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RESUMO

PACHECO, Nina Barbieri. O conceito de Amor e a estética da Luz na Cronica Troiana: o
discurso, a criacdo, a consciéncia. 2017. 173 f. Tese (Doutorado em Literatura Comparada) —
Instituto de Letras, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2017.

A presente tese analisa a novela de cavalaria galega Cronica Troiana, uma versao
medieval das lendas de Troia, segundo duas nogdes principais: 0 conceito de Amor e a
Estética da Luz. A partir destes elementos — observados na descricdo dos personagens, nos
discursos e na estrutura narrativa do texto —, ocorre o despertar da consciéncia na Idade Média
e sua simultanea criacdo e apreensdo pelo discurso. A pesquisa baseia-se na percepc¢do de que
0 pathos amoroso e a estética da luz, presentes no manuscrito do século XIV, criam um canal
no medievo ibérico para o ressurgimento de uma constru¢cdo nova do espirito humano. A
manifestacdo do pensamento que o homem tem sobre si, revelado na Cronica Troiana, ja
ocorrera antes entre os gregos, na lliada, de Homero. Apoiamo-nos na obra do helenista
alemao Bruno Snell como ponto de partida para essa pesquisa e, para abordarmos a estética da
Luz e o conceito de Amor, utilizamos os estudos de Umberto Eco, de Aby Warburg, Plotino,
Santo Agostinho, entre outros teoricos.

Palavras-chave: Luz. Amor. ldade Média. Consciéncia. Discurso criador.



ABSTRACT

PACHECO, Nina Barbieri. The concept of Love and an aesthetic of Light in Trojan
Chronicle: the discourse, a creation, a consciousness. 2017. 173 f. Tese (Doutorado em
Literatura Comparada) — Instituto de Letras, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio
de Janeiro, 2017.

The present thesis analyzes Galician cavalary novel Trojan Chronicle, a medieval
version of the legends of Troy, according to two main notions: the concept of Love and an
Aesthetics of Light. From the elements - observed in the description of the characters, in the
discourses and in the narrative structure of the text -, the recognition of the conscience in the
Middle Ages occurs and its simultaneous creation and apprehension through the discourse.
The research is based on the perception that the pathos of love and an aesthetic of light,
present in the manuscript of the fourteenth century, create a channel in the Iberian
Medieval for the resurgence of a new construction of the human spirit. A manifestation of the
understanding man has about himself, revealed in the Trojan Chronicle, has already occurred
among the greeks in Homer's lliad. We rely on the work of the german hellenist Bruno Snell
as a starting point for this research and for concepts of Light aesthetics and the concept of
Love, on the studies of Umberto Eco, Aby Warburg, Plotinus, St. Augustine, among other
theorists.

Keywords: Light. Love. Middle Ages. Consciousness. Creative speech.
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INTRODUCAO

Digo: o real ndo esta na saida nem na chegada:
ele se dispBe para a gente é no meio da travessia.

Guimaraes Rosa

A presente tese trata do despertar da consciéncia na ldade Média e sua simultanea
criacdo e/ou apreensdo pelo discurso. Para isso investigaremos a estética medieval sob a 6tica
de dois conceitos-chave: a Luz e 0 Amor. A analise, desta forma, baseia-se na percepc¢édo de
gue existe uma atmosfera propicia na literatura medieval ibérica para o estabelecimento dessa
construcdo nova do espirito ou, de forma mais clara, da autoconsciéncia do individuo.

Veremos tais conceitos ao analisar uma obra do periodo medieval, circunscrita ao
espaco de producéo galego, a saber: a Crénica Troiana *. E uma obra que acreditamos trazer
0S pontos cruciais para demonstrar a nossa tese de que a estética medieval possibilita o
desenvolvimento do espirito — termo que o helenista alemdo Bruno Snell (1992) usa para
designar essa consciéncia do individuo e que, segundo ele, foi descoberta na Grécia antiga.

Dessa forma, a sobrevivéncia do pensamento humano, detectado nas obras homéricas,
para muito além das lendas troianas € o nosso ponto de partida. Ndo por verificarmos nos
gregos o gérmen da subjetividade, visto que para nos nao faz sentido encontrar um ponto de
origem no tempo. Ele pode estar em qualquer época ou lugar, ou melhor: fora de lugar ou
época, que o consagra ou em gue ele surge. O que nos importa € que o discurso homérico o
criou e, em dindmica com ele, também o discurso da Cronica Troiana o cria.

A consciéncia ndo sera rastreada retroativamente do medievo a Antiguidade, sera lida
na arte que a transbordou, no imaginario cultural que a absorveu e a ergueu. A comparagdo
que estabelecemos aqui é entre a Crénica Troiana e a lliada: a nascente do pensamento do
homem sobre si mesmo.

A pesquisa é original, visto que ndo existe ainda pesquisa com consisténcia a respeito
da Cronica Troiana. Apenas nos ultimos anos estudiosos — temos conhecimento de galegos e

portugueses somente — comegaram a se dedicar a esta obra, mas a observam sob a dtica da

! Utilizaremos a edigdo de Ramoén Lorenzo: Cronica Troiana. A Corufia: Real Academia Galega (Coleccion
Documentos Histéricos), 1985. (Figura 1)
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Filologia, sobretudo. Em relacdo aos aspectos literarios ndo ha muitos trabalhos consistentes,
apenas artigos e monografias, brasileiras, espanholas e portuguesas, todas recentes.
Utilizamos fontes primarias, o que torna a tese mais relevante.

Essa novela de cavalaria galega é pouco conhecida, ao contrario do modelo homérico
no qual ela se baseou. Ainda que esse modelo Ihe chegue por reflexo, em desvios — visto que
se trata de uma narrativa que passou por cépias e traducdes e que possivelmente conheceu o
tema da Guerra de Troia através dos latinos e ndo dos gregos.

Desta forma, a Cronica Troiana nos serve de duas maneiras. Por se tratar de novela de
cavalaria de tematica grega, faz uma ponte 6bvia com a Antiguidade Cléssica %, que permite
abordarmos comparativamente o que chamamos de espirito, isto é, alma humana, o recinto
mental e espiritual, no qual o homem desenvolve sua racionalidade.

A relevancia das leituras e impulsos sentidos pelos medievais com o que lhes chegou
da literatura e da filosofia da Antiguidade é indiscutivel. Na arte, na filosofia, na literatura, em
tudo o que a cultura da Idade Média se debrucou, a marca do que gregos e latinos fizeram foi
levada em consideracéo.

Ao contrério do que pensa 0 senso comum, 0s medievais ndo romperam com a estética
e a filosofia que os antecedeu. Eles imitaram o quanto puderam a cultura da Antiguidade, mas
ndo se pode ignorar as questbes proprias de cada tempo e as suas consequéncias nas
construgdes artisticas.

Se ndo acreditamos num “progresso”, com a carga ¢ acepgoes discriminatorias que o
termo, no senso comum, imputa ao passado historico (assim como o sentido negativo que a
palavra “evolugdo” também traz, de forma a diminuir o espirito grego, conferindo-lhe lugar de
atrasado na medida em que exalta o que lhe é posterior), por outro lado, aceitamos a ideia de
uma continuidade, menos temporal e intelectual e mais de bagagem artistica e imagética.

Além disso, trata-se de uma tematica que ndo aborda diretamente os elementos tipicos
do periodo medieval e faz, por isso mesmo, emergir da obra os pontos realmente relevantes.
Como que uma esséncia mesmo, que se revela sob um holofote, depois que é despida de tudo
0 que e ornamento emulado de uma cultura por outra.

Enfocamos, desta forma, o que a arte literaria carrega, toda a “significag¢ao

2 Mesmo que ndo pretendamos tragar um “caminho evolutivo”, é crucial apontarmos que a descoberta grega é
anterior ao momento medieval que nos interessa aqui. Tratando-se de arte, cultura, do imaginario coletivo de um
povo e do “espirito humano” em geral, ¢ vital que reconhegamos, sim, que a consciéncia do individuo aparece
inicialmente em Homero, para podermos detectar o retorno da mesma esséncia do pensamento humano, agora
revelada no texto medieval.
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involuntaria” (o que se constrdi sem que se perceba, o que se cria, sem que seja pensado) da
Idade Média e da Antiguidade Classica, no que tange a Luz e ao Amor em sua relacdo com o
espirito humano. Uma consciéncia que emerge ao mesmo tempo em que € criada, visto que na
dindmica do discurso literario é dificil saber se ele ilustra o que esta na imaginagdo do homem
ou se entrega a esta generosamente o real a medida que escreve.

A filosofia cristd vigente no medievo pensa o Verbo, o L6gos, que se revela, se diz e
se entrega em bondade e amor no ato da criacdo divina. Mas ela também sabe que o que faz
remete a filosofia grega. Pois distende e, desta forma, transforma o significado do 16gos nos
filésofos antigos.

Acreditamos que € justamente na cultura cristd medieval, que se mescla ainda ao
Trovadorismo, que encontramos o inicio da dissociacdo do humano e do divino. O homem e
seu livre-arbitrio, que enxerga Deus no outro, é também o homem que escapa ao coletivo de
uma polis; que sente uma inclinacdo de pertenca a uma comunidade (pressentindo a
constituicdo da nacdo); que ousa e se esforga por expressar-se por escrito em lingua vernacula,
ou precisa fazé-lo para alcancar a autenticidade em sua arte; que procura consolidar uma
unidade identitaria; que é capaz de viver amores (carnais ou idealizados). E o homem que se
individualiza enfim.

Analisaremos, assim, o desdobramento do discurso que acolhe e, antes disso, cria a
consciéncia do individuo. Ela teria sido descoberta em Homero e apenas se sustenta como
subjetividade plena no Romantismo. Mas para nés é na ldade Média que se da o ponto
essencial dessa caminhada do pensamento humano. A experiéncia do Amor — em todos 0s
seus aspectos — e a ideia de Luz (lux, herdeira do phot6s grego) — da razdo, da ética, da
estética e do espiritual — imprimem na imagina¢do humana um olhar novo na medida em que
as revelam nas artes.

E ainda encontramos no mundo medieval a pratica da alteridade, que define o proprio
individuo, negativamente (em um raciocinio que chega ao pensamento do homem em
processo de subjetividade a partir da exclusdo do particular e do foco no outro). Além disso,
temos a perspectiva historica e discursiva, que ganha impulso e esboca uma busca de
identidade. E principalmente, temos o carater holistico e transcendente de todos esses
conceitos, que perpassam a arte, a filosofia, a vida social, os preceitos morais e espirituais e
ddo ao homem medieval uma possibilidade notavel de percepcéo.

Podemos dizer que a novela é um microcosmo do desabrochar do espirito, que ora
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pretendemos analisar. E na novela de cavalaria galego-portuguesa, a atividade livre do
espirito conjuga o Belo e 0 Bom na Verdade cristd. A esséncia do pensamento humano
encontra na ldade Média o terreno certo para florescer. A consciéncia espiritual que tem como
catalisadores a luz cristd do medievo combinada & concepcéo de amor, pode ser percebida na
literatura galego-portuguesa inaugural.

Assim, nossa questdo passa por dois pontos de categorias distintas. O primeiro é
estético e tem como conceito fundamental a Luz, que se torna complexo quando vemos que
ndo h& uma dissociacdo entre o seu sentido filoséfico e o entendimento de luz como metéfora
literaria — como caracteristica imagética, que pode ter fundamento ético ou plastico, e como
elemento metafisico.

O segundo é uma emocao patética, que adquire um significado muito particular no
medievo: 0 Amor, expresso em discursos, gestos e no olhar que alguém lance sobre o outro.
Esse conceito se amplia, por conter a ideia de amor pagdo e cristdo, simultaneamente e
também por abarcar o amor cortés proprio do periodo medieval, como veremos. Estes
elementos se manifestam, entdo, de formas e nuances varias ao longo da obra que centraliza
nosso corpus, a Cronica Troiana, que abriga o delicado despertar da consciéncia do individuo
ocidental.

Finalmente, temos a unidade entre os dois elementos, visto que a Luz também €
matafora do Amor. Este sentimento foge a teologizacéo e por ele, pelo Amor, a Luz se irradia.
O iluminado é o ser humano. A luz ocorre nesta metafora do Amor em sua forma mais
profunda, no amadurecimento histdrico da prosa medieval, que manifesta a subjetividade.

O ambiente prosaico da novela de cavalaria inspira-se na lei fundamental do
cristianismo: o Amor. Os medievais, nas suas manifestacées do pathos do amoroso, retomam
o afeto visto anteriormente entre os classicos, em novos aspectos, o “fenhedor”, o “precador”,
0 que sofre de coita.

Nosso esquema de trabalho organiza-se da forma que a seguir apresentaremos. O
primeiro capitulo da pesquisa trata de duas ideias complexas que abordaremos nesta tese: a
descoberta do espirito, sobre a qual escreveu Bruno Snell (1992) em uma obra que leva este
nome; e a qualidade criadora do discurso, caracteristica que desenvolvemos aqui. Estes
conceitos ndo se esgotam neste capitulo, mas uma vez apresentados de antemao, seguirdo
sendo elucidados ao longo da pesquisa.

Ao introduzirmos a lliada neste capitulo, pretendemos também colocar no cenario
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conceitual da pesquisa a ideia de sobrevivéncia, a Nachleben, de Aby Warburg, bem como
outros conceitos que o pensador alemdo desenvolveu, ou que outros tedricos abordaram a
partir do estudo do seu método. Observando teorias de filésofos consagrados de diferentes
épocas, fica claro para nds que ndo existe poética sem pathos.

Aristteles, na Etica a Nicomaco (1991, p. 35) 3, define as emocdes (pathe) como
afeccdes da alma humana. As emogdes seriam as responsaveis para impulsionar os homens a
acao. Ele abordou também a relacdo dessas emocGes com a linguagem (I6gos), na Poética
(1997). Segundo o filésofo, na relacdo com a poesia, as emocdes se tornam artefatos
linguisticos.

As imagens de emocgOes presentes nas obras que imitam 0 universo greco-romano —
gestos transformados em signos de uma emoc¢do — configuram uma férmula do péathos (o
conceito warburguiano de Pathosformel) e a pulsdo que apresentam estas imagens coloca em
movimento o antigo. O Amor que vibra em gestos e, principalmente, em discursos e dialogos
na Cronica reanima os elementos gregos da narrativa e, acima de tudo, o pensamento humano
gue vislumbramos na lliada, e que retorna mais forte na obra medieval. Assim, utilizaremos
esse método em nossa apreciacdo da Cronica Troiana. Porque enxergamos a sobrevivéncia da
consciéncia grega na Idade Média, ressurgindo e (re)criando (j& que o antigo nunca volta
como era), reanimando o espirito do homem homeérico no individuo medieval.

O segundo capitulo apresentara o nosso corpus fundamental. As novelas de cavalaria
ibéricas, seu contexto e estrutura, apenas para situar o ambiente literario sobre o qual nos
deteremos. O Livro da Ordem de Cavalaria, de Ramon Llul, oferece um claro esquema do
universo cavaleiresco, e referimo-nos a ele em alguns capitulos desta pesquisa. Assinalaremos
também o ciclo classico, que versa sobre o tema da Guerra de Troia, seus antecedentes e
desdobramentos. E, finalmente, apresentaremos a Cronica Troiana galega.

No terceiro capitulo, vamos nos debrucar sobre a Idade Média e sua relacdo com o
conceito de Amor. Abordaremos a alteridade e a fraternidade em S&o Francisco de Assis,
maior expoente das ordens mendicantes catdlicas que surgem no periodo. E, encerrando este
capitulo, falaremos sobre o0 amor cortés do Trovadorismo que, oriundo das cortes occitanas, se

sobressai na literatura ibérica, sendo crucial para o imaginario medieval e para a cultura

% Temos referéncias sobre o pathos em diversas obras aristotélicas, na Metafisica, na Retérica, na Poética, enfim.
Em algumas delas o pathos significa também outras coisas, além de emoces que alteram o juizo do homem,
como entendemaos aqui.
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ocidental subsequente. O De Amore*, de Andreas Capellanus (André Capelo), influenciado
pela obra ovidiana de inicio®, fundamenta esta concepcéo de amor ja estruturada, de forma a
orientar as narrativas da Idade Média.

O quarto capitulo dard continuidade ao aprofundamento do periodo medieval, mas
desta vez enfatizando a Luz. Como fenémeno fisico, a luz aparece na arte e na literatura (nas
caracteristicas fisicas e nas descri¢bes de lugares e construcdes); como fendmeno metafisico,
gue nasce em Platdo; e como metéafora, abrangendo ambos os fendmenos. Os sentidos
imateriais sdo capturados no texto pelas metéforas, pois ndo ha outra forma de traduzir o
absoluto. Para retomar conceitos de categorias distintas em uma nova e transformada ideia, 0
méaximo que se pode obter sdo esses desvios da linguagem, como as analogias.

Sobre a Estética da Luz no medievo, teremos o apoio essencial do estudo de Umberto
Eco sobre a Luz e sobre a Beleza, a saber: Historia da Beleza, 2012, e Arte e Beleza na
Estética Medieval, 2010. Também recorreremos ao pensamento da filosofia medieval,
baseado, sobretudo, no pensamento de Plotino (Enéadas, 2007) e, na Teologia, em especial
Santo Agostinho (Confissdes, 1999), bispo de Hipona — que conjuga a razdo e a fé, e que
introduziremos no primeiro capitulo ao abordar o carater criador da palavra. Passamos
também pelo pensamento de Platdo, na releitura que dele faz Plotino, mas também em
passagens da Republica (1997), Timeu (2009) e Fedro (1973); e, finalmente na Biblia
Sagrada, atraves da edicdo ecuménica intitulada Biblia de Jerusalém (2010), como ja
assinalamos anterirmente.

Por fim, apds embasarmos a pesquisa com amplo material que ainda vai alem do
supracitado e se abre a outras leituras, contendo fontes primarias, teremos no quinto capitulo a
analise propriamente dita da Crénica Troiana (1975), na qual retomaremos 0s conceitos
trabalhados anteriormente.

As duas questdes que abordaremos em especial sdo os gestos verbais e as fei¢Oes
iluminadas. Teremos por hipoGtese a ser comprovada a de que os deuses e o belicismo da
Iliada perdem espago nesta versao medieval da guerra de Troia e abrem caminho para o amor.

Realizaremos uma apreciacdo, entdo, acerca dos gestos de paixdo e coita na novela
galega, aspectos da Pathosformel do amor, bem como dos retratos criados a partir das

* Utilizamos a edig&o bilingue, latim e espanhol, de 1985, e a versdo em portugués do Tratado do Amor Cortés,
2000.

> Ovidio escreveu no periodo cléssico a Ars Amatoria (A Arte de Amar), poema em trés livros sobre a seducao,
conquista e manutencéo do relacionamento amoroso.
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descricdes das feicdes luminosas dos personagens. Buscaremos demonstrar que eles estdo
envoltos em um imaginario de Luz: moral, fisica e espiritual. Desta forma, este capitulo se
divide em duas partes. A primeira relaciona-se ao capitulo trés, e analisa o pathos amoroso
presente na novela. E a segunda faz referéncia ao capitulo quatro, e avalia os aspectos
luminosos do discurso e dos personagens da Crdnica Troiana.

Para encerrar esta tese, voltaremos a questdo do discurso criador, de maneira a apontar
as conclusdes que traremos acerca da nova percep¢do do homem no medievo. Destacaremos,
neste derradeiro capitulo, o que nos coube colher da analise realizada, mas ndo somente isso.
Acrescentaremos alguns olhares mais recentes acerca dos conceitos trabalhados, visto que em
nossa analise escolhemos trabalhar apenas com autores cuja vida ou pesquisa fossem voltadas
para o periodo classico e medieval.

O espirito humano — entendido aqui como a consciéncia que o homem tem da sua
capacidade de pensar, sentir e agir com total autonomia em relagdo ao divino e que o permite
criar (Snell) — despontou na literatura grega e, caminhando junto com as demais artes e com a
filosofia, voltou a aparecer na literatura medieval. Mas nessa nova sociedade encontra espaco
na Estética da Luz e impulso no Amor, elementos que reativam o que Homero “descobriu”
com sua poesia épica e 0 amadurecem entre o0s episodios cavaleirescos da Crénica Troiana.

E esperamos que, ao fim deste trabalho, tenhamos realizado também a tarefa de
apontar a importancia tanto da Crénica Troiana galega, quanto da literatura medieval em
prosa — no caso, as novelas de cavalaria ibéricas. A Idade Média, pois, terd provado uma vez
mais que possui tanta riqueza e brilho, que o estigma de Idade das Trevas lancado sobre ela

deve ser definitivamente abandonado.
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1 O DESPERTAR DA CONSCIENCIA: OS GREGOS E OS MEDIEVAIS

Ah, tudo é simbolo e analogia.

Fernando Pessoa

Bruno Snell discute a descoberta do espirito pelos gregos e o impacto que isto causa
na construcdo do conhecimento humano. Ele analisa a caminhada do mito ao Logos, que se
inicia na literatura grega arcaica com as epopeias e vai se transformando, entremeando-se com
a filosofia.

O que mais chama a atengdo em sua obra é a conscientizagcdo que 0 homem comeca a
tomar de si mesmo, enquanto ser humano dotado de corpo, alma e imaginacdo. E 0 modo
como esse despertar se reflete (ou se origina) nos vocabulos utilizados por Homero, Hesiodo,
Euripides, Aristdfanes, Safo, e outros nomes da magistral literatura classica.

J& no grego arcaico culto, a linguagem é concreta e sensivel, quanto ao tratamento do
ser humano. O Iéxico em Homero relativo ao corpo e a alma era bem diferenciado: ndo havia
uma palavra especifica que encerrasse o conceito de “corpo” e, portanto, ndo existia
consciéncia deste como unidade. A “vista” também ndo existia, isto ¢, ndo havia uma palavra
para designa-la, sendo verbos que se referissem a visao.

A fragmentacdo era o estado natural das coisas, como percebemos em muitos
conceitos fundamentais: os ja citados corpo e visdo, e mesmo a fé. A Grécia nao era unificada,
e 0 culto aos deuses também ndo. Ele variava de pdlis para polis, conforme destaca Snell
(1992). Lembramos, aqui, que nio existia, naquela época, o conceito de “na¢do”, na Grécia. E
justamente na Iliada que vemos entre os gregos alguma unido, gracas a guerra de Troia, que
deu a eles um inimigo em comum.

Hesiodo é identificado na obra do helenista (SNELL, 1992, p. 181-182) como a ponte
entre a poesia épica de Homero e a lirica arcaica, ao trazer a ideia de que o homem é
responsavel por seus atos. Ele, em sua inquietacéo, seria o0 precursor da racionalidade entre o0s
gregos e até da unidade monoteista. Hesiodo abriria, assim, caminho para a reflexdo e suas
obras influenciam poetas e fil6sofos.

A épica, segundo Snell (1992), desemboca na histdria, e a tragédia na filosofia atica. A
tragédia grega foi se humanizando, em um processo detectado na analise descrita n’A

Descoberta do Espirito, até chegar aos preceitos socraticos sobre 0 Bem. Assim, ja no século
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VI a. C. os gregos tém outra percepc¢éo dos saberes divino e humano.

Para Heréaclito, a divindade é espirito puro, ao qual o espirito humano tende (ideia que
sera compartilhada por outros filésofos posteriormente). A medida do saber humano esta
justamente na sua participacdo do divino. O elemento que estd no profundo da alma humana
em conexdo com os deuses pode se manifestar na linguagem, de forma que o homem pode
capta-lo nos acontecimentos particulares. Estes revelam o segredo e a tensdo da vida, em seu

lugar intermediario entre o animal e o divino:

H4 assim uma conexdo entre o fato de Hesiodo se sentir como um homem particular,
e 0 de dizer de um modo singular a verdade; a sua subjetividade reside em ter um
sentido peculiar para a objetividade. O seu saber encontra-se entre o saber divino das
Musas e o saber humano dos loucos (SNELL, 1992, p. 182).

A descoberta da humanidade, que Snell trata especificamente no capitulo XIV de seu
livro (1992), e que evolui depois de séculos para o individualismo ocidental é uma questdo
instigante que merece aten¢do. A imagem que as pessoas tém — ou nédo tém — de si, enquanto
seres humanos capazes de pensar e criar, é tratada por ele através do texto literario.

N&o queremos refazer esse processo, nem fazer uma andlise evolutiva, sendo
reconhecer que este mesmo olhar do homem para o0 homem, e que Snell detecta pela literatura
(de Homero, sobretudo, mas também de Hesiodo, e depois dos grandes dramaturgos gregos e
dos poetas da Antiguidade), ocorre também na Idade Média. S&o precedentes que vdo aos
poucos assentando um pensamento: “Os precursores dos filosofos gregos sdo os aedos”
(SNELL, 1992, p. 387).

O que a literatura grega arcaica apresenta é mais do que o olhar do aedo sobre o
homem, é a sapiéncia do ser humano, e a capacidade de dizé-lo em atividade, e ndo mera

passividade, sombra dos deuses:

Ja Homero contrasta significativamente entre si a accéo e a contemplacdo: os herois,
que 0 poeta canta, sdo homens de accdo; mas 0s seus proprios versos procedem das
Musas, as quais “estdo presentes a tudo, viram tudo o que aconteceu e, por isso, tudo
sabem”. Este saber ndo ¢ autocontemplacdo, como nos Indianos, mas radica num
olhar que estd corajosamente virado para fora; também ndo é o discernimento
cuidadoso, como nos Chineses, mas distancia-se claramente daquilo que importa
saber, do que esta objetivamente diante dos olhos, e que se pode descrever com
exactiddo na sua realidade objectiva (SNELL, 1992, p. 387).

O trecho destacado e o texto que vem a seguir enfatizam ainda o carater empirico da
sabedoria humana escrita em Homero e a importdncia da visdo neste processo. Os
personagens, nesta literatura, agem; o poeta canta esta acdo que conhece; e ele a conhece

porque a viu, ja que participa da sabedoria divina das musas: “Este olhar diafano para o
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mundo exterior € o0 que ja distingue os primeiros Gregos: 0s deuses, todas as coisas belas e
grandes sdo, para 0s homens homericos, uma ‘maravilha de se ver” (SNELL, 1992, p. 387).
Temos, entdo, no decorrer do capitulo uma rigorosa analise acerca das palavras que
Homero utilizou-se para se referir a “alma”, ao “espirito” e também ao “corpo”, que mais a
frente retomaremos. Mas aqui convém assinalar ja, que Snell afirma, baseando-se no uso
linguistico do grego classico, que, quando se falava sobre 0 homem e o humano na Grécia
arcaica, era com o sentido atrelado a condicdo da mortalidade. O homem é colocado em

contraposicéo aos deuses:

Se o ‘humano’ parece entdo ser objeto dos estudos classicos ¢ fatal que quem assim
fala do ‘humano’ e atribui a0 homem uma dignidade particular entre em contradi¢@o
com o uso linguistico do grego cldssico. Com efeito, os termos ‘humano’ e
‘humanidade’ obtém 0 seu tom solene em virtude de se instituir uma oposic¢ao entre
0 homem e os barbaros ou o animal irracional. Mas quando os Gregos da época
arcaica e classica falam de ‘homem’ surge-lhes como o contrario da divindade: o
homem ¢é mortal (Bpotdg, Bvntdc), em contraposicdo aos imortais (‘aBdvartor) — €
um ser caduco, a sombra de um sonho (SNELL, 1992, p. 325 e 326).

Assim, podemos entender melhor a analise de Snell sobre a consciéncia através do
discurso literario. Aqui ele discorre sobre a propria ideia de humano, apartando-a de qualquer

carga moral e restringindo-a ao que lemos nos textos da época:

Sem dudvida, também ja antes os homens se sentiam obrigados a ajudar-se uns aos
outros e a conviver amistosamente, mas o fundamento para tal ndo é ainda a ideia de
que o homem enquanto homem possui um valor e uma dignidade [...] quando
sobressai ja de modo tdo notavel a recusa de toda a crueldade entre os herois
guerreiros da lliada, tal faz parte dos bons costumes da aristocracia autoconsciente,
que se atétm a ordem e a moderacdo e se eleva deste modo acima dos
asiaticos.(SNELL, 1992, p. 329-330).

O que esta contado nos versos gregos € uma relacdo de dependéncia entre o conceito
de humanidade e o de divindade, que ndo transmitia a no¢do que muitos pretendiam inferir
dos gregos, acerca de sua condicdo humana. Havia os deuses e havia seus correlatos

imperfeitos na terra:

Também isto estd ligado a concepgdes religiosas, ndo sO porque 0s deuses
proporcionam o modelo de semelhante convivéncia mas, sobretudo, porque toda a
“arrogéncia”, toda a infrac¢do a ordem lesa os limites impostos aos homens. Os
exemplos miticos dos Poemas Homéricos é que em especial admoestam ao
autodominio e a moderacdo: o homem que é consciente da debilidade da sua
condicdo humana ndo tratard os outros homens com dureza e inconsideracdo. Tudo
isto ndo condiciona ainda uma universal dignidade ou amor do homem, embora abra
caminho para as ideias do séc. IV. (SNELL, 1992, p. 330).
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Segundo o autor, o primeiro poeta a representar o0 homem provocando compaixao pelo
fato de compartilharmos sua fragil condicdo de ser humano, sujeitos todos nos a possuirmos
uma alma humana atormentada como a dos personagens que retrata, € Euripides com a sua

Medeia. Ela que

¢ superior a todas as outras personagens em formacdo espiritual e na eloquéncia.
Onde pela primeira vez o ser humano se mostra independente dos deuses surge ao
mesmo tempo o poder do espirito humano auténomo e a inviolabilidade dos direitos
do homem (SNELL, 1992, p. 330).

O impulso de Medeia na consciéncia dos direitos humanos se difunde, entéo, na Atica.
A expressdo deste novo sentimento segue tendo espaco em Euripides e também em
Xenofonte, na sua Ciropedia. O pensamento de que a condi¢do humana deve ser motivo de
orgulho para todos os individuos e que se Ihes deve atribuir dignidade circula entre os homens
cultos de Atenas, depois da guerra do Peloponeso.

Na literatura passamos a ter, assim, essa nogéo de dignidade, normalmente associada a
questBes de injustica, como nos diz Snell. Mas ele acrescenta que Xenofonte traz também
uma nuance ao termo “filantropia” que escapa ao sentido lato deste termo e do termo
“filantropo” no século IV. Pois quando ele “fala da filantropia de Ciro ndo utiliza a palavra
em sentido juridico; pretende por ela significar a disposi¢do benévola perante outros, engloba,
por exemplo, a hospitalidade e a beneficéncia” (SNELL, 1992, p. 331).

Mas, segundo Snell, entre os gregos o amor ao outro tem sempre algo de
condescendéncia, fruto de uma visdo negativa acerca do homem. Menandro, sim, escaparia ao
pensamento que confere um estigma de precariedade ao homem e impulsiona uma visdo mais
bela do ser humano. Suas comédias ligam a filantropia ao amor: “h& um encanto perfeito no
modo como 0s homens se distinguem espiritualmente, como reagem uns aos outros” (SNELL,
1992, p. 333).

Para IsOcrates, a dignidade humana esta na paideia, na sua capacidade de falar, pois a
linguagem distingue homens e animais. E é nesta concepcdo que Cicero vai buscar a
humanitas, em associagdo com a educacdo — o estudo dos autores classicos — a fala e,
também, com a atitude humanistica de amabilidade na forma de lidar com outrem:

A literatura romana adquiriu assim, desde o inicio, um elemento da elegéncia lddica,
pois, nesta educacdo tradicional, ndo pode manter-se uma rigidez constante. Por
iSs0, na poesia latina, criou-se um dominio do espirito particularmente autonomo em

que a retorica e o patético se combinam com a educacdo e a elegancia (SNELL,
1992, p. 335).
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Snell segue neste capitulo sua reflexdo acerca do humano, mas entra em questdes
outras que ndo nos cabe abordar aqui. A excecdo de seu questionamento sobre o caréter
evolutivo da histéria, sobre a posicdo da cultura ocidental perante os gregos e sobre a
imitacdo, pois € esta exatamente a Gtica que partilhamos aqui:

Se hoje dificilmente alguém exige ja imitacdo dos Gregos, tal ndo se deve ao facto
de eles terem perdido o seu valor, mas porque a palavra imitacdo — em total oposicéo
ao que ela significava em épocas frutiferas e ja na Antiguidade quando, por
exemplo, a arte era imitacdo na natureza — se concebe agora com excessiva
facilidade como simples cOpia, como reproducdo fotografica. Semelhante imitacao
desprovida de espirito e morta seria 0 contrario do verdadeiro seguimento dos

Gregos; seria, com efeito, deter 0 movimento que os Gregos incutiram & vida
espiritual da Europa (SNELL, 1992, p. 341).

E justamente este movimento, este impulso espiritual, que pretendemos investigar, na
recriacdo medieval da lliada. Detectar isso que subsistia desde a Antiguidade de mais
essencial e verificar como essa consciéncia do individuo encontra ambiente propicio para
emergir de outra forma no discurso cavaleiresco do medievo ibérico.

Desta forma, poderemos observar o que a Crdnica Troiana, uma novela de cavalaria
do Ciclo Classico, vivifica. O que sobrevive da Iliada na Peninsula Ibérica medieval é este
mesmo espirito que se revelava em Homero, e que, através do amor cortés e do discurso
iluminado da prosa em questéo, se reanima. A manifestagcdo do individuo torna a aparecer. A
alma humana em sua singularidade ressurge com a vivacidade e o frescor das coisas que se

renovam.

1.1 A lliada e a sobrevivéncia

A lliada trata da ira de Aquiles, principal personagem da histéria e o maior dos
guerreiros gregos, que acaba se desentendendo com Agamémnon — lider dos gregos na
campanha contra Troia —, durante o periodo que se situa na virada do nono para o décimo ano
da guerra. Aquiles decide deixar os combates ap0s ter uma de suas escravas, Briseida (sua
“preferida”, seu maior troféu de guerra), tomada de seu poder por Agamémnon.

Em uma das batalhas, Agamémnon havia tomado como sua escrava Criseida, filha de

Crisis, apostolo de Apolo. Por esta razéo, o deus teria provocado uma peste entre os soldados
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gregos. Para abrandar a faria de Apolo, Aquiles sugere a libertacdo de Criseida e sua
devolucéo a seu pai.

Constrangido por Aquiles diante da assembleia, Agamémnon aceita, mas, para
compensar a perda, exige a escrava Briseida para si. Apés ele se apossar da mulher,
Aquiles se revolta e deixa a guerra, junto com os mirmiddes. Mas ele era o grande guerreiro
dos gregos, um semideus, e sua auséncia provoca uma virada na guerra.

No entanto, Patroclo, querido de Aquiles, veste a armadura e as armas do heroi para
que dessa forma fosse confundido com ele e pudesse, assim, acovardar os troianos com 0
falso retorno de Aquiles ao combate. Porém Patroclo acaba sendo morto pelo grande guerreiro
e principe troiano, Heitor. Apos saber do que aconteceu, Aquiles decide vingar-se e volta ao
campo de batalha. Ele enfrenta Heitor e acaba matando seu oponente troiano, humilhando-o
diante das muralhas de Troia.

O Ultimo canto da lliada narra o episddio de Priamo se dirigindo a Aquiles para
resgatar o corpo do filho, Heitor, e realizar seus funerais em uma cena de grande intensidade
patética. E é com os ritos funebres em honra de Heitor que este poema épico termina.

Esta epopeia é também uma teomaquia, porque ocorrem na verdade duas guerras
paralelas que se entrecruzam: uma, a disputa entre gregos e troianos; a outra, entre deuses do
Olimpo que se dividem nos dois lados da guerra. Eles chegam a lutar com os homens e
interferem a todo 0 momento nas batalhas, ao lado de seus favoritos. Essa presenga concreta
das divindades na epopeia é fator essencial para compreender a distancia intencional que a
versdo galega coloca ao eliminar os deuses da guerra, como verificaremos mais a frente.

A memodria era o pilar deste poema épico, 0 motivo da luta dos herois: terem seu nome
cantado pelas geracdes futuras, a gloria imorredoura que os faria para sempre lembrados. E 0
grande dilema de Aquiles que a deusa Tétis, sua mae, apresenta: a escolha pela longevidade
sem gldria ou uma vida breve, mas que o tornaria um heroi inesquecivel.

Tétis, a deusa dos pés argentinos, de quem fui nascido,

ja me falou sobre o diplice Fado que a Morte ha de dar-me;
se continuar a lutar ao redor da cidade de Trdia,

ndo voltarei mais a patria, mas gléria hei de ter sempiterna;
se para casa voltar, para o grato torrdo de nascenca,

da fama excelsa hei de ver-me privado, mas vida mui longa

conseguirei, se que o temor da Morte mui cedo me alcance
(HOMERO, 2003, Canto IX, vv. 410-416).

Sabemos que Aquiles opta pela bela morte, ou kalos thanatos, termo que Jean-Pierre

Vernant (1990) utiliza para designar a morte do herdi homérico: a morte de um homem
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jovem, viril e corajoso no campo de batalha. Os guerreiros gregos buscavam para além do
individuo, sobreviver no imaginario coletivo, através da gloria, essencial para que fossem
lembrados.

Assim, 0s her0is gregos deveriam possuir honra, Tué (time); almejar a gloria, kAéog
(kléos); e assim atingir a verdade, aAetéia (aletéia), a elas conectadas — visto que a gléria
conquistada em batalha pode se tornar uma memoria. A gléria imperecivel e humana esta, por
isso, ligada a verdade e a memoria é, desta forma, a meta do homem homeérico e a escolha de
Aquiles, em detrimento de uma vida longa no esquecimento. Ele, de fato, atinge um efeito
esplendoroso com a morte.

Em uma passagem da lliada, Menelau esta prestes a levar cativo um guerreiro troiano
gue suplica pela sua vida, quando Agamémnon o repreende e exige a morte de todos 0s
troianos: “[...] Que de todos peregam bem longe de flio destruida, sem tumulo algum, nem
memoria deixarem” (HOMERO, 2003, Canto VI, v. 59). Esta soa demasiado impia, ainda
mais sendo proferida pelo lider dos aqueus, uma vez que fere o que é mais caro para oS
gregos: a memoria. Retirar a possibilidade de um enterro digno é ofender a Mnemosyne.

Os tumulos sdo também, desde a lliada, um simbolo de meméria. Em Homero, como
vimos o timulo é essencial como guardido da memoria. O trecho em que Priamo reclama o
corpo do filho a Aquiles, na sua humilhacdo de pai desesperado, é tdo patético que a cena
passou ao cinema com espaco de destaque. Os funerais também eram ritos importantes
narrados na epopeia, merecendo tréguas entre gregos e troianos para realiza-los.

Na Cronica Troiana, entretanto, ele ganham mais importancia pelo sentido espiritual.
A prova de que a religido crista influenciou uma transformacdo na forma de se enxergar 0s
timulos esta nas descricbes. Na versdo galega da Guerra, os tumulos ganham uma
ornamentacgdo grandiosa que concentra a atengdo do texto. O ndcleo da narrativa dos funerais
sdo os retratos de luz das sepulturas. Veremos, no capitulo 5, exemplos dessas construcdes,
que elevam, pela magnitude iluminada com que sdo descritos, 0 homem ao reino dos céus.

Quanto a lliada, vale lembrar que, como mencionamos acima, a morte de Aquiles
possui esplendor também, em seu corpo morto, na beleza da juventude (VERNANT, 1990).
Mas por estar ligada a memoria e ndo por apontar para a dimenséo divina que vira a seguir.

A memoria, alias, deixou outros simbolos por toda a narrativa grega, como as
muralhas construidas por Apolo e Posseidon. Impereciveis, elas se contrapdem ao muro

erguido pelos homens. Aparentemente obra tdo obra forte e imponente quanto o monumento —
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wruo. (mMnéma), aquele que guarda a memoria — dos deuses, mas que nao resistira a
destruicdo para servir de recordacéo, pois foi feita por mortais.

O préprio monumento que Homero erigiu através de suas figuras de linguagem e
construgbes imagéticas se destaca pela descricdo pléstica das batalhas e é transmitido
oralmente para a posteridade. Ainda que as versdes medievais da lenda tenham, pelo que
avaliamos nesta pesquisa, superado Homero na caracterizacdo dos personagens e no privilégio
do tema de romance sobre os demais, e chegado aos dias de hoje em detrimento dos perfis de
her6is Homérico e de sua abordagem da guerra, 0 texto grego também deixou marcas na
lembranca. Os versos gregos atravessaram o0 tempo e se ha versbes medievais e
contemporaneas é devido a essa forca que eles tém na alma humana, enquanto memoria
impressa na imaginario coletivo.

Em Homero, aliés, a plasticidade é uma caracteristica especial e constroi cenas muito
nitidas. A crueza das batalhas e a descricdo das mortes sangrentas e cruéis recheiam a obra,
como podemos ver nessa passagem: “Estertorando, o guerreiro, do carro de bela feitura cai de
cabeca, na poeira, onde o cranio, até os ombros, enterra” (HOMERO, 2003, Canto V, v. 585).

Os efeitos criados na lliada, através dos epitetos dos herois, por exemplo, também séo
tdo plésticos que produzem um efeito de clareza total de seus perfis: Heitor, de elmo
reluzente; a Aurora, de dedos roseos; Menelau, de voz forte; Hera, de olhos bovinos; Zeus,
amontoador de nuvens, ou langador de raios, ou, ainda, fulminador; etc.

Outro aspecto fundamental desta obra sdo as idas e vindas emocionais de Aquiles.
Entre a ira que conduz todo o enredo narrado, e a passividade que o heroi demonstra quando
se retira da batalha, o semideus grego e seus influxos representam o maximo do pathos épico.
A dualidade do her6i é um dos ingredientes da narrativa responsavel pela popularidade que a
historia da guerra de Troia manteve durante todos esses séculos.

O amor (pitia) por Patroclo - que através da sua cwepooivy (sofrosyne) equilibra de
certa forma a a Uépic (hybris) de Aquiles -, o desespero por sua morte, a compaixao por
Priamo, a saudade do pai, o violento 6dio e a visceral sede de vinganga (que o fazem, nessas
segunda ira, arrancar o sangue, a forca vital mesmo, dos inimigos com crueza impressionante)
fazem de Aquiles um personagem complexo.

Mas, de acordo com a tradicdo épica, 0s herdis ansiavam por uma bela morte para
serem lembrados pela posteridade e terem seus feitos eternizados por algum aedo e nenhum

outro her6i mereceu, entretanto, glorificacdo tdo elevada quanto Heitor. Alguns criticos dizem
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que a lliada é a exaltacdo da gloria de Heitor, ja que ndo vemos a morte de Aquiles nesta
obra, apenas sabemos que ela ocorrera. O que temos é a morte do troiano, o resgate de seu
corpo pelo pai e os funerais do herdi, que encerram a obra.

Heitor é um herdi que destoava dos demais pela exemplaridade da sua postura moral e
de sua conduta. O amor que dispensa a Andrdmaca e o respeito a familia e a cidade de Troia
fazem de Heitor quase um prenuncio dos cavaleiros medievais. Desta forma, o gesto amoroso
gue se sobressai no texto seria o dele. Entretanto, ha na Iliada, ainda, o amor de Aquiles por
Patroclo, o de Niobe por seus filhos, o de Priamo pelo principe troiano — enfim, todos os
aspectos do mesmo pathos do amor.

As mudancas de situacdo animica se diferenciam nas representacdes posteriores da
mesma guerra, que, apesar de inspiradas em Homero, apresentardo configuragc6es distintas. A
Moira ou o Fatum (que rege a épica de Vergilio, a Eneida) e a conexdo com os deuses — que
ndo permitia que o homem tomasse suas decisfes e agisse conforme sua prépria vontade e
consciéncia (com algumas excegfes) — detinham o0 pensamento humano e sua expressao
criadora.

As personagens ndo serdo reproducgdes passivas e imdveis na versao medieval galega,
pois 0 amor que as arrebata em gestos e discursos reanimam as emog¢des do antigo em uma
liberdade ainda fragil, mas fundamental. O pathos do amor preenche de movimento o gesto
gue sobreviveu dos personagens homéricos.

Os retratos iluminados em descricGes metaféricas, por sua vez, e a luz como dado
metafisico que incide sobre a narrativa de forma geral, compdem uma imagem que une esses
elementos medievais a signos gregos. Estas imagens permitem que o pensamento humano se
expresse na tensdo gerada.

Em Aby Warburg a férmula do péathos, ou Pathosformel, é esta dialética da
passividade e da atividade, da emog&o violenta e da serenidade, que impregna uma imagem,
em uma contencao que cria uma sutil tensdo. Para Warburg, a arte de tema classico explora os
mitos, 0s signos e a tradigdo da Antiguidade, em suas forgas primitivas do sentir.

As sucessivas repeticdes (com acréscimos e variagdes) em um padréo formular trazem
a tona os gestos mais fundamentais, movimentos patéticos de dor, desespero, violéncia, ou
seja, 0s signos de uma emocdo basilar do ser humano. O pathos representado em imagens
acaba sendo uma via que transporta imagens poéticas de uma cultura para outra.

A partir da emogdo dos personagens criados na Crénica Troiana com base na Iliada o
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homem assume seu destino timidamente. A alma dos personagens da novela de cavalaria de
tema troiano possui certa autonomia, j& que os deuses estdo afastados da obra, em uma
unidade com o imaginario cultural do medievo. O homem comeca a olhar para seu interior, a
escolher e agir fora do esperado quando ama.

A tensdo, a dinamica dos movimentos dessas imagens (discursivas, no caso), reativam
0 objeto essencial. Os intervalos que Warburg coloca entre as imagens (arrumadas em
pranchas) no seu Atlas Mnemosyne criam uma cadeia onde a Pathosformel se insere. A sua
concepcdo de Nachleben é a vida depois da morte, a sobrevivéncia. Esta vida postuma da
Antiguidade é a esséncia da emocdo resgatada pela arte. Um gesto patético que exprime o
sentimento cru e espontaneo do ser humano que o artista busca retratar.

Com base nesse raciocinio, pode-se aventar a hipétese de que a lliada é o fantasma
sem o qual a Cronica Troiana ndo existiria, pois um fantasma é um espirito (pneuma) que
irrompe, aparece, que se apresenta, se mostra. Ele tem esse forte elemento visual: ndo é uma
ilusdo, é uma imagem; e esta ligado, também, a sombra.

Assim, inferimos que a consciéncia, o espirito humano, que Snell detecta em Homero,
estd no amor (em todas as suas tonalidades) que a novela de cavalaria constrdi, e também na
luz (fisica, mental e espiritual) que ela apresenta. Nao dizemos que ha progresso do espirito
do homem grego para o galego, nem mesmo influéncias, mas que ha uma reativacdo, uma
animacéo do pensamento pelo movimento da narrativa.

As Pathosformeln para Warburg sdo como expressdes visiveis de estados psiquicos,
em uma temporalidade de esquecimentos e retornos, de anacronismos. A Crénica Troiana
reedita um desses anacronismos: os elementos cristdos, a honra cavaleiresca, a beleza e o
amor em tensdo com a guerra, 0 monumento mnemaonico que sdo os feitos dos herdis gregos e
troianos é que levam a aparicdo da Iliada. A partir da memaoria em movimento das imagens
antigas, ha uma criagéo.

A repeticdo torna visivel o que é essencial. O fantasma do espirito descoberto por
Homero, que irrompe igual e diferente, € uma sobrevivéncia com vida e pulsa¢do, uma
consciéncia individual que na alteridade do amor olha para o familiar, ocasiona a criacdo do
amoroso e também a perda de si. E nessa perda, nessa criacdo, se afirma o novo padrdo
afetivo e intelectual individual. O pathos antigo e os sentidos que ele toma na Idade Média da
Peninsula Ibérica sdo a pesquisa que ousamos realizar.

Em seu estudo sobre obras renascentistas, Warburg conclui que os artistas desse
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periodo reproduzem a ilusdo de movimento. Eles ndo apenas buscam na Antiguidade um
repertorio de imagens, mas injetam nelas formulas expressivas que representardo vida. Sobre
esse modelo de historia da arte de Warburg, nos fala Didi-Huberman:
Warburg substituiu o modelo ideal das “renascengas”, das “boas imitagdes” e das
“serenas belezas” antigas por um modelo fantasmal da histéria, no qual os tempos j&
ndo se calcavam na transmissdo académica dos saberes, mas se exprimiam por
obsessdes, “sobrevivéncias”, permanéncias, reapari¢des das formas. Ou seja, por

ndo-saberes, por irreflexdes, por inconscientes do tempo (DIDI-HUBERMAN,
2013, p. 25).

A obsessdo, segundo Didi-Huberman “E algo ou alguém que volta sempre, sobrevive a
tudo, reaparece de tempos em tempos, enuncia uma verdade quanto a origem” (2013, p. 27).
Entendemos que a Luz, da estética medieval, e 0 Amor, que se descreve em episodios ou em
gestos discursivos na Cronica Troiana, sdo elementos que, juntos, geram uma tensdo e dao ao
fantasma da Iliada, como apari¢do imagética, uma nova vida na obra. Em meio a emulacgéo
dos autores e as inimeras traducdes das novelas ibéricas, nas quais podemos entrever o
espirito grego, a consciéncia do individuo volta a se revelar menos timida e mais concreta.

A sobrevivéncia do antigo é evidente, no texto sobre o qual nos debrugamos aqui: uma
novela de cavalaria galega do Ciclo Classico, que narra as lendas de Troia. A vida péstuma
das imagens da Antiguidade na Cronica Troiana em um discurso criador e 0s gestos presentes
nessa obra sdo, contudo, menos ébvios do que o proprio tema; e é sobre eles que iremos

discorrer em sua andlise.

1.2 O discurso criador

Na lingua, os elementos estruturais se cruzam entre si, em uma estrutura
simultaneamente rigida e mével, bem o sabemos. Fica claro na obra de Snell (1992) que
através da palavra — do 1éxico do grego arcaico, no caso —, o espirito humano se pressente e se
apresenta. A linguagem humana, segundo ele, empresta expressdo a esse espirito. Ela “pode
em geral prestar-se a formular novas ideias, a ir de certo modo além de si” (SNELL, 1992, p.
407).

Um capitulo da Descoberta do Espirito é dedicado a comparacdo, a metafora e a

analogia, e Snell encerra o seu posfacio de 1974 com o seguinte paragrafo:
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Se o resultado essencial destes estudos histéricos foi o de que os Gregos adquiriram
gradualmente uma consciéncia da atividade do espirito humano, entdo as
consideracGes a proposito da estrutura linguistica fazem-nos compreender porque é
que Platdo apontou a esta atividade livre do espirito um triplice objetivo: o
verdadeiro, o bom, o belo (SNELL, 1992, p. 407).

