto® (consul suffectus). Clédio, entretanto, pela
sua eloquéncia e popularidade, apresentava-se como ameaga ainda que nao
fosse mais tribuno (QFr. 1.4.3).

A situacdo do rival de Cicero tornara-se complicada quando —
segundo o arpinate em sua oragao em defesa de Milao (Mi/. 7.71) — um
escravo de Clédio tentou assassinar Pompeu. Este se refugiara em Alba,
permanecendo 14 até o fim 57, numa relutancia de enfrentar um aliado de
César (MATOS, 1999, p. 41; Cie. Qfr. 1.4.5).

Cicero deveria lidar com mais problemas. Sem a presenga de Pompeu,
tornava-se dificultosa qualquer agao contra os feitos recentes de Clédio,
pois a pressio que César exercia sobre os magistrados era demasiada e,
cancelar as rogationes tribunicias também invalidaria os contratos em favor
dos responsaveis pelas coletas de impostos, envolvendo sérias questdes
financeiras. Em agosto, porém, Pompeu tentou negociar o retorno de
Cicero com César, que niao pareceu se opor a quaisquer movimentagoes
que o pedissem.

Observamos, portanto, a importancia que os triinviros possuem na
flutuacao de esperangas do autor. Enquanto a maior parte das epistolas de
exilio sao preenchidas com lamurias, quando Pompeu pode agir livremente
em seu favor, é demonstrada uma felicitacio “estou cheio de expectativa

2 <«

sobre Pompeu” “sum expectatione de Pompeio”. Nesse sentido, as mensagens

de Atico sio fundamentais para atualizar o orador quanto a rogagao que

33. Uma espécie de suplente caso o consul em mandato seja impedido de governar
(TREVES; LEVICK, 20106).
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o perturba, fazendo com que o amicus cumpra um papel de mediador da
forma pela qual Cicero recebe as noticias. Clédio, no entanto, também
nao trabalhava sé. Seu filho prosseguiu na acusagao a Quinto e seu irmao
presidiria a audiéncia na qual o réu seria julgado, mas o julgamento nunca
ocorreu (Az. 3.17).

O fim de 58 foi marcado por uma série de oscilagdes no cenario
politico. Movimentagdes do governador da Macedonia, Plancio, passam a
ser temidas por Cicero, principalmente por conta da presenga de Lucio
Pisao, aliado de Clédio (Fam. 14.1). Essa situagdo o forcou a ir para
Dirraquio, onde passou o restante de seu exilio. La, ele recebeu noticias
de diversas atividades executadas em Roma relacionadas as tentativas de
restaura-lo enquanto cidadao, mas Clodio conseguiu, junto de seus aliados,
suprimir todas (MATOS, 1999, p. 44-45). A situacdo s6 tornou-se mais
deleitosa para o exilado no ano seguinte.

Logo no primeiro de janeiro de 57, o recém-consul Léntulo, que
durante seu proconsulado na Sicflia havia trocado diversos favores com
Cicero (Fam. 1.1), propos seu retorno. Nepos, o outro consul, concordou
com a decisao e os tribunos aliados arquitetaram um concilinm para aprovar
uma roga¢io em prol do retorno do exilado, trazendo bastante animo
para ele. Em meio a isso, diversos conflitos ocorreram e o cenario de
instabilidade maior se desenhou quando o lider popular enviou tropas para
atacar aqueles que pediam pelo retorno do arpinate, inclusive Quinto (Pro
Sest. TT). Apos esse evento, Mildo tentou processar Cloédio, mas nao obteve
sucesso (ROBERT, 1999, p. XVI).

E nesse contexto que se encerra a escrita epistolar performada ao
longo do banimento de Cicero e, por consequéncia, a luta discursiva pela
manutenc¢do de sua identidade de orador romano. As cartas escritas por

Cicero em seu periodo de exilio ndo sao apenas um meio pelo qual ele
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expressou lamentos por conta do evento politico que o prejudicou, mas
também sio formas compor que ele realizou a manuten¢iao de vinculos
tanto com seus pares quanto com a propria Republica Romana enquanto
instituicdo. Apesar desse conjunto epistolar ser estabelecido de forma
extremamente pessoal, a maneira como o orador construiu seu banimento
ao longo de varios discursos se baseou na ideia de auto sacrificio em prol
do bem publico, causa maior da vida de um cidadao romano.

Tomando as epistolas enquanto canais de conexao com o lugar
que desejava alcangar, Marco Tulio Cicero utilizou diversas estratégias
discursivas para construir uma identidade de valores compartilhados entre
ele e algumas elites romanas com as quais desejava se associar. Assim sendo,
individuos como Tito Pomponio Atico eram constantemente afiliados ao
orador de forma aproximar ambos de um ideal de virtude socialmente
aceito, trazendo prestigio a eles.

Sua voz transpareceu inicialmente em pequenos bilhetes, como
chama Z¢lia Cardoso (1998, p. 29) e transformou-se posteriormente em
cartas mais longas nas quais manifestava angustia e inquietacdo por estar
excluido. Nos interpretamos essas demonstragdes de tristeza nao apenas
como um lamento exposto devido a calamidade que aflige o orador, mas
principalmente como estratégias discursivas. Ora, levando em conta que
Cicero fora educado segundo os preceitos da retérica, que eram socialmente
estabelecidos na Republica Romana, nao se exclui a possibilidade de seu
lamento seja legitimo e possua ainda elementos discursivos estratégicos;
nio nos cabe, no entanto, determinar se essas lamurias sao verdadeiras ou
nao, mas sim observar que o autor utilizou de sua condi¢do para, por meio
de seu texto, efetivar e exercer o que ele considera cidadania romana com o

objetivo de se restaurar enquanto individuo.
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Entre los muchos pormenores que caracterizaron la implantacion del
cristianismo en la Peninsula ibérica (tema controvertido y que cuenta con
escasas fuentes de analisis) se destaca, en un rango no menor, la utilizaciéon
de las reliquias de los santos como elementos de consolidacion y difusion
de tal culto. En particular, algunas comunidades locales parecen haber sido
mas proclives a tal apelacion a los restos sagrados (nuevamente, segun los
testimonios disponibles). Entre ellas, quizas sea Braga la que deba encabezar
la lista de sedes primitivas asociadas (por distintas vias y circunstancias)
a dichas reliquias. En ciertos casos, esa asociacion era de tipo personal
—bracarenses que deseaban prestigiar su ciudad consiguiendo restos
venerados para ser depositados en ella—, en otros dependia de circunstancias
especificas del obispado (atravesado por la crisis priscilianista) o derivaba de
modalidades propias de la evangelizacion de la region. Como sea, lo cierto
es que los eclesiasticos de esta antigua urbe entendieron que la posesion
y preservacion de esos vestigios eran fundamentales para su crecimiento
dentro del concierto de la Iglesia y el poder politico hispano.

Heredera de una rica tradiciéon romana, Braga habra de conocer, a
partir de 411, la instalacion de los suevos en la zona, inaugurando un nuevo
periodo de la historia del conventus bracarensis. Sibien es cierto que la evolucion
de la ciudad tras esa fecha es poco conocida, no parece que la llegada de esos
invasores haya alterado demasiado las estructuras regulatorias de la urbe.
En particular, la arqueologia ha demostrado la revalorizacion edilicia de la
zona ocupada por la catedral, que se convertiria en el nuevo centro de poder
local, ante la crisis de la administraciéon romana (FONTES, MARTINS y
otros, 2010; MARTINS, 1991-92, p. 181). Hacia mediados del siglo V, la
ciudad pasaria a ser el centro del reino suevo, en tiempos del rey Rechiario
(DiAZ, 2011, pp. 109-110 y 130-132). Un siglo mas tarde, la conversion

de los soberanos suevos al catolicismo provocé “una colusion de intereses
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entre la monarquia y la jerarquia catdlica” (DIAZ, 2011, p. 132). Tal acuerdo
habria de permitir “a la Iglesia resolver el contencioso abierto con la herejia
priscilianista y atender los problemas de unidad doctrinal...” (2011, p. 133).
De alli en mas, organizacion religiosa y administrativa del reino iran de la
mano, en una amalgama de intereses que se refleja en varias oportunidades
en los documentos eclesiasticos emitidos en la region.

En el marco de esos dos siglos deben insertarse, pues, las alusiones
a la obtencién y utilizacion de las reliquias de los santos como factores
de prestigio y poder. En las paginas que siguen intentaremos analizar esas
particulares circunstancias histéricas que hicieron de Braga la sede ibérica
mas interesada en delimitar liturgica y teolégicamente el culto a tales reliquias

en los tiempos fundadores de la historia cristiana local.

Una translatio infructuosa a Braga: las reliquias de san Esteban

El primer caso documentado en el cual la sede bracarense aparece
relacionada a ciertos restos sagrados involucra a dos hispanos que,
ocasionalmente, coincidieron en Jerusalén hacia el afio 415: Avito y Orosio.
Ellos fueron participes de un fallido traslado a esa ciudad de las reliquias de
san Esteban, el protomartir cristiano. Ejecutado en las afueras de Jerusalén
hacia el afio 32, las actas de la pasion de este santo simplemente sefialaban que
habia sido enterrado en algun lugar desconocido por “hombres piadosos”
(RUIZ BUENO, 1996, p. 194). Sin embargo, su cuerpo fue encontrado
milagrosamente en diciembre de 415 (junto con los restos de los fariseos
convertidos Gamaliel y Nicodemo) en Cafargamala —la actual Beth Gamla,
al norte de aquella ciudad— por un presbitero hierosolimitano, Luciano.

Este habria tenido una revelacion celestial que le sefiald el sitio exacto en
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el que se encontraban tales despojos, dando lugar a la exhumacion de estos
ultimos vy, tras ello, a su traslado a la iglesia de Santa Sién de Jerusalén (en
una solemne ceremonia presidida por el obispo Juan?). El propio Luciano,
ademas, habrfa compuesto un relato de esos sucesos, narraciéon que
no se ha conservado mas que en la version latina que de ella (redactada
originalmente, al parecer, en griego) hiciera un hispano que vivia en esos
tiempos en la Ciudad Santa y que, en adelante, se vera involucrado en estos
hechos: Avito de Braga. Encargado por el mismo obispo Juan de llevar
adelante las excavaciones para hallar tales reliquias y antes del mencionado
traslado a Jerusalén, Luciano se habria reservado algunos huesos
menores del cuerpo del martir, como asi también las cenizas resultantes
de la descomposicion de la carne del santo. Parte de esas reliquias serfan
obtenidas por el mencionado Avito, cuyo papel “en el episodio del hallazgo
[de los restos de Esteban] parece indicar una significativa complicidad con
Luciano” (MARTINEZ CAVERO y BELTRAN CORBALAN, 2006,
p. 593; GAUGE, 1998, p. 273; GINZBURG, 1992, p. 283)°. Sin dudas a
través de él, Avito habria conseguido esos vestigios, que luego viajarian a
Occidente de la mano del otro hispano (quizas también bracarense o galaico)
comprometido en el asunto, el cronista Paulo Orosio. Este se hallaba en

Jerusalén comisionado por san Agustin —quizas deseoso de reanudar sus

2. La participacion de este personaje en el descubrimiento de los restos de san Esteban
ha sido subrayada por van ESBROECK, 1984, pp. 99-134, donde resalta la actividad
del obispo Juan como promotor de una politica religiosa dirigida contra grupos judeo-
cristianos (lo que explicarfa, ademas, el hallazgo de los restos de san Esteban junto con los
de Gamaliel y Nicodemo, manifestando la continuidad existente entre el Viejo y el Nuevo
Testamento).

3. GENADIO de Marsella, a fines del siglo V, se refiere a Avito en su continuacién del
De viris illustribus de san Jeronimo, en estos términos: “Awvitus, presbyter, homo hispanus genere,
ante relatam Luciani scripturam in latinum transtulit sermonem et addita epistula suna per Orosinm
occidentalibus edidi?” —PL 1.VIII, cap. 47, col. 1085—. Cfr. DOMINGUEZ del VAL, 1972,
p. 164 —quien identifica a tres hispanos con el nombre de Avito, activos en estos afios y
presentes en las fuentes, aunque los distingue por separado—.
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relaciones con san Jerénimo ante el embate de los pelagianos (VILELLA,
2000, p. 101 y MARTINEZ CAVERO y BELTRAN CORBALAN, 2006,
p. 592)—, llevando consigo varios escritos del obispo de Hipona para ser
entregados al mismo Jerénimo y a otras personalidades de la region. Tras
una infortunada participaciéon en el concilio provincial de Didspolis de
diciembre de 415 en contra de Pelagio y los suyos (y tras haber terminado
en no muy buenos términos con el citado obispo Juan de Jerusalén),
Orosio se preparaba para abandonar la ciudad a fines de ese ano de 415 o
principios de 416. Aprovechando esa circunstancia, Avito (quien oficiara
de traductor del griego a Orosio en las sesiones de dicho concilio) encargd
a su colega que llevara a Hispania las reliquias de Esteban que tenfa en su
poder, como asi también una carta que redactara para el obispo de Braga,
Balconio —personaje a quien quizas habia conocido personalmente— y para
el clero de su ciudad natal. Junto con ello, también formaba parte del envio
la célebre traduccién de la narraciéon de Luciano donde se relataban las
circunstancias del hallazgo del martir. Estos dos escritos tenian sin duda
la finalidad de afirmar la autenticidad de las reliquias que transportaba
Orosio’. En particular, dado que la historia referida en la “znventio Stephanis
no consiste en un relato martirial propiamente dicho —con las caracteristicas
agonales propias de este tipo de narracion—, de ahi también la necesidad
de que [tal relato se completara] con unas referencias previas, la de Avito”
(TOVAR PAZ, 2001, p. 430). En efecto, en su misiva el hispano comienza
lamentandose de la situacion por la que atravesaba Braga en esos tiempos

(las “tribulaciones” que aquejan a “nuestra patria”, sefiala) y el hecho de

b

4. Ajuicio de Jos¢ MARQUES, 2000, p. 222, este obispo Balconio habria sido el responsable,
en sus ultimos afios de vida, de la conversion del rey Rechiario al catolicismo.

5. Ambos han sido editado por VANDERLINDEN, 1948 (la carta de Avito en pp. 188-
189 y la revelatio en pp. 190-217), ed. que cito en notas siguientes.
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no poder viajar de retorno a su pais®. En concreto, sefiala que “en muchas
ocasiones he querido llegar hasta vosotros para soportar juntos vuestros
males o para regocijarme de vuestras alegrias pero algo ha obstaculizado
mi deseo, el hecho de que el enemigo se ha expandido en el presente a lo

237

largo de todas las Hispanias™. La referencia alude sin dudas a la llegada
de los germanos a la Gallaecia en 409 (aunque quizas Avito supiera de tal
situacién sélo por comentarios ya que es probable que hubiera abandonado
la peninsula antes de ese acontecimiento y, por lo mismo, es plausible que
exista cierta exageraciéon en sus palabras®) NUNEZ GARCIA, 2001, pp.
320-321). Como sea, la misiva prosigue sefialando que esos deseos del
autor se han visto recompensados por el hallazgo de las reliquias de san
Esteban en el mismo momento en que Orosio visitaba Palestina y estaba
pronto para su retorno a Hispania. Por ello, Avito afirma que ha obtenido
del mencionado Luciano (como dijimos, encargado de la exhumacién de
los restos del martir) “una parte del cuerpo que habifa sido descubierto vy,
después de haberlo pedido apresuradamente y haberlo recibido en secreto”,
les hace llegar a sus hermanos “las reliquias del bienaventurado Esteban,
primer martir, compuestas por polvo de la carne [del santo] y sus nervios

y, para que lo tengais por cierto y fiel, sus huesos soélidos pigmentados y

6. AVITO de BRAGA, op, cit., 2, p. 188: “...in sanctis memoriam vestri habere non cesso,
tribulationibus vestris meo dolore compatiens, et pro discidio patriae vestrae in locis santis incessabiles
lacrimas fundens...”.

7. 1bid., 3: “Et ego quidem, beatissimi fratres (teste Domino Nostro lesu Christo loguor), frequenter
volui venire ad vos, ut vobiscum vel mala tolerarem vel bonis fruerer; sed impedimentum et desiderinm
menm, per totas iam Hispanias hoste diffuso.

8. El probable viaje de Avito a Palestina antes de 409 ya habia sido sugerido por FLOREZ,
1759, pp. 306-309.
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olorosos que dan prueba de su santidad’. Tal envio tenia por objetivo que
san Esteban ayudara en adelante a los bracarenses frente a sus enemigos,
convirtiéndose en “abogado y patrono” de aquéllos. Por fin, para dar
certeza de todo esto, Avito indica que remite igualmente la revelaciéon que
diera cuenta del hallazgo milagroso de estas reliquias, relato elaborado por
Luciano en griego y que él mismo tradujera al latin'.

Como podemos ver, la carta resalta cuidadosamente algunos puntos
claves en lo que atane a la obtencién y circulaciéon de reliquias en este
periodo temprano de la Edad Media. En primer lugar, tanto Avito como
Orosio sabfan que estaban sacando restos de manera ilegal o, al menos,
poco conveniente. De otra forma, no se explica el hecho de que el propio
Avito confiara al clero de Braga que él personalmente se las habfa pedido a
Luciano y que éste se las habfa entregado “en secreto”. Ello da a pensar, a
su vez, que Luciano se habria apoderado de esas reliquias sin la autorizacién
del obispo Juan. Esa cesiéon secreta “podria evidenciar asimismo las
malas relaciones que tanto Avito [...] como Orosio mantenian con Juan”
(VILELLA, 2000, p. 114). En segundo término, también se manifiesta que,

ya desde entonces, habia una categoria privilegiada de reliquias, en la cual

9. AVITO de Braga, op. cit., 7y 8, p. 189: “...promtus fui de presbitero cui revelatum fuerat
partem aliquan inventi corporis promereri, quam festinato expetitam secretoque perceptam ad vos dirigere
non distuli. Quamobrem misi vobis per sanctum filinm et compresbyterum meum Orosium reliquias de
corpore beati Stephani primi martyris, hoc est pulverem carnis atque nervorum et, quod fidelins certinsque
credendum est, ossa solida atque manifesta sui sanctitate novis pigmentis vel odoribus pingniora’.

10, Idem, 6: “ut ipse advocatus et patronus obsequentinm sibi petitionibus dignetur assitere qui, cum
pateretur, etiam pro inipicis orare dignatus est”.

11. Como bien sefiala VILELLA, 2000, p. 115, “la lengua inicial del texto de Luciano no
es mencionada explicitamente, habida cuenta de que Avito 3 sélo indica que Luciano le
dicté su texto en griego. A partir de ello (y considerando que en Cafargamala se hablaba
arameo), Peeters ha cuestionado que el relato original de Luciano [...] fuera escrito
realmente en griego”. Cfr. PEETERS, 1950, pp. 55-58. Vilella también identifica a los tres
Avitos sefialados por Dominguez del Val, de alli que mencione a quien interviene en este
tema de las reliquias como Avito 3.
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los huesos humanos ocupaban el primer lugar. Ello explicarfa la salvedad
que figura en el texto en el sentido de que no sélo se estaban enviando
cenizas sino “huesos sélidos” del santo. Paralelamente, Avito también
apunta el papel que ya representaban tales reliquias en las comunidades
cristianas primitivas: ellas lograban que el santo al cual pertenecian se
convirtiera en “abogado y patrono” del grupo humano que las obtenia
y conservaba (VILELLA, 1994, pp. 501-502). Su posesion auxiliaba mas
eficazmente a sociedades acongojadas, como era la bracarense a juicio de
Avito. Por dltimo, el texto también subraya ciertos elementos simbolicos
que, desde temprano, rodearon todo el universo de las reliquias de los
santos. Me refiero a los olores perfumados que eran garantia de que esos
restos pertenecfan, efectivamente, a seres celestiales (GUIANCE, 2009).
Por todo ello, no resulta extrafio que Avito haya resaltado que los restos
que remitia a Braga eran, como dijimos, “huesos soélidos pigmentados y
olorosos”, prueba adicional de que se trataban efectivamente de un santo y
no de cualquier mortal®.

Tras partir de Palestina en 416, Orosio llevo el encargo de Avito
hasta Cartago e Hipona, a donde probablemente se dirigiera para dar
cuenta a Agustin de su misién. Por cierto, no todos los especialistas

coinciden en este punto sino que algunos estiman que, desde Jersusalén,

12. La referencia a los olores perfumados de las reliquias de Esteban también aparece
en la propia Revelatio sancti Stephani de Luciano, donde se sefiala que, en el momento de la
apertura del ataid que contenia los restos del martir “odor magnus exiit ut repleret omnem locum
tlinm” (segun la version corta del texto) o bien “ef statim terrae motus factus est et tanta suavitas
et fraglantia odoris inde egressa est quantam nullus hominum sensisse se meminit, ita ut putaremus nos in
amoenitate paradisi esse positos” (en la version larga, mas autorizada, a juicio de Vanderlinden).
Cfr. & 45, p. 214 y 215 de la ed. cit.. Esta coincidencia bien puede deberse (como observan
varios autores) al hecho de que Avito intervino activamente en la version latina del relato
de Luciano, al punto que “la traduccién latina de Avito es, en efecto, un documento original
y una gufa mas confiable de los eventos respecto de las versiones griegas supervivientes”
—BRADBURY, 1996, p. 16—.
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Orosio marché directamente a Braga, debiendo hacer una escala (antes o
después de esa estadia africana y por motivos desconocidos) en Menorca,
donde se encuentra a comienzos de 418", Las razones de este desvio son
absolutamente desconocidas, habiéndose argumentado temas como la
inestable situacién politica en la peninsula, el derrotero de las rutas maritimas
y comerciales por el Mediterraneo occidental (que habrian motivado una
parada en esa isla), un simple desvio por factores climaticos o la voluntad
de Orosio de conocer a Consencio (otro corresponsal de san Agustin y
autor antiherético) (VILELLA, 2000, p. 120; MARTINEZ CAVERO vy
BELTRAN CORBALAN, 2006, p. 598; IRANZO ABELLAN, 2010, pp.
24-29). Cualquiera sea la causa, lo cierto es que nuestro protagonista termina
dejando las reliquias de Esteban en Menorca, tal como lo prueba una carta
del obispo local, Severo, de inicios de ese mismo afio 418 (AMENGUAL i
BATLE, 1991, t. I, pp. 59-137 y t. 11, pp. 10-65).

