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RESUMO

Esta tese investiga de que maneira as representagdes dos pecados capitais participaram
da organizacdo simbdlica da experiéncia espiritual na religiosidade mondstica portuguesa dos
séculos XV e XVI, a partir da andlise de textos vinculados ao Mosteiro de Alcobaga,
especialmente O Bosco Deleitoso e, de modo complementar, O Horto do Esposo. A
problematica central da pesquisa consiste em compreender como essas fontes elaboram, por
meio da alegoria, da pedagogia moral e da linguagem simbdlica, formas especificas de
representacdo do pecado, da virtude, da alma e da salvagdo no interior da espiritualidade
mondstica medieval. A tese sustenta que os pecados capitais ndo aparecem apenas cOmo
categorias morais destinadas a corre¢do individual das condutas, mas como elementos
constitutivos de uma arquitetura espiritual mais ampla, responsavel por organizar
simbolicamente as relacOes entre corpo, alma, disciplina religiosa e ordem do mundo.
Metodologicamente, a pesquisa articula hermenéutica imaginativa, histdria cultural e histéria
global, em didlogo com os estudos sobre circulacdo cultural e entrelacamentos transculturais.
As fontes s@ao compreendidas como espagos ativos de reelaboracdo simbdlica, nos quais
tradicOes patristicas, mondsticas e biblicas sdo continuamente apropriadas, reorganizadas e
reinterpretadas no contexto alcobacense. A investigacdo dialoga especialmente com autores
como Jean-Claude Schmitt, Roger Chartier, Sebastian Conrad, John Van Engen, Umberto Eco,
Carla Casagrande, Silvana Vecchio, Jean Delumeau e Hildrio Franco Junior, mobilizando
conceitos como alegoria, representacdo, cosmologia moral, microcosmo espiritual, circulagdo
cultural e experiéncia religiosa. Ao analisar os percursos alegdricos, as espacializa¢des
simbolicas e as personificagdes das virtudes e dos vicios presentes nas fontes, a tese defende
que os claustros nio constituiam espagos isolados do mundo, mas centros ativos de producao,
reorganizacdo e difusdo de repertdrios espirituais em circulagdo no espago ibérico e
mediterranico. Desse modo, a pesquisa reposiciona O Bosco Deleitoso e O Horto do Esposo
dentro de debates mais amplos sobre espiritualidade medieval, alegoria, cultura mondstica e
organizac¢do simbdlica da experiéncia religiosa na Baixa Idade Média.

Palavras-chave: Pecados capitais. Mosteiro de Alcobaca. Alegoria. Espiritualidade monaéstica.
Historia Global.



ABSTRACT

This thesis investigates how representations of the seven deadly sins participated in the
symbolic organization of spiritual experience in Portuguese monastic religiosity of the 15th and
16th centuries, based on the analysis of texts linked to the Alcobaga Monastery, especially O
Bosco Deleitoso and, complementarily, O Horto do Esposo. The central problem of the research
is to understand how these sources elaborate, through allegory, moral pedagogy, and symbolic
language, specific forms of representation of sin, virtue, the soul, and salvation within medieval
monastic spirituality. The thesis argues that the seven deadly sins appear not only as moral
categories intended for the individual correction of conduct, but as constitutive elements of a
broader spiritual architecture, responsible for symbolically organizing the relationships
between body, soul, religious discipline, and the order of the world. Methodologically, the
research articulates imaginative hermeneutics, cultural history, and global history, in dialogue
with studies on cultural circulation and transcultural interconnections. The sources are
understood as active spaces of symbolic re-elaboration, in which patristic, monastic, classical
and biblical are continuously appropriated, reorganized, and reinterpreted within the Alcobaca
context. The research engages particularly with authors such as Jean-Claude Schmitt, Roger
Chartier, Sebastian Conrad, John Van Engen, Umberto Eco, Carla Casagrande, Silvana
Vecchio, Jean Delumeau, and Hildrio Franco Junior, mobilizing concepts such as allegory,
representation, moral cosmology, spiritual microcosm, cultural circulation, and religious
experience. By analyzing the allegorical paths, symbolic spatializations, and personifications
of virtues and vices present in the sources, the thesis argues that the cloisters were not isolated
spaces from the world, but active centers of production, reorganization, and diffusion of
spiritual repertoires circulating in the Iberian and Mediterranean space. Thus, the research
repositions O Bosco Deleitoso and O Horto do Esposo within broader debates about medieval
spirituality, allegory, monastic culture, and the symbolic organization of religious experience
in the Late Middle Ages.

Keywords: Deadly sins. Alcobaca Monastery. Allegory. Monastic spirituality. Global History.
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INTRODUCAO

Os momentos derradeiros da minha graduacdo revelaram, de forma surpreendente, o
periodo cronolégico ou época histdrica na qual eu escolheria para me especializar. A surpresa
se justifica por ser, 0 medievo, um periodo pouco atraente nos ambientes académicos nos quais
eu frequentava, especificamente na universidade na qual eu me formei historiador'. Pois entre
os (as) colegas, prevalecia o interesse pela histéria mais recente, por assim dizer, o Brasil
delimitado entre os séculos XIX e XX e tematicas relacionadas a histéria do Rio Grande do Sul,
principalmente as revoltas que ocorreram em solo sulista apds a proclamagdo da Repitiblica no
Brasil.

Foi no dltimo semestre da graduacdo, em uma disciplina eletiva sobre o periodo
medieval que encontrei algo estranho, o que eu conceituo, com o perdao pela redundancia,
como um “estranhamento”. Trabalhamos na disciplina uma obra intitulada “Riso, cultura e
sociedade na Idade Média” (Macedo, 2000), algo diferente de tudo que eu havia estudado sobre
o periodo, ainda desconhecido para mim, e que viria a ser meu alvo de pesquisa. O
estranhamento e o diferente se justificam no sentido de entender que no periodo medieval
existiu, além do feudalismo, igreja, servos, senhores feudais e cavaleiros, uma sociedade em
movimento, em busca da sobrevivéncia, que tinha uma visao e representacao do mundo no qual
vivia. Que possuiam valores culturais, religiosos, morais, éticos € outros tantos que me
questionei para desvelar. Gradativamente fui buscando ferramentas metodoldgicas que
pudessem ser aplicadas nas andlises de fontes, que revelassem tais indicios interpretativos no
objetivo de escrever a histdria dessa sociedade, ou uma pequena parte dela.

Decidido por investir no estudo do periodo medieval, enviei um e-mail ao professor
Hilério Franco Junior, buscando indicacdes de referéncias bibliogréficas para iniciar os estudos.
Prontamente o professor Hildrio me respondeu, dizendo que seria um prazer me orientar, porém,
lembrou que em Porto Alegre, portanto, mais préximo de mim, vivia e trabalhava o professor
José Rivair Macedo, do departamento de Histéria Medieval da UFRGS - Universidade Federal
do Rio Grande do Sul. Em um mundo ainda sem as facilidades de comunicagdo atuais, seria
mais fécil o contato. Coincidentemente o professor Rivair era o autor a obra que me guiou para

o estudo medievo, se ndo foi um pressagio, talvez, como sugeri, mera coincidéncia.

'Universidade Luterana do Brasil - ULBRA/Campus Canoas-RS.
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O renomado professor me recebeu em sua casa e me indicou uma lista de oito a dez
obras de iniciacdo ao estudo da Idade Média, além de recomendar o estudo de linguas
estrangeiras, especialmente o francés. Menos de um ano depois, recebi um e-mail do professor
Rivair, com um convite para fazer parte de um grupo de pesquisas intitulado: Os sete pecados
capitais na Idade Média.

Com a leitura das obras indicadas, nos primérdios da minha carreira como pesquisador
medievalista, os temas que mais me atraiam eram as cruzadas, os templdrios e algumas fabulas
populares francesas, conhecidos como fabliaux. Os fabliaux me mostraram que era possivel dar
voz as pessoas comuns da Idade Média. Porém, no grupo de pesquisa da UFRGS, a fonte, o
texto mondstico intitulado “O Virgeu de Consolagon”, produzido no mosteiro de Alcobagca em
Portugal, definiu que eu iria trabalhar com Portugal e a Peninsula Ibérica, em fins do medievo.

Com o corpus documental em mados e o PPGH da UFRGS concentrado na Historia
Cultural, trabalhei diretamente na fonte, analisando as temadticas dos capitulos, interpretando,
relacionando pecados e suas respectivas virtudes opostas, construindo as representacoes e
imagindrios coletivos dos pecados e da doutrina como um todo. A andlise comegou em busca
da representacdo da ira, pecado especialmente trabalhado por todos do grupo de pesquisa para
um artigo (Macedo, 2009, p.190). Depois se direcionou em busca de informacdes sobre a
doutrina como um todo. A fonte era inédita, ndo encontrei trabalhos de pesquisa histdrica sobre
ela, entdo, o estudo ficou concentrado principalmente em seu conteido. Obviamente foram
também realizadas a contextualizacio histérica do periodo, um breve histérico do mosteiro e
das Ordens envolvidas. Porém, em grande parte, o trabalho de pesquisa concentrou-se na fonte.

O meu projeto de tese na UFSC se inseria na histéria cultural, seguindo uma tendéncia
de andlise centrada nas fontes, assim como no mestrado. Porém, a mudanca da drea de
concentracdo do programa me exigiu também adaptd-lo para a histéria global. Procurei
informacdes bibliograficas nas quais os professores da UFSC estavam lendo, citando em
artigos, escrevendo, debatendo em simpdsios em consondncia com o que o “mundo
historiografico” discutia sobre este novo campo de estudo.

ApOs as primeiras andlises e exemplos, descobri que, para o estudo das culturas pré-
modernas e/ou pré-industriais, ndo se trata de um “campo” e sim um “método”, que objetiva a
busca por conexdes através da comunicagdo e circulagdo de pessoas, especialmente, no meu

caso, os livros e/ou a cultura escrita que elas traziam e levavam dos e aos seus locais de origem.
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O historiador conexionista enxerga com outros olhos suas fontes, alarga desse modo
a no¢do de documento, multiplica seu questiondrio. A busca por conexdes, todavia,
desenhando, no fim, uma rede, ndo pressupde, ao contrario, que exista uma histéria
do mundo e um possivel ponto de vista tinico sobre ela. A histéria ndo poderia ser
muito menos a soma (mesmo em poténcia) dessas conexdes, ji que as combinagdes
podem ser re-agenciadas diferentemente, em fun¢do das proprias questdes que coloca
o historiador (Hartog, 2013, p. 164-178).

Para a presente pesquisa, foram analisadas uma obra principal, O Bosco Deleitoso, e
outra obra alcobacense complementar, O Horto do Esposo. Esses textos, produzidos entre os
séculos XV e XVI, foram selecionados por compartilharem uma origem comum, o0 meio
monadstico, e por apresentarem, em sua estrutura alegérica e pedagdgica, elaboracdes densas
sobre a doutrina dos pecados capitais, as praticas ascéticas e os itinerdrios espirituais da alma.
Embora distintos em estilo e composicao, todos partilham de uma cosmologia simbdlica e de
uma finalidade edificante, prépria dos textos escritos ou difundidos entre monges, confessores
e leitores devotos do interior dos claustros.

Esses textos nao se limitam a transmissdo de ensinamentos morais, constituindo
verdadeiros microcosmos espirituais nos quais o pecado é dramatizado, figurado e submetido a
uma légica de ordenacao cosmoldgica. Por meio deles, € possivel acessar ndo apenas o conteido
doutrinal, mas também os modos de imaginar, narrar e ordenar a vida espiritual em uma
cristandade marcada por interconexoes culturais, reformas e tensdes institucionais.

Foi a partir do contato com os textos mondsticos portugueses da Baixa Idade Média que
se delineou o problema central desta pesquisa. As obras O Bosco Deleitoso e O Horto do Esposo
ndo apenas apresentam discursos morais sobre os pecados capitais, mas organizam uma
verdadeira arquitetura simbolica da experiéncia espiritual medieval. Nelas, os pecados
aparecem articulados entre si, vinculando corpo, alma, virtudes, espaco, disciplina espiritual e
ordem do cosmos.

A presente tese parte da hipdtese de que os pecados capitais, nessas fontes mondsticas
dos séculos XV e XVI, ndo constituem apenas um conjunto doutrindrio destinado a correcao
moral dos individuos. Mais do que isso, formam uma estrutura cosmoldgica integrada,
responsdvel por organizar uma determinada visdo de mundo cristd. Através das alegorias, dos
itinerdrios espirituais, das figuras personificadas e dos espacos simbélicos, essas obras
elaboram uma arquitetura moral na qual o pecado representa ndo apenas uma falta individual,

mas uma desordem que afeta simultaneamente alma, corpo, sociedade e criagao.



Nesse sentido, a problematica central desta pesquisa consiste em compreender de que
maneira as representacdes dos pecados capitais participam da constru¢do de uma cosmovisao
mondstica medieval, articulando espiritualidade, pedagogia moral e conexdes culturais mais
amplas no interior da cristandade monadstica.

Esta pesquisa ndo parte da pressuposi¢do de uma cristandade medieval homogénea ou
plenamente unificada. Ao contrério, reconhece a pluralidade religiosa, cultural e politica que
caracterizou os territorios, marcados por tensdes doutrindrias, disputas institucionais, praticas
devocionais diversas e intensos contatos com tradi¢des judaicas e islamicas, especialmente no
contexto ibérico. Nesse sentido, os textos alcobacenses aqui analisados sdo compreendidos
como producdes especificas de determinados ambientes mondsticos da cristandade latina, e ndo
como expressdo totalizante da experiéncia medieval. O interesse da pesquisa reside
precisamente em compreender como esses grupos religiosos elaboraram projetos simbdlicos de
ordenacdo moral do mundo, organizando cosmologias espirituais proprias por meio de
alegorias, narrativas e pedagogias do pecado.

O objetivo geral desta tese consistiu em analisar de que maneira as representagdes dos
pecados capitais, presentes nas obras mondsticas O Bosco Deleitoso € O Horto do Esposo,
participaram da constru¢do de uma cosmologia moral na espiritualidade portuguesa dos séculos
XV e XVI. Busca-se compreender como essas fontes organizam simbolicamente as relacdes
entre pecado, virtude, corpo, alma, disciplina espiritual e ordem do mundo, articulando
pedagogia religiosa, alegoria e experi€éncia mondstica.

De forma especifica, a pesquisa pretendeu:

a) investigar a formacao histdrica e doutrindria dos pecados capitais na tradicio mondstica
medieval;

b) analisar as representacOes alegdricas dos pecados e das virtudes nas fontes mondsticas
selecionadas;

c) compreender a func¢do pedagdgica, espiritual e moral das narrativas mondsticas na
organizacdo da experiéncia religiosa;

d) examinar as conexdes culturais, espirituais e textuais que atravessam a producdo monadstica
portuguesa na Idade Média;

e) interpretar as fontes como microcosmos simbodlicos inseridos em redes mais amplas de

circulacdo religiosa e cultural no espago ibérico e mediterranico.
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Adotamos uma abordagem hermenéutica que valoriza tanto a cosmovisdo mondstica
quanto as redes de sentido simbdlico que atravessam as fontes analisadas, articulando essa
leitura a perspectiva da Histéria Global. Tal perspectiva propde uma descentralizaciao
epistemoldgica da historiografia medieval, por meio da critica aos regionalismos eurocéntricos
que marcaram a constru¢do tradicional da Idade Média. Essa abordagem reivindica a
“provincializacdo” do proprio conceito de Idade Média, reposicionando-o dentro de uma
histéria conectada do mundo pré-moderno, caracterizada por entrelacamentos culturais, fluxos
espirituais e circulacdo de saberes entre comunidades, institui¢des e territorios diversos. Uma
abordagem que busca entender a fonte a partir de sua propria légica interna, de sua linguagem
simbdlica e de sua cosmologia particular. O objetivo ndo € apenas interpretar os textos, mas
“escutar” as conexdes que eles revelam, descobrir caminhos de articulagdo entre universos
aparentemente apartados e reconstruir, a partir das alegorias, uma teologia do mundo medieval
em sua complexidade (Silveira, 2019, p. 210-236).

A presente pesquisa articula diversos aportes metodolégicos voltados a interpretacao
simbolica, cultural e historica das fontes mondsticas medievais. Tais abordagens sio
mobilizadas de forma integrada, articulando-se entre si com o objetivo de captar a
complexidade das representacdes do pecado e das virtudes em um corpus textual denso,
alegorico e enraizado em tradi¢des espirituais especificas. Ao conjugar métodos oriundos da
histéria cultural, da hermenéutica imaginativa/simbdlica e da perspectiva da histéria global, a
proposta analitica buscou compreender as fontes ndo apenas como objetos doutrinérios, mas
como expressdes de mundos espirituais: microcosmos interligados a um universo maior, em
constante didlogo com o tempo, o espaco e a experiéncia religiosa. Essas perspectivas
metodoldgicas exigem, contudo, a compreensao do espaco histérico no qual as fontes foram
produzidas, especialmente o universo cultural e religioso da Peninsula Ibérica medieval.

Esta Peninsula caracterizou-se historicamente como um espaco de intensas conexdes
culturais, religiosas e politicas. Antiga provincia do Império Romano, a regidao foi marcada, ao
longo dos séculos, pela presenca, migracdo e estabelecimento de diferentes povos que
contribuiram para a constitui¢do de um complexo mosaico cultural (Rucquoi, 1995, p. 11-17).
A desagregacdo do Império Romano do Ocidente, seguida pela presenca de suevos, visigodos
e, posteriormente, muculmanos, ampliou as conexdes da peninsula com diferentes regides do
Mediterraneo, produzindo formas multiplas de interagdo entre tradicdes religiosas, praticas

sociais, sistemas juridicos, linguas e estruturas politicas. Formava-se, assim, um amplo macro
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contexto peninsular, constituido tanto por elementos compartilhados quanto por permanéncias
locais especificas, preservadas em diferentes territorios € comunidades.

E nesse horizonte de conexdes, circularidades e reelaboracdes culturais que se insere o
Mosteiro de Alcobaga e a produgao das fontes analisadas nesta pesquisa. Enquanto importante
centro cisterciense da Peninsula Ibérica, Alcobaca participou ativamente das redes espirituais,
intelectuais e culturais da regido, articulando praticas mondsticas locais com repertorios
religiosos mais amplos. Contudo, esta pesquisa ndo compreende tais produgdes como expressao
homogénea da experiéncia medieval, mas como formulacdes especificas elaboradas no interior
de determinados ambientes mondsticos, marcados por projetos proprios de organizacdo
espiritual e moral (Mattoso, 1986).

No interior da tradi¢do cisterciense, a busca pela humildade, pela ascese e pelo
afastamento das distracbes mundanas ocupava posi¢do central. Diferentemente dos espacos
urbanos consolidados, muitas fundacdes cistercienses estabeleceram-se em regides
consideradas isoladas, pantanosas ou pouco habitadas, transformando progressivamente esses
territérios em centros de organizagdo espiritual, econdmica e social®. Em torno dos mosteiros
formavam-se comunidades diversas, atraidas tanto pela protecdo espiritual quanto pelas
possibilidades materiais de subsisténcia. Dessa maneira, o mosteiro ndo se configurava como
espaco completamente isolado do mundo, mas como nucleo articulador de relacdes sociais,
econOmicas e simbdlicas (Azevedo, 2000, p. 212-221).

O espago mondstico medieval ndo pode ser compreendido apenas como ambiente de
clausura ou afastamento do mundo, mas como lugar ativo de producao de sentidos espirituais,
morais e sociais. Nesse horizonte, os discursos religiosos elaborados no interior dos mosteiros
participavam diretamente da organizacdo simbdlica da Cristandade, estabelecendo modelos de
conduta, hierarquias morais e formas de intervengao sobre a sociedade. Como observa Claudia
Bovo, os projetos de renovagdo espiritual formulados pelos ambientes eremiticos € mondsticos
estavam profundamente vinculados a construgdo de “espacos de intervencao” e a defini¢ao de
funcdes sociais especificas para os religiosos no interior da sociedade cristd medieval (Bovo,
2002, p. 32-35).

Tal perspectiva permite compreender o BD para além de uma obra exclusivamente

devocional ou contemplativa. Seus percursos alegoéricos, suas personificacdes e sua arquitetura

2 Atraindo de uma forma indireta, pois o mosteiro € a busca pelo isolamento, sobre monges e mosteiros vide:
BERLIOZ, Jacques. (Org). Monges e Religiosos na Idade Média. Trad. Teresa Pérez. Lisboa: Terramar, 1994.
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moral inserem-se num movimento mais amplo de produ¢do de uma cosmologia espiritual capaz
de ordenar simbolicamente o mundo cristdo. O combate aos pecados capitais, nesse contexto,
ndo representava apenas um exercicio ascético individual, mas um mecanismo de reorganizacao
moral da propria experiéncia crista medieval.

Essa dindmica permite compreender o mosteiro também como espagco de producao
cultural e construgdo de representacdes. Conforme propde Roger Chartier, as praticas sociais €
as representacdes culturais constituem-se mutuamente no interior das relagdes histéricas
(Chartier, 1990, p. 13-28). Assim, os livros produzidos, copiados e lidos nos ambientes
mondsticos devem ser compreendidos ndo apenas como objetos materiais ou doutrindrios, mas
como instrumentos de organizagcdo simbolica da experi€ncia religiosa. A circulacdo desses
textos, seja pela leitura individual, coletiva ou pela oralidade, possibilitava a construcdo de
determinadas formas de percep¢do do mundo, da moral e da propria experi€ncia espiritual.
Nesse contexto, a doutrina dos pecados capitais participava da formacdo de préticas,
comportamentos e sensibilidades, estabelecendo distin¢cdes entre virtude e vicio, ordem e
desordem, salvagdo e condenacao.

A nocgdo de representagdo mobilizada nesta pesquisa ndo € compreendida como simples
reflexo mimético de uma realidade objetiva e exterior ao texto, mas como uma forma de
organizacdo simbdlica da experiéncia humana e das maneiras pelas quais os sujeitos
interpretam, estruturam e dao sentido ao mundo em que vivem. Assim, as representacdes nao
devem ser vistas apenas como imagens ou reproducgdes do real, mas como construgdes culturais
capazes de produzir sentidos, ordenar experi€ncias e configurar visdes de mundo proprias
(Santos, 2011, p. 27-49). Tal perspectiva permite compreender as alegorias presentes nas fontes
mondsticas analisadas ndo como elementos puramente literdrios ou ornamentais, mas como
estruturas simbdlicas que articulam pecado, virtude, corpo, alma e salvacdo dentro de uma
determinada ordem espiritual. Dessa forma, o Bosco Deleitoso € o Horto do Esposo sao
interpretados como textos que ndo apenas descrevem uma realidade religiosa medieval, mas
participam ativamente da constituicdo de uma visdo de mundo monéstica, organizando
simbolicamente a experiéncia espiritual através de imagens, narrativas e percursos alegoricos.

Partindo da delimitacdo desses grupos sociais € dos universos culturais nos quais
estavam inseridos, a presente pesquisa buscou analisar as fontes mondsticas enquanto espagos
de reelaboracdo simbdlica, atentos as conexdes espirituais, culturais e transculturais que

atravessavam a Peninsula Ibérica. O objetivo ndo consiste em reconstruir uma suposta
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experiéncia homogénea da cristandade medieval, mas compreender como determinados
ambientes mondsticos elaboraram universos espirituais especificas a partir da circulacdo de
repertérios espirituais compartilhados. Nesse sentido, as fontes permitem acessar
representacdes do mundo, praticas devocionais e estruturas simbolicas que ultrapassavam os
limites do reino portugués, inserindo-se em redes mais amplas de circulacio cultural e religiosa.

E justamente nesse ponto que a perspectiva da histéria global se articula 2 histéria
cultural e a hermenéutica simbdlica mobilizadas nesta tese. Compreendida aqui como
abordagem voltada a investigacdo das conexdes, circularidades e interdependéncias entre
sociedades, a histdria global permite analisar os pecados capitais ndo apenas como categorias
morais locais, mas como repertdrios simbdlicos amplamente compartilhados e constantemente
apropriados, traduzidos e reorganizados em diferentes contextos historicos.

A compreensdo das fontes mondsticas enquanto espagos de circulagdo simbdlica exige
uma perspectiva capaz de ultrapassar leituras estritamente locais ou nacionais. Nesse sentido,
torna-se possivel perceber que os textos produzidos em Alcobaca participavam de dinamicas
mais amplas de conexao cultural e espiritual, integrando tradi¢des alegoricas, modelos morais,
repertorios exegéticos e praticas devocionais compartilhadas. Desse modo, O Bosco Deleitoso
pode ser compreendido como parte de uma rede de circulacdo de saberes e sensibilidades
religiosas que atravessava diferentes regides e temporalidades, configurando uma configuragcdo
simbdlica construida a partir de multiplos entrelacamentos culturais.

A “rede global cristda” refere-se ao complexo circuito de circulagdo de textos, simbolos,
préticas e doutrinas que marcou a historia do cristianismo desde suas origens no Oriente
Pr6ximo. Nascido em meio as tradi¢des judaicas e helenisticas, o cristianismo expandiu-se
inicialmente pelas regides orientais do Império Romano, enraizando-se em comunidades
localizadas na Asia Menor, na Siria, na Palestina e no Egito. Posteriormente, difundiu-se pelo
norte da Africa e, gradualmente, pelo Mediterrineo ocidental, chegando 2 Peninsula Ibérica.
Essa expansdo ndo se deu de forma linear, mas constituiu uma rede dindmica de interacdes
culturais, espirituais e teoldgicas que configurou uma cristandade transregional, na qual centros
mondsticos como Alcobaca assumiram o papel de nos receptores e retransmissores de tradigdes
cosmoldgicas e morais oriundas de diversos horizontes geograficos e espirituais

A presente pesquisa partiu do esforco de compreender as singularidades e/ou
permanéncias na configuracdo cristd portuguesa e castelhana a partir de uma realidade

enraizada no espaco mondstico e em sua interlocu¢do com o mundo externo. O meio monastico,
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embora pautado pela clausura e pela interioridade espiritual, ndo estd isolado das dinamicas
sociais, culturais e politicas que o cercam. Ao contrdrio, interage com a sociedade, com as elites
e com as formas discursivas que circulam fora dos muros do claustro, participando de uma rede
de trocas, recepcdes e reelaboracdes simbélicas®. A partir dessas interacdes, especialmente
daquelas registradas nas fontes redigidas ou transmitidas em ambientes alcobacenses, buscamos
decifrar tracos de uma experiéncia coletiva, interrogando em que medida se pode falar de uma
normatividade religiosa com ressonancias locais e, a0 mesmo tempo, projecdes globais.

As narrativas alegdricas e os discursos morais sobre os pecados capitais constituem o
eixo por meio do qual essas fontes organizam determinados universos simbolicos e espirituais.
Embora cada pecado apareca em representacdes variadas, elaboradas em contextos distintos e
atravessadas por diferentes tradi¢cdes religiosas e culturais, € possivel reconhecer a circulagio
de repertorios doutrinais compartilhados que conferem relativa coeréncia as formulacdes
morais presentes nessas obras. Tais repertdrios, continuamente apropriados, reinterpretados e
reorganizados, sustentam estruturas simbolicas que articulam pecado, virtude, corpo, alma e
salvacdo no interior de determinadas experi€éncias mondsticas da Baixa Idade Média.

Nao se trata apenas de identificar representacdes isoladas, mas de reconhecer, nas
alegorias, nas metaforas®, nas relacdes sociais retratadas e na propria estrutura narrativa das
fontes, os fundamentos que sustentam essa constru¢do moral e espiritual. O modo como os
monges se relacionam com a nobreza, o cotidiano do claustro, os simbolos e imagens que
permeiam os textos, todos esses elementos articulam-se na configuracao de um saber mondstico
que organiza o mundo por meio de categorias espirituais.

Nesta pesquisa, a alegoria ndo € compreendida como recurso literdrio ou figura de
linguagem, mas como parte de uma estrutura hermenéutica prépria da cultura medieval.
Diferentemente das concep¢des modernas de alegoria derivadas da estética romantica ou da

filosofia contemporanea da linguagem, a alegoria medieval estava inserida em uma visao

3 O conceito de “Circularidade Cultural” de Carlo Ginzburg enfatiza a interconexio de elementos culturais em
diferentes classes sociais e contextos histdricos. Esse conceito desafia a dicotomia tradicional entre cultura elitista
e popular, sugerindo que as préticas culturais circulam e evoluem por meio de vdrias interacdes. A abordagem de
Ginzburg € particularmente relevante no estudo da micro-histéria, onde ele examina como as trocas culturais
moldam as narrativas sociais. Vide GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: O cotidiano e as ideias de um
moleiro perseguido pela inquisicdo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1987. p.12-13.

4 Entendemos a alegoria como um dispositivo narrativo que permite vérias camadas de interpretacdo, enquanto a
metdfora serve como um mecanismo linguistico que enriquece o significado do texto. Juntos, eles refletem as
complexidades do pensamento medieval e a interac@o entre linguagem e interpretacdo. Para os usos da alegoria e
metafora na literatura vide COMPAGNON, Antoine. O deménio da teoria: literatura e senso comum. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 2010.
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cosmoldgica do mundo, na qual a realidade criada era concebida como um vasto sistema de
signos espirituais. Conforme diz Umberto Eco, a cultura medieval desenvolveu uma concepg¢ao
“pansemidtica” da criagdo, segundo a qual os elementos do mundo visivel remetiam
continuamente a sentidos invisiveis e transcendentes (Eco, 2000, p. 68-97). Nesse contexto, o
alegorismo ndo se restringia a interpretacdo das Escrituras, mas estendia-se a prépria leitura da
natureza, da histdria e da experiéncia espiritual.

Sob essa 6Otica, a no¢do de microcosmos é muito importante para uma das abordagens
metodoldgicas aplicadas. Entendemos as fontes como expressdao de microcosmos espirituais,
mundos singulares, mas nunca isolados, pois sdo continuamente atravessados por conexdes.
Cada obra apresenta formas particulares de organizar simbolicamente o mundo, construindo
relagdes especificas entre pecado, virtude, corpo, alma e salvacdo. Essas estruturas simbdlicas
nao surgem isoladamente, mas sdo alimentadas por tradi¢des diversas, repertorios espirituais
compartilhados, traducdes culturais e processos continuos de reelaboragdo. A fonte configura,
assim, uma espécie de cosmografia alegérica, na qual elementos provenientes de diferentes
matrizes culturais e religiosas sdo reorganizados em novas composi¢des simbdlicas. Animais,
personagens alegdricos, espacos narrativos € imagens espirituais articulam-se, nessas obras, em
um sistema simbdlico voltado a pedagogia moral e a organizagao espiritual do mundo.

Esses microcosmos espirituais ndo se configuram como estruturas fechadas ou isoladas,
mas como espacos continuamente atravessados por conexdes culturais, textuais e religiosas. O
movimento entre o dentro e o fora do mosteiro € constante, operando por um movimento duplo,
o mundo penetra o claustro sob forma de texto, imagem ou experiéncia, e o claustro, por sua
vez, devolve ao mundo uma leitura espiritual reconfigurada. Desvelar essa cosmovisao implica,
portanto, compreender as conexdes implicitas e explicitas entre mundos diversos, religiosos e
seculares, locais e globais, simbdlicos e histéricos’.

Na construcdo de uma abordagem que articule espiritualidade mondstica, alegoria e
circulacdo simbdlica, torna-se indispensavel conceituar com precisao os termos “globalidade”
e “cosmologia” aplicados a Idade Média. A globalidade medieval ndo deve ser confundida com

os processos modernos de globalizacdo. Trata-se de um modo de conexdo entre mundos, no

5 Na obra Imago Mundi, Rogério FERRER-VENTOSA, estuda o conceito de um microcosmo (um mundo
pequeno) refletindo um macrocosmo (o grande mundo ou universo) nas culturas medievais e do inicio da
modernidade. Isso envolve a compreensdo dos principios astroldgicos medievais e das ideias ligadas as
mentalidades neoplatonica e hermética, que consideravam o microcosmo central em suas filosofias. Vide:
FERRER-VENTOSA, Rogério. Imago mundi. A nocdo de algo como um microcosmo do macrocosmo. De Medio
Aevo, v. 12, n. 2, p. 495-511, 2023.
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qual as fronteiras entre o sagrado e o profano, o visivel e o invisivel, o interno e o externo sao
constantemente negociadas e ressignificadas. Esse tipo de articulagdo estd enraizado numa
16gica cosmoldgica, que compreende o universo como um corpo ordenado, hierarquicamente
estruturado, e regido por principios espirituais e simbdlicos que orientam tanto a experiéncia
individual quanto as formas coletivas de organizacdo social e imagindria (Silveira, 2021, p.
153-170).

A nogao de “consciéncia de globalidade” utilizada nesta pesquisa aproxima-se das
reflexdes de Roland Robertson acerca da percepcao histérica do mundo como totalidade
(Robertson, 1999, p. 10-15). Mais do que associada exclusivamente aos processos
contemporaneos de globalizagdo econdmica, a globalidade é aqui compreendida como forma
de consciéncia integradora capaz de produzir sentidos universais, conexdes simbolicas e
pertencimentos transregionais. Nesse sentido, a sociedade medieval constituiu também um
espaco de circulacdo de textos, imagens, praticas espirituais e estruturas imaginativas que
articulavam diferentes territérios dentro de um horizonte cosmolégico compartilhado (Costa
Junior, 2016).

Dentro dessa dindmica, a cosmologia medieval configura-se como um sistema
simbodlico que organiza o mundo segundo uma ordem inteligivel e sagrada. Ndo se trata apenas
de um saber tedrico ou especulativo, mas de uma estrutura aplicada ao corpo, a alma e ao
espaco. Tal ordenamento define comportamentos, praticas espirituais e regimes de verdade. O
corpo € concebido como imagem do cosmos, enquanto a alma funciona como espelho do divino.
Essa concepgdo atravessa as produgdes religiosas e textuais do periodo, sobretudo aquelas
oriundas do meio mondstico, nas quais se reconhece uma intensa codifica¢do alegérica dos
itinerdrios espirituais. A cosmologia, assim compreendida, exerce também uma funcdo
pedagdgica e moral, configurando-se como linguagem de salvagao.

A presente pesquisa distancia-se de perspectivas historiograficas orientadas por
concepgdes lineares e progressivas da histdria, buscando compreender os textos mondsticos
medievais como estruturas simbdlicas complexas, portadoras de temporalidades proprias e
organizadas através de imagens e alegorias. A partir dessa premissa, a leitura das fontes
aproxima-se de perspectivas que compreendem o passado ndo como realidade plenamente
recuperavel em sua totalidade objetiva, mas como campo de fragmentos, reminiscéncias e
imagens histéricas que sobrevivem através da linguagem simbdlica. Assim, o Bosco Deleitoso

ndo é entendido apenas como documento religioso, mas como espaco de condensacdo de



16

experiéncias espirituais, sensibilidades mondsticas e representacdes cosmoldgicas que
permitem entrever formas especificas de compreensdo medieval do pecado, da redencdo e da
ordem do mundo®.

Convém reconhecer, entretanto, que as fontes monasticas analisadas nesta pesquisa nao
podem ser tomadas como expressio homogénea da totalidade da experiéncia medieval.
Conforme alertam estudos recentes sobre a cristandade medieval, especialmente as reflexdes
de John Van Engen (Van Engen, 1986, p. 519-545), a ideia de uma “Idade Média crista”
plenamente unificada tende a derivar, em grande medida, da centralidade conferida pela
historiografia aos textos produzidos por grupos clericais e mondsticos especificos. A
cristandade medieval foi marcada por profundas heterogeneidades religiosas, préticas locais
divergentes, tensdes internas, permanéncias ndo cristds e intensos contatos com universos
judaicos e islamicos, particularmente no espago ibérico e mediterranico. Nesse sentido, os
textos alcobacenses aqui estudados ndo sdo tratados como reflexo totalizante da sociedade
medieval, mas como expressoes situadas de uma elite religiosa letrada que buscava organizar
simbolicamente o mundo através de categorias espirituais especificas. O interesse desta
pesquisa reside precisamente na compreensdo dessas formulagdes mondsticas enquanto
projetos cosmoldgicos e pedagdgicos de ordenagdo moral, cujas pretensdes universalizantes
revelam tanto as ambig¢des espirituais do claustro quanto sua inser¢ao em redes mais amplas de
circulagdo cultural e religiosa.

A compreensdo do universo espiritual medieval mobilizada nesta pesquisa também
parte do pressuposto de que a cultura cristd da Idade Média ndo percebia 0 mundo como
realidade neutra ou puramente material, mas como uma estrutura simbdlica permanentemente
aberta a interpretacdo. A natureza, os espacgos, 0S Corpos, 0s animais, as cores, a luz, os nimeros
e as proprias relacoes humanas eram concebidos como portadores de sentidos que remetiam a
uma ordem transcendente mais ampla.

Nesse horizonte, o visivel ndo se encerrava em si mesmo, funcionando como
manifestacdo parcial de realidades espirituais superiores. As alegorias presentes nas fontes
mondsticas analisadas inserem-se justamente nessa logica cosmoldgica, na qual o universo €

percebido como um sistema articulado de signos capazes de revelar verdades morais, espirituais

6 As reflexdes de Walter Benjamin acerca da memoria, da imagem histdrica e da critica as concepgdes lineares da
histéria oferecem importante horizonte metodolégico para pensar o passado como campo de reminiscéncias,
fragmentos e sobrevivéncias simbdlicas. BENJAMIN, Walter. Sobre o conceito de Historia: Edi¢ao Critica,
organizacdo e tradugdo de Adalberto Miiller e Marcio Seligmann-Silva, notas de Marcio Seligmann-Silva.
Alameda Casa Editorial, 2020.
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e divinas. O bosque, os caminhos, as figuras alegéricas, os encontros com as virtudes e as
representacoes dos pecados capitais ndo aparecem, portanto, como simples ornamentos
literarios, mas como expressoes de uma sensibilidade medieval que compreendia a realidade a
partir de correspondéncias simbodlicas entre matéria e transcendéncia. Dessa forma, a
interpretacdo das fontes exige reconhecer que a experiéncia espiritual medieval se estruturava
através de uma profunda integracdo entre beleza, verdade, moralidade e ordem césmica, numa
concepcdo em que o mundo criado podia ser continuamente lido, interpretado e espiritualizado
(Eco, 2000, p. 68-104).

Outro aporte metodoldgico que utilizamos € o de entrelacamentos transculturais,
concebido a partir da expressdo alema Transkulturelle Verflechtungen, emerge como uma
ferramenta tedrico-metodoldgica capaz de iluminar as complexas redes de trocas culturais que
atravessam os tempos e espagos historicos. Longe de remeter a simples encontros ou
justaposi¢des entre culturas, essa perspectiva propde visualizar a histéria como uma teia
dinamica, onde os fios (saberes, praticas, discursos, objetos) se entrecruzam continuamente,
constituindo um tecido histérico fluido, hibrido e relacional.

Cada ponto dessa teia pode ser pensado como um vortice, um lugar de condensagdo e
de tensdo, no qual multiplas tradi¢des culturais se encontram, se reinterpretam mutuamente, se
traduzem e se ressignificam. Tal abordagem desafia o modelo historiografico centrado em
narrativas isoladas, lineares ou homogéneas, promovendo uma abertura para o reconhecimento
da pluralidade de vozes, tempos e experiéncias que moldam os processos historicos (Silveira,
2016, p. 39-59).

Do mesmo modo, a referéncia a fendbmenos como a Rota da Seda, os espagos de traducao
e as fronteiras mediterranicas reforcga a ideia de que o passado deve ser compreendido como um
espaco de circulagdo, e ndo de clausura identitdria. E nesse cendrio que os entrelacamentos
transculturais se tornam ndo apenas um conceito util, mas uma necessidade heuristica, ao
permitir a andlise das formas com que diferentes culturas, saberes e agentes histéricos
participaram, consciente ou inconscientemente, da constru¢do de mundos compartilhados.

Essa concepcdo metodoldgica articula-se diretamente com os principios da historia
global, na medida em que rejeita visdes eurocéntricas e teleoldgicas da historia, favorecendo
antes uma andlise de redes, deslocamentos e ressignificacdes em multiplas escalas espaciais e
temporais. O entrelacamento transcultural, nesse sentido, nao apenas amplia a sensibilidade do

pesquisador as camadas de complexidade cultural, mas também desafia a historiografia
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tradicional a pensar o passado a partir de uma légica interrelacional, transfronteirica e
assimétrica. Por essa via, o entrelacamento se torna ndo s6 uma categoria analitica, mas também
uma postura critica frente a producdo e circulacio de saberes histéricos no mundo
contemporaneo.

A partir desses pressupostos, torna-se possivel compreender os textos mondsticos
medievais ndo apenas como produtos locais, mas como artefatos simbodlicos que participam de
uma rede transregional de saberes espirituais. Nesses, o corpo, o texto e o mundo estdo
integrados em uma mesma matriz cosmoldgica. A globalidade medieval, portanto, revela-se
como um horizonte hermenéutico capaz de iluminar as conexdes simbdlicas e as recombinagdes
culturais que perpassam a tradi¢do religiosa e textual do Ocidente cristdo.

Ao considerar que os textos que chegavam aos mosteiros eram lidos, apropriados e
reelaborados segundo a formacdo religiosa de seus leitores, monges imersos numa pratica
espiritual ativa e normativa, reconhecemos que tais textos ndo sdo meras transmissoes de
doutrina, mas espacgos criativos de reorganizacdo do mundo. Suas alegorias e simbolos ndo
apenas espelham a ordem divina, mas configuram uma cosmologia prépria, articulada a partir
de elementos herdados, absorvidos e transformados.

Essa leitura das fontes mondsticas como configuracdes simbdlicas, nas quais os pecados
e as virtudes sdo dramatizados por meio de alegorias e configuragcdes espirituais, encontra
ressondncia com o conceito de consciéncia de globalidade, enquanto percep¢dao das
interdependéncias entre partes e totalidades (Silveira, 2022). Nas fontes medievais, essa
consciéncia ndo se manifesta de modo abstrato, mas incorporada a uma racionalidade
especifica, que integra cosmologia, moral e histéria. Assim os textos aqui examinados articulam
o0 espaco interno do mosteiro € o0 mundo exterior em uma sé teia simbdlica, na qual o pecado
cometido no interior da alma repercute na ordem do cosmos e vice-versa. A interdependéncia
entre alma, corpo, sociedade e criagdo € tratada, nesses textos, como expressao de uma verdade
espiritual, mas também de uma organizacao do mundo.

A partir dessa perspectiva, € possivel compreender que os textos mondsticos estudados
nesta tese nao apenas espelham um mundo espiritual, mas organizam uma cosmografia moral,
na qual elementos de culturas diversas sdo reconfigurados para compor uma doutrina de
salvacdo que é, ao mesmo tempo, local e universal. Assim sendo, a abordagem hermenéutica
imaginativa aqui adotada estd em consonédncia com o que se define como articulacio heuristica

entre a racionalidade propria da fonte e categorias analiticas contemporaneas, permitindo que a
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cosmovisao expressa nas alegorias seja lida como expressdo de uma consci€ncia global
medieval, uma consciéncia que une, em um mesmo gesto, o claustro e o mundo, a peniténcia
individual e a ordem universal, 0 microcosmo da alma e o macrocosmo da criagao.

Tendo delineado os marcos tedricos e metodoldgicos que orientam esta pesquisa,
passamos agora a apresentacdo das obras que constituem o corpus documental principal da
andlise. Essas obras oferecem um campo fecundo para a investigacdo das representacdes dos
pecados, das virtudes e da ordem espiritual, em articulagcdo com as tensdes sociais, culturais e
eclesiasticas do mundo cristdo em transformacao.

Cada uma delas serd tratada em sua singularidade, mas também naquilo que
compartilham enquanto expressdes de um imagindrio espiritual mondstico, fortemente
vinculado a tradi¢do da alegoria moral e da ascese interior. Sua selecdo ndo visa a uma leitura
comparativa estrita, mas a constru¢ao de um espago interpretativo comum, no qual se possam
investigar as figuras do pecado e os caminhos da conversdo na cosmovisdo do claustro
medieval, com abertura para as conexdes culturais e globais que atravessavam a Baixa Idade
Média.

O Bosco Deleitoso, de autor andnimo, € de género literdrio, e de acordo com Lénia
Marcia Mongelli (Mongelli, 2001, p. 107-152), esta obra deve ser inserida no género de prosa,
ou ainda na literatura de devocdo, de doutrinac@o e de exemplos morais. Segundo José Leite de
Vasconcelos, o Bosco foi impresso no inicio do século XVI e possivelmente escrito no século
XV. De clara recep¢ao da obra de Francesco Petrarca (1304-1374), o prélogo nos revela o
proposito da obra, que € exatamente guiar o pecador no caminho da salvagdo. O texto conta a
trajetoria de um pecador, que durante suas andangas encontra diversas virtudes, que sdo o
“remédio” para a alma, o oposto do pecado. Melhor dizendo, sdo as qualidades do bom cristao
para manter-se afastado dos atos pecaminosos (Carvalho, 2022).

Durante a redacdo desta tese, optou-se por utilizar como base principal a mais recente
edicdo critica do Bosco Deleitoso, publicada em Portugal em 2022, que apresenta um texto
cuidadosamente editado e anotado, fundamentado nos testemunhos manuscritos € impressos
disponiveis. Esta nova versdo oferece ndo apenas maior rigor filologico, mas também
importantes subsidios para a compreensdo contextual da obra. Foi lancada em dezembro de
2022 pela colecdo Textos & Estudos de Filosofia Medieval (vol. 12), sob a responsabilidade
editorial de José Adriano de Freitas Carvalho, Luis de Sa Fardilha e Maria de Lurdes Correia

Fernandes, com prefacio de José Francisco Meirinhos e transcricdo de Paula Mendes. A
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publicagdo € financiada pela Fundagdo para a Ciéncia e a Tecnologia de Portugal (FCT), por
meio do Instituto de Filosofia da Universidade do Porto, e foi impressa pelas Edi¢des Hiimus’.

Essa nova edic¢do, baseada na leitura critica da edi¢do de 1515, traz um importante
aparato para textual: um prefécio extenso e denso que situa o Bosco Deleitoso no contexto da
espiritualidade mondstica portuguesa do século XV, uma introdugdo critica com rica
contextualizagdo histdrica e filoldgica, notas de leitura, um glossario de termos arcaicos € um
indice onomastico. Tais elementos contribuem decisivamente para o acesso moderno ao texto
e para sua interpretacdo dentro das coordenadas culturais, linguisticas e espirituais em que foi
produzido.

Além do texto do Bosco, esta edicdo também apresenta em anexo a traducdo de uma
oracdo medieval latina (Oratio ad proprium cuiusque angelum), ressaltando a importancia da
tradicdo angélica na espiritualidade que permeia a obra. O trabalho editorial preserva a
fidelidade ao verndculo portugués quatrocentista, com atualiza¢do ortografica criteriosa e
respeito a textura histdrica do idioma, permitindo ao leitor contemporaneo uma leitura fluida
sem sacrificar o valor filolégico do texto.

Trata-se, portanto, de uma edicdo monumental, tanto pelo rigor filologico quanto pela
densidade interpretativa dos estudos que a acompanham. Sua publicacdo representa um marco
no estudo da literatura mondstica portuguesa, aproximando o Bosco Deleitoso das discussoes
atuais sobre mistica, antropologia espiritual e literatura devocional. No entanto, a edi¢do
organizada por Augusto Magne (Magne, 8, publicada em 1950 pelo Instituto Nacional do Livro
(Brasil), que reproduz fielmente a edigdo lisboeta de 1515 impressa por Hermao de Campos,
também foi consultada de forma sistemadtica ao longo do trabalho. Utilizada como referéncia
comparativa, essa edi¢do permitiu identificar variantes textuais, interpretacdes e escolhas
editoriais relevantes, contribuindo para o aprofundamento da anélise hermenéutica e filoldgica.
A publicacdo da nova edi¢@o portuguesa nao apenas reforca a atualidade do Bosco Deleitoso,
como também confirma a pertinéncia de seu estudo no contexto académico contemporaneo.

A outra fonte é o texto chamado Horto do Esposo® produzido entre fins do século XIV
e a primeira metade do século XV. De autoria andnima, é considerado por Mario Martins um

texto ascético que em alguns momentos se revela rude e em outros simplista, fazendo alusdo ao

7 Edigdo recente de referéncia: Bosco deleitoso. Edi¢do de José Adriano de Freitas Carvalho, Luis de S4 Fardilha
e Maria de Lurdes Correia Fernandes; prefacio de José Francisco Meirinhos; transcricao de Paula Mendes. Braga:
Huamus; Instituto de Filosofia da Universidade do Porto, 2022. (Textos & Estudos de Filosofia Medieval, vol. 12).
8 Vide: Boosco Deleitoso. Ed. Augusto MAGNE. Brasilia: INL/MEC, 1950, 2 vols.

° Vide: Orto do esposo. Ed. Bertil MALER. Rio de Janeiro: Instituto Nacional do Livro, 1954-1964, 3 vols.
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esforco que o leitor de nossa época deve ter ao analisd-lo por uma questdo de adaptacdo
(Martins, 1975).

O Horto do Esposo’ é um texto que mostra uma série de narrativas histdricas e
alegdricas, mas que talvez ndo despertou maior atenc¢ao dos estudiosos devido ao anonimato do
autor e sua distancia do tipo de literatura apreciada pelos principes da dinastia de Avis. Muitas
vezes, o carater literario do Horto é colocado em duvida. Isto se deve a forma como o texto foi
produzido, compilando trechos de diversas fontes. Dai o porqué de Alvaro Jilio da Costa
Pimpdo (Pimpdo, 1959) incluir o Horto como um texto voltado para a histéria da lingua e da
cultura, e ndo especificamente da literatura'’.

De diferente opinido, Elisa Rosa Pisco, em um trabalho de sintese das provas de aptidao
pedagdgica e capacidade cientifica de 1987, intitulado Da imagem do rei no Horto do Esposo:
contribui¢do para o estudo do personagem do rei na literatura da ldade Média, revela e
caracteriza o Horto como uma belissima obra, considerando entdo uma injusti¢ca encontrd-la
ainda em tamanha obscuridade, ndo passando de breves citagdes. Outros estudiosos como
Luciano Rossi (Rossi, 1979) e Hélder Godinho (Godinho, 1986) reconhecem o valor literario
da obra, destacando-a como detentora de um “sabor poético” e ainda como uma das mais belas
obras de prosa da literatura medieval portuguesa.

A centralidade conferida ao Bosco Deleitoso nesta tese decorre de uma escolha
metodoldgica e hermenéutica orientada pela propria natureza das fontes analisadas. Embora o
Horto do Esposo constitua obra fundamental para a compreensdo da espiritualidade monéstica
portuguesa e para o estudo das formas de correcao moral na literatura medieval, seu tratamento
nesta pesquisa assumiu funcdo complementar, sobretudo por oferecer passagens de reforco,
contraste e confirmagdo em relacdo as representagdes dos pecados, do corpo, da alma e da
disciplina espiritual. O Bosco Deleitoso, por sua vez, revelou-se mais adequado ao problema
central da tese, na medida em que apresenta uma estrutura narrativa continua, organizada em

torno da caminhada espiritual de um pecador em busca de redencao.

10 Uma nova edigio do Orto do Esposo: NUNES, Irene Freire (ed.), GODINHO, Hélder, (coord.). Horto do Esposo.
Lisboa: Edicdes Colibri, 2007.

' Em trabalhos recentes: TEODORO, Leandro Alves. La correccién de la lengua en exempla de la Confessio
Amantis y del Horto do Esposo. In: BIZZARRI, Hugo O.; e TEODORO, Leandro Alves (dir.). Exemplum y
discurso ejemplar en la Peninsula Ibérica. Sao Paulo: Cultura Académica, 2024. p. 233-268, Leandro Teodoro
analisa como os exempla dessas duas obras, incluindo o Horto do Esposo, sdo utilizados para fins de corre¢do
moral e pedagdgica, com foco particular na corre¢do da linguagem e dos pecados associados ao uso inadequado
da fala.
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Essa dimensdo itinerante do Bosco permitiu acompanhar, com maior densidade
analitica, a dramatizacdo da queda, da errancia, do reconhecimento da culpa, do encontro com
as virtudes e da possibilidade de recomposicdo espiritual. Diferentemente de uma organizacgao
mais compilatdria, exemplar e doutrindria, como aquela que caracteriza amplas secdes do Horto
do Esposo, o Bosco Deleitoso oferece uma narrativa simbdlica mais coesa, na qual o espago, 0s
personagens, os didlogos e as alegorias se articulam em torno de um percurso interior. Por isso,
a obra se mostrou especialmente fecunda para investigar a constituicio de uma arquitetura
moral, pois nela o pecado nido aparece apenas como conceito teolégico ou adverténcia
edificante, mas como experi€éncia vivida, figurada e atravessada pelo movimento do
caminhante.

A escolha de privilegiar o Bosco Deleitoso ndo implica, portanto, uma desvalorizacao
do Horto do Esposo, mas o reconhecimento de que as duas obras ocupam fungdes distintas no
interior da pesquisa. Enquanto o Horto contribui para ampliar o campo documental e confirmar
a presenca de uma pedagogia moral comum ao ambiente mondstico portugués, o Bosco oferece
a arquitetura narrativa mais apropriada para responder as lacunas interpretativas que orientaram
esta tese.

A esse respeito, o protagonismo do Bosco Deleitoso justifica-se pelo fato de a obra
condensar, de forma particularmente expressiva, os elementos centrais desta investigacdo. A
figura do caminhante, em sua busca por redencdo, permite compreender o pecado como
movimento de afastamento de Deus e, simultaneamente, a conversao como retorno ordenado
ao principio divino. O bosque, os encontros alegoricos, as vozes que advertem, corrigem e
instruem o pecador constituem uma verdadeira geografia espiritual, na qual a alma ¢é
representada como espaco de conflito, purificacdo e recomposi¢do. Assim, o Bosco tornou-se a
fonte principal ndo por simples preferéncia temdtica, mas porque sua forma literaria, sua
estrutura simbdlica e sua densidade alegdrica ofereceram melhores condi¢des para desenvolver
a hipétese central da tese.

Desse modo, o Horto do Esposo foi mobilizado de maneira seletiva e estratégica,
especialmente nos momentos em que suas passagens permitiram reforcar, complementar ou
tensionar as interpretacdes construidas a partir do Bosco Deleitoso. Essa escolha corresponde a
uma hierarquia documental fundada na pertinéncia analitica de cada obra em relacdo ao
problema de pesquisa. O Bosco ocupa o centro da andlise porque nele a doutrina dos pecados

capitais aparece integrada a uma narrativa de formagao espiritual, enquanto o Horto funciona
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como testemunho paralelo de uma mesma cultura mondstica, permitindo reconhecer a
circulacdo de temas, imagens e preocupagdes morais comuns ao universo alcobacense e a
espiritualidade crista da Baixa Idade Média.

Inserida esta tese no ambito dos conceitos de “pecado” e “pecados capitais”, dentro da
historiografia pertinente, destaco o trabalho de Morton Bloomfield, no qual o autor além de
apresentar a evolucao dos conceitos dos pecados capitais, ainda os relaciona com a literatura
inglesa (Bloomfield, 1952). Em um trabalho mais global, em uma obra de referéncia na
tematica, as historiadoras italianas Carla Casagrande e Silvana Vecchio partiram de principios
que foram sintetizados em um debate teoldgico, dedicando um capitulo para cada pecado e
revelando o quanto a iconografia explorou o tema ao longo do periodo medieval (Casagrande;
Vecchio, 2003).

Em Portugal, o trabalho de José Mattoso'? destacou-se entre os historiadores
medievalistas interessados na cultura portuguesa medieval e na temdtica sobre os pecados.
Percebe-se na vasta obra do medievalista portugués didlogos constantes com a histéria politica
e social lusitana, aproximando das suas concepcdes coletivas e individuais, reveladas em um
corpus documental amplo e variado. Exemplo disto, € o estudo dos chamados pecados ocultos
(Mattoso, 2020, p. 11-42), relacionando-os com o tratamento dado a eles pelo poder
eclesidstico, sugerindo que tais institui¢des, durante um determinado tempo, tentou ocultar os
pecados mais graves, como forma de evitar a propagagio dessas praticas'>.

Destaca-se, em se tratando de literatura medieval portuguesa, os estudos de Mario
Martins'#, os quais muito refletiram inclusive sobre alguns textos alcobacenses que se inserem
como fontes primdrias nesta pesquisa. As obras que mais destaco deste autor referem-se aos
intensos estudos na literatura portuguesa, como Estudos de cultura medieval, ou ainda a
importante pesquisa e interpretacdo de alguns textos alcobacenses presentes em Alegorias,

simbolos e exemplos morais da literatura medieval portuguesa. Textos aos quais tem se

12 Entre as diversas obras de José Mattoso cito a colecdo Historia de Portugal, concentrando-se no volume II: A
monarquia feudal (1096-1480) Lisboa: Editorial Estampa, 1993. A obra “Religido e cultura na Idade Média
portuguesa”, 2ed. Imprensa Nacional, Casa da Moeda, 1997. Ainda “O essencial sobre a cultura medieval
portuguesa (séculos XI ao XIV)”. Lisboa: Imprensa Nacional, Casa da Moeda, 1986.

13 Sobre pecados ocultos vide CHIFFOLEAU, Jacques. Ecclesia de Occultis non iudicat? L’Eglise, e secret,
l’occulte du Xlle au XVe siécle. Micrologus. Natura, Scienze e Societd Medievali. Florenga: Sismel, Edizioni del
Galluzzo, XIV, 2006. pp.357-481.

14 Entre os trabalhos de Mario Martins, destaco: Estudos de cultura medieval. Lisboa: Editorial Verbo, 1969;
Estudos de literatura medieval: Braga: Livraria Cruz, 1956; Alegorias, simbolos e exemplos morais da literatura
medieval portuguesa. Lisboa: Edi¢des Brotéria, 1975.
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dedicado Aires Augusto Nascimento'®, com os cddices alcobacenses da Biblioteca Nacional e
seu significado cultural. A historiadora Patricia Baubeta'®, explorou os pecados em diversas
obras literdrias portuguesas em seu principal trabalho Igreja, pecado e sdtira social na idade
média portuguesa, que muito contribuiu para o estudo do cotidiano da sociedade lusa.

Destaca-se o trabalho de Luis Krus,!” particularmente atento a uma histéria cultural, que
para ser compreendida e construida em um quadro interdisciplinar, soube associar com maestria
e de forma inovadora o oficio de historiador as perspectivas da antropologia e sociologia. Na
obra A construgdo do passado medieval, ressalta-se a importincia de dois artigos: Beneditinos,
Cistercienes e Ordens Militares-Religiosas (Templdrios, Santiago e Avis) e a sua importancia
para a formagdo da identidade portuguesa, e o outro intitulado Os 850 anos do mosteiro de
Alcobaga. A apropriagdo portuguesa de um projecto cultural europeu.

Sobre a historia dos cistercienses em Portugal, na obra de Maria Alegria Marques,

I'8, a autora discute desde a formacio e datacdo

Estudos Sobre a Ordem de Cister em Portuga
dos primeiros monges brancos em solo luso. Além disto, nos mostra em detalhes os aspectos
politicos, religiosos e econdmicos dos mosteiros cistercienses, destacando a importancia da
historicidade propria da Ordem em Portugal. A obra ainda apresenta como a Ordem se
organizou em solo lusitano, como os mosteiros se relacionavam, informa sobre os bens
materiais e seu espago fisico. Além disso, indica uma ampla bibliografia sobre os mais diversos
campos para estudo.

A obra Manuscritos de Alcobaga (Barreira, 2022), publicada em 2022 como fruto do
projeto editorial “Estudos Monasticos Alcobacenses”, retine treze textos resultantes de trés
ciclos de conferéncias realizados no Mosteiro de Alcobaca entre 2017 e 2019. Com
coordenacdo cientifica de Catarina Fernandes Barreira, e publicacdo conjunta do Instituto de
Estudos Medievais da Universidade Nova de Lisboa e da Dire¢ao-Geral do Patrimonio Cultural

(Portugal), a obra propde um mergulho multidisciplinar na producéo e circulacido dos cddices

do Mosteiro de Alcobaca, suas materialidades, praticas litirgicas e conexdes transregionais.

15 De Aires Augusto Nascimento, vide: Os cddices alcobacenses da Biblioteca Nacional e o seu significado
cultural. Lisboa: Biblioteca Nacional, 1979.

16 De Patricia Baubeta, destacamos Igreja, pecado e sdtira social na Idade Média Portuguesa. Lisboa: Imprensa
Nacional — Casa da Moeda, 1995.

7 A construcdo do passado medieval: textos inéditos e publicados. Lisboa: IEM-Instituto de Estudos Medievais
da Universidade Nova de Lisboa, 2011. Retine um conjunto de escritos histéricos de Luis Krus, alguns ja
publicados e outros inéditos.

18 De Maria Alegria Fernandes Marques: Estudos sobre a Ordem de Cister em Portugal. Lisboa: Edi¢des Colibri,
1998.
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O volume € estruturado em quatro grandes partes temédticas: Materialidades, Liturgia, O
Mosteiro de Alcobaca e o seu entorno, e Cister noutros reinos ibéricos. O texto de abertura,
assinado por Aires Augusto Nascimento, ¢ um marco referencial. Nele, o autor, que hd décadas
se dedica ao estudo do scriptorium de Alcobaga, reflete sobre a centralidade do livro na
experiéncia mondstica cisterciense. A partir da andlise codicoldgica de cddices produzidos em
Alcobaca, especialmente entre os séculos XII e XIII, o autor enfatiza a importancia da leitura
como pratica espiritual e da producdo livreira como instrumento de edificacdo comunitdria,
mais do que erudita. A articulag@o entre biblioteca e scriptorium € aqui descrita como um “modo
de cultura” da comunidade, revelador de conexdes com Claraval e de apropriacdes locais que
revelam autonomia criativa e técnica da abadia portuguesa.

A primeira parte do livro, Materialidades, inicia com o estudo das singularidades
materiais das hagiografias iluminadas, por Catarina Miguel, Maria Luisa Carvalho e Cristina
Barrocas-Dias, que exploram o uso das cores e técnicas de produ¢do em manuscritos romanicos
de Alcobaga e Claraval. Em seguida, Maria da Concei¢do Casanova propde novas abordagens
sobre a conservacdo das encadernagdes, revelando tracos arqueoldgicos que permitem mapear
a trajetoria dos cddices. O terceiro artigo, de Teresa Lanca Ruivo, descreve uma intervencao de
conservagao realizada em um colectdrio iluminado, impedido de ser digitalizado por seu fragil
estado de conservacao.

A segunda parte, Liturgia, reine quatro estudos. Catarina Barreira analisa colectérios
litdrgicos produzidos em Alcobaca, ressaltando sua funcdo, iconografia e o processo de
atualizacdo textual. Manuel Pedro Ferreira discute os desafios da reconstrucdo musical das
Vésperas de Sdo Bernardo a partir de cédices cistercienses. Zuelma Chaves investiga o Officium
mortuorum na tradic¢do cisterciense em Portugal, entre os séculos XIII e XVII, destacando sua
consolidacdo apds o Concilio de Trento. J4 Catarina Barreira e Luis Miguel Répas apresentam
um ritual iluminado de Alcobaca que circulou até Salzedas, promovendo reflexdes sobre
liturgia e mobilidade de cédices.

Na terceira parte, O Mosteiro de Alcobaga e o seu entorno, o foco desloca-se para a
articulacdo entre a casa mondstica e os poderes seculares e eclesidsticos. Mdrio Farelo estuda
as bulas e privilégios apostdlicos entre os séculos XII e XV, evidenciando o papel politico da
documentacdo pontificia. Paulo Catarino Lopes e Catarina Barreira investigam a atuacio
reformadora do abade D. Estévdao de Aguiar (1431-1446), associando sua gestdo a

reorganizacao litdrgica, econdmica e cultural da abadia. Luis Miguel Répas analisa a relagcdo



26

entre 0 Mosteiro de Alcobaca e o convento feminino de Santa Maria de Cés, revelando uma
dependéncia estrutural profunda e singular.

A quarta e ultima parte, Cister noutros reinos ibéricos, apresenta dois estudos de
especialistas espanhdis. Eduardo Carrero Santamaria analisa variacdes na prética litirgica em
mosteiros cistercienses, destacando desvios em relagdo a normativa oficial. Herbert Gonzélez
Zymla reconstroi a histéria da biblioteca e do scriptorium do Mosteiro de Piedra (Espanha),
entre os séculos XII e XIX, destacando suas fontes, monges copistas e os espacos fisicos da
producdo escrita.

Ao longo de seus capitulos, a obra destaca a importancia do Mosteiro de Alcobaca como
centro produtor e difusor de livros, tanto no contexto portugués quanto ibérico. Através de
abordagens interdisciplinares, que vao da histéria da arte a musicologia, da codicologia a
diplomaética, os estudos reunidos oferecem niao apenas uma visdo renovada da cultura
cisterciense, mas também contribuicdes fundamentais para a histéria do livro, da liturgia e das
redes de saberes mondsticos.

A publicacdo de Manuscritos de Alcobaga reafirma o valor universal do Mosteiro
enquanto patrimonio documental, arquitetonico e espiritual. Sua abordagem integrada convida
o leitor a perceber o cddice ndo como artefato isolado, mas como testemunho material de
praticas intelectuais e espirituais, marcadas pela tensdo entre diversidade local e unanimidade
cisterciense.

Durante o trabalho com textos alcobacenses, nota-se a combinag¢do cultural castelhana.
E imprescindivel dialogar com historiadores que se dedicaram e se dedicam 2 histéria religiosa
da baixa Idade Média espanhola. Entre as obras produzidas, destaca-se Los pecados capitales
em La literatura medieval espaiiola, de Eliezer Oyola (Oyola, 1979), e dos estudos de Adeline
Rucquoi, Histéria Medieval da Peninsula Ibérica (Rucquoi, 1995). Em outro trabalho,
Mancilla y limpieza: la obsesion por el pecado em Castilla a fines de siglo XV (Rucquoi, 1997,
p. 113-135), nos mostra uma representacao, uma forma de utilizagao do conceito de pecado
para justificar os atos caracterizados pela presenca do mal e, ndo obstante, a diferenciacdo entre
o bem e o mal.

Com a coordenacgdo da professora Lénia Marcia Mongelli, a obra Literatura Doutrindria
na Corte de Avis (Mongelli, 2001) apresenta artigos que contribuem para enriquecer a tematica
de nossa pesquisa. Através da andlise de alguns cdédices alcobacenses, a obra, entre outros

aspectos, sugere o quanto textos de cunho religioso, produzidos em casa mondsticas, podem
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revelar realidades e discursos da sociedade que viveu em sua época. Ndo s6 na vida religiosa,
mas no cotidiano, na vida social, econdmica e cultural. Na prépria introdu¢do desta obra, escrita
pelo professor Antonio de Oliveria Marques'®, exprime-se esta convic¢do, mostrando como
podemos decifrar campos histéricos até entdo pouco explorados. A formacdo dos reinos
peninsulares ao longo do medievo e consequentemente os impérios espanhdis e portugués, sao
também a pluralidade de grande parte das nossas construgdes sociais.

A presente tese estd organizada em dois capitulos principais, articulados de modo a
compreender as representagdes dos pecados capitais na espiritualidade mondstica portuguesa a
partir das obras O Bosco Deleitoso e O Horto do Esposo. O primeiro capitulo dedica-se a
constru¢do do horizonte histérico, cosmoldgico e metodolégico da pesquisa, abordando o
contexto do Mosteiro de Alcobaga, a concep¢ao medieval do pecado e a formacao da doutrina
dos vicios capitais.

Fundado no século XII pela Ordem de Cister, o0 mosteiro tornou-se um dos principais
centros de irradiacdo espiritual, cultural e pedagdgico ibéricos. Este capitulo analisa o papel de
Alcobaca como nticleo de producdo e circulacio de doutrina religiosa, especialmente no que se
refere a configuracdo simbolica dos pecados capitais. O texto se dedica a construgdo e a
circulacao da doutrina nas fontes alcobacenses, cuja estrutura alegérica também dialoga com a
tradicdo cisterciense de origem. O objetivo foi explorar como esses textos elaboram categorias
especificas para nomear, ordenar e dramatizar os pecados, articulando-os a pedagogia
mondstica da alma e a estrutura moral da cristandade. A abordagem prioriza a leitura dessas
obras como configuracdes simbdlicas da interioridade, mas também como dispositivos
formadores de conduta, com fungdo pastoral e normativa, revelando os nexos entre ascese
pessoal, recep¢ao textual e construcdo coletiva de um ethos espiritual.

A investigacdo se deteve na maneira como as fontes constroem uma cosmologia moral,
organizada por categorias que nomeiam, hierarquizam e dramatizam os pecados e as virtudes,
inserindo-os no horizonte da formagao espiritual e da disciplina mondstica. Particular atencdo
serd dada a andlise dos espacos figurados que ddo nome as obras, o bosque e o horto, entendidos

aqui como lugares simbdlicos e pedagdgicos. Esses espacos ndo sdo apenas cendrios narrativos,

190 professor Antonio Henrique de Oliveira Marques dedicou-se a Histéria de Portugal durante toda sua carreira,
deixando uma vasta bibliografia, em especial alusivo ao periodo medieval. Entre as varias obras destacamos O
Guia do estudante de Historia Medieval Portuguesa, Editorial Estampa, 3.ed., 1988. Obra que por muitas vezes,
principalmente no inicio de minha vida académica, consultei e fielmente atendeu minhas necessidades quanto a
bibliografias, bibliotecas, especialistas e novos campos de estudo.
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mas verdadeiras alegorias da alma, metaforas do caminho espiritual e expressdes da teologia
moral cisterciense.

