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mentira fatal e um sinal da mais terrivel
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INTRODUCAO

“[...] Todos que estamos vivos morremos.
N&o é para entender que nds pensamos,

¢ para sermos perdoados [...]”
(Adélia Prado)

Beira a injustica reduzir tdo belo poema a um aforismo, mas eu assim ndo o faria se
esses versos ndo traduzissem tdo bem o teor principal do nosso objeto de estudos: o
Didascalicon: da arte de ler (1127), de Hugo de S&o Vitor (1096?-1141). E desnecessario dizer
que a finalidade gnosiolégica aludida por Adélia Prado ja ndo é tdo popular entre nés. Basta
lembrarmos, se quisermos prolongar nossa ode as poetisas, destes versos de Patti Smith: “Jesus
die by somebody sins, but not mine [...] / My sins my own/ They belong to me, me”. Duas
concepcdes de pecado; duas filosofias de vida. Adélia Prado, sem o querer, reproduz a

justificativa e os fins estabelecidos por Hugo em seu Didascalicon.

Hugo de Séo Vitor sustentava que a importancia de um saber organizado (disciplina ou
ars) consistia na restauracdo, no homem, da semelhanca divina perdida apds a transgressao da
ordem de que ndo se comesse da arvore proibida. Os saberes que ele nos apresenta sdo “viae”
para a Sabedoria, como se por alguns caminhos o espirito pudesse penetrar nos segredos de
Deus e instruir a humanidade acerca das necessidades reais do espirito. Segundo Hugo,
possibilitado pela graca e pela vontade do livre-arbitrio, 0 homem poderia retornar a Deus em

busca da liberdade perdida no pecado.

Quando observamos tais pormenores dos preceitos teoldgicos em Hugo de Séo Vitor,
constatamos que, por mais belos que sejam os versos de Adélia Prado, ndo podemos restringir
a poetisa o trabalho de apresentar o Didascalicon — tarefa que ndo € das mais faceis. O proprio
titulo da obra, de tdo abrangente, antecipa essa dificuldade: “didascalicon” significa, grosso
modo, “coisas concernentes a escola”; seu subtitulo ¢ o que especifica sua matéria principal:
“de studio legendi”, “sobre a arte da leitura”*. Porém, ndo obstante essa delimitacdo, o Da Arte
de Ler € mais que uma dissertacao sobre a metodologia da leitura medieval; trata-se de um guia
para que se pudesse antegozar do éxtase mistico da beatitude, para tornar possivel alcancar a

serenidade trazida a alma através da contemplacao.

1 Nio se admite a tradugio literal de “studio”, em razdo da notavel alteracio seméantica da palavra “estudo”. O
Didascélicon nao é um “estudo da leitura”. Traduzindo-a por “arte”, os tradutores fazem mengéo ao tipo especifico
de estudo aludido por Hugo.
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Certa vez, incumbido da tarefa de apresentar o Didascalicon, formulei esta sinopse da
obra: “Gosto de pensa-lo como um projeto de educacdo formal coroado pela iluminacdo
espiritual. Uma espécie de farol a iluminar o (re) conhecimento de Deus.” Ora, se tirdssemos
essa citacdo de contexto, transformando-a em discurso apologético, muitos entre nds,
provavelmente, concordariam com tais palavras, mas, a despeito de elas ainda surtirem efeito
em alguns espiritos, sublinhemos que, no correr das paginas, adentraremos em territorio

medieval, e as semelhancas se perderdo quando as analisarmos com mais atencao.

O Didascalicon de studio legendi é tanto um livro sobre o modo de ler textos sacros e
profanos, quanto um programa de estudos sustentado por uma justificativa e uma proposta
metodoldgica. Dessa forma, ndo é de se estranhar que ele tenha sido estudado por varias
ciéncias nas ultimas décadas, afinal, se pode analisa-lo enquanto: livro filosé6fico, em razdo de
suas contribuicdes a filosofia moral, ou mesmo por sua inédita divisdo das quatro partes da
filosofia (tedrica, pratica, l6gica e mecanica)?, pedagdgico, ndo s6 por se tratar de uma
introducdo ao saber, mas também por seu autor situar-se na esteira do ideal educacional da
Antiguidade greco-romana que considerava as artes liberais o “fundamento de toda doutrina”;
um testemunho da mistica medieval, uma vez que o c6nego cria que o conhecimento obtido na
escola era apenas o primeiro passo (embora essencial) na longa jornada a Sapiéncia divina.
Mas, independentemente de como se o aborda, qualquer perspectiva de estudo do Didascalicon
estara ligada a sua tematica principal, que é o saber no mundo medieval (seja sua construcao,
transmisséo, funcdo ou significado). E foi justamente a partir desse tema que delineamos as
linhas mestras desta pesquisa, cujo objetivo central é entender a fundamentacdo do saber no

Didascalicon.

O interesse pelos fundamentos gnosiolégicos de Hugo de Sdo Vitor nasceu da
necessidade de se compreendé-los antes de qualquer avango na pesquisa acerca dos saberes em
si. Pois cedo constatamos que Hugo acreditava que todas as coisas subsistiam na Mente de Deus
antes de serem criadas, “as quais, em sua totalidade, tendo ja feito parte daquela substancia
intelectivel primordial [que é Deus]?, nela permanecem contidas por sua semelhanga com o

Criador; e que seria justamente essa comum pre-existéncia de todas as coisas 0 que permitiria

2 Lacalle (2014) foi quem apontou o ineditismo de Hugo na inclusdo das ciéncias mecanicas na filosofia em
“Das Artes Liberais as Humanidades Digitais”.
3 DE SAO VITOR, Hugo. Didascalicon: da arte de ler / Hugo de S&o Vitor; Introducdo e traducdo de Antonio
Marchionni. — Petrdpolis, RJ: Vozes, 2001, 11-1-86.
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a alma humana (gracas a sua poténcia racional e suas inclinagdes naturais) conhecé-las a partir

do profundo conhecimento de si mesmo, de sua natureza mortal e divina.

Escrito na primeira metade do século XIl, o Da Arte de Ler pertence a um tempo de
profundas transformacdes no reino franco e na cidade de Paris, que entdo inaugurava suas
escolas urbanas e se tornava o principal polo educacional de teologia no Ocidente. Foi nesse
contexto que Hugo de Séao Vitor, provavelmente nascido na Saxénia, exilado, chegou a recém-
fundada abadia parisiense de Sao Vitor entre 1115 e 1118, tornando-se em pouco tempo Mestre
da sua Escola. Sua copiosa obra atravessou seculos. Impressiona o numero expressivo de cento
e vinte cinco manuscritos que possuimos do Didascalicon, de varios lugares e épocas. Dos
manuscritos completos dessa obra, trinta e quatro sdo do seculo XII, trinta e um do século XIII
e quarenta do século XV. Hugo foi lido na Franca, na Alemanha e no Leste Europeu, por
beneditinos, cistercienses, agostinianos e cartuxos, e tem sido objeto de estudo de muitos

especialistas desde o segundo quartel do século XX.*

O primeiro estudioso a editd-lo foi J. P. Mignet, na Patrologia Latina (1879), tendo
como base 0 manuscrito preservado em Rouen, de 1648.° Algumas décadas mais tarde, Ch. H.
Buttimer valeu-se de Mignet para escrever a mais popular traducéo critica que o Didascalicon
recebera, editada nos Estados Unidos em 1939. Foi Buttimer quem fez a subdivisdo dos seis
livros em pequenos capitulos e anexou dois (dos trés, em algumas edi¢des) apéndices ao texto,

¢ tal como conhecemos na maioria das traducdes recentes.

A versdo latina que estudamos foi a de Buttimer, transcrita por Antonio Marchionni,
mas também consultamos a de Mignet, publicada sob o titulo de Opera Omnia. Junto a ela,
lancamos mao de quatro tradugdes do Didascalicon, trés para a lingua portuguesa e uma para a
lingua inglesa. Dentre elas, destacaremos as de Taylor e Marchionni pelo folego e exceléncia
de seus trabalhos. Mas temos também em lingua portuguesa as traducdes de Roger Campanhari

e a de Tiago Tondinelli, ambas atualmente disponiveis nas livrarias. ’

Hugo compbs o Didascalicon em seis livros: trés dedicados a instruir o leitor no

conhecimento das coisas do homem, através das ciéncias profanas, e trés dedicados ao

#1LLICH, 1993, p. 85.
°M.A,, 1994, p. 13.
® Tradutores posteriores optaram por transformar os dois Gltimos capitulos do Livro 1V, na versdo de Butimmer,
em apéndice, tornando-os trés ao todo, que sdo: “Divisdao dos conteudos da filosofia”, “A magia e suas partes” e
“As trés substancias das cosias”.
7 Para mais informagcdes acerca dessas obras, consulte a nossa bibliografia.
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conhecimento das coisas de Deus, através da leitura da Sagrada Escritura. E a tudo isto Hugo
chamou de “Filosofia”, dividindo-a em tedrica, pratica, mecéanica e logica, as quais se
subdividem da seguinte forma: a tedrica se divide em teologia, fisica e matematica; a
matematica se divide em aritmética, musica, geometria e astronomia; a pratica se divide em
solitaria, privada e publica; a mecénica se divide em ciéncia da 1a, das armas, navegacéo,
agricultura, caca, medicina e teatro; a logica se divide em gramatica e arte da argumentacao,
que por sua vez se divide em demonstrativa, provavel e sofistica, enquanto que a provavel se
divide em dialética e retérica. Salientemos que somente estdo contidas nessa divisao as partes
principais da filosofia; ainda ha outras, mas as que expusemos sao suficientes para esta

exposicao.

Uma vez conhecidas algumas caracteristicas da nossa fonte histérica, e qual a
importancia de se estudar a gnosiologia de Hugo para compreender sua proposta educacional,
resta indicar como cada um dos capitulos desta dissertacdo constrai a relagdo entre nosso objeto

de estudo e o periodo historico a que ele pertence.

Pois bem, no primeiro capitulo, como dissemos, apresentaremos algumas informagoes
biograficas sobre Hugo de Sao Vitor e as principais transformaces no reino franco no século
XI1. Exporemos também informacg6es acerca da abadia, da ordem e da escola de Séo Vitor,
meditando sobre em que medida essas instituices estdo ligadas as transformacGes
socioculturais de sua época. Por fim, buscaremos identificar as principais influéncias de Hugo
de Sdo Vitor, para que possamos entender melhor a historicidade das ideias que ele se valeu

para construir seu pensamento.

Ja o segundo capitulo foi pensado com o intuito de apresentar alguns elementos do
mundo medieval que constituem o substrato cultural da proposi¢do gnosiologica de Hugo de
S&o Vitor. Para isso, optamos por analisar trés no¢bes-chave que constituem os fundamentos
culturais da sua proposta de estudos: a de “tempo”, de “espaco” e de “simbolo”. Sublinhemos
que todos elas estdo associadas a tematica maior da salvacdo no cristianismo medieval;
portanto, sdo elas quem justificam o esforco intelectual de Hugo de Sdo Vitor. A nocéo
medieval de “tempo” dita a urgéncia para salvar-se antes do Juizo Final, ao passo que instrui a
humanidade acerca da sua corresponsabilidade no Pecado Original. Na nogédo de “espago”,
encontramos traduzida para o cristianismo a antiga férmula dos dois mundos (supra e sublunar),
das duas substancias que compreendiam a existéncia (chamadas, na historia da filosofia tardo-
antiga e medieval, ora de intelectivel e inteligivel ora de inteligivel e sensivel-perceptivel),
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assim como a existéncia de uma substancia que interligaria 0 homem-microcosmo ao
macrocosmo. Enquanto que a nocao de simbolo estabelece uma possibilidade de conexao entre
os dois mundos, a qual, em Hugo de S&o Vitor, aparece claramente em sua exposicdo sobre a

metodologia da leitura da Sagrada Escritura.

O ultimo capitulo sera dedicado ao estudo dos fundamentos gnosiolégicos em Hugo de
Sdo Vitor. Para facilitar a exposicdo sumaria do seu conteddo, podemos dividi-lo em duas
partes. Uma delas versa sobre as fontes do conhecimento, ou seja, aquilo que fornece e
possibilita o conhecimento “racional” das coisas ordinarias e altissimas, as quais se devem a
graca e a Sapiéncia de Deus, ambos temas que acabam por englobar matérias afins como a
iluminacdo dos olhos e do espirito humano. A outra, ocupa-se de analisar o sujeito do
conhecimento: o corpo e, sobretudo, a alma humana; acerca deste Ultimo, trataremos de temas
como as faculdades animicas, sua relacdo com a Sapiéncia e suas progressdes no espago por

intermédio do quaternario do corpo e o da alma.
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1 O MUNDO DE HUGO DE SAO VITOR

Entende-se por “mundo”, na lingua portuguesa, um todo organizado, aquilo que
constitui e d& forma a unido das partes. Com efeito, as se¢fes deste capitulo tencionam
reconstituir um todo, porém, ha também outro sentido — embora eu o explore apenas no proximo
capitulo — existente somente na origem etimoldgica da palavra, e que acredito importante
pontuar: entre nos, “mundo” pode significar “a vida no século”, mas, em latim, “mundus” tem

sentido mais cosmologico.

Era teoria antiga e medieval a existéncia de dois mundos: um que fica acima da orbita
da lua (supralunar), e outro que fica abaixo dela (sublunar). Conectados por fluidos invisiveis
e por origem Unica na Sapiéncia de Deus, 0 mundo, tal como Hugo o concebia, acaba sendo
muito maior do que aquilo que significa atualmente. Por isso, a despeito de que falemos neste
capitulo principalmente daquilo que chamamos hoje de “secular”, esta pequena introducédo deve
servir como adendo para nos lembrar que, mesmo na auséncia de uma secdo dedicada a
representacdo desse outro mundo em Hugo, na Idade Média, o espiritual outrossim o compde.
Que isso preste ndo s de introducdo a este texto, mas também de tudo que se lera daqui em
diante; lembremo-nos sempre de que o trabalho intelectual de Hugo mirava sendo a recuperacao
da semelhanca divina no homem e a mitigagdo dos sofrimentos mundanos que o assola desde a
Queda (Gén., 3:1-24).

No geral, os historiadores consideram 0 mundo de Hugo de S&o Vitor como um mundo
em transicdo, de renascimento ou revolucéo, de reformas religiosas e criagcdes de outras formas
de pensar o universo. Juntas, essas sao as “partes’ que, para nés, compdem o todo. Assim sendo,
na primeira parte deste capitulo, construiremos a biografia de Hugo; em seguida,
apresentaremos o0 contexto histérico do surgimento e desenvolvimento da escola em que ele
lecionou; posteriormente, estudaremos informagdes especificas sobre a Ordem e a Escola de
Sao Vitor; e, por ultimo, analisaremos quais pensadores mais o influenciaram acerca de sua
concepcdo de mundo e pessoa humana, para que, mais tarde, possamos entender qual era o

papel do conhecimento nessa sociedade.
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1. 1 Hugo de Séo Vitor (1096?-1141)

Este € um daqueles casos em que a obra explica 0 homem. Quero dizer: ndo conhecemos
a sua vida antes de entrar em Sao Vitor muito além do pouco que ele escreveu sobre sua origem

ou familia, em duas passagens do Didascalicon e em epistola dedicatoria no De arrha animae®.

Sabemos que Hugo teria saido de sua terra natal na condi¢cdo de exilado, pois, em

comentario ao exercicio do engenho através do exilio, ele nos diz:

Eu mesmo desde menino tomei o caminho do exilio, e sei com quanta tristeza o
espirito humano abandona o estreito fundo de um pobre tugurio, mas sei também com
qual liberdade, mais tarde, desdenha habitagdes de marmore e casas munidas de teto.?

E que teria sido aluno diligente, pois, em outro livro da mesma obra, exorta seus
discipulos a que se dediqguem também ao estudo das coisas minimas, tal como fizera quando

mais novo:

Lembro-me que, quando era ainda pequeno estudante, decidi de aprender os
vocabulos de todas as coisas que caissem sob os olhos ou viessem a ser usadas,
ponderando que ndo pode perquirir livremente a natureza das coisas aquele que ignora
até o nome delas. Quantas vezes exigi de mim mesmo o estudo cotidiano das minhas
teses que, por razBes de concisdo, havia anotado numa pagina em uma ou duas frases,
para também memorizar seja as solugdes seja 0 nimero de quase todas as sentencas,
questdes e objecdes que eu tinha aprendido! Frequentemente eu montava debates e,
dispostas as argumentacfes contrérias entre si, distinguia diligentemente qual era a
funcdo do retor, qual do orador e qual do sofista. Dispunha pedrinhas em lugar de
nameros e pintava o chdo com carvfes pretos, e, posto sob os olhos este modelo,
demonstrava claramente qual era a diferenca entre o angulo obtuso, o angulo reto e o
angulo agudo. Andando com os pés sobre um lado e o outro, aprendi se, multiplicando
dois lados entre si, a area preenchia o quadrado equilatero. Frequentemente, como um
astrélogo noturno, pernoitei em longas vigilias invernais. Frequentemente costumava
tocar as cordas esticadas aritmeticamente sobre um lenho, para perceber pelo ouvido
as diferencas dos sons, seja para deleitar a alma com uma dogura parecida com a do
mel. Foram coisas pueris, é verdade, todavia ndo inuteis, e conhecer agora aquelas
coisas ndo0 me pesa no estdmago.*?

Isso € tudo que conhecemos sobre seu passado, ndo a toa que o préprio lugar de
nascimento de Hugo tornou-se objeto contencioso entre os historiadores: uns o atribuem a
Ypres, nos Flanders; outros a Saxoniall. Hoje, gracas aos esforgos de alguns estudiosos, a
balanca parece ter pendido a esta ultima; mas, de qualquer forma, a questdo ndo foi de toda

exaurida, mesmo para os principais representantes dessa tese:

8 OF SAINT VICTOR, 1991, pp. 36-37
° DE SAO VITOR, 2001, p. 167.
10 |bid. p. 237.
1 1bid., p.26
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(...) [um de seus principais defensores, o historiador Dominique Poirel] sugere que
Hugo trouxe a Paris uma formacao influenciada pelo cenario educacional do Sacro
Império Romano-Germanico, tal como o interesse pelo quadrivio, além da dialética
parisiense, como eram representadas por autores carolingios, saxdnicos (imperiais) e
da “renascenca”, mas apenas como sugestio, e nio como uma conclusdo definitiva.'?

Felizmente, conhecemo-lo melhor apos seus votos ao abade Gilduino (ca. 1115) através

dos registros necroldgicos da Ordem de Séo Vitor, os quais informam que Hugo:

(...) submetendo-se ao servigo de Deus em sua casa desde a primeira flor de sua
juventude, tdo excepcionalmente levou para si mesmo os presentes dados a ele pela
Sabedoria celestial que, em toda a Igreja, ndo se pode encontrar nenhum homem
comparavel a ele em sua sabedoria. 13

Devemos também a esses registros a informacdo de que Hugo e seu tio homdnimo
chegaram a S&o Vitor em dezessete de junho, dia tornado data de celebracéo, pois foi quando
ambos doaram a comunidade as reliquias do santo de quem emprestavam o nome, além de bens
materiais (ouro, prata, vestes preciosas, carpetes, cortinas e outros moveis) e os fundos

necessarios para o inicio da construcdo da igreja de So Vitor. 14

Apesar de importantissimas, essas fontes possuem certa margem de imprecisdo. Toda
essa datacdo foi registrada postumamente; tomaram-lhe nota séculos depois. Conhecemo-la
através de dois documentos: uma antologia compilada pelos vitorinos em 1648, em Rouen, e
da Cronica episcopal de Halberstadt, de Johann Winnigstedt, igualmente tardia, composta em
meados do século XVI. N&o obstante, muitos historiadores as utilizaram para reconstruir a
biografia de Hugo; aqueles que as combinaram, chegaram a seguinte e mais popular versdo da

historia da sua vida:

Hugo nasceu lorde de Blankenburg na diocese de Halberstadt em torno do fim do
século XI. Seus pais o enviaram a recém-fundada casa agostiniana de S. Pancras,
Hamersleben, na mesma diocese, para aprender as letras. L4, cativado pelo amor de
aprender, ele resolveu tornar-se novico, apesar da indisposi¢do dos seus pais. Seu tio,
Reinhard, era bispo de Halberstadt. Quando Hugo atingiu dezoito anos de idade, a
diocese do seu tio estava prestes a ser devastada pelo imperador Henrique V, portanto,
enviou Hugo a Paris, acompanhado de seu tio homénimo, o arquididcono Hugo. Os
dois Hugos viajaram primeiro a Marselha, onde obtiveram reliquias de Sao Vitor para
0 mosteiro de mesmo nome. Em seguida, foram a Paris, onde, em dezessete de junho
de, aproximadamente, 1115, eles ofereceram as reliquias e seus votos a Gilduino, o
primeiro abade da abadia parisiense de S&o Vitor. Quando, depois de um tempo que
Hugo tinha confirmado seus votos, ele foi encarregado do ensino do trivio e do
quadrivio, e, finalmente, feito mestre da escola. Depois de vinte anos de vida na
Abadia, ele morreu em onze de fevereiro de 1140 ou 1141, ¥

12 ROREM, Paul. Hugh of Saint Victor: Great medieval Thinkers. Oxford: University Press, 2009, p. 11.
13 Apud OF SAINT VICTOR, 1991, p. 37.
14 Ibidem.
15 Ibid., p. 38.
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De seus anos na Abadia, Hugo deixou um impressionante legado. Foi um escritor
proficuo, como bem testemunhou o cronista Roberto de Torigny (ca. 1110-1186): “[Hugo]
escreveu tantos livros que ndo haveria modo de enumera-los, tio espalhados eles estdo” 6. Com
efeito, 0s manuscritos posteriores & primeira organizacdo da sua obra (realizada em 1152) ja
contavam 54 titulos reunidos; *’ e ainda hoje, sio numerosos seus textos mais recordados e
comentados, entre os quais, destacam-se: Didascalicon, Sobre Sacramentos da fé cristad, Sobre
a hierarquia celeste do Santo Dionisio, Sobre o Eclesiastes, Sobre a unido do espirito e do
corpo, Sobre os trés dias, Sobre a esséncia do amor, Soliléquio sobre o penhor da alma, Em
louvor do Amor, Sobre a arca mistica de Noé e Sobre a arca moral de Noe.

Quanto a sua influéncia na inteligéncia medieval, quem bem a analisou foi Jerome

Taylor, em texto especifico sobre aquela exercida pelo Didascalicon:

A influéncia do Didascalicon foi imediata e penetrante. De um lado, ele proveu um
esboco de trabalho parcialmente feito aos moldes da producdo escolar de Hugo,
continuado por André e Ricardo, seus sucessores na cadeira vitorina, e refletida na
poesia filoséfica de Godofredo e nas sequéncias litlrgicas de Adam, portanto, este
livro formou um tipo de chave do corpus vitorino. De outro lado, para os escritores
do século XII e XIII que ndo eram vitorinos, e para outros como Jodo de Salisbury,
Clarenbaldus de Arras, Guilherme de Conches (ou seus discipulos), Pedro Comestor,
Stephen Langton, Roberto Kilwardby, Santo Tomas de Aquino, S0 Boaventura e
Vicente de Beauvais, ele serviu ou como fonte de referéncia e de compilacéo a partir
da qual eles a incorporaram em seus préprios escritos, ou, mais significativamente,
como fonte de ideias mestras para guia-los na apresentacdo de seus trabalhos ou
pensamentos [traducdo nossa].

E a atestam os proprios medievais, como Boaventura de Bagnoregio (ca. 1217/1221 - 1274),
quem lhe teceu 0 mais belo elogio:

(...) de onde se deduz que todas as Sagradas Escrituras ensinam essas trés coisas: a
geracéo eterna e a encarnagdo temporal de Cristo, a norma do viver e a unido da alma
com Deus, ou a fé, os costumes e o fim de ambos. Sobre a primeira destas coisas
devemos exercitar-nos com afinco no estudo dos Doutores; sobre a segunda, no estudo
dos Pregadores; sobre a terceira, no estudo das almas contemplativas. Santo
Agostinho ensina de preferéncia a primeira; Sdo Gregorio, a segunda; Sao Dionisio
Areopagita, a teceira. Santo Anselmo segue a Santo Agostinho; Sao Bernardo segue
a Sdo Gregorio; Ricardo de Sao Vitor segue a Sdo Dionisio Areopagita; porque Santo
Anselmo se distingue no raciocinio, Sdo Bernardo na pregacéo e Ricardo de Sao Vitor
na contemplago. Mas Hugo de S&o Vitor se sobressai nas trés.

16 DE TORIGNY, Robert. De immutatione ordinis monachorum, PL 202, 1313. Apud: DE SAO VITOR, 2001, p.
26.
17 Ibidem.
18 OF SAINT VICTOR, 1991, p.4. _ i
19 BOAVENTURA. Reduco das ciéncias a teologia. Apud: DE SAO VITOR, Hugo. Didascalicon sobre a arte
de ler, [s.n]: Kirion, 2018, p. 11.
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Mesmo Dante Alighieri (ca. 1265-1321), por reconhecé-lo tedlogo de envergadura, lhe pds
entre os espiritos sapientes do Paraiso: “Com Hugo de San Vitor podes vé-los,/ e Pietro

Magiadore e Pedro Hispano,/ que luz na terra em seus doze libelos”?.

1.2 O Fendémeno Escolar Urbano

O despertar da vida nas cidades ¢ um fenémeno nitido no século XII. O desenvolvimento
urbano, ligado as funcGes comerciais e industriais, criou experiéncias de vida diferentes das que
havia nos campos, cujo impacto foi tdo significativo a ponto de alguns historiadores designarem
esse momento da Historia de “renascimento” (geralmente dito urbano, econémico e cultural), e
h4a mesmo quem lhe tome por “revolugdo”?!. Embora n3o exista consenso quanto a este tltimo,
ao menos é certo que o fortalecimento das cidades é consequéncia de uma profunda

reestruturacéo da sociedade medieval.

Centro ativo de producdo econémica (0 comeércio, a producao artesanal e o inicio da
atividade bancaria lhe sdo caracteristicos), a cidade é também um centro de intensa producéo
cultural. 2 A praca pUblica, onde se erguem a administragdo municipal e a torre do sino,
desenvolve uma cultura mercantil bastante peculiar; conhecemos seus mercados e suas feiras,
mas também o seu teatro, renascido nos mosteiros por um Rosvita de Gandersheim (c. 935-
1000) = e entdo adaptado para a cidade. * Poderiamos ainda nos estender sobre as mudancas
no ambito da arquitetura, especificamente o dos edificios religiosos, do romanico ao gotico; séo
muitas as novidades, porém, o que mais nos interessa de todas essas transformagfes sdo o

surgimento das novas escolas urbanas e o reflorescimento da teologia crista.

O periodo de prosperidade que marcou a Europa ocidental do inicio do século XII
favoreceu a fundacdo e o crescimento de escolas urbanas e monésticas, além do
desenvolvimento de um rico debate intelectual, sobretudo nas cidades de Paris, Oxford e

Bolonha. la-se para essas duas Ultimas para se estudar direito civil e candnico — embora no

20 ALIGHIERI, Dante. A Divina Comédia. S&o Paulo: Editora Lamark, 2005, p. 701.
2L LE GOFF, Jacques. Os Intelectuais na ldade Média. Rio de Janeiro: José Olympio, 2003; LE GOFF, Jacques.
O Apogeu da Cidade Medieval. LE GOFF, 1992; MOORE, R. I. The First European Revolution, c. 970-1215.
Oxford: Blackwell Publishers, 2000; PIRENNE, Henri. As cidades na Idade Média: Ensaio de histéria econdmica
e social. Camarate: Colecédo Saber, 1973.
22 | E GOFF, 1992, pp. 193-226; BASCHET, Jérome. A civilizagdo feudal: do ano 1000 a civilizacéo da
América. Sao Paulo: Globo, pp.147-154.
= . Cultura e Educacao na Idade Média: textos do Século X ao XIIl. Sdo Paulo: Editora WMF, 2013,
pp. 169-190.
% LE GOFF, 1992, pp. 208-211.
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século seguinte, sobretudo a partir da chancelaria de Robert Grosseteste (ca. 1175-1253),
Oxford tenha assumido grande importancia no ensino da teologia —, enquanto que ia-se a Paris,
para estudar logica e teologia, as quais, € importante dizer, complementavam-se ao menos desde
Anselmo de Cantuaria (1033/4-1109), que as aproxima, ¢ Bernardo de Chartres (ca.T 1124),

que também o fizera, submetendo a gramatica a teologia.