A criacdo no periodo que estudamos da Baixa Idade Média ocorre justamente durante

a vigéncia de um cristianismo sélido, que conjuga a Beleza e o Bem na Verdade. E, ainda, um

ambiente de oralidade, em que 0s povos comegam a conquistara unidade das nacgdes; em que

as linguas vernaculas, como o galego, o portugués e o castelhano, estdo também em processo

de construcdo; uma sociedade que cria as primeiras universidades e em que surgem as
primeiras ordens mendicantes que revolucionardo a religiosidade e o0 meio social, enfim.

A estrutura social, a influéncia permanente da Igreja, os sucessivos fluxos

migratérios e invasores (germanicos, hungaros, irlandeses e érabes), de altas e

complexissimas consequéncias culturais; a organizacdo politica feudal, o fenémeno

ecuménico das Cruzadas e a consequente contribuicdo das formas culturais do

Oriente (asidtica e bizantina); as heterodoxias religiosas e, como substrato disso

tudo, a permanéncia dos residuos culturais da Antiguidade Cléssica atenuada e

descaracterizada pela Igreja constituem o pano de fundo de um longo periodo em

que os povos anseiam pela sua unidade politica na definicdo das nacionalidades, e

em que os falares romanicos procuram superar o latim como instrumento de
comunicacdo oral e escrita (SPINA, 2007, p. 16).

E essa sociedade repleta de pluralidades, de crescimentos, que integradamente iniciam
e que terdo impacto em tudo o que vira em seguida na cultura ocidental, que esta representada
em retratos de Amor e Luz na Cronica Troiana. As construcGes de didlogos, as descri¢fes de
personagens e 0s episodios desta novela elaboram o homem que sofre, ama, e cujo espirito
percebe a luz da Beleza e da Bondade em si.

Santo Agostinho discorre sobre o ato criador da palavra e ¢ enfético: “Portanto, ¢é
necessario concluir que falastes, e os seres foram criados. V6s os criastes pela vossa palavral!”
(AGOSTINHO, 1999, p. 315). Quando o(s) hagidgrafo(s) do livro do Génesis relata(m) a
criacdo, a mensagem, segundo os catdlicos, é de inspiracdo divina. Mas o seu estilo é
obviamente pessoal, e toda a Biblia é redigida segundo o contexto desses escritores. Apesar
disso, a relacdo entre os atos de dizer e de criar perpassa as Sagradas Escrituras e isso é
certamente digno de nota, por ndo ser uma imagem comum.

Santo Agostinho se interessa por essa relacdo da palavra com a criacdo e a considera
verdadeira. Ainda nas Confissdes, ele segue a reflexdo a respeito da voz de Deus “no poema
da criagdo”: “Por isso, ao Verbo que é coeterno convosco, dizeis, a0 mesmo tempo e

eternamente, tudo o que dizeis. E tudo o que dizeis que se facga realiza-se! Para Vs ndo ha
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diferenca nenhuma entre o dizer e o criar” (AGOSTINHO, 1999, p. 316).

Depois de falar sobre o Criador e sobre Jesus Cristo, 0 Verbo divino, Santo Agostinho
volta-se para os seres humanos, “os discipulos do Verbo”. Ele afirma que o ensinamento da
criatura mutavel ¢ ainda valido, pois nos encaminha para “a Verdade Imutdvel, onde
verdadeiramente aprendemos” (AGOSTINHO, 1999, p. 317).

O Verbo, ou Principio, esta dentro de nds e nos da uma plena consciéncia mesmo
quando estamos no erro: “Ele fala-nos” (AGOSTINHO, 1999, p. 318). Sempre identificando
Jesus Cristo com o Verbo — com a Voz e a Palavra e também com a Luz, além de outros
adjetivos e verbos deste campo seméantico —, Santo Agostinho mostra que em nosso interior
participamos da mesma sabedoria divina.

Criastes, 6 Deus, 0 céu e a terra, neste principio, no vosso Verbo, no vosso Filho, na
vossa Virtude, na vossa Sabedoria, falando e agindo de um modo admiravel. [...]
Que luz ¢ esta que me ilumina de quando em quando e me fere o coragdo, sem o

lesar? Horrorizo-me e inflamo-me: horrorizo-me enquanto sou diferente dela,
inflamo-me enquanto sou semelhante a ela (AGOSTINHO, 1999, p. 318).

A Luz do Verbo esta em nds. O Verbo de Deus, 0 L6gos, € a revelacdo do Criador por
meio de Jesus Cristo. Ele, Deus conosco, é o proprio discurso, 0 modo como Deus se revelou,
se disse para a n6s, em comunicacao pessoal. Deus é entendido, portanto, como Verbo e como
Luz, Aquele que a tudo cria e que generosamente se entrega a nos.

Na integracdo entre fé e razdo, o Bispo de Hipona orienta 0 pensamento (que servira
tdo bem aos questionamentos do homem medieval posteriormente) através das suas reflexdes
e da sua inquietacdo acerca do homem e de sua humanidade. Em sua investigacdo esta essa
reflexdo sobre Jesus Cristo como Luz e Verbo: o Légos encarnado seria o fim ultimo da
propria filosofia, a “razdo iluminada pela palavra revelada”.

No periodo em que Santo Agostinho viveu — época de transi¢do entre a Antiguidade e
a ldade Média —, a filosofia classica, sobretudo o neoplatonismo, e o ceticismo da Nova
Academia, estavam em confronto com o cristianismo ascendente. A razdo e a fé estavam
separadas e, depois de uma caminhada filoséfica cheia de desvios, o santo se dedicard a
conciliar as duas.

Em Platdo, ele encontrara a vereda pela qual este pensamento ira seguir, quando
entende que razdo e fé podem chegar ao mesmo ponto:

De fato, tratando-se destes assuntos, ndo é possivel sendo fazer uma destas coisas:

ou aprender de outros qual seja a verdade; ou entdo descobri-la por si mesmos; ou
ainda, se isso for impossivel, aceitar, entre os raciocinios humanos, aquele que for
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melhor e menos facil de se confutar, e sobre este, como sobre uma jangada, afrontar
0 risco da travessia do mar da vida; a menos que se possa fazer a viagem de modo
mais seguro e com menor risco sobre uma nave mais sélida, ou seja, confiando-se a
uma divina revelagio (PLATAO, 2007, p.61).

Para o pensador cristdo, a palavra revelada nas Sagradas Escrituras ¢ essa “nave mais
s6lida” que leva a sabedoria. Ele associa o LOgos de Platdo ao Logos divino, encarnado em
Jesus Cristo. A fé e a razdo em equilibrio levariam a felicidade, pois através do livre arbitrio o
homem pode decidir voluntariamente seguir a vontade de Deus.

A ldade Média, cristd em sua esséncia, desenvolve o conceito de criacdo pela palavra
talvez gragas a esse imaginario erigido pelo neoplatonismo, que em muitos pontos coincide
com o cristdo e que preparou 0 caminho para que esse pensamento assentasse no Ocidente
medieval. Desta forma, veremos como nessa estética tudo converge, e conceitos fundamentais
como Belo, Bem, Verdade, Razéo, Luz e Amor, servem para caracterizar o divino.

A Cronica Troiana abarca, em seus episodios, todos esses conceitos de uma forma ou
de outra. Seja em claro esforco, como as mencgfes a historia de Troia e aos autores que
serviram como fonte para essa versdo, seja em transbordamento nédo intencional, de Amor e
de Luz, nos alvos retratos das personagens, e nas falas arrebatadoras de Amor.

A arte, dessa forma, cria, expressa, e €. O discurso ganha importancia, porque ele cria,
clareia, organiza, porque o doa em bondade, alumiando o entorno. E um gesto de Amor e
humildade em um caminho estético de Luz. E a consciéncia humana é consequéncia dessa
criacéo.

As linguas também tiveram um papel importante neste esquema, visto que a
linguagem é criadora e as linguas sdo a manifestagdo da linguagem de um povo, e, por isso,
podem produzir diferentes mundos. A espiritualidade coletiva expressava-se na lingua grega
arcaica, a plasticidade ladica no Latim e a criatividade elaborada em galego-portugués.

A integralidade do medievo, os substratos culturais do territério ibérico e a
sobrevivéncia da Antiguidade expressam-se na lingua e em seus desvios literarios:

As poéticas medievais deram voz a longa tradicdo greco-latina que acreditava na
natureza divina da poesia, com sua capacidade de apreender o sentido magico das
palavras, com seu valor filoséfico e moral, e 0 que é mais importante: a habilidade

da literatura em fabricar coisas através de imagens, de representacdes mentais
(MONGELLI; VIEIRA, 2003, p. 14-15).

Para 0 nosso trabalho é crucial verificar como um mesmo tema se desenrola em
sociedades, épocas e linguas tdo distantes, de modo a observarmos a caminhada da criacao

literaria na sua transmissdo de valores e Gticas cada vez mais comprometidas com a
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alteridade. As obras separadas por épocas e culturas tdo dispares, comparadas através do
ponto comum da matéria de Troia, talvez possam indicar a razdo da semelhanca entre o gesto
do Criador e o do poeta. Porque, no fim, o mundo que se expande é o da alteridade e o da

subjetividade.
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2 AS NOVELAS DE CAVALARIA

Né&o se canta mais a histdria, passa-se agora a contar a historia.

Méarcia Medeiros

As novelas de cavalaria foram um género narrativo muito particular que teve seu auge
na Baixa ldade Média e destaque nas regides da Franca, Italia, Inglaterra, Espanha e Portugal
e minguaram na transicao literaria para o Renascimento. Costuma-se agrupar esses romances
em ciclos teméticos: o Bretdo, ou Arturiano, que gira em torno da histdria do rei Artur e 0s
cavaleiros da Tavola Redonda; o Ciclo Classico, do qual tratamos e que retoma temas da
Antiguidade Classica, sobretudo aqueles relacionados a Guerra de Troia; e o Carolingio, que
tem como tematica os feitos ocorridos no reinado de Carlos Magno.

Nas cancOes de gesta, obras literdrias que circularam durante este periodo, o ethos
bélico era bastante claro. Elas tinham um fim politico-histérico e questdes como a
vassalagem, por exemplo, eram nucleares. Ja as novelas ou romances de cavalaria cortés,
como também sdo chamadas, tém esse ethos esvaziado e passam a valorizar aos poucos
engenho amoroso.

A forma das novelas de cavalaria é a narrativa em prosa dividida em episodios curtos,
cada qual com um titulo resumindo o principal acontecimento daquele trecho. Elas se
desenvolvem a partir das aventuras dos cavaleiros e das peripécias que elas engendram.

Durante a narrativa 0s cavaleiros vao provando seu valor através das batalhas. Eles,
além da destreza com as armas, precisam sempre se mostrar dignos perante sua dama. Todos
tém honra e fé e outras muitas virtudes e seguem as regras da Ordem de Cavalaria, as quais
voltaremos mais a frente.

A Matéria da Bretanha teria chegado a Peninsula Ibérica por volta do século XII. As
obras mais famosas que se conservaram, dentre as novelas de cavalaria ibéricas produzidas,
foram o Livro de Joseé de Arimateia, Merlim e A Demanda do Santo Graal. Em Portugal e na
Espanha, € escrito, ainda, 0 Amadis de Gaula, com primeiras versdes em lingua portuguesa e
castelhana, apresentando caracteristicas singulares e dando origem a diversas outras novelas,
conhecidas como Ciclo dos Amadises.

A matéria cavaleiresca se desenvolveu em Portugal e na Galiza a partir das traducdes
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dos manuscritos franceses, até que a novela de cavalaria, nas palavras de Massaud Moisés, “se
nacionaliza, se aportuguesa, pois aparecem novelas de outros autores portugueses e de espirito
portugués” (MOISES, 1967, p. 91). A Cronica Troiana é fruto desse fendmeno, que se inicia
da Galiza e em Portugal, quando as traductes de novelas de cavalaria do francés os do
castelhano passam a copiar, compilar e a impregnar as tradugbes com a alma galego-
portuguesa.
As novelas de cavalaria que circularam na Peninsula Ibérica durante o quinhentismo
demonstravam um carater nacionalista e privilegiavam as relagbes amorosas no seu enredo:
A Cronica do Imperador Clarimundo (1520), novela reveladora do espirito novo,
isto ¢, gira em torno de casos amorosos € nao mais de “justas” cavaleirescas. Nessa
mesma linha se situam outras novelas, como “O Memorial das Proezas da Segunda
Tavola Redonda (1567), de Jose Ferreira de Vasconcelos (1527-1584 ou 1585), e o
Palmerim de Inglaterra (1544), de Francisco de Morais (1500-1572), além de outros
inéditos e de varias continuacdes do Amadis de Gaula, formando um extenso ciclo

no decorrer da centuria quinhentista (o “Ciclo dos Amadises”) (MOISES, 1967, p.
92).

Mas a Crénica Troiana ja em 1373 demonstrava estes vieses, revelando a lingua
galega distanciada do castelhano e mesmo do portugués, e trazia episodios de amor em
detrimento dos bélicos. Esta nova énfase ao amor na prosa medieval estd em relagdo com a
consciéncia humana que se transformava:

N&o se considerando mais como valoroso e digno de admiragdo o cavaleiro que luta,
mas 0 que ama, pois assim passa a ser entendida sua condicdo natural de ser afetivo,
deixava a Cavalaria impregnar-se de elementos estranhos que lhe preparavam a

dissoluco, pouco depois realizada no D. Quixote (1605, 1615) (MOISES, 1967,p.
92).

Nas novelas de cavalaria o tempo se organiza mais linearmente, caracteristica da prosa
que se esforga em aproveitar a racionalizagdo que o novo espaco (a valorizagdo) que se abre a
ela permite. O Ciclo Classico e a Matéria de Troia retomaram o tema grego nas novelas de
cavalaria do medievo. E com um tema tdo pouco compativel com a realidade cristd medieval,
podem-se destacar os elementos propriamente romanescos nestas narrativas.

A Cronica Troiana nos brinda com fortes elementos precursores do romance®. Ela n&o
chega a ser uma expressao da vida concreta, levantando reflexdes sobre a realidade humana e
da compreensdo de outrem, da alteridade como veiculo para o conhecimento do mundo e do

ser humano, como as novelas francesas e italianas fariam alguns séculos mais tarde, mas

¢ Aqui entendido como o género consolidado no século XIX.
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aponta nessa direcéo.

Essa novela de cavalaria aprofunda os aspectos de que tratam tanto o género épico
como as demais novelas de cavalaria medievais. Aquele canta embates entre herois e deuses;
canta a gldria e a memoria. As novelas narram os feitos cavaleirescos no amor e nas batalhas,
falam de honra e de fé.

Nas epopeias classicas, 0 amor ndo predomina como objeto, e nem poderia, ja que a
visdo de herdis dos antigos cerceia as paixdes humanas. Os sentimentos devem ser contidos e
domados, do contrério o heréi estara sujeito a hybris, desmedida punida pelos deuses. Mas as
novelas de cavalaria ibéricas valorizam, entre outras qualidades, a fidelidade, a coragem, a
lealdade as donzelas e aos reis.

As virtudes do cavaleiro deveriam aparecer desde 0 nascimento — assim como era
descrito nas hagiografias medievais, nas quais 0s santos demonstravam sua inclinacdo
religiosa desde a infancia —, sendo apuradas pela educagdo. Deveriam, ainda, passar por
constantes provacgdes para confirmarem o seu valor. As aventuras que lhes chegavam — ao
cavaleiro merecedor as batalhas eram apresentadas como aguardadas oportunidades — eram a
base de verificacdo de sua virtude. A Ordem de Cavalaria, aliés, existiam para confirmar os
valores dos cavaleiros e era uma espécie de propaganda deles mesmos.

O herdi medieval deveria ser viril e possuir habilidade nos feitos das armas e do amor,
em uma dedicacdo escravizada a mulher amada. A vassalagem aqui € em relacdo as damas, a
quem os cavaleiros tentam conquistar através das batalhas. Narram-se historias de amores
permeados de realidades comuns, em episodios floreados. Esse modelo de herdi sera
retomado pelo Romantismo, fixado pelos folhetins no imaginario ocidental e sua esséncia
perdura até hoje.

Na Cronica Troiana, o enredo da guerra de Troia ganha uma estruturacdo muito
diversa da lliada. Além da divisdo em episddios curtos — em vez de longos cantos — e da
énfase em cada ac¢do iniciada e terminada, de acordo com as peripécias vividas pelos herois da
historia, ha um introito narrativo importante para a teoria do romance.

Assim, temos importantes elementos como uma tentativa de linearidade narrativa e
historicidade presentes no texto. Mais tarde, recursos deste tipo serdo pecas na base da
caminhada para a concretude da narrativa (com um corpo determinado, definida e sélida em
uma prosa que fala a sociedade em materialidade e estrutura profundas), conquistada no

amadurecimento que alcancou no século XIX, com elementos da realidade e as construcGes
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de relacionamentos possiveis, de enredo ndo apenas verossimil, mas com exemplos pessoais,
abordagem psicologica particular e valorizacao do que € individual.

Com efeito, sabemos que poética classica hierarquizava a poesia e a historia e, no
periodo medieval, esta Gltima comeca a ter seu valor reconhecido. N&o havia, por isso,
necessidade em Homero de que o enredo apresentasse verdade histdrica, e sim uma unidade

de acao:

[...] a obra do poeta ndo consiste em contar 0 que aconteceu, mas sim coisas que
podiam acontecer, possiveis no ponto de vista da verossimilhanca ou da necessidade.
Né&o é em metrificar ou ndo que diferem o historiador e o poeta; a obra de Herddoto
podia ser metrificada; ndo seria menos uma histéria com metro do que sem ele; a
diferenca estd em que um narra acontecimentos e o outro, fatos que podiam acontecer.
Por isso, a Poesia encerra mais filosofia e elevagdo do que a Historia; aquela enuncia
verdades gerais, esta relata fatos particulares (ARISTOTELES, 1997, p. 28).

Na Cronica Troiana, ao contrario, essa pretensdo estd dita desde o0s primeiros
episodio’ e é reafirmada pelo narrador incontaveis vezes ao longo da narrativa. Justamente
porque o que é individual comeca a se tornar relevante e digno de destaque.

Durante a Idade Média vivia-se a concepcao de que o espirito € uma coisa concreta, e
o elo entre corpo e espirito era natural. A influéncia de Platao, Plotino e Aristoteles associa-se
a dos pensadores arabes, como Averrois e Avicena, e 0s atos da imaginacdo sdo encarados
como pontos importantes no conhecimento fisico, como o medicinal, por exemplo.

E no medievo, através da expressdo literaria, sobretudo, que comeca a se desdobrar
uma nocdo de individuo critico que se vé separado da coletividade classica. Uma
autoconsciéncia do ser humano desponta, e € pelo discurso literario da Idade Média que mais
claramente a vemos.

S&o os discursos, em personagens iluminados e episddios de amor, que conferem uma
especie de renascimento animico da lliada na Cronica Troiana, relembrando o espirito
humano que despontava nos personagens de Homero. O que sobrevive de essencial em
Homero ndo é a memoria nem os deuses, o pilar das epopeias homéricas, mas aquilo que
subjazia permeando o imaginario da Iliada: o espirito humano em sua relacdo consigo
mesmo.

O género narrativo propicia o desenvolvimento da concretude, da literatura de enredo

mais consistente e proxima da vivéncia social humana. As novelas de cavalaria da Baixa

" Cf. capitulo 2.2. Ha uma citagéo do inicio da Crénica Troiana na pagina 44, que demonstra o que aqui esta
dito.
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Idade Média na Peninsula Ibérica trazem um bom exemplo disso. Aspectos da realidade
comecam a ser aprofundados, interligando os elementos sociais de forma a criar analogias e
formas de dizer e enxergar o outro e a propria existéncia humana. Desta maneira, aspectos
rudimentares para a construcdo do sujeito, para uma evolucdo da consciéncia do individuo,
sdo ilustrados neste estudo por uma novela de cavalaria.

O amor cortés, conceito assimilado e refinado pela literatura ibérica do periodo
medieval — tema do tratado De Amore, escrito pelo clérigo francés André Capeldo (1985) —, o
amor pagédo e o amor cristdo, pregado e vivido por sacerdotes cristdos, juntos criam um novo
afeto. O sentimento singular e regrado que o cavaleiro dedica a uma dama, a sua coyta —
sofrimento por amor — e a vassalagem amorosa que ele expressa em um discurso derramado
de sentimentos a essa dama idealizada e quase sempre interdita, se une ao amor realizado,
sexual, indicado nas cantigas de amigo galego-portuguesas e que se manifesta também na
Cronica Troiana, e ao amor fraterno do cristianismo, que eleva e ilumina.

Os personagens da novela, entdo, revelam um novo espirito humano, que sente, ama,
pensa e age, de acordo com o que encontra dentro de si mesmo. E esse novo pensamento
humano, que ndo depende diretamente dos deuses, é a esséncia transformada que a narrativa
medieval resgata dos gregos.

A tensdo que percebemos nos curtos episodios da novela de cavalaria, que descreve
personagens sensatos, serenos, de boa fala e virtudes cavaleirescas, confere 0 movimento a
obra. A energia vibrante desse espirito individual aparece a partir desse conjunto de elementos
nela.

Ao contrario do que durante séculos se disse, essa valorizacdo do que é humano nos
individuos ndo foi uma invencdo renascentista. A sua consolidagdo, sim, culminard no
humanismo do Renascimento, mas a base toda esta nos séculos que o precederam.

A novela — e aqui ndo nos referimos apenas as novelas de cavalaria, mas ao género
que antecedeu cronologicamente ao romance, que vai dos romances gregos as narrativas do
século XVIII — ndo constitui apenas uma narrativa curta, mas, como nos diz Auerbach (2013,
p. 18), é um retrato social. E claro que essas narrativas no chegam a trazer as reflexdes e o
aprofundamento das novelas e romances do século XIX, quando o género se consolidou, mas
ja apresentam expressdes de uma sociedade em seu convivio interno e tracos de um
individualismo que comeca a ser possivel.

E interessante assinalarmos que o autor considera o0 nascimento da novela como um



36

acontecimento que precisa de espaco e tempo que garantam consisténcia a esse género de
expressao literaria (uma forma narrativa complexa). E que outros fatores — extraliterarios —
também operem, de modo que até mesmo S&o Francisco de Assis, em sua devocao inovadora,
é tomado por Auerbach como um dos mentores do pensamento que arrisca, liberta e abre
caminho para a observacdo da realidade. A autoconscientizacdo e o espirito do humanismo é
que teriam sido a chave para a novela despontar:

Tornar-se cdnscio da prépria pessoa, ver-se numa existéncia terrena que deseja ser

apreendida e dominada: essa € a aspiracao decisiva do Renascimento. Dela originou-
se a sociedade culta e, simultaneamente, a novela (AUERBACH, 2013, p. 19).

Desta forma, nas suas reflexdes acerca da formacdo da novela, Auerbach situa o
Renascimento como o periodo germinativo da novela, acreditando que o medievo nao poderia
abrigar narrativas que tratassem da singularidade do homem, imerso em uma realidade com
normas sociais claras, e nem tampouco épocas ainda mais antigas. Para ele, na Idade Média os
enredos serviam a doutrina cristd, e a sociedade ndo tinha uma unidade, para que pudesse
servir de base a esse tipo de expressao literaria.

Apesar disso, o tedrico aponta que teria surgido no século XIII o inicio da descoberta
do individuo, tdo importante para uma nova estética voltada para a existéncia do homem no
mundo. O impulso para essa autoconscientizacdo do homem, ele vé no franciscanismo e em
outros elementos do medievo.

Auerbach enxerga a origem deste espirito na Idade Média como uma impossibilidade
apenas porque ndo concebe que uma percepgdo humanista possa emergir ou se desenvolver
atrelada a doutrina catélica. Mas acreditamos que o cristianismo ndo apenas ndo fora um
empecilho, como a estética cristd foi na verdade um impulso dessa consciéncia.

Segismundo Spina, a respeito da Idade Média, nos diz que

[...] a literatura medieval possui belezas insuspeitaveis. Mas para surpreendé-las e
senti-las, devemos penetrar nessa época com aquele mesmo espirito que orientou o
Romantismo no seu de afa de regresso a ldade Média; s6 ele conseguiureviver e

revivescer esse mundo encantado da poesia, das catedrais e dos torneios de
Cavalaria (SPINA, 2007, p. 13).

Né&o é a toa que o periodo em que o sujeito desabrocha finalmente em todo seu
esplendor € justamente 0 mesmo momento em que o amor é o foco da producdo literaria e
reina nos discursos de herdis e heroinas da narrativa ocidental, com o Romantismo. O

relacionamento amoroso e 0s sentimentos evocados nos romances tornam 0s pensamentos e
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acoes dos personagens singulares e mais humanos. Sao, afinal, os romanticos, que inventam a
viagem interior, e ao percorré-la 0 homem conhece seu pensamento humano, critico,
producente.

A formula das hagiografias medievais também exerceu influéncia na novela de
cavalaria medieval. O amor era sempre o0 cerne da acdo dos personagens, que se provava nas
adversidades, que nas novelas de cavalaria consistia nos relatos de batalhas. A identificacdo
do enredo estava na origem do herdi, que tinha sempre um discurso eloquente e uma
inteligéncia precoce. As descricbes de morte perdiam a violéncia das narrativas da
Antiguidade Cléssica para ganhar em tranquilidade, e o maravilhoso estava presente no
cotidiano dos personagens.

Por fim, os valores dos cavaleiros tinham base em virtudes cristds, como prescreve o
Livro da Ordem de Cavalaria, escrito no século XIII, por Ramon Llull:

Todo cavaleiro deve saber as sete virtudes que so raiz e principio de todos os bons
costumes e sdo vias e carreiras da celestial gléria perdurdvel. Das quais sete virtudes

s8o as trés teologais e as quatro cardeais. As teologais sdo fé, esperanca, caridade.
As cardeais sdo justica, prudéncia, fortaleza, temperanca.®

O modelo de herdi muda muito, mas na Idade Média inspira-se quase sempre no santo,
0 intercessor divino e um exemplo a ser seguido e cuja maior gloria era estar perto de Deus.
Os primeiros herois retratados no inicio dessa longa era medieval tinham o martir por modelo,
eram heradis torturados, crentes de que a missdo deveria se sobrepor ao sofrimento.

Tempos depois, 0s herdis seguiram o modelo dos sacerdotes e eremitas, solitarios e
misteriosos. Alguns séculos mais tarde, até o 1X, o modelo eram os abades e bispos, os
evangelizadores e lideres. Do século X ao XI, os herdis passaram a ser monarcas, reis e
rainhas. Até que, a partir do século XII, passou a ser o modelo de uma nova espiritualidade,
inspirada em S&o Francisco de Assis: sdo o0s herdis misticos, mulheres e homens pregadores.

A longa Idade Média, pois, acolheu e moldou o legado herdado da Antiguidade,
apartando-se de um mundo sem romper com ele, para criar seu proprio imaginario cultural. O
homem medieval conjugou todas as forgas que envolvem uma sociedade de viséo integral,
entendendo os fendBmenos como um todo: a religido, a politica, as artes, as ciéncias e 0S novos
sistemas que a ldade Média trouxe.

Dessa forma, extrapolando os limites da arte, se é que eles existem, temos nas relacdes

8 Disponivel em: <http://www.ricardocosta.com/traducoes/textos/o-livro-da-ordem-de-cavalaria-c1274-1276>.
Acesso em: fev de 2016.
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sociais e culturais da ldade Média um ambiente propicio para que desabroche o espirito que
brotou com os gregos. Como as universidades e a Ordem de Cavalaria, que aprofundam um
tipo de pensamento racional e ordenado, pertinentes a concretude, a compreensdo da realidade
social humana.

O estudo das ciéncias e da filosofia, a forca da palavra escrita que cria a0 mesmo
tempo em que Ié a tradicdo, andam, assim, junto com a ficcdo em prosa. Todas essas
diferentes forcas se somam ao fb6lego que a narrativa ficcional deu a esse processo de
conhecimento do homem sobre si mesmo.

E um periodo de tensdo em todos os dmbitos, de mudancas e de busca de unidade em
meio a diversidade (de estratos sociais, de linguas, de povos, de artes, de filosofias). Gracas a
doutrina cristd, o exercicio da alteridade é estimulado e na vinculagdo com o préximo, com o
outro, é que se percebe qualquer unidade e, mais importante do que isso, 0 homem percebe-se
a si como individuo.

E enxergando o diferente, verificando similitudes, buscando uma unidade, que se
adquire identidade: vendo o que ndo somos, podemos ver quem somos. Ou seja,
negativamente, baseando-se na diferenca, pode-se construir uma percepcao clara do préprio

homem. Dissocia-se do outro e verifica-se a si.

2.1 O Ciclo Classico

Sabemos que a Cronica Troiana é um manuscrito do século XIII. Trata-se de uma
versdo do francés Roman de Troie, de Bendit de Saint-Maure (o Beeyto de Santa Maria citado
na prépria Cronica varias vezes), passando pela traducdo de Afonso XI em castelhano.

N&o se sabe se houve antes uma tradugéo galega ou portuguesa feita direto do francés,
ou se a versao galega que utilizamos surgiu a partir da traducdo da versdo em castelhano de
Afonso XI. Hoje existem estes dois manuscritos, em galego e em castelhano.

Essa novela ndo deriva apenas do resgate da Iliada de Homero, mas também de outros
textos que compuseram ao lado dela a matéria de Troia. Na Antiguidade, ja havia algumas
obras sobre a Guerra entre gregos e troianos além da lliada. Na Idade Média, surgiram outros
mais, particularmente na Peninsula Ibérica.

A lliada narra um episodio ocorrido no nono ano dessa guerra, da saida de Aquiles do
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combate até os funerais de Heitor. Mas, como sabemos, ela aponta para fatos anteriores e
posteriores. Varios mitos contam diferentes versdes sobre o motivo que teria servido de
estopim para a guerra, a queda de Troia e a morte de Aquiles.

Assim, 0 que encontramos é uma tradicdo oral da Guerra de Troia amplamente
conhecida na época de Homero. Toda a mitologia em torno desse tema gerou outros poemas
épicos, como os Cantos Ciprios ou Cipriada, a Etidpida e a lliupersis ou Destruicéo de Troia,
a lliada Menor ou Pequena lliada, os Nostoi e a Telegonia. (LORENZO, 1985, p. 102).

Da mesma forma, o tema da Guerra de Troia aparece em outras importantes obras
gregas e latinas. A propria Odisseia faz referéncia a guerra e a seus personagens. Entre as
obras teatrais, cujo tema ou personagens tenham relacdo com Troia, estdo: Ajax, Electra e
Filoctetes, deSofocles; a Oréstia, de Esquilo; Orestes, Helena, Ifigénia em Aulis, Ifigénia em
Tauris, as Troianas, Andrdbmaca e Hécuba, deEuripides.

O tema troiano passou a literatura latina, sobretudo, com a Eneida, de Vergilio, que
conta a historia do troiano Enéias, a partir da sua fuga durante a queda de Troia. Também
Metamorfoses, de Ovidio, retoma personagens da lliada e da Odisseia. Mesmo dentro do
Satyricon, de Petrdnio, encontramos um poema denominado A queda de Troia. Até o
imperador romano Nero teria composto um poema sobre a Guerra.

Além disso, as varias traducdes da lliada e da Odisseia deram um grande impulso a
sua propagacgdo. Assim, vemos que, embora a lliada seja o texto mais antigo e difundido
sobre a Guerra, hd muitos outros textos, entre poemas épicos e tragédias, acerca de Troia e
Seus personagens.

Foi através da traducdo resumida da Iliada em latim, a lliada Latina (llias latina), que
as lendas decorrentes da guerra alcangaram larga difuséo. Posteriormente mais e mais versoes
sobre a matéria troiana aparecem: uma compilacdo em 14 livros de Quinto Esmirra (século IV
d. C.) e também o Antihomero e Historia de Troia, de Ptolomeu Queno (em torno do século
100 d. C.).

A visdo de Homero, deste modo, era conhecida e difundida, mas ndo era a Unica.
Chegaram versdes de enredo diametralmente oposto, que se, por um lado, ndo possuem
grande valor literario tém, por outro lado, o fato de estarem na base das versfes medievais do
Ocidente.

Além de tudo isso, a obra de Homero continuou sendo copiada para fins pedagdgicos,
e essa tradicdo escolar contribuiu para sua preservacdo. Desde a Antiguidade, a lliada e a
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Odisseia serviram a esse fim educativo. Na Grécia antiga as criangas costumavam memorizar
trechos das epopeias de Homero.

De qualquer modo, tem-se registro da existéncia de cerca de 200 manuscritos
medievais da Iliada. O destaque é o manuscrito do século X, conhecido pelo nome de Venetus
A. Ele é o exemplar mais antigo contendo o texto completo da Iliada. Dentre as narragdes que
abordavam as lendas de Troia, as que cativaram o medievo foram as ja citadas Ephemeris
belli Troiani, de Dictes de Creta e De excidio Troiae historia, de Dares, o Frigio.

Na época, eles foram aceitos como testemunhas oculares da Guerra de Troia, cada
qual tendo combatido em um lado — Dictes pelos gregos e Dares pelos troianos. De modo que
qguando Benoit de Sainte-Maure escreve em 1160 em francés a obra que leva por
titulo Roman (ou Estoire) de Troie e utiliza os textos de Dares e Dictes como base, ele obtém
uma excelente recepgéo.

O manuscrito de Bendit, por sua vez, deu origem a novela de cavalaria galega que nos
serve de corpus, a Cronica Troiana. A difusdo de traducdes e versdes do Roman de Troie pela
Europa é muita rapida. Essa obra inicia, assim, o Ciclo Classico na Idade Média europeia.

Duas tradugGes em castelhano nos chegaram: a versdo em prosa e verso e a versédo de
Afonso XI. Provavelmente nestes textos foram baseadas tanto a Cronica Troiana quanto
a Historia Troiana, além de duas obras da prosa jacobea: os Miragres de Santiago e
a Cronica de Santa Maria de Iria, mas nenhuma das duas compde o Ciclo Classico, pois se
trata de texto hagiografico e historiografico, respectivamente, apresentando apenas episédios
pontuais de tema troiano.

Na regido da Galiza, entdo, além da Cronica Troiana, escrita em lingua galega, nos
chegou a novela de cavalaria Historia Troiana, um texto em castelhano com longas
interpolacdes em galego-portugués. Este manuscrito € do século XIV e reproduz boa parte
do Roman de Troie, mas também incorpora trechos da General Estoria castelhana, nas
passagens escritas em galego-portugués.

Ela é, de toda a forma, uma novela que trata de matéria grega e compartilha em muitos
aspectos a visdo do mundo antigo transmitida na Crénica Troiana. Ha a retirada dos deuses
gregos do enredo, a insercdo de elementos medievais tipicos, de bruxarias, feiticos e afins, um
grande anacronismo e, é claro, o realce de episddios de amor.

A novela narra a histéria de Jasdo e Medeia. A famosa personagem grega que ja na
Antiguidade se sobressaia pela for¢a feminina e intensidade visceral de sua paixao por Jaséo,
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bem como a consequente violéncia de seus atos, com os filhos e com o irméo, encontra aqui
um enfoque medieval.

O amor, a paixdo e a traicdo sdo exatamente o0s elementos que costumam ser o
diferencial nas releituras medievais cavaleirescas do tema cléssico. A tradicdo grega conta dos
sentimentos ardorosos de Medeia que achariam lugar no medievo para abordar a coita de
amor, lamentos longos e discursos apaixonados e irados. Todavia esse ndo € o0 aspecto mais
explorado na versédo medieval.

O texto é muito fragmentado, mas temos a parte da narrativa em que 0s principais
personagens sdo introduzidos na trama. E é interessante notar que, em meio as descri¢Oes
singulares que os autores medievais davam as personagens masculinas e femininas nas
novelas de cavalaria, a personagem-chave deste texto ganha um siléncio descritivo.

A descricdo da princesa troiana Polixena, personagem construida sob um olhar
medieval em que o fisico e 0 moral eram uma coisa una e cada trago luminoso correspondia
tanto a beleza quanto eram indicio de honradez. Na Crdnica Troiana a mesma personagem €
descrita com quase as mesmas palavras que na Historia Troiana, prova de que ambas se
serviram de fato do mesmo texto como base.

A luz que Polixena exala, seja pela face branca, pelo frescor do rosto ou pelos olhos
verdes — veremos sua descri¢ao na Crénica Troiana, no capitulo V —, vai de encontro a sua
nobreza, sua cortesia e demais qualidades do espirito afeitas ao casamento: “/...J ca tan leda

era e tanto era em ela o plazer do coragdn e em tal guisa que todo home se pagava de falar

com ela, porque se razoava tan bem que a todos aplazia quanto ela dizia’(ANTOLOXIA,

s/d, grifo nosso). A descricdo de todas as damas é assim em ambas as novelas.

Mas, na Historia Troiana, ao introduzir a personagem Medeia — no episodio Dos
filhos e filhas que el-rei Oeta havia —, o narrador abre mao de qualquer descrigdo deste feitio.
Na verdade, é conferida a ela apenas uma frase, em um longo paragrafo sobre os demais
principes e princesas, que cita apenas sua sabedoria: “/...J e a ua das filhas dizian Medea e aa
outra Gorge. E esta Infanta Medea era das mais sabedores donas que eno mundo havia em
aquel tempo, e sobre todo e na arte magica e das estrelas” (ANTOLOXIA, s/d, p. 234).

Entretanto, essa mulher forte e poderosa, conhecida pela tradi¢ao classica, ganha, mais
a frente, voz para falar de sua prépria grandeza. Questionada pela irma sobre um possivel
casamento com Jasao, ela afirma seu querer e, indo além, fala mal de sua familia e sua pétria e

se coloca em um lugar de divindade. Vai, neste trecho, contra todas as instituigcdes medievais:
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da familia a patria, passando pela religido.
Assim, a Medeia da Historia Troiana conquista o espago narrativo — que lhe foi

negado em descrigdo — pela a¢do: “/...] — Fazer-lo quero, e acorrer a Jason, e ir-me-ei com

el, ca meu padre cruel é, e a minha terra barbara, fascas bruta e neicia, e meu irméo
pequeno. E dos dioses de minha irmda comigo xe son. E grande deus é dentro de min”
(ANTOLOXIA, s/d, p. 234-235, grifo nosso).

Esse espaco que Medeia adquire pela acdo também cresce pela sua voz. Ela brada suas
opinides uma a uma acerca de tudo que a cerca. O mesmo trecho selecionado acima mostra
que ela renega seu bergo, sua origem, seu pai. Aponta, ainda, que ndo apenas enxerga a Si
mesma, mas tem uma conclusdo sobre si: “grande deus € dentro de min”. Ela se vé em sua
magnitude, em detrimento da mediocridade que reina a seu redor.

O interesse de Medeia por Jasdo ndo &, aqui, 0 motivo de sua decisdo de casar-se e
fugir com ele. Ela o0 usa como oportunidade para construir um destino maior, que ela acredita
que merece. O texto entrega a personagem de Medeia um destagque em voz e acdo, como
dissemos, que nenhuma outra personagem tem igual.

Além disso, nem o amor e nem a guerra sdo a causa desse tratamento diferenciado.
Mesmo sabendo que as vicissitudes amorosas poderiam ser exploradas com eficacia pela
novela, espera-se que nas peripécias cavaleirescas a narrativa seja mais esmerada, visto que 0s
feitos de amor e de armas eram ja o duplo valor a ser explorado pelas novelas de cavalaria.
Mas também ndo é neste aspecto que a novela se detém.

Ha uma significativa distancia entre a abordagem privilegiada das acGes de Medeia e
dos feitos cavaleirescos de Jasdo, por exemplo. Apds uma curtissima narracdo sobre a maior
conquista de Jasdo o texto retoma, no mesmo episodio, Medeia. O herdi volta vitorioso com a
I& que foi buscar para incOmodo do rei. E em meios aos abragos dos gregos, compatriotas de
Jasdo, a novela nos diz — referindo-se ao texto em que ela se baseia (de Dares e de Beito):

E aqui diz o autor sobre Medea:

— Tu, barbara, querias abracar ao vencedor moi de b6a voontade, mais a vergonca
te estorva que o non facas. E outrossi te estorva a honra da tia fama, que te non
quesiste enfamar nem mostrar-te ali. E feziste o que te convinha de fazer: porque

calaste e te alegraste em tla voontade. E agradeciste-o moito aos teus
encantamentos e aos teus dioses (ANTOLOXIA, s/d, p. 241).

Este tipo de dialogo, alids, entre o copista, o tradutor, e 0 autor do texto em que a

versao se haseia € comum nestas novelas. Mas é, também, uma forma de o autor da versdo em
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questdo, ou seja, da Historia Troiana, no caso, inserir seu proprio discurso, sua visdo. E aqui
ela € usada para ampliar a personagem de Medeia, com informacgfes acerca de seus
sentimentos e acdes.

Aqui isto é feito sem que seja dado a ela um episddio, jA que o tema deste era o
sucesso da empreitada de Jasdo. Contudo, o destaque a Medeia, por isso mesmo, acaba sendo
mais nitido. E a personagem nem precisaria de tanta énfase em face do que estaria por vir. A
famosa violéncia e frieza de Medeia sdo narradas a seguir na novela:

E disso a Jason:

Vai adeante e non me cates, que quero fazer algua cousa que non nos alcance meu
Eag)rrﬁbu ua espada e degolou seu irmao, e deitou a cabeca em pus si por tal que se
detevesse seu padre quando esto visse. E levou o corpo consigo (ANTOLOXIA, s/d,
p. 242).

Medeia, entdo, na fuga com Jaséo, degola o irmédo e o desmembra. Seu intento cruel é
ir aos poucos descartando partes do corpo da crianca pelo caminho, certa de que o desespero
do pai, e seu intuito de dar a cada uma dessas partes um enterro digno, o atrasard na
perseguicdo. O trecho ndo se prolonga em detalhes, é cru como o é Medeia.

Cientes de que a fidelidade aos modelos a que se refere era 0 objetivo buscado no
periodo medieval, vimos aqui, com brevidade, a dubiedade com que a personagem de Medeia
é ilustrada na Historia Troiana. Uma figura tdo desconcertante em qualquer periodo, mas,
sobretudo, no catdlico medievo ibérico, ela recebe por vezes o siléncio e por outros a voz.

O destaque em acGes livra o autor da novela de inseri-la como uma dama feudal
semelhante as demais personagens e sua fala irrompe em outros momentos para frisar sua
condicdo barbara e sua capacidade de premeditar infanticidios. Mas a intensidade e o poder
dessa mulher transbordam do texto tomando o espaco que sua autonomia exige.

Apresentamos aqui um pouco da Historia Troiana, por ser a unica novela galego-
portuguesa do Ciclo Classico, além da Crénica Troiana, que nos chegou. Pretendiamos
mostrar que o olhar artistico de uma cultura sobre outra — nas duas novelas, o olhar do
medieval sobre o classico — sempre fard emergir o que se nao pode conter, ainda que se
pretenda.

Neste caso, do mundo da Antiguidade o que fica — e que é animado pela novela de
cavalaria — é a magnitude singular de Medeia. Ou seja, a individualidade desta personagem.

Vemos a mesma alma humana que comeca a tomar consciéncia de si, nas faculdades que
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possui: de pensar, sentir, lembrar, agir. Medeia é vivificada justamente em seu poder e
autonomia em uma abordagem que oscila entre uma ilustracao hesitante e um espaco enfatico:
e irrompe em voz. Sem coita, sem doo...

A personagem da Historia Troiana, ndo tem um retrato luminoso descrito, como teréo
as damas da Crdnica Troiana, mas as personagens femininas de maneira geral ganharam
relevo em ambas as novelas. Veremos, desta forma, o destaque que recebem algumas
personagens femininas na Crénica Troiana.

Briseida, por exemplo, ainda que represente a inconstancia das mulheres, ja anunciada
em Ovidio e retomada com énfase por André Capeldo (1985), ndo se resume a uma
personagem passiva. A troiana ganha voz e aprofundamento psicologico — ainda que
rudimentar, como se pode ter na literatura do periodo —, quando se culpa pela trai¢ao que faz
ao amor de Troilos e de certa forma a todos 0s troianos, ao aceitar a corte de Diomedes.

A rainha Hécuba também participa ativamente da versdo cantada na Crénica Troiana,
sobretudo de forma racional. A dama é muito astuta e nunca se omite as decisdes de guerra,
aconselhando Priamo, Heitor, outros guerreiros troianos e arquitetando a morte de Aquiles.

Helena incorpora a dor de todos os troianos através da sua culpa e também do seu
amor por Parias, que se estende a cidade de Troia. Ela assume o0 mesmo sentimento que
Heitor também apresenta — mesmo em Homero —, que antecipa em séculos um patriotismo
que so fard sentido completamente com a consolidagao dos paises europeus.

Desta forma, a guerra de Troia ou os temas derivados da mesma, que no periodo
classico circulavam entre épicas, pecas teatrais e pela propria oralidade, retornaram na ldade
Média, como novelas de cavalaria. Uma tradicdo épica mesclada a cortesa: armas e herois ao
lado das vicissitudes que a teméatica amorosa traz.

Mas sabemos que foram as novelas do ciclo Bretdo, de tema arturiano, as narrativas
que conquistaram mais espago no periodo, e tambem na posteridade. Alguns estudiosos
defendem que os modelos latinos cerceavam de certa forma a evolugdo do género novelesco.
Se um ciclo tematico se sobressaiu em detrimento do outro por esta possibilidade criativa e
pela curiosidade que os elementos do maravilhoso, presentes nas lendas celtas, suscitavam; se
pela simples qualidade superior; ou se por algum outro motivo, ndo sabemos. Mas temos claro
o fato de que a matéria de Bretanha logrou maior éxito.

Apesar disso, as obras e os autores classicos detinham espago canénico na ldade

Média nas mais diversas formas de conhecimento e ndo poderiam ficar de fora no modelo de
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narrativa que ganhou as gracas da populacdo do medievo ibérico: as novelas de cavalaria.
Assim, ofuscadas por Galaazes, Lancelotes, e Amadises, novelas como a Crénica Troiana e a
Historia de Troia cairam no esquecimento de pesquisadores das narrativas galego-
portuguesas do periodo em questdo por muito tempo. Mas, aos poucos, alguns estudiosos,
sobretudo galegos e brasileiros, retomam os estudos dessas narrativas.

2.1.1 A Cronica Troiana

Sobre essa versdo galega, sabemos, por informacéo registrada por um dos copistas,
que foi patrocinada por Fernan Pérez de Andrade, um homem de grande importancia no
cenario galego da segunda metade do século XIV. Na aristocracia da Galiza deste periodo
poucas pessoas teriam interesse em mandar redigir um texto em lingua galega. Mas Férnan
Pérez o fez alguns anos depois de Afonso XI ter mandado fazer a tradugdo do Roman de Troie
para o castelhano.

Acerca da situacdo politica da cultura galega no século X1V, Ramon Lorenzo, no
prefacio da edicdo que aqui usamos da novela, se lamenta da oportunidade perdida pelos
nobres galegos para o desenvolvimento da prosa em lingua verndcula. Afinal, como ele
também lembra, foi o periodo das traducbes “da Cronica Xeral e da Cronica de Castela, da
General Estoria e do Roman de Troie, amais de fragmentos de outras, e de textos coma 0s
Miragres de Santiago” (LORENZO (Org.), 1985, p. 71).

Os membros da aristocracia poderiam, desta maneira, ter mudado a histéria de
enfraguecimento da lingua galega, que até nossos dias apresenta demasiada fragilidade, se
tivessem entendido o diferencial do idioma. A Galiza teve sua cultura e lingua esmorecidas e
esvaziadas em detrimento do castelhano ao longo dos séculos e, de fato, este foi um momento

crucial para a trajetoria galega:

O séc. XIV foi unha época clave, de grandes loitas politicas, de revoltas e
contrarrevoltas, unha ocasion perdida para chegar & creacion dunha verdadeira
conciencia galega. E de lamentar a falta de vision realista e préctica dos nossos
devanceiros mais poderosos, que case sempre se aliaron 6 partido do perdedor nas
loitas fratricidas de Castela e contribuiron asi & implantacién em Galicia dunha
nobreza foranea, allea 6 galego e imponedora do castelan (LORENZO (Org.),
1985, p. 71).
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O manuscrito (Figura 2) galego da Crdnica Troiana conserva-se na Biblioteca
Nacional de Madrid, quase na integra. Ela apresenta 185 folhas de pergaminho, escritos a uma
sO coluna e, pela numeracdo, sabe-se que falta o primeiro caderno, contendo oito folhas.

Na mesma pagina em que o copista transmitiu 0 nome de Férnan Pérez estd tambem a
data de término do texto: 1373. Sobre o tradutor e o copista (ou copistas) ndo temos muita
informacdo. Ha apenas especulacfes de carater filologico, a partir da apreciacéo extensa de
Lorenzo e outros poucos estudiosos que aceitaram esse arduo labor.

Mas tanto ele quanto outros apontam a existéncia de mais de um copista, pela falta de
uniformidade observada em muitas passagens. Eles provavelmente vinham de zonas dialetais
distintas da Galiza, visto que o texto demonstra ter caracteristicas linguisticas diferentes. O
copista responsavel pela segunda parte do manuscrito poderia ter procedéncia meridional, por
utilizar alternadamente termos tipicamente galegos com outros de origem portuguesa.

Essas informacGes deixam clara a importancia do nosso estudo, visto que as questdes
linguisticas e filoldgicas chamaram a atencéo de estudiosos galegos, mas as questdes literarias
foram negligenciadas. Nossa pesquisa €, pois, pioneira neste sentido. Ndo tomamos
conhecimento de nenhum outro estudo literario de expressdo que tome a Crénica Troiana
como corpus principal.

O que tivemos acesso apenas foi a edicdo critica de Ramon Lorenzo, que utilizamos
aqui — encomendada pela Real Academia Galega, para a colegdo Documentos Histdricos —, e
um artigo que ele publicou sobre o tema. Antes desta edi¢do, que é a mais recente, s6 existiam
duas outras: uma de D. Andrés Martinez Salazar, e a outra de Kelvin M. Parker.

Se os temas das novelas de cavalaria emulavam os gregos, a cultura que sobressai nos
pormenores da narrativa é claramente medieval. E € nessa cultura, como objeto da novela, que
acreditamos se revelar em estado ainda bruto o espirito humano — descoberto em Homero,
segundo Bruno Snell (1992).

O homem ja ndo vive como mera sombra dos deuses e prolongamento da polis grega,
mas como um cavaleiro que se destaca na relacdo de pertenca e fidelidade ao seu pais e,
sobretudo, no relacionamento amoroso: 0 amor a dama, 0 amor a Deus e 0 amor ao outro,
expresso atravées da caridade. O homem como um ser que ama acaba por tomar consciéncia,
mesmo que de forma ainda intuitiva, de si mesmo.

As epopeias de Homero envolviam ndo s6 a mitologia de seu povo, sua historia e seus

her6is, mas, acima disso, a relagdo do homem antigo com a memdria. A literatura medieval
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buscava imitar gregos e romanos. Esse era o costume da época, visto que os classicos
constituiam uma cultura admiravel, cuja literatura era refinada e prestigiosa. Mas, embebidos
em uma nocdo totalmente outra de Beleza e de criacdo literaria, influenciada pela ética crista,
acabaram transformando o texto em um exemplar tipico do tempo em que foi escrito, tendo de
grego aparentemente — e apenas aparentemente — nada mais do que a tematica principal.