Assim, o capitulo também se propde a interpretar esses lugares como formas de ordenar
e representar a experiéncia da queda, da conversao e da salvacao, articulando o espaco interior
do mosteiro com uma geografia espiritual de alcance universal. Nesse sentido, o Mosteiro de
Alcobaca serd compreendido ndo apenas como espaco fisico e institucional, mas como operador
simbdlico na produ¢do de uma doutrina moral que modela subjetividades e configura uma visao
de mundo interligada entre o claustro e o0 mundo.

O segundo capitulo concentra-se na andlise especifica dos pecados capitais,
investigando de que maneira soberba, inveja, ira, acidia, avareza, gula e luxdria sdo
representadas nas fontes monasticas como forcas de desordem espiritual capazes de romper a
harmonia entre corpo, alma e criacdo. Ao longo da andlise, os pecados sdo interpretados nao
apenas como categorias morais isoladas, mas como estruturas simbdlicas integradas a uma
visdo mondstica mais ampla, na qual a experiéncia espiritual medieval se organiza através de
alegorias, imagens e itinerarios de redencao.

A partir da categoria de “microcosmo espiritual”, o capitulo interpreta o “bosco” como
metifora do mundo e da alma humana, espaco simbdlico de provacdo, discernimento e
possibilidade de conversdo. O itinerdrio do pecador, conduzido por um anjo, é analisado como
percurso alegérico de autoconhecimento e enfrentamento do pecado, cujas estacdes sucessivas
dramatizam, em linguagem pedagdgica e escatoldgica, a anatomia moral do sujeito medieval.
A andlise privilegia a construcao de uma topografia espiritual: o bosque ndo € apenas cendrio,
mas corpo simbdlico da alma em travessia e arena de conflito entre vicio e virtude.

A cosmologia revelada pelo texto € marcada pela tensdo entre a graca e a culpa, entre o
esquecimento de Deus e a possibilidade de retorno. O pecado, nesse contexto, € compreendido
como ruptura da ordem divina, desintegracdo interior e adesdo desordenada ao mundo terreno.
Essa desordem ¢ figurada nos caminhos errantes do pecador e no discurso reiterado da urgéncia
da conversdo.

Assim, o capitulo constréi uma leitura que combina hermenéutica textual, imaginacao
simbdlica e historia global, tratando o Bosco Deleitoso como lugar de condensagdo de saberes
espirituais, cosmoldgicos e pedagdgicos. Através dessa abordagem, a tese revela como a
literatura mondstica produz mundos e, ao fazé-lo, nos oferece chaves para compreender a

estrutura moral e imaginativa de determinado ambiente monéstico alcobacense.
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Essa estrutura visou ndo apenas compreender as doutrinas em si, mas captar as formas
de vida, os modos de imaginar e as cosmologias espirituais que informam os textos. Ao
privilegiar uma metodologia hermenéutica imaginativa, combinada a perspectiva da histéria
global da espiritualidade, a tese pretendeu revelar como os claustros de Alcobaca produziram,
reelaboraram e transmitiram, por meio dessas obras, ndo apenas um sistema de virtudes e
pecados, mas uma visdo de mundo profundamente conectada a uma rede maior de sentidos,
tradi¢Oes e praticas monadsticas cristas.

Para facilitar a leitura e evitar repeticdes excessivas, esta tese utilizard as abreviaturas
BD para O Bosco Deleitoso e HE para O Horto do Esposo, seguidas das respectivas indicacdes
de capitulos e paginas. As passagens biblicas foram extraidas da Biblia Sacra Vulgata, cuja

referéncia completa encontra-se apresentada nas referéncias bibliograficas em nota.
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CAPITULO 1: ALCOBACA: PECADO E GENESE MONASTICA.

“Quem passa por Alcobaca,
Ndo passa sem ld voltar,
Por mais que tente e que faca
E lembranga que ndo passa
Porque ndo pode passar.

Nao se esquece facilmente
Dos seus mercados e graga.
E o seu mosteiro imponente

Recorda constantemente,
E lembranga que ndo passa.

Por mais que tente e que faca
Ninguém se pode esquecer
Das margens do rio Baca
Nem do Alcoa, que passa
Por ser mais lindo de ver.

Sua lembranca ndo passa
Porque ndo pode passar.
Por mais que tente e que faca
Quem passa por Alcobaca
Tem que por forca voltar**°.

A cancdo “Alcobaga”, imortalizada pela voz de Maria de Lurdes Resende, ecoa como
um verdadeiro hino da memdria coletiva portuguesa. Mais que uma simples melodia, ela
expressa o peso simbdlico e emocional que o Mosteiro de Alcobaga exerce sobre aqueles que
o visitam. A imponéncia do monumento, visivel j4 a distancia, emergindo da paisagem do vale
entre o rio Alcoa e o Baga, instaura no viajante a sensacdo de entrada em um espago outro,
carregado de memoria, espiritualidade e histdria.

Tive a oportunidade de conhecer Alcobaca pela primeira vez em 2013, quando, em meio
as pesquisas do mestrado, fui conduzido pelas fontes ou, muitas vezes, pela auséncia delas em
territorio brasileiro, a busca-las diretamente nos arquivos e bibliotecas portuguesas. A chegada

aregido foi marcada por sinais que mesclam o erudito e o popular, o histérico e o afetivo, numa

20 Letra de Jodo Silva Tavares e Belo Marques, disponivel em: https://www.letras.mus.br/maria-de-lurdes-
resende/alcobaca/.
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verdadeira revelacdo de sentidos. No percurso, uma placa em um edificio anunciava:
“Alcobacga, terra de paixdo”, clara alusdo a tragica e célebre histéria de Pedro e Inés de Castro,
cujos timulos repousam frente a frente no transepto do mosteiro, como se aguardassem a

eternidade prometida.

Figura 1 Mosteiro de Alcobaga (arquivo pessoal do autor)

Também as ruas em torno do monumento carregam a memoria viva de sua tradi¢do. Nas
diversas docerias que circundam o mosteiro, o visitante é convidado a provar os famosos doces
conventuais portugueses, cuja origem remonta ao engenho das monjas e monges em aproveitar
o actcar e as gemas de ovo em receitas transmitidas ao longo dos séculos. Entre vitrines repletas
de sabores, uma pequena placa se destacava: “Lembrancas da gula cisterciense”. A frase,
simples e quase irOnica, revela uma dimensao essencial da experiéncia alcobacense: o modo
como o rigor ascético da vida mondstica convive, paradoxalmente, com uma memdria de prazer,

fartura e dogura, que se perpetua na cultura local.
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Essa vivéncia pessoal ndo se limita ao campo da anedota. Pelo contrério, ela ilustra a
forca de Alcobaga como lugar de memoria, na acepcao de Pierre Nora, isto é, um espaco onde
a histdria se cristaliza e a identidade se reinscreve constantemente (Nora, 1993). O mosteiro
nao € apenas um edificio de pedra: € um operador simbdlico, capaz de articular tradi¢des
espirituais, narrativas historicas e praticas culturais em diferentes temporalidades. A sua
presenca monumental testemunha a expansao cisterciense em Portugal, mas também reflete as
reelaboragdes seculares que o transformaram em centro de devocdo, poder, cultura e, hoje, de
turismo e memoria coletiva.

Assim, o que a cang¢do, a placa da cidade e a pequena frase em uma doceria revelam € a
mesma forca simbdlica que atravessa a histéria do Mosteiro de Alcobaga: a capacidade de
inscrever-se na memoria de todos que o atravessam, articulando espiritualidade, histéria e
cultura em um mesmo gesto. E sob esse horizonte que este capitulo se inicia, compreender
Alcobaca ndo apenas como um espaco fisico e institucional, mas como um lugar espiritual e
alegoérico, cuja materialidade se abre a interpretacdes que vao do rigor ascético a dogura da gula,

da monumentalidade arquitetonica a delicadeza da experi€ncia subjetiva.
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1.1 ALCOBACA E SEU TEMPO

A comunidade mondstica de Alcobaga se estabeleceu em Portugal no ano de 1153, eram
monges cistercienses. Nesse mesmo ano, os cistercienses ja dispunham de mosteiros espalhados
em diversos espacos da de uma rede interpretativa cristd em expansdo. O crescimento da Ordem
foi marcado pela forma com que os monges brancos>! propuseram sua fundacio e prticas nos
mosteiros. Tiveram apoio, doagdes e a confianca em grande parte do Ocidente europeu. Eles
propagavam uma posicao diferente de outros monges, no que diz respeito as regras seguidas
em mosteiros beneditinos (Krts, 2011).

Os cistercienses propunham um modo de vida mondstico no qual a humildade e a
simplicidade estivessem presentes em todos os aspectos. Além da oracdo, meditacdo e leitura,
os monges de Cister também se dedicavam ao trabalho rural seguindo o que prescrevia a regra
beneditina, preceitos que, segundo eles eram minimamente observados e/ou abandonados aos
poucos pelos outros mosteiros beneditinos, que se preocupavam mais com as praticas
cerimoniais e rituais da vida mondstica.

A proposta cisterciense vinha de encontro com o processo de expansdo demografica que
o Ocidente europeu vivia desde o fim do século XI. Além de manter o que eles queriam como
monges, a sua vida agrdria se integrara na vivéncia do periodo, constituindo no recuo dos
bosques e da fundagdo de novas aldeias e caminhos. Quando se instalavam cistercienses, logo
implantavam varias formas de exploracdo do seu meio ambiente. Os monges brancos se
especializaram em construir seus proprios celeiros, adegas, moinhos e meios para fundicdo. Em
suas terras construiram meios para a captacao e transporte de dgua (Berlioz, 1994).

Ap6s sua afirmagao, os mosteiros cistercienses passaram a desempenhar um importante
papel as regides e futuros reinos que se formavam. Os mosteiros se transformaram em centros
de expansdo agraria em direcdo as terras inabitadas e/ou abandonadas, atraindo para elas ndo
s6 monges, mas também camponeses associados a comunidade e também por ela recrutados.

As comunidades cistercienses foram, aos poucos, se articulando com as mudancas e
novos modelos urbanos e rurais, que foram se afirmando pelo Ocidente com a expansao

demogréfica. Nos lugares onde se instalavam, souberam explorar a natureza, transforma-la,

2l A expressdo "monges brancos" designa os membros da Ordem de Cister, fundada no final do século XI, em
referéncia ao hédbito branco de 14 natural por eles utilizado, em contraste com o hédbito negro dos monges
beneditinos cluniacenses. Mais do que uma distin¢do cromatica, essa denominag¢do simbolizava o projeto
cisterciense de reforma mondstica, marcado pela busca de pobreza, simplicidade, trabalho manual e observancia
rigorosa da Regra de Sao Bento.
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utilizd-la, e desta forma aperfeicoar métodos de plantio, de artesanato e pecudria. Suas formas
de se adaptar e produzir foram tomadas como modelos para melhor aproveitamento de bens e
recursos naturais.

Mas ndo foi somente pelo trabalho de suas comunidades que os monges brancos se
destacavam. Também na hierarquia eclesidstica foi notdéria a sua participag¢do. Incluindo a
presenca na Ciria papal e também na inspirag@o espiritual nos cavaleiros cruzadistas. Para o
reino cristdo portugués que se formava, o trabalho, em todos os sentidos, realizado pelos
monges cistercienses, representava um grande modelo. O primeiro monarca apoiou
generosamente a fixacdo deles em Alcobacga, que viria ser a mais importante comunidade de
cister do reino (Krus, 2011, p. 305).

Alcobaca representava o objeto de dinamizar economicamente a regido onde se
localizava. Era um espacgo quase inabitado e essencialmente préximo a fronteira com as regioes
islamizadas. Em um contexto politico-religioso marcado pela Reconquista, os cistercienses
formavam um importante apoio de atuacao nesse processo.

A regido onde se localizam o mosteiro e a vila de Alcobaca fica situada entre Coimbra
e Lisboa. Nao importa se o viajante se desloca do sul para o norte ou vice-versa, querendo ou
ndo ele verad as duas torres do mosteiro que se prolongam e marcam a paisagem da Estremadura
portuguesa (Cocheril, 1989, p. 19). A regido é composta de terras altamente férteis,
condicionando este mosteiro a se tornar uma das principais casas cistercienses em Portugal.
Sabe-se que os cistercienses buscavam regides desabitadas, inOspitas para construir seus
mosteiros, e que os proprios monges se empenhavam na obra. Mas era necessario recorrer a
mao de obra especializada, os monges ndo estavam em nimero suficiente para tamanha obra.
A presenga de operdrios € averiguada nas marcas encontradas nas pedras usadas nas fachadas e
muros do mosteiro.

A construcdo do mosteiro foi lenta e gradual, desde sua fundacdo em 1153 até a

conclusio da obra definitiva em 1308, como diz Dom Maur Cocheril:

A escassez da mao de obra, a falta de recursos e a necessidade de dedicar parte da
comunidade ao amanho da terra, tendo em vista a alimentacéio dos monges e operarios,
explicam essa lentiddo. Durante 70 ou 80 anos, operarios e serventes trabalharam com
afd no vale solitdrio. A parte reservada aos monges foi ocupada em 1223, 70 anos apos
sua chegada. A Igreja, que talvez nem estivesse totalmente acabada, sé foi consagrada
em 1252, quase 100 anos mais tarde (Cocheril, 1989, p. 20).
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No ano da fundacao de Alcobaca, os cistercienses ja mantinham 343 mosteiros em sua
totalidade. E no final do mesmo século, o nimero chegava a 525. Em solo lusitano existiam 19
mosteiros de monges e 14 de monjas.

No mosteiro, os monges seguiam a Carta de Caridade e a Regra Beneditina. Ambas
prescrevem o trabalho manual como uma obrigacdo. Os monges ajustavam o hédbito por meio
de um cord@o e trabalhavam em siléncio. Era permitido falar apenas com o abade e, na auséncia
dele, com o prior. Para conversar ou mesmo dirigir-se a outro irmdo, apenas com autoriza¢ao
de um superior. A comunicac¢do no cotidiano, usual, era realizada através de sinais, gesticulados
(Macedo, 2003, p. 88-107).

A data da fundacao de Alcobaga é de 8 de abril de 1153 (Azevedo, 1958), regidao doada
pelo primeiro rei portugué€s Dom Afonso Henriques, no intuito de valorizar o terreno, habita-
lo. Uma clédusula da carta de couto previa que se os monges abandonassem a regido sem a
devida autorizacdo, tanto o territério quanto a abadia que seria construida reverteriam suas
posses pra a Coroa portuguesa. Quando os monges abandonaram o mosteiro em 1835, esta
clausula “salvou” a regido com sua posse integral ao reino portugués (Cocheril, 1989, p. 25-
26).

A observancia rigorosa da Regra e da Carta de Caridade nao se limitava, contudo, a
organizac¢do da vida cotidiana e ao regime disciplinar do mosteiro. Ela estruturava também a
producdo intelectual e espiritual desenvolvida no interior de Alcobaga, cujo scriptorium se
afirmou, desde cedo, como um dos mais importantes centros de cultura escrita da regidao
peninsular. Inserido na ldgica cisterciense de valorizagdo do livro como instrumento de
formacdo da alma, o scriptorium ndo era apenas um espaco técnico de cépia, mas um verdadeiro
lugar de elaboragdo simbdlica, onde o texto se convertia em mediac¢do entre o mundo sensivel
e a ordem divina (Barreira, 2002, p. 41-47).

Entre os séculos XIV e XV, os mosteiros de Alcobaca e Santa Cruz de Coimbra
consolidaram-se como importantes centros de producao e difusdo de literatura moralizante em
lingua portuguesa. A elaboracdo de tratados, hagiografias e textos prescritivos em vernaculo
relacionava-se diretamente a preocupacgdo das autoridades eclesidsticas com a formac¢ao moral
dos clérigos considerados pouco instruidos nas letras latinas. Nesse contexto, os livros
assumiam fun¢do pedagoégica fundamental, atuando como instrumentos de organizacdo
espiritual, disciplinamento dos comportamentos e difusdo de vocabuldrios religiosos voltados

ainteriorizacdo de praticas consideradas virtuosas. Obras como o Horto do Esposo participaram
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ativamente da construcdo de uma linguagem moral cristd, na qual termos como castidade,
humildade, honestidade e pureza eram continuamente reforcados como fundamentos da vida
espiritual®.

A tradigdo cisterciense, herdeira direta da reforma beneditina e profundamente marcada
pelo ideal de retorno as fontes, atribuiu ao livro um papel central na vida mondstica. A leitura,
a meditacdo e a escrita constitufam praticas espirituais integradas, orientadas para a
interioriza¢do da palavra e para a conformacdo do monge a um modelo de vida evangélico.
Nesse contexto, o scriptorium de Alcobaca desenvolveu-se como espago privilegiado de
producdo, conservacao e circulagdo de manuscritos, acompanhando o crescimento institucional
e material do mosteiro ao longo dos séculos XIII, XIV e XVZ.

Os cddices produzidos e copiados em Alcobaga revelam a amplitude dos interesses
intelectuais da comunidade. Ao lado de textos estritamente litdrgicos, como antifonarios,
missais e brevidrios, encontram-se tratados teoldgicos, obras patristicas, escritos ascéticos,
textos morais e manuais de edificacio espiritual. Essa diversidade documental indica que o
mosteiro ndo se restringia a reproducdo mecanica de textos normativos, mas participava
ativamente da construcdo e adaptacdo de uma cultura espiritual voltada a formacdo da
consciéncia mondstica e, de modo mais amplo, a orientagdo pastoral da sociedade crista.

O scriptorium funcionava, assim, como um ponto de conex@o, de uma vasta rede de
circulacao textual. Muitos dos textos copiados em Alcobaga provinham de tradi¢des anteriores,
oriundas do cristianismo oriental, do mundo patristico latino e das escolas mondsticas da Franca
e da Itdlia. Esses escritos chegavam ao mosteiro por meio de intercambios entre casas
cistercienses, viagens de monges, doacdes régias e eclesidsticas, ou ainda pela incorporacio de
cddices vindos de outros centros culturais. Ao serem copiados, adaptados ou reorganizados,
esses textos eram integrados a uma nova configuracdo simbolica, moldada pelas necessidades
espirituais e pedagdgicas do contexto alcobacense (Teodoro, 2014, p. 6-21).

E nesse horizonte que se deve compreender a produgio de obras de cariter alegérico e
moral, como O Bosco Deleitoso e o Horto do Esposo. Ainda que as obras ndo possam ser

reduzidas a um simples produto local, sua circulacdo e recep¢cdo em Alcobaca revelam

22 0 estudo de Leandro Alves Teodoro argumenta como os scriptoria de Alcobaca e Santa Cruz de Coimbra
participaram da producdo de obras moralizantes em lingua portuguesa voltadas a formagao espiritual e disciplinar
do clero entre os séculos XIV e XV. TEODORO, Leandro Alves. A producdo de livros moralizantes em Santa
Cruz de Coimbra e Alcobaga entre os séculos XIV e XV. Horizonte, Belo Horizonte, v. 12, n. 36, 2014, p. 1369-
1383.
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afinidades profundas com a cultura escrita do mosteiro. O gosto pela alegoria, a estruturacao
do discurso em espacos simbolicos, a dramatizacdo do itinerdrio da alma e a centralidade da
doutrina moral sdo tragos que dialogam diretamente com a tradi¢do textual cultivada no
scriptorium cisterciense. O livro, nesse sentido, nao € apenas um objeto de leitura, mas um
espaco espiritual construido pela escrita.

A organizacdo material do scriptorium refletia igualmente a disciplina e a racionalidade
proprias da ordem. A cépia dos manuscritos exigia siléncio, concentrag@o e obediéncia, valores
que ecoavam o regime ascético da vida mondstica. O gesto de escrever era, ele proprio, uma
forma de trabalho espiritual, compardvel ao cultivo da terra ou a observancia da liturgia. Cada
letra tracada participava de um exercicio de ordenagdo interior, no qual o corpo, a mente € a
alma eram disciplinadas segundo uma mesma légica de contengdo e retiddo.

Além disso, o acervo bibliografico de Alcobaga revela uma clara preocupacdo com a
formacdo moral dos leitores. Muitos textos enfatizam o combate aos vicios, a pedagogia das
virtudes e a necessidade de vigilancia constante da alma. Essa orientacdo confirma que o
scriptorium ndo produzia livros apenas para uso interno do claustro, mas também para
responder as demandas pastorais de uma rede cristd em transformacdo, marcada pelo
crescimento urbano, pela intensificacdo das praticas penitenciais e pela ampliacdo do publico
leitor e/ou ouvinte dos textos religiosos.

Dessa forma, o scriptorium de Alcobaga pode ser compreendido como um verdadeiro
laboratorio espiritual, no qual se articulam escrita, leitura, disciplina e imaginagdo religiosa. Os
textos ali copiados e conservados ndo apenas refletem uma tradi¢do recebida, mas participam
ativamente da constru¢do de uma cosmologia moral prépria, na qual o mundo é pensado como
espago de prova, o corpo como campo de combate e a alma como lugar de travessia. E nesse
universo simbdlico que obras como os textos alcobacenses encontram seu pleno sentido,
funcionando como expressoes literarias de uma mesma ldgica espiritual que atravessa o
mosteiro, o livro e o mundo.

A livraria manuscrita do Mosteiro de Alcobaga constitui um dos testemunhos mais
expressivos da cultura escrita mondstica na Peninsula Ibérica medieval, ndo apenas pela
dimensao quantitativa de seu acervo, mas sobretudo pela coeréncia intelectual e espiritual que
orientou sua formag¢ao ao longo dos séculos. Longe de funcionar como um simples espago de
reproducdo textual ou de conservacdo passiva de livros, Alcobaga desenvolveu uma politica

consciente de produgdo, selecao e circulacdo de manuscritos, profundamente integrada a vida
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religiosa, as necessidades formativas da comunidade e as transformagdes histéricas do mundo
cristao (Barreira, 2021).

Se, até aqui, compreendemos o scriptorium de Alcobagca como espago de producio e
reelaboragdo textual, torna-se igualmente importante considerar o destino desses manuscritos,
isto é, os modos pelos quais eles circulavam, eram apropriados e institucionalmente controlados
no interior da comunidade monéstica e para além dela.

A andlise da cultura escrita alcobacense ganha nova profundidade quando se considera
nao apenas a producao dos codices, mas também as suas dindmicas de circulacdo, pertenca e
conservacdo. Estudos recentes afirmam que a biblioteca mondstica medieval ndo pode ser
compreendida como mero espaco de acumulagdo passiva, mas como estrutura organizada em
torno das necessidades litdrgicas, intelectuais e espirituais de uma comunidade concreta.

No caso de Alcobaga, as notas de pertenca e os registros de empréstimo revelam que o
mosteiro exercia um controle ativo sobre seus livros, documentando aquisi¢des, transferéncias
tempordrias, lugares de guarda e tentativas de evitar extravios. A livraria alcobacense emerge,
assim, como um organismo vivo, no qual o cddice ndo € apenas objeto material, mas peca de
uma economia espiritual e institucional do saber?*.

Essa perspectiva € particularmente fecunda para a presente tese, porque permite
compreender as obras aqui analisadas como textos inseridos numa rede de circulag@o e de usos
que ultrapassa a mera producdo local. Se, por um lado, esses escritos participam da tradicdao
espiritual e alegdrica da cristandade ocidental, por outro, sua presenca em Alcobaga indica
processos de selecdo, apropriagcdo e reinsercdo institucional. Nesse sentido, o scriptorium e a
livraria do mosteiro ndo devem ser vistos apenas como lugares de cOpia, mas como instancias
de configuracio de uma cultura moral especifica, na qual os livros eram produzidos,
preservados, classificados e mobilizados em fun¢do da formacao espiritual da comunidade e de

sua intervenc¢ao no mundo cristdo mais amplo.

24 Catarina Barreira, em sua obra “Este livro he da sancristia dAlcobaca.... In: Mobilidades: olhares
transdisciplinares sobre um conceito global. 2024, nos mostra que a for¢a historiogréfica do estudo estd justamente
em mostrar que a biblioteca mondstica ndo pode ser pensada como simples depdsito. Barreira insiste que estudar
uma biblioteca medieval supde investigar a circulacdo que contextualiza livros e leitores, e que a biblioteca
mondstica se organiza em torno de uma comunidade com interesses comuns, necessidades litirgicas e praticas de
leitura especificas. No caso alcobacense, isso se torna ainda mais expressivo porque a autora defende que a
transmissdo textual “nunca aconteceu de forma passiva”, sendo contaminada pelo contexto local, pelos interesses
da comunidade e pelas competéncias intelectuais de quem copiava; além disso, lembra que a livraria de Alcobaca,
com cerca de 470 cédices preservados, figurava entre as maiores da Peninsula Ibérica, e que o mosteiro nao
“copiava por copiar”, mas operava segundo um processo seletivo, organizado e historicamente varidvel.
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Se a andlise da circulagcdo dos cddices permite compreender a mobilidade e o controle
institucional dos livros no interior do mosteiro, torna-se igualmente necessdrio investigar os
modos pelos quais esses textos eram efetivamente lidos, apropriados e integrados a vida
espiritual da comunidade.

Nesse sentido, os estudos recentes sobre as préticas de leitura em ambientes mondsticos
permitem aprofundar a compreensdo da fung@o dos livros para além de sua materialidade e
circulagc@o. A leitura no interior dos mosteiros ndo se configurava como atividade individual
desvinculada da vida comunitdria, mas como pratica regulada, orientada e profundamente
integrada a disciplina espiritual. Os textos eram lidos ndo apenas para instrucao intelectual, mas
como instrumentos de formag¢do moral, correcdo dos costumes e exercicio continuo da vida
religiosa.

A leitura mondstica, nesse contexto, deve ser compreendida como uma prética de
apropriacdo, na qual o conteddo dos textos era incorporado a experiéncia espiritual dos monges.
Trata-se de uma leitura que ultrapassa a dimensdo informativa, assumindo um cardter
performativo: ler significava também meditar, interiorizar e transformar a prépria conduta.
Assim, os codices produzidos e conservados em Alcobaga ndo eram apenas objetos de
transmissao do saber, mas dispositivos ativos de formacdo espiritual, integrados ao cotidiano
da vida cenobitica.

Essa perspectiva permite articular de maneira ainda mais precisa a funcdo das obras
analisadas nesta tese. Textos como O Bosco Deleitoso e o O Orto do Esposo ndo devem ser
entendidos apenas como produgdes literdrias ou compilagdes doutrindrias, mas como
instrumentos de leitura espiritual, destinados a orientar o percurso moral do leitor. A estrutura
alegorica dessas obras favorece exatamente esse tipo de apropriacdo, pois convida o leitor a
reconhecer-se nas figuras narrativas e a interpretar sua propria condi¢cdo a luz das imagens e
dos ensinamentos apresentados.

Dessa forma, a producdo, circulacdo e leitura dos livros em Alcobaca configuram um
sistema integrado, no qual o texto participa ativamente da constru¢do de uma cosmologia moral.
O scriptorium produz, a livraria organiza e a leitura atualiza o sentido dos textos, inserindo-os
na experiéncia viva da comunidade monéstica. E nesse circuito que os livros deixam de ser
apenas registros escritos e se tornam elementos constitutivos de uma pratica espiritual, na qual

o conhecimento, a disciplina e a salvacdo se entrelacam.
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Cada cddice produzido ou incorporado a livraria alcobacense inscreve-se num horizonte
especifico de leitura, revelando escolhas doutrinais, interesses pedagdgicos e estratégias de
edificacdo espiritual que variaram conforme o tempo, as exigéncias internas do claustro e as
demandas externas da cristandade. Os textos copiados no final do século XII respondem a
preocupacdes distintas daquelas que orientaram a produ¢do manuscrita nos séculos XIV e XV,
quando novas formas de espiritualidade, novas praticas pastorais e novos publicos leitores
passaram a interpelar o universo monastico. Nesse sentido, os manuscritos de Alcobaca nao
devem ser tratados como unidades isoladas ou como meros suportes materiais de textos, mas
como objetos culturais singulares, cuja inteligibilidade depende de sua insercdo numa rede de
relacOes textuais, institucionais e simbdlicas.

A livraria do mosteiro revela-se, assim, como um verdadeiro microcosmo do saber
monaéstico, no qual a escrita organiza o mundo, estrutura a memoria e traduz, em linguagem
textual, uma cosmologia espiritual. E nesse ambiente, marcado pela disciplina do scriptorium e
pela circulacdo controlada do saber, que se tornam inteligiveis obras como O Bosco Deleitoso
e o Horto do Esposo, cuja construgdo alegorica reflete a mesma ldgica de ordenacao simbdlica,
pedagdgica e espiritual que orientou a producdo manuscrita alcobacense. O livro, nesse
contexto, ndo € apenas um instrumento de leitura, mas um espacgo de elabora¢do do mundo, no
qual o claustro pensa a alma, a histéria e a salvacao.

O contato prolongado com os manuscritos produzidos e conservados em Alcobaca
conduz, de modo quase inevitdvel, a percepcao de que o ato de copiar, no universo monastico,
jamais se reduz a uma opera¢gdo mecanica ou neutra. “Nenhuma cdpia € simplesmente uma
c6pia”®. Todo manuscrito que ingressa no mosteiro para ser transcrito é submetido a um
processo de reelaboracdo que o inscreve, material e simbolicamente, no horizonte especifico da
comunidade alcobacense. A cOpia transforma o texto em objeto situado: um livro passa a
carregar marcas do lugar, do tempo e do grupo que o produziu (Falmagne et al., 2018). Nos
mosteiros cistercienses esse processo envolve ndo apenas as competéncias técnicas ligadas a
confeccdo do cddice, escolha do suporte, disposicdo do texto, ornamentacdo, encadernacgao,

mas também um modo particular de transmissdo textual, profundamente condicionado pelo

25 A afirmagdo “nenhuma copia é simplesmente uma copia” constitui uma formulagio autoral, elaborada ao longo
do percurso de pesquisa e do contato continuado com os manuscritos alcobacenses. Trata-se de um principio
interpretativo amadurecido a partir da observacao direta das praticas de cpia, transmissdo e reelaboragdo textual
no interior do scriptorium, e sintetiza uma compreensio segundo a qual o ato de copiar, no universo monastico,
implica sempre selecdo, adaptacdo e inscricdo do texto em um contexto cultural e espiritual especifico.
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contexto local, pelas necessidades espirituais da comunidade e pelo repertério intelectual dos
monges copistas.

A compreensao do mosteiro de Alcobaca como centro de produgdo textual e espiritual
pode ser ainda aprofundada quando consideramos que os manuscritos ali elaborados nao devem
ser entendidos apenas como instrumentos de transmissdo passiva da tradi¢gdo, mas como
espacos ativos de reelaboracdo do saber religioso. Nesse sentido, a produgdo alcobacense
insere-se em um processo mais amplo de constru¢do cultural, no qual os textos sao
continuamente reinterpretados a luz das necessidades espirituais, pedagdgicas e institucionais
da comunidade monastica.

Essa perspectiva aproxima-se das andlises que enfatizam o cardter dinamico da cultura
escrita medieval, especialmente no que diz respeito a circulacio e adaptagcdo de conteudos em
ambientes mondsticos. Como se observa em estudos recentes sobre Alcobacga, a atividade do
scriptorium nao se limitava a reproducido fiel de modelos anteriores, mas implicava escolhas,
reorganizacdes e, em muitos casos, transformacgdes significativas nos textos transmitidos
(Teodoro, 2015). Cada codice, portanto, deve ser compreendido como resultado de um processo
de mediacao cultural, no qual se articulam tradi¢do, contexto local e intencionalidade espiritual
(Chartier, 1999).

No caso especifico das obras analisadas nesta tese, esse processo de reelaboracgao revela-
se particularmente evidente na forma como os conteddos morais e teoldgicos sdo organizados.
Longe de constituirem simples compilacdes doutrindrias, esses textos apresentam uma estrutura
narrativa e alegérica que traduz, para o contexto alcobacense, um conjunto mais amplo de
tradi¢des espirituais provenientes da cristandade mediterranica. Tal opera¢do ndo apenas adapta
esses contetdos, mas os reinscreve em uma cosmologia prépria, marcada pela centralidade da
experiéncia mondstica e pela pedagogia da salvagdo.

Se a circulacdo e a leitura dos textos revelam a vitalidade da cultura escrita alcobacense,
¢ igualmente necessario considerar os critérios que orientavam a constitui¢ao desse acervo, isto
€, os principios que determinavam quais obras deveriam ser copiadas, preservadas e
transmitidas no interior do mosteiro. Nesse ponto, a dissertacdo de Samuel Rodrigues oferece
uma contribui¢do particularmente relevante para a compreensdo da livraria de Alcobaca
enquanto estrutura intelectual organizada (Rodrigues, 2020).

Ao analisar o conjunto documental associado ao mosteiro, Rodrigues aponta que a

constituicdo do acervo alcobacense nido se deu de maneira fortuita ou acumulativa, mas
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obedeceu a critérios definidos, profundamente vinculados as necessidades espirituais,
formativas e institucionais da comunidade mondstica. A biblioteca, nesse sentido, deve ser
compreendida como um espaco estruturado, no qual a selecao dos textos responde a um projeto
coerente de formacdo religiosa e de organizacdo do saber.

Segundo Rodrigues, os cddices preservados em Alcobaca revelam uma articulacio entre
tradicdo e uso, na qual os textos sdo incorporados ao cotidiano mondstico ndo apenas como
instrumentos de leitura, mas como elementos constitutivos da experiéncia espiritual. Essa
perspectiva permite compreender que a livraria ndo operava como um repositorio passivo de
obras, mas como um ambiente ativo de constru¢do e transmissdo de uma determinada visao de
mundo, orientada pelos valores da disciplina, da ascese e da busca pela salvagao.

Tal compreensdo € fundamental para a presente tese, na medida em que permite situar
obras como O Bosco Deleitoso e O Horto do Esposo no interior de um sistema intelectual
especifico: o meio mondstico. A estrutura alegdrica dessas obras, bem como a centralidade da
tematica dos pecados e das virtudes, indica sua insercdo em um horizonte simbdlico
compartilhado, no qual a leitura se torna instrumento de transformacao interior e de ordenacao
moral.

A anélise proposta por Rodrigues permite avangar na compreensao de Alcobaca como
um espaco de elaboracdo de uma verdadeira arquitetura do saber mondstico. Producao,
circulacdo, leitura e organizacdo do acervo constituem dimensdes complementares de um
mesmo processo, no qual os textos s@o selecionados, estruturados e mobilizados em fungio de
uma finalidade espiritual comum. E nesse contexto que se torna possivel compreender a
formagdo de uma configuracdo simbdlica 1 alcobacense, na qual o livro ndo apenas transmite
doutrina, mas participa ativamente da configuracdo da experiéncia religiosa.

A compreensdo da livraria e da cultura escrita alcobacense como parte de um sistema
organizado de producdo, circulacio e apropriacdo do saber mondstico permite ainda ampliar o
horizonte de andlise, situando o mosteiro no interior de redes mais amplas da espiritualidade
cisterciense.

Nesse sentido, os estudos dedicados as comunidades femininas da Ordem de Cister
oferecem uma perspectiva particularmente relevante para compreender a amplitude dessas
redes espirituais. A andlise das monjas cistercienses evidencia que a espiritualidade da ordem

ndo se restringia aos mosteiros masculinos, mas se estendia a um conjunto mais amplo de
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comunidades que compartilhavam principios, priticas e modelos de vida religiosa (Répas,
2023).

A presenca dessas comunidades femininas revela a existéncia de uma circulagio de
formas de espiritualidade que ultrapassa os limites institucionais de cada mosteiro. Ainda que
marcadas por especificidades prdoprias, as casas de monjas participavam de um mesmo
horizonte religioso, no qual a disciplina ascética, a centralidade da vida interior e a busca pela
perfeicdo espiritual constituiam elementos estruturantes. Essa circulagdo nao se dava apenas no
plano das préticas, mas também no nivel das representagdes e dos modelos simbdlicos que
orientavam a experiéncia religiosa.

Essa constatacdo permite compreender que o universo alcobacense ndo pode ser
interpretado como uma realidade isolada, mas como parte de uma rede mais ampla de producdo
e difusdo de formas de vida mondstica. Os textos produzidos, copiados e lidos em Alcobaca
inserem-se nesse horizonte compartilhado, no qual a espiritualidade cisterciense se configura
como um campo de interagdes, trocas e adaptagdes.

O estudo das comunidades femininas refor¢a a hipétese central desta tese, na qual os
textos analisados participam de uma tradi¢do espiritual que transcende os limites locais. A visao
mondstica presente nesses textos deve ser compreendida como expressdao de um imagindrio
mondstico mais amplo, no qual diferentes comunidades, masculinas e femininas, contribuem
para a construcdo de uma visdo de mundo compartilhada, articulada em torno das nocdes de
pecado, virtude, disciplina e salvagdo.

Dessa forma, a andlise da producdo textual em Alcobaga permite compreender o
mosteiro ndo apenas como um espaco de conservacdao do saber, mas como um verdadeiro
laboratério de interpretacio e reconfiguracio simbélica. E nesse ambiente que se forja uma
escrita capaz de articular tradi¢do e inovacao, autoridade e experiéncia, doutrina e narrativa,
contribuindo para a formacido de uma visdo de mundo na qual os pecados, as virtudes e os
caminhos da salvacdo sdo representados de maneira profundamente integrada. Assim, o
scriptorium alcobacense emerge como um dos principais mediadores entre o legado espiritual
da cristandade e sua expressao concreta no universo ibérico tardo-medieval.

Se a insercdo de Alcobaca em redes mais amplas da espiritualidade cisterciense
evidencia a circulacdo de praticas e modelos religiosos, torna-se igualmente necessario

considerar a materialidade concreta dessa cultura escrita, isto €, os modos pelos quais os livros



44

se inscrevem nos espacos do mosteiro e participam ativamente da organizacdo da vida
mondstica.

A andlise da cultura escrita alcobacense pode ser ainda enriquecida quando se considera
a dimensao material e espacial dos cédices no interior do mosteiro. Estudos recentes sustentam
que os livros ndo apenas circulavam e eram lidos, mas ocupavam lugares especificos,
integrando-se a diferentes espacos e fungdes da vida mondstica. A localizac¢do dos cddices, seja
na livraria, na sacristia ou em outros ambientes, revela aspectos fundamentais de seu uso, de
seu acesso e de sua fungdo no cotidiano religioso (Farelo, p. 193-201).

Nesse sentido, o livro deve ser compreendido ndo apenas como suporte de contetdo,
mas como objeto inserido em uma ldgica institucional e espacial. Sua presenca em
determinados ambientes indica sua participacdo em prdticas especificas, como a leitura
espiritual, a forma¢do dos monges ou a liturgia. Essa dimensao material e espacial refor¢a a
ideia de que a cultura escrita mondstica se estrutura como um sistema integrado, no qual
producao, circulagdo, leitura e uso se articulam de maneira indissocidvel.

Tal perspectiva permite aprofundar a compreensdo do papel dos textos analisados nesta
tese. Assim como os cddices ocupam lugares definidos no interior do mosteiro, as obras
alegoricas do BD e do HE organizam, em nivel simbdlico, os espacos da alma e do percurso
espiritual. A espacializacdo do saber mondstico, observavel na disposi¢cao material dos livros,
encontra um paralelo na construcio alegérica desses textos, nos quais o caminho espiritual se
apresenta sob a forma de lugares, percursos e territorios morais.

Se a materialidade dos codices revela a inscri¢cao da cultura escrita nos espacos internos
do mosteiro, € igualmente necessario considerar a projecio dessa ldgica organizadora para além
de seus muros, isto €, a forma como Alcobacga estruturava e exercia poder sobre o territério que
o circundava.

A andlise da atuacdo de Alcobacga sobre seus coutos permite compreender que o
mosteiro ndo se limitava a organizar o espaco interno da vida mondstica, mas exercia também
um papel decisivo na estruturacdo do territério sob sua jurisdi¢do. Os coutos alcobacenses
constituiam espagos dotados de relativa autonomia, nos quais a autoridade mondstica se
manifestava tanto no plano econdmico quanto no juridico e social. Nesse contexto, 0 mosteiro
atuava como agente organizador, regulando o uso da terra, promovendo o povoamento e

estabelecendo formas especificas de controle sobre as populacdes locais (Fadigas, 2018).
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Essa dimensao territorial revela que a atuacdo de Alcobaga deve ser compreendida em
uma escala ampliada, na qual o mosteiro se configura como centro de poder que articula
espiritualidade e administracdo do espaco. O dominio sobre os coutos ndo se restringia a
exploracdo econOmica, mas implicava a constru¢do de uma ordem que refletia, em nivel
concreto, os principios de disciplina, hierarquia e organizagao proprios da vida mondstica.

Tal perspectiva permite estabelecer uma conexdo particularmente fecunda com a andlise
das obras alegéricas abordadas nesta tese. Assim como 0 mosteiro organiza e regula o territério
externo, as obras estruturam, em nivel simbdlico, os espagos da alma e do percurso espiritual.
A ordenacdo do territdrio e a ordena¢do moral participam, assim, de uma mesma l6gica, na qual
0 espaco, seja fisico ou alegdrico, é concebido como campo de disciplina, transformacdo e
orientacao.

E nesse entrelacamento entre organizacdo do territorio, estrutura institucional e
ordenacdo da vida espiritual que se torna possivel compreender, em sua plenitude, a l16gica das
obras alegéricas produzidas e preservadas no ambiente alcobacense, nas quais o espago, agora
transfigurado em linguagem simbdlica, assume papel central na representacio do percurso
moral da alma.

A escrita, nesse sentido, ndo opera como espelho fiel de um original, mas como préatica
interpretativa, seletiva e, em certa medida, criativa. Essa dinamica torna-se ainda mais
complexa quando se observa a passagem do latim para as linguas verndculas, movimento que
se intensifica em Alcobacga a partir do final do século XIV e ganha maior expressdao no século
seguinte. A tradu¢@o ndo implica apenas mudanca de idioma, mas reorganizacdo do sentido,
adaptacdo do discurso e redefinicdo do publico leitor, inserindo o texto em novas camadas de
inteligibilidade espiritual e pastoral.

Os cddices liturgicos alcobacenses oferecem um exemplo particularmente revelador
desse fenOmeno: cada manuscrito apresenta-se como um testemunho singular, sobretudo
quando se analisam as adicoes, correcdes e reorganizagdes realizadas em momentos posteriores,
evidenciando que o livro, no interior do mosteiro, permanece sempre aberto a reconfiguracao
(Nebbiai-Dalla Guarda, 2013). Assim, os manuscritos de Alcobaca devem ser compreendidos
como artefatos vivos, produtos de uma cultura escrita dindmica, na qual copiar é,

simultaneamente, conservar, interpretar e reinventar.
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1.2 DO PECADO

Trabalhar em uma problematica de pesquisa na qual o conceito de pecado viabiliza parte
do caminho que nos levara as respostas que buscamos € desafiador. Em um periodo, o medievo,
no qual esse conceito ja passou por diversas interpretacdes e nossa temporalidade da pesquisa
estd préxima a uma das maiores reformas do ambito cristio®®, o desafio é maior ainda.
Passamos entdo a observar a evolu¢do do conceito de pecado desde os estoicos para
gradativamente formarmos com nossas fontes mondsticas uma visdo delas mesmas. E
importante discutirmos sobre os conceitos de pecado e pecados capitais por vdrias razdes, mas
principalmente porque falar sobre pecado € falar sobre vicios mundanos. E falar sobre vicios é
falar sobre o corpo, sobre a alma, sobre as tentagdes, sobre o medo, e sobre tudo que € espiritual.
Falar sobre o pecado € falar sobre as pessoas. Na nossa visdo, as reflexdes sobre os pecados e
vicios constroem uma espécie de enciclopédia na qual encontramos de tudo. E um dos métodos
eficientes no meio historiografico para discutirmos o mundo, ou, os mundos, circunscritos,
conectados ou nao (Casagrande; Vecchio, 2000).

O conceito de pecado sempre esteve presente nas principais discussdes religiosas
durante o periodo medieval, em todos os aspectos da vida no periodo. Desde o inicio da era
cristd, quando os fundamentos do cristianismo sdo lapidados, as teorias para definicao do
pecado percorrem e se defrontam nas estruturas cristds e fora delas. Dessa forma, surgem
diversas visdes e conceitos em relagdo ao pecado, e com isso surge a necessidade de defini-los,
classificd-los e conceitud-los (Casagrande; Vecchio, 2002, p. 337-351).

As discussoes sobre o bem e o mal jia estavam presentes nos debates dos mestres
escolésticos, que buscaram também na filosofia antiga definicdes que pudessem contribuir para
uma melhor e mais aceita defini¢cdo de ato pecaminoso. A noc¢do de que todo ser humano ja

nasce dominado pelo pecado original foi o ponto de partida para a definicdo do préprio conceito

de pecado na Idade Média. Todos nascem pecadores, atributo provindo do pecado original:

O que da importancia a este primeiro ato de um homem e de uma mulher em rebelido
contra Deus ndo é tanto, e nem tdo somente, sua fun¢do de arquétipo de outros
pecados, de banco de ensaio da legitimidade das concepg¢des de pecado elaboradas na
época; este pecado é decisivo e dramdtico porque se transmite de Addo a todos os
outros homens, tornando-se causa e principio de outros pecados. Este pecado é
original ndo apenas porque estd na origem da histéria da humanidade, mas

26 Nos referimos a Reforma Luterana.
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especialmente porque estd na origem de cada homem, que nasce pecador antes mesmo
de haver cometido algum pecado (Casagrande; Vecchio, 1999, p. 339).

Através do estoicismo, notamos a ligacdo das acdes humanas a ordem divina. Foi com
0s estdicos que o0s termos peccatio € peccatum passaram para o uso geral. Para o estoicismo
ndo havia uma hierarquia dos pecados e todos tinham uma mesma intensidade (Delumeau,
2003). No entanto, o cristianismo definiu o pecado como uma oposi¢do da vontade humana a
vontade divina. E esta oposicio ndo se resumia aos atos exteriores, mas também aos
pensamentos e sentimentos.

A cristandade lutava contra diversos inimigos. Um dia a guerra era dirigida contra os
mouros, em outros contra bruxas e heréticos. Durante meses oravam contra a peste e, em outros,
peregrinavam contra a fome. No entanto nenhum inimigo era tdo perigoso quanto o medo de si
mesmo (Delumeau, 2003, p. 9). A defini¢do ou conceito de pecado também esteve intimamente
ligada com o sentimento de medo, através do qual podemos revelar as sensibilidades coletivas
de uma sociedade. Era uma tarefa didria e extremamente dificil. A autovigilancia, a persuasao
da vontade prépria, a vitdria sobre as tentagdes e a carne.

O pecado original tornou a natureza humana propensa aos vicios mundanos. A
sociedade medieval tinha consciéncia de que a redencdo, que dava acesso ao mundo celestial,
estava condicionada ao sucesso obtido na luta contra mal, presente em si mesmo. Com isso, a
insisténcia da Igreja sobre um e outro, levou no ambito de uma sociedade inteira, a uma
desvalorizacdo espantosa da vida material e das preocupacdes cotidianas.

Os pecados mortais sdo os considerados mais graves, pois ferem, envolvem uma
violagdo direta a lei divina, condenam o individuo ao inferno. Ja os pecados veniais, ndo
implicam a morte, e sim para exercer uma pena para expiacdo. Agostinho ja havia escrito a
respeito, diferenciando aqueles que separavam a alma do individuo de Deus (mortais), daqueles
mais leves, que ndo abalam a amizade com o Criador.

No século XII, as discussdes sobre o conceito de pecado deixaram o pecado venial
excluido, pois se ndo ha nenhuma agdo contréria a lei divina, ndo hé pecado. Contudo, as agdes
que caracterizaram o pecado venial estdo dentro do conceito de pecado, pois incluem um
abandono momentaneo as leis do Criador. Nota-se a dificuldade que os tedlogos tem para
diferencié-los, sugerindo distingui-los entre os atos contrdrios a lei divina (mortais) e os que

temporariamente abandonam, mas que ndo implicam de uma infracao direta (veniais).
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Ao compreender o pecado no interior da espiritualidade medieval, torna-se necessario
ultrapassar defini¢Oes estritamente doutrindrias ou juridicas. O pecado, no universo cristao
medieval, inseria-se em uma estrutura simbdlica mais ampla, vinculada as formas pelas quais
os homens organizavam imaginariamente a realidade, interpretavam o mundo e atribuiam
sentido as experiéncias humanas. Nesse contexto, mito, alegoria, simbolo e espiritualidade ndo
constituiam dimensdes separadas, mas elementos integrados de uma mesma cosmologia
religiosa. A cultura medieval elaborava, através de narrativas, imagens e representagcdes
alegdricas, verdadeiros sistemas de interpretacdo do universo, nos quais o pecado aparecia
como ruptura da ordem primordial estabelecida por Deus.

As narrativas cristds da Queda, da expulsdao do paraiso, da corrup¢do da carne e do
afastamento da graca constituiam estruturas fundamentais da sensibilidade medieval. O pecado
ndo era percebido apenas como ato individual de transgressdo, mas como manifestacdo de uma
desarmonia que atingia simultaneamente corpo, alma e cosmos. Dessa forma, os vicios capitais
ultrapassavam a dimens@o moral estrita, inserindo-se em uma légica cosmoldgica na qual cada
pecado representava uma deformacao especifica da criag@o divina.

As proéprias alegorias presentes no BD revelam essa dimensao mitoldgica da experi€ncia
religiosa medieval. O bosque, os desertos, os caminhos, os encontros com virtudes e figuras
espirituais ndo devem ser entendidos apenas como recursos literdrios, mas como expressoes de
uma cosmologia simbdlica que organizava a experiéncia da salvacdo. Assim, o pecado aparece
dramatizado através de imagens, percursos e espacializacdes alegdricas que permitiam ao leitor
compreender espiritualmente sua prépria condicdo no interior da ordem cristd do mundo
(Franco Junior, 1996, p. 27-41).

No interior da espiritualidade mondstica medieval, o pecado ndo era percebido apenas
como infracao moral individual, mas como for¢a desagregadora capaz de comprometer a ordem
espiritual da comunidade e a disciplina necessaria a vida ascética. A propria organizacao
mondstica estava estruturada sobre rigidos mecanismos de controle do corpo, dos afetos, do
tempo, da alimentacdo, da hierarquia e das relacdes interpessoais, numa tentativa constante de
ordenar a existéncia segundo principios espirituais voltados a contemplagcdo divina. Dessa
forma, os vicios capitais assumiam papel central no imagindrio mondstico, pois representavam
ameacas permanentes a estabilidade da vida regular e ao aperfeicoamento espiritual dos

monges. O combate ao pecado inseria-se, portanto, numa légica disciplinar mais ampla, na qual
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corpo, alma e comunidade precisavam permanecer submetidos a uma ordem considerada
reflexo da prépria vontade divina®’.

Dado o fato de que o pecado foi introduzido na terra através do pecado original, o pode
eclesidstico procurou inibir a agao dos pecados através da institui¢ao de diversas praticas rituais,
tanto individuais quanto coletivas. Entre elas estdo o batismo, a confissdo, o jejum, a oracdo, a
punic¢do corporal e a peregrinacdo. Uma das questdes que mais respondo, e talvez a mais dificil,
ao longo dos meus trabalhos académicos sobre o tema é: quais sdo os pecados capitais? Pois
para responder esta lacuna de pesquisa € preciso contextualizar espago e tempo.

A doutrina dos pecados capitais tem uma historicidade prépria, ela nasce nas
peregrinacdes, se espalha pelo mundo, se desenvolve, € alterada ao longo do tempo e chega até
nos ainda como um tema que desperta a curiosidade ndo s6 no meio académico, mas também
do publico geral. Nao existe uma unica lista de pecados capitais, mas sim diversas que
circularam e foram discutidas e reformuladas.

A sua origem remonta o Egito do século III. Com a adog¢do do cristianismo em 312 d.C.,
0S romanos passaram a exercer maior participacao sobre as doutrinas, podendo intervir quando
necessdrio. O corpo eclesidstico foi formado de uma maneira pela qual uma aristocracia
senatorial absorveu o poder de seus antepassados e passaram a governar como eles (Little, 2002,
p. 225-241). A “nova” aristocracia eclesiastica considerava importante conter o crescimento
que o monasticismo propunha como uma vida de desprezo ao mundo, valorizando a humildade.
Os cristaos mais dedicados optaram por afastar-se, em busca do caminho e dos valores que
formaram a primeira geracao de seguidores de Cristo.

E exatamente neste primeiro capitulo que nos dedicamos 2 andlise simbélica, teolégica
e espiritual da obra O Bosco Deleitoso nos seus primeiros capitulos, com especial atengdo a
construcdo do “bosco” como espago alegdrico de interioridade e combate espiritual. Esta leitura
parte da concepg¢do do bosque ndo apenas como paisagem natural, mas como figura poliss€mica
que condensa a tensdo entre o mundo exterior e o recolhimento interior, entre a miséria do
pecado e a busca da salvacdo. Por meio de uma abordagem hermenéutica imaginativa,

articulada com uma perspectiva cosmoldgica e de histdria global, investigaremos como o BD,

270 estudo sobre as regras mondsticas ocidentais aponta como a vida mondstica era concebida como uma forma

de vida disciplinada, organizada por normas voltadas ao controle do corpo, da espiritualidade, das relacdes sociais

e da hierarquia comunitdria. Nesse contexto, os vicios e paixdes apareciam como elementos potencialmente

desagregadores da ordem espiritual do mosteiro. BORGONGINO, Bruno Uchoa. “As regras mondsticas ocidentais
=

(séculos IV-VII): caracteristicas tipoldgicas, temas recorrentes e contextos de produ¢do”. Brathair, v. 21, n. 1,
2021, p. 301-321.
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enquanto fonte mondstica dos séculos XV e XVI, elabora uma teologia narrativa da conversao
crista profundamente enraizada na tradi¢do medieval. Ao percorrermos seus episodios e figuras
(o pecador, o anjo, as virtudes cardeais e teologais, a Misericérdia e a Santa Escritura),
buscamos compreender como essa narrativa constréi um microcosmo simbdlico que, embora
situado no espago do claustro, espelha e reorganiza o mundo exterior segundo uma ordem moral

e escatoldgica propria.
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1.3 O BOSCO DE DEUS

“todos os dias o negociador, que mora antre as gentes, esbulha os vivos; e o
solitdrio, que mora em no ermo, roga ao Senhor Deus polos mortos e polos
vivos. E o morador da cidade tenta a castidade das vir gens e das madres; mas
o morador do ermo saida cada dia mui devotamente a Madre Virgem Maria.
O negociador do mundo faz cada dia martires, mas o solitdrio cada dia honra
os mdrtires. E o negociador ocupado persegue os santos, mas o solitdrio honra

os santos cada dia” (BD, Cap. XX VI, p. 45)%.

A relacdo entre natureza, espiritualidade e itinerdrio de salvacdo tem raizes profundas
na tradi¢do biblica. O Eden, descrito no Génesis, é o primeiro jardim-bosque, espaco de
comunhdo plena com Deus, mas também cendrio da queda. A partir dai, o espaco selvagem
passa a ser ambivalente: lugar de retiro e encontro com Deus, como no caso de Moisés no monte
Horebe, ou de Jesus no deserto, mas também espaco de tentacdo, risco e morte (Bratton,
1993)%.

Na tradi¢do dos Padres do Deserto, sobretudo dos séculos Il e IV , o deserto e o bosque
sdo cendrios simultaneamente externos e internos. O ambiente ermo permite o combate contra
as tentacdes, os demonios e, sobretudo, contra as paixdes da alma, o que Evégrio Pontico (345-
399) sistematiza na doutrina das oito tentagdes, precursora dos pecados capitais. Esse
imagindrio do espaco natural como campo de batalha espiritual perpassa a literatura mondstica
durante toda a Idade Média, consolidando-se como metéfora da jornada interior (Martins, 1975,
p. 173-206).

Ao longo da tradi¢do crista, o espago natural, especialmente o bosque, aparece revestido

de significados espirituais, ambiguos e profundamente simbdlicos. Desde os relatos biblicos até

as construcoes medievais, o bosque € lugar de encontro com Deus, mas também de provacoes,

28 Este trecho se refere ao texto O BOSCO DELEITOSO. Edigio de José Adriano de Freitas Carvalho, Luis de Sd
Fardilha e Maria de Lurdes Correia Fernandes. Vila Nova de Famalicio: Himus, 2022. E um excerto do capitulo
XXVI daobra. Considerando a frequéncia com que a obra serd citada ao longo desta tese e por constituir a principal
fonte primdria de anélise, optou-se, por razdes de clareza e fluidez textual, pela adocdo da sigla BD seguida da
indicagdo do capitulo e/ou pagina, conforme o sistema: “BD, Cap. XXVI e/ou pag.47”. Trata-se de uma escolha
metodoldgica recorrente em pesquisas histéricas e literdrias que trabalham com uma tnica fonte central
amplamente referida. Essa abreviacdo permite tornar a leitura menos repetitiva sem prejuizo da precisdao
referencial, preservando a rastreabilidade de cada excerto no corpo do texto. A referéncia completa da obra
encontra-se no inicio desta nota e nas referéncias finais desta tese.

2 A autora explora as raizes profundas da relacdo entre natureza e espiritualidade na tradi¢io biblica. Ela destaca
encontros divinos em ambientes selvagens, como Moisés no Monte Horebe e Jesus no deserto, ilustrando a
natureza como um espaco de comunhao com Deus e um local de tentagdo e risco.
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tentagdes e revelagdes. No contexto mondstico dos séculos XIV a XVI, esse espacgo se torna
uma metédfora poderosa da jornada espiritual: um caminho ora deleitoso, ora perigoso, que
conduz o fiel ao enfrentamento dos préprios pecados (Smith, 2019)*°. E precisamente essa
16gica que estrutura O Bosco Deleitoso, obra na qual o bosque representa, simultaneamente, o

mundo, a alma e o itinerdrio de busca pela salvacao.

Figura 2 Folha de rosto do Bosco Deleitoso (BD, p.45)

No ano de 1515, em Lisboa, saiu da tipografia de Hermdo de Campos a edi¢do mais

conhecida e completa do Bosco Deleitoso, que apresenta logo na sua folha de rosto dois dos

30 Smith se concentra na literatura cisterciense e na importancia do espago verde no monaquismo medieval,
explorando seus significados espirituais e simbdlicos dentro desse contexto especifico, em vez de tradi¢des cristas
mais amplas.
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seus principais personagens: um caminhante e seu guardido alado, os dois entre um ambiente
cercado por uma natureza exuberante.

Nota-se a apresentagdo de uma rica composicdo visual e simbdlica, prépria dos
impressos devocionais da transicdo do medievo ao Renascimento. A imagem central representa
um anjo que guia um homem, o protagonista espiritual da narrativa, por um bosque, sugerindo
um percurso alegérico de conversdo, discernimento ou peregrinacao interior. O gesto do anjo,
a postura do homem e o ambiente florestal remetem ao bosque como espaco de provacao e
contemplacdo, onde se opera a travessia da alma em dire¢dao ao bem.

As molduras laterais e inferior sio compostas por ornamentos vegetais e seres
fantdsticos, figuras grotescas e demoniacas que evocam o embate entre vicios e virtudes, ou
entre a alma e as forcas do pecado. Na parte inferior, uma cena infernal alude a punicio dos
pecados, enfatizando o cardter moral e escatoldgico da obra.

A composicdo imagética presente na folha de rosto do Bosco Deleitoso também pode
ser compreendida a partir das reflexdes de Jean-Claude Schmitt acerca da cultura visual
medieval (Schmitt, 2007, p. 11-42). Segundo o autor, as imagens produzidas no medievo nao
constituiam simples adornos ilustrativos ou recursos decorativos, mas participavam ativamente
da organizacdo simbdlica da experiéncia social e religiosa. Inseridas em praticas devocionais,
pedagogicas e litdrgicas, elas funcionavam como formas de mediacdo entre o visivel e o
invisivel, permitindo tornar perceptiveis realidades espirituais, morais e escatolégicas. Nesse
sentido, a imagem do caminhante guiado pelo anjo em meio ao bosque ndo representa apenas
uma cena narrativa, mas uma verdadeira espacializacdo visual da peregrinacao da alma crista.
O bosque, os monstros, os ornamentos vegetais e as cenas infernais organizam um universo
imagético que dramatiza o combate espiritual e a travessia moral do sujeito medieval diante das
tensOes entre pecado e salvacdo. Assim, a materialidade visual da obra integra o préprio
funcionamento da cosmologia mondstica, atuando como instrumento de contemplagdo,
memoria e formacao espiritual do leitor.

A presenca da frase "Com privilégio de nosso senhor o Rei"” confere legitimidade e
autoridade institucional ao contetdo, indicando que sua publicacdo foi aprovada pelas
instancias de censura régia, um sinal da importincia da obra no contexto da espiritualidade régia
e mondstica ibérica. A presenca dessa inscricao no inicio ou na materialidade de algumas das
obras monasticas analisadas revela, de maneira concreta, a existéncia de vinculos institucionais

entre o claustro e o mundo politico e administrativo externo, uma conexao muito importante
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para esta tese. Tal privilégio régio ndo apenas legitima a circulacio do texto fora dos limites
monadsticos, como também expressa uma relacdo de reconhecimento e protecdo por parte da
autoridade real sobre a produgao espiritual do mosteiro. Essa breve férmula contribui para uma
dimensdo simbdlica poderosa: a0 mesmo tempo em que reforga o prestigio e a autonomia do
discurso mondstico, inscreve-o dentro de uma teia de relagdes de poder, circulacdo e recepcao
que extrapolam os muros do claustro. Assim, o mosteiro ndo se isola, ele se articula com as
estruturas do reino, participa de redes de valida¢ao institucional e integra, pela via da escrita, o
espaco mais amplo da cristandade e da governanca (Azevedo, 2000, p. 203-237).

A metafora do bosque como espaco de peregrinacao espiritual, combate interior e busca
pela salvacdo atravessa a tradi¢do cristd desde os primérdios da patristica até as formulacdes
mais complexas da espiritualidade medieval. No horizonte monéstico dos séculos XIV a XVI,
o bosque deixa de ser apenas um espaco fisico ou natural e se converte em uma paisagem da
alma, carregada de significados teoldgicos e pedagédgicos. O Bosco Deleitoso articula uma
jornada espiritual na qual o caminhar por entre drvores, clareiras e nevoeiros €, na verdade, a
representacdo simbdlica da travessia da alma em dire¢do a Deus. Esse bosque ndo € apenas
deleitoso; é também escuro, sinuoso e cheio de armadilhas, remetendo diretamente a tradi¢ao
dos Padres do Deserto e, de maneira particularmente explicita, aos modelos de itinerdrio
espiritual difundidos no final da Idade Média (Le Goff, 1994, p. 83-99).

O bosque serve como uma representacdo alegdrica da obra literdria em si, bem como
dos inimeros ensinamentos nela contidos, acessiveis aos individuos que estdo em busca do
consolo espiritual, exemplificados por um personagem que atingiu esse estado elevado por meio
de sua retirada do mundo real. Além disso, a conclusio do prélogo sucinto transita
abruptamente da perspectiva narrativa para a primeira pessoa, centrando-se em um individuo
que “narra” sua jornada em dire¢@o a obteng¢ao da forma suprema de perfei¢do, ao encontro com
Deus.

O Bosco é mais do que uma paisagem fisica, ele € uma imagem profundamente
espiritual, um espaco simbdlico de recolhimento, siléncio e interioridade. Trata-se de um jardim
idealizado, repleto de arvores frondosas, fontes limpidas e caminhos serenos afastado do
tumulto do mundo e da agitacdo das paixdes humanas. Este bosque ¢ “deleitoso” porque permite
ao espirito repousar, ordenar seus afetos e dirigir sua aten¢do para o divino. Nele, a natureza
participa da ordem da cria¢do e convida o contemplativo a meditacdo. As drvores, por exemplo,

podem ser interpretadas como figuras das virtudes, e os cantos dos passaros como expressoes
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da harmonia celeste. O siléncio do bosque ndo € auséncia, mas presenga, um espaco propicio
ao encontro com Deus.

A abertura do Bosco ¢ marcada pela autoidentificagdo do narrador como “eu, sendo
pecador e mui mesquinho” (BD, Cap. I, p. 3), estabelecendo imediatamente uma perspectiva
introspectiva e penitencial. Esse “eu” ndo representa apenas uma individualidade isolada, mas
encarna uma subjetividade moldada por tradi¢des espirituais e literarias do medievo, tornando
a narrativa mais “intima”. A narrativa em primeira pessoa serve como instrumento de
autoexame em busca de transcendéncia, refletindo praticas de introspecgdo espiritual
caracteristicas do periodo.

Inspirado nos ideais da Vita Solitaria de Petrarca’!

, € impregnado de espiritualidade
cristd mondstica, esse jardim torna-se uma imagem do paraiso interior, do Eden recobrado pela
ascese e oracdo. O caminhante que entra nesse bosco nao busca apenas o descanso, mas a
transformacao do seu ser, em um percurso que vai da solidao fisica ao recolhimento espiritual,
na busca da unido mistica com Deus.

O Bosco apresenta-se ndao apenas como um portal literdrio, mas como um dispositivo
teolégico e espiritual que inscreve o leitor no interior de uma paisagem simbdlica. Nos
primeiros capitulos da obra, em que se apresentam, respectivamente, o pecador e o anjo, operam
uma transi¢c@o entre o mundo caido e a possibilidade de redencdo, entre o vale de ldgrimas da
existéncia humana e o bosque que, sendo deleitoso, aponta para a possibilidade de reencontro
com o paraiso espiritual. Esta abertura ndo € meramente introdutdria: ela constitui a moldura
alegorica do livro inteiro, sendo um verdadeiro rito de iniciacao textual e espiritual.

O primeiro pardgrafo do capitulo I € narrado em primeira pessoa pelo personagem, que
como j4 vimos, se apresenta como pecador. Suas palavras constroem uma identidade marcada
pela expulsdo, pela miséria ontoldgica e pela auséncia de Deus. O inicio da obra é modelado a
partir da consciéncia do pecado original e da condi¢do caida do ser humano: “Eu, sendo
pecador e mui mesquinho, desterrado do paraiso terreal das mui doces deleitacdes polo pecado

dos primeiros padres (...)” (BD, cap. I). Essa declaracdo inicial alinha-se a tradi¢do agostiniana

31 Vide a tese de BONOMINI, Guido Alberto. O itinerdrio para as delicias: o locus amoenus entre o De Vita
solitdria, de Francesco Petrarca, e o Boosco deleitoso. UFF, 2008. Nesta tese, o autor reconstréi a possivel
trajetoria do manuscrito De Vita Solitaria, de Petrarca, até Portugal, compreendendo sua presenga como parte das
redes de circulag@o textual e espiritual que participaram da constitui¢do simbdlica do Boosco Deleitoso..
Apresenta-se ainda a edi¢@o de cartas que revelam o vinculo entre a dedicatéria da obra a Rainha D. Leonor e o
Convento das Murate, em Florencga. O niicleo da investigacdo concentra-se na andlise do locus amoenus, topos de
matriz cldssica, e sua ressignificacdo na obra portuguesa.
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da doutrina do pecado original, segundo a qual todo ser humano nasce herdeiro da culpa
adquirida (Lacerda, 2021). Ao dizer-se “desterrado do paraiso terreal”, o narrador evoca nao
apenas a expulsdo de Addo e Eva do Eden, mas também a perda da condicio paradisiaca
interior, a docura das deleita¢des espirituais foi substituida pelo sofrimento da vida mundana.

O uso do termo “mesquinho” revela um autorreconhecimento da propria baixeza moral
e existencial. O sujeito ndo apenas reconhece a miséria exterior do mundo (“o vale da
mesquindade deste mundo” (BD, Cap. I), mas sobretudo a miséria da alma, o que o distancia
das almas santas, aquelas que, ainda em vida, gozam de um antegosto do paraiso celeste: “(...)
porque a minha alma era desterrada do seu paraiso espiritual, que ham as almas santas em
esta vida (...) (BD, Cap. I, p. 3).

A distingdo entre o pecador comum e as “almas santas” configura uma hierarquia
espiritual. O sujeito, ao reconhecer-se como exilado ndo apenas do paraiso edénico, mas
também do paraiso da vida espiritual, posiciona-se num grau inferior da escada mistica. Essa
consciéncia ndo € apenas moral, mas teoldgica: trata-se de uma antropologia da caréncia, em
que o ser humano, ferido pelo pecado, vive a deriva em um mundo que € imagem deformada
do paraiso.

Além disso, 0 modo de escrever o sofrimento € retoricamente elaborado: (...) “padecia
enele muitas coitas, e trabalhos, e minguas e tribulagoes sem conto (...)"(BD, Cap. I, p. 3). A
enumeracdo cadtica desses termos, coitas, trabalhos, minguas, tribulacdes, cria uma
musicalidade marcada pela repeticdo e acimulo, reforcando a imagem do sofrimento como
multiforme, inescapavel e infinddvel. A linguagem reflete a propria desordem do mundo pos-
pecado.

A entrada do segundo personagem se d4 por meio de um didlogo visiondrio, como é
frequente na tradi¢do devocional e alegérica medieval. O pecador, diante da figura que o
acompanha, interroga: “Senhor, rogo-te, por Deus, que me digas quem és, que tam grande
cuidado has do meu bem (BD, Cap. 111, p. 6). O tom é de reveréncia, mas também de ignorancia:
o pecador ndo reconhece aquele que o assiste. Essa cegueira espiritual € sintomética do estado
de alienacdo que o pecado causa. Embora o0 anjo o acompanhe desde o nascimento, o pecador
jamais o havia reconhecido. O anjo entdo responde: “Verdade dizes, ca nunca me viste;, mas se
bem acordado fosses, bem te devia nembrar que muito amitide me sentiste” (BD, Cap. 111, p.