E claro que com isso ndo queremos dizer que o curriculo das escolas dessas regides
contemplava apenas essas poucas disciplinas. Na escola parisiense de Séo Vitor, por exemplo,
com Hugo, estudava-se também a dimensdo teorica das artes mecanicas. Ademais, de modo
geral, nas escolas monasticas e episcopais, antes da fase consagrada ao estudo da Escritura
Sagrada, o curriculo “compunha-se das sete artes liberais conforme o legado da cultura
romana”. 2 Tampouco pretendemos reduzir a opuléncia intelectual francesa as escolas
parisienses — a pouco mencionada escola de Chartres tornou-se famosa pelo ensino da physica
(uma combinacdo da filosofia natural com a pagina sacra), enquanto que Angers, Orledes,
Meungsur-Loire e Tours eram famosos centros de cultura poética?’. Havia, sim, mais coisas na
Franca do século XII, porém, nessa época, € Paris a cidade-farol dos “intelectuais”, e coroavam-

na ambas as disciplinas: ldgica e teoldgica.

Dentre todos esses centros, Paris, favorecida pelo prestigio crescente da monarquia
dos Capetos, € o mais brilhante. Mestres e estudantes se comprimem todos os dias na
Cité e em sua escola catedral, na Rive Gauche, onde gozam de uma enorme
independéncia. Em torno de Saint-Julien-le-Pauvre, entre a rua da Boucherie e a rua
da Garlande; mais a leste, em torno da escola de conegos de Saint-Victor; ao sul, ao
subir a montanha — 14 esta, a coroa-la, com sua outra grande escola, 0 mosteiro de
Sainte-Geneviéve. Ao lado dos professores regulares do Capitulo de Notre-Dame,
cbnegos de Saint-Victor e de Sainte-Geneviéve, mestres mais independentes, 0s
professores agregés que tinham recebido do monge encarregado, em nome do bispo,
a licentia docendi, o direito de ensinar, atraem alunos e estudantes em ndmero
crescente a suas casas particulares ou aos claustros de Saint-Victor ou de Sainte-
Geneviéve que se abrem para eles. Paris deve sua fama primeiro a exploséo do ensino
teoldgico, que esta no topo das disciplinas escolares, porém logo, mais ainda, ao ramo
da filosofia que, usando plenamente a contribuicdo aristotélica e o recurso ao
raciocinio, faz triunfar os métodos racionais do espirito: a dialética.?®

Quem mais, sendo Jacques Le Goff, poderia colocar em imagem t&o viva o0 panorama

intelectual de Paris do século XI1? Temos a disposicdo geografica das escolas, os agentes do

25 Sobre as escolas ver: MOORE, 2000, pp. 112-120; BROCCHIERI, Maria Teresa. O intelectual, pp. 127-129,
In: LE GOFF, Jacques. O homem medieval, 1989. Quanto & incorporacdo da l6gica a teologia por Anselmo e
Bernardo de Chartres, ver os capitulos correspondentes a esses autores em GILSON, Etienne. A Filosofia na Idade
Média. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1995.
% NUNES, Ruy Afonso da Costa. Histéria da Educagdo na Idade Média. Campinas, SP: CEDET, 2018, p. 162.
27 Ibid., p. 213.
2 |LE GOFF, Os Intelectuais na Idade Média, 2003, p. 44.
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conhecimento e seus recursos intelectuais: os clérigos diocesanos, os cbnegos regulares e 0s
mestres independentes, ou, se quisermos nomear-lhes, respectivamente, um Guilherme de
Champeaux no Capitulo de Notre-Dame, um Hugo de Séo Vitor na Abadia de S&o Vitor e um
Pedro Abelardo na montanha de Santa Genoveva; o raciocinio l6gico peripatético (filtrado
através de Boécio), a supervalorizagdo da disciplina teoldgica e, faltou dizer, a onipresenca dos
platonismos na teologia latin6fona. Se existe algo a acrescentar a esse retrato tdo belo e
completo da paisagem intelectual da época, seria o testemunho de um adagio do século XIllI,
de Jordao de Osnabriick, que, apesar de posterior, resume bem tudo o que foi dito: “Os italianos

tém o Papado; os germanos, o Império, e os franceses tém o Ensino”%.

Resta ainda explicar o que entendemos por “reflorescimento da teologia” no século XII.
Considero essa expressdo, tomada de empréstimo de uma catequese do Papa Bento XV1 (2005-
2013), % ideal para melhor expressar no que consiste esse fendmeno, pois ela comporta dois
significados que concordam com duas interpretacGes possiveis sobre as transformacfes na
teologia da época: podemos falar de um re-florescer como um re-nascer, aludindo a retomada
da filosofia greco-arabe na cristandade ocidental; do mesmo modo que de um reflorescer no
sentido de “prosperar, desenvolver”, uma vez que esse foi 0 momento de aperfeicoamento do
método dialético de organizacdo e exposicdo do pensamento teoldgico cristdo, de
enfrentamento de novos problemas (e.g. 0 dos universais, o da relagdo entre razdo e fé e o
guestionamento dos critérios de autoridade) e, por conseguinte, da proposicao e aprimoramento
de novas solucgdes, além da producdo de obras fundamentais para a posteridade, como as
preciosas sistematizacdes da sacra ciéncia Sobre os sacramentos, de Hugo de S&o Vitor, e 0s

Quatro Livros das Sentencas, de Pedro Lombardo®..

Com efeito, nessa época, acreditava-se progredir na compreensdo dos Mistérios de
Deus. Como artifices urbanos, os conegos de Sdo Vitor da primeira metade do seculo
edificaram, a seu modo, os degraus purificadores da humanidade; no cume, teriam uma visao

contemplativa da verdade divina.

1.3 Escola e Ordem de Sé&o Vitor

E comum que se estabeleca o inicio da historia da Ordem um pouco antes do ano da

carta de fundagdo da Abadia de S&o Vitor, em 1108, quando Guilherme de Champeaux (ca.

2 OSNABRUCK, Jord3o de, De Praerogativa Romani Imperii. Apud: NUNES, 2018, p. 214.
30 BENTO XVI. Os Mestres Medievais: de Hudo [sic] de S&o Vitor a Jodo Duns Escoto. Campinas, SP: CEDET,
2013, pp. 9-14.
31 NUNES, 2018, p. 224.
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1070-1121), junto a um pequeno séquito de discipulos, retirou-se a uma pequena capela na mais
remota extremidade de Paris. Isto, sem duvida, foi uma reviravolta em sua vida: ja ndo seria
mais professor da escola catedralicia de Notre-Dame e tampouco arquidiacono de Paris; viveria
junto a seus companheiros em uma pequena capela, convento ou cemitério dedicado ao martir

de Marselha, Sao Vitor. %

N&o se sabe ao certo o que o levou a isso. Pedro Abelardo diz ter sido o pivé da mudanca,
ao desmoraliza-lo enquanto professor de dialética:

No entanto, em consequéncia desse meu tirocinio na escola [em que Guilherme
ensinava], 0 meu nome comecou a difundir-se de tal modo na arte da dialética, que
ndo apenas a fama dos meus condiscipulos, como também a do proprio mestre,
reduzida pouco a pouco, acabou por se extinguir. (...) Entdo [apds o fim da minha
curta carreira como professor na escola-catedral de Paris] eu voltei a Melun e ai
estabeleci a minha escola como antes, e quanto mais claramente a sua inveja me
perseguia tanto mais autoridade ele me proporcionava (...) Ndo muito tempo depois,
porém, como ele percebesse que quase todas as pessoas sensatas tinham muitas
dividas a respeito do seu espirito religioso, e comegassem a murmurar severamente
quanto a sua conversdo — pois, na verdade, ele de modo algum havia abandonado a
cidade -, transferiu-se junto a comunidade dos irmaos e com a escola para uma certa
vila afastada da cidade.®

Parece-me, todavia, exagerado dizer que essa contenda foi o Unico motivo da sua
retirada. Que lhe o teria incitado, ndo duvido: se os historiadores da filosofia coroam Abelardo
como o mestre maior da dialética do século XII, é de bom senso acreditar que ele teria exercido

alguma influéncia na decisdo do seu mestre Guilherme de retirar-se aos ermos parisienses.

Porém, assim como o produto de uma operacao nunca é resultado de um sé nimero, o
choque intelectual entre ambos ndo causaria sozinho tal resolucéo; e digo isso por duas razoes.
Primeiro porque vemos no proprio texto de P. Abelardo que Guilherme tinha outras formas
mais simples de resolver esse impasse: “[Guilherme] maquinou ocultamente com todos os
meios de que dispds para, antes que eu me afastasse da sua escola, prejudicar a preparacdo da

minha e me arrebatar o lugar previsto”, e “fizera o meu lugar ser ocupado por um meu rival”
34

Claro, poder-se-ia objetar que a vitéria de Abelardo exaurira todos os recursos de

Guilherme de Champeaux e que, por isso, desacreditado, optara por partir da cidade, e assim

32 Os dados biograficos de G. de Champeaux de que me valho foram retirados de DE SAO VITOR, 2001; ROREM,
2009 e TAYLOR, 1991.
33 ABELARDO, Pedro. A Histdria das Minhas Calamidades, p. 254-255. In: . Os Pensadores. Sao Paulo:
Nova Cultural, 1998.
34 Ibidem, pp. 254-255, 256
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voltariamos a tese da causa Unica. Simples questdo de ldgica, este argumento s6 se sustenta se
se isola o0 enunciado do quadro completo das proposicGes, pois, em segundo lugar, temos a

segunda das teses, que salienta antes o carater religioso de sua decisdo que qualquer outra coisa:

O todo do movimento da Reforma Gregoriana de ‘“conegos regulares”, clérigos
vivendo juntos de acordo com uma regra, € o contexto mais amplo aqui, e a histéria
subsequente de Guilherme sugere que este ideal espiritual era mais importante para a
mudanca do seu estilo de vida do que perder um debate para um aluno. A sua devogéo
diaria era, sem divida, genuina, e ele manteve uma vida de disciplina espiritual
[traducdo nossa].%®

Essa é uma tese comum na historiografia. Parece haver consenso que a historia da
fundacdo de Sdo Vitor esta inserida no contexto maior da Reforma Gregoriana, afinal, que fez
Guilherme de Champeaux mais do que renunciar a suas posi¢oes eclesiasticas para abracar a
vida de conego regular? Mais importante que as criticas de Abelardo, devemos cuidar também
do impacto da Reforma, cujos preceitos justificaram a fundagdo da Escola de S&o Vitor, em

1113 (é importante lembrar: uma “escola ptblica” composta por conegos regulares)®.

Entre o hiato desse retiro a fundacio da escola, sabemos pouco. E possivel que a capela
tenha sido reformada e, talvez, expandida para a adoragdo, mas, quando Guilherme deixou-a
em 1113, S&o Vitor era ainda uma pequena comunidade®’. Se a deixou, ndo a abandonou. Nesse
mesmo ano, Guilherme, agora bispo de Chanlons-sur-Marne, garantiu junto ao Rei Luis VI que
se a elevasse a categoria de abadia real e a ela se anexasse uma escola, 0 que seria ratificado
pelo Papa Pascal 11 (1099-1118) no ano seguinte, que confirmou néo so os direitos e privilégios
atribuidos a Abadia de Sao Vitor, como também a indicacdo de Gilduino (71155) (um dos
discipulos de Guilherme que o acompanhou em seu retiro) para abade de S&o Vitor®. Manter-
se-ia vivo, pois, o0 espirito original da escola de Guilherme: o ideal da combinacdo da vida

comunal e intelectual.

Com Gilduino, a comunidade prosperou. Sem davida, ele foi um lider notavel: gozava
do apreco do Papa Inocente Il e do Rei Luis VI, tornando-se até mesmo seu confessor. *° Pouco
depois de eleito, a Abadia recebe uma reliquia de Sao Vitor, doada pelo préprio Hugo e seu tio

homonimo, que chegam a Paris em 1115. Nos anos subsequentes, crescem sua biblioteca”,

35 ROREM, 2009, p.5.
3% Cf. ROREM, 2009; FEISS, 2013.
37 CLARK, William. The Twelfth-Century Church of St. Victor in Paris, 2013, p. 77.
3 DUBY, Georges. ldade Média na Franga, 1992, p. 166; DE SAO VITOR, 2001, pp. 23-25.
3 ROREM, 2009, pp. 5-9.
40 CAHN, Walter. An Illuminated Manuscript of Writings by Hugh of Saint Victor, 2013, p. 48.
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predios, numero de alunos e a importancia da sua escola no quadro de formacéo do clero francés

e anglo-normando™.

Ora, mesmo no breve momento de declinio da Ordem de S&o Vitor, em 1134, quando
apenas dezoito cdnegos permaneceram, o Papa Inocéncio Il, ao justificar uma prebenda na
catedral de Paris a Sdo Vitor, assim a elogia: “[Sdo Vitor] foi excelente no cumprimento de uma
ordem regular e na disciplina da Igreja, com o resultado que agora — gracgas a Deus — muitas
igrejas em varios lugares foram beneficiadas aprendendo com o seu modo de vida louvavel.” 42
Apesar dessa crise momentanea, pouco depois, entre 1135-1140, inicia-se a sua “era de ouro™*,
marcada pelo inicio da construcdo daquela que viria ser a segunda maior igreja de Paris da
época — ha testemunho mais impactante da sua prosperidade do que o tamanho audacioso da
igreja de Séo Vitor?

Figura 1: Registro visual da Igreja de S&o Vitor no século XVI*

41 FEISS, Hugh, op. cit.

42 TESKE, Die Briefsammlungen. Apud FEISS, Hugh, 2013, p. 155.

4 CLARK, 2013, p. 78.

44 Notemos que, como bem indicado no titulo da figura, essa imagem n&o é uma representagdo pictorica da Igreja
de Séo Vitor do século XII. Quem a produziu foi Jean Marot (1619-1679), e a reproduziu, M. Mérian (1593/19-
1650), o que vemos, portanto, é a Igreja de Séo Vitor do século XVI, ja reconstruida apds desabar em 1517 .
Todavia, e esta é a razdo de trazé-la aqui, ainda h& nela muito da igreja medieval. Segundo o historiador da arte
Willian W. Clark, parte da fachada, a torre do sino (que é a da esquerda) e a sua escada espiral sdo tipicas da
arquitetura do segundo quartel do século XII. A imagem, pois, vale para dar uma ideia das dimensdes da Igreja, e,
portanto, do fausto da Ordem na época.
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Fonte: Vista da fachada norte de Séo Vitor, detalhe da igreja depois de Mérian, Topographia Galliae. In: CLARK,
Willian W. The Twelfth-Century Church of St. Victor in Paris: A New Proposal, pp. 70.

O comprimento interior da parede interna da capela, do centro a superficie interna da
antecamera, tem cerca de 65m. A largura da cripta entre as paredes retas escavadas
por Grimault, em 1931, tem em torno 10m. Estas, por sua vez, sugerem que a largura
da é&rea do altar, do cruzamento e da nave teria cerca de 10m, enquanto que a largura
do transepto, cerca de 27,5m. A distancia entre a linha central da arcada da nave e a
parede do claustro do século XVI indica que o coredor do lado sul tinha um pouco
mais de 5m de largura, assumindo que o novo claustro tenha seguido a linha da parede
do claustro do século XII. O corredor do lado norte poderia ser um pouco mais largo
porque la ndo havia limite para a sua extensao. (...) Se as proporcdes e altura da parede
oeste mostradas por Marot sdo confiaveis, entdo no6s podemos estimar que a sua
abdboda tivesse entre 20 a 22m de altura.*

A Escola de Séo Vitor era uma escola de conegos submetida a regra agostiniana, cujos
costumes da vida comunal foram registrados no Livro da Ordem (Liber ordinis), o mais
importante testemunho do ritmo diério de oracéo e estudo, deveres e oficios da Ordem de S&o
Vitor*. Ela diferia-se das escolas monésticas da época porque preconizava a relagéo de ensino
mestre-discipulo, além de que, desde a sua fundag&o, era uma “escola publica”, isto ¢, aberta
aos clérigos seculares e regulares*’. Quanto a essa caracteristica da Escola de S&o Vitor, Pedro

Abelardo a testemunha claramente:

Todavia, o revestimento desse seu novo estado de vida [de Guilherme] nédo o retirou
da cidade de Paris ou do costumeiro estudo da filosofia, mas no préprio mosteiro no
qual se refugiara, por causa da vida religiosa, imediatamente fez funcionar uma escola
publica, segundo o costume estabelecido.*®

Gragas a isso, criou-se uma rede de adeptos e difusores dos preceitos da Ordem, pois,
como “escola publica”, Sdo Vitor recebeu muitos clérigos desejosos de aprender o seu “modo
de vida louvavel”. Uma vez encerrada as li¢cdes, esses homens deveriam retornar a suas

comunidades para 4 introduzi-lo.

O magister da Abadia atendia a Ordem de Sao Vitor justamente por exortar, através do
ensino, a reforma do espirito. Ensinava, alias, através da palavra, mais falada que escrita; o
texto escrito servia sendo aos ouvidos: “Algumas [coisas] devem ser lidas para ndo serem
desconhecidas, outras para serem apenas ouvidas, pois ndo raro aquilo que nao ouvimos é
considerado maior do que realmente &, e € mais facil ser estimada uma coisa, da qual se conhece

o fruto.” *° Afinal, ndo é novidade que a oralidade se manteve capital no trabalho intelectual da

45 Ibidem, pp. 75-76.
46 ROREM, 2009, p. 8.
47 Enquanto que as escolas mondsticas eram “privadas”, que quer dizer, destinadas exclusivamente aos candidatos
a vida monastica NUNES, 2018, p. 211-214.
48 ABELARDO,1998, p. 255.
4 DE SAO VITOR, 2001, 111-13-159.
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Idade Média, mesmo ap06s o significativo crescimento do letramento, quer no processo de
composicdo mental, ° quer na etapa de construcéo do texto literario, cuja presenca do elemento

falado é indiscutivel. %

Dissemos que ensinavam através da palavra, deve-se saber que também o faziam pelo
exemplo. Testemunho disso é o De institutione, de Hugo, em que ele “insta o conego a falar a
fim de ensinar virtudes ao seu vizinho e afirma que essa conduta virtuosa € mais necessaria
onde ela pode ser vista pelo homem do que onde ela s6 pode ser vista por Deus”. ®2 Outra
evidéncia que reforca essa ideia é o fato de que ndo raro 0s cdnegos eram enviados a igrejas
paroquiais para reforma-las segundo a Ordem de S&o Vitor, sendo que, durante sua estadia,
deveriam manter observancia a regra e a vida comum dos conegos vitorinos. >> Uma fonte
importantissima sobre esse assunto € o Libellus de diversis ordinibus (ca. 1150), de autor
andnimo, que assim apresenta a divisdo de tarefas dos conegos:

O abade mantinha alguns c6negos na vida claustral da Igreja-mée para que
estes pudessem devotar-se as coisas interiores ou cuidar dos seus irmaos,
convidados ou peregrinos, engquanto que outros eram designados a uma

dependéncia ou freguesia onde pudessem ensinar e guiar as pessoas através do
exemplo, pregacéo e cuidado pastoral [traducio nossa]®*.

Quem bem analisou a necessidade de um modelo para a imitacdo que existiu na época
foi Caroline Bynum. Segundo a autora, 0 homem do século XII ndo poderia compreender-se
como “individuo”, no sentido moderno do termo, j& que a re-forma do eu estava condicionada
a imitacdo de um modelo externo. Ou seja, a pessoa s6 poderia identificar-se e expressar a sua
identidade individual através de um arquétipo social existente na estrutura cultural. Tornou-se,
assim, necessario a criacdo e defesa de novos papéis sociais, diante dessa nova possibilidade de

escolha ditada pelo intimo humano. %°

O indicio mais 6bvio disso é a producdo de uma significativa bibliografia de anélise das
varias ordens e chamados na Igreja, onde se entrevé a possibilidade de selecdo a qual grupo

religioso se quereria pertencer.>® O Mestre Hugo, aliés, participou desse debate em passagem

50 Cf. CARRUTHERS, Mary. The book of memory. Cambridge: Cambridge University Press, 2008.
51 STOCK, Brian. The Implications of Literacy. Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1983, pp. 79-
81.
52 BYNUM, Caroline. Jesus as Mother: Studies in the Spirituality of the High Middle Ages. California: University
of California Press, 1984, p. 69.
53 FEISS, 2013, p. 156.
54 1bid., p. 154.
S BYNUM, 1984, pp. 82-106.
%6 Ibid., p. 90.
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curiosa do Didascalicon, instando os monges a que se mantivessem atentos a sua funcéo na
Igreja:
N&o estd livre de culpa aquele que usurpa a funcéo do outro. Se vocé é monge, 0 que
faz na multiddo? Se vocé ama o siléncio, porque lhe agrada ficar assiduamente no
meio dos declamadores? VVocé deve dedicar-se aos jejuns e as lagrimas, e vocé quer

filosofar? A filosofia do monge ¢ sua simplicidade. “Mas — vocé diz — quero ensinar
aos outros.” Nio é sua funcdo ensinar, mas chorar®’.

Interessa notar que esse embate se insere num contexto mais amplo de transformacgdes
sociais. Para Bynum, essas confusdes dizem muito sobre o0 aumento das identidades disponiveis
que o “individuo” poderia escolher para reformar-se. ®® Ser coénego regular era uma das
vocac0es disponiveis, e 0s conegos de Sdo Vitor dispuseram-se como modelos “perfeitos” para
que se os imitassem, como parece indicar os nomes por qual eram designados: “beatos” (beati
victoris) e “santos” (sancti victoris parisiensis)® — logo, dignos de imitacéo. Tais designativos
aparecem, por exemplo, na carta régia de fundagdo da abadia: “na igreja dos beatos vitorinos, a
qual esta posicionada perto da cidade de Paris [tradugio nossa]”®® Que também néo quer dizer
que os cOnegos ignorassem que a aproximacgédo a Deus fosse uma obrigacdo individual, eles
apenas “ndo percebiam conflito algum entre a obrigacdo do individuo por si mesmo e a sua
obrigagdo de edificar os outros” ®. Como dissemos anteriormente, os vitorinos edificavam os
degraus purificadores da humanidade através do ensino, exemplo e oracdo, mas sabiam que a
salvacdo era um ato individual. Hugo, por exemplo, admite ndo existir regras para a meditacéo,
ao contrario da leitura, pois os livros até podem desanuviar a visdo do homem caido, mas sera

somente em e a partir de si que se descobrird o verdadeiro eu.

Enfim, sabemos da popularidade da Escola nos tempos da docéncia de Hugo
(1127/1133-1141), mas é importante dizer que ela era relativamente pequena se comparada com
a estrutura das grandes universidades medievais dos séculos seguintes (e.g. a Universidade de
Paris no inicio do século XV). %2 Digo isso, pois, ao redor de 1135, o Capitulo de S&o Vitor

contava com um unico mestre (Hugo), além de um abade, um prior, um vice-prior, um

57 DE SAO VITOR, 2001, V-8- 227.
%8 BYNUM, op. cit., p. 93.
59 Este é 0 nome completo do Livro da Ordem: Liber Ordinis Sancti Victoris Parisienses.
%0 No original: “[in] ecclesia Beati Victoris qui iuxta Parisiorum civitatem sita est”. BAUTIER, 1991 apud.
CLARK, William. The Twelfth-Century Church of St. Victor in Paris, p.77. In: . From knowledge to
beatitude: St. Victor, twelfth-century scholars, and beyond. Notre Dame, Indiana: University of Notre Dame Press,
2013.
61 BYNUM, 1984, p. 67.
62 Para dados gerais sobre as Universidades medievais, ver: VERGER, Jacques. Homes e Saber na ldade Média.
Bauru, SP: EDUSC 1999, p. 88.
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ecébnomo, quatro diaconos, trés subdidconos, trés clérigos e trés vicarios®. Mas,
independentemente de suas dimensdes, ap6s Hugo, seu renome permanece, e a Escola vé
ilustrar-se sucessivamente por Achard (111170/1171), Ricardo (11173), André (11175),
Godofredo (711194) e Gauthier (71179) de Sao Vitor, tendo seus tltimos momentos no século

XIII com Tomas Galo (11246). %

1.4 As influéncias de Hugo

Este é 0 espaco em que apontaremos as principais influéncias filosoficas e teoldgicas de
Hugo de S&o Vitor (se é que podemos separa-las assim). ®® Felizmente, muitos estudiosos ja
trilharam este mesmo caminho e as identificaram, assim sabemos que o influenciaram,
principalmente: Platdo (através de Calcidio), Agostinho e Boécio, embora certamente possamos
expandir a lista a um Macrdbio, Cassiodoro e Isidoro de Sevilha. % Contudo, nos restringiremos
a escrever sobre a importancia desses trés primeiros, por serem aqueles que o influenciaram

decisivamente em sua concepg¢do de mundo.

Ademais, ao destacarmos essa triade de pensadores e ignorarmos os do porvir, nos
alinhamos com grande parte da bibliografia cientifica sobre as referéncias filosoficas dos
cristdos da Idade Média. Alain de Libera, por exemplo, escreveu sobre a Alta Idade Média que,
apos Boécio, o “Ocidente, germanizado, estava mudo” /. Essa situacdo so sera revertida na
virada do milénio. Ateé I4, é o ambiente da clausura que resguardara o espirito e parte da heranca
intelectual do Ocidente. Mesmo com o Renascimento Carolingio (séc. VIII-1X) — cujo baixo
alcance intelectual fora precisado por J. Le Goff — % poucos foram os autores de envergadura
que se dedicaram a filosofia, com ressalva de Isidoro de Sevilha e Beda, o Veneravel. E embora
um Anselmo de Laon tenha sido importante para a formacéo intelectual do fundador da Escola
de S&o Vitor, Guilherme de Champeaux, normalmente ndo se admite grande influéncia desse e

de outros autores em Hugo de Séo Vitor.

8 DE SAO VITOR, 2001, p. 24.
% Depois disso, a importancia de Sdo Vitor como centro de ensino teolégico diminuiu bastante, e a histdria da
Abadia néo recebeu muita atencdo em lingua inglesa. COOLMAN, Boyd Taylor et al. The Abbey and Order of St.
Victor in the Twelfth Century: Context and Bibliography for Readers of Victorine Texts in Translation. Disponivel
em <<newcitypress.com>>. Acesso em: 19.06.2019.
65 A filosofia medieval é marcada pela simbiose de ambas as disciplinas. Se se quiser entendé-la, sera precisa
procura-la nos escritos de homens que se apresentavam como teélogos e tratavam de problemas propriamente
teoldgicos.
66 OF SAINT VICTOR, 1991, pp. 3-7.
57 DE LIBERA, Alain. A Filosofia Medieval. Sdo Paulo: Edi¢bes Loyola, 2017, p. 249.
8 |_E GOFF, Jacques, Os intelectuais na Idade Média, 2003, pp. 29-34.
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Por ai se vé que ndo falaremos dos da sua Ordem e dos da sua formacdo anterior a S&o
Vitor, pois, como ja vimos, conhecemos pouco sobre o passado de Hugo e ndo sabemos ao certo
onde ele estudou antes de votar-se a Ordem. Certamente poderiamos creditar alguma das teses
sobre a sua vida pregressa antes de chegar a Paris, como a de que a sua educagéo primeira se
deu na casa agostiniana de S. Pancras, em Hamersleben. O problema € que a tese da tradi¢do
saxOnica consiste em uma das, dentre as existentes; apostar nesta perspectiva seria assumir por
um ato que tenha grande probabilidade de ser falso, portanto, poderiamos debalde discutir sobre

a influéncia desses autores em Hugo.

Ignoramos o seu passado antes de Sao Vitor, como também os primeiros anos em que
la passou. N&o obstante a lacuna de mais ou menos doze anos entre sua chegada a comunidade
e sua designag@o como “mestre” na Abadia, ndo ¢ dificil acreditar que nesse interim Hugo teria
tido licGes de seus companheiros de claustro, pois, recordemos que, desde a sua fundagéo, Sao
Vitor era composto por estudantes egressos de Notre Dame — e mesmo se alguns debandaram
da comunidade apds a partida de G. de Champeaux, sabemos que a0 menos um de seus
discipulos, Gilduino, permaneceu, e que seguramente Hugo teria aprendido bastante com ele.
Mesmo assim, estabelecido o vinculo, permanece o problema: em especificamente o que os da

sua Ordem té-lo-iam influenciado?