Na Croénica Troiana, entdo, a memoria, que era o pilar das epopeias gregas, ganha um
novo olhar. Ndo € mais monumento, reminiscéncia de feitos grandiosos, mas uma sucessao
cronoldgica, uma historia da terra em que foi construida Troia, todas elas — sabemos que
existiram varias Troias erigidas uma sobre a outra ao longo dos séculos.

E assim que tem inicio a Cronica Troiana — o que nos sobrou, j4 que o primeiro
caderno, como dissemos, foi perdido: com a narracdo da queda da Troia do rei Laomedonte,
pai de Priamo. Toda essa parte apresenta episodios mais longos do que 0s que virdo a seguir e
também muitas referéncias a dados do tempo e espaco em que foi escrito o texto, como
“Castella” ¢ “Espana”.

Assim, a narrativa conta como Laomedonte foi morto em batalha contra os gregos,
pelas mdos de Hércules. O rei Peleu liderou os gregos e lutava ao lado de Castor, Pélux,
Nestor e seus respectivos cavaleiros — vassalos.

Apdbs a morte do rei troiano, 0s gregos saquearam a cidade, massacraram todos 0S
troianos, violentaram as mulheres e levaram cativas as nobres, dentre elas a infanta Hesione
(Anssyona), irma de Priamo. As fortalezas, muros e templos foram derrubados. Nada foi
poupado. Troia foi completamente destruida:

[...] destroyrd tddalas fortelezas et os templos et os muros da vila, et astragard
tddalas outras cousas, em tal maneyra et em tal guisa njhuma cousa non ficou que y
derrubada non fosse. Et fazid seu prazer enas molleres da vila, cada hun cdmo se

pagaua. Et poys assy ouueron deytada toda a vila, leixardna destroyda (CRONICA
TROIANA, 1985, p. 227).

Continuando o esfor¢o de narrar linearmente os antecedentes histéricos da guerra, sem
recorrer a mitos ou deuses, a novela segue contando como gregos e troianos tinham uma
desavenca antiga. Ela descreve como Troia foi reduzida a ruinas e, em seguida, conta como
Priamo, o unico dos oito filhos de Laomedonte que sobreviveu a destruicdo de Troia — além
da irma, levada como prémio —, porque estava longe da batalha, soube do acontecido.

Neste momento, o episddio se encerra com uma intervencdo do narrador, de grande

valor retdrico, apontando ja um pouco da raiz subjetiva que a literatura medieval revela, ndo
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somente nas novelas de cavalaria, mas também nas cronicas, hagiografias e narrativas em
geral. Essas passagens substituem as invocagdes a Musa das épicas de Homero, na intengéo

de demonstrar a verdade e a importancia dos acontecimentos narrados:

Mays quen quiser saber as cousas cdmo aueerd, et este feyto todo cémo passou, et
quen gdafiou en el ou quen perdeu, ou quen matou ou quen matard, ou quen foy
couardo ou quen ardido, ou foy méo ou bdo, ou quen foy uildo ou paacéo, ou feo ou
aposto, ou arrizado ou flaco, ou barnesco ou escasso, ou mésso ou safiudo, ou quen
ouuo gré prazer ou gra pesar, ouga a mj o que lle eu disser, et bem me crea, que lle
cOtarey segundo cdmo eu achey em escripto perla [mao] de Cornelio. Agora
penssade de me ascoytar, que uos nd negarey ende nada (CRONICA TROIANA,
1985, p. 228).

Percebemos a dicotomia em que é construido este pardgrafo, que funciona como
prélogo do que se contara. A Guerra de Troia, em resumo, se dividird entre 0s que morrem e
0S que vivem, os que sdo feios ou bem postos, os que foram maus ou bons, os que
encontraram prazer ou pesar, 0S que se mostraram virtuosos e os que foram fracos e covardes.
Ainda envolto na tradicdo de oralidade o narrador pede que o escutem.

Em seguida, ha o episédio “Céomo el rrey Priamos ffezo sseu doo”, em que Se narra o
lamento — as longas e dramaticas lamentagdes pelas perdas da guerra sdo uma constante na
obra — de Priamo pela morte de sua familia e pela queda de sua cidade. Finalmente decidiu
reconstrui-la.

Na tentativa de seguir uma ordem coerente da historia, seguem episédios que
descrevem em aspecto e quantidade os filhos de Priamo. O trecho também menciona Hécuba,
além dos filhos bastardos do rei, detalhes da realidade palaciana medieval: “Ca sabede,
segundo afirma Dayres, que el rrey Priamos aujia trjnta et tres fillos outros, a que dezian
bastardos, et cada hun delles auja gré prez de caualaria,et gdafiaraos de donas precadas et
d’alto sangue, et foro todos moy béos caualeyros” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 230).

Na sequéncia, ha o episodio dos sacrificios que Priamo faz aos deuses e, em conselho,
resolve reconstruir Troia e jura vinganca aos gregos. O episodio que vem depois descreve a
obra em uma imagem bem concreta da mesma: formada por palavras como “pedras” e
“entulhos”. Dele citamos duas passagens.

A primeira revela mais uma vez, no uso do pronome em primeira pessoa do singular, a
subjetividade que desponta no texto: “Er eu acho e nos antecessores que esta foy a mayor
cidade, nen mays rrica, nen mays saborosa, nen mays vicosa, nen mellor de tédalas outras
que eno mundo foré” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 231, grifo nosso).
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E claro que essa inser¢o ndo pretendia exprimir de fato a 6tica do autor, sendo apenas
manter a atencdo do leitor na narrativa. Tal recurso retdrico busca estabelecer uma
comunicacdo: ao dar a sua opinido acerca do que viu, o narrador mantém um didlogo
informal, aproximando o texto do leitor.

Além disso, quando esses marcadores linguisticos da primeira pessoa aparecem em
uma obra, a suposta veracidade da narrativa é reforcada, pois o relato de uma testemunha
ocular — ter visto a cidade de Troia, para poder compara-la com outras do mesmo periodo,
confere autoridade ao narrador — é um forte argumento do valor histérico da obra®.

Entretanto, a reflexdo que sugerimos é a de que quando qualquer escritor medieval
lanca mao da retérica — as cronicas de Ferndao Lopes sdo o melhor exemplo do uso da retorica
que a literatura medieval ibérica nos presenteou’® — acaba nos revelando pelo menos lampejos
da sua subjetividade. O cuidado com o efeito que o discurso e a obra em geral causardo no
leitor, as escolhas e a forma, enfim, que o escritor cria e modela aponta tracos dele mesmo.

As palavras que se resolve colocar na boca do narrador, quando demonstram
preocupacao na sua recep¢do, no minimo mostram o que o escritor considera relevante, o que
teme, 0 que pretende destacar, etc. A novela nos faz vislumbrar, nestas intervencdes, a
subjetividade que serd “inventada” em um futuro bem distante, no século XIX.

A segunda passagem deste episddio que queremos destacar antecipa a profusdo de
cores de que falaremos no capitulo 4, a respeito da Estética da Luz: “Et quanta pedra y auja

foy marmol et uermella et negra et cardea et uis et jndia. Et destas pedras ataes madou el

rrey pder em seu muro, et outras moytas estrayas colores” (CRONICA TROIANA, 1985, p.

231, grifo nosso). A presenca vigorosa das cores, listadas em variedade nas pedras que o rei
escolheu para 0 muro, representa a magnitude da cidade que ele esta construindo, que refletira
0 esplendor da nova Troia.

As descri¢Ges mais elaboradas da Cronica Troiana séo das fei¢cGes dos personagens —
analisaremos estes retratos no capitulo 5 — e dos muros, timulos, templos ou quaisquer
construgdes mencionadas no relato da guerra. Enquanto Homero descreve tudo com detalhes,
pintando um cenario de violéncia e flria, a novela medieval se atém a citar ataques, mortes e

afins, sem se deter em descrigdes.

® Dares e Dictes foram considerados por muito tempo os primeiros historiadores da Antiguidade e gozavam de
prestigio no medievo. Segundo Ramdn Lorenzo (1985, p. 8), acreditava-se que ambos foram de fato
contemporaneos da Guerra de Troia, tendo Dares, inclusive, origem troiana.

10 Cf. MALEVAL, Maria do Amparo Tavares. Ferndo Lopes e a Retérica Medieval. Niteréi: Eduff, 2010.
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Contudo, o escritor ndo se furta de contar os pormenores de fulgor e grandeza dos
elementos arquitetdnicos que aparecem durante a obra. Afinal, a arquitetura é o grande
destaque da Baixa Idade Média, periodo das novelas de cavalaria.

Assim, finalmente a cidade — composta de torres, com uma vila cercada de forte muro,
cujo interior abrigava pacos e pousadas de condes, duques e a moradia do povo — é erguida,
no episodio “Da ffeytura do alcdcer da vila de Troya, a que dizem Ylyom” (CRONICA
TROIANA, 1985, p. 232). Até este momento da obra o que se busca € contextualizar a
historia da Guerra de Troia, apresentando seus antecedentes e 0 espaco em que se dardo as
batalhas e as paixdes.

Afinal, esta revelou ser a guerra mais simbolica do pensamento ocidental. E o
paradigma de qualquer guerra que viria depois. A base dos elementos bélicos — escudos,
armaduras, estratégias militares, cavalos e navios destacados para batalhas — esta na lliada. E,
obviamente, a Guerra de Troia apresenta 0s her6is guerreiros que servirdo de modelo, que a
partir dela ficam no imaginario ocidental para serem imitados ou terem sua imagem
reconfigurada.

Troia €, desta maneira, 0 locus que centraliza as paix0es despertadas e vividas em
campo de batalha e as potencializa. Ela é a confluéncia do amor e do édio. A ira de Aquiles,
as batalhas sangrentas, a desmedida inveja e rancor dos deuses da lliada, conviviam com o
amor de Aquiles por Patroclo, de Priamo por Heitor, deste por Andrémaca e seu filho, e até
mesmo dos deuses pelos homens, ja que o Olimpo viveu intensamente essa guerra. O amor
era visceral, e sua expressdo beirava sempre o comportamento violento.

Essa ¢ a Troia do inicio: a grega. A cidade ao redor da qual aconteceu a “pro-guerra”,
a primeira, aquela que antecedeu a todas as grandes guerras que viriam a existir na literatura
vindoura. A Troia da Cronica Troiana é contraponto dessa Troia homérica. Ela serviu de
palco para os amores de Briseida por Troilos e Diomedes, para o grande amor de Aquiles e
Polixena e os demais romances que pairam delicados e sofridos na novela de cavalaria galega.

A cidade serd o encontro entre a violéncia da guerra e 0 amor: a unido cavaleiresca
entre “amor et milites”. As batalhas ainda existem; o 6dio e a vinganga também — basta
pensarmos no final da Cronica, quando mesmo ap6s a queda de Troia, o texto narra a morte
dos herois e de suas damas e o triste fim da maior parte dos personagens de ambos os lados —,
mas 0 amor esta acima do belicismo. E uma terra que acolhe a emocdo, que agora é mais

afetuosa e cortés. Ela organiza os encontros em dialogos e argumentos e acolhe as



51

lamentacdes dos amantes e dos companheiros de batalha.

A Troia medieval é, pois, derradeira terra, que encerra o que a lliada comecou. Ela
aceita 0 modelo herdado dos gregos, o enaltece e o transforma em um novo paradigma. A
Galiza, alids, na regido de Finisterra, € o lugar onde estd o cabo que ficou conhecido como
Fisterra, desde que os romanos chegaram a costa galega. O fim do mundo, onde o sol descia, é
0 ocaso nessa metafora. Ali o ser humano atinge o dominio sobre si mesmo. Ele ainda é
pequeno diante da imensiddo do mundo, mas ndo é mais fantoche dos deuses ou do destino.
Ele caminha com os olhos em Deus, mas por seus pés.

Essa Troia do medievo representa esse clima do amor meramente humano, de prazer e
sofrimento, de escolhas, que cresce em lingua galega na Cronica Troiana. A tragédia
decorrente de afetos tdo puros, ou tdo ardentes, destaca-se do carater fundamentalmente
bélico, que imperava anteriormente na teomaquia grega.

Esta visdo, entdo, é a que ficara para a posteridade, pois 0 imaginario da Guerra a
partir dai ndo tera mais profundas transformacdes. O que a Guerra de Troia tinha de relevante
para a literatura comeca na Grécia antiga e termina na Galiza medieval. Quando, por exemplo,
o cinema' retoma a Guerra de Troia, embora 0 enredo e 0s personagens algumas vezes se
atenham no modelo construido por Homero — afinal ele é origem —, € a Troia medieval que é
resgatada.

De uma forma geral, é o olhar da Idade Média sobre a Antiguidade que fica no
imaginario coletivo da Guerra de Troia. A alma roméntica prevalecera sobre as cenas de
guerra, a beleza sobre a memoria, o cavaleiro cortés sera o retratado, sobre os herois que
lutam como deuses, e sob seu dominio, em busca da gloria imorredoura.

O que passa a ser explorado € o apego a cidade, a lealdade a ela e aos seus, fruto da
vontade de fazer parte de uma comunidade — sentimento que brotava no medievo e que
amadureceria no fim da ldade Média, com a consolidacdo dos primeiros paises. Encontramos
essa unidade e sentimento de pertenca na voz de Enéias: quando Troia cai, 0S gregos se vao e
ele resolve deixar as ruinas da cidade e “buscar outra terra hu uiua. Et asi me parto dela
cBmo se me partisem o coracé do corpo” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 686).

A bela morte de Aquiles, sua ira e 0 monumento de feitos de todos os herois gregos e
troianos em Homero déo lugar, na releitura galega medieval, a um senso de coletividade, que

agrega ao reino e a terra um valor que antes era da ancestralidade e, mais do que isto, do

1 Apontaremos algumas reflexdes sobre o legado da matéria de Troia no cinema no Gltimo capitulo.
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futuro abstrato que significava a gloria imorredoura: ficar na memoria. Troia é reconhecida
como a grande protagonista, 0 centro magnético que arrasta esses grandes personagens e une
seus destinos e de seus familiares.

Enfim, fica claro que o foco da Cronica Troiana ndo é mais a relagdo entre deuses e
humanos, a violenta guerra e a memdria que ela construira, e sim as paixdes que ocorrem
enguanto a guerra acontece sob a sombra da muralha de Troia. A novela apresenta retratos de
personagens apaixonados, com gestos amorosos, lindos mondlogos, arrazoados dialogos,
juras de amor e muitos lamentos, em um vies psicologico importante para a literatura.
Caracteristicas imageéticas criam na novela um rosto para o her6i e para a dama que amam na
guerra.

O texto medieval ndo € um poema épico, mas uma novela de cavalaria, com episddios
girando em torno de confrontos e peripécias entre gregos e troianos ou de relagfes amorosas.
Para 0 nosso intento, repetimos, é fundamental perceber como a matéria troiana se desenrola
em sociedades, épocas e linguas diferentes, de modo a percebermos a criacao literaria: na sua
intermiténcia, que vai e volta com as obras de arte de cada tempo; na transmissao de valores e
Gticas de cada comunidade; nas inovacgdes e olhares sobre a alteridade e o individuo.

O constante anacronismo na representacdo da Antiguidade Classica na novela de
cavalaria é o resultado de traducges e copias de andnimos do medievo ibérico. Estas por sua
vez, foram realizadas a partir de fontes em prosa de origem incerta: Dares e Dictes
escreveram os textos, cujos fragmentos comp&em a Cronica Troiana.

Dares Phrygius (séc. VI) escreveu em latim De excidio Trojae historia, que em 44
capitulos narra da expedicdo de Jasdo e os Argonautas até a conquista de Troia. Ndo ha em
seu manuscrito qualquer intervencdo dos deuses, embora eles sejam mencionados, iSso ocorre
de forma um tanto forgada, como entidades distantes da realidade da guerra inseridas ali para
cumprir a adequacao com a cultura grega.

Dictes Cretensis (séc. 1V) é autor da Ephemeris belli Trojani, que conta do rapto de
Helena até a volta dos aqueus e a morte de Ulisses. Nesta obra, ha a intervencdo dos deuses
em alguns momentos (embora timida) e a acéo exclusiva do homem em outros. Este texto é
trés vezes maior do que o primeiro e apresenta estilo e cuidado literario muito superiores,
segundo Ramén Lorenzo (1985, p. 103).

Estas obras afirmam possuir verdade historica, baseando-se em escritos de
testemunhas oculares da Guerra de Troia e de ambos os lados da guerra: o grego e o troiano.
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As versoes de Dares e Dictes, também, sdo as primeiras obras de que se tem noticia a conter o
tema troiano em prosa.

H4, inclusive, uma novela de cavalaria do século XV, Curial e Guelfa™, escrita em
cataldo e de autor andnimo, que descreve uma cena de embate litigioso entre Dares e Dictes e
Homero. Este Gltimo é acusado por Dares e Dictes de enaltecer Aquiles em detrimento de
Heitor, injusticado, pois, em sua epopeia.

Assim, por causa dessa atmosfera de verdade que rondava ambas as obras e pela
facilidade da leitura em prosa e em lingua latina, eles teriam tido larga penetragdo entre 0s
leitores nobres do medievo. Mas Benoit, por motivo desconhecido, langou mao da obra de
Dares em grande parte do Roman de Troie e utilizou bem menos a versao de Dictes. Lorenzo
(1985, p. 103) questiona esta escolha e sugere a hipotese de que a obra de Dares seja 0 resumo
de um texto anterior mais extenso e a de Dictes uma traducdo do grego, ja que se tem
conhecimento de fragmentos na lingua grega do ano de 206 d. C. e da época de Nero.

De toda a forma, tanto a obra de Dares quanto de Dictes apresentam elementos em
comum bastante significativos. Ambos eliminam os deuses das batalhas, por exemplo,
provavelmente gracas ao desejo de dar verossimilhanca a historia — fazendo-se passar por
contemporaneos da guerra, como se desta forma a sua historia fosse mais real e crivel que a
de Homero.

Mas este é um afastamento apenas aparente em certo sentido. Em primeiro lugar,
porque embora em Dares 0s deuses ndo sejam personagens, em Dictes em certos momentos
ha a intervencdo deles na guerra. E em segundo e mais importante, ja existia em Homero a
ideia de que a experiéncia — neste caso, a vivéncia da guerra — significa sabedoria.
Voltaremos a este ponto no préximo capitulo.

Temos total convicgdo de que € a lliada a base de inspiracdo de qualquer texto de tema
troiano — visto que é Homero a fonte do imaginario da Guerra de Troia, mesmo daqueles que
querem afastar-se dele por algum motivo. Mas, apesar disso, cabe ressaltar um apontamento
gue nos faz Lorenzo em artigo acerca da Cronica Troiana:

O cambio de perspectiva na parte final tamén pode ter que ver co punto de vista do
autor, que adopta unha postura claramente favorable ds troianos em contra 0s
gregos. De ai a vision dos heroes [...] O resultado final do poema de Benoit e,

consecuentemente da traduccion galega contida na Crdnica Troiana, é um texto que
se afasta tremendamente da Iliada de Homero (LORENZO, 1985, p. 104).

12 Cf. 0 artigo Uma Joia Medieval no Alvorecer do Humanismo: a novela de cavalaria Curial e Guelfa (século
XV), de Ricardo da Costa. Disponivel em: <www.ricardocosta.com\artigo\> Acesso em 07 de nov de 2016.
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As diferencas nesta versao da guerra sdo muitas: as descri¢cdes das batalhas e lugares,
os elementos medievais que aparecem, e mesmo 0s personagens e enredo. Criseida e Briseida,
por exemplo, se fundem em uma Unica dama, ndo ha o sacerdote Crises nem o motivo da
querela entre Agamémnon e Aquiles. Estes, alias, ttm uma relacdo fraternal, como cavaleiros
companheiros em uma demanda.

Na Croénica Troiana, ainda, Patroclo morre no inicio da narrativa e ndo ganha
importancia sendo no episddio em que os troianos disputam seu cadaver. Agamémnon
também nédo é o poderoso chefe da expedicdo grega que Homero canta. Na novela medieval
ele aparece de forma secundaria, como Ulisses.

Os troianos, ao contrario, estdo sublimados. Troilo, por exemplo, ganha enorme
destaque “por motivos cortesdos”, como analisa Lorenzo. (LORENZO, 1985, p. 110). Paris e
Priamo atuam com grande coragem nas batalhas, assim como outros personagens troianos.

O personagem de Aquiles segue a lliada na teoria, quando suas qualidades sdo
listadas, mas na pratica — ou seja, na descri¢cdo das batalhas — ele ndo demonstra ser um
grande her6i. O guerreiro aqueu nao se retira do combate por nenhuma desavenca, sendo por
causa de uma promessa de amor feita a Hécuba'®; mata Heitor pelas costas; sai ferido de
varios combates e as vezes carregado; e ainda foge de algumas batalhas.

Por outro lado, Aquiles demonstra ser bastante eloquente, realizando longos
monologos e chega a se comparar a Narciso. Vive uma luta interna, ap6s a morte dos
mirmiddes, entre 0 Amor e a Proeza. O herdi grego sofre pelo amor de Polixena e por ela
protagoniza com a rainha Hécuba um momento impactante do pathos do amor, como veremos
no capitulo cinco, e acaba finalmente morrendo por um ardil orquestrado pela rainha troiana.

De todo o modo, esse homem honrado e apaixonado em nada recorda o herdi grego,
que era todo ele acdo, belicismo e esperanca de gloria imorredoura. A ira de Aquiles, em
Homero, ¢ o tema do proprio poema €pico, como vemos na invocacao as Musas: “Canta-me a
Colera — 0 deusa! — funesta de Aquiles Pelida, causa que foi de os Aquivos sofrerem trabalhos
sem conta (...)” (HOMERO, 2003, p. 57).

Mas uma novela de cavalaria medieval ndo se sustentaria na decorréncia de um pecado
oriundo do principal cavaleiro grego. O Livro da Ordem de Cavalaria apresenta se¢do acerca

dos costumes que pertencem ao cavaleiro e dedica um item a ira:

3Ele sai da Guerra porque ndo pode cumprir o que prometera por amor a Polixena: tirar os gregos da luta e
trazer a paz a Troia..
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16

Ira é turvamento na coragem, de relembrar e entender a vontade; e pelo turvamento,
a relembranca se converte em esquecimento, e 0 entendimento em ignorancia, e a
vontade em irritagdo. Logo, como lembrar e entender, vontade é iluminacéo pela
qual o cavaleiro busca seguir as carreiras de cavalaria, que ira e turvamento do
espirito desejam expulsar de sua coragem, convém que recorra a forga de coragem,
caridade, abstinéncia, paciéncia, que sdo refreamento da ira e alivio dos trabalhos
que a ira da [...] e pela minoridade da ira e pela maioridade das virtudes acima ditas,
ma vontade, impaciéncia, e outros vicios sdo menores, e onde menores sdo 0s vicios
e maiores as virtudes, maior é justica, sabedoria; e pela maioridade da justica,
sabedoria, é maior a ordem de cavalaria.*

Vernant (1996), ao investigar o pensamento grego, aponta para uma diferenca entre a
ética do guerreiro do século VII e a do que o antecede, cujo exemplo maior estd em Homero.
Para o her6i homérico, o que contava “era a facanha individual, a proeza feita em combate
singular. Na batalha, mosaico de duelos em que se enfrentam os promachoi, o valor militar
afirmava-se sob forma de uma aristeia, de uma superioridade toda pessoal” (VERNANT,
1996, p. 43-44).

S80 nesses momentos que os herdis gregos manifestam o espirito do ser humano
auténomo em sua individualidade. E claro que a aristeia dos herois na Iliada tem relagdo com
o divino; e o desejo de cada um em se destacar dos demais, pela sua forca pessoal, também
estd diretamente ligada aos deuses, no orgulho de ser como um deles. Mas, ainda assim, sao
uma expressdo do homem enquanto ser humano, exercendo agdo, pensamento e vontade
independentemente — independéncia parcial — dos deuses.

Segundo Vernant, o0 homem que surge séculos mais tarde, com o amadurecimento
politico dos gregos, apresenta uma ética diferente relacionada a guerra e a defesa da polis. Ele
sufoca o impeto individual pelo conjunto da falange em que luta: “[...] o desejo de triunfar do
adversario, de afirmar sua superioridade sobre outrem, deve submeter-se a Philia, ao espirito
de comunidade; o poder dos individuos deve inclinar-se diante da lei do grupo” (VERNANT,
1996, p. 44).

Esse espirito mais racional e patriético serd absorvido e aprofundado pelo homem
medieval. Bem como a philia pelos companheiros de Cavalaria e sua linhagem da mesma
forma se faréo presentes. De fato, Heitor ja representa um esboco desse novo modelo de heroi
que veremos no medievo ja consolidado.

A individualidade ocorrera por outros meios. Assim, podemos perceber a manifestacdo

14 \er: <http://www.ricardocosta.com/traducoes/textos/o-livro-da-ordem-de-cavalaria-c1274-1276>. Acesso em:
fev de 2016.
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do individuo em Homero e também a mudanca. Se o herdi possuia alguma individualidade na
Iliada apenas quando a desmedida (hybris) se manifestava, na novela galega ele se aproxima
de ser um individuo a medida que ama e ¢ amado. Aquiles protagoniza, deste modo, episédios
de intensa paixao, como veremos adiante.

O tema do amor, alids, somado a representacdo da mulher e a utilizacdo de elementos
fantasticos, como era comum em novelas de cavalaria — aparecem no texto centauros
(“sagitarios”), amazonas, sereias ¢ bruxas (“meigas”) —, S0 as diferengas mais importantes
entre a Cronica Troiana e a lliada. Mas é também na abordagem do amor que o texto ganha
em estilo e profundidade: “Neste tema, precisamente, é onde Benoit de Saint-Maure se
mostra mais orixinal e consegue a maxima altura poética” (LORENZO, 1985, p. 114).

O Trovadorismo ja explorara o ideal do amor tdo importante para a tradicdo literaria
em lingua portuguesa. E as novelas de cavalaria da Baixa Idade Média vdo, em narrativa, com
divisdo em episodios, dar outro corpo a esse amor cortés. As acbes e os discursos dos
personagens revelam a paixdo e a coita dos personagens, cada vez mais embebidos do novo
espirito humano, que se desprendia sutilmente do jugo do divino para fazer suas escolhas com
consciéncia e autonomia.

O amor ocupa todo 0 espaco da emocdo patética (ofuscando as demais emocdes
descritas na obra), pois ele € entendido como a emoc¢do mais repleta de generosidade. As
feicbes descritas no texto, de personagens a cendrios, revelam a constru¢do de um conjunto
que irradia a Beleza e 0 Bem.

A consciéncia do espirito esta de certa forma diluida e mais intuitiva do que concreta
na narrativa historica sobre Troia e seus reis, nos discursos derramados entre amantes, no
lamento (doo) e coita de cavaleiros e damas, na luz que permeia entre a Bondade e a Beleza
cada personagem, cada discurso, cada episodio, como verificaremos no capitulo a seguir.

A Cronica Troiana ndo pretende restaurar o horizonte classico. Fica claro, ao
contrario, que ha um esforco em supera-lo. E nessa tentativa vislumbramos o imaginario do

proprio medievo. E, afinal, no texto plasmado que aparece a esséncia da estética medieval.
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3 A IDADE MEDIA — UMA NOVA PERCEPCAO DO HOMEM PELO AMOR

O esplendor da beleza é o raio criador: derrama a tudo a luz, derrama a tudo o amor.

Machado de Assis

O ser humano conheceu no periodo medieval uma nova forma do amor. E claro que o
sentimento sempre existiu, mas a maneira como 0s medievais 0 captaram, viveram e
expressaram foi tdo original e moderna que mudou a histéria do Ocidente e interferiu
diretamente na literatura. Isto porque o préprio pensamento e entendimento do homem sobre
si mesmo sofreu uma transformagé&o pelo amor.

A novidade néo estad somente na Idade Média propriamente dita, ja que o que a formou
teve inicio principalmente com Jesus Cristo, por um lado, e com o Trovadorismo, por outro.
A amélgama, sim é medieval, a Gtica. A tradicdo, tanto cristd quanto cavaleiresca, foi acima
de tudo oral.

A vida de Jesus Cristo foi revolucionaria justamente porque ele trouxe uma mensagem
de amor. Seus ensinamentos e, acima de tudo, sua morte podem ser resumidos a isto: uma
mensagem de Amor de Deus para a humanidade. E o cristianismo foi transmitindo essa
doutrina atraves da igreja que nascia e se propagava.

Quando a Europa medieval a recebe e amplia, o ser humano esta em um momento
muito singular de sua existéncia. Seu pensamento organiza os preceitos de Cristo em acgdes
majestosas, imponentes (para o bem ou para o mal). As Cruzadas, a Inquisi¢do, as Ordens
Mendicantes, as construgcdes de mosteiros e igrejas, a profunda participacéo politica da Igreja
e sua intervencéo na sociedade, tudo o que a religido fez no medievo foi grandioso.

E talvez por isso o conceito de Amor tenha dado um salto em uma dire¢do que seria
seguida pela cultura dos paises emergentes que se formariam no final da era medieval.
Enquanto o novo conceito de Amor se construia para ser consolidado nos séculos vindouros,
0 pensamento do homem fazia a mesma caminhada em relagéo a subjetividade.

Na Peninsula Ibérica, berco da nossa CronicaTroiana, o Trovadorismo, que nasceu na
Franga, se expandiu e ganhou uma roupagem propria que faria da literatura portuguesa uma
patria da saudade, da melancolia e do amor, de destaque nas letras. Os trovadores galego-

portugueses receberam a arte das cantigas francesas e aos poucos criaram obras Unicas nesta
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forma poética.

O cancioneiro ibérico foi o principal repositério do amor que permeou a literatura
medieval, ultrapassou a oralidade, a musica e a poesia e permeou também a narrativa das
novelas cavalaria. Essas duas formas t&o distintas de amor — 0 amor das cantigas de amigo e
de amor (respectivamente, erotico e cortés) e o amor cristdo — vao construir uma nova forma
de afeto.

A Pathosformel do amoroso que surge na ldade Média é esse sentimento que a
literatura apreenderd e lapidara. Teremos, entdo, 0 amoroso: aquele que ama, que pode ou ndo
ser amado, sofre, se entrega, se sacrifica e coloca esse amor a frente de tudo o mais.

O encontro entre a literatura paga e a vida crista ocorre talvez com maior clareza em
S&o Francisco de Assis, que de certa forma inseriu o ideal cavaleiresco no cristianismo. As
figuras do cavaleiro, do trovador e do jogral, tipicas do Trovadorismo, estdo presentes no

discurso de S&o Francisco e, portanto, em sua vida, pois ambas ndo se distinguem.

A cultura e a sensibilidade de cavalaria, que adquiriu antes da conversdo, Francisco
carregou com ele em seu novo ideal religioso: a Pobreza é sua Senhora, Senhora
Pobreza, as Santas Virtudes sdo de modo semelhante heroinas da corte, o santo é um
cavaleiro de Deus, dublé de trovador, de jogral. Os capitulos de Porcitncula
inspiram-se nas reunides da Tavola Redonda em torno de Artur (LE GOFF, 2007, p.
109).

Na Cronica Troiana e em outras novelas de cavalaria, sobretudo as que vieram depois,
as batalhas e o aspecto bélico perdem forga para o amor. Pois, em conformidade com o teor
dos discursos de Sdo Paulo, sem o amor (que coincide com a palavra “charitas”: caridade)

nada faz sentido:

Ainda que eu falasse as linguas dos homens e dos anjos, e ndo tivesse caridade, seria
como o metal que soa ou como 0 sino que tine. E ainda que tivesse o dom de
profecia, e conhecesse todos 0s mistérios e toda a ciéncia, e ainda que tivesse toda a
fé, de maneira tal que transportasse os montes, e ndo tivesse caridade, nada seria. E
ainda que distribuisse toda a minha fortuna para sustento dos pobres, e ainda que
entregasse 0 meu corpo para ser queimado, e ndo tivesse caridade, nada disso me
aproveitaria (1 Co 13, 1-3).

A violéncia, o castigo que os herdis gregos pagavam por sua hybris, a que a Moira 0s
condenava, ou 0 Fatum a que o herdi latino estava submetido, agora nao sdo irremediaveis.
Os deuses nédo controlam mais o destino dos homens, néo interferem na Guerra de Troia e ndo

brincam mais com a vida dos mortais. Estes podem ser salvos pela luz e pelo amor. A

esperanca cristd ameniza o furor e o fatalismo das batalhas. Ha o individuo, honrado e belo,
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vivendo apesar da guerra.

3.1 Chéritas: a fraternidade e a alteridade

O amor cristdo ¢ um dos grandes legados que o cristianismo trouxe para a cultura
ocidental. Ele chegou a arte e impregnou a literatura na Idade Média. As novelas de cavalaria
0 representaram com propriedade.

Na Demanda do Santo Graal isto é bem evidente. Na busca pelo Graal, na castidade
de Galaaz, na sua bondade e valentia, em tudo estd presente o amor a Deus, prescrito em
regras que o cavaleiro digno deve seguir. Também em preceitos esta escrito o Tratado do
Amor Cortés. Mas antes que falemos nas regras estabelecidas nestas obras, vamos a base
tanto das pregacdes e manuscritos dos religiosos das ordens mendicantes quanto dos textos
literarios: a Biblia.

A forca criadora do amor converge uma vez mais com a da palavra, ambas luz de
Deus. J4 em Isaias o vemos: “O povo que andava na escuriddo, viu uma grande luz; para os
gue habitavam na sombra da morte, uma luz resplandeceu. O amor zeloso do Senhor dos
exércitos ha de realizar essas coisas” (Is 9, 1.6).

Na Primeira Carta de S&o Paulo aos Corintios (cujo inicio citamos anteriormente), o
hino de amor cristdo, que chegou a ser musicado em portugués por diversos sacerdotes, mas
também por leigos, como Renato Russo (ha cangdo Monte Castelo), demonstra a magnitude
da mensagem de amor que Cristo transmitiu. E o chamado Hino & Caridade, entendida aqui

como amor fraterno:

A caridade € paciente,

¢ bondosa.

[...] Tudo sofre, tudo cré,

Tudo espera, tudo suporta.

A caridade jamais passara (1 Cor 13, 1-2.4.75).

Sdo Paulo, didaticamente apresenta as trés virtudes teologais e as hierarquiza. Ele nao
deixa duvidas e objetivamente indica a mais importante dentre elas: o amor.
Agora, portanto, permanecem fé,

Esperanca, caridade,
Essas trés coisas.
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A maior delas, porém, é a caridade (1 Cor 13, 13).

Séo Jodo ficou conhecido como o apdstolo do amor. Em seu Evangelho ele refere-se a
si mesmo como o discipulo amado. Sua narrativa privilegia a luz e o amor, que ele remete a
alteridade. A Luz permite que nos conhecamos, que percebamos se estamos como Deus e,
desta forma, junto Dele ou ndo. E, finalmente, essa percepcdo sobre nGs mesmo, como
individuos em unido com o divino, nos aponta para 0 proximo.

A comunhdo que a luz de certa maneira manifesta acaba nos indicando o outro:

Deus é luz e nele ndo ha treva alguma.

[...] Mas se caminhamos na luz

Como ele esté na luz,

Estamos em comunh&o uns com os outros (1 Jo 1, 5.7).

Na mesma carta, que recebe o subtitulo Caminhar na Luz, Sdo Jodo fala sobre a
Palavra, o amor, a luz e a fraternidade: todos diretamente conectados entre si. A palavra,
residindo dentro do individuo, significa a unido com Deus, a presenga do Amor nele.

Mas isto ndo é tudo, para que essa comunhéo perdure 0 homem deve seguir na terra 0s

passos de Jesus Cristo, isto é, a fraternidade que Ele exerceu com os seres humanos:

Mas o que guarda sua palavra,

Nesse, verdadeiramente, 0 amor de Deus esta realizado.
Nisto reconhecemos que estamos nele.

Aguele que diz que permanece nele

Deve também andar como ele andou (1 Jo 1, 5.6).

Na sequéncia, o evangelista ¢ ainda mais claro com seus leitores “amados”. Esse Deus
que ele acabara de definir como Luz, manifestara-se na palavra outrora e ele agora retomava

Ccomo um novo mandamento:

Amados [...]

Aquele que diz que esté na luz,

Mas odeia seu irméo,

Esta nas trevas até agora.

O que ama seu irmdo permanece na luz,

E nele ndo ha ocasido de queda.

Mas 0 que odeia 0 seu irmao esta nas trevas;

Caminha nas trevas,

Né&o sabe aonde vai,

Porque as trevas cegaram os seus olhos (1 Jo 2, 7.9-11).

O homem que pensa guardar a Palavra e viver na Luz e no Amor de Deus engana-se
guando odeia algum irmao. Ele, embora caminhe, esta cego e sem direcdo. A visdo, metafora

antiga de sabedoria, serve para confirmar a verdade. No subtitulo III “As fontes da caridade e
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da f&”, Sdo Jodo repete exaustivamente que Deus ¢ amor, que o amor vem Dele e que todo
aquele que ama conhece a Deus.

Por isso, ele aconselha que amemos uns aos outros, como ja aconselhara Jesus, e
justifica: “Se nos amarmos uns aos outros, Deus permanece em noés € 0 seu Amor em nos €
realizado” (1 Jo 4, 12). Mais uma vez indica ser a visdo um elemento fisico, material, que
indica sabedoria e ponte para o divino:

Quanto a nés: amemaos,
Porgue ele nos amou primeiro.

[...]

Pois quem ndo ama seu irmdo, a quem Vvé,
A Deus, que ndo vé, ndo podera amar.

E este é 0 mandamento que dele recebemos:
Aquele que ama a Deus,

Ame também seu irmdo (1 Jo 4, 19-21).

A caritas (conforme esclarecemos acima, uma palavra compreendida, e traduzida,
como amor) diz respeito a um sentimento bem especifico: € o amor fraterno, dileto e
desinteressado que Cristo sentia por nds e que devemos sentir por nossos irmados. N&o
representa apenas 0 amor a Deus, é mais simples e mais humano, é o amor que sentimos por
causa de Deus. E o amor agape, palavra grega que o distingue de outros tipos de amor, como
o philos e o eros. Trata-se de um amor afetivo, incondicional e que esta ligado ao divino: a
nossa participacdo no transcendente.

Tanto os Menores quanto as outras Ordens Mendicantes (além da fundada por Sao
Francisco de Assis, os Padres Pregadores, fundada por Sd&0 Domingos Guzman, era a mais
famosa), surgidas no século XIII, convertem-se em obras de misericordia: uma inovagao
marcante dessa época. As praticas de caridade proliferam no periodo entre leigos (pregadores
integrados no seio da Igreja, vivendo de esmolas, como os frades), dominicanos, beneditinos,
franciscanos e outros religiosos. Inauguram instituicdes, como hospedarias e hospitais,
voltadas para os pobres, leprosos e demais doentes, entre outras novidades neste sentido.

Esse amor tdo enfaticamente disseminado por S&o Jodo, nas Sagradas Escrituras,
aparece na boca (e na obra) de Sdo Francisco: Deus é amor, é caridade. Assim como no
Evangelho joanino, a caritas no santo italiano também € utilizada para designar a fraternidade
de inspiracdo divina. O amor ao proximo é o impulso central da vivéncia e pregacdo de Séo
Francisco.

O Cantico do Irmdo Sol, de Sdo Francisco de Assis, inaugura a poesia italiana no

século XII1. O santo a compde no ocaso de sua vida e pede que seja entoada por Frei Angelo e
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Frei Ledo, antes que morresse. Ele teria sido, entdo, cantado no dialeto umbrio, e depois
registrado neste dialeto, base da lingua italiana, sendo possivelmenteum dos seus primeiros
documento; e também em latim.

Esse cantico resume em musica o amor de S&o Francisco por toda a criagdo de Deus,
depois de ter vivido amando todas as criaturas deste mundo. A expressao em lingua vernacula
é outra das revolucdes da Idade Média, que Sao Francisco protagoniza, junto a do amor.
Todas elas interligadas na visdo integral que o homem medieval tinha do mundo (social,
corporal, sentimental, espiritual, etc):

[...] Francisco combina bem com as tendéncias essenciais da sensibilidade gdtica,
preocupada com realismo, com luz, com delicadeza. Se ndo criou essa sensibilidade,
Francisco a favoreceu e a refor¢cou. No Céntico do Irm&o Sol, apesar de uma aluséo
ao simbolismo do sol, imagem de Deus, é no sensivel, na beleza material que sdo

vistos e amados em primeiro lugar as estrelas, o vento, as nuvens, o céu, o fogo, as
flores, a relva (LE GOFF, 2007, p. 105).

A influéncia do Poverello — como S&o Francisco era chamado, em referéncia a sua
radical conversao, estilo de vida e dedicacdo aos pobres — foi enorme para os artistas. Os
escultores, arquitetos, pintores de arte sacra do periodo pretendiam transmitir a mesma
espontanea Beleza que o santo alcangava com suas pregag0es, poemas e composi¢des. Havia
muita humanidade na espiritualidade de S&o Francisco.

Nisso consistia a Luz do mundo: o Cristo homem e Deus, o criador e o crucificado. O
corpo, a matéria e a natureza deveriam refletir na arte o Belo simples da doutrina, que se
resume no amor: “O amor que Francisco lhes trouxe transmitiu-se aos artistas que, dai em
diante, querem representa-los fielmente, sem deforma-los nem torna-los grosseiros sob o peso
de simbolos alienantes” (LE GOFF, 2007, p. 105).

S&o Francisco de Assis foi moderno em muitos sentidos, mas a ldade Média o foi
antes dele e pode, desta forma, acolher sua ousadia. Os religiosos eremitas desde o século 1V
eram muitos. E a vida que seguia o ideal da pobreza, retomando o estilo de vida de Cristo e
seus apostolos, era uma tendéncia crescente na ldade Média:

A pratica do trabalho manual se liga tanto ao beneditismo primitivo como a reforma
monastica dos séculos XI-XII, conduzida pelos mosteiros de Prémontré e de Cister
(Citeaux). A pobreza €, desde o fim do século XI, a palavra de ordem de todos esses

Pauperes Christi, esses pobres de Cristo que pululam por toda a Cristandade (LE
GOFF, 2007, p. 109-110).

As ordens mendicantes nascem na Europa sob a égide do amor. No esfor¢o de resgatar
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a mensagem de Cristo e a vivéncia dos primeiros cristdos na experiéncia da solidariedade, da
verdadeira alteridade, do amor aos irméos, eles fundam as ordens que pregam o voto de
pobreza.
Por causa de S&o Francisco de Assis, que, no século XIII,
pregou pela palavra e pelo exemplo, com uma chama, uma preza, uma poesia
inigualadvel, o franciscanismo permanece, ainda hoje, uma “sancta novitas”,

segundo a palavra de Toméas de Celano, uma santa novidade, e o Poverello ndo
apenas um dos guias da humanidade (LE GOFF, 2007, p. 115).

As sagradas escrituras representam o grande foco de Sdo Francisco, no que diz
respeito a palavra: “Toda linguagem em parte ¢ uma heranca. Mas na Idade Média: o Livro
contém todo o saber, incluindo a linguagem, a linguagem em primeiro lugar. A Biblia € o
arsenal do vocabulario e dos modelos mentais” (LE GOFF, 2007, p. 131). Mas ele ¢ os
franciscanos moldam esse vocabuldrio de acordo com a estrutura da sociedade em que
estavam inseridos.

Ainda que a Palavra seja sagrada, o léxico que se utiliza no dia-a-dia, nos poemas,
canticos e pregacdes, pode ser adaptado, como o € em Sdo Francisco. Quando se usa o latim —
nesse periodo em que ele se encontra fragil e em que as linguas vernaculas comegam a se
estabelecer —, os sentidos das palavras convertem-se no que o pregador necessita, adequando-
se a realidade de quem fala e de quem ouve:

Por exemplo, as duas palavras mais frequentes de seu vocabulario social, nobilis e
miles (nobre e soldado), apenas aparecem nos Evangelhos; e enquanto entre os

franciscanos miles tem quase sempre o sentido contemporaneo de cavaleiro, ha, é
claro, entre os evangelistas s6 o sentido de soldado (LE GOFF, 2007, p. 132).

A semantica encontrada nos textos dos franciscanos — e no pouco que nos chegou
(através de bidgrafos, sobretudo) dos escritos do proprio Sdo Francisco — nos mostra mais
uma vez que a palavra cria. As escolhas vocabulares; palavras privilegiadas, frequentemente
repetidas, em detrimento de outras propositalmente alijadas da boca dos padres mendicantes;
os neologismos; e exemplos, como o supracitado, de aplicacdo de novos sentidos para termos
antigos, revelam muito da realidade do tempo.

A ldade Média é, pois, um ponto essencial do amadurecimento espiritual — ndo
somente religioso, embora o cristianismo tenha impulsionado esse processo, mas no que diz
respeito as afeccdes da alma. O agir, o sentir, o dizer e 0 pensar, que avaliamos nesta pesquisa

qguando falamos em novo espirito, refere-se ao ato de criar conscientemente.
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Essa emersdo do individuo é vista na Grécia e também na ldade Média, através da
linguagem (a palavra, na ficcdo, e a razdo, na filosofia, criam o novo homem). Mas no
medievo, a vivéncia do coletivo, a pluralidade de instancias da sociedade, as inimeras
confluéncias culturais conduzem para a experiéncia da alteridade, que define o prdprio

individuo. Desta forma, hd um salto do ser humano, e o trampolim é o amor,

3.2 A Literatura e o amor cortés

As referéncias que a Literatura medieval herda sdo basicamente as que se originam na
Atenas cléssica. A Literatura helenistica desenvolveu o conceito do amor. Os termos gregos ja
distinguiam vérias matizes deste sentimento, como o0 amor eros e o amor philos. As tragédias
revelam um afeto destrutivo, de mulheres ferozes, constantemente dialetizando amor e 4dio.
Euripdes psicologiza a emo¢do, mas na Atenas classica ainda é enganador e aniquilante.

A épica classica, por sua vez, propagou 0 amor entre personagens relacionados a
Guerra de Troia. Mas a maneira de exprimir este sentimento mudou muito até o amor que
encontramos na baixa Idade Média, representado na Cronica Troiana.

A Eneida (2014), de Vergilio, apresenta o avassalador e trdgico amor entre Enéias e
Dido. Um amor capaz de fazer um herdi tdo temente aos deuses, comprometido com todos os
troianos que deram seu sangue na guerra contra 0s gregos, quase se esquecer da sua missdo de
fundar a raca latina, dando continuidade a troiana.

Entdo, pelo destino de seu povo, ele deixa s6 a rainha de Cartago, levando-a ao
desespero e ao suicidio. O herdi de Trdia, um dos mais virtuosos da Literatura epica, prova
essa humanitas e pietas ao sacrificar sua vontade e felicidade pessoal por outrem. Nesse
enredo 0 amor perde. Dido ndo suporta o sofrimento do abandono e tira sua prépria vida.

Pensando na prosa, para ndo nos alongarmos em uma reconstrucdo que nos afastaria
do nosso intento, 0 primeiro momento em que vemos o realce, em um viés amoroso, de afeto
mais delicado € no chamado romance grego ou romance de aventuras. A obra Dafnis e Cloé, é
um exemplar da prosa grega do século Il ou 11l d. C, que narra a historias de duas criancas que
vivem no campo, em Lesbos, e que engquanto crescem védo se apaixonando. O tema central
deste enredo bucolico de Longo é o proprio amor.

O tom acaba sendo didatico, porque apresenta em etapas o amor entre duas pessoas. A
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estrutura € coerente com a estética que se desenvolve na época: com simetria e proporgédo — e
em diferentes niveis (de personagens, tema, discurso, descricdo, etc).

O afeto é a principio ingénuo, condizente com a idade de ambos, entdo criangas, e na
medida em que crescem o0 amor também se torna mais maduro, sensual e complexo. A
narrativa se destaca dos demais romances de aventura gregos pelo desenvolvimento
emocional, com retratos psicolégicos dos amantes em conexao com o sentimento que nutrem
um pelo outro.

Este tipo de prosa € pioneiro e ndo passou despercebido:

Também no periodo chamado ‘“subapostolico”, que se seguiu a pregagdo dos
apostolos, no qual se movem figuras que tiveram relacdo direta com eles, varios
atos, apaocrifos, dos Apdstolos ou narracGe sde fatos admiraveis realizados por eles
[...] sofrem influéncia do contemporineo “romance grego” (MORESCHINI, 2008,
p. 19).

N’Os Argonautas, poema épico grego que foi fundamental na construcdo do
imaginario acerca dos personagens que participaram da guerra de Troia, e na Historia
Troiana, novela de cavalaria galego-portuguesa da Idade Média que abordamos no capitulo 2,
vemos o amor entre Medeia e Jasdo, virulento e arrebatador. Mas o discurso do amoroso,
tecido em um jogo de preceitos rigidos e gestos elegantes, estd presente na filosofia dos
afetos, percebida em importantes coloca¢des de Plotino, nas Enéadas (1999) e de André
Capeldo, no De Amore (1985), inspirados no grande poeta romano Ovidio e em sua Ars
Amatoria (a Arte de Amar, 2010).

Como essas obras interferem mais nos paradigmas intelectuais compartilhados dos
gregos e latinos até a Idade Média apenas por alguns segmentos que tinham acesso a filosofia,
foi fundamental para a construcdo de um conceito mais amplo de amora experiéncia
compartilhada dos padres e santos que viveram na Europa medieval. Assim, pela realidade da
pregacdo e acao destes nas cidades do medievo e pela arte, que, sempre, foi pioneira em
expressar 0 novo imaginario de uma cultura, a mentalidade cultural passou a entenderoutro
tipo de afeto.

No mesmo periodo em que apareceram as primeiras ordens mendicantes na Europa e
no mesmo lugar em que surgiram as primeiras catedrais em estilo gotico, no sul da Franca do
século XII, surgem as canc¢des de amor. Essa forma poética expande-se e ganha largo espaco
na regido da Galiza e de Portugal, com as cantigas galego-portuguesas. Também é o século

das cruzadas e, portanto, do ideal cavaleiresco. Nesse caldeirdo cultural e estético desenvolve-
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se com originalidade — mesmo que o termo seja um tanto anacronico — o tema do amor.

Chegamos ao amor cortés, a fin 'amor. Trata-se de um sentimento dirigido a uma dama
— “senhor” em galego-portugués — idealizada, mas que tinha por objeto real ele mesmo, o
préprio amor: emocdo que o trovador enaltecia e que dava sentido a sua vida. Este
apresentava sempre um comportamento timido e submisso em suas cangdes, na chamada
vassalagem amorosa.