6).
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A fala do anjo opera em dois niveis. No primeiro, ele se apresenta como uma figura
conhecida, ainda que invisivel. No segundo, denuncia a letargia espiritual do pecador: (...) “se
bem acordado fosses (...)”. A noc¢do de sono espiritual, frequente nos textos patristicos e
misticos, remete ao estado de ignorancia e afastamento de Deus. Despertar é, portanto, um dos
primeiros gestos da conversdo. O anjo, figura pedagdgica por exceléncia, ndo apenas guia, mas
recorda, ele ¢ mediador da memoria da graca. Em seguida, o anjo revela a extensdo de suas
acoes: “(...) fui teu companheiro e me trabalhei de te guardar (...) de te levantar do sono do
pecado (...) afastei de ti os maus espritos (...) mostrei-te a vontade de Deus (...)".

A funcdo do anjo € multipla: ele é protetor, despertador, intercessor, pedagogo e guia
moral. Essa apresentacdo corresponde a doutrina medieval dos anjos da guarda, como
sistematizada por Tomas de Aquino na Summa Theologiae (1, q. 113), no qual afirma que todo
homem possui um anjo protetor. A fala do anjo também revela uma profunda concepc¢do da
espiritualidade cristd como luta continua: ele diz que “lutou com o pecador”, “acorreu

b 1Y

tostemente”, “orou ao Senhor”, ndo como espectador, mas como agente ativo da salvacgao.

Ao final da sua fala, ele afirma com solenidade: “(...) sabe por certo que eu som o anjo
de Deus, que sou dado a ti para te fazer estas coisas todas (...)” (BD, Cap. 3, p. 6). O anjo,
portanto, é¢ dado por Deus, ele é dom, graca, presencga providencial. Sua missdao nio € genérica,
mas personalizada: o anjo é dado a "ti", ao pecador concreto. Ele representa, portanto, nao
apenas uma figura da tradi¢do cristd, mas o proprio elo entre Deus e a alma caida.

A interacdo entre o pecador e 0 anjo acontece num cendrio especifico: o bosque. Esse
espaco simbdlico, conforme j4 analisado, funciona como territério ambiguo, de travessia e
purificacdo. O bosque é o lugar onde a alma caida encontra a voz da graga, e essa voz vem na
forma de um ser que sempre esteve ali, mas cuja presenga s6 agora se torna visivel.

O dialogo entre pecador e anjo deve, portanto, ser lido a luz do itinerario espiritual
medieval: trata-se da primeira etapa da ascensdo. Antes de adentrar o deleite espiritual, é
necessdrio o reconhecimento da miséria e a aceitacdo da guia celeste. A narrativa inicial da obra
funciona como dramatizacdo da pedagogia divina, pois Deus ndo abandona a alma pecadora,
mas envia um mensageiro para acorda-la, orientd-la e conduzi-la.

A dupla apresentacdo, do pecador e do anjo, fornece a chave hermenéutica da obra
Bosco Deleitoso. Trata-se de um didlogo entre a natureza humana ferida e a graga divina ativa.

A linguagem confessional, o reconhecimento da miséria, a revelagdo do anjo e a localizagcdo no
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bosque articulam uma teologia narrativa da conversio profundamente enraizada na
espiritualidade medieval e no imagindrio monastico.

O texto descreve a alma do narrador como desterrada do ‘“paraiso espiritual”,
identificado como a “casa da boa consciéncia”, onde virtudes como castidade, humildade e fé
coexistem em harmonia. Essa metdfora do paraiso perdido remete a tradi¢do agostiniana, na
qual a alma, afastada de Deus pelo pecado, anseia por retornar a sua origem divina. A estrutura
da narrativa sugere uma jornada espiritual através das vias purgativa, iluminativa e unitiva,
conforme delineado na mistica medieval. A linguagem alegdrica e a énfase na transformagao
interior alinham-se com obras como as Confissdes de Santo Agostinho e a Consolagdo da
Filosofia de Boécio, nas quais a narrativa pessoal € veiculo para a exploracdo de temas
metafisicos e teoldgicos.

A presenca da natureza ordenada no bosque - drvores, dguas, brisas, aves - funciona
como meditacdo para a reflexao filoséfica-teoldgica. O bosque € um lugar de meditatio, onde o
ser humano se converte a si mesmo e busca aquela quietacao em que Deus fala a alma. H4 aqui
uma clara referéncia da vita solitdria de Petrarca, cuja obra inspira os primeiros capitulos do
texto, mas o andnimo portugués a reinterpreta a luz de uma espiritualidade cristd marcada pela
experiéncia do recolhimento mistico.

Muito além de um lugar de contemplacdo e busca de Deus, o bosco vai revelando ao
longo do texto outras camadas simbdlicas. Por exemplo, como um lugar apartado, um espaco

de protecao contra as inquietacdes da vida mundana,

Porque tu, homem pecador e apressado, traspassaste muitos espagos da tua vida em
as ondas do mar deste segre e a tua nau da tua conciéncia e da tua alma e do teu corpo
muitas vezes foi quebrantada com o revolvimento das tormentas das mui fortes
tentacdes, e muitas vezes foi furada com os topos dos penedos da dureza e crueza dos
graves pecados, e pois que tantas vezes peri gaste em o mar deste mundo, eu te
conselho e amoesto que te partas e te saias dele e entra em o ermo e em os lugares
apartados, assi como em porto seguro (BD, Cap. XIV, p. 28).

O bosque se opde ao mundo, ele representa o ideal da clausura, do recolhimento interior e da

resisténcia a dispersao:

Ca ali haverds pam pera comeres; e ali haverds vercas, que regards per tuas maos; e
ali haverés leite, que € vigo e deleitacom dos moradores dos montes e dos ermos. E
estes manjares, como quer que sejom vis e de pequeno preco, pero sdo viandas e
mantimentos de inocéncia e sem pecado (BD, Cap. XIV, p. 28).
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O bosque deleitoso é também uma figura do Eden interior, da alma pacificadora que
reencontra, pela via da contemplagdo, a presenca divina, essa imagem condensa a finalidade
ultima do percurso espiritual proposto pela obra: a transformagao do interior humano em um
espaco sagrado, onde o Criador possa habitar.

Ao longo do texto o bosco vai nos revelando outras camadas simbdlicas. Uma delas se
refere como a um reftgio contra o tumulto do mundo, caracterizando-o como um lugar
apartado, um espago de protecao contra as inquietacdes da vida mundana. O mundo seria como
um mar revolto, no qual muitos se perdem, enquanto o bosco é o porto seguro onde nossos
coracdes encontram a paz.

Também € um espaco de cura e purificacdo, comparado a uma horta espiritual, na qual
o monge cultiva as virtudes como quem cultiva flores e ervas medicinais. Assim como em uma
horta se plantam flores e ervas, no bosco se plantam e cultivam paciéncia e humildade, que
curam as chagas do pecado. Essa imagem refor¢a o bosque como lugar de trabalho interior, no
qual o sujeito ¢ chamado a “lavrar o cora¢ao”. E o bosco ndo é apenas um lugar, mas sim
também um caminho, o percurso espiritual da alma que busca a Deus, como diz o proprio
prélogo da obra. E um caminho 4spero, mas que leva a luz, o andarilho que nele entra, se nele
persevera, achard descanso em Deus. A ideia do bosco como itinerdrio € profundamente mistica,
indicando que € necessdrio atravessar provas, soliddes e siléncios.

Os mosteiros, como vimos na introdugdo, frequentemente se situavam em regides
isoladas, cercados de bosques e montanhas, ndo apenas por razdes prdticas, mas sobretudo
espirituais. O isolamento fisico facilitava o isolamento da alma, condi¢ao indispensavel para a
ascese e a contemplacao.

No Bosco Deleitoso, essa relacdo torna-se explicita. O bosque ndo é apenas o lugar da
fuga do mundo, mas uma topografia da alma, estruturada em zonas simbdlicas: clareiras de
virtude, trilhas de tentacao, pantanos de perdi¢do e montes de elevacao espiritual. A metafora é
tao poderosa que o proprio narrador ndo distingue plenamente se atravessa um espago externo
ou interno. Essa oscilagdo revela a principal funcdo do bosque: ser um espelho da interioridade
€, a0 mesmo tempo, uma cartografia moral.

O percurso no Bosco estrutura-se como uma verdadeira anagogia. O narrador,
inicialmente um pecador, adentra o bosque e, sob a orientacdo de seu anjo da guarda, percorre
uma série de estagdes simbdlicas. Cada espaco do bosque corresponde a uma etapa da vida

espiritual. O bosque escuro e nevoento representa o estado de confusdo do pecador.
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As trilhas ingremes sdo os desafios das virtudes, os pantanos e espinhos remetem as
tentacOes dos pecados capitais. A clareira iluminada simboliza o encontro com a verdade e a
visdo da graca. O monte elevado e a cidade divina sdo metaforas do estado de perfeicdo e da
visdo beatifica. Ao longo do texto, o caminhar pelo bosque é uma pedagogia do
autoconhecimento e da purificacdo. O anjo guia, as virtudes personificadas e os encontros com
personagens simbdlicas estruturam uma jornada moral e mistica profundamente articulada.

A progressdo narrativa dos capitulos IV e V do BD configura uma viragem fundamental
no itinerdrio do pecador em busca da salvacdo. O ambiente simbdlico do bosque, ja estabelecido
como espaco de tensdo entre perdicdo e reden¢do, comecga agora a ser transformado pela
presenca ativa das virtudes. Essa transformacado é perceptivel tanto na paisagem moral quanto
na composi¢ao espiritual dos personagens que se apresentam ao pecador, revelando um projeto
de purgacdo interior diretamente enraizado na tradicio mondstica € nos esquemas de
moralizacio tipicos do final da Idade Média. A estrutura desses capitulos refor¢ca 0 movimento
pedagdgico que caracteriza a obra: ao percorrer esse bosque, o pecador nao apenas atravessa
paisagens naturais, mas penetra niveis crescentes de realidade moral e espiritual, nos quais o
combate entre vicios e virtudes torna-se cada vez mais evidente e personalizado.

No Capitulo IV do BD, o pecador e seu guia, o Anjo, encontram uma figura central para
a cosmologia moral da obra: a senhora Justica. Sua presenca representa um ponto de inflexao
na jornada espiritual do pecador: até aqui, ele vinha sendo conduzido por um guia
misericordioso, mas agora se vé€ diante de uma instincia objetiva e imutavel, que simboliza a
ordem divina do mundo. A Justica ndo € meramente uma virtude entre outras, mas sim a matriz
reguladora de todas as outras virtudes e da prépria salvacdo. Herdeira da tradicdo biblica e
escoléstica, ela estd associada ao equilibrio perfeito entre mérito e recompensa, culpa e castigo.
A sua caracterizacdo no texto, solene, severa, envolta em luz e poder, insere-se nesse
imagindrio: ela € o espelho de Deus, o reflexo da vontade divina aplicada a criatura humana.

A funcgdo da Justica aqui € julgar o pecador, mas ainda ndo no sentido escatolégico-
final. Trata-se de um pré-julgamento, um tribunal pedagégico, no qual o pecador é confrontado
com sua propria vida, a luz da verdade. Tal estrutura remete aos modelos de exame de
consciéncia desenvolvidos nos mosteiros, onde a Justica divina € o critério da verdadeira
conversdo. Essa figura da Justica, personificada e feminina, aparece em outras alegorias

devocionais do final da Idade Média, como no Espelho das Almas Simples de Marguerite Porete
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(Porete, 2022), na Via da Perfei¢do de Catarina de Siena (Rodrigues, 2019, p. 5-25) ou ainda
na Cidade das Damas, de Christine de Pizan (Calado, 2006).

O bosque, nesse ponto, se converte em espaco de tribunal. O cendrio natural ganha
solenidade teoldgica: é como se a natureza se suspendesse, aguardando o veredito da Justica.
Ela interroga o pecador, ndo para condend-lo sumariamente, mas para despertd-lo para a
realidade de suas a¢des. E um eco da teologia do livre-arbitrio: o pecador, mesmo diante da
justica imutdvel, ainda pode escolher se arrepender.

A cena também serve para reafirmar o papel do Anjo como intercessor e defensor,
embora ele ndo possa contradizer a Justica, ele a invoca para que o pecador tenha oportunidade
de emenda. Trata-se de uma encenagdo didética que visa equilibrar temor e esperanca, justica e
misericordia. A pedagogia medieval via nesses contrastes um modo eficaz de mover a vontade
humana a conversao.

Deste modo, o Capitulo IV estrutura-se como um momento de confrontacdo objetiva,
onde o pecador ndo apenas reconhece sua miséria, mas compreende o peso espiritual de suas
acoes a luz da ordem cosmica. A Justica, mais do que uma figura punitiva, € revelada como
mediadora da verdade, sua fun¢do € discernir, ndo apenas castigar. Essa concep¢ao reflete o
pensamento de Gregério Magno (540-604), segundo o qual a Justica divina € inseparavel da
Misericordia, mas exige conversao verdadeira e ndo apenas arrependimento emocional.

A paisagem do bosque ndo se altera substancialmente nesse capitulo, pois ainda se trata
de um espaco de tensdo. A transformacgdo estética do bosque, que corresponde a progressiva
iluminacdo da alma, serd mais evidente nos capitulos seguintes, quando a purificagdo se
intensifica. No entanto, a presenca da Justica ja atua como uma luz que fere e purifica: é o inicio
de uma transformacao espiritual profunda.

A Temperanca € uma das quatro virtudes cardeais (ao lado da Justica, Prudéncia e
Fortaleza), sistematizadas desde Platdo e incorporadas a teologia crista por Santo Ambrosio e,
sobretudo, por Tomds de Aquino, que a define como a virtude que modera os prazeres sensiveis
segundo a razdo. No BD, sua personificacdo segue esse modelo: aparece apds o juizo da Justica
como uma figura de fala doce e postura serena, vestida de maneira simples, representando o
equilibrio da alma.

Sua aparicao posterior a Justica nao € acidental: o julgamento revela a desordem interior
do pecador, e a Temperanca surge como a educadora da vontade, aquela que permite ao pecador

reformar-se por dentro. E significativo que ela ndo o condene, nem o exorte com dureza, mas o
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convide a moderagdo de seus desejos e a sobriedade de vida. Essa estrutura pedagdgica tem
raizes nos manuais de direc@o espiritual mondstica, como os de Jodo Cassiano (360-435), onde
a moderacdo dos sentidos e o dominio das paixdes sdo vistos como fundamentos da vida
virtuosa.

Ao contrdrio da Justica, que funciona como um espelho objetivo da alma, a Temperanca
¢ mais proxima, quase maternal. Ela representa a integracao do corpo a alma, o fim da rebelido
das poténcias inferiores. E importante notar que, ao longo da Idade Média, o vicio da gula, por
exemplo, era compreendido ndo apenas como excesso de comida, mas como desordem do
desejo, falta de medida. Nesse sentido, a Temperanca € a guardid do limite, da medida justa, da
harmonia entre apetite e razao.

Nesse ponto do BD, o espago do bosque sofre uma inflexdo simbolica. Se diante da
Justica ele se apresenta como tribunal, ao encontrar a Temperanga ele comega a se parecer com
um claustro, um espaco de aprendizagem interior, onde o pecador € chamado a cultivar hdbitos
virtuosos. O cendrio ganha contornos mais amenos, as palavras tornam-se mais suaves, ainda
que carregadas de exigéncia espiritual. Nao hd mais apenas a tensdo do juizo, mas o inicio da
reeducacao moral.

Temperanca, aqui, ndo é apenas moderagdo, ¢ uma forma de liberdade. Liberdade da
escraviddo aos sentidos, liberdade da impulsividade, liberdade da tirania do ego. Sua fala ao
pecador convida a uma vida nova, na qual o prazer nio é eliminado, mas reordenado segundo
o bem maior: Deus. A presenca da Temperanca é o limiar para as transformacdes mais
profundas que virdo nos capitulos seguintes.

O emparelhamento dessas duas virtudes é teologicamente consistente e literariamente
eficaz. A Justica revela a verdade da alma; a Temperanca modela a alma segundo essa verdade.
A primeira € exterior, objetiva, universal; a segunda € interior, subjetiva, personalizada. A
primeira denuncia a desordem; a segunda oferece o caminho de correcio. E interessante
perceber que o pecador, nesse ponto da narrativa, ndo é mais passivo: ele comeca a responder,
a escutar com aten¢do, a manifestar desejo de mudanga. A Justica o chocou; a Temperanga o
tocou. A transformacdo moral ja comegou.

A terceira virtude com quem o caminhante estabelece contato no Capitulo IV € a
Fortaleza, apresentada em uma imagem que alia solenidade e altivez, sendo avistada no alto de
uma torre. Esta localizacao elevada, simbdlica por si sO, sugere o grau de inacessibilidade dessa

virtude para os que vivem afastados da prética ascética e da disciplina espiritual. A Fortaleza é
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descrita como uma “dona assaz fremosa e aposta e bem composta de seus membros”’, coroada
com pedras preciosas chamadas calcedonias, vestida de roupas “de cor preta mui luzente e mui
fremosa, com muitas miscras de outras colores”, e portando “em a sua mao um escudo de ouro
com {lia cruz vermelha”: “E ele me disse que era Forteleza; e, porém, em sua coroa eram pedras
calcaddnias, que ham virtude de fazer o homem vencedor em os preitos e em as lides, assi como
faz a virtude da Fortaleza, que faz o homem vencedor em as lides espirituais”.

A simbologia da calceddnia, pedra atribuida a vitéria em litigios e combates, remete
diretamente ao papel da Fortaleza enquanto agente de vitéria nas batalhas espirituais,
fortalecendo o fiel frente as tentagdes do mundo e a adversidade da carne. Suas vestes pretas
com miscras de outras cores aludem ao sofrimento e a resisténcia. O negro, como cor simbdlica
da absor¢do de todos os matizes, é aqui metifora do acolhimento paciente das injurias e
privacdes. Tal representacdo ecoa uma tradicdo mondstica de enobrecimento da resisténcia as
paixdes por meio da ascese e da paciéncia cristd, como bem afirmam os tratados morais da
Idade Média.

No didlogo com o caminhante, a Fortaleza se revela distante e, de certo modo, severa.
A resposta dada por ela € taxativa: “Homem fraco e de pequeno coracom, como te ajudarei,
que tam quite foste e és sempre de mi e tam afastado, como desta cima desta torre atd u estds?”

A virtude reconhece no caminhante a auséncia de afinidade com a prética constante da
resisténcia espiritual. Seu coracdo “pequeno” e sua distdncia da torre indicam sua recusa, ao
longo da vida, de abracar as provas e contrariedades como oportunidades de crescimento
espiritual. No contexto dos vicios, a contraposi¢ao que se insinua é com a acidia (ou preguica
espiritual), que € justamente a aversdo ao esforco necessdrio para a perseveranga no bem. A
acidia, muitas vezes confundida com preguica comum, € uma espécie de torpor da alma, uma
recusa a luta constante contra o mal e a tentagao.

A Fortaleza, nesse sentido, age como a virtude que se ergue contra o desanimo e a
desconfianca de que € possivel vencer o pecado. O escudo com cruz vermelha sugere uma luta
crista, em que a Fortaleza nao é mero atributo psicoldgico, mas uma disposi¢ao sobrenatural de
enfrentar o inimigo espiritual, o diabo, 0 mundo e a carne. O caminhar “mui grande” até essa
torre também reforca a ideia de que o acesso a Fortaleza € dificil, demanda longa jornada e
requer enfrentamento de muitas provagdes.

O caminhante pede ajuda a Fortaleza, que além de negar o pedido, mostra que a virtude

ndo pode ser simplesmente invocada no momento de crise, sem que tenha havido um cultivo
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anterior de disposicdo heroica. Assim como nas virtudes anteriores, o texto reafirma a
necessidade da formacao espiritual constante. A Fortaleza, nesse quadro, figura como um dom
a ser cultivado por meio da repeticdo de atos virtuosos, da paci€ncia nas adversidades e da
fidelidade no sofrimento, elementos centrais da espiritualidade crista medieval.

Por fim, o caminhante encontra a Prudéncia, representada como uma senhora sentada
numa rica tenda aberta ao vento, de vestes “verdes escuras”, com uma coroa de prata ornada
com celidénias, e portando “uma vara de um lenho mui fremoso e bem lavrado”. A localizagao
dessa virtude, em uma tenda em campo aberto, contrasta com a torre da Fortaleza, sugerindo
que o acesso a Prudéncia ndo € limitado por altura ou distancia fisica, mas pela disposi¢ao
interior do sujeito ao aprendizado e ao discernimento: “E ele me respondeu que era iia virtude
que hd nome Prudéncia, que faz o homem sages e percebido em aquelo que hd-de fazer por
salvar sua alma e o aderenga como deve em todas as obras que hd-de fazer”.

A Prudéncia, definida aqui como a capacidade de reger bem as acdes, € associada a
sabedoria pratica, isto €, ao saber agir com retiddao em todas as circunstancias, especialmente
naquelas que envolvem decisdes morais e espirituais. As pedras celidonias, que tornam quem
as porta “bem-falantes e graciosos e idoneos™?, funcionam como metifora da inteligéncia
espiritual, do saber do “tempo e modo” que permite a retiddo nas obras. As vestes verdes escuras
evocam o cardter agraddvel e reservado da virtude: hd nela beleza e dificuldade de
compreensdo, elementos que remetem ao papel da Prudéncia como virtude reguladora e
discreta.

O caminhante, mais uma vez, suplica auxilio, e a resposta da Prudéncia ndo apenas
recusa ajuda, mas revela impaciéncia: “Assaz me ensinara e percebera per muitas vezes, e eu
nunca quisera tomar seu ensino e que era ja cansada em me ensinar’’ (BD, Cap. IV, p. 10).

Esse trecho ilustra ndo apenas o abandono da virtude, mas a insisténcia reiterada do
pecador em desprezar os apelos da consciéncia iluminada. A Prudéncia, exausta, evidencia o
esgotamento da paciéncia divina frente a obstina¢do no pecado. Ha aqui uma alusio ao pecado

da imprudéncia voluntdria, a recusa ativa em escutar os conselhos da sabedoria e da direcao

32 No Bosco Deleitoso, os significados simbdlicos atribuidos as pedras, objetos e elementos naturais sdo
apresentados pelo proprio texto, que lhes confere propriedades morais e espirituais especificas. Trata-se de um
sistema alegérico interno, em que as virtudes sdo acompanhadas de insignias, cores, aromas, armas e pedras
preciosas, cujas fungdes e “poderes” sdo descritos de forma explicita. Esses elementos ndo sdo apenas adornos
narrativos, mas constituem uma linguagem simbodlica articulada, por meio da qual a obra comunica os atributos
espirituais das virtudes e a pedagogia moral que as sustenta. A pedra celidonia, por exemplo, é apresentada como
aquela que torna o sujeito “bem-falante e gracioso”, numa clara metafora do saber prudente e do equilibrio verbal
proprio da virtude em questdo.



65

espiritual, o que, na tradicio mondstica, é frequentemente relacionado a soberba e a
desobediéncia.

A recusa do peregrino em escutar a Prudéncia remete ainda a negligéncia deliberada
diante do bem possivel. O BD recupera uma tradi¢c@o antiga, presente em autores como Gregério
Magno e Bernardo de Claraval, para quem a Prudéncia € mae de todas as virtudes cardeais, por
ser ela quem indica o meio correto em que cada virtude deve agir. Abandond-la é perder o
caminho da sabedoria e expor-se a loucura dos excessos e da precipitacao.

A vara nas maos da Prudéncia, sinal de regéncia, reafirma sua fun¢ao diretiva: ela ndo
age apenas por inspiracdo interior, mas guia, julga, € administra o comportamento justo. O
caminhar posterior do peregrino, ainda mais dspero e repleto de perigos, indica que o abandono
da Prudéncia o langa num percurso de confusio, medo e inseguranga. E ela quem oferece luz
para os caminhos escuros do discernimento moral. Sem sua orientacdo, o caminheiro torna-se
vulneravel as “animadlias bravas”, ou seja, as paixdes desordenadas e aos ataques do maligno.

Ao adentrar o Capitulo V do BD, o peregrino, ainda acompanhado do anjo, encontra
uma morada singular e tripartida, onde se assentam trés figuras femininas, cada uma ocupando
um dos cantos de uma “casa de trés cantos, mui fremosa e mui bem lavrada’’. As donzelas,
ricamente ornadas com pedras preciosas e simbolos que remetem as virtudes celestiais, sao
reconhecidas pelo anjo como a Fé, a Esperanca e a Caridade. Esta composicdo, de carater
simbdlico e teoldgico, remete diretamente as virtudes teologais definidas pela tradi¢do crista a
partir da leitura de 1 Corintios 13:13%: “Agora, pois, permanecem a fé, a esperanca e a caridade,
estas trés; mas a maior destas ¢ a caridade”.

A representacdo alegérica destas virtudes € profundamente simbdlica. A Fé ¢
identificada pela presenca da esmeralda em sua coroa, pedra associada a constancia e a frescura
da alma que nio se seca, “porque a esmeralda é a pedra mais verde, bem assi a Fé nunca é
seca em os escolheitos”. A Esperanca ¢ adornada com safira, “color do céu”, refor¢cando sua
relacdo com os bens futuros e invisiveis. Ja a Caridade ostenta a pedra rubi, de cor flamejante,
simbolizando o amor ardente que liga o homem a Deus e ao proximo. Essas representacdes
visam ndo apenas ensinar por imagens, mas também reforcar o ideal moral e escatologico da

peregrinacao crista.

3 Nesta tese utilizo a edi¢do da Biblia Vulgata Latina, A Biblia Sagrada contendo o Velho e o Novo Testamento.
Traduzida em Portuguez segundo a Vulgata Latina por Antonio Pereira de Figueiredo. FIGUEIREDO, Antonio
Pereira de (traducdo). Lisboa: Typographia Universal de Thomaz Quintino Antunes, 1867.
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Contudo, a cena que se segue a apresentacdo das trés virtudes marca uma inflexao
crucial no percurso do pecador: todas elas o rejeitam. O caminhante, mesmo langando-se por

terra e suplicando humildemente por auxilio, € repelido por cada uma com severidade:

Nom acorrerei nem te posso consolar, porque tu me mataste em ti per mas obras. (...)
Nom te darei conforto, ca tu puseste a tua esperanca em as vaidades do mundo (...)
Nom te darei remédio, ca o teu amor foi em amar o mundo e as cousas terreais.(BD,
Cap. VL, p. 11).

Essas falas denotam nd@o apenas a intransigéncia das virtudes frente ao pecado, mas
também revelam o processo pedagdgico da narrativa: o peregrino ndo pode receber os dons
divinos enquanto permanece imerso no apego mundano. As virtudes teologais, neste contexto,
nao se manifestam como misericordiosas por natureza, mas como dons que exigem preparacao
interior para serem recebidos. Como lembra Casagrande, o discurso medieval sobre as virtudes
¢ sempre dialégico com o pecado, e sua auséncia em um sujeito indica, antes, uma recusa
anterior: "as virtudes nao se instalam na alma senio onde o pecado foi vencido" (Casagrande;
Vecchio, 2000, p. 10-22).

Cada recusa estd relacionada a um vicio especifico: a Fé é extinta pelas mas obras,
sugerindo um sincretismo com a doutrina de Tiago 2:17, onde a fé sem obras é morta. A
Esperanca € desfeita pela adesdo as vaidades do mundo, categoria medieval de condenacdo a
luxuria, a cobiga e ao amor desordenado pelos bens terrenos. Ja a Caridade ndo pode socorrer
o caminhante porque seu amor foi dedicado as coisas terreais, isto €, sua vida foi consumida
em amores profanos, mundanos e egoistas. Aqui, reencontramos o eco do pecado capital da
acédia que, segundo Jean Delumeau, é ndo apenas indiferenca religiosa, mas uma inversao
afetiva: "uma paixao investida no mundo, em detrimento de Deus" (Delumeau, 1989, p. 115).

Ao serem rejeitadas, as virtudes ndo apenas acusam o pecador, mas o revelam a si
mesmo. A pedagogia espiritual da narrativa ndo consiste em consolo imediato, mas em
confronta¢do com as consequéncias morais de uma vida viciosa. Esta passagem propde, assim,
uma teologia moral severa: as virtudes sdao dons de Deus, mas sdo também juizas da alma que
nao as acolheu no tempo oportuno.

A recusa por parte das virtudes teologais antecipa o contraste com a Misericérdia, cuja
acolhida inesperada transforma a légica da justica estrita. O autor parece seguir a linha dos

mestres espirituais medievais, como Bernardo de Claraval (1090-1153) ou mesmo os tedlogos
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franciscanos, que enfatizavam que a graca ndo é merecida, mas doada. Assim, enquanto as
virtudes reagem ao pecado, a misericordia, como veremos, ultrapassa-o.

Ap6s a recusa das trés virtudes teologais, o peregrino é tomado por um estado de
desolagdo e angtstia, semelhante aquele que o acometera apds os encontros com as virtudes
cardeais no capitulo anterior. Entretanto, em meio ao deserto moral e espiritual em que caminha,
ele € conduzido a uma nova personagem, cuja postura rompe com a rigidez das demais figuras
alegdricas: a Misericérdia. Sua presenca, envolta em docura e acolhimento, marca uma virada
fundamental na narrativa, sinalizando a existéncia de uma via para além da justica estrita.

A Misericordia € apresentada com atributos regais, mas, diferentemente das virtudes
anteriores, sua linguagem corporal e expressao sdo de ternura. A escolha da pedra crisélita nao
€ fortuita: na simbologia medieval, ela € associada a luz e ao calor solar, atributos que evocam
a ideia de iluminagdo e renovagdo. O pano de ouro lavrado com letras pode ser interpretado
como uma referéncia as Escrituras ou a Lei divina revestida de graca, reiterando que a
misericordia € a interpretacdo compassiva da justiga.

Neste momento, o peregrino, ainda aflito e consciente de suas faltas, se dirige a dona
com humildade. Ao contrdrio das anteriores, ela ndo o repele. Pelo contrério, reconhece a
miséria daquele que se submete e explicita arrependimento sincero.

O texto evidencia a ldégica salivica da misericordia: ela ndo ignora o pecado, mas o
transcende ao oferecer condi¢do de restauracdo. Neste ponto, a obra se alinha com a teologia
agostiniana da graca, para a qual a miséria do homem € o lugar onde se manifesta a poténcia da
misericordia divina. A graca, como dom ndo merecido, supde a confissdo da culpa, mas
ultrapassa a justica retributiva para oferecer uma via de reconciliac@o.

Essa concep¢do também ressoa nas palavras de Tomds de Aquino, para quem
"misericérdia é a compaixdo do coracdo pelo sofrimento alheio que nos move a socorré-lo".
Neste sentido, a personagem da Misericordia se configura como o unico agente que reconhece
o valor da inten¢do e da abertura interior do pecador.

Ao acolhé-lo, ela restabelece uma ponte que parecia irremediavelmente rompida. Se a
justica da a cada um o que € seu, a misericordia € o dom que excede o mérito. Tal movimento,
como bem nota Silvana Vecchio, ¢ caracteristico da logica da Reden¢do medieval: “a

misericordia ndo se opde a justica, mas a completa, porque da lugar a economia da graga”.

3 A formulagdo mais préxima pode ser encontrada na Suma Teol6gica, especialmente na Ila-Ilae, questdo 30,
artigo 1.
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Assim, o encontro com a Misericérdia representa um momento-chave de virada
espiritual: o sujeito € reabilitado ndo por sua exceléncia moral, mas por seu desejo sincero de
transformacdo. O percurso do BD inscreve-se, portanto, em uma pedagogia da humildade, em
que a salvag@o ndo se conquista por forca, mas se recebe como dom.

Ao final do Capitulo V, ap6s os duros reveses impostos pelas virtudes teologais (Fé,
Esperanca e Caridade) e o acolhimento maternal da Misericérdia, o pecador é conduzido pelo
anjo até uma figura de suprema autoridade espiritual: a Santa Escritura de Deus. Este encontro,
carregado de simbolismo e de forte conotacdo escatoldgica, encerra uma das etapas mais
significativas da jornada do pecador, ao estabelecer a centralidade da Revelag¢do Escrita como
mediadora entre a alma pecadora e a salvacdo possivel.

O espacgo em que ocorre esse encontro € altamente significativo € marca uma mudancga
no tom da narrativa. Trata-se de uma constru¢do grandiosa e transcendente: uma casa "mui alta
e mui fremosa e mui grande"”, com "paredes [...] todas de cristal tam craro" e "canos de prata",
de onde brotam 4guas "avondosamente de um odor tam precioso, que passava todos os bos
odores das cousas do mundo"(BD, Cap. V, p. 12). Essas imagens evocam a ideia de pureza

absoluta, de transparéncia espiritual e de abundancia de graca:

E, em meio do virgeu, estava fia casa mui alta e mui fremosa e mui grande; e as paredes
da casa erom todas de cristal tam craro, que os que dentro estavom viam per elas todo
o de fora mais craramente que se nom tevesse paredes (BD, Cap. V, p. 12).
A Escritura aqui se apresenta como verdade translicida e incondicional, capaz de deixar
a vista toda a realidade, ndo como a vemos com os olhos carnais, mas como € de fato segundo
a visdo espiritual. A casa que a abriga torna-se um simbolo da prépria Palavra, que tudo revela
e tudo ilumina. A clareza das paredes, que se contrapde a "vista embargada e trevosa" do
pecador, remete a condicdo humana obscurecida pelo pecado, que requer a mediacdo da
Escritura para acessar a verdadeira luz.
A mulher que representa a Escritura Santa estd sentada "tia cadeira de prata", matéria
que, como j4 mencionado anteriormente no encontro com a Prudéncia, indica nobreza, som e

revelacdo. Mas aqui ela estd ainda mais ornamentada e gloriosa: as vestes sdo tecidas com ouro,

repletas de simbolos misticos, e forradas com penas de ouro ainda mais resplandecentes:

E em ela estava iia dona mui fremosa e bem guarnida, vestida de panos de muitas e
mui fremosas colores, tecidas com ouro em figuras mui sutis € mui bem lavradas; e
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erom forradas com iia pena cor de ouro, em guisa que os cabelos da pena erom mais
esprandecentes que ouro (BD, Cap. V, p. 13).

Essa descri¢do revela que a Escritura € rica, inesgotdvel e multiforme: suas cores e
simbolos remetem a pluralidade de sentidos da exegese medieval, literal, alegérico, moral e
anagégico. Conforme a tradicdo patristica consolidada por autores como Agostinho, Gregério
Magno e Tom4s de Aquino®’

A arma simbdlica que ela carrega, "um arco de besta”, e a bolsa repleta de remédios e
consolacdes conferem-lhe o papel de guia armada contra o mal e curadora da alma humana. O
arco, por ser arma de precisdo e alcance, figura a capacidade da Escritura de atingir o mais
intimo do espirito, conforme diz a Epistola aos Hebreus: “a palavra de Deus ¢ viva, eficaz e
mais penetrante que qualquer espada de dois gumes” (Hb 4,12): “E ela tinha um arco de besta
em sua mdo e em outra mdo tia bolsa cheia, nom sei de que cousas” (BD, Cap. V, p. 13).

O arco simboliza também a corre¢do, a verdade que fere para salvar, enquanto a bolsa
representa as riquezas da tradi¢do, os sacramentos, os conselhos, os dogmas, as exortagdes, que
confortam o pecador cansado. Como afirma o préprio anjo-guia.” Aquella é a santa ciéncia
da Escritura de Deus, que é senhora de todas as ciéncias; (...) e ela contém em si o testamento
novo, que enclina e amolenta a dureza da lei velha; (...) e dd riquezas esprituais e consolagoes”
(BD, Cap. V, p. 13).

Aqui se estabelece, portanto, a Escritura como sintese da revelacao crista e chave de
interpretacdo da histéria da salvacdo, superando a rigidez da Lei mosaica pela misericérdia do
Verbo encarnado. A tensdo entre a "lei velha" e o "testamento novo" encontra seu equilibrio na
hermenéutica da misericordia que atravessa todo o Bosco Deleitoso.

O reconhecimento da Escritura como "senhora de todas as ciéncias" insere-se numa
concepcdo tipica da escoldstica e da teologia mondstica: a Escritura ndo € apenas uma fonte
entre outras, mas o fundamento ultimo de toda sabedoria, como reiterava Bernardo de Claraval,
ao afirmar que “a Escritura ensina melhor que todos os mestres”.

A presencga dos “santos doutores e sabedores” assentados ao redor da Santa Escritura
reforca a dimensdo eclesial e comunitdria da interpretacdo e recepcdo da Palavra. Sao
mencionados tanto “cristdos como gentios e catolicos”, o que aponta para uma visdo ampliada

da tradicdo sapiencial, que reconhece os ecos da Verdade mesmo fora dos limites confessionais:

35 Sobre os quatro sentidos da Escritura, cf. HENRY DE LUBAC, Medieval Exegesis: The Four Senses of
Scripture, vol. 1, Grand Rapids: Eerdmans, 1998.
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E ele me disse que erom os santos doutores e os sabedores, assi cristios come gentis
e catdlicos, que algiia cousa escreverom em a Escritura de Deus, e eram ali ajuntados
aquela hora pera, com ela, consolarem e confortarem todos os tristes e os coitados
(BD, Cap. V, p. 13-14).

Este ponto € de capital importancia: a Escritura ndo é fechada em si mesma, mas aberta
a tradi¢do interpretativa que se acumula ao redor dela. Essa €, em dltima instancia, uma imagem
da propria Igreja como corpo interpretante, onde os “honestos e honrados” mestres da fé e da
filosofia crista ajudam a mediar a Palavra ao cora¢do do homem.

Portanto, o encontro com a Santa Escritura, no BD, marca o auge da peregrinacio
espiritual do pecador: apds ser rejeitado pelas virtudes teologais e pelas virtudes cardeais, é
acolhido pela Misericordia e finalmente iluminado pela Palavra. Nao se trata de redenc¢do final
ainda, pois o caminho prossegue, mas de uma viragem teoldgica essencial: o pecador nao
apenas é amparado, mas também instruido, acolhido e posicionado no centro de um saber
revelado que se oferece como consolagdo e doutrina.

A Escritura, entdo, aparece como a mais alta mediacdo entre Deus e o homem, como
fonte de juizo e misericordia, de correcao e consolo, de luz e alimento espiritual. Ela nao apenas
aponta o caminho: ela o ilumina e sustenta.

Ao término da andlise neste subcapitulo, evidencia-se que O Bosco se configura como
uma verdadeira cartografia espiritual, na qual o bosque € mais do que cendrio: € um operador
teoldgico e pedagdgico que orienta a alma em sua travessia do pecado a graca. Por meio da
composi¢do alegdrica e da encenagdo dramdtica das virtudes e dos vicios, o texto constrdéi uma
geografia interior complexa, em que cada espagco do bosque corresponde a uma estacao da vida
espiritual. A interacdo entre o pecador e os personagens simbdlicos, sobretudo o anjo, as
virtudes cardeais e teologais, a Misericordia e a Escritura, revela ndo apenas um itinerdrio
ascético, mas uma arquitetura moral profundamente conectada as tensdes do mundo exterior.

A alegoria do bosque, neste sentido, traduz o dinamismo do monaquismo tardo-
medieval: um universo simbdlico que, a0 mesmo tempo que se retira do mundo, o interpreta, o
critica e o ressignifica. O bosque, como figura do recolhimento e da mediagao espiritual, emerge
assim como um espago teoldgico privilegiado, capaz de integrar os dramas da alma a ordem

universal da criacdo, antecipando o paraiso reencontrado pelo caminho da conversao.
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1.4 OS PECADOS CAPITAIS: UMA GENESE MONASTICA

A doutrina dos pecados capitais, tal como conhecemos na tradi¢do moral crista
ocidental, € resultado de um processo formativo que atravessa séculos, combinando praticas
ascéticas do deserto, exegese patristica, sistematizagdes escoldsticas e representacdes alegoricas
medievais. Longe de se tratar de uma lista fixa desde os primérdios, os chamados sete pecados
capitais emergem de uma pedagogia espiritual desenvolvida sobretudo nos meios mondsticos
dos séculos IV a VI, e, posteriormente, sdo adaptados a cultura pastoral e devocional do
Ocidente latino medieval. O presente subcapitulo visa reconstruir essa génese em trés eixos
complementares: as raizes mondsticas da doutrina; sua recepcao e sistematizacdo teoldgica; e
sua dramatizagdo literdria, com €nfase na obra Bosco Deleitoso.

A tradicdo dos pecados capitais tem sua origem no mundo cristdo oriental, mais
especificamente nos desertos do Egito e da Siria, onde floresceu, entre os séculos IIl e IV, o
movimento mondstico primitivo. E nesse contexto que autores como Evigrio Péntico
elaboraram as primeiras listas de vicios espirituais, concebidos como tenta¢des interiores que
desordenam a alma e afastam o monge de seu caminho de ascese. Essa origem remonta aos
primérdios do cristianismo, que deve ser compreendido, antes de tudo, como uma religido
oriental.

Nascido na Palestina romana, o cristianismo expandiu-se inicialmente nas regides do
Oriente Préximo, estendendo-se para o norte da Africa, a Mesopotamia, a Arménia e o mundo
helenistico, antes de alcancar as cidades mediterranicas do Ocidente latino. Assim, tanto o
monaquismo quanto a doutrina moral que dele se derivou, incluindo a sistematizacio dos vicios
e virtudes, foram marcados por uma espiritualidade enraizada em praticas e visdes de mundo
orientais, que s6 mais tarde seriam apropriadas, sistematizadas e reformuladas no contexto
ocidental latino, sobretudo a partir de Gregério Magno.

Evégrio Pontico (345-399), monge e tedlogo, foi o primeiro a propor uma lista de oito
pensamentos maus, entendidos como tentacdes espirituais que invadem a mente do asceta.
Esses pensamentos, que Evégrio identifica como gula, luxtria, avareza, ira, tristeza, acidia,
vangléria e orgulho, ndo sdo inicialmente concebidos como pecados no sentido juridico, mas
como movimentos psiquicos que, se acolhidos, conduzem ao afastamento de Deus. A luta

espiritual do monge, portanto, consiste em reconhecé-los, discerni-los e resisti-los.
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Evégrio Pontico nasceu por volta do ano 345 d.C., na regido do Ponto, as margens do
rio Iris, na atual Turquia. Proveniente de uma familia cristd, sabe-se que seu pai exercia o oficio
de corepiscopo, uma espécie de bispo auxiliar das areas rurais, o que indica um contexto de
intensa vivéncia religiosa. Desde cedo, Evégrio foi confiado aos cuidados de Gregério de
Nazianzo (329-389), renomado tedlogo e poeta da patristica oriental, sob cuja tutela recebeu
formacdo em filosofia e nas Escrituras. A convivéncia com Gregdério marcou profundamente
sua espiritualidade, moldada por uma sintese entre a sabedoria e o ascetismo cristao.

Em 380, acompanhou seu mestre até Constantinopla, onde este fora nomeado patriarca.
No entanto, a efervescéncia intelectual e as disputas eclesidsticas da capital imperial ndao
trouxeram a serenidade interior que Evégrio buscava. O contato com o mundo urbano e as
tentagdes associadas a vida publica provocaram um sentimento de afastamento de sua vocagdo
original, conduzindo-o a uma crise espiritual. Buscando refugio em Jerusalém, novamente nao
encontrou a quietude desejada. Somente no Egito, ao se estabelecer como monge no deserto de
Nitria, perto de Alexandria, é que encontrou o solo fértil para cultivar sua espiritualidade. Ali
permaneceu até sua morte, por volta do ano 399, dedicando-se a oragdo, a contemplacio € a
elaboragdo de um sistema de combate espiritual.

E nesse contexto que Evagrio redige sua obra Praktiké*, um tratado espiritual que redine
a experiéncia ascética dos padres do deserto, transformando-a em um itinerario terapéutico para
a alma. O texto visa orientar o monge no combate as paixdes por meio da pratica da virtude e
da vigilancia constante sobre os pensamentos. Trata-se de uma obra de cunho pedagogico e
médico, cuja finalidade € a purificacdo interior da alma, preparando o monge para ascender aos
estagios superiores da vida espiritual: a contemplacdo da natureza e a teologia, culminando na
unido com Deus.

A Praktiké € também um compéndio dos ensinamentos empiricos adquiridos por
Evigrio na convivéncia com outros monges do deserto. E nesse ambiente de soliddo, marcado
por praticas de jejum, siléncio, oracdo e medita¢do, que ele sistematiza o que denomina os “oito
pensamentos maliciosos”. Tais pensamentos ndo sdo ainda pecados no sentido juridico ou
candnico, mas impulsos mentais que perturbam a alma e a desviam de seu caminho rumo a
Deus. Sao, portanto, considerados “doengas espirituais” que exigem tratamento por meio da

ascese e da disciplina interior.

36 Vide EVAGRE LE PONTIQUE. Traité pratiqgue ou Le Moine. Edité par Antoine Guillaumont & Claire
Guillaumont (Sources Chrétiennes, n. 171). Paris: Du Cerf, 1971, pp. 596-7.
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Evégrio, ao descrever o deserto como o espaco ideal para a luta espiritual, oferece uma
chave de leitura para a vida interior do monge e, mais amplamente, para a antropologia crista
da alma. Como dizia Santo Antfo, o verdadeiro combate acontece na ‘“montanha interior”, onde
0 homem ¢é confrontado com suas trevas e com a presenga de Deus. O deserto, nesse sentido, é
menos um espago geografico do que uma configuracdo espiritual: um lugar de auséncia do
mundo e presenc¢a do absoluto, onde o ser humano, despojado de tudo, pode enfim encontrar-
se consigo mesmo e com o proprio Deus.

Evégrio, assim, oferece uma tipologia dos impulsos internos que perturbam a alma do
monge, distanciando-a do mundo exterior, serenidade perfeita alcangada quando se vence a
turbuléncia das paixdes. No deserto, espaco simbdlico de luta espiritual, o monge € confrontado
com esses pensamentos como se fossem entidades demoniacas, ou melhor, como manifestacoes
da desordem interior. A ascese, nesse sentido, € uma forma de autoconhecimento e de cura. O
pecado, portanto, nasce ndo apenas da acdo visivel, mas da permissdo interior que se dd ao

pensamento desordenado:

Sao oitos espécies principais de pensamentos viciosos, ao abrigo dos quais se contém
cada pensamento. O primeiro pensamento € o da gula (gula), o segundo € o da luxtria
(libido), o terceiro € o da avareza (avaritia), o quarto € o da tristeza (¢ristitia), o quinto
¢é o da ira (ira), o sexto é o da acedia (desidia), o sétimo é o da vangléria (inanis
gloria), o oitavo € o do orgulho (superbia). E de forma alguma se permite a algum
desses pensamentos viciosos em nds, executando ou ndo executando a a¢do da mente;
e pertence certamente ao nosso arbitrio e poder, colocando ou nido colocando
impedimentos a ela, ou lhe provocando ou néo provocando perturbacdes.’.

A distingdo entre vicio e pecado, embora nem sempre claramente delimitada nas fontes
medievais, foi objeto de reflex@o por diversos autores ao longo da tradi¢ao cristd. A partir de
diferentes contextos intelectuais e espirituais, essa distin¢do revelou-se um ponto de tensdao
entre a antropologia teoldgica e a moral prética, especialmente quando confrontada com os
desafios da vida monéstica. Um exemplo significativo dessa complexidade pode ser encontrado
na obra de Pedro Abelardo (1079-1142), cuja formulag@o tedrica contrasta, em parte, com as

concepgoes predominantes nos ambientes cenobiticos da Idade Média.

37 Contetido acessado da Patrologia Graeca, XXXIII, Evagrii Monachi (Ad anatolium) Trad. Jacques-Paul MIGNE,
Harvard University, 1858. Disponivel em <http://www.archive.org/details/patrologiaecurs07hopfgoog> Vol.40.
p-1271. Traducdo de: Octo summa vitiosarum cogitationum genera sunt, sub quibus omnis cogitatio continetur.
Prima est gulae, secundia libidinis, tertia avaritiae, quarta tristitiae, quinta irae, sexta desidiae, septima inanis
gloriae, octava superbiac. Hae autem omnes, ut animae negotium facessant vel non facessant, in nobis
haudquaquam situm est; ut autem in ea moram trahant, vel non trahant, aut perturbationes excitent, vel non
excitent, id vero nostri arbitrii ac potestatis est.
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Pedro Abelardo, em sua reflexdo teoldgica e moral, propde uma distincdo fundamental
entre vicio e ato pecaminoso. Para ele, o vicio ndo se confunde com o pecado propriamente
dito; trata-se, antes, de uma disposicao interior da alma, oriunda da condi¢ao humana decaida
pelo pecado original. Essa inclinacdo viciosa, profundamente enraizada na natureza humana,
impulsiona o individuo a acio pecaminosa, mas ndo equivale, por si s6, ao pecado®. O ato
exterior, por sua vez, ¢ muitas vezes involuntdrio ou desvinculado da plena adesdo da vontade,
o que, segundo Abelardo, impede que se atribua automaticamente culpa moral ao agente. Nesse
sentido, o pecado verdadeiro reside na anuéncia deliberada da vontade ao vicio, ou seja, na
aceitacdo consciente e voluntdria da inclinagdo desordenada. O vicio, portanto, é mais profundo
e anterior ao pecado, funcionando como sua raiz ontolégica (Casagrande; Vecchio, 1999, p.
337-351).

Na tradicdo mondstica, contudo, especialmente nos ambientes beneditinos e
cistercienses, a separacdo entre vicio e pecado tende a se atenuar. O vicio é frequentemente
entendido como manifestacdo inevitavel da corrupc¢io da carne e da alma, uma tendéncia inata
ao mal que compromete tanto a moralidade quanto a espiritualidade do sujeito. Ainda assim, €
possivel identificar, no contexto religioso portugués da Baixa Idade Média, indicios de
diferenciacdo entre esses conceitos, inclusive no interior do universo cisterciense. Essa nuance
revela a complexidade da teologia moral medieval, onde diferentes tradicdes (patristica,
escoldstica e mondstica) coexistem e se interpenetram. A solucao proposta pela vida cenobitica
para lidar com essa inclina¢do ao mal ndo passa apenas pela repressdo do ato exterior, mas exige
a transformacao interior do sujeito por meio da maceracdo do corpo, do desprezo ao mundo
terreno e da pratica rigorosa do ascetismo. A disciplina corporal torna-se, assim, 0 meio
privilegiado de combate aos vicios, reafirmando a centralidade do controle da vontade e da
purificagdo da alma no caminho da salvacao.

Voltando a Evégrio, € importante notar que a formulacdo dos logismoi ndo apenas
antecipa, mas estrutura a base conceitual para a posterior doutrina ocidental dos Sete Pecados
Capitais. A recepcao ativa de Evégrio serd mediada, sobretudo, por Jodo Cassiano, que levara
suas ideias aos mosteiros da Galia e as tradicdes mondsticas latinas. Cassiano adapta a lista
evagriana e comega a apresentar os “vicios principais” como realidades universais da vida

crista.

38 Sobre a distingdo entre vicio (vitium) e pecado (peccatum) em Pedro Abelardo, vide: ABELARD, Peter. Ethical
Writings: His Ethics or “Know Yourself” and His Dialogue Between a Philosopher, a Jew, and a Christian.
Tradugdo de Paul Vincent Spade. Indianapolis: Hackett Publishing, 1995, p. 3-11.
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Ele quem introduz sua doutrina no Ocidente por meio das Conferéncias e das
Instituicdes Cenobiticas. Cassiano verte os termos gregos em categorias morais latinas,
transformando os pensamentos em vicios e preparando, assim, o terreno para sua recep¢cao no
contexto eclesidstico romano. A acidia, por exemplo, € compreendida nao apenas como tédio
espiritual, mas como tristeza mundana que impede a oracdo e a perseveranca no bem. Em
Cassiano, os vicios ganham contornos mais concretos, ligados ao cotidiano do monge, e sio
dispostos numa hierarquia que enfatiza sua gravidade e suas consequéncias.

No final do século VI, a doutrina dos vicios espirituais formulada por Evédgrio Pontico
alcanca uma nova configuracdo sistemdtica e difusdo por meio da obra Moralia in Job (ou
Expositio in librum Job), escrita por Gregério Magno. A importancia da contribui¢do
gregoriana reside tanto na reelaboracdo da lista evagriana quanto na incorporacdo dessa
doutrina a teologia moral do Ocidente latino, com profundas implica¢des na pratica penitencial
e na pregacgdo pastoral da Igreja medieval.

Ao apropriar-se da tradi¢do ascética oriental, Gregério confere a doutrina dos vicios
uma nova configuracio. A recepcio de Evagrio ¢ evidente: a tipologia dos “maus pensamentos”
€ retomada, mas nd3o mais como sintomas espirituais interiores a serem combatidos no siléncio
do deserto, e sim como pecados objetivos, atos ou disposi¢des da alma contrdrias a vontade
divina, passiveis de julgamento moral. A doutrina adquire, paulatinamente, um carater doutrinal
normativo, tornando-se parte integrante do sistema teoldgico e disciplinar do poder eclesidstico.

A sistematizacdo dos pecados capitais realizada por Gregorio Magno, no final do século
VI, representa um ponto de inflexao decisivo para a difusdo dessa doutrina no Ocidente latino.
No entanto, sua incorporacdo efetiva as praticas religiosas, como os rituais de confissdo, os
sermdes e os manuais de edificacdo espiritual, foi um processo gradual, que se estendeu ao
longo dos séculos seguintes. Gregorio ndo apenas reorganizou a lista de vicios proposta por
Evégrio e Cassiano, reduzindo-a a sete, mas também estabeleceu uma hierarquia entre os
pecados, vinculando-os as disposi¢cdes morais e as tentagdes especificas do cotidiano cristdo.
Os pecados passaram a figurar com maior clareza nos discursos formativos eclesidsticos, mas
foi por meio da agdo pastoral, da pregacdo monéstica e da producdo textual em mosteiros e
escolas catedrais que essa doutrina se difundiu e se consolidou como eixo estruturante da moral
cristd medieval.

E relevante observar que, até o pontificado de Gregério, a doutrina dos vicios capitais

permanecia predominantemente restrita ao universo mondstico. A partir dele, inaugura-se um
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movimento de difusdo ampla dessa concepg¢do, que atravessa o claustro e penetra nas estruturas
eclesidsticas, tornando-se um elemento estruturante da teologia moral e do imagindrio espiritual
cristdo. Gregério adapta a lista evagriana a linguagem eclesidstica do Ocidente latino,
reinterpretando-os a luz da teologia do pecado e da luta entre o bem e o mal.

A principal inovagdo doutrindria introduzida por Gregério Magno € a hierarquizacao
dos pecados em torno da soberba, concebida como a “rainha de todos os vicios”, a origem
envenenada de onde brotam os demais pecados. A soberba é mais do que um vicio entre outros:
ela é o principio dinAmico que estrutura todo o conjunto da desordem moral.

A centralidade conferida a soberba por Gregério Magno encontra profundo respaldo na
biblia. O Livro dos Provérbios ja estabelecia uma relagdo direta entre orgulho e queda espiritual
ao afirmar que “a soberba precede a ruina, e a altivez do espirito precede a queda” (Pr, 16,
18). A leitura gregoriana insere-se, portanto, em uma longa tradi¢io exegética que compreendia
o orgulho como principio da ruptura da ordem divina. Mais do que um comportamento
moralmente condendvel, a soberba aparece como disposicao interior capaz de desorganizar
simultaneamente alma, conduta e relacdo com Deus. Ao transformar essa concep¢ao em €ixo
estruturante da doutrina dos vicios capitais, Gregorio sistematiza e amplia uma interpretagdo ja
presente nos textos biblicos.

Nessa perspectiva, Gregério apresenta os sete pecados capitais como uma espécie de
exército espiritual, comandado pela soberba como seu general supremo. Estes pecados sdo
descritos como lideres que marcham a frente de um exército de outros vicios menores, agindo

de forma estratégica para conquistar € dominar o cora¢do humano:

Com relagfo aos vicios tentadores que lutam contra nés em um combate invisivel,
reinando sobre eles o orgulho alguns védo a frente na posi¢do de generais, e outros
seguem atrds como um exército. Mas, todos os vicios ndo se apoderam do coragéo
com o mesmo tipo de ataque, porque enquanto os maiores € em menor nimero tomam
a dianteira contra a mente descuidada, os menores e em multiddo se esparramam
contra ela como uma infantaria. Com efeito, o0 mesmo orgulho, o rei dos vicios,
quando tiver se apossado plenamente do coracdo derrotado, imediatamente ele o
entrega aos sete vicios principais como se fossem alguns de seus generais, os quais
irdo devastd-lo. E certamente um exército segue os generais, porque sem duvida
nascem deles multiddes de vicios importunos. E isso melhor expomos se, conforme
podemos, revelamos de modo especifico a enumeragdo dos mesmos generais e
exército. Pelo que a raiz de todo mal é o orgulho, sobre o que a Escritura atesta
dizendo: “O comego de todo pecado ¢ o orgulho” (Eclesiastico, 10, 15). Mas, dessa
raiz venenosa brotam sem duivida sete vicios principais como sua primeira cria, a
saber, a vanglodria, a inveja, a ira, a tristeza, a avareza, a gula e a luxdria. Ora, porque
Ele se afligiu que nés fomos mantidos em cativeiro por esses sete vicios do orgulho,
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nosso Redentor veio cheio da graca septiforme do Espirito [Santo] para a batalha
espiritual de nossa libertagdo®.

A metafora militar empregada por Gregorio refor¢a a ideia de que a alma humana € o
campo de batalha de uma guerra espiritual invisivel. Nessa luta, os principais vicios assumem
a fun¢do de generais de um exército demoniaco que investe contra a mente e o coragdo do fiel.

Assim, o pecado torna-se uma invasao da alma, e a salvacdo, uma defesa ativa por meio
da virtude e da graca. Gregdrio enumera os sete vicios principais que brotam dessa raiz soberba:
vangléria (inanis gloria), inveja (invidia), ira (ira), tristeza (tristitia), avareza (avaritia), gula
(ventris ingluvies) e luxdria (luxuria). A partir dessa enumeragdo, a doutrina dos sete pecados
capitais toma forma canoOnica. Importa destacar, ainda, o deslocamento epistemoldgico
promovido por Gregério em relacdo a tradi¢do evagriana. Enquanto Evdgrio tratava dos
logismoi como distdrbios psicoespirituais a serem examinados e vencidos no processo de
purificacdo da alma, Gregério os inscreve numa matriz juridico-moral, vinculando-os a
culpabilidade e ao julgamento divino. A inquietacdo interior descrita por Evigrio como uma
doenca espiritual passa, em Gregorio, a ser entendida como ato pecaminoso, fruto da vontade
desviada e, portanto, matéria de pecado no sentido teolégico. Em outras palavras, o que no
Oriente ainda era terapéutico e introspectivo, no Ocidente torna-se normativo e ético.

Essa transformacao encontra ressonancia também na tradi¢ao da psychomachia, ou “luta
espiritual”, cujo modelo foi o poema Psychomachia, de Prudéncio. Nessa obra, a alma humana
€ palco de um combate alegdrico entre vicios e virtudes, representadas como figuras femininas
em batalha. Essa ideia de confronto interior inspirard profundamente a literatura mondstica, a
exegese biblica e a iconografia cristd medieval, que passara a representar visualmente o embate
entre o bem e o mal, frequentemente associando virtudes a cavaleiros e vicios a monstros ou

demoOnios.

39 Nossa traducio da passagem de GREGORIO MAGNO. Moralia in Job. Patrologia Latina, volume 76, 1857,
col. 620-621. Caput XLV. Patrologiae Cursus Completus. Trad. Jacques-Paul MIGNE. Paris: Migne Editorem,
1857. Tradugdo de: Tentantia quippe vitia, quae invisibili contra nos praelio regnanti super se superbiae militant,
alia more ducum praeeunt, alia more exercitus subsequuntur. Neque enim culpae omnes pari accessu cor occupant.
Sed dum majores et paucae neglectam mentem praeveniunt, minores et innumerae ad illam se catervatim fundunt.
Ipsa namque vitiorum regina superbia cum devictum plene cor ceperit, mox illud septem principalibus vitiis quasi
quibusdam suis ducibus devastandum tradit. Quos videlicet duces exercitus sequitur, quia ex eis procul dubio
importunae®® vitiorum multitudines oriuntur. Quod melius ostendimus, si ipsos duces atque exercitum specialiter,
ut possumus, enumerando proferamus. Radix quippe cuncti mali superbia est, de qua, Scriptura attestante, dicitur:
Initium omnis peccati est superbia (Eccli.x,15). Primae autem ejus soboles®’, septem nimirum principalia vitia, de
hac virulenta radice proferuntur, scilicet inanis gloria, invidia, ira, tristitia®®, avaritia, ventris ingluvies, luxuria.
Nam quia his septem superbiae vitiis nos captos doluit, idcirco Redemptor noster ad spiritale liberationis praelium
spiritu septiformis gratiae plenus venit.
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A imagem do “exército dos vicios” sera particularmente poderosa e recorrente na cultura
medieval. Gregdrio, ao apresentar os pecados como um corpo ordenado de ataque espiritual,
reforca uma antropologia moral bélica, onde o cristdo € um soldado que deve resistir, com as
armas da fé, ao cerco continuo das tentacoes.

Gregério Magno, ao ordenar sua lista de pecados, adota explicitamente o modelo
“septiforme”, ou seja, em sete formas, termo ainda presente na lingua portuguesa. Com isso,
ele estabelece uma correspondéncia simbdlica entre os sete vicios principais e os sete dons do
Espirito Santo: fortaleza, sabedoria, ciéncia, conselho, entendimento, piedade e temor de Deus.
Esses dons, mencionados pelo profeta Isafas (11,1-3) em sua profecia sobre a vinda do Messias,
descendente de Jessé, pai do rei Davi, seriam, na visdo gregoriana, os antidotos espirituais
contra os vicios que ameagcam a alma cristd. Dessa forma, a lista de pecados capitais é
organizada em paralelo aos dons divinos, delineando uma pedagogia da salvagdo em que os
males morais sd3o combatidos por gracas espirituais concedidas por Deus.

A obra gregoriana consolida, assim, uma nova gramatica do pecado, que sera essencial
para a espiritualidade latina da Idade Média. A partir desse momento, os pecados capitais nao
sdo apenas categorias psicoldgicas, mas dispositivos morais e teoldgicos fundamentais no
exame de consciéncia, na pregacdo e na confissdo. Eles se tornam, por conseguinte, alicerces
da antropologia cristd medieval, na qual a alma é compreendida como campo de batalha entre
vicios e virtudes.

Ao comparar a lista elaborada por Evédgrio com a formulagdo posterior de Gregorio
Magno, torna-se evidente ndo apenas como tradi¢des mondsticas orientais foram apropriadas e
reelaboradas no interior da teologia moral latina, mas também a progressiva historicizacao da
doutrina dos vicios capitais. Gregorio adapta e reorganiza os elementos evagrianos a luz de uma
concepc¢do moral mais sistematizada, conferindo a doutrina uma forma candnica que a tornara
caracteristica da espiritualidade crista ocidental a partir da Idade Média.

E nesse processo que se consolida um dos tracos distintivos da tradi¢io posterior: a
fixacdo no nimero sete como cifra simbdlica dos principais pecados. A partir da énfase
gregoriana na soberba como vicio-matriz, os demais pecados passam a ser enumerados como
seus derivados diretos, formando um conjunto coeso e hierarquizado. Dessa forma, institui-se
ndo apenas uma tipologia dos vicios, mas um verdadeiro sistema moral, cuja estabilidade
numérica, sete pecados capitais, serd mantida, difundida e reiterada ao longo dos séculos, até

0s nossos dias.
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Para aprofundar a compreensdo dos elementos discutidos até aqui, propde-se a seguir a
andlise de uma tabela que sistematiza os aspectos centrais abordados no presente topico. Tal
recurso visa nao apenas sintetizar os dados e interpretacdes expostos, mas também oferecer uma
visualizagdo comparativa que favoreca a identificacdo de conexdes, contrastes e recorréncias
no interior da légica simbdlica tratada na constru¢do da doutrina dos sete pecados capitais.
Examinamos atentamente a tabela abaixo, tomando-a como instrumento de apoio a reflexdao

critica e a construcao de sentidos mais amplos no percurso interpretativo:

Tabela 1 Comparagdo da lista de pensamentos viciosos de Evdgrio Pontico com a lista do exército de vicios de

Gregdrio Magno
Evagrio - Practike | Gregorio — Moralia in Job
Gula Soberba
Luxuria Van Gléria
Avareza Inveja
Tristeza Ira
Ira Tristeza
Acidia Avareza
Van Gléria Gula
Soberba Luxuria

Na sistematizagdo de Evéagrio Pontico, os pecados da gula e da luxuria ocupam lugar de
destaque, em consondncia com o contexto ascético do deserto, onde as privacdes fisicas tornam
mais agudas as tentagdes vinculadas as necessidades corporais. Nesse ambiente indspito, o
monge ¢ confrontado com os limites de sua prépria corporeidade, e os impulsos carnais,
particularmente o apetite alimentar e o desejo sexual emergem como desafios centrais a
disciplina espiritual. Tais tenta¢des, intensificadas pela soliddo e pelo jejum, sdo percebidas por
Evagrio ndo apenas como desvios morais, mas como manifestacoes desordenadas de
necessidades naturais, exigindo vigilancia constante da alma.

Em contraste, na lista de Gregério Magno, a énfase desloca-se para a soberba, elevada
a condi¢do de origem de todos 0s outros vicios. Ao atribuir a este pecado a primazia hierdrquica,
Gregorio alude a tradig@o teologica segundo a qual Licifer, antes anjo de luz, foi precipitado

do céu exclusivamente por causa de sua arrogancia. A soberba, nesse sentido, ndo € apenas mais
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um vicio, mas o principio fundante da queda, a disposi¢@o interna que corrompe a criatura ao
subverter a ordem da criacdo e usurpar a centralidade divina.

Com a ascensdo das escolas catedrais e universidades medievais, particularmente entre
os séculos XII e XIII, a doutrina dos pecados capitais é resgatada e reelaborada pelos mestres
da teologia escoldstica. Nesse contexto, ela passa a operar como ferramenta analitica para o
estudo sistematico da moral cristid e se articula com a doutrina da virtude, da liberdade e da
culpa. Tomds de Aquino, em sua Suma Teoldgica, dedica-se longamente a estrutura dos
pecados e vicios, descrevendo-os como "disposi¢des habituais contrarias a razao". O pecado
capital, neste escopo, € definido como aquele que "tem por fim o prazer de modo desordenado"
e cuja inclinacdo é especialmente forte, a ponto de gerar outros pecados™.

Na escolastica, portanto, os pecados capitais deixam de ser apenas experiéncias
espirituais subjetivas e tornam-se categorias conceituais objetivas, situadas no interior de um
sistema racional e hierdrquico. Cada pecado é compreendido em sua esséncia, seus efeitos e sua
remediacdo possivel pelas virtudes opostas. Assim, a luxuria serd combatida pela castidade, a
gula pela temperanca, a soberba pela humildade. A simetria vicio/virtude assume aqui carater
de engenharia espiritual.

Essas classificagdes escoldsticas encontraram eco e aplicacdo nas praticas de confissio
auricular, cada vez mais difundidas a partir do IV Concilio de Latrdao (1215), que obrigou os
fiéis a confissdo anual. A tipologia dos pecados passou a ser um recurso fundamental para a
composi¢do de manuais de confissdo e para os guias pastorais. A moral penitencial codificava
os sete pecados capitais como espécies de chaves hermenéuticas da alma: conhecendo-os, o
confessor podia reconstruir o itinerdrio do pecado; combatendo-os, o penitente podia restaurar
a ordem interior.

Mais do que uma doutrina, portanto, os pecados capitais eram ferramentas cognitivas de
autoconhecimento e instrumentos pedagdgicos de transformacao moral. Essa fun¢do educativa
serd decisiva para sua presenca macica na literatura didatica e alegérica da Baixa Idade Média,
onde o tema se converte em verdadeira matriz simbdlica de compreensao do mundo e da alma.
E nesse horizonte que a obra Bosco Deleitoso se insere e atua como expressdo singular de uma

cosmologia moral legada pela tradicdo mondstica e reinterpretada em chave alegérica.

40 Sobre os pecados e virtudes na Suma Teoldgica de Sdo Tomds, Cf. TEIXEIRA, Igor Salomdo. A Encruzilhada
das Ideias: aproximagdes entre a Legenda Aurea (lacopo da Varazze) e a Suma Teolégica (Tomds de Aquino).
Dissertacdo (Mestrado) — Programa de Pés-Graduacdo em Histéria, Universidade Federal do Rio Grande do Sul,
Porto Alegre, 2007. Sobretudo, capitulo 2, “Os pecados: Tomas, um arcaico?”.
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Para além de uma doutrina normativa, os pecados capitais podem ser compreendidos
como categorias simbolicas constituintes de uma cosmologia prépria, especialmente no
contexto mondstico da Idade Média. Essa cosmologia, articulada pela leitura, meditacio e
reconfiguragcdo das Escrituras e dos ensinamentos patristicos, permitiu aos monges organizar
sua experiéncia espiritual e interpretar a ordem do mundo a partir de um repertério moral
alegorizado. A obra Bosco Deleitoso é exemplar nesse sentido, pois inscreve sua narrativa em
um microcosmo moral estruturado pelo bindmio pecado/virtude, conformando uma topografia
espiritual que expressa e encena o drama da alma caida e sua possivel redengao.