Esa decision de Orosio es tan controvertida como las razones que
lo llevaron a dicha isla. Su estancia parece haber sido muy corta, a juzgar por
lo que subraya el mismo Severo en su relato (“non longo tempore”). A juicio de
algunos autores, “sorprende que, no habiendo [Orosio] ni siquiera divulgado
las reliquias en Hipona, llegado a Menorca |...] decidiera desinteresadamente
renunciar a ellas. Ademas, no parece légico que Orosio cediera por las
buenas unas reliquias que estaban destinadas a sus fieles de Braga, a su
obispo Palconio, al que iban especificamente dirigidas...” (MARTINEZ
CAVERO y BELTRAN CORBALAN, 2006, p. 598). Por tanto, habria que
pensar que esa entrega de las reliquias a Severo o bien no fue voluntaria “tal

vez Orosio fuera asaltado y despojado de sus bienes (tanto reliquias como

13. Cfr. GAUGE, 1998, pp. 277-281, donde resume las diversas opiniones al respecto.
Cabe sefialar, por cierto, que la propia Gauge no termina definiendo su propia posicion
sobre el tema.
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documentos)” (MARTINEZ CAVERO y BELTRAN CORBALAN, 2006,
p. 599) o quizas la hubiera motivado un suceso excepcional que demostrara
al propio Orosio la imposibilidad de alcanzar la ciudad de Braga (suna
enfermedad fatal?). Como sea, si resulta llamativo que el citado Severo
aluda en su texto a la santidad del portador de esas reliquias pero omita su
nombre (“como si la noticia requiriera una cierta cautela”) (MARTINEZ
CAVERO y BELTRAN CORBALAN, 2006, p. 599) y el hecho de que se
indique que tal portador volvié a Africa (cuando sabemos que las relaciones
de Orosio con Agustin no eran muy fluidas en ese entonces). También es
probable que el autor hispano haya dejado en Menorca los escritos de Avito
y otros textos, que certificaban la autenticidad de las reliquias en cuestion.
Mas alla de todo esto, lo unico cierto es que el protagonista de ese traslado,
el mencionado Orosio, desaparece completamente en la documentacion
tras este viaje, sin que podamos saber el lugar y circunstancias en las que
muri6. Con el tiempo, no obstante, sera identificado por autores posteriores
como aquél que llevara las reliquias de san Esteban a Occidente. Asi lo
indica Genadio de Marsella, a fines del siglo VI, al sefalar que aquél era
un “presbitero hispano, hombre muy elocuente y conocedor de la historia
[...] que, enviado por Agustin a Jerénimo [...] fue el primero en traer a
Occidente las reliquias de san Esteban, el primer martir, que recientemente
se habfan descubierto™".

Precisamente, este ultimo punto (el convencimiento contemporaneo
y posterior a los hechos de que alguien habia sacado de Palestina, en algun

momento, parte de las reliquias del primer martir de la cristiandad) nos lleva a

14. GENADIO de MARSELLA, gp. cit., cap. 39, cols. 1080-1081: “Orosius presbyter,
Hispanus genere, vir eloguens et historiarum cognitor [...]. Hic est Orosins, qui ab Agustino |...] ad
Hieronymum missus, rediens reliquias B. Stephani primi martyris, tunc nuper inventas, primus intulit
Occidents”.
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otro interrogante en lo que atafie a este trafico temprano de restos sagrados:
en ninguin caso, los ejecutores de tal traslado se cuestionan la legitimidad
del hecho. Ni Avito siente escripulo alguno en obtener “secretamente” las
reliquias en cuestion para darselas a Orosio (al menos, segin su carta), ni éste
parece estar advertido de que comete un ilicito segun la antigua legislacion
romana (y si lo esta, no lo tiene en cuenta)”®. Tampoco hay mayor interés
en el tema de parte de Severo de Menorca (quien se desliga del asunto
sefialando que la llegada de esos restos a la isla fue por propia voluntad
del santo y hasta ignora o dice ignorar el nombre de quién aporto tales
restos)'’. Esta circunstancia, por lo demads, tampoco es privativa de nuestros
protagonistas del suceso. Muchos eran los eclesiasticos de ese entonces
que gestionaban (y a veces consegufan) la obtencion de ciertas reliquias
(CASTELLANOS, 2003, p. 142). Por lo demas, dado que la particion
original de los huesos de san Esteban correspondié a Luciano y que éste fue
el protagonista de la revelacion que posibilitara el descubrimiento del santo,
pareceria corresponderle (al menos, desde el punto de vista discursivo)
cierto derecho a llevar a cabo esa division. En cuanto a Avito, su proposito
al hacerse con esos vestigios era visto como muy digno (ayudar a su ciudad
natal en un momento de incertidumbre). Tal legitimidad se verifica en el
hecho de que traté de hacer llegar las reliquias en cuestion al propio obispo
bracarense y al clero de esa urbe. Por dltimo, la actuacion de Orosio también

queda fuera de discusion en la medida en que intenté cumplir el encargo

15. Paralas disposiciones romanas contratias a la profanacion de los cadaveres véase, entre
muchos, el libro de HERMANN-MASCARD, 1975, p. 27.

16. SEVERO de MENORCA, gp. cit., 4, p. 81 de la ed. Bradbury, 1996: “Namque diebus
paene isdem, quibus ego tanti sacerdotii nomen, licet indignus, adeptus sum, presbyter quidam sanctitate
praecipuns ab Hierosolyma veniens, Magonae non longo tempore immoratus est. Qui postquam transvehi
ad Hispanias, sicut desiderabat, nequivit, remeare denno ad Africam statuit. Hic beati martyris Stephani
reliquias, quae nuper revelatae sunt, cum ad Hispanias portare constituisset, ipso sine dubio martyre
inspirante, in memorati oppidi ecclesia collocavit”.
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y, aunque no pudo depositar los restos de Esteban en el lugar previsto,
terminé dejandolos en otra sede igualmente necesitada de ellos (al menos,
segun el obispo local), la de Menorca.

En suma, un acto irregular desde el punto de vista juridico se convierte
narrativamente en un hecho querido por la Providencia y un expolio de
restos sagrados (de eso no hay dudas) destinado a Braga se transforma en

una aventura maritima con multiples actores, etapas y circunstancias.

Un obispo preocupado por las reliquias: la carta del papa Vigilio a

Profuturo de Braga

Un siglo después de que las reliquias de san Esteban terminaran
su derrotero, el tema de los restos sagrados segufa presente en la didcesis
bracarense, ahora ya no fundamentado en un interés espiritual y personal
(como el de Avito) sino en las implicancias que ellas podian alcanzar en
el marco de la ortodoxia de la region. Atenazados entre el arrianismo
que los visigodos difundian por el resto de Hispania y la pervivencia del
priscilianismo en la zona, los eclesiasticos del noroeste peninsular, en ese
entonces, desconfiaban en especial de “ciertas particularidades litargicas”
que aparecfan en otras didcesis ibéricas (PINELL, 1998, p. 102). Al mismo
tiempo, como acabamos de indicar, intentaban despojarse de determinadas
practicas priscilianistas que subsistian en la regién, un asunto siempre
presente en la historia del reino suevo (DIAZ, 2011, pp. 207-215). En ese
contexto debe insertarse una carta que el obispo bracarense Profuturo
dirige al papa Silverio hacia 537-538, misiva perdida y cuyo contenido
desconocemos. No obstante, si nos ha llegado la respuesta que el papa

Vigilio —sucesor del anterior— envia a Profuturo, dadata el 29 de junio de
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538. Entre distintos temas, el Pontifice hace saber al citado eclesiastico que
“juzgamos que no existe obstaculo alguno en que no se rocie con agua
exorcisada la fabrica de alguna iglesia que se restaura después de destruida
y en donde no hubo sanctuaria, porque sabemos que la consagracion de
una iglesia en la que no se cuenta con sanctuaria se hace sélo mediante
la celebracién de las misas™". Si se trataba de una basilica reedificada, tal
consagracion se llevarfa a cabo igualmente por medio de esa celebracion
litargica o, de “haberse quitado los sanctuaria que tenia, en tal caso recibira la
reverencia de la santificacién por la reposicion de éstos y por la solemnidad
de las misas™*®. Por dltimo, el mismo pontifice senala al obispo que le envia
“santas reliquias de los bienaventurados apostoles o bien de los martires,
segun esperabais, presumiendo que, con los méritos de éstos, se fortalecera
todavia mas vuestra fe”’". Este testimonio nos brinda varios elementos a
destacar. En primer lugar, queda claro que, en la Roma de esa época, no
existia un ritual especifico destinado a la consagracion de una iglesia. Por otro
lado, tampoco se consideraba que la dedicaciéon de todo templo supusiera
forzosamente el hecho de contar con ciertas reliquias (BRAGANCA, 1967,
pp. 79-82; HERMANN-MASCARD, 1975, p. 147 y ss.)*. En segundo

17. GONZALES, 1821, t. IV, p. 155: “De fabrica vero cujuslibet ecclesiae, quae dirnta fuerat,
restanranda, et siin eo loca consecrationis solemnitas debeat itinerari, in quo sanctuaria non fuernnt, nibil
Judicamus officere, si per eam aqua exorcisata jactetur: quia consecrationem cujushibet ecclesiae, in qua
sanctuaria non ponuntur, celebritaten tantum scimus esse missarum...” . Cfr. JAFFE, 1885, nro. 907.
Lo establecido en esta respuesta papal fue incorporado a la legislaciéon candnica hispana en
el I concilio de Braga de 561, segin consta en las actas de esta reunion.

18. Ibid.: “Etideo si gua sanctorum basilica a fundamentis etiam fuerit innovata, sine aliqua dubitatione,
quumt in ea missarum fuerit celebrata solemmitas, totius sanctificatio consecrationis tmplebitur. Si vero
sanctuaria quae habebat ablata sint, rursus eorum repositione et missarum solemnitate reverentiam
sanctificationis accipial”.

19. Ibid., N: “Significamus etiam beatornm apostolorum, vel martyrum, sicut sperasti, sanctas nos affectui
tno destinasse reliquias, praesumentes fidem vestram eornm deinceps plenius esse meritis adjuvandan?”.
20. Recordemos en tal sentido que el sacramentatio mas antiguo, atribuido al papal Leon
I, no incluye referencia alguna al tema de la consagracion de un templo.
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término, la carta de Vigilio se refiere a los sanctnaria como elementos
posibles (pero no obligatorios) para llevar a cabo la consagraciéon de un
altar. El término alude probablemente a las reliquias representativas, esto
es, objetos que fueron acercados a la tumba de algun santo y adquirieron la
virtus de aquél, transformandose ellos mismos en reliquias. El uso de este
vocablo esta atestiguado en la correspondencia pontificia desde tiempos del
papa Hormisdas (514-523), una de cuyas cartas menciona los “apostolorum
Petri et Pauli sanctuaria”. Por otro lado, la misiva de Vigilio realiza una
particular distincion entre basilica sanctorum 'y ecclesia —una salvedad que
luego analizaremos—. En tal sentido, el Papa aclara por lo pronto que, desde
el punto de vista litargico, las basilicas de los santos debian ser consagradas
por la restitucion de las reliquias que hubieran tenido y la misa respectiva (y
s6lo por la misa si las reliquias subsistieran). Las ecclesiae, en cambio, “nuevas
o reconstruidas, son dedicadas siempre por la celebracién de la misa”
(PRIETO PRIETO, 1975, p. 86). De igual manera, tampoco era preciso
el ritual de aspersion de agua bendita en caso de que el templo no contara
con restos sagrados (BRAGANCA, 1967, pp. 80-81). Por dltimo, pese a
esa relativa prescindencia de las reliquias como elementos necesarios para
la liturgia y la devocion, el mismo Papa envia al obispo de Braga ciertos
restos de “martires y apostoles” con el fin de acrecentar la fe en la sede.
En este ultimo caso, el pontifice curiosamente deja de lado esa nocién de
sanctuaria y emplea la voz religuia para identificar los presentes que remite
junto a su carta. ;Se trata, en esta ocasion, de restos corporales y no de
reliquias secundarias de los santos? ¢Voluntad de jerarquizar esos vestigios
que se remiten desde Roma frente a los que habfa en la peninsula? Resulta

dificil dar una respuesta siquiera aproximada a estas preguntas, sobre todo

21. Howrwmispas, Epistola L XVT ad Justinianum (PL 1LXIIL, col. 477). Cfr. Jarrg, 1885, nro.
829 y Du CANGE, 1883-1887, col. 300a (“Sanctuariun’).
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si tenemos en cuenta que las epistolas de Vigilio fueron alteradas en el siglo
IX por el lamado Pseudo Isidoro (quien, entre otras cosas, agregaria todo
un acapite al texto original) (JASPER y FUHRMANN, 2001, pp. 69 y 168).
Como sea, pareciera que Vigilio, aunque subraya por un lado la importancia
del sacrificio de la misa como elemento fundamental de consagracion divina,
al mismo tiempo reconoce que las reliquias son factores esenciales para
consolidar la devocion religiosa y, con tal fin, las distribuye entre las diversas
comunidades cristianas de su tiempo (quizas para atender las demandas de
aquellas ecclesiae que no disponian de estos restos venerados).

De tal manera, el tema de los vestigios sagrados reaparece en la
vida espiritual bracarense, ahora en un contexto directamente vinculado
a la situacion politica y religiosa local. En particular, este problema de la
consagracion de iglesias con o sin reliquias (o con diversos tipos de ellas)
debe asociarse a esas desviaciones litdrgicas arrianas que antes mencionamos,
mas que a costumbres priscilianistas. Como bien ha sefalado Pablo Diaz,
“la misma oferta de reliquias, quizas solicitadas por Profuturo, se deba
entender en este contexto de pugna. La posesion y busqueda de reliquias
de prestigio, de calidad contrastada, no era una obsesion exclusivamente
catdlica y los arrianos hispanos protagonizaron en el siglo VI algunos
capitulos interesantes en esta competicion por obtenerlas” (2011, p. 220).
Ademas, en ese mismo marco, la sede buscaba un anclaje en el Pontificado,
adoptando un ceremonial afin a Roma —una tendencia que se profundizaria
en lo inmediato—. Mas alla de eso, queda claro que, para esa época, Braga ya
debfa contar con cierta cantidad de vestigios sagrados, ya sean primarios o
secundarios, dispuestos en distintos templos —y objeto de las preocupaciones
del mismo Profuturo— No obstante, poco después de canalizadas las dudas
de este eclesiastico, una nueva reliquia llegarfa a la region, protagonizando

aparentemente un hecho politico decisivo: la conversion de los reyes suevos
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al catolicismo.

Las reliquias de san Martin de Tours

Unos afios mas tarde de recibida la carta de Vigilio, la Gallaecia
conoceria el arribo de un misionero (quizas de origen oriental) y unas reliquias
procedentes de la Galia. Ambos sucesos habran de ser considerados como
definitorios en lo que atafie a la conversion de los suevos al catolicismo,
al menos segun la cronistica contemporanea. Me refiero, claro esta, a la
llegada del célebre abad y luego obispo Martin de Dumio y a los no menos
famosos restos de san Martin de Tours. Ambos personajes (uno en virtud
de su accién presente y el otro gracias a su cuerpo muerto) desarrollarfan un
capitulo fundamental en la historia religiosa local, ampliamente divulgado
por la literatura medieval.

Especificamente en relacion a esas reliquias, el asunto tiene su origen,
como es bien sabido, en un fragmento de una fuente ultrapirenaica, el De
virtutibus sancti Martini de Gregorio de Tours. No voy a profundizar en las
caracteristicas historicas de ese relato (cosa ya estudiada en detalle) sino mas
bien en sus alcances simbdlicos y en su incidencia en la historia bracarense.
Si recordamos el pasaje en cuestion, éste se inicia con la presentacion que
hace el Turonense acerca del reino suevo como “sometido al yugo de la
fétida secta arriana” y devastado por una terrible epidemia de lepra. De
tal manera, segin vemos, el suceso subraya una herejia perniciosa, que se
traduce en una enfermedad biblica. En esa circunstancias, un hijo del rey

suevo (este ultimo llamado Carraricus) se ve aquejado por esa enfermedad.

22. GREGORIO de TOURS, 1885, 1.11, p. 145: “.. faetidae se illins Arrianae sectae nna cum
incoliis loci subdideraf”.
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Desesperado, el propio monarca demanda la intercesion de san Martin
de Tours, indagando acerca del lugar en el que descansaban los restos del
santo. La respuesta que recibe de parte de sus allegados es que Martin era
un catolico que, pese a haber muerto, “no cesa de asistir a su propio pueblo
con beneficios continuos”?. Con esto, Gregorio afirma (como lo hiciera
oportunamente Avito) el poder intercesor de los santos desde el mas alla
y, en particular, el de san Martin como patronus —palabra clave a lo largo de
todo el texto— de su comunidad (CORBETT, 1981, pp. 3-5; VAN DAM,
1993, pp. 50-81). Tras ello, se suceden dos embajadas que culminaran con
el traslado de las reliquias del santo en cuestiéon. Ambas (y esto me parece
importante recordarlo) estan caracterizadas como un auténtico intercambio
de dones mas que como una bisqueda de objetos sagrados. Asi, nuestro
autor se ubica dentro de la tradiciéon propia de la época respecto del
trasvase de restos venerados, esto es, en el marco de una légica germanica
de dones y contradones®. Ello también presupone, por lo demas, una previa
cosificacion de las reliquias como objetos posibles de ese intercambio. En
el caso que nos ocupa, tales dones seran la cantidad de oro y plata (similar
al peso del hijo enfermo del rey) y una serie de ricos presentes que los
legados suevos llevan en sus viajes a Tours. Segun el relato, la primera de
esas embajadas no obtiene la curaciéon completa del muchacho, situacion
que nuevamente es advertida por el monarca. Este comprende que su hijo
“no podria ser sanado hasta tanto él mismo [ie., el rey] no confesara que
Cristo es igual al Padre” (y pese también a que ordenara la construccion de

una basilica en honor a san Martin en su propio reino). Por ello, Carraricus

23. Ibid.: *“...sed et nunc caeli sede locatus, assiduis beneficiis non cessat plebi propriae provider?”.

24. Cfr. CANETTI, 2002, p. 108 y ss., que define las reliquias como “una suerte de
reificacion privilegiada, en ambito cristiano, de la misma categoria arcaica del don...”.

25. De virtutibus, p. 145 de la ed. cit.: “...at ille inteligens, non ante sanari posse filium suum, nisi
aequalens enm Patre crederet Christum. ..”.
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expresa “‘si yo pudiera obtener las reliquias del hombre justo, creeria todo lo
que me dicen los obispos”. Con esas palabras, Gregorio deja bien en claro
que, a su juicio, la continuidad del arrianismo en la Gallaecia dependia de la
voluntad del monarca, en tanto la jerarquia (“los suyos” y “los obispos”,
como dice el autor) ya habian advertido la falsedad de esa doctrina. Por otro
lado, esas mismas palabras traducen el sentido dltimo de todo el episodio,
esto es, el mencionado traslado de dichos restos a la region. Concretamente,
la accién se manifiesta en un pasaje que resulta muy especifico en relacion
a nuestro tema. Arribados los embajadores del soberano suevo a Tours,
pidieron una parte de los restos de Martin (esto es, reliquias primarias,
como vimos las mas veneradas de todas). Sin embargo, esa demanda fue
denegada, ofreciéndoles a cambio “aquello que se tenfa por costumbre””
(es decir, algin tipo de reliquia representativa). No conformes con esta
respuesta, los mismos legados solicitan que se les permita colocar sobre la
tumba objetos que ellos habian traido desde Gallaecia. En concreto, “ponen
sobre el santo féretro un palium de seda”, elemento simbdlico por lo demas
si tenemos en cuenta que la mayor parte de la tradiciéon martiniana también
tiene como eje una tela, el trozo de la capa que compartiera el santo con
Cristo. Lo llamativo del caso es que dichos embajadores habian pesado esa
tela y exclaman que “si conseguimos la gracia de este patrén tan deseado,
lo que hemos puesto sobre la tumba pesara mas que antes y lo que hemos
venido a buscar con la fe sera para nosotros una bendicion”*. Tras haber
estado toda la noche sobre el sepulcro (una suerte de ineubatio, otro elemento

clasico de la literatura hagiografica temprana), a la mafana siguiente la tela

26. 1bid.: ““Si suscipere mereor viri iusti reliquias, quodcumque praedicaverint sacerdotes, credan’”.

27. 1bid.: ““Cumaque eis offerrentur ex consuetudine. ..”.

28. Ibid., p. 145: “Si invenimus gratiam coram expetito patrono, quae posuinus plus in sequenti
pensabunt, eruntque nobis in benedictione guaesita per fidens”.
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(naturalmente muy liviana, ya que se trataba de seda) result6 tan pesada que,
“colocada en el plato de la balanza, el fiel se elevé tan alto como la flecha lo
pudo permitir”®. Asi, la virtus del santo, en este caso, se traduce en un peso
especifico que el propio Gregorio explica claramente en otra de sus obras al
decir que “si la fe del fiel es suficiente, la tela, cuando se retira de la tumba,
se encuentra tan llena de la virtud divina que pesa mas que antes”™. De tal
manera, ese peso era la prueba de que el objeto que se devolvia a Galicia
era un resto sobrenatural y no un fragmento de seda cualquiera. Es mas, el
narrador alude a él, precisamente, como una reliquia, diferenciandose en este
sentido de la caracterizacion hecha por el papa Vigilio y otros pensadores de
su época. Estos, segun vimos, solian reservar ese término para aludir a los
restos corporales de los santos —empleando en cambio la idea de sanctnarinm
0, mas especificamente, brandenm para designar este tipo de telas consagradas
por el contacto con las tumbas de esos elegidos—(McCULLOGH, 1976, pp.
165-157; HERMANN-MASCARD, 1975, pp. 42-47)..

El final de la narracién tiene los atributos comunes al género: unos
prisioneros que habia en Tours, al escuchar los canticos que saludaban la
partida de esos restos, oraron al santo y, de inmediato, fueron liberados
milagrosamente (liberacién luego confirmada por el juez local, tras la
correspondiente intercesiéon obispal). De igual modo, el pallium viaja a
Hispania favorecido por “una navegacion prospera, acompafiados por la

proteccion de su patrén” (nuevamente, el tema del patronato celestial) y un

29. 1bid.: **...ut tam din elevarent in sublimi aeream libram, quantum habere poterat quo ascenderet
momentand’.

30. Gregorio de Tours, Liber in gloria martyrum, 1.27, p. 54 de la ed. cit.: “S7 fides hominis
prevaluerit, a tumnlo palliolum elevatum ita imbuitur divina virtute, ut multo amplins, quam prins
pensaverat, ponderetur”.