E dificil precisar, pois ndo houve mestre intermediario entre Guilherme e Hugo, sendo
este de fato seu sucessor, '° o que nos impossibilita de averiguar a classica influéncia mestre-
discipulo. Ademais, mesmo se estivermos certos ao atribuir o papel de mestre a Gilduino, ndo
teriamos como aferir o seu peso na construcdo do pensamento de Hugo, ja que o abade nos é
ainda mais desconhecido que o prdprio Hugo. O que nos resta fazer, pois, é apontar as
influéncias intelectuais daqueles que nos sdo mais bem conhecidos, dando énfase a triade de

autores “platonicos” supracitados.

Deve-se saber de imediato que o termo “platonico” (platonicus), durante séculos, ndo
se vinculava necessariamente a doutrina de Platdo, referia-se mais a seus parentescos de
procedéncia platdnica, como o neoplatonismo de Plotino ou o platonismo eclético do pitagérico
Nicomaco de Gerasa. '* Diferentemente do que aconteceu com o corpus filosofico de

Aristoteles, a Idade Média, praticamente, ignorou tudo de Platdo, salvo um fragmento do Timeu.

69 Sobre essa questdo, ver o Capitulo 1.1.
O ROREM, Paul. Hugh of Saint Victor, 2009, p. 11.
"I NUNES, Ruy Afonso da Costa. Platonismo e Aristotelismo no Século XI1. Revista de Historia, v. 37 n. 76 (1968),
p.34.
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Os medievais conheciam-no, pois, mais através do polimorfismo da influéncia platénica dos
diversos autores da Antiguidade Tardia do que o pensamento do filésofo em si, como bem
sublinhou E. Gilson: “Platdo mesmo nao estd em lugar nenhum, mas o platonismo por toda

parte; digamos, antes, que ha platonismos por toda parte (...)”."2

E nesse sentido que podemos designar o Mestre Vitorino de “platonico”. Quando os
cristdos comecaram a filosofar, o mundo filoséfico ja estava impregnado de platonismo.
Qualquer manual de Filosofia medieval apontara “Platdo” como uma das grandes autoridades
nas ciéncias medievais de até meados do século XII, quando foi paulatinamente suplantado pela
renovacdo da corrente aristotélica no Ocidente medieval. Diante disso, ndo € de estranhar que

especialistas percebam a confluéncia de alguns desses pensadores em Hugo.

Iniciaremos nossa analise pela influéncia do Comentario sobre o Timeu (17a-53c). Em
resumo, trata-se de uma glosa e traducdo latina feita pelo hermeneuta espanhol Calcidio,
inspirado no de Posidonio, responsavel por tornar esse dialogo disponivel no Ocidente latino e
por transformar grande parte dos escritores medievais em admiradores de Platdo, pois a sua

Versao:

a) modificou bastante o sentido original do texto, dando-lhe um sentido menos
cosmoldgico do que um estudo sobre as origens e a ordem do mundo;

b) inclinou-lhe a concepcao helenistica de mundo, deixando de lado as formas e métodos
caracteristicos do pensamento platonico;

c) tornou disponivel novas teorias para compreender a criacao e a relacdo do homem

com Deus;

d) providenciou um enriquecimento lexical na filosofia deste periodo’.

No terceiro capitulo demonstraremos como Hugo adaptou a ideia platénica da alma do
mundo a de Cristo-Sabedoria como arquétipo da Mente de Deus. Temos ai um caso particular
que trai a influéncia de Calcidio; outros, que apresentaremos agora, sdo 0 do empréstimo e

adaptag@o da nogdo de “obra da natureza” (opus naturae) em Hugo.

Todavia, a maneira mais simples de perceber o crédito de que goza o Timeu s&o as
recorrentes citacGes ou parafrases de algumas das ideias de Calcidio no Livro Primeiro do

Didascalicon, como quando alude a alma do mundo, do dialogo platénico, logo no inicio do

2 GILSON, Etienne. A filosofia na Idade Média. Séo Paulo: Martins Fontes, 1995, p. 326.
73 Todas essas caracteristicas foram extraidas de CHENU, Marie. Nature, Man and Society in the Twelfth-Century.
Canada: University of Chicago Press, 1997, pp. 65-72.
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primeiro capitulo (embora, em seguida, oblitere o seu sentido original, deslizando da alma do

mundo & humana):

Uma conviccdo aceita entre os filésofos afirma que a alma é formada de todas as
partes da natureza. E o Timeu de Platdo diz que a enteléquia é formada de uma
substancia divisivel, indivisivel e uma mistura das duas, e de uma natureza idéntica e
diversa e uma mistura das duas. E a tudo isso ele deu o nome de universo.”

Ou quando cita os versos de Empédocles (apud Calcidio) no contexto da discussdo da
composicdo da alma humana’®: “Compreendemos a terra através das coisas terrenas, /o fogo
através daquilo que queima, /o molhado atraveés do liquido, /aquilo que sopra através do nosso

respiro.”’’

Jerome Taylor traz em seu texto o caso j& mencionado da adaptacdo da opera naturae
em Hugo, mas, antes de apresenta-lo, devo abrir breve paréntese para contextualizar o leitor
acerca das forgas subordinadas ao “Deus Supremo”, em Calcidio, pois ¢é preciso conhecé-las

para entendermos o significado que Hugo deu a “obra da natureza”.

Segundo E. Gilson, Calcidio distingue quatro instancias existentes na “fabrica do
mundo”’: a primeira delas ¢ o Deus supremo, o Bem Soberano, que as comanda; seguido pela
Providéncia de Deus, chamada de segundo Deus, que é (ou faz parte da) Ideia, pois pertence ao
mundo dos modelos (exempla); depois pelo segundo Pensamento e Inteligéncia, também dita
“alma do mundo”; e por tltimo as for¢as da natureza, da fortuna, do acaso e dos espiritos, que,

subordinados & Providéncia, servem a Deus avaliando as a¢des humanas’®:

Para resumir brevemente muitas coisas, eis como se deve representar isso tudo. A
origem das coisas, de que todo o resto do que existe recebe sua substancia, é o Deus
supremo e inefavel. Depois dele, sua Providéncia, o segundo Deus (secundum Deum),
legislador de ambas as vidas, tanto a eterna como a temporal. Coloco em terceiro a
substancia a que se chama segundo Pensamento e Inteligéncia, como uma espécie de
guardid da vida eterna. Li que as almas racionais que obedecem a lei lhe sdo
submetidas e que tém estes poderes por ministros: Natureza, a Fortuna, Acaso e 0s
espiritos (daemones) que escrutam e pesam 0s méritos. Assim, o Deus supremo
comanda, o segundo estabelece a ordem, o terceiro intima e as almas agem de acordo
com a lei.”

7 Ver o Capitulo 2.1 desta dissertagdo. Ademais, concordam com essa ideia: Jerome Taylor Em: OF SAINT
VICTOR, 1991, p. 178 e MARCHIONNI, Antonio. Trabalho e Razdo no Didascalicon de Hugo de S&o Vitor,
1998, pp. 98-112.

5 DE SAO VITOR, 2001, I-1-47.

6 Sobre como Hugo compreende a alma humana, ver o Capitulo 3.2 desta dissertagéo.

7 DE SAO VITOR, 2001, I-1-49. Associam-no a Calcidio: TAYLOR, Jerome Em OF SAINT VICTOR, 1998, p.
180 e MARCHIONNI, Anténio Em DE SAO VITOR, 2001, p. 48.

8 GILSON, 1995, p. 133

9 CALCIDIO, Comentario sobre o Timeu, CLXXXVII. Apud. GILSON, ibid., p. 133
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Para facilitar a visualizacdo dessas forgas, organizemo-las da seguinte forma:

Organograma 1: Hierarquia das Forcas subordinadas a Deus, segundo Calcidio.

Deus supremo, o Bem Soberano

A Sua Providéncia ou o Segundo Deus. ]

—[ Segundo Pensamento e Inteligéncia ]

—[ Natureza, Fortuna, Acaso e os espiritos. ]

Fonte: Elaborada pelo autor.

Justamente por ser a natureza (natura) um “dominio da alma do mundo”, a sua obra
designa também aquilo que governa todas as coisas segundo suas naturezas proprias, sendo ela
assim também chamada de “lei natural” — isto €, a regra que ordena e dispde 0 movimento de
todas as coisas®®. Conforme constatou Jerome Taylor, e estou de total acordo com ele, Hugo
rejeitou completamente essa definigdo, limitando a “obra da natureza” aquilo que germina e
arruina a vida terrestre. Ou seja, o que Calcidio competia a opera natura, Hugo atribuia a opera
Dei: “A obra de Deus consiste em criar aquilo que ndo existia. Por isso foi escrito: “No inicio
criou Deus 0 céu e a terra’. A obra da natureza consiste em trazer para a realidade aquilo que

299

estava escondido. Por isso foi escrito: ‘Produza a terra a erva verde’”, e, mais adiante: “A

Natureza é o fogo artifice, propenso, por uma certa forga, a produzir as coisas sensiveis.”8!

Para encerrar as comparacdes, despontaremos a manifestacdo de uma ultima noc¢éo de
carater mais geral desse dialogo platénico. Sabe-se que essa doutrina comumente divide o
universo em duas espécies de seres: 0s modelos e as copias. Com efeito, ambos concordavam
com essa premissa, como também admitiam que o homem pudesse conhecer tanto um quanto
outro®?, contudo, Hugo elevou a gnosiologia humana a outro patamar, assumindo ser possivel
alcancar, através da contemplagdo, mesmo aquilo que ndo é nem inteligivel nem sensivel:

Quando a alma tiver passado por esses estagios [0 do soliléquio e o da
circunspecgdo], quando ela se tornar consciente da sua fraqueza e

80 OF Se\INT ’VICTOR, 1991, pp. 190-191
81 DE SAO VITOR, 2001, pp. 69, 75.
82 Especificamente sobre Calcidio, ver: GILSON, 1995, p. 136-137.
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convencer-se da vaidade do mundo, quando ela buscar alivio no voo em
direcdo ao celestial e ao espiritual, ela tera chegado ao Gltimo estagio:
0 da pura contemplacdo. Nesta fase, a alma est4 voltada somente para
Deus, mas, mesmo aqui, ha diferentes modos de contemplar a natureza
e a perfeicdo divina: a alma pode conceber Deus considerando 0 modo
com que Ele revela-se em Suas criaturas, ha alma humana ou, mais uma
vez, em relacdo a seus atributos divinos. Passando deste estagio, a alma
pode contemplar a esséncia divina e, portanto, ser levada ao mais alto
estagio da contemplacdo, isto é, a visdo do préprio Deus [traducdo
nossa].®?

Certamente, partes do platonismo do Timeu sdo medulares da filosofia de Hugo, mas
Calcidio, através da sua traducdo e comentario, ndao foi o Unico que se interpds entre eles: no
platonismo cristdo, trés outras grandes figuras dominam; Santo Agostinho é uma delas®.
Embora a distribuicdo de sua influéncia tenha sido desigual e variavel entre os clérigos do
século XII, a autoridade de Agostinho na teologia medieval ndo é objeto de davida entre os
historiadores da Filosofia, afinal, testemunham nitidamente a seu favor a ampla aceitagdo do
seu vocabulario (e.g. mundus intelligibilis, rationes aeternae, mens) e dos tépicos filoséficos
da sua obra, entre os quais:

a) a compreensdo da ordem do mundo depende da distin¢do e da intima relagdo entre o
inteligivel e o sensivel perceptivel;

b) a composicdo dual da humanidade permite a ela conhecer o mundo inteligivel e o
mundo perceptivel;

c) Deus ¢ a fonte de toda a realidade e verdade do mundo;

d) a perfeicdo e a felicidade s6 podem ser alcancadas através do desenvolvimento das
qualidades interiores da pessoa humana;

e) o mal foi plantado na carne humana e apenas a sua parte imutavel é verdadeira e

boa®s.

Qualquer estudante empenhado em identificar a influéncia de Agostinho em Hugo
obteria uma lista bem maior que a acima exposta, que quer dizer que, sim, as ideias que listamos
aparecem na filosofia de Hugo, e que também ndo sdo as Unicas que ele empresta de S.

Agostinho.

8 HEALY, Patrick Joseph. The Mysticism of the School of Saint Victor, p. 219. In: Church History, vol. 1, no. 4,
1932.
84 Segundo Chenu, os principais nomes do platonismo do século XI1 s&o: Agostinho, Dionisio e Boécio (1997, pp.
49-99).
8 Todas essas caracteristicas foram extraidas e adaptadas de CHENU, Marie -D, ibidem, pp. 60-63.
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Como sabemos, Hugo viveu em uma comunidade que seguia a regra agostiniana e que,
portanto, leu, releu e copiou amilde os textos do seu mestre®®. Nada incomum, entdo,
encontrarmos muitas similaridades entre o pensamento de ambos. Quando dissemos, por
exemplo, que o Mestre Vitorino concorda com a ideia agostiniana de que a compreensdo do
mundo depende da distin¢do e da intima relagéo entre o inteligivel e o sensivel perceptivel, é
porque o critério-mor da divisdo das ciéncias no Didascalicon é justamente a que plano
substancial pertence o objeto estudado (podendo ser inteligivel, sensivel ou, ao mesmo tempo,
sensivel e inteligivel) 8. Ou quando sublinhamos a correspondéncia da ideia agostiniana de que
a composi¢do dual da humanidade permite a ela conhecer o mundo inteligivel e 0 mundo
sensivel, € porque, também para Hugo, a composi¢do dual da pessoa humana (divina e mortal)

€ 0 que a permite conhecé-la ambas (cujas muitas nuances apresentamos no Capitulo 2.2).

Atribui-se também a influéncia agostiniana os temas, centrais em Hugo, da
supervalorizacdo do eu interior e a conseguinte ideia de que tudo que é externo ao homem deve
servir-lhe a sua realizacdo em Deus, sejam coisas divinas ou humanas, pois mesmo estas

“expressam pela razdo a forma do seu modelo, que é a natureza, através da qual imitam” ,

Em Hugo, essas no¢des sao sustentadas pelo parecer agostiniano de que a alma humana
poderia encontrar em si mesma os conhecimentos referentes aos objetos da Verdade, pois Deus
estd em nds, ele “que ¢ a vida da nossa vida, mais interior a nés mesmos do que nosso proprio

interior” 8°:

Lé-se escrito na tripode de Apolo: gnoti seauton, ou seja, “conhece-te a ti mesmo”.
De fato, 0 homem que ndo esquece a sua origem sabe que é nada tudo aquilo que é
sujeito a mutabilidade. (...) Somos reerguidos pelo estudo, para que conhegamos a

nossa natureza e aprendamos a ndo procurar fora de nés aquilo que podemos encontrar

dentro de nos.”%

Outra herancga de S. Agostinho é o tema da iluminacdo do intelecto humano pelo Verbo,
tdo pungente em Hugo quanto qualquer outro dos topicos anteriormente mencionados. Segundo
o Doutor da Igreja, quando o homem busca o conhecimento a luz da razéo, é o Mestre interior
que responde de dentro a razdo que o consulta — a felicidade e a perfeicéo, por conseguinte, s6

poderiam ser alcancadas a partir do desenvolvimento das qualidades interiores da pessoa

8 JLLICH, Ivan. In the Vineyard of the Text. Chicago: The University of Chicago Press, 1993, p. 10.
87 \Ver Capitulo 3 desta dissertaco.
8 DE SAO VITOR, 2001, 1-4-59.
89 GILSON, 1995, p. 148.
% DE SAO VITOR, op. cit., p. 47, 51.
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humana®. Tais marcas indeléveis do agostianismo medieval pululam na justificacio do

programa de estudos do Didascalicon:

A Sapiéncia ilumina o homem para que conhega a si mesmo, ele que, quando ndo sabe
que foi feito acima das outras coisas, acaba achando-se semelhante a qualquer outra
coisa. (...) A procura da Sapiéncia é, com efeito, “um grande conforto na vida”. Quem
a encontra é feliz, e quem a possui é beato.%?

Se a influéncia do platonismo agostiniano foi significativa para Hugo, 0 mesmo néo
pode ser dito a respeito do platonismo do pseudo-Dionisio, ndo obstante 0 Comentario Sobre a
Hierarquia Celeste, de Hugo. *® Segundo Chenu, Dionisio, o Aeropagita, é o segundo dos trés
grandes nomes do platonismo do século XI1%, sendo o terceiro o de Boécio, este, sim,
importantissimo para entendermos a filosofia de Hugo; daremos, pois, preferéncia a este em

nossos comentarios. Sua influéncia, é claro, excede o cdnego vitorino:

Pode-se dizer que, pelo conjunto desses tratados, Boécio tornou-se o professor de
légica da Idade Média até 0 momento em que, no século XIII, o Organon completo
de Avristételes (isto é, o conjunto de suas obras de légica) foi traduzido em latim e
diretamente comentado®.

Boécio legou & Idade Média uma definicdo de filosofia e uma classificacdo das ciéncias,
cujas repercussoes, alids, aparecem nitidas no Didascalicon. Para o famoso pensador, a filosofia
€ amor a Sapiéncia - entidade real autossuficiente ¢ “causa de todas as coisas, que subsiste em
si mesma e so necessita de si para subsistir.” % Palavras que serdo repetidas por Hugo. Também
para ele a filosofia ¢ “amor” (amicitia) que instiga a busca da Sapiéncia (quod studium
sapientiae philosophia sit)®’:

“A filosofia ¢, portanto, o amor, a procura, € uma certa amizade para com a

Sapiéncia, mas ndo aquela sabedoria que se ocupa de tecnologias e de ciéncias

produtivas, e sim aquela Sapiéncia que, ndo carecendo de nada, é mente viva
e “lnica razdo primordial das coisas” [grifado no original]®.

Encontramos essas e outras no¢Ges boecianas em toda a base do projeto educacional de
ensino das artes seculares no Didascalicon. Seguindo Boécio, Hugo dividiu a ordem das

matérias em coisas intelectiveis (intellectibilia), inteligiveis (intelligibillia) e naturais

91 GILSON, op. cit., p. 149.
%2 DE SAO VITOR, 2001, 1-1-51.
% Cf. ROREM, Paul. The early latin Dionysius: Eriugena and Hugh of St. Victor. Moderny Theology 24:4,
October 2008, p. 607.
% CHENU, 1997, pp. 49-99
% GILSON, 1995, p. 160.
% Ibidem, p. 161.
9 DE SAO VITOR, 2001, p. 51.
% BOECIO. In Isagoge Comenta, PR. 1,3. Apud DE SAO VITOR, 2001, I-2-53.
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(naturalia), e, assim como ele, cristianizara, a seu modo, o demiurgo platonico®. E tanta a sua
influéncia que se me ponho a escrever tudo sobre o tema daria um capitulo, afinal, ha indicacao

maior da proximidade de ambos que o proprio incipit do Didascalicon?*®

Quadro 1: Demonstracdo da influéncia de Boécio no incipit do Didsacalicon.

Obras CitacGes

Didascalicon | “De todas as coisas a serem buscadas a primeira é a Sapiéncia, na qual reside a
forma do bem perfeito”

Consolagdo “... vocé viu qual é a forma do bem perfeito e do imperfeito... De todas as coisas
da Filosofia | a serem buscadas, a mais alta delas e a causa pela qual todas as outras devem

ser buscadas ¢ o Bem... na qual reside a substancia de Deus [tradu¢@o nossa].”
101

Fonte: Elaborada pelo autor.

Este € apenas um dos exemplos. Os dois primeiros livros do Didascalicon estéo repletos
de citagBes e adaptacdes dos textos de Boécio (tratados e opusculos) %2 - o que faz todo sentido,
dado a proposta do conjunto da obra boeciana e a do Didascalicon, isto &, se, nesses dois livros,
Hugo pretende “sacralizar” as artes seculares, quem melhor para auxilia-lo do que aquele que
se pretendeu ponte entre o0 conhecimento pagédo e cristdo? Eis outros exemplos de empréstimos

das ideias de Boécio:

Lé-se no Didascalicon: “(...) ele [o homem] que, quando ndo sabe que foi feito acima
das outras coisas, acaba achando-se semelhante a qualquer outra coisa”%®; na A
Consolacdo da Filosofia “(...) em todos os outros animais ¢ natural que eles nio
conhegam a si proprios; entre os homens, isto ¢ uma falta. [tradugdo nossa]”'% (176)

Lé-se no Didascalicon “Dividida, ela [a alma] retne o seu movimento em dois circulos”,
pois, seja que pelos sentidos ela se volte para as coisas sensiveis, seja que pela
inteligéncia ascenda as coisas invisiveis, ela circula trazendo para si as semelhancas das
coisas”'%; na A Consolacdo da Filosofia: “Quando dividida, ela [a alma] retine o seu

9 Sobre essas caracteristicas do platonismo de Boécio, ver o subcapitulo “The Platonism of Boethius” de CHENU,
1997, pp. 72-79
100 Egpecificamente sobre o incipit do Didacalicon, ver ILLICH, 1993, p. 8.
101 BOECIO, De consolatione philosophiag, 11, pr.x. Apud. OF SAINT VICTOR, 1991, p. 175.
102 Segundo J. Taylor, Hugo lanca mao de cinco escritos de Boécio: Commentaria in Porphrium a se translatum,
Contra Eutychyen, De arithmetica, De consolatione philosophiae e De musica, Em OF SAINT VICTOR, 1991,
pp. 175-228.
103 DE SAO VITOR, 2001, 1-1-47.
104 BOECIO, A Consolacéo da Filosofia. Apud OF SAINT VICTOR, 1991, p. 176.
105 DE SAO VITOR, 2001, p. 49.
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movimento em duas esferas, passa ao longo do caminho de volta a si, circunda o design
profundo e volta ao paraiso na imagem da Sua semelhanga” [tradugdo nossa]*®.

Acredito ndo ser necessario estender essa lista que ja vai longe, pois ha quem ja tenha
feito esse trabalho muito bem. 1 Mais importante para a coeréncia desta dissertacdo é
sublinharmos a adogéo, em Hugo, das concepcOes boecianas de ciéncia e categorias de seres

passiveis de estudo, matéria essencial para o que sera visto nos capitulos seguintes.

De modo geral, como consequéncia imediata da unido de Platdo e Aristoteles, Boécio
dividiu a ordem das matérias em coisas inteligiveis e intelectiveis. Os objetos intelectiveis
(intellectibilia), termo ja empregado por Mario Vitorino, incluia os seres que existem ou
deveriam existir fora da matéria (Deus e os anjos), “sempre um e imutavel, inacessivel a
qualquer abordagem vinda da percepgdo sensivel do mundo”, enquanto que os inteligiveis
(intelligibillia) correspondiam aos “espiritos criados” (concebiveis pelo pensamento puro, mas
caidos em corpos), que podem ser acessados “a partir de sua introducdo no mundo dos

sentidos”108,

Esta divisdo da ordem das coisas da origem a dois tipos de conhecimentos
gnosiologicos: um ligado ao “intelecto” (intellectus) e o outro a “razdo” (ratio)!®®. Tendo-as
assim concebido, Boécio divide a filosofia em duas espécies: a préatica e a tedrica. Esta se
subdivide “em tantas ciéncias quantas sdo as classes a estudar”, isto €, de acordo com os objetos
a conhecer, enquanto aquela compreende trés partes: “a que nos ensina a nos conduzirmos
sozinhos pela aquisicdo das virtudes; a que consiste em fazer reinar no Estado essas mesmas
virtudes de prudéncia, justica, forca e temperanca; enfim, a que preside a administracdo da
sociedade doméstica.”**® Veremos mais adiante que essa é quase que exatamente a divisdo da
Filosofia em Hugo de S&o Vitor, com a excec¢do de que ele acrescenta as disciplinas Idgica e
mecénica. Contudo, nas partes em que concordam, a determinacdo do objeto da disciplina

tedrica e préatica € praticamente boeciana:

106 BOECIO, opus cit. Apud OF SAINT VICTOR, 1991, p. 179.

1070 tantas vezes citado The Didascalicon of Hugh of Saint-Victor, comentado por Jerome Taylor, é 0 mais
completo que conhecemos.

108 CHENU, Marie —D., Nature, Man, and Society..., 1997, pp. 75-76.

109 1hd., p. 75.

110 GILSON, Etienne. A Filosofia na Idade Média, 1995, p. 161.
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A tedrica se divide em teologia, matemaética e fisica. Boécio faz esta divisdo com
outras palavras, dividindo a te6rica em intelectivel, inteligivel e natural, significando

com intelectivel a teologia, com inteligivel a matematica, e com natural a fisical*!.

11 DE SAO VITOR, Hugo. 2001, p. 85.
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2 ESTRUTURAS FUNI;)AMENTAIS DA GNOSIOLOGIA HUGONIANA:
TEMPO, ESPACO E SIMBOLO NA IDADE MEDIA

Uma vez que nosso objetivo é compreender o lugar histérico dos fundamentos
gnosiologicos de Hugo de Sdo Vitor, supomos de imediato interesse analisar as nocdes de
tempo, espaco e simbolo na cultura medieval. Isto porque os temas eletivos sdo necessarios
para entender a percepcdo de realidade na sociedade medieval e, em particular, no
Didascalicon.

Haja vista tais consideracdes, julgamos indispensavel iniciarmos nossa analise a partir
do estudo do simbolo medieval, com énfase na leitura simbdlica. Nogdo importantissima para
este capitulo, a exegese medieval permitia um deslocamento espacial imével para o “além”,

como também servia a compreensdo das verdades deste mundo.

Tendo um conhecimento basico acerca dessa “mentalidade” simbdlica, estudaremos
também as estruturas temporais da Idade Média, pois, especialmente para o caso medieval, seria
impossivel analisar qualquer aspecto da gnosiologia sem considerar que a humanidade
acreditava-se criada por Deus e prometida a salvacdo. Serd exatamente essa dinamica temporal
entre passado e futuro que conduzira nosso estudo na segunda secdo deste capitulo, muito
embora tenhamos plena consciéncia de que tal promessa ndo eximia a humanidade do labor
necessario para a salvacdo. Segundo Hugo, a brevidade da “meméria” 2 impossibilita ao
homem recordar-se de sua natureza primeira, uma vez que “A mente dele [do homem],
envolvida em escuriddo, ndo é mais capaz de prever o futuro, ou de lembrar-se bem do que
aconteceu no passado [...]” 2. Portanto, a tomada de consciéncia teria de vir por outra via: a

do conhecimento®.