A leitura do Bosco a partir da metodologia hermenéutica imaginativa, que busca
compreender a fonte por ela mesma, respeitando seus simbolos, categorias e visdes de mundo,
revela uma cosmografia densa, na qual o espaco, os personagens € os elementos naturais sao
configurados como alegorias morais. O peregrino que caminha por entre bosques, desertos,
torres e tendas representa a alma cristd em sua jornada interior. Cada encontro com uma virtude,
ou a recusa por parte desta, ndo € apenas uma cena literdria, mas a dramatizacao de uma verdade
teoldgica: os pecados capitais deformam a alma e a tornam incapaz de receber os dons de Deus.

O Bosco Deleitoso configura uma cosmologia espiritual em que o pecado aparece como
ruptura ontolégica com o bem e o divino, simbolizado por um percurso denso de imagens,
alegorias e encontros morais. Mais que uma defini¢do conceitual abstrata, o pecado é exposto
de forma vivida, encarnada na narrativa do pecador, com forte apelo sensivel, simbdlico e
teologico. Seu trago principal € o afastamento de Deus e da ordem celeste, e sua consequéncia
imediata € o sofrimento da alma. Desde o inicio, o protagonista afirma: “Deste paraiso mui
deleitoso era eu, mesquinho, desterrado e lancado en na profundeza do lixo dos pecados, ca
en na minha alma nom era paz nem assessego” (BD, Cap. I, p. 3).

Essa defini¢do associa pecado a uma condi¢ido de exilio interior e de dissolugdo da
harmonia espiritual. Ao ser expulso do "paraiso deleitoso”, o pecador ndo é punido
exteriormente, mas v€ sua alma mergulhada na desordem, inquietude e perturbacdo. O que esta
em jogo, portanto, ¢ uma antropologia espiritual na qual o pecado atua como forca de dissolucao
do homem enquanto ser em busca do alto, deformando a capacidade de contemplagdo e de
desejo ordenado.

O Bosco define o pecado de modo alegdrico, teoldgico e experiencial, integrando
concepgdes espirituais e morais com imagens vivas. E o pecado como chaga espiritual e fonte

de dor interior: “Pois que o pecado é chagado e mais grave que toda a chaga corporal, nom a
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leixes apodrecer em tal guisa, que nom possas depois haver saiide, mas trabalha-te de a curar
per pendenca, mudando tua md vida” (BD, Cap. VIII, p. 20). O uso da metidfora médica insere-
se na tradicdo da cura espiritual dos monges antigos, como Evédgrio Pontico e Cassiano, que
entendiam o pecado como doenga da alma. No Bosco, essa tradi¢@o aparece transfigurada numa
alegoria encarnada: a alma ferida pelo pecado € enferma, infeccionada, e necessita de purgacao
pela peniténcia.

Ao mesmo tempo, essa enfermidade ndo € apenas particular ou subjetiva, ela
compromete o proprio tecido do mundo criado, como diz em outra passagem: “(...) porque
quebrantaste os mandamentos do Senhor Deus, por tal que per juizo de todas as cousas sejas
atormentado, pois que fizeste enjiiria e desonra e dano a todas as criaturas (...)” (BD, Cap.
XLIX, p. 89).

O pecado é também definido pela perda da paz interior e do estado paradisiaco da alma
virtuosa, um exilio voluntério causado pela vida desregrada. Pecado é como a perda da gléria e
separacao de Deus: “E consira como por teus pecados tens perdida a gréria do paraiso e que
nunca a cobrards, se nom emendares e corregeres tua vida, e entende que esta pena da perda
da gréria é maior que a pena do inferno” (BD, Cap. CXX, p. 201).

Essa afirmacao remete a teologia mistica e escatoldgica presente ao longo do Bosco, em
que o verdadeiro horror do pecado € menos o castigo do inferno e mais a privacdo da presenca
divina. Essa €énfase revela uma concepg¢ao do pecado como privagdo, afastamento, auséncia da
luz divina, algo que serd revertido apenas com o retorno da alma a via da virtude.

A gravidade do pecado aparece aqui como dupla: tanto na pena quanto na perda,
especialmente da comunhao com Deus. Pecado como miséria moral total, o pecado é amarra,
prisdo, um habito vicioso que desfigura a liberdade da alma: “Ele é preso e legado com mui
sutis lacos e com mui fortes prisoes dos seus mui maus costumes (...) e das mds cobicas e
desordenadas” (BD, Cap. IX, p. 21).

Essas passagens oferecem um quadro denso e simbdlico da no¢ao de pecado no Bosco,
centrado na ideia de que pecar € afastar-se de Deus, da ordem, da paz interior e da verdadeira
natureza da alma.

Essa visdo césmica do pecado ecoa a teologia medieval da Criagdo como ordem
participada no bem divino. O pecado, nesse sentido, ndo € apenas um deslize ético, mas uma

ofensa a toda a harmonia criada, uma quebra do pacto que liga o humano ao cosmos e ao
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Criador. Por isso, o sofrimento que advém do pecado € descrito como uma consequéncia
natural, reiterando o principio de que o desvio do bem gera sua prépria punicao, ja nesta vida.

A imagem do laco ou prisdo espiritual remete a ideia de que o pecado, mais do que um
ato, é uma disposicao habitual, uma inclinagdo desordenada que se transforma em carcere
interior. O pecador ndo € apenas culpado: é cativo. Tal concepcdo corresponde a tradi¢ao
mondstica que via nos vicios ndo apenas transgressdoes morais, mas forgas espirituais ativas que
dominam o sujeito.

No conjunto da obra, portanto, o pecado é definido ndo tanto em termos juridicos ou
dogmaticos, mas como drama ontoldgico, existencial e espiritual. Ele é chaga, laco, lixo,
desterro, dor, desordem, e acima de tudo, ruptura da comunhdo com Deus. O Bosco nio nos
oferece uma definicdo formal, mas uma fenomenologia do pecado, representada no percurso do
caminhante que se reconhece pecador e que busca, por entre encontros e provas, a reintegracao
na luz divina. Essa abordagem integra plenamente a tradicdo mondstica e mistica medieval,
aliando alegoria e doutrina num modelo de experiéncia espiritual narrada.

A concep¢do de pecado no Bosco ndo se limita a uma definicdo doutrindria ou
sistematica. Ao contrdrio, a obra oferece uma teologia encarnada do pecado por meio da
alegoria, da imaginacdo espiritual e da experiéncia existencial do narrador. Essa abordagem
permite acessar uma compreensdo do pecado como ruptura, tanto no plano interior da alma
quanto no plano ordenativo do cosmos, exigindo, para sua adequada interpretacdo, uma
metodologia hermenéutica imaginativa, que nao se restringe a aplicacdo de conceitos, mas
procura escutar o simbolo e ler os signos que emergem da linguagem, do enredo e das imagens
que povoam o texto, reconhecendo, como ensinava Paul Ricoeur, que o simbolo dé a pensar
(Ricoeur, 2013).

Nesta passagem, por exemplo, o espelho turvado remete a uma epistemologia mistica:
a alma € um espelho destinado a refletir a luz de Deus. O pecado, enquanto lama, compromete
a fun¢do natural da alma e impede que ela cumpra sua finalidade contemplativa. Tal imagem
possui profundas raizes na tradicao neoplatdnica e agostiniana, onde a luz representa a verdade
divina e o pecado o obscurecimento dessa verdade pela concupiscéncia ou ignorancia
voluntdria.

Outro aspecto fundamental da doutrina do pecado no Bosco € sua dimensio
cosmoldgica. O pecado ndo é apenas um ato pessoal, mas uma ofensa a ordem da criagdo. A

esse respeito, o texto afirma: “Porque quebrantaste os mandamentos do Senhor Deus, por tal



84

que per juizo de todas as cousas sejas atormentado, pois que fizeste enjiiria e desonra e dano
a todas as criaturas” (BD, Cap. XLIX, p. 89). O pecador, ao desobedecer a Deus, atenta contra
o equilibrio do universo, uma conexao micro e macrocésmica. O juizo que recai sobre ele nao
€ apenas divino, mas também césmico. Cada criatura participa, de certo modo, da ordem divina,
e a transgressdo humana atinge o conjunto do real. Essa concepg¢ao ressoa com a noc¢ao de que
a Criacdo é uma hierarquia ordenada e harmonica, um cosmos no sentido cléssico, e que o
pecado € uma forga de entropia espiritual que rompe essa harmonia.

Além da ordem exterior, o pecado também atua no interior da alma como desintegracio
de suas faculdades. Ele ¢ um colapso da hierarquia interna, essa inversdo revela uma
antropologia fortemente hierdrquica: a razdo deveria dominar os afetos, e Deus deveria ser
adorado acima de todas as coisas. No entanto, o pecado inverte essa ordem, fazendo com que o
ser humano adore as criaturas e sirva os desejos. A consequéncia € a amnésia teoldgica, o
esquecimento de Deus, e o surgimento da idolatria interior.

Em sua tessitura simbdlica e ascética, o Bosco apresenta o pecado como uma realidade
complexa, multifacetada e ontologicamente devastadora, cuja compreensdo ultrapassa os
limites da mera defini¢do doutrinal. Longe de ser apenas transgressao moral ou desobediéncia
legalista, o pecado aparece, na linguagem do texto, como um desequilibrio césmico, uma fratura
na ordem do ser, que compromete tanto a interioridade da alma quanto o funcionamento
harmonioso do universo criado. Esse entendimento, coerente com a tradi¢io mistica e
mondstica da qual a obra provém, pode ser sistematizado em cinco grandes dimensdes
interligadas, que surgem ao longo do itinerdrio espiritual do caminhante, todas expressas por
meio de imagens vividas e alegorias densamente carregadas de significado.

A primeira e mais abrangente dessas dimensoes € a concep¢ao do pecado como ruptura
da ordem cdsmica. O pecado ndo € aqui interpretado como um ato isolado, mas como um
distirbio na harmonia universal. Quando o ser humano peco, ele ndo apenas infringe um
mandamento, mas lesa a integridade do universo simbdlico e espiritual do qual € parte
constituinte. Essa sentenga refor¢ca uma visao teoldgica integrada, na qual cada criatura participa
de uma ordem divina, e o pecado humano, ao introduzir o caos, corrompe nao sé a relacdo entre
criatura e Criador, mas o proprio equilibrio do mundo. O pecador torna-se, nesse cendrio, nao
apenas réu diante de Deus, mas inimigo da criacdo, um agente de desagregacio que desfaz a

tessitura cosmica do bem. A ideia de que todas as criaturas se voltam contra ele expressa, de
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modo alegdrico, a consequéncia objetiva da desordem espiritual. Como se a prépria criagdo,
em sua harmonia, testemunhasse contra aquele que rompeu os vinculos da justica e da ordem.

Em segundo lugar, o Bosco concebe o pecado como desintegracdo da alma, provocando
uma ruptura interna na estrutura hierdrquica do sujeito. A alma, ordenada por natureza segundo
uma hierarquia (memoria, inteligéncia, vontade; ou ainda razdo, afetos e apetites), ao pecar,
perde sua integridade e torna-se um campo de conflito, onde o inferior sobrepuja o superior.
Tal inversdo revela o coragdo da crise antropoldgica do pecado: quando as poténcias inferiores
da alma (como os apetites ou as paixdes) dominam a razao e a vontade, o ser humano deixa de
governar-se segundo a imagem de Deus. Desse modo, o pecado € ndo apenas rebelido contra
Deus, mas contra a préopria natureza humana em sua ordenacgdo espiritual. A desintegracdo da
alma significa, entdo, a perda de seu centro e de sua capacidade de elevar-se ao divino. O ser
humano torna-se cativo de forcas inferiores, incapaz de reencontrar o eixo que lhe confere
dignidade e direcdo.

Em sua terceira dimensao, o pecado se manifesta como apagamento da luz, uma forma
de cegueira espiritual que impede o conhecimento de Deus e de si mesmo. Essa alegoria do
espelho encoberto € profundamente simbolica. A alma, criada para refletir a luz divina, como
ensinam as tradi¢des neoplatdnicas e agostinianas, perde essa capacidade quando se entrega ao
pecado. Torna-se opaca, obscurecida, indbil para a contemplacao e insensivel a luz que provém
de Deus. Nessa logica, o pecado ndo € apenas um ato de ignorancia, mas uma condi¢cdo que
impossibilita o saber verdadeiro. A alma toldada ndo pode ver a Deus, mas tampouco pode ver
a si mesma. O conhecimento, em sua mais elevada forma (conhecimento contemplativo,
transformador e amoroso) é bloqueado. A imagem do espelho toldado sugere uma profunda
antropologia da imagem: o ser humano, criado como icone do divino, deixa de cumprir sua
funcdo reflexiva e simbdlica.

Essa cegueira espiritual desdobra-se numa quarta dimensio: o pecado como prisao
existencial, que aliena o sujeito de sua liberdade origindria e o torna cativo de seus desejos
desordenados. A imagem do cdrcere € recorrente na literatura espiritual medieval, mas adquire
aqui uma contundéncia particular: o pecador encontra-se num espago escuro e fechado, sem
janelas, sem horizontes, amarrado nio por agentes externos, mas por seus proprios hébitos e
desejos.

Trata-se de uma prisdo forjada internamente, na qual o sujeito se torna cimplice e

carcereiro de si mesmo. Nessa condi¢cdo, a liberdade espiritual desaparece, e a alma nao
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consegue mais desejar o bem nem mover-se em sua dire¢cdo. A libertagdo, como o texto
sublinha, ndo provém da forca do préprio sujeito, mas da intervencdo gratuita da graca, que
vem de fora, como luz que rompe a escuriddo. Essa concepg¢ao dialoga com a teologia da graca
nos Padres do Deserto e nos autores monasticos do século XII, que viam no pecado uma forca
possessiva, um carcere simbdlico que apenas o amor divino pode romper.

Por fim, o pecado € representado como esquecimento da origem e do fim, interrompendo
o movimento natural da alma rumo ao bem. O pecador, ao perder a memoria de seu passado
espiritual e de seu destino escatoldgico, entra numa condi¢do de errancia e alienagdo ontoldgica.
O pecador nio se recorda mais de sua origem divina, ndo sabe mais qual é seu destino eterno,
e se ilude com uma identidade falsa, moldada pelas aparéncias do mundo. Esse esquecimento
€ uma forma de morte espiritual, pois impede o exercicio da anamnesis, que €, para toda a
tradicdo cristd, o primeiro passo da conversdo. Recordar € reencontrar a si mesmo, € recuperar
a vocacao primeira. O pecado impede esse processo e fixa a alma numa identidade iluséria.

Assim, o pecado, no Bosco Deleitoso, é muito mais que falha moral. E uma tragédia
ontoldgica, um drama espiritual que se desdobra simultaneamente no microcosmo da alma e no
macrocosmo da cria¢do. Sua cura ndo se dara por raciocinio l6gico ou esfor¢o ético meramente
humano, mas por um itinerdrio simbdlico e espiritual, que reintegre a alma a ordem do ser,
reestabeleca sua hierarquia interna, purifique seus sentidos e restaure sua memoria espiritual.
A via da conversdo, que a obra delineia em capitulos posteriores, é o caminho de retorno a essa
luz original, um caminho que exige o auxilio das virtudes, dos anjos e da graca, mas também
uma reeducacdo do olhar e do desejo, para que a alma possa, enfim, contemplar face a face o
senhor Deus.

Teologia implicita, fundada na tradicdo mistica mondstica, segundo a qual o pecado é
antes de tudo um estado de desordem que compromete a visao, o desejo e 0 movimento da alma.
A reordenacdo interior e a cura dessa condicao s6 serdo possiveis por meio do itinerario ascético

e da companhia das virtudes, tema que serd desenvolvido nos proximos subcapitulos da tese.
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CAPITULO 2: A ARQUITETURA MORAL DOS PECADOS CAPITAIS NO
BOSCO DE DEUS.

2.1 A LOGICA DA COOCORRENCIA: A PRESENCA ARTICULADA DOS
PECADOS CAPITAIS NO BOSCO DELEITOSO.

A andlise que se segue parte do pressuposto de que o Bosco Deleitoso ndo pode ser lido
como um tratado moral sistemdtico, mas como uma constru¢do alegérica em prosa, na qual os
contetidos doutrinais sdo transmitidos por meio de encadeamentos simbdlicos, imagens densas
e recorréncias tematicas (Martins, 1975, p. 271-283). Nesse sentido, a presenca dos pecados
capitais ao longo da obra ndo obedece a uma légica classificatéria, mas a uma dindmica
narrativa e espiritual, na qual os vicios aparecem de forma relacional, simultanea e cumulativa.
E a partir dessa chave hermenéutica que se propde aqui a no¢io de coocorréncia como categoria
analitica para compreender a articulacdo dos pecados capitais no Bosco.

A escolha desta terminologia justifica-se pela natureza da associa¢do frequente e
intencional estabelecida pelo autor do Bosco entre determinados substantivos qualificadores e
os pecados capitais. O conceito fundamenta-se na definicdo lexicografica no ambito da
linguistica, como a “combinacdo frequente de vocdbulos que nao chegam a formar uma locucao
nem uma palavra composta, pois cada um deles mantém o préprio significado" (Ferreira, 2009,
p. 788). Observa-se que, no texto analisado, o autor opera justamente sob essa logica
combinatdria: estabelecendo um vinculo de atracdo mitua entre os termos, onde o primeiro
vocdbulo restringe e qualifica semanticamente o segundo, criando uma unidade de sentido
recorrente na narrativa. Portanto, o termo coocorréncia é empregado aqui para designar essa
“solidariedade 1éxica", na qual a selecdo de um termo no eixo sintagmético (o pecado) atrai,
por hébito estilistico ou determinacdo temdtica do autor, um termo coocorrente especifico (0
atributo), refor¢ando a carga moral e simbélica da descricio*'.

A recorréncia alegérica e a repeticio combinatéria dos pecados no BD também podem
ser compreendidas a luz das reflexdes de Mary Carruthers sobre a memoéria medieval. Segundo
a autora, a cultura intelectual e espiritual da Idade Média organizava o pensamento através de

estruturas associativas compostas por imagens, categorias morais e encadeamentos simbdlicos.

4 Buscando um termo que caracteriza as “coocorréncias”, encontrei no estudo de BERBER SARDINHA, Tony.
Linguistica de Corpus. Barueri: Manole, 2004. O autor explica que a coocorréncia (colocacdo) revela o "padréo
de escolha" do autor, mostrando que as palavras ndo sdo escolhidas isoladamente, mas em "pacotes" de sentido.
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A memoria ndo funcionava apenas como armazenamento passivo de informagdes, mas como
mecanismo ativo de ordenacdo espiritual e pedagdgica. Nesse sentido, a repeticao articulada
dos vicios no Bosco revela uma l6gica mnemonica prépria da espiritualidade medieval, na qual
imagens morais recorrentes auxiliavam o leitor na visualiza¢@o interior dos combates da alma
e na construcdo de uma pedagogia da salvagdo (Carruthers, 2022, p. 17-86).

Por exemplo: a expressdo "a névoa da Soberba" transcende a fun¢do de mera descri¢ao
adjetivada para configurar-se como uma unidade funcional de sentido, onde o termo "névoa" e
o pecado "Soberba" operam em regime de mitua dependéncia semantica. Tal constru¢do nao
se limita a uma ocorréncia isolada, mas estabelece uma coloca¢do especifica na qual o autor
fixa um atributo fisico a um conceito abstrato. Ao fazer isso, ele retira a palavra "névoa" de seu
campo semantico meteoroldgico e a reinsere em um sistema de valores ético-morais proprio da
obra, transformando a jun¢do dos termos em um sintagma indissocidvel que funciona como um
conceito unico e autonomo.

Dessa forma, a recorréncia desse padrdo, em que cada pecado € precedido por um estado
de obscurecimento ou turvacgdo, revela que o autor ndo utiliza a linguagem de forma meramente
decorativa, mas sim terminoldgica. Neste exemplo, a coocorréncia reiterada entre o vicio e seu
efeito obscurecedor sinaliza que, na economia narrativa do livro, a soberba nao pode ser
dissociada da névoa que ela produz. Trata-se de uma estratégia de solidariedade 1éxica (Coseriu,
1980, p. 154-161) que amarra o plano do contetido ao plano da expressao, fazendo com que a
unidade de sentido "névoa da Soberba" se torne uma pega-chave na engrenagem simbdlica do
texto, impossivel de ser substituida por sindnimos sem que se perca a precisdo do conceito
criado pelo autor.

A interpretacdo da coocorréncia dos pecados capitais no BD aproxima-se das reflexdes
desenvolvidas por Casagrande e Vecchio acerca da dinamica relacional dos vicios na
espiritualidade medieval. Para as autoras, os pecados capitais ndo eram concebidos como
categorias isoladas ou rigidamente separadas, mas como movimentos interiores capazes de
gerar outros pecados e de estabelecer entre si vinculos de dependéncia moral. A tradi¢do
mondéstica medieval compreendia os vicios como forcas articuladas que atuavam
simultaneamente sobre a alma, produzindo desordem espiritual e enfraquecendo a estabilidade
interior do sujeito cristdo. Nesse sentido, a recorréncia combinatdria observada no BD revela
uma légica moral profundamente ligada a tradicdo ascética medieval, na qual os pecados se

reforcam mutuamente e se manifestam em cadeias espirituais complexas.
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No BD, os pecados capitais ndo aparecem de forma sequencial ou hierarquizada, nem
sdo objeto de capitulos exclusivos. Ao contrario, distribuem-se ao longo da obra de maneira
aparentemente dispersa, emergindo conforme as situagdes morais, os discursos edificantes e os
percursos simbélicos apresentados ao caminhante. Essa dispersdao, contudo, nao deve ser
confundida com auséncia de estrutura. Pelo contrério, ela obedece a uma légica prépria da
fonte, na qual os vicios sdo compreendidos como for¢as que raramente atuam de forma isolada.

E uma caracteristica importante do BD ¢é esta “coocorréncia” dos pecados capitais:
sempre que um pecado € nomeado, outros tendem a ser mencionados na mesma frase, no
mesmo pardgrafo ou em passagens imediatamente contiguas. A citacdo da riqueza como
“pegonha das virtudes”, por exemplo, ndo conduz a uma reflexdo exclusiva sobre a avareza,
mas desencadeia uma enumeracao densa de vicios como soberba, inveja, sanha, luxuria, avareza
e gargantuice, apresentados como frutos diretos de um mesmo desvio moral. O pecado, nesse

sentido, ndo € um ponto isolado, mas um né dentro de uma rede de corrupg¢des espirituais.

A riqueza é peconha das virtudes e sementeira de soberva e de enveja e de sanha, e é
espada de sandeu e estormento de mintira e criamento de luxuria e de avareza e de
gargantoice. Pecador misquinho, tu pensas que com a riqueza escaparas da mesteirice
e da mingua? O contrairo é a verdade, ca certamente aquele que muito ha muitas
cousas hd mester; ca mester hd casas e fechaduras e firmes ¢arramentos; ha mester
servos e hd mester bestas e hd mester armas pera defender si mesmo e as suas cousas,
e ha mester muitos criados e muitos servidores; e per esta guisa se faz que as riquezas
enganom o homem; ca ele pensa que € senhor delas e elas fazem-no servo e misquinho
e fazem-no seu procurador e seu vigiador e cheio de muitos cuidados (BD, Cap. XLIX,
p- 90).

Essa forma de apresentacdo sugere uma compreensdo profundamente enraizada na
tradicio mondstica medieval, segundo a qual os vicios se encadeiam, se alimentam e se
reforcam reciprocamente. O BD ndo se preocupa em definir cada pecado de maneira abstrata,
mas em mostrar seus efeitos concretos na vida do ser humano, evidenciando como a adesao a
um vicio abre caminho para muitos outros. A riqueza, longe de libertar o pecador da
“mesteirice”, torna-o servo de miultiplas necessidades, cuidados e temores, revelando a
dimensdo prética e existencial do pecado.

A forma pela qual o BD apresenta os pecados, ndo como categorias abstratas isoladas,
mas como for¢as dindmicas que se encadeiam e se reforcam mutuamente, aproxima-se de modo
significativo da compreensdo elaborada por Gregério Magno no Moralia in Job. Para o papa
romano, os pecados capitais ndo devem ser entendidos apenas como vicios singulares, mas

como principios geradores, verdadeiras matrizes a partir das quais outros pecados brotam em
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cadeia. Gregoério afirma que unum vitium ex altero nascitur, isto é, um vicio da origem a outro,
formando uma rede de causalidades morais que aprisiona progressivamente a alma humana.
Essa légica genealdgica do pecado, em que um desvio inicial do bem ordena e convoca outros
desvios subsequentes, estrutura toda a sua reflexao moral.

No BD, embora ndo haja uma exposi¢do sistemadtica ou doutrindria explicita dos pecados
capitais nos moldes escolésticos, percebe-se a mesma logica operativa: cada vez que um pecado
¢ mencionado, outros surgem quase imediatamente, seja no mesmo periodo, seja no mesmo
pardgrafo, compondo um campo de for¢as morais interligadas. Assim, a soberba raramente
aparece sem a sanha, a inveja ou a vaidade; a avareza convoca a luxuria, a cobica, a fraude e a
violéncia; a acidia se associa a negligéncia, a tristeza espiritual e ao desespero. O texto ndo se
detém na definicao conceitual desses vicios, mas insiste em seus efeitos concretos, isto €, na
maneira como deformam a vida interior, as relacdes sociais e a ordenacdo do mundo.

Essa op¢do narrativa e alegérica reflete a mesma intuicao pastoral presente em Gregdério
Magno: o pecado nao age de modo isolado, mas corrompe a totalidade da experiéncia humana,
tanto interior quanto exterior. No Moralia, a anélise do livro de J6 permite a Gregdrio mostrar
como as paixOes desordenadas se infiltram na alma e produzem consequéncias em cascata,
obscurecendo o juizo, enfraquecendo a vontade e conduzindo o ser humano a novos erros. De
maneira andloga, no Bosco, o caminhante ndo cai em um unico pecado especifico, mas
encontra-se imerso em um emaranhado de vicios que se sustentam mutuamente, tornando sua
conversdo mais dificil e exigindo uma interven¢do pedagdgica igualmente multipla, encarnada
nas figuras alegoricas das virtudes, da Justica, da Misericérdia e da Memoria da Morte.

Dessa forma, pode-se afirmar que O Bosco Deleitoso se insere plenamente em uma
tradi¢cdo moral gregoriana, ainda que mediada pela linguagem da alegoria e pela sensibilidade
tardo-medieval. O texto partilha da concep¢do segundo a qual o pecado capital € menos um
ponto fixo do que um principio de proliferacao, capaz de gerar desordem continua na alma e no
mundo. Essa afinidade reforca a leitura do Bosco nao como um tratado moral sistemdtico, mas
como uma cosmologia ética, na qual os vicios se distribuem, se associam e se multiplicam
segundo uma légica profundamente enraizada na tradicdo mondstica e patristica inaugurada,
em grande medida, por Gregério Magno.

Essa légica da coocorréncia também reforca a ideia, de que o Bosco deve ser lido como
uma cosmologia moral, na qual o pecado estrutura espacos, relacdes e percursos. Assim como

0 bosque ndo € um cendrio neutro, mas um microcosmo espiritual, os pecados capitais ndo sao
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entidades estanques, e sim forcas que se manifestam de forma simultanea, sobreposta e
relacional. O texto ensina menos por classificacdo e mais por exposicdo simbdlica da
experiéncia do desvio.

Nesse sentido, o termo desvio pode ser compreendido a luz da leitura agostiniana,
especialmente conforme elaborada no Livro I de A Doutrina Crista. Para Agostinho (354-430),
o erro moral ndo consiste primariamente na existéncia das coisas criadas, mas no modo como
o ser humano se relaciona com elas. O pecado nasce quando aquilo que deveria ser apenas meio
(uti) transforma-se em objeto de fruicdo (frui), isto €, quando o sujeito desloca o amor que
deveria ser orientado para Deus e o fixa nas realidades transitérias (Agostinho, 2002, p. 44-45).
O desvio, portanto, ndo € simplesmente a escolha do mal em si, mas uma desordem na dire¢cdao
do desejo, uma inversdo do itinerario espiritual que transforma o caminho em destino e o
provisério em absoluto.

Essa perspectiva ilumina de modo particularmente fecundo a leitura do Bosco. Assim
como o peregrino descrito por Agostinho pode perder-se ao deleitar-se com os instrumentos da
viagem, o caminhante do Bosco é continuamente seduzido pelas realidades mundanas que
deveriam apenas servir de passagem para a salvacdo. O bosque, enquanto microcosmo
espiritual, torna-se entdo o espaco simbdlico onde se materializa essa errancia do amor: cada
pecado representa uma forma especifica de apego desordenado as realidades temporais, que
prende o pecador em uma circulacio interna e o afasta do percurso que conduz ao divino.

Desse modo, o desvio no BD ndo deve ser interpretado apenas como queda moral
individual, mas como uma alteracdo estrutural da orientacdo existencial do sujeito. O pecador
ndo apenas pratica vicios isolados; ele passa a habitar um espaco espiritual reorganizado pela
l6gica do apego e da desordem dos afetos. Tal concepg¢ao reforca a dimensdo cosmoldgica da
obra, pois o0 pecado reorganiza ndo apenas a alma, mas também o modo como o individuo
percebe e atravessa o mundo, convertendo o percurso de retorno a Deus em um labirinto de
permanéncias ilusérias. Nesse aspecto, a obra aproxima-se profundamente da pedagogia
agostiniana, segundo a qual a vida crista consiste em aprender a usar o mundo sem dele fruir,
orientando todas as realidades criadas para a contemplagdo do Criador.

Portanto, a presenca “aleatdria” dos pecados capitais ao longo do Bosco revela-se, na
verdade, profundamente coerente com a natureza da obra. A repeti¢ao de listas, a proximidade
textual entre diferentes vicios e a insisténcia em sua interdependéncia indicam que o autor

concebe o pecado como uma realidade sistémica, cuja compreensdo exige perceber ndo apenas



92

cada vicio em particular, mas sobretudo as conexdes que os unem. E nesse entrelacamento que
reside uma das marcas mais originais e mais ricas da fonte, e € a partir dele que se torna possivel
aproximar o BD de outros textos em prosa, como o HE, nos quais a doutrina moral também se
constréi por vias narrativas e simbdlicas, € ndo por exposicao escoldstica.

A estrutura moral apresentada no BD também dialoga com as interpretacdes de Morton
Bloomfield acerca da formacao histérica da doutrina dos pecados capitais. Segundo o autor, a
tradicdo medieval desenvolveu gradativamente uma compreensdo sistemdtica dos vicios,
organizando-os como uma arquitetura moral integrada, na qual cada pecado participa de uma
ordem espiritual mais ampla. Bloomfield propde que os pecados capitais passaram a ser
entendidos ndo apenas como faltas individuais, mas como elementos interdependentes de um
sistema moral voltado a interpretacdo da condi¢do humana e ao disciplinamento espiritual da
cristandade. Tal perspectiva aproxima-se da légica observada no BD, onde os vicios aparecem
articulados em estruturas relacionais e cumulativas, compondo uma concepcdo de mundo
dindmica (Bloomfield, 1952).

Nos capitulos CX ao CXIII do Bosco Deleitoso, a estratégia de apresentacdo dos
pecados capitais por meio de coocorréncias atinge um grau particularmente elevado de
densidade simbdlica e retérica. Diferentemente de uma enumeracao sistemética ou doutrinal,
os vicios emergem imbricados na experi€ncia espiritual do pecador, articulados pela linguagem
afetiva, pelo discurso alegérico e pela dramatizacdo da interioridade. O texto constréi um
verdadeiro cendrio de conflito moral, no qual soberba, sanha, luxtria, avareza, gula, acidia e
vaidade ndo aparecem como entidades isoladas, mas como for¢as que se reforcam mutuamente,
compondo uma economia do pecado marcada pela acumulagdo e pela contaminacgao reciproca.

No capitulo CX, essa l6gica manifesta-se desde a autodefinicdo do narrador como
“misquinho pecador”, imobilizado “antre as prisdes dos meus pecados”, metafora que ja sugere
a simultaneidade das faltas. A imagem da corrup¢do corporal “jazer e apodrecer, assi como
besta em seu esterco” associa diretamente a acidia a luxdria e a gula, vicios tradicionalmente
ligados a animalizag@o da carne. Ao mesmo tempo, a resisténcia a conversiao, mesmo diante do
temor e da esperanca oferecidos pelas figuras alegéricas, revela a presenca da soberba
espiritual, entendida aqui como endurecimento do coracdo e recusa deliberada da disciplina. O
pecado ndo é apresentado como ato pontual, mas como estado prolongado da alma, sustentado

por uma rede de vicios interdependentes.
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A entrada em cena da figura da “Memodria da Morte” intensifica essa dinamica de
coocorréncia. A duplicidade de suas faces, graciosa para os justos e espantosa para OS
pecadores, permite ao texto articular, simultaneamente, soberba, avareza e apego mundano. A
amargura da lembranga da morte ¢ dirigida explicitamente aos “ricos que estam em pecado”,
revelando a associacdo entre riqueza, vaidade, soberba e avareza, um encadeamento cléssico da
tradicdo moral cristd, mas aqui apresentado de forma imagética e experiencial. A vara com
aguilhdo, instrumento de pungimento, simboliza a ac@o corretiva que visa despertar os
“priguicosos”, remetendo diretamente a acidia, mas sempre em articulagdo com outros vicios
que mantém o pecador adormecido em sua condi¢do.

Nos capitulos CXI e CXII, a fala da Justica “a dona espantosa’ oferece um dos exemplos
mais expressivos de acumulagdo viciosa. O pecador ¢ descrito como “obstinado e perfioso,
mole e fraco e priguicoso”, qualificagdes que sobrepdem soberba, acidia e pusilanimidade
moral. A recusa reiterada da disciplina, do temor e do conselho evidencia que o pecado, para o
autor do BD, ndo se limita a transgressdo, mas se configura como desprezo sistemdtico da
correcdo. A sanha divina, evocada na ameaca do juizo, ndo aparece isolada, mas em resposta a
uma cadeia de vicios que inclui ousadia de pecar, endurecimento do coracdo e desprezo
consciente da instru¢do espiritual.

Ja no capitulo CXIII, a exposi¢@o atinge um cardter quase totalizante. A longa descricao
da corrupg¢do do corpo, da morte e dos tormentos futuros funciona como um espelho moral no
qual multiplos pecados sdo simultaneamente nomeados e combatidos. A memoria da morte €
apresentada como remédio universal porque “vence a soberva”, “apaga a luxuria”, “calca a
vaidade” e desarticula a gula e o apego aos prazeres sensiveis. A enumeracdo dos bens
mundanos como vestes, viandas, beveres, edificios e riquezas constitui uma sequéncia retdrica
que reune luxuria, gula, avareza e vaidade em um mesmo horizonte de condenacdo, refor¢cando
a ideia de que os vicios operam em conjunto na construc¢ao da ilusdo mundana.

A recorréncia associativa observada no BD aproxima-se também das reflexdes
desenvolvidas por Frances Yates acerca das artes da memoria medievais. Segundo a autora, a
cultura intelectual da Idade Média organizava o pensamento através de imagens, lugares
simbdlicos e encadeamentos associativos destinados a fixac¢do espiritual e moral do
conhecimento. Nesse horizonte, a repeticdo de determinadas figuras alegéricas, categorias
morais e combinacgdes de vicios nao deve ser compreendida apenas como recurso estilistico,

mas como parte de uma arquitetura pedagdgica da memoria. As associagcdes recorrentes entre
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soberba, vangldria, luxuria, acidia e demais pecados no BD revelam uma estrutura espiritual
fundada na visualizacdo interior € na organizacdo imagética da experi€ncia religiosa,
permitindo ao leitor percorrer simbolicamente os movimentos da alma em direcdo a queda ou
a redencao (Yates, 2007, p. 111-170).

Dessa forma, os capitulos analisados confirmam que, no Bosco Deleitoso, os pecados
capitais ndo sdo pensados como categorias estanques, mas como elementos de uma constelagao
moral dindmica. A coocorréncia dos vicios responde a uma antropologia espiritual que
compreende o pecado como processo cumulativo, no qual uma inclinacdo desordenada favorece
e intensifica outras. O texto, ao insistir na simultaneidade dos pecados, constréi uma pedagogia
da conversdo baseada ndo na corre¢do pontual de faltas isoladas, mas na transformacao integral
da interioridade, orientada pela memoria da morte, pela disciplina da vontade e pelo desprezo
do mundo.

No interior da pedagogia moral que estrutura o BD, a figura da dona espantosa ocupa
um lugar singular: ela ndo apenas denuncia o pecado, mas o faz por meio de uma linguagem
acumulativa, incisiva e reiterativa, que expoe a multiplicidade dos vicios que se entranham
simultaneamente na alma do pecador. Suas falas raramente se dirigem a um tnico desvio moral;
ao contrério, operam por enumeragao e sobreposicdo, reforcando a ideia de que o pecado age
como um feixe de forcas convergentes. E nesse contexto que se insere a seguinte admoestacio,
presente no capitulo CXV, na qual a correcdo moral assume a forma de um interrogatério
espiritual:

Pois, sandeu misquinho, porque nom lancas de ti a soberva? Porque nom desprezas a
avareza? Porque nom apagas a luxtria? Porque nom correges teus costumes? Porque
ouves o mandado do Senhor Deus com negrigéncia e nom curas de o cumprir nem
curas de seu conselho? (BD, Cap. CXV, p. 192).
A estrutura dessa fala é reveladora da 16gica de coocorréncia dos pecados capitais no
BD. A dona espantosa interpela o pecador ndo por uma falta especifica, mas por um conjunto
articulado de vicios (soberba, avareza e luxuria) apresentados como realidades simultaneas e
interdependentes. A repeticdo anaforica do “porque nom” intensifica o tom acusatorio e
constréi uma progressdo que vai do vicio interior (soberba) ao apego material (avareza),
passando pelo desregramento do corpo (luxiria), culminando numa acusacdo mais ampla: a
negligéncia diante do mandamento divino.

Essa progressao nao € casual. Ela sugere que os pecados capitais ndo apenas coexistem,

mas se sustentam mutuamente, formando uma disposi¢cdo moral global marcada pela recusa da
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corre¢do e pela resisténcia a disciplina espiritual. A soberba impede o reconhecimento da culpa;
a avareza fixa o cora¢do no mundo; a luxtria enfraquece a vontade; e, como resultado, instala-
se a negligéncia que € a condi¢do que bloqueia qualquer possibilidade de conversdo. Assim, o
texto articula vicios capitais cldssicos com uma atitude espiritual de fundo, préxima da acidia,
entendida aqui como desatencao deliberada ao chamado divino.

No plano simbdlico, a fala da dona espantosa reafirma sua fung¢do dentro da economia
moral da obra: ela atua como voz da justica e da verdade amarga, responsavel por tornar visivel
a totalidade do mal que habita o pecador. Ao enumerar os vicios em sequéncia, sua palavra
impede que o leitor e o proprio personagem isolem um pecado e relativize os demais. A
pedagogia do BD é, portanto, integral: ndo se trata de corrigir comportamentos pontuais, mas
de transformar a disposicdo global da alma.

Essa passagem confirma, mais uma vez, que o Bosco ndo organiza os pecados capitais
segundo um esquema sistematico ou catequético, mas os distribui de forma densa e reiterada
ao longo da narrativa, quase sempre em coocorréncia. Tal escolha narrativa reforca a leitura da
obra como uma ordenacdo moral em movimento, na qual o pecado se manifesta como rede,
cadeia e acimulo, e ndo como falha isolada. E precisamente essa 16gica que confere a obra sua
forca pastoral e sua profundidade simbdlica, articulando discurso moral, imaginacdo alegdrica
e experiéncia espiritual em um mesmo tecido narrativo.

A recorréncia dessa forma de enunciacdo dos pecados capitais ao longo do Bosco ndo
se limita, contudo, a passagens isoladas, nem pode ser compreendida como recurso ocasional
do autor. Ao contrdrio, trata-se de um procedimento narrativo e simbdlico reiterado, que
atravessa diferentes capitulos e contextos discursivos da obra. Sempre que o texto se detém
sobre uma figura exemplar, seja o pecador comum, seja aquele investido de poder e autoridade,
os vicios tendem a emergir em constelacdes, articulados por imagens densas e por metaforas
espaciais que permitem visualizar a interioridade como um campo de forcas em tensio. E
justamente essa logica de acumulacdo e de simultaneidade que reaparece de modo
particularmente expressivo quando o autor se volta para o coragdo do principe, espaco
privilegiado de observacdo moral, no qual o pecado ndo apenas habita, mas governa. A
passagem a seguir, ao recorrer a alegoria do mar, aprofunda essa representacdo, oferecendo um
dos exemplos mais elaborados da coocorréncia dos pecados capitais na obra. Essa 16gica de
acumulacgdo viciosa, ja perceptivel quando o texto associa a riqueza a uma cadeia de pecados,

reaparece de forma ainda mais elaborada quando o autor desloca o foco para figuras investidas
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de poder. O coragdo do principe torna-se, entdo, um espago privilegiado para observar a

convivéncia simultanea dos vicios, agora organizados por uma poderosa alegoria natural:

E o coragom do principe com grande confusom de fortes ondas soa: ali é torvdm de
sanha; ali é névoa de soberva que fumega; ali € vento de vaidade que nunca cessa de
reinar em o coracom do poderoso; ali cantam os louvaminhei ros, assi como sereias
do mar; ali se€ o ajuntamento dos vogados mentirosos, e tal € o coracom do principe
como o mar: ali som os conselheiros luxuriosos, assi como as moreias, que saem a
terra pera se juntarem com os covros; ali é a avariza assi como baleia; ali é a amargura
da aucidia; ali € comprimento de temor e de movimento (BD, Cap. LI, p. 93).

Apresenta o “coracdo do principe” como um espago simbdlico saturado por multiplas
forcas viciosas que coexistem, se entrelacam e se reforcam mutuamente. A imagem central, o
coragdo comparado ao mar revolto, ndo € apenas retdrica, mas estrutura uma verdadeira
cartografia interior do pecado, na qual cada vicio ocupa um lugar e exerce uma funcao
especifica dentro de um mesmo campo moral.

Logo nas primeiras linhas, o texto introduz a sanha, figurada como “torvam”, isto €,
tempestade violenta, associando a ira a desordem stbita e destrutiva que agita o interior do
poderoso. Em seguida, surge a soberba, apresentada como ‘“névoa que fumega”, imagem
particularmente expressiva, pois sugere tanto obscurecimento da visdo quanto elevacgao iluséria.
A soberba ndo apenas cega, mas cria uma atmosfera densa que impede o discernimento,
tornando o coragdo incapaz de perceber a verdade.

A essa névoa soma-se o “vento de vaidade”, que “nunca cessa de reinar” no coragao do
principe. Aqui, a vaidade aparece como um movimento continuo, instdvel e incessante,
refor¢ando a ideia de que o pecado ndo se manifesta como um estado fixo, mas como uma
dindmica permanente de agitacio interior. Embora a vaidade ndo figure formalmente entre os
sete pecados capitais, ela é apresentada como um desdobramento direto da soberba,
funcionando como seu correlato psicoldgico e social.

O texto avanga entdo para o dominio da mentira e da lisonja, a0 mencionar os
“louvaminheiros” que cantam “assi como sereias do mar”. A comparacdo com as sereias,
figuras tradicionalmente associadas ao engano e a seducdo mortal, insere o pecado da mentira,
associado a falsidade dos conselhos e a corrupc¢ao da palavra, no mesmo espaco simbélico dos
vicios capitais. A mentira, aqui, atua como mediadora entre os pecados interiores e suas

consequéncias politicas e sociais.
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Na sequéncia, o autor introduz explicitamente a luxiiria, figurada nos “conselheiros
luxuriosos”, comparados as moreias que saem a terra para se juntar aos “covros”. A imagem
animal refor¢a o cardter instintivo, rasteiro e desordenado do pecado, a0 mesmo tempo em que
0 associa a praticas ocultas e desviantes. A luxiria ndo aparece isolada, mas integrada a uma
rede de conselhos corrompidos, sugerindo sua intima ligacdo com 0 mau governo e a desordem
moral da corte.

A avareza surge logo apds, comparada a baleia, criatura de grande porte, voraz e
dominante, que habita as profundezas do mar. A imagem sugere tanto a dimensiao desmedida
do desejo de possuir quanto sua capacidade de engolir e submeter tudo ao seu redor. Assim
como no trecho anteriormente analisado, a avareza nao € tratada apenas como apego aos bens,
mas como forga totalizante que organiza e submete os demais vicios.

Por fim, o texto menciona a acidia, descrita como “amargura”, introduzindo um registro
distinto, mas ndo menos importante. Diferentemente da violéncia da sanha ou da voracidade da
avareza, a acidia aparece como peso interior, desalento e paralisia espiritual. Sua presenga ao
lado de pecados mais “ativos” refor¢a a compreensdo monastica de que o mal atua tanto pela
agitacdo excessiva quanto pela estagnacao da alma. O encerramento do trecho, com a referéncia
ao “temor” e ao “movimento”, sugere um estado permanente de inquietacdo, no qual o cora¢ao
jamais encontra repouso.

Esta passagem evidencia, portanto, que o Bosco Deleitoso concebe os pecados capitais
como elementos simultineos de um mesmo ecossistema moral. Sanha, soberba, luxuria, avareza
e acidia ndo se sucedem de maneira ordenada, mas coexistem dentro de um mesmo espaco
simbdlico, o cora¢do do principe, transformando-o em um mar instavel, perigoso e imprevisivel.
A alegoria maritima permite visualizar o pecado ndo como uma soma de faltas isoladas, mas
como um ambiente interior corrompido, no qual diferentes vicios operam em conjunto.

Assim, mais uma vez, a fonte confirma que sua pedagogia moral ndo se funda na
classificacdo abstrata dos pecados, mas na exposi¢do alegérica de sua convivéncia e
interdependéncia. O leitor é convidado a reconhecer, no emaranhado dessas imagens, nao
apenas os vicios do governante, mas a logica profunda segundo a qual o pecado se infiltra, se
multiplica e se enraiza no coracdo humano. Trata-se, novamente, de uma moral ensinada pela
experiéncia simbdlica, e ndo pela enumeragdo escoléstica, reforcando o carater cosmoldgico e

imaginativo do Bosco Deleitoso.
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A ldégica da coocorréncia dos pecados capitais no Bosco Deleitoso torna-se
particularmente evidente quando o discurso abandona a descri¢do alegérica pontual e passa a
operar por meio de uma enumeracao moral de carater social e coletivo. Nesse movimento, o
texto ndo se limita a identificar vicios individuais, mas articula os pecados como praticas
enraizadas nos diferentes estados e espacos da vida humana, sobretudo no ambiente urbano. O
solitdrio, ao aprofundar sua critica ao mundo do segre, desloca o eixo da reflexdo do interior do
sujeito para a configuragdo moral das cidades, preparando o leitor para uma compreensio do
pecado como fendmeno difuso, compartilhado e estrutural. E nesse contexto que se insere a
passagem a seguir, no qual os vicios sdo distribuidos segundo grupos sociais especificos, sem
jamais perder seu cardter universal e conexionista. Se, nos exemplos anteriores, a coocorréncia
dos pecados se manifesta no interior do sujeito e na figura do governante, o texto amplia ainda
mais seu horizonte ao projetar essa mesma logica sobre o espago social. As cidades surgem,
assim, como lugares nos quais os vicios ndo apenas coexistem, mas se sedimentam e se

reproduzem coletivamente.

Teu é o perigo, se fores vencido; teu é o galardom, se venceres, convém a saber: saide
da alma e vida perduravil. E porém, tira e empuxa de ti com mui grande diligéncia
todas as cousas que embargam o bo propésito. Quem poder4 tirar e extorcer dos ricos
a luxdria, e dos servos os furtos e dos proves os choros e do pobo a enveja e dos nobres
a soberva e da corte dos senhores o0 engano, e dos que usam as pracas a ma deleitacom,
e da multidom dos homens a discérdia e avareza comunalmente de todos? Prazer-me-
ia que pudessem ser tiradas todas estas cousas, mas nom espero que o sejam. E mais
ligeiramente tenho que pode ser tirado o lodo de todas as alagoas, ca estes males e
estes ardores de maldades e estas sujidades de costumes serem tirados da sentina das
cidades, u é mui ma séda de tais mercadorias (BD, Cap. LX, p. 114).

A enumeracdo proposta neste constitui um dos momentos mais expressivos da
representacdo da coocorréncia dos pecados capitais no Bosco. O texto ndo organiza os vicios
segundo uma hierarquia doutrinal rigida, nem os isola em capitulos temdticos, como ocorre em
tratados mais sistemadticos. Ao contrario, os pecados emergem aqui como constelagdes morais,
associadas a praticas sociais, habitos coletivos e espagos especificos da vida humana. Luxuria,
soberba, inveja, avareza e discérdia aparecem articuladas em um mesmo movimento discursivo,
refor¢ando a ideia de que o pecado raramente atua de forma isolada, mas tende a manifestar-se
em cadeias e associagoes.

A distribuicdao dos vicios conforme os grupos sociais (ricos, servos, pobres, povo,
nobres, cortesdos e frequentadores das pragas) nao deve ser lida como uma tipologia estanque,
mas como um recurso retérico que evidencia a transversalidade do pecado. Cada estado €

apresentado como lugar privilegiado de manifestacio de determinado vicio, sem que isso
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implique exclusividade ou inocéncia dos demais. A luxuria dos ricos dialoga com a avareza
que, ao final, ¢ dita “comunalmente de todos”; a soberba dos nobres encontra eco na inveja do
povo; o engano da corte se articula com a “mé deleitacdo” dos espagos publicos. O efeito
produzido € o de uma circulacao continua dos pecados, que atravessam o corpo social como um
todo, conexionista.

Essa l6gica de coocorréncia é reforcada pela conclusio da passagem, na qual a
impossibilidade de erradicar tais vicios ¢ expressa por meio da imagem da “sentina das
cidades”. Ao comparar os pecados ao lodo acumulado nas alagoas, o texto sugere que a vida
urbana favorece ndo apenas a multiplicacdo, mas a sedimentacdo dos males morais. A cidade
surge como espago de estagnacdo espiritual, na qual as “sujidades de costumes” se acumulam
e se tornam parte constitutiva do cotidiano. O pecado, assim, deixa de ser apenas uma falha
individual e passa a ser compreendido como condi¢cdo ambiental, produzida e reforcada pelo
convivio social desordenado.

A representacdo das cidades como espacos de disseminacdo coletiva dos vicios
aproxima-se das interpretacdes de Jean Delumeau acerca da cultura do pecado na cristandade
ocidental tardo medieval. Segundo o historiador, o pecado passou progressivamente a ser
concebido ndo apenas como falha individual, mas como realidade moral coletiva capaz de
contaminar comunidades inteiras. Delumeau reflete que a espiritualidade crista entre os séculos
finais da Idade Média e o inicio da modernidade desenvolveu uma intensa percepc¢do da
presenca difusa do mal no corpo social, sobretudo nos ambientes urbanos, frequentemente
associados a corrup¢do moral, ao excesso e a desordem espiritual. Tal perspectiva aproxima-se
da critica social desenvolvida no BD, onde os vicios aparecem sedimentados nos diferentes
grupos e espacos da vida humana (Delumeau, 2003, p. 213-271).

Essa leitura encontra pleno respaldo no desenvolvimento do capitulo como um todo. Ao
longo do Capitulo LIX, o mundo € descrito como lugar de instabilidade, imitacdo acritica e
desassossego continuo, no qual os homens oscilam entre afetos e vontades contraditérias. Tal
instabilidade interior reflete-se, nesse excerto, na multiplicidade de vicios que se entrelacam no
espaco social. A coocorréncia dos pecados nas cidades é, portanto, o correlato externo da
desordem interior do homem mundano, incapaz de firmeza, constancia e discernimento.

A continuidade imediata do texto, no Capitulo LX, confirma essa interpretacdo ao
deslocar a batalha contra os vicios para o interior da alma, concebida como “provincia” a ser

governada. Os inimigos espirituais como o mundo, a carne € os demonios, sdo descritos como
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profundamente concordados, atuando em conjunto contra o homem. Essa concordancia ecoa
diretamente a enumeracdo dos pecados no excerto analisado, evidenciando que a associacao
entre os vicios no plano social encontra seu espelhamento no plano da interioridade. Mundo e
coracdo constituem, assim, dois niveis de uma mesma cosmologia moral.

Desse modo, a passagem citada ndo apenas exemplifica, mas fundamenta a concepcao
do Bosco Deleitoso acerca dos pecados capitais: eles ndo se apresentam como entidades
isoladas nem como temas didaticamente organizados, mas como forgas interdependentes, que
se manifestam de forma simultanea, cumulativa e quase inevitdvel no espaco urbano. A
insisténcia na impossibilidade de purificagcdo das cidades ndo conduz ao fatalismo, mas sustenta
a pedagogia da retirada, da vigilancia continua e da vida solitdria como resposta espiritual a
coocorréncia dos males. O ermo, nesse horizonte, ndo é fuga do mundo, mas estratégia de
recomposi¢do da ordem interior frente a uma sociedade estruturalmente marcada pela
convergeéncia e proliferacdo dos vicios.

A recorréncia dessas enumeragdes densas permite afirmar que a coocorréncia dos
pecados capitais ndo € um recurso ocasional, mas um principio estruturante do Bosco. O texto
pressupde uma antropologia espiritual na qual o pecado opera em rede: um vicio convoca
outros, reforca-os e legitima-os, produzindo um estado moral marcado pela simultaneidade e
pela contaminagdo reciproca. Nao se trata, portanto, de um catdlogo de faltas, mas de uma visao
sist€émica do mal, na qual a alma, o corpo e 0 espago social participam de uma mesma economia
do pecado.

Para além das associagdes entre riqueza e multiplos vicios ja observados em outros
trechos do BD, o texto oferece momentos nos quais essa logica de coocorréncia € explicitada
de maneira quase genealdgica. Em determinadas passagens, o autor ndo apenas enumera
pecados distintos no interior de um mesmo pardgrafo, mas constrdi entre eles uma relagcdo de
parentesco moral, sugerindo uma origem comum, uma dindmica de engendramento mutuo e
uma atuacio simultinea no interior da alma. E o que se observa na seguinte passagem, no qual
a cobiga € apresentada como principio agregador de outros vicios, nunca atuando de forma

isolada:
Ca verdade que é aquele que quer ser rico, tostemente e cedo o quer ser, e esta
condicom hd a cobica, juntamente com suas irmas, que som a sanha e a luxdria, que
forom concebidas e nacidas do padre infernal, que nom partem de si confusom e
arrevatamento e avorrecimento espantoso € natureza da sua prépria nacenga do
inferno (BD, Cap. XXIV, p. 43).
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Nesse trecho, a cobiga aparece claramente associada a outros dois pecados capitais: a
sanha e a luxdria. Ndo apenas como vicios concomitantes, mas como irmds, isto €, como
realidades espirituais que compartilham uma mesma origem e que atuam de modo conjunto. A
metafora genealdgica empregada pelo autor € particularmente significativa: os pecados ndo
surgem como desvios pontuais do comportamento, mas como frutos de uma linhagem infernal,
concebidos e nascidos de um mesmo principio maligno. A coocorréncia, aqui, ndo é apenas
narrativa, mas ontoldgica: os vicios pertencem a uma mesma economia do mal e se manifestam
de forma interdependente.

Essa construcdo reforca a ideia, recorrente ao longo do Bosco, de que o pecado opera
segundo uma logica de contagio e acumulacdo. A cobica, ao desejar “tostemente e cedo” a
riqueza, ndo permanece restrita ao ambito do desejo material, mas gera confusao, arrebatamento
e avorrecimento, estados afetivos que desorganizam a alma e abrem espaco para a acao
simultanea de outros vicios. O pecado, assim, ndo é apresentado como falta isolada, mas como
processo dindmico, no qual um vicio convoca outros € os mantém em operacdo continua.

Do ponto de vista metodoldgico, essa passagem confirma a pertinéncia da leitura do
Bosco a partir da categoria de coocorréncia. O texto ndo apenas dispersa os pecados capitais ao
longo da narrativa, mas insiste em apresentd-los em cadeia, articulados por imagens de
parentesco, origem comum e a¢ao conjunta. Trata-se de uma visao profundamente integrada do
mal moral, coerente com a cosmologia alegérica da obra, na qual a alma humana, o mundo e o
inferno se encontram ligados por redes simbdlicas densas e mutuamente reforcadoras.

No itinerdrio espiritual do Bosco Deleitoso, a intervencao de Jodo Climaco reveste-se
de especial densidade simbdlica e doutrinal. Trata-se de uma autoridade monéstica reconhecida,
associada a tradicdo ascética oriental e a pedagogia gradual da perfeicdo espiritual, cuja
presenca na narrativa ndo é meramente decorativa, mas estruturante. Ao ser convocado pela
fremosa dona para instruir o caminhante sobre a “razom da vida solitaria”, Climaco introduz
um discurso que articula discernimento espiritual, antropologia moral e experiéncia
comunitéria, inscrevendo o mosteiro como espaco regulado de combate aos vicios.

Sua fala parte de um principio fundamental: a vida religiosa ndo € uniforme nem
indistinta, mas deve ser escolhida segundo a condi¢do espiritual de cada individuo, em
obediéncia aos padres espirituais e 4 experiéncia concreta do convivio com Deus. E nesse

contexto que se insere o trecho a seguir, particularmente revelador da 16gica moral do texto:
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E esto devem escolher per obediéncia que hajam aos padres 102spirituais e polo
conhocimento familiar que eles ham com Deus, ca nom pertence a todos viverem em
moesteiros nem pertence a todos ermidas, per razom da tristeza e da sanha furiosa e
da ouciosidade e da aucidia; e, porém, cada um veja e entenda mui bem sua calidade
e sua condigom e sua afeicom (BD, Cap. XXXVII, p. 62).

A forca desta passagem reside, antes de tudo, na enumeracao dos vicios que ameagam
a vida solitdria quando esta € assumida sem discernimento: tristeza, sanha furiosa, ociosidade e
acidia aparecem como um conjunto coeso, interligado, que evidencia mais uma vez a légica da
coocorréncia dos pecados capitais no Bosco. Ndo se trata de perigos isolados, mas de
disposi¢des espirituais que se alimentam mutuamente. A tristeza prolongada pode degenerar
em acidia; esta, por sua vez, abre espaco a ociosidade; e, em determinados temperamentos,
essas condi¢des podem desaguar em sanha, isto €, em perturbacdo violenta da alma.

Joao Climaco (525-606), ao advertir que “nom pertence a todos viverem em moesteiros
nem pertence a todos ermidas”, reafirma uma concepgao profundamente antropolégica da vida
mondstica: o pecado ndo € apenas um ato, mas uma inclinagdo que se manifesta de maneira
diversa conforme a “calidade”, a “condicom” e a “afeicom” de cada sujeito. O mosteiro, longe
de ser automaticamente um espaco de salvacdo, exige mediacao, obedi€ncia e acompanhamento
espiritual, sob pena de se transformar em terreno fértil para os mesmos vicios que deveria
combater.

A presenca explicita da acidia nesse conjunto € particularmente significativa. Ela surge
aqui ndo como um mal isolado, mas como parte de uma cadeia de disposi¢des interiores que
fragilizam a perseveranca espiritual. Ao associd-la a tristeza, a sanha e a ociosidade, o texto
reafirma uma concepcao cléssica da tradi¢do mondstica, na qual a acidia ocupa um lugar central
como vicio que desorganiza o tempo, o desejo e a relacdo com Deus.

Por fim, a fala de Climaco articula-se diretamente com o projeto pedagdgico do BD: a
defesa da via média, da “carreira real”, especialmente na forma da vida comunitdria regulada,
onde a presenca do outro funciona como protecdo contra o isolamento destrutivo e como
remédio contra a dispersdo interior. Assim, esta passagem reforca a leitura da obra como um
texto que pensa o pecado e a virtude ndo de maneira abstrata, mas inseridos em espacos
concretos, como O ermo, 0 mosteiro, € a convivencia, e sempre em dinadmica relacional.

Dessa forma, a coocorréncia dos vicios mencionados por Jodo Climaco confirma, mais
uma vez, que o BD constréi sua moral por meio de constelacdes de pecados, e ndo por
classificacdes estanques, integrando tradicdo ascética, experi€éncia mondstica e imaginacao

alegérica em uma mesma arquitetura espiritual.
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A tensdo interior que antecede a conversdao do caminhante é explicitada em um dos
momentos mais reveladores do BD, no qual o narrador suspende o movimento alegdrico externo
para expor, de forma confessional, o conflito que se trava no interior da alma. Trata-se de uma
autorreflexdo que torna visivel a coexisténcia de forcas espirituais antagonicas, responsdveis
por retardar o processo de retorno a Deus e por manter o sujeito dividido entre o chamado divino

e os vinculos mundanos.

Ca, de #ia parte, me enduzia o temor de Deus e as boas cuidacdes e os dizeres dos
santos homens e a Santa Escritura que leixasse a vida do segre e me tornasse ao Senhor
e me apartasse do arruido do mundo e dos negdcios dele; e de outra parte, me poinham
muitos embargos as fortes tentacdes da carne e da va gréria e da aucidia e dos bens
terreais. E enesto se perlongava o meu convertimento (BD, Cap. C, p. 163).

A passagem evidencia que o conflito do caminhante ndo se estrutura como simples
oposi¢do entre pecado e virtude, mas como uma disputa prolongada no interior da consciéncia,
marcada pela acdo simultanea de diferentes vicios que se reforcam mutuamente. A enumeragdo
da luxdria, da va gléria e da acidia, aqui associadas as “tenta¢des da carne”, a “va groria” e a
“aucidia”, ndo deve ser lida como um elenco casual, mas como uma configuragdo tipica da
antropologia monastica, na qual certos pecados atuam de modo combinado para impedir o
avanco espiritual.

A luxuria, evocada pelas “tentagdes da carne”, ancora o sujeito na esfera do sensivel e
do imediato, dificultando o desprendimento necessario a ruptura com a “vida do segre”. Mais
do que um vicio corporal isolado, ela funciona como for¢a de fixagdo no mundo, mantendo o
caminhante preso ao regime da experiéncia sensivel e ao prazer terreno. A va gléria, por sua
vez, introduz uma dimensao mais sutil do desvio espiritual: ndo se opde diretamente a religido,
mas desloca o centro do desejo, substituindo a busca de Deus pela afirmacdo de si e pelo
reconhecimento no espaco social do “arruido do mundo”. Trata-se de um vicio que atua no
plano do ego, intermediando corpo e espirito e tornando a conversdo menos urgente, pois
preserva uma forma iluséria de sentido e valor.

A acidia ocupa, nesse conjunto, uma posi¢do decisiva. Diferentemente da luxuria e da
va gloria, que impulsionam o desejo em direcOes equivocadas, a acidia opera por imobilizagdo.
Ela se manifesta no adiamento continuo da decisdo, na dificuldade de transformar a consciéncia
do bem em acgdo efetiva. A afirmacdo de que “enesto se perlongava o meu convertimento”
traduz com precisdo o efeito cldssico da acidia descrito pela tradicio mondstica: a tristeza
espiritual que torna pesado o caminho para Deus e conduz a estagnacdo interior. O caminhante

sabe o que deve fazer, reconhece o chamado divino, mas permanece incapaz de avancar.
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Essa autorreflexdo configura, portanto, um estado liminar da alma, no qual o sujeito se
encontra suspenso entre dois modos de existéncia. De um lado, o temor de Deus, a Escritura e
a autoridade dos santos homens; de outro, a convergéncia entre carne, vaidade e inércia
espiritual. O conflito ndo é apenas moral, mas cosmoldgico, pois opde dois regimes de
ordenacdo da vida: o da dispersdo mundana e o da unidade contemplativa. Nesse sentido, a
passagem funciona como um microcosmo do percurso alegérico do Bosco Deleitoso,
antecipando o itinerario espiritual que s6 podera avancar quando essa triplice amarra do pecado
for progressivamente desfeita.

A reflexdo sobre a persisténcia dos vicios apds a entrada na vida solitdria ocupa lugar
importante na pedagogia espiritual do Bosco Deleitoso. Em um trecho atribuido a autoridade
do abade Santo Joane, o texto abandona qualquer abstracdo moralizante para propor um exame
minucioso da interioridade, no qual os pecados nao sio reconhecidos por atos visiveis, mas por
sinais sutis que emergem precisamente no espaco da soliddo, da leitura e da convivéncia
controlada. Trata-se de uma passagem extensa e sistemadtica, que funciona como verdadeiro
mapa espiritual da alma ainda ndo curada, revelando a permanéncia das raizes do pecado

mesmo apds a ruptura exterior com o mundo.

E queres que te ensine como entenderds que a raiz dos pecados e das tachas e vicios
vive em ti e que nom €s curado deles? Podes esto entender, quando fores solitério, per
estes sinais: quando esteveres em o apartamento solitdrio e vierem a ti os irmaos e
houveres ansiedade e pressa em o coragcom com a vinda deles, posto que estém mui
pouco contigo, sabe por certo que ainda em ti estd a raiz mui viva de nom haveres
paciéncia; e se alglia vez atenderes a vinda de algum irmdo e, por ele tardar um pouco,
tu fores queixoso em teu coracom, culpando a sua tardancga, e o cuidado de o atender
turvar a tua mente, sei certo que ainda em ti estam os vicios da ira e da tristeza; e se o
irmdo te pidir algum livro pera ler ou algiia outra cousa pera seu uso e tu fores, porém,
triste ou lha nom quiseres emprestar, nom € diivida que ainda tu estds preso com lagos
da avareza; e se a tua cuidagcom arrevatosa ou a licom da Santa Escritura te fezer haver
renembranca de algiia fémea, em guisa que sentas em ti quanto quer pungimento, sabe
por certo que ainda o ardor da fornigacom nom € apagado em os teus membros; e se
tu comparares a tua vida estreita a vida alheia, que foi mais larga, e entom sentires
alevantamento em a tua mente, entende que ainda és corruto per soberva (BD, Cap.
CIX, p. 180-181).

Essa passagem apresenta uma das formulagdes mais acabadas da antropologia espiritual
monadstica, na qual o pecado € concebido como raiz viva, € ndo como comportamento isolado.
O critério decisivo para discernir a presenca do vicio ndo € a acdo exterior, mas a reagao interior
diante de situacOes ordindrias como a visita do irmdo, a espera, o pedido, a leitura, a

comparacdo. O texto constréi, assim, uma verdadeira fenomenologia dos afetos desordenados,

organizada por meio de coocorréncias precisas entre circunstincias e vicios.
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O primeiro nicleo apresentado articula impaciéncia, ansiedade e perturbacdo do coragdo
diante da presenca dos irmdos. Mesmo quando a convivéncia € breve, o simples fato de ela
gerar pressa e inquietagdo revela que a raiz da impaciéncia permanece viva. Aqui, a soliddo ndo
¢ ainda espaco de repouso espiritual, mas um estado frigil, facilmente rompido pela alteridade.
A impaciéncia surge como sintoma de uma alma ainda incapaz de sustentar a quietude interior,
elemento fundamental da vida contemplativa.

Em seguida, o texto explicita uma coocorréncia particularmente significativa: ira e
tristeza. A tardanga do irmao, um acontecimento banal, torna-se ocasio para que o sujeito se
volte contra o outro no interior do cora¢do, produzindo queixa, julgamento e turvacdo da mente.
A ira manifesta-se na imputacao de culpa; a tristeza, na perturbacdo que paralisa o espirito. Essa
associacao remete diretamente a tradi¢do climaca, na qual a tristeza nao é simples melancolia,
mas um afeto corrosivo que enfraquece a vigilincia espiritual e prepara o terreno para outros
vicios.

A sequéncia avanca para o campo da avareza, identificada ndo pelo acimulo de bens,
mas pela resisténcia interior ao compartilhamento. O pedido de um livro, instrumento espiritual
por exceléncia, torna-se critério de discernimento: a recusa ou a tristeza em emprestar revelam
que o apego permanece ativo. A avareza, nesse contexto, nao diz respeito apenas ao objeto, mas
ao controle do préprio caminho espiritual, a incapacidade de reconhecer o outro como co-
participante do mesmo itinerdrio de salvagdo.

O diagnostico da luxuria, aqui nomeada como “fornigacao”, € particularmente refinado.
Ela ndo se manifesta por atos, mas pela ressonéncia interior provocada pela leitura da Escritura
ou pela “cuidacdo arrebatosa”. O fato de a memoria de uma mulher emergir no préprio ato
espiritual revela que o ardor nao foi extinto, mas apenas deslocado. O texto sugere, assim, que
a luxuria pode sobreviver sob formas espiritualizadas, infiltrando-se nos exercicios mais
elevados da vida monéstica.