31. Otro vocablo empleado por Gregorio de Tours, con la misma connotacion, es pignora.
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mar tranquilo®. Para terminar, Gregorio se encarga de unir la figura de san
Martin con su homénimo de Dumio, subrayando que, al mismo tiempo en
que llegaron las reliquias del santo “arrib6, de una region lejana, el bendito
Martin, que ahora es obispo de ese lugar y que fue informado por Dios [de
ese traslado]”®. De inmediato, agrega “no creo que esto ocurriese sin la
accion de la divina Providencia, dado que él abandono su patria precisamente
el dia en que las sagradas reliquias fueron trasladadas y entré al puerto de
Galicia en el mismo momento en que lo hicieron estos bienes preciosos”.
Por fin, cierra su pasaje seflalando que Martin de Dumio ya habia alcanzado
la dignidad episcopal, que el rey suevo abjurd del arrianismo y que la lepra
fue erradicada del pueblo “al punto que nadie ha sido atacado hasta ahora
por los sintomas [de esta enfermedad]””. Como vemos, el eclesiastico
construye un relato en el que se mezcla hagiografia y cronica, explicitando
los supuestos motivos de la conversion de los suevos. A ello se afiade que esa
conversion de la Gallaecia depende, en ultima instancia, de la Galia. Es hacia
Galia a donde van reiteradas veces los enviados del soberano y de donde
traen lo necesario para convencer al rey. De tal manera, ademas, se ofrecia
otro matiz de distinciéon religiosa respecto del resto de la Hispania arriana
(distincion que Profuturo aparentemente habia intentado desde el punto de
vista liturgico y que Gregorio expone en términos de evangelizacion).
Aunque desconocemos el lugar donde fue depositada esa seda
transformada en reliquia, es muy probable que ella haya quedado en Braga,

ya convertida en capital definitiva de la monarquia sueva y cerca de la cual

32. De virtutibus, p. 145: “...navigio prospero, sequente patroni praesidio, unde levibus, temperatis
[flatibus, velo pendulo, mare tranquilo...”.

33. bid., p. 146: “Tunc commonitus a Deo, beatus Martinus de regione longiqua, qui ibidem nunc
sacerdos habetur, advenit”.

34. Ibid.: “Sed nec hoc credo sine divina fuisse providentia, quod ea die se commoveret de patria, qua
beatae reliquiae de loco levate sunt, et sic simul cum ipsis pignoribus Galliciae portum ingressus fuif”.

35. Ibid.: <. ..nec umquam ibi usque nunc super aliquem leprae morbus apparuir”.
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el obispo Martin levantaria el célebre monasterio de Dumio (DIAZ, 2000,
p. 416). Este preladoo luego habria de afirmar la importancia de ese objeto
sagrado en una de sus obras. Se trata de una inscripcion que, supuestamente,
figuraba en la entrada de un templo dedicado al santo de Tours (CPL 1087).
La localizacién de tal templo oscila entre la propia Dumio (DIAZ, 2000,
p. 416), Braga (FONTAINE, 1973, p. 91) y Orense (TORRES, 1977, p.
214). Como sea, tal inscripciéon —conocida como I basilica y redactada en
veinte hexameros dactilicos*— insiste en la importancia de los milagros
como factores claves en la consolidaciéon de la ortodoxia en la Gallaecia.
Segun el Dumiense, “la clara gracia de tus prodigios (ze., los del santo)
declara vigorosa que tu estas presente, elegido por los votos de tus milagros,
y, como te tiene gozosa la Galia como pastor, te tenga por patrono toda
Galicia”. De tal manera, se hace uso de las contraposiciones “Galia-

Galicia”, “pastor-patrono”, en un claro paralelismo regional y espiritual.

>
Asimismo, la relaciéon entre ambos espacios se presupone a través de esas
reliquias, que viajaron de una a otra zona, uniendo ambas entidades politicas
(y nuevamente excluyendo al resto de Hispania).

En suma, la sede bracarense (y todo el reino suevo, por extension)
segufa apelando a esos restos sagrados como elementos de diferenciacion
regional. Si antes lo hacfa, como ya senalamos, desde un punto de vista

litargico, la llegada de las reliquias de san Martin de Tours extrapolaria ese

matiz a lo escatoldgico y lo taumatuargico. Todas esas dimensiones seguirian

36. El texto del Dumiense se conserva en la transcripcion contenida en el codice de
Azagra (BN Madrid, ms. 10029), recopilado en Cérdoba hacia los siglos IX-X. También
figura en otros dos florilegios elaborados en el sur de Francia en época contemporanea a
dicho cédice (BN Paris, lat. 2832 y 8093), conformando la tnica tradicion documental que
contiene esta obra del Dumiense

37. Ed. BARLOW, 1950, p. 282: “...guo clara vigens, Martine, tnorum/ Gratia signorum votis te
adesse fatetur/ Electun, proprinmaque tenet te Gallia gandens/ Pastorem, teneat Gallicia tota patronun/”.
Sigo la traduccion de GARCIA MASEGOSA, 1994.
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preocupando a los obispos locales, quienes volverian a pensar en ellas en
dos asambleas conciliares (una inmediata a los hechos recién narrados, la
otra casi un siglo posterior). A través de ellas, Braga volveria a demostrar su
interés por las reliquias, mas alld de los vaivenes politicos y la llegada de los

visigodos.

Los obispos y la limitaciéon del empleo de las reliquias

Cronolégicamente, la primera de esas preocupaciones se encuentra
en el canon 68 del II concilio de Braga, llevado a cabo en 572 (ORLANDIS
y RAMOS-LISSON, 1986, pp. 150-159). Presidido por el mismo Martin
de Dumio, se trata de una reunién en el cual se ratificaron y completaron
algunas disposiciones del primer concilio que tuvo lugar en esa ciudad,
en 563. En él, ademas, figuran los llamados Capitula Martinii, una serie de
ochenta y cuatro canones de concilios organizados por los Padres orientales,
compilados por el mismo Martin. La normativa en cuestion establece que
las misas por los difuntos no debian ser oficiadas “en el campo, sobre las
tumbas” sino “en las iglesias o en las basilicas donde estan depositadas las
reliquias de los martires”™. De tal manera, vuelve a aparecer la relacion
entre los restos de los santos y los altares, actuando estos dltimos como
receptaculos de esas reliquias y convirtiéndose, por tanto, en los lugares
fundamentales para la ubicacién de dichos vestigios. Por cierto, cabe advertir
que este canon no cuenta con un antecedente conocido (pese a que, como

dijimos, estos Capitula son, en su mayoria, una compilaciéon de ordenanzas

38. Ed. Vives, 1963, p. 102: “Non gportet clericos ignaros et praesumptores super monumenta in
campo ministeria portare ant distribuere sacramenta, sed ant in ecclesia ant in basilicas ubi martyrum
reliquiae sunt depositae ibi pro defunctis oblationem oferre”.
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previas). Por el contrario, esta disposicion de Martin de Braga pertenece
al conjunto de doce canones que bien podrian haber sido redactados por
el mismo obispo —siempre preocupado por las desviaciones doctrinales y
litdrgicas que vefa en su didcesis—. Asimismo, surge de nuevo la distincion
entre “iglesias” y “basilicas” (distincion también presente en otros apartados
de este concilio), ahora en un contexto diferente al de la carta papal que
analizamos. En efecto, aunque en este caso “cabe la posibilidad de que
se [trate] de una diferencia meramente de tamafio” (DIAZ, 2011, p. 243),
el espiritu general de la reunién episcopal parece reservar el concepto de
basilica para designar aquellas construcciones dedicadas alograr los sanctorum
patrocinia. En general, se trata de fundaciones mayormente derivadas de
intereses particulares y sobre las cuales existieron varios conflictos acerca
de su titularidad y regulacion episcopal. De ser asi, cabria pensar que esas
reliquias de los santos estaban dispersas en la época tanto en los grandes
centros eclesidsticos como en pequefios oratorios mas o menos privados, lo
cual suponia serios problemas de control por parte de la jerarquia (control
que es uno de los puntos basicos del nacimiento y desarrollo del culto a las
reliquias en toda la cristiandad occidental).

Precisamente, esa voluntad de restringir practicas que se estimaban
como no apropiadas es la que se vincula con la ultima norma emitida en
Braga en la que se sefialan tales reliquias. Cabe advertir que tal norma ya
corresponde ala época enla cual el reino suevo habfa desaparecido yla region
estaba plenamente integrada a la monarquia visigoda. Se trata de un canon
de fines del siglo VII, correspondiente al concilio provincial celebrado en
esa ciudad en 675 bajo el episcopado de Leodegisius Tulianus, personaje del
que nada se sabe (GARCiA MORENO, 1974, p. 153; MARQUES, 2000,
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p. 237)”. En esta ocasién, toda la reunién estuvo consagrada nuevamente a
reprimir las posibles desviaciones litargicas y eucaristicas que se advertian
en ese entonces. La diferencia respecto de los ejemplos anteriores radica
en que, en esta ocasion, ya no prima ese marcado tinte romano a la hora
de solucionar el problema sino que ésta responde mas al espiritu general
de la Iglesia visigoda y su tendencia al autonomismo. En ese contexto, los
eclesiasticos de la Gallaecia aluden ala “detestable osadia de algunos obispos”
que, en los dias en que se celebran las fiestas de ciertos martires, “se ponen
al cuello algunas reliquias” con un claro fin ostentatorio, “como si ellos
mismos fueran el arca de las reliquias, [en tanto] diaconos vestidos con alba
los llevan en sillas gestatorias™. Este abuso, a juicio de los padres conciliares,
“debe ser abrogado totalmente para que no prevalezca la sola vanidad
camuflada bajo el manto de la santidad”*. A tal fin, se ordena que —siguiendo
“la antigua y solemne costumbre”— sean los didconos y no los obispos
quienes transporten los relicarios a sus hombros durante esas festividades,
tal como ha sido establecido por “la antigua ley”*. Por ultimo, se estipula
que aquel obispo que quisiera llevar personalmente tales reliquias, nunca lo

haga en silla gestatoria sino “marchando ¢l mismo a pie, acompafiado por

39. Participaron de ese concilio los obispos de Tuy, Iria, Orense, LLugo, Britania y Astorga.
Su proposito fundamental fue el de erradicar la practica “cismatica” de celebrar la eucaristia
con leche y uvas en lugar de pan y vino.

40. III concilio de Braga de 675, c. 3: “Ut eninz quorundam episcoporum detestanda praesumitio
nostro se coetui intulit dirimenda agnovimus quosdam episcopos quod in sollemmitatibus martyrum ad
ecclesiam progressuri reliquias collo suo inponant, et ut maioris fastus apud homines gloria intumescant,
quast ipsi reliquiarnm arca levitae albis induti sellulis eos deportant”.

A1, Tbid.:: “Quae detestanda praesumtio abrogari per omnia debet ne sub sanctitatis specie simulata
vanitas sola praevaleat...” .

42, Ibid:: “Et ideo antiqua in hac parte et sollenmis consuetudo servetur, ut festis quibusque diebus
arcam Domini cum reliquiis non episcopi sed levitae in humeris gestent, quibus et in vetere lege onus id est
inpositum novimus et praeceptuns’”.
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el pueblo™®; hasta depositarlas en las iglesias correspondientes. La norma,
como podemos ver, es una clara manifestacion del empleo de esos restos
sagrados para consolidar el poder episcopal, esquema que Peter Brown
planteara en su momento para el contexto cristiano en lineas generales y
que Santiago Castellanos ejemplificara en el area hispana al hablar de la
“capitalizacion episcopal del culto de los santos” (CASTELLANOS, 1994,
pp. 169-177; BROWN, 1984, p. 20 y ss.). Por otro lado, el canon también
alude a la existencia de un ritual antiguo, que determinaba cierto recorrido
de las reliquias en dias sefnalados, correspondientes a las fiestas de los santos.
Tal ritual suponia que los diaconos debian encargarse de ese traslado, segiin
lo indicaba la vetere lege. La referencia remite evidentemente al contexto
biblico ya que, en €l, los levitas (palabra que, por lo demas, es la que emplea
el canon bracarense*) son quienes transportan en sus hombros el arca de
la Alianza (Deut. 31,25). De igual manera, se busca el paralelismo entre esa
arca y el coftre cum religuiis que mencionan los obispos hispanos. Por ultimo,
la normativa apunta al tema de la exhibicién publica de los relicarios en esta
época, algunos de los cuales debfan tener la conocida forma de colgantes,
encolpias o pequefias cajas —capaces de ser suspendidas alrededor del cuello,
como sefiala el canon— (ROBINSON, 2011, pp. 111-116; HAHN, 2012, pp.
148-153).

De tal manera, un siglo después de las disposiciones de Martin
de Dumio (preocupado por controlar la devocién consagrada a restos
desperdigados por la dideesis y no siempre bajo control episcopal), el tema

de las reliquias parece haberse convertido en un problema de ostentacion

43. 1bid.: “Qunod si etiam episcopus reliquias per se deportare elegerit, non ipse a diaconibus in sellula
vectabitur sed potins pedisequa eo una cum populis progressione procedente ad conventicula sanctarnm
ecclesiarnm sanctae Dei reliquiae per enndem episcopum portabuntnr’.

44. Para la equiparacion entre diaconus, minister y levita en los textos de la época, véase
SANCHEZ SALOR, 1976, pp. 133-147.
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y abusiva jerarquizaciéon obispal. Mas alla de eso, estos restos ya estan
plenamente comprendidos en el calendario liturgico (como era de esperar),
siendo exhibidos en fechas especiales y encabezando procesiones religiosas,
en consonancia con la formulacién que conoce el culto a las reliquias en
todo el Occidente medieval de esos tiempos.

De la voluntad de un emigrado bracarense de ayudar a su ciudad
en peligro a las preocupaciones eclesiasticas a fin de que no se abusara
de ciertos objetos sagrados, las reliquias de los santos parecen haber sido
factores claves en la historia de la sede de Braga. Ellas actuaron como
elementos de diferenciaciéon frente al poderoso vecino visigodo, como
manera de imponer la autoridad episcopal frente a posibles desviaciones
doctrinales, como atributos fundamentales en la configuracion del espacio
sagrado, como nexos de unién a Roma y el pontificado, como recursos
politicos en el marco de las controvertidas relaciones diplomaticas del
Mediterraneo occidental medieval. Lo importante del caso es advertir
cémo, en cada circunstancia histérica determinada, esos vestigios sagrados
adquirieron dimensiones cambiantes, caracteristicas que correspondian a
su doble condiciéon temporal y espiritual. La didcesis de Braga sin dudas
interpreté cabalmente esas posibilidades, volviendo una y otra vez sobre el
tema e interpretando todo lo que una reliquia es y representa: un testimonio
de fe, de poder y de valorizacion ideolégica en la larga y compleja historia

del cristianismo.
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Sommario: II secondo ellenismo ha riservato ampio spazio alla dimensione onirica
individuale come dimostra I'esperienza onirica di Elio Aristide. Le testimonianze analizzate
relative ai culti di Iside e Serapide e di Tuppiter Optimus Maximus Dolichenus mettono in
evidenza la predilezione dimostrata dalla divinita nei confronti del fedele visitato in sogno
e la legittimazione dello stesso fedele da parte della collettivita. Tale condivisione finisce
per rafforzare il legame tra la collettivita stessa (della quale fa parte il prescelto) e la divinita.
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Abstract: The second Hellenism has reserved ample space for the individual dream
dimension as shown by Aeclius Aristide’s dream experience. The testimonies analysed
concerning the cults of Isis and Serapis and of Iuppiter Optimus Maximus Dolichenus
highlight the predilection shown by the divinity towards the faithful visited in a dream and
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Keywords: Second Hellenism, Oriental cults, Isis and Serapide, Iuppiter Optimus Maximus
Dolichenus, dreamlike dimension, initiation

Recebido em 23/05/19 e aceito em 09/06/19.

1. Si propone in questa sede una revisione argomentata del lavoro previo messo in opera
per la partecipazione al convegno “Stati alterati di coscienza come pratica rituale. Testi,
documenti e rappresentazioni”, tenutosi presso Universita della Campania Luigi Vanvitelli,
Dipartimento di Lettere e Beni culturali, S. Maria Capua Vetere, 20 aprile 2017, i cui atti, a
cura di C. Santi e D. Solvi, sono in fase di elaborazione.
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Se ¢’¢ un momento precipuo nel quale, all'interno del fenomeno
storico-religioso dei cosiddetti culti orientali del mondo imperiale romano
(BONNET, PIRENNE-DELFORGE, PRAET, 2009; SANZI 2013,
part. p. 17-62; QUACK, WITSCHEL, 2017; BONNET, SANZI, in
stampa), si assiste all'interazione dialettica tra la dimensione individuale
e quella collettiva ¢ nel caso specifico dell’alterazione della coscienza del
singolo e di come essa venga avallata e legittimata dall'insieme dei fedeli.
Due momenti particolarmente significativi in tal senso possono essere
individuati nella dimensione onirica da una parte e nell’esperienza iniziatica
dall’altra, momenti che si richiamano in chiave di mutualita; tuttavia, alla
luce della dimensione investigativa previa di queste pagine ci si soffermera
soprattutto sulla prima delle due dimensioni indicate perché maggiormente
attestata dal punto di vista documentario e non vincolata dall’esoterismo
connotante i culti misterici.

Il cosiddetto “Secondo Ellenismo™ (SANZI, 2015, part. p. 73
con ampia bibliografia) ha riservato uno spazio definito e rilevante alla
dimensione onirica, ambasciatori prediletti Artemidoro di Daldi (120
ca. - 192 ca.), Elio Aristide (117-181) e Sinesio di Cirene (370 ca. - 413)
(GUIDORIZZI, 1988). Proprio Artemidoro, nel manuale di onirocritica
da lui stesso redatto, ha elaborato una specifica teoria ipnagogica
distinguendo tra 1 sogni profetici, capaci di lasciare presagire quello che
accadra, soprattutto se letti da uno specialista, e 1 sogni non profetici,
che rimandano a cio che esiste e sono generati piu semplicemente dal

riaffiorare delle passioni dell’anima e del corpo durante il sonno; se i

2. Con la definizione “secondo ellenismo” facciamo convenzionalmente riferimento al
periodo storico che segue la battaglia di Azio, combattuta nel 31 a.C,, e termina all’incirca
con la promulgazione dell’editto di Teodosio, avvenuta a Tessalonica nel 380 d.C., nel quale
si proibivano tutti culti pagani.
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sogni profetici vengono distinti in diretti e simbolici, questi ultimi sono
rubricati come personali, impersonali, comuni, pubblici e cosmici grazie al
contenuto del sogno stesso (DEL CORNO, 1993). Elio Aristide, in forza
di un’autobiografia onirica quanto mai esemplificativa della sensibilita
religiosa individuale propria del secondo ellenismo (NICOSIA, 1988),
ci permette di comprendere a pieno titolo come, a livello individuale, si
potesse derogare nei confronti di catalogazioni quali quelle proposte da
onirocriti professionisti, ancor di piu se, come nel caso del retore, si aveva
la convinzione di essere stati prescelti dalla divinita.

Relativamente all’onirologia tarda il Dodds (1978) ha distinto il
sogno simbolico, dalla visione e dall’oracolo: il primo riveste di metafore
un qualche significato che puo essere compreso soltanto dalla ragione; il
secondo ¢ un’esplicita pre-rappresentazione di un avvenimento che accadra;
nel terzo un personaggio autorevole quale un genitore, un sacerdote o
addirittura la stessa divinita, rivela in maniera diretta un evento futuro e/o
un preciso atteggiamento da tenere. Il Nicosia (1988) ha schematizzato
la catalogazione del Dodds in questo modo: a) emypnion (lat. insomninm),
manifestazione onirica sprovvista di valore mantico; b) oneiros, oneiron, onar,
(lat. somninm), sogno simbolico che affida all’interpretazione l'intelligenza
del proprio significato; c) chrematismos (lat. oraculum), rivelazione o
premonizione in forma diretta; d) borama (1at. visio) esplicita prefigurazione
di eventi futuri; €) phantasma (lat. visum), visione comprendente le fantasie
ipnagogiche e gli incubi. Tuttavia, bisogna sottolineare come e quanto
personaggi del calibro di Elio Aristide si muovano all'interno di queste
catalogazioni con una disinvoltura tale da oltrepassare qualsiasi tentativo di
schematizzazione, e che proprio in questo genere di disinvoltura ¢ possibile
individuare uno dei tratti connotanti la spiritualita dell’epoca individuabile

in quel concetto di “religione personale” magistralmente studiato dal
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Cumont (1929, 1942, 1949), dal Nock (1933, 1972) e dal Festugiere (1954,
1972). In questo tipo di esperienza la dimensione onirica ¢ privilegiata: ¢
qui, infatti, che la divinita si palesa per impartire i suoi ordini e per offrire
il proprio soccorso.

Le testimonianze epigrafiche di ambito isiaco e sarapiaco, benché
rivelino la frequenza con la quale divinita del calibro di Iside e Serapide
si presentassero in sogno ai propri fedeli e lascino intuire quanto potesse
risultare provvidenziale il loro intervento (BRICAULT ,2005, Index. 5.
Formules. 1. Impératives, s.vv. onar, visus), se non venissero affiancate
da quelle letterarie continuerebbero a trattenere una buona riservatezza
sulle modalita attraverso le quali i devoti esperissero questi alterati stati
di coscienza. Nel sogno di Teletusa raccontato da Ovidio una Iside cosi
manifesta da far dubitare la sua fedele circa il proprio stato di sonno o di
veglia si rivolge a lei in prima persona per garantirle incolumita e salvezza
e dice: “Io sono la dea che soccorre e, pregata con sincerita, porto il (mio)
aiuto; non deplorerai di avere venerato un nume ingrato” (Ov. Mez. IX
699-700).

Elio Aristide, benché veneri specificamente un Asclepio oltremodo
benevolo nei suoi confronti, manifesta sincera meraviglia nell’avere

ricevuto in sogno la seguente visione:

“Invero, (mi) incutevano un certo sentimento indefinibile
che questa volta era particolarmente pieno di terrore
sacro le cose che si manifestarono qualche tempo dopo;
si vedevano, infatti, le scale che delimitano cio che si trova
sulla terra e cio che si trova sotto la terra, e il potere del
dio su ciascuna delle due parti, e altre cose che incutevano
meravigliato timore e che per niente possono essere dette
a tutti. Cosi, a me che ero pieno di gioia, si mostravano i
simboli di Asclepio. Il piti importante concerneva la forza
del dio, giacché Serapide ¢ capace di guidare gli uomini
dovunque voglia, anche senza veicoli e senza corpi. Tali
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erano le cose proprie dell’iniziazione, e io mi svegliai che
non era facile riconoscermi. Inoltre, si indicava un certo
sacrificio da offrire a Zeus in attesa di un responso, essendo
stato offerto come se fosse di Serapide, fu offerto (allo
stesso tempo) anche per Zeus” (Ael. Ar. Or Sacr. 111 48).

Proprio da passi come questo si puo evincere la connessione profonda
che ¢ potuta intercorrere tra Sarapide e Asclepio nella vicenda di Elio
Aristide. In quest’autore, infatti, una tale connessione si incardina su una
vicenda esistenziale del tutto precipua caratterizzata com’¢ dalla malattia,
dalla guarigione e dall’esperienza onirica e visionaria. Tali temi, di fatto,
si dipanano senza soluzione di continuita prima alla luce della devozione
per Iside e Serapide e poi nella volonta di abbandonarsi ad Asclepio:
nell’avvicinamento di Elio Aristide al dio guaritore per antonomasia non si
assiste, dunque, a un totale cambiamento di rotta dal momento che il retore,
proprio in forza di una sensibilita religiosa eccezionale e paradigmatica,
non muta d’atteggiamento nel voler cercare 'approdo nel porto della salute
e della salvezza (SFAMENI GASPARRO, 2002, p. 203-254).