Complementarmente a nossa se¢éo sobre as estruturas temporais, trataremos, na terceira
parte deste capitulo, do tema da representacdo do espaco no mundo de Hugo de Séo Vitor.
Objetivando com esse exame entender em 0 qué seu entendimento das estruturas espaciais
influiu em sua representacdo da gnosiologia humana, pois sua associacdo homem-universo

(traduzida pela imagem do universo em miniatura no homem) tem grande valor como chave-

112 pE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon: da arte de ler, 2001, 111-11-153.
113 Todas as tradugdes para a lingua portuguesa dos tratados sobre a “Arca de Noé”, de Hugo de Sdo Vitor,
apresentados nesta dissertacdo, sdo de minha autoria. Noah'’s ark: III: De Vanitate Mundi, 11-172. In: OF SAINT-
VICTOR, Hugh. Selected Spiritual Writings. Eugene, Oregon: WIPF&Stock, 2009.
114 \eremos, no capitulo seguinte, que a iluminagdo da mente humana, em Hugo de S&o Vitor, era 0 que se
acreditava possibilitar ao homem reconhecer sua natureza originaria e, assim, despertar para a sua real condicao
de existéncia. Além disso, ainda neste capitulo, falaremos mais sobre o sentimento universal de culpa no
cristianismo medieval, e, corolario a isto, a necessidade do perddo que o acompanha.
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interpretativa de sua compreenséo das capacidades cognitivas da humanidade, porquanto Hugo

acreditava que

[Ha parentesco entre] céu e espirito, terra e corpo. Quero dizer, através do céu,
convenientemente entendemos que o espirito humano foi formado a imagem e
semelhanga de Deus, havendo sido criado para [re] conhecer, amar, pesquisar
e se apoderar dos bens celestes. [Ao passo que], pela terra, entendemos o corpo
humano, que ¢ terra, e a terra retornara; conforme esta escrito: “és terra, ¢ a
terra retornaras” (Gén.,3).1%°

2.1 O simbolo medieval na apreenséo do real

De maneira geral, entendemos por “simbolo” aquilo que conectava e permitia acessar o
“outro mundo”. Com intuito Unico de ser didatico, podemos até mesmo compara-lo as “uiae”,
em analogia aos sete caminhos & Sabedoria, muito embora o simbolo ndo fosse um saber
organizado; ele estd mais para um tipo de representacdo (em uma de suas acepc¢des), ndo

obstante algumas ressalvas.'®

Acerca do significado desse conceito, sublinhemos que esse habito mental ndo se

restringia aos chamados “intelectuais” da Idade Média, como bem sublinhou Pastoreau:

Para o pensamento medieval, tanto o mais especulativo quanto o mais
comum, cada objeto, cada elemento, cada ser vivo, é figuragdo de outra coisa
que Ihe corresponde em um plano superior ou eterno e da qual ele é simbolo.
Isso diz respeito tanto aos sacramentos e mistérios da fé, que a teologia
procura explicar e tornar inteligiveis, quanto as mirabilia mais grosseiras, tdo
intrigantes para a mentalidade comum. Todavia, no primeiro caso, realiza-se
sempre uma dialética entre o simbolo e o que ele significa, enquanto que, no
segundo, a relagdo entre o objeto significante e a coisa significada articula-se
de modo mais mecanico. '’

O que chamamos de “habito mental”, Pastoreau definiu como “modo de pensamento e
de sensibilidade” da mentalidade medieval. Sintese acurada, esse estudioso do simbolismo
medieval diz que o simbolo ¢ sempre “proteiforme, polivalente, polissémico e ambiguo™.
“Polivalente” e “proteiforme”, pois o simbolo pode ser encontrado em imagens, objetos, rituais,

crengas e comportamentos, os quais se manifestam em diversas dimensfes, como estética,

115 No original: “In principio creavit Deus caelum et terram. Coelum spiritus, terra corpus. Per coelum enim
convenienter intelligimus spiritum humanum ad imaginem et similitudinem Dei formatum, ad bona celestia
cognoscenda, amanda, quaerenda ac possidenda creatum. Per terram accipimus corpus humanum, quod est
terreum, et in terram brevi reversurum. Sicut scriptum est: Terra es, et in terram reverteris (Gen, 111)”. DE S.
VICTORE, Hugonis. De operibus sex dierum: Appendix ad Hugonis Opera Mystica, p. 1688. In: MIGNE, J.P.
“Sermones Centum”. Patrologia Latina; MPL 177, AB columna 0899-1210A.
118 Geralmente, nas ciéncias sociais, entende-se por “representagiio” a reproducdo de algo enquanto imagem, a
qual substitui o objeto representado em sua esséncia. Ja o simbolo medieval, embora também seja um tipo de
representacdo, opera de modo substancialmente diferente.
117 PASTOREAU, Michel. Simbolo. Tradugdo de Lénia Marcia Mongelli, p. 498. In: Dicionario Tematico do
Ocidente Medieval. Bauru, SP: Edusc, 2006. 2 v.
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afetiva, poética ou onirica; “ambivalente” e “polissémico”, pois seu significado ¢ variado e

frequentemente contraditdrio®*8,

Ainda segundo Pastoreau, o simbolo caracteriza-se por estabelecer uma relacdo
analogica entre dois objetos, palavras, nocdes etc., a qual pode ser mais ou menos vaga, a
depender de quem as interligou (algumas etimologias medievais, por exemplo, séo
representativas do baixo rigor técnico para o estabelecimento de tais analogias). 1** De modo
geral, o pensamento analogico medieval se esforcou para estabelecer vinculos entre alguma
coisa que esta oculta aos olhos da matéria e, mais particularmente, entre o que esta “presente

no mundo terreno e o que tem seu lugar entre as verdades eternas do Além.” 1%

Para demonstrar o funcionamento desse habito mental, daremos exemplo da busca do
simbolo através da exegese, em Hugo de Sdo Vitor. E bastante ilustrativa desse modo de
pensamento a justificativa que Hugo apresenta a seus discipulos para que mantenham
observancia a “ordem” (0rdo) e ao “método” (modo) em seus estudos da Escritura Sagrada: “se
vocé a encarar diligentemente, o caminho da leitura se abrira facilmente diante de vocé”
(“facile tibi iter legendi patebit”) *2*. Hugo acreditava que as mentes destreinadas estariam
inaptas a reconhecer a via que da acesso ao real, dai a importancia de se escrever um livro que

ensinasse os diversos niveis de leitura (matéria principal do Didascalicon).

Hugo de S&o Vitor ensina que o mais superficial dos modos de ler é a interpretacdo da
estrutura frasal, a qual classifica seu objeto de analise em trés categorias de acordo com nivel
de clareza do texto: perfeito, diminuido ou imperfeito. 1?2 Conhecida a estrutura da frase, o
estudante deveria interpretar o “significado” (sensu) do texto através da “leitura espiritual”. Sua
explanacdo acerca desse metodo de leitura ndo é de todo clara, mas, segundo ele, deve-se
acorrer a “leitura espiritual” sempre que o significado de alguma sentenga parega obscuro ao

leitor, como ilustra com esta passagem de Isaias:

118 “De fato, na simbdlica medieval, como em qualquer outro sistema de valores ou de correspondéncias, nada
funciona fora do contexto. Um animal, um vegetal, um nimero, uma cor adquire todo seu sentido apenas quando
associado ou oposto a um ou a Varios outros animais, vegetais, nimeros, cores.” Ibid., p. 505.
119 pastoreau d4 alguns exemplos disso: “Entre as arvores, a nogueira passa por maléfica, porque o nome latino
que a designa, nux, geralmente esta ligado ao verbo que significa “prejudicar”, nocere. A nogueira é, portanto,
uma arvore nociva: ndo se deve dormir sob sua folhagem, por medo de ser visitada pelo Diabo ou por maus
espiritos; ndo se deve deixar suas raizes se aproximarem dos estabulos ou das cavalarigas, porque isso arrebentaria
o0s animais; enfim, deve-se evitar esculpir em pau de nogueira uma estatua do Cristo, da Virgem ou de um santo,
pois seria sacrilégio.”, p. 500.
120 1bidem, p. 497.
121 pE SAO VITOR, Hugo. Didasclaicon, 2001, VI-1-234-235.
122 1pid., V1-9-259.
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“Sete mulheres pegaram um homem naquele dia, dizendo: comeremos o nosso
péo e nos cobriremos com as nossas vestes, que possamos apenas ser chamadas
com o teu nome, tira a nossa vergonha”. As palavras s3o claras ¢
compreensiveis. Vocé compreende bem: “Sete mulheres pegaram um
homem”. Vocé compreende: “Comeremos o nosso pdo.” Vocé compreende:
“Nos cobriremos com as nossas vestes”. Vocé compreende: “Possamos apenas
ser chamadas com o teu nome”. Vocé compreende: “Tira a nossa vergonha”.

Mas talvez vocé ndo consiga entender o que isso tudo queira dizer, se prometeu
um bem ou ameagou um mal.*?3

Diante de tais trechos a principio insondaveis, Hugo de S&o Vitor instrui o leitor a buscar
o “significado espiritual da letra”, e a ignorar, pois, seu sentido literal. Eis o exemplo que ele

nos traz de como se busca-lo, a partir do caso supracitado de Isaias:

De onde se deduz que vocé somente deve crer de maneira espiritual aquilo que,
a partir das palavras, vocé ndo vé. Vocé podera dizer, portanto, que as sete
mulheres sdo os sete dons do Espirito Santo, as quais desejam um sé homem,
isto €, Cristo, no qual quis habitar toda a plenitude da graca, porque so ele
recebeu o Espirito Santo, o Unico que tira o oprébrio delas, para elas
encontrarem aquele no qual repousar, dado que ndo havia outro vivente quando
pediam os dons do Espirito Santo. Eis que o texto foi interpretado de forma
espiritual, e vocé ndo compreende o que quer dizer na letra.

Embora tenhamos ilustrado esse comportamento mental a partir de um caso unico,
enfatizemos, outra vez, que este € um aspecto da mentalidade medieval. Essa abertura dos
espacos exteriores a existéncia material engendrou a possibilidade de se estabelecer conexdes
entre os mundos, tendo como fundamento a apreensdo da dimensdo simbolicas dos dados
materiais. Mello Gongalves resumiu bem esse estatuto do objeto analisado na epistemologia do

simbolo medieval:

A polissemia implicita no pensamento simbélico conferia uma potencial
multiplicidade a individualidade das coisas. Formulagdo paradoxal, que, no
entanto, acredito traduzir as consequéncias l6gicas da mentalidade
simbélica.”*?

Porém, adverte o historiador, ndo se deve confundir o simbolo com o simples uso de

metéforas para falar do mundo:

O simbolismo medieval verticaliza a met&fora ao ver nas coisas do mundo e
no homem reflexos e revelagdes da imagem divina. Assim, descrever a dgua
como o0 sangue da terra é comparar duas coisas de natureza semelhante,
enquanto ver no ledo ou no peixe um signo de Cristo é descobrir semelhancas
em seres de natureza assimétrica.”*?°

123 1pbid., VI-10-261, 263.
124 MELLO GONGALVES, S. C. Na medida do impossivel: amor, individualidade e interiorizagdo nos romances
de Chrétien de Troyes. Manaus: EDUA, 2015, p. 69.
125 1pid., 69-70.
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Em linhas gerais, 0 simbolo é o que torna presente o invisivel, propiciando uma “espécie de

5 126

viagem imdvel” ao “outro mundo” **°, como bem demonstramos com a “leitura espiritual”, de

Hugo.

Né&o obstante falemos em alargamento dos campos de acesso da epistemologia humana,
é dever salientar que Goncalves reconhece, junto a Huizinga, que a apreensdo do real
(simbolico) ndo é uma atividade meramente intelectual: trata-se também de uma operacao

sensorial:

Por outro lado, a forca de sua “traducdo” [de Huizinga] estd na énfase
concedida ao simbolismo como experiéncia sensorial e ndo apenas intelectual,
baseando naquela a apreenséo do sentido secreto do mundo.

Operagdo necessaria num ambiente intelectual, como 0 nosso, em que o tipo
de experiéncia prdpria dos medievais tornou-se praticamente incompreensivel,
tanto por nosso distanciamento do mundo natural como pelo carater imanente
atribuido pela modernidade a nossa vivéncia do mundo.*?’

Esse exercicio de inteleccdo, que faz uso dos “sentidos” e da “razao”, pressupde, pois,
outra concepcao do real e do modo de torna-lo inteligivel. Ou seja, ndo sé o estatuto do real na
Idade Média era diferente do nosso, como também o era a forma de inteleccdo da realidade.
Conclui-se dai que a mediacéo racional das informagdes simbolicas ndo se dava pelo processo
de decodificacdo do signo, tal como entre nos, pois o objeto de indagacdo ultrapassava a
possibilidade material de existéncia: “No mundo medieval a nocao de real estava muito mais
ligada ao sentido do que as condicOes de existéncia fisica das coisas: o real é o verdadeiro, eis
uma formula que talvez traduza essa concepgdo.” 28 Gongalves ainda propde que o real
medieval deve ser posto em perspectiva do realismo filosofico, simbodlico e existencial

dominante no periodo, o que torna o real aquilo que é universal e metafisico. *2°

Portanto, se iniciamos esta secdo comparando “simbolo” e “representagdo”,
sublinhemos de vez que a adi¢do do estatuto do real no simbolismo medieval faz com que o
simbolo ganhe matizes bastante diferenciadas de uma simples representacdo. O simbolo, na
Idade Média, é sempre mais verdadeiro que a pessoa ou a coisa real que ele tem por fungéo

representar. Basta lembrarmo-nos do exemplo dos trés niveis de compreensao de um texto, de

126 1pid., p. 70.
27 1bid., p. 71.
128 1pid., p. 73.
129 possivelmente, em alguns casos — se me é permitido especular a partir do que conhego de Hugo de S&o Vitor —
, pode-se dizer que se considerava desnecessario duvidar da realidade universal, ja que as palavras ditadas pela
voz de Deus ndo poderiam ser falsas (afinal, este € o significado de “pensamento” em Hugo; ver citagdo no corpo
do texto). Dessa forma, caberia aos espiritos sapientes a incumbéncia Unica de decifra-las, isto é, descodificar tais
simbolos para entdo alcancar a Verdade (que por sé-la, torna-se indubitavel).
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Hugo de Séao Vitor: a interpretagdo da letra, isto €, o “sentido” (Sensu), pode ser incoerente ou
até mesmo falso, enquanto que “O pensamento divino nunca é absurdo, nunca pode ser falso,
mas, enquanto na significagdo, como foi dito, encontram-se muitas contradi¢des, 0 pensamento

ndo admite alguma contradi¢do, é sempre coerente, sempre verdadeiro.” 1*°

2.2 Uma “confusdo” temporal: sobre a percepc¢do histérica medieval, delimitada pelo
pecado original e pelo juizo final

Os relatos do Génesis contam a origem do mundo, da humanidade e do pecado, entre
outras histérias. Um de seus episodios, o da queda do primeiro homem, nos é bastante

importante, pois ele justifica todo o esfor¢o de sistematizacao dos saberes realizado por Hugo.

Esta histdria nos é bem conhecida: por incitacao da Serpente, a atracdo do fruto proibido
leva Addo e Eva a transgressdo da lei de Deus, tornando-os indignos do jardim do Eden.
Doravante, para os cristdos, a condi¢cdo humana estaria universalmente marcada pelo pecado e
pela miséria. Ja ndo haveria solidariedade entre 0 homem e a terra; entre 0 homem e a mulher;

entre 0 homem e Deus:

A mulher ele disse:\ “Multiplicarei as dores de tuas gravidezes, \ na dor daréas
a luz filhos. \ Teu desejo te impelird ao teu marido \ ¢ ele te dominara.” \ Ao
homem, ele disse: “Porque escutaste a voz de tua mulher \ e comeste da arvore
que eu te proibira comer,\ maldito € o solo por causa de ti! Com sofrimentos
dele te nutriras \ todos os dias de tua vida. \ Ele produzira para ti espinhos e
cardos, e comeras a erva dos campos. Com o suor de teu rosto \ comeras teu
pdo \ até que retornes ao solo, \ pois dele foste tirado. \ Pois tu és pd \ e ao pd

retornaréas. 131

E certo que a ideia da “falta original” ndo é exclusiva do cristianismo. Encontramo-la
em diversas mitologias. Lembremo-nos, por exemplo, das histérias de Hesiodo sobre Prometeu:
em decorréncia das acdes do tita, a raca dourada deixou de existir e 0 homem tornou-se mortal;
foi por ter-lhes dado fogo, que os deuses criaram Pandora a Epimeteu, e “outros mil pesares

erram entre os homens”. 1%

Essa mesma concepcao reaparece na mitologia oriental. T&o somente para ficarmos em

exemplo Unico, apontemos que, no zoroastrismo, também se atribui a responsabilidade dos

130 DE SAO VITOR, Hugo. Didascalicon, 2001, p. 263.
3L Geén. 3: 16-19. In: . Biblia de Jerusalém. 12 ed. S&o Paulo: Paulus, 2016.
132 HESIODO. Os trabalhos € os dias. 22 ed. Sdo Paulo: lluminuras, 2019, p. 25.
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males que assolam o mundo a uma entidade superior, a Angra-Mainyu®*3. N4o se trata, pois, de

um apanégio judaico-cristéo.

Contudo, independentemente de ter sido lugar-comum nas mitologias antigas, no
cristianismo, essa ideia desenvolveu-se de maneira bastante particular. Nessa religido, a
tradicdo do pecado original iniciou-se com Paulo, quem primeiro condenou Addo como
introdutor do pecado no mundo: “[...] por meio de um s6 homem o pecado entrou no mundo e,

pelo pecado, a morte, assim a morte passou a todos os homens, porque todos pecaram.” 13

Porém, o interesse do Apostolo néo residia, fundamentalmente, no pecado original. Em
Romanos, Paulo estd muito mais preocupado com o tema da salvacdo do que da condenacao.
Portanto, ndo encontraremos ali nenhuma doutrina do pecado original, tal como a desenvolvida

posteriormente por Santo Agostinho'®,

A maior parte dos Pais da Igreja pouco se preocupou em desenvolver uma verdadeira
teologia do pecado; em alguns deles, essa problemética ainda era apresentada nos termos
“Pecado de Addo”. Foi Santo Agostinho, dentre eles, quem primeiro elaborou tal teologia®®,

exposta em seu diadlogo O Livre-Arbitrio, uma eximia reflexdo sobre o pecado e o pecador.

(1 P4

Nessa obra, Santo Agostinho atribui a vontade humana a origem do pecado, ou melhor, “¢ a

vontade desregrada a causa de todos os males [grifo nosso]” 1¥'.

Ag. Mas enfim, anteriormente a vontade, qual poderia ser a causa determinante
da vontade? Realmente, ou bem é a vontade ela mesma, e néo se sai dessa raiz
da vontade; ou bem ndo é a vontade, e entdo ndo ha pecado algum. Logo, ou a
vontade é a causa primeira do pecado, e nenhum pecado sera causa primeira
do pecado, e a nada se pode imputar o pecado sendo ao proprio pecador. Logo,
ndo se pode imputar justamente o pecado a ndo ser a quem seja dono da
vontade. Ou, afinal, a vontade ndo serda mais a causa do pecado e, assim, ndo
havera mais pecado algum.*

Segundo Agostinho, Deus ndo criou 0 homem em estado de ignoréancia e dificuldades;
isto procede unicamente do pecado original. “Na verdade, tais s&o as duas reais penalidades
para toda alma pecadora: a ignorancia e a dificuldade. Da ignorancia, provém o vexame do erro;

e da dificuldade, o tormento que a aflige.” Os pais da humanidade pecaram, e com justeza se

133 SILVA, Dayvid. Pecado Original: uma Heranga Agostiniana? O tema da ‘falta das origens” e suas
consequiéncias. PUC-SP: [s.n.], 2015, p. 35-42.
134 Rm. 5: 12. In: . Biblia de Jerusalém. 12 ed. S&o Paulo: Paulus, 2016.
135 SILVA, Dayvid, op. cit., pp. 49-52.
136 para essas ideias, seguimos: SILVA, Dayvid, ibid., loc. cit.; OLIVEIRA, Nair de Assis, p. 288. In:
AGOSTINHO, Santo, Bispo de Hipona. O livre-arbitrio. Sdo Paulo: Paulus, 1995.
187 AGOSTINHO, 1995, p. 206.
138 [pid., p. 207.
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Ihes puniu suas faltas: foi somente em razéo da transgressao da lei divina que se abateu sobre a

humanidade a cegueira e a ignorancia do espirito, caracteristicas do homem p6s-Queda®®®.

Séculos mais tarde, Hugo de Séo Vitor herdou a interpretacdo agostiniana do pecado

original, e, assim como ele, atribuiu aos pais da humanidade a culpa da atual condi¢do humana:

Agora, nés, que recebemos a nossa origem dele [do Primeiro Homem] por
nascimento, temos como original o que lhe era atual, pois, o0 que ele adquiriu
através do ato, n6s herdamos pelo nascimento. [Em outras palavras] A
corrupcao foi transmitida a nossa natureza através do nascimento, a qual ele
recebeu em si através do ato. Portanto, nés, por nascimento, recebemos o
pecado, enquanto que ele ndo o recebeu dessa forma, mas pelo ato (...).24°

O uso das palavras “originali peccato” para se referir a falta de Addo, atesta a
aproximacdo de Hugo a teologia agostiniana, que considera o pecado, a0 mesmo tempo,

"peccatum' e "poena peccati” 14

Com efeito, encontramos em Hugo de S&o Vitor essas e outras semelhangas com a
teologia agostiniana do Pecado Original. Por exemplo, Santo Agostinho desenvolveu a tese,
popular na teologia patristica a partir do século 1V, 1*? de que a “pena do pecado” ¢ transmitida
como heranca aos descendentes de Addo unicamente pela matéria — tema tornado comum aos
agostinianos dos séculos seguinte; Hugo de S&o Vitor também defendeu a tese da
hereditariedade do pecado pela matéria, justificando-a da seguinte forma:

Finalmente, ja que a autoridade diz: “E o pé retorna a sua terra, de onde foi
tirado, e o espirito retorna a Deus, que o deu” (Cf. Ecclesiastes 12,7),
demonstra claramente que ele [0 pecado] ndo é transmitido de espirito a
espirito, mas de carne a carne. [...] Agora, 0 mal estd presente; ndo na
integridade de suas fundacfes, mas em associacdo a carne corruptivel. Em
verdade, essa corrupgdo, desde que € transmitida dos nossos primeiros pais a
toda a posteridade através da propagacao da carne, espalha a mancha do pecado
original sobre todos os homens no vicio da ignorancia e concupiscéncia.'*®

O que faz todo sentido diante de sua concepgéo de alma e de pessoa humana, pois, como

veremos no capitulo seguinte, se a alma é uma substancia indivisivel (portanto, intransmissivel),

139 Todas as citagGes de Santo Agostinho desse paragrafo foram retiradas de O livre-arbitrio, das paginas 209-210,
288. A edicdo da obra é a mesma remetida em notas anteriores.

140 OF SAINT VICTOR, Hugh. On the sacramentis of the Christian faith (De Sacramentis) [s.n]:
Exfontibuscompany, 2016, p. 133.

141 Segundo Nair de Assis Oliveira, Santo Agostinho foi o primeiro a elucidar claramente o carater da culpa
inerente ao pecado de Adé&o, transmitido a todos 0s homens. Este pecado original seria tanto um “peccatum” quanto
uma “poena peccati”, isto €, nao s6 uma falta terrivel, mas, de fato, um pecado (hereditério), que sé poderia ser
absolvido mediante o batismo. AGOSTINHO. loc. cit., p. 288; Para verificar a equivaléncia dos termos latinos,
consultamos: DE S. VICTORE, Hugonis. De Sacramentis - Libri | PARS VII, p. 297. In: Hugonis de S. Victore
Opera Ominia: Tribus Tomis Digesta Ex Manuscripts Ejusdem Operibus Quae in Bibliotheca Victorina Servantur
Accurate Castigata Et Emendata — Vol. 2. [s.n.]: Forgotten Books, 2017.

142 SILVA, 2015, p. 57.

143 OF SAINT VICTOR, 2016, pp. 134, 139
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e participe da substancia intelectivel primordial (a qual retorna ap6s a morte da matéria), nao

se pode atribuir a ela o carater de transmissor do pecado**,

Cabe, pois, concluir que Hugo acreditava que o pecado de Adao teria condenado toda a

humanidade:

De fato, nele [em Ad&o], o espirito inchado de orgulho contra o Criador ndo
manteve obediéncia. Portanto, o Criador, para vingar-se de tal injiria,
certamente puniu o espirito com ignorancia e a carne com concupiscéncia.
Assim, o espirito ndo veria em si 0 bem a ser feito, mas sua carne desejaria
fazer o mal.1#

A teologia agostiniana do pecado é considerada, na tradicdo de estudos agostinianos,
uma importantissima “tradditio peccati” da ortodoxia catélica medieval'*®, Com seu triunfo no
pensamento religioso, sobreveio um sentimento de culpa universal entre 0os medievais. Isto
porque, segundo a teoria agostiniana, somos todos igualmente responsaveis pelo pecado
original: “Todo o género humano, que havia de passar a posteridade por meio da mulher, estava
no primeiro homem, quando a unido dos coOnjuges recebeu de Deus a sentenga que 0S
condenou.” **7 Ou seja, a propria natureza humana foi maculada diante da transgressdo de seus

pais & lei divina; a humanidade pecara em Addo porquanto descendente de sua esséncial®®,

Porém, se ndo podemos afirmar exatamente que foi através desse sistema teoldgico que
o0 sentimento de culpa se espalhou pela Cristandade, ao menos é certo que, na Idade Média

Central, os homens pareciam convictos de sua culpa no pecado original.

E ndo € somente a pena do pecado original que é transmitida assim (conforme
a adverténcia que Deus anuncia a Ad&o e Eva), mas também a prépria falta. A
humanidade inteira é parte integrante do pecado do primeiro casal e é
coletivamente responsavel por ele.'4°

Ja observamos o0s argumentos principais que sustentam a teologia agostiniana do
pecado, mas eles, por si s, ndo justificam a difusdo desse sentimento de culpa no seio da

cristandade medieval. Devemos antes examina-los junto a compreensdo medieval das estruturas

144 ver Capitulo 3.2 A Substancia Divina no Homem.
145 OF SAINT VICTOR, Hugh. loc. cit., p. 133.
146 OLIVEIRA, Nair de Assis, p. 20-21. Em AGOSTINHO, 1995.
147 AGOSTINHO, Santo. A Cidade de Deus — Parte I1. Petrépolis: Vozes, 2010, p. 94-95. Apud SILVA, 2015.
148 Sabe-se que tardou para que essa tese triunfasse no Ocidente. Por certo tempo, inexistiu unanimidade entre os
sébios. Ainda na ocasido de sua elaboracdo, Pelagio e seus seguidores mostraram-se importantes apologetas e
grandes influenciadores da impeccantia; destaca-se também, na mesma época, a doutrina do pecado de Maniqueu,
que defendeu a naturalidade do pecado do homem. REESE, William L. “Sin”. In: REESE, William. Dictionary of
Philosophy and Religion: Eastern and Western Thought (Expanded Edition). New York: Humanity Books,
[19807], p. 706; RUSSEL, Bertrand. Historia da Filosofia Ocidental — Livro 2: A Filosofia Catolica. 12 ed. Rio
de Janeiro: Nova Fronteira, 2015, p. 82-84.
149 BASCHET, Jéréme. A civilizagdo feudal: do ano 1000 & colonizagdo da América, 2006, p. 376.
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temporais. Pois, a peculiar no¢do de “pena do pecado” medieval, se junta, no nivel da

mentalidade, uma “confusao temporal” que mistura passado, presente e futuro.

O historiador alemao Reinhart Koselleck fez notdvel distingdo entre o “espaco da
experiéncia”’ e o “horizonte das expectativas” nas sociedades do mundo antigo e nas da
modernidade. Segundo o filésofo, a celeridade do progresso nas sociedades modernas tornou
obsoleta a antiga forma de experimentar o passado, tdo bem ilustrada pelo topos “historia
magistra uitae est”. E bastante representativa dessa mudanca, a comparacio que Koselleck faz
desse tOpos ciceriano com esta frase de Tocqueville (XIX): “Desde que o passado deixou de

langar luz sobre o futuro, o espirito humano erra nas trevas.”

Conclui-se, a partir das ideias de Koselleck, que, na Idade Média, ndo s a forma de se
experimentar o tempo historico era outra (pois o passado fazia-se presente como norteador da
acdo humana), mas também que as previsdes do futuro ultrapassavam o horizonte das
expectativas calculaveis, diferentemente das filosofias da histéria na modernidade. O
historiador alemao defende que nas sociedades tradicionais, o futuro néo era, de forma alguma,
um campo de possibilidades finitas, organizadas segundo o maior ou menor grau de
probabilidade. “A historia da Cristandade, até o século X VI, ¢ uma histoéria das expectativas,
ou melhor dizendo, de uma continua expectativa do final dos tempos; por outro lado, é também

a historia dos repetidos adiamentos desse mesmo fim do mundo.”*%

Essa mistura de épocas na mentalidade medieval levou alguns historiadores a crer que
0s medievais eram indiferentes a precisdo do tempo. Contudo, hoje, desconsidera-se tal
interpretacdo. °2 Sabe-se, ao contrario, que eram bastante sensiveis a datagdo; porém,
interessavam-se muito mais pela interpretagdo simbolica, do que pela quantificacdo do tempo

de maneira objetiva ou cientifica, tal como nos.