A passagem culmina na soberba, apresentada como vicio de comparacdo. Ao confrontar
sua ‘“vida estreita” com a vida mais larga de outros, o solitario pode experimentar um
“alevantamento da mente”, isto ¢, um movimento interior de exaltacdo. A soberba aparece,
portanto, como vicio reflexivo, que nasce da propria ascese e transforma o rigor espiritual em
ocasido de corrupcao interior. Trata-se do pecado mais perigoso, pois se alimenta das virtudes

aparentes.
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No conjunto, a passagem constroi uma cartografia interior do pecado, na qual os vicios
ndo aparecem isoladamente, mas em constelacdes afetivas: impaciéncia e ansiedade; ira e
tristeza; avareza e fechamento; luxiria e imaginag¢do; soberba e comparacdo. Essa estrutura
confirma que, no Bosco Deleitoso, a vida espiritual € concebida como um processo continuo de
discernimento, no qual a entrada no bosque, ou na soliddo, ndo significa cura imediata, mas
exposicao radical das raizes ainda vivas do pecado. A autoridade de Jodo Climaco, incorporada
ao texto, oferece assim um instrumento decisivo para compreender a ldgica interna da obra: o
verdadeiro combate ndo se trava no mundo exterior, mas no coragdo que aprende, lentamente,

a reconhecer seus proprios movimentos.
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2.2 A ARQUITETURA MORAL DOS PECADOS CAPITAIS

A doutrina dos pecados capitais constitui uma das mais importantes estruturas de
ordenacdo moral produzidas em determinados ambientes da cristandade medieval. Longe de
representar apenas um catdlogo de faltas individuais, essa doutrina organiza uma verdadeira
cartografia da vida espiritual, na qual os vicios sdo apresentados como for¢as que desordenam
o interior do ser humano e comprometem sua relacdo com Deus. Na literatura espiritual e moral
produzida entre os séculos XIII e XV, os pecados capitais aparecem frequentemente articulados
em um sistema que busca explicar ndo apenas a origem das faltas humanas, mas também os
caminhos possiveis de sua superacio por meio da pratica das virtudes. Nesse sentido, a doutrina
dos vicios capitais deve ser compreendida como uma estrutura pedagdgica e espiritual que
permite interpretar o funcionamento do pecado dentro de uma cosmologia moral mais ampla.

Além disso, o sistema dos vicios capitais, longe de constituir apenas uma doutrina moral
estdtica, configura-se como um campo conceitual dindmico e historicamente situado, cuja
funcdo ultrapassa a normatividade ética para atuar como dispositivo de organiza¢do simbolica
da experiéncia humana. Originado no interior da disciplina mondstica como técnica de governo
da alma, esse sistema foi progressivamente apropriado pela pastoral e pela cultura laica,
tornando-se um instrumento privilegiado de mediag¢do entre interioridade, sociabilidade e
ordem cosmoldgica (Newhauser, 2005)*.

A consolidacdo dessa estrutura septendria remonta a um longo processo de elaboracao
teoldgica que se inicia na tradicdo mondstica da Antiguidade tardia e se desenvolve ao longo
da Idade Média. Entre os autores que contribuiram decisivamente para a formacdo dessa
tradi¢do encontram-se figuras como Evagrio Pontico e Jodo Cassiano, cujas reflexdes sobre os
vicios espirituais procuravam compreender os mecanismos internos que conduzem o ser
humano ao pecado. A partir dessas primeiras formulacdes, a doutrina dos vicios foi

progressivamente reorganizada e sistematizada, alcancando sua forma mais conhecida com a

42 Trata-se de uma coletdnea fundamental para os estudos contempordneos sobre os vicios na Idade Média,
reunindo contribui¢cdes que articulam teologia moral, histéria cultural, literatura e andlise das praticas sociais. Na
introdugdo, Richard Newhauser propde compreender os vicios capitais ndo como categorias fixas ou meramente
doutrindrias, mas como campos conceituais dinadmicos, historicamente situados, cuja fungdo ultrapassa a
normatividade ética, operando como instrumentos de organizacdo da experiéncia humana e de regulacdo das
paixdes. A obra evidencia, assim, o papel central da tradi¢do moral na configuracio das formas de sociabilidade e
das estruturas simbdlicas da cristandade medieval, permitindo pensar os pecados capitais como uma linguagem
cultural compartilhada, capaz de mediar as relagdes entre interioridade, prética pastoral e ordem social.
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obra de Gregdrio Magno, que estabeleceu o conjunto dos sete pecados capitais que se tornaria
predominante na tradi¢do cristd ocidental®.

Essa sistematizacdo ndo deve ser compreendida apenas como um exercicio de
classificagdo moral. Ao organizar os pecados em um conjunto estruturado, os autores medievais
buscavam tornar inteligivel a dindmica do pecado na vida espiritual. Cada vicio representava
uma forma particular de desordem interior, capaz de comprometer o equilibrio do ser humano
e afastid-lo da ordem divina. Nesse sentido, os pecados capitais ndo eram considerados apenas
faltas isoladas, mas principios geradores de outras faltas, capazes de produzir cadeias de
comportamentos e disposi¢des que conduziam progressivamente a corrup¢ao moral.

A historiografia contemporinea tem enfatizado justamente essa dimensdo estrutural da
doutrina dos pecados capitais. Em sua analise sobre a historia dos vicios na Idade Média, Carla
Casagrande e Silvana Vecchio argumentam que o sistema dos pecados capitais funcionava
como uma verdadeira gramdtica moral, capaz de organizar e interpretar os comportamentos
humanos dentro de um quadro de inteligibilidade crista. Para essas autoras, os vicios capitais
ndo constituem apenas categorias morais abstratas, mas instrumentos de leitura da experi€ncia
humana, permitindo identificar as formas pelas quais o pecado se manifesta na vida cotidiana.

Segundo essa perspectiva, a doutrina dos pecados capitais deve ser entendida como uma
tentativa de compreender a complexidade da vida moral por meio de um conjunto limitado de
categorias fundamentais. Cada pecado capital representa uma disposi¢do interior especifica
que, uma vez instalada na alma, tende a produzir uma série de comportamentos e atitudes que
reforcam sua presenca. Dessa forma, o sistema dos vicios capitais oferece um modelo
interpretativo capaz de explicar a multiplicidade das faltas humanas a partir de um ndmero
reduzido de principios morais.

Essa concepg¢do encontra ampla difusdo na literatura espiritual medieval, especialmente
nos textos produzidos no interior dos ambientes mondsticos e devocionais. Nesses contextos, a
reflexdo sobre os pecados capitais desempenhava uma fun¢do eminentemente pedagdgica,
orientando os fiéis no reconhecimento de suas préprias falhas e na busca pela correcdo
espiritual. Ao identificar os vicios fundamentais que ameagam a vida cristd, esses textos
procuravam oferecer instrumentos para o exame de consciéncia e para o aperfeicoamento

moral.

43 Sobre a formacdo histérica da doutrina dos vicios capitais na tradi¢do monastica, cf. EVAGRIO PONTICO;
CASSIANO, Joao; GREGORIO MAGNO; NEWHAUSER, Richard; CASAGRANDE e VECCHIO;
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E nesse horizonte que devem ser situadas as obras que constituem o corpus principal
desta tese. Tanto o Bosco Deleitoso quanto o Horto do Esposo pertencem a uma tradi¢do
literaria marcada por forte preocupac¢do moral e espiritual, na qual a reflexao sobre o pecado
ocupa lugar central. Ainda que apresentem formas narrativas e retdricas distintas, ambas as
obras participam de um mesmo universo simbdlico e teolégico, no qual os pecados capitais sdo
compreendidos como elementos fundamentais para a interpretacdo da experiéncia espiritual.

No caso do Bosco Deleitoso, essa reflexdo aparece integrada a uma complexa estrutura
alegdrica que organiza a narrativa como um percurso espiritual. O bosque, longe de constituir
apenas um cendrio literdrio, funciona como uma representacdao simbdlica do mundo espiritual
no qual o humano se encontra inserido. Nesse espaco alegdrico, virtudes e vicios aparecem
como forcas que disputam a orientacdo da alma, definindo os caminhos possiveis da vida
espiritual. O itinerario percorrido pelo caminhante no interior do bosque revela, portanto, uma
cosmologia moral na qual o pecado ndo € apenas uma transgressao individual, mas uma forca
capaz de desorganizar o equilibrio do microcosmo humano.

Ja no Horto do Esposo, a reflexdo sobre os vicios assume uma forma mais diretamente
moral e exortativa. Diferentemente da estrutura alegérica do Bosco, o Horto apresenta uma
série de ensinamentos espirituais destinados a orientar o comportamento cristdo e a advertir
contra os perigos do pecado. Nesse contexto, os pecados capitais aparecem como categorias
fundamentais para a compreensao das fraquezas humanas e para a organizagao da vida moral.
O texto procura identificar as raizes espirituais das faltas humanas, oferecendo ao leitor
instrumentos para reconhecer e combater os vicios que ameagam sua salvacgao.

Apesar dessas diferencas formais, as duas obras compartilham uma mesma concepg¢ao
fundamental do pecado. Em ambas, os vicios capitais sdo apresentados como forcas que atuam
no interior da alma humana, produzindo desordem e afastamento de Deus. Essa concepc¢do
permite compreender o pecado ndo apenas como um ato isolado, mas como uma disposi¢ao
interior que orienta o comportamento humano e condiciona sua relacio com o mundo espiritual.

Essa perspectiva dialoga diretamente com a proposta metodolégica desta tese, que busca
compreender o Bosco Deleitoso como expressdao de uma cosmologia moral caracteristica da
espiritualidade medieval. Nessa cosmologia, o ser humano € concebido como um microcosmo
no qual se refletem as tensdes fundamentais entre ordem e desordem, virtude e vicio, salvagao

e perdi¢do. Os pecados capitais aparecem, assim, como forcas estruturais desse universo
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simbolico, responsdveis por introduzir desequilibrio no interior da alma e por comprometer sua
orientacdo em direcdo a Deus.

Se, no subcapitulo anterior, foi possivel observar como os pecados capitais aparecem
articulados na narrativa do Bosco Deleitoso, revelando uma légica de coocorréncia e
interdependéncia moral, torna-se agora necessario examinar cada um desses vicios em sua
singularidade. A andlise individual dos pecados ndo rompe com a perspectiva relacional
anteriormente apresentada, ao contrdrio, permite compreender com maior profundidade as
caracteristicas especificas de cada vicio e o modo como eles estruturam na experiéncia
espiritual representada nas fontes medievais.

Nos itens que se seguem, serdo examinados sete pecados capitais: soberba, inveja, ira,
acidia, avareza, gula e luxuria. Buscando compreender suas defini¢des na tradi¢do moral crista,
suas interpretagdes na historiografia contemporinea e suas representagdes nas obras que
constituem o corpus desta pesquisa. A partir dessa andlise, pretende-se evidenciar de que
maneira esses vicios participam da construcdo de uma cosmologia moral na qual o pecado

aparece como elemento fundamental para a compreensdo da experiéncia espiritual medieval.
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2.3 DA SOBERBA

“Primeyramente comeca o tractado da soberva, por que todo pecado
trage comeco dela, a scriptura afirmante e dizente no livro Ecclsiastico.
Soberva he comeco de todo peccado, pore, assi como en cabeca dos
outros peccados he de comecar, ca da raiz dessa meesma saae sete
pecados: Vaa gloria, enveja, jra, tristeza, avareza, gula, luxuria. E cada
huu destes peccados ha contra nds seu oficio (...) Lucifer nd peccou per
obra nehua cousa, send tan solamete pelo cuido e, em aquel ponto que
cuidou soberba, foy deitado do ceeo. E pois se tal obra foy feita ao
angeo, que era cousa tam nobre, que serd de nds, que somos terra e
cijnsa?”*

O trecho alcobacense que inaugura esse subcapitulo constréi a soberba como principio
ontoldégico do pecado, instaurando-a ndo apenas como um vicio entre outros, mas como a raiz
geradora de toda desordem moral. Ao afirmar que “todo pecado trage comego dela” e que dela
“saae sete pecados”, o texto organiza o universo €tico segundo uma logica genealdgica: a
soberba € simultaneamente origem e estrutura, cabeca e fundamento. Tal formulag¢do ndo se
limita a classificar vicios, mas revela uma compreensio dindmica da interioridade, na qual o
pecado nasce como movimento interno antes de qualquer manifestacdo exterior. Nesse sentido,
a soberba aparece como uma ruptura inaugural, um deslocamento da alma que, ao se afastar da
ordem divina, desencadeia a proliferacdo dos demais vicios.

A exemplificagdo com Lucifer intensifica essa dimensdo ao situar o pecado no plano do
pensamento e da vontade, e ndo da a¢do concreta. O fato de o anjo “nd peccou per obra nehua
cousa, send tan solamete pelo cuido” evidencia que a soberba opera no nivel mais profundo da
constitui¢cdo do ser, tornando-se um principio de queda que independe da materialidade do ato.
A conclusdo, “que sera de nds, que somos terra e cijnsa”’, introduz uma antropologia da
fragilidade, na qual o humano, inferior ao anjo, encontra-se ainda mais exposto a desordem
interior. Assim, o texto ndo apenas define a soberba, mas a inscreve em um cendrio em que a
queda é pensada como desagregacdo da ordem do ser, articulando interioridade, hierarquia e
destino espiritual.

E assim que a soberba ocupa um lugar singular na tradicio moral cristi. Mais do que
um vicio entre outros, ela é frequentemente compreendida como a origem ou principio gerador
de todos os demais pecados. Essa concepcao encontra ampla difusdo na literatura teoldgica e

espiritual medieval, na qual a soberba aparece como a forma primordial de desordem interior

4 Excerto da obra alcobacense O VIRGEU DE CONSOLACON. Ed. Albino de Bem VEIGA. Salvador:
Publica¢des da Universidade da Bahia, 1959.p.7. Obra ja citada como fonte da minha dissertagdo de mestrado.
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que afasta o ser humano da ordem divina. Nesse sentido, compreender a soberba significa
compreender o proprio mecanismo espiritual do pecado.

A tradicdo cristd associa a soberba, antes de tudo, ao gesto de ruptura que inaugura a
histéria do pecado. Desde os primeiros comentdrios teoldgicos sobre a queda dos anjos e a
queda de Adao, a soberba € apresentada como a disposi¢do interior que conduz a criatura a
recusar sua condicdo de dependéncia em relacdo a Deus. Ao desejar elevar-se acima da ordem
estabelecida pela criagdo, o ser humano rompe com a hierarquia espiritual que estrutura o
cosmos cristdo. Nesse gesto de elevagdo indevida encontra-se o nicleo simbdlico da soberba:
a tentativa de ocupar um lugar que pertence apenas ao divino.

A compreensio da soberba como elevacdo desordenada da criatura encontra profundo
fundamento na tradicdo agostiniana. Para Agostinho, o pecado nasce precisamente do
movimento pelo qual o ser criado abandona sua condi¢do de dependéncia em relacido a Deus
para voltar-se desordenadamente para si mesmo (Agostinho, 1990). A soberba constitui, nesse
sentido, uma inversao da ordem da cria¢ao, pois 0 homem, em vez de permanecer orientado ao
principio divino que o sustenta, passa a colocar a si préprio como centro de sua existéncia. E
por isso que Agostinho associa a soberba ao amor desordenado de si, compreendendo-a como
o impulso que conduz a criatura a desejar uma autonomia que pertence somente a Deus
(Agostinho, 1997). A queda ndo representa apenas uma transgressao moral, mas uma ruptura
ontolégica da ordem que estrutura o universo cristdo. Tal perspectiva aproxima-se
profundamente da cosmologia moral presente no BD, no qual a soberba aparece como principio
de desagregacao interior e afastamento da alma em relacdo ao seu fundamento divino.

Essa interpretacdo j4 aparece de maneira clara nas formulagdes de Gregério Magno, cuja
sistematizacdo dos pecados capitais participou da constituicio de importantes repertorios
morais no interior da espiritualidade medieval latina. Para Gregdrio, a soberba constitui a raiz
a partir da qual se desenvolvem todos os outros vicios capitais. Ela introduz na alma uma
disposicdo fundamental de autoexaltacdo que conduz progressivamente a diversas formas de
desordem moral. Ao colocar o préprio eu no centro da existéncia, o soberbo rompe com a
orientagdo fundamental da vida cristd, que exige humildade e submissao a vontade divina.

A reflexdo medieval sobre a soberba desenvolveu-se amplamente a partir dessa
concepcdo inicial. Como sugerem Casagrande e Vecchio, a soberba passou a ser interpretada
ndo apenas como um comportamento isolado, mas como uma disposi¢do espiritual profunda

que afeta a totalidade da vida moral. Em sua anélise sobre a histdria dos vicios na Idade Média,
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as autoras observam que a soberba € frequentemente descrita como um movimento interior de
autossuficiéncia que leva o ser humano a afastar-se da dependéncia em relacdo a Deus e a
comunidade. Trata-se de um vicio que atinge diretamente a estrutura relacional da vida crista,
pois rompe os vinculos que ligam o individuo a ordem divina e ao corpo social (Casagrande;
Vecchio, 2000).

Essa dimensdo relacional da soberba explica, em grande medida, sua centralidade na
tradicdo moral medieval. Ao exaltar a si mesmo, o soberbo recusa a ordem hierdrquica que
organiza o universo cristdo. Nesse universo, cada criatura ocupa um lugar determinado dentro
de uma estrutura que reflete a propria ordem divina. A soberba introduz desordem nesse sistema
ao deslocar o individuo para uma posicao que ndo lhe pertence. Assim, mais do que um simples
vicio moral, a soberba representa uma ruptura com a estrutura cosmoldgica que sustenta o
mundo cristao.

Essa interpretacdo encontra eco em diversas obras da literatura espiritual medieval, nas
quais a soberba é frequentemente apresentada como a origem das demais faltas humanas. No
interior dessa tradi¢do, o combate a soberba torna-se uma das tarefas centrais da vida espiritual.
A humildade aparece, nesse contexto, como a virtude fundamental capaz de restaurar a ordem
interior da alma e de reconduzir o ser humano a sua posi¢ao correta dentro da criacao.

Sao Bento, no prélogo de sua Regra diz: “Filho ascuyta os preceptos e mandamentos do

mééstre. E inclina e abaixa a orelha do teu coragof(...)”*

, apresentando uma concep¢ao
importante da humildade dentro da espiritualidade mondstica medieval. A ordem para
“inclinar” e “abaixar” a “orelha do coraco” constrdi simbolicamente a disposi¢do interior
necessdria para o verdadeiro aprendizado espiritual. A escuta aparece como gesto de
rebaixamento voluntdrio do sujeito diante da autoridade divina e da tradicio mondstica,
funcionando como movimento oposto a soberba.

O texto ndo se refere apenas a audigdo fisica, mas a interioridade espiritual do individuo.

A “orelha do corago” representa a capacidade interior de acolher a verdade divina mediante a

45 A utilizagdo de uma versdo alcobacense da Regra de Sdo Bento possui importincia particular para esta pesquisa,
uma vez que o Mosteiro de Alcobaga constituiu um dos principais centros de producgdo, traducdo e circulagdo da
espiritualidade mondstica em lingua portuguesa entre os séculos XIV e XV. O recurso a uma regra beneditina
copiada nesse ambiente permite aproximar a andlise das praticas espirituais, dos modelos disciplinares e das
concepgdes de humildade e obediéncia efetivamente presentes no universo cultural alcobacense, contexto no qual
também se inserem obras como o Bosco Deleitoso e o Horto do Esposo. Utiliza-se aqui a edicdo de Sara Figueiredo
Costa, baseada em manuscritos portugueses vinculados a tradicio mondstica de Alcobaca: COSTA, Sara
Figueiredo. A Regra de Sdo Bento em Portugués: Estudo e edi¢do de dois manuscritos. Lisboa: Edi¢des Colibri,
2007.
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humildade. O conhecimento espiritual ndo nasce da autossuficiéncia intelectual, mas da
disposi¢do de ouvir, obedecer e submeter-se a orientacdo superior da sabedoria divina.

A linguagem corporal da passagem possui forte dimensdo simbdlica. Os verbos
“inclina” e “abaixa” expressam fisicamente o movimento espiritual da humildade. Em oposigao
ao soberbo, que se eleva indevidamente acima de sua condi¢do de criatura, o monge ¢é
convocado a curvar-se interiormente. A verticalidade da soberba € substituida pelo abaixamento
da escuta obediente. O corpo torna-se expressao visivel da ordem espiritual da alma.

No Bosco Deleitoso, a reflexdo sobre os vicios encontra-se integrada a uma narrativa
alegdrica que representa o percurso espiritual do ser humano em busca da salvacdo. Nesse
contexto, os pecados ndo sdo apresentados apenas como comportamentos individuais, mas
como for¢as que interferem na orientagcdo espiritual do caminhante. A soberba surge, nesse
cendrio, como uma disposicdo que ameaca constantemente desviar o ser de seu caminho,
conduzindo-o a confiar excessivamente em si mesmo e a esquecer sua dependéncia em relacao
a Deus.

E precisamente nesse horizonte que o BD permite observar a soberba ndo apenas como
categoria doutrinal, mas como experi€ncia vivida e dramatizada no interior da narrativa
alegdrica. A essa construg¢do conceitual da soberba como principio ontolégico do pecado, tal
como formulada na tradicdo alcobacense e reiterada pela teologia moral medieval, o BD
acrescenta uma dimensdo decisiva: a experiéncia vivida da soberba como acusacio interior e
ruptura consciente da ordem divina.

Em um dos momentos mais densos da narrativa, o “misquinho pecador”, apos
reconhecer sua prépria condi¢do de miséria espiritual, é violentamente interpelado por uma
figura alegorica designada como “espantosa dona”. Esta, retomando sua “razom contra mi,
segundo que havia em costume”, dirige-lhe uma acusacdo direta e implacavel:

“Confusom serd a ti, priguicoso e negrigente pecador [...] porque estendeste contra Deus a tua
mao e correste contra Deus com o colo estendido per soberva” (BD, Cap. LX, p. 113).

A forca desse excerto reside, antes de tudo, na forma como a soberba € aqui definida
ndo apenas como disposi¢ao interior, mas como gesto ativo de oposi¢do a Deus. A expressao
“estendeste contra Deus a tua mao” sugere uma inversao da ordem hierdrquica da criagdo: o
homem nao apenas se afasta de Deus, mas se coloca deliberadamente contra Ele. A soberba,
nesse sentido, assume o cardter de uma rebelido ontoldgica, ecoando diretamente o paradigma

luciferino.
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A imagem do “colo estendido per soberva” reforga essa leitura ao traduzir
corporalmente o movimento interior da alma. Trata-se de uma elevacdo indevida, de um erguer-
se contra a ordem estabelecida, que rompe com a postura de submissao propria da criatura.
Assim, o texto constréi uma verdadeira semiologia da soberba, na qual o corpo espelha a
desordem espiritual, o gesto fisico torna visivel a deformacao interior.

Essa passagem permite compreender que, no universo do BD, o pecado ndo se define
apenas como falha moral, mas como desordem da relacdo entre criatura e Criador. A soberba,
ao afirmar a autonomia do sujeito, dissolve essa relagdo e inaugura um estado de ruptura que
se projeta em consequéncias escatologicas: “a tribulagom te espantard e a pressa e a angustura
te cercara para sempre”. A pena ndo ¢ arbitraria, mas corresponde a propria l16gica da desordem
instaurada, trata-se de um mundo no qual o castigo reflete a estrutura do pecado.

A figura da “espantosa dona” desempenha, nesse contexto, uma fun¢do central. Longe
de ser uma personagem individualizada, ela encarna a voz da verdade acusadora, que revela ao
pecador a realidade de sua condi¢do. Sua fala ndo admite atenuagdes: ela expde, denuncia e
sentencia. Pode-se compreendé-la como uma personificagdo da justica divina ou, mais
profundamente, como a exteriorizacao da consciéncia culpada, isto €, daquilo que, no interior
do sujeito, reconhece a ruptura operada pela soberba.

No entanto, essa acusa¢do nao constitui o ponto final da cena. Imediatamente apds a
intervengdo da “espantosa dona”, surge a “mui piadosa donzela”, que oferece ao pecador a
possibilidade de conversdo: “Homem de fraco coragom, nom desmaies nem desasperes [...]
converte-te ao Senhor”. Essa justaposi¢cdo de vozes revela uma estrutura profundamente
significativa: a soberba s6 pode ser superada apds ser plenamente reconhecida. A acusacio
precede a misericordia. Nesse sentido, a experiéncia da soberba no BD nio € apenas doutrinal,
mas processual. O sujeito deve passar pelo confronto com sua propria desordem para entao ser
reconduzido ao caminho da salvacao.

Essa dinamica reforca a interpretacdo da soberba como ruptura do microcosmo humano.
Ao desorganizar a relacdo fundamental com Deus, ela desencadeia um estado de desintegracdo
interior que se manifesta tanto na consciéncia quanto no destino espiritual do sujeito. A
intervengdo da “espantosa dona” torna visivel essa desordem, enquanto a figura da donzela
piedosa aponta para a possibilidade de sua recomposicao.

Assim, o excerto analisado permite avangar na compreensdo da soberba como um

fendmeno que articula interioridade, gesto, linguagem e destino. Mais do que um vicio isolado,
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ela aparece como um principio dindmico de desagregacdo, cuja superacdo exige ndo apenas
corre¢do moral, mas uma reordenagdo profunda da alma. Nesse sentido, o BD ndo apenas
reproduz a tradi¢do teoldgica sobre a soberba, mas a reinscreve em uma narrativa que revela,
com intensidade singular, sua dimensao existencial e cosmoldgica.

Essa possibilidade de conversdo, contudo, ndo se apresenta de forma branda, mas
mediante uma linguagem de forte intensidade corretiva, que visa desarticular a estrutura interior
da soberba. A compreensao da soberba como principio de desordem interior e ruptura da relacao
entre criatura e Criador ganha, no BD, uma expressdo particularmente significativa quando
articulada a pedagogia da peniténcia. Se, em um primeiro momento, a acusagao da “espantosa
dona” revela ao pecador a gravidade de sua condi¢do, ¢ por meio da intervencdo da figura
feminina associada a misericordia que essa consciéncia se transforma em exigéncia de
conversdo. Nesse movimento, a soberba deixa de ser apenas identificada como raiz do pecado
e passa a ser combatida por meio de uma pratica concreta de reordenacio da alma. E nesse
contexto que se insere o seguinte excerto:

Pois, pecador, poem esto ante os olhos da tua alma e pensa enesto com todo teu
coragom, ¢ leixa a vida da maldade e passa-te a vida da santidade e sai-te da casa da
conversacom mundanal e passa-te a casa da santa diciplina. O tu, pecador, tu, carne
soberva, tu, vil corpo podre e fedorento, have temor, ca se agora nom fezeres
pendencga, nom achards depois da morte lugar de perdoanga (BD, Cap. CXIII, p. 190).

O nucleo interpretativo desse excerto encontra-se na forma como a soberba € aqui
enfrentada ndo apenas como disposi¢do interior, mas como realidade que exige uma
transformagdo integral do sujeito. A exortacdo inicial, “poem esto ante os olhos da tua alma”,
indica que o combate ao pecado comeca pela interiorizacdo da consciéncia, isto €, pela
capacidade de ver-se a si mesmo a luz da verdade espiritual. Trata-se de um movimento
reflexivo que rompe com a cegueira propria da soberba, entendida, na tradi¢do medieval, como
uma forma de autoengano que impede o reconhecimento da dependéncia em relagcdo a Deus.

A sequéncia de imperativos, “leixa”, “passa-te”, “sai-te”, constréi uma dindmica de
deslocamento que pode ser interpretada em chave cosmoldgica. O pecador é convocado a
abandonar um espaco simbdlico (“‘casa da conversagom mundanal”) e a ingressar em outro
(“casa da santa diciplina”), o que sugere que a soberba ndo se limita a um estado interior, mas
implica uma insercdo em um determinado modo de habitar o mundo. A conversdo, nesse
sentido, ¢ também uma mudanca de lugar: sair do espaco da desordem e entrar no espaco da

disciplina espiritual.
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Entretanto, é na caracterizacdo do pecador que o texto atinge seu ponto mais incisivo.
A expressdo “carne soberva” articula diretamente o vicio a condi¢ao corporal, indicando que a
soberba ndo é apenas uma elevagao espiritual indevida, mas também uma adesao desordenada
a materialidade. Ao designar o corpo como “vil”, “podre” e “fedorento”, o discurso promove
uma radical desvalorizagdo da criatura, que se contrapde frontalmente a auto exaltacdo propria
do soberbo. Essa linguagem, de forte tonalidade escatoldgica, cumpre uma fungdo pedagdégica
precisa: desmantelar a ilusdo de grandeza que sustenta a soberba, reconduzindo o sujeito a
consciéncia de sua condicao finita e corruptivel.

Nesse ponto, torna-se evidente que a violéncia verbal do trecho ndo corresponde a uma
condenacdo definitiva, mas a uma estratégia de correcdo. A humilhacdo do corpo e da
identidade funciona como meio de restaurar a ordem interior da alma, rompida pela soberba.
Trata-se de uma pedagogia espiritual que busca produzir, no sujeito, um rebaixamento
necessdrio para a reconfiguracdo de sua relagdo com Deus. Assim, a linguagem dura ndo exclui
a misericordia, mas a prepara: € precisamente ao reconhecer sua propria miséria que o pecador
se torna capaz de converter-se.

A adverténcia final: “se agora nom fezeres pendenca, nom acharas depois da morte lugar
de perdoanga”, inscreve essa dinamica no horizonte escatoldgico que atravessa toda a obra. A
soberba, ao afastar o ser humano de Deus, compromete ndo apenas sua vida presente, mas seu
destino eterno. A urgéncia da peniténcia revela que o tempo da conversao € limitado e que a
restauracdo da ordem espiritual deve ocorrer ainda nesta vida. Dessa forma, o texto articula
interioridade, prdtica penitencial e destino final, reafirmando a centralidade da soberba como
principio de desagregacdo do microcosmo humano.

Assim, o excerto analisado permite compreender que o combate a soberba, no BD, ndo
se reduz a uma corre¢do moral abstrata, mas envolve um processo profundo de transformacao
do sujeito, no qual a consciéncia do pecado, a humilhacdo de si e a pratica da peniténcia se
articulam como etapas indispensdveis para a restauracdo da ordem espiritual.

O cardter alegérico da obra permite compreender a soberba dentro de um sistema
simbdlico mais amplo. O bosque que estrutura a narrativa ndo constitui apenas um espago fisico,
mas um universo simbodlico no qual se manifestam as tensdes fundamentais da vida espiritual.
Nesse universo, virtudes e vicios aparecem como for¢cas que disputam a orientacdo da alma. A

soberba, ao afirmar a autonomia do individuo diante da ordem divina, introduz uma desordem
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profunda nesse sistema simbdlico, comprometendo a harmonia que deveria orientar o percurso
espiritual.

A anélise da soberba como principio de desordem interior e ruptura da relacdo com Deus
encontra, no BD, um desdobramento particularmente significativo quando associada ao
problema do discernimento espiritual. Se, nos momentos anteriores da narrativa, a soberba se
manifesta como gesto de rebelido e necessidade de humilhacdo, aqui ela assume uma forma
ainda mais sutil e perigosa: a ilusdo de proximidade com o divino. Nesse sentido, o vicio ndo
apenas afasta o ser humano de Deus, mas o impede de reconhecer esse afastamento, produzindo

uma falsa experiéncia espiritual. E nesse horizonte que se insere o seguinte excerto:

O pecador sandeu, pensas tu que estds mui chegado a Deus? Certamente, tu, pela
soberva, estds mui alongado dele e, porém, o diabo, padre da soberva, houve grande
poder sobre ti pera te enganar per tais consolagdes. Ca o diabo se trasfegurou em anjo
de luz, assi como soe a fazer, e procurou esta dolgura semelhante a dolgura do Senhor.
Oh homem mal-aventurado! Por que nom paraste mente, com grande diligéncia, em o
que te aveio e por que nom aderangaste a az da tua mente em Deus, em guisa que o teu
coragcom nom se partisse dele? (BD, Cap. CXXXII, p. 214).

A densidade teoldgica da passagem reside na forma como a soberba € aqui redefinida
ndo apenas como elevagdo indevida do sujeito, mas como condicdo que compromete sua
capacidade de discernir a verdade espiritual. A pergunta inicial introduz um elemento
fundamental: o erro do pecador ndo estd apenas em sua conduta, mas em sua percep¢ao. Ele
acredita estar préximo de Deus, quando, na realidade, encontra-se “mui alongado dele”. A
soberba, portanto, ndo apenas afasta, mas engana, produzindo uma falsa consciéncia da prépria
condicdo espiritual.

Essa dimensdo € aprofundada pela identificacdo do diabo como “padre da soberva”,
expressdo que remete diretamente a tradicdo que associa a origem desse vicio a queda
luciferina. No entanto, o texto vai além ao mostrar que a acdo demoniaca nao se d4 de forma
evidente, mas por meio da simulacdo do bem: “‘se trasfegurou em anjo de luz”. Trata-se de uma
inversdo decisiva, na qual o mal se apresenta sob a aparéncia do bem, oferecendo ao pecador
uma “dolgura semelhante a dolgura do Senhor”. Nesse ponto, a soberba revela seu carater mais
insidioso, pois ndo conduz apenas ao afastamento de Deus, mas a adesdo a uma falsa
experiéncia de Deus.

A critica que se segue (“por que nom paraste mente [...] em o que te aveio?”) introduz

o tema da atencdo e da vigilancia espiritual. A soberba, ao centrar o sujeito em si mesmo,

impede-o de exercer o discernimento necessdrio para distinguir entre a verdadeira e a falsa
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consolacdo. O problema ndo ¢ apenas ter sido enganado, mas nao ter examinado, com “grande
diligéncia”, a origem dessa experiéncia. Assim, o vicio aparece como uma forma de negligéncia
espiritual que compromete a relagdo entre entendimento, vontade e verdade.

A expressao “aderancaste a az da tua mente em Deus” € particularmente significativa,
pois sugere que a estabilidade da relacdo com o divino depende de uma fixacdo continua da
mente. A soberba, ao contrario, produz dispersdo e ruptura: o “coracom” se “parte” de Deus.
Esse movimento de separacdo confirma a interpretacdo da soberba como desagregacdo do
microcosmo humano, na qual as faculdades interiores deixam de operar em harmonia e se
afastam de seu principio ordenador.

Nesse sentido, o excerto permite compreender que a soberba, no BD, ndo se limita a
uma atitude de autoexaltacdo, mas constitui um principio de desordem que afeta tanto a
orientagdo moral quanto a percepcao espiritual do sujeito. Ao enganar a alma por meio de falsas
consolagdes, ela compromete a propria possibilidade de acesso a verdade divina, tornando-se
um obstdculo ndo apenas ético, mas epistemoldgico e espiritual.

Assim, a andlise desse trecho reforca a centralidade da soberba na cosmologia da obra,
ao evidenciar que seu perigo nao reside apenas na elevacao indevida do ser humano, mas na
capacidade de produzir uma falsa imagem de si e de Deus. O combate a esse vicio exige,
portanto, ndo apenas humildade, mas também vigilancia e discernimento, condi¢des
indispensaveis para a restauracdo da ordem interior e da relacdo com o divino.

A problemitica do discernimento espiritual presente nesse excerto aproxima-se
profundamente da tradicio mondstica formulada por Jodo Cassiano*®. Em suas reflexdes
ascéticas, Cassiano adverte repetidamente para o perigo das falsas consolagdes espirituais,
especialmente quando o monge, dominado pela soberba ou pela vangléria, passa a confiar
excessivamente em suas proprias experiéncias interiores (Cassiano, 2003). O demonio, segundo
essa tradicdo, ndo conduz necessariamente o sujeito ao pecado por meio de tentacOes
abertamente visiveis, mas frequentemente mediante a simulacdo da luz espiritual, produzindo
no individuo a ilusdo de proximidade com Deus. Nesse sentido, a soberba torna-se
particularmente perigosa porque corrompe nao apenas a vontade, mas também a capacidade de

discernimento da alma. O sujeito soberbo acredita possuir clareza espiritual quando, na

46Jodo Cassiano ocupou lugar central na formagéo das tradi¢des ascéticas do monaquismo ocidental, especialmente
nos ambientes vinculados a tradicdo beneditina. Suas reflexdes sobre discernimento espiritual, vangléria e ilusdes
demoniacas circularam amplamente entre comunidades mondsticas medievais, sendo constantemente apropriadas,
reelaboradas e reinterpretadas na constitui¢do de diferentes pedagogias espirituais da cristandade latina.
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realidade, encontra-se aprisionado em uma experiéncia iluséria construida pelo proprio
orgulho. Tal perspectiva ilumina de maneira significativa o excerto do BD, no qual o diabo “se
trasfegurou em anjo de luz”, oferecendo ao pecador uma “dol¢ura semelhante a dolgura do
Senhor”. A falsa experiéncia espiritual descrita na narrativa alcobacense insere-se, assim, em
uma longa tradicdo mondéstica que compreende a soberba como uma das principais causas da
cegueira interior e do autoengano espiritual (Cassiano, 2011).

Essa concepcao também encontra paralelos no Horto do Esposo, obra que, embora
apresente uma estrutura literaria distinta, compartilha com o Bosco Deleitoso a preocupagdo
com a formagdo moral e espiritual do cristdo. No Horto, a soberba é frequentemente descrita
como um dos maiores perigos da vida espiritual, pois conduz o ser a esquecer sua condi¢do de
criatura e a confiar excessivamente em suas proprias capacidades. O texto insiste repetidamente
na necessidade de cultivar a humildade como forma de combater essa tendéncia interior que
ameagca afastar o ser humano da verdadeira sabedoria.

A adverténcia contra a soberba assume, no Horto do Esposo, um caréter profundamente
pedagoégico. A reflexdo medieval sobre a soberba frequentemente associa o pecado ao
obscurecimento espiritual e a perda da verdadeira sabedoria. No HE, a soberba aparece como
forga capaz de cegar interiormente o individuo, impedindo-o de contemplar a “luz da verdade”.
O texto, apoiando-se na autoridade de Gregério Magno, constréi uma relagdo direta entre
orgulho intelectual e afastamento da claridade espiritual divina, revelando que o soberbo nao
apenas se eleva desordenadamente acima dos outros, mas também rompe sua capacidade de

conhecer corretamente a ordem celeste.

E por em diz Sam Gregorio: Aquele ha alambugem ou belida em no olho que o nom
leixa veer a luz da verdade, porque é fecto cego com a soberva da sabedoria. Ca se o
siso da humanal cuidagcom se entende por pecador sandeu, logo comprehende o
conhecimento de claridade de dentro, mais se ele se tem por sabedor, langa si meesmo
fora da luz da cuidagom celestrial e por em nom trespassa aa claridade do verdadeiro
lume porque exal¢a si meesmo ante si per soberva (HE, Livro IV, Cap. XXVII, p.
178).

O excerto apresenta a soberba como forma de cegueira espiritual que impede o
individuo de contemplar corretamente a verdade divina. A imagem da “alambugem ou belida
em no olho” funciona como metafora da corrupgao interior produzida pelo orgulho. Assim
como a enfermidade ocular obscurece a visdo fisica, a soberba obscurece a percep¢ao espiritual

da alma, afastando o homem da “luz da verdade” e da ““claridade do verdadeiro lume”.
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A passagem revela uma dimensdo fundamental da espiritualidade medieval: a
associacdo entre conhecimento espiritual e humildade. O texto afirma que o homem capaz de
se reconhecer “pecador sandeu” pode alcancar o “conhecimento de claridade de dentro”. A
consciéncia da propria fragilidade torna-se condi¢do para o verdadeiro saber espiritual. A
humildade permite ao individuo abrir-se a iluminacdo divina, enquanto a soberba intelectual
produz fechamento interior e afastamento da verdade celeste.

Particularmente significativa ¢ a expressdo “soberva da sabedoria”. O pecado nao
aparece apenas como orgulho moral ou social, mas como exaltagdo desordenada do préprio
entendimento humano. O individuo soberbo passa a confiar excessivamente em sua propria
razdo e em sua capacidade intelectual, abandonando a dependéncia da sabedoria divina. A
soberba transforma-se, assim, em deformacgdo do préprio conhecimento espiritual.

Essa distincdo possui profunda dimensdo cosmoldgica. O homem dominado pela
soberba permanece preso as limita¢cdes do entendimento humano e da racionalidade terrena,
incapaz de elevar-se a contemplacdo da ordem divina. A exaltacdo de si mesmo produz
fechamento espiritual e impede o acesso a verdadeira luz celestial.

A afirmag¢do de que o soberbo “langa si meesmo fora da luz” ¢ particularmente
importante. O afastamento da verdade nio ocorre apenas como puni¢do externa imposta por
Deus, mas como consequéncia da prépria dindmica interior do pecado. O individuo soberbo
autoexclui-se da iluminagdo espiritual porque sua exaltacdo pessoal rompe a disposi¢do de
humildade necesséria a contemplagdo divina.

A soberba aparece, assim, como inversdo da ordem correta do conhecimento espiritual.
Em vez de orientar-se pela luz divina, o homem passa a colocar a si mesmo no centro da
experiéncia intelectual e espiritual. O pecado produz um obscurecimento progressivo da alma,
tornando o sujeito incapaz de perceber corretamente a verdade sobre Deus, sobre si mesmo e
sobre a prépria estrutura da criagao.

Dentro das ordenacgdes morais medievais presente no HE, a humildade constitui
condi¢do fundamental para o verdadeiro conhecimento. O saber espiritual ndo nasce da
autossuficiéncia intelectual, mas do reconhecimento da dependéncia humana em relacdo a
iluminacdo divina. A soberba rompe essa relacio ao transformar o préprio sujeito em referéncia
absoluta de sua compreensdo, conduzindo-o simbolicamente as trevas espirituais da ignorancia

e do afastamento de Deus.
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O texto procura mostrar ao leitor que a elevacdo desordenada de si mesmo conduz
inevitavelmente a queda espiritual. Ao exaltar suas proprias qualidades ou méritos, o homem
corre o risco de perder de vista a origem divina de todos os bens que possui. A soberba aparece,
assim, como um vicio que obscurece a percepcdo da graga divina e conduz a ilusdo da
autossuficiéncia.

A andlise conjunta dessas duas obras permite perceber que a soberba ocupa um lugar
central na cosmologia moral da espiritualidade medieval. Tanto no Bosco Deleitoso quanto no
Horto do Esposo, esse vicio € apresentado como uma for¢a que desorganiza a vida espiritual ao
romper a relacdo fundamental entre o homem e Deus. Ao afirmar sua prdpria autonomia, o
soberbo rompe com a légica da dependéncia que estrutura a experiéncia cristd, colocando-se
em oposi¢do a ordem divina.

Dentro da perspectiva metodoldgica adotada nesta tese, essa concepcao da soberba pode
ser interpretada como uma forma de desordem do microcosmo humano. Se o ser humano é
concebido, na tradicdo medieval, como um reflexo da ordem do universo, entdo o pecado
representa uma ruptura dessa correspondéncia. A soberba, nesse sentido, constitui uma das
formas mais radicais dessa ruptura, pois atinge diretamente a relagdo fundamental entre criatura
e Criador.

Ao desorganizar essa relacdo, a soberba compromete todo o equilibrio espiritual do
individuo. A partir dela podem surgir diversas outras formas de pecado, como a inveja, a ira ou
a avareza, que derivam da centralidade excessiva atribuida ao proprio eu. Nesse sentido,
compreender a soberba significa compreender o principio dindmico que orienta a proliferacao
dos vicios na vida espiritual.

Essa centralidade explica por que a tradi¢do crista atribui a humildade um papel tao
decisivo no combate ao pecado. A humildade ndo aparece apenas como uma virtude entre
outras, mas como a disposi¢ao fundamental que permite restaurar a ordem interior da alma. Ao
reconhecer sua dependéncia em relacdo a Deus, o homem reestabelece a hierarquia espiritual
que havia sido comprometida pela soberba.

A reflexdo sobre a soberba no BD, apds percorrer suas multiplas manifestacdes como a
rebelido contra Deus, como a necessidade de humilhacido e como engano espiritual, encontra
um ponto de sintese quando articulada a nocdo de sabedoria. Se a soberba desorganiza o
microcosmo humano ao elevar indevidamente o sujeito e afasti-lo da ordem divina, a

verdadeira sabedoria aparece, no interior da obra, como principio oposto, capaz de restaurar
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essa ordem por meio da humildade. Nesse sentido, o combate a soberba nao se realiza apenas
pela dentdncia ou pela peniténcia, mas pela reorientacao do entendimento e do desejo em dire¢dao

ao divino. E nesse horizonte que se insere o seguinte excerto:

Porque a sabedoria de Deus humilda o homem e nom o levanta em soberva e em va
groéria, ca aquele € sabedor cujo coragom € em Jesu Cristo e cujo olho se levanta as
cousas celistriais, e a sabedoria nom acha lugar u nom € paciéncia e humildade (BD,
Cap. CXXXIII, p. 215).

O elemento decisivo da passagem estd na oposicao direta estabelecida entre soberba e
sabedoria. Ao afirmar que “a sabedoria de Deus humilda o homem”, o texto redefine o préprio
conceito de saber, afastando-o de qualquer possibilidade de auto exaltacdo, como j4 se observou
em outros trechos do texto. Diferentemente de uma compreensdo que associa o conhecimento
a elevagcdo do sujeito, BD propde uma concep¢do na qual o verdadeiro saber conduz
necessariamente ao rebaixamento interior. A soberba, nesse sentido, ndo é apenas um vicio
moral, mas também um falso saber, uma forma distorcida de relacio com a verdade que se
manifesta como vangloria.

Essa relagdo ¢ explicitada pela negacdo: a sabedoria “nom o levanta em soberva e em
va groria”. A meng¢do conjunta da soberba e da vangléria reforga a tradicdo que entende esta
ultima como desdobramento daquela, indicando que a elevagdo indevida do sujeito se traduz
tanto em uma disposicd@o interior quanto em sua exterioriza¢do social. O saber que conduz a
vangléria ndo é verdadeiro saber, pois rompe com a orientacdo fundamental que deveria
conduzir o ser humano a Deus.

A caracterizacdo do “sabedor” aprofunda essa perspectiva ao deslocar o eixo do
conhecimento do intelecto para o coracdo: “aquele ¢ sabedor cujo coragom ¢ em Jesu Cristo”.
A sabedoria ndo € definida como acumulacdo de saberes, mas como orientacdo afetiva e
espiritual. O “olho” que “se levanta as cousas celistriais” indica que o conhecimento verdadeiro
implica uma elevagdo do olhar, mas ndo do sujeito em si. Trata-se de uma elevagdo dirigida,
que mantém a criatura em sua posi¢cao e orienta seu entendimento para o que estd acima dela,
sem pretender ocupar esse lugar.

A afirmacao final “a sabedoria nom acha lugar u nom ¢ paciéncia e humildade” introduz
as condi¢gdes de possibilidade desse saber. A humildade aparece aqui como fundamento
epistemoldgico e espiritual, sem o qual o acesso a verdade divina se torna impossivel. A

soberba, ao contrario, impede esse acesso, pois desorganiza a interioridade e afasta o sujeito da
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disposi¢cdo necessdria para receber a sabedoria. A paciéncia, por sua vez, sugere um tempo
proprio do conhecimento espiritual, oposto a imediaticidade e a autossuficiéncia que
caracterizam o soberbo.

Nesse sentido, o excerto permite compreender que, no BD, a soberba ndo apenas rompe
a relagdo entre o ser humano e Deus, mas também compromete a prépria possibilidade de
conhecimento verdadeiro. A oposi¢cdo entre soberba e sabedoria revela que o vicio atua como
um obstdculo a compreensdo da ordem divina, enquanto a humildade se configura como
condicao indispensdvel para sua restauracao.

A compreensdo da soberba como desordem da relacdo entre criatura e Criador encontra
formulagdo particularmente sistematica na obra de Tomds de Aquino. Na Suma Teoldgica®’, o
tedlogo define a soberba como um apetite desordenado da prépria exceléncia, isto €, como o
desejo de elevar-se acima da medida correspondente a condi¢do da criatura. O problema
fundamental da soberba ndo reside simplesmente no reconhecimento de determinadas
qualidades pessoais, mas na pretensao de autonomia e autossuficiéncia que conduz o sujeito a
afastar-se da ordem estabelecida por Deus. Nesse sentido, a soberba constitui uma deformacao
da propria estrutura do ser, pois rompe a hierarquia espiritual que deveria orientar corretamente
a vontade humana. Tal perspectiva aproxima-se profundamente da visdo moral presente no
Bosco Deleitoso, onde a soberba aparece reiteradamente como movimento de elevagdo indevida
da alma e como principio de desorganizacdo do microcosmo humano. Ao desejar elevar-se
acima de sua condi¢do, o sujeito soberbo rompe a disposi¢cdo de humildade necessaria a
verdadeira sabedoria e afasta-se do fundamento divino que sustenta a ordem espiritual da
criacdo.

Assim, ao encerrar a reflex@o sobre a soberba com a no¢ao de sabedoria, o texto articula
de maneira decisiva moralidade e conhecimento, mostrando que a desordem introduzida por
esse vicio ndo se limita ao campo ético, mas atinge a propria estrutura do entendimento humano.
O combate a soberba exige, portanto, ndo apenas a corre¢ao das acdes, mas uma reconfiguracao
profunda da relacdo entre o sujeito, a verdade e Deus, na qual a humildade se estabelece como
principio ordenador do microcosmo humano.

Em conjunto, as passagens analisadas permitem compreender que a soberba ocupa, no
BD, uma posi¢ao estrutural na economia espiritual do pecado. Ela ndo aparece apenas como um

vicio particular, mas como principio de desordem que atinge simultaneamente a vontade, o

47 Especialmente em Suma Teoldgica. 1I-11, q. 162.



125

entendimento, o corpo e a relagdo da criatura com Deus. Por isso, sua gravidade ndo reside
somente na autoglorificacdo moral do sujeito, mas na capacidade de produzir uma falsa
orientacdo da alma: o soberbo se afasta de Deus, mas pode imaginar-se préximo dele; ele perde
amedida de si, mas conserva a ilusdo de grandeza; deseja elevar-se, mas essa elevagdo converte-
se em queda.

Nesse sentido, a soberba desorganiza o microcosmo humano ao romper a
correspondéncia entre humildade, sabedoria e dependéncia divina. O combate a esse pecado
exige, portanto, mais do que correcdo exterior: requer acusacdo da consciéncia, peniténcia,
humilhag¢do de si, discernimento espiritual e reordenacdo do desejo. Assim, o BD transforma a
soberba em chave interpretativa da propria condi¢do pecadora, fazendo dela o primeiro
movimento de afastamento da alma em relagdo a ordem divina e, a0 mesmo tempo, o ponto a
partir do qual se torna possivel compreender a necessidade de conversao.

Dessa forma, a andlise da soberba permite compreender um dos eixos fundamentais da
cosmologia moral presente nas fontes estudadas. Ao introduzir desordem no interior da alma,
esse vicio compromete a orientacdo espiritual do individuo e ameaca afastd-lo do caminho da
salvacdo. O combate a soberba torna-se, portanto, uma condi¢cdo indispensdvel para a
restauracdo da ordem espiritual que orienta o percurso do homem em dire¢do a Deus.

A partir dessa compreensdo, torna-se possivel examinar de maneira mais precisa o
funcionamento dos demais pecados capitais. Se a soberba constitui a raiz da desordem
espiritual, os outros vicios podem ser interpretados como desdobramentos dessa ruptura inicial.
Cada um deles expressa, a sua maneira, formas particulares de desequilibrio que afetam a
relacdo do homem consigo mesmo, com os outros € com Deus.

E nesse horizonte que se insere a andlise do préximo pecado capital, a inveja, cuja
dindmica revela de forma particularmente clara as consequéncias sociais e espirituais da

desordem introduzida pela soberba.
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2.4 DA INVEJA

Uma particularidade da inveja: nasce menos da falta de bens do que da contemplacao
do bem alheio. Diferentemente de vicios ligados diretamente aos apetites do corpo ou as paixdes
violentas da alma, a inveja emerge no instante em que o individuo volta seu olhar para o outro
e, diante da prosperidade, da honra ou da virtude que nele reconhece, experimenta tristeza e
perturbacdo interior. Trata-se, portanto, de um pecado profundamente relacional, cuja forca
destrutiva ndo reside apenas na corrup¢do da alma individual, mas também na ruptura dos
vinculos que sustentam a ordem comunitéria crista.

Na espiritualidade medieval, a inveja aparece frequentemente associada a incapacidade
de aceitar a distribui¢cdo providencial dos dons realizada por Deus. O invejoso ndo sofre apenas
por aquilo que lhe falta, sofre porque o outro possui. Nesse sentido, a inveja revela uma
deformacao da percepg¢ao espiritual do mundo, pois transforma o bem do préximo em motivo
de angustia, ressentimento e hostilidade. Ao invés de reconhecer na diversidade dos dons a
manifestacdo da ordem divina, o invejoso percebe no outro uma ameaca a propria posicao,
honra ou reconhecimento

Na tradi¢do teoldgica medieval, a inveja € frequentemente compreendida como um vicio
que deriva diretamente da soberba. Uma vez que o soberbo coloca a si mesmo no centro da
existéncia, qualquer reconhecimento ou bem atribuido a outro passa a ser percebido como uma
ameaca a propria superioridade. A inveja surge, assim, como a tristeza diante do bem alheio,
expressao de uma incapacidade de aceitar que o outro possa possuir dons, virtudes ou honras
que ndo pertencem ao proprio individuo. Essa interpretacdo encontra-se amplamente difundida
na literatura moral medieval, na qual a inveja aparece como uma consequéncia direta da
autoexaltacdo que caracteriza a soberba.

A andlise historiogrifica desenvolvida por Casagrande e Vecchio (Casagrande;
Vecchio, 2000, p. 36-37) destaca justamente essa dimensdo relacional da inveja. Em seus
estudos sobre a histéria dos vicios na Idade Média, as autoras observam que a inveja € um dos
pecados que mais claramente revelam a preocupacdo medieval com a ordem social e espiritual
da comunidade crista. Ao sentir tristeza diante do bem do outro, o invejoso manifesta uma
ruptura com a légica da caridade que deveria orientar as relagdes entre os membros da
comunidade. A inveja aparece, portanto, como um vicio profundamente corrosivo, capaz de

destruir os vinculos de solidariedade e de gerar conflitos no interior do corpo social.
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A dimensao relacional da inveja aproxima-se também das reflexdes desenvolvidas por
Hildrio Franco Junior acerca da mitologia medieval e das estruturas simbdlicas que
organizavam a percepcao cristd do mundo. Segundo o autor, 0os mitos e imagens medievais ndo
devem ser compreendidos como elementos isolados ou simples manifestacdes imaginativas,
mas como sistemas articulados de interpretacdo da realidade, capazes de expressar
sensibilidades coletivas, tensdes sociais e formas especificas de organizacdo simbolica da
experiéncia humana. Sob essa 6Otica, os vicios aparecem integrados a uma rede de significagdes
morais que ultrapassa a esfera individual e participa da propria compreensao medieval da ordem
social e espiritual.

A inveja, nesse contexto, ndo representa apenas um sentimento negativo direcionado ao
proximo, mas uma ruptura simbolica da harmonia comunitaria. Ao transformar o bem alheio
em motivo de sofrimento e hostilidade, o invejoso rompe os vinculos de solidariedade que
sustentam a experiéncia cristd medieval e desorganiza simbolicamente a percep¢do da ordem
providencial. A deformagdo do olhar espiritual converte a alteridade em ameaca, instaurando
uma logica de competicdo e ressentimento incompativel com a caridade que deveria orientar o
corpo social cristdo.

Tal perspectiva permite compreender a inveja no BD para além de uma simples
categoria moral abstrata. Assim como observa Hil4rio Franco Junior ao analisar as estruturas
miticas medievais, os elementos simbdlicos presentes nas narrativas cristds funcionam de
maneira articulada, produzindo sistemas de interpretacio do mundo e da experiéncia humana.
A inveja participa dessa cosmologia moral como for¢a desagregadora da comunidade e da
ordem espiritual, revelando a profunda preocupacdo medieval com a preservacdo da unidade
simbdlica da cristandade (Franco Junior, 2010, p. 18-24).

Tomds de Aquino define a inveja precisamente como uma tristeza provocada pela
prosperidade alheia, destacando que esse vicio nasce da incapacidade de reconhecer o bem do
outro como parte da ordem providencial estabelecida por Deus. Para ele, a inveja revela uma
deformacdo da percep¢ao moral, pois o invejoso passa a interpretar o bem do préximo como
um mal para si mesmo. Essa inversdo moral constitui o nicleo simbdlico do vicio, evidenciando
a maneira pela qual a inveja distorce a compreensao da realidade espiritual.

A reflexdo de Tomds de Aquino acerca da inveja permite compreender esse pecado para
além de uma simples disposicdo moral negativa. Na tradicao escoldstica (Gilson, 2001), ela

aparece como uma profunda desordem espiritual que corrdéi simultaneamente o sujeito, suas
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relagdes com o proximo e sua ordenagdo para o bem. Para Tomads, a inveja € frequentemente
descrita mediante imagens de corrosdo, obscurecimento € veneno espiritual, revelando sua
dimensdo profundamente destrutiva no interior da cosmologia cristd medieval*.

Tal definicdo € particularmente importante porque desloca a inveja do mero campo
emocional para inseri-la numa légica relacional de competi¢cdo e desordem. O invejoso nao
sofre apenas porque carece de um bem, mas porque o outro o possui. O bem alheio transforma-
se, assim, em ferida interior. A existéncia do proximo converte-se em acusacao silenciosa contra
o préprio sujeito. Dessa maneira, a inveja destr6i ndo apenas a caridade, mas a prépria
possibilidade de comunhio.

A presenca da inveja na literatura espiritual medieval reflete essa preocupagdo com os
efeitos desagregadores do vicio sobre a vida comunitdria. Ao contrdrio de pecados que
permanecem confinados ao interior da alma, a inveja possui uma forte dimensao social, pois
tende a manifestar-se em comportamentos que afetam diretamente as relacdes entre os
individuos. Caldnia, difamacdo e rivalidade sdo frequentemente apresentadas como
manifestacdes exteriores desse vicio, revelando sua capacidade de produzir conflitos e divisdes
no interior da comunidade crista.

A literatura moral medieval frequentemente apresenta os pecados capitais ndo como
disposicdes isoladas, mas como forgas espirituais capazes de produzir multiplas formas de
perturbacao na alma humana, considero que a coocorréncia, analisada em subcapitulo anterior,
seja o maior expoente deste indicio. Nesse contexto, a inveja ocupa um lugar importante, pois
dela derivam sentimentos de hostilidade, rivalidade e violéncia contra o proximo. Mais do que
um simples descontentamento diante do bem alheio, a inveja aparece nas fontes medievais
como um vicio profundamente corrosivo, capaz de romper a caridade e de desencadear outros
pecados que atingem diretamente a vida comunitdria. No BD, essa compreensdo manifesta-se
de maneira explicita em um trecho no qual a alma pecadora € acusada de carregar em si uma
multiplicidade de males associados a inveja:

Tu és cheio de enveja e de homecidios, al de menos de vontade; tu és cheio de
contendas e de engano e de mazela; tu és escarnidor e miscrador e profagador; tu estds

em 6dio de Deus, tu és injurioso, tu és sobervoso e levantado, achador de males, sem
siso e sem ensinanca e sem boa afeicom e sem misericérdia (BD, Cap. X, p. 22).

4 A edigdo de Os Sete Pecados Capitais, traduzida por Luiz Jean Lauand, constitui importante instrumento para
o estudo da ética e da espiritualidade medieval em Tomds de Aquino. A obra redne trechos selecionados
principalmente das De Malo e da Suma Teoldgica, oferecendo ndo apenas uma sistematizacao dos vicios capitais,
mas também um amplo repertdrio imagético e simbdlico acerca dos pecados na tradicio cristd medieval.
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O vicio ndo € descrito apenas como um movimento interior da alma, mas como uma
disposicao que transforma completamente a maneira pela qual o individuo se relaciona com os
outros € com Deus. A inveja aparece associada imediatamente aos “homecidios”, ainda que “ao
menos de vontade”, indicando que o ressentimento cultivado interiormente ja contém em si uma
dimensdo destrutiva. A violéncia ndo se manifesta apenas no ato concreto, mas nasce
inicialmente como desejo interior de supressio do outro. Nesse sentido, o texto aproxima-se da
tradicdo moral medieval que compreendia a intencdo pecaminosa como parte constitutiva da
corrupg¢ao espiritual.

A associacdo entre inveja e contenda também possui grande relevancia. O invejoso é
apresentado como alguém incapaz de viver em harmonia, pois a prosperidade ou o
reconhecimento do outro desperta irritacdo, ressentimento e hostilidade. A inveja produz,
assim, um estado permanente de conflito interior que tende a exteriorizar-se em disputas,
acusacoes e agressoes verbais. O texto evidencia esse processo ao descrever o pecador como
“escarnidor”, “injurioso” e “profacador”, isto €, alguém que utiliza a palavra como instrumento
de degradac¢do do préximo. A fala torna-se veiculo da violéncia produzida pela inveja.

Essa relacdo entre inveja e ira é muito importante. Embora o texto esteja tratando da
inveja, percebe-se claramente que o ressentimento interior desperta movimentos de raiva e
agressividade contra o outro. A tristeza diante do bem alheio transforma-se em hostilidade ativa.
Nesse sentido, a inveja aparece como um vicio gerador de violéncia, funcionando quase como
um principio interior da ira. A alma invejosa nao suporta a felicidade, a honra ou a virtude do
préoximo e, por isso, passa a desejar sua diminui¢do, humilhacdo ou destruicao.

A prépria estrutura acumulativa do excerto reforca essa ideia de corrupg¢ao progressiva
da alma. Os pecados surgem encadeados, formando uma espécie de desintegragdo moral total
do individuo. Inveja, homicidio, contenda, engano, injiria, soberba e auséncia de misericérdia
aparecem articulados como manifestacdes de uma mesma desorientagdo espiritual. O texto ndao
apresenta o pecado como ato isolado, mas como condicdo existencial que reorganiza
negativamente toda a interioridade humana.

Dentro da cosmologia moral do BD, essa desordem possui implica¢des profundas. O
invejoso rompe nao apenas a relacdo com o préoximo, mas também com a propria providéncia
divina que distribui os dons entre os seres. Ao invés de reconhecer a diversidade dos bens como

expressao da providéncia de Deus, a alma invejosa transforma o bem alheio em motivo de
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sofrimento e revolta. Por isso, o texto afirma que o pecador estd “em 6dio de Deus”. O problema
da inveja ndo se limita a esfera social, trata-se de uma rebelido contra a prépria estrutura
providencial da criacdo.

A auséncia de “boa afeicom” e de misericordia evidencia ainda outra dimensio
importante do excerto. A inveja destrdi precisamente aquilo que deveria sustentar a comunidade
crista: a caridade. O invejoso torna-se incapaz de alegrar-se com o outro, incapaz de compaixao
e incapaz de reconhecer no préximo um participante da mesma ordem espiritual. A ruptura da
fraternidade aparece, portanto, como uma das consequéncias mais graves desse vicio.

Assim, o excerto permite compreender que, no BD, a inveja ndo € concebida apenas
como um pecado interior ligado ao ressentimento, mas como uma forca desagregadora que
produz violéncia, hostilidade e ruptura da ordem espiritual € comunitéria. Trata-se de um vicio
que corrdi simultaneamente a relagdo do homem com o préximo, consigo mesmo e com Deus,
inserindo a alma em um processo progressivo de desorganizacdo moral.

No capitulo IV do Génesis, a narrativa de Caim e Abel constitui uma das mais antigas e
profundas representacdes biblicas da relagdo entre inveja, ira e violéncia. O texto apresenta
Caim profundamente perturbado apds Deus acolher a oferta de Abel e rejeitar a sua, fazendo
emergir um sentimento interior de desordem que rapidamente se converte em ira: “Caim ficou
muito irritado e seu semblante tornou-se abatido”(Gn, 4,5). A inveja nasce precisamente da
incapacidade de suportar o bem e o reconhecimento concedidos ao irmdo, transformando a
exceléncia alheia em ameaca ao proprio valor. A ira, por sua vez, aparece como exteriorizacao
dessa corrupg¢do interior, conduzindo progressivamente a violéncia extrema do fratricidio.
Assim, o assassinato de Abel ndo surge apenas como ato isolado de brutalidade, mas como
culminancia de um processo espiritual de ruptura da fraternidade e da ordem divina. Na tradicdo
cristd medieval, Caim tornar-se-a o arquétipo do invejoso: aquele que, incapaz de participar da
alegria do outro, busca destruir aquilo que o acusa silenciosamente. Dessa forma, a narrativa
biblica estabelece uma profunda associacao entre inveja e violéncia, mostrando que o pecado
interior, quando alimentado, rompe os vinculos humanos, corrompe a alma e introduz a morte
no mundo humano.

Se em diversos momentos o BD apresenta a inveja como um vicio associado a
hostilidade e a ruptura da caridade, em outros trechos a obra também evidencia sua relacdo com
a incapacidade humana de compreender a temporalidade da justica divina. A inveja ndo nasce

apenas do ressentimento diante do bem alheio, mas também da perturbacdo provocada pela



131

aparente prosperidade dos maus. Nesse sentido, o texto procura orientar espiritualmente o
caminhante para que ele ndo interprete a riqueza, o poder ou o sucesso terreno como sinais
absolutos de plenitude espiritual. Essa reflexdo aparece de maneira explicita no seguinte

excerto:

— Pecador, nom queiras haver enveja a os maus nem hajas receio aqueles que fazem
maldade; porque eles, assi como feno, tostemente secarém, e cedo cairém, assi como
as ervas do campo. Mas espera em o Senhor Deus e obra bondade e mora em a terra
da pendencga e da humildade, e serds governado em as riquezas dela, ca a misericdrdia
do Senhor Deus de sempre e pera todo sempre é sobre aqueles que o temem (BD, Cap.
XXI, p. 40).

O trecho apresenta uma concepg¢do profundamente escatoldgica da existéncia humana.
A inveja surge associada a incapacidade de perceber o carater transitorio da prosperidade
terrena. O pecador ¢ advertido a ndo invejar “os maus”, pois sua grandeza ¢ passageira,
comparada ao “feno” e as “ervas do campo’ que rapidamente secam e desaparecem. A imagem
vegetal utilizada pelo texto possui forte significado simbdlico dentro da espiritualidade
medieval, indicando a fragilidade da condicdo humana quando desligada do divino.

A metédfora do feno revela uma compreensdo cosmoldgica da temporalidade. Tudo
aquilo que floresce fora da justica de Deus estd condenado a corrupg¢do e ao desaparecimento.
A inveja, nesse contexto, nasce de uma percep¢do desordenada da realidade, pois o individuo
passa a desejar precisamente aquilo que possui natureza efémera e perecivel. O olhar invejoso
fixa-se no brilho imediato da prosperidade mundana e perde a capacidade de perceber a
permanéncia da misericérdia divina.

O texto contrapde diretamente dois caminhos espirituais. De um lado, encontra-se a
instabilidade dos maus, cuja prosperidade rapidamente desaparece; de outro, a permanéncia
daqueles que habitam “a terra da pendenca e da humildade”. Essa oposicao revela um aspecto
central da cosmologia moral do BD, a verdadeira estabilidade ndo se encontra nas riquezas

terrenas, mas na subordinacio ontolégica. A humildade* aparece, assim, como antidoto

espiritual contra a inveja.

4 A humildade aparece, igualmente, na tradicio mondstica e escoldstica, como principal antidoto espiritual da
soberba, considerada frequentemente a raiz dos demais vicios. Nesse sentido, os pecados capitais ndo devem ser
compreendidos como categorias isoladas, mas como uma rede moral e espiritual profundamente interligada, na
qual um vicio frequentemente conduz ou alimenta outro. A prépria tradicio medieval, especialmente em autores
como Gregdério Magno e Tomds de Aquino, enfatiza a dindmica relacional entre os pecados, de modo que a inveja
frequentemente emerge da soberba, assim como a ira e a violéncia podem nascer da inveja. A coocorréncia desses
vicios nos textos mondsticos e alegéricos medievais refor¢a precisamente essa compreensao de uma cosmovisao
articulada, na qual os pecados operam em cadeia e participam conjuntamente da desordem espiritual da alma.
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A expressdo “terra da pendenca e da humildade” possui importancia simbolica. O
espaco espiritual da humildade € apresentado como lugar de permanéncia e governo legitimo,
em contraste com a instabilidade associada aos maus. Dentro da l6gica alegérica do Bosco, os
espacos nunca siao neutros, representam disposi¢des espirituais da alma. Habitar a terra da
humildade significa reorganizar interiormente o olhar, abandonando a inquietacdo provocada
pela prosperidade alheia e confiando na justica providencial de Deus.

Percebe-se também que o texto associa diretamente inveja e falta de confianca na
providéncia divina. O invejoso sofre porque interpreta a prosperidade dos maus como sinal de
triunfo verdadeiro. O BD, porém, procura inverter essa percep¢ao ao afirmar que a misericordia
eterna pertence nao aos poderosos ou ricos, mas “aqueles que o temem”. O problema da inveja
torna-se, portanto, também um problema de percepc¢ao espiritual da historia e do tempo.

Dentro da tradicio moral medieval, essa reflexdo possui forte relagdo com a
compreensdo cristd da peregrinagdo humana no mundo (Nascimento; Franc¢a; Lima, 2017). Os
bens terrenos sdao transitérios, somente o divino permanece. A inveja revela justamente a
dificuldade da alma em aceitar essa diferenca entre o passageiro e o eterno. Ao desejar aquilo
que rapidamente desaparece, o ser humano desvia-se da estabilidade espiritual que deveria
orientar sua caminhada em direcdo a salvacgdo.

Assim, o0 excerto permite compreender que, no BD, a inveja ndo estd ligada apenas ao
ressentimento contra o préximo, mas também a incapacidade de interpretar corretamente a
ordem providencial do mundo. O vicio nasce quando o olhar humano abandona a eternidade e
fixa-se excessivamente na aparéncia passageira das riquezas, honras e prosperidades terrenas.