In ogni caso, laddove si assiste al trionfo delle divinita alessandrine,
e di Iside in particolare, ¢ di certo ne Le Metamorfosi di Apuleio (GWYN
GRIFFITHS, 1975). Qui c’¢ posto per un Lucio che non ¢ semplicemente
salvato direttamente da Iside, ma che ¢ potuto tornare a essere uomo soltanto
per lintervento “materno” e provvidenziale della dea. Questa, apparsagli
in sogno nel momento piu acuto della sua disperazione, non esita, secondo
lo schema proprio delle aretalogie, ad autoproclamarsi divinita unica il cui
nome tutto il mondo venera in forma varia con riti diversi e sotto molteplici
nomi. Dopo questa autoproclamazione e dopo essersi dichiarata commossa
dalle sventure nelle quali ¢ incappato Lucio caduto vittima della propria
nefaria curiositas, la dea lo rassicura ordinandogli di porre fine una volta per

tutte alle lacrime, ai lamenti e alla tristezza poiché grazie al suo intervento
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provvidenziale sta iniziando a sorgere il giorno della sua salvezza. Fin da
questo momento sara sempre la dimensione onirica a indicare a Lucio
quanto debba mettere in pratica non solo per riacquistare la forma umana
ma anche, e soprattutto, per percorrere il cursus honorum previsto per i fedeli
di Iside prediletti dalla stessa divinita fino a raggiungerne i gradi esclusivi.
Dal punto di vista del legame inscindibile tra la sfera della predilezione
da parte della divinita nei confronti del singolo da lei stessa prescelto e
quella della collettivita che tale divinita onora deve essere considerata la
dimensione rituale che in qualche modo abbraccia e contiene tale condizione
di eccezionalita. Proprio la lettura de Le metamorfosi continua a rivelarsi
quanto mai utile in tal senso. Infatti, se da una parte la dimensione onirica ¢
la condicio sine qua non grazie alla quale il protagonista vede sancita, diremmo
ufficializzata, la progressione del proprio avvicinamento alla divinita
secondo la dimensione della “religione personale” cosi tipica dell’epoca,
dall’altra due realta religiose e specificamente cultuali rimangono costanti.
La prima consiste nel fatto che ogni volta che Lucio in sogno viene avvisato
su quanto dovra accadergli e che lo mettera in condizione di trovarsi in
sempre maggiore intimita con Iside e Osiride, un sacerdote, anch’esso
prescelto dalla divinita, riceve in sogno analoghi avvertimenti e medesime
istruzioni al punto che, una volta incontrato questo fedele prediletto, sa
gla a cosa sia stato chiamato quest’ultimo ma che la realizzazione della
volonta della dea avverra per tramite di un esimio rappresentante del
collegio sacerdotale. La seconda, invece, ¢ da cogliere nel fatto che tutti 1
singoli momenti di cambiamento di szaus, non solo da asino a uomo, ma
da non iniziato a iniziato prima di Iside e poi di Osiride sperimentati dal
protagonista conosceranno sempre una “ratifica” di fronte alla collettivita
dei fedeli secondo precipui momenti rituali nei quali I'ostensione a tale

collettivita assurge quasi al livello di condizione essenziale. D’altronde, lo
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stesso fatto che Lucio, dopo avere ricevuto I'iniziazione ed essere stato
mostrato all’assemblea dei fedeli, in procinto di abbandonare il santuario
esploda in una lode di chiara dimensione aretalogica nei confronti della
dea avvertita come una madre super-umana dove francamente non sono
ravvisabili dei cenni alla dimensione iniziatica appena raggiunta, lascia ben
intendere come la dimensione collettiva e rituale abbracci quella iniziatica
senza dimenticarla ma, piuttosto, rafforzandosene (SANZI, 2008). Infatti,
se quanto avviene nei penetralia del tempio al momento dell’iniziazione ¢
e deve rimanere ineffabile, il fatto di essere iniziato non determina una
separazione perpetua del fedele dalla collettivita di afferenza. Caso mai si
tratta del contrario: I'iniziato viene presentato ai fedeli stessi, da essi accolto
e riconosciuto, e tutti insieme venerano una Iside avvertita piuttosto come
sospitatrix e conservator sia del grande cosmo che della bona salus del fedele.
Draltronde, che la dimensione collettiva e rituale abbracci la conventicola
degli iniziati ¢ ben riscontrabile anche nella descrizione della processione
che aveva luogo in occasione della ploafesia dove le turbae sacris divinis initiatae
(Apul. Mez. XI 10) costituiscono si un gruppo distinto ma non separato dal
resto della pompé, precedute come sono, nell’ordine, da cortei di popolani,
da personale dedito all’ufficio liturgico e da cantori e musicisti, ma seguiti
dai sacerdoti e finalmente dalle statue degli dei.

Legato alla dimensione onirica ¢ senz’altro Serapide e gia dalle sue
prime affermazioni. Proprio il dio, infatti, non esitera a manifestarsi in
sogno a Tolomeo Soter al fine di sollecitare il diadoco a premurarsi della
sua venuta da Sinope ad Alessandria, segno di legittimazione della nuova
dinastia e garanzia di eccellenza per la citta fondata da poco (Put. De Is.
28-29; Tac. Hist. IV 83-84; SANZI, 2017). A questa dimensione onirica
di stampo regale, se ne puo aggiungere una piu “democratica” legata ai

grandi santuari di Iside e Serapide dove le divinita apparendo in sogno ai
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devoti convenuti per I'incubazione rituale indicavano rimedi e prescrizioni
di infallibile efficacia salutare. Tra questi uno tra i piu noti risulta essere
quello di Canopo dove, secondo la testimonianza di Strabone (XVII 1, 17),
numerosissimi erano i fedeli, anche di eccellente estrazione, che avevano
lasciato testimonianza attraverso dediche ed ex-voto della guarigione
ottenuta. Il fatto che Canopo godesse di una straordinaria fama grazie
anche al suo clero e alla paideia a esso collegata si puo facilmente riscontrare
nel resoconto che Rufino di Aquileia (Hisz. eccl. 11 26) fa della distruzione
del luogo sacro, chiamandolo “universita della magia”, dileggiando il clero
per una conoscenza antica che non faceva altro che propalare il culto dei
demoni e dichiarandone una capacita attrattiva nei confronti dei pagani
superiore a quella dello stesso serapeo di Alessandria (GASCOU, 1991,
con bibliografia). E evidente quanto una tale descrizione sottolinei ancora
una volta il ruolo riconosciuto al clero locale e alla connessa dimensione
rituale, un momento della quale era di certo dedicato ai fedeli giunti nel
luogo sacro per sottoporsi all'incubazione rituale e affidarsi alle cure del
dio. Ancora una volta, dunque, la specificita dei bisogni del singolo, viene a
essere ricondotta nel pit ampio alveo di una dimensione collettiva e rituale
col risultato di contribuire a corroboratla.

La convinzione, secondo cui durante il sonno gli déi si manifestano
apertamente e ancora pill apertamente intervengono a sostegno dei propri
fedeli ai quali impartiscono ordini che non devono essere disattesi, ¢ attestata
ancora nell’opera di Sinesio di Cirene, secondo il quale, al momento del
sogno, 'anima puo addirittura congiungersi con I'intelligibile; egli, infatti,

non esita ad asserire:

“Gli oracoli caldaici hanno opportunamente distinto la
migliore condizione per le modalita di apprendimento. Da
una parte — dicono — si apprende in stato di veglia, dall’altra
durante il sonno; durante la veglia ¢ 'uomo che insegna,
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invece il dio ha fecondato della sua forza il dormiente, al
punto che in quello stesso 'apprendere ¢ anche riuscire a
ottenere; infatti, fecondare ¢ piu che insegnare” (Synes. De
insomn. 4).

Naturalmente, siamo nell’ambito del neoplatonismo (BONAZZI,
2016; CHIARADONNA, 2016a; LINGUITI, 2016) ¢ lo stesso Sinesio era
stato allievo di Ipazia, quindi, nella sua visione, la conoscenza che si avvale
della dimensione mistica ha un proprio spessore imprescindibile; meglio,
¢ specificamente nel sogno che I'anima vede in qualche modo sublimata la
propria natura divina. Infatti, parlando della mantica tramite il sogno (dalla
quale il filosofo, per sua stessa ammissione, trasse grande giovamento nel
corso dell’'ambasceria a Costantinopoli nel triennio 399-402) Sinesio arriva

a sostenere:

“La mantica attraverso il sogno ¢ per tutti, dal momento che
¢ il buon demone di ciascuno, essendo capace di escogitare
una qualche cosa come rimedio per le preoccupazioni di
coloro che si sono svegliati. Cosi, ¢ una cosa saggia I'anima
che si tiene lontana dall’assalto delle sensazioni esterne
che le inducono elementi allotri di ogni tipo. Le immagini
che possiede e tutte quante quelle che (le) vengono fornite
dall’intelletto, 'anima, una volta che ¢ sola, le offre a quelli
che si sono ripiegati verso la propria interiorita, e cosi
comunica loro le cose che provengono dalla sfera divina.
Infatti, giacché la condizione dell’anima ¢ tale, un dio terreno
convive con lei, poiché la sua natura ¢ della stessa origine”
(Synes. De insomn. 14).

L’insieme di queste testimonianze aiuta a ricostruire secondo una
prospettiva tutta storico-religiosa il clima generale del secondo ellenismo,
un clima in cui alla dimensione onirica si riconosce, come gia nei secoli
precedenti, un valore proprio in quanto realta pari o addirittura superiore a

quella della quotidianita nella quale gli uomini, da svegli, vigilano e agiscono
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(KNIPE, 2012).

Se fino a ora abbiamo parlato del (BIANCHI, 1980; ALVAR, 2007)
culto isiaco e sarapiaco la cui dimensione iniziatica si affianca a quella
genericamente devozionale e la rinvigorisce, intendiamo ora prendere in
considerazione un altro culto orientale, di certo meno noto, ma oltremodo
utile dal punto di vista della comparazione storico-religiosa. Intendiamo
fare riferimento al culto dedicato a Iuppiter Optimus Maximus Dolichenus,
un dio riconducibile alla tipologia del Wettergott, originario della Commagene
e che conobbe un largo successo nel mondo romano tra il II e il I1T secolo
d.C., in particolare durante il regno di Commodo e dei Severi (BLOMER,
WINTER, 2012; SANZI, 2013; NAGEL, QUACK, WITSCHEL, 2017). 11
dio, evocato come conservator totins mundi, non conosce nessuna implicazione
di natura esoterica e cosi, scevro da qualsiasi attesa di natura oltremondana,
finisce con T'essere inteso come protettore del cosmo e scudo levato di
fronte all’insieme delle circostanze casuali che possono intercorrere nella
vita di un singolo essere umano. Questa sua qualita di garante in ambito
intra-cosmico gli permette di ergersi a tutore tanto del potere imperiale
quanto dei bisogni privati e individuali dei singoli che intrecciano voti,
fiduciosi nella sua benevolenza. I.a mancanza di fonti letterarie in merito a
tale divinita spinge lo storico delle religioni a concentrarsi sulla dimensione
epigrafica laddove ricorrono a piu riprese formule come ex visu e somno
monitus che stanno a indicare quanto I'esperienza onirica e dimensione
epoptica fossero tra le caratteristiche di un culto che rimane avvolto nella
nebbia dall’esiguita della documentazione (SANZI, 2007; SANZI, 2013,
p. 243-268). Ci soffermeremo proprio su due testimonianze che appaiono
degne di nota in relazione all’analisi storico-religiosa fin qui condotta.
La prima ¢ un’iscrizione alfabetica (HORIG, SCHWERTHEIM, 1987,

n. 218). Si tratta di una lastra di marmo sulla quale sono state incise in
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sequenza le lettere dell’alfabeto accompagnate dalla formula ex visu
la funzione di tale tipo di iscrizione ¢ stata recentemente oggetto di
una specifica analisi storico-religiosa che ne ha messo in luce la portata
divinatoria legata, probabilmente, anche alla scelta del personale cultuale
che il dio stesso designava attraverso forme di predizione le cui dinamiche
rimangono sub iudice (SANZI, 2003). Ora, il fatto che tale iscrizione sia
stata rinvenuta all’interno del Dolocenun di Carnutum in Pannonia Superior
lascia facilmente intendere come lo stato di coscienza alterato al quale
si fa riferimento debba essere ricondotto in una piu ampia dimensione
cultuale, messo com’¢ a disposizione dell'intera comunita e inteso quale
manifestazione inequivocabile della pofestas di un dio conservator totius poli
il cul numen e tanto praestantissimum quanto invictum. Tali epiclesi di Tuppiter
Optimus Maximus Dolichenus compaiono proprio in un’epigrafe rinvenuta
nel Dolocenum sull’ Aventino (HORIG, SCHWERTHEIM, 1987, n. 381),
laddove si esplicita la volonta del dio da Doliche in merito all’elezione
di quei fedeli afferenti alla comunita aventiniana che lui stesso avrebbe
chiamato al proprio servizio attribuendo loro specifiche mansioni cultuali.
Anche se possiamo legittimamente ipotizzare che tale tipo di preferenza
sia potuta avvenire attraverso forme di divinazione compiute da personale
piu occasionale che apposito e in preda a uno stato di coscienza alterato,
rimane comunque il fatto che le scelte operate vadano a collocarsi nel piu
ampio ambito della dimensione rituale collettiva, incardinate come sono nei
parametri della gerarchia devozionale dolichena impiantata sull’ Aventino.
La seconda testimonianza che vogliamo proporre ¢ costituita da
un’iscrizione rinvenuta in Dacia, probabilmente da Apulum (POPA,
BERCIU, 1978, n. 6), dove un veterano ex praecepto numinis Aesculapi sommno
monitus rende omaggio a Iuppiter Optimus Maximus Dolichenus allo scopo

di impetrare la bona salus per sé e per 1 suoi cari. E interessante notare,
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oltre al fatto che I'ingiunzione ricevuta dal fedele sia stata comminata in un
momento in cui la dimensione onirica aveva preso il sopravvento su quella
razionale, che proprio Asclepio, per antonomasia il dio latore della bona
salus, sia apparso in sogno — e anche l'incubazione rituale ¢ un elemento
topico del culto a questi riservato — al fedele per suggerirgli cosa fare per
impetrare proprio la bona salus, e cio¢ omaggiare un dio “straniero” visto
come il massimo garante del mantenimento dell’ordine cosmico, garanzia
imprescindibile per il mantenimento, ottenimento e ri-ottenimento di una
condizione di benessere che si esplica in ambito intra-mondano. E cosi,
anche (e forse a maggior ragione) in un culto che sembrerebbe non lasciare
aperti spiragli per una prospettiva escatologica — evidentemente tale tipo di
prospettiva non doveva essere al centro degli interessi dei fedeli di questo
Tuppiter di Commagene — gli elementi che si distinguono dalla routine
cultuale quali possono essere le epifanie e le ingiunzioni ricevute in momenti
in cui lo stato di coscienza ¢ alterato finiscono per essere ulteriormente
legittimate proprio perché ricondotte in un piu ampio alveo dove il rito
e 1 ministri a esso preposti godono di un’indiscussa autorita e dove una
divinita specifica assume sempre di piu i connotati che lo rendono piu di
un primus inter pares secondo i dettami di quell’enoteismo che si afferma
progressivamente durante i primi secoli della nostra ¢ra. Nell'iscrizione
appena ricordata, infatti, Asclepio apparso durante il sonno ha ingiunto a
un veterano di onorare Iuppiter Optimus Maximus Dolichenus pro salute
sua et suorum, ed ¢ chiaro che la salus di cui si fa richiesta — qui come piu in
generale — nel culto dolicheno sia la buona salute senza nessuna sottesa
implicazione di natura escatologica, e cio¢ proprio quella sa/us che di norma
elargisce Asclepio. La presenza di quest’ultimo nell’iscrizione ricordata,
infatti, rimanda proprio a tale “orizzonte d’attesa” di cui si trova un’eco

anche in un’iscrizione presente su di una piccola colonna proveniente dal
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santuario del dio dell’isola di Creta e datata tra il IIT e il IV sec. posta in
onore di Zeus Serapide Asclepio invocato in quanto hiatros (BRICAULT,
2005, n. 203/0301).
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Dentro da hagiografia Medieval varios Santos se destacam, S. Nicolau
por ser o protetor dos estudantes suscitou-nos especial atengao que agora
retomamos, sendo este trabalho apenas mais uma aporta¢ao para o tema.

Os Romanos, grandes cultores da Histéria deixaram um vasto
patrimoénio escrito, entre ele biografias que nos permitem vislumbrar a
sua época, como a Histéria Augusta (VARIOS, 2013). O seu apreco pela
escrita preservou para um suporte material os principais acontecimentos,
personagens, mas também os intangiveis e fugazes pensamentos ou
reflexdes.

Com a chegada do cristianismo, este difundiu-se pelo Império
encaminhando-se para a Europa. E com a adogao, por este, das estruturas
romanas ja existentes, quer administrativas quer processuais, estende-se o
uso de documentagao. Outros fatores também contribuiram para que se
passasse a forma escrita a memoria dos povos, o que se provou ser precioso
para a salvaguarda do passado. Também a Igreja procurou preservar os seus
ensinamentos sob a forma escrita.

A necessidade de clarificacdo e definicao e os ataques a que, a nova
religido esta submetida, leva a que, logo nos séculos iniciais, haja debates
entre os Pais da igreja e os seguidores da religido romana, pagaos.

Este esfor¢o para a defini¢ao do corpo dogmatico, que se moldava
em cada ronda de debates e em cada concilio, sera parte da estrutura tedrica
do cristianismo. Epoca de ebuli¢io de ideias e interpretacdes, com grandes
nomes a surgirem quer na defesa dos dogmas quer na vivencia da fé.

Assim ap6s a morte de cristo e como resultado dos seus ensinamentos
vao destacar-se crentes, que pelos seu atos e contribuigdes conseguem

atingir a santidade :

“como forao aquellas Chagas confiado ( Cristo) em
que a igreja Espoza sua ca da terra o proueria de nouas
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mercaderias ( seguidores), de nouo [ruito de [eus diuinos
talentos,que 1a apresentasse a seu Eterno pay,: cada dia desse
os agardecimétos aquellas sacratissimas mios, esta huas
chagas que stando la no Ceo, [azido tanto fruito na terra” (
FEO, MDCXVI, p.171).

Encontramos te6logos que aglutinam em si os conhecimentos do
classicismo com a crenca no ctistianismo. E o caso de Tito Flavio Clemente,
nascido em Atenas, cerca de 150 dc. que se converte ao cristianismo e
viajou pela Italia, Siria, Palestina estabelecendo-se em Alexandria. Local
onde estudou acabando por suceder ao seu mestre. Durante a perseguicao
de Sétimo Severo refugiou-se na Asia Menor, onde faleceu antes de 215.

Autor com uma cultura vastissima quer sobre os classicos quer
sobre o cristianismo, vai escrever obras como a Exortagdao aos gentios, O
Pedagogo, ou Sele¢oes. Notamos em Clemente a valorizagiao da filosofia
grega e possuidor de um pensamento simbiético onde procura conciliar a
fé crista com os conhecimentos da filosofia. (FERREIRA, J. Lisboa : [s.n.],
2001).

Utiliza muitas vezes a forma metaférica para passar os seus
ensinamentos (EUSEBIO DE CESAREIA, 2014). Valorizava nio s6 a
alma, que era eterna, como também aspetos materiais e também a eucaristia.

Outros, nasceram ja, no cristianismo, como Origenes, originario de
Alexandpria, cerca de 184, filho de um martir cristao que teve como exemplo
(Lednidas). Em 203, o bispo Demétrio escolhe-o para liderar a escola de
Alexandria gracas as suas capacidades, entre elas a de pregacao. Em 212 foi
a Roma e continuou a viajar tendo sido ordenado na Palestina. Entre os
seus seguidores esta a mae do imperador Alexandre Severo, a cujo pedido
regressa a Antioquia. Em 232 vai para Cesareia, conseguindo prosélitos
como o Sio Gregorio Taumaturgo. Faleceu em 254, pela perseguicao de

Décio.
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A fé cristd teve assim desde o seu inicio varios contributos de
teblogos, pensadores, padres da Igreja entre outros eternos estudantes que
procuraram aprofundar as bases espirituais e defini-las. Estes pensadores vao
ser referencia ao longo de toda a Idade Média, havendo varios manuscritos
com copias das suas obras (Manuscritos digitalizados da Biblioteca Nacional
de Lisboa). Mas se chegaram até nés fontes documentais e materiais que
nos permitem obter informacao sobre o passado muito se deve a actuagao
de preservagao dos mesmos pela Igreja.

.A Igreja torna-se herdeira, ainda que involuntaria da cultura classica
e preserva manuscritos e obras que procura aproveitar, no que se pode
adaptar ao cristianismo, como o caso das obras de Platdo, entre outros que
sao citados durante toda a Idade Média.

Mas a atividade do estudo é normalmente solitaria e capaz de quebrar
os espiritos mais resistentes, talvez por isso também necessitou de ter
atividades que servissem para descansar o espirito (COVARRUBIAS, 1519,

fol.V') e alguns “ protetores”, como o caso de S. Nicolau, entre outros.

S. Nicolau

As memorias hagiologicas guardaram com particular carinho a
recordagao de um taumaturgo muito popular no norte do reino de Portugal,
Nicolau, Bispo e Confessor, metropolita da antiga diocese de Mira, na Asia
Menort. Partilha este santo com Sam Gongalo de Amarante e Sam Frutuoso,
arcebispo de Braga, os pontos cimeiros da crenca popular, comparavel
apenas a santo Isidoro de Sevilha, que brilhava mais para sul (HO FLOS
SANCTORUM, 1988, p. 181).

Nascido em Patara, também na Asia Menor, veio a celebrizar-se pela
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sua devogao e zelo pastoral ( SILVA, L. 1994, p.11) e por uma bondade
para com os fracos e oprimidos, principalmente as criangas e os jovens.
No entanto infelizmente nao temos muitas bases documentais da época
que nos elucidem sobre pormenores da sua vida, assim a sua iconografia
hagiografica encontra-se repleta de lendas e mistérios, desde que, em 1087
as suas reliquias foram depositadas em Bari, na Apulia, ao sul de Italia. A
universalidade da sua fima encontrou tanto na vida como depois de morto
motivos para justificar tal difusdo, pelos inumeros milagres que sempre lhe
foram atribuidos.

A sua conce¢ao e nascimento apresentaram-se desde logo como
miraculosos, por serem seus pais de idade muito avangada e, tal como a
lenda refere para S Jodao Baptista e para Sam Gongalo, foi considerado um
filho do Milagre. Na crenga popular conservada oralmente, S. Nicolau teria
falado no ventre de sua mae, caracteristica que se revestia de santidade.