O eu-lirico sustentava-se, entdo, pelo sentimento de amar o proprio amor, era
resignado em seu sofrimento (coita) por amar uma dama interdita, e atinha-se a admirar e
cortejar a senhora através do refinamento de atos, palavras e gestos. As convengoes
aristocraticas do amor cortés, as cantigas galego-portuguesas oferecem uma linguagem
apropriada: artificial, com muitas repeticdes, paralelismo e refrdes.

Com vossa coita, mia senhor,
ja de tod’al coita perdi;

ca [a] tod’home avém assi,
desto seede sabedor:

que nom pod’home coit’haver

que nom haja log’a perder
des que Ih’outra chega maior.

E por aquesto, mia senhor,
des aquel dia que vos vi,
doutra gram coita me parti.
assi me coitou voss ’amor
que me fez tod’escaecer:
atam muit ’houve que veer!
na vossa, que me faz peor!*

O amor cortés marcou o homem ocidental e a Literatura galego-portuguesa em
especial, porque ela ndo apenas desenvolveu as cantigas de amor, de escarnio e maldizer e as
novelas de cavalaria, como também criou com as cantigas de amigo outra forma poética e
amorosa Unica.

As cantigas de amigo apresentavam um estilo popular, singelo e inovador de amor
sensual e a0 mesmo tempo de afeto ingénuo. A tematica era basicamente a mesma,
comportando diferentes modalidades: o eu-lirico feminino jovem canta seu amor pelo
“amigo”, o encontro com ele, ou lamenta a sua auséncia, em meio a natureza.

Ai cervos do monte, vim-vos preguntar:
foi-s'o meu amig', e, se ala tardar,

1> Cantiga de amor de autoria de Jo&o Soares Somesso . Disponivel em <http://cantigas.fcsh.unl.pt/>. Acesso em
10 de jan 2017.
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que farei, velida?

Ai cervas do monte, vim-vo-lo dizer:
foi-s'o meu amig', e querria saber
que farei, velida?'®

Assim, na regido da Galiza e de Portugal temos uma combinacao literaria que ajuda a
constituir essa inovadora ideia de amor: “Literatura baseada numa concepgdo inteiramente
nova do amor, a lirica trovadoresca constitui, com o romance cortés, os dois maiores
acontecimentos literarios do século XII” (SPINA, 2007, p. 27).

A coletividade do homem medieval também pode ser um fator que contribui para que
este ambiente seja tdo favoravel para a percepg¢do do individuo. Em uma sociedade que encara
holisticamente a lingua, a fé, as financas, a guerra, o aprendizado e a arte, ha uma nocéo de
coletivo. As nacBGes que comecam a se estabelecer na Europa ocidental precisam de partes
solidas para fazer funcionar a engrenagem do todo, com unidades regradas, ordenadas e
harmaénicas.

Na ldade Média, tudo se torna mais formal e didatico. O De Amore, ou Tratado do
Amor Cortés, foi uma obra de peso nesse momento, porque, aos moldes da Ordem de
Cavalaria e mesmo da Igreja, também ¢é escrita em forma de preceitos. Cabia bem ao periodo
uma obra composta de regras, que fosse pedagdgica e ensinasse a0 homem medieval como
portar-se em questdes afetivas, mesmo que essa artificialidade ficasse restrita a nobreza e a
Literatura.

O Tratado do Amor Cortés aparece como essa fonte de consulta ao homem do século
XII e teve grande difusdo, como sabemos pela enorme quantidade de coOpias e traducdes e
também nas mencgdes ao texto de André Capeldo em outros manuscritos. A Literatura
imediatamente posterior a esse manuscrito, entéo, serviu-se dele largamente.

A obra apresenta muitas citacdes biblicas e também referéncias literarias, inclusive a
Iliada e a Odisséia. Os Padres da Igreja, dentre os quais Santo Agostinho e Santo Isidoro,
claramente inspiraram seu autor, bem como Aristoteles, Cicero, Horécio, Séneca, Juvenal,
Vergilio e demais autores classicos valorizados e estudados na Idade Média. Finalmente, a
sabedoria arabe também serviu como base, através, sobretudo, de provérbios, que estdo
presentes em varios momentos do Tratado do Amor Cortés.

A maior influéncia teria sido Ovidio, cuja Arte de Amar'’ é semelhante ao Tratado em

16 Cantiga de amigo de autoria de Pero Meogo. Disponivel em <http://cantigas.fcsh.unl.pt/>. Acesso em 10 de
jan 2017.
7' \ersbes dessa obra ovidiana também proliferaram no fim do século X1, assim como outras deste e de outros
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muitos momentos, inclusive na estrutura. O autor classico é citado frequentemente. A obra de
Capeldo tem, ainda, conexdo com a Matéria da Bretanha. H& a possibilidade de André
Capeldo ter tomado as novelas de Chetrien de Troyes como fonte para alguns elementos de
sua narrativa e para algumas ideias que transmite no Tratado.

O Tratado tem, pois, muitas fontes, como as obras medievais costumavam ter. A sua
estrutura e dialogos tém como modelo poemas tanto latinos como provencais. Ao lado dos
elementos da galanteria amorosa, o Tratado do Amor Cortés demonstra, também, ter
elementos cavaleirescos e retéricos em sua composi¢&o.

Assim, o Tratato do Amor Cortés aborda a importancia da viséo, fazendo contraponto
com a cegueira; detém-se sobre a integridade moral, ja que o jogo do amor se faz a partir da
relacdo entre homens e damas virtuosos; valoriza a razdo, pois o raciocinio l6gico bem
organizado possibilita boa fluéncia verbal aos amadores, fundamental aos rituais corteses; e
em muitos momentos fala acerca da beleza, dentre muitos outros assuntos que o texto
perpassa.

O autor se dirige a um amigo, Gautier, e apresenta uma doutrina do amor cortés. Além
de adverti-lo sobre os perigos do amor, revela suas doze leis:

I. Foge da avareza como de flagelo funesto e abraca o que lhe for contrério. Il.
Mantém-te casto para aquele que amas. Ill. Ndo tentes destruir o amor de uma
mulher que esteja perfeitamente unida a outro. IV. N&o busques o0 amor de nenhuma
mulher que o sentimento natural de vergonha te impeca de desposar. 2 V. Lembra-te
de evitar absolutamente a mentira. VI. Evita contar a varios confidentes os segredos
do teu amor. VII. Obedecendo em tudo as ordens das senhoras, esforca-te sempre
por pertencer a cavalaria do Amor. VIII. Dando e recebendo os prazeres do amor.
cuida de sempre respeitar o pudor. IX. N&o seja maldizente. X. N&o traias 0s
segredos dos amantes. XI. Em qualquer circunstancia, mostra-te polido e cortés. XII.

Ao te entregares aos prazeres do amor, ndo excedas o desejo de tua amante.
(CAPELAO, 2000, p. 98-99).

Destas regras, a Il, a VIl e a Xl sdo as que estdo mais presentes na conduta dos
personagens da Cronica Troiana. Elas estdo mais conectadas com o estilo cruzadistico e por
issso sdo obviamente mais exploradas nas novelas de cavalaria.

Em relagdo a 11, sabemos que a todas as pessoas era pregado com rigidez o amor casto
na Idade Média: dentro da Igreja, dentro da Ordem de Cavalaria, na literatura — nas novelas
de cavalaria e cantigas de amor — e no testemunho dos grandes santos que viveram,
coexistindo com os leigos, nas cidades. Mas era uma sociedade que, a0 mesmo tempo,

apresentava uma realidade de misoginia, violéncia sexual, casamentos arranjados, e afins.

autores latinos.
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Ha uma diferenca abissal entre o homem que deveria ser e 0 que era de fato. O
primeiro viamos retratados na Literatura. Assim, este homem que subjuga as mulheres,
guando se transfigura em trovador ou em cavaleiro, passa a ser um vassalo que idealiza uma
mulher, que eleva a dama acima de tudo e rebaixa a si mesmo. Nas cantigas galego-
portuguesas essa dama ¢ sua “senhor”. Ele € um vassalo que apenas para conseguir se tornar
um amador precisa antes passar por trés estagios: o de aspirante (“fenhedor”), passivo em sua
coita; o de suplicante (“precador”), que tem a ousadia de pedir que a amada o tome por
amigo; e, finalmente, o de “amante” (CAPELANNUS, 1985).

Varios cavaleiros na Cronica Troiana fazem o papel de fenhedor, mas o que cumpre
em totalidade o drama patético do precador € Aquiles, quando busca os pais do inimigo que
acabara de matar para pedir pelo amor de Polixena, filha de Priamo e Hécuba e irma do recém
falecido Heitor, principe de Tréia’®.

O sétimo e 0 nono preceitos coincidem com o ideal cavaleiresco: a obediéncia a dama
e a polidez e bom trato, que resumem a fin'amour. Por isso, a novela de cavalaria se
concentrara nestes itens listados. Quando se trata das novelas de cavalaria, 0 homem une a
bravura e valentia ao servilismo, a coita. A definicdo de amador é altamente patética.

Porque, para atingir o grau de “amador”, o homem deve primeiramente ser um
exemplo de cavaleiro em virilidade, destreza nas armas, coragem nas batalhas e em virtudes.
Entdo, somente depois de provar suas qualidades para a sua dama, em batalhas de preferéncia,
este cavaleiro pode corteja-la. O problema é que, ao pedir que uma mulher aceite sua corte, 0
homem deve descer desse alto pedestal a que ascendeu e se colocar como servo da Senhor que
ama.

Ele deve se postar, através de palavras, em uma posi¢do oposta & que se esforcou para
conseguir, além de ter que comprovar a dama constantemente seu valor, duramente
conquistado. O carater do amador é o contrario do bravo cavaleiro e 0 homem deve possuir
ambos o0s caracteres quando esta apaixonado e deseja cortejar uma dama.

A humilhag&o ¢ parte do jogo do amor cortés, que exige ainda mais do amador, além
de todas as virtudes e atitudes explicitadas. Ele também deve expressar belamente o que sente.
Aquele que ama deve dirigir a sua dama palavras de cortesia, precisa dominar a arte de
cortejar por versos de elogio ou por bons argumentos (ou seja, possuir “boa fala” e “boa

razao’).

'8 No capitulo 5 nossa anélise voltaré a este tema.
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Enfim, o gesto de humilhacdo é tdo fundamental que é exigido do amador que ele
construa um carater de inimeras virtudes e depois abra mao da maior parte delas —de todas
que se relacionam com a virilidade — para se transformar em um homem de carater oposto.
Ele precisa ser um bravo cavaleiro para merecer a dama, para em seguida se colocar como um
vassalo a servico da Senhor, para conquista-la através de belos discursos e elogios. A
dramaticidade deste gesto € colossal.

A humilhacdo como uma coisa positiva é uma ideia cristd, revelada no Novo
Testamento e reafirmada durante os longos seculos que comp&em o que chamamos de periodo
medieval. Os primeiros cristdos e os religiosos das Ordens Mendicantes medievais buscavam
uma vida de pobreza e servico.

As Ordens Mendicantes, que tém na figura de Sdo Francisco de Assis 0 maior
expoente, aprofundam e até radicalizam esse conceito, privilegiando o servi¢o aos miseraveis
e aos leprosos, dedicando-se aos mais miseraveis, aos menores. Na humilhacgéo, o cristdo da o
testemunho de seu amor a Deus. Ao entregar sua vida na méao de seu proximo, ele prova o
amor e conquista o ceu.

Faldvamos do amor cortés e ele ndo por acaso surge e floresce na ldade Média. Nas
novelas de cavalaria ibéricas esse amor adquire muitas e fundamentais nuances. E um amor
que também poderd ser um amor puro e casto dirigido somente a Deus, como ocorre com
Galaaz, na Demanda do Santo Graal (1988).

Lancelote, pai do referido cavaleiro — apesar de protagonizar ele mesmo um amor
adultero —, pede a Deus que faca o filho um homem bom. Porque a bondade e a castidade sao
as maiores virtudes na novela. Elas sdo reconhecidas e louvadas por todos os personagens
(embora nem todos a pratiquem), porque sdo virtudes diretamente relacionadas a comunhéo
com Deus.

Como temos demonstrado aqui, 0 amor transforma os bravos cavaleiros em amantes
frageis, que choram e tém o “modo de ser” manso e meigo. Assim como a Bondade, a
Verdade e a Raz&o, a Beleza também est4 interligada ao divino *°.

Desta forma, o mais virtuoso e bom cavaleiro € o mais casto e temente a Deus. Galaaz
é, ao lado Booz e Percival, o cavaleiro que obtém grande sucesso e se firma como grande
cavaleiro devido a inclinacdo ao transcendente que manifesta desde o principio da narrativa.

A unido com Deus esta no amor que ele demonstra ao longo da novela. Como seria, entdo, a

®pensamento herdado de Platdo e consolidado na Idade Média, como mostraremos no capitulo 4.
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aparéncia desse virtuoso cavaleiro, sendo bela?

6. Como Lancelote fez Galaaz cavaleiro. Aquele dia, hora de prima, rezada a missa,
fez Lancelote cavaleiro seu filho Galaaz, assim como era costume. E sabei que
quantos la estavam agradavam-se de sua aparéncia; e ndo era maravilha, porque
naquele tempo nédo se podia achar em todo o reino de Logres donzel tdo formoso e
tdo bem feito; porque em tudo era tal que ndo se podia achar nada em que o
censurasse, exceto que era meigo demais em seu modo de ser. E sabei que, quando
Lancelote o fez cavaleiro, ndo pdde conter-se de chorar, porque sabia que em toda
parte era de grande prestigio que ndo podia maior ser [...] O corpo tinha bem feito e
0 modo de ser era meigo (A DEMANDA DO SANTO GRAAL, 1988, p. 21)

Estas relacdes ficardo mais claras no capitulo a seguir, mas sabemos que o Amor esta
ligado a visdo da Beleza, que pode ser admirada por todos que ao olhar os belos cavaleiros e
as belas damas se inflam de amor. Essa ideia da visdo tem muitos antecedentes da Literatura e
muito antigos.

O De Amore propaga essa concep¢ao, que também é compartilhada por Ovidio (2000),
com quem Capeldo, ja o dissemos, dialoga constantemente. O amor parte dos olhos, no ato
humano de perceber o belo, através do sentido da vis&o:

O amor é uma paix&o inata que tem sua origem na percepcao® da beleza do outro
Sexo e na obsessdo por essa beleza, por cuja causa se deseja, sobre todas as coisas,

possuir os abracos do outro e, nestes abracos, cumprir, de comum acordo, todos os
mandamentos do amor (CAPELAO, 1985, p. 55).

A Beleza é apresentada nas narrativas medievais, pois, na descricdo de feigdes
formosas, como a de Galaaz. Por sua vez, essas descricdes sempre acrescentam dados do
carater, os atributos morais afirmam a bondade dos personagens e frequentemente também
sua fé em Deus. Na ldade Média extraliteraria, a relacdo do amor cristdo com os conceitos de
Belo e Bom revelam-se em acdes fraternas, baseadas na alteridade, sobretudo das Ordens
Mendicantes e, nestas, particularmente de S&o Francisco de Assis.

Um individuo, independente dos deuses pagdos que comandavam o destino dos
homens, agora cristdo — feito a imagem e semelhanca de Deus, mas com livre-arbitrio — vai
além da mera acdo e comeca a ver a si mesmo. Pois para enxergar o outro, é preciso entender
que esté separado dele, que € um individuo capaz de olhar e sentir de forma Unica.

Na comunidade intima em que vivem com Deus e com 0 outro, sejam 0s sacerdotes do
medievo, sejam o0s cavaleiros castos da Literatura do periodo, é que esta a relagdo humana. A

cultura medieval é o “espaco” que pode acolher todos esses conceitos abordados acima de

20 No texto original, em latim: “procedens ex visione” (CAPELLANUS, 1985, p. 54).
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uma forma coletiva para que se sobressaia 0 pensamento humano individual.

Na vivéncia do amor, se dedicando ao préximo, 0 homem comeca a tomar consciéncia
de si. Na arte literaria que o imaginario medieval possibilita criar a palavra expressa 0 novo
homem. Entre o sujeito e a sociedade, para e com Deus, 0 homem inicia em seu espirito uma

reflexdo acerca da existéncia que € inteiramente nova.
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4 A IDADE MEDIA - AESTETICA DA LUZ

[...] as multiplas perfei¢Oes das criaturas (a sua verdade, a bondade e a beleza)
refletem a perfeicéo infinita de Deus

Catecismo da Igreja Catolica

A oralidade, a musicalidade e a poesia da Grécia arcaica de Homero até a Idade Média
teve que ceder espaco a prosa e sua racionalidade. Seja inicialmente com a filosofia, e depois
também com a teologia ou com a histéria, e em varios outros géneros narrativos ela chegou ao
medievo. Por muitas vias a concretude da prosa conduziu ou revelou 0 homem medieval em
sua caminhada a razdo.

Na Idade Média, apds a heranca deixada por textos como Dafnis e Cloé, a Ciropédia,
0 Asno de Ouro, o Satyricon e outras narrativas gregas e latinas, que enriqueceram a literatura
ocidental, o que encontramos de mais consistente sdo as hagiografias, as cronicas
historiogréficas e os livros de linhagens. Isto, além do que propriamente representa a literatura
ibérica do periodo: as novelas de cavalaria. Estas ultimas sdo um dos retratos do estagio em
que o pensamento humano se encontra no medievo e que escolhemos investigar.

Acreditamos que o amadurecimento do pensamento individual acompanha de certa
forma esse desenvolvimento da prosa. Cada vez mais concreta na criacdo artistica, a
aproximacgédo do homem consigo mesmo no medievo aparece na irradiagdo da luz, nas fei¢oes
iluminadas que descrevem esses textos, de personagens que amam, sdo amados e sofrem por
amor, e que, sobretudo, veem 0 outro e a si mesmos. E claro que a poesia, também ao longo
dos seculos — compreendendo, da mesma forma, da literatura classica a medieval —,
contribuiu para a subjetividade, sendo indiscutivel a importancia dos rasgos liricos para o
pensamento humano.

Mas atentamos aqui para a caminhada literaria que foi se desenhando, ndo de forma
continua sempre — sabemos que em alguns paises e por longos periodos a poesia foi
privilegiada em detrimento da prosa —, até o auge da narrativa ocidental. O encontro do
movimento romantico com a subjetividade foi o que nos compeliu a observar o periodo da

literatura medieval e seus antecedentes através da convergéncia entre narrativa e um
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pensamento humano mais consciente de sua autonomia e singularidade.

Snell (1992) fala sobre o “sentir-se estrangeiro” de Hesiodo, sobre a poesia de
Pindaro, sobre os grandes tragicos e o inicio da filosofia. A arte e seu esforco de apreender
toma folego depois, e percebemos durante esta pesquisa que, dentro das novelas de cavalaria
do Ciclo Classico, as aparicbes do pensamento humano e seu espirito mais concreto e
individualizado retornam ainda mais evidentes. O mesmo impulso de cantar o homem como
homem, ainda que sem sabé-lo, ainda que por muitos desvios.

Existir ou ndo um esforco em apresentar a autoconsciéncia humana, explicar “a
descoberta do espirito”, ndo € o caso. A arte aqui apenas cria e revela, numa relacao intuitiva
e simultanea, imagens: seja pelas palavras do grego arcaico de Homero, que evidenciam o
carater coletivo e material do homem da época, em sua fragmentacdo e dependéncia do
divino, em sua visdo distanciada de si mesmo; seja pela concepcdo global do homem
medieval, de si mesmo como parte independente do todo integral e mesmo transcendente, de
Bondade e de Amor, de Beleza e de Luz.

A ldade Média, bem sabemos, deve ser analisada assumindo-se seu carater global, que
ela encerra em mil anos de extensdo. Ndo podemos enxergé-la em partes, h4 que se olhar a
sociedade de entdo sob o entendimento de que ciéncia, economia, religido, e tudo o mais estao
unidos intrinsecamente. A literatura, a lingua em que ela se expressa, a religido cristd, a ordem
de cavalaria, as faculdades, a filosofia, a organizacéo social, tudo esta conectado e uma coisa
interfere na outra sempre, de forma mais difusa e profunda do que em outros tempos.

Esta, na verdade, € uma das no¢bes do proprio cristianismo, a de que devemos viver
coletivamente levando a fé para as outras esferas da vida, de modo a santificar a mesma.
Somente faria sentido, pois, viver em integragdo com 0s outros no trabalho, nas relagOes
sociais, na moral, na politica ou na espiritualidade, agir como cristdos. Através desse coletivo
o individuo podera existir sem negar a Verdade de Cristo, que é a propria Vida, segundo o
Evangelho: “Eu sou o Caminho, a Verdade e a Vida” (Jo 14, 6).

Essa nocdo de coletivo da Idade Média ndo é a mesma da coletividade homérica.
Nesta Gltima, 0 homem ndo era senhor das suas a¢des, ndo enxergava sua individualidade, e
apenas na desmedida, na sua hybris,e em outros raros momentos da lliada e da Odisseia,
alguns dos quais mencionamos ao longo da tese, ele se via. Essa destemperanca custava caro
ao heroi e além de tudo estava também diretamente associada aos deuses.

Na ldade Média, quando voluntariamente o individuo se liga ao todo, ele é bom, é
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belo, e ele cria. Ou seja, é direcionando a sua busca ao outro e a Deus que 0 ser humano
afirma a sua individualidade, ao mesmo tempo em que participa do divino. A arte atravessa

essa percepcao:

A prdpria arte figurativa da época ndo conhece o cromatismo dos séculos posteriores
e joga com cores elementares, com zonas cromaticas definidas e hostis a esfumatura,
com a aproximacao de tintas vivas, que geram luz da harmonia do conjunto em vez
de se determinar por uma luz que os envolva em claro-escuros ou facam destilar a
cor além dos limites da figura (ECO, 2010, p. 89).

Na citacdo acima, Umberto Eco descreve como a pintura na arte medieval gera luz
pelo conjunto que as cores singulares formam. E salvaguardada a integridade das cores
utilizadas, em uma nitidez que difere de outras estéticas, porque ndo é produzida por jogos de
sombras, mas pelo préprio equilibrio simples da composicao de cores elementares.

Em seus estudos acerca da Idade Média, Umberto Eco abordou em duas obras a beleza
e a arte do periodo, na Historia da Beleza (2014) e, mais detidamente, em Arte e Beleza na
Estética Medieval (2010). Neste livro ele nomeia a estética da ldade Média da forma que

também adotamos para chama-la: Estética da Luz.

O gosto pelas proporgdes chega ja como tema doutrinal e sé gradativamente
transfere-se para o terreno da constatacdo pratica e do preceito produtivo; o gosto
pela cor e pela luz é, ao contrario, um dado de reatividade espontanea, tipicamente
medieval, que s6 em seguida articula-se como interesse cientifico e se sistematiza
nas especula¢des metafisicas (ainda que desde o inicio a luz, dos textos misticos e
dos neoplaténicos em geral, apareca j& como metdfora das realidades espirituais)
(ECO, 2010, p. 88).

A luz estd, assim, presente antes de tudo nas cores da arte medieval, como uma
realidade espontdnea. As associaces, apropriacfes e teorias que a estética medieval
desenvolvera relacionando o conceito de luz ao cientificismo virdo depois, ao contrario do
gue ocorre com a ideia de proporc¢do. Esta caracteristica da forma como a Idade Média vé a

beleza estéa ratificada na sequéncia da reflexdo de Eco:

[...] a beleza da cor é uniformemente sentida como beleza simples, de imediata
perceptibilidade, de natureza indivisa, que ndo se deve a uma relagcdo ou a uma
ligacdo, como acontece com a beleza proporcional. Imediatez e simplicidade séo,
portanto, as caracteristicas do gosto cromatico medieval (ECO, 2010, p. 88-89).

A luz aparece, entdo, na arte figurativa, mas ndo somente. A arquitetura medieval, por
exemplo, também a coloca no centro de suas construcdes, como veremos ainda neste capitulo.

A estética medieval é essencialmente a relacdo com a ideia de luz, associando-a a Beleza, a
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Bondade e a Verdade, em uma concoérdia de metafisica, estética e ética.

Isto é a Estética da Luz na literatura: entender o Belo como um dado metafisico,
transcendente, que ilumina as obras humanas. Ele é irradiado através das criacdes artistico-
literarias, de obras da natureza ou das visGes cotidianas que retratam a beleza natural do
homem, associada, por sua vez, diretamente ao Bem.

Cabe ressaltar que, além desse “gosto pela cor e pela luz”, o autor menciona a
metafora da luz presente nos textos misticos e neoplatbnicos, como uma representacdo que
partilha desse carater espontaneo que a cores apresentam na arte figurativa. A respeito da luz

na filosofia medieval falaremos a seguir.

4.1 O Verbo e a Luz: Santo Agostinho e o neoplatonismo

O pensamento cristdo que predominou durante a Idade Média e orientou
obrigatoriamente a Estética da Luz se formou em um dialogo com pensadores gregos e
latinos. A filosofia grega, em especial, foi determinante na construgdo de muitos aspectos da
patristica e da escolastica.

A Igreja Catdlica, consolidada no periodo aureo das novelas de cavalaria, moveu-se
sobre a cultura e o pensamento pagao desde os primordios do cristianismo. A principal
apropriacéo intelectual para a Igreja da aculturacdo geral do pensamento grego séo as ideias
do Neoplatonismo.

Entretanto, outros conceitos primordiais para a tradicdo eclesiastica, e que também
chegam ao Neoplatonismo, provém de fontes mais antigas. Este é o caso do Logos. O termo
aparece ja entre 0s estoicos e no gnosticismo grego: “No estoicismo, com efeito, o Logos
representava a suprema razdo divina, imanente no universo e que tudo regia”
(MORESCHINI, 2008, p. 19).

A Biblia (escrita em grego, hebraico e aramaico) apresenta o vocabulo LAogos para
designar a manifestacdo da inteligéncia suprema. Portanto, o conceito de LOgos ja existe na

tradigéo judaico-crista:

[...] se o autor do quarto Evangelho definiu o filho de Deus como ‘Logos’, essa
palavra foi interpretada como suma Sabedoria, e o Filho foi identificado com a
Sabedoria de que falava um texto veterotestamentario igualmente influenciado pelo
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estoicismo, o livro da Sabedoria (século | a.C.) (MORESCHINI, 2008, p. 19).

Além do Livro da Sabedoria, este mesmo uso do vocabulo 16gos aparece ainda em
outros momentos da Biblia, como no Livro dos Salmos e em Isaias. Mas, na época em que foi
escrito o Novo Testamento, o termo circulava com mais forca, gracas ao gnosticismo grego.

A gnose pregava um Jesus apenas espiritual, sem a natureza humana que a Igreja hoje
garante que Ele possui. Este dialogo foi intenso e muito importante para o Cristianismo, para
a determinacdo do dogma sobre a dupla natureza de Jesus, humana e divina (chamada de
unido hipostatica), no Concilio de Calcedénia (451 d. C.)e para os debates que enriqueceram
os estudos de Cristologia, em voga desde o Concilio de Nicéa (325 d. C.).

Para a doutrina gnostica dos primeiros séculos, o Ldgos apresentava a nogdo de
sabedoria, como ocorria também entre os estoicos. Ambas as correntes — o estoicismo € o
gnosticismo —, como vemos, influenciaram a tradic¢éo crista que se iniciava com 0s primeiros
apostolos.

Essa carga seméantica de sabedoria suprema que o termo 16gos apresentava chega ao
Novo Testamento, apropriada, sobretudo, pelo apostolo Paulo. Mas tanto nas suas cartas
qguanto no Evangelho de Sao Jodo, o conceito se alarga e o Logos passa a designar Deus
revelado.

S&o Paulo se destacou no cenario dessa relagdo intelectual entre o pensamento cristdo
e 0 grego. Ele realizou uma inculturacdo® na sua pregagdo para gregos e romanos, em vez de
se dedicar somente a levar a Boa Nova aos judeus, como a maioria dos apostolos fez. Desta
forma, o apdstolo se dedica a estudar a filosofia grega e a dialética para expandir a fé com
maior eficécia.

Ele identifica, ainda, a Luz com Jesus Cristo em diversos momentos: “[...] vistamos a
armadura da luz [...] vesti-vos do Senhor Jesus Cristo” (Rm 13, 12.14). Assim, como ocorre
com o termo l6gos, também é longa a tradicdo que utiliza a metafora da Luz como
transcendéncia, em referéncia ao inteligivel que abrigaria sabedoria, verdade e beleza.

A ética cristd relaciona 0 Bem com o Belo, pois sdo ambos intrinsecos a Deus, que é,
ainda, Amor e Verdade e, claro, Luz. S&o Jodo, no prologo de seu Evangelho, apresenta estas

categorias divinas. O grande demiurgo® é Verbo (L6gos), Luz e Vida:

2! Os jesuitas adotar&o este método de evangelizagdo, mergulhando na cultura do povo que pretendem
catequizar, aprendendo sua lingua, sua cultura, sua visdo de mundo, como S&o José de Anchieta fez no Brasil
com os indios, por exemplo.

22 Cf. a esse respeito o primeiro capitulo (1.2), sobre o discurso criador.
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No principio era o Verbo

e 0 Verbo estava com Deus

e 0 Verbo era Deus.

Tudo foi feito por meio dele

E sem ele nada foi feito.

O que foi feito nele era a vida,

E avida era a luz dos homens;

E a luz brilha nas trevas,

Mas as trevas ndo a apreenderam (Jo 1, 1-5).

E assim como o Verbo era o Pai criador, Ele era também o Filho revelado. Era o
Messias que nos salvou da morte, como mostra mais uma das muitas metaforas de luz
registradas na Biblia. Aqui é Jesus Cristo que é descrito como nosso salvador, no evangelho
de Sao Mateus: “E para os que viviam na regido escura da morte brilhou uma luz” (Mt 4, 16).

As trés pessoas em um unico Deus sdo a Luz. O Espirito Santo apenas aparece na
Biblia em outro aspecto da Luz. Em vez de brilho e luminosidade, Ele apresenta as
caracteristicas do fogo, o ardor que vemos também em Santa Teresa D’Avila e em outros
testemunhos de santos.

Essa forma de luz aparece com frequéncia na literatura, muitas vezes aliada ao amor
pagdo. Assim, temos, no episodio de Pentecostes narrado nos Atos dos Apostolos, a luz de
Deus na pessoa do Espirito Santo: “Apareceram-lhes, entdo, linguas como de fogo” (At 2, 3).

Desta forma, a Luz ndo é apenas o Pai e tampouco somente o Filho. A Santissima
Trindade de forma geral continha a idéia. A luz é no Cristianismo fendmeno metafisico, que
se associa aos conceitos de Vida e Verdade cristdos, isto e, categorias que representam o

préprio Deus:

Ele era a luz verdadeira

Que ilumina todo homem;

ele vinha ao mundo.

Ele estava no mundo

E o mundo foi feito por meio dele,
Mas 0 mundo ndo o reconheceu.
[...] E o Verbo se fez carne,

E habitou entre nos;

E nos vimos sua gloria,

Gléria que ele tem junto ao Pai
Como Filho dnico,

Cheio de graca e de verdade (Jo 1, 9-10.14).

E fundamental que nos detenhamos, aqui, no conceito de Luz em Santo Agostinho e
na larga influéncia neoplaténica que ele sofreu. Pois a literatura absorveu este conceito, sob a

Otica agostiniana, sobretudo, e o representou ao construir as descri¢cGes e imagens em suas
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narrativas, como veremos na analise da Cronica Troiana.

A luz, na novela de cavalaria, aparece como cor; como caracteristica fisica e
arquitetbnica. Mas ela também esta presente como metafora moral, também em retratos; em
imagens construidas na linguagem da narrativa. Como a moral de que tratamos é a da ldade
Meédia cristd, a idéia de luz também se dilui nas entrelinhas da narrativa como presenca divina
na criacao, nos reflexos do homem, que traz em si a centelha divina.

Santo Agostinho, o bispo de Hipona, foi uma das maiores influéncias do pensamento
medieval e tratou em suas obras especificamente do conceito de Luz para a doutrina crista.
Ele trouxe, ainda, reflexdes sobre Cristo como Verbo de Deus — mais um conceito apropriado
do Neoplatonismo, embora em Agostinho adquira novos sentidos. Passa de sabedoria
transcendental para o préprio Cristo. A relacdo do Verbo com a criacdo aparece na Biblia
diversas vezes, e a ideia de que a palavra é criadora permaneceu no pensamento ocidental.

Além disso, Santo Agostinho apresentava em suas obras uma preocupacgdo constante
com o ser humano, em suas angustias, em sua humanidade. Este tipo de inquietacdo é
fundamental no impulso para o espirito consciente do homem, que comeca a se ver autbnomo,
responsavel, criativo, em pensamento, sentimentos e acées.

Agostinho nasceu no norte da Africa, em Tagaste, em 354. Leitor avido de Cicero,
estuda muito e torna-se professor, lecionando Retdrica. Anos mais tarde, ja convertido, é
ordenado sacerdote e, quatro anos depois, é consagrado bispo da cidade de Hipona. Agostinho
morreu em agosto de 430, ja tendo publicado uma enorme quantidade de obras — mais de cem
— ¢ apresentando larga influéncia no pensamento cristao.

Ele ndo s6 foi um dos maiores nomes da Patristica, como permanceu ao longo do
tempo sendo um dos pensadores mais considerados da cultura religiosa. O pensamento
agostiniano ndo apenas chegou a Idade Média como foi a maior influéncia em seus primeiros
séculos, e ainda hoje as suas obras séo relevantes.

Em artigo sobre o cristianismo e a filosofia grega®, o autor Savio Laet de Barros
Campos aborda a importancia da Idade Média na histéria da filosofia, demonstrando que
mesmo para Nietzsche e Heidegger a filosofia cristd segue coerentemente o pensamento de
Platdo. A continuidade do Neoplatonismo e da filosofia de Agostinho no medievo, bem como,

posteriormente, o surgimento do pensamento de Santo Tomas de Aquino, a Escolastica, tudo

%% Disponivel em: <http://filosofante.org/filosofante/not_arquivos/pdf/Cristianismo-Filosofia_Grega.pdf>.
Acesso em set de 2016.




80

isso, enfim, parte da mesma busca do Logos de que teria partido Platdo. O artigo chega a dizer
gue o Renascimento e o lluminismo apenas teriam interrompido uma evolucdo natural da
mesma filosofia, a platdnica.

Em Platdo, de fato, j& vemos o conceito de Luz, por exemplo, que serd assumido em
Plotino e em outros filésofos e tedlogos posteriores até chegar a Santo Agostinho com
algumas significativas alteracGes. Na Republica, o Sol e a metafora da luz estdo presentes nos
dialogos de Sécrates em varios momentos:

Confessa, entdo, que o que derrama a luz da verdade sobre os objetos do
conhecimento e proporciona ao individuo o poder de conhecer é a idéia do bem.
Podes concebé-la com objeto de conhecimento por ser ela o principio da ciéncia e da
verdade, mas, por mais belas que sejam estas duas coisas, a ciéncia e a verdade, ndo
te equivocaras se pensares que a ideia do bem é distinta delas e as ultrapassa em

beleza. Como no mundo visivel se considera, e com razao, que a luz e a visdo sdo
semelhantes ao Sol [...] (PLATAO, 1997, p. 220-221).

Aqui, por exemplo, os olhos e a visdo sdo andlogos a ciéncia e a verdade, enquanto o
sol e 0 bem — que nesta comparacdo entre mundo sensivel e inteligivel estdo equiparados —
superam aqueles e possuem uma beleza bem maior. No livro VII da Republica, que esta na
sequéncia do trecho citado, tal conceito € desenvolvido em uma imagem que marcara a
historia da Filosofia, com o chamado “mito da caverna”. O pensamento ocidental posterior
herdara a forga dessa metafora da luz platonica.

Neste capitulo, Platdo apresenta de forma alegorica a relacdo da alma humana com o
mundo fisico e o incognoscivel. Homens acorrentados em uma caverna, de costas para a
entrada, viam apenas as sombras do mundo la fora projetadas na parede da caverna por uma
fogueira acesa do lado de fora. E seu conhecimento da realidade era, do seu ponto de vista, 0
que havia de fato. Mas as sombras que eles enxergavam eram apenas cépias imperfeitas do
gue estava sob a luz do sol, no exterior da caverna.

E a metafora do mundo fisico em que vivemos, no qual temos contato apenas com
imagens imperfeitas das formas perfeitas do mundo das Ideias, 0 mundo da Luz e do Bem, do
qual participamos de alguma forma, por reflexos emanados. A luz equivale, desta maneira, no
mito da caverna platonico, a contemplacdo da sabedoria, a verdade a que ndo temos acesso
direto. O que se reflete dessa luz como sombras no interior da caverna sdo as formas
imperfeitas que conseguimos alcangar da realidade, na nossa condi¢cdo humana.

[...] no mundo inteligivel, a ideia do bem é a Gltima a ser apreendida, e com

dificuldade, mas ndo se pode apreendé-la sem concluir que ela é a causa de tudo o
que de reto e belo existe em todas as coisas; no mundo visivel, ela engendrou a luz e
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o0 soberano da luz; no mundo inteligivel, é ela que é soberana e dispensa a verdade e
a inteligéncia; e é preciso vé-la para se comportar com sabedoria na vida particular e
na publica (PLATAO, 1997, p. 228).

Platdo reforca também, e isto é crucial, que o individuo é orientado a sair da
ignoréncia das trevas para a luz através da educagdo, mas o faz com suas proprias
ferramentas. Isto é: cada individuo possui em sua alma os mecanismos para atingir o Bem. A
autonomia que isso representa para 0 pensamento € muito importante para a caminhada do
espirito humano.

[...] cada um possui a faculdade de aprender e 0 6rgdo destinado a esse uso e que,
semelhante a olhos que sé poderiam voltar das trevas para a luz com todo o corpo,
esse 0rgdo deve também afastar-se com toda a alma do que se altera, até que se torne

capaz de suportar a vista do Ser e do que ha de mais luminoso no Ser. A isso
denominamos o bem (PLATAO, 1997, p. 229).

Desse impulso epistemoldgico se servirdo filésofos e tedlogos que virdo na esteira de
Platdo. Mas o Neoplatonismo acrescenta um desprezo pelo mundo humano. Embora Platéo
chegue a demonstrar também um desdém ao que ele chama de as “miseraveis coisas
humanas” comparadas as “alturas” (PLATAO, 1997, p. 228), as sombras que nos cercam
ainda sdo imagens semelhantes as formas do mundo das ldeias. Os fil6sofos que o sucedem,
entretanto, enfatizam que apreendemos apenas meras copias toscas no nosso mundo
imperfeito.

Plotino, sobretudo, retoma conceitos e metéforas, como os que representam a luz, a
beleza, o0 bem e o amor. Ao falar sobre a importéncia da dialética de Platdo, por exemplo, ele
reduz as ldgicas aristotélica e estoica a meras preliminares daquela (PLOTINO, 2003, p. 49).
Fato é que muito do que se leu, estudou e desenvolveu acerca do pensamento de Platdo na
Idade Média foi através do Neoplatonismo; e Plotino foi a via mais frequentada.

Essa corrente teria ainda grandes pensadores, como Origenes e os fildsofos Numénio e
Amonio, com quem ele estudou, considerados os precursores do Neoplatonismo. Plotino
influenciou largamente pensadores como Santo Agostinho e também muitos medievais, como
Santo Tomas de Aquino e Dante Alighieri.

Esse filésofo, oriundo do Egito, viveu no século Il d.C. e estudou em Alexandria,
para onde confluiam, a época, correntes do Judaismo, do Cristianismo, do Helenismo, além
das tradicbes de Egito, Pérsia e India. Plotino abriu sua propria escola de filosofia e
comentava em suas aulas as obras de Platdo, Aristételes e outros grandes fildsofos. Combatia

doutrinas gndsticas e estimulava o recolhimento espiritual, que também era objetivo de sua



82

escola (PLOTINO, 2003, p. 11 e 12).

A metafora do Sol que acabamos de ver em Platdo aparece na divagacdo plotiniana
sobre a contemplagdo do Uno, bem como a nog¢ao de participagdo do humano no divino: “Pois
tudo que ¢ belo estd abaixo do Uno, e provém do Uno, como o da luz do dia provém do Sol”
(PLOTINO, 2003, p. 127). Assim como Platdo, ele entende que a educacdo é uma orientacao,
uma “condugdo” e que apenas a contemplagdo — para Plotino, do Uno; para Platao, do Mundo
das Idéias — individual e voluntaria leva a beleza e a virtude.

Nesse ponto, Plotino traz maior destaque ao desejo e esforgo de cada “alma” particular
em seguir no caminho de sabedoria. Vimos que Platdo evidencia também o papel do
individuo na sua propria educacdo, mas Plotino vai um pouco além ao realcar a consciéncia
humana particular e em seus exemplos aponta, ainda, outro ponto que nos interessa aqui: a
relacdo entre a luz e o amor.

Mas aquele que ainda ndo chegou a essa contemplacéo, cuja Alma ainda ndo tomou
consciéncia do esplendor dessas alturas, que ainda ndo o experimentou em si mesmo
com uma emog¢do semelhante & do amante ao repousar no amado, que ainda nao
contemplou a luz verdadeira, aguela mesma que ilumina todas as almas, € por ainda

ndo se elevar despojadamente, mas por trazer consigo algo que o separa do Uno e 0
impede de recolher-se no Uno (PLOTINO, 2003, p. 127-128).

Nessa explanacao acerca do Uno, Plotino estd preocupado em determinar a relacéo
entre as almas humanas, o bem e o transcendente. Mas aborda neste processo reflexivo a
Beleza, ja ligada diretamente as virtudes, e a prépria natureza humana, que tem origem na
Beleza e Bem supremos. Além disso, como dissemos, o filosofo pretende destacar o caminho
da contemplacéo para a unido das almas com o Uno e, para isto, evoca como ilustracdo a luz e
0 amor.

A metéfora da luz transcendente € fonte e conexdo da verdade, como o sol, do que esta
abaixo dela. E a “luz verdadeira” que eleva as almas as alturas. Mas apenas o individuo pode
ter o desejo dessa contemplacao a partir da consciéncia do que € toda essa luz e “esplendor”.
A consciéncia, por sua vez, é comparada ao amor. A unido de uma Alma com o Uno €
semelhante a unido do amante com o amado. A emocdo, a alegria e o conforto do
recolhimento afetivo séo a ligacdo entre a volicdo humana e sua inclinagdo para a luz divina.

Na realidade, ao destacar a Dialética como parte mais “nobre” e “preciosa” da
Filosofia (Plotino, 2003, p. 50 e 51), Plotino distingue trés tipos de homens que tomam o
caminho ascendente: o musico, o amoroso e o filésofo. Sempre se voltando para Platdo — o

autor cita neste capitulo diretamente o Fedro —, ele apresenta, pois, a relagdo desses homens
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com a educacdo e, mais especificamente, com a Dialética. A sabedoria e a verdade podem ser
vislumbradas por tais homens em diferentes niveis e é interessante notar o papel do
“amoroso” nesse quadro.

Enquanto o filésofo por sua prépria natureza tende a contemplacdo do Mundo
Inteligivel, o musico e o “amoroso” necessitam de um guia exterior. Mas o terceiro homem
encontra-se, segundo Plotino, em um lugar intermediario entre o musico e o filéosofo: “O
amoroso tem uma espécie de memoria da Beleza (o musico pode alcancar esse grau [do
amoroso] e em seguida nele permanecer, ou subir mais), mas ndo é capaz de apreendé-la
separadamente em sua transcendéncia” (PLOTINO, 2003, p. 47).

O problema do “amoroso”, entretanto, ¢ o arrebatamento. As belezas visiveis podem
provocar — e o fazem frequentemente — assomos que o desviam da meta de chegar & Forma
ideal das coisas. As paixdes despertadas por formas corporais ndo revelam a Beleza suprema.
O “amoroso” precisa ser disciplinado para ver o Belo em toda parte e, desta forma, seguir o
caminho ascendente:

[...] e ele deve ser educado para reconhecer a beleza nas artes, nas ciéncias e nas
virtudes. 1sso 0 acostumara a amar as coisas incorpéreas. Entéo, todas essas belezas
devem ser reconduzidas a unidade da Beleza, e esta origem delas deve ser mostrada

a ele. Entdo, ele deve ascender das virtudes a Inteligéncia e a Ser, e, quando tiver
chegado ali, tera de percorrer o caminho mais elevado (PLOTINO, 2003, p. 47-48).

Ora, 0 que nos interessa aqui é justamente o arrebatamento. As paixdes, no romance
de cavalaria sobre o qual nos debrucamos, sdo a amostra imediata desse pensamento que
perpassa o medievo. O apuramento que Plotino deseja que o “amoroso” receba por uma
educacdo dialética ndo é fundamental no processo que vemos na Cronica Troiana e na
literatura ocidental em geral.

O imaginario do periodo salienta espontaneamente o pathos do amor, que, carregado
de significacdo e movimento, resgata 0 homem que vimos em Homero. O individuo que
inicia, em idas e vindas, seu rumo a subjetividade criada e representada na literatura retoma
esse espirito humano vislumbrado nos personagens homéricos outrora.

Tanto a estética da luz, em seus aspectos varios — artisticos, imagéticos, discursivos,
filosoficos ou teoldgicos — quanto o amor — também em sua diversidade patética — acabam
sendo o catalisador dessa sobrevivéncia. O que movimenta de uma forma ou de outra o
espirito humano para retornar a sua jornada a si mesmo como individuo que pensa, age e sente

Nas Confissdes (1996) agostinianas encontramos a metéafora da luz, proveniente do
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fogo, que, aceso, dissipa a escuriddo. A espontaneidade das cores ai aparece na postura do
homem que se deixa iluminar por Deus. Ela é dita como uma profissdo da Verdade.

Santo Agostinho se descreve na condicdo de ser humano que se coloca voluntaria e
abertamente perante Deus, sem ligagOes e intermediagdes, em imediatez e simplicidade: “Eis-
me diante de Vés, 6 meu Deus, para Vos declarar que ndo minto. Falo-Vos tal qual € o meu
coracdo. Vo6s acendereis a minha candeia, Senhor meu Deus, e iluminareis as minhas trevas”
(AGOSTINHO, 1996, p. 333).

Além do carater espontdneo do cromatismo e da simplicidade do mesmo, a
naturalidade é também uma caracteristica do gosto pela luz na estética medieval que aqui
coincide com a perspectiva descrita. Os dados de imediata percepcdo nas cores e na luz que
temos na estética medieval parecem-nos um desdobramento do pensamento herdado de Santo
Agostinho; no caso, a humanidade com que o bispo de Hipona se apresenta humildemente
diante de Deus.

Na sequéncia, entfo, é evocada a metafora da luz e do fogo. E dito que a centelha
divina, acesa pelo proprio Deus, habita dentro do homem como uma “candeia”, que desta
forma participa de Sua transcendéncia. O ser humano depende de Deus para isso, assim como
em Homero o homem poderia participar da sabedoria divina quando ficasse de alguma forma
em contato com essa esfera — lembramos doaedo pedindo as musas, que dominavam a
experiéncia e conhecimento dos fatos, que o ajudassem a narrar essa “verdade” 2.

Em Séao Paulo, que retrata muito bem todas as caracteristicas a que nos referimos até
aqui — Deus como Amor, como Légos e Luz —, tambem se encontra a ideia de que a sabedoria
humana provém da divina: “[...] segundo a riqueza da sua graca, que ele derramou
profusamente sobre nés infundindo-nos toda a sabedoria e inteligéncia” (Ef 1, 7-8).

As trevas sdo dissipadas, enfim, por esse Deus que é prépria Luz. Em outros
momentos das Confissdes, Agostinho repete essa metafora ao se dirigir a Jesus, como
“Verdade” e de novo localizando a “Luz” divina dentro de si mesmo, onde também subsiste
sua escuriddo humana: “O Verdade, Luz do meu coracdo, ndo me falem as minhas trevas”
(AGOSTINHO, 1992, p. 348).

A comunhdo com Deus € o objetivo do cristdo. A sua crenca € a de que 0 corpo € a
morada do Espirito Santo. Em Santo Agostinho, esta unido €, pois, associada a permanéncia

de Deus no interior do homem, como Luz: “Se tal criatura existe, oh! Como ¢ feliz por estar

24 Cf. o capitulo 1, no qual falamos mais detidamente sobre essa evocacao das musas em Homero e a relacéo
entre sabedoria humana e divina, como a concebe Bruno Snell.
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unida a vossa Felicidade, tendo-Vos como seu eterno habitador e iluminador!”
(AGOSTINHO, 1992, p. 350).

Percebemos, nos trechos destacados, que a todo o momento o bispo de Hipona
enfatiza a necessidade de o homem olhar para dentro de si, porque é onde habita a centelha do
divino. A possibilidade do ser humano participar do L6gos — comungando da sabedoria e da
felicidade de sua Luz — esta justamente no ato de ele voltar-se para seu interior. Na verdade,
esta obra, Confissdes, narra a trajetéria de Santo Agostinho, em seu crescimento na fé, que
acaba por ser o0 mesmo caminho do seu processo de individuacao.

Mesmo saindo da espontaneidade que, como vimos, distingue o gosto medieval pela
Luz, e refletindo sobre a relagdo entre fé e razdo®, Agostinho menciona a filosofia
neoplatbnica. Mas em sua incompletude, visto que, ao definir o Bem e o Uno o0s
neoplatdnicos ndo chegam a alcancar a Verdade, de que o L6gos encarnou, como Palavra que
se revela.

Toda a filosofia, alias, seja antes ou depois do periodo medieval que observamos aqui,
nunca alcancaria a distin¢do do conceito de L6gos que a Teologia compreende. Desde a Igreja
primitiva, como dissemos, o conceito de Ldgos assimila uma caracteristica impar e nuclear: a
de que a Palavra, seja como for que esta ideia seja concebida ou que influéncias e nuances
tenha, vai além de qualquer conceito, porgque passa a ser também uma Pessoa, e que viveu no
meio de nos.

A ratio é um conceito que, assim como o de Légos, protagonizard uma discussao que
também compde a estética medieval, pois é outro aspecto da luz. Os fil6sofos latinos, Cicero,
Apuleio e, sobretudo, Tertuliano se dedicardo a tal conceito de forma especial.

Sabemos da sua importancia e destacamos que sdo ideias que em nada contradizem o
emprego que fazemos aqui da ideia de luz. Contudo, tanto a ratio, como a proportio distam
um pouco dos demais aspectos, porque a sua assimilacdo ao conjunto que forma o conceito de
Luz ndo teve a imediatez que apontamos acima, junto com Eco. Seu entendimento, por isso,
ndo foi uma constante na estética medieval.

Essas ideias foram formuladas a posteriori e serviam mais a doutrina do que ao que é
inerente ao espirito humano maturado da Idade Média. Por isso, ndo apresentam 0 mesmo

peso que a claritas e o Iumen, por exemplo, para a arte desenvolvida e para as novelas de

% Investigagdo essa a que se dedicara com maior profundidade Sdo Tomas, que se vale da dialética aristotélica e
de alguns pensadores da Patristica para estabelecer a harmonizac&o entre fé e razdo, como procedimentos
cognoscitivos distintos, mas interdependentes (FAITANIN, 2008, p. 25-28).
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cavalaria galego-portuguesas na nossa concepgao.