N&o se deve, pois, somente aos argumentos teoldgicos de Santo Agostinho o fato dos
medievais considerarem-se coletivamente responsaveis pelo pecado de Adao. Essas pessoas

também se acreditavam corresponsaveis porque parte importante da transmissdo da doutrina

150 As ideias e as citagGes trazidas no paragrafo referenciado e naquele que o sucede sdo da autoria de Reinhart
Koselleck, retiradas de sua obra Futuro Passado: contribui¢ao a seméantica dos tempos histéricos. Rio de Janeiro:
Contraponto: Ed. PUC-Rio, 2006, p. 21-60.
151 KOSELLECK, ibidem, p. 24.
152 Marc Bloch elaborou a formula classica da atitude dos homens da Idade Média diante do tempo, de forma a
dizer que tinham “uma enorme indiferen¢a ao tempo”. Todavia, essa conclusdo foi posteriormente contestada pelos
historiadores Jacques Le Goff e Jérbme Baschet em, respectivamente, A Civilizagcdo do Ocidente Medieval.
Petropolis, RJ: Vozes, 2016; e A Civilizagdo Feudal, So Paulo: Globo, 2006.
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cristd dependia do constante reviver do passado no presente. Lembremos que a Sagrada
Escritura nada mais é que uma narrativa de coisas acontecidas num passado distante; sua
continuidade procedeu, em grande parte, da capacidade dos clérigos de realocarem-na ao tempo

presente.

Os sacramentos da fé catolica, justamente, encenam ritualisticamente as instituicfes
mais importantes do cristianismo. Temos testemunho disso em Hugo de Séo Vitor, o qual nos
diz que essa atualizacdo das institui¢des era uma das fungdes dos sacramentos: “Assim sendo,
considera-se importante que todo sacramento, com efeito, tenha certa semelhanca conforme a
primeira instrucdo, [por tratar-se de] uma instituicdo derivada de uma dispensacao adicional, de

uma bengio aplicada da palavra ou do pecado”. 1>

Portanto, é licito dizer que os sacramentos tinham funcéo de atualizacdo, pautada na
reiteracdo do ato original. Hugo de Sdo Vitor escreveu que: “Os sacramentos foram também
instituidos em razdo da instrucdo, [pois] através daquilo que ndo é visto nas espécies visiveis
sem 0s sacramentos, a mente humana pode ser instruida a reconhecer as virtudes invisiveis que
subsistem no sacramento.” ** Dito de outro modo, ao tornar tais instituicdes materialmente
presentes, Hugo acreditava ser possivel instruir as pessoas a salvaram-se através de Deus, pois
0 homem, com seus olhos espirituais turvados apds a Queda, ja ndo reconheceria a verdade por
si s0. 1%

N&o obstante a especificidade do exemplo dado, a inexisténcia de uma diferenca
essencial entre o passado e 0 presente ndo era unicamente do clericato medieval. Como
dissemos acima, esse comportamento constituia um estrato do comportamento mental da época.
Os homens da Idade Média ndo se consideravam apenas continuadores da histéria biblica; eram

antes participes dos eventos protagonizados por seus antepassados:

Todos os homens vivos séo corresponsaveis pelo erro de Adédo e Eva, todos os
judeus contemporaneos sdo corresponsaveis pela paixao de Cristo, todos 0s
muculmanos sdo corresponsaveis pela heresia de Maomé. Como ja foi dito, os
cruzados do final do século XI ndo achavam que iam castigar os descendentes
dos carrascos de Cristo, mas 0s proprios carrascos®e.

Portanto, junto a esses historiadores, podemos dizer que as responsabilidades coletivas

existentes na ldade Média eram sustentadas por uma interpretacdo do papel da humanidade em

153 OF SAINT VICTOR, Hugh. On the sacramentis of the Christian faith, 2016, p. 155.
154 Ibid., p. 157. Tinham também a fun¢do de “humilhar” e “exercitar” o espirito humano, De Sacramentis, 1-9-
156-159.
155 |bid., p. 156-157.
1%6 | E GOFF, Jacques. A civilizagdo do Ocidente medieval. Petrépolis, RJ: Vozes, 2016, p. 159.
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sua relacdo com as narrativas da Sagrada Escritura. Sua concepcdo de tempo presente, pois,
nada mais parece ser que uma das muitas paginas da historia eternidade; o devir ja predestinado

de uma teleologia da humanidade.

N&o obstante, surgem novas atitudes diante do tempo no século XII. Tornou-se forte o
otimismo em relacdo ao futuro da humanidade; é a época em que a modernitas e os moderni
afirmam-se positivamente, no feliz dizer do historiador Jacques Le Goff. >’ Hugo de S&o Vitor,
por exemplo, embora cresse viver na iminéncia do fim dos tempos (a translatio imperii ao
Ocidente Ihe era indicio disso) °8, conjecturou ser possivel antegozar dos prazeres do além-
tdmulo ainda em vida através do studium. **° Portanto, em Hugo, esse historicismo da
decadéncia levou-o ndo s6 ao pessimismo histérico, mas também a um otimismo em relagdo ao

atemporal.

Se Santo Agostinho mostrou a culpa de todos nés na falta original, apresentando-nos a
genealogia da humanidade e as particularidades do peccatum em sua distribui¢do congénita e
carnal, também se deve a ele a importante doutrina da Redencdo em Cristo, da qual se valeu

Hugo de Séo Vitor.

Além disso, Santo Agostinho traduziu a formula greco-latina da “busca da sabedoria”
ao pensamento cristdo de modo a dizer que a maior tarefa da pedagogia é ajudar os estudantes
a compreenderem o bem para que possam alcancar a sabedoria. Porém, em Santo Agostinho,
0s objetivos pedagdgicos estdo mais voltados a instru¢cdo do homem no conhecimento divino

que a construgéo politica e moral do cidaddo, tal como nos educadores da Antiguidade. 16

Para Santo Agostinho, a busca por Cristo através de simbolos na Escritura Sagrada é tal

qual um remédio para um enfermo, por permitir-lhe restaurar sua sadde.

Na verdade, a criatura racional nutre-se desse Verbo como de seu melhor
alimento. Ora, a alma humana é racional. Esta, porém, retida por castigo de seu
pecado em liames mortais. Ela é reduzida, assim, a um estado de grande
debilidade. Deve esforcar-se para receber as realidades invisiveis, por

157 |LE GOFF, Jacques. Os Intelectuais na Idade Média, 2003.
158 De Sao Vitor, Hugo. [Titulo ndo mencionado]. Apud LE GOFF, Jacques, loc. cit., 2016, p. 156.
159 DE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon da arte de ler, 2001.
160 O “bem” (bonum) a que aludimos é a Sapiéncia divina, a qual daremos significado no capitulo posterior. Em
matéria de fins da educacéo escolar ha grande diferenca entre a Antiguidade Classica e a Idade Média, por mais
que esta tenha se amparado sobremaneira na estrutura curricular isocratica, ver CURTIUS, Ernst Robert.
Literatura Europeia e ldade Média Latina. Sdo Paulo, Editora da Universidade de S&o Paulo, 2013, p. 72-74.
Indica essa assimetria a prépria estrutura semantica da literatura religiosa medieval: as palavras “bonum” e
“sapientia” acabaram por constituir um léxico de matriz agostiniana, como se V& no caso do incipit do
Didascalicon, em que tais palavras ja ndo tinham mais o mesmo significado que na pedagogia de Cicero ou Varro.
Para um estudo detalhado da pedagogia de Isécrates, ver MARROU, Henri-Irénée. Histdria da Educacdo na
Antiguidade. Campinas, SP: Kirion, 2017.
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conjecturas, através das realidades visiveis. E porque o alimento da criatura
racional tornou-se visivel. Sem nada mudar em sua natureza, revestiu-se da
nossa, a fim de levar a Ele, que é invisivel, aqueles que sé procuram as coisas
visiveis. Desse modo, Aquele que a alma por seu orgulho abandonara, em seu
interior, ela reencontra-o fora dela, na humildade. E s6 serd imitando essa
humildade visivel que voltara a sua elevagéo invisivel.16

Por esta razdo, se acreditava legitimo voltar os esfor¢os da razdo a atividade intelectual em
busca da correspondéncia mistica entre o visivel e o invisivel. O homem, possibilitado pela
graca e pela vontade do livre-arbitrio, poderia retornar a Deus em busca da liberdade perdida
no pecado. Recuperar-se-ia, assim, a semelhanga outrora perdida, através da “caridade”, “que

€ 0 amor por aquele que € o Unico que merece ser amado”. 162

Tal como Santo Agostinho, Hugo considerava a busca da Sapiéncia como um meio de
restaurar a semelhanca divina no homem. Podemos até mesmo resumir sua concepc¢do de
educacgdo a seguinte formula: “que se procure em Cristo o remédio; em seus exemplos, a forma
perdida da humanidade”. E-nos, pois, bastante claro que para Hugo, apds a Queda, Deus quis

dar oportunidade ao homem para restaurar sua natureza originaria:

Depois do primeiro pai da raca humana ser removido do Paraiso e vir a este
mundo, em razdo do pecado da desobediéncia, o diabo exercita o direito da
tirania sobre o homem, tal como o seduziu antes pela fraude, para, mais tarde,
possui-lo pela violéncia.

Mas a divina Providéncia quis dispd-lo a salvacéo: tdo temperada [€] o rigor
da justica pela misericérdia que Deus, de fato, permitiu ao diabo oprimir o
homem; mais ainda, que ele assim o fizesse até o fim dos tempos. [Todavia]
Deus preparou-lhe um remédio, para a punicdo em si. E entdo, desde o inicio
do mundo, propds ao homem os sacramentos de sua salvacéo, através dos quais
vislumbraria a expectativa da santificacdo futura. Seja quem fosse recebé-la,
com fé justa e firme esperanca, tendo também em conta a obediéncia a
instituicdo divina, ainda que colocado sob Seu jugo, poderd chegar a
participacdo na liberdade.

Entdo, Deus prop0s seu édito, informando e instruindo o homem.
Independentemente de quem fosse eleito para aguarda-lo como Salvador e
Libertador, provaria necessariamente o desejo da mesma eleicdo dele na
recepcio de Seus sacramentos. '

Em razdo de tal ensejo, “A finalidade e a inten¢do de todas as a¢des e esfor¢os humanos,
que sdo guiados pela Sapiéncia, devem mirar ou a restabelecer a integridade da nossa natureza

ou a mitigar a fatalidade das privagdes, as quais a vida presente esta sujeita” 164,

161 AGOSTINHO, Santo, Bispo de Hipona. O livre-arbitrio, 1995, p. 185.
162 Para uma sintese do conceito de “caridade” em Santo Agostinho, ver GILSON, A filosofia na Idade Média,
1995, p. 155-156.
163 OF SAINT VICTOR, Hugh. On the Sacraments of the Christian Faith (De Sacramentis), 2016, 1-8-11-148.
164 DE SAO VITOR, Hugo. Didascalicon da arte de ler, 2001, 1-5-61.
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2.3 Do macrocosmo ao microcosmo medieval: espaco, realidade e cosmologia
2.3.1 Mundo supralunar e mundo sublunar

Mas, para que ele ndo fosse destinado a condenacéo, para que ndo fosse julgado
imediatamente, seu julgamento foi adiado. Desde que a misericordia divina
predestinou 0 homem & salvacdo, neste momento de expectativa e atraso,
atribuiu-lhe um lugar para arrepender-se e corrigir-se (...)” 1.

O mundo parecia, assim, a Hugo de S&o Vitor, o palco da recuperacdo humana. Era
apenas uma etapa do retorno a verdadeira esséncia da humanidade; neste estagio, o homem teria
de conhecer as artes que lhe provessem sua subsisténcia (as ditas “artes mecanicas”), mas sua
energia intelectual deveria estar direcionada as coisas ocultas aos olhos da carne. 1% Pois bem,
nesta se¢do, harmonizar-nos-emos, de certo modo, a esta premissa: se, em capitulo anterior,
voltamos o nosso olhar a vida no século, desta vez, ignora-la-emos, buscando o que ha além
das coisas do mundo, pois estudaremos agora a concepcao cosmoldgica de mundus na Idade
Média.

Em Hugo de Séo Vitor, hd importante nuance entre as concepg¢fes de mundo fisico e
mundo celeste. No entanto, mesmo um leitor diligente poderia deixa-la escapar, pois esse
“mundo da espera” ndo deixa de ser um corpo celeste submetido as leis da natureza, tal como
0 concebemos hoje. Porém, entre nés, o conceito de natureza designa tdo somente uma
concepcao geral do mundo fisico; mas, entre os intelectuais pré-escolasticos, a essa dimensdo
acrescia-se outra, que lhes importava muito mais: os te6logos da primeira metade do seculo XII

interessavam-se mais pelo simbolico que pelo dado concreto e material®’.

Hugo de S&o Vitor dizia que o entendimento das “coisas” (rerum) se situa num nivel
mais profundo que o das “palavras” (verborum). E em tom de adverténcia que ele as distingue:
aquele que se preocupa unicamente com o significado das palavras, busca interpretar apenas a
voz dos homens; ao passo que aquele que se volta ao estudo das coisas, busca a voz de Deus,
“porque o significado das palavras se impds pelo costume, enquanto o significado das coisas
foi ditado pela natureza”. Talvez seja desnecessario dizé-lo, mas, para Hugo, “o significado das

coisas ¢ muito mais excelente do [que o] das palavras” (ver Apéndice A). 168

Essa proeminéncia das coisas sobre as palavras ndo se devia somente a qualidade do

conhecimento que reside nas “coisas”, mas também por ser através do discernimento de suas

165 OF SAINT VICTOR, 2016, 1-8-1-141-142.
166 Este ¢ um resumo da proposta de estudos das artes profanas no Didascalicon (ver os trés primeiros livros que
compde a obra).
167 \er a primeira secdo deste capitulo.
168 DE SAO VITOR, Hugo. Didascalicon da arte de ler. Petrépolis, RJ: Vozes, 2001, V- 2- 207.
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verdades, junto a contemplagdo das acOes de Deus é que poderiamos estabelecer a nossa boa
conduta. Para Hugo, toda a nossa disciplina moral deriva da contemplacgéo da justica natural,
através da qual o homem deve desenvolver a sua justica (dita “positiva”).2®® Pois,
“Contemplando aquilo que Deus fez, conhecemos aquilo que devemos fazer. A natureza inteira
fala de Deus, toda a natureza ensina a0 homem, toda a natureza produz a razdo, e nada no

universo é infecundo.” 170

Apenas sublinhemos que essa forma de conceber a natureza é caracteristica de um
determinado periodo da Idade Média. Poucas décadas depois de Hugo, tedlogos introduziram
na ciéncia medieval questdes provenientes da fisica e da metafisica aristotélica, negando a livre
providéncia na Criagdo e superestimando o potencial de compreensdo humano das questdes
divinas. 1"t Contra tais proposicdes, homens do génio de Alberto Magno e Tomas de Aquino
elaboraram a doutrina do poder absoluto e impenetravel de Deus, a qual, sumariamente,
defendia que as leis ordenadas e estabelecidas por Deus eram aplicadas em razdo de sua
vontade, e que 0s homens s6 poderiam apreendé-la externamente porquanto Deus assim desejar.
172 Esse pequeno paréntese importa para destacar a mudanca ocorrida nas nogoes de universo e
natureza durante a ldade Média, e, assim, inserir Hugo em uma longeva tradicdo de
interpretacdo simbolica do dado natural, que perdurou, no mundo medieval, da Alta Idade
Média a meados do século XII, periodo em que a autoridade da filosofia patristica e a de seus

seguidores permaneciam incontestes.!”

Inserido, assim, nessa antiga tradicdo, Hugo de S&o Vitor, e outros estudiosos
contemporaneos a ele, consideravam que 0 “universo™ era constituido de dois “mundos”: um
situado acima da lua, o outro, abaixo dela. Cada um desses polos possuia caracteristicas
proprias, as quais eram, simultanea e paradoxalmente, antitéticas e complementares. Hugo de

Sao Vitor caracteriza-as assim:

Em razdo dessas diferencas os matematicos dividiram o mundo em duas partes:
uma que fica acima da 6rbita da lua, e outra que fica debaixo dela. E chamaram
de “natureza” o mundo supralunar, porque 14 todas as coisas subsistem em
virtude de uma lei primordial, ¢ chamaram o mundo sublunar de “obra
natureza”, isto é, obra da parte superior, porque todo o gé€nero dos viventes,

169 OF SAINT VICTOR, H. The didascalicon of Hugh of St. Victor: a medieval guide to the arts. New York:
Columbia University Press, 1991, p. 224.
170 pE SAO VITOR, 2001, VI-5-253.
171 Alistair Crombie e John North. “Universo”, p. 597. In: Dicionario Tematico do Ocidente Medieval [vol 2].
Bauru, SP: Edusc, 2006.
172 |dem, p. 597-598.
173 Alistair Crombie e John North distinguem dois momentos da interpretacdo medieval do universo: o da heranca
patristica, penetrada no cristianismo através de S. Agostinho, e o da influéncia aristotélica. ldem, p. 591-599.
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que no mundo sublunar sdo fortificados pela infusdo de um espirito vital,
recebem das esséncias superiores o alimento infuso através de percursos
invisiveis, para que ndo somente nasgam e cresgcam, mas também se alimentem
e evoluam. E também apelidaram aquele mundo superior de “tempo”, por
causa do curso e do movimento das estrelas que & se encontram, e chamaram
o mundo inferior de “temporal”, porque se move segundo os movimentos do
mundo superior. Igualmente, nomeavam o mundo supralunar de “Elisio”, em
virtude da perpétua tranquilidade de luz e paz, e nomearam o mundo inferior
de “inferno” devido & inconstancia e a confusdo das coisas que mudam.1’*

Essa passagem é um excelente e detalhado testemunho da tradicdo cosmoldgica
medieval que concebia a existéncia de uma harmonia césmica entre esses dois mundos.
Entrevé-se ai ndo somente um claro ordenamento do cosmo e de seus qualitativos imediatos,
mas também a submissdo de um plano a outro; é a antiga lei da causalidade dos céus sobre a
terra. E importante retornamos & ciéncia antiga justamente porque a concepgdo de “espago
coésmico” da Baixa Idade Média advém do encontro do naturalismo grego e drabe com as vagas

no¢Bes cosmoldgicas expostas na Biblia.

Sabe-se que dessa convergéncia muito se aproveitou. Foi nesse contexto que se
equiparou, por exemplo, as aguas que estdo acima do firmamento (Gén. 1: 6-7) ao Primeiro
Motor; ou 0s motores dos céus com as hierarquias angélicas ou com seres espirituais que se
distinguem dessas hierarquias. Obvio que houve também incompatibilidade entre os dois
sistemas. Uma das ideias que se mostrou problematica foi, justamente, a da causalidade dos
céus sobre a terra, na iminéncia de suscitar polémicas e condenacdes, como as de Paris em 1270
e 1277.15 Que também n&o quer dizer que algumas dessas discordancias ndo pudessem ser
superadas. A prdpria lei da causalidade dos céus ndo so transpds sua incompatibilidade com a

cosmologia biblica, como foi algada ao “fundamento de toda a ciéncia da época”.

Um ponto sobretudo caracteriza a fisica aristotélico-arabe e constitui o
fundamento da nova idéia [sic] de natureza: a lei da causalidade dos céus
sobre o mundo sublunar. E deles que depende a prépria existéncia dos seres
compostos pelos quatro elementos, assim como todo tipo de mudanca. O
corpo humano, com seus “temperamentos” e suas paixdes, ndo escapa a
causalidade deles. No universo cristdo, os céus, tornados criaturas de Deus,
conservam todo o poder, mesmo apds a adaptagdo da fisica aristotélica e
arabe.l’®

A doutrina da causalidade celeste universal ndo é apenas teorizada em textos
astroldgicos: ela constituiu, como dissemos, “o fundamento de toda a ciéncia da época”. Ha

claros testemunhos disso em Alberto Magno e Santo Tomas de Aquino, este ultimo que assim

174 DE SAO VITOR, 2001, 1-6-65,67.
175 GREGORY, 2006, p. 272.
176 |bidem., p. 272.
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escreveu: “nenhum sabio [sapiens] duvida que todos os movimentos naturais dos corpos

inferiores sejam causados pelo movimento do corpo celeste”’”.

Sem duvida, a herancga intelectual aristotélica foi o grande sustentaculo da escolastica.
Porém, a mutacdo inicial na concep¢do de natureza na Baixa Idade Média ndo se deve a
Aristdteles, e, sim, a cosmologia platénica apresentada no Timeu, o qual forneceu “elementos
fundamentais de uma cosmologia regida pela procura da ‘causa e razao’ (Timeu, 29b) da ordem

coOsmica”.

O que caracteriza e, sob muitos pontos de vista, unifica as diversas
cosmologias do século Xll, conjugando a fisica do Timeu e as hipdteses da
ciéncia drabe, é a afirmacdo da primazia dos céus sobre toda forma de
geracdo e de corrupgdo: como escreveu Hugo Sanctallensis, “penso que entre
os professores de filosofia esta aceito e estabelecido que tudo o que neste
mundo foi, a titulo de existéncia, criado (...) possui um modelo ndo
dessemelhante na esfera superior”. E Daniel Morley declara: “A verdadeira
filosofia finalmente compreendeu que o mundo inferior esta ligado ao mundo
superior por uma certa necessidade”, de modo que, “se ndo houvesse céu”,
ndo haveria movimentos no mundo que se encontra “sob a esfera da lua”.
“Pois tudo que se eleva hierarquicamente [ipromotione succedit] até a
esséncia de sua espécie traz do céu — como de um deus de vida — as causas e
a natureza de sua existéncia.l’®

Essa passagem ¢€ interessantissima, pois acaba por explicar a primazia da astrologia no
seio da ciéncia medieval. Todos os autores citados acima defendem a existéncia de uma
equivaléncia hierarquica entre os corpos mundanos e 0s corpos celestes. Trata-se da antiga
afirmacédo de que o mundo sublunar esta hierarquicamente ligado ao mundo supralunar; Platéo,
partindo de sua tese da similaridade da formula de criacdo do universo a da alma humana, foi
quem salientou o carater ético da observagao dos astros, atribuindo-lhes a funcéo de estabilizar

o0 interior humano:

(...) ora, todo aquele que é amante do entendimento e do conhecimento tem
necessariamente que buscar primeiramente as causas que dizem respeito a
natureza inteligente (...) Mas, tais como séo as coisas, a visdo do dia, da noite,
dos cursos periddicos de meses e anos, {de equindcios e solsticios}, conduziu
a invencdo do nimero e nos proporcionou ndo sé a ideia de tempo, como
também recursos para a investigacdo da natureza do universo. Isso nos
possibilitou a filosofia, dadiva dos deuses a raca dos mortais que jamais foi
superada e jamais sera. (...) A causa e propoésito, porém, desse bem supremo,
como nos cabe declarar, é a seguinte: que o deus inventou a visdo e a nds a
conferiu para que pudéssemos observar as revolugdes da inteligéncia no céu e
as aplicassemos as revolucdes do entendimento que se acha em nosso interior,
uma vez que ha um parentesco entre elas, ainda que as nossas sejam sujeitas a
perturbacdo e aquelas sejam imperturbaveis; e que via aprendizado e
participando dos calculos naturalmente corretos, por imitacéo das revolucGes

177 AQUINO, Tomas de. Responsio ad Magistrum Johannem de Vercellis de 43 articulis. Apud: GREGORY, op.
cit., p. 272.
178 GREGORY, 2006, p. 268.
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absolutamente invaridveis do deus, nos capacitdssemos a estabilizar as
revolugBes variaveis no interior de nds.1’® 180

Considerando a multiplicidade de versdes dessa antiga ideia, julgamos indispensavel
balizar as principais diferencas entre uns e outros, principalmente por haver determinacGes

distintas dos niveis de dependéncia do mundo sublunar ao mundo supralunar. 8!

Pode-se falar unicamente da influéncia fisica dos corpos celestes sobre o mundo
temporal, como € o caso da atual explicacéo cientifica do movimento das marés (um movimento
das aguas causado pela atracao gravitacional do Sol e da Lua). Incluiriamos neste grupo aquela
categoria de pensadores que Hugo diz terem chamado este mundo de “temporal”, em razdo de
sua dependéncia do movimento dos astros para a ocorréncia de determinados eventos naturais,

como parece ser o caso de Filon de Alexandria (séc. | d.C.) 182

Mas houve também aqueles que radicalizaram a sujei¢cdo do mundo terrestre ao mundo

celeste, ultrapassando, e muito, a disposi¢éo fisica dos corpos na esfera temporal:

Havera, todavia, pensadores que irdo mais longe e se opordo as condenagoes
dos tedlogos, afirmando explicitamente que até a escolha da fé religiosa
depende dos céus: assim o “doutor diabodlico” Biagio Pelacani de Parma nao
hesita em escrever que “o homem deve ter o direito de seguir a seita [sectam]
para a qual ele naturalmente se inclina, j& que esta inclinagdo natural serd
causada por uma constelagdo.” 183

Sublinharemos ainda o polimorfismo desse tema a partir da exposicdo de sua
manifestagdo em um importante pensador renascentista, Leonardo da Vinci (1452-1519).
Evocéa-lo importa ndo s6 para demonstrar sua longevidade, mas principalmente por nos dar
margem para comparar elementos da representacdo cosmica em Hugo com outra que lhe é
bastante diferente, permitindo-nos, assim, delinear exatamente os limites da lei da causalidade
dos astros em Hugo. Pelos motivos entdo explicitados, leiamos o seguinte excerto de seus

Pensieri: “Toda acdo precisa do movimento para realizar-se/ Conhecer e querer sdo duas

178 TIMEU/ Platdo. Timeu, p. 200-201. In: Dialogos V: O banquete; Ménon (ou da virtude). Bauru/SP: EDIPRO,
2010.
180 Jerome Taylor identificou semelhangas entre as descri¢ées dos mundorum de Hugo e de Calcidio , mas também
apontou outras influéncias possiveis, como a de Macrébio e a de Pitdgoras OF SAINT VICTOR, H. The
didascalicon of Hugh of St. Victor: a medieval guide to the arts. New York: Columbia University Press, 1991, p.
188, 189-90.
181 posteriormente, apresentaremos dois exemplos disso, um do periodo medieval e o outro do renascentista. N&o
pretendemos, contudo, generaliza-los como representativos de todo um periodo. Nossas observages valem
somente para efeitos comparativos entre 0s dois personagens historicos.
182 “Mas o dia que se seguiu a sua criagdo Ele chamou-o “segundo”, reportando[-0] ao céu, por causa do valor e
da dignidade que ele [0 céu] tem entre os sensiveis, toda a dura¢do e medida do dia.” ALEXANDRIA, Filon de.
Da cria¢cdo do mundo e outros escritos. Sdo Paulo: Filocalia, 2015, p. 66.
183 GREGORY, Natureza, 2006, p. 273-274.
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operagGes humanas. Discernir, julgar e aconselhar sdo atos humanos./ Nosso corpo esta

submetido ao céu, e este & forga potencial.”18

Se analisarmos essa sentenca isoladamente, nota-se alguma semelhanca entre seu
pensamento e o de Hugo de Sao Vitor, na medida em que ambos consideravam que 0S COrpos
materiais submetem-se parcialmente a vontade dos astros. Como lemos na citacdo anterior, Da
Vinci ndo desconsiderou a arbitrariedade da humanidade em matéria de pensamento, atribuindo
ao homem a capacidade de discernir e julgar por si mesmo, o que ja ndo pode ser dito sobre o
movimento dos corpos temporais, 0s quais estdo submetidos a forca potencial dos astros.
Também Hugo de Séo Vitor foi bastante cauteloso ao determinar o nivel de influéncia dos astros

sobre os corpos temporais, velando pela vigéncia do livre-arbitrio:

A astrologia, por sua vez, considera 0s astros em seu influxo sobre o
nascimento ou a morte ou qualquer outro evento, influxo que é em parte natural
e em parte supersticioso. Tal influxo é natural sobre a complexdo dos corpos,
0s quais variam de acordo com o ritmo dos corpos superiores, como € 0 caso
da salde, doenca, tempestade, estiagem, fertilidade e esterilidade; mas esse
influxo é supersticioso com relagdo as coisas contingentes ou que dependem
do livre-arbitrio.18

Porém, para além dessas semelhancas, existem diferencas significativas entre 0s dois
pensadores, sobretudo em matéria gnosiologica. Primeiramente, Hugo de Sao Vitor leva em
consideracdo o papel da graca na revelacdo do conhecimento humano, a qual permitiria a
humanidade, discernir e julgar os conhecimentos apreendidos pelos sentidos ou intelecto; 8¢ ao
passo que Da Vinci acreditava que “Todo o nosso conhecimento nasce dos sentidos.” &
Também se diferem na medida em que a contemplatio, de Hugo, suplanta a necessidade dos
sentidos e, portanto, da matematizagio da experiéncia, como em Da Vinci. 188 Encerraremos as
comparagdes com um tema da filosofia natural, salientando que a “forca potencial”, em Hugo
de S&o Vitor, ndo é o Primeiro Motor ou o fogo etéreo que emana do Empireo, a que Da Vinci
possivelmente remete, pois, para o conego, a distribuicdo e a fonte de todas as coisas e suas

respectivas naturezas provém unicamente da Sapiéncia, isto é, da Mente de Deus:

184 DA VINCI, Leonardo. Obras literarias, filosoficas e morais. SP: Editora Hucitec, 1997, p. 49.
185 DE SAO VITOR, 2001, 11-11-99.
186 \/er capitulo 3.3 A harmonizagdo da mente humana com a Sapiéncia.
187 DA VINCI, Leonardo. Obras literarias , filosoficas e morais. SP: Editora Hucitec, 1997, p. 47.
188 «“Contemplagiio” (contemplatio) é a palavra em Hugo para a atividade intelectual do encontro com Deus, ver
Didascalicon, V-9-229,231. Trata-se de um exercicio comum entre os misticos do século XII. Por ser uma
experiéncia interior, esta etapa do conhecimento de si mesmo era impossivel de ser transmitida a outrem por
quaisquer meios, o que invalidaria, para Da Vinci, seu estatuto de conhecimento cientifico legitimo: “ACERCA
DAS CIENCIAS. N&o existe nenhuma certeza onde ndo se pode aplicar alguma das ciéncias matematicas ou uma
das que se relacionam a elas.” DA VINCI, op. cit., p. 41,43.
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Num primeiro modo, com esta palavra [“natureza”, os antigos] quiseram
significar aquele modelo arquetipico de todas as coisas que reside na mente
divina, por cuja esséncia todas as coisas foram formadas, e diziam que a
natureza era a causa primordial de cada coisa, da qual esta coisa recebia ndo
apenas o existir, mas também a esséncia. A tal significacdo é aplicada esta
defini¢do: “A natureza ¢ aquela que atribui a cada coisa o seu ser.” 8

Comparando-os, conclui-se que, embora ambos considerem a independéncia da
inteligéncia humana em relacdo aos astros celestes, outorgando a humanidade um maior arbitrio
em suas decisOes (a despeito de que ndo ignorassem o influxo dos astros sobre 0s corpos
temporais), esses pensadores divergem na medida em que Hugo de S&o Vitor discute essas

questbes em termos do relacionamento entre homem e Deus.