Refere O padre Frei Anténio Feo , que

“S. Nicolao , (...), que sendo inda de mamma, nem tendo
inda tempo para viver, nem comer, o tevesse para o venerar,
jejuando, ndo querendo mammar mais que hua vez, esta a
tarde na quarta e sexta feira da semana , dia em que Christo
Senhor nosso por elle recebera stas divinas Chagas , scndo
assy, que aos Outros dias nao aufa quem o tirasse dos peitos

da ama.* (MDCXVT, p.171)

Este autor compara-o a S. Jodo Batista quer pelo milagre do seu
nascimento quer da presenca do Espirito Santo que o fazia jejuar em bebé (
FEO, MDCXVI, p.172). Assim sendo os pressagios, o que faria enquanto
adulto.

Na altura das suas viagens pelo Egipto, Alexandria e Palestina, ja
tinha fama de fazer milagres .

Refere a lenda que, sendo trés criancas Inocentes degoladas e
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esquartejadas por um tirano dono de uma estalagem, o Santo, comovido
pela morte daqueles seres sem macula, os ressuscitou. Por isso, as estampas
mais frequentes apresentando-o dentro de uma tina com trés jovens ou
com trés anjos.

Outra demonstragao da sua bondade S. Nicolau, sabendo que um
comerciante na ruina tencionava vender a honra das suas trés filhas para
poder sobreviver, deu a cada uma, por sua vez e sem dizer, um dote, o que
possibilitou os trés casamentos e assim que nao se perdessem as suas almas
e a do pai. Este quando descobriu quem era o seu benfeitor agradeceu

sentidamente pela salvagdao das almas e dos corpos. Ele
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soccoorrer aquellas tres donzelas postas em tanto perigo
por razdo da muyta necessidade, que padecio e em vesporas
de seu pay as prostituir, para remedio do qual escolheo Deos
a este Anjo, para que com melhor cuidado , e conselho
acudisse a tamanho mal “ ( FEO, MDCXV], p. 173v).

A sua morte revestiu-se de caracteristicas semelhantes, pois Deus
dera-lha a conhecer o dia e hora do passamento, o que, segundo a crenga,
representava uma das maiores aspira¢oes das almas bem-aventuradas.

Embora o santo tivesse preferido revestir a palma do martirio, tal
parece nao ter sido “a vontade de Deus”, tendo na morte gragas especiais.
com a prepara¢ao dos santos dleos, e assisténcia de inimeros anjos que
permaneciam na sua cela do mosteiro de Sido, em 6 de Dezembro de 340.

Embora sem um estudo critico aprofundado, Nicolau beneficiou de
uma te profunda que atravessou os tempos e o seu culto era ja intenso em
meados do século V1. 0 principal motivo da sua elevagao a taumaturgo pois
refere Antonio Feo” foi obrando por meo delle maranilhas grandes, ressuscitando

homens, que logo comegario a trabalhar” (MDCXVI, p. 173v).
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Iconografia

Ao difundir-se pela Europa medieval, o culto degenerou, assumindo
em alguns paifses fungdes de uma religiosidade popular, eivada de certa
heterodoxia, integrando-se no ciclo natalicio. Assim, no norte, entre os
Saxoes, transformou-se em Sant’ Claus corruptela de Sanctus Nicolaus
continuando a ser, no entanto, o grande amigo e protetor das criangas, a
quem ainda hoje oferece prendas na noite de Natal . Assim, com frequéncia
, ndo apresenta as suas vestes prelaticias correspondentes a hagiologia
cristd, mas uma larga garnacha vermelha e um saco enorme onde guarda os
presentes. O baculo desapareceu igualmente.

O concilio de Niceia, primeiro concilio ecuménico ou universal,
realizado no ano de 325 na antiga cidade da Bitinia, fora convocado pelo
imperador Constantino para combater o arianismo que, de mistura com
outras interpretagdes heterodoxas do cristianismo, atingira a cristandade.

Por esta ocasiao, S .Nicolau, conta a tradi¢io, sentiu inflamar-se a sua
té contra o heresiarca, Ario, pelo que fora duramente castigado pelos outros
prelados. A defendé-lo e a justiga do sua causa, a propina presenca de Jesus
e de Maria. Este milagre aparece representado em gravuras e retabulos, com
o santo prostrado, ladeado pelos seus divinos advogados.

O sentido de piedade litargica e o fervor sacramental desta fé parece
afastar de certo modo, as davidas algumas vezes suscitadas pelas devogdes
populares muito intensas e do seu aproveitamento para a obtencao de gragas
temporais. Assim, da Holanda a Bélgica, a Espanha ou a Portugal, o santo,
segundo a crenga, nao esquecia , nem esquece as criangas, principalmente
as mais necessitadas.

Também o encontramos ligado a horas de reflexdo e sofrimento como
¢ no caso das emparedadas (mulheres que voluntariamente se encerram

numa cela cuja porta é fechada com pedra e cal deixando apenas uma fresta



158 Dimensoes, v. 42, jul.-dez. 2019, p. 151-166. ISSN: 2179-8869

para se poderem alimentar), assim no Porto havia durante a Idade Média as
emparedadas de S. Nicolau, na ferraria de cima, segundo a documentagao

do Cabido do Porto (Viterbo, 1984, p.213).

Santo Protetor

De certo, foi a sua assisténcia as criangas e aos jovens lhe mereceu a
honra do patronado oficial das escolas e das universidades. Assim, desde a
Inglaterra a Espanha, ou a Portugal, as suas festas populares sempre foram
acompanhadas de grande alegria e de espirito jovial, havendo muitas vezes,
uma distribui¢do de pao, cerveja ou vinho, conforme a regido, carne ou
peixe a um elevado nimero de estudantes. Eram, portanto, dias festa para os
estudantes quando os festejos religiosos em honra de um patrono levavam a
interrupg¢ao das aulas. E os escolares aproveitavam-nos bem (CARVALHO,
Joaquim de, p. 422.).

Uma importante vertente do culto de S.Nicolau no Norte do pais
relacionava-se portanto com os estudos, universitarios ou nao, e com os
seguidores, apresentando mesmo um caracter associativo, com formagao
de irmandades e confrarias (CARVALHO A., 1956, p. 46).

“ Esta parabola se traz na festa do glorio S. Nicolao, em
quem Deos pés tantos talentos e béés do Ceo, porque soube
tambem aproveitar com élles, e fez tantos milagres que se ndo
podem contar, e assim canta a Igreja santa dele” ( GALVAO,
F Sermoes Das Festas Dos Santos, 1615.)

No centro do pais, também a universidade de Coimbra celebrava com
pompa o dia do patrono dos estudantes. Havia missa e sermao em que se

veneravam os oragos, um dos quais era evidentemente S. Nicolau e o outro
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Santa Escolastica. Muitas vezes, nestas solenidades formava-se o préstito
em que se incorporavam os lentes e todo o corpo académico, com grande
pompa. E o mesmo tipo de festividade, acompanhada de celebragoes
profanas tinham lugar em Salamanca, universitaria por exceléncia, onde até
o Demonio era professor.

Nao ficou reduzida a esta vertente de protecdo aos escolares,
embora de grande importancia, a fé devida ao taumaturgo, pois na sua vida
encontraram Os crentes motivos para invocar a sua ajuda nos momentos
de perigo. Assim, os homens do mar encontravam na sua benignidade
particular estimulo, recordando a tempestade que apaziguou quando da
sua peregrinagao a Terra Santa. Refere Anténio Feo (MDCXVI, p. 173v) 7
pronosticando tempestades, amangando-as”.

Os “queimados” do fogo tinham na sua prote¢ao abrigo seguro, tal
como ressuscitara, no dia da sua sagracao, o mogo sufocado pelas chamas.

Em todo o norte do pais, os doentes encomendavam a S. Nicolau a
cura das suas enfermidades devido aos milagres a ele associados: E aportando
este sol a Alexandyia, concorrem a elle aleliados, coxos , segos , e endemoninhados, aos
guaes todos saron. (FEO, MDCXVI, p.173v).

e associavam a estas celebracoes o culto de Sam Gongalo. Este fora,
dizia a lenda, levado a cidade de Braga por seu pai que, apesar de aferrado

as coisas do mundo, vira a graga crescer naquela crianga e,

“entrando no paaco do senhor arcebispo, com a reverencia
que pode, as cousas que levava lhe offereceo e mfim seu filho
lhe apresentou e do nacimento ¢ baptismo e todallas outras
cousas que se acontecerom comprida enformagom” ( HO
FLOS SANCTORUM, 1988,. pp. 160-161).

Também os injusticados encontravam nas oragoes a estes 0ragos o

alivio de suas penas. Nas Igrejas em que era patrono ou nos altares da
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sua prote¢ao depunham mais tarde os ex-votos representativos dos muitos
milagres alcancados - membros superiores e inferiores, geralmente de
cera ou toscamente moldados em diferentes materiais, cabecinhas de cera,
quadrinhos de combates ou de perdas no mar, nos quais os seus devotos
haviam sentido perigar a vida.

Outras vezes, em ocasido de secas, recorria-se a0 bom santo para
obter a abengoada chuva que iria salvar a magra colheita. Nestes casos,
havia que depor algumas espigas no altar, ou enfeitar com as hastes os
tabuleiros do pao, quando das oferendas regionais.

Em Portugal o Santo teve grande importancia em Guimaraes.
Nas efemérides vimaranenses ligadas a vida académica, o culto do santo
constitufa uma pe¢a fundamental, em que as suas festas como padroeiro dos
estudantes em geral e dos escolares de Guimarides em particular, as festas
nicolinas ou, mais simplesmente, as nicolinas, ora mortas. Ora ressuscitadas,
conforme a época, mereciam especial referéncia.

Tendo a colegiada® de Santa Maria de Guimaraes a honra de ser a
iniciadora dos estudos nesta cidade, nela se veio a ensinar, pelo menos a
partir do século XIII, a gramatica latina, canto chio e teologia moral. No
inicio do século XV o ensino encontrava-se em decadéncia, a gramatica
latina estava suspensa ou interrompido o seu ensino, o mesmo acontecendo
com o ensino do cantochio, a partir da dispensa do mestre - escola , em
1488.

Nao era somente o sexo masculino a beneficiar do amor ao préximo

do bom santo. Ao longo do ano, também as jovens encontravam em S.

2 “Colegiada” - termo usado para uma corporagio de padres que, embora com
honras de conegos, ndo estao dependentes da sé mas sim de um abade ou priot”. in | Leite
de Vasconcelos, “Vida Tradicional portuguesa”ln Etnografia Portuguesa, vol. III , Lisboa,
1980, p. 514.
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Nicolau um santo protetor, principalmente das suas questdes amorosas,
pelo que o seu nome aparecia ligado ao de Santo Anténio nos assuntos do
coragao. Havia simpatias para saber o nome do conversado ou do futuro
marido, outras para convencer a ir ao altar algum admirador mais renitente.
Outros pafses europeus acompanhavam esta crenca. Em Franca, nos
arredores de Pleubian, as mulheres para conceber, acariciavam os seios com
uma imagem do santo, na cren¢a de uma maternidade préxima (LEAO, D,,
1785, p. 181).

Também no dia deste orago era costume antigo espantar o demoénio.
Para isso, acendiam fogueiras e praticavam grande alvoroto. Demonios,
mortos, trasgos, fradinhos “do inferno” e outras figuras ou seres mais ou
menos indefinidos e sinistros corriam mundo entre o dia de Natal e o dia
de Reis, afugentados apenas pelo poder do taumaturgo. Algumas vezes,
quando ocorria associar-se este orago a Sam Gongalo, mereciam especial fé
popular, especialmente na regidao de Amarante e zonas limitrofes, de onde
este santo era natural.

As “comédias” desenvolvem-se no teatro medieval e renascentista,
desde as festas populares, aos dramas sagrados, ou das obras literarias da
Antiguidade Classica as representag¢oes profanas. Na Idade Média em toda
a Europa Ocidental, a Igreja era um centro de animagao das atividades
dramaticas de devo¢ao, a0 mesmo tempo que favorecia os espeticulos
profanos com cunho bastante livre, atrevido e antirreligioso até.

As nicolinas dentro do culto deste orago, S.Nicolau, cujo dia, segundo
o Flos Sanctorum, se festejava a 5 de Dezembro, mas que nao coincide
rigorosamente com a tradi¢ao popular portuguesa atual, estavam ligadas ao
ciclo da Circuncisio e Epifania, com caracteristicas muito semelhantes quer
em Portugal quer nos outros reinos ibéricos.

De Dezembro a Janeiro realizavam-se nos templos representagdes
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teatrais, ludi theatrales ou jogos de escarnio, destinados a actualizar como
catalizadores das tensdes religiosas (e sociais) a que a época fazia jus. O
culto de S.Nicolau, no més de Dezembro, estava nesta 4area relacionado
intimamente a popular “eleicio do Bispo”, participando do risus paschalis,
que, com suas liberdades e excessos, anunciava a proximidade do Entrudo.

Celebravam-se ainda em Dezembro e pertencendo a este ciclo,
a Festa dos Meninos, a Festa dos Loucos com as suas brincadeiras
pesadas, que passaram da época medieval e que se mantiveram mais ou
menos subjacentes a partir da doutrina¢ao mais rigorosa no século XVI.
(SCHACK, A.F, Historia de Ia literatura y del arte dramatico en Espana.
vol_l. Madrid 1862, pp. 173-174). Na verdade, desde o ano de 663, data do
concilio de Toledo, que a Igreja procurara proibir na peninsula esse tipo de
excessos festivos, sem nunca ter conseguido erradica-los completamente
(COELHO, A., Lisboa, 1986, pp. 142-145).

A morte de Cristo correspondia a um paroxismo de dor os homens
preparavam-se para lhe fazer face com o tumulto das cavalgadas populares
e o estrépito dos. risos.

As atividades cénicas proporcionavam uma apreciavel receita e eram
um elemento de ligagao com a comunidade geografica e de inser¢ao social.
Por isso, os escolares, docentes e discentes, eram incentivados pelas escolas
e universidades a desenvolver essas representagoes. Tal acontecia, conforme
as épocas, um pouco por toda a peninsula, desde Salamanca a Evora, de
Coimbra a Guimaraes.

Podiam os dialogos, falas ou recita¢cdes serem proferidos em lingua
vulgar ou em Latim, embora nos festejos populares que aqui referimos o
portugués, o galego, o castelhano, ou, de preferéncia, uma mistura tornada
risfvel destas linguas, ao jeito de Gil Vicente, fosse o linguarejar mais

frequente.
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As nicolinas, festas de estudantes, prestavam homenagem a Mulher
com algumas assinaladas gentilezas. Referimo-nos a mag¢a dos estudantes,
maga das festas ou apenas ou magazinha, que os escolares ofereciam a
donzela dos seus pensamentos. Nesses dias, em que as mogas de familia
podiam abrandar a sua reclusao, assistiam das janelas e dos eirados a passagem
do cortejo das festas, ostentando atavios que realgavam a sua formosura.
O costume recuava até a Fpoca Medieval, quando os “mocinhos” ou
“Meninos do Coro” da Colegiada ofereciam algumas magas aos fidalgos
e outra gente importante da terra para receber em troca os seus foros ou
outros donativos.

Com o tempo, transformou-se, qual milagre de Santa Isabel, em
grinalda tecida com hastes floridas a oferecer as jovens de sua predilecio. E,
como também nessa época distante os desafios de pericia eram igualmente
oferecidos as damas, os estudantes inspiraram-se em usos antigos para,
em vez dos torneios do Toural onde concorriam os mais habeis cavaleiros
d’Entre Douro e Minho, mais prosaicamente, mas nao com menos galhardia,
oferecerem a magazinha ou o bolo doce na ponta da sua langa, adornada
com fitas e lagos. As meninas janeleiras recebiam o preito entre risos e
faces coradas, o melhor agradecimento para o mogo que, no seu corcel,
demandava a sua janela.

Mais modernamente, nas noites nicolinas acontecia seguirem-
se as roubalheiras. Também elas oriundas de um passado distante ou da
liberdade estudantis desses tempos, tudo devia mudar de lugar nessas
noites, encontrando bom recebimento junto do pinheiro. Vasos janeleiros,
bancos, canastras, tudo o que pés leves e maos ligeiras podiam furtar, apesar
dos cuidados de seus donos, caminhava no sentido da praga, onde ficaria

aguardando a chegada do perdedor até ao dia seguinte.



164 Dimensoes, v. 42, jul.-dez. 2019, p. 151-166. ISSN: 2179-8869

Conclusio:

Os séculos iniciais do cristianismo sao de grande fruto espiritual e
¢ nesta época que surge S. Nicolau. Durante a sua vida ¢ apontado como
autor de varios milagres e de atuagoes de bondade e altruismo, especialmente
para com os jovens e criangas.

Santo protetor dos pescadores e das criangas, é assim associado aos
estudantes, onde em Portugal atinge grande dimensao nos estudos e festejos
em Guimaraes, ¢ também por isso que distribui presentes aos petizes no
Natal.
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O estado socioeconomico dos judeus na Idade Média estava definido
e protegido pela lei. Sem aceitar necessariamente as teorias, as vezes inexatas,
da “servidao da camara real” (servi camera), conhece-se que Guido Kisch fez
uma distingao util entre os conceitos de “Jewry law” e “Jewish law”. O
anterior se refere as leis do rei ou outras autoridades nao judeus que tem a
ver com os judeus, e o posterior a propria lei judia.?

Na Espanha crista medieval, o “Jewry law” ndo teve o aspecto
discriminatério que apontou Kisch ao estudar os codigos alemaes. Na lei
espanhola da Idade Média, os direitos dos judeus eram reconhecidos e
protegidos. Entretanto, houve algumas tentativas na area dos procedimentos
judiciais para colocar os judeus sob a autoridade judicial crista. Assim Alfonso
VII de Castela, no fuero de Toledo’ (1118), outorgou ao juiz cristio o poder de
julgar os processos entre um cristao e um judeu, ou um mulgumano. Essas
leis sio de grande relevancia pois, mais tarde, sua jurisdi¢ao se estendeu a
grande parte das cidades de Andaluzia‘. Isto, entretanto, era uma excegao
a pratica geral que os processos entre um judeu e um cristao eram levados
diante um tribunal judeu, ou, pelo menos, diante de um juiz (dayyan) judeu
e um juiz cristio.

A legislacio de Alfonso X sobre os judeus tem provocado muitos
equivocos. Baer e outros o tem acusado de ser “antissemita”, porém esta

claro que Alfonso nio escreveu pessoalmente os codigos de seu reino.

2. KISCH, The Jews in Medieval Germany, Chicago, 1949, p. 4-10. Na Espanha procurar
por: Yitzhak Baer, Historia de los Judios em la Espasia Cristiana, Madrid, 1981, p. 68-70.
FERNANDEZ, Luis Surez. Judios Esparioles en la Edad Media, Madrid, 1980, p. 92-93.

3. Nota do tradutor: Neste caso estamos utilizando a tradugio original do autor para nos
remeter ao fuero, que no contexto da Idade Média era uma lei, ou conjunto de direitos, que
o monarca concedia a um territério, cidade ou pessoa. Serd dessa forma durante todo o
trabalho quando for falado de fuero.

4. MUNOS Y ROMERO, Tomas. Colecciin de Fueros Municipales y Cartas Pueblas. Madrid,
1847, p. 366
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Os verdadeiros autores das Siete Partidas, por exemplo, eram canonistas
como S. Ramoén de Peflafort. Também, estes codigos, e particularmente
as Partidas, nao se escreveram para serem promulgados, estes, por sua vez,
eram de natureza tedrica, uma espécie de enciclopédia das opinides legais.
Entretanto, ¢ interessante considerar algumas das referéncias na legislagao
alfonsina no que condiz aos direitos dos judeus em processos contra 0s
cristaos.

As Partidas dizem que todos os processos entre judeus e cristios devem
ser julgados pela justica real. Por outro lado, segundo a lei romana, os judeus
teriam o direito de julgar seus préprios processos. Depois da lei de Caracalla
todos os judeus do Império Romano se tornaram cidadaos romanos, sendo
assim, sujeitos a leis romanas. O cédigo bizantino, por exemplo, instruia a
todos os judeus a “abordar os tribunais de forma costumeira em casos que
nao dizem respeito a sua crenga, tanto quanto tribunal, o estatuto e a lei”.
Entretanto, nos processos civis o estatuto permitia a concordancia de ambos
os lados de “litigar diante os patriarcas judeus ou cristios como seria diante
dos arbitros romanos”, e instrufa os “juizes” (ordinarios; governadores das
provincias) a colocar em vigor estas decisoes.’

No famoso fuero de Cuenca, que chegou a ser a fonte de numerosos
fueroslocais (1189-1211), e o fuero de Iznatoraf (Fernando I1I), afirmavam que
0s processos entre cristios e judeus deviam ser julgados por dois juizes, um
cristao e um judeu, e caso haja apelacdo deveria ser julgado por quatro: dois

de cada fé (o mesmo fuero dizia depois que nao existe direito de apelagao

5. Cod. Theod. II. i. 10; também consta no Breviarium de Alaric, I11. 1 10, também no Cod.
Just. 1, ix. 8. A lei visigoda ndo permitia a um judeu testificar contra ou acusar um cristao
(L. Visig. XIL. 1i. 9, cf. Los Cddigos Espasioles, Madrid, 1872, tomo I). Sobre a utiliza¢do
dos tribunais gentis pelos judeus na Provenca medieval, ver: SHATZMILLER, Joseph.
Haljjatam shel yebydin lecarkhaot shel goyim be-Provens bi-mei ha-beinayimd (em hebraico), V
Congresso Mundial de Estudos judaicos, 1972.
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em processos entre os cristaos e os judeus). Também em processos entre
um cristao e um judeu, testemunhas de cada fé devem testemunhar em
depoimento.® As Partidas nio dizem nada sobre o direito de apelacao dos
judeus, mas esse direito nao era suprimido, ja que nada se diz sobre isso no
documento referente a apelagoes (I11. xxiii, 2).

As Decretales declaram enfaticamente que ja que os judeus “presumem”
utilizar suas proprias testemunhas em processos contra 0s cristaos, o
testemunho de um cristdo deve ser aceitado também em processos contra
os judeus. Alguns governantes, especialmente na Espanha, insistiam que
tanto os judeus como os cristaos testificariam em processos contra judeus,
pois, a lei canonica declarava excomungado quem desse tal preferéncia aos
judeus.