Por outro lado, cabe apontarmos tais conceitos, ao lado do de simetria, do enfoque aos
nameros, etc, que foram tdo caros ao desenvolvimento da ciéncia, da matematica, da
astronomia e que se somam sem duvida também a Estética da Luz, com as ideias que
encerram de forma e harmonia. Afinal, tudo isto prefigura o Belo tal qual a ldade Média o
concebe.

A razdo estd ligada a palavra e por isso recebe atencdo de muitos admiradores da
Retérica. Para bem falar, € necessario que o orador seja capaz de realizar um bom
encadeamento l6gico, ter raciocinio claro e saber organizar o discurso. Veremos essa matiz da
Luz, a ratio, na Cronica Troiana, nessa ligacdo com o conceito de 16gos, em seu sentido lato,
de verbo, palavra e também sabedoria.

Alias, uma apreciacdo dos elementos retoricos na Cronica Troiana é um tema
insitgante e relevante, sobre o qual pretendemos pesquisar em outro momento. O personagem
de “boa razao”, entdo, ¢ aquele que, em coeréncia também com as regras do amador, possui a
virtude de “bem falar”.

A ratio ainda ganha muito espaco na demonstracdo desta caracteristica, nos
“conselhos” e nas “razdes”, que 0s personagens fazem uns aos outros. Assim, teremos muitos
episédios que consistem em mondlogos, nos quais cavaleiros e damas discorrem sobre
conselhos variados a respeito da guerra, e outros tantos que demonstram em argumentos as

decisfes tomadas.

4.2 A Beleza

A Luz que irradia no imaginario medieval ndo se encerra na ligagdo com o conceito de

Logos, presente desde Platdo e esmiugcado por muitos pensadores. Mas ele apresenta ainda um
sentido ético, estético, e indo além, os conecta em uma ideia Unica:

E claro que na Idade Média existe uma concepgo de beleza puramente inteligivel,

da harmonia moral, do esplendor metafisico, e que nés s6 podemos entender este

modo de sentir se penetrarmos com muito amor na mentalidade e na sensibilidade
daquela época (ECO, 2010, p. 18).

Na verdade, a Luz engloba tanto conceitos abstratos como aspectos concretos do
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mundo, de uma forma dificil de compreender sob a nossa perspectiva. Dentro dessa ideia,
constituindo-a, existem muitas mais, que alimentam umas as outras. E cada qual, por sua vez,
guarda bagagens, sofre influéncias e apresenta inimeros aspectos, que se abrem como um
leque de acordo com cada pensador que lemos.

A construcdo do conceito de Luz que subjaz a estética medieval, como podemos
perceber, € muito complexa. Da mesma maneira que a ideia de Luz em associacdo com o
conceito de LAgos, nasceu muito antes da Idade Média, e, mesmo antes do Cristianismo, a
relacdo entre Luz e Beleza ja ocorrera na Antiguidade Cléssica e foi relida e apurada de
acordo com os pensadores medievais que sobre ela se detiveram:

A ldade Média tirou da antiguidade cléssica grande parte de seus problemas
estéticos, mas conferiu a tais temas um novo significado, inserindo-0s no sentimento
do homem, do mundo e da divindade tipicos da visdo cristd. Extraiu da tradicdo
biblica e patristica outras categorias, mas empenhou-se em inseri-las nos quadros
filosdficos propostos por uma nova consciéncia sistematica. Em consequéncia, sua

especulacao estética desenvolveu-se num plano de indiscutivel originalidade (ECO,
2010, p. 17).

Desta forma, o que permaneceu da Antiguidade na Idade Média e o que formou a
estética da Luz é dificil de ser precisado, pois é justamente a explosdao de sentidos que torna
toda cultura tdo complexa e a arte produzida no medievo, em especifico, tdo singular. A
Estética da Luz atravessa a ideia de Beleza e resplandece nas obras medievais, sejam elas
pinturas, construgdes arquitetdnicas, literatura ou iluminuras.

Estd concepcdo do Belo estd no imagindrio do homem medieval, em sua arte, e
também ¢ discutida pela intelectualidade do medievo. E extremamente pertinente o nome
“Estética da Luz”, porque a ideia de luz de alguma forma se destaca das demais caracteristicas
que formam o caldo cultural em que a Idade Média estd imersa: “[...] quando o filésofo
medieval fala de beleza, ndo entende somente um conceito abstrato, mas se remete a
experiéncias concretas” (ECO, 2010, p. 18).

Assim, o Belo na Idade Média foi se configurando na intersecédo da intelectualidade —
no percurso que observamos da Luz, para a filosofia greco-latina e para o Cristianismo, na
Patristica e na Teologia medieval — e da espontaneidade que brotou na cultura que se
constituia ao longo dos mil anos que durou a Idade Média. O ambiente que abrigava um
sentimento integral do mundo, no qual o homem — que guerreava, erigia universidades, se
doava aos pobres — caminhava para a consolidagdo de linguas vernaculas, constituia nagdes,

e, finalmente, buscava a conexao com o divino, ao investir no olhar para o seu interior.
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A Beleza é, dessa forma, o préximo passo do nosso percurso em direcdo a uma
apreciacéo global da Cronica Troiana. O ser humano descrito em amor e luz que deleitam é
um novo espirito que sente, olha e pensa a si mesmo de forma distinta do homem antigo da
coletividade homérica, controlada por deuses do Olimpo. Mas os primeiros lampejos dessa
estética aparecem, uma vez mais, na Grécia arcaica.

Snell (1992) observa que poetas gregos exprimiram a beleza através da consonancia
com a Luz. Ele nos diz que para Safo, por exemplo, o perfeito seria o que brilha, o que possui
esplendor. J& Penduro (SNELL, 192) aliaria a mesma caracteristica de esplendor a
transcendéncia, a sabedoria e a ordem. O humano participando do sobre-humano, o limitado
participando do ilimitado, em uma contemplacdo piedosa, que nos cobre com seu esplendor, e
confere a tudo ordem e beleza, a que devemos apreciar com sabedoria.

Platdo coloca no mundo das Ideias o0 sumo Bem e a suma Beleza. O mito do andr6gino
narrado no Banquete associa, ainda, 0 amor a esse quadro de perfei¢cdo, do qual o mundo
concreto € apenas uma copia. Na tradicdo platdnica, o LOgos € 0 que traz movimento, conduz
0 que estd no mundo inteligivel a0 mundo corporal: “A Alma tem uma faculdade que
corresponde a essa beleza e a reconhece [...] Entdo a Alma se pronuncia imediatamente,
atestando a beleza onde encontra algo de acordo com a Forma Ideal que estd nela mesma”
(PLOTINO, 2003, p. 23).

Para Plotino, a beleza do mundo é fruto da comunhdo das coisas materiais com a razéo
seminal ou Logos divino, o spermatikoy (PLOTINO, 2003, p. 22-23). As belezas do alto, na
perfeicdo do mundo arquetipico, se aproximam do mundo material, organizando-o quando ha
unidade. Para contemplar tais belezas precisamos nos elevar e “ver com os olhos da alma”,
para usarmos uma expressdo empregada por Plotino (2003), que perdura até hoje.

O encantamento sentido diante da beleza que esta para além dos sentidos, a alegria e o
deleite que ela causa sdo, segundo Plotino, um privilégio de poucos que conseguem entrar em
contato com a Forma Ideal. Os que enxergam essa beleza e podem, pois, se maravilhar com
ela configuram um tipo especial de pessoa:

E possivel sentir isso diante das belezas invisiveis. E as Almas realmente o sentem:
praticamente todas as Almas, mas especialmente as Almas que as amam. O mesmo

ocorre no que diz respeito a beleza dos corpos: todos a véem, mas nem todos sentem

0 mesmo impacto; os que mais o sentem sdo os que chamamos de “amorosos”
(PLOTINO, 2003, p. 26).

Plotino também menciona a aproximacdo entre a Beleza e 0 Bem em sua filosofia.
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Esta conexdo ja existia na filosofia grega. Aristoteles, em especial, relaciona, na Etica a
Nicémaco (2009) o Bem com a acdo moralmente bela que um individuo executa, em
contraposi¢do com o agir desequilibrado ou que implica algum tipo de vantagem espdria. Mas

em Plotino esta ligacdo é de equivaléncia e refere-se ao divino:

A Beleza, essa Beleza que também é o Bem, deve ser colocada como a primeira
realidade. Imediatamente depois dela vem a Inteligéncia, que é uma manifestacéo
proeminente da Beleza. A Alma é bela mediante a Inteligéncia. As outras belezas,
por exemplo as das acdes e ocupacdes, provém do fato de a alma imprimir nelas a
sua Forma, a qual também é responsavel por toda a beleza que h4 no mundo
sensivel, pois, sendo um ente divino, um fragmento da Beleza primordial, ela torna
belas todas as coisas que toca e domina, contanto que ela mesma participe da Beleza
(PLOTINO, 2003, p. 30).

O filésofo neoplatdnico aponta, ainda, a coincidéncia de beleza e bem com o amor,
caracteristicas que expressam o proprio Deus: “Quem quer que o veja, quanto amor sente! |...]
guem 0 Vé ama-o0 e reverencia-o como a propria Beleza” (PLOTINO, 2003, p. 30). E vai além,
apontando como devemos encarar as belezas materiais e a beleza verdadeira. Devemos buscar
esta ultima, a “que embeleza seus amantes e os torna dignos de serem amados” (PLOTINO,
2003, p. 31), e fugir das demais ao compreendermos que sdo apenas imagens e sombras.

Sdo Bernardo, Sdo Pedro Damido, Sidénio Apolinario, Sdo Tomas, e mesmo Santo
Agostinho em algum momento repeliram a beleza material, seja fisica, ou a beleza das artes,
mausica, pintura, etc, por seduzir, deleitar em demasia, distrair e, desta forma, desviar a
atencdo do homem da intencdo devocional (ECO, 2010, p. 27). Quando a beleza material
gerava desconfianca 0 homem medieval de fé voltava-se para as Sagradas Escrituras.

De toda a forma, a concep¢do de que ha no universo uma Beleza Superior, Inteligivel,
que por sua vez irradia-se para a natureza e para 0S COrpos, esta presente em varios grandes
pensadores da Antiguidade, como Cicero, que também reafirma a beleza do cosmos. Seja na
Filosofia antiga ou na Igreja primitiva as afirmacGes nesse sentido ja ocorriam, mas

encontraram, no ambiente intelectual do medievo, um grande realce.

[...] seja em virtude de um natural componente cristdo de amorosa adesdo a obra
divina, ou de um componente neoplaténico. Ambos tém sua sintese mais sugestiva
no De divines nominibus do Pseudo Dioniso Areopagita. O universo, aqui, aparece
como inexausta irradiacdo de beleza, uma grandiosa manifestacdo da difusividade da
beleza primeira, uma cascata ofuscante de esplendores (ECO, 2010, p. 44).

Assim como ele, outros pensadores medievais alargardo esta visdo com inumeras

metaforas. E o que, como acentua Eco (2010, p. 45-46), faz Scotus Erigena, que entende que
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esta beleza estende-se por toda a criacdo, e Guilherme de Alverne, que fala da harmonia e da
alegria das criaturas do universo.

Mas se voltarmos a Plotino, encontramos outro ponto importante na apreciacdo
estética. Retornando a ideia de luz, ele afirma que para o homem passar da visdo corporal para
a beleza verdadeira deve voltar-se para si mesmo. E em seu intimo que o ser humano pode
encontrar a disciplina moral, que segundo Plotino ¢ “o esplendor divino da virtude”

manifestado:

[...] quando te encontrares totalmente verdadeiro para com a tua natureza essencial e
fores apenas essa luz verdadeira que ndo tem dimensdo ou forma mensurveis
espacialmente, pois é uma luz absolutamente imensuravel, maior que toda medida e
toda quantidade, quando te vires nesse estado, entdo saberas que te tornastes uma
poténcia viva e podera confiar em ti mesmo: ja ndo teras necessidade de alguém para
te guiar, pois, embora ainda estando aqui (na Terra), teras ascendido. Fixa entdo teu
olhar e vé. Esse é 0 Gnico olho que vé a grande Beleza (PLOTINO, 2003, p. 34).

O Bem é a fonte da Beleza, e é na unidade do individuo com o Inteligivel que a
esplendorosa luz ocorre: “Ao lado da tradi¢dao biblica, ampliada pelos padres, a tradigcdo
classica concorria para reforcar esta visao estética do universo. A beleza do mundo como
reflexo e imagem da beleza ideal era um conceito de origem platonica” (ECO, 2010, p. 43).

Santo Agostinho, comentando o livro sapiencial da Biblia, ensinava que quando Deus
criou 0 mundo o fez segundo categorias cosmologicas e estéticas, manifestacdo do Bem (o
Bonum metafisico). A criacdo descrita no Génesis seria organizada segundo o0 numerus,
pondus e mensura (ECO, 2010).

Com efeito, ao contemplar a obra que acabara de criar, Deus viu que tudo era bom e
viu também que tudo era belo. Bondade e beleza sdo faces de uma mesma moeda. Ja no livro
do Génesis, percebemos que na cria¢do perfeita do mundo a ideia de Bem ja se faz presente:
“Deus viu tudo que tinha feito: e era muito bom” (Gn 1, 31). O criador manifesta algo de si no
mundo que cria. Por isso, ao contempla-lo Ele a vé desta forma.

A Escolastica sentiu, por isso, necessidade de sistematizar as categorias sobre o Belo e
a relacdo com o Bem, retomando, sobretudo, a tradi¢do estoica, Cicero, Santo Agostinho e
Aristételes, até alcancar uma teoria estética mais consistente com Sdo Tomés de Aquino
(ECO, 2010, p. 50-53). O cristianismo nascente da patrologia consolida-se no mundo
medieval trazendo o pensamento da beleza da criacdo divina em associa¢do com a luz.

O fato é que a Luz estd no centro das Escrituras. O Deus conosco, protagonista no

Novo Testamento, ultrapassa a ratio intrinseca ao termo 16gos e também vai além da ética do
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bonum: ¢ a “Luz do mundo” em uma pessoa. A Biblia confirma e amplia o conceito de beleza
e a associacao deste com Deus, sobretudo no Evangelho de Jodo e no livro do Apocalipse: “A
cidade ndo precisa de sol, nem de lua que a ilumine, pois a gldria de Deus ¢ a sua luz e a sua
lampada ¢ o Cordeiro” (Ap 21, 23).

Deus como beleza tem sido cantado no curso da histéria. Pela tradicdo da igreja
primitiva, por santos e religiosos de diferentes séculos, que constantemente falam sobre suas
revelacdes nomeando e expressando o Belo. Dentre eles, alguns que O proclamaram e O
louvaram como o Deus-Beleza ede certa forma se ligaram ao mundo medieval, como Santo
Agostinho, %6 Santa Teresa D’Avila, Santa Gertrudes e Sdo Francisco de Assis.

O Belo supremo habitaria em nos, mas muitos ndo conseguiriam enxerga-lo (senti-lo),
porgue se acostumaram a admirar apenas as belezas da natureza. Para ver tal Beleza, segundo
Santo Agostinho, 0 homem deve amar a Deus e olhar para seu interior, buscando-o.

Além de “a Verdade”, “o Amor” e “o Sumo Bem”, o filésofo utiliza varios

substantivos e adjetivos do campo semantico da luz para nomear Deus:

Vi dentro de mim a Luz Imutavel, Forte e Brilhante! Quem conhece a Verdade
conhece esta Luz. O Eterna Verdade! Verdadeira Caridade! Tu és o meu Deus! Por
Ti suspiro dia e noite desde que Te conheci. E mostraste-me entdo Quem eras. E
irradiaste sobre mim a Tua Forca dando-me o Teu Amor! (AGOSTINHO, 1996, p.
285).

Santo Agostinho, em uma das mais belas e conhecidas passagens da obra Confissoes,
em que resume seu percurso até chegar a comunh&o com o divino, faz exatamente uma elegia
ao Belo. A “Beleza” — cognome mais admirado pela posteridade em suas evocagdes a Deus e
gue também € utilizado por Sdo Francisco —, sintetiza para ele a figura divina, a quem se
dirige em oracdo. Mais uma vez, como fez com relagdo ao LAgos ou a Verdade — diferentes
maneiras de referir-se a Deus, pois todas elas implicam a perfei¢do do mesmo —, o bispo de

Hipona localiza o divino em seu interior:

Tarde te amei! Tarde Te amei, 6 Beleza tdo antiga e tdo nova! Tarde demais eu Te
amei! Eis que estavas dentro, e eu, fora — e fora Te buscava, e me lancava, disforme
e nada belo, perante a beleza de tudo e de todos que criaste. Estavas comigo, e eu
ndo estava Contigo... Seguravam-me longe de Ti as coisas que ndo existiriam sendo

%6 Sabemos que apesar de Agostinho ter vivido em periodo bem anterior ao inicio da Idade Média seu
pensamento imperou durante todo o periodo medieval. Santa Teresa D’ Avila, ao contrario viveu ja no século
XVI, mas que bebeu da tradi¢do agostiniana e medieval, conforme sabemos pelos escritos que deixou. Santa
Gertrudes, por sua vez, assim como S8o Francisco de Assis, foram dois dos muitos santos que viveram na ldade
Média.
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em Ti. Chamaste, clamaste por mim e rompeste a minha surdez. Brilhaste,
resplandeceste, e a Tua Luz afugentou minha cegueira. Exalaste o Teu Perfume e,
respirando-o, suspirei por Ti, Tocaste-me e agora ardo em desejos por Tua Paz!
(AGOSTINHO, 1996, p. 285).

Deus brilha, resplandece e chama pelo homem, que pode senti-lo e arder por Ele. A
metafora da-nos a entender que 0 homem pode perceber Deus como se sentisse uma pessoa
concreta, através dos seus sentidos, quando ha a comunhdo: “rompeste a minha surdez” e
“afugentou a minha cegueira”. Ou seja, na conexdo com Deus — o “Bem Supremo”, o
“L6gos”, o “Uno” ou da forma como os filésofos chamaram o divino até entdo —, o homem
participa da Sua Beleza e da Sua Luz, que quase se torna Cognoscivel, porque algo de
concreto também se manifesta na Revelacdo do divino.

Santa Teresa de Jesus, conhecida como Santa Teresa D’ Avila, manifestou seu encanto
com a beleza da alma humana em diversos escritos misticos. A monja do século XVI é
doutora da Igreja e uma de suas figuras mais importantes, tendo fundado a ordem dos Padres e
Madres Carmelitas. Em poema frequentemente citado por religiosos ela se dirige a Deus
como "Formosura que excedeis a todas as formosuras" 2’

Ela também situava no Criador a origem do amor que temos pelos outros seres
humanos. A beleza, o amor, e o ardor (outro aspecto fisico da luz, que carrega as
caracteristicas tipicas do fogo, como a intensidade da brasa que queima anima, e que
mencionamos acima acerca do Espirito Santo) no Renascimento sdo uma continuidade da
metafora da Luz no imaginario ocidental e do seu aspecto metafisico dentro da Igreja
Catdlica.

9 28 a EIG,

Santa Teresa D’Avila, leitora de Santo Agostinho e “muito afeigoada
vivenciou todas as caracteristicas da Luz em sua experiéncia mistica, como sabemos através
de suas confissdes e demais escritos. O estado espiritual sublime? que a comunhdo com
“Deus-Luz” causou na santa foi, inclusive, representado por artistas. A representagdo mais
famosa € a escultura do artista barroco Gian Lorenzo Bernini (1647-1652): “O éxtase de
Santa Teresa”.

Sdo Francisco também € inspiracdo para varios artistas. Mas em sua vida, mais do que

2" Este poema e os demais escritos de Santa Teresa D’ Avila consultados para esta tese estdo disponiveis no site
www.teresadejesus.carmelitas.pt. Acesso em: 9 de out de 2016.
28 Id

em.
2% Ao fendmeno espiritual que atinge a alma e em seguida deixa marcas no corpo — como 0corre com o coragio
de Santa Teresa que, segundo ela, foi trespassado por uma langa; e também com Séao Francisco de Assis, a quem
mencionaremos em seguida, quando recebe as chagas de Cristo apds uma visdo — da se 0 nome de
transverberacao.
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a sua revelacdo, o que mais chama a atencdo € a sua conversdo, seu apostolado e sua
comunhdo com a natureza. O cinema e a literatura o tomam como personagem com
frequéncia ainda hoje.

S&o Francisco de Assis (1182-1226) é a grande figura da Idade Média. Sua biografia é
impressionanten (a maior parte das informacGes que temos sobre ele foi registrada por S&o
Boaventura, seu contemporaneo). Ele foi o primeiro santo estigmatizado de que se tem
noticia, talvez pela grande semelhanca da vida que escolheu levar com os ensinamentos de
Jesus Cristo. Proveniente de familia abastada, Francisco se converte e larga tudo para viver na
pobreza e dedicar-se inteiramente aos pobres.

Assim como os frades dominicanos (da Ordem Mendicante fundada por Domingos de
Guzman), os frades franciscanos propagavam o evangelho enguanto viviam o voto da
pobreza, carcateristico dessas novas Ordens. Esse modelo de religiosidade catdlica renovou a
religido cristd e a sociedade medieval europeia. Sua espiritualidade inovadora, mas sempre
respeitosa e fiel a doutrina da Igreja Catdlica teve grande impacto na cultura ocidental.

Desta forma, ao se dedicar aos pobres com alegria e amor, S&o Francisco de Assis, que
abriu méo de suas riquezas para viver pelos outros e pregar pela Europa, revolucionou a Igreja
sem romper com ela. E nessa extraordindria caminhada expressou o Belo de Deus como
poucos.

No livro Séo Francisco de Assis, Jacques Le Goff investiga a 6tica de Sdo Francisco
sobre a relagdo entre Deus e o Belo citando seus escritos sobre a Beleza: “[...] Francisco disse
em Laudes Dei Altissimi dadas a Frei Ledo: ‘Tu es pulchritudo’. E 0 sol no cantico do irméo
Sol ¢ o simbolo dessa beleza: ‘Et ellu e bellu’ (e ele € belo)” (LE GOFF, 2007, p. 227).

De fato, nesse cantico Francisco evoca a Beleza de Deus, 0 “bon Signore”, na figura
do sol. E o astro aparece novamente como metafora do sumo Bem, retomando a tradicdo
grega. Mas aqui ele é a um sO tempo uma criatura da natureza, aquele que cria — “faz o dia”,

como o Pai fez a luz no Génesis —, e ¢, literalmente, a imagem de Deus:

[...] Louvado sejas, meu Senhor,
Com todas as tuas criaturas,
Especialmente o Senhor Irmao Sol,
O qual faz o dia e que,

Com sua luz nos alumia.

E ele é belo e radiante,

Com grande esplendor:
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De ti, Altissimo nos d4 ele a imagem *

A beleza neste cantico é caracteristica de todas as criaturas que de alguma forma
transmitem luz: o sol, a lua, as estrelas e o fogo. Sendo o Sol a maior dentre estas criaturas
“luminosas” da natureza, e tendo o santo ja dito, como destacamos acima, que ele ¢ a perfeita
metafora de Deus, o Céantico das Criaturas ficou também conhecido justamente como o
Cantico do Irméo Sol.

Dissipando as trevas do mundo estas criaturas irmas revelam, ainda, a bondade de
Deus. Luz, Bem e Belo coincidem na teologia de Sdo Francisco e o imaginario medieval se

consolida nessa comunhao:

Louvado sejas, meu Senhor,
Pela irma Lua e pelas Estrelas:
No céu as acendeste, claras,

E preciosas e belas.

[...] Pelo irméo Fogo

Com o qual alumias a noite:

E ele é belo, e jucundo **

Assim como fizeram Santo Agostinho e Santa Teresa, Sdo Francisco também nomeou
e adjetivou a Deus tanto como Beleza quanto como Amor e Luz. Porque, além da
complexidade que o conceito de Luz encerra, observamos ao longo deste breve capitulo que
ele também se constréi ligado a outras idéias — que se misturam, ora coincidindo, ora se
afastando.

Sédo Francisco vé a Beleza em Deus revelado, que para ele é também Amor. O santo de
Assis entende e vive, pois, 0 Amor divino concretamente, pautando sua vida nesta Verdade. A
alma de S&o Francisco enxerga com nitidez — e nisto consiste a sua conversao — que tudo é
uma coisa so.

Talvez, o divino, desde a Antiguidade greco-latina esteja ligado a todos esses
conceitos, deuses, em sua transcendéncia, podem unir caracteristicas como bondade, beleza,
razdo, verdade, luz, etc, em um mesmo ser. As camadas do divino trouxeram de maneiras
distintas, de acordo com seu tempo e cultura, o Belo, o Bom, a Luz, mas eles estdo

normalmente presentes e esta conexdo confere uma similaridade do divino com a ética e a

%0 O Cantico das Criaturas, do qual reproduzimos aqui poucos versos, pertence a tradicao da Igreja Catdlica e foi
retomado recentemente pelo papa Francisco no documento Laudato Si, cujo titulo é referéncia a esse poema.
Sobre o0 documento papal e para a leitura do cantico na integra em Umbrio e em portugués, conferir
www.arguisp.org.br. Acesso em 15 nov. 2016.

31 Op. cit.
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estética e, ainda com a matafora da Luz (entre outros conceitos supracitados). De outras
formas, a arte também trabalha integralmente como a metafisica®.

Séo Francisco de Assis percebe que o homem ndo deve apenas pensar, mas sentir
Deus — novidade que muda a religido, visto que o Amor que Jesus Cristo pregou nio foi
compreendido sendo por poucos iniciados —, aproxima-lo de suas emocdes; e, finalmente,
vivencia-Lo, interagindo com o divino fisicamente através do contato de Amor com todas as

Suas criaturas:

[...] o franciscanismo est4 ancorado num mundo que se organiza em comunidades —
é o grande momento das corporacdes, das fraternidades, das universidades — ao
mesmo tempo que o sentido e a afirmacdo do individuo nele se desenvolvem (LE
GOFF, 2007, p. 242).

Ja estava tudo na mensagem cristd do Novo Testamento, na vida de Jesus, na Igreja
primitiva, no seu ensinamento oral: o L6gos de que tratdvamos no inicio do capitulo. Séo
Francisco vive a Palavra em seus canticos, oracfes ou pregacfes. Este cognome de Jesus € a
sintese da Luz: a Palavra — da Verdade incognoscivel ou da arte humana — cria, em
generosidade e em beleza.

E a mensagem cristd do amor, por fim, € o derradeiro elemento: a vida em si. O Amor,
em todo o pathos que o ser humano é capaz de gerar, movimenta 0 mundo. Assim, 0 proprio
individuo na tens&o desses encontros cresce em consciéncia.

Na arte medieval, a Luz ocorre simultaneamente a Beleza. A arte, alias, possui essa
mesma caracteristica que o incognoscivel apresenta quando se revela ou é dito pelo homem. A
arte pode manifestar através de imagens e metaforas dados de uma mesma ideia, sob
diferentes aspectos: fisico, sentimental, psicologico, religioso, historico, filosofico.

E o que acontece na Crénica Troiana: ela manifesta, entdo, o amor e a Luz das mais
diversas formas. Como, além de arte, a literatura é discurso, ela traduz o pensamento
medieval e cria 0 mesmo e um novo pensamento simultaneamente.

A religido, mais uma vez, conhece também estas relagdes. Na Igreja Catdlica, a
mistagogia é a arte que inicia o batizado no mistério pascal que se atualiza na celebragéo
liturgica. Ela promove a experiéncia de simbolos e gestos da fé cristd, que partem de
elementos do mundo fisico cotidiano para apontar o universo simbdlico das Sagradas

Escrituras — e, desta forma, o emprego de sinais —, no qual se move a liturgia.

%2 Vide a esse respeito o Tempo das Catedrais, de Georges Duby, 1993, e o subtitulo 4.3 desta tese.
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Este método, que pretende aproximar o cristdo da realidade divina para que ele assuma
compromisso com o rito em sua vida, consiste, entdo, em experienciar o simbolo. Ele é
utilizado na catequese desde os Santos Padres, sobretudo do século 11l ao V*, numa
pedagogia divina coerente com a Biblia, com didlogos de amor em detrimento de meras
explicacgdes habituais.

Tratamos da Luz como fenémeno metafisico e como metéfora, porque assim ela se
manifestava na Idade Média. Também como fenémeno fisico, obviamente, ela aparece nas
obras medievais e na Cronica Troiana, em objetos luminosos, brilhantes e coloridos, em dia e
sol, em peles brancas e cabelo alvos.

A ideia de Luz, assim, estava presente no imaginario cultural de todo o povo de todas
as maneiras que mencionamos aqui, em sentido lato no ambiente cultural do medievo ou
conscientemente no pensamento de alguns individuos — nas divagacGes e escritos dos
intelectuais, como conceito filoséfico e estético; no sagrado, na teologia cristd; e nas
experiéncias misticas de santos. 3*

A manifestacdo da luz apareceria na arte, desta forma, também de diferentes modos,
em cores, tons e brilhos *. Na Crénica Troiana, como dissemos, a luz é fendmeno fisico e
metafisico, devido a esse carater complexo que enfatizamos aqui. Percebemos sua presenca
nas metaforas literarias, nos discursos e dialogos; em descrices de feicdes, de
comportamentos e de lugares; como o padrdo do Belo nos ambientes, arquitetura e na

natureza; e, finalmente, como a ética dos cavaleiros, guiados pelo Bem.

4.3 A arte gotica

O periodo medieval teve inicio ap6s a era cristd primitiva e a queda do império
romano. Cerca de mil anos compreendem a Idade Média, e esta época, como sabemos, ficou

conhecida como Idade das Trevas. As instituicdes, linguas e paises que surgiram na ldade

% Da catequese mistagdgica dos primeiros tempos conservaram-se principalmente os escritos de S&o Cirilo,
fonte crucial para a retomada desta pedagogia na Igreja contemporanea, em sua incessante busca de atualizacéo,
conforme orientam os documentos derivados do Concilio Vaticano II. Cf. Sacrosanctum Concilium:
Constituicdo do Concilio Vaticano Il Sobre a Sagrada Liturgia. Petropolis: VVozes, 2013.

% Lembramos que, se a Idade Média teve a Inquisicdo como uma mancha negra na histéria da Igreja Catdlica,
ela também foi 0 periodo em que viveram muitos e grandes santos, que influenciaram toda a histdria ocidental.
% VVeremos mais sobre isso no préximo tépico deste capitulo.
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Média, entretanto, sdo o suficiente para deixar marcas na historia ocidental de muita luz e néo
de trevas.

Mas ela ficou conhecida desta forma. Por um lado porque durante todos estes anos
ocorreram inimeras guerras, ocupacdes e sucessivas migracoes, além de a Europa ter passado
pela devastadora peste negra. Por outro lado, porque ndo chegou a posteridade muita
informacdo acerca desse longo e turbulento periodo, assinalado por muita instabilidade e
mudancas.

A percepcdo que o senso comum tem da Idade Média é de um periodo extremamente
mistico de modo geral e ainda mais em relacdo a estética. A imagem projetada nao é de todo
um equivoco, como temos visto. Mas é certamente muito limitada. Se a religido é o centro do
medievo, o foco do Cristianismo ndo é somente a alma, pois o corpo também tem seu papel
no sagrado:

Entdo, nesta Idade Média sempre acusada de reduzir a beleza a utilidade ou
moralidade [...] é precisamente a perfeicdo ética que é reduzida a consonéncia
estética. Poder-se-ia afirmar que a Idade Média ndo reduz tanto o estético ao ético, e
sim fundamenta o valor moral em bases estéticas. Mas também assim se falseariam

os fatos: 0o nimero, a ordem, a proporgdo sdo principios tanto ontolégicos como
éticos e estéticos (ECO, 2010, p. 78).

Além disso, temos visto ao longo deste capitulo que a Idade Média ndo se reduz a
religiosidade. O homem medieval sequer percebia a sociedade de maneira fragmentada, na
qual a religido seria apenas uma de suas partes componentes, mas sim um todo indissociavel,
ainda que formado por partes conectadas:

O campo de interesse estético dos medievais era mais dilatado que o nosso, e sua
atencdo para a beleza das coisas era frequentemente estimulada pela consciéncia da
beleza enquanto dado metafisico; mas também existia 0 gosto do homem comum, do

artista e do amante das coisas da arte, vigorosamente voltado para 0s aspectos
sensiveis (ECO, 2010, p. 19).

Segundo Eco (que constroi esse panorama da construcdo da nocdo de Beleza vigente
no medievo e que nos serve tdo bem aqui), a definicdo que Santo Agostinho faz da beleza é
uma das mais aceitas na ldade Média e era similar a de Cicero. Esta, por sua vez, tinha base
na tradicdo classica: 0 “chroma kai symmetria” estoico. Os conceitos de cor e simetria
provém da estética grega, enquanto a suavitate € acrescentada no pensamento ciceroniano e
disseminada através das obras agostinianas. Santo Agostinho também adota em seus escritos a

congruentia, que compunha com 0s nameros a estética da proporcao elaborada por pre-
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socraticos, e que chegou ao pensamento do Bispo de Hipona por Pitdgoras, Platdo e
Aristoteles e pelo proprio Cicero (ECO, 2010, p. 63).

A nocdo de proporcéo, que chega com forga como parametro estético da Idade Média,
ja era, como vemos, um item relevante no pensamento estético grego. Mas ele chega muito
diferente do conceito inicial. A concep¢do matematica do mundo esta presente na filosofia
grega e revela-se, sobretudo, na musica — com as rela¢des entre intervalos — e na arquitetura —
medidas, dimensdes, etc.

Ainda segundo Umberto Eco (2012), no quadro que organizou acerca da Beleza ao
longo da histdria ocidental, a harmonia geométrica de Pitagoras influenciaria muitos
pensadores na Antiguidade e na Idade Média, como Vicente de Beuvais e Boécio, que a
expande para 0 meio musical. E seria aplicada mesmo a literatura, na simetria pressentida no

ar das personagens:

Os pitagoricos explicariam que a donzela era bela porque um justo equilibrio dos
humores emprestava-lhe um colorido amével, e porque seus membros entretinham
uma justa e harmoénica, dado que eram regulados pela mesma lei que rege as
distancias entre as esferas planetérias (ECO, 2012, p. 73).

Se para 0s primeiros pitagdricos na oposicao de dois contrarios s6 um deles representa

a perfeicdo, para Heraclito e pitagoricos que viveram entre os séculos V e IV a. C., como

Filolau e Arquitas, a harmonia estd na continua tensdo estabelecida entre dois contrarios. A

exigéncia da simetria, entdo, seria uma constante em toda a arte grega, tornando-se candnica
na estética classica.

Nasce assim a ideia de um equilibrio entre duas entidades opostas que se

neutralizam uma a outra, de uma polaridade entre dois aspectos que seriam

contraditorios entre si e que se tornam harmonicos precisamente porque se

contrapdem e ddo origem, se transportados para o plano das relagdes visuais, a uma
simetria (ECO, 2012, p. 72).

Essa harmonia seria captada pelo renascimento, em seu objetivo de retomar a arte
grega, que julgavam superior, sem captar, no entanto, essa tensdo entre dois opostos. Apenas
muitos séculos depois Aby Warburg ira detectar o lado violento, enérgico e pulsante presente
nas obras da Antiguidade.

Entendemos que a mesma tensdo que estabelece a simetria de imagens impulsiona
também o pensamento humano. A sua complexidade criativa estaria ligada, segundo 0 homem

antigo e o medieval, como temos visto neste capitulo, a conexdo da limitacdo humana com a
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perfeicdo divina.
Policleto mudaria o sentido de propor¢édo definitivamente com uma estatua que seria
chamada de Cénon justamente por possuir todas as caracteristicas das regras que uma obra de

arte deveria ter, em uma harmonia do todo e de suas partes:

Policleto com seu Cénone produziu de acordo com regras de justa proporgdo, em um
critério organico, no qual “as relagdes entre as partes dependem do movimento do
corpo, das mudangas de perspectiva, das proprias acomodacdes da figura a posicao
do espectador” (ECO, 2012, p. 75).

Platdo teria mostrado também que a proporcdo ndo era notada de modo matematico
entre os artistas gregos, mas sim adaptada as exigéncias da visdo, sem unidades matematicas
fixas, da perspectiva de um espectador. Ja Vitravio observaria a proporcao aliada a nocéo de
analogia. A harmonia de uma construcdo, por exemplo, dependeria da analogia com a justa
proporcao de um corpo, lancando méo de uma técnica de simetria.

Quando medievais pensavam a Beleza, traziam esta bagagem grega de matematica,
proporcao e simetria. A cultura medieval bebia da teoria de que 0 homem era comparado ao
cosmo: “Nasce assim a teoria do homoguadratus, na qual o nimero, principio do universo,
vem a assumir significados simbdlicos fundados em séries de correspondéncias numéricas que
sdo também correspondéncias estéticas” (ECO, 2012, p. 77).

A Dbeleza como propor¢do e harmonia dos pitagoricos conviveria, entdo, com a
concepcao de beleza que deriva de Platdo, exposta no Fedro, da beleza como esplendor, fruto
da comunicacdo com o divino. Conclui Eco que Xenofonte também deixou larga contribuicao
acerca das divagacOes estéticas em nome de Socrates:

parece querer legitimar a praxis artistica no plano conceitual, distinguindo pelo
menos trés categorias estéticas: a Belezaideal, que representa a natureza através de

uma montagem das partes; a Belezaespiritual, que exprime a alma através do olhar
[...]; e a Belezadtil ou funcional (ECO, 2012, p. 48).

A ordem da natureza e do cosmo é retomada pela Escola de Chartres no século XII
como idéia de Beleza. Estes pensadores véem o Belo de forma mdvel e organica, como a
propria natureza, e afastam-se, assim, da matematica.

A harmonia, como a tradi¢cdo do apolineo e do dionisiaco aparecia representada na
Antiguidade, estaria no contraste entre opostos. Os monstros que vemos figurar na arte e
literatura medieval tém seu papel na composi¢do desse mundo harmonico, da beleza justa da

criacdo.
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Nesse caldo de pensamentos sobre o belo que correu nos anos do medievo entre
pensadores, os artistas foram esculpindo, pintando, construindo. Ora aproximavam-se e ora
afastavam-se destes conceitos e de outros, retomando 0s gregos ou criando nuances originais
na sua arte — ainda que o homem medieval ndo soubesse que o fazia, nem tampouco tivesse
este tipo de pretenséo.

Monges e freiras na Idade Meédia procuraram preservar a arte e a literatura greco-
romana. Mas as guerras e invasGes constantes destruiam esse trabalho. Muitos povos
atravessaram o caminho que a arte cléssica trilharia para a posteridade, sobretudo no norte:
tribos teutdnicas, godos e suevos, saxdes e vikings. A arte classica passou a ser, entdo,
recriada de diferentes formas.

Inimeras igrejas e castelos foram construidos durante a ldade Média. Estes ultimos
sdo esquecidos constantemente, porque acabavam destruidos na maioria das vezes, enquanto
as igrejas costumavam ser respeitadas e poupadas. A arte privada de castelos, como tapecarias
quadros e estatuas, eram, da mesma forma, frequentemente perdidos, mas a arte religiosa era
preservada.

Ja no inicio da Idade Média vemos versbes de obras classicas de pinturas e esculturas
que se distanciam de seus modelos greco-romanos pelas tonalidades de luz e de cor. Sobre a
arte cristd primitiva, ao descrever a igreja italiana Sant’Apollinaire in Classe, construida no
reinado de Justiniano, historiadores da arte destacam:

O que ha de novo aqui, além do uso mais habilidoso da constru¢do com colunas e
arcos, € o contraste surpreendente entre o exterior simples, de tijolos, que (ao
contrario dos templos cléssicos) € apenas um involucro do interior, e a explosdo de
cores vivas e materiais valiosos que encontramos dentro [...] um universo de luz
resplandecente, onde o0 marmore precioso e 0s mosaicos brilhantes evocam o
esplendor celestial do Reino de Deus (JANSON, H. W.; JANSON, A. F., 1996, p.
92).

As igrejas do periodo apresentam mosaicos (Figura 3) pioneiros pela complexidade e
tamanho. O resultado da técnica, que substitui pedra por vidro de cores brilhantes, é a
ampliagdo da luz: “[...] com cada um dos pequenos pedagos de vidro agindo como refletor, o
efeito criado ¢ luminoso, semelhante a reticula, ao mesmo tempo intangivel e fascinante”
(JANSON, H. W.; JANSON, A. F., 1996, p. 92).

As iluminuras de manuscritos contém excelentes exemplos da arte que acontecia na
Alta Idade Média e sua diversidade era um dos poucos tracos constante. Outro ponto é

exatamente a presenca da luz, sempre se sobressaindo sobre os demais elementos que
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compunham as obras de arte. Assim como faziam os mosaicos nas construgdes, as iluminuras
produziam efeitos de “janela” nos manuscritos, adornando-0s com cores e efeitos brilhantes.

Muitas obras da época — segundo Gombrich (1999), através da orientacdo de tedlogos
aos artistas — apresentam inscri¢des, esculturas formando parte, por sua vez, de um edificio,
demonstrando a integralidade da estética medieval. Os detalhes que compdem o todo
apresentam em suas diferencas um significado Uinico que os abrange: a tal “unidade na
diversidade” que prega a Igreja Catdlica desde os seus primardios.

Vimos isso na tentativa do Cristianismo medieval em unificar teorias pagés a servigo
da doutrina: o equilibrio entre a heranca da gnose grega, a lei judaica, 0os pensamentos de
barbaros e de romanos. Pudemos ver que o culto cristdo do Espirito e da verdade, que prega o
amor universal e o valor da pessoa singular, ultrapassa o que se oferece nas demais filosofias
e religides.

Porque a doutrina cristd respeita a sabedoria humana que se conforma a razdo ao
mesmo tempo em que se abre para a comunicagdo com o divino. No envio do Filho de Deus e
do Paraclito, para o conhecimento da verdade e a realizacdo do amor na promessa da vida
eterna, o Cristianismo se afasta do que se conhecia até entdo. A religido assimila alguns
conceitos filosoficos, se apropria de outros, mas os transforma em novos sempre.

Ao analisar uma iluminura do Evangelho de S&o Jodo, do ano 1000 d. C.
aproximadamente, Gombrich (1999, p. 166) ressalta que nem o cenério, nem as proporcdes
das figuras importam na ilustracdo. Ela representa o trecho biblico em que Jesus Cristo lava
0s pés dos discipulos, mais especificamente o didlogo entre Jesus Cristo e Sdo Pedro (Jo 8, 8-
9). O que esta retratado ndo € nada que as formas possam de fato desenhar: a humildade de
Jesus e sua luz.

Como o préprio Verbo que fala e ilumina em atos de Bondade, Beleza e Verdade. Na
descricdo de Gombrich, o que temos sdao as: “[...] principais figuras diante de um fundo
dourado, plano e luminoso, sobre o qual o gesto dos interlocutores se destaca como uma
solene inscricdo” (GOMBRICH, 1999, p. 166). Mas ele também atenta para outra
representacdo de um lava-pés de um vaso grego pintado no século V a. C. (Figura 4):

Foi na Grécia que se descobriu a arte de mostrar as atividades da alma, e por muito
diferente que fosse o modo como o artista medieval interpretava tal finalidade, a

Igreja nunca poderia ter usado imagens para os seus proprios fins sem essa heranca
(GOMBRICH, 1999, p. 167).

Ja na arte da Antiguidade, entdo, achamos lampejos deste tipo, em que sédo
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representadas cenas e cujo destaque € uma mensagem. O vaso grego que retrata justamente
uma cena de Homero. Ele ilustra 0 momento da Odisseia em que uma velha ama reconhece

Ulisses, que estava disfarcado de mendigo:

Mas ndo precisamos do texto exato para sentir que algo draméatico e comovente esta
acontecendo, pois a troca de olhares entre a ama e o herdi quase nos diz mais do que
as palavras poderiam dizer. De fato, os artistas gregos tinham dominado 0s meios de
transmitir um pouco dos sentimentos mudos existentes entre as pessoas.

E essa capacidade de nos revelar ‘a atividade da alma’ na postura do corpo que
converte uma simples lapide [...] numa grande obra de arte (GOMBRICH, 1999, p.
94).

Gombrich enfatiza a “busca de clareza” das iluminuras, estatuas e demais obras de
arte. Ha uma grande nitidez nos gestos representados: “quase podemos ler o que seus gestos
dizem” (1999, p. 167). A forca espiritual que as representagdes da época obtém estd associada
a palavra. As obras ndo sdo realistas, sdo apelativas. Remetem ao diélogo, a doutrina e a Luz.

Isso era a arte medieval: uma combinacdo entre imagens e a doutrina, catalisadoras da
palavra; dita ou representada, ela estava presente. A mensagem acontecia muitas vezes atraves
da luz e das cores que se sobressaiam das obras de arte.

A construgdo de igrejas foi o grande desafio do periodo. Os telhados ocuparam a
atencdo em especial, porque eram muito dificeis de se manter firmes. Erigir igrejas seguras,
gue ndo desabassem apesar das torres estreitas e dos angulos audaciosos era meta dos
arquitetos medievais. Eles, entdo, testaram diferentes modos de construir abdbadas e foram
nessa corrida acumulando experiéncias e revolucionando a arquitetura com suas descobertas.

O estilo roméanico e normando contaminou a arquitetura europeia a partir da Inglaterra.
Na Franca, as igrejas romanicas comecaram a ser ornadas com esculturas: “Tudo o que
pertencia a igreja tinha sua funcdo definida e expressava uma idéia precisa, relacionada aos
ensinamentos da Igreja” (GOMBRICH, 1999, p. 176).

Mas ainda que esta finalidade existisse e fosse, inclusive, muito eficaz na arte
medieval, as obras artisticas sempre extrapolam quaisquer objetivos que tenham seus autores.
Nessas esculturas de pedra que compunham a arquitetura externa das igrejas medievais
destacavam-se caracteristicas como o ar solene, uma grandiosidade e perfeita adequacdo a
construgéo.

A arte que se formou em torno, dentro e fora das catedrais medievais apresentava,
portanto, a ligacdo com a mensagem, a Palavra e a doutrina. E a luz, em todas as nuances

discutidas no item anterior deste capitulo aparecem de uma forma ou de outra.
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Um bom exemplo da arte que reflete a luz metafisicamente é um castical (Figura 5)
feito para o interior da catedral de Gloucester em torno de 1110 em bronze dourado, no qual
se sobressaem figuras de dragdes e monstros. Possui uma inscricdo em latim que diz: “Este
porta-luz é obra de virtude: com seu brilho prega a doutrina, para que 0 homem ndo se perca
nas trevas do vicio” (GOMBRICH, 1999, p. 178). Esta inscricdo remete nitidamente a estética
da luz: seja na arte literaria, na arquitetura, em esculturas, iluminuras ou pinturas “seu brilho
prega a doutrina”.

O século XIllI, além do amor, é o século das cruzadas. Possibilitando o contato com a
arte bizantina, foi natural que muitos artistas desse século imitassem as imagens sacras da
Igreja Oriental. Novamente a representacdo de formas naturais, de cenas e figuras reais ndo
importa, mas sim a disposicao de tradicionais simbolos sagrados.

Diante das possibilidades que surgem quando os artistas ndo pretendem mais
representar a realidade, sem limitac6es espaciais ou de a¢des dramaticos, a disposicao de suas

obras pode ser somente ornamental:

A pintura estava, de fato, a caminho de se converter numa forma de escrita por
imagens; mas esse retorno a métodos mais simplificados de representacdo deu ao
artista da Idade Média uma nova liberdade para experimentar as mais complexas
formas de composi¢do (GOMBRICH, 1999, p. 183).

Parece contraditério, mas enquanto as obras de arte deveriam difundir a doutrina
cristd, a forma pela qual essa mensagem era transmitida ficava mais flexivel. Ndo apenas 0s
métodos, mas as cores utilizadas em pinturas também ndo eram pré-determinadas. Os artistas,
em pleno medievo, eram livres para escolher cores e tonalidades em vez de emular as obras

antigas ou imitar a natureza:

O ouro brilhante e os azuis luminosos de suas obras de ourivesaria, as intensas cores
de suas iluminuras, o vermelho brilhante e os verdes profundos de seus vitrais
mostram que esses mestres tiraram bom proveito de sua independéncia da natureza.
Essa liberdade, que os emancipou da necessidade de imitar o mundo natural, iria
habilita-los a transmitir a idéia do sobrenatural (GOMBRICH, 1999, p. 183).

Para comunicar Deus, talvez a maior ferramenta de expressdo da estética medieval
esta na arquitetura desenvolvida no periodo e, acima de tudo, nas catedrais (Figura 6). No
século XIII, a arquitetura, assim como toda arte ocidental, foi sempre movel, avida por idéias
novas. Desta forma, na Francga surgiu o estilo gotico, em busca de novas técnicas.

O modo inventado para abobadar uma igreja através de arcos transversais foi
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aprimorado. As construcdes verticalizadas disputavam altura em torres longilineas que por
vezes desabavam, tamanha a ambicdo de seus idealizadores. Os angulos aplicados nessas
edificacbes eram muito ousados para o periodo e ainda hoje impressionam. As plantas de
catedrais rompiam diretamente com a tradicdo de igrejas neoclassicas — amplas, fortificadas e
baixas.
O principio de proporcdo reaparece na préatica arquitetdnica também como aluséo
simbdlica e mistica. Assim deve, talvez, ser entendido o gosto pelas estruturas

pentagonais que se encontram na arte goética, sobretudo nos tragados das rosaceas
das catedrais. (ECO, 2012, p. 69).

A arquitetura gotica privilegiava a luz natural, através de vitrais e rosaceas e
construcdes abundantes em janelas e demais elementos que convergissem em uma iluminacéo
interior geral e que ndo se apoiasse em recursos de luz artificial, como as velas das igrejas
tradicionais.

Desta forma, os projetos de catedral acabaram voltados para a iluminacdo do espaco.
A luz do sol entrava pelas inimeras janelas das construc@es e os coloridos vitrais refletiam-na
pelas paredes e altar. O resultado era uma elevacao do espirito, a luz dava ares de magnitude e
os frequentadores da igreja experimentavam a sensagdo de ascensdo as coisas do alto apenas
por estar dentro das catedrais.

O canto gregoriano produzia efeito semelhante nos fiéis. O ritmo e a melodia, as
repeticbes do canto em latim, geravam um estado de transe que facilitava a concentracdo
espiritual. As pessoas sentiam-se mais inclinadas a abrir-se para o divino, um uma experiéncia
sublime, sem as costumeiras dispersdes a que os individuos estdo sujeitos nas missas.