Nas fontes analisadas nesta pesquisa, essa dimensdo relacional da inveja aparece de
maneira particularmente evidente. No BD, a narrativa alegdrica que estrutura o percurso
espiritual do caminhante permite compreender os vicios como forcas que interferem
diretamente na orientacdo da alma. Nesse contexto, a inveja surge como uma disposi¢ao interior
que ameaca constantemente a harmonia espiritual do individuo, conduzindo-o a olhar para o
outro ndo com caridade, mas com ressentimento. Ao invés de reconhecer o bem alheio como
expressao da graca divina, o invejoso passa a interpretd-lo como motivo de tristeza ou irritagao.

Se os excertos anteriormente analisados apresentavam a inveja como dissidéncia interior
da alma e como incapacidade de compreender a justi¢a providencial de Deus, o capitulo LIII
do Bosco Deleitoso desloca essa reflexdo para o universo das relagcdes cortesas e da busca por

reconhecimento social. O texto constréi uma critica severa aos individuos que vivem nas cortes,
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descrevendo um ambiente marcado pela aparéncia, pela simulacdo moral e pela rivalidade
permanente. Nesse contexto, a inveja aparece associada ndo apenas ao ressentimento, mas
também a suspeita continua, ao medo da perda de prestigio e a disputa por proximidade com o
poder:
Estes misquinhos nom ham per si nenhum teor, senom tam solamente aquelo per que
querem aprazer aos senhores. E em no pago parecem anjos, e em sua pousada som
demdes, ca mostram em praca que som vogados pola justica e em sua casa som
roubadores daqueles que t€m dereito e nunca perdem enveja nem suspeita; quando
véem falar outrem com el-rei, ou 0 ham per enmigo ou o temem por suspeito. E gabam

muito seus padres e sua geracom e chamam-se de linhages estranhas e apropriam a si
nomes e alcunhas e titulos (BD, Cap. LIII, p. 99).

O excerto apresenta uma critica profundamente moralizada da vida cortesd. Os
individuos descritos pelo texto aparecem como sujeitos desprovidos de identidade prépria
(“nom ham per si nenhum teor”’), moldando completamente sua conduta em fungdo do desejo
de agradar aos senhores. A existéncia torna-se dependente do reconhecimento externo e da
proximidade com o poder, produzindo um ambiente no qual a inveja se converte em mecanismo
permanente das relacdes sociais.

A oposi¢do entre aparéncia publica e corrupcdo privada ocupa lugar central na
passagem. Os cortesaos “‘em no pago parecem anjos, € em sua pousada som demdes”. A imagem
evidencia uma critica recorrente da espiritualidade medieval ao universo cortesao,
frequentemente associado a falsidade, a vaidade e a simulag@o moral. O espacgo da corte aparece
como lugar da madscara, no qual os individuos representam virtudes que ndo possuem
verdadeiramente. A inveja insere-se nesse contexto como consequéncia direta da competicao
continua por honra, recep¢do e reconhecimento.

Particularmente significativa € a associacao entre inveja e suspeita. O texto afirma que
esses homens “nunca perdem enveja nem suspeita”, revelando uma percepgao da inveja como
estado constante de vigilancia e inseguranca. O invejoso ndo consegue confiar no outro porque
interpreta toda aproximagao ao poder como ameaga potencial a propria posi¢ao. Quando “véem
falar outrem com el-rei”, imediatamente transformam o outro em “enmigo” ou “suspeito”. A
inveja produz, assim, uma logica permanente de rivalidade que destr6i qualquer possibilidade
de estabilidade comunitéria.

Esse aspecto aproxima a inveja de uma verdadeira desorganizacdo da percepgao social.
O outro deixa de ser visto como participante da mesma ordem humana e passa a ser interpretado

continuamente como competidor ou ameaga. A convivéncia transforma-se em disputa
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incessante por prestigio e reconhecimento. Nesse sentido, o texto revela como a inveja corrdi
ndo apenas a interioridade da alma, mas também toda a estrutura das relacdes politicas e sociais.

A passagem também associa diretamente inveja e soberba. Os cortesaos “gabam muito
seus padres e sua geracom” e apropriam-se de “nomes e alcunhas e titulos”, evidenciando uma
obsessdo pela distin¢do social e pela construcao artificial da honra. A necessidade de exaltacdo
constante da linhagem sinaliza que a inveja nasce igualmente da comparagdo permanente entre
individuos. O prestigio do outro transforma-se em ameacga porque a identidade do invejoso
depende inteiramente da superioridade social que busca afirmar.

Dentro desta cosmologia do BD, essa descricao da corte possui grande importancia
simbdlica. O espaco cortesdo aparece como ambiente de instabilidade espiritual, no qual
predominam a aparéncia, o orgulho e a rivalidade. Diferentemente da “terra da humildade”
evocada em outros trechos da obra, a corte representa um espaco marcado pela competi¢cdo das
honras mundanas e pela corrup¢ao das relacdes humanas. A inveja surge, assim, como um dos
principais mecanismos espirituais que sustentam essa desordem.

A critica presente no excerto também evidencia a tensdo medieval entre espiritualidade
mondstica e sociabilidade cortesd. Enquanto o ideal monastico valorizava humildade, siléncio
e desapego das honras mundanas, o universo da corte aparece associado a busca incessante por
reconhecimento, titulos e prestigio. A inveja torna-se, nesse contexto, consequéncia inevitavel
de uma sociedade organizada em torno da competi¢cdo pela proximidade do poder.

O trecho permite compreender que, no BD, a inveja ultrapassa a esfera puramente
individual e assume dimensdo social e politica. O vicio ndo apenas corrompe a alma, mas
reorganiza negativamente as relacdes humanas, produzindo ambientes marcados pela suspeita,
rivalidade e simulagdo moral. A corte torna-se, desse modo, um espaco alegérico da desordem
espiritual produzida pela busca desmedida de honra e reconhecimento mundano.

A critica a inveja presente no BD também se articula profundamente com a desconfianca
mondstica em relacdo as aparéncias do mundo. Em diversos momentos, a obra procura
expressar que a inveja nasce de uma percepcao iluséria da realidade, na qual o individuo se
deixa seduzir pelo brilho exterior das riquezas, das honras e dos prazeres terrenos. O problema
espiritual da inveja encontra-se, portanto, nao apenas no desejo desordenado do bem alheio,
mas também na incapacidade de perceber a fragilidade e a corrup¢cdo escondidas sob as
aparéncias da prosperidade mundana. Essa reflexao aparece de maneira particularmente intensa

no seguinte excerto:



135

Nom hd i cousa de que hajas enveja aos ricos, senom, se ainda és mogo, que te ponham
em suspeso as cousas fingidas e as cousas que som sombra. Cautela velha ¢ tirar as
coberturas aos cavalos, quando os querem comprar; € nom ¢ homem cordo aquele que
deseja casar com a moca feia por ser bem vestida. E tu, se tirares as coberturas e as
carantonhas das riquezas a estes purpurados bem-andantes, craramente verds que som
misquinhos. Pois, hajam suas riquezas pera si e hajam seus costumes e suas
deleitacdes! Certamente as riquezas falecerém, que eles queriom que lhes durassem
pera sempre, e as deleitagdes fugirém e os costumes maus estarom coneles e
acompanhé-los-4m contra sua vontade (BD, Cap. CVII, p. 177).

O excerto apresenta uma critica profundamente alegérica da riqueza e da aparéncia
social. A inveja surge associada a incapacidade de distinguir entre esséncia e aparéncia, entre
realidade espiritual e ilusdo mundana. As riquezas sao descritas como “cousas fingidas” e
“cousas que som sombra”, revelando uma compreensdo da prosperidade terrena como realidade
transitdria, instavel e enganosa. O olhar invejoso fixa-se precisamente nessa superficie iluséria
do mundo, confundindo brilho exterior com verdadeira plenitude espiritual.

A metafora das “coberturas” ocupa posi¢ao central no trecho. Assim como se retiram as
coberturas de um cavalo antes da compra para conhecer sua verdadeira condicao, o texto propde
um movimento semelhante em relacdo aos ricos e poderosos. E necessdrio remover as
“carantonhas” das riquezas, isto ¢, desmontar simbolicamente os ornamentos exteriores que
ocultam a realidade espiritual dos individuos. A inveja nasce justamente quando o ser humano
permanece preso a exterioridade das aparéncias.

A critica torna-se ainda mais intensa quando o texto afirma que, sem suas coberturas, os
ricos revelam-se “misquinhos”. A palavra possui forte carga moral dentro da espiritualidade
medieval, indicando n@o apenas pobreza material, mas sobretudo miséria espiritual e
interioridade corrompida. A verdadeira condicdo dos “purpurados bem-andantes” ndo
corresponde a imagem gloriosa que projetam socialmente. O esplendor exterior encobre uma
profunda precariedade da alma.

A oposic¢do entre exterioridade e interioridade aparece também na compara¢do com o
casamento da “moca feia por ser bem vestida”. A imagem evidencia o perigo da seducao pelas
aparéncias sensiveis. O homem “cordo”, isto €, prudente e espiritualmente sabio, ndo deve
deixar-se conduzir pelo brilho exterior, mas aprender a discernir a verdadeira natureza das
coisas. A inveja revela precisamente a auséncia desse discernimento espiritual.

Esta critica possui implicacdes profundas no BD. O mundo terreno € constantemente

apresentado como espaco de instabilidade e corrup¢do, no qual as aparéncias escondem
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frequentemente a degradacdo interior. A inveja torna-se, assim, consequéncia de um olhar
espiritualmente desordenado, incapaz de perceber que as riquezas e deleitacdes sdo transitorias
e pereciveis. O vicio nasce quando a alma atribui permanéncia aquilo que pertence apenas ao
dominio passageiro do mundo.

Também ¢ importante a afirmacdo de que “as riquezas falecerom” e “as deleitagdes
fugirom”. O texto insiste novamente na temporalidade dos bens terrenos, retomando uma
reflex@o recorrente na espiritualidade medieval sobre a fragilidade da condi¢do humana. Nada
daquilo que sustenta a inveja permanece verdadeiramente. O tnico elemento que acompanha
os ricos apds o desaparecimento das riquezas s3o seus “costumes maus”, isto ¢, as marcas
espirituais produzidas pelos vicios cultivados ao longo da vida.

Esse aspecto revela uma concepg¢ao profundamente moralizada da existéncia. Enquanto
os bens materiais desaparecem, os hdbitos espirituais permanecem inscritos na alma. A inveja,
nesse contexto, nao apenas desorganiza a percep¢do do mundo, mas também conduz o homem
a apegar-se aquilo que inevitavelmente se corrompe e desaparece. O problema central do
invejoso nao € apenas desejar o que pertence ao outro, mas desejar precisamente aquilo que
possui natureza ilusdria e transitoria.

Assim, o excerto permite compreender que, no BD, a inveja estd intimamente ligada ao
engano das aparéncias e a incapacidade de discernir a verdadeira condicdo espiritual dos
homens. O vicio nasce de um olhar seduzido pelo brilho exterior do mundo, incapaz de perceber
que sob as vestes da riqueza frequentemente escondem-se a miséria interior, a corrup¢cdo moral
e a precariedade da existéncia terrena.

Essa interpretacdo encontra ressonancia na estrutura simbdlica do bosque que organiza
a narrativa. O espaco alegérico do BD representa um universo espiritual no qual as diversas
disposi¢des da alma se manifestam como caminhos possiveis do itinerdrio humano. A inveja
aparece, nesse cendrio, como uma forca que desvia o caminhante da caridade e da fraternidade
que deveriam orientar sua relagdo com os outros. Ao permitir que a tristeza diante do bem alheio
se instale no interior da alma, o individuo compromete sua capacidade de reconhecer a ordem
espiritual que governa o mundo.

No Horto do Esposo, a inveja € igualmente tratada como um vicio que ameacga
profundamente a vida espiritual do cristdo. O texto apresenta adverténcias frequentes contra
esse pecado, destacando que ele conduz o ser a uma atitude de permanente insatisfacao diante

da prosperidade alheia. Ao invés de alegrar-se com os dons concedidos por Deus aos outros
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membros da comunidade, o invejoso passa a desejar a diminui¢@o ou a perda desses bens. Essa
atitude revela, segundo o texto, uma profunda distor¢cdo da caridade crista, pois transforma o

bem do préoximo em motivo de sofrimento interior.

E assi devem seer diligentes e muy prestes aqueles que ham de ensinar as Sanctas
Scripturas em guisa que as ensinem a proveito daqueles que as ham d’ouvir e de boo
grado. Onde diz Salamom: Veeo em mim o spiritu da sabedoria, a qual apreendi sem
fingimento e parto-a e enino-a sem enveja (HE, Livro III, Cap. X, p. 63-64).

A reflexdo moral presente no HE insiste particularmente na capacidade da inveja de
gerar divisdes e conflitos entre os homens. Ao cultivar sentimentos de rivalidade e
ressentimento, o invejoso contribui para a ruptura da harmonia que deveria caracterizar a
comunidade cristd. Nesse sentido, o texto apresenta a inveja como um Vvicio que nao apenas
prejudica o individuo que a cultiva, mas também ameaca a estabilidade espiritual da
comunidade como um todo.

A andlise conjunta dessas duas obras permite perceber que a inveja desempenha um
papel importante no universo moral da espiritualidade monastica alcobacense. Ao introduzir
uma atitude de rivalidade diante do bem alheio, esse vicio compromete a l6gica da caridade que
deveria orientar as relagdes humanas. A inveja rompe com a percep¢ao de que todos os bens
procedem de Deus e de que a diversidade de dons entre os individuos faz parte da ordem
providencial que governa o mundo.

Dentro da perspectiva metodoldgica adotada nesta tese, essa interpretacdo pode ser
compreendida como uma forma especifica que desorganiza o microcosmo humano. Se o ser
humano € concebido como um reflexo da ordem divina, entdo a inveja representa uma ruptura
dessa correspondéncia ao distorcer a percep¢do do bem. Ao invés de reconhecer o bem do outro
como parte da harmonia da cria¢io, o invejoso passa a percebé-lo como ameaga ou injustica.
Essa inversdo revela uma desorganizacido profunda da percepcao moral, que compromete a
relacdo do individuo com os outros e com Deus.

Assim como a soberba introduz o caos na relacdo entre criatura e Criador, a inveja
desestabiliza as relagdes entre os proprios homens. A partir dessa ruptura, torna-se possivel
compreender a maneira pela qual os vicios capitais se articulam dentro da cosmologia medieval.
Cada pecado representa uma forma especifica de desequilibrio que afeta diferentes dimensdes
da vida humana. No caso da inveja, esse desequilibrio manifesta-se principalmente no campo

das relacdes sociais e comunitdrias.
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Compreender a dindmica da inveja permite, portanto, aprofundar a anélise da logica
moral que estrutura as fontes estudadas nesta pesquisa. Ao revelar as tensdes que atravessam
as relagcdes humanas, esse vicio evidencia a importancia da caridade como principio
fundamental da vida cristd. Somente por meio da caridade torna-se possivel restaurar a
harmonia que a inveja ameaca destruir, reconduzindo o individuo a ordem espiritual que orienta
o caminho da salvacao.

A partir dessa perspectiva, torna-se possivel avancar para o exame de outro vicio que
também desempenha papel importante na tradicdo moral medieval: a ira. Se a inveja manifesta
a tristeza diante do bem alheio, a ira revela a explosdao do desregramento interior que se
manifesta em violéncia e descontrole das paixdes, constituindo outra forma de ruptura da

harmonia espiritual que deveria orientar a vida crista.
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2.5 DAIRA

Nao sejas rapido em irar-te, porque a ira repousa no seio do insensato
(Ecl, 7,10).

Entre os pecados capitais, a ira ocupa um lugar particularmente complexo na tradi¢ao
moral cristd medieval, pois se relaciona diretamente com o problema do governo das paixoes.
Diferentemente de vicios que podem permanecer mais dissimulados no interior da alma, a ira
tende a manifestar-se de modo visivel, rompendo a medida, a conteng¢do e a ordem que deveriam
reger a vida espiritual. Por isso, a reflexdo medieval sobre esse pecado ndo se limita a
condenacdo de atos violentos ou explosdes de firia, mas busca compreender a disposicao
interior que leva o ser humano a perder o dominio de si e a permitir que a perturbacao da alma
se converta em desordem moral.

Na tradicdo cristd, a ira ndo é definida apenas como um impulso momentaneo de
irritacdo. Ela € compreendida como um movimento desordenado da alma que, ao reagir de
maneira excessiva ou injusta diante de uma ofensa real ou imaginada, compromete a
racionalidade moral do individuo. A gravidade desse vicio reside precisamente no fato de que
ele desloca o ser humano da justa medida e o conduz a uma forma de acdo em que a paixdo
prevalece sobre o discernimento. Assim, a ira ndo deve ser entendida apenas como emogao,
mas como disposicdo moralmente perigosa, capaz de romper a harmonia entre razdo, vontade
e afetos.

A complexidade dessa percepcdo medieval da ira foi analisada por José Rivair Macedo
ao estudar os textos doutrinais luso-castelhanos dos séculos XIV e XV (Macedo, 2007, p. 111-
134). Segundo o autor, a ira era compreendida nao apenas como impulso emocional passageiro,
mas como perturbagio interior capaz de comprometer a estabilidade espiritual, a racionalidade
e a propria ordem da vida social. A tradicao mondstica e pastoral herdada de Evagrio Pontico,
Joao Cassiano e Gregdrio Magno concebia a ira como uma das formas mais perigosas de
desordem da alma, pois ela introduzia ruptura entre razdo e vontade, abrindo espaco para
comportamentos violentos, blasfémias, injurias e desejos de vinganga. Desse modo, a ira
aparecia nos textos doutrinais ndo apenas como falta moral isolada, mas como forca
desagregadora da interioridade humana.

A historiografia medievalista tem mostrado que a reflexdo sobre a ira ocupa lugar
relevante no processo de organizacao da doutrina dos pecados capitais. No quadro interpretativo

desenvolvido por Carla Casagrande e Silvana Vecchio (Casagrande; Vecchio, 2000, p. 54-77),
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a ira aparece como um dos vicios em que mais claramente se pode perceber o esforco medieval
de disciplinar as paixdes e integrd-las a uma economia moral da alma. O problema ndo esta
simplesmente no sentir, mas no sentir desordenadamente. A paixao, quando nao submetida ao
governo espiritual, torna-se for¢a de desagregacdo. Nesse sentido, a ira participa de uma
preocupacio central da moral cristd medieval: a necessidade de ordenar interiormente o ser para
que ele ndo seja dominado por impulsos que o afastem da vida virtuosa.

Essa questdo é particularmente importante porque a ira se situa num campo ambiguo.
Essa ambiguidade torna-se ainda mais evidente quando se observa que, no interior do BD, a ira
aparece frequentemente associada a prépria acdo divina. Em diversos momentos da obra, o
texto recorre a linguagem da “ira de Deus” para expressar o juizo, a puni¢do ¢ a reacdo divina
diante da desordem do pecado. No entanto, essa associa¢do ndo deve ser compreendida como
atribuicdo literal de uma paixao a Deus, mas como recurso teoldgico e pedagégico. A chamada
ira divina ndo corresponde a uma perturbacdo afetiva, mas a manifestacao da justica divina
perante a ruptura da ordem espiritual.

José Rivair Macedo reflete que a tradi¢cdo medieval precisou enfrentar precisamente esse
problema teoldgico: como atribuir ira a Deus sem comprometer sua perfei¢do e imutabilidade?
Recuperando autores como Lactancio, Santo Agostinho e Tomdas de Aquino, Macedo mostra
que aira divina ndo era interpretada como paixao descontrolada, mas como expressao da justica.
Diferentemente da ira humana, marcada pela perturbacdo da alma e pelo desejo de vinganga, a
ira divina era concebida como a¢do ordenadora destinada a correcdo do pecado e a restauragcdo
da justica. Nesse sentido, a linguagem da ira de Deus presente no BD ndo deve ser
compreendida como antropomorfismo emocional simples, mas como recurso moral e
escatoldgico que torna visivel a reacdo da ordem divina diante da desagregacao provocada pelo
pecado.

A tradicdo cristd reconhece que nem toda indignagdo € em si mesma condenavel. H4
formas de zelo, correcdo e repudio ao mal que podem ser moralmente legitimas. No entanto, o
pecado da ira surge justamente quando essa energia deixa de ser regulada pela justica, pela
prudéncia e pela caridade, convertendo-se em impulso desmedido, desejo de vinganca,
hostilidade persistente ou violéncia contra o préximo. O que estd em jogo, portanto, ndo €
apenas o conteido da reacdo, mas sua desordem interior. A ira pecaminosa revela uma alma

que ja nao consegue preservar a medida de seus movimentos.
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E precisamente essa perda da medida que torna a ira um vicio to significativo para a
cosmologia moral medieval. A ordem da alma, concebida como reflexo da ordem divina, exige
hierarquia interna, dominio de si e submissdo das paixdes ao governo da razdo iluminada pela
fé. A ira introduz fratura nessa estrutura, nesse sentido, a presenca da linguagem da ira divina
no BD reforca essa leitura cosmoldgica. A ira de Deus aparece como expressao da resposta da
ordem divina a sua violacdo. Nao se trata de uma emocdo descontrolada, mas de uma reacao
ordenadora que evidencia as consequéncias da desagregacdo provocada pelo pecado. Assim, a
ira divina funciona como espelho invertido da ira humana: enquanto esta é desordem da alma,
aquela representa a reafirmacao da ordem.

Quando o ser humano se deixa dominar por ela, a alma torna-se campo de turbuléncia,
o que deveria estar submetido a razdo se impde com violéncia, e 0 microcosmo humano deixa
de refletir a ordem que o sustenta. A ira, nesse sentido, ndo € apenas falta moral, mas
perturbacdo estrutural da interioridade.

Essa percepcdo da ira como perturbacdo interior aparece de maneira particularmente
expressiva nos estudos de Macedo sobre os textos doutrinais luso-castelhanos. O autor discute
que, nesses escritos, o pecado da ira frequentemente era designado pelo termo “sanha”,
associado a ideia de furor, perturbacio e perda do dominio racional. A sanha indicava um estado
de turbuléncia interior que os textos medievais descreviam por meio de imagens intensamente
corporais e atmosféricas. Em sua andlise do Virgeu de Consolacon, Macedo destaca expressoes
como “torvamento da vontade” e “tempestade de coragdo”, formulas que revelam uma
compreensdo profundamente simbolica das paixdes humanas. A ira nio era concebida apenas
como emocdo subjetiva, mas como desordem capaz de obscurecer a alma e romper sua
estabilidade interior. Essa linguagem aproxima-se diretamente da cosmologia moral presente
no BD, em que os pecados aparecem como forcas que alteram a disposicdo espiritual do
caminhante e comprometem sua permanéncia na ordem do bosque.

No BD, essa légica pode ser lida de modo particularmente fecundo. Como ji se
demonstrou nos capitulos anteriores da tese, o bosque nao constitui cendrio neutro, mas espaco
simbodlico no qual se desdobram as tensdes fundamentais da experi€ncia espiritual. Nesse
universo alegorico, os pecados aparecem como for¢as que ameacam o percurso do caminhante
e comprometem sua capacidade de avancar em dire¢do a ordem divina. A ira, inserida nessa
dinamica, pode ser compreendida como um movimento de perturbagdo que rompe a serenidade

necessdria ao itinerdrio espiritual. Ela impede a alma de permanecer orientada, porque a arrasta
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para reacOes imediatas, violentas e desmedidas. Ao mesmo tempo, a recorréncia da ira divina
no texto intensifica o cardter dramético desse desvio. O pecador iracundo ndo apenas se
desordena interiormente, mas se coloca em tensdo direta com a ordem divina, cuja resposta é
figurada pela linguagem da ira. Desse modo, o BD constréi uma relacio entre a perturbagio
interior da alma e a reacdo da ordem superior, tornando visivel a gravidade do vicio no interior
da cosmologia moral da obra.

A andlise da ira no BD ganha uma dimens@o ainda mais profunda quando situada no
horizonte escatolégico que atravessa a obra. Se, até aqui, a ira foi compreendida como desordem
das paixdes e perturbacdo do microcosmo humano, o texto revela que suas consequéncias
ultrapassam a esfera da interioridade e se projetam no destino final da alma. Assim, a linguagem
da ira divina aparece ndo apenas como adverténcia moral, mas como expressao do juizo que
recai sobre aqueles que permanecem na desordem do pecado. A ira, portanto, nao € apenas um
movimento da alma humana, mas também categoria que permite compreender a relacdo entre

pecado, justica e condenacao. E nesse horizonte que se insere o seguinte excerto:

Mas certamente eles falecerom e se sumiram assi como fumo; e assi como se derrete a
cera dante a face do fogo, assi perecerom os pecadores ante a face do Senhor Deus. E
tu, pois que tal és como eles e moras com eles, perecerds pera sempre. E saird de ti o
teu esprito e tornards em terra, ¢ em aquele dia perecerdm todas as tuas cuidagdes.
Erraste da carreira da verdade, e porende o lume da justica nom te alumiou; e quando a
tua alma sair do teu corpo, espantoso temor haveras e dirds aos montes que caiam sobre
ti e aos outeiros que te cubram da ira do Senhor (BD, Cap. X, p. 23).

A intensidade do texto estd na maneira como ele articula a condi¢do do pecador a
inevitabilidade de sua dissolug¢do diante da ordem divina. A comparag¢do com o fumo e com a
cera que se derrete diante do fogo constréi uma imagem de extrema fragilidade e instabilidade,
sugerindo que a existéncia fundada na desordem do pecado ndo possui consisténcia propria.
Nesse contexto, a ira do Senhor aparece como o elemento diante do qual essa falsa estabilidade
se desfaz completamente. Nao se trata de uma explosdo emocional, mas da manifestacdo da
verdade que dissolve aquilo que ndo se sustenta na ordem da justica.

A adverténcia dirigida ao pecador, “tu, pois que tal és como eles e moras com eles,
perecerds pera sempre”, introduz uma dimensdo relacional e comunitiria que dialoga
diretamente com a andlise da ira. O convivio com a desordem, a permanéncia em ambientes
marcados pelo pecado e a incapacidade de romper com essa condi¢do revelam uma alma ja

desorientada. A ira, nesse sentido, ndo se limita a explosao individual, mas participa de uma
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configuracdo mais ampla de vida desordenada, na qual o sujeito se integra a uma coletividade
que ja se encontra afastada da ordem divina.

O trecho também explicita a relagdo entre erro e auséncia de iluminagdo: “Erraste da
carreira da verdade, e porende o lume da justiga nom te alumiou”. Aqui, a desordem da ira pode
ser compreendida como parte de um movimento mais amplo de afastamento da verdade. A alma
iracunda, incapaz de manter a medida e o discernimento, perde também a capacidade de se
orientar corretamente. A auséncia de luz nao € apenas metéafora, mas expressao de uma condi¢cao
espiritual na qual o sujeito ja ndo participa da ordem que deveria ilumin4-lo.

E, porém, na imagem final, que a articulagfio entre ira e escatologia atinge seu ponto
mais intenso. O desejo de que “os montes caiam” e “os outeiros cubram” o pecador diante da
“ira do Senhor” retoma uma tradi¢do biblica de temor diante do juizo divino. A ira aparece aqui
como aquilo que o pecador ndo pode suportar, ndo por sua intensidade emocional, mas porque
revela plenamente a verdade de sua condicdo. O temor ndo € apenas medo da punicdo, mas
reconhecimento da prépria desordem diante da ordem absoluta.

Esse excerto permite compreender que, no BD, a ira divina funciona como linguagem
que torna visivel a consequéncia ultima da desordem introduzida pelo pecado. A ira humana,
enquanto perturbacdo da alma, encontra aqui seu correlato escatoldgico: a exposi¢ao da criatura
a verdade que ela mesma recusou. A desordem interior ndo permanece confinada a vida
presente, ela se projeta no destino da alma e se torna insuportavel quando confrontada com a
justica divina.

Assim, a anélise desse trecho reforca a compreensdo da ira como elemento estruturante
da cosmologia moral do BD. Se, no plano da interioridade, ela representa a perda da medida e
o descontrole das paixdes, no plano escatoldgico ela se relaciona a linguagem do juizo, na qual
a ordem divina se afirma diante daquilo que dela se afastou. A ira, portanto, articula
interioridade e destino, revelando que o pecado ndo apenas desorganiza a alma, mas a expoe as
consequéncias dessa desordem no horizonte ultimo da existéncia.

A reflexdo sobre a ira no BD alcanca um ponto decisivo quando a adverténcia
escatologica se converte em exortagdo pratica a reordenacao da vida espiritual. Se a linguagem
da ira divina evidencia as consequéncias da desordem do pecado, o texto também indica o
caminho de sua superacgdo, articulando humildade, disciplina e adesdo aos preceitos divinos.
Assim, a ira ndo aparece apenas como ameaca ou juizo, mas como horizonte que exige uma

resposta concreta do sujeito, convocando-o a reorganizar sua interioridade e sua conduta:
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Porém, tu, pecador, humilda-te em todas cousas e achards graca ante Deus, ca o
coracom duro haverd mal em a sua postumaria, e aquele que ama o perigo perecera
em ele. Porém, tu, filho, nom contradigas a palavra da verdade per nenhiia maneira;
nom tardes de te converter ao Senhor, nem o perlongues de dia em dia, ca a ira do
Senhor subitamente vem e em o tempo da vinganca te destruird. Porém, o teu cuidado
poe-no em nos preceitos de Deus e usa amitde em eles, e ele te dard coracom forte
pera corregeres tua vida e te dard sabedoria pera te regeres (BD, Cap. XII, p. 26).

A forca desse trecho reside na passagem do diagndstico para a prescri¢do espiritual. A
abertura, “humilda-te em todas cousas”, retoma, em chave opositiva, o problema central da
soberba e da ira: a incapacidade de conservar a medida interior. A humildade aparece como
condic¢do de acesso a graca, indicando que a reordenagdo da alma depende de um rebaixamento
voluntario que contrarie tanto a elevacdo indevida do eu quanto a rigidez do “coracom duro”.
Este ultimo termo € particularmente significativo, pois sugere uma interioridade resistente,
incapaz de se deixar corrigir, traco que se articula diretamente a dindmica da ira, entendida
como fechamento, obstina¢do e recusa da medida.

A adverténcia “aquele que ama o perigo perecerd em ele” introduz uma dimensao ética
da repeticao e do habito. A permanéncia voluntédria em situacdes de desordem revela ndo apenas
fragilidade, mas adesdo ao risco, o que, no contexto da ira, pode ser lido como inclinagdo a
ambientes, relacdes e disposicdes que favorecem a explosao passional. O pecado ndo € apenas
episddio, ele é configuracdo de vida.

A sequéncia de imperativos, “nom contradigas”, “nom tardes”, “nom o perlongues”,
constrdi uma retdrica da urgéncia que se intensifica na meng¢do a “ira do Senhor” que
“subitamente vem”. Aqui, a ira divina reaparece como linguagem do juizo, ndo como paixao
desordenada, mas como expressao da justica que incide sobre a demora na conversdo. A subita
irrupcdo dessa ira reforca a necessidade de vigilancia continua: a desordem nao pode ser adiada
sem consequéncias. O tempo espiritual € limitado, e a procrastinagdo constitui, ela mesma, uma
forma de desordem.

Por fim, o texto oferece uma via positiva de recomposi¢ao: “pde-no em nos preceitos de
Deus e usa amiide em eles”. A reordenacdo da alma ndo se d4 apenas por negagdo do vicio,
mas pela pratica reiterada do bem. A promessa de “coragom forte” e “sabedoria” indica que o
combate a ira exige nao sé contencao, mas formacao interior. A for¢a aqui nao € violéncia, mas
estabilidade. A sabedoria ndo é acimulo de saber, mas capacidade de reger a propria vida

segundo a ordem divina.
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Nesse sentido, o excerto permite compreender que, no BD, a ira se inscreve numa
dindmica que vai da desordem a disciplina. A linguagem da ira divina delimita o horizonte do
juizo, enquanto a exortacao a humildade e a pratica dos preceitos traga o caminho de restauragcao
do microcosmo humano. O vicio ndo € apenas condenado, ele é enfrentado por meio de um
processo de conversdo que envolve rebaixamento de si, vigilancia e exercicio continuo da vida
espiritual.

Assim, a passagem reforca a leitura da ira como elemento estrutural da cosmologia
moral da obra: ela evidencia tanto a fragilidade da alma quando abandonada a si mesma quanto
a possibilidade de sua recomposi¢ao quando submetida a ordem divina. O combate a ira exige,
portanto, ndo apenas evitar a explosdo do afeto, mas reconstruir a interioridade segundo a
medida da humildade, da disciplina e da sabedoria.

Essa leitura € coerente com a ldgica geral da obra. No BD, o caminho espiritual depende
de uma disposi¢do interior capaz de ouvir, discernir, obedecer e ordenar os proprios afetos. A
ira, ao contrdrio, é fechamento, precipitacdo e ruido. Onde a virtude requer escuta e medida, a
ira produz ruptura e cegueira. Ela torna o sujeito menos apto a reconhecer a ordem do bosque
e menos disposto a submeter-se ao trabalho espiritual de conversdo. Sua ac¢do ndo se limita,
portanto, a um ato isolado; ela compromete a propria forma de estar no percurso. O iracundo é
aquele cuja interioridade se tornou instdvel, e por isso jid ndo consegue habitar corretamente a
geografia moral do bosque.

Além disso, a ira possui forte dimensao relacional. Se a inveja corrompia a relacdo com
o outro pela tristeza diante de seu bem, a ira a compromete pela agressividade, pela hostilidade
e pela disposi¢do ao confronto. Ela transforma o outro em alvo de descarga passional. A
caridade, que deveria estruturar as relacdes no interior da comunidade crista, € substituida pela
violéncia, aberta ou contida. Nesse sentido, a ira aprofunda a desagregacao social ja insinuada
na inveja: ela ja ndo apenas sofre com o bem alheio, mas se volta ativamente contra o outro,
seja por palavras, atos ou desejos de vinganca.

No Horto do Esposo, essa dimensao € igualmente importante. A obra, marcada por forte
acento exortativo e pedagogico, trata a ira como um vicio que corrdi a vida espiritual ao
perturbar simultaneamente a alma e a convivéncia humana. Sua gravidade estd em tornar o ser
humano incapaz de paz interior e, por conseguinte, incapaz de convivéncia ordenada. O

iracundo ndo apenas se afasta de Deus pela perda do autodominio; ele também rompe os lagos
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que sustentam a vida moral da comunidade. O vicio aparece, assim, como forca de desunido,
hostilidade e endurecimento interior.

A relagdo entre ira e descontrole € central nesse quadro. A tradi¢do medieval insistiu em
que o homem virtuoso deveria submeter suas paixdes a uma disciplina espiritual continua. Nao
se trata de eliminar os afetos, mas de ordené-los. A ira é precisamente o exemplo de uma paixao
que, abandonada a si mesma, converte-se em poténcia destrutiva. Quando ndo governada, ela
faz o sujeito agir contra a prudéncia, exceder a justica e ferir a caridade. Por isso, a ira é um
pecado que evidencia de modo agudo a fragilidade do ser humano diante de si mesmo: ele pode
tornar-se estrangeiro a propria medida, dominado por impulsos que ja ndo consegue integrar a
uma vida espiritual ordenada.

Sob a perspectiva da tese, esse ponto € decisivo. Se o Bosco Deleitoso deve ser lido
como cosmologia moral, entdo a ira precisa ser compreendida como uma das forcas que
desorganizam o microcosmo humano e, com isso, alteram sua posi¢ao no interior dessa ordem
simbdlica. O pecado ndo € apenas transgressao pontual; € modificacao da configuracao interior
da alma. A ira produz exatamente isso: ela altera a disposi¢do do sujeito, retira-lhe a serenidade
necessdria ao discernimento e o coloca em estado de conflito. Sua presenca indica que a alma
jé ndo se encontra em repouso ordenado, mas em agitacao.

Também por isso a tradi¢do cristd opde a ira virtudes como a paciéncia, a mansiddo e a
temperanca dos afetos. Essas virtudes ndo significam passividade absoluta, mas capacidade de
manter a alma em ordem mesmo diante do conflito. No horizonte medieval, a mansidao ndo é
fraqueza; é forca disciplinada. A paci€ncia ndo € inércia; € resisténcia ordenada. Ambas
expressam o contrdrio da ira porque conservam a medida e impedem que a perturbacdo se
transforme em principio de agcdo. No interior da cosmologia moral presente nas fontes, essas
virtudes restabelecem a hierarquia perdida, devolvendo a razdo e a vontade o governo sobre 0s
impulsos.

A ira, portanto, ocupa posi¢cdo estratégica na doutrina dos pecados capitais porque
explicita o perigo das paixdes sem governo. Ela mostra que o pecado pode nascer menos de
uma decisdo fria e mais de uma alma incapaz de conservar sua medida. Por isso, seu estudo é
fundamental para compreender a pedagogia espiritual medieval. Corrigir a ira € ensinar o
homem a nao se abandonar ao tumulto interior, a ndo agir a partir da explosao do afeto, a ndo
permitir que o descontrole se converta em forma de existéncia. Em ultima instincia, trata-se de

reordenar o sujeito para que ele volte a refletir, em si mesmo, a ordem divina.
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No Bosco Deleitoso e no Horto do Esposo, essa preocupacdo se insere num horizonte
mais amplo em que a salvacdo depende de um trabalho continuo de disciplina interior. A alma
deve ser educada, vigiada e conduzida. A ira, enquanto pecado, é uma das manifestagdes mais
nitidas daquilo que ocorre quando esse trabalho falha: o homem deixa de ser governado por
uma ordem superior e passa a ser arrastado pela turbuléncia de seus préprios movimentos.
Assim, o vicio ndo apenas produz atos desordenados; ele revela uma interioridade ja tocada
pela desagregacao.

Desse modo, a ira pode ser entendida como expressao de uma ruptura entre interioridade
e ordem. Se a soberba introduzia a exaltacdo indevida do eu e a inveja corrompia a relacdo com
o bem do outro, a ira representa a irrup¢do violenta da desordem na esfera da acdo e da
convivéncia. Ela torna visivel o desequilibrio da alma e mostra, de forma dramética, como o
pecado compromete a possibilidade de vida comunitéria e de progresso espiritual. Com isso,
sua andlise aprofunda a compreensdo do universo moral representado nas fontes e reforca a
leitura segundo a qual os pecados capitais constituem ndo apenas um elenco de faltas, mas uma
verdadeira gramatica da desordem espiritual.

Desse modo, a anélise da ira no BD permite compreender que o vicio ndo se limita a
explosdo passional do sujeito, mas se insere numa dindmica mais ampla, na qual a desordem
interior encontra correspondéncia na linguagem da justica divina. A ira humana desagrega o
microcosmo; a ira divina, figurada no texto, revela e responde a essa desagregacdo. Essa tensao
entre desordem e resposta ordenadora reforca a leitura da obra como uma verdadeira
cosmologia moral, na qual cada pecado altera a posi¢do do sujeito na ordem espiritual e o expde
as consequéncias dessa ruptura.

A partir dessa dindmica, pode-se avancar para o exame da acidia, vicio cuja gravidade
reside menos na explosdo do afeto do que em seu esvaziamento. Se a ira manifesta a alma em
turbuléncia, a acidia revelard a alma em abatimento, cansaco e recusa do labor espiritual,
configurando outra forma decisiva de ruptura da ordem interior no horizonte da espiritualidade

medieval.
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2.6 DA ACIDIA

“Minha alma estd n’uma tristeza mortal: demorae-vos aqui e vigiae
commigo” (Mt, 26,38).

Trata-se de um pecado marcado pela lassiddo espiritual, pela tristeza diante das coisas
divinas e pela recusa silenciosa do esfor¢o que a vida espiritual exige. Mais do que simples
preguica fisica, a acidia representa uma espécie de enfraquecimento interior que compromete a
disposi¢@o do ser humano para o trabalho espiritual e para a busca de Deus.

A tradi¢do teoldgica cristd compreendeu muito cedo a gravidade desse vicio. J& nas
reflexdes ascéticas dos primeiros monges do deserto, a acidia era identificada como uma das
principais ameacas & vida espiritual. Autores como Evégrio Pontico™® descreveram a acidia
como uma forma de torpor espiritual que se abate sobre o monge, produzindo inquietagdo, tédio
e desejo de abandonar o lugar da disciplina espiritual. Para Evégrio, a acidia constituia uma
espécie de “demonio do meio-dia”, expressdo que designava a sensa¢ao de vazio e cansaco que
frequentemente se manifestava no auge do dia mondstico, quando o esfor¢o da disciplina
espiritual parecia tornar-se mais pesado e a perseveranca mais dificil.

Essa descri¢cdo revela a natureza profundamente espiritual desse pecado. A acidia nao
se limita a auséncia de atividade ou ao desinteresse pelo trabalho material. Ela consiste,
sobretudo, em uma disposi¢ao interior que torna 0 homem incapaz de permanecer firmemente
orientado para Deus. O acedioso experimenta uma espécie de desanimo profundo diante das
exigéncias da vida espiritual, passando a perceber como pesado aquilo que deveria ser fonte de
alegria e realizacdo. Assim, a acidia se manifesta como tristeza diante do bem espiritual,
expressao de uma alma que perdeu o vigor necessdrio para sustentar sua busca pela perfeicao
crista.

Ao longo da Idade Média, essa compreensdo inicial foi sendo progressivamente
reelaborada e integrada ao sistema dos pecados capitais. A partir da sistematizacdo realizada
por Gregorio Magno, a acidia passou a ser incorporada ao conjunto dos vicios fundamentais

que estruturam a reflexdo moral cristd. Nesse novo contexto, ela passou a ser frequentemente

59 A obra de Evégrio Pontico, constitui um dos textos fundamentais da espiritualidade mondstica oriental e da
formag@o da tradi¢ao dos pecados capitais. Nela, Evagrio sistematiza os chamados “oito pensamentos” ou vicios
principais compreendidos como movimentos interiores da alma e tentacdes demonoldgicas que impedem o monge
de alcancar a impassibilidade espiritual (apatheia). A obra exerceu profunda recepgio ativa sobre Jodo Cassiano
e, posteriormente, sobre grande parte da tradi¢do dos pecados capitais.
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associada a preguica espiritual, sendo compreendida como a recusa ou negligéncia diante das
responsabilidades que a vida cristd impde ao individuo.

No entanto, como sugerem os estudos de Casagrande e Vecchio (Casagrande; Vecchio,
2000, p. 78-95), a acidia medieval ndo pode ser reduzida simplesmente a ideia moderna de
preguica. Na literatura moral do periodo, esse vicio aparece frequentemente associado a estados
complexos da alma, como o tédio espiritual, o desanimo diante da virtude e a dificuldade de
perseverar na disciplina moral. Trata-se de uma forma particular de desordem interior que
enfraquece a vontade e torna o individuo incapaz de sustentar o esforco necessario para a vida
espiritual.

A reflex@o desenvolvida pelas autoras acerca da acidia permite compreender que este
vicio ocupa uma posi¢ao singular dentro da tradicdo moral cristd medieval. Diferentemente de
outros pecados capitais cuja manifestacdo se realiza sobretudo nas relacdes exteriores do
individuo, como a ira, que explode contra o préximo, ou a avareza, que se orienta para a posse
material, a acidia atua principalmente no interior da alma, comprometendo a propria capacidade
do sujeito de perseverar no caminho espiritual. As autoras sugerem que a acidia possui uma
origem profundamente mondstica, estando ligada as experiéncias ascéticas dos primeiros
monges orientais, especialmente aqueles vinculados as tradicdes eremiticas do Egito e da Siria.

Ao reconstruirem a genealogia desse vicio, Casagrande e Vecchio evidenciam que a
acidia nasce originalmente como um problema do deserto. Ndo se trata ainda de uma categoria
moral ampla, dirigida a toda a sociedade cristd, mas de uma experiéncia espiritual especifica
dos monges que abandonavam o mundo para dedicar-se inteiramente a contemplacdo. Nesse
contexto, a acidia aparece associada ao esgotamento espiritual, ao tédio diante das praticas
ascéticas e a dificuldade de permanecer firmemente orientado para Deus.

A célebre imagem do “demoénio do meio-dia”, desenvolvida por Evégrio Pontico,
expressa precisamente essa experiéncia interior de desgaste espiritual que acomete o monge
durante o percurso ascético. A forca simbdlica dessa imagem € particularmente significativa. O
“meio-dia” ndo representa apenas um momento especifico do dia mondastico, mas uma condi¢@o
espiritual marcada pela lentiddo do tempo, pelo peso da existéncia ascética e pela sensacdo de
imobilidade interior. O monge atingido pela acidia passa a experimentar sua cela como prisao,
a oracdo como fardo e a perseveranca espiritual como esforco insuportiavel. Nesse sentido, a

acidia revela-se como uma ruptura da disposicdo contemplativa que sustentava a vida
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mondstica. O problema central ndo € simplesmente a auséncia de trabalho ou a negligéncia
material, mas a perda da capacidade de permanecer no caminho espiritual.

Essa interpretacdo permite compreender por que as autoras insistem no cariter
especificamente mondstico da acidia. O vicio nasce no interior de uma espiritualidade fundada
na estabilidade, na vigilancia e na permanéncia. Permanecer na cela, permanecer no claustro e
permanecer orientado para Deus constituiam elementos fundamentais da experi€ncia ascética
medieval. A acidia destréi exatamente essa permanéncia. Ela introduz inquietacao, dispersao e
desejo de fuga. O monge deixa de encontrar sentido no espago espiritual que habita e passa a
desejar abandonar o lugar da contemplagao.

Essa dimensdo espacial da acidia possui implicagdes particularmente relevantes para a
compreensdo da cosmologia moral presente em O Bosco Deleitoso. Na obra, o bosque ndo
constitui apenas um cendrio alegérico, mas um verdadeiro espago espiritual no qual o
caminhante deve orientar-se em direcao a perfeicdo cristd. O percurso pelo bosque pressupde
movimento, perseveranga € vigilancia constante. A experiéncia espiritual é concebida como
itinerario. Nesse contexto, a acidia aparece como uma forc¢a de paralisacdo interior que ameaca
interromper o avang¢o do peregrino. O sujeito dominado pela acidia ndo necessariamente rompe
violentamente com Deus, ele simplesmente perde a disposi¢do necessdria para continuar
caminhando.

E justamente nesse aspecto que a andlise de Casagrande e Vecchio oferece uma
contribuicao decisiva para a interpretacdo das fontes desta pesquisa. As autoras defemdem que
a acidia medieval ndo pode ser reduzida a no¢cdo moderna de preguica. Sua natureza é muito
mais profunda e complexa. A acidia constitui uma forma de tristeza espiritual, um
enfraquecimento da vontade que torna o individuo incapaz de sustentar o esforco contemplativo
exigido pela vida cristd. O acedioso ndo abandona necessariamente a fé, ele abandona
lentamente o impulso interior que o conduzia em dire¢c@o ao divino.

Essa relac@o entre acidia e tristeza ocupa lugar central na interpretacdo das autoras. O
estudo mostra que, ao longo da tradicao medieval, especialmente a partir de Gregdrio Magno,
tristeza e acidia tornam-se categorias progressivamente aproximadas. A tristeza espiritual deixa
de representar apenas um estado emocional passageiro e passa a configurar uma verdadeira
ameaca a ordem interior da alma. A acidia converte-se, assim, em expressdo de uma
interioridade enfraquecida, incapaz de perseverar na disciplina espiritual e de manter o olhar

orientado para Deus.
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Essa transformacdo € particularmente significativa porque revela uma importante
mudanca histdrica na compreensao medieval do vicio. Enquanto a tradi¢do mondstica oriental
compreendia a acidia sobretudo como experiéncia ascética especifica, o desenvolvimento
posterior da pastoral cristd ampliou progressivamente seu significado. Fora do ambiente
mondstico, a acidia passa a ser reinterpretada em associagdo com a preguiga, a negligéncia e a
improdutividade. Casagrande e Vecchio mostram que esse deslocamento acompanha as
transformacoes da propria sociedade medieval, especialmente a ampliacao do discurso moral
para além dos mosteiros e sua adaptacao as necessidades pastorais do mundo laico.

Essa mudanga, entretanto, ndo elimina completamente a profundidade espiritual
originalmente associada a acidia. Mesmo quando vinculada a ideia de preguica, ela continua
sendo compreendida como uma forma de enfraquecimento da alma. O problema fundamental
permanece o mesmo: a incapacidade de sustentar o movimento espiritual necessario para a vida
crista. A acidia aparece, assim, como um pecado da estagnac¢do interior. Enquanto outros vicios
conduzem o ser ao excesso, a violéncia ou a desordem visivel, a acidia atua silenciosamente
através da retracdo, da desisténcia e do abandono progressivo do esforco espiritual.

A dimensdo contemplativa da acidia aparece de maneira particularmente significativa
em O Bosco Deleitoso quando o narrador apresenta os remédios espirituais necessarios para
combater esse vicio. Diferentemente da concep¢do moderna que frequentemente associa a
preguica a mera auséncia de atividade, o texto medieval compreende a acidia como desordem
interior da alma, exigindo, portanto, um movimento de retorno espiritual ao interior do sujeito.
O combate contra a acidia realiza-se através da vigilancia, do exame de consciéncia e da

reorganizacdo contemplativa da interioridade, como indica o seguinte excerto:

O terceiro remédio contra a aucidia era tal: eu relegava os sentidos corporais, em tal
guisa que nom usava deles, e tornava-me de toda guisa aos segredos e apartamentos
da minha mente e examinava e escudrinhava a minha vida com mui grande femencga,
parando mentes com diligéncia per que guisa as cuidagdes da minha mente e as
minhas afei¢des e desejos e obras se faziom e usavom, por tal que eu houvesse
quebranto e contrigom dos meus males e que gradecesse o mais que pudesse ao
Senhor Deus os bens que achasse (BD, Cap. CXXXV, p. 217-218).

O excerto evidencia que a acidia é concebida, antes de tudo, como uma enfermidade da
interioridade. O narrador ndo apresenta como remédio uma intensificagdo das atividades
exteriores, mas um recolhimento espiritual que o conduz aos “segredos e apartamentos” de sua
prépria mente. Essa linguagem é profundamente reveladora da cosmologia mondstica presente

na obra. A mente aparece como espago espiritual habitdvel, quase como uma arquitetura interior
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que precisa ser continuamente percorrida, examinada e ordenada. A alma transforma-se em
territério contemplativo.

Tal construcdo dialoga diretamente com a tradicdo mondstica analisada por Carla
Casagrande e Silvana Vecchio, segundo a qual a acidia nasce nos ambientes ascéticos orientais
como dificuldade de perseverar no exercicio contemplativo. O acedioso perde
progressivamente a capacidade de permanecer espiritualmente orientado para Deus. Por isso, o
remédio apresentado pelo Bosco consiste precisamente em restaurar a vigilancia interior da
alma.

O verbo “escudrinhava’!

possui aqui importancia fundamental. Ele expressa uma prética
continua de exame espiritual. O narrador observa cuidadosamente: as “cuidacdes” da mente, as
afeicdes, os desejos e as obras. A alma medieval surge, assim, como microcosmo que necessita
de permanente vigilancia. A acidia ameaca exatamente essa capacidade contemplativa de
observar-se espiritualmente. O sujeito acedioso dispersa-se, perde o controle do movimento
interior e abandona lentamente o esfor¢o ascético necessdrio para a manutencdo da ordem
espiritual.

Além disso, o excerto revela que essa introspec¢do ndo possui finalidade puramente
penitencial. O exame interior conduz simultaneamente ao reconhecimento dos males, a
contricdo e a gratiddo pelos bens concedidos por Deus. Esse aspecto € particularmente
significativo porque explicita que a acidia ndo representa apenas inatividade, mas
obscurecimento da propria percepcao espiritual da graca divina. O individuo dominado pela
acidia torna-se incapaz de reconhecer os bens espirituais presentes em sua existéncia. O remédio
contemplativo apresentado pelo narrador procura justamente restaurar essa capacidade de
percepgao espiritual.

Dentro da perspectiva metodoldgica desta tese, o excerto permite compreender que a acidia
atua como ruptura da dinamica cosmoldgica da alma medieval. Se o ser humano € concebido
como microcosmo ordenado em direcdo ao divino, entdo sua interioridade exige disciplina
constante, vigilancia e movimento espiritual continuo. O recolhimento aos “apartamentos da
mente” representa precisamente uma tentativa de reorganizagao desse espaco interior ameacado

pela dispersdo acediosa. A luta contra a acidia transforma-se, assim, em esforco de restauracao

da ordem contemplativa da alma.

31 Do latim scrutinare: Investigar, especular, buscar com diligéncia (VIEIRA, 111, 1873, p.367).
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A relacdo entre acidia e vida monéstica aparece de maneira ainda mais explicita em outra
passagem do BD, desta vez através da autoridade de Jodo Climaco, um dos mais importantes
autores ascéticos da tradicao crista oriental. Ao tratar da vida solitdria e das formas adequadas
de organizacdo da existéncia mondstica, o texto associa diretamente a acidia aos perigos
espirituais que ameacam o monge isolado, revelando mais uma vez a profunda heranca
eremitica e contemplativa presente na compreensao medieval desse vicio:

Entom a fremosa dona chamou o padre Joam Climaco e rogou-lhe que dissesse alglia
cousa do que sabia sobre a razom da vida solitaria; e logo ele comecou a dizer enesta
guisa:

— Aqueles que querem servir sagesmente a Jesu Cristo ante todas as cousas devem
buscar e fazer esto que se segue: que escolham os lugares e as maneiras e os costumes
e os estabelecimentos e os achamentos e os estudos que sejom convenientes pera si
mesmos. E esto devem escolher per obediéncia que hajam aos padres esprituais e polo
conhocimento familiar que eles ham com Deus, ca nom pertence a todos viverem em
moesteiros nem pertence a todos ermidas, per razom da tristeza e da sanha furiosa e
da ouciosidade e da aucidia; e, porém, cada um veja e entenda mui bem sua calidade
e sua condigcom e sua afeicom. Em trés maneiras em que estd toda a vida mondstica
— em viver o homem sé sem outro companheiro, ou viver com um ou dous sob
obediéncia de um padre espritual em assessego, ou em 0 moesteiro com paciéncia —
nom te desvies a destra parte nem a sestre, mas andards pola carreira real. E a carreira
da meatade das ditas trés carreiras das trés maneiras de vida foi a muitos mui
conveniente, ca, certamente, ai do s6, que, se cair em aucidia ou em sono ou em
negrigéncia ou desesperanca, nom haverd em os homens quem o ressucitar; e u som

dous ou trés ajuntados em o meu nome, i som eu em meio deles, disse o Senhor (BD,
Cap. XXXVII, p. 62).

O excerto € particularmente importante porque confirma a profunda ligacdo entre a
acidia e a tradicdo monastica oriental descrita por Carla Casagrande e Silvana Vecchio. A
presenca de Jodo Climaco no interior do BD revela a circulagido de modelos espirituais oriundos
do monaquismo oriental dentro da espiritualidade ibérica medieval. A acidia surge novamente
associada ndo a simples preguica material, mas aos perigos proprios da vida contemplativa:
tristeza, negligéncia, desespero e enfraquecimento espiritual.

A passagem é especialmente reveladora porque a acidia aparece vinculada a propria
estrutura da vida mondstica. O problema ndo consiste apenas no pecado individual, mas na
fragilidade espiritual do sujeito isolado. O texto insiste na necessidade de orientagdo,
convivéncia espiritual e obediéncia aos ‘“‘padres esprituais”, pois o homem entregue
completamente a soliddo corre o risco de sucumbir a tristeza, a negligéncia e ao desespero. A
acidia € compreendida, assim, como forca de dissolu¢do da perseveranga espiritual.

H4 aqui um elemento decisivo para a compreensdo cosmoldgica da obra: a ideia de

“carreira real”. A vida espiritual ¢ concebida como caminho, percurso e dire¢cdo ordenada. O
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sujeito deve ‘“andar pola carreira real”, evitando os desvios que conduzem a perda da
estabilidade interior. A acidia representa exatamente uma ameaga contra esse movimento
espiritual. Ela interrompe o percurso contemplativo, enfraquece a disciplina interior e conduz
o individuo a dispersao da alma.

A adverténcia “ai do s6” possui forga particularmente significativa dentro da
espiritualidade medieval. O isolamento excessivo torna-se perigoso porque expde o sujeito ao
abandono interior. O ser dominado pela acidia perde progressivamente a capacidade de
sustentar sozinho o movimento espiritual necessdrio para perseverar em dire¢do a Deus. A
auséncia de companhia espiritual transforma a alma em espaco vulnerdvel a tristeza e ao
desespero. Nesse sentido, o texto propde que a acidia ndo € apenas um vicio moral, mas uma
experiéncia de enfraquecimento existencial que ameaga desorganizar completamente o
microcosmo espiritual do individuo.

Além disso, o excerto reforca um aspecto central da cosmologia mondstica presente no
BD: a vida espiritual exige ordem, vigilancia e equilibrio. O sujeito precisa reconhecer sua
propria “calidade”, “condigom” e “afeicom”, isto ¢, compreender os limites e inclinagdes da
propria alma para evitar cair nos extremos que favorecem a dispersao espiritual. A acidia surge,
portanto, como ruptura dessa ordem contemplativa. Ela ndo destréi a alma através do excesso
explosivo de paixdes, mas pela lenta erosdo da perseveranca interior.

Dentro da perspectiva desta tese, a passagem permite compreender que a acidia
medieval constitui um pecado profundamente ligado a experiéncia do caminho espiritual. O
perigo maior nao reside apenas na queda moral imediata, mas no progressivo enfraquecimento
da capacidade de continuar avangando. O acedioso € aquele que, vencido pela tristeza e pelo
cansago espiritual, perde lentamente a forca necessaria para permanecer na “carreira real” que
conduz ao divino.

Dentro da perspectiva metodoldgica desta tese, a acidia revela uma dimensao essencial
da cosmologia moral medieval. Se o ser humano € concebido como microcosmo ordenado em
direcdo a Deus, entdo sua vida espiritual exige movimento continuo, disciplina interior e
orientagdo permanente. A acidia rompe exatamente essa dindmica. Ela interrompe o fluxo
espiritual que deveria conduzir a alma em dire¢cdo ao divino, introduzindo uma forma de
imobilidade que ameaca dissolver silenciosamente a ordem interior do sujeito. Mais do que
simples preguica, a acidia representa uma crise da prépria capacidade de perseverar no interior

da espiritualidade crista. O bosque, que deveria conduzir ao encontro com Deus, converte-se
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em espaco de cansaco, demora e dispersdo. J4 ndo hd impeto para subir, nem vigor para
permanecer. A alma, vencida por uma tristeza silenciosa, deixa de mover-se em dire¢do a luz e
passa a habitar uma espécie de crepusculo interior. E talvez resida af o aspecto mais terrivel da
acidia para a espiritualidade medieval: ela nao conduz necessariamente o ser a rebelido aberta
contra Deus, mas a lenta extin¢do do desejo de procura-lo.

E justamente por isso que a espiritualidade medieval opds a acidia virtudes como a
perseveranca, a diligéncia e a esperanca. Essas virtudes expressam ndo apenas disposi¢do
moral, mas capacidade de manter vivo o movimento espiritual da alma mesmo diante do
cansaco, da aridez e da dificuldade do percurso contemplativo. A acidia evidencia, portanto,
uma das maiores preocupacgdes da espiritualidade medieval: o risco constante de abandono do
caminho que conduz a Deus.

Essa dimensdo psicoldgica e espiritual da acidia explica sua presenca recorrente na
literatura mondstica e devocional medieval. Nos ambientes religiosos, onde a vida espiritual
exigia disciplina constante, vigilancia interior e dedica¢io ao exercicio das virtudes, a acidia
era percebida como um perigo particularmente grave. Ao minar a disposi¢do interior do
individuo, esse vicio comprometia o proprio fundamento da vida monastica, que se baseava
justamente na perseverancga e no esforco continuo de aperfeicoamento espiritual.

Nas fontes analisadas nesta tese, essa problemdtica aparece de forma bastante
significativa. No Bosco Deleitoso, a experiéncia espiritual € representada como um percurso
que exige disposicao interior, vigilancia e perseveranga. O caminhante que percorre o bosque
encontra diversas for¢as que procuram desvid-lo de seu caminho ou enfraquecer sua
determinacdo. Nesse contexto simbdlico, a acidia pode ser compreendida como uma disposicao
interior que ameagca paralisar o movimento espiritual do individuo.

Se o bosque representa uma cosmologia moral na qual o homem deve orientar-se em
direcdo a Deus, a acidia aparece como uma for¢a que interrompe esse movimento. Ao produzir
desanimo e cansaco espiritual, esse vicio enfraquece a capacidade do individuo de continuar
avancando no itinerdrio da vida espiritual. O acedioso ndo se rebela violentamente contra Deus,
como ocorre na soberba, nem se volta agressivamente contra o proximo, como acontece na ira.
Sua atitude € mais silenciosa e, a0 mesmo tempo, profundamente perigosa: ele simplesmente
deixa de avancar.

Essa paralisia espiritual constitui um dos aspectos mais significativos da acidia.

Enquanto outros pecados manifestam-se por excessos ou explosdes de comportamento, a acidia
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opera por retracdo, desanimo e abandono. O sujeito que se deixa dominar por esse vicio nao
rompe necessariamente com a fé ou com a moral cristd; ele simplesmente perde o impulso
necessario para sustentar o caminho espiritual. Nesse sentido, a acidia representa uma forma
particularmente insidiosa de desordem interior, pois mina silenciosamente a relacdo do homem
com Deus.

No Horto do Esposo, essa mesma preocupacdo aparece associada a necessidade de
vigilancia espiritual. A obra insiste na importancia de cultivar uma disposi¢@o interior ativa
diante das exigéncias da vida crista. O texto apresenta diversas adverténcias contra o desanimo
espiritual, destacando que a negligéncia diante das préticas religiosas e das virtudes pode
conduzir progressivamente ao afastamento de Deus. A acidia surge, nesse contexto, como um
vicio que enfraquece a vontade e conduz o individuo a abandonar gradualmente o esforco
espiritual.

Essa leitura reforca a ideia de que a acidia deve ser compreendida como uma forma de
desordem do microcosmo humano. Se, na cosmologia moral medieval, o homem € concebido
como um reflexo da ordem divina, entdo a vida espiritual exige movimento, orientacdo e
disciplina interior. A acidia rompe com essa dindmica ao introduzir uma forma de estagnacao
espiritual. O individuo deixa de responder ativamente ao chamado divino e passa a viver em
uma espécie de imobilidade moral.

Essa imobilidade possui consequéncias profundas para a vida espiritual. Ao perder o
impulso que orienta o caminho da virtude, o individuo torna-se mais vulnerdvel a diversas
outras formas de pecado. A acidia, nesse sentido, ndo apenas constitui um vicio em si mesma,
mas também prepara o terreno para o surgimento de outras desordens morais. A negligéncia
diante do esforco espiritual pode conduzir ao enfraquecimento da vigilancia moral, abrindo
espaco para a acao de outros vicios que comprometem ainda mais a integridade da alma.

Dentro da perspectiva metodoldgica adotada nesta tese, a acidia revela uma dimensao
particularmente importante da cosmologia moral representada nas fontes estudadas. Enquanto
pecados como a soberba e a ira introduzem formas visiveis de desordem espiritual, a acidia
evidencia um tipo diferente de ruptura: a dissolu¢cdo progressiva da energia espiritual que
sustenta o caminho da virtude. Trata-se de uma desordem marcada pela auséncia, pela perda de
vigor e pela incapacidade de perseverar.

A coexisténcia dos termos “aucidia” e “priguiga” no BD parece revelar ndo apenas uma

variacdo vocabular, mas diferentes niveis de compreensdo do enfraquecimento espiritual e
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moral do ser humano. Enquanto a aucidia surge frequentemente associada a tristeza espiritual,
ao desanimo contemplativo e a dissolucao interior da perseveranga, o termo “priguica’ aparece,
em diversos momentos da obra, relacionado sobretudo a dimensdo pratica e corporal da
negligéncia humana. Trata-se menos de uma crise profunda da alma e mais de uma resisténcia

do corpo ao movimento disciplinado da vida espiritual:

Levantou-se o solitdrio assessegado e bem-aventurado, recreado e avondado com um
pouco espago que folgou e com pequeno sono, nom quebrantado, mas acabado; e as
vezes acorda com os cantares do rouxinol que canta per toda a noite. E levanta-se
levemente do leito e, tanto que € levantado, langa de si a priguica, cobigando de cantar
em as horas da folganca ao Senhor Deus, que € abridor da sua boca, e roga-lhe com
devogom que abra a sua boca pera sairem dela os louvores das matinas, e chama em
seu ajudoiro o Senhor Deus, que € senhor do seu coragom (BD, Cap. XVIII, p. 34).

O trecho apresenta uma diferenca significativa em relacdo as passagens que tratam
diretamente da aucidia. Aqui, a “priguica” aparece ligada ao momento do despertar corporal,
ao esforco fisico de levantar-se do leito e a necessidade de vencer a inércia do corpo para iniciar
os exercicios espirituais da oragdo. Nao se trata ainda daquela tristeza profunda e silenciosa que
paralisa interiormente a alma contemplativa, mas de uma resisténcia mais imediata e sensivel
da condi¢do humana diante da disciplina ascética. O proprio movimento narrativo do excerto
evidencia essa dimensdo corporal. O solitdrio repousa, desperta, levanta-se e “lanca de si a
priguica”. A linguagem ¢ concreta e dinamica. A priguica surge quase como peso fisico que
precisa ser afastado para que o corpo possa colocar-se novamente em movimento. A oragdo e
os louvores das matinas aparecem como continuidade desse esfor¢o disciplinador da existéncia
monaéstica.

Diferentemente da aucidia, que frequentemente ameaca dissolver a orientacdo espiritual
da alma e produzir abandono interior do caminho contemplativo, a priguica parece designar
aqui uma forma mais exterior de negligéncia, ligada ao relaxamento do corpo e a dificuldade
de iniciar a acd@o ascética. Em outras palavras, a aucidia atinge principalmente a profundidade
espiritual do sujeito; a priguica manifesta-se sobretudo na dimensao pratica do agir humano.

Essa distingdo € particularmente importante porque sugere que o BD preserva
simultaneamente duas camadas da tradicao moral medieval. De um lado, mantém a densidade
espiritual da aucidia herdada da tradicao mondstica oriental, especialmente vinculada a Evagrio
Pontico, Jodo Cassiano e Jodo Climaco. De outro, incorpora uma linguagem mais ampla e
pastoral, na qual a “priguica” aproxima-se da negligéncia pratica e da falta de diligéncia nas

obrigagdes espirituais cotidianas.
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Nesse sentido, pode-se compreender a priguica como manifestacdo mais visivel e
corporal de um enfraquecimento humano que, em niveis mais profundos, poderia conduzir a
prépria aucidia. Enquanto esta ameacga extinguir lentamente o desejo espiritual de buscar a
Deus, aquela ainda permanece no campo do combate disciplinar do corpo e das agdes exteriores.
O solitdrio do Bosco vence a priguica levantando-se do leito e dirigindo-se a oragdo, ja o
combate contra a aucidia exige algo muito mais complexo: a restauracdo interior do movimento
espiritual da alma.

Assim, compreender a acidia permite perceber como a espiritualidade medieval estava
profundamente preocupada com o problema da perseveranca. A vida espiritual ndo era
concebida como um estado estdtico, mas como um percurso que exigia esfor¢co continuo,
disciplina interior e vigilancia constante. O pecado da acidia representava justamente a ameaca
de abandono desse percurso, revelando a fragilidade do homem diante do cansago espiritual e
da tentagdo de desistir.

A partir dessa perspectiva, torna-se possivel compreender por que a tradi¢ao crista opds
a acidia virtudes como a diligéncia, a perseveranca e a esperancga. Essas virtudes expressam a
disposicdo interior necessdria para sustentar o caminho espiritual mesmo diante das
dificuldades. Elas representam a capacidade de manter o olhar orientado para Deus, mesmo
quando o esforc¢o espiritual se torna d&rduo ou aparentemente infrutifero.

Dessa forma, a anélise da acidia contribui para aprofundar a compreensao da cosmologia
moral presente nas obras que constituem o corpus desta pesquisa. Ao revelar a importincia do
movimento espiritual e da perseveranga na vida cristd, esse vicio evidencia uma dimensao
essencial da experiéncia religiosa medieval: a consciéncia de que a salvagdo exige vigilancia
constante e disposi¢do interior permanente. A acidia aparece, portanto, como um dos maiores
perigos da vida espiritual, pois conduz o homem nado necessariamente a rebelido contra Deus,
mas a desisténcia silenciosa de busca-lo.

E nesse horizonte que se insere a andlise do préximo pecado capital, a avareza, cuja
dinamica revela outra forma significativa de desordem moral. Enquanto a acidia enfraquece o
impulso espiritual que orienta o homem em direcdo a Deus, a avareza desloca esse impulso para
a busca desordenada dos bens materiais, introduzindo uma nova forma de ruptura na relacao

entre o homem, o mundo e o divino.
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2.7 DA AVAREZA

“Ainda vos digo: que mais fécil ¢ passar um camelo pelo fundo d’'uma
agulha, do que entrar um rico no Reino dos ceos” (Mt, 19,27).