Este ¢ um de muitos casos em que nao necessitamos especular se
Alfonso X seguia na pratica os ordenamentos de Las Partidas, pois sabemos
que ndo o era feito. Ao contrario, como os outros reis espanhois, Alfonso
X estendia privilégios especiais em Burgos (1278) para julgar a todos os
processos entre judeus e os cristdos. Isso, por sua vez, foi feito com o
consentimento dos judeus’. Entretanto, anteriormente em seu reinado
(1263), em uma carta a Burgos declarava o rei que os judeus deviam insistir
em duas testemunhas, um cristdio e um judeu, em tais processos. Alfonso
nao concedeu a eles, mas, invés disso, o testemunho devia ser somente
dos “bons cristaos”. No documento que consta a concessao do privilégio,
Murcia (1272), ordenou que todos os habitantes deveriam ser julgados

segundo as leis da cidade, como no fuero de Sevilla, exceto nos processos

6. URENA'Y SMENJAUD, Rafael de. Fruero de Cuena (juntamente com o Fuero de Ignatorap),
Madrid, 1935, p. 614-15, 630-31, 628-29

7. BERETTA, Antonio Ballesteros. Burgos y la Rebelion del Infante don Sancho, Boletin de la
Real Academia de la Historia 119, 1946: 130.
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entre judeus, estes, por sua vez, pareciam ser julgados nos tribunais judeus®.

Em Aragao-Catalunha, Jaime I expediu uma ordem aos judeus de
Barcelona e da Catalunha (1236) em geral, dizendo que é necessario o
testemunho de um cristdo e de um judeu nos processos entre cristios e
judeus. Esta ordem também foi expedida em Valéncia, data do ano de 1262,
possivelmente anterior a este ano, e nas Cortes de Gerona confirmaram
também essa ordem 1241°.

Teoricamente, segundo a lei eclesiastica, o judeu é como um herege (a
maioria das leis que tratam judeus nas Decrefales subjugam eles ao titulo de
hereges). Nao é uma pessoa legalmente juridica, e segundo a lei eclesiastica
nao tem direito de acusar os cristaos. O conjunto de /s Reais também
incluem esta decisao, visto que o autor principal das Partidas ¢ também o
autor das Decretales, este, por sua vez, pode até ter agido com influéncia
sob a legislacao alfonsina (segundo as Partidas, 111. xxiii, 2, um escravo nao ¢
uma pessoa legal juridica, mas, um judeu sim e pode processar contra um
cristao)."

Sabemos que apesar da lei eclesiastica, na Espanha, o judeu era
considerado uma pessoa reconhecida juridicamente. Assim, nas Leis Novas
(Leyes Nuevas), escritas pouco tempo depois dos Fuero Real, afirma-se que
assim como um judeu pode fazer apelagdo em um julgamento contra ele,
também um cristao pode apelar. O fuero de Salamanca, especificamente,

declara que os judeus “tem sua voz para gritar”’, ou seja, podem pleitear nos

8. Memorial Histdrico Espariol 1, 1851: 208, p. 279.

9. REGNE, Jean. History of the Jews in Aragon, Regesta and Documents, ed. Yom Tov Assis,
Jerusalém, 1978. DE MARCA, Pierre. Marca Hispanica, Paris, 1688, republicado em Barcelo,
1972, p. 1433-306; cf Cortes de Cataluiia 1, 133-337.

10. Fuero Real de Esparia, Madrid, 1781. Los Cddigos Esparioles 1, 353-426.
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tribunais."!

Este conceito de “ter uma voz” é uma noc¢ao juridica importante no
direito espanhol da Idade Médica. A nogao de advogado, o “porta-voz”,
literalmente ele que oferece sua voz (em catalao, advocado ou procurador) quer
dizer que este um pode representar a um litigante que ¢é “incapaz de dar sua
voz”. No fuero de Aragao, esta evidente que o advogado cumpria somente
esta figura, ou seja, uma pessoa que fala por um menos ou por um enfermo,
ou por alguém que tem, por algum motivo, capacidade intelectual defasada.
Porém um procurador podia representar a qualquer pessoa que desejasse.

Por sua vez, o fuero de Usagre (1242-1275), concedidos pelo Mestre
da Ordem de Santiago, dizia: “INullus indens non teneat vocem suam nec alienam”.
Esta mesma nog¢ao que o judeu nao tem “voz” para outros, 0 mesmo que
afirmar que nio pode dar testemunho, encontra-se também as Leyes de
Estilo”.

As Leyes de Estilo contém muitas outras leis de importancia no que
diz respeito aos judeus e, especialmente, no que tange a possibilidade de
recorrer a0 que estd em processo. Nos processos criminais entre judeus
devem julgar uma combinagao de juizes civis e rabinos. Todavia, o rei pode
decidir que o processo deva ser determinado “em sua casa”, ou determinar
para os juizes do rei. Nesse caso, os juizes e os rabinos que ouviram o
processo, a principio, devem estar presentes, e os rabinos devem instruir o
rei e a seus juizes na lei judia para que os judeus sejam julgados de acordo

com sua propria lei. Processos civis entre judeus podiam ser julgados por

11. Leyes Nuevas, ley 7 (Alfonso X, Opiisculos Legales, Madrid, 1836, Tomo II, 185;
também Ios Cddigos Espaiioles, Tomo 6, p. 227). Veja também a dentncia dos prefeitos
locais descrevendo que os judeus mostravam uma carta do rei que os permitia apelar tais
julgamentos (Opiisculos 11, 198; Cédigos 6, 233). Fuero de Salamanca, ver: BAER, Yitzhak. Die
Juden im christlichen Spanien, ed. Berlim, 1936, p. 30.

12. Leyes del Estilo, no Fuero Real de Espaiia 1 e 1os Cddigos Espasioles 1, 309-43, lei 217.



UFES — Programa de Pés-Graduagio em Historia 173

rabinos. Em caso de apelagao sobre a decisao o caso era levado diante de
um rabino e se apelava que a decisdo desse processo fosse determinada pelo
proprio rei.”

O tribunal do rei, nos casos criminais ou civis entre judeus, todos
0s processos, contratos, julgamentos, testemunhos, cartas ou instrumentos
do tribunal deveriam ser determinados segundo a lei judaica. Caso o rei
embargasse os bens de um judeu para o pagamento de uma divida deste
para com outro judeu, ou, como consequéncia de algum julgamento, deveria
esta decisao se fazer segunda a lei judaica'. Nos processos criminais entre
os judeus, embora deva aplicar, pelo visto, a lei judaica, o rei deve saber,
por completo, a verdade das acusac¢Ges e pode aplicar todos os meios de
interrogagao, exames, € até mesmo tortura, que eram permitidos no casos
julgamentos criminais entre cristaos®.

Até este ponto falamos da “Jewry Law”. Quando dirigimos nossa
atenc¢ao as fontes judaicas e examinamos a “Jewish Law” (a lei judaica),
encontramos mais dados interessantes.

Nao somente nos casos criminais, mas também nos civis, os judeus
utilizavam frequentemente os tribunais cristaos. Havia um caso em que
um judeu declarou diante de um tribunal cristio que outro judeu lhe
havia servido como fiador de uma divida de um terceiro judeu. O acusado
negou e os juizes demandaram dele um juramento. Entdo as testemunhas
judias declararam que ele realmente havia servido como fiador na situagao.
Os juizes decidiram que o caso seria determinado segunda lei judaica.

Entretanto, quando se trouxe o caso diante do rabino Salomoén Ibn Adret

13. Ibid., lei 87 ¢ 88.

14. 1Ibid., lei 89. Curiosamente, Arfas de Balboa, o bispo de Plasencia, citava essas leis
palavra por palavra em explicacoes ao Fuero Real 117 ii. 1, uma vez que nio dizia nada da
lei que ele discutia la. (cf. CERDA, Joaquin. Las Glosas de Arias de Balboa, 1961-52, p. 21-22.
15. Ibid., lei 90.
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de Barcelona, deixou-se claro que o acusado meramente havia acertado ser
o fiador de “uma’ divida, mas nao dessa divida especificamente'.

Em um processo similar, o rabino Salomén Corcos de Toledo tentou
evitar que um terceiro coletasse uma divida contraida por um documento
firmado diante de um tribunal cristao (ainda que todos os rabinos espanhois
reconhecessem a validez desse documento). Neste caso o devedor judeu
original tomou emprestado de um cristio e morreu antes de pagar a divida.
O cristao vendeu esse documento a um judeu que demandava coletar a
propriedade hipotecaria (bens iméveis) do defunto. Corcos declarou que
nao podia fazé-lo, pois em tal caso seria necessario um juramento € “‘um
juramento de um iddlatra [cristao| carente de mérito”. O caso chegou
aos ouvidos do famoso rabino Zetjyah b. Isaac ha-Levy (Ferrer Saladin,
participante da disputa de Tortosa, e rabino principal de Aragao em 1411),
que declarou que a divida poderia ser cobrada, pois, se o documento foi
escrito propriamente segundo a lei crista, ndo necessita de um juramento,
sendo suficiente como prova documental'’.

A interpretacdo escrita de Corcos em relagdo a juramentos de um
“idolatra” é tnica porque a maioria das autoridades judias espanholas a
muito tempo haviam estabelecido que se poderia receber juramentos de
cristaos. Assim, Meir Abulafia, declarou que era permitido, mas deixando
claro que o cristao nio jure pelo seu Deus. Ibn Adret declarou que era
permitido que cristios jurem “sobre esses quatro” (falando sobre os
Evangelhos) pois nao fazem deles deuses'.

Existem muitos exemplos de decisdes que tratam com documentos

e a utilizagao dos tribunais cristios. Também nos casos criminais os judeus

16. ADRFT, Ibn. She'elot n-teshuvot, Viena, 1812, republicado em Jerusalém, 1976.
17. Ibid. Vilna, 1881, republicado em Jerusalém, 1976.
18. ADRET, Ibn, id. N° 525 ¢ N° 302, Jerusalém, 1976.
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usaram da justi¢a dos cristaos na Espanha. Em Alcald um cristao tomou por
forcaa casa de um judeu e a vendeu a outro cristdo, este por sua vez, a vendeu
a outro cristao. Entdo, o dono original demandou que lhe devolvessem sua
casa. O comprador se negou a devolver dizendo, entre outras coisas, que
“existem tribunais na terra” (ou seja, o dono original devia buscar justica
nos tribunais cristaos), ao qual respondeu o dono original que temia leva-lo
a corte porque o comprador judeu “era rico e nao teme aos juizes”. Isaac b.
Sheshet de Zaragoza, a quem havia se tornado o rabino de Alcala para que
provesse sua opiniao, este decidiu em favor do dono original baseando-se
na lei talmudica de que “a propriedade jamais se rouba”, ou seja, pende-
se sempre para o lado do dono original (Baba Batra 47b). Se um cristao
toma a propriedade de um judeu por causa de uma divida, porém sem
julgamento de um tribunal judeu ou cristdao, entio deve ser devolvida ao
dono original mesmo depois de um ano; porém, se essa ¢ tomada a forga
nao existe nenhum termo de tempo, pois, “a propriedade jamais se rouba”
e sempre deve ser devolvida®.

Em Valéncia, um judeu mandou um cristao escrever um documento
em um sabado, contra a lei judaica, e parece que o judeu também convidou
uma mulher a sua casa e a molestou, ou tentou fazé-lo. Foi-se pedido a Isaac
b. Sheshet decidir este caso, e este disse que se devia multar o homem, ainda
mais, que seria melhor castiga-lo em um tribunal judeu e nao em um cristio
“porque deveria ser temeroso colocar um judeu em mao de juizes iddlatras,
e mais ainda, nos casos referentes aos mandamentos do Tora, pois, sabe-se
que muitos eles [cristdos] cobicam o dinheiro dos judeus e nao ¢ uma boa

ideia lhes dar uma oportunidade de investigar nossos negocios” ™.

19. SHESHET, Isaac b. She'elot u-tesheuvot, Vilna, 1878, republicado em Jerusalém, 1968,
n°® 290
20. Ibid., n° 387.
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Entretanto, Isaac b. Sheshet estava certo em agradecer a intervengao
de “juizes iddlatras”, porque uma disputa com um judeu poderoso, Salomén
Ibn Alrabbi, em Zaragoza resultou na prisao de Isaac. Os judeus da cidade
estavam sulfurados por causa desse fato, e atacaram a casa de Salomén
gritando: “Morte a Salomén, morte! 7. Descobriu-se que nao so6 a sua casa,
mas talvez grande parte do bairro judeu teria sido destruido se o merino
e outros cristaos nao tivessem intervindo. O rei, Pedro IV, escreveu a seu
tesoureiro acerta dos acontecidos, e foi multado os envolvidos. Ja Isaac foi
liberto da prisao e logo saiu de Zaragoza, vindo a ser o rabino de Valéncia®.

Finalmente, temos também uma evidéncia rara em nossas fontes
judias da aplicacao de conceitos de advogado e de procurar segunda a lei
judaica.

A primeira fonte é uma questao de Mallorcaa Ibn Adret de Barcelona, e
se refere a um judeu que nomeou outro judeu como “advoca’’ (do hebraico),
para que o representasse nos tribunais cristao e judeus®.

A segunda ¢é mais complicada. Isaac b. Sheshet tratou extensamente
com as leis dos delatores. Porém, nao recebeu muita aten¢ao de sobre suas
respostas acerca de advogados nomeados por um tribunal para representar
e defender a um acusado. Disse que nos processos civis de propriedade
ou de dinheiro, existe um desacordo entre as autoridades judaicas se o réu

pode indicar um procurador®; ou se pode eleger nio comparecer e ser

b
representado por um agente (sheliaj do hebraico). Isaac cita a opinido de
Natan de Roma que diz que se pode nomear a um procurador. Entretanto,

também se nota uma resposta de Iaac al-Fasi que diz, segundo ele, que o réu

21. BAER, Die Juden 1, pt. 1, p. 573-75. BAER, Historia de los Judios em la Espana Cristiana,
Madrid, 1981, p. 353-54

22. ADRET, Ibn, The'elot n-teshuvot 111, n° 141, Licorno, 1778, republicado em Jerusalém,
1976.

23. Cf. el talpud de Jerusalém Sanédrin 19d.



UFES — Programa de Pés-Graduagio em Historia 177

pode nao pode nomear um procurador (mas nao é exato, pois esse caso se
refere a uma mulher casa e si ela devia comparecer diante do tribunal ou se
pode nomear um agente, € nao a um procurador). Esta também ¢ a opiniao
de Saadya Gaon*.

Como ¢ usual com tais respostas, nem o autor ¢ nem o editor citou
as fontes especificas mencionadas no texto. Entretanto, pode-se encontrar
tanto a responsum de Isaac al-Fasi como em Saadya®. Posteriormente
também Ibn Magash disse que frequentemente seu maestro, Isaac al-Fasi,
permitia que as mulheres serem representadas diante seu tribunal por um
agente. A fonte disso ¢, suposto, o Talmud (Shevout 30a). Entretanto, Moses
b. Najman nao estava de acordo com o raciocinio de Ibn Megash, e de sua
discussao do assunto foi fonte de informa no responsum de Isaac b. Sheshet,
seu discipulo, ja mencionado. Ao que parece, Isaac nao chegou a ver o
responsum de al-Fasi e nem de Saadya®.

Respeito a decisao de Isaac b. Sheshet sobre a questdo de nomear
um procurador, ou advogado, ele distingue entre os processos civis, nos
quals se permitia um procurar, ¢ 0s processos criminais. Ainda que em os
processos civis ha uma distin¢ao entre o réu, que pode nomear um agente
(porque o agente atua em seu jugar e pode receber dinheiro por ele, etc.), e
o réu que nao pode nomear um agente. Vemos outra vez que Isaac falto em
distinguir claramente entre um procurador e um agente. Sao duas categorias
distintas, pois um agente se baseia em um principio bem conhecido, “o
agente do homem ¢é como o homem mesmo”?, enquanto que um procurar

atua com menos interesse no seu cliente, e lhe representa apresentando seu

24. SHESHET, Isaac b. She’elot u-teshuvot, n° 235.

25. AL-FASI, Isaac. She'elot u-teshuvot, Varsovia, 1884, n° 248. GAON, Saadya. Séfer ha-
yerushot, Paris, 1897, Tomo 9, p. 149; cf. YEJIEL, Asher b. Pesaginz, cap. 4, n°2.

26. MEGASH, José Ibn. Hiddushey Shevout, Jerusalém, 1976, p. 135-36.

27. Qiddushin 41b, ete.
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proprio juizo®.

Nos processos criminais, segundo Isaac, é basicamente o contrario. O
réu nao pode nomear a um procurador porque o caso nao se relaciona com
dinheiro, porém o réu pode ser representado por um procurador porque
todo mundo se permite oferecer argumentos em defesa do acusado e ainda
que depois do julgamento do tribunal. Esta distingao ¢ correta e util. A lei
judaica sempre estava menos interessada em culpar o acusado do que o
absorver se fosse possivel.

Entretanto, nao esta claro que o réu nao podia ser representado por
um procurador como o réu nos processos criminais, tdo pouco esta claro
que qualquer dos dois nao podia ser representado por um procurador nos
processos civis. Ja que isso € o unico responsum que, aparentemente, fala-se
desse ponto em questio, infelizmente nao se fez distingdes exatas entre um
procurador e um agente.

Vejamos, entretanto, nessa analise das fontes judaicas espanholas
referentes aos conceitos de advogado e de procurador, podemos vez uma
semelhanga na lei judaica, e até mesmo uma possibilidade de influéncia para

além dessa semelhanca, da lei crista da Espanha medieval sobre elas.

28. Sobre o agente na lei judaica no geral, veja um artigo hebreu de: N. Rakover “A/ ha-
kelal ‘shelujo shel adam kemoto’ be-diney mammonot” e também Asher Barak em “Ajriyut shelijut
be-diey neziquin”, e 1. Levinthal em “The Jewish Law of Agency”.
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Talmude na otica crista medieval: séculos XI1I e X111
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RESUMO: O presente artigo tem a intencio de articular reflexdes sobre a ética crista
medieval relativa a Lei oral judaica, o Talmude. Refletir sobre sua origem e evolucio e sua
importancia no Judafsmo até nossos dias. Analisar como reaparece no século XII,ocorre
a denuncia de seu teor de blasfémia anticrista, que culmina na polémica de Paris (1240)
e na incineracao de exemplares da obra no patio da catedral de NotreDame. A intencio ¢é
mostrar a reviravolta na polémica crista judaica, pois no séc.XII o Talmude ¢é redescoberto,
e logo acusado de blasfemo e no sec. XIII os mendicantes querem provar a verdade crista
através do mesmo texto.
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ABSTRACT: This article aims at articulating reflections on the medieval Christian view
of the Jewish oral law, the Talmud. It reflects on its origins, evolution, and its importance
in Judaism up to our days. It analyzes the Talmud’s reemergence in the twelfth century,
when it is accused of being an anti-Christian blasphemy, culminating with the Paris
controversy (1240), and the incineration of copies of the book in the courtyard of the
Notre Dame Cathedral. This article also intends to show the turnaround in this Jewish-
Christian controversy, as while in the XII century the Talmud is rediscovered and accused
of blasphemy, in the XIII century mendicants seck to prove Christian truths through the
same text.

Keywords: judaims, talmud, oral law, controversy.

Recebido em 04/05/19 e aceito em 14/06/19.



182 Dimensoes, v. 42, jan.-jun. 2019, p. 181-208. ISSN: 2179-8869

O Judaismo é uma das religides mais antigas do mundo ocidental
que se manteve até nossos dias. Esta se auto define como sendo um pacto
entre um Deus universal e um povo especifico. O personagem iluminado
que intermedia esta revelacio é Moisés, que transita entre a historia e a
mitologia. E o receptor e transmissor da Tord. A Tord(Pentateuco / ou Lei
de Moisés) é composta por um conjunto de cinco livros: Génesis, Exodo,
Levitico, Numeros e Deuteronémio. Este conjunto é complementado com
revelagbes a profetas, hinos e narrativas historicas que posteriormente
canonizados criam a Biblia hebraica que os cristios denominam Antigo ou
Velho Testamento.

Numa das formas possiveis de se ler este conjunto denominado Tori
ou Lei (pode se traduzir também como‘ensinamento’) ¢ percebendo na
tessitura do texto a formatagao de uma sucessao de pactos entre um Deus
tribal e um cla e seus descendentes. Sao pactos que inicialmente vinculam
Deus aos patriarcas, depois com as tribos que deles descenderiam e em
seguida com um povo de origens multifacetadas e que se amalgama através
e em func¢do do pacto ou pactos. O assunto denominado o pacto entre
Deus e humanos ¢ parte da polémica judaica cristd. O direito a herdar o
pacto sera disputado.

Ha outra forma de descrever os cinco livros da Lei: a Tord é o
repositério de uma ampla e complexa legislagdao, que ¢é atribuida a Deus
através de Moisés. Esta versdao juridica religiosa pode ser contestada e
considerada uma montagem de varias tradi¢cGes e de varias épocas. Nao é
nosso proposito analisar esta construgao e nem contesta-la. Consideraremos
o conjunto, como a base da legislacio mosaica tal como a tradi¢ao aponta.

E os rabinos definiram a Tord como sendo composta por dois grupos de
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leis: proibi¢oes e ordenagdes.Sao 613 preceitos,' sendo 365 proibi¢oes e 248
ordenacgoes.

Assim a tradi¢do propde que se trata de revelagao. Deus a ditou a
Moisés e, portanto ¢ um texto perfeito, imutavel e sagrado. Nao ha como
se alterar nada nele, mas sendo a palavra divina, tem a capacidade de ser
multifacetado e permitir sua exegese, ou seja, através do estudo e analise
minuciosa de seu texto obter interpretagdes novas e amplas, numa espécie
de leis derivadas, desta ‘constituicao divina’.

A edigao definitiva do texto no inicio do periodo do assim denominado
segundo templo (536 a. E. C. — 70 d. E. C)) ? pelos escribas capitaneados
inicialmente por Esdras (Ezra) eainstitui¢ao daleitura semanal do Pentateuco
(Tord) nas sinagogas através de um ciclo de leituras anual fizeram com que
a populagao judaica espalhada por multiplos locais seguisse conhecendo a
suas origens e costumes e os praticasse.A leitura publica era em hebraico
(tanto o Pentateuco, quantoo restante da Biblia estd em lingua hebraica)
e a populagao, gradualmente, ja nem sempre compreendia o hebraico.
Isto ocorre por que o judeudeste largo perfiodo falava ora aramaico e
posteriormente grego, que eram linguas de comunicagdo internacional,
e era preciso que os mestres e sabios tanto oficiassem a leitura, quanto
explicassem o seu conteudo.

O Judaismo aparenta ser uma religido estatica e que resistiu a0 tempo,
consolidada na sua tradi¢do e na pratica milenar de seus preceitos. Mera
impressao, que enfoca a curta duracio e ignora a média e a longa duragao.

Se assim fosse nao teria persistido desde tempos remotos e subsistido. O

1. Preceitos também denominados witzvot (sing. mitvd)

2. Evitamos utilizar uma anotacdo temporal ideolégica. Assim trocamos antes de Cristo
por antes da Era Comum (a. E. C.) e depois de Cristo por depois da Era Comum(d. E. C.).
Assim nos fazemos entender e nio incidimos em questées de crenca.
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dinamismo e a capacidade de adaptagao dos judeus e do Judaismo sao muito
grandes em recortes temporais médios e longos.