Assim, a arte gética ganhou folego no resto da Europa e se estabeleceu nela com
firmeza ao longo da Idade Média. A arquitetura foi o ponto alto dessa arte e as catedrais, por
sua vez, foram seu foco e grande legado. A conexdo da estética goética, representada nestas
construcdes, com a luz é nitida: as cores, a iluminacédo, o esplendor e o0 apontamento para 0s
céus.

Além disso, os desenhos formados pelas nervuras aparentes que sustentam as
abobadas no interior das catedrais goticas ddo a sensa¢do de “auséncia de gravidade”. As
paredes agora ndo sdo largas, baixas, macicas e pesadas como antes, mas apresentam interior
simples, vertical, com paredes delgadas, arcos diagonais.

A delicadeza dos “raios” — nervuras aparentes das paredes e tetos, que sustentam a

igreja —, a altura das torres e dos varios elementos verticais que compdem a arquitetura
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interna das catedrais goticas, transmitem naturalidade e leveza, em um todo harmonioso.
Imensos portais, janelas e as rosaceas tdo caracteristicas do estilo gotico, além dos elegantes
ornamentos em pedra que se confundem com as molduras das janelas e portas,
complementam esses monumentos arquitetonicos.
Toda a estrutura de pedra que ergue as catedrais é exposta, provando que a harmonia
estd na perfeita unido de elementos interligados. A analogia com a relacdo entre o Deus e 0
homem € quase inevitavel: o ser humano e a natureza estdo conectados entre si, e todos estéo
ligados a Deus. As linhas das paredes do interior das igrejas orientam nossos olhos na direcéo
da abdbada, para cima:
No interior da catedral gdtica somos levamos a compreender a complexa interacéo
de tracBes e pressdes que mantém a grandiosa abdbada em seu lugar. Ndo existem
paredes cegas ou pilares macicos em parte alguma. Todo o interior parece tecido de
delicados fustes e nervuras; sua rede cobre a abdbada e desce ao longo das paredes
da nave para se reunir no capitel dos diversos pilares, que sdo formados por um feixe

de varas de pedra. As proprias janelas sdo cobertas por essas linhas entrelagadas,
conhecidas como rendilhados (GOMBRICH, 1999, p. 187-188).

Algumas catedrais eram tdo majestosas e arrojadas que seus projetos nem chegavam a
ser completados; mas, felizmente, outros foram levados a cabo. O abade Suger, que orientou
pessoalmente a construcdo da abadia real de Saint-Denis e influenciou outras construcdes de
catedrais na Franca, entendia a arquitetura gotica como um estilo que ia além da
funcionalidade ou mera evolucéo de técnicas. Ele

enfatiza insistentemente que a ‘harmonia’, a relagdo perfeita entre as partes, constitui
fonte da beleza, uma vez que exemplifica as leis segundo as quais a razdo divina
criou o universo; a ‘milagrosa’ inundagao de luz através das ‘mui sagradas’ janelas’

transforma-se na Luz Divina, uma revelacdo mistica do espirito de Deus (JANSON,
H.W.; JANSON, A. F., 1996, p. 135).

A experiéncia de adentrar uma catedral gotica € singular, e causa nas pessoas a
consciéncia de si, pela imponéncia transcendental que recai sobre 0 homem que passa pelas
suas portas. Ao homem medieval, o impacto deveria ser bem maior, pois se acostumara as
igrejas do estilo anterior. O estilo roméanico tinha estruturas pesadas, as igrejas se pareciam
com castelos fortificados: eram austeras e, por vezes, sombrias.

Citamos a intensa passagem de Gombrich que resume as emocdes sentidas
hipoteticamente pelo homem medieval, com base na comogdo que nos transmitem hoje as
catedrais goticas. Ele compara a visdo da catedral ao vislumbre da Jerusalém Celeste,

encontrada nos sermdes e canticos ouvidos pelos fieis, retirados do Livro do Apocalipse.
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Essa visdo tinha devido agora do céu a terra. As paredes das novas igrejas ndo eram
frias nem assustavam. Eram formadas de vitrais policromos que refulgiam como
rubis e esmeraldas. Os pilares, nervuras e rendilhados despediam cintilagdes
douradas. Tudo o que era pesado, terreno ou trivial fora eliminado. Os fiéis que se
entregavam a contemplacdo de tanta beleza podiam sentir que estavam mais
préximos de entender os mistérios de um reino afastado ao alcance da matéria.
(GOMBRICH, 1999, p. 187-188).

Mesmo vistas de fora, o autor acrescenta, esses “edificios milagrosos pareciam
proclamar as glorias celestes”, pela leveza que a graciosidade de janelas e porticos
transmitiam. As catedrais propiciavam, entdo, uma experiéncia mistica. O ser humano pela
visdo do Belo da arquitetura gotica podia aproximar-se do divino.

O mesmo efeito encontra-se nas esculturas gue ornamentam as portas. Elas servem
como pilares de sustentacdo das molduras de tais porticos nas igrejas goéticas, mas sao feitas
com expressdes animadas, de forte expressao, conjugando ainda a doutrinaque representam:

Dessa maneira, quase todas as figuras que se aglomeram nos pdrticos das grandes
catedrais goticas estdo assinaladas por um emblema, permitindo que seu significado
e mensagem possam ser entendidos e meditados pelos fiéis. Em conjunto, eles

formam uma consubstanciacdo dos ensinamentos da Igreja (GOMBRICH, 1999, p.
190).

O estilo gotico, como vimos ao longo deste capitulo, € composto da Luz, no sentido
mais amplo que ela apresenta: 0 que contém a mensagem crista, a moral e a beleza. A estética
é também ética e metafisica, contendo o Belo, o0 Bom, na propor¢do, na harmonia, na
perfei¢do de Deus. Gombrich ainda nos diz, a respeito das esculturas:

[...] sentimos que o escultor gético enfrentou sua tarefa imbuido de um novo
espirito. Para ele, essas estatuasndo sdo apenas simbolos sagrados, lembretes solenes
de uma verdade moral. Cada uma delas deve ter constituido para o artista uma figura

autbnoma, diferente das vizinhas em sua atitude e tipo de beleza, e impregnada de
dignidade individual (GOMBRICH, 1999, p. 190).

Ora, este € 0 mesmo espirito novo que vemos na Crénica Troiana. A cultura medieval,
a mentalidade que vai se consolidando entre fil6sofos, tedlogos e demais intelectuais no
periodo encontra espaco para aparecer na arte medieval. O individuo, cujo pensamento novo

paira no seu imaginario, esta no sentimento espiritual cristdo, que leva o homem a enxergar a

luz de deus em si mesmo.
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5 DISCURSO DE AMOR E DE LUZ: UMA ANALISE DA CRONICA TROIANA

Deus é quem hospeda o Outro, diante de quem devo apagar-me, para que Seu rosto
resplandeca [...] S6 consigo ganhar-me, perdendo-me, s6 amealho riqueza, doando-a, s6
conquisto o meu nome, nomeando, chamando, clamando, amando.

Hélio Pellegrino

Como explicitamos, a Crénica Troiana é uma narrativa de 1373, que fora copiada e
traduzida anteriormente inumeras vezes. Ela traz, em concordancia com a época e lugar em
que foi escrita, uma perspectiva que se pretende proxima a histérica sobre a tematica da
guerra e que também transborda em episddios amorosos entre damas e cavaleiros.

Na Galiza, a Cronica foi copiada em lingua vernacula, talvez em uma tentativa de
afirmar o galego e assim ajudar a consolida-lo em detrimento do latim, que j& ndo servia mais
como antes a literatura, especialmente em alguns espacos sociais. Mais uma tentativa de
entrar no mundo do nacional, do conhecido, do espaco social reconhecivel, da pertenca a um
grupo mais restrito do que o da larga concepgdo greco-latina. Caminho essencial para a
chegada ao sujeito.

A Cronica Troiana inicia contando uma historia de Troia muito anterior & guerra e
termina falando sobre Telémaco, o filho do guerreiro Ulisses. Apds a queda de Troia, com 0
episddio do cavalo de madeira, o destino dos principais cavaleiros e damas sdo descritos.

Temos muitos episddios contando a volta para casa dos cavaleiros gregos que
sobreviveram, 0s reencontros com seus reinos e familia. Também ha episodios que descrevem
em poucas palavras o terrivel fim dos troianos vencidos; os sepultamentos; as mulheres de
Troia que foram levadas com eles, cativas; e 0s troianos que ndo escaparam a mortes
violentas. Entre estes, a virgem Polixena e sua mée, Hécuba.

Os episodios que descrevem mortes sdo em geral mais curtos do que 0s que
apresentam “coyta” ou “doo” — formas do discurso expressar o amor cortés: sofrimento e
lamentagdes —, e dos que mostram os didlogos — “consellos” e “rrazdes” —, formas
discursivas da Estética da Luz, que valorizam o raciocinio e a argumentacdo como virtudes
essenciais, reconhecidas também pelas regras de conduta cavaleirescas e da galanteria

amorosa.
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Mas apesar dessa desvalorizacdo, a violéncia e as batalhas nao estdo totalmente fora da
versdo medieval da Guerra de Troia. Assim como 0s deuses aparecem em algumas mencdes a
templos, em sacrificios e oracdes, a violéncia esta destacada em algumas narragdes da batalha
e nesta espécie de resumo dos destinos dos herois da guerra, ao final da novela.

A curta extensdo desses relatos revela que estes temas ndo sdo o que se pretende
enfatizar na obra. Mas ha momentos em que eles aparecem em algum destaque. Afinal, o
amor e a dimensdo humana podem prevalecer na obra, mas ha outras emocdes e temas que
devem ser narrados para que se mantenha a coeréncia da proposta proferida no prologo (cf.
capitulo 2).

Uma dessas ocasides é 0 episddio que conta a morte de Polixena. Ele € um pouco mais
longo do que os outros deste tipo, devido & desesperada suplica da troiana, que “gra pavor
auia de morte”. Depois desse sofrido, e inutil, pedido, a morte da princesa troiana é
finalmente narrada nas ultimas linhas do episddio.

Apesar disso, o texto cria uma imagem de forte apelo, pela intensidade patética que os
elementos da cena evocam: em um climax terrivel a nobre troiana é morta diante de todos —
que a queriam muito bem e que se apiedavam dela, mesmo dentre os gregos —, inclusive de

Hécuba:

Ay, Deus, que feyzo ta cruu et que dé@no ta grande! Por que uos farey longa rrazo!
Sabede que a donzela, ensinada et bela sobre tédaslas outras, et d’alto linagem,
etque nunca mal merecgera , fuj degolada sébrela sepultura de Achiles perlas méos
de Perius Nectdllamos, et ueéndoa toda a gente et a rreyna, sua madre. Et toda a

sepultura fuj banada em sange dela (CRONICA TROIANA, 1985, p. 668).

O narrador exclama que tal morte foi de extrema crueldade e justifica por isto as
poucas palavras sobre a morte de Polixena. O sangue banhando a sepultura do cavaleiro que a
amava e a quem ela também amou é uma cena de teor cinematografico. Até porque o ato
aconteceu diante de todas as pessoas e da mée da princesa, 0 que causa a morte de Hécuba,
descrita no episddio subsequente.

A rainha de Troia enlouquece ao assistir a filha ser degolada. Ela grita contra os
deuses e ataca, também, os principes. Além disso, ela agride os gregos presentes com
mordidas e arremessa neles o que consegue pegar pelo chédo, até que os inimigos reagem,
apedrejando-a até & morte: “E, sem falla, fuj gra mal et gra desmesura, rreyna td precada
morrer td desonrrada morte” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 669).

Tais episodios, que falam sobre a morte da mae da filha, princesa e rainha troiana,
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respectivamente, tém grande vigor dramatico. O que observamos é que mesmo nestes
momentos em que a narrativa parece seguir o espirito homérico, retratando uma guerra em sua
violéncia bélica e magnitude divina, as emocdes € que se sobressaem. A imagem criada
configura quadros dramaticos comoventes e quase palpaveis pela nitidez dos gestos e da
adjetivacédo de cores luminosas.

Ainda sobre esse desfecho, chamamos atencdo para o fato de que foi a mando de
Agamémnon, que queria se vingar pela morte de Aquiles — aqui um companheiro de batalha,
em clara expressao da fraternidade que era preceito tanto da Ordem da Cavalaria quanto da
moral cristd que a regia —, que Polixena foi procurada, julgada e condenada a morte. E mais
do que isso, é o lider dos gregos que reclama a Priamo o corpo de Aquiles para que o
sepultassem.

Ainda que esse pedido tenha sido feito através de um mensageiro e ndo tenha a carga
dramética que vemos em Homero na cena em que o rei e pai de Heitor abraca os joelhos do
assassino de seu filho, o ato € emblematico pela contraposicdo com a lliada. Priamo vai a
Aquiles no poema homérico pedir o corpo do filho em uma cena de enorme intensidade
patética.

Na Cronica Troiana, 0 ato ndo apresenta essa intensidade gestual, visto que
Agamémnon manda uma embaixada para levar ao rei troiano a suplica pelo companheiro
Aquiles. Mas a incompatibilidade entre os dois herdis gregos ndo existe na versdao medieval
da lenda e isso é digno de nota.

Além do mais, o discurso na novela de cavalaria medieval é o detentor do pathos. O
episodio leva no titulo a iniciativa de Agamémnon e desconstroi definitivamente — porque ao
longo da Croénica, desde a descrigdo fisica do personagem, como veremos ainda neste
capitulo, até suas falas, se distanciam a todo 0 momento do perfil pintado por Homero — a
imagem do Atrida que os gregos transmitiram:

Cdmo Agamend envjou pedir o corpo d’Achilis a el rrey Priamo et da alegria que
troydos faziad porla sua morte

Logo esa ora, sem mais tardar, el rrey Agamend enujou rrogar a el rrey Priamo que
lle fezese dar o corpo d’Achiles [...] (CRONICA TROIANA, 1985, p. 347).

Assim, vemos que relacdo entre Agamémnon e Aquiles é o oposto do que vemos na
Iliada. Afinal, foi a querela entre ambos que primeiro despertou a ira do filho de Peleu. Na

Iliada, o embate entre ambos nas assembleias era uma disputa pelo poder e gerava tensdo,
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além de consequéncias diretas na guerra.

Na Cronica Troiana, vemos, nas “razdes” e¢ conselhos”, que sdo o nucleo de muitos
episddios, o respeito entre ambos e também entre os demais herois e, mais do que isso, uma
amabilidade, que seguia rigorosamente o cddigo de conduta da Ordem de Cavalaria.

A gentileza aparecia nos discursos como elogios e introitos repletos de ressalvas, antes
de cada personagem proferir qualquer opinido contraria, ou resposta a alguma sugestao — mais
do que ordens e decisbes, 0s discursos normalmente apresentavam apenas sugestdes para
serem apreciadas por todos da assembléia —, dada por outro cavaleiro.

Abaixo vemos como Agamemnon reage quando Aquiles sugere, em assembleia, que
0S gregos se retirem da guerra e se decidam pela paz, cumprindo o que prometera a Hécuba,
em troca da mao de Polixena: “— Agora veede, sefiores — disso Agamefio —, 0 que teedes por
ben de fazer em este pleito, et cada hu diga o que lhe desto praz, ca eu de grado farey o que
for uossa véotade et al n6” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 532).

O grande chefe dos gregos, personagem arrogante e autoritario em Homero, abre méo
de proferir a propria opinido acerca de tema tdo central e afirma que acatara o que os demais
herdis decidirem. Ao que Menelau, o marido injuriado pelo rapto de Helena, responde,
elogiando Aquiles antes de discordar dele: “— Ssen fala, Achiles he moy bdo caualeyro et moy
sysudo, et devja home fazer toda cousa que el cossellasse et por bem tolhesse. Mays [...]”
(CRONICA TROIANA, 1985, p. 532).

A impressao que fica, com a insercdo de tantos episddios no fim do texto que fogem
ao que foi visto no resto da narrativa, € de que a novela tentou em demasia conter todas as
tragédias, épicas, poemas, enfim, quaisquer referéncias orais ou escritas acerca das lendas de
Troia. Trata-se de mais um esforco para empreender o projeto de dar a novela de cavalaria o
status de um registro fiel da histéria de Troia e de todos os que de alguma forma estdo
relacionados com aquela terra e com aquela guerra.

O assassinato de Clitemnestra por Orestes, por exemplo, que ocorreu depois da guerra
e que esta contado em pormenores da trilogia Oréstia, de Esquilo, ganha espago na Cronica
Troiana. Assim, em alguns episodios, é narrada a tragica histéria de Agamémnon, Orestes e
Clitemnestra. Depois de Creta, a novela passa a Micenas, para narrar o retorno triunfante de
Menelau com Helena. A filha do casal, nos episddios subsequentes, se casa com Orestes, apos
ele ser coroado rei.

Enfim, o texto acaba por “se perder” um pouco, com curtos episédios que apresentam
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saltos no espaco e no tempo, no claro objetivo de dar o maximo de informacéo possivel. Mas
temos que fazer uma ressalva e lembrar que essa aparente inconsisténcia é, na verdade, uma
avaliacdo que repousa sobre a Otica contemporanea, reforcada pela insisténcia do narrador em
apresentar uma perspectiva histérica com valor de verdade.

Entretanto, sabemos que € isto ilusério e esse romance de cavalaria, embora tenha
cumprido uma linearidade bem costurada, com estilo e magnetismo na maior parte de seu
enredo, ainda é um texto medieval. A prosa do periodo apresenta uma estruturada
fragmentada, composta de episddios que concentram, cada um deles, seu proprio tema,
realizando uma coeréncia interna.

Ou seja, 0 texto galego inova, sim, em amplitude, na sua tentativa de reconstruir a
guerra de Troia. Busca-se um olhar panordmico da lenda, para reafirmar, nesse esforco, o
critério de verdade que o narrador anuncia desde o inicio. Criou-se uma forma de
entretenimento diferente para substituir o enredo dos deuses — que se confundia com o dos
homens na lliada, alias, visto que homens e deuses se misturavam, mantinham relacdes de
parentesco entre si, inclusive, e lutaram na guerra de Troia lado a lado.

No lugar da trama do Olimpo que ficou vacante, foi posta a énfase nos
relacionamentos afetivos entre herdis e damas. Damas, sim, porque foi no contexto do
medievo, entre cavaleiros e damas, que comecou a ser construida uma nova Lenda de Troia, a
de relacionamentos corteséos, trai¢coes, grandes paixdes e lamentagdes doloridas.

A Crénica Troiana traz esse caldo estético-cultural que ilustra o todo do ambiente
medieval. A religido, a politica, as relagdes sociais, bélicas, financeiras, a memoria, tudo faz
parte da rede que tece e € tecida nesse texto. Para analisar esta novela de cavalaria devemos
olhar para ela de forma holistica:

De fato, os estudos historiograficos demonstram a preocupacdo dos pesquisadores
com essa ‘continuidade’ em apreendé-la como um produto cultural complexo, que

sO podera ser entendido como conjunto de condigBes materiais e psicologicas do
ambiente individual e coletivo” (LIMA, 2011, p. 22).

Abordaremos, entdo, nesta pesquisa, a estética medieval, verificando o rosto luminoso
do amor presente na novela de cavalaria escolhida. Essa estética, que Umberto Eco (2010)
chamou de “Estética da Luz”, ¢ um modo de ver a Idade Média sob o aspecto da ratio, da
claritas e da visdo, conceitos ja encontrados em Platdo e em fil6sofos que vieram depois. No
capitulo 4 nos detemos nesse tema.

A imagem dos personagens na Cronica Troiana, por exemplo, é clara e a mesma:
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todos possuem fei¢Bes candidas, comportamento gentil e honrado, brilho nos olhos e cabelos,
facilidade de expressdo (boa fala e boa razdo) e caracteristicas afins, que remetem a Luz, ou
como dado fisico (que remete ao Belo divino), ou ético (relacionado ao Bem). Em repeticdes
sucessivas de substantivos e adjetivos do campo semantico da luz, abre-se na obra a
possibilidade da visdo, ou seja, do entendimento.

Entdo as imagens construidas estdo também ligadas ao amor cristdo, que une o Belo
ao Bom, e vé neste sentimento a emocao por exceléncia. Essa concepcdo da Beleza associada
a Bondade, que possibilita uma visdo diferente, uma nova forma de olhar as emogdes que
passeiam nas narrativas, é retratada nas novelas de cavalaria, como a Demanda do Santo
Graal. Galaaz, o principal dos seus personagens, era cavaleiro belo e bom, como nenhum
outro: “O corpo havia bem talhado e o contenente era manso” (A DEMANDA DO SANTO
GRAAL, 2005, p. 22).

Destacamos abaixo o trecho inicial dessa novela, que demonstra claramente, no
dialogo entre Lancelot e seu filho Galaaz, a nogdo que o medievo europeu tinha acerca da
relacdo entre Belo e Bom. Evidencia-se nele uma ética que para alguns estudiosos teria,
inclusive, freado o desenvolvimento da prosa na Peninsula Ibérica, mas que demonstra um

apuro filosofico-formal importante para a construcao narrativa:

- Filho Galaaz, disse Lancalot, estranhamente vos fez Deus fremosa creatura. Par
Deus, se vos nom cuidades seer bdd homem ou b33 cavaleiro, assi Deus me
conselhe, sobejo seria gram dano e grammala ventura de nom seerdes bdd
cavaleiro ca sobejo sodes fremoso.

E ele disse:

- Se me Deus feze assi fremoso, dar-mi-& bondade, se Ihe aprouver. Ca em outra
guisa valeria pouco. [...]

E Lancelote respondeo:

- Filho, pois vos praz, eu vos farei cavaleiro. E Nosso Senhor, assi como a ele
aprouver e o podera fazer, vos faca tam bdd cavaleiro como sodes fremoso (A
DEMANDA DO SANTO GRAAL, 2005, p. 21).

Na Demanda, gragas a influéncias monésticas e ao elemento cruzadistico, temos
mudancas significativas no carater das novelas de cavalaria medievais. A castidade de Galaaz
vale mais que qualquer outra virtude de cavaleiro. O seu amor é puro e dirigido somente a
Deus.

E dedicando-se ao proximo que o verdadeiro cristdo comega a tomar consciéncia de si.
Nessa comunidade em que vive com Deus e com o0 outro esta o sentido das relacdes humanas.
Entre o sujeito e a sociedade, para e com Deus, 0 homem comum inicia em seu espirito uma

reflexdo acerca da existéncia que € inteiramente nova.
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Ainda sobre a formalidade na linguagem da prosa medieval, veremos como 0s
didlogos entre cavaleiros e damas da Cronica Troiana desdobram-se em refinamento de
palavras. Ndo somente os discursos apresentam a fin’'amour, que André Capeldo afirma ser
necessaria em seu De Amore (1985), mas também em nobres atos e gestos, que ele também
codifica em sua doutrina do amor.

O autor elenca trés meios para se obter o amor, cuja possivel fonte & Ovidio (2000).
Eles sdo: a beleza, a retiddo moral e a grande eloquéncia do discurso: “formae venustate,
morum probitate, copiosa sermonis facundia [...]” (CAPELANNUS, 1985, p. 70). Ora, sé&o
justamente as virtudes que caracterizam cavaleiros e damas, gregos e troianos, repetidas a

exaustdo no luminoso “Catalogo das Feigdes” da Crdnica Troiana, como veremos.

5.1 O pathos do Amor

Aristoteles, na Poeética destaca a emocdo. A obra literdria representa a imitacdo de
uma acdo, em um estilo agradavel pelas suas partes; 0 movimento é imprescindivel na acéo ou
internalizado do ponto de vista poético; e a arte poética, a tragédia em especifico, objetiva
purgar as emocdes da compaixdo e do terror (ou medo) no publico que as assiste. O
espectador, desta forma, sairia do teatro mais educado, senhor de si e mais preparado para as
vicissitudes da vida.

No género épico é muito claro o pathos. Os mitos sdo equacionamentos emotivos de
situacbes da vida emocional, tematizam problemas para serem resolvidos. O Atlas
Mnemosyne (2010), de Aby Warburg, é uma construcdo de imagens de obras de arte e varios
outros objetos, fotografados ou nd0*®, dispostos em pranchas que o pensador alemdo montou,
colocando-as lado a lado. O Atlas lida com as formulas emotivas representadas em cada
prancha. Os mitos e a historia, em cada painel, sdo analisados a partir de uma Pathosformel,
que ele concatena sem pretensdo linear ou evolutiva.

Os trés grandes temas dos gregos, e das pranchas do Atlas, sdo o cosmos, 0 amor € a
vida social. Cada imagem focaliza a um tipo de emocéo e o pathos que as preside. Como cada

emocao remete a diversos aspectos, as imagens tém um eixo em comum, mas as nuances do

% Na colecdo iconogréfica do Atlas Mnemosyne, de Warburg, est&o inclusos recortes de jornais, paginas de
livros, fotografias, etc.
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pathos as diferenciam.

Citamos o Atlas Mnemosyne de Aby Warburg aqui, porque ele apresenta uma forma
de representacdo inteiramente nova da imagética antiga, chamada de “Iconologia dos
intervalos”. Através da simultaneidade das imagens dispostas ¢ causada uma tensdo. E cada
imagem traz movimento, porque o pathos se expressa em gestos. A estes, por sua vez,
corresponde sempre uma execucdo formular.

Da mesma forma que ocorre a tensdo entre as pranchas dispostas no Atlas, por
apresentarem ao mesmo tempo diversas imagens que pulsam, a danca e a musica também
podem ser lidas sob esta Gtica. Os marcadores sdo a execucdo formular que repetida leva a
tensdo — um gesto diante do outro na dan¢a, uma pausa diante da outra, na musica — e logo, ao
movimento.

Na literatura, 0 método warburguiano de analise também pode ser valido. As imagens
metafdricas, preenchidas de uma emocéo patética, como um gesto diante do outro provocam a
tensdo. A pulsdo de cada imagem, autbnoma, entra em conexdo, impulsionando as outras e
causando o movimento, ou o desvio da linguagem: o que se diz quando um conceito, um
significado, ndo da conta.

Assim, queremos ver 0 movimento na novela de cavalaria, observando a estrutura
narrativa em seu funcionamento como um conjunto. Os episddios, 0s recortes narrativos,
dispostos nesse texto que traz diversas imagens, seja em descri¢cbes de personagem em uma
estética de luz, seja em gestos cénicos de amor. A repeticdo do tema troiano da Grécia até o
medievo — e, neste, em sucessivas copias, versoes e tradugdes — retoma as imagens gregas no
modelo da novela de cavalaria e decanta o essencial da Iliada: a consciéncia do individuo que
desperta.

A recordacdo da lenda de Troia e a (re)animacgdo do espirito grego sdo feitos por
desvios amorosos, por encontros e reencontros entre os herdis e suas amadas. Do inicio ao fim
da Crénica Troiana, o que temos € o relacionamento amoroso tomando o espaco da guerra,
sobretudo a paixao. A Pathosformel do amor, que se ramifica em aspectos diversos.

O aspecto do amor que ganha mais espa¢o ao longo da obra é o cortés. A idealizacao
da dama, sempre elogiada como a mais bela ja vista no mundo, a quem juram amor e
fidelidade, ao gosto do amor cortés, é a maneira servil como Aquiles, Paris e Diomedes se

postam diante de suas amadas:
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Et des oiemays todo meu amor et toda mja asperanca pomo em uds et ja mays nunca
sera alegria em meu corag¢d ata quer cerca seia de uosso amor et deuosso bem [...]
eu des aqui me outorgo por uosso caualeyro et por uosso uassalo, et uds
rrecebédeme por uosso, ca uds sodes a primeyra a que eu tal rrogo rrogey, et
seredes a postremeyra. Et ja Deus nunca querra que me eu traballe de amar nen de

seruir outra (CRONICA TROIANA, 1985, p. 421).

A vassalagem e o0 servigo que Diomedes promete a Briseida aqui sdo tipicos do amor
cortés imortalizado nas cantigas de amor ibéricas. Por exemplo:

[...]E [j&] sempre por fol terrei
0 que deseja bem maior
daquele que eu receei

- a guisa fize de pastor;

e que queria eu melhor

de seer seu vassalo

e ela mia senhor?

E quantas outras donas sei
a sa beldad'est a maior,
daquela que desejar hei
[e]nos dias que vivo for:

e que queria eu melhor

de seer seu vassalo

e ela mia senhor?*’

Diomedes fara de tudo para conquistar Briseida. Enfrentando o rival Troilo no campo
de batalha, ele oferece a ela a sua valentia. Para ir além das promessas, como era de costume
nas novelas de cavalaria, 0 amador prova que merece a dama. O seu valor ele garante na
vitdria sobre o adversario, materializada no cavalo que ele toma de Troilo e envia a dama, que
o rejeita e devolve o “presente” ao seu dono.

Assim, o herdi coloca a vida nas maos da dama, promete fidelidade, prova seu valor na
guerra e, finalmente, reafirma viver na esperanca de um dia té-la como “amiga” para que seu
coracdo tenha alegria. Um dos matizes do sentimento amoroso, alids, € o da paixao
correspondida, da entrega.

Nas novelas de cavalaria temos muito pouco desse tipo de afeto concretizado, que €
mais leve: o amor do encontro amoroso fisico e da reciprocidade de afeto, vistos nas cantigas
de amigo, que nisto diferem das de amor. Troilo e Briseida sdo um bom exemplo desse amor:
“[...] el auja em ela posto todo seu amor et todo seu coydado. Et ela outro tal a el”
(CRONICA TROIANA, 1985, p. 416).

Esse aspecto do amor, também visto entre Paris e Helena, na Croénica Troiana, ocorre

%" Trecho de cantiga de amor de autoria de Afonso Anes do Cotom ou Airas Engeitado. Disponivel em
<http://cantigas.fcsh.unl.pt/>. Acesso em 10 de jan 2017.
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mais como um aceno da realizacdo possivel do amor, que mesmo quando se realiza ndo fica
livre dos obstaculos e, sobretudo, da auséncia do amado.
O vislumbre, pois, da desejada alegria dos amantes, vemos ilustrada em cantigas de

amigo, como a do trecho transcrito abaixo:

[...] Bom dia vejo, pois vos vej'aqui,

meu amigo, meu, a la fé, sem al:

faca-vos Deus ledo, que pod'e val,

seer migo, meu bem e meu desejo

quam leda fui hoj'eu, quando vos vi,
ca nunca fui tam leda pois naci. *

Também em seu envolvimento com Diomedes, Briseida apresenta uma vez mais essa
faceta do amor, fisico, leve e correspondido. No episodio, “Cémo Breg¢ayda dou a maga do
brial pera pendom” a influéncia das cantigas de amigo esta muito clara:

Qvando Brecayda esto oyeu, entendeu que o auja ja preso de amor et foy moy leda.
Et deulle hua méga do brial que ela uestia, que era de hun pdno de syrgo moy
nobre, que a trouxesse por seu amor por penddn ena lanca. Et Diomedes foy ende ta

alegre que mays nd podia. et sofreu por ela depoys moyto afén et baldén eno seu
tenpo en moytos lugares, et fezo moytas bdas caualarias cdmo adedt oyredes

(CRONICA TROIANA, 1985, p. 446).

Podemos ver nitidamente neste episodio essa dimensdo do sentimento amoroso. O destaque
nesses momentos € para a alegria e a sutileza do encontro fisico entre os amantes, sugeridO
na entrega do brial que a dama da ao cavaleiro.

Na Croénica Troiana, entretanto, o aspecto da coita, o sofrimento de amor, é 0 mais
explorado. Talvez porque o cendrio da guerra permita mais esse sentimento do que qualquer
outro. Todos os amantes homens e mulheres da narrativa sofrem por amor: ou porque nao é
correspondido, ou por terem que se apartar dos seres amados, ou porgue os perderam. Acerca
desse aspecto falaremos mais adiante.

Mas ha a “coyta d’amor” e hd também a coita que é quase um sindénimo de doo. Ou seja,
em certos momentos o sofrimento e o lamento, que existem na Crénica Troiana do inicio ao
fim, coincidem. O episddio ”Do doo que fazia Pares por Eytor, seu yrmio” (CRONICA
TROIANA, 1985, p. 446), dentre outros tantos — somente pela morte de Heitor sdo sete
episddios seguidos de doo — que falam da lamentagédo pela morte de um guerreiro, ¢ um bom

exemplo do que dissemos.

% Trecho de cantiga de amigo de autoria de Juido Bolseiro. Disponivel em <http://cantigas.fcsh.unl.pt/>. Acesso
em 10 jan 2017.
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Quando o principe grego, tdo amado por todos, morre, isso afeta profundamente Paris.
Em um emocionado desabafo, o irmédo de Heitor exprime o pathos do amor na especificidade
da coita em seu discurso. Ele rasgava suas vestes, chorava muito “Et co grd coyta dezia: - Ay,
sefior et amigo et irm&o! Uds érades frol de todoslos caualeyros em nobreza et em ardimento
et em téadalas bondades” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 466).

Sua fala prossegue com perguntas e exclamacdes de desespero, chamando pelo irméo,
“Sefior”, até que desmaia e assim se finda o episodio. Chama a atenc¢do que tanto as damas
quanto os cavaleiros choram, se rasgam, arrancam os cabelos, desfalecem e gritam, em gestos
patéticos normalmente atribuidos as mulheres em momentos de desespero e histeria.

Muitos episodios que narram a lamentacdo proferida por alguém que perdeu um ente
querido usam o termo coita durante sua fala, devido a intensidade da dor sentida pelos que
perdem aqueles que amam durante as batalhas, sejam eles pais, filhos, irm&os ou amigos. No
meio de uma batalha, Aquiles vé Heitor matar um primo seu. O narrador introduz a emogéo
da coita que desceu sobre Aquiles, antes dele se utilizar deste sofrimento para buscar a
vinganca: “Et Aquiles ouuo gra coyta et gra doo de aquel rrey que ali morreu, porque era seu
primo” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 429).

As emocdes que 0s personagens apresentam, em varios momentos, como temos Visto,
dominam o enredo, que intercala esses episddios de sentimentos com descri¢cdes de batalhas.
Os personagens sdo a propria emogéo, porque a descricéo fisica, os atos, as palavras ditas, 0s
pensamentos revelados, a imagem retratada pelo narrador s&o o pathos personificado.

Quando Diomedes ou Aquiles sentem frio e calor ao mesmo tempo, dizem que
preferem a morte a ndo ter a mulher amada; quando ndo conseguem dormir e sentem que vao
enlouquecer e juram se humilhar para servir a amada, a coita estd completa ali — no discurso,
na descricao, na agéo.

Da mesma forma, quando pais, irmdos, mdes e amigos perdem alguém querido na
guerra, eles arrancam os cabelos, choram, gritam, xingam e acabam também sendo o retrato
vivo do lamento. A alma humana, que possui a capacidade da memoria, imaginacao,
pensamento, linguagem e acéo serve completamente ao sentir. Todas essas afec¢des tornam-
se emogao apenas.

O gesto amoroso na novela de cavalaria galega € a realidade Gltima e primeira da
guerra de Troia. HA um foco nos intervalos da guerra, nos momentos romanticos, nos

discursos proferidos em desabafos amorosos. Ha4 um olhar, repleto de atencdo e seriedade, no
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espaco que irrompe em meio a narracdo de cada batalha, um espacgo que se abre para 0 amor.

Nos retratos construidos de herois e de damas, de esposas e amigos, personagens que
amam, esperam, sofrem e se entregam, vemos gestos e imagens que ndo fazem parte
necessariamente do legado homeérico da Antiguidade Classica, mas que o atualizam. A
matéria de Troia é (re)animada pela novela medieval através desses gestos construidos em
uma nova narrativa. Sao expressdes, acOes e imagens que inovam, mas a0 mesmo tempo
repetem o passado, transformando-o, trazendo-o de volta de modo distinto.

Vejamos um trecho do episodio chamado “Como Achilles amou Poli¢ena”, no qual
podemos verificar a importancia da beleza, que é o préprio objeto amoroso. O her6i vé
Polixena e se apaixona pelas suas feicdes, sua beleza, todas colocadas no mesmo plano, em
equivaléncia. A aparéncia da princesa troiana provoca em Aquiles o amor a primeira vista:
“Conta a estoria que Achilles, quando eue a Policena, atato fuy pagado dela e das suas
feyturas et da sua beldade, que logo fuy preso d’amor, tdtoo que no soubo que fezese”
(CRONICA TROIANA, 1985, p. 488).

A visdo como sabedoria e 0s olhos como matéria corporal necessaria para a percepcao
da beleza e apreensdo do sentimento amoroso sao simbolos antigos na literatura e que
persistem na atualidade. Estdo presentes em Ovidio (2001) e Capeldo (1985).Fica claro que a
imagem de Polixena ficou impressa na mente e no coracdo do heroi quando ele a viu, de
modo que, junto com seus tracos, ficou nele gravado também o sentimento da paixao ardente

e enlouquecedora:

Et leudtouselle hu ardor dentro eno corpo que, a poucas, nd fuj morto, ca asi llhe
ficou Poligena scripta e pintada eno seu coragd. (...) que ensandecer queria cd amor
dela. Et nd podia coydar de al. Et t& bem lle_nenbraua a nariz, como o auia feyto, et
a gargata et os bracos et as maos et os dedos (...) que como se 0s tivesse ante sy

(CRONICA TROIANA, 1985, p. 488, grifo nosso).

Na sequéncia, podemos verificar a pulsagdo do sentimento do herdi, a dimensdo e o
poder da paixdo, bem como o sofrimento que este amor causa. E 0 masoquismo do amor
cortés, que prega a resignacdo do cavaleiro a inacessibilidade da dama e também a
compreensdo de que o sentimento € maior do que o amante e 0 amado, tamanho o seu poder

sobre o ser humano:

Et todas estas cousas erd chagas de morte que lle daud perlo coracd. Et
semellaualle que lle_ardia todo. Et des aqui se uingara del amor, et sera malcoytado
del, et fazérlle am as coytas moy grandes et sem dormir, et pasara os dias em gra
pesar, em guisa que a saber auera camano he o poder que & amor. Et muytas uezes
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eno dia lle auerra que sera ta coytado que lle nd ualrra loriga ne espada ne lanca
ne escudo, ca nd se faze tédalas cousas per forca, ca nd ual ualentia ne forca contra
o amor, pois que el tem o dme em seu poder (CRONICA TROIANA, 1985, p.
488, grifo nosso).

Os termos utilizados para caracterizar a coita de Aquiles a partir deste momento sao do
campo semantico da guerra. A aproximacdo do sofrimento das batalhas com a dor do amor
fica muito clara na analogia costurada no texto. A imagem do her6i ferido de amor como se
estivesse ferido de guerra é o pathos do amor presente nos elementos da narrativa.

A coita de amor, que falamos anteriormente e que predomina na Cronica Troiana,
revela a forca do amor e os efeitos que ele pode causar no homem estdo no Trovadorismo. O
tema do morrer de amor é muito frequente nas cantigas, assim como o da loucura. Na cantiga

de amor abaixo constatamos tudo isso em apenas duas estrofes selecionadas:

CCLXV

Mui gran poder

a sobre min

amor pois que me faz amar de
coragom. a ren do mundo que me

faz mayor. coita soffrer e por todesto
non. ouso pensar sol de me queixar [...]
E quen soubesse como me uay nd
terria que eu sdo de bon sen

en me leixar uiuer ca sen razd

me da tal coita damor que me conuen
a uiuer trist e sen todo prazer

e me couen tal affan a soffrer.

que mayor non fez nostro sennor **

Assim como vimos nessa antecipacdo que o narrador faz do padecimento de que
Aquiles ainda vai ser vitima, temos mais desse aspecto do amor, a coita, em outro
personagem. O narrador diz precisamente que 0 amor causa sofrimentos de morte, no episodio
chamado “Como Diomedes era moy coitado d’amor”.

Neste trecho selecionado estd descrito o mal que a rejeicdo da amada causa
psicologica e fisicamente no amante. O poderoso herdi grego Diomedes aqui € um homem
“amoroso”, sensivel, que se aproxima da morte em alternincias de humor —“tristeza”,
“tornauasseledo” — e de temperatura — “lle cregia hua caetura”, “tornauatan frio”, “tremia” —
, que ilustram a inquietude angustiante que o homem sente quando ama uma dama interdita a

ele:

%Esta cantiga de amor compde o Cancioneiro da Ajuda (2009, p. 157). Esta edicio é uma reimpressdo feita pela
Imprensa Nacional-Casa da Moeda, da edi¢do de 1941 de Henry H. Carter.
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Aqui cota Dayres que Diomedes nd auja prazer ne alegria, que o0 amor de Brecayda
0 coytaua tdto que nd auia em ssy cdssello. Et nunca quedaua sospirddo et
coydando moytas uezes em tristeza, et outras uezes tornauasse ledo. Et moyto
amjude lle crecia hua caetura té grade eno coracd que nd sabia que fezesse de ssy,

et outras uezes tornaua tan frio, que as queixadas lle tremia (CRONICA
TROIANA, 1985, p. 444).

E comum os amantes perceberem que estdo perdendo o juizo e desejarem a morte, ou
de fato terem o corpo téo fragilizado pelo sofrimento que podem morrer. O sentimento do
amor € capaz de afetar desta maneira os homens, ja avisaria Capeldo aos amantes (1985). Isso
ocorre um muitos monologos da Cronica Troiana, assim como a sensacao fisica de estar ja
semi-morto.

Na sequéncia do trecho transcrito acima, vemos esse poder do amor atingir Diomedes:

[...] ca taes jogos como estes sol o amor fazer a aqueles que jazen eno seu laco; et
fazelles sofrer ta grues coytas que son par de morte, ca os nd leixa dormir ne folgar
quando queren. Et Diomedes assy era coytado que nd auja prazer de nehua cousa,
ne coydaua em outra cousa send em aquela que moyto amaua et uira por seu mal.
Que uos dyrei? Sabede que, se lle este pleito moyto durara, cBueeralle de morrer

(CRONICA TROIANA, 1985, p. 444),

Vale apontar que tanto no inicio quanto ao final do trecho destacado acima vemos uma
marca de oralidade muito frequente na obra. O narrador estabelece uma comunicagdo direta
com seu leitor/ouvinte e também tenta (a0 mencionar Dares), com o argumento de autoridade
utilizado na Retdrica, enfatizar mais uma vez a autenticidade histdrica da narrativa.

Em seguida vemos a vassalagem amorosa ainda mais nitida. Briseida é descrita como
uma dama mais dificil, mais orgulhosa do que as mulheres costumam ser. As inatingiveis
damas, objetos de amor dos eu-liricos das cantigas de amor cortés, tinham exatamente esse

perfil, como podemos comprovar no exemplo abaixo:

LXXI

A meu tan muito mia sennor.

gue sol non me sei consellar. e ela
non se quer nenbrar. de mim. por quen
nen quer meu mal nen quer

meu ben.

E quando lleu quero dizer

0 muito mal q mia mor faz

sol non lle pesa nen lIé praz

nen quer én min mentes met’

E assi morrerei [...] ©

“CANCIONEIRO da ajuda, 2009, p. 43.
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Tamanha indiferenca de algumas damas causava, pois, nos amantes, uma grande
inseguranca. Mas eles também acabavam por se esforcar ainda mais para conquista-las com

suas cortesias:

Et por esto lle era ela mays orgullosa et peor de rrogar, ca as molleres de tal
maneyra son. Pero, cd todo esso, nd quedaua Diomedes de lle pedir mergee amjude,
et dezialle que nd podia gorir, se por ela nd fosse, ca toda sua uida em seu poder

estaua. [...] (CRONICA TROIANA, 1985, p. 444).

O estado de sujeicdo a mulher amada — que é uma senhor indiferente e por vezes cruel
em sua frieza: la belle dame sans merci — e, para além disso, a dificuldade que o amante tem
de comunicar a ela seus sentimentos € matéria tipica do Trovadorismo. Sentir medo de se
declarar € comum, diz o narrador da Crénica Troiana, aquele que ama. Ja as cantigas de amor

traziam essa questao:

CXIl

Rogaria eu mia sennor por deus

que me fezesse ben, mais ei dela tan
gran pauor quelle non ouso falar ren
con medo de sem assannar, e me non que
querer pois falar.

Dirialleu de coracon.

como me faz pder o sen.

0 seu bon parecer mais nd.

ous e tod aquesto mi auen

Con medo de se miassannar.

Pois me ds tal uentura deu.

quem en tamanna coita ten.

amor.ia senpr eu ia sere seu

mais nona rogarei poren.

41
Con medo de sem assannar

Diomedes consegue confessar a condicdo de amante submisso a sua dama, mas o
narrador enfatiza o quanto ele estd acovardado, tamanho o temor de ser dispensado por ela. A
palavra “couardige” aparece trés vezes, nos trés periodos que compdem este trechinho.
Justamente ele, um cavaleiro “td ardido”, ficou nesse estado de inseguranga por causa do
amor de uma mulher que rejeita a sua corte. A posi¢do que a dama o deixou, ou que a situagdo
que o ato de amar causou, mudou o carater do heroi de valente para covarde:

Outrossy td grd couardice tomuaua em ssy que lle nd ousaua dizer nada, c6 medo
que sse assafiaria. Et esto he grd marauilla, que cauauleyro ta ardido fosse chegado

* Ibidem, p. 69
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por aficamento fiaria d’amor a t8 grd couardice. Pero bem creo que nd ha home eno
mundo que moy de cora¢G ame ssua sefior que aas legadas nd tome couardice em
Ile dizer alguas cousas que lle conprian et que lle estaria bem et por que seria delo

mays precado (CRONICA TROIANA, 1985, p. 444, grifo nosso).

As imagens amorosas reveladas pelos personagens em agdo e discurso sdo gestos
patéticos. A encenacdo do pathos do amor estd presente em toda a novela de cavalaria que
abordamos aqui. Cada imagem/retrato criado remete a um tipo de emoc¢éo, ou a aspectos da
mesma emocao: o0 amor.

Esses aspectos do pathos do amor véo se revelando nos dialogos e nos discursos de
cada personagem, principalmente, mas também em ac¢des da narrativa, em episodios. Os
gestos amorosos estdo na entrega e nos encontros entre os amantes, no sofrimento das
mulheres dos herdis que partem para as batalhas, nas paixfes que florescem durante a guerra,
na coita dos amores ndo correspondidos e dos perdidos.

Em determinado momento da narrativa, Andrémaca sonha que seu marido morreria se
voltasse & batalha no dia seguinte. A intensidade de sua coita € maior do que a de outras
mulheres e homens que temem quando 0s seus vao para a guerra, porque ela desta vez teve
uma viséo.

O desespero da troiana aparece em sua fala, em seus didlogos e até na estrutura da
narrativa que coloca em sequéncia onze episodios sobre as tentativas de impedir que Heitor
volte ao campo de batalha. Isto se apresenta desde o episddio do sonho, “Agora leixa o conto
de falar daquesto por cotar a nouena batalla, pero ante cftara hua visi6 que sofiou
Andrémata et do que lle aueno cé Eytor”, até o episddio em que Priamo forca Heitor a voltar
para casa, “Cémo rrespodeu Eytor a sseu padre”. Os epis6dios mostram as idas e vindas de
Andrémaca no esforgo incansavel de manter Heitor longe da guerra naquele dia.

Ela dialoga com ele e implora que fique. O honrado cavaleiro Heitor desdenha da
mulher e sente raiva dela, respondendo-lhe agressivamente que € seu dever lutar contra 0s que
mataram seus parentes e amigos e defender sua cidade. Longe de desistir, Andrémaca pede a
intercessao de Priamo e em seguida esconde as armas do marido.

Quando ele a obriga a devolvé-las, procura Hécuba, as irmds de Heitor e as demais
damas da corte. Ainda sem sucesso, ela, para tentar comové-lo em um gesto claramente
apelativo, leva o filho até Heitor — que ora a ameaca, irado que esta, ora a ignora. Depois de
muito implorar em vao, Andrémaca procura novamente Priamo, deixando Heitor furioso.

Esta reacdo do heroi € inversa a que é propugnada pelo amor cortés e mesmo a que
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Heitor apresenta na lliada e em outros momentos da prépria Crénica Troiana, sempre manso,
sensivel e delicado com a esposa. Talvez isso esteja inserido como finalidade “pedagogica”,
para delimitar a acdo das mulheres. Porque tanto em Ovidio quanto em Capeldao a mulher
ganha muita autonomia, enquanto uma pessoa ativa nas conquistas amorosas e 0 que
dominava no medievo em relacdo ao lugar da mulher era diametralmente oposto a isso, como
sabemos.

Além disso, o0 De Amore, ao contrario do Ars Amatoria, ja mostra, inclusive, esse lado
misogino em sua parte final, no terceiro livro. O texto ovidiano da forca e presenca para as
mulheres, quando aborda as relacfes amorosas e a arte da conquista. Ja a obra de Capelao,
que o retoma, apds apresentar as regras do relacionamento amoroso e discorrer sobre o amor
cortés (idealizado e sublimado, como temos visto), manifesta um discurso sobre os males do
amor que culmina na condenagao ao sexo feminino.

Essa contradicdo entre o teor das duas primeiras partes do Tratado e a Gltima revela o
lado artificial da galanteria codificada do amor cortés e também os contrastes do mundo
medieval. A parte final da obra de Capeldo condena com veeméncia a suposta inconstancia
das mulheres (vimos na Cronica Troiana essa critica na personagem de Briseida, que entrega
seu amor a dois homens, que pertencem a lados opostos da guerra, em um curto espaco de
tempo), seus interesses escusos, e uma série de defeitos listados sobre os perigos tanto do
amor quanto das mulheres;

De toda a forma, o enorme empenho demonstrado pela troiana em impedir que o
marido retorne a guerra e morra, apesar da forte reacdo de Heitor e de sua resisténcia, nos
mostra por um lado o quando para ele o dever estava acima de qualquer coisa. Ele nédo
demonstra nenhum sentimento de medo da morte ou de compaixao por todos que pediram o
seu afastamento (de apenas um dia) da batalha. Tampouco importava a ele a visdo, a que
chamou de loucura. A honra do cavaleiro coloca sua missédo acima de tudo, e também asua
responsabilidade para com a cidade, a familia, os companheiros de batalha e a sua linhagem.

Por outro lado, a saga de Andrémaca também revela que o seu amor era tdo cego que
ela preferia ser humilhada e agredida por Heitor do que aceitar a vontade dele e se arriscar a
perdé-lo, ja que ela ndo tinha ddvidas acerca da veracidade do aviso que recebera em sonho.
A troiana insiste nos rogos.

Aqui transcrevemos sua fala quando se dirige pela Gltima vez a Heitor, langando méo

do ultimo recurso que lhe vem a mente (ap0s ter escondido a armas e pedido ajuda a Priamo e
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Hécuba), ela se ajoelha com o filho mais novo de Heitor ao colo:

— Ssefior, por este mogo ta pequeno que me fica me fazede tdto amor, sequer por el
uos detenede et auede del doo et piadade, ca, sse oje al6 ydes, ja mays nunca o
veeredes; ca oie en este dia serd uossa morte et uossa fin. Et el ficara de ués 6rfdo,
se me creer nd queredes. Et como podedes agora seer ta cruu, nem ta felon, que sse
uos nd tome de n6s mercee et piadade, nen auedes doo de nds, nen de ués meesmo,
et queredes ta agifia leixar 0 mundo et desanparar a mj et a el et a uosso padre et a
uossa madre et a uossos yrmaos et a uossas yrmaas? Et demays morreremos, ca eu
ben sey que nd poderemos goreger sen uds hun dia soo. Ay, mesquifia, que uentura

t4 maa esta mja et ta forte et t4 desmesurada! (CRONICA TROIANA, 1985, p.
452).