A avareza estd diretamente relacionada a maneira como o ser humano se relaciona com
os bens materiais e com a ordem do mundo criado. Inversamente de vicios que se manifestam
principalmente na esfera interior da alma ou no campo das paixoes, a avareza revela uma forma
especifica de caos moral que se manifesta na relacdo entre o individuo e os bens do mundo.
Trata-se de um pecado que ndo apenas afeta a interioridade espiritual, mas também reorganiza
o modo como o humano se posiciona diante da riqueza, da posse e da distribuicao dos bens (Le
Goff, 1989, p. 46-95). Conforme escreve Le Goff, a relacdo medieval com o dinheiro
ultrapassava amplamente o campo econdmico, inserindo-se numa complexa cosmologia moral
e espiritual. O acdmulo de riquezas, o lucro e a usura eram frequentemente percebidos como
ameacas a salvagdo da alma, pois vinculavam o homem excessivamente a0 mundo material e
ao transitorio. Nesse sentido, a avareza aparecia como forma de aprisionamento espiritual,
incompativel com os ideais cristdos de desapego, caridade e peregrinagdo em dire¢do ao eterno.

Na tradi¢cdo teoldgica cristd, a avareza é geralmente compreendida como um desejo
desordenado de possuir ou acumular bens materiais. Esse desejo, no entanto, ndo se limita a
simples busca por seguranca ou sustento. O problema moral da avareza reside no fato de que o
apego aos bens materiais passa a ocupar um lugar que deveria pertencer exclusivamente a Deus.
Quando o ser humano coloca sua confianga nas riquezas ou organiza sua vida em torno da
acumulacgdo de bens, ele desloca o centro de sua existéncia da ordem espiritual para a ordem
material.

Essa concep¢do encontra-se claramente formulada na tradicdo teoldgica medieval.
Autores como Tomds de Aquino definem a avareza como um amor desordenado pelas riquezas,
destacando que o problema ndo estd na existéncia dos bens materiais em si, mas na maneira
como o homem se relaciona com eles. Os bens do mundo fazem parte da criagdo divina e podem
ser utilizados legitimamente para a manuten¢do da vida e para o bem comum. O pecado surge
quando o individuo passa a desejar esses bens de maneira excessiva ou egoista, transformando-
os em finalidade dltima de sua existéncia.

A reflexdo historiografica desenvolvida por Casagrande e Vecchio (Casagrande;
Vecchio, 2000, p. 66-123) mostra que, na Idade Média, a avareza era frequentemente percebida

como um dos vicios mais perigosos para a ordem social cristd. Ao concentrar bens e recusar a
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partilha, o avarento rompe com a légica da caridade que deveria orientar a vida comunitdria. A
riqueza, que deveria servir ao sustento da comunidade e ao auxilio dos necessitados,
transforma-se em instrumento de isolamento e de desigualdade. Assim, a avareza aparece como
um pecado que afeta diretamente a dimensao social da moral crista.

As historiadoras italianas sugerem que este pecado ocupa uma posi¢do singular dentro
da tradicdo moral medieval. Diferentemente de outros vicios capitais mais diretamente
associados as paixdes da alma ou aos impulsos do corpo, a avareza estrutura-se em torno da
relacdo do ser humano com os bens materiais e, consequentemente, com a propria organiza¢ao
social do mundo cristdo. Em razdo disso, sua interpretacao sofreu profundas transformagdes ao
longo da Idade Média, acompanhando mudangas econdmicas, urbanas e culturais que alteraram
a percepcao crista acerca da riqueza e de sua circulagdo.

As autoras expressam que, na tradicdo mondstica primitiva, especialmente em autores
como Evagrio Pontico e Jodao Cassiano, a avareza aparece inicialmente vinculada ao temor da
pobreza e ao apego as necessidades materiais da vida terrena. O monge avarento ndo era
necessariamente aquele que possuia grandes riquezas, mas aquele incapaz de abandonar
completamente sua confianca nos bens do mundo. A retencdo de objetos, alimentos ou moedas
revelava uma falha espiritual profunda: a incapacidade de confiar plenamente na providéncia
divina.

Nesse contexto, a avareza adquire uma dimensao essencialmente espiritual. O problema
central ndo reside apenas na posse material, mas no deslocamento interior da confian¢ca humana.
O individuo deixa de orientar-se pela dependéncia de Deus e passa a buscar seguranca nas
riquezas acumuladas. A acumulagdo transforma-se, assim, em sintoma de uma desordem mais
profunda da alma, marcada pela incapacidade de abandono espiritual e pela permanéncia do
medo diante das incertezas da existéncia terrena.

O desenvolvimento histdrico da avareza ao longo da Idade Média, conforme defendem
Casagrande e Vecchio, acompanha transformacdes profundas ocorridas na propria estrutura da
sociedade cristd medieval. Se nos ambientes mondsticos da Antiguidade tardia a avareza
aparecia sobretudo como apego individual aos bens materiais e falta de confianga na
providéncia divina, o crescimento urbano e comercial dos séculos XII e XIII ampliou
consideravelmente o alcance moral desse pecado. A expansao das cidades, o fortalecimento das
atividades mercantis e a intensificacdo da circulagdo monetdria introduziram novas formas de

relacdo entre os homens e as riquezas, exigindo também uma reelaboragdo da reflexao teoldgica
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acerca do uso dos bens materiais. Conforme afirma Le Goff, o desenvolvimento urbano e
comercial do Ocidente medieval transformou profundamente as relag¢des cristds com o dinheiro,
ariqueza e a circulacdo dos bens materiais, produzindo novas tensdes morais e espirituais em
torno do actimulo, do lucro e da salvag¢ao da alma (Le Goff, 2005, p. 191-219).

Nesse contexto, a avareza deixa de ser percebida apenas como um vicio ligado ao monge
ou ao individuo isolado e passa a ocupar o centro das preocupacdes morais relativas a vida
urbana. O desenvolvimento das préaticas comerciais colocou a riqueza em uma posi¢ao cada vez
mais visivel dentro da sociedade medieval, fazendo com que a circulacdo de dinheiro, os
empréstimos, o lucro e as atividades mercantis se tornassem temas constantes da reflexao crista.
As autoras mostram que a institui¢do eclesidstica medieval passou a enfrentar o desafio de
compreender moralmente uma economia em transformacdo, na qual o dinheiro adquiria uma
importancia crescente na organizagdo da vida social.

E precisamente nesse cendrio que a avareza assume uma dimensdo social mais ampla.
O problema moral ja ndo se restringe apenas ao apego interior do individuo, mas envolve
também os mecanismos de acumulacdo, reten¢do e exploracdo econdmica presentes na
sociedade urbana. O avarento passa a ser associado ndo apenas a0 homem que guarda riquezas,
mas também ao mercador excessivamente ambicioso, ao usurdrio, ao acumulador e aquele que
transforma o lucro em finalidade absoluta de sua existéncia. A riqueza deixa de ser apenas
objeto de suspeita espiritual e passa a representar também um problema relacionado a justica
social e a circulagdo legitima dos bens.

A questdo da usura ocupa, nesse processo, um papel central. Para a tradi¢do cristd
medieval, o empréstimo com cobranca de juros representava uma forma particularmente grave
de desordem moral, pois permitia a obtencao de lucro sem trabalho direto sobre a matéria ou
sobre a terra. Na percepcao teoldgica medieval, o dinheiro ndo deveria produzir dinheiro por si
mesmo. A prética usurdria era frequentemente interpretada como uma violagdo da ordem
natural estabelecida por Deus, uma vez que transformava o tempo em objeto de exploracdo
econOmica. Dessa maneira, a avareza aparece profundamente ligada a critica medieval contra
formas consideradas desordenadas de enriquecimento™2.

Ao analisar essas transformacdes, Casagrande e Vecchio evidenciam que a avareza se

tornou um dos pecados mais diretamente associados as tensdes produzidas pelo crescimento

52 Sobre a condenacdo medieval da usura e sua relagdo com a concepgao cristd do tempo, do lucro e da salvagio
da alma, vide: LE GOFF, Jacques. A bolsa e a vida: economia e religido na Idade Média. Sdo Paulo: Brasiliense,
1989.
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econdmico da Baixa Idade Média. A expansdo comercial e urbana nio eliminou a visdo crista
tradicional acerca dos perigos das riquezas, ao contrdrio, intensificou as preocupacdes morais
relacionadas ao uso do dinheiro e a relagdo entre economia e salva¢do. A riqueza passou a
ocupar um espaco ambiguo dentro da espiritualidade medieval. Embora pudesse servir ao
sustento da vida e as praticas de caridade, também possuia enorme potencial de desviar o
homem da ordem espiritual.

Essa ambiguidade torna a avareza particularmente importante para a compreensdo da
cosmologia moral medieval. O dinheiro e os bens materiais ndo eram concebidos apenas como
instrumentos econdOmicos neutros, mas como elementos inseridos dentro de uma ordem
providencial que deveria orientar toda a vida humana. O problema da avareza surge
precisamente quando os bens deixam de ocupar sua posi¢do subordinada dentro dessa
hierarquia e passam a dominar a existéncia do individuo. O avarento reorganiza o mundo a
partir da l6gica da posse, substituindo a orientacdo espiritual pela 16gica da acumulagio.

Dentro da perspectiva metodoldgica desta tese, essa transformacdo é especialmente
importante porque revela como a espiritualidade monéstica dialogava constantemente com as
mudancas mais amplas do mundo medieval. Mesmo textos produzidos em ambientes religiosos,
como 0 Bosco Deleitoso e o Horto do Esposo, refletem preocupagdes que ultrapassam os limites
do mosteiro e se conectam as transformagdes econdmicas e culturais da cristandade. A critica
a avareza, nesse sentido, ndo se restringe apenas a condenacdo individual do pecado, mas
participa de uma reflexdo mais ampla sobre a ordem do mundo, a circulagdo dos bens e os
perigos espirituais produzidos pelo apego as riquezas terrenas.

Essa preocupacio estd profundamente ligada a visdo medieval da ordem do mundo. Na
cosmologia crista, os bens materiais sio compreendidos como parte de uma criagdo ordenada
por Deus e destinada ao uso comum dos homens. A acumulagdo egoista de riquezas representa,
portanto, uma ruptura com essa ordem providencial. O avarento apropria-se de bens que
deveriam circular dentro da comunidade, interrompendo o fluxo de partilha que sustenta a vida
social cristd. Assim, a avareza ndo constitui apenas um problema individual, mas uma ameaca
a harmonia da comunidade.

Nas fontes analisadas nesta tese, essa problemdtica aparece integrada a reflexdo mais
ampla sobre a vida espiritual. No Bosco Deleitoso, o percurso alegérico do caminhante revela
um universo simbdlico no qual as diversas disposi¢des da alma interferem diretamente na

orientagdo do individuo em dire¢do a Deus. Nesse contexto, a avareza pode ser compreendida
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como uma forca que desvia o olhar do ser humano da ordem espiritual para fixd-lo nas riquezas
terrenas.

A reflexdo acerca da avareza no BD aparece profundamente vinculada a compreensao
monadstica da vida espiritual como caminho de ascensdao em direcdo a Deus. Em diversos
momentos da obra, o apego as riquezas € apresentado ndo apenas como um problema moral
relacionado a posse de bens materiais, mas como uma for¢a capaz de desorganizar toda a
orientacdo espiritual do individuo. A riqueza surge associada ao peso, ao impedimento da
elevacao interior e a fixacdo do ser humano nas realidades terrenas. Sobre esta dtica, o texto
constréi uma interpretacdo cosmoldgica da avareza, na qual os bens materiais exercem uma
forca simbolica de queda que afasta o ser do movimento ascensional das virtudes. Essa

perspectiva pode ser observada no capitulo CV da obra:

— Irmdo, nom te engane nenhum, nem te faca entender que, pera servires o Senhor
Deus em vida solitdria, que te cumprem grandes riquezas, ca as riquezas nom ajudam,
mas embargam e apremem e derribam e nom levantam, ca aquele que toma a vida
solitdria ha-de subir em alteza de virtudes, e aquele que quer subir em alto, nom lhe
cumpre de se carregar de cousas pesadas e sobejas, nem se envolver em lagos. E nom
ha cousa mais pesada que a riqueza, nem que mais tenha apartado o homem; e porém,
nom deves mais desejar nem amar, senom quanto convém a necessidade. Ca nom ha
cousa que te mais enturve e amerga e derribe a terra, que a avareza, e nom € maravilha
que o ouro e a prata, que nacem da terra, derribarem o homem em terra com o pesume
que tem da terra (BD, Cap. CV, p. 172).

O excerto revela uma das formulacdes mais densas da avareza presentes no BD,
sobretudo porque articula simultaneamente elementos morais, alegdéricos e cosmoldgicos.
Desde o inicio da passagem, a vida espiritual é concebida como um movimento de ascensdo. O
ser que deseja servir a Deus na “vida solitdria” deve elevar-se em dire¢do a “alteza de virtudes”,
indicando que a perfeicao espiritual € compreendida como um processo vertical de aproximacao
do divino. Essa linguagem ascensional aparece de maneira recorrente na espiritualidade
medieval e possui forte relacdo com a tradi¢do ascética mondstica, na qual a caminhada interior
¢ frequentemente representada como subida, elevacdo ou afastamento progressivo das
realidades terrenas.

Dentro dessa l6gica, a riqueza aparece como obstidculo ao movimento espiritual. O texto
afirma que as riquezas “embargam e apremem e derribam e nom levantam”, construindo uma
oposic¢ao direta entre o peso dos bens materiais e a leveza necessdria a ascensao das virtudes. A

imagem utilizada € elucidativa: aquele que deseja subir ndo pode carregar “cousas pesadas e
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sobejas”. A avareza, portanto, ndo € apresentada apenas como desejo excessivo de riqueza, mas
como uma forma de aprisionamento espiritual que impede o ser de elevar-se em dire¢do a Deus.

A passagem estabelece, assim, uma verdadeira fisica espiritual da salvacdo. As virtudes
tornam o ser humano leve e capaz de subir. A avareza, ao contrario, torna-o pesado e o arrasta
para baixo. O pecado adquire uma dimensao cosmoldgica, pois altera a propria orientacao do
individuo dentro da ordem espiritual do universo cristdo. O ser deixa de dirigir-se ao alto e
passa a fixar-se no mundo terrestre ¢ material. Essa relagdo entre peso e pecado possui raizes
profundas na tradi¢ao crista medieval, especialmente na literatura mondéstica, na qual os vicios
frequentemente aparecem associados a queda, ao obscurecimento da alma e a incapacidade de
contemplagdo espiritual.

A imagem mais significativa do excerto encontra-se na relagdo estabelecida entre a
origem material do ouro e da prata e a queda espiritual do ser humano. O texto afirma que “o
ouro e a prata, que nacem da terra, derribarem o homem em terra com o pesume que tem da
terra”. Essa formulagdo revela uma compreensdo simbdlica da matéria extremamente
importante para a cosmologia moral presente no BD. O ouro e a prata pertencem a terra,
possuem o peso da terra e, por isso, puxam o ser novamente para ela. O apego as riquezas
produz uma reorientagcdo espiritual descendente, aquilo que deveria elevar-se em direcao ao
divino acaba sendo arrastado para baixo pela forca da matéria.

A avareza representa uma ruptura da hierarquia espiritual que organiza o universo
cristdio medieval. O humano, criado para orientar-se em direcdo a Deus, fixa-se nas coisas
inferiores do mundo terreno. A riqueza deixa de ocupar sua posi¢do subordinada dentro da
criacdo e passa a dominar o cora¢ao humano. O problema moral nao estd na existéncia dos bens
materiais em si, mas na inversao da ordem espiritual provocada pelo apego excessivo a eles. O
avarento passa a medir a realidade a partir da posse e da acumulagdo, esquecendo que os bens
do mundo deveriam servir apenas as necessidades da vida e a prética da caridade.

A critica presente no BD aproxima-se das formulacdes tradicionais da espiritualidade
mondstica medieval analisadas por Casagrande e Vecchio. Tal como em autores ascéticos
anteriores, a avareza aparece relacionada a incapacidade de confiar plenamente na providéncia
divina. O ser humano busca seguranca na riqueza porque perdeu a confianga na ordem espiritual
governada por Deus. A acumulagdo material surge como tentativa de compensar a fragilidade

humana diante das incertezas da existéncia terrena.
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Ao mesmo tempo, o excerto também revela uma dimensao cosmoldgica importante para
esta tese. A avareza ndo afeta apenas a moral individual, mas altera a posi¢do do ser humano
dentro da prépria estrutura simbdlica do cosmos cristdo. O pecado interrompe 0 movimento
ascensional da alma, prende o individuo a materialidade da terra e obscurece sua capacidade de
contemplar os bens superiores. Dessa forma, a avareza manifesta-se como uma forca de
fechamento espiritual que rompe a orientacdo transcendente da vida cristd e aprisiona o ser
humano no peso das realidades terrenas.

Essa inversdo de orienta¢do possui implicacdes profundas dentro da cosmologia moral
representada na obra. Se o bosque simboliza o espaco espiritual no qual o ser humano deve
aprender a orientar sua vida em direcdo a salvagdo, entdo o apego desordenado aos bens
materiais introduz uma forma particular de desvio. O avarento passa a medir o valor das coisas
a partir da posse e da acumulagdo, esquecendo que o verdadeiro bem se encontra na relacao
com Deus. Assim, a avareza desorganiza a hierarquia de valores que deveria orientar a vida
espiritual.

Além disso, a avareza possui uma dimensdo insidiosa dentro da tradicdo moral
medieval, pois frequentemente se apresenta sob a aparéncia de prudéncia ou de cuidado com o
futuro. O individuo pode justificar sua busca incessante por riqueza como forma de garantir
seguranca ou estabilidade. No entanto, a tradi¢c@o espiritual insiste em que, quando esse cuidado
se transforma em apego excessivo, ele revela uma falta de confianca na providéncia divina. O
avarento, nesse sentido, substitui a confianga em Deus pela confianca nas riquezas.

Conforme observa Richard Newhauser, as tradi¢des ascéticas e mondsticas medievais
frequentemente associavam a avareza nao apenas ao desejo desordenado de riquezas, mas ao
proprio apego espiritual ao mundo material. A posse excessiva de bens aparecia como obstaculo
a contemplacdo, ao desprendimento interior e a elevacdo da alma, mantendo o sujeito preso as
realidades transitorias da vida terrena. Nesse horizonte, a riqueza adquiria um peso simbodlico
profundo: mais do que simples propriedade material, ela representava uma carga espiritual
capaz de impedir o itinerdrio ascético em direcdo a Deus. Tal concep¢do aproxima-se
diretamente das formulagdes presentes no BD, no qual a avareza surge como for¢a que “derriba
a terra” e dificulta a ascensdo espiritual do caminhante, reafirmando a oposi¢cdo entre
desprendimento mondstico e apego ao mundo corruptivel (Newhauser, 2000, p. 18-45).

No Horto do Esposo, essa critica a avareza aparece associada a necessidade de desapego

e de generosidade. O texto insiste na ideia de que os bens materiais devem ser utilizados de
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maneira justa e caritativa, servindo ao sustento da vida e ao auxilio dos necessitados. A
acumulacdo egoista € apresentada como uma forma de cegueira espiritual, pois impede o
individuo de reconhecer que todas as riquezas pertencem, em ultima instancia, a Deus.

Assi como a raposa pode mudar o cabelo mas nom o coracom, bem assi nom pode o

teu coracom ser mudado porque es cobi¢oso de riqueza e a velhice nom minguara
nada em na tua avareza (HE, Livro IV, Cap. XXV, p. 172).

Essa perspectiva revela um elemento importante da moral cristd medieval: a
compreensdo de que os bens materiais possuem uma funcao moral dentro da ordem da criagao.
Eles ndo sdo simplesmente objetos neutros de posse, mas elementos que devem ser integrados
a uma economia espiritual orientada pela caridade. A avareza surge precisamente quando essa
integracdo se rompe € os bens passam a ser desejados por si mesmos, independentemente de
seu papel dentro da ordem moral.

A avareza pode ser compreendida como uma forma de desordem do microcosmo
humano que desloca o centro da existéncia do homem. Enquanto a soberba eleva indevidamente
o individuo acima de sua condi¢do de criatura e a acidia enfraquece o impulso espiritual que
orienta o caminho da virtude, a avareza aprisiona o olhar do homem nas coisas do mundo,
impedindo-o de reconhecer a verdadeira hierarquia dos bens.

Esse deslocamento produz uma altera¢io profunda na orientacao espiritual do individuo.
Ao concentrar sua aten¢do na acumulacdo de riquezas, 0 avarento passa a organizar sua vida
em torno de objetivos que pertencem apenas ao mundo material. A busca pela salvacdo e pela
perfeicdo espiritual € gradualmente substituida pela preocupagdo com a posse, a conservacao e
o aumento dos bens. O resultado € uma forma de fechamento espiritual que impede o individuo
de reconhecer a dimensdo transcendente da existéncia.

Essa dindmica ajuda a compreender por que a tradi¢ao cristd opde a avareza virtudes
como a generosidade, a pobreza voluntéria e a caridade. Essas virtudes procuram restabelecer
a ordem correta na relacdo entre o homem e os bens do mundo. Ao praticar a generosidade e a
partilha, o individuo reconhece que os bens materiais ndo constituem um fim em si mesmos,
mas instrumentos que devem servir a vida comunitdria e a realizacao da vontade divina.

A andlise da avareza permite, assim, aprofundar a compreensao da cosmologia moral
presente nas obras que constituem o corpus desta pesquisa. Ao revelar a tensio entre o apego
aos bens materiais e a orientacdo espiritual da vida cristd, esse vicio evidencia uma das

dimensdes centrais da espiritualidade medieval: a consciéncia de que o mundo material, embora
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faca parte da criagcdo divina, pode tornar-se fonte de desordem quando ocupa um lugar que ndo
lhe pertence.

Nesse sentido, a avareza representa uma forma particular de ruptura entre o ser humano
e a ordem espiritual do mundo. Ao colocar as riquezas no centro de sua existéncia, o individuo
perde a capacidade de reconhecer o verdadeiro valor das coisas e compromete sua orientagao
em direcao a Deus. O combate a esse vicio exige, portanto, uma reorganiza¢do profunda da vida
moral, na qual os bens materiais sdo reintegrados a ordem espiritual que governa a criacao.

Compreendida dessa maneira, a avareza revela mais uma faceta da gramdtica moral que
estrutura a cosmologia espiritual presente nas fontes analisadas nesta tese. Cada pecado capital
introduz uma forma especifica de desordem na vida humana, alterando a relagdo do individuo
consigo mesmo, com os outros € com Deus. No caso da avareza, essa desordem manifesta-se
principalmente na relacdo com os bens materiais, evidenciando a importancia de manter a
hierarquia correta entre o mundo terreno e o horizonte transcendente da vida crista.

E nesse quadro que se insere a andlise do préximo pecado capital, a gula, cuja dinAmica
revela outra forma de desordem relacionada ao uso do corpo e dos prazeres sensiveis. Enquanto
a avareza se manifesta no apego as riquezas, a gula expressa o excesso no campo da alimentacdo
e dos prazeres corporais, introduzindo uma nova dimensao na reflexao moral da espiritualidade

medieval.
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2.8 DA GULA

Entre os pecados capitais que estruturam a reflexdo moral da tradi¢ao crista medieval, a
gula estd diretamente relacionada a dimensdo corporal da existéncia humana. Ela revela uma
forma especifica de caos ligado ao uso do corpo e a satisfagdao dos apetites sensiveis. Trata-se
de um pecado que evidencia a tensdo constante, presente na espiritualidade medieval, entre a
necessidade legitima de sustentar a vida corporal e o perigo de permitir que os prazeres
sensoriais ultrapassem os limites da medida e da disciplina moral.

A condenacdo moral da gula também se relacionava as praticas alimentares da sociedade
medieval. Em um contexto marcado por frequentes crises de abastecimento, desigualdade no
acesso aos alimentos e valorizacdo aristocratica dos banquetes, o excesso alimentar assumia
forte significado simbdlico. Nos ambientes mondsticos, a disciplina da alimentag@o tornava-se
instrumento fundamental de ascese espiritual, distinguindo a vida contemplativa dos costumes
associados ao luxo e a ostentacdo mundana.

A gula ndo era compreendida pela mentalidade medieval apenas como um excesso
alimentar isolado ou como simples descontrole individual diante da comida. Sua gravidade
moral derivava do fato de representar uma desordem mais ampla da relacdo entre corpo, desejo
e disciplina espiritual. O alimento ocupava lugar central na organiza¢do da vida social medieval,
estando presente tanto nas estruturas materiais da sobrevivéncia quanto nas formas simbdlicas
de distin¢do, poder e hierarquia. Comer ndo constituia apenas uma necessidade fisiologica, mas
também um ato carregado de significados religiosos, sociais e politicos (Coelho, 2014, p. 89-
111).

Nesse contexto, os hdbitos alimentares revelavam profundas desigualdades entre os
grupos sociais. Enquanto grande parte da populacdo vivia submetida as instabilidades das
colheitas, as crises de abastecimento e as limitacOes impostas pela escassez, os ambientes
aristocraticos e cortesaos transformavam a mesa em espago de ostentacao e representacdo do
prestigio. A abundancia de carnes, vinhos, especiarias e preparacoes sofisticadas funcionava
como evidéncias concretas de riqueza e autoridade. Os banquetes, além de alimentarem os
convivas, produziam visualmente a imagem do poder, refor¢cando distin¢des sociais e politicas

por meio da fartura, da ritualidade e do cerimonial da mesa>>.

3 A alimentagdo medieval portuguesa estava profundamente marcada pelas diferengas sociais e pelos codigos
simbdlicos associados a mesa. Entre os grupos aristocraticos, a abundancia de carnes, especiarias, vinhos e
preparacdes refinadas funcionava como demonstracio de prestigio, distin¢ao e poder. Sobre os hdbitos alimentares
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A propria sofisticacdo culindria adquiria importante dimensdo simbdlica. O uso de
especiarias raras, a multiplicidade de pratos, a elaboracdo refinada das receitas e a
complexidade dos servigos alimentares revelavam uma cultura em que o comer ultrapassava
largamente a necessidade bioldgica. A alimentacdo tornava-se linguagem de status, elemento
de afirmacao social e expressdo da ordem hierdrquica do mundo medieval. Desta forma, a gula
aparecia ndo apenas como excesso quantitativo de comida, mas como apego desordenado ao
prazer sensorial, ao luxo e as delicias do corpo.

Em contraste com os ambientes cortesaos, 0s espagos mondsticos procuravam construir
outra relacdo com a alimentacdo. A disciplina do comer integrava os exercicios de ascese
destinados ao controle das paixdes e a ordenacdo espiritual da vida interior. A moderacdo
alimentar possuia profundo valor moral, pois o dominio sobre os apetites corporais era
entendido como condi¢io necessaria para o fortalecimento da alma e para a contemplacao de
Deus. O alimento, portanto, situava-se no centro de uma tensdo constante entre necessidade e
excesso, sustento e prazer, disciplina e desordem.

Por essa razdo, a gula ocupou posi¢do importante na tradicdo moral crista medieval. Ela
expressava o temor de que os prazeres do corpo conduzissem ao enfraquecimento da vigilancia
espiritual e a submissdo da alma aos desejos sensiveis. Mais do que um simples pecado ligado
ao comer, a gula representava uma ameaca a prépria harmonia interior do ser humano, pois
revelava a incapacidade de estabelecer limites aos impulsos corporais e de manter o equilibrio
necessario entre matéria e espirito.

Na tradi¢do cristd, a gula ndo é compreendida simplesmente como o ato de comer em
excesso. O problema moral desse vicio reside no modo desordenado pelo qual o individuo se
relaciona com o alimento e com os prazeres associados a alimentagdo. A gula manifesta-se
quando o desejo de comer deixa de ser orientado pela necessidade natural do corpo e passa a
ser governado pela busca excessiva de prazer. Assim, mais do que uma questao quantitativa, a
gula representa uma deformacdo da relagdo entre o homem e os bens materiais que sustentam
sua vida.

A associagdo entre gula, excesso e degradacdo moral j4 aparece de forma significativa
nos textos sapienciais biblicos, especialmente no livro de Provérbios, onde o comer e o beber

desordenados sdo apresentados como sinais de perda da disciplina e da prudéncia. O texto

da sociedade portuguesa medieval, vide: ABBADE, Celina Mércia de Souza. Alguns costumes alimentares da
sociedade portuguesa medieval. Salvador: Universidade Catdlica do Salvador, 2003.
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adverte: “Nao te queiras achar nos banquetes dos grandes bebedores, nem nas comezainas (...)
eles se arriunardo, e a sua dormente preguica vestir-se-ha de trapos” (Pr 23, 20-21).

A passagem revela que a condenacdo da gula, na tradicdo biblica, ultrapassa a simples
critica ao excesso alimentar. O problema central encontra-se na incapacidade de estabelecer
limites aos apetites do corpo. O comildo e o beberrdo aparecem como figuras dominadas pelos
prazeres sensiveis, incapazes de exercer vigilancia sobre si mesmos. A consequéncia dessa
desordem ndo € apenas espiritual, mas também material e social: a pobreza, a degradacgdo e a
perda da dignidade. O texto estabelece uma relagdo direta entre excesso, preguica e decadéncia,
desvelando que o abandono da moderagdao compromete tanto a vida moral quanto a estabilidade
da existéncia cotidiana.

Essa perspectiva exerceu impacto sobre a espiritualidade medieval. A tradicao
mondstica herdard dessa concepcdo biblica a ideia de que a gula produz enfraquecimento
espiritual, relaxamento disciplinar e submissdo da alma as exigéncias corporais. O excesso
alimentar passa a ser visto como obstdculo a vigilancia interior, a oracdo e ao equilibrio
necessdrio a vida ascética. Mais do que um pecado ligado apenas ao comer, a gula torna-se
simbolo da perda da medida, da incapacidade de dominio de si e da inversdo da ordem correta
entre corpo e espirito. Assim, o ventre desordenado converte-se, na literatura moral medieval,
em imagem da prdpria alma incapaz de governar seus desejos.

Para Tomés de Aquino, a gula ndo se reduz ao simples excesso de comida, mas consiste
sobretudo numa desordem do apetite. O pecado ndo estd apenas na quantidade consumida, mas
na relacdo desmedida que o ser humano estabelece com o prazer alimentar. A alimentagdo,
enquanto necessidade natural da conservacdo da vida, ndo € condenada em si mesma. O
problema surge quando o prazer do comer ultrapassa os limites da razdo e da modera¢do. Com
isso, a gula representa a submissido da alma aos apetites sensiveis, invertendo a ordem correta
entre corpo e espirito. Em vez de servir a manuten¢do da vida e ao equilibrio do corpo, o
alimento passa a ser buscado como fonte autdbnoma de prazer e satisfacao desordenada (Aquino,
2001).

A reflexdo tomista sobre a gula insere-se numa concep¢ao mais ampla da ética medieval,
fundamentada na ideia de ordem. O ser humano virtuoso € aquele capaz de moderar os desejos
corporais segundo a razdo e orientar os apetites para o bem. A gula, portanto, nao destréi apenas
a disciplina do corpo, mas enfraquece a propria capacidade espiritual de vigilancia e dominio

de si. Ao permitir que o prazer alimentar domine a vontade, o individuo afasta-se da temperanca
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e rompe o equilibrio moral necessdrio a vida cristd. Por isso, a tradicdo medieval
frequentemente associava a gula ndo apenas ao excesso material, mas também ao relaxamento
espiritual, a perda da sobriedade interior e a abertura para outros pecados ligados a carne e aos
prazeres sensiveis.

Essa preocupacdo com a medida aparece de forma recorrente na literatura moral
medieval. A gula é frequentemente descrita como um vicio que enfraquece a disciplina
espiritual ao submeter a razdo ao dominio dos apetites corporais. Quando o desejo de prazer
sensivel passa a governar o comportamento humano, o individuo torna-se menos capaz de
exercer o autodominio necessdrio a vida virtuosa. A gula, nesse sentido, compromete
diretamente a hierarquia interior da alma, pois permite que o corpo se imponha sobre a razao.

Os estudos de Casagrande e Vecchio (2000, p. 124-148) mostram que, na Idade Média,
a gula era frequentemente interpretada dentro de uma reflexdo mais ampla sobre o controle dos
desejos corporais. Para as autoras, esse pecado ocupa um lugar importante na moral medieval
porque evidencia o esfor¢o da tradi¢do cristd em disciplinar as necessidades naturais do corpo
sem negar sua legitimidade. O desafio moral consistia em manter o equilibrio entre a satisfacao
das necessidades fisicas e a preservacao da ordem espiritual da alma.

Esse equilibrio era particularmente valorizado nos ambientes mondsticos, onde a
disciplina do corpo constituia parte essencial da vida espiritual. A pratica do jejum, da
moderacdo alimentar e da vigilancia sobre os apetites corporais era compreendida como
instrumento de fortalecimento espiritual. Ao limitar os prazeres sensiveis, o individuo aprendia
a exercer dominio sobre si mesmo e a orientar sua vida de acordo com os principios da virtude.
A gula aparecia, nesse contexto, como uma ameagca a disciplina espiritual, pois indicava que o
individuo havia perdido o controle sobre seus préprios desejos.

No BD, a gula aparece associada ndo apenas ao excesso alimentar, mas a um tumulto
mais amplo dos apetites corporais e da propria relagdo do ser humano com o mundo material.
Em diversos momentos da obra, a alimentacao desmedida surge vinculada a perda da disciplina
espiritual, a violéncia e a corrup¢do da ordem interior da alma. No capitulo XCVII, o texto
estabelece uma critica contundente aos prazeres excessivos do corpo, articulando a gula a
brutalizacdo do ser humano e a degradacdo da vida espiritual. A passagem revela como a
espiritualidade mondstica compreendia o dominio dos apetites corporais como condicdo

necessdria para a preservacao da ordem moral e contemplativa.
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E antre as outras cousas, amor de matar e estudo de guerras e o mantimento do corpo
sem regra e a bevedice arrevatada e a gargantoice, que € enmiga de si mesma e
destruimento do homem que ela cria, e o guisamento escoimado das viandas. Outrossi
repreendia o comer das carnes, dizendo que os homens que as comem som iguais aos
lobos e aos ledes e que som sepulcros vivos dos corpos mortos. Eu nom louvo todos
os costumes destas gentes, mas louvo o apartamento do ermo e a sua vida solitdria
(BD, Cap. XCVII, p. 157).

O excerto revela uma compreensao profundamente moralizada da alimentacao dentro
da espiritualidade medieval. A gula ndo aparece isoladamente, mas integrada a uma cadeia mais
ampla de desordens humanas. O texto associa diretamente o “mantimento do corpo sem regra”,
a “bevedice arrevatada” e a “gargantoice” ao “amor de matar” e ao “estudo de guerras”,
sugerindo que a perda da disciplina corporal participa de um processo geral de corrup¢ao moral.
O desregramento dos apetites sensiveis produz, assim, um enfraquecimento da ordem interior
que repercute sobre toda a conduta humana.

A expressdo “mantimento do corpo sem regra” evidencia que o problema moral ndo
reside no alimento em si, mas na auséncia de medida. O termo “regra” possui aqui forte
densidade simbdlica dentro da tradi¢do mondstica. A regra representa disciplina, ordenagdo e
equilibrio espiritual. Alimentar-se “sem regra” significa romper a hierarquia interior que
deveria submeter os desejos corporais ao governo da razdo e da vida espiritual. A gula aparece,
portanto, como uma inversao da ordem legitima do microcosmo humano.

A “bevedice arrevatada” e a “gargantoice” aprofundam ainda mais essa dimensdo de
excesso. A gargantoice, entendida como voracidade ou desejo desmedido de comer, é descrita
como “enmiga de si mesma”, expressao que revela a natureza autodestrutiva do pecado. O vicio
ndo apenas desorganiza a relagdo do ser com os bens materiais, mas corrdi o proprio sujeito que
o pratica. O texto afirma que a gula constitui o “destruimento do homem que ela cria”, sugerindo
que o pecado produz uma forma degradada de humanidade marcada pela submissao aos apetites
corporais.

A critica ao “guisamento escoimado das viandas” amplia essa reflexdo ao condenar o
refinamento excessivo da alimentacdo. O problema ndo € apenas a quantidade de alimento, mas
a busca sofisticada pelo prazer sensorial. Essa critica aproxima-se das reflexdes mondsticas
sobre o perigo do luxo alimentar, frequentemente associado ao enfraquecimento da vigilancia
espiritual. O excesso de cuidado com o preparo das comidas indicaria uma atengdo exagerada

ao corpo e aos prazeres sensiveis, desviando o individuo das preocupagdes espirituais.
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Particularmente expressiva € a passagem que compara os homens que comem carne aos
“lobos e ledes”. A animalizagdo do ser humano constitui um elemento recorrente na moral
medieval (Le Goff, 1985, p. 33-58)>*. Ao se deixar dominar pelos apetites do corpo, o individuo
aproxima-se simbolicamente das feras, isto é, de criaturas guiadas apenas pelo instinto. A gula
produz, assim, uma regressdo da condi¢do humana, pois dissolve a racionalidade e o
autodominio que deveriam distinguir o ser humano dentro da ordem da criacao.

A imagem dos homens como “sepulcros vivos dos corpos mortos” intensifica ainda mais
essa dimensao simbdlica. O corpo humano transforma-se em espaco de corrup¢dao e morte,
carregando em si os restos da matéria consumida. A alimentacdo excessivamente carnal aparece
como sinal de uma existéncia voltada para a materialidade perecivel, afastando o ser da
orientagdo espiritual que deveria conduzi-lo em direcio a Deus. O alimento, que deveria
sustentar a vida, converte-se em metafora da degradacdo espiritual quando subordinado ao
excesso e ao prazer desordenado.

Entretanto, o excerto ndo se encerra apenas na condenagao moral. O autor afirma louvar
“o apartamento do ermo ¢ a sua vida solitaria”. Essa oposi¢ao entre o excesso do mundo e a
disciplina do ermo revela um aspecto central da cosmologia mondstica presente no BD. O
deserto e a soliddo representam espacos de recomposi¢do da ordem interior. Distante dos
excessos alimentares, das guerras e das distracdes mundanas, o individuo torna-se capaz de
restaurar a disciplina espiritual e reorganizar os impulsos do corpo segundo a ordem divina.

Este excerto permite compreender a gula como uma manifestacdo da corrup¢do das
disposi¢des interiores. O pecado rompe a harmonia entre corpo, razao e alma, permitindo que
os apetites sensiveis ocupem uma posicdo dominante na estrutura interior do sujeito. A
alimentacdo desmedida torna-se, assim, ndo apenas um excesso corporal, mas um sintoma da
ruptura cosmoldgica que afasta o ser humano da ordem espiritual da criacao.

A reflexdo moral desenvolvida no BD ndo apresenta os pecados capitais como
disposic¢des isoladas, mas como vicios interligados que comprometem conjuntamente a ordem
interior da alma. Em diversos momentos da obra, a gula aparece associada a outras paixdes
desordenadas, evidenciando que a perda do dominio sobre os apetites corporais participa de um
processo mais amplo de enfraquecimento espiritual. No capitulo CV, o texto relaciona

“ .

diretamente a “gargantoice” a vinganga, a cobica da honra e ao amor desordenado, apontando

34 Le Goff mostra como o imaginario medieval frequentemente aproximava o pecador do animal, sobretudo quando
o ser humano perdia o dominio racional de si.
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que todos esses impulsos compartilham a mesma estrutura de servidao interior e afastamento

da verdadeira disciplina espiritual.
E nom te punja a vontade, que per ventura tens de tomar vinganca de algiia cousa,
nem te mova a gargantoice, nem te ponha em suspeso a cobica, nem te acenda o amor,
fazendo as cousas que som caras de fazer e desprecando as ligeiras. Ensina o teu
coracom que estas cousas som carreira perigosa pera te empecerem, ca, muitas vezes,
querendo-te vingar, juntards pera ti maior injuria; e a servidom da gargantoice e o
aparelhamento dela com grande cuidado € vil e a saida e a fim dela é mui torpe; e a
cobicga da honra € ventosa e nom se pode haver senom suplicando ao pobo ou a outro
senhor, que nom hd i cousa mais dura; e o amor € mui grande mal-servir as mulheres,
que nom € cousa mais vil pera o barom forte, rindo vdmente e chorando muito amitde,
nom menos com tristes aquecimentos que com ledos, tanta € a vaidade desta cousa
(BD, Cap. CV, p. 173).

O excerto apresenta uma compreensiao profundamente articulada dos vicios dentro da
espiritualidade medieval. A gula, representada pela “gargantoice”, surge integrada a outras
paixdes que desviam o ser da estabilidade espiritual: a vinganga, a cobica da honra e o amor
desordenado. O texto sugere que todos esses impulsos compartilham uma mesma légica de
serviddo interior, pois submetem o individuo as paixdes sensiveis e afastam sua alma da ordem
racional e espiritual que deveria governar o microcosmo humano.

A primeira dimensdo importante da passagem reside na ideia de movimento interior
desordenado. O texto afirma: “nem te mova a gargantoice”. O verbo “mover” possui aqui forte
significado moral, indicando que o pecado desloca interiormente o homem, retirando-o da
estabilidade espiritual necessdria a vida virtuosa. A alma deixa de permanecer orientada pela
razao e pela contemplagdo para ser conduzida pelos impulsos passageiros do desejo corporal.

A gargantoice aparece, assim, como forma de servidao. O texto fala explicitamente na
“servidom da gargantoice”, revelando que o pecado produz dependéncia espiritual. O individuo
dominado pelo desejo alimentar perde sua autonomia interior e passa a organizar sua vida em
funcdo da satisfagc@o dos apetites do corpo. Essa ideia é aprofundada quando o autor menciona
“o0 aparelhamento dela com grande cuidado”, indicando que o sujeito passa a dedicar excessiva
atencdo ao preparo, a busca e a organizacao dos prazeres alimentares.

A critica ndo se limita ao ato de comer, mas atinge toda a estrutura existencial construida
em torno do prazer sensorial. O cuidado excessivo com os alimentos aparece como desperdicio
da atencgdo espiritual e deformacgao da hierarquia interior da alma. A gula transforma-se, desse

modo, em mecanismo de dispersdo espiritual, afastando o ser humano das preocupagdes

contemplativas e orientando sua existéncia para satisfacoes efémeras e materiais.
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Também importante ¢ a afirmacdo de que “a saida e a fim dela é mui torpe”. O prazer
alimentar desordenado possui um fim degradante porque conduz o ser a perda de dignidade
espiritual. A gula promete satisfacdo, mas termina produzindo humilhag¢@o interior e corrup¢ao
moral. Essa concepc¢do aproxima-se da tradi¢do mondstica que compreendia os prazeres
corporais excessivos como ilusdes transitérias que enfraqueciam a alma e dificultavam sua
aproximacao de Deus.

O texto também estabelece uma relacdo importante entre gula, honra e amor
desordenado. A “cobica da honra” ¢ descrita como “ventosa”, isto €, vazia, instavel e ilusoria.
Da mesma forma, o amor aparece associado a vaidade, as oscilagdes emocionais e a perda da
firmeza masculina idealizada pela moral medieval. O excerto sugere, portanto, que os diversos
pecados partilham uma mesma estrutura de instabilidade interior: todos desviam o homem da
permanéncia espiritual e o submetem as oscilagdes das paixdes.

Essa articulac@o revela um aspecto central da cosmologia moral medieval presente no
BD: os pecados capitais ndo sdo apenas atos isolados, mas forcas desorganizadoras que
comprometem conjuntamente a ordem interior da alma. A gula participa dessa dindmica ao
submeter o individuo aos prazeres do corpo e dissolver progressivamente sua capacidade de
autodominio.

Esta passagem evidencia que a dissipacdo do microcosmo humano ndo ocorre apenas
no plano das agdes externas, mas sobretudo no interior da alma. A gargantoice simboliza a
incapacidade de preservar a justa hierarquia entre corpo, razdo e espirito. Quando o prazer
alimentar passa a orientar a existéncia humana, o sujeito afasta-se da ordem divina e torna-se
espiritualmente instdvel, vulnerdvel as demais paixdes e incapaz de sustentar a disciplina
contemplativa necessdria ao caminho espiritual.

Nas fontes analisadas nesta tese, essa problemdtica encontra ressonancia significativa.
No BD, a narrativa alegdrica apresenta o percurso espiritual do caminhante como um processo
de ordenacdo interior no qual as diversas disposicdes da alma sdo confrontadas e transformadas.
Nesse contexto simbdlico, a gula pode ser compreendida como uma forma de desordem que
emerge quando o individuo se deixa dominar pelos apetites do corpo, desviando sua atencdo da

orientagdo espiritual que deveria conduzi-lo em direcao a Deus.
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Dentro da cosmologia moral representada pelo bosque>, o corpo ndo é concebido como
inimigo da vida espiritual, mas como parte integrante da experiéncia humana que deve ser
disciplinada e orientada corretamente. A gula representa justamente 0 momento em que essa
disciplina se rompe. Ao permitir que o prazer da alimentagdo se torne central na vida do
individuo, o sujeito altera a hierarquia interior que deveria orientar sua existéncia. O corpo, que
deveria estar submetido a razdo e a ordem espiritual, passa a impor suas demandas de maneira
desproporcional.

Essa inversao da ordem interior possui consequéncias importantes para a vida espiritual.
A gula enfraquece a capacidade de vigilancia e de autocontrole que sdo fundamentais para o
progresso moral. O individuo que se deixa dominar pelos prazeres sensoriais torna-se menos
atento as exigéncias da vida espiritual e mais inclinado a buscar satisfacdes imediatas. Nesse
sentido, a gula contribui para a dissolu¢c@o da disciplina interior que sustenta o caminho da
virtude.

A reflexdo sobre a gula no BD alcanca uma dimensdo ainda mais profunda quando
inserida dentro da meditagdo escatoldgica sobre a morte e a corrup¢do da carne. No capitulo
CXIII, a narrativa apresenta um longo discurso da “dona amargosa”, figura alegérica que
conduz o pecador a contemplacio da decomposi¢ao do corpo, do temor do juizo e da inutilidade
das vaidades mundanas. Nesse contexto, os prazeres alimentares aparecem associados a
fragilidade da existéncia humana e a incapacidade dos bens corporais de oferecer qualquer
auxilio diante da morte e da condenacao eterna. A gula deixa de ser apenas um excesso sensorial

e passa a simbolizar o apego ilusdrio as satisfagdes transitorias da carne.

Per ventura te aproveitard o apetito da luxuria e as viandas bem adubadas e saborosas
e os beveres dilicados e as vestiduras fremosas e os deleitamentos da tua carne? Per
ventura, coitado pecador, te aproveitara a fartura do ventre e os manjares sobejos e a
gargantoice e o bever sobejo? Per ventura, te aproveitaram os edeficios das casas e as
prevendas e o ajuntamento das riquezas? Per ventura, todas estas cousas poderam
livrar a misquinha da tua alma da boca do mui espantoso e cruel leom enfernal e da
garganta do falso dragom? Certo, nom (BD, Cap. CXIII, p. 191).

35 Lembrando que na cultura medieval, o bosque nio era percebido como simples cendrio da narrativa religiosa,
mas como espago carregado de sentidos espirituais e cosmoldgicos. A natureza constituia uma espécie de
linguagem divina, um “livro” através do qual o homem poderia contemplar sinais da ordem celestial. Por isso,
hortos, vergéis e bosques aparecem constantemente na literatura mondstica como lugares de purificagdo,
contemplagdo e itinerdrio espiritual. Esses espacos reuniam simultaneamente beleza, cura, alimento e disciplina
ascética, funcionando como imagens da caminhada interior da alma em direc@o ao Paraiso. O bosque tornava-se,
assim, um microcosmo espiritual onde se articulavam corpo, natureza, pecado e salvacdo. Vide: MALEVAL,
Maria do Amparo Tavares. O jardim mistico do medievo. Revista do CESP, v. 30, n. 44, jul.-dez. 2010, p. 11-34.
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O excerto insere a gula dentro de uma ampla reflexdo escatolégica sobre a fragilidade
da vida humana e a inutilidade dos prazeres mundanos diante da morte. A “dona amargosa”,
ap6s conduzir o pecador a contemplacdo da corrup¢ao do corpo e dos tormentos infernais,
questiona diretamente o valor dos prazeres sensiveis que dominaram a existéncia humana. As
“viandas bem adubadas e saborosas”, os ‘“beveres dilicados”, a “fartura do ventre” e a
“gargantoice” aparecem como simbolos de uma vida orientada pelos apetites corporais e
incapaz de produzir verdadeira salvacao espiritual.

A estrutura interrogativa do texto possui forte funcdo pedagdgica. As perguntas
sucessivas conduzem o pecador a percep¢ao da inutilidade dos bens terrenos diante da morte.
O prazer alimentar, que anteriormente parecia fonte de satisfagdo e deleitamento, revela-se
incapaz de proteger a alma do juizo divino e das penas infernais. O excerto desmonta, assim, a
ilusdo da estabilidade proporcionada pelos prazeres do corpo, mostrando que toda satisfacao
sensorial € transitéria diante da corrupc¢do inevitdvel da carne.

A gula aparece associada a “fartura do ventre” e aos “manjares sobejos”, expressoes que
remetem ao excesso alimentar e a busca desordenada do prazer sensorial. O ventre torna-se
simbolo da submissdo do ser aos impulsos corporais, enquanto os “manjares sobejos”
representam a perda da medida e da disciplina espiritual. O problema moral nio reside na
alimentacdo em si, mas no apego excessivo ao prazer que ela proporciona. A fartura converte-
se em imagem da desestabilizac@o espiritual que afasta o ser humano da vigilancia espiritual
necessdria ao caminho da salvacgdo.

Notadamente revevante € a associagdo entre gula, luxuria, riqueza e vaidade material. O
texto aproxima os prazeres alimentares dos “deleitamentos da carne”, das “vestiduras
fremosas”, dos “edeficios das casas” e do “ajuntamento das riquezas”. Todos esses elementos
pertencem ao mesmo universo da vaidade mundana e da ilusdo material. A gula participa,
portanto, de uma estrutura mais ampla de apego ao mundo visivel e perecivel, desviando o ser
da busca pelos bens espirituais e eternos.

A imagem final da “boca do mui espantoso e cruel leom enfernal” e da “garganta do
falso dragom” amplia a dimensdo simboélica do excerto®®. A “gargantoice” humana aparece

implicitamente contraposta a “garganta” infernal que ameaca devorar a alma pecadora. O desejo

3 Sobre a utilizagdo de metaforas animais € bestidrios na constru¢do moral e alegérica dos vicios medievais,
especialmente na representacdo da degradagdo ética e espiritual do homem, vide: MORGANTI, Bianca Fanelli.
Petrarca e as metdforas animais como recurso vexatorio. Letras Cldssicas, v. 13,2009, p. 93-114. O artigo debate
como a tradi¢do medieval utilizava imagens animais para representar simbolicamente vicios, paixdes desordenadas
e formas de corrup¢do moral.
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desordenado do ventre conduz simbolicamente o ser a prépria boca do inferno. Aquele que vive
submetido aos apetites corporais acaba tornando-se presa das forcas demoniacas associadas a
condenacdo eterna. A metafora estabelece uma correspondéncia entre a voracidade do pecado
e a voracidade infernal.

Dentro da cosmologia moral do BD, a gula representa uma ruptura da justa relacio entre
corpo, alma e eternidade. O corpo, criado para servir como instrumento da vida espiritual,
transforma-se em centro desordenador da existéncia humana quando o prazer sensorial ocupa
posicao dominante. A alimentacdo excessiva simboliza o aprisionamento do homem na
materialidade perecivel da carne e sua incapacidade de orientar-se para os bens eternos.

O excerto revela como a espiritualidade mondstica medieval compreendia o pecado
como desorganiza¢do do microcosmo humano. A gula nio constitui apenas um vicio corporal
isolado, mas uma deformacdo espiritual que altera toda a estrutura interior da alma. O apego
aos prazeres alimentares manifesta o esquecimento da morte, da corrupc¢ao da carne e do destino
eterno da alma. Ao recordar constantemente a decomposi¢ao do corpo e a proximidade do juizo,
o texto procura restaurar a disciplina espiritual necessaria para reorganizar o ser segundo a
ordem divina da criacgao.

No Horto do Esposo, essa preocupacio aparece associada a necessidade de cultivar a
temperanca e a moderacdo. O texto insiste na importancia de controlar os apetites do corpo
como forma de preservar a integridade da vida espiritual. A gula € apresentada como um vicio
que obscurece a clareza da alma e torna o individuo menos capaz de dedicar-se as coisas divinas.
Ao concentrar sua aten¢do nos prazeres da alimentagdo, o homem corre o risco de esquecer 0
verdadeiro alimento espiritual que sustenta sua relacdo com Deus.

Essa interpretacio revela um elemento central da espiritualidade medieval: a
compreensdo de que o corpo participa da vida moral e espiritual do individuo. O problema ndo
estd na existéncia do corpo ou de suas necessidades, mas na maneira como essas necessidades
sdo integradas a vida espiritual. A gula surge quando o individuo permite que o prazer sensorial
se torne dominante, rompendo a harmonia que deveria existir entre corpo e alma.

A gula pode ser interpretada como uma forma de dissolu¢do da harmonia da alma que
afeta diretamente a relagdo entre o corpo € a alma. Se o ser humano é concebido como um
reflexo da ordem divina, entdo sua vida interior deve refletir uma hierarquia na qual a razdo e
a orientagdo espiritual governam os impulsos sensiveis. A gula rompe com essa estrutura ao

permitir que o prazer corporal ocupe um lugar central na vida do individuo.
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Essa ruptura evidencia uma dimensao importante da cosmologia moral medieval. O
pecado ndo é compreendido apenas como violagdo de normas externas, mas como alteracdo da
ordem interior que deveria orientar a vida humana. Ao ceder ao excesso alimentar ou ao desejo
desordenado de prazer sensorial, o individuo permite que a estrutura de seu microcosmo
espiritual se desorganize, comprometendo sua capacidade de orientar-se em direcdo ao bem
supremo.

A tradigao cristd opde a esse vicio a virtude da temperanca, que procura restaurar o
equilibrio entre corpo e alma. A temperanga ndo exige a negacdo absoluta dos prazeres
sensiveis, mas sua integracdo dentro de uma ordem moral mais ampla. Ao praticar a moderacao,
o individuo reconhece que os bens do corpo possuem uma fun¢do legitima, mas que ndo devem
dominar a vida espiritual.

Assim, a andlise da gula permite compreender mais uma dimensdo da gramatica moral
que estrutura as fontes analisadas nesta pesquisa. Cada pecado capital revela uma forma
particular de desordem que ameaca a harmonia do microcosmo humano. No caso da gula, essa
desordem manifesta-se na relacdo entre o homem e os prazeres sensiveis do corpo,
evidenciando a importancia de preservar a disciplina interior que orienta a vida espiritual.

A gula revela, portanto, que a espiritualidade mondéstica medieval compreendia o corpo
como espaco decisivo da batalha moral. O alimento, necessério a preservacao da vida, podia
igualmente converter-se em instrumento de perdicdo quando subordinado ao excesso e ao
prazer desordenado. No interior do microcosmo humano, a fartura do ventre simbolizava a
dissoluc¢do da justa hierarquia entre corpo, razdo e alma, afastando o homem da ordem divina
da criagdo e aprisionando-o na materialidade perecivel da carne.

Com isso, aproxima-se o exame do tltimo dos pecados capitais, a luxiria, cuja dinamica
revela uma forma ainda mais intensa de desordem relacionada aos desejos do corpo. Enquanto
a gula trata do excesso no campo da alimentacao e dos prazeres sensoriais, a luxuria diz respeito
ao distirbio do desejo sexual, introduzindo uma nova dimensdo na reflexdo moral da
espiritualidade medieval e completando o quadro dos vicios fundamentais que estruturam a

cosmologia moral crista.
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2.9 DA LUXURIA

A reflexdo moral sobre a luxidria ndo se limita a condenacdo de comportamentos
especificos, mas procura compreender a dindmica do desejo humano e sua capacidade de
perturbar a ordem espiritual da alma.

A luxiria é geralmente definida como o desejo sexual desordenado. No entanto, assim
como ocorre com outros pecados capitais, o problema moral ndo reside na existéncia do desejo
em si. A sexualidade faz parte da condicdo humana e, dentro da vida crista, possui um lugar
legitimo no interior da vida matrimonial e da ordem da criacdo. O pecado surge quando o desejo
sexual se afasta da medida e da finalidade que deveriam orientd-lo, transformando-se em busca
desordenada de prazer ou em satisfacao que ignora os principios da vida moral crista.

A luxuria medieval ndo era compreendida apenas como pratica sexual desordenada, mas
como manifestacdo da fragilidade espiritual do ser humano diante das exigéncias da carne. O
desejo sexual aparecia frequentemente associado a instabilidade dos sentidos, ao
enfraquecimento da razdo e a corrupg¢do interior da alma, integrando uma ampla cosmologia
cristd do corpo e do pecado (Pilosu, 1995)*7,

Essa distin¢do entre uso legitimo e uso desordenado do desejo aparece claramente na
tradi¢do teoldgica medieval. A tradicdo agostiniana compreende a luxidria ndo apenas como
excesso carnal, mas sobretudo como manifestacido da concupiscéncia desordenada que afasta a
alma de Deus. Agostinho de Hipona define a concupiscéncia como o movimento da alma
voltado a fruicdo de si mesmo e das coisas sensiveis sem referéncia ao Criador, contrapondo-a
diretamente a caridade, compreendida como amor ordenado em dire¢do a Deus. Nesse sentido,
o pecado luxurioso ndo se reduz ao ato sexual em si, mas expressa uma corrupg¢ao interior das
poténcias da alma, submetidas as “voluptuosidades temporais”. A desordem da paixdo aparece,
assim, como ruptura da orientacdo espiritual do homem, aprisionando-o ao desejo sensivel e
afastando-o da ordem superior da caridade (Agostinho, 2002, p. 166-169).

Autores como Tomds de Aquino analisam a luxuria dentro de uma reflexdo mais ampla
sobre as paixOes humanas, destacando que o problema moral nio reside no desejo em si, mas

na desordem produzida quando os apetites sensiveis deixam de submeter-se ao governo da

razdo. Para Tomads, a luxuria constitui um vicio que inclina o individuo a busca desmedida dos

57 Pilosu mostra como a luxiria medieval ndo era apenas uma questdo moral individual, mas parte de uma
cosmologia cristd do corpo. A sexualidade aparece constantemente associada: a queda, corrup¢do da carne,
instabilidade dos sentidos, ao perigo espiritual, e ao afastamento de Deus.
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prazeres venéreos, subordinando a vontade e o intelecto aos impulsos corporais e
comprometendo, assim, a ordem moral e espiritual da alma (Aquino, 2001, p. 106-109).

A preocupagdo medieval com a luxdria relacionava-se diretamente as praticas ascéticas
desenvolvidas nos ambientes mondsticos e clericais. O controle da sexualidade era
compreendido como elemento essencial da disciplina espiritual, especialmente em tradi¢des
que valorizavam a virgindade, a continéncia e a castidade como formas superiores de vida
religiosa. A luxuria aparecia, assim, ndo apenas como excesso corporal, mas como ameaca a
estabilidade contemplativa e a integridade da vida interior.

Estas relagdes também se referem as transformacdes da moral sexual cristd entre os
séculos XII e XV, periodo em que a Igreja reforcou o controle sobre o matrimonio, a disciplina
clerical e as praticas corporais dos fiéis. A castidade mondstica e a continéncia clerical passaram
a ocupar lugar central na espiritualidade medieval, enquanto os prazeres carnais eram
frequentemente associados aos perigos da vida urbana, da instabilidade dos sentidos e da
fragilidade da condi¢do humana apés a queda®®.

A reflexdo medieval sobre esse vicio desenvolveu-se em estreita relacdo com as
preocupacodes ascéticas e mondsticas que marcaram profundamente a espiritualidade crista. Nos
ambientes mondsticos, o controle dos desejos corporais era considerado condi¢ao fundamental
para o progresso espiritual. A disciplina da sexualidade era compreendida como parte do
esforco mais amplo de ordenar os afetos e preservar a integridade da vida interior. Nesse
contexto, a luxtria aparecia como uma das ameacas mais perigosas a estabilidade espiritual do
individuo.

Os estudos de Casagrande e Vecchio destacam que, na moral medieval, a luxdria
frequentemente era apresentada como um vicio capaz de desorganizar profundamente a vida
espiritual. Diferentemente de pecados que permanecem mais restritos ao interior da alma, a
luxuria possui uma forte dimensdo corporal e emocional, o que a torna particularmente dificil
de controlar. As autoras mostram que, na literatura moral do periodo, esse pecado aparece
frequentemente associado a perda do autodominio e a submissao do individuo aos impulsos do

corpo (Casagrande; Vecchio, p. 149-180).

38 Sobre as transformacdes da moral sexual cristd medieval e o fortalecimento do controle eclesidstico sobre o
matrimdnio, a sexualidade e as praticas corporais entre os séculos XII e XV, vide: DUBY, Georges. O cavaleiro,
a mulher e o padre: o casamento na Franga feudal. Lisboa: Dom Quixote, 1988; ROSSIAUD, Jacques. A
prostituicdo na ldade Média. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1991.
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Essa preocupacao reflete uma concepg¢ao mais ampla da ordem moral medieval, na qual
a vida espiritual exige a integragdo harmoniosa entre corpo e alma. O corpo nado é considerado
intrinsecamente mau, mas deve ser governado pela razdo e orientado pela busca do bem
espiritual. Quando o desejo corporal se torna dominante, essa hierarquia interior se rompe. A
luxdria representa precisamente esse momento em que o individuo permite que o prazer
sensorial se imponha sobre a ordem espiritual que deveria orientar sua vida.

Estudos recentes acerca da espiritualidade mondstica portuguesa t€ém defendido que os
discursos sobre a luxtria ultrapassavam o campo de uma simples normatizagdo moral do
comportamento sexual. Em analise dedicada ao Virgeu de Consolagon, Bruna Plath Furtado
compreende a tradi¢do ascético-monastica como uma forma de “cuidado de si”, vinculada a
vigilancia espiritual, ao controle das paixdes e a constitui¢cdo interior do sujeito cristdo (Furtado,
2020). Nessa perspectiva, a luxdria aparece como elemento desorganizador da vida espiritual,
exigindo do monge permanente disciplina do corpo, vigilancia dos pensamentos e rentincia dos
impulsos sensiveis. O pecado deixa, assim, de ser apenas uma prética exterior para tornar-se
um mecanismo interior de subjetivacdo e combate espiritual, aspecto que também se manifesta
de maneira significativa no Bosco Deleitoso e no Horto do Esposo.

Nas fontes analisadas nesta tese, essa problemdtica aparece integrada a reflexao sobre a
experiéncia espiritual. No BD, a narrativa alegérica apresenta o percurso do caminhante como
um processo de aprendizado espiritual no qual as diversas disposi¢des da alma sdao confrontadas
e transformadas. Nesse contexto simbolico, a luxtria pode ser compreendida como uma forca
que ameaca desviar o individuo de sua orientacdo espiritual ao concentrar sua atencao nos
prazeres corporais.

Dentro da cosmologia moral representada pelo bosque, o ser humano é constantemente
chamado a ordenar seus afetos e desejos de modo a manter sua vida orientada para Deus. A
luxuria surge como um vicio que rompe esse equilibrio ao submeter o individuo a légica do
prazer imediato. Ao permitir que o desejo sexual se torne dominante, o sujeito perde a
capacidade de orientar sua vida segundo os principios da virtude e da disciplina espiritual.

A reflexdo sobre a luxuria no BD aparece inserida desde o inicio da obra dentro de uma
ampla representacio da queda espiritual do homem e da perda da harmonia interior da alma.
Logo no primeiro capitulo, o caminhante descreve sua condi¢do de pecador como um estado de
exilio espiritual e afastamento do “paraiso espiritual”, definido como espaco interior de ordem,

paz e convivéncia harmoniosa entre as virtudes. A narrativa constréi uma oposi¢cdo entre a
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estabilidade contemplativa da alma virtuosa e a perturbacdo produzida pelos impulsos carnais,
revelando que a luxuria ndo é compreendida apenas como comportamento isolado, mas como
forca capaz de reorganizar profundamente a interioridade humana.

Nesse contexto, o “paraiso espiritual” aparece como imagem do microcosmo humano
ordenado segundo a vontade divina. Nele convivem a castidade, a humildade, a pureza, a
justica, a temperancga e a abstinéncia, compondo uma estrutura interior marcada pelo equilibrio
espiritual®. A expulsido desse paraiso simbdlico representa a ruptura da harmonia da alma e a
submissdo do ser aos movimentos desordenados da carne. A luxdria surge, assim, associada a
perda do assossego espiritual, a instabilidade dos afetos e a corrupg¢ao da relacdo entre corpo e
espirito:

Deste paraiso mui deleitoso era eu, mesquinho, desterrado e lancado em na profundeza
do lixo dos pecados, ca em na minha alma nom era paz nem assessego, mais era
movida e abalada com os movimentos turvos da carne e queimado era com as chamas
dos acendimentos carnais, movedico era a todo odor luxurioso. O meu esprito
derribado e abaixado sb a carne, sem orvalho de limpeza; a minha carne fagueira as
deleitacdes carnais e desobediente aos usos e trabalhos esprituais e ajudador dos meus
contrairos. Afastado era do assessego divinal, movedico as injtrias que me fezerom e
com toda persiguicom. Nom havia firmeza da mente em nenhiia cousa de boa andanga
nem de contraira. Em tal guisa era o meu estado, que me parecia que jazia ji em o
inferno; ca ja comecava de sentir aqui, em esta vida presente, as penas infernais e todo

era cercado de mui grandes trevas, que estavom e andavom sempre arredor de mi, em
guisa que me parecia que sempre estava em lugar trevoso (BD, Cap. I, p. 3-4).

O excerto apresenta a luxuria como experiéncia de desorganizacdo profunda da vida
interior € como manifestagdo da ruptura espiritual produzida pelo pecado. O caminhante
descreve sua condi¢do utilizando imagens de exilio, perturbacdo e degradacdo espiritual,
construindo uma oposi¢cdo entre o “paraiso espiritual” da alma virtuosa e a instabilidade
provocada pelos desejos carnais. A expulsdo desse espagco simbdlico representa a perda da
harmonia interior que deveria ordenar a interioridade segundo a vontade divina.

A expressao “profundeza do lixo dos pecados” possui forte dimensao cosmologica e
moral. O pecado aparece como queda vertical da alma, afastando o individuo da elevacao
espiritual e conduzindo-o a um espaco inferior de corrupcao e degradacdo. A luxdria participa

dessa dinamica ao submeter o ser humano aos “movimentos turvos da carne”, expressao que

% A compreensdo da alma como microcosmo espiritual ordenado segundo a harmonia divina possui profundas
raizes na tradicdo cristd medieval, articulando virtudes como castidade, humildade, temperanca e pureza como
fundamentos do equilibrio interior e da ordem espiritual. Sobre a nocdo medieval do homem como microcosmo e
sobre a organizag¢do moral da alma, vide: RICO, Francisco. El pequeiio mundo del hombre: varia fortuna de una
idea en las letras espariolas. Madrid: Alianza Editorial, 1986; CASSIANO, Jodo. Conferéncias. Juiz de Fora:
Mosteiro de Santa Cruz, 2003.
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revela a compreensdo medieval do desejo carnal como forga instdvel e perturbadora. A carne
ndo aparece apenas como dimensdo corporal da existéncia humana, mas como principio de
agitacdo que dissolve o assossego contemplativo da alma.

As imagens do fogo ocupam lugar central nessa representacdo da luxtria. O caminhante
afirma estar “queimado com as chamas dos acendimentos carnais”, retomando uma linguagem
amplamente difundida na tradi¢do ascética medieval, na qual o desejo sexual é frequentemente
associado ao calor, ao incéndio interior € a combustao dos afetos (Brown, 1990, p. 65-188). A
luxiria surge, assim, como paixdo que consome O sujeito internamente, perturbando sua
estabilidade espiritual e afastando-o da serenidade necessdria a contemplacdo divina.

A associagdo entre desejo desordenado, fragilidade da carne e necessidade de vigilancia
espiritual ndo constitui um elemento isolado da tradi¢do monéstica portuguesa tardo medieval.
Conforme observou Peter Brown, o cristianismo antigo desenvolveu uma profunda
reorganizacdo simbdlica do corpo, na qual a continéncia e a disciplina sexual passaram a
representar formas de ordenacgdo espiritual e aproximacdo com o divino. Nesse contexto, o
corpo deixou de ser apenas uma dimensao bioldgica da existéncia humana, tornando-se espago
privilegiado de combate espiritual e de manifestacdo da santidade. A rentincia aos impulsos
carnais assumia, portanto, um sentido cosmolégico e religioso mais amplo, relacionado a
restauragdo da ordem interior do sujeito cristao.

Sobretudo reveladora € a afirmacio de que o caminhante era “movedico |[...] a todo odor
luxurioso”. O pecado ¢ representado como realidade sensorial que penetra o sujeito através dos
sentidos, tornando-o vulneravel as tentacdes da carne. A referéncia ao “odor” evidencia que a
luxdria ndo se limita ao ato corporal, mas envolve a imaginacao, os sentidos e os afetos. A alma
torna-se instavel e facilmente inclinada ao desejo, incapaz de preservar a firmeza espiritual
necessdria ao dominio de si mesma.

O texto também estabelece uma importante inversdo da hierarquia interior do ser
humano. O caminhante afirma possuir o “esprito derribado e abaixado s6 a carne”, indicando
que a dimensdo espiritual da existéncia foi submetida aos impulsos corporais. A carne, que
deveria permanecer disciplinada pela razdo e pela vida espiritual, torna-se dominante na
estrutura interior da alma. A luxuria representa precisamente essa inversao cosmoldgica que
reorganiza a estrutura espiritual do ser humano segundo a l6gica do prazer sensorial.