Os judeus passaram de uma vida némade para a sedentaria. Migraram
e se estabeleceram em cidades. Novas questoes e temas religiosos, sociais e
politicos surgiram. As minorias judaicas tinham que interagir nas sociedades
complexas e sofisticadas nas quais se estabeleceram. Tudo demandava
adaptagdes as novas realidades.

Os sabios gradualmente ampliaram e derivaram uma legislacao nova
embasada nos principios da Lei mosaica. Trechos da Tord /Pentateuco
serviram para justificar leis novas e nao contidas na Biblia Hebraica. Assim
gradualmente através de uma ampla exegese foramsendo criadas multiplas
leis derivadas. Como apenas a Tori era considerada sagrada, sé esta era
definida com a ‘Lei escrita’, uma espécie de constitui¢ao sagrada.

A exegese dos sabios e mestres (ou rabinos) foi sendo originalmente
mantida como uma lei denominada oral (em hebraico se diz “tra shebeal
pé’,’ lei decorada/memorizada ou Lei oral). Esta Lei oral se acumulou de
tal forma que comegaram a transcrevé-la para que sua memoria nao se
perdesse. Gradualmente seu volume se tornou imenso e a ampla variedade
de sabios e interpretes gerou a dificuldade de utilizar tanta jurisdigao.

No periodo do dominio romano, as crises entre os judeus e o Império
se tornaram agudizadas pelas revoltas: a grande de 66-70 d. E. C. (destruigao
do segundo templo), da revolta da Diaspora em 112 -115 e a tragica revolta
de Simao Bar Kochva (132-135 d. E. C.). Esta seqiiéncia de revoltas e de

derrotas dos judeus gerou uma enorme inseguranca na minoria israelita. A

3. Tora shebeal pé setia a Lei ou ensinamento decorado=pronunciado oralmente. Num certo
momento a sacralidade atribuida a Lei escrita gerava certo receio e reverencia, de tal forma
que ndo se ousava escrever a ‘Lei oral’. Isto muda com o acumulo de interpretagGes e
exegeses.



UFES — Programa de Pés-Graduagio em Historia 185

sensacao era de que os judeus e o Judaismo estavam sob ameaga. Sem o
Templo, destruido em 70 d. E. C,, e sob a opressao romana, havia disputas
internas, e a necessidade de uma reorganizacao para sobreviver sem cidade
sagrada, sem santuario, até que o messias aparecesse, e restaurasse o templo
e a capital.

A lideranca religiosa judaica acaboucentrada nos sabios, pois a
dinastia davidica era suspeita de almejar expulsar os romanos. O Sinédrio
que ja existia antes se consolida como um colegiado de sabios, escribas,
juizes e mestres (rabinos) que desenvolve, nesta institui¢ao, tanto o poder
legislativo, quanto o judiciario, e uma academia para rabinos.

O Sinédrio é claramente ocupado por membros de uma linha
farisaica, depois de muitas décadas de predominio saduceu.* Sem templo,
gradualmente os saduceus desaparecem e o rabinismo vai se impondo como
a linha mestra. O rabinismo agrega valor ao saber e a erudi¢do e muitos
egressosde castas nao sacerdotais (levitas e cohanim) ascendem ao cargo de
rabinos e povoam o Sinédrio. O colegiado exerce cargos diversos: juizes de
ultima instancia e professores de novos rabinos.

Define-se uma lideranca religiosa e politica na pessoa do lider do
Sinédrio: o Nassi. Este termo pode ser utilizado como principe e hoje como
presidente. Preferimos entendé-lo como o lider do Sinédrio e intermediario
das relagdes da comunidade judaica da terra de Israel com as autoridades
locais, no caso os romanos. Esta fun¢ao fora exercida pelo sumo sacerdote

(Coben Hagadol) até a revolta de 66 -70 d. E. C. O Naysi se torna ao mesmo

4. Trata-se de dois agrupamentos religiosos, politicos e sociais. Esta divisao apareceu
no periodo anterior a conquista romana quando havia a dinastia dos hashmoneus. De
uma maneira bem simplista dirfamos que:saduceus seriam uma elite ligada a nobreza ¢
especialmente aos sacerdotes do templo; ja os fariseus seriam liderados por rabinos e
escribas e enfatizavam, ndo s6 os sacrificios no templo, mas também o estudo da Lei e a
pratica dos preceitos. Seu enfoque é mais centrado no cotidiano. O farisaismo sobrevive.
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tempo o lider da comunidade judaica e também o lider do Sinédrio.

Num contexto dificil emerge a lideranga de um lider do Sinédrio que
¢ lembrado com a denominagao Juda (lehudd) Hanassi. Este sabio se propoe
a ordenar a sabedoria rabinica e organizar o imenso cabedal de exegese,
reflexdes e comentarios que multiplas geragoes fizeram a partir do texto
sagrado das escrituras.

Trata-se de um trabalho amplo. Minucioso e complexo e, sobretudo
gigantesco. Juda (lebudd) Hanassi ordena esta imensidao de textos de
comentarios e cria uma obra que sera denominada Mishnd, que significa
‘repeticao’, uma espécie de segunda lei. Com a conclusao desta obra, abre-
se espaco para uma reordena¢do da vida judaica, e uma adequacido da Lei
mosaica a novas realidades, novas interpretagoes, tal qual a derivagao de leis
ordinarias a partir de uma constitui¢ao soberana. Surge a Lei oral, a Mishna.
Esta ordenagao contemplou temas pertinentes as demandas do rabinismo
preocupado em manter o Judaismo vivo e adequado para um futuro em que
as profecias previam a vinda do messias, a reconstru¢ao do santuario no
monte Moriah em Jerusalém e o reinicio dos sacrificios.

Isto explica a conservagao por séculos da memoria dos sacrificios e
dos rituais, seja no livro do Levitico, seja em muitas partes de tratados da
Mishna. Esta abre um ciclo da existéncia judaica que se prolongara através
da histéria. E a primeira parte do que vira a ser o Talmude, ampla obra
coletiva que adiante explicaremos.

Almejando um tempo messianico que restaurara o culto no templo,
consolida as ja existentes sinagogas. O rabinismo, o livro de orag¢des, o
culto sinagogal, que era secundario, mas ja existente no periodo do segundo
templo se estabelece e ocupa o centro da vida judaica. Os sacrificios ficam

nas escrituras e na memoria, mas desaparecem do cotidiano judaico.
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O mundo do Talmude’

A evolugao da realidade judaica nos século posteriores ao ano 200 d.
E. C. levou a ampliacdo da Lei oral. Os comentarios da Lei oral (Mishna)
se acumularam e as academias rabinicas agregaram novas reflexdes
e exegeses as problematicas da vida cotidiana e da religiao. Houve uma
intensa imigra¢ao judaica para fora da terra de Israel (Eretg Israel) devido ao
empobrecimento da regido e a opressao romana, e mais tarde por pressoes
da Igreja associada ao Império (a partir do século 1V). Esta imigragao
ocorreu também para fora do Império e isso fortaleceu a presenca judaica
na regiao da Mesopotamia, denominada Babilonia, na qual ja viviam judeus
desde o sec. VI a. E. C.

Academias rabinicas foramfundadas nesta regido, a partir do final
do séc. I d. E. C. e competiam com as de Israel. Rabi Iehudd Hanassi
havia proibido academias rabinicas fora de Israel, mas a realidade faz com
que isso seja burlado. Nos dois locais na sequénciaapareceram amplos
comentarios da Mishnd que se tornaram novas coletaneas.Estas duas
coletaneas se denominaram Guemara (do radical hebraico GMR - acabar
ou encerrar). Como foram escritas a partir da Mishna, tém no meio da
suas paginas a mesma Mishnd transcrita e comentada nas laterais. Estava
surgindo o Talmude, através de um lento processo de acimulo de novas e
refinadas reflexdes. O aramaico prevaleceuentao.

Ha uma Mishna de Rabi Juda, mas havendo duas guemarot (pl. de
Guemara) se constituem dois za/mudim (pl. de Talmude): ambos contendo

a mesma Mishna, mas com guemarot diferentes:oTalmude de Israel (ou

5. Trecho embasado num verbete que preparamos para uma Enciclopédia denominada:
DHRAM (Dicionario de Historia das Religides Antigas e Medievais). Ainda no prelo, sem
data prevista.
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Palestina) denominado como sendo o Talmude de Jerusalém (Talnud
Terushalmi); e o Talmude Babilonico (Talmud Bavli).

Sio coletaneas densas, repletas de comentarios e debates, escritas
em aramaico, que era a lingua falada no oriente. Estudar um tratado do
Talmude era um exercicio de conhecimento muito complexo: demandava
entender hebraico biblico, hebraico da Mishna e aramaico compreender o
discurso rabinico, as alegorias das lendas, as articulagdes da Lei escrita em
didlogo com a Lei oral e muito mais. Um mar de saber.

O Judaismo talmudico sera o vetor da vida judaica por mais de um
milénio e meio, definindo para os judeus: a) uma identidade coletiva; b) um
caminho de vida (Halachd) que abarca leis do cotidiano, da vida religiosa
até uma concepg¢ao de mundo; ¢) um involucro protetor dos judeus e do
Judaismo diante da pressao do mundo externo. Os comentarios talmuidicos
seguiram ocorrendo, depois que se encerraram as duas guemarot e se ‘fecha’
tanto o Talmude de Jerusalém, quanto o Talmude Babilonico.

O Talmude se tornou mais central na vida judaica do que a Biblia
hebraica (AT), e oferece interpretacoes e analises que readequaram o
Judaismo as novas realidades e problematicas. H4 uma imensidio de
saberes no Talmude, mas as partes mais importantes sao: a) as legislagoes;b)
e uma ampla gama de lendas, narrativas alegoricas, misticas e morais que
sao denominadas como agadd. A primeira é fundamentalmente legislagao
embasada na Tord ou na Biblia de maneira mais ampla. Traz ampliagao dos
013 preceitos (mitzvof) e ordena a vida judaica em todos os setores desta:
rituais e liturgia; familia, relagdes sociais e comunitarias; sexualidade, saude
e conjugalidade; educagao, relagdes comerciais e politicas. Uma espécie de
legislagao que explicita, amplia e interpreta a Lei divina emanada na Tora. A
Agadi é uma ampla e complexa coletanea de lendas, ampliagoes de narrativas

biblicas ou pés biblicas, que trazem em seu bojo ensinamentos morais, €
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por vezes sao confusas, mal explicitadas e demandam novas exegeses. Nao

tem forca de lei.

Autoria do Talmude

Um dos temas da polémica crista judaica seria se o Talmude teria
status semelhante as Escrituras.De acordo a maioria dos rabinos, através da
historia, sim. Sendo leis derivadas da revelacao divina, seriam divinamente
inspiradas e, portanto equivaleriam aTori escrita,revelada por Deus através
de Moisés. Os cristaos ignoraram ou negaram sem dar muita importancia
ao Talmude. Fizeram sua propria exegese: um exemplo ¢ a patristica grega
ou latina. Os dogmas como Trindade e Cristologia se definem em concilios,
a partir da analise e decisdao de bispos e papas. Entre os judeus, é igual.

Este tema ¢ sensivel e polémico, mas para que a Lei oral (Mishna e
Guemara = Talmude) fosse ‘revelada’, teria que ser sacramentada como
decretada ou autorizada por Deus. Os sabios judeus, tanto no oriente
(Babilonia ou Egito), quanto no ocidente medieval concordaram que isto
era correto. A tradi¢ao relaciona a Lei oral a Moisés, ou seja, aparece lado a

lado com a Lei escrita e

[...] se faz remontar ao mesmo Moisés e por uma cadeia
ininterrupta de transmissoes, e teria sido comunicada, sem
deformagbes substanciais, de geragio em geragao, até que
em uma época tardia, foi passada a forma escrita [...]” (DEL
VALLE, 1981, p. 13, introdugao, tradu¢io nossa).

Nio nos delongaremos neste tema e apenas citaremos um trecho da
Mishna que justifica a sacralidade da legislagao rabinica.No tratado 4wt

(Pais), na ordem Negzkin (Danos) esta crenca da antiguidade da Lei oral ¢
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claramente descrita na abertura do primeiro capitulo do tratado:

Moisés recebeu a Lei divina no Sinai, transmitiu-a a Josué,
este a0s anciaos, estes aos profetas, e estes comunidade da
grande sinagoga, que proclamou trés grandes principios:
sede circunspectos nos vossos julgamentos, formai muitos
discipulos, levantai barreiras em torno da Lei divina

(BENSABAT AMZALAK, AVOT, 1962, p. 9).

Na imensidio de obras que compde o Talmude e que nao
especificaremos, ha muitas afirmacdes de que a revelagao da Lei oral se deu
a partir de Moisés e ¢ plenamente revelada através dos sabios, ou seja, tem

valor semelhante.

A patristica e a lei romana em relagdo ao Talmude

A polémica crista judaica é um fenémeno de longa duragao. Remonta
ao dialogo conflitivo entre Justino o Martir ¢ o judeu Trifon, que ¢ dos
primérdios do Cristianismo. A maioria dos Padres da Igreja, pensadores e
tedlogos que definiram os dogmas, crencas e rituais da Igreja e definiram
sua base polemizou com os judeus ou com o Judaismo. Uns mais virulentos
e agressivos, ja outros, um pouco menos. Tanto a patristica grega quanto
a latina tem textos que tentam demonstrar a ma leitura das Escrituras
(Biblia) na otica judaica. Fazendo uso de uma exegese alegorica, os padres
fundadores da Igreja definiram que os judeus, mesmo tendo recebido a
revelagao através de Moisés e dos profetas, nao a entenderam e nao
perceberam que o messias almejado ja havia chegado e encarnado na pessoa
do Filho, Jesus ou o Cristo/Messias.

O periodo da coleta e ordenagao da Mishna e da elaboracao das duas
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Guemarot é aproximadamente o periodo patristico, com diferencgas sutis.
Trata-se de duas exegeses diferentes que a partir da Biblia elaboram analises
e conclusoes. © Uma se tornou o legado dos Padres fundadores da Igreja e
a outra a Lei oral judaica. Sao paralelas.

A polémica crista judaica deste periodo faz pouca e por vezes
nenhuma mengcao alei oral judaica: a Mishnd e o conjunto do Talmude nao
sao alvo da polémica. O eixo da polémica até o século XII é provar que
os fatos narrados no NT (Novo Testamento) sao previstos, ou melhor,
profetizados nas narrativas, fatos e afirmagoes do AT (Antigo Testamento).
O foco ¢ biblico e as escrituras sio a fonte utilizada.

A forma e a metodologia da disputa sao as denominadaszestimonia,
pelas quais se busca uma narrativa ou didlogo nas Escrituras para provar
uma verdade. E ha certo desinteresse pela Lei oral judaica. E conhecida,
mas pouco ou nunca citada.

Ainda assim ha evidéncia na legislagao bizantina sancionada por
Justiniano de uma proibi¢ao que Del Valle Rodriguez (1981, p. 32, tradugao
nossa) acredita ser relativa a Mishna ou possivelmente ao Talmude inteiro.
Diz: “Na novella 146 estabelecia: a que se chama por eles Mishna (deuterosis)
a proibimos em todas as partes por nao estar contida nos livros sagrados”.
A duvida entre os estudiosos € se seria a Mishnd, o midrash (lendas da Agada)
ou o conjunto todo do Talmude.

O excepcional é que se trata de uma proibicao estatal, civil, mas ¢é fato
que a legislagao de Justiniano € intensamente mesclada com religido e deixa

os direitos civis das minorias a descoberto. Mas a Igreja nao define canones

6. A Biblia hebraica contém apenas o que os cristdios denominam com Antigo ou Velho
testamento. No canone cristio, ha alguns livros nio aceitos pelos judeus e que nao foram
inseridos no cdnone judaico, mas a maior diferenca é o conjunto denominado Novo
testamento, que agrega: os quatro evangelhos canonicos, as epistolas paulinas e de outros
e o apocalipse. Os judeus rejeitam o Novo testamento.
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e nem polemiza contra a Lei oral em especifico. Ainda que a /x romana
influencie as legislagdes dos reinos germanicos, nao ha perseguicdes al.ei
oral no ocidente até¢ a Idade Média central.

Esta situagdo se mantém quase inalteradana alta Idade Média. As
fontes e os pesquisadores nao identificam pressoes diretas ou perseguicdes
ao Talmude no Ocidente tardo antigo e medieval. A novidade vem do

oriente, do mundo mugulmano.

O contexto do século XII: a violéncia e os novos saberes

O século XII é um marco nas relagoes cristas judaicas em multiplos
aspectos. E o periodo das Cruzadas e dos massacres de judeus no Império
e na parte norte do reino da Franca na primeira cruzada com a aparigao
de ocorréncias de Kidush Hashem (traduzido seria: santificacdo do Nome
divino), a auto imolag¢ao de judeus apos terem sacrificado sua familia inteira
para evitar as conversoes forcadas de mulheres e criangas. Um periodo de
crise e de afirmagao de fé cega, seja dos cruzados fanatizados, seja dos
judeus desesperados e optando por morrer, mas nao renegar sua crenca.
Isso mesmo que a historiografia tenha mostrado que lado a lado com o
Kidush Hashem, houve conversoes de judeus ao Cristianismo, tanto que o
imperador Henrique IV decretou que os judeus convertidos que desejassem
pudessem retornar a sua fé anterior, se o desejassem.

O século XII ¢ demarcado pela apari¢io de mitos antijudaicos que
tiveram longa duracdo, com énfase na acusacao de crime ritual e o mito
da profanagao das hostias. Outra importante ressalva seria a ascensao do
neoaristotelismo, da escolastica cristd e das universidades. A traducao de

textos grecorromanos, provenientes do oriente, geralmente vertidos do
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arabe ao latim, ocorreram no sul da Europa. Um crescimento dos estudos
filosoficos de origem ‘pagd’ influenciou a teologia e gerou tendéncias
culturais que alteraram o panorama religioso. A ratio passava a ser a forma
de explicar a religiao.

No oriente esta tendéncia ja ocorrera no espaco do califado de
Bagda. Escolas teoldgicas juridicas debateram através de perspectivas
neoplatonicas ou neoaristotélicas e tornaram o Islamismo mais refinado
e complexo (sec. IX e X d. E. C.). Os judeus nas academias talmudicas da
Babilonia também se influenciaram. O melhor exemplo é o rabino e lider
das academias Saadia Gaon (882 -942) " que na sua obra Livro dascrencas e das
idéias (traducao nossa)*faz profundas analises e mostra a racionalidade da fé.
Trata-se de um pioneirismo que se refletira em sabios judeus no Oriente e
depois no Ocidente medieval. O Judaismo passou a dialogar e/ou conflitar
com a filosofia. Tornam-se rotineiros estes tangenciamentos no Islamismo
e no Judaismo. Houve oposi¢ao ao uso da filosofia em muitos setores
tradicionais judaicos.

Saadia também combateu o caraismo, a dissidéncia interna no
Judaismo que negava o valor a e autoridade do Talmude e da Lei oral,
portanto. Os caraftas negavam o rabinismo e a Lei oral e as adequagoes
que estes fizeram da realidade judaica. Muitos sabios judeus adotaram
esta linha interpretativa, mas eram confrontados por tradicionalistas
que consideravam o racionalismo uma distor¢ao. O mais célebre sabio
racionalista ¢ Maimonides, que viveu a maior parte de sua vida no Egito,

mesmo tendo nascido em Coérdoba (Hispania mugulmana), que viveu

7. Gaon ¢ um titulo atribuido ao lider das academias babilonicas e era outorgado a rabinos
que se salientavam, mas geralmente dentro de familias tradicionais. Ele era uma excegio:
judeu egipcio.

8. SeferEmunot vé Adeot é o titulo em hebraico.
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durante o mesmo século XII.

A polémica crista judaica no século XII: mudangas e tendéncias

Gilbert Dahan (1999, p. 13) lembra que as polémicas anteriores ao

século XII eram fundamentadas no texto biblico seguindo o modelo de

anctoritas e ratio. °O Talmude e a imensa obra rabinica nele contida nao

apareciam. Uma mudanca comegou a ocorrer.Amos Funkenstein (1971,

p. 373-374) analisa as formas pelas quais cristios ¢ judeus polemizaram a

partir do século XII e define quatro modelos de polémicas:

(1) [...]o modelo antigo de Dialogi cum Judacis ou Tractatus
contra Judaeos — uma repetigdo estereotipada de argumentos
voltando-se para o uso de Tertuliano, Cipriano e Agostinho;
(2) a polémica racionalista objetivando a comprovacio do
dogma cristdo ou a demonstra¢ao da superioridade filosofica
do Cristianismo; (3) o ataque contra o Talmude, ou, mais
exatamente, contra a totalidade da literatura religiosa judaica
p6s biblica: a acusacdo de que esta era herética mesmo se
analisada sob os termos do Judafsmo propriamente dito.
Esta ¢, eu creio a mais perigosa parte dos julgamentos do
Talmude ocorridos a partir do século XIII, ainda mais que
as acusagoes de trechos (fgpoi) de blasfémia; (4) a tentativa de
demonstrar com a ajuda do Talmude, que a propria literatura
judaica pos biblica, especialmente o Midrash, contém alusoes

explicitas da veracidade do dogma cristdo (traducdo nossa).

9. [...] jai rappelé lés deux axés principaux de la discussion religieuse, qui dans les textes
chrétiens sont appelés azuctoritas et ratio |...]
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Ja redigimos artigos que analisam o primeiro modelo."” Faremos
breves comentarios sobre o segundo modelo para refletir sobre a mudancga
de padrdes. Nosso intuito é tentar analisar o terceiro modelo enfocando a
polémica surgida em Paris no segundo quarto do século XIII e culminou no
interrogatério, julgamento e condenacao do Talmude.

A percepgao de Funkenstein (1993) vai mais além de qualificar as
etapas e os modelos. Ele entende que ha uma reviravolta no modelo criado
ja no periodo patristico, e que se mantém até o inicio do século XII, aquele
dos testimonia: debater através de espelhos do Antigo no Novo Testamento.
Para ele o século XII traz em seu bojo a polémica nova: tanto a do uso do
ratio ou racionalismo teologico, quanto a da condenagao do Talmude.

Jeremy Cohen (1982, p. 21 etseqs) questiona esta mudanca de
estilo na polémica ser associada ao século XII. Para ele, ainda que ocorra
a aparicao da ratio, as formatagOes centrais e preferenciais seguem sendo
no estilo sestimonia, e fazendo uso apenas ou de maneira mais intensa das
Escrituras biblicas. A mudanca efetiva veio somente no século XIII e mais
especificamente com os mendicantes na sua vanguarda.

A resposta de Funkenstein ndo nega a colocagao de Cohen, mas
considera que o que acontece no século XIII, ¢ resultado das mudangas
ocorridas no século XII. O fortalecimento da Igreja criou um papado
hierocratico que atingiu o auge sob Inocéncio III e no quarto concilio de
Latrao. No caso da polémica, o que o autor afirma ¢é que as mudangas,

mesmo nao sendo majoritarias, sio o prenincio da nova sistematica.