As palavras da Andrémaca nos dialogos entre ela e Heitor e ela e Priamo, sobretudo,
expressam o pathos do amor convertido no panico da perda iminente do ser amado. A
fatalidade de encarar a morte de Heitor como a de todos os troianos e os apelos de coita
construidos denunciam o seu desespero. Essa imagem que beira o limite da sandice fica mais
forte com as exclamacdes e as preces gritadas por Andromaca.

Além disso, a narracdo fala em cabelos arrancados e desmaios, que acrescentam ao
pathos discursivo o gestual:

Depoys que Andrémata ueu que nada nd cOpria quanto rrogo lle fazia, foy cd

anbalas maos dar eno rrostro, et comegousse a ferir das palmas et messar seus
cabelos. Et fazia td gra dpp que seuellaua sandia et que era fora de seu siso. [...] Et

langéusselle aos pees (CRONICA TROIANA, 1985, 451-452).

Também nesta sequéncia de episddios, vemos a emocao na estrutura narrativa. O gesto
suplicante em si, repetido diversas vezes com Heitor e com todos a seu redor, finalmente,
também esta na concatenacdo dos episodios. Os rogos da mulher emitidos inutilmente em um
episédio atrds do outro, a insisténcia no pedido a Priamo e ao proprio Heitor, apesar das
ameacas e humilhac&o recebidas, a exaurem e geram-lhe angustia e ansiedade.

A novela suspende a narrativa e, junto com ela, a respiracdo do leitor até que Heitor
permaneca seguro em Troia. Por onze episodios sofridos vemos a terrivel coita da mulher que
ndo suporta pensar na ideia de ver o heréi morto. Este é um exemplo do pathos revelado pela
construcdo formal da novela, no qual tudo converge, os gestos, a linguagem, a estrutura
narrativa, e a imagem descrita.

Outra expressdo patética criada na estrutura narrativa € 0 momento em que € narrada a
noite em que Briseida e Troilo passam acordados consolando-se mutuamente, porque teriam

de se separar pela manhd Vemos a noite ir avangando enquanto eles expressam um
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sentimento grandioso do amor correspondido, embora fadado a separacdo. Os amantes,
inconformados com a situagdo em que a guerra os colocou, maldizem sua condi¢do, mas
também nesse discurso reafirmam a ternura que sentem ao preocuparem-se um com 0 outro.

O episddio mostra a travessia da noite para a manhd e o turbilhdo de emocdes que
afloram nos amantes durantes essas horas que diminuem rapidamente, na sua percepcao
embotada pelo sentimento. Quando o amor € grande e correspondido e a separacdo €
iminente, o tempo revela-se curto demais: “desque nagerd, nunca uird noyte ta pequena”
(CRONICA TROIANA, 1985, p. 44).

Esse topico na histéria do relacionamento amoroso imprime uma bela imagem que se
repetird na literatura muitas vezes: a da noite que é demasiado breve, porque a separacdo do
casal se dard com o raiar de um novo dia. As cantigas de alba (ou alva ou, ainda, alvorada) ja
traziam esse tema expresso belamente, quando a donzela lamentava o amanhecer do dia ao
lado do amigo, sabendo que teriam de se apartar.

Abaixo vemos um exemplo dessas cantigas de amigo em que a donzela contrapde as
noites longas em que esta sozinha com as que passam muito rapidamente, quando esta junto

ao amigo:

[...] E pois m'eu eire senlheira deitei,
a noite foi e véo e durou,

mais a d'hoje pouco a semelhou

ca véo meu amigo

e, tanto que mi a falar comecou,

véo a luz e foi logo comigo.

E comecei eu eire de cuidar

[e] comecou a noite de crecer,
maila d'hoje nom quis assi fazer,
ca véo meu amigo,

g, faland'eu com el a gram prazer,
véo a luz e foi logo comigo.*

Também no poeta Shakespeare (1564-1616) vemos esse topico na famosa cena em que
Romeu e Julieta (no Ato Ill, cena V) se despedem na sacada. Ela, desejando que seja o
crepusculo e ndo 0 amanhecer que se aproxima, por fim, encara a dura realidade da separacéo
a que o dia os obriga: “Jul. : Itis, it is: hie hence, be gone, away! [...] more light and light it
grows "*(SHAKESPEARE, 1911, p. 906).

*2 Trecho de cantiga de amigo de Juido Bolseiro. Disponivel em <http://cantigas.fcsh.unl.pt/>. Acesso em: 02 de
fev de 2017.
* Traduzindo: “Julieta: E dia; foge! A noite se abrevia. Depressa! [...] A luz aumenta a cada instante.”
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Outro episddio que apresenta um gesto patético, a merecer destaque, € 0 que apresenta
Aquiles desesperado com o amor impossivel que sente pela princesa troiana Polixena, e envia
um mensageiro a rainha Hécuba. Depois de um longo mondlogo em que ele faz seu doo,
queixando-se pela dor que sente por sentir um amor impossivel, o heroi reflete em sua tenda

até finalmente chamar um amigo, a quem diz:

- Tu yrés aa rreyna Ecuba, et dizerlle 4 meus madado. Soldama muyto da mia
parte, et dille que eygra sabor de a ueer e falar cd ela, se podese, et mostrarlle mia
fazenda. Et eu ben me conosco que lle errey moy grauement et que lle fige gra déno
en seu fillo Eutor, que lle matey, et ben sey que pera senpre o seu coragd sera triste.
Mais pésame ende de coracd, et nunca cousa fixe de que peor achado fose. Mays
pero deste grad erro et despeyto que de mj a c6 rrazo, lle farey eu dereyto et
emenda, a sua mercee, em guisa que ela me tefia por amigo (CRONICA

TROIANA, 1985, p. 492-493).

Aquiles ja tinha matado Heitor e reconhece seu erro, de forma bem clara e direta,
afirmando e repetindo que o que fez foi grave, que matar Heitor foi um erro grande. Admite,
ainda, que sabe que causou grande dano a rainha, demonstrando sensibilidade em dizer que
tem empatia pelo sentimento eterno de tristeza que essa mae enlutada sentira e garantindo
“dereyta et emenda”em troca da mao de Polixena.

Esta cena é contraponto da cena de Homero (2003, IX, vv 182-713) na qual
Agamémnon envia uma embaixada a Aquiles para convencé-lo de retornar a guerra. Aqui 0
suplicante € ele, pedindo a uma mulher, mée, que interceda por ele. Aquiles, entdo, roga que
Hécuba considere uma proposta para corrigir todo o mal que causou. A sua “emenda” a morte

de Heitor serd, pois, deixar a guerra, levando todos os seus vassalos:

Et a emenda sera esta: que me de a sua fila por moller et faca a Priamus et a Paris
que ma outorgem. Et eu fazerlos ey ben seguros et bem certos que me parta desta
guerra, et leue cdmigo toédolos meus vassalos et todalas mids cOpafias, et que me
uaa pera mia terra. [...] Et a infate sera de mj bem casada et moyto honrada como
rreyna. Et, sem fala, se Deus me fezer tato bem et tata mercgee et contra mj for ta
piadoso que me leia entregado de Policena, o meu coragd auera pera senpre alegria
comprida, et erriame por rrico sobre quantos a em Gregia et onrrado sobre quantos

rreys eno mudo som (CRONICA TROIANA, 1985, p. 493).

A ousadia de pedir a essa mée que perdera o filho pelas suas maos que justamente Ihe
dé a irm@ do morto Heitor em casamento, € uma acdo de grande intensidade patética. A
rainha, sua inimiga, torna-se a sua Unica esperanca de concretizacdo amorosa; e faz Aquiles
ndo se conter e se dirigir a ela com esse pedido, apesar do que fez.

Ele, Hécuba e Priamo mantém, entdo, uma longa conversa mediada pelo mensageiro
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enviado por Aquiles, e é ao fim do compromisso que o grego firma com os troianos que ele se
retira da guerra. Ndo sem antes tentar convencer a todos os aqueus que fagam 0 mesmo, sem
obter, no entanto, sucesso. E afinal este 0 motivo — a promessa de amor! — que faz 0 maior
herdi grego se retirar da guerra, durante muitas batalhas. E é muito diferente do que acontece
na lliada.

Estes episodios, ao lado de outros nesta novela de cavalaria, sdo formulas do pathos do
amor que se sobressaem na narrativa. As idas e vindas de Andrdmaca, pedindo para e por
Heitor, buscando salvar sua vida, cheia de esperanga, geram tensdo e comogédo. O casal de
amantes que sabe que tem que se separar e atravessa a noite em claro em despedida formam
uma bela imagem, da natureza modificada aos olhos do amor. E também a do homem que
compreende ser um inimigo, mas ainda assim atreve-se a pedir a dama em casamento a sua
mae, apds matar-lhe o filho, que € o principe e o irm&o da pretensa noiva.

Tais acOes foram engendradas por uma emogdo impetuosa. Os episodios sao aspectos
do sentimento do amor, na dimenséo patética, que ndo se contém e irrompe em cenas plasticas
como estas. As imagens criadas sdo quase cinematograficas, cenas projetadas que serdo
dramatizadas no futuro em filmes sobre a guerra de Troia.

Os mitos que despontam nos cantos da lliada, protagonizados por deuses, herois, por
rios e montes, contém as Pathosformeln da obra grega. A plasticidade das descricdes de
Homero, que tornam as batalhas quase palpaveis, aqui encontra um aspecto bem distinto, em
que o sentimento, alcancado na narrativa pelos adjetivos, descri¢des e episddios consecutivos,
torna-se ele mesmo plastico.

O poema épico também se vale de adjetivos e, sobretudo, epitetos que constroem
cenas e imagens de movimento e eficacia estética. Mas na Crénica Troiana os dialogos e
mondlogos, as acdes e subenredos sdo o ndcleo que concentra as Pathosformeln que
sobreviverdo. Por sua forca, provocardo reacdes estéticas em releituras da lenda troiana
futuramente. Remodelam-se, na tematica amorosa, 0s gestos que revelam o espirito humano
da Grécia arcaica, detectado em Homero.

Cria-se uma imagem, ou diversas imagens, retratos do amor, de acordo com cada
personagem. O amor que espera, que sofre, que sente saudades, 0 amor que se entrega. A rede
de tensdo que as imagens criam anima o0 antigo, dd movimento ao estatico e reativa o objeto,
que neste caso é mais do que a matéria troiana, € o proprio espirito humano que comeca a se

reconhecer como autbnomo. As imagens construidas na narrativa carregam em si 0 passado e
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0 presente simultaneamente, sdo expressdes vivas, sobrevivéncias.

Os arrebatamentos de paixao, a coita dos amantes, tudo isso pode ser visto pelo leitor
que desejar decifrar os discursos e vivificar os personagens dessa lendaria guerra. Expor,
tornar visivel e repetir, pensar sobre si, ensimesmar-se ajuda a conhecer e a animar algo sem
vida. A experiéncia da alteridade ocorre nesta visao do outro, ela é necessaria para interpretar
0 que é familiar. E a funcéo do outro no conhecimento do passado.

O que nos importou aqui destacar foram o0s gestos compositivos e interpretativos, em
um codigo compartilhado: gestos que implicam posturas. Eles encontram-se a servigo da nova
expressao sentimental e narrativa, contidos pela escrita e interpretados por meio do arranjo
narrativo. A execucdo formular da novela de cavalaria, escrita em episédios curtos regidos por
uma acao central, num mosaico de pequenos quadros, animados pela leitura e pelo movimento

que tais agdes carregam potencialmente.

5.2 A Luz: a estética do Bem e do retrato

O que se privilegia na Cronica Troiana, como vemos, é o amor. E a imagem do heroi
apaixonado, que sofre a coita de amor por sua dama, seja em que lado da guerra ela estiver.
Uma narrativa de cavaleiros e damas apaixonados, de Beleza que cria, em um ato generoso de
Bondade, a poesia do amor e uma nova memoria das lendas troianas.

E um acréscimo bem ao gosto do medievo a uma histdria bélica e mitoldgica da
Antiguidade: em vez de herois capazes de a¢des heroicas gloriosas (aristia), vemos cavaleiros
de moral regrada e virtudes cristds. Ao assunto épico, com suas descricdes de armas e
batalhas, bem plasticas e brutais, soma-se 0 amor cortés, 0s casais com seus enredos proprios
e o elemento feminino que salta aos olhos nas novelas de cavalaria, sobretudo na Cronica
Troiana.

Mas, a0 mesmo tempo, sentimos falta de partes importantes da histéria homérica. Nao
ha, por exemplo, no texto galego a listagem pormenorizada dos guerreiros que partiam para
lutar tanto do lado grego como do lado troiano. O Catalogo das Naus, do canto Il, era um dos
episodios tdpicos da poesia épica e era comum que ele fosse reproduzido em qualquer versao
por ser parte famosa bem caracteristica da lliada.

Era um episodio cansativo, porque elencava os exércitos de todos 0s povos gregos que
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se juntaram ao combate, seus navios e cavalos, além de nomear também os guerreiros troianos
em uma imensa quantidade de herdis da linhagem mais alta. Mas era uma parte da
Iliadamuito conhecida e imitada, que ilustrava com grande impacto o poderio e a magnitude
da guerra. Tanto que foi preservada na lliada Latina, de maneira proxima, excluidos alguns
pontos e resumidos outros.

N’A Descoberta do Espirito, Snell se detém na diferenciacdo do saber humano e do
saber divino entre 0s gregos. Quando, um pouco acima, comentamos que o afastamento entre
a lliada e os textos que serviram a tradugdo que deu forma a Cronica Troiana era menor do
gue aparentava, pensamos nessa analise do tedrico alemao.

Na novela medieval, o narrador reforca a todo o momento a veracidade de sua
narracdo, apoiando-se na autoridade de Dares e Dictes. Pois, para ele, a suposta vivéncia dos
mesmos como espectadores da guerra sugere um valor historico de verdade ao que é contado.

Ao tratar do que os gregos do periodo de Homero revelavam sobre o saber, Snell
aponta que ja na lliada e na Odisseia confere-se autoridade aquele que estd presente no
momento em que se desenrolam os fatos. O aedo canta inspirado pelas Musas, que, por sua
vez, testemunharam os fatos narrados em poesia: “viram tudo e sabem de tudo” (SNELL,
1992, p. 180).

A diferenca é que, na obra homérica, essa testemunha é de natureza divina:

Quando Homero comega: “Canta, 6 deusa, a ira...”, ou entdo “fala-me, 6 musa, do
homem...”, fala um poeta que ndo tem em si mesmo conhecimento do que diz, que
fala ndo em virtude dos préprios dotes ou da experiéncia pessoal, mas por inspiragao
de uma divindade [...] (SNELL, 1992, p. 179).

E é justamente no Catalogo das Naus que Snell aponta a concep¢do de Homero acerca
da fragilidade do saber humano. Pois até para enumerar 0s participantes da guerra ha a
necessidade do aedo ter “muitos mais 6rgaos e mais perfeitos” e ainda assim lhe faltaria
“ampliar a memoria” com a ajuda das Musas: “A mais completa invocagao homérica das
Musas encontra-se numa passagem muito pouco adequada a comover a sensibilidade e o
pathos: comega com ela a parte mais arida da lliada, o catalogo das naus” (SNELL, 1992, p.
180).

Embora Snell inicie sua observacédo falando sobre a escassez do elemento emotivo no
Catalogo das Naus, ha muita plasticidade nessa listagem. Tanto na fala de Homero em relacéo

a extensdo da falta destes 6rgdos ao poeta para nomear tantos e tdo grandes guerreiros; quanto
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nas imagens que ele evoca para ilustrar a multiddo de gregos que partem para a batalha; além
da propria extensdo, por si s6 grandiloquente, desta listagem de nomes.
Mas ainda assim podemos entender que a forca real deste episddio estd no momento

em que o aedo reconhece sua incapacidade e pequenez perante o saber divino das Musas:

Musas, que o Olimpo habitais, vinde agora, sem falhas, contar-me
pois sois divinas e tudo sabeis; sois a tudo presentes;

nds nada vimos; somente da fama tivemos noticia —

0s nomes, sim, revelai-me, dos chefes supremos dos Danaos.

Da multidao néo direi coisa alguma, nem mesmo 0s seus nomes,
em que tivesse dez bocas e dez, também, linguas tivesse,

voz incansavel e forte, e de bronze infrangivel o peito,

se vés, 0 Musas, nascidas de Zeus portador da grande égide,

ndo me quisésseis nomear os que 0s campos de Troia pisaram
(HOMERO, 2003, Canto I, vv. 484-492, p. 91).

Se, no contexto do século X1V, falta o conhecimento das musas, capazes de ensinar a
verdade aos mortais, 0 homem medieval acrescenta a visdo de testemunhas humanas da
guerra de Troia, nas alusdes constantes que o narrador faz a Dares e Dictes e a sua “verdade”.

Mais interessante do que ndo constar um episodio analogo ao Catalogo das Naus na
Cronica Troiana é ela apresentar em seu lugar um acréscimo, uma parte da historia que ndo
existe na lliada: a caracterizacdo dos personagens da guerra, descri¢cdes sequenciais dos que
cercaram Troia e dos heréis que a defendiam ao lado de suas damas. Assim se concretiza uma
equivaléncia transformada entre as duas obras correlatas.

Podemos dizer que, no lugar do Catdlogo das Naus, temos, na Crdnica, 0 que
chamamos de “Catalogo das Fei¢des”: uma enumeracdo, a semelhanga do catidlogo grego,
mas de “feyturas”. Em Homero as descri¢des de personagens, quando as havia, além de
breves, referiam-se a forga fisica ou aos feitos dos herois, sem valorizar cores de olhos, dedos
finos ou os caracteres dos herois.

A novela de cavalaria aponta os tracos de personalidade e fisicos, sobretudo dos
principais herdis gregos e troianos e também das principais damas da narrativa. Aqui, cada
episodio é a descricdo de um personagem, o que confere grande destaque as fei¢bes. Sao
retratos construidos de guerreiros louros e honrados ou das damas de pele branca, virtuosas e
feitas para o casamento. Herdis e damas, esposas e amigos, personagens que amam, esperam,
sofrem e se entregam ao amor.

A estética medieval é considerada aqui sob a 6tica de Umberto Eco (2010), que a

chama de “Estética da Luz”, da qual tratamos no capitulo anterior. A luz podia ser uma



131

construcdo lexical, a temética do texto, mas aparecia sempre ligada a visdo, na descricdo de
imagens coloridas e nitidas, na tendéncia a uma “estética da qualidade™:

O autor parte de inumeros tedricos medievais — em grande parte cristdos, como Séo
Tomés de Aquino, Santo Agostinho e S&8o Boaventura, mas também do Pseudo Dionisio
Areopagita e de Roberto Grosseteste, entre outros — para mostrar que, ao lado da simetria

matematica, 0s textos medievais privilegiavam as cores e a iluminacéo.

O aspecto mais imediato desta segunda tendéncia estava representado pelo gosto
pela cor e pela luz. Os documentos que a ldade Média nos fornece sobre esta
sensibilidade instintiva aos fatos cromaticos sdo singularissimos e representam um
elemento contraditorio em relacdo a tradicdo estética ja examinada. Vimos, de fato,
como todas as teorias da beleza falavam preferivel e substancialmente de uma beleza
inteligivel, de harmonias matematicas, mesmo quando examinavam a arquitetura ou
0 corpo humano (ECO, 2010, p. 88).

A luz e alvura que encontramos nos textos medievais, tedricos e ficcionais, pertencem
a uma simbologia cristd muito evidente. Mas ndo impede que o0 gosto pela cor e pela luz ndo
seja uma criacdo medieval: simples ¢ mais espontanea do que construida: “A proposito da
percepcdo da cor (gemas estofos, flores, luz, etc), a Idade Média manifesta, no entanto, um
gosto muito vivaz pelos aspectos sensiveis da realidade” (ECO, 2010, p. 88).
A Estética da Luz teria, entdo, ocorrido naturalmente na arte, para ser sistematizada
somente depois:
A propria arte figurativa da época nao conhece o cromatismo dos séculos posteriores
e joga com cores elementares, com zonas cromaticas definidas e hostis a esfumatura,
com a aproximacdo de tintas vivas, que geram luz da harmonia do conjunto em vez

de se fazerem determinar por uma luz que os envolva em claro-escuros ou fagam
destilar a cor além dos limites da figura (ECO, 2010, p. 89).

Na estética do medievo, pois, as cores sdo integras, sem zonas de sombra, onde a luz
parece propagar-se a partir dos objetos e ndo incidir sobre eles de fora. Umberto Eco,
remetendo-se agora a Literatura, completa: “Na poesia, igualmente, as determinagdes de cor
sdo inequivocas, marcadas: a relva ¢ verde; o sangue, vermelho; o leite, alvo” (ECO, 2010, p.
89).

O autor cita, ainda, Chrétien de Troyes para “mostrar a afinidade entre a imaginagao
alegremente visual do literato e a dos pintores”, a “suavitas coloris” que 0S tedricos
medievais abordaram e que textos ficcionais abundam em exemplos. Voltamos, entdo, ao
nosso texto, no qual os consecutivos episddios que denominamos “Catalogo das Feigoes”

demonstram esta estética em um desfile de retratos luminosos.
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S@o 18 episodios ocupados pela descricdo de personagens gregos, entre herdis e
damas, iniciando por Castor e Polux, seguidos de Helena, e terminando por Briseida. O
episédio que introduz o Catalogo, a moda retérica estabelecida no medievo, apresenta 0s
pretensos autores da historia de modo a conferir autoridade ao “relato” e desta forma “coprir
verdadeyrament sua estéria” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 266).

Beeyto de Santa Marta, Dayres e Dictys sdo citados frequentemente em toda a novela,
como ja dissemos anteriormente. Mas neste ponto queremos apenas evidenciar o paralelismo
com a introducdo do Catadlogo das Naus, que apresenta a evocagdo da ‘““autoridade” das
Musas, citada anteriormente. E também, assim como faz Homero, ap6s elencar os principais
herdis que participaram da guerra do lado grego, o autor da Cronica Troiana lista também os
do lado troiano.

Nesta parte destinada a apresentar os guerreiros e damas de Troia, além do episédio
que descreve Priamo, ha mais outros 13 episodios dedicados a feicBes dos troianos; sendo
que, destes, quatro sdo sobre mulheres troianas: a rainha Hécuba, Andromaca, Cassandra e
Polixena. Destacamos, aqui, o0 episodio que descreve Agamémnon: “Das ffeyturas de
Agameto, pringipe dos gregos” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 267) na integra, visto que é

um episodio curto e bem caracteristico da estética que analisamos:

Agamend, o que foy princepe dos gregos et seu giador, era grade et nenbrudo a
marauilla, et moy ualent et moy ardido. Et auja sua cara bréca e delgada et os
cabelos leznes et _delgados, et aujaos j& todos_brécos como a neue. Etfalaua té
bemque lle n6 poderia hometrauar em palavra que dissesse. Et era moy sisudo et
moyto acordado et moy m&sso, et mostraua senpre bem sua rraz8 em praca. Et foy
home de nobre coracd et que sse tijiia pera grédes feytos, et fezo senpre moyto por
auer gra prez. Et aynda al uos quero dizer, que senpre fezo a aquel que ¢ el quiso
viuer que, de qual estado quer que fosse, cada hu segundo a ssua gisa, senpre coubo
ena sua mercee.Et era moy_rrico et moy auGdado e moy bon talent contra todos

(CRONICA TROIANA, 1985, p. 267-268, grifo nosso).

Certamente a imagem apresentada de Agamémnon, construida na Cronica, afasta-se
largamente do personagem homérico, um “rei poderoso” e “arrogante” (HOMERO, 2010,
Canto I, p. 62-63). Vimos que ele tem um rosto branco, assim como os cabelos, comparados
no texto a brancura da neve, além de suaves e delgados. O herdi grego, ainda, é descrito como
homem valente, de grandes feitos, sério, mas também muito manso, de nobre coracéo e de boa
expressao ao se comunicar e que € bom para todos os que convivem com ele.

Devemos atentar, pois, que a descri¢do fisica se misturam as caracteristicas morais e
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as virtudes cavaleirescas. De acordo com o Livro da Ordem da Cavalaria®, a ética do
cavaleiro deve ser irretocavel. A nobreza de carater esta na origem da prépria Ordem e o
cavaleiro precisa seguir sempre a moral cristd. Além da caracterizacdo fisica e moral,
completa a descricdo de Agamémnon na mencdo as suas qualidades relacionadas a eloquéncia
e ao uso da razdo, como preza a Estética da Luz — atravessada pelas prescricdes acerca do
amor cortés ja vistas aqui.

Aquiles, por sua vez, é descrito na Cronica como homem bonito, de olhos brancos e
cheios de ardimento, e uma cara sempre alegre, embora brava aos inimigos. Corpo forte,
talento com as armas e bom cavaleiro: orgulhoso e cobicoso de vencer. Desta forma, também
se afasta do personagem pintado por Homero, um colérico semideus:

Junto da nave ligeira, entretanto, se achava agastado

O divo Aquiles, de céleres pés, de Peleu descendente,

Sem frequentar a assembleia, onde os homens de gléria se cobrem,
Nem tomar parte nas lutas. Ralado de fundo despeito,

S6 pelos gritos de guerra e sangrentos combates ansiava
(HOMERO, 2003, Canto I, vv. 488-492).

Mas € importante atentarmos, aqui, para o espirito humano que € inerente a obra
grega. Podemos perceber que a descricdo de Aquiles estd diretamente ligada ao seu estado
emocional no contexto narrado. Seu orgulho estava ferido, e o “divo” her6i, neste momento
decisivo de embate com Agamémnon sobre a guerra, merece uma caracterizagao mais atenta.

A énfase de Homero é, pois, em sua ascendéncia, em seu carater divino, somados ao
seu estado de ressentimento, e, finalmente em sua crua disposicdo para a violéncia das
batalhas. Aquiles € um homem dominado pela hybris e sua ira aparece no inicio da lliada, da
sinais ao longo da épica até culminar na explosdo gerada com a morte de Patroclo.

O ser humano no periodo arcaico esta claramente associado ao divino, mas em uma
relacdo de hierarquia e dominagdo. Aquiles ndo é o que as escassas descricdes da lliada
revelam sobre ele, ele esta a cada uma dessas passagens com o espirito de algum jeito. Sua
caracterizagdo € mutével, inconstante, porque o heréi é abalado ora pelo que acontece ao seu
redor, ora pela influéncia persistente dos deuses em seus pensamentos e acgoes.

Da mesma maneira, em outro trecho vemos Agamémnon retratado com maior preciséo
e mais longamente. Entretanto, suas caracteristicas revelam apenas o seu estado, no momento

da preparacdo para a guerra — na parte imediatamente anterior & que Homero narra o Catalogo

4\/er: <http://www.ricardocosta.com/traducoes/textos/o-livro-da-ordem-de-cavalaria-c1274-1276>. Acesso em:
jul. de 2016.
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das Naus —, o préprio Zeus deu-lhe a expressdo ilustrada nessa forte imagem:

[...] No meio se achava Agamémnone, ao grande

Fulminador semelhante, no olhar e feitio do rosto,

A Ares no talho do cinto e a Posido no peito fortissimo.

Bem como o touro de grande manada, que a todos 0s outros
bois sobrexcede, e apds si vai levando, reunidas, as vacas:

tal aparéncia emprestou nesse dia Zeus grande a Agaméemnone,
para que fosse o primeiro entre tantos herdis excelentes
(HOMERO, 2003, Canto I, vv. 476-483, p. 91).

Vimos repetindo aqui como a novela de cavalaria medieval resgata de certa forma o
espirito humano que comeca a despontar em subjetividade justamente em Homero. Abaixo
podemos ver um momento em que este Aquiles, como ser humano, busca em si, em seu

pensamento, uma direcdo a tomar:

Enfurecido com essas palavras ficou o Pelida,

O coracdo a flutuar, indeciso, no peito veloso,

Sobre a espada cortante, ali mesmo, do flanco arrancasse

E, dispersando os presentes, o Atrida, desta arte, punisse,

Ou se o furor procurasse conter, dominando a alma nobre.
Enguanto no coragdo e no espirito assim refletia,

E a grande espada de bronze arrancava, do Céu baixou prestes
Palas Atena, mandada por Hera, de bragos muito alvos,

Que a ambos prezava e cuidava dos dois por maneira indistinta
(HOMERO, 2003, Canto I, vv. 188-196, p. 63).

Mas vemos também neste trecho como ndo chega a se realizar esta autonomia. Pois
em meio a davida que revolve sua mente, Aquiles é abordado por Palas Atena. E a deusa, na
sequéncia do poema, o0 orienta segundo as suas vontades e as de Hera, que a enviou.

A reflexdo e os pensamentos gerados pelos homens na Iliada acabam embaralhados
pelas sugestdes dos deuses. O que encontramos nos gregos sdo homens cujo pensamento
critico é sufocado por eles mesmos, crentes que sdo da sua condicdo inferior perante 0s
deuses. O espirito humano é ainda apenas uma angustia do individuo que aflora nos
personagens homericos através das emocdes.

No caso da lliada, s&o emocBes como a cdlera e outros sentimentos que levam os
herdis a hybris — no que talvez seja a soberba de irem além do que poderiam ser diante dos
deuses: “Entra em ti mesmo, Diomedes; afasta-te; é absurdo pensares que és como 0s deuses;
em caso nenhum podem ser comparados os moradores do Olimpo com 0s homens que rojam
a terra” (Homero, 2003, Canto V, vv 440-442, p. 148). Serem como deuses ou serem apenas
humanos com liberdade? Por enquanto, voltemo-nos para a emogédo posta em evidéncia na

Croénica Troiana: o amor.
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Selecionamos, desta maneira, a descricdo de Patroclo por ser breve e iluminada,

construida por cores e honradez, em conformidade com a estética medieval:

Das ffeyturas de Patrucolus

Patrudcolus auja moy bom corpo, et era longo et dereyto et fremoso et cortés, et era
moy sisudo, et auja os ollos moy uerdes, et dezia senpre uerdade, et n6 era nunca
safiudo, mays era senpre alegre todauja, et era moy uergoncoso, et nd queria
falecer eno que prometia (CRONICA TROIANA, 1985, p. 269, grifo nosso).

Apdls a sequéncia de episodios que intercalam as descrices de cavaleiros e damas
gregos, o texto inicia as descricbes dos troianos, em construcdo tipica das narrativas
medievais: “Agora leixa o conto a falar dos gregos por cotar as feyturas dos troydos”
(CRONICA TROIANA, 1985, p. 273). Este mesmo episodio aponta as caracteristicas do
primeiro dentre os que sdo de Troia a ser retratado: Priamo, um rei lougédo, de voz franca e
boa fala.

A rainha Ecuba, por sua vez, além de ser uma personagem “fremosa” era também
muito “sanhuda”, e por isso sequer parecia uma mulher. Essa caracteristica era masculina e
desta forma o autor encerra com um atenuante bem cristdo: “Pero foy piadosa et daua moytas
esmolas et era moy sabea et moy dereuteyra” (CRONICA TROIANA, 1985, p. 277).

Apresentamos, finalmente, um trecho do episédio que fala de Polixena, que tanto
destaque tem na Crdnica Troiana, e que possivelmente por isso apresenta uma das descri¢des

mais extensas:

[...] Sabede que Policena era grade et de bon tallo, et auja os cabelos bruus et moy
longos, et os_ollos uerdes, // et as sobrencellas delgadas et enarqueadas, et a fage
moy bréca, et o_rrostro moy fresco et moy viuo, ca seu rrostro era mays fresco que
(de) hua rrosa quando nace [...] Et auja os bracos logos et as mdos mot fremosas et
0s dedos longos et ben feytos [...] sse rrazoaua td bem que era marauilla. Et
quando algun seya a rrececeber, fazia t& bom contefiet que né ha eno mundo home
que ende nd fosse pagado. Et segundo como dyz Dares, nunca foy fila de rrey ta
sesuda, nen pera_ta grades feytos. Et ela ouuo senpre moy gré prez de proeza et de
cortesia et de moy grd nobreza et ualor et de fremosura, ca ta fremosa foy que, se
todalas donas e donzelas do mundo que son fremosas (et) se pintassen em hun et seu
bon parecer fosse todo juntado em hun, todo aquel bonparecer ng seria tato como
Policena soa auja, nen todo o seu prez nd seeria tamafio como o de Poligena

(CRONICA TROIANA, 1985, p. 278-279).

De maneira que podemos ratificar com estes exemplos que os retratos pintados nesta
novela de cavalaria correspondem a prescricdo do De Amore (1985), a respeito de como

devem ser os amantes. Os personagens apresentam, além da beleza e do reto carater, o
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dominio da palavra. Assim, todos os cavaleiros e damas em evidéncia nestes episodios sao
feitos para o amor.

As qualidades fisicas e morais do cavaleiro, como nos diz Ramén LLull®

, estdo
diretamente ligadas a ética cristd. E sabemos ja que na ldade Média se propagava a

simbologia cristd da alvura, do branco e do claro relacionados ao Bem:

‘[...] Este é o julgamento:

A luz veio ao mundo

Mas os homens preferiram as trevas a luz,

Porque suas obras eram mas.

Pois quem faz o mal

Odeia a luz e ndo vem para a luz,

Para que suas obras ndo sejam demonstradas como culpaveis.
Mas quem pratica a verdade

Vem para a luz,

Para que se manifeste

que suas obras sdo feitas em Deus’
(Jo 3, 19-21).

Se a ética estava associada a Beleza, é natural que também os adjetivos utilizados para
caracterizar os personagens sejam relacionados a virtudes. Nota-se, enfim, que nas descri¢des
das feicdes ha um léxico especialmente voltado para a luz. Como Eco expds, a estética
medieval, sob esse aspecto, constrdi a arte de tal modo que: “[...] a luz parece irradiar-se dos
objetos. Eles sdo luminosos em si” (Eco, 2014, p. 100).

Verificamos que muitas personagens possuem a pele branca, cabelos claros, olhos
brilhantes e verdes, etc. Os olhos verdes foram introduzidos na poesia galego-portuguesa por
J. G. Guilhade e tiveram larga difusdo nos séculos que viriam.

Joan Garcia de Guilhade foi um grande trovador do século XIII, autor de cantigas de
escarnio e maldizer. Sua satira e ironia produziram a conhecida cantiga “Ai Dona fea, fostes-
VoS queixar”, na qual faz o clogio da feitira da dama. A subcategoria galego-portuguesa
conhecida como escarnio de amor, que satirizava o tema do amor cortés, foi muito bem
realizada por Guilhade. Mas ele deixou uma vasta obra e, junto com as varias cantigas de
escarnio, nos legou também cantigas de amor.

Guilhade, pois, iniciou muitos temas do trovadorismo galego-portugués, dentre eles,

como dissemos o dos olhos verdes:

CCXXIX

SVer: <http://www.ricardocosta.com/traducoes/textos/o-livro-da-ordem-de-cavalaria-c1274-1276>. Acesso em:
jul. de 2016.
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Amigos, non poss’eu negar

a gran coita que d’amor ei ca
me vejo sandeu andar e con
sandece o direi: Os olhos verdes
que eu ui. me fagen ora an

dar assi.

Pero quen quer x’entendera

a questes olhos quaes son,

e d’est’alguén se queixara,

mais eu ja quer moira, quer non.
Os olhos verdes que eu ui

Pero non devi'a perder

ome que ja o sen non a.

de con sandece ren dizer,

e con sandece digu’eu ja.

Os olhos verdes que eu vi
(CANCIONEIRO DA AJUDA, 2007, p. 133)

Assim, os olhos verdes de Polixena e de Patroclo, bem como o de outros personagens
da Cronica Troiana, ajudam a disseminar essa imagem dos olhos verdes, tdo belos que fazem
0s homens se perderem. Camdes e Gongalves Dias, por exemplo, sdo grande nomes da poesia
em lingua portuguesa que cantardo os olhos verdes. Do poeta portugués, esta redondilha

desenvolve a questdo da indiferenca que os olhos verdes transmitem:

Mote alheio

Menina dos olhos verdes,
porque me n&o vedes?

Voltas

Eles verdes séo,

e tém por usanga

na cor, esperanca

e nas obras, néo.
Vossa condigédo

ndo é d'olhos verdes,
porque me ndo vedes
(CAMOES, 2008)

Ambos 0s poetas associam essa cor de olhos a falsa esperanca que ddo ao homem
apaixonado. Homem que por eles se perde. Esta estrofe do belisssimo poema “Olhos Verdes”,

do nosso Gongalves Dias, da sequéncia a este legado:

Como duas esmeraldas,

Iguais na forma e na cor,

Tém luz mais branda e mais forte,
Diz uma — vida, outra — morte;
Uma — loucura, outra — amor.
Mas ai de mim!
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Nem ja sei qual fiquei sendo
Depois que o0s vi!
(DIAS, 1996, p. 90).

Da mesma maneira que as personagens foram apresentadas em episédios que levavam
como titulo “Da ffeytura de”, 0 inicio do texto, quando € narrada a historia da cidade de
Troia, traz um episédio denominado “Da ffeytura do alcacer da vila de Troya, a que dizem
Ylyom " j& citado por nos no capitulo 2.Porque a Estética da Luz, na Cronica, ndo se revela
apenas nos retratos de personagens, mas também se estende ao cenario no qual eles se

deslocam e mesmo na imagem da prépria Troia (Ou [lion):

[...] Et foy feyto per madado de moy b&o meestre et moy sotil. Et aquel alcager saya
eno mays alto lugar da cidade et sobre hua rrocha entalada em derredor, assy c6mo
per cOpasso. Et yasse alcando cOtra o ¢eo, et aujia duzentas bracas donde era
menos estreyta, e toda era assy igual, ca td ancha era asuso como ajuso como em
meo. Et aly estaua Alylyon. Et poderia home moy bem ver de cima toda a ujla em
derredor per cada lugar. Mays quen estouesse ao pe daquela rrocha, se catasse
suso, parescerlle ya que chegaua aas nuues. Et nuca foy engefio feyto per tal arte
que lle podesse tirar aa medade dela, ne foy home que nuca podesse ver alcacer
feyto per tal arte, ca semellaua que no era laurado, mays que aly nagera de seu

(CRONICA TROIANA, 1985, p. 232).

A altura do lugar em que se erigiu o alcécer, seu feitio estreito, lembram as catedrais
goticas. Da mesma maneira que a Estética da Luz se faz presente na Arquitetura e nas Artes
em geral, também encontramos elementos desta estética entranhados em todo o texto, na
Literatura. Um imaginério que ndo se contém em narrativas, mas se abre a descri¢fes de
lugares, edificacdes e pessoas.

No trecho destacado acima temos mencgdes ao céu e as nuvens, tudo convergindo para
uma imagem quase etérea, retrato da Beleza arquitetdnica medieval. A sequéncia do episddio

¢ ainda mais clara:

As moradas que y fezeran pera el rrey, ford feytas a gré nobreza et pintadas moy
estratament. Et erd marmol de moytas colores, nd que os marmoles ouuessen a
color per pintura, mays per sua naturaliza. Pero ta fina collor auja aquel marmol
que semellua que as figuras que em el andaua // fora feytas c6 méo. Et sabede que
as feyturas do sobrado que erd de ouro fino et os esteos de tddolos paacos erd de
cristal, moy bem laurados et todos em obra enleuada. Desy os piares todos eré de
cobre, em formas deutado et dourado moy bem em cima (CRONICA TROIANA,
1985, p. 232).

Eis a estética da Luz: as cores — palavra citada mais de uma vez apenas neste curto
trecho —, 0 marmore, 0s cristais, o ouro, o cobre, etc. Tal Iéxico nos leva a visualizar uma

construcdo absolutamente luminosa. A imagem reluzente concebida é frequente nas



139

descricdes registradas tanto na Crdnica Troiana quanto na literatura e na arte medieval em

geral, na contramao do termo “trevas”, por tempo demais associado ao medievo:

O homem medieval se vé, ao contrario (ou pelo menos se representa na poesia ou na
pintura), em um ambiente luminosissimo. O que chama a atencdo nas miniaturas
medievais é que elas, que talvez tenham sido realizadas em ambientes sombrios mal
iluminados por uma Unica janela, sdo plenas de luz, de uma luminosidade, alias,
particular, gerada pela combinacdo de cores puras; vermelho, azul, ouro, prata,
branco e verde, sem esfumaturas (ECO, 2014, p. 100).

Esta paleta de cores primérias, de dourados e marmores que refletem o brilho, brotam
em belissimas descrigdes na novela, sempre em evidéncia, circunscritos em episédios
descritivos, apartados do resto da narrativa. A descricdo da camara de Heitor é realizada nao
em um, mas em cinco episddios, tamanho o foco dado a Beleza na novela: “Das feyturas da
camara de Eytor”, “Da jmagiem do ssegundo piar”, “Da jmagiem do terceyro piar”, “Da
Jjmagiem do quarto piar” e “Titolo da pedra de que era feyta a cimara” (CRONICA
TROIANA, 1985, 436-439).

Citamos o iluminado trecho que descreve inicialmente os aposentos de Heitor, visto
que os demais falardo dos quatro pilares — que ficavam cada um em um canto, feitos de pedras
de cores distintas, com estatuas no alto de todos eles. Os episodios contaréo, ainda, da magia
gue a cdmara possui (0s mestres que a construiram eram versados em negromécia). O comodo
era feito de alabastro e tinha ainda doze pedras preciosas, cada qual representando uma cor

brilhante:

[...] carbuncolo, sardis, cafil, amatista, berilo, topas, grisélitos, esmeralda, brasmo,
rrobj, calgcedonja, cristal. Destas pedras ouuo em esta camara gré cdprimento. Et t&
clara estaua a cAmara de noyte et td lumeosa cdmo sse fosse o dia mays claro que
sser podesse de uerdo. Et auja y grddes obras magicas de ouro fino, lauradas moy
sotilment et per grade engefio (CRONICA TROIANA, 1985, p. 436-437, grifo
N0SS0).

A analogia com o dia e com o verdo reforca a claritas, a clareza e a luminosidade, que
com a integridade e proporgao causa o esplendor do Belo na concepgdo medieval (Eco, 2012,
p. 100). As pedras preciosas listadas sdo elementos recorrentes na novela que, além de
acrescentar dados da grandiosidade luxuosa da camara, apresentam a luz nos tons multicores.

O quadro que as descri¢bes pintam &, pois, de um aposento que tem luz prépria. O
efeito descritivo é de um esplendor transcendente que aponta para algo além do meramente

humano, elevando-o, como faz a arte gotica — em especial as catedrais e o canto gregoriano.
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Os objetos luminosos do texto recaem sobre o homem, emprestando-lhe seu brilho.
Eles levam o ser humano que os vé€, os habita — ou veste, como veremos abaixo —, a reluzir. A
luz figurativa das cores basicas encontradas nas pedras funciona como os vitrais das catedrais
que refletem a luz natural do sol.

Vemos mencgOes a pedras hovamente no episddio, Dos gornymetos de Brecaida, que
conta o triste momento em que a dama se despede de Troilo para ser entregue contra sua
vontade aos gregos, por causa da traicdo de seu pai. Contudo, a narrativa se torna uma longa
descricdo do brilho que ornamenta a beleza de Briseida.

Ela muito nobremente, entdo, vai se arrumar 0 mais ricamente que pode, para deixar
Troia e seguir com a comitiva até o acampamento dos gregos com dignidade. A beleza
figurativa, entdo, mais uma vez rouba o espaco do enredo e centraliza a atencdo do episadio.

Optamos por citar um trecho sobre as vestes que ela escolhe vestir. O manto que a
cobria

fezérono huas encatadores da terra de Jndia per td grande maestria et per tal
maneyra que sete uezes eno dia se tornaua de outras_colores moy diuerssas, cael
parescia hua uez_td uermello cdmo hua rrosa muy urmella, outra uez paresgia ta
braco cdmo hua frol de lilio, outra uez amarello, outra uez jndio, outra uez preto,
outra uez color de ¢eo, outra uez de tamafia_mezcladura et t fremosa que grd

marauilla era (CRONICA TROIANA, 1985, p. 418).

As cores puras, que Eco lista, estdo todas representadas no manto. A elas, somam-se as
analogias que permitem a criacdo de uma imagem mais nitida do luminoso tecido. A luz que
incide dele reflete de tal forma que estas cores vao se alternando aos olhos de quem o
contempla.

A sepultura de Aquiles apresenta também essas caracteristicas, e ndo é a Unica
descrita. Apresentaremos alguns detalhes da descri¢cdo destesepulcro porque ela dialoga com
outros conceitos que analisamos aqui, se ndo os resume a todos.

A obra feita em honra de Aquiles, exposta neste episodio (CRONICA TROIANA, 1985,
p. 582-583), era “muy bba e muy fremosa e muy marauillosa e muy rrica”. Além do marmore,
apresenta ornamentacGes com pedras variadas de muitas cores, formando uma pintura que
“quantas uezes a mollauén eno dia, tdtas uezes escraregia, tato que era hua grd marauilla”.
Além das cores, da claridade do marmore e do desenho das pedras multicoloridas cravejados
neles, a sepultura continha outros elementos suntuosos e fulgurantes.

Fizeram uma “ymagen de’ouro de grandeza et de feytura et do tallo de Poligena”,
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que, o narrador relembra, Aquiles queria tomar como mulher. A enorme imagem da troiana
tinha o semblante triste e choroso pelo seu amado morto e puseram em seus bragos um vaso
“muy fremoso hun muy precioso rrubj.” Sustentando a estatua (ymagen), tinha uma “sela muy
preciosa dun topaz muy claro, em gisa que a vjrd dentro em Troya”.

N&o bastasse a riqueza e a enfatizada claritas emitida pelo rubi, pelo topézio, pelo
ouro da estatua, 0 marmore e as demais pedras, a sepultura também fora erguida “ta alta
quanto hun arquo torquil podia lan¢ar hua seeta”. Tudo nesta obra arquitetbnica era tdo
esplendoroso que o episddio é sozinho uma imagem de Luz e de Amor.

O péathos do amor estd no ato de os companheiros de guerra de Aquiles mandarem
construir uma sepultura em forma de estdtua em tamanho real da dama inimiga, que o
cavaleiro amava e que eles supunham que o tivesse emboscado. O retrato magnifico que é
este episddio gera uma imagem t&o forte que carrega toda a emocéo do tragico amor proibido
de Aquiles e Polixena.

Por outro lado, o retrato de cores e o brilho que destacamos nesta descricdo séo
diretamente relacionados a luz. A descri¢do hiperbdlica da sepultura luxuosa de Aquiles,
contudo, atravessa o conceito do Belo material, da espontaneidade que a arte medieval cria,
para aprofundar o conceito de Luz. Essa estatua é tdo colossal, que todo o material que a
compde possui brilho préprio. Mas ela é, ainda, tdo alta que o escultor teve que construir
escadas para fazé-la.

O resultado da utilizacao de todos esses elementos de forte apelo imagético remete ao
conceito mais complexo e amplo de Luz. O que vai além do Belo concreto e espontaneo da
arte, da ética da nobreza cavaleiresca e atinge o conceito de Luz — de origem platdnica, mas
que se desdobra na espiritualidade de Santo Agostinho —, que aponta para o transcendente.
Afinal, trata-se de uma sepultura: 0 amor que persiste com a morte, e que diz eternamento, no
lamento perene expresso no rosto de ouro de Polixena; um monumento de memoria — tdo cara
aos gregos, inimigos da princesa troiana —, “que tato durard quanto duraro mundo”.

A visdo, e também a audicdo, fazem parte da concep¢do do medievo que encontra nos
organismos, corpos, natureza e também na geometria e astronomia uma beleza simétrica. A
clareza e a racionalidade s&o frutos da criagdo generosa de Deus, o proprio Amor, a propria
Bondade.

A visdo, por isso, € o sentido privilegiado neste periodo para representar a importancia
da imagem, do rosto, para a captacdo e reconhecimento estético. A cegueira impede o amor:
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“caecitas impedit amorem” (CAPELLANUS, 1985, p. 66).

O destaque dos olhos e da visdo, na verdade, ocorrem na literatura ocidental desde a
Grécia Antiga, como uma metéfora do esclarecimento ou reconhecimento, e mais do que isso,
da sabedoria(ndo podemos nos esquecer do cego Tirésias e tampouco do tragico fim de
Edipo). Voltemos a Snell:

Conhece-se melhor o que se viu do que apenas se ouviu; as Musas, que estdo
presentes em toda a parte, tém experiéncia integral, ao passo que os homens
dispbem somente de uma experiéncia limitada. Mas se as Musas comunicam ao

aedo suas experiéncias, a Unica coisa que lhes falta é a capacidade material de seus
6rgdos de expressao (SNELL, 1992, p. 180).

Mas entre Homero e as novelas medievais, ha Xendfanes e a investigacdo humana
(SNELL, 1992, p. 182-187), ha Heréclito, Alcméon e toda uma Filosofia e uma Historia que
se formam e ganham estatura em seguida. O imaginario medieval detém um significado da
visdo que fora ja esgarcado ao longo dos séculos, agregando inimeras nuances a simbologia
grega.

Na novela de cavalaria que analisamos aqui, temos uma forca enorme dada a criacéo
de retratos de personagens. E oferecida ao leitor uma volumosa relagéo de descrigdes fisicas e
morais que se confundem — ao gosto medieval, que traz um entendimento geral dos
fenomenos —, de modo que seja necessaria a utilizagdo da visdo para decodificar a narragdo.

Para enxergar a perspectiva amorosa que é oferecida na tematica da guerra, o leitor é
tratado quase como um espectador, uma pessoa de pé diante de uma galeria de quadros. Basta
gue vejamos o episodio em que sdo apresentadas as caracteristicas do herdi aqueu Menelau.
T&o concisa quanto reveladora, a descri¢do do guerreiro € assim:

Das ffeyturas de Menelao

Menelao, seu yrméo, foy ardido et cortés. Et nd era moy grade nen moy pequeno,
mays era moy fremoso, et moy ben feyto. Et era moy esforcado et moy rrico, et

pagauasse de todo ben, // et leixauasse amar a todos (CRONICA TROIANA, 1985,
p. 268).