Essa ruptura produz consequéncias espirituais imediatas. O caminhante afirma sentir-se

como alguém que “jazia j& em o inferno”, sugerindo que a experiéncia infernal comega ainda
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na vida terrena. O inferno aparece ndo apenas como punicdo futura, mas como condi¢do
espiritual produzida pela prépria corrup¢do interior da alma. As “mui grandes trevas” que
cercam o pecador simbolizam o obscurecimento espiritual provocado pela submissdo aos
desejos carnais e pela perda da presenca divina no interior do sujeito.

A auséncia de “paz”, “assessego” e “firmeza da mente” revela ainda uma dimensao
importante da espiritualidade medieval: a associacdo entre virtude e estabilidade interior. O
homem virtuoso ¢é espiritualmente firme, ordenado e contemplativo. O homem dominado pela
luxiria torna-se movedico, instdvel e fragmentado interiormente. A luxtria dissolve a
capacidade contemplativa da alma porque submete continuamente o individuo as oscilagdes
dos desejos e paixdes corporais.

A reflexdo sobre a luxiria no BD também associa o pecado a uma dimensao
explicitamente infernal e demonolégica. Em determinados momentos da obra, os vicios
aparecem representados como forgas nascidas do préprio inferno e responsaveis por introduzir
trevas, perturbacio e ignorancia na interioridade humana. A luxuria surge integrada a uma rede
de paixdes destrutivas, juntamente com a sanha e a cobica, compondo uma verdadeira

genealogia espiritual da corrup¢ao moral:

z

Ca verdade que é aquele que quer ser rico, tostemente e cedo o quer ser, e esta
condicom h4 a cobicga, juntamente com suas irmas, que som a sanha e a luxuria, que
forom concebidas e nacidas do padre infernal, que nom partem de si confusom e
arrevatamento e avorrecimento espantoso € natureza da sua propria nacenga do
inferno. Estas som aquelas firias que som arrevatamentos sandeus, que disserom os
poetas que som filhas do inferno e da noite, porque trazem consigo trevas de neicidade
e de inorancia e matéria de arrependimento (BD, Cap. XXIV, p. 43).

O excerto apresenta a luxuria integrada a uma verdadeira genealogia infernal dos vicios.
Associada a “sanha” e a “cobica”, a luxuaria aparece como uma das “irmas” concebidas e
nascidas do “padre infernal”, imagem que confere ao pecado uma origem simbolicamente
demoniaca. O texto ndo trata os vicios apenas como falhas morais individuais, mas como forcas
espirituais de desorganizacdo que participam da 16gica infernal e produzem perturbacdo na
ordem interior da alma.

A associacdo entre luxuria, cobiga e ira revela a compreensdo medieval dos pecados
capitais como estrutura integrada de corrupgdo espiritual. Os vicios ndo atuam isoladamente,
mas alimentam-se mutuamente e compartilham uma mesma dindmica de afastamento da ordem

divina. A luxuria participa dessa rede ao introduzir “confusom”, “arrevatamento” e
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“avorrecimento espantoso”, isto €, estados de perturbacdo que dissolvem a estabilidade
espiritual do individuo.

Importante a afirmacdo de que tais vicios “nom partem de si” sendo desordem e
sofrimento. O pecado aparece como for¢a essencialmente estéril e destrutiva, incapaz de
produzir verdadeira paz interior. A luxiria promete prazer e deleitacdo, mas conduz o ser
humano a confusao espiritual e ao obscurecimento da alma. A experiéncia do pecado é descrita
como processo de afastamento progressivo da claridade espiritual e aproximagao das “trevas”
associadas ao inferno.

A passagem também revela a incorporagdo de elementos da tradicdo cldssica dentro da
cosmologia moral cristd medieval. Ao identificar os vicios com as “furias” mencionadas “pelos
poetas”, o texto cristianiza imagens provenientes do imagindrio antigo, reinterpretando-as
dentro da espiritualidade mondstica. As Furias, tradicionalmente associadas a vinganca e a
perseguicdo infernal na mitologia cldssica, tornam-se alegorias das paixdes desordenadas que
atormentam a alma humana®.

Essa reelaboragdo sugere a capacidade da cultura cristd medieval de integrar tradi¢oes
diversas dentro de seu proprio sistema simbolico. O imagindrio cldssico é absorvido e
reorganizado pela moral cristd, passando a servir como linguagem alegérica para representar a
acdo destrutiva dos pecados capitais. A luxdria, nesse contexto, deixa de ser apenas impulso
corporal e transforma-se em forca espiritual infernal que obscurece a razdo e afasta o ser
humano da ordem divina.

Para Antonio Rubial Garcia, a religiosidade medieval construiu uma profunda
associagdo entre corpo, pecado e salvacdo, transformando a sexualidade em um dos principais
espacos de vigilancia moral e combate espiritual. Segundo o autor, a tradi¢do crista medieval
passou a compreender o corpo ndo apenas como dimensao material da existéncia humana, mas
como territério simbdlico onde se manifestavam as tensdes entre carne e espirito, ordem e
desordem, salvacdo e condenacdo. Nesse contexto, a luxuria assumiu um papel central nas
pedagogias espirituais do periodo, sendo frequentemente associada a acdo demoniaca, a
corrup¢do da alma e a perda do dominio racional sobre os impulsos corporais. A sexualidade
desvinculada da procriacdo era concebida como ameaca a estabilidade espiritual do sujeito

cristdo, razao pela qual praticas ascéticas, mortificacdes e discursos de vigilancia do corpo

%0 Vide a obra de CURTIUS, Ernst Robert. A literatura europeia e a Idade Média latina. So Paulo: Editora da
Universidade de Sdo Paulo, 2013. Especialmente os capitulos dedicados a permanéncia da tradi¢io cldssica e a
alegoria medieval. pp. 239-430.
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tornaram-se recorrentes nos ambientes mondsticos da Baixa Idade Média. Dessa forma, o
combate a luxdria ultrapassava a dimensdo estritamente moral, inserindo-se em uma
cosmologia religiosa mais ampla, na qual o corpo aparecia simultaneamente como instrumento
de queda e possibilidade de redencdo (Rubial Garcia, 1999, p. 19-46).

A relagdo estabelecida entre luxuria e “trevas de neicidade e de inorancia” também
possui grande importancia. O pecado produz obscurecimento intelectual e espiritual. A alma
dominada pelos desejos carnais perde sua clareza contemplativa e torna-se incapaz de discernir
corretamente a verdade espiritual. A luxiria aparece, portanto, ndo apenas como corrup¢ao do
corpo, mas como perturbagcdo do préprio conhecimento espiritual do ser humano.

Dentro da cosmologia moral do BD, a luxtiria representa uma for¢a de desagregacdo que
aproxima simbolicamente o individuo da propria natureza infernal. O pecado rompe a
estabilidade do universo interior e introduz as trevas, a perturbagdo e a confusio associadas ao
mundo demoniaco. A experiéncia da luxdria torna-se, assim, uma antecipacio espiritual da
prépria desordem infernal.

A luxuria ndo constitui apenas um vicio sexual isolado, mas uma forca desorganizadora
que rompe a harmonia entre corpo, alma e espirito. O pecado transforma o interior humano em
espaco de perturbacdo, obscurecimento e sofrimento espiritual, afastando o ser humano do
“paraiso espiritual” da boa consciéncia e conduzindo-o simbolicamente a experiéncia das trevas
infernais ainda em vida.

Essa dinamica revela um aspecto importante da espiritualidade medieval: a
compreensdo de que os desejos do corpo possuem grande poder sobre a vida humana. A luxuria
ndo é apenas um comportamento isolado, mas uma disposi¢ao interior que pode reorganizar a
vida do individuo em torno da busca de prazer. Quando isso ocorre, o individuo passa a medir
suas acOoes ndo mais pela ordem espiritual, mas pela satisfacdo dos impulsos sensoriais
(Vauchez, 1995)%".

Para José Maria Soto Rdbanos, a centralidade assumida pelo pecado na pastoral da Baixa
Idade Média transformou a confissdo em um dos principais instrumentos de vigilancia moral e
disciplinamento espiritual dos corpos e das condutas. Nesse contexto, a luxuiria ocupava posi¢ao
particularmente sensivel, exigindo inclusive cautela por parte dos confessores no momento do
interrogatorio, de modo a evitar que a prdpria verbalizagdo do pecado se transformasse em

ocasido de novas tentagdes. Ao analisar os manuais de confissdo hispanicos dos séculos XIV e

61 Especialmente os capitulos dedicados ao ascetismo monastico e ao controle das paixdes corporais.pp.37-140.
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XV, o autor aponta que os pecados ligados a sexualidade eram tratados dentro de uma légica
mais ampla de ordenagdo espiritual da vida cristd, na qual o corpo aparecia constantemente
submetido a vigilancia pastoral, ao exame da consciéncia e ao controle dos desejos. Dessa
maneira, a luxudria ndo era percebida apenas como transgressao moral individual, mas como
desordem espiritual capaz de comprometer a relacdo entre alma, corpo e salvagdo, integrando
uma cosmologia religiosa marcada pela permanente oposicao entre carne e disciplina espiritual
(Soto Rabanos, 2006, p. 411-447).

A luxuria também se revela por meio da oposi¢do entre dois modos distintos de
existéncia espiritual: a vida mundana, submetida as paixdes e as inquietacdes da carne, e a vida
solitdria do ermo, marcada pela disciplina interior e pelo assossego contemplativo. No capitulo
XXVIII, a obra estabelece um contraste profundamente simbolico entre o “negociador”, figura
associada as preocupacdes terrenas e aos desejos desordenados, e o solitdrio, cuja vida espiritual
ordenada o aproxima simbolicamente da condi¢do angélica. Nesse contexto, a luxdria aparece
ndo apenas como pratica corporal, mas como perturbacdo continua da consciéncia, da
imaginacdo e da interioridade humana.

A passagem é, sobretudo, reveladora porque apresenta a luxtria como experiéncia que
ultrapassa o ato fisico e invade o campo dos pensamentos, dos sonhos e da memoria interior. O
pecado transforma-se em for¢a permanente de inquietacao espiritual, corroendo a paz da alma
e impedindo o repouso contemplativo. A oposicdo entre 0 homem mundano e o solitdrio revela,
assim, duas configuracdes distintas do ser, uma marcada pela fragmentacdo interior e pela

serviddo as paixdes, outra pela harmonia espiritual e pela disciplina dos afetos:

Despois desto, vai-se o solitario e o negociador deitar a dormir, mui desas semelhantes
um do outro, em a maneira do corpo e do coragom, ca o negociador vai cheio de
cuidados e cheio de viandas e de vinho, cheio de medo e de enveja e derribado e
abaixado per razom dalgiias cousas que se fezerom contra sua vontade, e levantado
com soberva, anojado, inchado com sanha, desavindo e desigual a si mesmo, nom
poderoso de seu coragom, cercado e acompanhado de algozes, cuidoso com cartas que
lhe enviarom e chamarom per messegeiros, e suspesso da fama, espantado com novas
que houve e com agoiros, e escarnido per mentiras que lhe mentiram e cansado com
queixumes que lhe fezerom; e nem de noite nom € quite de lides e de contendas e tal
vida dele € igual aos demdes. E de mais € odioso e malquerente aos vezinhos e grave
aos cidaddos; e os seus ou ham dele grande temor, ou € escarnido deles; suspeito é a
todos e nom € fiel a nenhum e muito amidde se revolve em o leito apostado e guarnido,
e prova todas as maneiras de luxdrias e trabalha pera usar das luxdrias que tem
presentes, movendo o seu corpo mal-aventurado, e com o coracom vago usa das
luxdrias que nom tem em no presente, pensando enelas, e enfim adur, depois que é
vencido do sono, comeg¢a dormir; e como quer que ele durma, vigiam os cuidados e
vigia a mente coitosa; e o fogo, que nom pode ser apagado, queima a sua alma e a sua
vontade, e o verme, que nom pode morrer, da sua conciéncia que o réi. Mas o solitario
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e morador do ermo, que faz vida apartada, cheio de prazer honesto, cheio de santa
esperanga e de piadoso amor e cheio de boa conciéncia enteira; com seguranga dos
homens e com temor de Deus e vazio de vianda que lhe possa empecer e vazio de
cuidados sem proveito, s, calado e assessegado, semelhante ao anjo amado de Deus;
e nom hd nenhum dele temor, amado de todos: tal entra em seu lugar pera dormir seu
sono, sem sujidade de luxuria. E assi toma sua folganc¢a doce e sem turvagom e, se vé
alglias cousas em sonhos, muitas vezes vé tais cousas semelhantes as obras que faz
vigiando (BD, Cap. XXVIII, p. 46).

O excerto apresenta uma das mais sofisticadas representacdes da luxtria dentro do BD,
articulando o pecado a perturbacdo da consciéncia, da imaginacdo e da prépria estrutura interior
da alma. A narrativa constréi uma oposi¢ao rigorosa entre duas formas de existéncia espiritual:
de um lado, o “negociador”, figura do homem mundano submetido as paixdes e inquietagdes
da vida terrena; de outro, o solitdrio do ermo, cuja disciplina espiritual restaura a ordem interior
da alma.

O “negociador” aparece descrito como um homem interiormente fragmentado. O texto
o apresenta “cheio de cuidados”, “cheio de viandas e de vinho”, “cheio de medo ¢ de enveja”,
revelando uma interioridade superlotada de paixdes, desejos e inquietacdes. A acumulagdo
dessas imagens produz a representacdo de uma alma incapaz de alcancgar estabilidade espiritual.
O homem mundano encontra-se continuamente perturbado pelos acontecimentos exteriores,
pelas disputas sociais, pela fama, pelos medos e pelos desejos da carne.

Preponderante ¢ a afirmagdo de que o negociador ¢ “desavindo e desigual a si mesmo”.
A expressdo revela uma compreensdo profundamente sofisticada do obscurecimento da
consciéncia produzida pelo pecado. A luxiria ndo aparece apenas como ato moral isolado, mas
como forca que fragmenta a unidade espiritual do sujeito. O sujeito perde sua integridade
interior e torna-se incapaz de governar a si mesmo, sendo descrito como “nom poderoso de seu
coracom”. A alma j& ndo possui dominio sobre os proprios afetos e desejos.

A luxuria ocupa posi¢do central nessa dindmica de desagregacao espiritual. O texto
afirma que o negociador “prova todas as maneiras de luxurias” e trabalha continuamente para
satisfazer os desejos presentes da carne. Contudo, o aspecto mais importante do excerto reside
no fato de que o pecado ultrapassa a dimensdo corporal imediata. O homem “com o coragom
vago usa das luxuarias que nom tem em no presente, pensando enelas”. A luxuria manifesta-se,
assim, no campo da imaginacao e do pensamento interior. Ela instala-se no espaco imaginativo,
produzindo imagens interiores, desejos e fantasias que continuam inflamando a alma mesmo

na auséncia material do objeto desejado
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Essa dimensdo imaginativa do pecado aproxima-se profundamente da tradi¢do ascética
mondstica medieval, especialmente das reflexdes sobre os movimentos interiores da alma e as
tentacdes da mente. O desejo luxurioso ndo depende apenas da presenca concreta do objeto
desejado, a prépria imaginagdo torna-se espaco de producdo e prolongamento da luxdria. O
pecado instala-se na memoria, nos afetos e nos pensamentos, transformando a interioridade
humana em lugar continuo de agitacdo espiritual.

O texto também associa diretamente a luxuria a impossibilidade do repouso espiritual.
Mesmo dormindo, o negociador permanece atormentado: “vigiam os cuidados e vigia a mente
coitosa”. A consciéncia ndo encontra descanso porque continua consumida pelo “fogo” interior
do desejo. A imagem do “fogo, que nom pode ser apagado” retoma a tradi¢do medieval que
relacionava a luxdria ao incéndio dos afetos carnais. O desejo aparece como combustao
continua que consome simultaneamente “a alma e a vontade”.

Igualmente poderosa ¢ a imagem do “verme, que nom pode morrer, da sua conciéncia
que o 161”. O pecado produz uma forma de tormento interior permanente que antecipa
simbolicamente as penas infernais. A consciéncia corroida pelo desejo torna-se espago de
sofrimento continuo. O inferno ndo aparece apenas como realidade futura, mas como
experiéncia interior ja iniciada na vida presente através da desordem espiritual produzida pelas
paixdes.

Em oposicao ao negociador, o solitirio do ermo representa a restauragdo da harmonia
espiritual. Sua vida ¢ marcada pelo “prazer honesto”, pela “boa conciéncia enteira”, pelo
siléncio e pelo assossego. Diferentemente do homem mundano, o solitario encontra-se vazio
dos excessos que perturbam a alma, vazio de “vianda que lhe possa empecer” e de “cuidados
sem proveito”. A disciplina espiritual reorganiza a composi¢ado interior e devolve ao individuo
a estabilidade contemplativa perdida pelo pecado.

Digna de nota ¢ a afirmagdo de que o solitario dorme “sem sujidade de luxtria”. Até
mesmo os sonhos aparecem moralmente ordenados, pois “vé tais cousas semelhantes as obras
que faz vigiando”. O imagindrio noturno torna-se reflexo do estado espiritual da alma. A
espiritualidade medieval revela, assim, uma compreensdo extremamente profunda da relacdo
entre consciéncia, imaginagdo e vida moral. O homem virtuoso preserva sua pureza interior
inclusive durante o sono. Ele, dominado pela luxuria, permanece atormentado pelas imagens e

desejos que habitam sua interioridade.
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Dentro da cosmologia moral do BD, a luxuria representa uma for¢a capaz de fragmentar
a unidade espiritual da alma e transformar a prépria consci€éncia em espaco de tormento
continuo. O pecado ndo se limita ao corpo, mas invade os pensamentos, os afetos, os sonhos e
a imaginacao, dissolvendo o assossego contemplativo necessdrio a vida espiritual. Em oposi¢ao
a essa condicdo, o ermo e a disciplina mondstica aparecem como espacos de recomposi¢ao,
restaurando a harmonia entre corpo, alma e orientacao espiritual.

No Horto do Esposo, a reflexao sobre a luxudria aparece associada a necessidade de
vigilancia espiritual e de disciplina do corpo. O texto insiste na importincia de controlar os
desejos sensuais como forma de preservar a pureza da alma e a integridade da vida cristd. A
luxdria € frequentemente apresentada como um vicio que obscurece a clareza espiritual e afasta
o individuo da contemplagdo das coisas divinas.

A reflexdo sobre a luxuria aparece associada a necessidade permanente de vigilancia
espiritual e de disciplina do corpo. O texto insiste na importancia de controlar os desejos
sensuais como forma de preservar a pureza da alma e a integridade da vida crista. A luxdria é
frequentemente apresentada como um vicio que obscurece a clareza espiritual e afasta o
individuo da contemplacao das coisas divinas. Em diversos momentos, a obra desenvolve uma
visdo profundamente ascética da condicdo humana, enfatizando a fragilidade da carne e a
inclinagdo do homem ao pecado desde sua propria origem corporal: “Formado ¢ o homem do
poo e do lodo a da ciinza e ainda doutra mui vil € mui ¢uja cousa. Concebido é em fervor de
luxuria e em grande fedor e, o que € peor ¢, em tingimento e em fez de pecado” (HE, Livro I,
Cap. 1V, p. 92).

A passagem expressa uma antropologia marcada pela consciéncia da corrupcao
introduzida pelo pecado na prépria constituicio do homem. O corpo humano surge associado a
matéria degraddvel, ao p6 e a impureza, enquanto a concep¢do € diretamente vinculada ao
“fervor de luxuria”, isto €, ao ardor desordenado da concupiscéncia carnal. A imagem do
“fedor” e da expressao “fez de pecado” reforca uma linguagem simbdlica caracteristica da
espiritualidade ascética medieval, na qual a luxdria aparece nao apenas como ato moral isolado,
mas como manifestacdo visivel da desordem interior produzida pela condi¢do pecadora da
humanidade. Nesse sentido, o texto aproxima-se fortemente da tradicdo agostiniana da
concupiscéncia, compreendendo o desejo desordenado como marca da fragilidade humana apds

a queda e como obsticulo a elevagdo espiritual da alma.
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Essa perspectiva reforca a ideia de que o combate a luxdria ndo se limita a repressao de
comportamentos especificos, mas envolve uma reorganizacdo profunda da vida interior. O
individuo deve aprender a ordenar seus desejos e a integrd-los dentro de uma hierarquia
espiritual que coloque Deus no centro da existéncia. A disciplina do corpo torna-se, nesse
sentido, parte do esfor¢co mais amplo de transformacao espiritual.

Dentro da perspectiva metodoldgica adotada nesta tese, a luxiria pode ser interpretada
como uma forma de desordem do microcosmo humano que afeta diretamente a relagdo entre
corpo, desejo e orientacdo espiritual. Se o homem é concebido como reflexo da ordem divina,
entdo sua vida interior deve refletir uma hierarquia na qual os impulsos sensiveis permanecem
subordinados a razao e a busca do bem supremo. A luxdria rompe com essa estrutura ao permitir
que o desejo corporal se imponha sobre as exigéncias da vida espiritual.

Essa ruptura possui implicacdes profundas para a cosmologia moral medieval. Ao
transformar o prazer corporal em finalidade dominante, o individuo altera a estrutura de sua
vida moral e compromete sua capacidade de orientar-se em dire¢cdo a Deus. O pecado ndo
consiste apenas em um ato especifico, mas em uma reorganiza¢do da interioridade que coloca
o prazer sensorial no centro da existéncia.

A tradicdo cristd opde a esse vicio a virtude da castidade, compreendida ndo apenas
como abstinéncia sexual, mas como ordenagdo correta do desejo. A castidade representa a
capacidade de integrar os impulsos corporais dentro de uma vida moral orientada pela razdo e
pela fé. Ao cultivar essa virtude, o individuo restabelece a hierarquia interior que havia sido
comprometida pela luxuria.

A luxuria ocupa posi¢do singular dentro da cosmologia moral medieval porque atinge
diretamente os sentidos, os afetos e a imagina¢ao, penetrando profundamente na interioridade
humana. Diferentemente de vicios associados principalmente as acOes exteriores, ela instala-se
no proprio movimento da consciéncia, inflamando desejos, perturbando o repouso
contemplativo e submetendo a alma a instabilidade das paixdes. No BD, o pecado luxurioso
transforma o ser em sujeito dividido, incapaz de conservar o assossego espiritual necessario a
contemplag@o divina. O ermo, a disciplina mondstica e a castidade surgem, assim, como
caminhos de recomposicao da interioridade fragmentada, restaurando simbolicamente a ordem
espiritual perdida pelo pecado.

Assim, a andlise da luxtria permite completar o quadro dos pecados capitais examinados

neste capitulo. Cada um desses vicios revela uma forma particular de desordem que afeta
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diferentes dimensodes da vida humana: A soberba rompe a relacdo entre criatura e Criador, a
inveja compromete a relacdo com o bem do outro, a ira perturba a harmonia das paixdes, a
acidia enfraquece o impulso espiritual, a avareza distorce a relacdo com os bens materiais, a
gula desordena o uso dos prazeres sensiveis e a luxdria revela o poder dos desejos corporais
sobre a vida moral.

Compreendidos em conjunto, esses pecados ndo constituem apenas uma lista de faltas
morais, mas uma verdadeira gramdtica da inquietacdo da mente que estrutura a cosmologia
moral presente nas fontes analisadas nesta pesquisa. Ao identificar as diversas formas pelas
quais o pecado pode manifestar-se na vida humana, a tradi¢do cristd medieval procurava
oferecer instrumentos para compreender a fragilidade da condi¢cdo humana e orientar o caminho
de retorno a ordem espiritual que conduz a salvagdo.

A andlise dos pecados capitais permite, portanto, perceber como a espiritualidade
medieval construiu uma interpretacdo abrangente da experiéncia moral. Longe de limitar-se a
condenacdo de comportamentos isolados, essa tradi¢cao procurou compreender o funcionamento
interno da alma humana, identificando as disposicdes que podem conduzir o individuo a
desordem ou a virtude. Nesse sentido, o sistema dos pecados capitais revela-se uma ferramenta
interpretativa fundamental para compreender a cosmologia moral que estrutura obras como o
Bosco Deleitoso e o Horto do Esposo, permitindo compreender de que maneira a experiéncia

espiritual medieval buscava interpretar as tensdes que atravessam a vida humana.
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2.10 COSMOLOGIA E CONEXOES: O BOSCO NA REDE GLOBAL CRISTA

O Bosco Deleitoso constitui um exemplo notdvel de como a producdo simbdlica e
doutrindria mondstica se insere em uma malha de circulacdo global dentro da cristandade
medieval. A luz da histéria global como método, ndo como campo temdtico fechado, mas como
uma forma de olhar que privilegia conexdes, redes, traducdes culturais e recombinacdes locais,
esta obra revela-se como um microcosmo espiritual e cosmolégico, forjado na intersec¢do de
tradi¢des que vao muito além de seus limites geograficos aparentes.

A presente pesquisa compreende o BD ndo como producao isolada do espaco portugués
medieval, mas como parte de uma ampla rede de circulagdo de simbolos, praticas devocionais,
tradicoes alegoricas e imagindrios espirituais que atravessavam a cristandade medieval. Nesse
sentido, aproxima-se de perspectivas historiograficas que entendem o mundo medieval como
espaco de conexdes, intercambios e mobilidades culturais, no qual ideias religiosas,
cosmologias e modelos simbdlicos circulavam através de redes mondsticas, peregrinacdes,
tradugdes e contatos intelectuais (Frankopan, 2019).

Partimos aqui de uma leitura que conjuga a metodologia da histéria global com a
hermenéutica imaginativa. Isso significa considerar a obra como um artefato cultural que
expressa uma visdao de mundo, uma cosmologia, configurada por imagens, categorias e
estruturas simbdlicas herdadas, transformadas e transmitidas. O Bosco Deleitoso ndo apenas
contém alegorias: ele mesmo € uma alegoria do mundo, um mundo que € simultaneamente
mondstico e universal, espiritual e moral, local e global.

Se é verdade que a obra apresenta o itinerario moral de um pecador guiado por um anjo,
motivo cldssico da tradi¢do medieval, também € verdade que sua composi¢ao carrega tragos de
uma vasta rede cultural. Os espacos percorridos (bosques, desertos, torres, casas de trés cantos,
virgeus, fontes de cristal), os personagens alegéricos (virtudes, vicios, Misericordia, Santa
Escritura), os objetos simbdlicos (pedras preciosas, coroas, ramos de oliveira, arcos, bolsas,
varas) e a propria linguagem da revelacdo espiritual remetem a um repertdrio que foi moldado
pela circulacdo transregional de textos, ideias e praticas espirituais.

Nao se trata, portanto, de um texto isolado no tempo e no espago, mas de uma tessitura
alegérica em que se cruzam tradicdes mondsticas ibéricas, reinterpretacdes patristicas,
elementos da cultura cldssica e ecos do imagindrio biblico e oriental. As pedras preciosas que

adornam as coroas das virtudes, por exemplo, possuem significados herdados de tratados
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antigos como o Lapiddrio de Marbodo de Rennes e o Physiologus, ambos amplamente
difundidos na cristandade. O uso da pedra topdzio para representar a Temperanca, ou da
calcedonia para a Fortaleza, reativa esse universo simbdlico que circulava entre monges
copistas, pregadores e leitores devotos em toda a Europa.

Além disso, os espacos descritos no Bosco, como os virgeus e as fontes de cristal ndo
sd0 meras invencdes poéticas, mas atualizacdes de topoi espirituais presentes em diversas
tradi¢des. O jardim (virgeu) remete ao Paraiso terrestre e ao hortus conclusus da Virgem Maria;
a fonte cristalina sugere purificacdo, iluminagdo, verdade. Essas imagens foram amplamente
compartilhadas e reelaboradas em manuscritos religiosos, tanto em Portugal quanto na
Peninsula Ibérica como um todo, atravessando fronteiras linguisticas e politicas. Ao incorpora-
las, o autor do Bosco ndo apenas as preserva, mas as reinscreve em uma cosmologia especifica,
destinada a formar, corrigir e consolar os membros de uma comunidade crista inserida em uma
ordem espiritual global. O Bosco se insere nesse mesmo circuito: sua linguagem, seu aparato
simbdlico e sua estrutura narrativa dialogam diretamente com tratados penitenciais € manuais
de confissdo que circulavam amplamente entre os séculos XIII e XVI.

Trata-se, portanto, de uma obra que, mesmo andonima e de localizagdo imprecisa,
manifesta um horizonte transregional. Para nds, apresenta-se como a formac¢do de um campo
de inteligibilidade moral e espiritual comum, no qual os monges, enquanto leitores e produtores
de sentido, desempenham o papel de mediadores culturais. Eles reconfiguram simbolos
herdados, reinterpretam imagens e atualizam a doutrina para seu tempo e lugar. A histéria
global, nesse caso, ndo nos leva a um universalismo abstrato, mas a uma cartografia de conexdes
que se manifestam na tessitura do texto, nos detalhes das alegorias, nos elementos figurativos
e nas estruturas simbdlicas que atravessam o Bosco.

A estrutura narrativa do BD pode, portanto, ser lida como um microcosmo alegdrico,
espelhando e a0 mesmo tempo moldando uma cosmologia crista de escopo transregional. Esse
microcosmo nao se encerra em si mesmo; ele se entrelaca com outras representacdes andlogas
da tradicdo mondstica e se integra a diversas imagens e discursos por meio da leitura,
reinterpretacdes e copias. O que se encontra na obra é a construcdo de uma "geografia
espiritual” que orienta a alma do leitor ou do ouvinte para a salvagdo. Trata-se de um itinerdrio
que exige discernimento, rendncia aos vicios e adesio a uma ordem moral que ¢é

simultaneamente interior e cosmica.
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Cada personagem e cendrio do BD funciona como uma figura que representa um
principio moral, um tipo de saber ou um estado da alma. Mas essas figuras ndo sao autdnomas:
elas se conectam a uma rede de sentidos herdados de uma longa tradi¢do de leitura, meditagao
e producdo textual. A Misericordia, por exemplo, ndo é apenas uma virtude, ela é a encarnagao
da Graga, intermedidria entre a alma e Deus, mas também atualizacdo de uma tradicao
iconografica presente nos salmos, nas homilias, nas meditacdes mondsticas. O mesmo se aplica
a figura da Santa Escritura, representada como mulher coroada, com bolsa de remédios e vara
de guia, imagem que condensa a sabedoria dos doutores, a autoridade dos textos sagrados e o
consolo das almas aflitas.

E nesse ponto que o microcosmo do Bosco se revela como porta de entrada para uma
cosmologia maior. Através das alegorias e da paisagem simbdlica, a obra convida o leitor a
experimentar, internamente, o drama da conversdo e da salvacdo. E, ao mesmo tempo, insere
esse drama em uma rede de circulagdo e comunicacao espiritual que vai dos mosteiros ibéricos
aos centros escolares da cristandade, dos textos latinos aos sermodes vernaculos, dos tratados
doutrindrios as praticas devocionais dos fi€is. O Bosco €, assim, uma peca dessa vasta rede,
uma peca que revela, em sua economia simbolica, a forma como a espiritualidade medieval era
compartilhada, transformada e transmitida.

A andlise do BD como microcosmo de conexdes globais dentro da cristandade medieval
permite, portanto, uma compreensao mais profunda da 16gica da circulagdo espiritual e textual
da época. A hermenéutica imaginativa aqui proposta ndo apenas reconstréi a cosmologia da
fonte, mas evidencia como essa cosmologia € ela propria uma forma de conexao: entre mundos,
entre tempos, entre sujeitos. O pecado e a virtude, a culpa e a misericordia, a queda e a redeng@o
sd0, nessa chave, nao apenas categorias morais, mas formas de organizar uma visao do mundo
em movimento, um mundo que, a partir dos claustros e das folhas de pergaminho, se estende
para além de si mesmo, ligando o interior do mosteiro aos vastos territorios da cristandade
global.

Essa tessitura simbodlica se revela com clareza no episédio do encontro com a
Misericordia, momento em que o protagonista, rechacado por todas as outras virtudes, encontra
finalmente acolhida. A narrativa revela ndo apenas a funcdo salvifica da virtude, mas sua

localizag¢do no dpice de uma cosmologia moral articulada:

Filho, eu te ajudarei e irei contigo ante o Senhor das misericérdias e Deus de toda
consolagcom. E como quer que tu nom sejas merecedor do que demandas, pero eu o
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rogarei e forgarei que se amerceie de ti e dé remédio e consolagom a tuas
misquindades, se tu fores pera receber a tanta graga; ca ji o eu forcei de maior forca
que esta e assi farei agora, ca Ele faz mui de grado todo aquelo que lhe eu rogo (BD,
Cap. V, p. 13).

Neste trecho, a Misericérdia ndo apenas intercede, mas reivindica seu papel como
mediadora entre Deus e os miserdaveis. Sua capacidade de "forcar" o Senhor a se compadecer
revela o poder absoluto do amor divino e a centralidade da misericérdia na economia da
salvacdo. Essa imagem ¢é insepardvel da tradicdo mondstica medieval, especialmente
cisterciense, que via na compaixao o motor do itinerdrio espiritual.

Outro exemplo expressivo encontra-se na descricdo da Santa Escritura. Ela ndo aparece
como objeto, mas como persona, coroada, ornamentada, portadora de sabedoria e remédios. A
simbologia da Escritura como senhora revela a concep¢ao medieval de que o saber espiritual é

ativo, pedagdgico e curativo:

Aquela ¢ a santa ciéncia da Escritura de Deus, que € senhora de todas as ciéncias; e,
porém, as suas vistiduras som de muitas colores e a sua coroa tem pedras priciosas de
muitas guisas... e dd riquezas esprituais e consolagdes... e o filho de Deus, que é
sabedoria perduravel e de sempre, alumia a Santa Escritura com o seu esprandor (BD,
Cap. V, p. 13).

Este trecho sintetiza a cosmologia intelectual e espiritual da fonte: a Escritura é
simultaneamente luz, remédio e riqueza. Sua coroa de pedras diversas indica a multiplicidade
dos dons, sua veste colorida evoca a diversidade das interpretagdes, sua bolsa cheia de
consolacdes aponta para a funcao terapéutica da leitura espiritual.

Sugere-se, portanto, que o Bosco condensa em sua estrutura uma configuracio
simbdlica do mundo, centrada na luta entre o pecado e a graca, permeada por personagens e
objetos que operam como mediacdes cosmoldgicas. A obra oferece uma visdo de mundo
composta, na qual o interior do mosteiro se liga ao mundo através do texto, e onde o itinerario
do pecador, se lido a partir de suas figuras, permite compreender as formas de circulacdo do
saber e da fé. Como peca de uma rede maior, o Bosco ndo apenas transmite doutrina, mas cria
um cosmos: um universo de significacdes que conecta o monge ao fiel, o passado ao presente,
o local ao global.

No Capitulo VI, o caminhante encontra a personificacao dos pecados capitais, € o texto

apresenta, um a um, os vicios em sua configuracdo antropomorfica e discursiva:
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A riqueza é peconha das virtudes e sementeira de soberva e de enveja e de sanha, e é
espada de sandeu e estormento de mintira e criamento de luxtria e de avareza e de
gargantoice. Pecador misquinho, tu pensas que com a riqueza escapards da mesteirice
e da mingua? O contrairo € a verdade, ca certamente aquele que muito hd muitas
cousas hd mester; ca mester hd casas e fechaduras e firmes carramentos; ha mester
servos e hd mester bestas e hd mester armas pera defender si mesmo e as suas cousas,
e h4 mester muitos criados e muitos servidores; e per esta guisa se faz que as riquezas
enganom o homem; ca ele pensa que é senhor delas e elas fazem-no servo e misquinho
e fazem-no seu procurador e seu vigiador e cheio de muitos cuidados (BD, Cap. XLIX,
p- 90).

N

Essa inversdo, da aparéncia bela a esséncia deformada, ¢ uma chave cosmoldgica
importante: no mundo do Bosco, o pecado é sedutor, mas ilusério. Seu verdadeiro rosto é
revelado apenas a quem discerne espiritualmente. Cada vicio aparece com suas cores, gestos e
palavras proprias, delineando ndo apenas falhas morais, mas tipos humanos e sociais que
habitam o mundo cristdo. Trata-se de uma catalogacdo simbdlica que recorda os catdlogos
medievais de vicios e virtudes, mas que aqui ganha vida como drama visiondrio.

Esse ambiente € a imagem do mundo seduzido pela vaidade, pela luxuria e pela
desordem dos sentidos, uma parddia do paraiso. Sua fun¢do € pedagdgica: mostrar como 0s
sentidos podem levar a perdicao quando ndo submetidos a razao e a fé. A cosmologia do Bosco
se confirma como estruturada em torno da tensdo entre aparéncia e esséncia, entre 0 que o
mundo oferece e 0 que a alma necessita.

A correspondéncia entre pecado e pena estabelece uma ordem universal, o0 cosmos
criado por Deus € justo, e sua justica se manifesta mesmo na punicdo. Essa geografia infernal
funciona como espelho negativo da alma, ela mostra o que se tornou aquele que recusou a
virtude e cedeu ao pecado.

Esta imagem final sela a cosmologia do Bosco, a alma, quando purificada, torna-se
espelho do divino; a casa de cristal simboliza o coracdo transparente, habitado pela luz. A
cosmologia da obra, portanto, ndao € apenas doutrindria: € visiondria, mistica, pedagdgica e
universalizante.

Incorporando esses trechos, compreendemos que O Bosco Deleitoso constroi nao apenas
um percurso moral, mas sinais de uma verdadeira geografia espiritual da cristandade tardo-
medieval, moldada pelas priticas e imagindrios mondsticos e conectada as grandes redes
simbdlicas da histéria global cristd. Com isso, a fonte se afirma como documento privilegiado
de uma cosmologia viva, em que o texto ¢ mundo, e o mundo € figura do eterno.

Esses capitulos ampliam e confirmam a leitura da obra como cosmologia alegérica. O

Bosco é, enfim, uma cartografia mistica da alma e do mundo, cujas figuras, espacos e
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temporalidades se ancoram em tradicdes espirituais transregionais. Como microcosmo
mondstico, ele reflete a visdo de mundo de seus autores, mas também de sua época, uma
cristandade em rede, em transito de textos, simbolos e experi€ncias espirituais que, a partir dos
claustros, traca linhas que percorrem o espaco ibérico e se expandem até os confins da histéria
crista global.

A cosmologia delineada pelo Bosco ndo apenas reflete o sistema simbdlico de sua época,
mas serve de testemunho do modo como os monges e pregadores estruturavam sua
compreensdo do mundo. A presenca de figuras alegdricas, geografia moral e uma hierarquia
espiritual firmemente estabelecida ndo € uma criacdo isolada, mas ressoa especialmente com
tratados de confissdo e doutrina pastoral em circulacao na Peninsula Ibérica e em outras regides
da cristandade ocidental.

A andlise desse microcosmo deve ser entendida como parte de um processo de traducao
simbdlica que ocorre no interior das comunidades mondsticas. A cosmologia expressa nas
alegorias medievais permite entrever ndo apenas o imagindrio coletivo, mas também a
apropriacao de tradi¢Oes cldssicas e orientais, transmutadas sob a 6tica do dogma cristao. Desse
modo, figuras como a Misericordia, a Justica e a Escritura ndo operam apenas como abstracdes
morais, mas como eixos que organizam uma teologia da histéria e do espaco.

Jean-Claude Schmitt observa que os itinerdrios visiondrios da Idade Média latina nao
visavam tanto descrever o além-mundo, mas construir pedagogicamente um universo moral
dotado de coeréncia interna, onde cada espaco, ato e figura tinha um papel funcional na
economia da salvagdo (Schmitt, 2007). O Bosco realiza exatamente essa fungdo: € um texto que
catequiza pela imagem, moraliza pela metdfora e universaliza sua doutrina pela reconfiguracao
simbdlica da alma e do cosmos.

O Capitulo X do Bosco insere-se no ponto de inflexdo do percurso do pecador. Depois
de encontros preparatorios com o anjo e a contemplacdo de paisagens espiritualmente
carregadas, o personagem € confrontado por uma figura feminina denominada no texto como
“a dona espantosa”, a Justica. Sua presenca provoca temor e sua fala realiza uma declaracao
formal de juizo, semelhante a uma profecia de condenacao. Trata-se de um dos raros momentos
na obra em que o pecado € destrinchado em todas as suas dimensdes: social, espiritual,
existencial e escatoldgica. A passagem estrutura-se como um tribunal alegdrico, cujos termos

sao pronunciados com autoridade teoldgica e cosmoldgica.
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A fala da senhora é precedida por uma ressalva importante. Ela aceita falar com o
pecador apenas porque ¢ solicitado por um “esprito celestial”, mas afirma que, caso haja erro,
a responsabilidade serd do anjo:

Como quer que a mi nom seja mesura adiantar-me a esta donzela, que é mais auta e
mais poderosa que eu, pero, pois que vos sodes esprito celestial per que o Senhor obra
a Sua vontade, porém, praz a mi de fazer o que vos dizedes e se i avém algiia
desensinanca o engano seja vosso (BD, Cap. X, p. 22).

Aqui j4 se nota a tensdo entre graca e justica. O anjo representa a mediacdo da
misericordia, mas a senhora representa a intransigéncia da justica, ligada a verdade moral dos
atos. Em seguida, ela se dirige ao pecador com uma enxurrada de acusacdes que ndo se limitam
a listar vicios, mas constroem uma verdadeira antropologia do pecador degenerado:

Oh homem mesquinho, comprido de muitas mesquindades, em quantas cousas
ofendeste e assanhaste o Senhor Deus! Oh homem avorrido ante Deus e sem proveito,

muito sobreavondou a tua maldade e arrefeceu a caridade em ti! E toda a tua vida é
cheia de pecados e apodreces em teu esterco (BD, Cap. X, p. 22).

Nessas palavras, o pecado aparece como condic¢ao existencial. O pecador ndo € acusado
apenas por atos, mas por aquilo que ele se tornou: alguém “avorrido”, isto é, repugnante diante
de Deus. A imagem do “esterco” remete a degradacdo material e moral, e a ideia de “apodrecer”
refor¢a a corrupg¢do interna, como se a alma estivesse em estado de decomposicao espiritual.

A senhora continua com uma longa enumeracgao de vicios, alguns individuais e outros

sociais.

Tu és cheio de enveja e de homecidios, al de menos de vontade; tu és cheio de
contendas e de engano e de mazela; tu €s escarnidor e miscrador e profagcador; tu estas
em 6dio de Deus, tu és injurioso, tu és sobervoso e levantado, achador de males, sem
siso e sem ensinanga e sem boa afeicom e sem misericérdia (BD, Cap. X, p. 22).

O tom se expande e atinge ndo apenas o pecador, mas o mundo em que ele vive:

Péara mentes como todo o mundo, espicialmente as cidades e as vilas em que tu vives,
som cheias de tiranos e de perfiosos e de simoniacos e de hipdcri tas e de cobigcosos
de honras e de riquezas, e de roubadores e de for¢osos e de usureiros e de falsairos e
de cruéis sem piadade e de sacrilegos e de tredores e de mintidores e de fagueiros e
louvaminheiros e enganadores, e de palreiros e de gulosos e bévodos e de adultérios
e luxuriosos de toda maneira de luxiria, e de preguicosos e vaos e estragosos e de
sanhudos e sem paciéncia e de fei ticeiros e agoireiros e perjuros, € de persuntosos e
de todos homens envoltos em todos os pecados (BD, Cap. X, p. 22).
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Essa ampliagdo do juizo configura uma cosmologia do pecado socializado. A cidade,
que em textos biblicos pode ser simbolo da ordem e da convivéncia, aqui € o lugar da corrup¢ao,
da perda de referéncia espiritual e da multiplicagdo dos vicios. O pecado, portanto, nao € s6
pessoal, mas ambiental e cultural, o mundo € um espaco corrompido que arrasta o individuo
para a ruina.

Apresenta um inventdrio moral e simbdlico que transcende a experiéncia individual do
pecador e se projeta sobre o corpo social. Nao se trata apenas de uma enumeragao de vicios,
mas de uma denuncia globalizante do mundo exterior, especialmente das “cidades e vilas”,
como espacos contaminados por uma desordem sistémica. E uma das passagens mais notdveis
do ponto de vista da articulacdo entre uma cosmologia mondstica interior e uma geografia
espiritual externa, € exatamente ai que reside sua relevincia para a histéria global da
espiritualidade crista.

Esse trecho expressa com for¢a uma dindmica essencial da tradicao mondstica medieval:
a consciéncia de que o mundo exterior, urbano, laico, comercial, politico, estd em crescente
contradicdo com a ordem espiritual ideal. Essa critica do mundo ndo é apenas moralizante, mas
estruturante: ela opera como uma constru¢@o simbdlica de alteridade. O mosteiro se pensa como
um microcosmo da ordem divina, e 0 mundo externo como o espaco da desordem, da perdicao
e da multiplicacdo dos vicios. Ao mesmo tempo, essa oposicdo cria uma ponte, o olhar
mondstico estd voltado para fora, observando, interpretando e condenando o mundo, € com isso,
registrando conexdes entre o interior e o exterior, entre o claustro e as dindmicas da cristandade
em expansao.

Essa passagem €, assim, uma leitura espiritual do mundo globalizado da cristandade
medieval tardia. O mosteiro, embora seja lugar de interioridade, se configura também como
ponto de observacdo e de critica do mundo, e esse mundo j4 ndo € apenas local. As categorias
denunciadas abrangem comportamentos e tipos humanos encontrados em toda parte, em
especial nos espacgos urbanos. O comércio, a politica, a religido institucionalizada, os valores
aristocraticos, as préticas populares. Tudo isso aparece envolvido nesse julgamento simbdlico
que transforma o espago social em teatro dos pecados capitais.

Do ponto de vista da histéria global, essa passagem mostra que o Bosco, mesmo sendo
um texto moldado no ambiente espiritual do claustro, dialoga diretamente com os fluxos
culturais, econdmicos e morais do mundo exterior. A condenagdo dos “usurarios”, por exemplo,

estd conectada a uma preocupacao presente em toda a cristandade, da Franca a Peninsula Itélica,
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de Portugal a Alemanha, com a expansdo do comércio, a financeirizag¢do das relacdes e as novas
elites burguesas. O combate a simonia e ao sacrilégio insere o texto no amplo debate
eclesioldgico que atravessa a Europa no século XV, quando se multiplicam dentncias contra o
clero corrupto, os beneficios eclesidsticos vendidos, e a perda da autoridade moral da Igreja.

Ao listar esses vicios como uma topografia moral das cidades e vilas, o Bosco esta
mapeando uma geografia espiritual de uma cristandade interligada, na qual o pecado circula
como for¢a contaminante e o mundo exterior se torna, para 0 monge, um campo de batalha
simbdlica.

Essa critica externa ndao € um fechamento sobre si, mas uma leitura do mundo feita a
partir da interioridade espiritual. O pecado que o pecador carrega, ao ser reconhecido nesse
julgamento, ndo € apenas seu, ele é expressdo de uma cultura compartilhada, de uma cidade
caida, de um mundo desfigurado. A alma individual torna-se espelho de um mundo global em
crise, e a confissao de um monge reflete a condenacao de uma ordem histérica. Trata-se de uma
micro-historia da alma que se abre a uma macro-histdria da cristandade.

O veredito é dado sem hesitacao:

E tu, pois que tal és como eles e moras com eles, perecerds pera sempre. E saird de ti
o teu esprito e tornards em terra, € em aquele dia perecerdm todas as tuas cuidacoes.
Erraste da carreira da verdade, e porende o lume da justica nom te alumiou; e quando

a tua alma sair do teu corpo, espantoso temor haverds e dirds aos montes que caiam
sobre ti e aos outeiros que te cubram da ira do Senhor (BD, Cap. X, p. 23).

Essa sentenca condensa uma concep¢do mondstica e escatoldgica da salvacdo: quem
vive como os impios, compartilha seu destino. O mundo e seus valores sdo incompativeis com
a ordem divina. Também se revela a ideia de juizo tardio e irreversivel, um conceito recorrente
na literatura da devotio moderna, o tempo da peniténcia € a vida presente; apds a morte, apenas
resta o veredito. A nocao de “espantoso temor” simboliza o desespero escatologico, o horror
diante do juizo final quando ja ndo h4 mais tempo.

Outro trecho notdvel estd na critica a presungdo da misericordia, na qual a senhora
repreende a interpretacdo erronea de que “Deus ¢ sempre misericordioso” e que a pena do

inferno tera fim:

Eu te digo que nom tomes va esperancga, dizendo que os amerceamentos de Deus sdo
sobre todas suas obras, e quando for sanhudo nom se esquecerd da misericérdia, ca
nom ha 6dio a nenhiia cousa das que ele fez e que o homem peca por tempo e, porém,
Deus nom dara pena por sempre (BD, Cap. X, p. 23).



203

Essa fala reflete uma teologia do temor e do juizo divino, contra a complacéncia
espiritual. A esperanca sem conversao € classificada como “falsa presuncom”. O texto critica a
deformacao da misericérdia em desculpa para o pecado, reafirmando que a justica de Deus se
manifestard na eternidade sem mitigacao para os impios.

Por fim, o veredito se encerra com a imagem mais contundente da condenacao:

E, porém, o fogo do inferno te destruird, fogo que sempre arde e nunca luze;
sempre te queimard e nunca te consumird, e sempre te atormentard e nunca falecera
nem serd apagado, ca o inferno hd mui grande escuridade, que maior nom pode ser, e
crueldade de tormentos enfindos e misquindades sem conto perdurdvis. Ali padecerds
penas em cada um de teus membros, por que pecaste; e entom desejards morte € nom
a poderds have (BD, Cap. X, p. 23).

Este fogo que arde sem luz € um simbolo fortissimo: representa o castigo sem revelagao,
o sofrimento sem sentido, a auséncia da gléria. A condenagdo do corpo inteiro, “em cada um
de teus membros”, sugere que o pecado foi vivido integralmente, e, portanto, o castigo sera
igualmente total. O inferno é descrito como “escuridade que maior nom pode ser”, selando a
separacdo definitiva da luz celeste.

O Capitulo X €, no plano narrativo, a dramatiza¢do do juizo intermediério anterior ao
juizo final, mas posterior a inconsciéncia do pecado. A figura da “dona espantosa” atua como
uma instancia alegérica da justica divina, da verdade revelada sobre o estado da alma. Sua
funcdo nao € apenas condenar, mas desvelar: ela mostra ao pecador quem ele €, o que se tornou,
e 0 que o aguarda caso persista em sua condicao.

A importancia deste capitulo reside em seu papel como espelho da alma: ele configura
o pecado como um processo de degeneracdo continua que atinge nio apenas a vontade, mas a
identidade e a memoria espiritual do sujeito. O mundo € apresentado como um cenério
contaminado, e o individuo que nele se deixa moldar, sem resisténcia, torna-se reflexo da
desordem.

A hermenéutica imaginativa permite ler essa passagem ndao como sentenga final, mas
como climax pedagdgico: o pecador precisa ver-se por inteiro para desejar a salvacao. O horror
da condenagdo €, no fundo, instrumento de iluminacao interior, um fogo que, mesmo sem luz,
queima as ilusdes e deixa a alma nua diante de si mesma.

Em meio ao percurso alegérico do pecador por entre os caminhos espirituais do Bosco,
hda momentos em que a severidade do julgamento moral € suavizada por um chamado a

conversdo, que nao nega o peso da culpa, mas acena a possibilidade de mudanca. Uma dessas

passagens se d4 quando o caminheiro € interpelado com palavras que ndo apenas expdem a
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gravidade de sua condicdo, mas o exortam a refletir sobre sua vida passada e, a partir dessa
reflexdo, vislumbrar uma via de retorno. Trata-se de um discurso de tom pastoral, impregnado
da espiritualidade mondstica da vigilancia e do exame de consciéncia, em que € conclamado o
pecador a considerar sua alma, sua histéria e a brevidade da vida, convocando-o a assumir a
responsabilidade pelo tempo que lhe resta.
Pois, filho, pensa bem e para mentes como hds posto tua alma em grande pirigo e és
obrigado em grandes dividas e hds-de dar mui estreito conto ao Senhor. Pira bem
mentes que a tua vida hd-de durar mui pouco; pensa bem e cuida os males que hds
feitos quando eras em va idade e, dés i em diante, e pde ante teus olhos os tempos
trespassados da tua vida e os dias breves dela. E consira com diligéncia quantos
trabalhos passaste em vdo e quantas vezes amaste em vao os amores deste mundo, e
assi saberds por certo em quantos males e em quantos perigos se revolveu a tua vida
misquinha (BD, Cap. XI, p. 25).

Essa passagem insere-se em uma tradicdo espiritual profundamente marcada pela
pratica do exame de consciéncia, um dos pilares da vida monéstica e da literatura de edificacdo
cristd. O tom adotado € simultaneamente compassivo e exigente: € a voz de quem deseja o bem
do pecador, mas ndo lhe oculta a verdade. O chamado ao pensamento, “pensa bem”, “pdra
mentes”, “consira com diligéncia” mobiliza a inteligéncia espiritual do sujeito, convidando-o
a romper com a alienacdo em que vive e a voltar-se sobre si mesmo. Aqui, pensar € um ato
espiritual, uma forma de retorno a verdade interior. Trata-se de uma pedagogia da introspeccao
que exige da alma o exercicio da memoria e da responsabilidade.

A linguagem utilizada é carregada de termos que evocam ndo apenas a culpa, mas o
risco: “pirigo”, “grandes dividas”, ‘“estreito conto”. O pecador ¢ apresentado como um
devedor diante de um tribunal divino, imagem frequente na espiritualidade medieval, mas
também como alguém que pode, enquanto hd tempo, renegociar sua situacdo pela via da
peniténcia. A metafora contabil da divida e do acerto de contas articula-se com a brevidade da
vida, reafirmando a urgéncia da conversdo. Ndo ha aqui a esperanca facil de uma graca
automdtica, mas sim o reconhecimento de que, embora o tempo seja curto, o caminho de retorno
ainda esta aberto.

A rememoragdo dos pecados da juventude (“em va idade) e dos amores do mundo
(“amaste em vao”) introduz um segundo movimento: o da anamnesis, isto é, a recordagcdo que
salva. Essa recordagdo, porém, ndo € nostélgica; é confrontativa. Ao olhar para tras, o pecador

deve reconhecer que sua vida foi marcada pela vaidade, pela perda de tempo e pela entrega a

afetos desordenados. A no¢ao de “vdo”, repetida no texto, remete ao conceito agostiniano da
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vanitas, daquilo que é sem peso, sem consisténcia, sem Deus. E esse vazio existencial que deve
ser revisto, ndo apenas para gerar culpa, mas para fundamentar o desejo de uma nova dire¢do.

O texto culmina com uma frase de for¢a conclusiva: o pecador sabera, “por certo”, em
quantos males e perigos sua vida se revolveu. A verdade ndo € apenas algo revelado de fora,
mas algo que emerge do interior da propria alma, quando ela se dispde a recordar, a ponderar e
a reconhecer sua miséria. A expressao “vida misquinha” ndo ¢ usada aqui como sentenga final,
mas como ponto de partida para a humildade, essa virtude que, segundo a tradi¢do mondstica,
estd na raiz de toda conversdo verdadeira.

Trata-se, portanto, de uma cena pedagdgica e teoldgica de alta densidade, que articula
brevidade do tempo, exame da consciéncia e possibilidade de redencdo. A esperanca aqui ndo
€ oferecida como consolo barato, mas como uma possibilidade exigente, que pressupde lucidez
espiritual, coragem para recordar e disposicdo para recomecar. No interior do bosque, esse
chamado ndo € apenas individual, mas ecoa a estrutura da doutrina mondstica: somente aquele
que se vé em sua verdade, que desce ao fundo de sua miséria, pode ascender a luz da graca.

A anélise do Bosco a luz da histdria global e da hermenéutica imaginativa vem nos
permitindo compreender a obra ndo apenas como uma narrativa devocional, mas como a
expressao simbdlica de uma cosmologia espiritual em transito. O texto, forjado no ambiente
mondstico ibérico, articula elementos doutrindrios, alegorias morais e imagens de origem
diversa, configurando um microcosmo que espelha as conexdes espirituais, culturais e
intelectuais da cristandade da baixa Idade Média. Sua estrutura alegorica, os espacos
percorridos pelo pecador, os personagens simbdlicos que o interpelam, e os juizos que lhe sdo
dirigidos compdem uma geografia moral e uma pedagogia da alma baseada em uma
espiritualidade reformadora.

O bosque, espaco simbdlico e mediador entre o visivel e o invisivel, ndo € apenas
cendrio da travessia espiritual, mas o proprio dispositivo pedagdgico que revela a tensdo entre
interioridade e mundo. Ao apresentar o pecado como realidade césmica, social e existencial, e
a salvacdo como um processo de reencontro com a luz e a ordem, a obra delimita um campo
teolégico de acdo onde o monge, o pecador e o leitor se encontram. Por meio da visualidade
das alegorias e da densidade moral das figuras, O Bosco organiza o mundo como texto € o texto
como mundo.

Assim, a cosmologia expressa na obra se manifesta como forma de conhecimento e

orientacdo. Ela ndo € apenas a explicacdo de uma doutrina, mas uma experiéncia encarnada da
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travessia da alma em direcdo ao Bem. A obra revela, portanto, uma l6gica de conexao profunda
entre a doutrina mondstica e os fluxos maiores da espiritualidade crista ocidental. Ao conectar
tradic@o e invencdo, o local e o global, o claustro e o mundo, O Bosco se apresenta como uma
peca viva de uma rede espiritual maior: uma cartografia alegérica da alma em movimento, em
que cada figura, cada espaco e cada palavra participa da constru¢do de uma ordem do mundo
cuja chave interpretativa €, ao mesmo tempo, simbolica, historica e escatoldgica.

A trajetéria desenvolvida neste capitulo revelou que o pecado, na tradicio mondstica
medieval e em sua expressao literaria no Bosco Deleitoso, € mais do que uma falta moral: é
uma condi¢do ontolégica de distanciamento de Deus, marcada por imagens, simbolos e
estruturas que articulam uma antropologia da queda e uma soteriologia da conversao. O bosque,
enquanto figura central da obra, emerge como um campo simbdlico complexo, no qual se
encena a peregrinacdo da alma humana ferida pelo pecado em direcdo a sua restauracdo
espiritual. A geografia moral ali delineada, composta por caminhos tortuosos, clareiras de
virtude, zonas de perdicdo e fontes de consolo, reflete o esfor¢co de se constituir um mapa da
alma, no qual o itinerdrio interior e exterior se confundem e se complementam.

A andlise da tradicdo dos pecados capitais permitiu reconhecer a historicidade de sua
formulacio, enraizada na experiéncia espiritual dos monges do deserto e transformada, ao longo
dos séculos, em matriz normativa da moral cristd ocidental. Essa transi¢do, da psicologia
ascética dos logismoi a sistematiza¢do moral dos vicios capitais evidencia ndo apenas uma
mudanca de €nfase, mas uma ampliacdo da cosmologia cristd, que passou a compreender o
pecado como estrutura, sistema e forca organizadora do drama espiritual humano. O
pensamento de Evégrio Pontico, Cassiano e Gregdério Magno revelou que o pecado, na
perspectiva mondstica, € um processo: nasce no pensamento, corrompe os afetos, desordena a
vontade e se manifesta em atos. Vencé-lo implica, portanto, um combate constante, que sé se
realiza na vigilancia interior e no cultivo das virtudes.

O Bosco sintetiza esse horizonte. Seu percurso narrativo dramatiza, com rara densidade
simbdlica, a passagem da alma da escuriddo do pecado a possibilidade de redencao, mediada
por figuras como o anjo, a Misericordia, a Escritura e as virtudes. O bosque, nesse contexto,
ndo € apenas cendrio, mas dispositivo teoldgico: um espaco onde se revelam os afetos, se
discernem as paixdes e se enfrenta a desordem interior. A presenca das virtudes teologais e
cardeais, que ora acolhem, ora rejeitam o pecador, exprime a pedagogia espiritual medieval,

baseada na tensdo entre justica e graca, juizo e misericordia, desespero e esperancga.
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A metodologia hermenéutica imaginativa empregada permitiu interpretar o Bosco como
microcosmo espiritual em ressonancia com a cosmologia crista do periodo, revelando conexdes
entre a interioridade mondstica, o universo simbdlico da tradi¢do alegoérica e os fluxos culturais
da cristandade global. O bosque é, por fim, uma imagem totalizante da condi¢ao humana: sua
entrada marca a consciéncia da miséria, sua travessia € o processo da conversdo, e sua saida,
ainda ndo plenamente alcancada no escopo do capitulo, antecipa a promessa da unido mistica

com o divino.
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CONCLUSAO

A partir da andlise das fontes mondsticas, especialmente do Bosco Deleitoso e, de modo
complementar, do Horto do Esposo, esta tese partiu da problemética de compreender de que
maneira as representacdes dos pecados capitais participaram da construcao de uma organizagao
moral e espiritual no interior da religiosidade mondstica portuguesa dos séculos XV e XVIL
Mais do que investigar a presenca isolada dos vicios capitais em textos devocionais, o objetivo
central consistiu em interpretar como essas obras estruturavam simbolicamente a experiéncia
da salvagdo, articulando pecado, virtude, corpo, alma e disciplina espiritual dentro de uma
determinada visao de mundo produzida no ambiente claustral.

Ao longo da pesquisa, sustentamos a hipdtese de que os pecados capitais, no interior da
espiritualidade mondstica portuguesa, ndo aparecem apenas como categorias morais destinadas
a correcdo individual dos comportamentos, mas como elementos constitutivos de uma
arquitetura espiritual mais ampla, responsdvel por organizar simbolicamente a experiéncia
religiosa medieval. Nesse horizonte, o pecado ndo se restringe a dimensdo juridica ou
penitencial da culpa, mas assume uma funcdo cosmoldgica e pedagdgica: representa a desordem
da alma, o afastamento da ordem divina e a ruptura das hierarquias espirituais que estruturavam
o universo cristdo medieval. As virtudes, por sua vez, aparecem como instrumentos de
recomposi¢do dessa ordem, orientando o caminhante no itinerdrio da conversdo e da
reintegracdo espiritual.

A andlise do Bosco Deleitoso revelou precisamente essa dramatizagdo alegoérica da
experiéncia religiosa. O percurso do caminhante, os encontros com figuras personificadas, os
didlogos espirituais, os espacos percorridos, os bosques, desertos, caminhos e lugares de
provacdo nao constituem apenas recursos literdrios ornamentais, mas formas simbolicas de
representacao da travessia interior da alma. O pecado é encenado como experiéncia concreta de
perda da ordem espiritual, enquanto a caminhada alegérica funciona como pedagogia da
salvacdo. O bosque, longe de ser apenas espaco natural, converte-se em geografia espiritual,
lugar de combate moral, discernimento e transformacdo interior. A alegoria, nesse sentido,
revelou-se ndo apenas um recurso estético, mas uma verdadeira estrutura de pensamento, capaz
de organizar o mundo por meio de correspondéncias simbdlicas entre o visivel e o invisivel, o

corpo e a alma, o terreno e o divino.
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Ao investigar individualmente os sete pecados capitais, tornou-se evidente que eles
operam de maneira articulada, formando uma rede moral interdependente. A soberba revelou-
se como principio ordenador dos demais vicios, vinculada ao desejo de elevagao desmedida e
a ruptura da humildade monéstica. A inveja apareceu associada a deterioracdo dos vinculos
comunitérios e a corrosdo interior provocada pela comparacio e pela cobica espiritual. A ira
manifestou-se como descontrole das paixdes e ameaca a estabilidade moral do sujeito cristdo.
A acidia revelou-se particularmente importante enquanto experiéncia de esvaziamento
espiritual, tristeza interior e afastamento da disciplina religiosa. A avareza, por sua vez,
evidenciou o conflito entre desprendimento mondstico e apego ao mundo material, enquanto a
gula e a luxdria apontaram as tensdes entre corpo, desejo e ascese, tdo centrais na tradi¢do
monéstica medieval.

A 1investigacdo permitiu compreender que tais representacdes nao surgem de forma
isolada ou espontinea, mas se inserem em longas tradi¢cdes espirituais, patristicas € mondsticas
que circularam amplamente pela cristandade latina. A tese demonstrou que os textos mondasticos
condensam, reelaboram e reorganizam repertorios provenientes de autores como Evégrio
Pontico, Jodo Cassiano, Gregério Magno, Agostinho, Tomds de Aquino e diversas tradi¢oes
ascético-mondsticas difundidas pelo espaco ibérico e mediterranico. Contudo, a pesquisa
procurou afastar-se de interpretacdes pautadas em nog¢des lineares, privilegiando perspectivas
voltadas a circulacdo cultural, as apropriacdes simbdlicas e as reelaboragdes locais. As fontes
ndo foram compreendidas como simples receptiaculos passivos de uma tradicdo homogénea,
mas como espacos ativos de reorganizagdo espiritual e producao cultural.

Nesse sentido, a pesquisa também buscou responder criticamente aos debates
historiograficos contemporaneos sobre a propria ideia de “cristandade medieval”. Inspirada
pelas reflexdes de John Van Engen e pelas discussdes da histdria global e dos entrelagamentos
culturais, esta tese ndo parte da concep¢do de uma Idade Média homogénea, plenamente
cristianizada ou marcada por unidade religiosa absoluta. Ao contrdrio, compreende o universo
medieval como espacgo atravessado por tensdes, disputas, pluralidades e maltiplas formas de
vivéncia religiosa. As fontes analisadas expressam perspectivas especificas produzidas por
determinados grupos mondsticos inseridos em contextos histéricos particulares. Assim, o que
esta pesquisa buscou compreender nao foi “visdo de mundo medieval” em sentido
universalizante, mas determinadas formas mondsticas de organizar simbolicamente a

experiéncia espiritual no interior da Baixa Idade Média portuguesa.
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A perspectiva da histdria global mostrou-se importante nesse processo interpretativo.
Nao se tratou de aplicar modelos modernos de globalizacio ao mundo medieval, mas de
reconhecer que os claustros participavam de redes mais amplas de circulagao de textos, praticas
espirituais, modelos alegdricos e repertdrios simbdlicos. Os mosteiros ndo funcionavam como
espacos isolados do mundo, mas como centros ativos de producio, traducao, reorganizacao e
difusdo de saberes religiosos. O livro, nesse contexto, revelou-se ndo apenas objeto material,
mas instrumento de formacdo espiritual, circulacdo cultural e construcdo simbdlica da
experiéncia cristd. O mundo penetrava o claustro por meio das leituras, das tradugdes, das
recepcOes e das tensdes sociais; o claustro, por sua vez, devolvia a0 mundo interpretacdes
espirituais reconfiguradas segundo a l6gica mondstica.

A escolha metodoldgica de privilegiar o Bosco Deleitoso mostrou-se decisiva para o
desenvolvimento da hipétese central da tese. O Bosco apresentou uma narrativa alegdrica
continua, capaz de dramatizar a experiéncia da culpa, da errincia, da peniténcia e da
recomposic¢do espiritual. Sua densidade simbdlica permitiu interpretar os pecados capitais nao
apenas como temas doutrindrios, mas como mecanismos organizadores de uma verdadeira
geografia moral da alma. O Horto do Esposo, embora mobilizado de maneira complementar,
contribuiu significativamente para confirmar a circulagdo de preocupagdes ascéticas, imagens
espirituais e pedagogias morais comuns ao ambiente alcobacense.

Ao articular histéria cultural, hermenéutica imaginativa e histéria global, esta pesquisa
procurou defender que os textos mondsticos medievais ndo podem ser reduzidos a simples
registros religiosos ou documentos doutrindrios. Eles constituem espacos complexos de
elaboracdo simbdlica, nos quais se cruzam espiritualidade, linguagem alegoérica, tradicao
mondstica, pedagogia moral e circulacdo cultural. As alegorias presentes nas fontes analisadas
organizam formas especificas de percepcao do mundo, estruturando experiéncias religiosas por
meio de imagens, percursos, espacializacdes e dispositivos narrativos voltados a salvacdo da
alma.

Desse modo, a tese procurou contribuir para o reposicionamento do Bosco Deleitoso e
do Horto do Esposo dentro dos estudos sobre espiritualidade medieval portuguesa. Mais do que
obras devocionais isoladas, esses textos revelam-se testemunhos privilegiados das formas pelas
quais determinados ambientes mondsticos elaboraram representacdes do pecado, da ordem
espiritual e da experiéncia humana no final da Idade Média. Ao tratar os pecados capitais como

estruturas articuladoras de uma arquitetura moral e simbdlica, esta pesquisa buscou sustentar
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que o combate aos vicios ndo dizia respeito apenas a disciplina individual, mas a preservagdo
de uma ordem espiritual mais ampla, na qual corpo, alma, sociedade e universo permaneciam
profundamente interligados.

Por fim, a tese reafirma que a religiosidade mondstica medieval ndo pode ser
compreendida apenas como experiéncia de clausura ou afastamento do mundo. Os claustros
participaram ativamente da producgdo cultural da cristandade medieval, elaborando linguagens
espirituais, organizando sistemas simbdlicos e reinterpretando tradi¢des religiosas em constante
circulagdo. As obras analisadas testemunham precisamente esse movimento: a0 mesmo tempo
em que preservam tradicdes ascéticas antigas, também reorganizam simbolicamente os
problemas espirituais de seu préprio tempo. Entre alegorias, pecados, virtudes e caminhos de
conversdo, os textos mondsticos portugueses revelam uma complexa tentativa de ordenar o

mundo, compreender a alma humana e aproximar o sujeito cristdo da salvacao.
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