2.3.2 Uma geografia do “além”

Cabe dizer que nem sempre existiu, na Idade Média, um “além”. Os lugares do além-
tumulo s6 foram localizados no século XII; antes disso, os medievais compreendiam essa outra
dimensdo somente em termos temporais: “[...] se se trata de evocar o outro mundo de modo
global, os textos recorrem a formulas tais como ‘no século futuro’ ou ‘na vida futura’.”**® H4
algumas hipoteses que explicam essa visdo “limitada” do além, mas independentemente dos
motivos que levaram essas pessoas a especular sobre o primeiro destino das almas a um néo-
lugar, importa dizer que alguns historiadores consideram certo ter ocorrido, no século XII, uma

profunda reorganizacéo da geografia espacial do além. 1%

Essa mudanca no tratamento espacial do outro mundo se deve, principalmente, pelo
surgimento de uma nova possibilidade teologica de representacdo localizada do destino das

almas apos a morte, a qual superava a “teoria da dilagio”%?

e a premissa agostiniana que
desprovia a alma de toda sua dimensdo local: “a imagem de Deus, ela ndo ¢ localizavel”.
Certamente que o raciocinio agostiniano permaneceu forte até a primeira metade do século Xl
— encontramo-lo ainda, por exemplo, em Abelardo. Porém, nessa mesma época, Hugo de S&o
Vitor e Pedro Lombardo lancam as proficuas sementes da tese de que alma pode, sim, ser

considerada localizavel, pois, embora se aceite que ela ndo possua nem “dimensdo” nem

“extensdo”, sabe-se que a alma é delimitada por um lugar, ja que “estando em alguma parte ela

189 Trataremos especificamente dessa associacdo da natureza & Mente de Deus no Capitulo 3.1 desta dissertagdo.
19 BASCHET, Jéréme. A civilizacdo feudal: do ano 1000 & colonizac&o da América. Sao Paulo: Globo, 20086, p.
392.
191 A respeito do tema do nascimento de uma geografia do além, utilizamos mormente: ibidem, p. 392-395.
192 A chamada “teoria da dilagio” consiste em dizer que as “as almas nfio podiam conhecer seu lugar de destino
antes do Juizo Final”. BASCHET, Jérome. A civilizacdo feudal. SP: Globo, 2006, p. 392-393. Estas pertenciam,
pois, ao “ndo lugar”.
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ndo pode estar em toda parte (somente Deus possui o dom da ubiquidade)”®®. Mudanca
intelectual de alcance notavel, a partir dos anos 1170-80, afirma-se sem reserva que as almas

vao de encontro, desde a morte, aos lugares definitivos que séo paraiso e o inferno.

Sabemos que essa geografia reutiliza informacdes que ja circularam em tempos mais
antigos; ndo procuraremos, no entanto, avancar muito nesse caminho. Interessa sintetizarmos
apenas algumas das relevantes contribuicdes patristicas para a constituicdo do imaginéario do
“além”, seguindo a analise feita pelo historiador Jacques Le Goff em O nascimento do
Purgatdrio. 1* Partamos, pois, daquilo que ja concluimos em nossa exposicdo sobre o pecado

original.

Dissemos anteriormente que os pensadores da patristica se preocuparam mais com 0
tema da salvacao do que com o da condenacao, e que isto se reflete na baixa complexidade com
que pensaram o destino do homem apds a morte. Por exemplo, Hilario de Poitiers (1367),
Ambrésio (1397) e Jerénimo (+419/420) concordavam com o dualismo do destino dos justos e
dos injustos (salvagdo ou danacgdo). Segundo Jacques Le Goff, foi Santo Agostinho quem
deixou uma marca profunda no cristianismo, com seu sistema quaternario dos tipos de homens,

estabelecendo quais eram suas respectivas sancdes e destinos apds a morte:

Existem quatro tipos de homens: os impios (infiéis ou autores de pecados criminais)
que vao diretamente para o inferno, e sem apelo nem escapatoria possiveis; na outra
extremidade, os martires, 0s santos e 0s justos que, mesmo se cometeram pecados
“leves”, irdo para o paraiso imediatamente ou muito rapido. Entre os dois extremos
existem aqueles que ndo sdo nem totalmente bons nem totalmente maus. Estes Gltimos
também estdo, de fato, destinados ao inferno; pode-se esperar para eles, no maximo,
e talvez obter pelos sufragios, como se verd mais adiante, um inferno “mais toleravel”.
Resta a categoria dos que ndo foram totalmente bons. Estes podem (talvez) se salvar
através do fogo purgatério.t®®

Obvio que a grande distancia entre Agostinho e os te6logos da Baixa Idade Média fez
com que se alterassem algumas caracteristicas do modelo agostiniano. Jacques Le Goff, por
exemplo, escreveu que os clérigos dos séculos XII e XIII reduziram a trés as categorias de
Agostinho que apresentamos acima, alocando os pecados e os pecadores nos grupos “grave”,
“intermediario” e “leve”. 1% Contudo' a dualidade essencial do cristianismo (céu/inferno),
acrescida da terceira categoria intermediaria introduzida por S. Agostinho (purgatorio ou

limbo), permanece a mesma em Hugo de S&o Vitor.

193 |bid., 393-394
194 Portanto, a exposicdo a seguir terd como norte os dois primeiros capitulos da obra referenciada de Jacques Le
Goff.
195 |_E GOFF, Jacques. O nascimento do purgatorio. Editora Vozes: Edigdo do Kindle, posicdo 1855.
196 1hidem.
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Com efeito, em De Sacramentis, Hugo nos fala sobre cinco lugares sobrepostos
hierarquicamente de acordo com o grau de pureza que Ihes € inerente: o céu (coelus), o paraiso

(paradisus), o purgatorio (purgatorium), a terra (mundus) e o inferno (infernum)*®’:

Ha cinco lugares: um, em que ha apenas o bom e o muito bom; outro, em que
apenas existe 0 mau e 0 muito mau; além deles, existem também outros dois.
Um deles situa-se abaixo do mais alto, no qual ha apenas o bom, mas nao o
muito bom, e o outro acima do mais baixo, no qual existe 0 mau, mas nédo o
muito mau; no centro, existe um lugar no qual hd o bom e o mau, nenhum deles
em grau elevado.®®

Para nos, acredito involuntario perguntarmo-nos: onde, neste esquema de representacao,
devemos situar os corpos celestes que gravitam no espaco sideral? Sei que essa pergunta pode
parecer estranha a primeira vista, isto €, se 0 paraiso celeste e o firmamento dos astros estdo
situados num mesmo plano, mas, com o perddo da comparacdo, hd pouco tempo, ndo era
comum a crenca de que S&o Jorge estaria nalgum lugar da Lua? Ora, mesmo para os medievais,
essa pergunta n4o seria tomada como tola. E ideia antiga que o universo é um sistema de esferas

concéntricas, mas as opinides se dividiam quanto ao nimero e a natureza dessas esferas.

Beda, no século VIII, considerava que sete céus cercam a Terra — nossa
linguagem comum fala ainda dos transportes ao sétimo céu — o ar, o éter, o
olimpo, o espago inflamado, o firmamento dos astros, o céu dos anjos e o céu
da Trindade. A heranca grega até na terminologia de Beda é evidente. A
cristianizacdo dessa concepcdo se consuma numa simplificacdo de que da
testemunho, no século XII, o Elucidarium de Honorius Augustodunensis, que
distingue trés céus: o céu corporal que vemos, o céu espiritual habitado pelas
substancias espirituais, ou seja, 0s anjos, e 0 céu intelectual, em que os bem-
aventurados contemplam frente a frente a Santissima Trindade.!%®

Podemos também estudar as concepgdes medievais acerca dos astros a partir da Iguns
textos de Hugo de Sdo Vitor. Dada as qualidades que Hugo atribui aos corpos celestes,
estariamos sendo razoaveis ao localiza-los no “céu”, pois, acola, acreditava-se existir tanto as

200

coisas boas quanto as bonissimas; < ademais, tudo leva a crer que o “céu” era o unico dos

197 DE S. VICTORE, Hugonis. De Sacramentis - Libri I PARS VIII, p. 306. In: OF SAINT VICTOR, Hugh.
Hugonis de S. Victore Opera Ominia: Tribus Tomis Digesta Ex Manuscripts Ejusdem Operibus Quae in
Bibliotheca Victorina Servantur Accurate Castigata Et Emendata — Vol. 2. [s.n.]: Forgotten Books, 2017.
198 OF SAINT VICTOR, Hugh. On the Sacraments of the Christian Faith (De Sacramentis). Ex fontibus co., 20186,
1-8-2-142.
19 |E GOFF, Jacques. A civilizagdo do Ocidente medieval. Petrépolis, RJ: Vozes, 2016, p. 137.
200 Hygo justifica o epiteto “Elisio” dado ao mundo supralunar pelos matematicos da Antiguidade alegando que
eles assim procederam “em virtude da perpétua tranqiiilidade de luz e paz [que 14 existe]” Didasc. II- 7-65. Tais
qualidades, notadamente, parecem concordar com as que Hugo atribui ao céu (ver citagdo no corpo do texto).
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cinco espagos que estaria situado acima da lua, logo, as “estrelas” (sidera)’®* — sem ddvida,

corpos supralunares — se encontravam entre as coisas celestes.

Embora seja facil localizad-los no espaco, ha alguma dificuldade em qualifica-los
enguanto categoria. Se iniciassemos nossa analise decompondo a substancia dos astros celestes
em seus diversos elementos constituintes, a fim de tentar esclarecer a ldgica da influéncia dos
astros sobre o0s corpos terrestres, teriamos de tratar do tema da natureza desses astros. Esta
tarefa, porém, seria penosa porque compreender o universo fisico ndo era prioridade dos
“intelectuais” ocidentais da primeira metade do século XII. Estes, como ja dissemos, se

interessavam mais pelo simbolo que pelo dado material, conforme ilustra Hugo de S&o Vitor:

Mas eu ndo acho que tanto labor deva ser expendido na investigacdo dessas
matérias [da composicao dos astros celestes], uma vez que ndo entendemos sua
razdo e desconhecemos a qué sua autoridade deva ser atribuida. Devemos
acreditar, unicamente e sem hesitacdo, naquilo que se 1€: que o firmamento foi
feito para dividir as &guas de &guas, isto é, para colocar uma parte das aguas
dentro de sua circunferéncia e segregar uma de suas partes para fora.2%?

O que podemos fazer é especular sobre a matéria, para estabelecermos conhecimento
pleno sobre essa categoria do esquema dos cinco lugares do além, de Hugo de Sédo Vitor.

Observemos os seguintes fatos:

1) sabemos que Hugo acreditava que o mundo supralunar infundia certo “espirito vital”

nos viventes do mundo sublunar; 2%

2) trata-se da transmissdao de um tipo energia possivelmente composta da mesma
substancia da qual acreditava-se que a alma era formada, uma vez que, de acordo com

Hugo, ou se € uma coisa intelectivel, ou sensivel-perceptivel, ou uma mistura das duas.
204

De acordo com 0s preceitos apresentados no ultimo item, deveriamos relacionar os
astros celestes a essa segunda categoria das coisas, uma vez que podemos vé-los com os olhos

da carne e, assim, compreendé-los enquanto dado natural (portanto, como objeto inteligivel).

201 Optamos pelas aspas porque a palavra latina “sidus” engloba outros astros celestes além dos que entendemos

hoje por estrelas, como os planetas. . Oxford Latin Dicitionary. Londres: Oxford University Press,
1968, p. 1757.
2020F SAINT VICTOR, Hugh. On the Sacraments of the Christian Faith (De Sacramentis). [s.n.]: Ex fontibus co.,
2016, 1-1-18-22.
203 \/er citacdo da pagina 57.
204 34 introduzimos essas nogdes em nosso comentario a influéncia boeciana em Hugo de Sdo Vitor, mas a
desenvolveremos melhor no préximo capitulo. Para informagdes sintetizadas sobre o significado de “intelectivel”
e “inteligivel”, ver DE SAO VITOR, 2001, 11-2,3-85-89. Quando falamos da possibilidade de algo ser, a0 mesmo
tempo, um dado intelectivel e inteligivel, estamos pensando na representacdo da composi¢do humana em Hugo de
Sdo Vitor, ver Capitulo 3.2 “A substincia divina no homem” desta dissertagéo.
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Isto é, ndo nos é necessario imaginar um planeta ou uma estrela para que possamos alcanga-lo
em nosso intelecto (estudar seu movimento ja é outra coisa)?®. Sendo os astros celestes, pois,
sendo objetos corpdreos, ao menos uma forma incorpdrea sensivel-perceptivel. Mas surgird,
entdo, o problema: se os astros ndo eram espirito puro, pois, efetivamente, podem ser
apreendidos pelos érgdos sensoriais, como eles poderiam emanar tal substancia a partir de si?
E o cléssico problema filosofico da incompatibilidade geracional de seres com substancia

diferentes, 2% ao qual ndo encontraremos solugdo no Didascalicon.

Justamente em razdo desse modelo de dependéncia de um mundo a outro, interessa
localizar cada uma dessas cinco regides (céu, paraiso, terra, purgatorio e inferno) nesse esquema
dual de representacdo do cosmo no Didascalicon. Pois, no fim das contas, acreditava-se que a
posicdo desses espagos em relacdo a Lua influiria nos ditames da vida humana.

Primeiramente, para Hugo de S&o Vitor, o “céu” esta acima do mundo sublunar. Pode
parecer Obvio dizé-lo, mas, para o historiador, € necessario verificar a equivaléncia de nossas
certezas mais banais, para ndo incorrermos em anacronismos. Portanto, essa informacao deriva
n&o da trivialidade do fato, e, sim, do significado da palavra latina utilizada por Hugo, “coelus”,

que designa o firmamento?’: “In coelo est solum bonum et summum.” 2%

N&o s6 a terminologia trai o indicio da posicdo do céu em relacdo a Lua, mas também
uma passagem especifica do texto de Hugo sobre as progressdes da alma. No Didascalicon,
diz-se que, quando a alma desdobra-se para a atividade ternaria, ela “desce [descendit] para
reger a musica do corpo humano”. 2%° Por ser a alma originaria, sem duvida, do lugar altissimo
das coisas excelentes, pela verticalidade do movimento que ela faz, sabemos que o “céu” estava

entre as coisas supralunares.

205 To0 somente observa-los é tarefa sensivel-perceptivel, mas trata-los enquanto dado cientifico (especulando e
calculando seu movimento nos céus) torna-os dado inteligiveis.
206 530 famosas as solucdes de Platio e de Filion de Alexandria a esta questdo. Ver, respectivamente, Timeu (41€)
e De Sominiis, 1, 76 (apud. Alexandria, Filon de. Da cria¢do do mundo e outros escritos. S&o Paulo: Filocalia,
2015, p. 48).
207 “Coelus” é uma alteragdo da palavra do latim classico “caelus”. Segundo o Dicionario Oxford de Latim,
“caelus” tem como um de seus significados: “O céu ou céus visiveis, entendido como uma ctipula acima da Terra,
contendo o Sol, a Lua e as estrelas.” . Oxford Latin Dicitionary. Londres: Oxford University Press,
1968, p. 252.
208 “No céu h4 apenas o bom e o altissimo”. DE S. VICTORE, Hugonis. De Sacramentis - Libri | PARS VIII, 2,
p.306. In: OF SAINT VICTOR, Hugh. Hugonis de S. Victore Opera Ominia: Tribus Tomis Digesta EXx
Manuscripts Ejusdem Operibus Quae in Bibliotheca Victorina Servantur Accurate Castigata Et Emendata — Vol.
2. [s.n.]: Forgotten Books, 2017.
209 Para uma descrigdo detalhada do quaternario da alma, ver 3.2 “A substancia divina no homem”.
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O mesmo ndo pode ser dito a respeito do paradisi. Entre nos, as palavras “paraiso” e
“céu”, em seu sentido religioso, podem servir de sindnimo, sobretudo por tratarmo-los como
espacos celestiais; mas, para alguns medievais, 0 paraiso estava em uma regido distinta do céu,

segundo conta a historiadora Rachel Lima:

Quanto a sua localizacdo [,] varias hipdteses foram defendidas. Contudo, de
maneira geral, a geografia medieval acredita que ‘o Paraiso terrestre subsiste
no Oriente. Foi poupado do dildvio. Mas passou a estar fora do alcance por

causa da sua altitude e em razdo das terras ou dos mares que se interpdem entre

ele e nos”?10

J& sabemos que Hugo diferia os lugares “céu” e “paraiso” em razao de suas qualidades,
mas, a partir disso, ndo podemos inferir que Hugo também os localizava em planos diferentes.
Poder-se-ia pensar que Hugo situasse 0 paraiso abaixo da Lua, no mesmo estrato que o
“mundus”, justamente pensando na ideal do paraiso terreal. ?!! Mas aceitar tal premissa implica
em trair a légica de influéncia do mundo supralunar (das “obras celestes”) 22 sobre 0 mundo
sublunar (da natureza); além do mais, ha de se admitir a ambiguidade existente entre paraiso

celeste e terreal na mentalidade medieval, tal como concluiu a ja citada Lima em seu trabalho:

Dessa forma, mesmo que o Paraiso de Brand&o seja descrito como o Paraiso
terrestre, ele ndo [era] entendido como um lugar de espera. A “terra
prometida aos santos” que Branddo visita é a morada definitiva, o Paraiso
celeste. Contudo, como Brand3do poderia ter chegado ao Paraiso celeste por
via maritima? Isso ndo é um problema para o texto. Ao que parece, a narrativa
ndo distingue Paraiso terrestre e Paraiso celeste. O que explica o fato de que
o Paraiso de Branddo, mesmo tendo as caracteristicas de um Paraiso
terrestre, seja entendido como o Paraiso do Além ou o Paraiso Celeste.?!3

Mais dificil seria localizar precisamente o Purgatorio, pois as informag6es sdo escassas
no texto de Hugo. Sabemos a que servia: Hugo de Sdo Vitor diz que o Purgatoério € o espacgo
em que se purgam os impios com chamas: “O fogo do purgatério é o lugar daqueles menos
corrigidos na Primeira Correcdo, e daqueles que devem ser aperfeigoados na Segunda. Em razéo

disso, [o Purgatdrio] foi obrigado a conter apenas 0 mau que pode ser pior do que aquele do

210 |_IMA, Rachel Meyrelles Gongalves. A vida como viagem: a navegacdo de Sdo Brandao e a busca do paraiso.

2012. Dissertacdo (Mestrado em Histdria) - Universidade Federal do Amazonas, Manaus, 2012, p. 77.

211 Rachel Lima registrou que, nesse interim, considerava-se que o “Paraiso” estava localizado na Terra, o qual

possuia como algumas de suas caracteristicas principais ser um lugar interditado aos homens e ter a serventia de

uma espécie de antessala do céu. Ibidem, p. 76-79.

212 pE SAO VITOR, Hugo. Didascalicon da arte de ler. Petropolis, RJ: Vozes, 2001, 11-3-87.

213 LIMA, Rachel Meyrelles Gongalves. A vida como viagem: a navegacao de Sdo Brand&o e a busca do

paraiso. 2012. Dissertacdo (Mestrado em Historia) - Universidade Federal do Amazonas, Manaus, 2012, p. 114.
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antigo local, onde o bem e o0 mal existiam simultaneamente.” 214 Porém, Hugo nada escreveu

sobre sua localizagdo — caracteristica comum entre o0s escritos da época:
Onde essa purgacado ocorreria? Aqui os prop6sitos eram ainda mais imprecisos
do que na diversidade de opinides. A maioria ndo esclarecia nada a este
respeito. Alguns pensavam que havia um recepticulo das almas para isso;
Gregoério o Grande, em suas anedotas, sugerira que a purgagdo ocorria nos
lugares do pecado. Os autores de viagens imaginarias ao além ndo sabiam
muito onde situar o lugar onde se sofria esse fogo do purgatério. Sua
localizac&o alternava-se, caso se possa dizer, entre a concep¢do de uma parte

superior do inferno, mas no entanto subterranea, materializada por um vale, e
a ideia — lancada por Beda — de uma montanha.

Reina, em suma, uma grande indecisdo sobre o caso desta categoria
intermediaria, e se a nogao do fogo — bem distinguido do fogo eterno da Geena
— é amplamente admitida, a localizacdo desse fogo foi silenciada ou evocada
de maneira muito vaga.?*®

No que se refere ao inferno, ha informag6es mais pontuais sobre sua localizagdo no
texto de Hugo de Séo Vitor, afinal, segundo Baschet, havia unanimidade dos clérigos medievais

sobre a localizagdo do inferno?®:

E dito que a regido infernal é a regifo mais baixa, preparada na parte mais
baixa da terra para a puni¢do daqueles a serem condenados. E, ainda a respeito
disso, ndo se sabe, por meio algum, em que parte da Terra o inferno se
encontra, isto é, se dentro da concavidade da Terra, ou fora dela, em alguma
regido de sua circunferéncia — apesar de parecer mais provavel que ela esteja
situada dentro da terra, como um tipo de prisdo ou casa de correcdo para as
sombras.?t

Reconstituimos, assim, um eshogo da localizacdo de cada um desses espacos que
constituiam a geografia do além para Hugo de S&o Vitor. Sobre a importancia desse exercicio
intelectual para esta dissertacédo, salientemos que o estudo das estruturas espaciais nos auxilia
a compreender a condi¢do humana, em Hugo de S&o Vitor, possibilitando-nos entender nao s
0 que levou o cbnego a redigir o Didascalicon, mas também a melhor situar sua gnosiologia

enquanto producdo historica.

Se, por outro lado, insistimos em demonstrar a influéncia dos astros celestes sobre 0s
corpos temporais, é porque bem sabemos que esse fato dialoga com a importante questdo
historiogréafica da vivificacdo da velha imagem do homem-microcosmo no século XII, a qual
toca de perto o tema da gnosiologia em Hugo. Com efeito, parece justo dizer que Mestre Hugo

teria recorrido a antiga teoria que concebe o0 universo como um sistema de esferas

214 Traducdo nossa. OF SAINT VICTOR, Hugh. On the Sacraments of the Christian Faith (De Sacramentis). [s.n.]:
Ex fontibus co., 2016, 1-8-2-142.
215 | E GOFF, Jacques, 1924-2014. O nascimento do purgatério/ Jacques Le Goff; traducdo de Maria Ferreira. —
Petropolis, RJ: Vozes, 2017. Edicéo Digital. Posi¢des: 3487-3494.
216 BASCHET, Jéréme. A civilizacdo feudal. Sdo Paulo: Globo, p. 396.
217 OF SAINT VICTOR, 20186, 11-16-4-440.
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concéntricas?® ao descrever o movimento da alma humana em seu afluxo cognitivo: “Dividida,
ela reine o seu movimento em dois circulos, pois, seja que pelos sentidos ela se volte para as
coisas sensiveis, seja que pela inteligéncia ela ascenda as coisas invisiveis, ela circula trazendo

para si as semelhangas das coisas.” 21

E preciso ter clara ciéncia de que se acreditava haver uma continuidade espacial entre o
céu e a terra na Idade Média Central. Essa equivaléncia composicional no microcosmo humano
que apresentamos é apenas um exemplo. Citando casos analogos, Jacques Le Goff conta que
0s medievais acreditavam que Satd disputava com Deus e seus santos a alma dos homens no
céu e na Terra; que os anjos mediavam a acdo humana, auxiliando-nos em sua subida na escada
de Jacd; que a propria sociedade angelical era tratada como reflexo ou refletor da organizacéo
social humana: “Alias, a sociedade celeste dos anjos ¢ simplesmente a imagem da sociedade
terrestre, ou melhor, como creem os homens da Idade Média, esta é simplesmente a imagem

daquela.”??°

Platao dizia haver certo parentesco entre as estrelas e a humanidade; mais uma vez, eis
aqui o filésofo. Sob a pena de Calcidio, o platonismo do Timeu legou ao Ocidente medieval a
proficua ideia de que o homem € o centro do universo, no sentido de que nele refletem-se todos
os elementos criados por Deus. ?2* Ja na primeira metade do século XII, popularizou-se entre
os “intelectuais” a importante nogdo de que o0 homem, que é natureza, poderia compreendé-la

segundo sua razao???,

Sera justamente a partir desse humanismo medieval, que combina o valor do homem na
criacdo e a cultura da civilizacdo antiga sob o filtro do cristianismo (tanto em suas técnicas
guanto em suas tematicas), que buscaremos entender os fundamentos gnosiolégicos em Hugo

de S&o Vitor no préximo capitulo.

218 Tanto Platdo quanto Aristotéles consideravam o universo como um sistema de esferas cujo centro é ocupado
pela terra rodeada de agua, ar e fogo, além de outros astros controlados por “inteligéncias animadas. Alistair
Crombie e John North. “Universo”, 2006, p. 589-590.
219 DE SAO VITOR, 2001, 1-1-49.
220 | E GOFF, Jacques. A civilizagdo do Ocidente medieval, 2016, p. 149.
221 CHENU, Marie-Dominique. Nature, man and society in the twelfth century: essays on new theological
perspectives in the Latin West. Canada: Medieval Academy of America, 1997, p. 68.
222 Sobre 0 surgimento e as caracteristicas do humanismo no século XII, ver “O século XII: Nascimento dos
intelectuais”, p. 29-90. In: LE GOFF, Jacques, 1924-. Os intelectuais na Idade Média. Rio de Janeiro: José
Olympio, 2003.
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3 “DEUS CRIOU TUDO, E Q ‘TODO’ CRIAADO E DEUS”: A
HUMANIDADE EM SUA RELACAO COM A SAPIENCIAZ%?

“O que existe em nds que nos permite conhecer as coisas?” Se levassemos essa questao
a um interlocutor hipotético que compartilhe conosco de uma mesma rede de significados, em
sua resposta, ele provavelmente delegaria a fungdo do conhecer aos nossos sentidos e/ou ao
intelecto. Contudo, se replicassemos essa pergunta alhures, obteriamos outros resultados. No
mundo medieval da primeira metade do século XII, esse modelo da gnosiologia humana seria
tido como uma forma incompleta de se concebé-la, pois as operacGes mentais ndo eram
atribuidas somente as atividades intelectuais e aos 6rgdos sensoriais, mas também a alma

humana.