Um homem formoso e cortés que se deixava amar por todos: esse é o grande heroi
Menelau, o grego traido que iniciou a Guerra de Troia. Também o episodio que fala de Heitor
enfatiza ao final sua capacidade de amar e ser amado, pela sua cidade ou pelas mulheres:
“Nunca de afan nageu seu par, nen quen assy sofresse armas, et nunca home nageu que td
amado fosse, como el amaua et seruid em Troya. Et pero, ¢, todo esto, era grade entendedor
de donas (CRONICA TROIANA, 1985, p. 274).
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O rosto do amor, desta maneira, que nos surge em cada imagem composta no que nos
chamamos de “Catalogo das Fei¢des”, ¢ um rosto iluminado. Na sequéncia de descrigdes das
feicBes tanto fisicas como de carater, de cavaleiros e damas, gregos e troianos, temos a beleza
medieval emergindo. O Belo neste periodo estd intrinsecamente ligado ao Bom em uma
integralidade que tentamos demonstrar ao longo dessa analise.

Entretanto, devemos fazer a ressalva de que o0 Amor e a Luz ja se manifestavam entre
0s gregos. Bruno Snell avalia tanto Homero quanto a lirica arcaica no trato do amor, pois em
sua concepgdo é através desse autor que a personalidade do individuo comeca a despontar. E a
essa “descoberta” soma-se ainda a luz, que ele expde, sobretudo, quando considera a poesia
de Safo (SNELL, 1992, p. 88).

A consciéncia de que o ser humano possui um espirito consciente, segundo Snell,
comeca a ser revelada timidamente na Iliada. O grego da Antiguidade formula paulatinamente
funcdes espirituais, em pensamentos e em acGes. O discurso dos poemas épicos de Homero é
um desdobramento da mente humana que vé e diz o individuo.

A questdo € que Homero criou uma epopéia contada através das musas e em uma
historia que se desenvolve, sobretudo, pela mao dos deuses, que lutam na guerra ao lado dos
homens. O povo grego ainda estava ligado ao conjunto da polis e as divindades. Até mesmo a
hybris do heroi grego é um conceito atrelado ao divino, assim como 0s demais.

Se a Odisseia é uma historia da travessia, do retorno de Ulisses pelo mar indspito, de
Troia & itaca, aos seus e metaforicamente a si, a lliada Ihe corresponde em outro sentido. N&o
narra a guerra, narra um momento, melhor: narra um estado da alma e a travessia do feroz
Aquiles para o equilibrado e sensato, que possui autocontrole: “Canta-me a Colera — ¢ deusa!
— funesta de Aquiles Pelida” (HOMERO, 2003, p. 57). Mas, ainda assim, a no¢do de humano
é sempre diversa da que viria apresentar-se séculos mais tarde e que teve mais espaco no
medievo cristao para se desenvolver.

A Cronica Troiana € também uma espécie de travessia. Ela se pretende, como prosa,
mais linear, mais ordenada e racional. Vai aos primérdios da historia de Troia, e até mesmo
no que € anterior a ela. Narra a trajetoria de personagens que pertencem ao mito grego. Mas a
travessia estd no amor, na luminosidade de ser um entre muitos.

A centelha do divino, que o homem medieval cristdo sente carregar dentro de si 0
eleva a um patamar acima ao do homem grego, sempre diminuido perante os deuses do

Olimpo. Como demonstra Snell (1992), pela anélise de palavras gregas e latinas em torno do
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campo semantico do “humano”, o homem antigo era uma sombra, um ser imperfeito. Na
Idade Média, o ser humano adquire uma nova dignidade, e, embora a religido seja o centro
desse mundo europeu ocidental, é justamente ela o elemento que amplia o significado do
humano para uma nova concepgdo de luz, amor e um qué de autonomia manifestado pela
palavra, a criacdo, o pensamento critico humano.

A interacdo entre os personagens da novela de cavalaria, que revela reflexos e brilho
divinos habitando dentro do homem, poderiamos dizer que é a propria travessia do espirito. E
a estrutura mental do individuo criada na elaboragéo do discurso, na reescritura ou traducéo,
de retratos de outrem. E, também, o individuo que se desdobra na linguagem, pois diz a si
mesmo, enquanto personagem que ama, em cada soliloquio, em cada “doo0”, em cada dialogo
de amor. E ¢, ainda, o progresso mental — das func¢des do espirito — do homem pela escrita,
pela linguagem nova que surge, no galego que se esforca por sair e firmar-se, existir em
palavra escrita entre o latim, o espanhol e o portugués.

O que podemos captar de toda essa travessia que a novela desfila aos nossos olhos,
enguanto revive a matéria troiana, € o espirito descoberto em Homero, na lliada. Pois é isso 0
que ela faz: reanima, recria em nosso imaginario tudo aquilo e nada daquilo, uma coisa nova
que nos faz vislumbrar, como que de relance, o proprio espirito humano. Entrevemos uma
consciéncia do individuo, uma subjetividade que ainda ndo existe, ou que ainda nao

desabrochou. Mas isso ndo é pouco.
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CONSIDERACOES FINAIS OU O DISCURSO DA CONSCIENCIA

Onde ha muita luz, a sombra é mais negra.
Goethe

O que propusemos nesta pesquisa foi perceber que o espirito humano atravessa 0s
séculos e que, pela linguagem de obras literarias como a lliada e a Croénica Troiana, ele cria,
se enxerga e se modifica. Nessa caminhada descontinua pelos textos, os elementos de
determinado imaginario cultural, cada qual com seus signos, auxiliam a emersdo dessa
consciéncia individual. A nossa tese é de que, na Idade Média, a Luz e 0 Amor sdo esses
elementos que resgatam o espirito humano grego em sua sobrevivéncia, para dar-lhe novo
impulso criativo.

Percorremos, entdo, um caminho pelos conceitos tedricos chaves para a pesquisa. A
transferéncia desse pensamento para outro imaginario, para a Estética da Luz é um passo
largo na literatura comparada. O conceito de Amor que, para nés, anima na Crénica Troiana
0 espirito humano que passeava nos cantos da lIliada, torna-se outro ponto nesse eixo de
comparagédo, que busca tdo somente elucidar um pouco o que de essencial a obra medieval e a
grega possuem.

A sobrevivéncia do antigo em um novo tempo, em uma cultura distinta € uma questao
fundamental para esse tipo de estudo. O espirito do homem grego, uma espécie de gérmen da
consciéncia do individuo que comecava a se manifestar na literatura de Homero, foi o alvo
dos nossos estudos no texto medieval. Tratando de nogOes tdo abstratas, ressaltamos a
qualidade criadora do discurso.

Parte fundamental da pesquisa foi entender a obra literaria como um espaco em que 0
pensamento humano se manifesta, mas ndo somente isso, e sim perceber que nos meandros da
escrita, dos dialogos, nas imagens e retratos, nos incursos e nas escolhas narrativas, e também
nos personagens, ha criagdo. A representagdo simultaneamente cria e 0 que sobreviveu da
cultura grega, a expressdo do homem enquanto homem, no medievo se modifica a cada
escrita, ressurgindo sempre de outra maneira.

O capitulo 3 trata do conceito de Amor na Idade Média e o 4 refere-se a Estética da

Luz. Quanto ao Amor, procuramos didaticamente dividir o enfoque entre 0 amor cristao, que
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abarca as concepcdes de compaixao e de alteridade, relevantes para o novo olhar sobre 0 amor
que cresce neste periodo e, consequentemente, também para a construcdo de um espirito
humano mais consciente de suas potencialidades que estd surgindo. Quanto a Luz,
abordarmos a filosofia e 0 Verbo criador para, em seguida, discorremos sobre a Beleza e a
arte gdtica nessa conjuntura estética que Eco denominou “Estética da Luz”.

Essa apreciacdo da novela de cavalaria do Ciclo Classico, que retoma o tema da guerra
de Troia, detém-se na caracterizacdo dos personagens, em retratos construidos conforme a
Estética da Luz. Os gestos amorosos presentes tanto nos diadlogos e monoélogos, como nas
imagens que afloram das acGes dos personagens, e que também ilustram as descri¢bes de
cenarios sdo igualmente analisados. Finalmente, ressaltamos os demais elementos narrativos
que julgamos relevante pincar na obra, pois, entremeando as questdes que destacamos,
formam no texto, um espelho do coletivo complexo e por vezes contraditério que é o
imaginario medieval.

O maior legado da Idade Média — e sabemos que foram muitos —, ousamos dizer, € o
do amor. A luz foi o canal que trouxe a superficie a consciéncia humana, e pode, no estopim
do pathos do amor, difundir-se para, depois, consolidar-se. No meio literario, essa herancga é
muito mais clara e vista logo nos séculos imediatamente posteriores aos que analisamos aqui,
nos poetas portugueses.

No singular Luis de Camdes, sobretudo, o conceito de Amor renovado continua se
desenvolvendo e serd reelaborado até nossos dias, sem modificacGes essenciais. O Amor,
alids, passou por trés grandes transformacdes conceituais ao longo da historia, segundo nosso
entendimento.

O primeiro foi com a vinda de Jesus Cristo, que na sua paixdo, entregou-se a morte na
cruz por amor. Esta mensagem propagada pelo cristianismo cunhou um significado de amor
muito distinto do que se tinha até entdo. O amor era uma emocdo humana, um dentre outros
sentimentos que compunham as afec¢des da alma. Assim, 0 conceito no inicio da era crista ja
esta radicalmente transformado, pois compreende agora uma acepgdo metafisica.

Na Idade Média, Sdo Francisco de Assis proporcionara nova transformagdo desse
conceito. Ao basear-se no carater transcendente do amor ensinado por de Jesus Cristo, ele
acaba promovendo uma unido de ambas as concep¢des de Amor existentes. Sua obra-vida de
louvor a todas as criaturas — sejam elas seres humanos, animais ou mesmo corpos celestes —

imprime o amor divino a toda a natureza em sua materialidade. Desta forma, o sentimento
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concreto que ele exprime em suas acles durante a vida, pelas coisas igualmente fisicas,
apresenta-se no mesmo patamar do sentimento e do ser divino. Os significados estdo agora
conectados, em uma nova forma de amor.

Finalmente, em Luis de Camdes, herdeiro, junto com a literatura portuguesa, da
narrativa cortés sobre a qual discorremos nesta pesquisa, acrescenta a dogura de sentir a dor
do amor, e a tristeza e 0 medo da rejeicdo da amada, a melancolia e a saudade que d&o ainda
mais ternura ao amor. O conceito passa a ser tdo rico que seu aprofundamento nédo traz
grandes modificacdes desde entdo, a parte o desenvolvimento do aspecto psicoldgico que ndo
seria possivel no periodo em que Camdes escreveu. O Amor que aparece nas obras
camonianas ainda € explorado pela arte ocidental.

A riqueza da tradicdo medieval, é crucial ressaltarmos, foi reconhecida por Camdes,
que cultivou o amor na sua producéo lirica, abragando também o que lhe chegou da Estética
da Luz: o encantamento pela razdo. A subjetividade da um salto na obra camoniana com seu
olhar para o individuo e para o outro, através das emoc¢fes de angustia e desconcerto que
ultrapassaram o eu-lirico e o narrador e evidenciaram o autor em momentos chaves de sua
obra épica e lirica.

A Literatura medieval que instruiu Camdes e outros autores do inicio do Renascimento
também sera fonte de inspiracdo para a Literatura romantica. No século XIX, a
intelectualidade finalmente se volta para Idade Média. Comega-se a estudar a Literatura
medieval e a valorizar o periodo em geral, em vez do enaltecimento do Renascimento, como
vinha ocorrendo e que ofuscou 0 medievo por muitos séculos.

Estudiosos portugueses, como Alexandre Herculano, reconhecem a enorme
contribuicdo da ldade Média para Portugal, vista agora, no século XIX, como o ber¢o da
cultura ocidental e de paises que naquela época brotaram. As tensdes entre as classes teriam
impulsionado avangos sociais e a coletividade da sociedade portuguesa levou Herculano a
afirmar que ja poderiamos falar em individualidade a partir do século X, visto que a ideia de
nacdo que surge na Idade Média € a de um individuo coletivo.

Claro que a maturidade e consolidacdo da individualidade, da subjetividade e o
aprofundamento psicologico das relagdes amorosas na Literatura ainda ocorriam no medievo
de forma rudimentar. Apenas com a consolidacdo do romance como género literario com as
caracteristicas que ele apresenta no Romantismo, através das ferramentas de que os autores

dispdem no século XIX, que tudo isto seré possivel.
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Mas j& temos nas narrativas medievais instrumentos suficientes para perceber que uma
nova percepcdo esta surgindo. A ldade Meédia galego-portuguesa ja tinha distendido o
significado de amor de tal modo que ele ja compreendia ao final deste periodo um sem
namero de aspectos, um leque de nuances, em especial no que diz respeito as consequéncias
do amor na alma humana. O que os séculos seguintes de literatura fardo, e 0 Romantismo
principalmente, é aprofundar esses aspectos com apoio na sistematizacao da Psicanalise, com
a Filosofia vigente e as novas compreensdes das estruturas narrativas.

O Ciclo Cléassico e a Matéria de Trdia, por sua vez, retomaram o tema grego nas
novelas de cavalaria do medievo ibérico. Com esse tema tdo pouco compativel com a
realidade cristd medieval, podem-se destacar 0s elementos propriamente romanescos nas
narrativas. Assim, temos importantes aspectos, como uma linearidade narrativa, a
historicidade e os arroubos amorosos presentes no texto, que mais tarde seriam pecas chave na
base da caminhada para a concretude da narrativa, em um mergulho na sociedade e nas
relagdes humanas que ela estimula.

A sociedade feudal, alias, é tdo diversa e tdo rica porque a Idade Média foi um periodo
muito longo no qual transformac@es essenciais tiveram inicio. A construcdo da ideia de patria
e o surgimento das linguas vernaculas na Peninsula Ibérica, bergo da Cronica Troiana, por
exemplo, orientavam o pensamento para no¢des de consolidacdo e unidade.

A Ordem de Cavalaria e as Cruzadas mantinham o ambiente de regras e normas que
valorizavam o ideal cavaleiresco e reafirmavam as virtudes cristds e do amor cortés. Este
ultimo percorreu a literatura e a cultura das vilas aos pagos. A nobreza e 0s poucos segmentos
letrados do medievo também desenvolviam a Filosofia e a Teologia.

A Cronica Troiana, entdo, foi um manuscrito elaborado no periodo das Ordens
Mendicantes catdlicas, das Cruzadas, das primeiras universidades, dos primeiros paises e
linguas nacionais, das majestosas catedrais goticas, da Estética da Luz e, finalmente, foi o
periodo do Amor. Entendemos que, no meio de tanta novidade, a cultura medieval imprimiu
de forma mais incisiva na arte e na alma humana esses dois aspectos: a Luz e o Amor. De
categorias distintas, esses dois elementos juntos — inclusive porque vimos que no longo
periodo medieval uma aparente fragmentacao tornava o periodo caotico, quando na verdade
era um todo uno (ndo harmonico, obviamente) composto de partes distintas da sociedade —,
modificaram o homem.

A novela galega, por sua vez, fez uma ponte com a Antiguidade Classica que permitiu
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um prolongamento da subjetividade humana, em construcdo desde o0s gregos. A
autoconsciéncia do individuo, como ser que pensa, age e cria, manifestava-se ao longo da
Literatura ocidental sem constancia, com lampejos de destaque, sendo talvez as épicas de
Homero a mais evidente e antiga.

Numa dessas emersdes, a Cronica Troiana irrompe a superficie medieval com uma
subestimada narrativa de espirito humano reanimado que conta de maneira particular a
famosa guerra de Troia. Embora tenha se apoiado em textos anteriores, assemelhando-se a
estes em passagens inteiras — seguindo o costume da época possivelmente tenha tido versoes
anteriores e seja uma traducdo galega de outra obra —, ela ¢ singular em sua composi¢ao final,
na totalidade que a forma.

Essa novela de cavalaria, como vimos ao longo da pesquisa, concentra-se em
elementos que resgatam a energia vibrante da lliada. Ela ndo tem sua base na memdria, na
relacdo entre os deuses e os homens, ou em quaisquer outras ferramentas de construcéo
poética que Homero utilizou em sua época, embora aparecam na versdo medieval em alguns
momentos.

A Cronica Troiana € uma narrativa do seu tempo e do seu local de criagdo. Mas no
discurso, na estrutura, enredo, nos personagens e dialogos e, acima de tudo, no peso e forca
que coloca na luz e no amor, a pulsao do préprio ser humano, que torna a lliada tdo magnética
desde sua disseminacao até a contemporaneidade, reaparece.

As diferencas entre a obra grega e a medieval recaem sobre essa relacdo entre divino e
humano, a figura do heroi, e também sociedade, lingua, memdria e outros importantes
conceitos, mais complexos do que sua popularidade sugere. Distinguir o lugar da versao
galega da matéria troiana nessa histdria literaria grandiosa, apesar do desprestigio hoje em
relacdo as demais producdes literarias medievais, foi um desafio.

Entender as epopeias homéricas, em seus conceitos principais, foi nosso ponto de
partida nesta investigacdo. O que observamos foi o despertar do homem na literatura, numa
época em que 0s géneros eram mais delimitados do que os povos em si, a lingua era tdo
ambigua em sua amplitude lexical quanto era fragil a expressao artistica da consciéncia que o
individuo tinha de si, de seu corpo e de sua criagéo.

Detivemo-nos na abordagem do tema da Guerra de Troia, apontando que a memoria,
as batalhas e interferéncias dos deuses deram lugar aos arroubos amorosos, a cenas de paixao

e coita de casais que se tornam o escopo de toda a obra, ofuscando a propria guerra. Por fim,
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as descricOes da beleza de personagens e também de construcdes, em detalhes luminosos,
contrapdem a estética classica e a medieval.

Assim, desenvolvemos 0s nossos objetivos em um caminho de abertura, para que
despertasse outras questfes mais instigantes, seja sobre conceitos greco-latinos herdados e
carregados para outras culturas e tempos, seja a questdo do pensamento humano ou da prépria
literatura como meio de expressdo desse homem e de toda uma sociedade. Porque a poesia e
seus desvios sdo a expressdo da nossa vida, através de personagem, narrador, gestos
discursivos e/ou da propria percepcdo da condicdo de leitores da criagdo de um poeta, que
compreende e narra outrem.

Tzvetan Todorov, no livro A beleza salvara o mundo: Wilde, Rilke e Tvetaeva: os
aventureiros do absoluto (2011), fala sobre a beleza, a arte e o sagrado. A arte pode ser, em
alguns casos, uma espécie de extensdo do sagrado. A obra de arte, como certas — raras —
existéncias humanas, é harmoniosa, plena, e nos déa a sensagdo de realizacdo e perfeicdo: o
sublime.

Perfazer a vida como uma obra de arte é um ato de criacdo pontuado de sacrificios e
alguns autores que vieram depois do século XIX buscaram conscientemente trilhar esse
caminho tdo audacioso. O artista, entdo, busca realizar seu ser profundo em suas criagdes.
Mas a Idade Média ja trazia no seu imaginario coletivo uma associacdo profunda da arte e do
sagrado.

A literatura da Baixa ldade Média apresentava muito do altruismo cristdo e da
alteridade que, como vimos, apontava no fim para o proprio individuo. A evolucéo
psicolégica, mental, espiritual do ser humano neste periodo foi impressionante. Ao longo dos
muitos — ¢ verdade, um periodo extenso, se o tomamos da queda do Império Romano ao
Renascimento — séculos que demarcam esse periodo, o espirito humano dotado de autonomia
desligou-se de Deus para melhor adora-lo.

A fé individual, parte de uma graca coletiva, pode se desenvolver no tempo dos
ascetas, de monges que viveram isolados e na pobreza pela regido da Europa, Africa e Asia, e
que depois, com as Ordens Mendicantes, sobretudo com os franciscanos, saiu para pregar e se
reintegrar a populacéo das cidades europeias. Tanto Jesus Cristo como S&o Francisco levaram
uma “vida artistica”, de Bondade e de Beleza, com sacrificio e profunda fraternidade.

Eles conduziram a vida com harmonia, esvaziamento de si pelos outros, deixando a

luz criadora transcendental brilhar por eles, em seus olhos e em sua boca: eis o perfeito amor
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cristdo. Neste amor caritas do cristianismo, vivido no medievo, o homem desabrochou: “[...]
¢ exatamente no cristianismo que se origina o individualismo moderno” (TODOROV, 2011,
p. 45).

Séculos depois, segundo Todorov, Rousseau concluiria o gesto inaugural, ele se
propunha a relatar sua vida ndo em virtude do fato de ser ela admiravel, mas porque permitia
a cada um de nds o confronto com nossas proprias vidas. Para conhecer seu coracao, dizia
ele,““¢ preciso comegar por ler o coracdo de outrem” (TODOROV, 2011, p. 17). Rousseau
teria entendido que a percepcao de si esté na alteridade e na compaixao.

Santo Agostinho, por sua vez, ja tinha vivido essa ideia no periodo da Patristica. Nas
Confiss0es, ele relata sua vida desregrada e sua conversao até atingir a comunhdo com a Luz
de Deus. As hagiografias, producdo impressionante da Idade Média em muitos aspectos,
consistiam em servir a vontade pedagdgica da Igreja de inspirar os fiéis com a vida dos
santos. De toda forma, a ideia que subjaz nestas obras é a mesma: a transformacdo do
individuo atraves do outro.

Ainda fazendo analogia com os escritores modernos analisados por Todorov — a quem
ele chama de “aventureiros do absoluto” —, encontramos a mesma radicalidade de sacerdotes
catélicos do medievo, como S&o Francisco de Assis, que entregaram suas vidas para que a
doutrina se realizasse neles:

[...] eles ndo escolheram caminhos bem balizados, abrem vias novas; e, intrépidas,
eles ndo se detém prudentemente a meio caminho, vao tdo longe quanto possivel,
pondo em risco sua felicidade, e mesmo sua vida: sdo os exploradores do extremo. E

por essa razdo que sua experiéncia, sem se assemelhar ao comum dos mortais, €
esclarecedora para todos (TODOROQV, 2011, p. 19-20).

Contribuiram, assim, com seus exemplos e suas palavras para uma nova concepcao de
Amor que a literatura desenvolveria. Os santos e fildsofos medievais criaram, no abandono
amoroso, corajoso e abnegado de si, um olhar para o outro. Criaram a um s6 tempo Luz — na
dignidade, no sacrificio, no transcendente — ¢ Amor. A beleza de suas vidas dedicadas ao
proximo foi mais individual do que poderiam imaginar. A sua fé e escolhas foram particulares
e sua entrega fortaleceu a no¢éo de livre-arbitrio, tdo humana.

A Tradi¢do da Igreja Catolica compreende ensinamentos orais e praticas litirgicas da
igreja cristd primitiva que foram transmitidas ao longo dos séculos. Esta Tradicdo € um dos
trés pilares da Igreja Catdlica Apostélica Romana, ao lado das Sagradas Escrituras e do

Magistério da Igreja. Este ultimo é o responsavel por atualizar a doutrina catélica transmitida
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pela Biblia e pela Tradicdo da Igreja.

No Concilio Vaticano Segundo, o ultimo concilio eclesiastico realizado, o retorno ao
periodo inicial da Igreja, ao chamado “primeiro amor” dos discipulos de Jesus, e a énfase pela
adequacgdo da instituicdo catdlica aos dias de hoje ficaram bem Gbvios. A partir desse
conhecimento, entdo, a Igreja percebe a arte e a beleza e atenta a elas, de suas origens aos dias
atuais. O Catecismo da Igreja Catdlica, as Enciclicas do entdo papa Jodo Paulo Il e outros
documentos da Igreja revelam uma simpatia e aproximagao com a arte, constante e crescente.

Nos Ultimos tempos, o Papa Francisco tem frequentemente colocado em pauta a
questdo da arte, discutindo a importancia da Beleza, como o caminho que pode conduzir o
homem moderno a Deus. Em um mundo secularizado, que relativiza a verdade e individualiza
a bondade, o Belo ¢ a via capaz de comover o homem e eleva-lo aos céus.

A arte sacra tem riquezas indiscutiveis e um enorme peso para a historia da arte
mundial. A prépria Biblia, além disso, € atravessada pelo conceito de Beleza do inicio ao fim.
Deus, que na criacdo manifesta algo de si, contempla sua criacdo e a vé bela: Deus é Belo.

A Igreja, pois, mantém dialogo com a arte, pensando também na sua capacidade de
alegrar e dar félego ao homem que vive a beira do desespero deste mundo moderno pontuado
de miséria. Na criacdo artistica, mais do que qualquer outra atividade, 0 homem revela-se
como imagem e semelhanca de Deus, pois recebe do divino uma centelha da sua luz em
sabedoria e em beleza. Quando o artista percebe o seu poder criador, tende a olhar para si e
ver, também, a criacdo inteira, com os olhos de Deus. Entende que pode partilhar de sua
sabedoria transcendente.

Além disso, a relacdo entre a Igreja e a arte apresenta o papel utilitario desta Ultima, o
unico talvez que a cultura ocidental sempre reconheceu na ldade Média, de transmitir a
doutrina crista através da arte. O discurso catolico, hoje, refere-se constantemente, na voz de
sacerdotes, bispos e do papa, ao fato de que nem todo ser humano é chamado a criacéo
artistica, mas todos os homens sdo chamados a viver a dimenséo do Belo, pois Deus é Belo e
espera de n6s uma vida bela.

A primeira verdadeira obra de arte que se deve fazer é utilizar-se da liberdade pessoal
para criar uma vida bela. Assim, a vida do catélico deve ser uma expressdo de beleza, de
verdade e de bondade. Enfim, a ligacéo entre arte e religido foi e continua sendo uma questéo
de necessidade para a Igreja e de aprimoramento para o ser humano enquanto tal.

O magistério da Igreja se atualiza, procura estar sempre em movimento, enchendo de
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dinamismo a tradicdo catolica dos primeiros cristdos. A heranca da tradicdo ndo foi confiada
apenas para aquele tempo, mas para todos os que viriam depois. Ha que se interpretar as
realidades e readaptar as palavras, mas a relacdo entre criacdo humana e divina, entre a arte e
0 transcendente, ja estava na tradicdo cristd desde os primeiros séculos desta era. O papa
Francisco, como jesuita, acompanha, frutifica, festeja e caminha a evolucdo do pensamento
religioso, uma humanidade em renovagdo: parafraseando a Biblia, “fazendo novas todas as
coisas”.

Durante a trajetoria de Santo Agostinho, expressa em especial nas suas Confissdes, ele
ilustra 0 processo de individuagdo dele e dos demais seres humanos, convidando todos a
retornarmos para n0s mesmos. Pois somente quando Se encontra e se ultrapassa a si mesmo o
ser humano pode ver Deus. A contemplacdo da natureza instiga a realizar essa viagem, pois
nela o homem pode entender que existe uma unidade em tudo, como compreendeu S&o
Francisco de Assis; e, desta forma, procurar o criador de tudo. Nessa revelacdo, as pessoas
podem assimilar que a vida na caridade sera iluminada pelo amor divino e tera fruicdo eterna
na luz do Bem e do Belo.

A filosofia de Pitagoras, Socrates, Platdo e Aristoteles em relacdo a essas categorias
realiza-se, ndo contradiz a fé cristd. A escolastica foi herdeira da filosofia grega. A Idade
Média, religiosa em sua esséncia, desenvolveu o conceito de criacdo pela palavra gracgas a
esse imaginario que coincide com o cristdo. O photos, o 16gos, dentre outros conceitos-chave
para a estética medieval, estavam desenvolvidos ja nos gregos de outra forma.

O mundo antigo enxergou 0 homem como um pobre mortal refém dos caprichos dos
deuses. Essa Otica muda ainda entre gregos e latinos no decorrer dos séculos, pela Filosofia e
pelos poetas. J& na Idade Média, a cultura cristd possibilita o inicio da dissocia¢do do humano
e do divino.

O homem e seu livre-arbitrio, que enxerga Deus fora de si, no outro, € também o
homem que escapa ao coletivo da polis, que se sente pertencente a uma “nagdo”, que é capaz
de viver amores carnais ou idealizados, que se individualiza enfim. A filosofia crista vigente
no medievo aborda o Verbo, o L6gos, cristdo, que se revela, se diz, se entrega em Bondade e
Amor.

Desta maneira, vimos como na estética medieval tudo converge e conceitos
fundamentais como o de Belo, Bom, Verdade, Criacdo, Palavra, Luz, Amor, todos se

confundem com o divino. A arte dessa forma cria, expressa e é, no plano material e no
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transcendente.

O discurso ganha importancia, porque o discurso cria, porque o discurso clareia,
organiza, porque o discurso doa em bondade, porque ele alumia, porque é gesto de amor. A
Literatura € o caminho que inclui a partida, na sua cria¢do, a chegada, na representacdo, € a
travessia, no que se revela como sobrevivéncia, de forma nédo intencional.

A Cronica Troiana abarca em seus episodios todos esses conceitos, de uma forma ou
de outra. Seja em claro esfor¢o, como pretensdo de verdade, através das mencdes a historia de
Troia e aos autores que serviram como fonte para sua versdo da Guerra; seja no
transbordamento n&o-intencional de amor e de luz: nos alvos retratos das personagens, que
conectam o ser humano a dignidade, verdade e beleza divina, e nas falas e gestos do pathos
amoroso.

Indicamos o desdobramento do discurso que absorve, reproduz e, antes disso, cria a
consciéncia, de Homero ao Romantismo. A ldade Media, nesse contexto, € um importante
ponto de acolhimento do individuo. Na novela de cavalaria, a atividade livre do espirito
conjuga o Belo e o0 Bom na Verdade cristd. Passamos ainda pela ideia de alteridade, de
movimento, de sobrevivéncia e de criacdo pela palavra.

Certos de que os argumentos de uma época nao funcionam para outra, visto que as
nogOes e conceitos filosoficos ndo sdo os mesmos, procuramos nos ater aos tedricos do
periodo medieval, em que foi escrita a Cronica Troiana, na analise dos conceitos de Luz e
Amor, bem como dos periodos que a antecederam: isto €, da Antiguidade Classica a Idade
Média. Ndo nos furtamos, porém, de apresentar nesse momento alguns importantes
desdobramentos que devem ser mencionados e conferidos por todo aquele que se interessar
pela influéncia, larga e profunda, do processo ocorrido na cultura medieval, que teve como
testemunha ocular e autora a Literatura.

E abissal o que a cultura medieval fez pelo pensamento ocidental. E falar sobre o
Amor, a Luz, a literatura, a palavra e o discurso, 0 movimento, a esséncia e, finalmente, o
processo de individuagéo, a subjetividade, a que o ser humano atravessa em pensadores de
diversos séculos e paises, na teologia catolica do século XX e XXI, na literatura portuguesa e
europeia em geral, € uma ponta de um iceberg de riquezas da complexidade humana que a
literatura resgata, exp@e e catapulta em sua criacdo multipla, polissémica, infindavel.

Sdo os discursos, em personagens iluminados e episddios de amor, que conferem um

renascimento animico da Iliada. Se ela ndo é fonte direta do texto galego, € a matéria mais
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antiga e contundente sobre a guerra de Troia, a Guerra original, paradigma das demais. O que
sobrevive de essencial em Homero nao é a memoria, nem a relacdo com os deuses, pilares das
epopeias homéricas, mas aquilo que subjazia permeando o imaginario da lliada: o espirito
humano em sua relagdo consigo mesmo.

Essa alma humana com um senso de autonomia tentava vir a tona nos momentos de
aristia dos herois gregos, quando eles avancavam em coragem e feitos com uma
grandiosidade tal que assemelhavam-se aos deuses. Também a viamos nas a¢des movidas por
amor e por violéncia — que quase sempre coincidiam em Homero —, na hybris de Aquiles.

Mas os deuses do Olimpo sempre apareciam para cercear esse impeto humano de ser
autor de suas acoes, decisdes e pensamentos. Bruno Snell (1992) afirma, baseando-se no uso
linguistico do grego classico, que quando se falava em homem e humano na Grécia arcaica
era com o sentido atrelado a sua condi¢do de mortal, 0 homem em contraposic¢ao aos deuses.

A repeticdo do tema da Grécia até o medievo, e, neste, em sucessivas copias e
traducles, purifica e revela, por fim, o que realmente era essencial no texto inicial. Esta é a
autoconsciéncia do individuo que desperta. Mas 0 que o reanima na nova arte, na Cronica
Troiana medieval, é, ndo nos cansamos de também repetir: a Estética da Luz aliada ao
conceito de Amor.

A sobrevivéncia do antigo, que os medievais recuperaram e modificaram, nos vem
pela repeticdo de personagens, de tema e de signos como o da propria Troia. O monumento da
mentalidade ocidental, a cidade que caiu apds uma longa guerra se desenrolar aos pés de suas
muralhas. A guerra que todos temos em nosso imaginario quando pensamos em herois, em
batalhas, em colera, em deuses e homens, em belas princesas, em relacfes de pai e filho, de
primos, amantes, de morte e gléria e de memoria.

No século X1X, em 1876, o arquedlogo Enrique Schliemann demonstrou que a Guerra
de Troia tinha um fundamento histdrico, desenterrando as ruinas e comprovando também a
existéncia de outras Troias, construidas umas sobre as outras. No mesmo século desta
descoberta, temos a construgdo romantica da interioridade. Por isso, 0 pensamento humano
consciente, apoiado na percep¢do da individualidade, somente se realizard totalmente na
viagem interior do homem do século XIX.

Apesar da tradicdo oral do medievo, da Peninsula Ibérica, que na prosa se traduzia em
fragmentarismo e cortes bruscos, na Cronica Troiana o tempo fica mais linear, a linguagem

busca, ainda que ndo alcance sempre 0 sucesso de uma estrutura bem acabada, uma ordenacgéo
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espaco-temporal. Ha um esforco de relatar a guerra através de uma representacdo panoramica,
historica, com pretensdo de verdade.

O senso comum, a leitura contemporanea e a intelectualidade mantém os elementos
medievais, inclusive a formula hagiogréafica que muito interferiu na estrutura da prosa. Por
exemplo, a identificacdo da origem — no caso da prépria guerra, os dados de carater
historiografico e os motivos para sua deflagracdo; e dos herdis, seu carater precoce, seu
passado de virtudes, como eloquéncia, inteligéncia e coragem, etc.

E interessante notar que € essa visdo, de um her6i manso, piedoso, familiar, sério e
honrado, que defende seu pais a qualquer custo, a que chega aos nossos dias. A arrogancia de
Aquiles tem forca em Homero, mas a visdo que os medievais tém da lIliada é que ficou no
imaginario ocidental e que inspira novas versdes da Guerra de Trdia, como o recente filme
hollywoodiano Troy.

Heitor é um hero6i, ja em Homero, que dista dos demais e de Aquiles, em especial.
Sempre em contraposic¢do, um de cada lado da guerra, podemos ver que o semideus e Heitor
tém condutas distintas. O amor do principe troiano por sua mulher, seu filho e também por
Troia sdo explorados nos outros textos que sdo criados sobre esta guerra nos seculos
posteriores.

Assim, a visdo que se representa na ldade Média € de Heitor como o perfeito
cavaleiro. Ele segue o cddigo de honra da Ordem da Cavalaria, que observa as virtudes
teologais e cardeais da Igreja. Este modelo de her6i €, também, o que demonstra mais forca no
imaginario atual do herdi. O que esta disposto a sacrificios, 0 que pensa mais nos outros do
que em si, 0 que coloca seu coracdo em sua cidade e na sua familia.

Na Cronica Troiana, vemos também a “conversdo” de muitos caracteres pelo amor,
fugindo ao relato central das adversidades, das batalhas. Os valores cavaleirescos de lealdade,
valentia, fidelidade e honra sdo muito explorados, também nas releituras da guerra de Troia.

A consciéncia do espirito estd de certa forma diluida, mais intuitiva do que concreta,
na narrativa historica sobre Troia e seus reis, nos derramamentos discursivos entre amantes,
no lamento e na coita de cavaleiros e damas, na Luz que permeia a bondade e a beleza de cada
personagem, cada discurso, cada episédio.

A novela versa sobre o tema da guerra de Troia, mas também sobre o amor que
acontece durante a guerra. As feices descritas no texto, de personagens a cendrios, revelam a

construcdo de um conjunto que irradia a Beleza. E, afinal, na plasmagcao do texto, no discurso,
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que aparece a esséncia da estética medieval. O amor, por sua vez, ocupa todo o espago da
emocao patética, pois ele é entendido como a emocao mais repleta de generosidade.

Desta forma, poderemos enxergar o que essa novela de cavalaria do Ciclo Classico
vivifica. O que sobrevive da lliada na Peninsula Ibérica medieval € 0 mesmo espirito que se
revelava em Homero, e que através do amor cortés e do discurso iluminado da prosa em
questéo se reanima.

Queriamos detectar o que sobreviveu desde a Antiguidade de mais essencial e
verificar como essa autoconsciéncia do individuo encontra ambiente propicio para emergir de
outra forma no discurso cavaleiresco do medievo ibérico. A Luz é a estética, € o caminho e 0
modo. E a consciéncia é consequéncia da criacdo do discurso. Criou entre 0s gregos a
materialidade, e se aprofundou no medievo com a alteridade e a fraternidade.

O espirito grego, ou o imaginario de qualquer povo, constroi-se e se sustenta a partir
de elementos culturais que passeiam por esse grupo de pessoas ou nac¢ao, em um determinado
tempo. Assim, a identidade de um grupo social, o sentimento de pertenca das pessoas que dele
fazem parte e a consciéncia de que sdo individuos parte de um todo, ja que ainda ndo
podemos falar propriamente em subjetividade, tem estreita relacdo com a arte criada nesse
espaco/tempo, e na heranga cultural que dialoga com o povo em questéo.

Os gregos nao se viam como um povo. A guerra de Troia € 0 que 0s une, e que acaba
por identifica-los. Os gregos, 0s aqueus, 0s aguivos, sdo identificados a partir do confronto
com o inimigo em comum. A percepcao de si, 0 pressentimento da identidade se da através do
enfrentamento nas batalhas. O olhar dos troianos, o olhar do outro, € que leva a olhar para si.

Da mesma forma, as emocBes provocam o olhar do homem para seu interior. O
amador enxerga 0 amado e acaba vendo a si mesmo. Quando o homem se apaixona percebe
seus sentimentos, sua dor, seu coracao, seu interior. Pela alteridade a autoconsciéncia comeca
a se desenhar no pensamento do homem medieval.

Os personagens fazem seus lamentos, ou seja, revelam em palavras seu sofrimento,
descrevem sua coita, organizam as contradi¢des dos sentimentos, acdes e razGes em falas. O
pensamento se racionaliza por causa das emocGes: 0 discurso criando a consciéncia
individual.

No momento de tensdo é que ocorre 0 movimento, é a partir desses momentos que
irrompem as coisas mais essenciais. Assim era nas batalhas de amor que cada um dos

personagens envolvidos em romances viviam. Assim acontecia na luta vivida na Idade Média,



158

ndo pelos personagens da Cronica Troiana, mas desta vez pelo homem galego.

Ele se digladiava em descobrir e afirmar a sua identidade e pertenca na medida em que
se desenhavam, ou se confirmavam, as fronteiras na Peninsula e também na Europa. Enquanto
isso, emergiam as linguas vernaculas enquanto tal em literaturas proprias, como a Crénica
Troiana, que se distinguia de traducdes em castelhano e em portugués, apresentando tracos
préprias da lingua galega em formacéo.

O latim e os romangos eram cada vez mais inadequados ao homem europeu e nascia
devagar uma nova cultura. A longa Idade Média acolheu e moldou a partir da guerra que era
se apartar de um mundo cultural e iniciar outro, conjugando todas as forcas que envolvem
uma sociedade de visdo integral, que entende os fenémenos como um todo. A religido e a
politica, as artes e 0s novos sistemas que o medievo trouxe, como as universidades e a Ordem
de Cavalaria que insistimos em citar, tudo tem a ver com a concretude e o folego que a prosa
deu a este processo de conhecimento do homem sobre si mesmo.

Dessa forma, extrapolando os limites da arte, se € que eles existem, temos nas relacfes
sociais e culturais da ldade Média um ambiente propicio para que desabroche o espirito que
brotou com os gregos. E um periodo de tensdo em todos os ambitos e também uma época em
que o outro esta em evidéncia.

Gracas a doutrina cristd o exercicio da alteridade é estimulado e na vinculagdo com o
préximo é que se percebe qualquer unidade e, mais importante do que isso, 0 homem percebe-
se a si como individuo. E enxergando o diferente, verificando similitudes, buscando uma
unidade, que se adquire identidade; é vendo o que ndo somos gque vemos quem somos. Ou
seja, negativamente, baseando-se na diferenca, pode-se construir uma percepcao clara do
préprio homem. Dissocia-se do outro e verifica-se a si.

A ldade Média imprimiu aos personagens gregos sua visdo de mundo cristd, com
valores morais, estética especifica e uma necessidade de linearidade histérica que ndo existia
em Homero. As novelas do Ciclo Troiano ndo possuem a acdo dos deuses em seus enredos.
Em lugar disso, ocupam o espago vacante com episddios amorosos, dedicados as suas damas
e as desventuras amorosas que ocorrem entre as batalhas.

A coletividade do homem medieval também pode ser um fator que contribui para que
este ambiente seja tdo favoravel para a percepc¢do do individuo. Em uma sociedade que
holisticamente une a lingua, a fé, a guerra, o aprendizado e a arte, ha uma nocéo de coletivo,

de nacdo, que precisa de partes para a engrenagem. Uma unidade regrada, ordenada,
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harmonica, Boa e Bela, em que o individuo se encaixa.

Isso ndo se da sem grandes tribulacdes. Afinal, entre diferencas de classes, fome,
pestes, invasdes e grandes batalhas, linguas e nacdes em formacdo na angustia de se
afirmarem, na tenséo da identidade que nédo se acha, nas culturas tdo distintas de religiéo e do
paganismo, as universidades em mundo analfabeto, tudo isso gera um caldeirdo de constante
transformacéo.

Com uma base estavel polarizada — a Antiguidade Classica e o Cristianismo — onde
buscar apoio, tudo o que pairava durante a ldade Média era desconhecido e, por isso, fragil.
Mas pela ordem, codigos, regras e unidade supracitadas o homem medieval seguiu
conquistando a sua propria alma, seu espirito de acdo e emogéo singular.

A autonomia do pensamento do homem, que esta nas escolhas que o amor lhe impde,
encontra estimulo para a decisdo e acdo. O pathos amoroso suscita duvidas, reflexdes,
questionamentos. Em cada culpa, desejo de morte, em cada promessa ou gesto dos amador o
novo espirito humano aparece.

A tentativa de unidade que os medievais dedicavam a tudo que os cercava — em
contraposicdo a fragmentacdo dos gregos, que enxergavam as polis e os herois, e a si mesmos
em partes com significado fragil, imperfeigdes humilhadas pela “realidade” do Olimpo —
propiciou o olhar para o individuo. A matematica da Estética da Luz, conferia a cada parte a
importancia para a conquista e manutencdo da harmonia do conjunto. Na dignidade do
individuo que manifesta a Luz em si, na Beleza particular de cada feicdo, virtude moral,
destreza de fala e pensamento l6gico, esta o reconhecimento do valor pessoal.

Essa manifestacdo que é criada nas palavras da novela de cavalaria reflete 0 homem
medieval. Enquanto a obra literaria que nos serviu de corpus nesta pesquisa constroi retratos,
descricOes e espacos narrativos, em lacunas do que brilha e deixa rastros de luz, ela também
representa o ser humano do medievo, com suas herancas e bagagens classicas, que, ainda que
idealmente, acolhem o outro em bondade, enxergam sua beleza e tomam a alma humana de
momentaneas revelagdes de si mesmos.

A Cronica Troiana apresenta em alguns momentos uma sutileza psicolégica em um
periodo em que ndo havia ferramentas para isso, porque para ser criativo e inovador, é
imprescindivel que se esteja em uma sociedade que valorize estas caracteristicas. Mas na
Idade Média a poética consistia na emulacdo dos cénones literarios. A novidade, a autoria, a
subjetividade sequer tinham sido inventadas.
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Desta maneira, 0s rasgos psicologicos que ocorrem sdo espontaneos, e acontecem
qguando se procura dizer alguma coisa. No caso, quando se tenta falar o amor, da forma
iluminada que regia espiritualmente esse sentimento — o que, como vimos, consistia em uma
amalgama de ética, estética e metafisica — a cultura medieval.

A criacdo, sim, se da pela palavra, pelo esforco em exprimir as paixdes dos
personagens — tdo grandes que sdo, monumentos herdados de Homero e de toda a mitologia
grega —; o discurso da novela de cavalaria acaba criando. E o que ele criou foi uma nova
forma de pensamento — ou espirito, na acepgao das fungdes da alma do ser humano.

O pensamento do individuo que vemos na Cronica Troiana ja tinha dado sinais em
outros momentos da literatura ocidental e o primeiro que conseguimos detectar € Homero.
Essa nova forma do pensamento, que apresenta autonomia e reflexos de subjetividade nos
textos ficcionais, caminha com toda a tradicdo filosofica e teoldgica, transformando
paradigmas intelectuais, amadurecendo e impregnando a mentalidade da comunidade
europeia aos poucos.

A lingua no contexto criador demonstra que os textos orais de Homero, em grego
arcaico, e a também oralidade medieval, em lingua galega, revelaram muito do ser humano. A
tentativa de uma cultura escrita no medievo, com copias sucessivas de uma lingua que ainda
tentava se formar e afirmar, pode construir um novo pensamento.

O imaginério cultural do medievo, entdo, serve como um suporte para que a percepgdo
que o homem tem de si desponte em algumas obras literarias. O novo ser humano aparece na
Galiza da Idade Média — mas nao s, obviamente a apari¢do deste espirito na literatura nao se
restringe a uma regido ou periodo, como ja ressaltamos em ressalva acima —, em meio ao
amor que poucos séculos depois se ampliard com o maneirismo de Camdes, sobretudo, em
uma longa trajetéria do amor melancélico e da saudade tdo fundamental para literatura
ocidental.

O famoso soneto camoniano “Amor ¢ fogo que arde sem se ver” apresenta essa nova

ideia de amor que surgira no medievo alguns séculos antes:

[...] € um cuidar que ganha em se perder;

€ querer estar preso por vontade;

& servir a quem vence, o vencedor;
é ter por quem nos mata lealdade
(CAMOES, 1999, p. 155).

A vassalagem do amor e a lealdade ao amado, a dor que se deseja sentir, tudo é
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expresso por Camdes. A poesia dele apresenta a angustia amorosa medieval do amor cortés,
que exagera expressao da dor e demonstra, a0 mesmo tempo, uma leve satisfacdo masoquista
em senti-la.

Também Bocage, por exemplo, foi herdeiro, desta concepcdo de amor. No soneto
abaixo estd manifesto o desejo pelo sofrimento que contraria a razdo, bem como a cruel
indiferenca da mulher, idealizada e interdita — aqui pelo desamor, pela auséncia de
reciprocidade do sentimento do eu-lirico:

[...] Se (conhecendo o mal) ndo d&s a cura,

Deixa-me apreciar minha loucura;
Importuna Razao, ndo me persigas.

[-]

Queres que fuja de Marilia bela,

Que a maldiga, a desdenhe; e 0 meu desejo
E carpir, delirar, morrer por ela
(BOCAGE, 1958, p. 85).

Podemos constatar que este transbordamento do amor, que o discurso literario realiza,
converge para a Estética da Luz. A Beleza, a Bondade, a Justica fazem parte do Deus cristdo
que nada mais é do que o proprio Amor. Feitos a sua imagem e semelhanca, 0s homens
buscam criar, pela emanacdo amorosa do discurso, em um ato de bondade e alteridade. Uma
criagdo que revela este processo e também a propria “humanidade”, isto €, a propria
consciéncia do espirito que existe separado de Deus e do Estado.

As metéaforas e analogias da novela de cavalaria medieval nos deixam entrever o ser
humano que a transferéncia cultural da versdo do texto grego trouxe de Homero. O dialogo
com 0s mitos da heranca greco-latina, a reescritura da Guerra de Troia, impulsionaram outra
reapari¢do da autoconsciéncia do individuo.

As aparicdes que o0 pensamento eminentemente humano tem na literatura sdo uma
travessia, e essa passagem € intermitente. O que podemos fazer para captar essas idas e vindas
é perceber a pulsdo que elas deixam como rastros na arte. Conquista-se o espirito do individuo
pela narracdo dos episodios amorosos e pelas descri¢es luminosas.

O que nos ficou deste exame da Cronica Troiana é justamente o espirito humano,
presente no texto em uma conex@o nada Obvia com o espirito visto em Homero por Bruno
Snell e que revive na obra que rememora a guerra de Troia. No pensamento e também na acao
do homem percebe-se uma mudanca intelectual, em um caminho que torna mais nitidas as

funcdes espirituais relacionadas com o sujeito: o conhecer, o sentir, o agir. As relacGes I6gicas
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encadeadas nas palavras dos didlogos e monologos do texto revelam um novo olhar sobre a
individualidade, o corpo, as decisfes pessoais, 0 uso da razdo particular no discurso, a partir
da estrutura mental do homem.

O Amor humano, em seu sofrimento, em sua compaixdo € uma consciéncia espiritual
das emocd@es que o periodo medieval abraca. A Luz da Verdade, da Beleza, da Bondade e da
criacdo incide e transborda deste novo espirito e a Cronica Troiana, em sua simplicidade de
novela de cavalaria, apresenta essas nuances do espirito humano criado entre seus episodios,
nas palavras em galego, de coita, de alvura e afins.

A pesquisa que realizamos e a andlise, que dela derivou, apontaram muitos caminhos.
Vias se abriram e estas se capilarizaram em possibilidades infindas a serem investigadas.
Esperamos que este estudo, entdo, sirva como inspiracdo para que outros se aventurem pelas
veredas da Literatura galega medieval. H& muito que se pensar sobre a Crdnica Troiana em
sua relacdo com a lliada, com a linguagem e com o ser humano. O esplendor das imagens de
Luz criadas, associacdo destas com o pathos amoroso, a inspiracdo do pensamento individual,

a graciosidade dos dialogos e dos retratos sdo uma pérola subestimada por demasiado tempo.
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ANEXO - llustragdes

Figura 1 — Capa da edicdo de Ramon

Lorenzo da Cronica Troiana.

CRONICA TROIANA

Fonte:
http://www.cultureduca.com/blog/la-

lirica-galaico-portuguesa-7/
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Figura 2 — Manuscrito da Cronica Troiana.

Fonte: http://literaturagalega.as-pg.gal/etapa-medieval/as-lendas-de-troia-ou-ciclo-clasico.html
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Figura 3 — A Anunciacdo: Janela de vitral da catedral de Chartres
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Fonte: GOMBRICH, 1999, p. 182.
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Figura 4 — Ulisses reconhecido por sua velha ama: vaso no estilo de “figuras
vermelhas”

Século V a.C.altura 20,5; Museo Archeologico Nazionale, Chiusi

Fonte: GOMBRICH, 1999, p. 95.
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Figura 5 — Castigal de Gloucester

Fonte: GOMBRICH, 1999, p. 178
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Figura 6 — Nave da catedral de Durham, 1093-1128

Fonte: GOMBRICH, 1999, P. 174