10. Os artigos de nossa autoria: FELDMAN, Sergio A.A Igreja e a “questdo judaica™: de
Eusébio de Cesaréia a Gregorio Magno. Boletimr do CPA (UNICAMP). , v.17, p.131 - 154,
2004; Exegese e alegoria: a concepcao de mundo isidoriana através do texto biblico. Revista
de Histéria (UFES). , v.17, p.133 - 149, 2005; A “Fide Catholica” de Isidoro de Sevilha: a
polémica anti-judaica. Histdria Revista (UFG). , v.12, p.365 - 384, 2008; Deicida e aliado do
demonio: a imagem do judeu na Patristica. Revista de Estudos Judaicos (Belo Horizonte). , v.5,
p.10 - 14, 2009. Além de nosso doutorado publicado em 2018.
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Os pressupostos de Funkenstein se fundamentam em alguns
pensadores clericais: Anselmo de Cantuaria (Canterbury), Abelardo, o
converso Pedro Afonso, o abade Pedro o Veneravel e Alain de Lille. Anselmo
nao escreveu especificamente obras sobre a polémica. Delimitou uma nova
percepcao filoséfica e pode ser considerado um precursor da escolastica.
Trouxe a ratio 2 pauta e configurou novas formas para a polémica.Ja Pedro
Afonso, nascido judeu e convertido ao Cristianismo em idade adulta, ¢é
profundo conhecedor do Judaismo. Seus saberes sobre sua antiga fé abrem
ao mundo cristao, um olhar critico do Talmude. Entre muitas reflexdes que
articula, faz severas objecdes a falta de racionalidade do Talmude e, portanto
do Judafsmo. Em nossa opiniao aqui esta a reviravolta na polémica. Sera
usado através dos séculos.Pedro o Veneravel faz ampla utilizagao de Pedro
Afonso e suas analises ecoardo nas polémicas de Paris (1240) e de Barcelona
(1263). Dahan (1999, p. 11, introduction) nos diz que influenciado por
Pedro Afonso, o abade Pedro o Veneravel é o pioneiro no uso de textos
rabinicos (leia-se o Talmude)."O século XII é em nossa opiniao, o fermento
da nova polémica e das acusagoes anti Talmude.

Lasker (1990) esclarece que as reflexdes dos dois acima citados (Pedro
Veneravel e Pedro Afonso) aparecem em muitos autores cristaos que os
sucederam. E agrega que no século XII e metade do século XIII coexistem
duas formas de polémica: a antiga, focada na Biblia, e a nova, embasando-se
na Lei oral, ou seja, no Talmude.

Pedro Afonso ¢é autor de uma obra basilar crista: a “Disciplina
clerical”. Mas sua obra menor é uma obra polémica denominada “Dialog’”
ou “Dialogo contra os judeus” (PEDRO AFONSO, 1996), traduzida ao

11. [...] Pierre Le Vénérable ¢tant ainsi le premier auteur chrétien d’Occident a se servir de
la littérature rabbinique a des fins polemiques [...]
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castelhano e com introdugao de John Tolan. ?Maza (1996) descreve a obra
de Pedro Afonso, na qual o dltimo é um personagem duplo: Moisés e Pedro.
Como judeu, é Moisés; ja como um cristao, ele personifica Pedro. O dialogo
se apresenta muito semelhante a outras obras da época ou anteriores: cada
lado coloca suas interpretacdes, e tenta convencer e converter o outro. Mas

ha novidades na forma e no conteido. Diz Maza (1996, p. 273):

O programa se cumpre sem desrespeito no trato bilateral,
aplicando a exposicdo dialética critérios ‘modernos’ certo
desenvolvimento dos argumentos do judeu, combinacio
de autoridade e ‘ratice da exegese alegérica com a literal
[Tradugdo nossal.”?

Outra observacao de Lasker (19906) ¢ que o contato com o mundo
islamico influencia e traz um tipo de polémica incomum antes do século XII.
Sob o espago dominado pelo crescente, sio redigidas polémicas anticristas,
coisa incomum no Ocidente medieval, no qual os judeus, sob a tolerancia
no modelo agostiniano, nunca ousariam confrontar a religido dominante.
Judeus nao ousavam questionar crengas e dogmas cristaos. Sob o dominio
mugculmano, tanto judeus, como obviamente mugulmanos teceram criticas
a crengas cristds como a concepgao virginal e a ressurreicao. Oséculo XII
nos oferece trés obras de influéncia da filosofia islamica que criticam o
Cristianismo.

A primeira ¢ a obra traduzida do arabe denominada “Livro de Nestor,

12. Pedro Alfonso de Huesca. Dialogo contra los judios. Introd. John Tolan. Trad. E
Ducay, Huesca: Instituto de Estudios Altoaragoneses, 1996.

13. “El programa se cumple sin apenas deterioro en el trato de ambos, aplicando a la
exposicion dialéctica criterios entonces modernos: cierto desarrollo de los argumentos
del judio, combinacién de auctoritates y ratio, y de la exégesis alegorica con la literal”.
Discordamos do uso da expressio ‘modernos’, mas a deixamos destacada, pois expressa
a alteracdo de estilos e abordagens.
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o padre” (Sefer Nestor Ha-Komer ), escrito originalmente em arabe por voltas
de 850 d. E. C, e traduzido ao hebraico, provavelmente na peninsula
ibérica, por voltas de 1170. Trata-se da primeira obra anti crista, que circula
no Ocidente medieval(LASKER, 1996, p. 166).As outras duas sao obras
ja escritas no mundo medieval cristio e refletem novas posturas e uma
ofensiva judaica em relagao a religiaio dominante. Ambas as obras sio da
década de 1170, no ultimo quarto do século XII. Sdo “O livro das guerras
do Senhot” (Sefer Milchamot ha-Shem) de autoria de Jacob ben Reuben; e o
“Livro do Pacto” (Sefer ha-Brif) de Josef Kimhi. Ambos nio se bastam em
defender o Judaismo, e sio efetivamente uma contra ofensiva judaica as
pregacdes € a “missao” cristd. Na opiniao de Lasker “[...] eles oferecem
evidencia que os judeus estavam comegando a responder a missao crista”.'
Leia-se reagir na palavra responder.

Esta atitude judaica é novidade. No Ocidente medieval cristao, os
judeus apenas se defendiam, e raramente atacavam. Quando o faziam,
era as escondidas, na tessitura do texto, de maneira sutil. A Igreja e seus
representantes comegaram a perceber as novas atitudes judaicas. Mas a
pergunta que se sucede é: por que os judeus ousaram reagir e contra atacar
a religido que mesmo os rejeitando, os tolerava no modelo agostiniano? O

contexto do século XII nos ajuda a entender a posi¢ao judaica nova.

O contexto do século XII: a caminho do século XIII

Lembremos que o século XII viu acontecerem perseguicoes e

tragédias com os judeus: as tentativas de conversao for¢ada aos judeus

14. [...] They provide evidence that Jews were beginning to respond to Christian
missionizing,
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sob o radicalismo islimico em Al Andaluz e no Maghreb (norte da Africa)
sob as dinastias almoravida e almoade; a onda de violéncia antijudaica que
comeca na virada do século XI para o XII na primeira Cruzada (1099)
com massacres e a auto imolacao denominada KidushHashem (santificacao
do Nome divino) que foram seguidas da constru¢ao dos mitos antijudaicos,
tais como o crime ritual e a profanacio das hostias (CONSTANCIO, 2018).
Isto do lado judaico. Do lado cristao,ha o fortalecimento da Igreja, que sai
vencedora da crise das investiduras e canaliza a violéncia social na direciao
da expansao da Cristandade ocidental em todas as dire¢Oes,sejaatravés
das Cruzadas, do avanco teutOnico no Baltico, ou nos avangos cristaos
na Hispania que aos poucos ocupam Al Andaluz a partir da queda do
califado.O papado hegemonico no ocidente, porém se confronta com novos
desafios surgidos com a introdu¢ao do neo aristotelismo e responde com
a criagao de universidades e da escolastica que criam quadros clericais que
confrontam as novas idéias e as acoplam a um Cristianismo mais refinado e
dialético (LE GOFFE, 2000).

O outro desafio sdo as heresias combatidas por intelectuais da Igreja,
através dos séculos XII e XIII. No que nos interessa neste topico, vale
dizer que o alto clero muitas vezes associou a heresia com certa influéncia
judaica. Um dos autores que analisa esta percepcao clerical e os efeitos deste
medo nas relagdes cristas judaicas ¢ David Berger. Em artigo publicado na
década de setenta faz ampla analise desta tese clerical e distingue uma ampla
preocupag¢ao coma contaminagao judaica que se presume seja uma das causas
das heresias. Diz Berger (1975, p. 287 ): “Judeus foram acusados de abrigar
hereges, encorajando-os, e até mesmo de conduzir cristaos ortodoxos a

heresia”. * Nao é estranho entao que esta associagao de judeus com a heresia,

15. Jews were accused of harboring heretics, encouraging them, and even leading orthodox
Christians into heresy
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tenha levado a Inquisi¢ao a se intrometer na polémica antimaimonidiana
na regido da Aquitania, coletado obras recém traduzidas de Maimonides
e as incinerado. O mesmo Berger (1975, p. 287) diz: “Em varias ocasides
importantes, procedimentos geralmente dirigidos contraobras heréticas se
voltaram contra o Talmude, as obras de Maimonides e certas se¢oes da
liturgia judaica”. “Assim ja podemos entender o que ocorreu em Paris no
contexto de um pretenso debate, que entendemos como um julgamento do
Talmude em 1240.

O debate julgamento de Paris

O clima religioso no Ocidente medieval e em particular no reino da
Franca ap6s o IV concilio de Latrdo era de acirramento e intolerancia para
com as minorias e em especifico com as assim denominadas heresias. A
cruzada contra os albigenses tinha devastado o Languedoc (sul do reino
da Franca, também conhecido como Aquitania) e os mendicantes estavam
na vanguarda do conflito com as heresias, e definindo os procedimentose
sistematicas da Inquisicio medieval.Um judeu convertido, provavelmente
um caraita (veja acima),de nome Nicholas Donin articulou uma acusagao
contra o Talmude e arrolou uma ampla lista de acusacdes que foram levadas
para o papa Gregoério IX que, convencido, enviou epistolas aos monarcas
do Ocidente medieval. Apenas o rei Luis IX (1214-1270), mais tarde cano-

nizado como Sao Luis (1297), reagiu e convocou clérigos e rabinos de seu

16. On several important occasions, procedures usually directed against heretical works
were turned against the Talmud, the works of Maimonides, and certain sections of the
Jewish liturgy
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reino."”’

De um lado estavam Walter, arcebispo de Sens; Guilherme, bispo
de Paris; Godofredo de Bellevile, o capelao real; Adao de Chambly, bispo
de Sens; e provavelmente Odo/Eudes de Chateauroux, chanceler da uni-
versidade de Paris e mais tarde legado papal MACCOBY, 1996, p. 26-27).
De outro lado, os rabinos Yehiel ben Joseph de Paris, Juda ben David de
Melun, Samuel ben Salomon de Chateau Thierry e Moisés de Coucy (MAC-
COBY, 1996, p. 25). As fontes sao pouco confiaveis e o registro judaico fei-
to por um discipulo do rav Yehiel ben Joseph denominado rabi Joseph ben
Nathan Oficial, vinte anos depois, e a presenca de Donin é sempre acom-
panhada de insultos ou palavras negativas, mas as palavras do rabino siao
antecipadas com elogios. O documento se denomina ["7&#ach ou debate.'

A versao cristd do “debate” é denominada Extractiones de Talmut ou
seja, trechos ou extratos do Talmude. Sua autoria setia de Odo/Eudes de
Chateauroux, legado papal. Nada indica que houve de fato um debate, ¢
através do texto e das andlises dos diversos autores, concluimos que se tra-
tou mais de um interrogatorio, no qual a parte judaica s6 poderia responder
ao que lhe fosse questionado. De acordo a Baer (1931, p. 175) “[...] o proce-
dimentofoi o deuma sessao da Inquisi¢ao e que, de fato, todo o interroga-

torio se deu sob sua égide; e de acordo com as regras da Inquisi¢ao, nao era

17. Grayzel (1933/1989) descreve o conteudo destas epistolas papais, que traduzimos e
resumimos. A) os judeus nio satisfeitos com a Lei ‘antiga’ que lhes foi dada por Deus através
de Moisés, a ignoram e afirmam que Deus lhes deu outra Lei que é chamada Talmude; B)
O Talmude tem conteudos tdo desrespeitosos e abusivos, que geram vergonha em que
os profere e horror em quem os escuta; C) O Talmude ¢ a razao principal da obstinaciao
judaica na sua perfidia. Citadotambémpor CHAZAN, Robert. Christian condemnation,
censorship, and exploitation of the Talmud. IN: Sharon LibermanMintz; Gabriel M.
Goldstein (ed.) Printing the Talmnd: from Bomberg to Schottenstein. Nova York: Yeshiva
University Museum, 2005

18. Em hebraico: Vikuach Rabeinu Yehiel me Paris, que poderia ser traduzido como
“debate do rabi Yehiel de Paris.
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permitido ao réu ver seu acusador”. “Maccoby nao diverge muito de Baer,
mas Judah Galinsky(2012, p. 112) faz muitas observag¢oes e alinhavamos
algumas, a maioria embasada no artigo de Baer (1931).

O texto do Vikuah atribuido a rav Yehiel é pedagdgico. Por se tratar
de uma situagdo nova, tenta iluminar os judeus sobre estatégias de defesa de
seu sagrado Talmude. Baer ¢ criticado por diversos autores por comparar
as sessoes do debate com o modelo inquisitorial, pois este ainda nao estava
consolidado. Ainda assim a maioria concorda que os rabinos nao podiam
se comunicar e tampouco debater ou polemizar, apenas responder ao que
era questionado. Diz Maccoby (1996, p. 27): “Mas sabe-se com certeza que
os rabis eram interrogados separadamente e eram impedidos de fazerem
consultas entre si sobre suas respostas”.

As acusagdes de Donin eram graves e preocupantes. Nao aparecem de
forma ordenada, mas os pesquisadores fizeram diversas tematizagoes. Loe-
bna sua obra pioneira faz uma lista de temas: prefere a ordem do Vikuah.
Sio elas: 1) O valor e autoridade do Talmude; 2) Blasfémias contra Jesus; 3)
Blasfémias contra Deus e contra a moral; 4) Blasfémias contra os cristaos;
5) Erros, supersti¢oes e absurdos (1881, p. 251-252). Na Extractiones e na
bula papal aparecem trinta e cinco temas, mas na avaliagao de Loeb (1881),
de Judah Rosenthal (1956) e de Judah Galinsky (2012) nao ha divergéncias

entre os dois documentos, apenas uma metodologia diferente.

Acusagdes ao Talmude

As acusagOes que aparecem na documentagao podem ser categoriza-

das em algumas tematicas, ampliando a proposta por Loeb (1881). Seguire-

19. Traducao de Maccoby, 1996. V. BAER, Yitzhak. Le bikkoret ha-vukkuhim shel R.
Yehi’el mi-Paris ve-shel R. Mosheh b. Nahman, TARBIZ 2,1931, p. 172-177 (em hebraico)
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mos as sugestoes de Rosenthal (1956) e apenas ampliaremos suas analises.

1) O valor e autoridade do Talmude. Diante das acusag¢oes propostas
por Donin e enunciadas pela comissao de clérigos, os rabinos nao puderam
negar as passagens do Talmude e de Rashi. Eram auténticas. Os rabinos
admitiram que a Lei Oral ou Talmude fosse de origem divina e de igual
valor diante da Lei escrita ou Tora. Admitiram que era mais importante o
estudo da Lei Oral pois a Lei escrita era dificil de se entender e Deus “havia
outorgado aos rabinos o direito de interpretar e explicar” e até mudar a
Lei escrita (LOEB, 1881, p. 251; ROSENTHAL, 1956, p.166; GALINSKY,
2012, p. 110).

No que tange a crenga na parte nao juridica do Talmude, que érepleta
de lendas e trechos alegéricos, os rabinos concordaram que os judeus nao
estavam obrigados a acreditar na Agada, mas que eles dois acreditavam pia-
mente em tudo (GALINSKY, 2012, p. 116).

2) Blasfémias contra Jesus. Uma ampla lista de trechos dentro do Tal-
mude que falam de um suposto Jesus,tecem diversas opinides ou narram,
ora suas agoes, ora suas atitudes, trouxeram aos rabinos um sério problema.
Eles solucionaram uma ampla parte deles dizendo que este nome era co-

mum no periodo do segundo templo e no periodo rabinico (LOEB, 1881,
p. 256).%

Ha algumas divergéncias entreo Extractiones e o 1iknach.Na narrativa
latina,no assunto das blasfémias os rabinos concordaram que havia mais

que um personagem denome Jesus ¢ um destes foi enforcado na véspera da

20. Os rabinos nao podiam se comunicar no periodo do julgamento, e a coincidéncia deles
igualmente negarem a existéncia de blasfémias contra o Jesus ‘cristio’ demonstra sendo
que nada havia sobre o Cristo, pelo menos que havia consenso entre os rabinos de nunca
admitir aos cristios que os comentatios depreciativos se relacionavam ao mesmo.
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Pascoa no periodo de Tito. Era filho bastardo de um personagem de nome
Pandera ou Panthera. Ja o outro ¢ o Jesus cristdo que foi crucificado e “nao
¢ mencionado no Talmude”(ROSENTHAL, 1956, p. 167).Ja no ikuach
ha a caracterizagio de quatro personagens de nome Jesus presentes
no Talmude. A) Um aluno rebelde do rabi Josué ben Perahya; B) Um con-
temporaneo do imperador Tito, do qual se fala que tendo desrespeitado as
palavras dos sabios foi condenado a ficar no inferno sendo cozido entre
excrementos; C) o filho de Miriam (Maria) a cabeleireira que viveu na época
do sabio amoraita Abaye (sec. IV d. E. C.) ; D) o Jesus cristaio (MACCOBY,
1996, p. 30-32; ROSENTHAL, 1956, p. 167-168).

E evidente que sendo ou nio verdade, a estratégia rabinica ¢
negar as acusagdes e evitar sangdes a obra. E evidente que mesmo ha-
vendo diversos personagens com o nome Jesus, alguma alusio ao Jesus

cristao haveria na obra.

3) Afirmacoes desrespeitosas contra os cristaos. Uma ampla e orde-

nada lista de observagoes supostamente direcionadas aos cristaos. Maccoby
(1996, p. 34) lembra que: “O Talmude sem duvida contém algumas obset-
vagOes hostis aos gentios (gozinz), id6latras (akum acronimo formado por
‘ovedei kobavim n mazalo?, isto ¢ “adoradores de estrelas e constelagdes”) e
heréticos (winim)”. Estas acusacOes se embasam em tradugoes interpretati-
vas ¢ podem ser refutadas. Rosenthal (1956, p. 168) embasado no 1ikuah
afirma que o rabino Ihiel nega a identificacao dos cristaos com os pagaos =
goim. E cita que basta a um nao judeu praticar os sete mandamentos de Noé
para ser salvo.Maccoby (1996, p. 35) analisa pela mesma vertente ¢ acres-
centa que o Talmude ndo era uma legislagdo engessada, mas em que
as leis poderiam ser analisadas dentro de contextos e realidades. Em

periodos de guerra ou perseguigiao aos judeus haveria espago para
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expressoes agressivas em relagido aos pagios. Tendo a escrita do Tal-
mude ocorrido nos periodos das revoltas contra Roma, haveria enunciados
mais radicais. Compreende também que a expressao go7 equivale a povo (ou
povos=gozm). Cristaos seriam #ofzriz ou nazarenos, mas o uso amplo do ter-
mo goim gera duvidas. Assim sendo, paira a duvida nas maltiplas vezes que o
Talmude fala de pagaos, se aludem aos gentios helenizados ou aos cristaos,

ou até a ambos 0s grupos.

A questdo evolui para um tragico final. As copias do Talmude sdo
condenadas como contendo temas e afirmagdes sacrilegas, heréticas
e blasfémias ao longo do texto. A pena ¢é a incineragido do Talmude,
que ocorre e segue ocorrendo em diversos reinos cristdaos até o final do
século XVI (DAHAN, 1999, p. 19/20; CHAZAN, 1991, p. 38). *

A sequéncia é no minimo imprevisivel: o Talmude combatido
e queimado passa a ser estudado pelos dominicanos, os quais “[...] num
sensivel procedimento analisaram em detalhes a tradi¢ao exegética judaica
na esperanga de neutraliza-la ou ainda melhor utilizar esta|...]”, para provar
a verdade crista (CHAZAN, 1991, p. 67)”. 20 Talmude sera lido, analisado
e discutido em detalhes pelos mendicantes no intuito de mostrar que nesta
ampla obra, se provava a veritas crista. De sacrilego se torna prova da verdade

crista. Uma reviravolta em poucas décadas.

Reflexoes Finais

O tema esta muito longe de se esgotar, mas o resultado imediato e

21. Diz Chazan: “The result of this verdict was a massive burning of the Talmud and
related literature outside Paris in 1242”.

22. Chazan diz: “[...] a sensible procedure was to scrutinize in detail this Jewish exegetical
tradition in the hope of neutralizing it or even better utilizing it”.
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os efeitos a médio e longo prazo do debate/ julgamento de Paris é muito
radical. Todas as copias do Talmude sdo confiscadas, recolhidas nos
espagos dominados pelo rei Luis IX, ¢ ao final de um breve processo estes
exemplares sao empilhados numa fogueira e incinerados no patio frontal
da catedral de Notre Dame de France, na lle de la Cité. Os judeus protestam
e tentam se defender, sugerindo corre¢oes nos trechos censurados. Ha
severos controles dos exemplares a partir deste momento, na maior parte
da Cristandade ocidental. Os exemplares do Talmude sofrerdo censura e
controle extremo e estardo sob ameaca de incineracao através dos séculos.
Mas esta tendéncia nao impedira outra atitude. Uma reviravolta de 180graus
ocorre na polémica crista judaica.

Os mendicantes comegam a se interessar pelo Talmude. O debate
de Barcelona (1263) promovido pelo rei Jaime II, o conquistador, traz
uma novidade. Liderado por um judeu convertido denominado frei Paulo
Christiani, assessorado pelo dominicano Raimundo Pefiaforte, renomado
jurista e tedlogo, ocorre uma tentativa de provar a verdade cristd através
dos textos talmudicos. O debate de Barcelona ¢ uma virada. Mesmo se
Nachmanides consiga certa vantagem, os dominicanos persistem e a
sequéncia ¢ uma tensa relagdo dos mendicantes com os judeus, tendo
o Talmude como tema central.A obra magna Pugio Fidei do dominicano
Raimundo Martin com amplas referéncias a textos talmudicos de todos
os tipos, referenciando trechos em hebraico e aramaico com tradugdes e
analises, mostra a forca da ofensiva mendicante e o esforco para converter

os judeus no petiodo que se seguiu a0 julgamento/debate de Paris de 1240.
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