Pedro Abelardo (1079-1142), por exemplo, atribui o nivel de desempenho da capacidade
cognitiva humana a relacdo que a alma mantém com 0s vicios animicos a serem superados

através da virtude, 2%

enquanto que Hugo de S. Vitor diz claramente que: “A alma, com efeito,
conhece os elementos e as coisas que derivam dos elementos, pois pela inteligéncia compreende
as causas invisiveis das coisas, e pelas impressdes dos sentidos recolhe as formas visiveis das
coisas corporeas.” 22° Embora alguns sabios medievais discordassem entre si sobre quantas
partes compunham o homem (se composto de espirito, alma e corpo, ou se somente de corpo e
espirito), a maior parte dos tedlogos admitia ser a alma a poténcia racional da pessoa humana,

sendo ela a responsavel pelo ato de conhecer. 22

Em Hugo de S. Vitor, o problema classico da unido do corpo e do espirito remonta ao
tema da unido mistica em Deus. Esse seu esfor¢co de pavimentar o caminho da Sapiéncia,
indicando quais saberes deveriam ser adquiridos para que se pudesse alcanca-la, so faz sentido
a luz das suas representacGes de mundo e pessoa humana, pois, para ele, a natureza divina do
homem é o que o permite (re) conhecer as coisas na Sapiéncia; € o que sustenta toda a base
ontoldgica-gnosioldgica do seu pensamento.

223 O titulo deste capitulo é uma adaptacio desta frase de Hugo: “Totum tibi factus est Deus, et totum tibi fecit
Deus” [O todo feito a ti é Deus, e Deus fez tudo]. DE SAO VITOR, Hugo. De Arca Noe Morali, I-11-622. In: DE
S. VICTORE, Hugonis. Hugonis de S. Victore Opera Ominia: Tribus Tomis Digesta Ex Manuscripts Ejusdem
Operibus Quae in Bibliotheca Victorina Servantur Accurate Castigata Et Emendata — Vol. 2. [s.n.]: Forgotten
Books, 2017.
224 ABELARD, Peter. Peter Abelard’s Ethics/ Peter Abelard; traducdo e notas por D. E. Luscombe. — Oxford:
Clarendon Press, 2002.
225 DE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon da arte de ler/ Hugo de S&o Vitor; Introdugéo e traducio de Antonio
Marchionni. — Petrépolis, RJ: Vozes, 2001, 1-1-49.
226 BASCHET, Jérome. A civilizacdo feudal: do ano 1000 & colonizagio da América / Jérdme Baschet; traducdo
Marcelo Rede; prefacio Jacques Le Goff. — Sdo Paulo: Globo, 2006, p. 409-445.
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Portanto, se h& uma proposicao no Didascalicon que fundamenta todas as matérias deste
capitulo é a de que a mente imortal e racional do homem é una em Deus. 2>’ Ou seja, que a
mente humana opera ndo s6 em razdo da Mente de Deus, como também dela é participe. Tal
pensamento constrdi-se através da conjuncdo de duas ideias basilares da pedagogia de Hugo,
que a justifica e possibilita: a de que a dimensao imortal da pessoa humana ¢ “afim a divindade”
(divinitati esse cognatum), 22 e a de que todas as coisas subsistiam na Mente de Deus antes de
serem criadas, logo, o exercicio da razdo humana seria um movimento mental virtualmente

contido na Sapiéncia divina.

A vista de desenvolver esses temas, separamo-los em secdes. Na primeira delas,
analisaremos o conceito de “Sapiéncia” em Hugo, além de observamos os fundamentos 16gicos
de sua proposicgéo de que a mente humana opera em razdo da Mente de Deus, no sentido de nela
ter parte. Seguido por um texto sobre a semelhanca entre 0 homem e Deus de acordo com Hugo,
ja que é a esséncia divina da humanidade o que capacita seu entendimento das coisas. Nas duas
ultimas secdes, exporemos os fundamentos de sua ideia de que a mente humana se harmoniza
com a Sapiéncia divina no ato do conhecimento. Encerraremos este capitulo, com uma se¢ao

sobre quais sdo qualidades naturais que Hugo considerava necessarias ao estudo.

3.1 Participes da Mente de Deus

Mente de Deus ¢ o que Hugo chama de “Sapiéncia” (sapientia) no Didascalicon, que
também pode ser traduzida por “Sabedoria”. ?2° Essa € uma palavra importantissima e recorrente
no Didascalicon, cujo significado s6 aparece implicito no texto. Sabemos que se trata de uma

dimensdo de Deus, pois nela “reside a forma do bem perfeito” (in qua perfecti bona forma

227 Em Hugo de S. Vitor, a palavra “mente” (mens) é usada como sinénimo de alma (animus). Hugo assim a
descreve: “(...) esta mente, que é capaz de captar todas as coisas, ¢ formada de cada substancia e natureza, para
que possa representar em si a imagem das coisas semelhantes a ela.” DE SAO VITOR, 2001, 1-1-49. E, como
veremos no decorrer deste capitulo, essas caracteristicas sdo proprias do espirito humano.
228 |pidem, p. 66-67.
229 O tradutor Antonio Marchionni justifica a escolha por “Sapiéncia” da seguinte forma: “O termo sabedoria,
mais usual na lingua portuguesa falada, ndo traduziria bem a pregnancia do latim Sapientia, como é usado por
Hugo de Sdo Vitor (...)” DE SAO VITOR, 2001, p.10. De fato, de acordo com o Dicionério Aurélio, a palavra
portuguesa “sapiéncia” ainda preserva o sentido religioso da “sapientia” latina, tal como utilizada por Hugo.
Todavia, outros optaram por diferentes formas de traduzi-la: em lingua portuguesa, o também fildsofo e tradutor
da mesma obra, Tiago Tondinelli, optou pelo termo “Sabedoria” em vez de Sapiéncia, sem explicar o motivo para
tanto, enquanto que na tradugéo inglesa de Jerome Taylor o termo escolhido foi “Wisdom” (sabedoria), embora
exista nesta lingua uma palavra equivalente a “Sapiéncia” portuguesa, a “Sapience”, que tem como um de seus
significados (embora obsoleto) “an attribute of God. Hence apllied to the Word or second person of the Trinity”
(Oxford English Dictionary).
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consistit)?®, e, naturalmente, o bem perfeito é Deus. “Reside”: isto significa que a Sapiéncia
esté localizada em algo, mas esse algo, na verdade, é Alguém. E a Segunda Pessoa da Trindade,

a Mente de Deus®.

Sabemos que a associacdo da Sabedoria a Cristo € uma ideia ja antiga. De origem
biblica, os pensadores da Patristica Ihe deram bastante atencao; dentre eles, Hugo de Sdo Vitor
deve a Santo Agostinho por sua compreensio da nocgdo Cristo-Sabedoria. 222 Santo Agostinho
escrevera em comentario ao Evangelho de Jodo que a Sabedoria “Apresentou-se em pessoa para

cura-lo [o homem] [grifo nosso]” %2

, que a Sapiéncia, o Verbo e Filho de Deus, “se fez carne”
para que as pessoas fossem curadas através da gloria de Deus em Cristo. Também Hugo
considerava a busca da Sabedoria como um meio de restaurar a semelhanca divina no homem,
e, da mesma forma, a tomava como Cristo: “O livro que tem o nome Sabedoria de Salomao se
chama simplesmente Sabedoria, ‘porque nele em maneira clara é expresso o advento de Cristo,
que é Sapiéncia do Pai”” %34, e que “Cristo ¢ vida eterna, Cristo ¢ também sabedoria, e sabedoria

é tesouro [grifo nosso].”?*®

Esse fato importa, ndo para constatarmos o seu significado por mera exigéncia
semantica, mas porque essa nocao de Sapiéncia tem implicacdes profundas no programa de
estudos do Didascalicon, uma vez que Hugo acredita que todas as coisas subsistiam na Mente
de Deus antes de serem criadas, “as quais, em sua totalidade, tendo ja feito parte daquela
substancia intelectivel primordial [que ¢ Deus]” 2%, nela permanecem contidas por sua

semelhanca com o Criador.

230 DE SAOQ VITOR, 2001, 1-1-46.

231 \er MARCHIONNI, Antonio. Trabalho e Raz&o no Didascalicon de Hugo de S&o Vitor. Campinas, SP: [s.n],
1998, p. 98-112; OF SAINT VICTOR, Hugh. The Didascalicon of Hugh of Saint Victor: a medieval guide to the
arts. Columbia University Press, 1991, p. 14; ILLICH, Ivan. In the Vineyard of the Text, Chicago: The University
of Chicago Press, 1993 p. 9-10.

B2 TAYLOR, op. cit., p. 14.

233 AGOSTINHO, Santo. A doutrina crista: manual de exegese e formag&o cristd (Patristica 17) / Santo Agostinho;
direcéo editorial de Claudiano Avelino dos Santos; traducdo de Nair de Assis Oliveira, csa. SP: Paulus, 2002, p.
39.

234 DE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon da arte de ler, 2001 IV-8-187.

25 1dem, 1V-8-187; Noah’s ark: | (De Arca Noe Morali), 111-6-102. In: Of Saint-Victor, Hugh. Hugh of Saint
Victor: Selected Spiritual Writings, [S.I.]: Wipf and Stock Publishers, 2009.

23 Tradugdo de “quae omnia cum prioris illius intellectibilis substantiae fuissent”, DE SAO VITOR, 2001, p. 86.
H4 de se notar que iniciamos a citacdo com o pronome relativo quae, que, vindo nessa oracao, se refere a um termo
de outra, o que o torna incompreensivel da maneira como o apresentamos. Mais esclarecedor seria indicar o termo
correspondente da seguinte forma: “as almas humanas, todas elas (...)”, mas assim o leitor entenderia — pois esse
é 0 sentido da frase — que se fala unicamente da ligacéo da alma humana com a substancia intelectivel primordial,
0 que ndo corresponderia a totalidade do sentido do texto, “(...) uma vez que pertencem ao intelectivel todas as
obras celestes da suprema divindade como também tudo aquilo que sob o globo lunar é dotado do espirito mais
feliz e da substancia mais pura, e enfim as almas humanas.” Ibidem, p. 87.
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Como dissemos no primeiro capitulo, sua associa¢do de Cristo-Sabedoria a Mente de
Deus é uma ideia de raiz platbnica, resultado da confluéncia dos platonismos do Timeu, de
Calcidio, e os de Agostinho e Boécio. De Santo Agostinho, Hugo herdou a ideia de que a
esséncia do mundo e as coisas concretas que nele existem sdo consubstanciais; 2" de Boécio, a
divisdo da ordem das matérias em coisas intelectiveis (intellectibilia) e inteligiveis
(intelligibillia), e a cristianizacdo do demiurgo platonico®®; de Calcidio, parte da teoria
teoldgica e cosmogonica de Platdo — importante auctoritas para os homens de saber na Idade
Média. *°

O Timeu nos conta que o artifice, com o olhar pousado no eterno, que é ele mesmo,
tomou-se como referéncia para criar todo o universo ordenado (portanto, a partir de um modelo

Unico) e, por conseguinte, todos os seres seriam derivagdes desta substancia perfeita:

Ao construir o universo ordenado, a que ser vivo o construtor fez-se assemelhar-se?
Né&o podemos nos dignar a aceitar qualquer um desses que apresenta o carater natural
de uma parte, pois nada que se assemelhe ao incompleto poderia jamais tornar-se belo.
Ao contrario, devemos afirmar que o universo ordenado se assemelha mais
estritamente do que qualquer outra coisa aquele ser vivo do qual sdo partes, tanto
individualmente quanto universalmente, todos os demais seres vivos. Pois tal ser vivo
abrange e contém dentro de si a totalidade dos seres vivos inteligiveis, tal com este
universo contém a nds e todos os demais seres vivos visiveis que foram criados. Na
medida em que o deus quis construir o universo o mais estreitamente semelhante ao
mais belo dos seres inteligiveis, completo em todos 0s aspectos, 0 construiu como um
ser vivo, Unico e visivel, encerrando dentro de si todos os seres vivos naturalmente
aparentados a ele proprio. 240

Dai para Hugo dizer que o universo esta inserido na Mente de Deus é um curto passo,

uma vez que ha muito Boécio instilara a identificagdo do demiurgo (opifex) ao Deus cristdo 2.

Porém, os vestigios dessa pré-existéncia de todas as coisas na Mente de Deus
(semelhante ao archetypum platdnico) s6 sdo encontrados no Didascalicon ante anélise

minuciosa do texto, pois, com excec¢do de duas passagens?*?, Hugo néo atribui nominalmente a

237 CHENU, Marie-Dominique. Nature, man and society in the twelfth century. Canada: University of Chicago
Press, 1997, p. 60-64.
238 |bidem, pp. 72-79
239 0 uso da palavra latina auctoritas tem como fungo remeter a um significado obsoleto de “autoridade”. Segundo
Ivan Illich, “auctoritas” sdo sentencas que foram criadas anteriormente e passaram a definir a realidade do mundo
atual. O interesse em Platdo ndo é por seu renome (as vezes, Hugo sequer indica o autor das muitas citacdes a que
recorre), mas por um conjunto de sentencas criadas por ele e que a histdria as provou como dotadas de sabedoria.
ILLICH, Ivan. In the Vineyard of the Text: a commentary to Hugh’s Didascalicon /Ivan Illich. — Chicago: The
University of Chicago Press, 1993, p.13.
240 pLATAO. Timeu, 30d, p. 181, Em Diélogos V: O banquete; Ménon (ou da virtude). Bauru/SP: EDIPRO, 2010.
— (Cléssicos Edipro).
241 CHENU, Marie-Dominique. Nature, man and society in the twelfth century/ Marie-Dominique Chenu. —
Canada: University of Chicago Press, 1997, p. 68.
242 DE SAO VITOR, Hugo. Didascalicon da arte de ler. Petropolis, RJ: Vozes, 2001, 1-1-47, 11-1-85.
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autoria das ideias de Platdo a seu devido autor. Logo, em razdo da omissdo de referéncias, tais

passagens aparecem tacitas, na forma de um platonismo cristianizado.

O primeiro e mais evidente indicio dessa proximidade aparece logo no inicio do
Primeiro Livro, quando Hugo evoca 0 Timeu para explicar o ditado apolineo “conhece-te a ti
mesmo”, evocando-0 em glosa para demonstrar a concordancia entre a tese platénica da criacdo

do universo e a sua teoria da composicao e potencialidades da alma humana:

(...) Lé-se, escrito na tripode de Apolo: gnoti seauton, ou seja, “conhece-te a ti
mesmo”. De fato, o homem que ndo esqueceu a sua origem sabe que ¢ nada tudo
aquilo que esté sujeito a mutabilidade.

Uma convicgdo aceita entre os filosofos afirma que a alma é formada de todas as
partes da natureza. E o Timeu de Platdo diz que a enteléquia é formada de uma
substancia divisivel e indivisivel e uma mistura das duas, e de uma natureza idéntica
e diversa e uma mistura das duas. E a tudo isso ele deu o nome de universo.

A alma, com efeito, conhece 0s elementos e as coisas que derivam dos elementos, pois
pela inteligéncia compreende as causas invisiveis das coisas, e pelas impressdes dos

sentidos recolhe as formas visiveis das coisas corpdreas.?*3
Conclui-se dai que Hugo desliza da teoria platénica da alma do mundo para a alma
individual do cristianismo. Segundo sua leitura do dialogo platénico, o filésofo afirma que o
universo € composto de substancias divisiveis e indivisiveis, e de uma mistura das duas, e que,
portanto, a pessoa humana, formada de ambas as substancias, poderia conhecer tanto 0 mundo

inteligivel quanto aquele perceptivel pelos sentidos.

Porém, ndo se trata de uma transposicdo plena das ideias platbnicas: a natureza e a
poténcia do demiurgo platénico foram relegadas e substituidas pelas do Deus cristdo (uma
entidade onipotente, e ndo um artesdo). O criador do universo em Timeu é um artifice que se

utiliza dos elementos ja existentes no caos, ordenando-os segundo a sua imagem:

(...) sendo desprovido de malevoléncia, ele desejou que tudo fosse 0 mais semelhante

possivel a ele. (...) Na medida em que o deus quis construir o universo o mais
estreitamente semelhante ao mais belo dos seres inteligiveis, completo em todos os
aspectos, 0 construiu como um ser vivo, Unico e visivel, encerrando dentro de si todos
0s seres vivos naturalmente aparentados a ele proprio.””**

Enquanto que no Didascalicon vale o modelo criacionista ex nihilo, em que Deus ¢ a
causa origindria de todas as coisas: “A obra de Deus consiste em criar aquilo que ndo existia”,
pois ele é “o Unico pai e artifice da natureza”, a qual s6 passou “para a existéncia atual

unicamente por decisdo da vontade divina” 2%,

243 |bidem, 1-1-47.
244 pLATAO, op. cit., p. 179, 181.
245 DE SAO VITOR, 2001, 1-6-63,69.
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Vé-se com clareza sua concepgdo de criagdo e a conseguinte refutacdo da tese platonica

da organizacéo da matéria nesta passagem do De Sacramentis, de Hugo de S&o Vitor:

“No inicio, Deus criou o céu e a terra”. (Genesis 1, 1). O que se criou foi feito
do nada. Pois 0 que ¢ feito a partir de algo, de fato é feito, mas néo criado,
porque ndo é feito a partir do nada. No entanto, Deus fez o céu e a terra; Ele
ndo apenas os fez, mas também os criou, isto é, os fez do nada. Os fil6sofos
dos pagdos assumiram, por assim dizer, trés principios de coisas que ndo
possuem inicio: um artesdo, a matéria e a forma. Os quais argumentavam que
todas essas coisas que foram feitas, receberam, na matéria, sua forma por um
artesdo. Mas [esses fildsofos] tratavam Deus apenas como um fabricante, e ndo
como criador. Contudo, a fé verdadeira, declara que ha apenas um primeiro
principio, o qual sempre o foi, e que este [ser] solitario foi aquele que fez aquilo
gue ndo existia passar a existir. E, a virtude de sua onipoténcia inefavel — pois
nada poderia ser coeterno a ele ou auxilid-lo na producéo —, repousa em si
mesmo [a poténcia criadora] conquanto ele assim desejar. Entdo, aquilo que
ele desejou, e quando e na medida em que ele desejar, podera ser criado a partir
do nada. Portanto, Deus ndo apenas fez todas as coisas que foram feitas da
matéria, mas Ele mesmo criou a matéria e todas as coisas a partir do nada.?*6

Mas a Sapiéncia é também arquétipo. “Ela ¢ a ‘razdo primordial das coisas’ porque todas
as coisas foram formadas semelhantes a ela”. 2’ Se o demiurgo organizou a matéria cadtica
utilizando-se como modelo, também na Mente de Deus reside o arquétipo de todas as coisas
que vieram a existir. A alma humana, por conseguinte, a substancia intelectivel, possui
virtualmente dentro de si a semelhanga com todas as coisas e com a Mente de Deus (que € a
substancia intelectivel primordial): “E assim se diz que a mente, cunhada com a semelhanga de
todas as coisas, € num certo sentido todas as coisas e € composta de todas as coisas, ndo em

sentido efetivo, mas virtual e potencial.” 248

Dissemos que em Hugo a mente humana € participe da Mente de Deus em razéo do
espirito humano té-la composto em seu estagio primordial — e mesmo pré-existencial —, mas ha
mais uma camada a ser abordada, que pode ser alcancada através do seguinte silogismo: se tudo
0 que Vveio a existéncia sob a ordem de Deus € participe de Sua Mente (pois existente como
arquétipo na Sabedoria divina), e todos os homens devem a Deus a sua causa origindria, entéo,
todo movimento cognitivo humano €, de certa forma, um movimento cognitivo dentro da Mente
de Deus, pois todas as coisas estdo virtualmente contidas em Deus e a alma humana nada mais

é do que parte da substancia intelectivel primordial:

Assim, aquilo que existe na realidade é imagem daquilo que esta na mente do homem,
e aquilo que esta na mente do homem é imagem daquilo que esta na mente divina.

A criatura racional foi feita segunda a mente divina. A criatura visivel foi feita
segundo a mente do homem. Portanto, todo movimento e retorno da criatura racional

2486 OF SAINT VICTOR, Hugh. On the sacramentis of the Christian faith (De Sacramentis)/ Hugh of Saint Victor;
traducdo de Roy J. Deferrari; revisdo de Joseph Saint-George. [s.n]: Exfontibuscompany, 2016, 1-1-1-7-8.
247 |bid., p. 83.
248 |bid., p. 51.
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devem ser direcionados para a mente divina, como todo movimento e retorno da
criatura visivel devem direcionar-se para a criatura racional. 24

Portanto, podemos dizer que, para o0 cOnego vitorino, a consciéncia humana € una em

Deus e todo movimento intelectual humano introspectivo € uma busca por respostas na
Sapiéncia divina:

A mente imortal do homem, iluminada pela Sapiéncia, se volta para o seu principio,

e percebe quanto é inconveniente ao homem procurar coisas fora de si, uma vez que

poderia ser-lhe suficiente aquilo que ele prdprio é. Lé-se, escrito na tripode de Apolo:

gnoti seauton, ou seja “conhece-te a ti mesmo”. De fato, 0 homem que ndo esqueceu

a sua origem sabe que é nada tudo aquilo que é sujeito a mutabilidade. (...) Somos

reerguidos pelo estudo, para que conhecamos a nossa hatureza e aprendamos a néo
procurar fora de nds aquilo que podemos encontrar dentro de nés.?>°

A busca da Sapiéncia é feita através da procura dos Seus tragos divinos na humanidade,
que é um dado ontoldgico para Hugo. E como se a dimens&o incorpérea do homem fosse um
denso tecido de significados que resguarda as muitas verdades da vida (invisiveis aos olhos da

carne, visiveis aqueles que buscam a Deus). Mas esse tecido € um retalho, parte de algo maior:

“Tocando os corpos, portanto, o intelectivel se degenera (...) Mas quando, remontando
desta separacao para a inteligéncia pura, ela se recolhe em um, torna-se mais feliz pela
participacdo na substancia intelectivel. (...) A procura da Sapiéncia é, com efeito, “um
grande conforto na vida”. Quem a encontra é feliz, quem a possui é beato.”?5!

E licito dizer que, para Hugo, a mente humana ¢ participe da Mente de Deus, e que essa
é uma condi¢do para que a humanidade possa conhecer as coisas. Ela é o que fundamenta toda
a possibilidade de conhecimento humano, pois a mente humana opera em razao da Mente de
Deus, ao mesmo tempo em que dela é participe. Sobre este Gltimo assunto, resta ainda melhor
desenvolver de que forma a dimensao imortal da pessoa humana ¢ “afim a divindade”, o que

nos leva ao proximo tépico do nosso texto.

3.2 A substancia divina no homem

Até agora, ocupamo-nos somente em demonstrar a logica por tras da ideia de Hugo de
que a natureza divina do homem possibilita 0 acesso ao conhecimento contido na Mente de
Deus. Foi dito que residem tragos da Sapiéncia no homem porque a alma humana é composta

da substéncia intelectivel primordial, mas desenvolvemos pouco esse argumento. Sendo a alma

249 DE SAO VITOR, Hugo. Apéndice C: As trés substancias das coisas, p. 275 In: DE SAO VITOR, 2001, p. 275-
277.
250 1dem. Didascalicon..., I-1-47,51.
21 Ipid., 1-1- 51, 11-3-89.
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o principal fator que o capacita a entender as coisas, dedicaremos esta se¢do para descrever qual

a composicdo da pessoa humana para Hugo de Séo Vitor.

Podemos compreender tanto melhor o acesso a Sapiéncia sabendo que nesse universo a
alma humana € parte de Deus. Hugo de Séo Vitor acreditava que, quando 0 homem-carne passa
a existir, a alma humana separa-se de Deus em um movimento vertical — “descendo” (descendo)
— para animar o corpo humano®? até o momento do seu falecimento, quando o espirito esta

livre para reunir-se novamente em Deus (in unum se colligit) 2%,

Esse processo de progressdo e regressdo da alma aparece em duas passagens do
Didascalicon: em didlogo com as ideias de Boécio e em capitulo de demonstragdo aritmética
do quartenarium animae. Sobre a primeira passagem, a citacdo € do In Isagoge, de Boécio, e

diz assim:

Todas estas almas, tendo ja feito parte daquela substancia intelectivel primordial, pelo
contato com os corpos degeneraram de intelectiveis para inteligiveis, de modo que
elas, agora mais que serem conhecidas, conhecem, e, em virtude da pureza da
inteligéncia, se tornam tanto mais felizes quanto mais se aplicarem as coisas
intelectiveis.?>*

Parte da progressdo estd clara na citacdo acima. Vemos a origem (a “substincia
intelectivel primordial”) e a “descida” da alma para animar o corpo humano (“pelo contato com
os corpos degeneram de intelectiveis para inteligiveis”). Logo depois, Hugo a complementa,
eis o término da progressao: “(...) quando, remontando desta separacao para a inteligéncia pura,

ela se recolhe em um, torna-se mais feliz pela participagio na substancia intelectivel.” 2°°

Essa dindmica “exitus-reditus” (saida-retorno) da alma humana esta bem mais clara nas
passagens sobre as progressdes infinitas dos nimeros pares e impares, que representam,
respectivamente, o quaternario do corpo e da alma. Hugo a explica a partir de uma exposi¢do
aritmética do tema — uma pratica comum na época e mesmo nos séculos que a antecederam.
Santo Agostinho ja alertava aos cristdos quanto a necessidade de se estudar o significado oculto
dos niimeros na Escritura Sagrada®®, enquanto que seus contemporaneos Macrobio e Calcidio

lancavam mé&o de séries de progressdes aritméticas em suas explicacdes — dos chamados, em

252 «“Todavia, a alma, pelas impressdes dos sentidos, desce de maneira ndo uniforme (ndo pura) paraa compreensao

dos objetos fisicos e traz para si as imagens deles através da imaginacdo, perdendo de uma certa forma a sua

simplicidade na medida em que acolhe uma certa qual composigdo.” DE SAO VITOR. Didascélicon, 2001, p. 89.

253 |bid., p. 88.

24 DE SAO VITOR, 2001, 11-3-87.

255 Ipid., 11-3-89.

256 AGOSTINHO, Santo. A doutrina cristd: manual de exegese e formagdo cristd. SP: Paulus, 2002, p. 71-72.
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razdo de seu formato, diagramas na forma da letra grega lambda (1), %7 também usados por

Hugo de S. Vitor (ver Diagrama 1).

Figura 2: O quaternario do corpo e da alma em Hugo de Sao Vitor.

Quaternario do Quaterndrio da
corpo alma

Fonte: elaborado pelo autor.
No lado esquerdo, temos a representacdo numérica do quaternario do corpo pela diade
(o dois) e numeros divisiveis por dois, pois, assim como o corpo, todos esses nimeros podem
ser divididos em duas metades. 2 Em ambos 0s quaternarios, a progressao consiste em quatro
operacdes de multiplicacdo, em que, mesmo se levadas ao infinito, 0 nimero-chave da

ramificacdo sempre reaparecera na casa das unidades na quarta progressao.

Tomemos o quaternario do corpo como exemplo. Na primeira progressao, temos como
multiplicador e multiplicando o nimero dois, que ¢é a representacdo numeérica do corpo. O
resultado desta multiplicacdo é o nimero quatro, ele também passivel de divisdo em duas
metades. Este nimero devera ser multiplicado por dois, assim como o seu resultado, até que se
obtenha o nimero trinta e dois, que possui em si a representacdo numérica do corpo (i.e. 0

numero dois):

Diga: duas vezes dois faz quatro; diga: duas vezes quatro faz oito; diga: duas vezes
oito faz 16; diga: duas vezes dezesseis faz trinta e dois. Aqui, no quarto passo, retorna
igualmente o mesmo ndmero dois, do qual a multiplicagdo comegou; igualmente, se
vocé continuar ao infinito, sem dlvida acontecera que no quarto passo Ihe aparecera
sempre o nimero dois.?°

O mesmo ¢ valido para a progressdo da alma, representada pelo nimero trés. 2¢° O
multiplicador padrao, o trés, sempre multiplicara o altimo resultado obtido na operagao anterior

até que se formem as quatro progressdes (p. ex. 3x1, 3x3, 3x9, 3x27), quando o nimero um

257 OF SAINT VICTOR, Hugh. The Didascalicon of Hugh of Saint Victor: a medieval guide to the arts. New York:
Columbia University Press, 1991, p. 199.
258 Esta ¢ a justificativa que ele nos apresenta: *“(...) da mesma forma que o ntimero quatro, por ter duas metades e
ser divisivel, pertence propriamente ao corpo.” DE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon da arte de ler/ Hugo de S&o
Vitor; Introducdo e traducéo de Antonio Marchionni. — Petropolis, RJ: Vozes, 2001, p. 91.
259 DE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon da arte de ler/ Hugo de S&o Vitor; Introdugéo e traducio de Antonio
Marchionni. — Petrépolis, RJ: Vozes, 2001, 11-5-93.
260 “Também o ntimero trés é atribuido oportunamente a alma em razio da impossibilidade de ser dividido no meio
(...)”, ibd., 11-5-93.

73



aparecera no resultado da ultima multiplicacéo. Interessa observar os significados de cada um

dos multiplicadores em seu conjunto, por contarem a trajetoria da alma humana:

a)

b)

d)

O nimero um representa a “esséncia simples da alma”, ou seja, ¢ a substancia
intelectivel primordial de onde se origina a alma?®*;

O trés ¢ a alma humana em si, ja separada do intelectivel. Aqui, a “monada flui para a
triade” (monade in triadem profluere); de sua esséncia simples, o espirito se desdobra
em uma atividade ternaria, “onde 1) pela concupiscéncia deseja uma coisa, 2) pela ira
condena outra coisa, 3) pela razio discerne entre as duas.”?%;

O nove simboliza a encarnacio da alma e o inicio da vida humana: “(...) a alma desce
para reger a musica do corpo humano, representada pelo nimero nove. Pois, nove sdo
os furos no corpo humano, pelos quais, com ritmo natural, entre e sai tudo aquilo do
qual o proprio corpo se alimenta.”?%3;

O vinte sete representa a vida do homem mortal em sua plenitude: “Depois, numa
terceira progressdo, ja tendo fluido pelos sentidos para fora de si, a alma humana
protende-se em infinitas acBes para as outras coisas visiveis (...)"”;

Na ultima progressdo, representada pelo oitenta e um (sublinhemos a reaparicdo do
numero um), o corpo falece e a alma humana retorna ao intelectivel: “Em sua quarta
95264

progressdo, solta do corpo, a alma retorna para a pureza de sua simplicidade.

Encerra-se aqui 0 arco das progressoes.

Como vemos, Hugo € bastante claro quanto a composi¢do dual da pessoa humana. O

homem ¢ composto de uma esséncia mortal, que ¢ “passageira” (caducus) e de menor valor, e

outra imortal, “que é a mais importante e que, ¢ necessario dizé-lo, é ele mesmo”. 2> Mas, de

ambas, a substancia divina é a Unica que torna o conhecimento possivel ao homem, pois ela é

guem dota o corpo humano da poténcia racional e sensorial. Com efeito, os homens que nao

(re) conhecem a sua natureza divina estdo limitados a ver e conhecer 0 mundo através dos

“olhos da carne”, e ndio pelos olhos da razio e os da contemplagio. 2

66

261 |hd, 11-5-93.

262 |pd., 11-5-94.
263 |bd., 11-4-91.
264 |bid., 11-4-93.

265 DE SAO VITOR, Hugo. Didascalicon da arte de ler/ Hugo de S&o Vitor; Introducéo e tradugio de Antonio
Marchionni. — Petropolis, RJ: Vozes, 2001, 1-5-61.

%66 \/er OF SAINT VICTOR, Hugh. The Didascalicon of Hugh of Saint Victor: a medieval guide to the arts/ Hugh
of Saint Victor; traducéo e comentarios de Jerome Taylor. New Yorl: Columbia University Press, 1991, p. 14-15.
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Ademais, Hugo nos diz que a alma humana é dotada de trés poténcias, as quais estao
hierarquicamente submetidas umas as outras. A primeira das poténcias “esta sujeita a segunda”
e a terceira “traz consigo as duas anteriores (...) € destas se serve como de servos obedientes”.
267 Ha que notar que a terceira poténcia é a mais importante delas; e no so por conter as outras
duas como “servas obedientes”, pois ¢ principalmente através do intelecto que se podera
restaurar no homem a semelhanca divina. Organizemo-las esquematicamente para melhor

facilitar o entendimento da matéria;

Figura 3: As trés poténcias da alma

Primeira “confere ao corpo somente a vida, para Qque, e plantas —
nascendo, cresca e, alimentando-se, continue a viver”
5 - animais
As trés poténcias da . . . .
alma Segunda “oferece a capacidade de discernimento mediante a ~ humano
percepgio sensivel”
Terceira = ouforga a “forca da mente e da razdo” E

Fonte: elaborado pelo autor.

Conforme demonstrado acima, Hugo associa as fun¢des de cada poténcia as capacidades
gerais de trés tipos de seres vivos. Simile a forca das plantas, a primeira poténcia confere ao
homem a vida vegetativa (nascer, crescer e continuar a viver): “A func¢do da primeira poténcia
€ a de servir a criacdo, nutrigdo e crescimento dos corpos, sem nenhum discernimento da razao

e dos sentidos.” 268

O discernimento mediante a percepc¢do sensivel é concedido pela segunda poténcia da
alma: “(...) assumindo a primeira poténcia como parte de si, alcangca um discernimento vario e
multiforme sobre aquilo que consegue captar.” 2°° Mas nem tudo é percebido através dos
sentidos, 0 homem também é capaz de racionalizar e representar mentalmente as coisas ausentes
e desconhecidas através da “inteligéncia” (intelligentia) e da “imaginag¢do” (imaginatio): “Esta

terceira poténcia estd dada somente ao género humano, e ela capta ndo somente sensacdes e

267 DE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon da arte de ler/ Hugo de Sdo Vitor; Introducéo e traducio de Antonio
Marchionni. — Petrépolis, RJ: Vozes, 2001, p. 1-3-55.
268 DE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon da arte de ler/ Hugo de Sdo Vitor; Introducéo e tradugdo de Antonio
Marchionni. — Petrépolis, RJ: Vozes, 2001, p. 1-3-55.
269 pid.
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imaginacdes perfeitas e fundamentadas, mas também explica e confirma com pleno ato da

inteligéncia aquilo que a imaginagdo sugeriu.” 27

Assim sendo, podemos dizer com seguranca que, para Hugo, a alma humana € aquilo
que dota 0 homem de todas as suas capacidades intelectuais. O corpo € mateéria inerte, a alma é
a propria existéncia humana. Ora, lemos no original: “Alia uero sentiendi iudicium praebet?’*”
[“A outra torna possivel a capacidade de julgar pelos sentidos™]. De fato, é ela quem “torna
disponivel” (praebet) as muitas faculdades humanas, desde o simples viver ao ato de

compreender com a razdo da inteligéncia as coisas mais variadas.

3.3 A harmonizag&o da mente humana com a Sapiéncia

E assim foi explicado, a partir de Hugo de S. Vitor, em que o homem é semelhante a
Deus e como isso 0 permite acessar a Sapiéncia. Mas me apercebo que acabamos atribuindo ao
homem um poder de total acesso a Sabedoria, tornando-o independente do impulso da graca
para compreender as coisas, 0 que seria um erro grave na perspectiva de Hugo de S. Vitor e de
muitos eruditos medievais. Lembremos que, em Hugo, o acesso a Sabedoria é necessario para
a salvacdao da humanidade, pois ¢ em Cristo que se conhecera “aquilo que depois a seriedade
moral deve realizar”. 2’2 Portanto, a efetivacdo da redencdo depende unicamente da

harmonizacdo da alma humana com a Sapiéncia; 0 homem jamais poderia salvar-se per se.

Ha passagens biblicas que reforcam esse fato, como quando Jesus diz “sem mim, nada

podeis fazer”, 2”® ou como quando o Apéstolo diz “Nao depende, portanto, daquele que quer,

nem daquele que corre, mas de Deus, que faz misericordia.” 2 Essa rigida submissdo a Deus

270 |pid; Hugo de Sdo Vitor define “inteligéncia” e “imaginacdio” da seguinte forma: “A inteligéncia é o
conhecimento puro e certo somente dos principios das coisas, isto €, de Deus, das idéias, da matéria primordial e
das substancias incorpdreas. A imaginacao é a memdria dos sentidos advinda das imagens dos corpos impressas
na mente, e ndo possui nenhum principio certo de conhecimento.” (Didasc., 11-5-95). Ambas as capacidades, de
inteleccdo e apreensdo das formas, tém seu lugar nas estruturas temporais e espaciais que apresentamos em capitulo
anterior, pois partem do potencial mneménico animico e de sua participacdo em Deus para a construcdo do saber.
Dessa forma, a alma poderia se dedicar tanto as coisas espirituais a partir do “intelecto”, quanto as coisas materiais,
a partir da “imagina¢do”. Quanto a defini¢do dada por Hugo a nogdo de “sensac¢do”, constata-se que é exatamente
a mesma que a de Santo Agostinho: “A sensa¢@o ¢ uma impressao recebida pela alma no corpo e proveniente das
qualidades das coisas vindas de fora.” (ibid); Para uma sintese dessa no¢dao em Agostinho, ver Gilson, Etienne. A
filosofia na Idade Média / Etienne Gilson; [traducdo Eduardo Brand&o] — Sao Paulo: Martins Fontes, 1995, p. 146-
147.
271 1pid., pp. 52, 54
272 DE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon da arte de ler/ Hugo de S&o Vitor; Introdugéo e traducdo de Antonio
Marchionni. — Petrépolis, RJ: Vozes, 2001, 1-4-57.
273 Jo. 15: 5 In: . Biblia de Jerusalém/ Direcdo editorial Paulo Bazaglia; tradugdo do texto em lingua
portuguesa diretamente dos originais; traducdo das introdugdes e notas de La Biblia de Jérusalem, edigdo de 1988.
S&o Paulo: Paulus, 2016.
274 Rm. 9: 16. In: Idem.
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ndo é menos flexivel entre os pensadores cristdos da Idade Média. Um bom exemplo pode ser
dado atraves do Opusculo sobre o livre-arbitrio, de Bernardo de Claraval (1090-1153).
Segundo ele nos conta, embora o ser humano seja dotado da capacidade de decidir-se pelo
exercicio do bem através da “liberdade da vontade e do juizo indeclindvel da razio”, 2™ a

humanidade sempre permanecerd a mercé da graca divina para salvar-se:

— Né&o somos movidos pelas obras justas, e por elas salvos, mas somos salvos pela
divina misericérdia. Logo, o que é salvagdo? Sera que por acaso pensas que, possuindo
as obras justas, ja poderas ser salvo por tua justica, mesmo que nem saibas dizer o
nome do Senhor Jesus e independentemente do Espirito Santo? (...) Deus é autor da
salvagdo, unico responsavel pelo livre-arbitrio: somente Ele pode dar-nos a salvag&o,
e nos tornarmos capazes de recebé-la pelo livre-arbitrio. A salvacdo sé € dada pelo
livre-arbitrio ao capaz de recebé-la, sendo Deus 0 Unico capaz de envia-la. Sem o
consentimento do livre-arbitrio, ela ndo pode ser recebida, mas, sem a graca, ela ndo

pode ser dada. 276

Em Hugo de S. Vitor, essa dependéncia aparece em termos de “iluminagdo”
(illuminatio) do espirito humano pela Sapiéncia divina, que é o ponto de partida, o despertar da
consciéncia humana quanto a sua verdadeira natureza e, portanto, a chave de acesso a
Sabedoria: “A Sapiéncia ilumina o homem para que conhega a si mesmo, ele que, quando nao
sabe que foi feito acima das outras coisas, acaba achando-se semelhante a qualquer outra coisa.”
21" Qu seja, a iluminagdo do espirito em Hugo é uma acdo movida por Deus, que é o primeiro
autor da salvagdo: “Este amor da Sapiéncia é uma iluminacdo do espirito inteligente por aquela
pura Sapiéncia, e hum certo sentido um retorno e um chamamento para si por parte daguela
Sapiéncia (...) [grifado no original]” 28, Cabendo & humanidade cooperar com a graca da
“ilumina¢do” e harmonizar-se com o Espirito de Deus. Alias, € em tom de suplica que se encerra
o Didascalicon, com um rogo para que a Sabedoria “se digne a resplandecer em nossos coragdes

e iluminar-nos em seus caminhos, para introduzir-nos ‘a ceia pura e sem carne de animais’” 2’°.

Essa nogao de “luz divina” (lumen diuinum) é comum na literatura erudita dos séculos
X1l e XIII, embora ndo arriscariamos em dizer que esta era uma nocdo universalmente
conhecida ou aceita pelos “intelectuais” da Idade Média, pois, contra nossas expectativas, ndo
encontramos nenhuma mencao a esse tipo de luz na Etica, ou conhece-te a ti mesmo (Scito te
Ipsum), de P. Abelardo, um livro que, justamente por sua tematica (i.e. um olhar introspectivo

a pessoa humana e seus pecados), imaginamos que encontrariamos algo sobre o alumiar do

215 CLARAVAL, S&o Bernardo. Opusculo sobre o livre arbitrio/ Sdo Bernardo de Claraval; Tradugdo de Tiago
Tondinelli. — Campinas, SP: Ecclesiae, 2013, p. 29.
276 |bd., p.24-25.
217 DE SAO VITOR, 2001, 1-1-47.
278 |bid., 1-2-53.
279 |bid., VI-13-265.
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espirito humano??. Por outro lado, a encontramos nas Questdes disputadas sobre a verdade
(Questiones disputatae de veritate), de Tomas de Aquino (1225-1274), que assim escreveu:
“(...) diz-se que ilumina a casa tanto o que emite a luz, como o Sol, como quem abre a janela
que blogueava a luz. Ora, ainda que somente Deus infunda na mente a luz da verdade, o anjo e
o homem podem remover algum obstaculo a percepcio da luz”. 28! Esta mesma expressdo
“lumen veritatis” também aparece no Didascalicon:“ (...) [ha algumas pessoas que] como que
repousando em seu proprio torpor, tanto mais perdem a luz da verdade nas coisas sumas, quanto

mais fogem das coisas minimas que poderiam aprender. [grifo nosso]” 22,

De certo modo, a lumen medieval se assemelha as “luzes” do Esclarecimento do século
XVIII (Aufklérung), no sentido de que ambas supostamente libertam o homem de certo estagio
das trevas. Porém o que um Immanuel Kant prescrevia era que o homem servisse-se de si
mesmo sem a direcdo de outrem para sair do que chamou de estado de “menoridade” intelectual,
283 gutorgando ao individuo um tal estado de independéncia que seria inconcebivel na literatura
religiosa da primeira metade do século XII, pois acreditava-se que o0 homem medieval dependia

da iluminagéo divina para o seu “despertar”.

Além disso, a iluminacao do espirito de que falam os medievais ndo era uma figura de
linguagem (as luzes eram reais, COmo veremos a seguir), ao contrario de como a concebiam 0s
esclarecidos setecentistas. Para estes, o termo “esclarecimento” nada mais ¢ do que uma
metéfora que indica a transi¢cdo de um estado intelectual torpe a outro altivo e independente,
como testemunha a alegoria que introduz o texto Seis perguntas sobre o esclarecimento (1789),
do poeta esclarecido Christoph Martin Wieland (1733-1831):

Portanto, I. “O que ¢ Esclarecimento?”

Resposta: Isto é algo que sabe todo aquele que aprendeu a reconhecer, por intermédio
de um par de olhos capazes de ver, onde se encontra a diferenca entre o claro e o
escuro, a luz e a escuriddo. No escuro, ou 0 homem nédo vé absolutamente nada, ou
pelo menos ndo vé tdo claramente, que é possivel reconhecer corretamente os objetos

280 ABELARDO, Pedro. Etica, ou Conhece-te a ti mesmo (Scito te Ipsum)/ Pedro Abelardo; tradugdo de Tiago

Tondinelli. — Campinas, SP: Ecclesiae, 2016.

281 «(_) illuminare domum dicitur et immittens lumen, sicut sol, et aperiens fenestram, quae lumini obstat. Sed

quamvis solus Deus luminen veritatis menti infundat, tamen Angelus vel homo potest aliquod impedimentum

luminis percipiendi amovere.” DE AQUINO, S8o Tomés. Quaestiones Disputatae de Veritate: quaestio XlI, p.

158-159. In: Santo Agostinho; Sdo Tomas de Aquino. Sobre o Mestre/ tradugdo de Felipe Denardi — Campinas,

SP: Kirion, 2017.

282 DE SAO VITOR, Hugo. Didascélicon da arte de ler/ Hugo de S&o Vitor; Introdugéo e tradugio de Antonio

Marchionni. — Petrdpolis, RJ: Vozes, 2001, p.43.

283 KANT, Immanuel. Resposta & pergunta: O que é esclarecimento? In: O que € esclarecimento/KANT... [et al];

traducéo Paulo César Gil Ferreira; revisdo Marco Antdnio Casanova. — 1. ed. — Rio de Janeiro: Via Verita, 2011.
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e distingui-los uns dos outros: tdo logo a luz é trazida, esclarecem-se as coisas, elas se
tornam visiveis e podem ser distinguidas uma das outras (...)?%*

Diferentemente dos dualismos que o poeta exp0e, as possibilidades de captacdo das
luzes pelos olhos humanos ganham outras matizes na Idade Média, pois, para 0s pensadores
medievais, nem tudo podia ser visto pelos “olhos da carne”, como, por exemplo, as reprodugdes
imagéticas armazenadas na memoria so poderiam ser lidas com os “olhos da mente”. 2%° Ora,
ndo é dificil encontrarmos essa e outras expressfes que remetam a leitura animica das
informac@es indisponiveis aos olhos da carne, a0 menos nos escritos da primeira metade do
século XII. Lemos, por exemplo, em Pedro Abelardo que “nem o olho do coragdo é simples

» 286 ¢ que 0 “olho da mente” ¢ aquele unicamente “quase livre de

para poder ver com clareza
méacula, e capaz de ver com clareza” ?®’. Palavras-chaves: a “capacidade de ver com clareza”
ndo é uma faculdade do corpo material humano; para Hugo e outros medievais, apenas os olhos

da alma iluminados pelo Espirito de Deus € que poderiam ver as luzes da Sabedoria.

Abramos um paréntese para breve explicacdo sobre a representacdo das luzes nas
pinturas medievais em contraposicao as da ldade Moderna, para melhor entender o que eram
esses olhos e corpos cheios de luz e como eles interessam a matéria estudada. O Pe. Ivan Illich
(1996-2002) mostra aos seus leitores que “[para os pintores medievais do inicio do século XII]
A luz ndo é uma funcéo, ela coincide com a Bildwelt — as realidades pintadas” %, pois eles
eram continuadores da tradicdo do “icone” usada pela Igreja oriental crista. “Seguindo essa
tradicdo, nem o pintor e nem a pintura sugerem que a luz atinge os seus objetos e de que a

refletem. O mundo é representado como se todos os seres possuissem a sua propria luz” 2,

Todavia essa iluminacdo imanente aos seres humanos esta ausente nas representagdes
artisticas do homem na modernidade, como em um Luca Signorelli (1445-1523) ou um
Caravaggio (1571-1610), que “se orgulhavam porque sabiam como pintar objetos opacos e, em

adigdo, a luz que torna esses objetos ‘sem luzes’”’:

Quando olhas para as pinturas de ambos, sentes que a luz daquele plano, que é distinta
do plano da figura retratada, atinge-a e tem a funcdo de tornar o mundo retratado

284 WIELAND, Christoph Martin. Seis perguntas sobre o esclarecimento, p 49-50. In: KANT... [et al.], opus cit.
25 CARRUTHERS, M. J. Uma arte medieval para a invengdo e para a memoria: a importancia do “lugar”.
Remate de Males — 26(1) — jan./jun. 2006.
286 ABELARDO, Pedro. Etica, ou Conhece-te a ti mesmo (Scito te Ipsum)/ Pedro Abelardo; traducio de Tiago
Tondinelli. — Campinas, SP: Ecclesiae, 2016, p. 91.
287 1pid., p. 91.
288 |LLICH, lvan. In the Vineyard of the Text: a commentary to Hugh’s Didascalicon /Ivan Illich. — Chicago: The
University of Chicago Press, 1993, p. 19
289 1pid., p. 19.
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visivel. Esses pintores passam a impressao de que eles criaram um mundo sombrio de
coisas que ainda estardo 14 mesmo se a luz que eles adicionaram fosse extinta. 2%

E possivel que se pense que devemos ter cautela ao generalizar a presenca da luz humana
nos homens da Idade Média, pois é razoavel supor, ao contrario do que indicam essas
representacfes pictoricas, que nem todos resplandeceriam destarte — ainda que qualquer um
possuisse 0s meios de fazé-lo através dos olhos do espirito. Esse argumento parece sélido se
levarmos em conta certas passagens biblicas como a que diz que “A Sabedoria ndo entra numa
alma maligna, ela ndo habita num corpo devedor ao pecado”, °* ou mesmo trechos da obra de
Hugo que nos revelam exatamente essa distancia entre alguns homens e a Sapiéncia, como o
gue encontramos no opusculo Sobre a unido do corpo e do espirito (De Unione Corporis et
Spiritus), em que Hugo diz que o “livro da vida é a Sabedoria”, e que este so se abre aos homens
“quando eles revelam os segredos dos seus coragdes” 22 Porém, as informacdes (e a auséncia
delas) em Hugo indicam que n&o existe nenhuma correlagdo entre a presenca ou intensidade da
luz espiritual com o nivel de aproximacdo a Deus. Ao contrério, todos os seres humanos séo
iluminados pela Sabedoria, afinal, isso € 0 que permite ao homem realizar o gnothi seauton e

despertar do seu torpor espiritual.

Os “olhos brilhantes” sdo parte do corpo espiritual do homem e condicionam a propria
capacidade de ver: “De acordo com a Otica espiritual dos primeiros escolasticos, a lumen
oculorum, [isto €] a luz que emana dos olhos, era necessaria para trazer os objetos luminosos
do mundo para o senso de percepgio do espectador [tradugdo nossa].” 23, Segundo Illich, Hugo
acreditava que Adao e Eva “(...) foram criados com olhos tdo luminosos que eles podiam

constantemente contemplar aquilo que agora ¢ muito doloroso de olhar” 2%,

De fato, em seus Comentérios a Hierarquia Celeste de Pseudo-Dionisio, Hugo escreveu
que os pais da humanidade viam o mundo fisico através dos “olhos da carne”; com os “olhos
da razao”, viam a si mesmos, e, com os “olhos da contempla¢ao”, viam-se com Deus e “as
coisas que estdo com Deus”, e que, apds a Queda, os olhos da carne foram deixados intactos,

mas os “olhos da razdo” foram turvados e os “olhos da contemplagdo” ja ndo viam mais nada

290 |bid., p.19.
21 8p. 1:4 In: . Biblia de Jerusalém/ Direcdo editorial Paulo Bazaglia; traducdo do texto em lingua
portuguesa diretamente dos originais; traducdo das introdugdes e notas de La Biblia de Jérusalem, edi¢do de 1988.
S&o Paulo: Paulus, 2016.
292 No original: “Liber uitae est sapientia. Dei libri aperiuntur, quando manifesta sunt secreta cordium”. DE SAO
VITOR, Hugo. De Unione Corporis, Espiritu LXIV (2015), n° 150, 397-421, p. 418.
293 ILLICH, lvan, op.cit., p. 20.
29 |bid., 20.
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29 Cegos pelo pecado original, Deus ilumina-lhes a alma para que a humanidade perceba o
caos em que esta mergulhada e, assim, encontre o caminho de volta a Ele:
Enguanto uma alma estiver no pecado, ela permanecera em confusao e trevas, e ndo
podera libertar-se e chegar a ordem e forma da justica, a menos que ela seja iluminada
para ver os males (...) Mas uma alma que tenha caido em confusdo ndo podera fazer
isso sem luz. Assim sendo, é necessario que primeiro haja luz, para que a alma possa

ver a si mesma e reconhecer o horror e a vilania da sua confusdo, entender a si mesma,
e, entdo, alcancar a disposicao racional e a ordem da verdade [traducio nossa].?%

Portanto, parece acertado dizer que a iluminagdo do espirito humano em Hugo de S.
Vitor € uma graga divina que permite ao homem buscar a Sabedoria e conhecer as coisas
altissimas. Com a vista desanuviada, os olhos podem buscar nos livros o brilho da Sabedoria,
que “traz as letras e simbolos a luz, ¢ ilumina os olhos do leitor”. 27 O estudioso estard, ento,
preparado para alcancgar a contemplacdo e ascender espiritualmente a uma unido mistica e

amorosa com Deus.

3.4 As qualidades naturais

Tendo exposto o significado de “Sapiéncia” para Hugo de S. Vitor, e demonstrado como
e por que a pessoa humana consegue acessa-la para conhecer as coisas, nos dedicaremos agora
a analisar duas das trés faculdades que Hugo considera necessarias ao “estudo” (studium). Se
até aqui expomos as capacidades cognitivas que possibilitariam ao homem “conhecer”,

observaremos agora aquelas que ele julgou necessarias ao “estudo” (studium).

Chegamos a conclusdo que Hugo acreditava que ato de “conhecer” era proprio da alma
humana, a qual capta (capit) e conhece (cognoscere) as coisas naturalmente. Ja o “estudo”

(studium), embora também propiciado por qualidades naturais da pessoa humana, era resultado

de “aplicagdo zelosa”, de um “ardor” diligente do espirito humano 2%,

Exemplos do uso do verbo “captar”:

A alma, com efeito, capta os elementos e as coisas que derivam dos elementos (...)
[Ipsa namque “et initia et quae initia consequuntur” capit (...)]**%; (...) Os seres
dotados de sentido ndo captam somente aquelas formas que sdo percebidas na
presenga de um corpo sensivel (...) [“Quibus uero sensus adest, nin tantum eas rerum

2% DE SAO VITOR, Hugo. Comentario de Hugo a Hierarquia Celeste, de Pseudo-Dionisio In: OF SAINT
VICTOR, Hugh. The Didascalicon of Hugh of Saint Victor: a medieval guide to the arts. New York: Columbia
University Press, 1991, p. 14-15.
2% DE SAO VITOR, Hugo. De sacramentis fidei, I, I, cap. 12; PL 176, 195D-96A. Apud lvan Illich, p. 18.
297 ILLICH, lvan. In the vineyard of the text, 1993, p. 18.
2% Para o significado de studium, consultei o Oxford Latin Dictionary. Quanto a determinacdo da origem
etimologica de “estudo”, utilizei o Novo Dicionario Aurélio.
299 DE SAO VITOR, 2001, 1-1-49.
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capiunt formas quibus sensibili feriuntur praesent (...)]3%; (...) Esta terceira poténcia
esta dada somente ao género humano, e ela capta ndo somente sensagdes e
imaginac@es perfeitas e fundamentadas (...) [Haec tantum humano generi praesto est,
quae non solum sensus imaginationesque perfectas et non inconditas capit (...)]%.

Exemplos do uso do verbo “conhecer”:

Para esta natureza divina [ou seja, a alma humana], ndo é suficiente apenas conhecer
as coisas sujeitas aos sentidos (...) duas sdo as coisas as quais a forca da alma pensante
dedica todo o esfor¢o: uma em conhecer as naturezas das coisas (...) [Itaque, ut dictum
est, huic diuinae naturae non ea tantum in cognitione sufficiunt (...) duo sunt in quibus
omnem operam uis animae ratiocinantis impendit, unum quidem ut rerum naturas
inquisitiones ratione cognoscat (...)] (p. 55-57)3%.

Conclui-se dai que o “captar” e o “conhecer” eram processos nativos da alma humana,
que quer dizer que mesmo os menos intelectualmente capacitados poderiam realizar essa
atividade. E importante lembrar que Hugo considerava que a espécie humana era dotada de uma
triplice poténcia da alma e que, em razdo disso, todo ser humano estaria capacitado a
“conhecer”. Em contrapartida, poucos poderiam declarar-se “estudiosos” no sentido medieval
da palavra, pois o studium era um tipo de atividade regrada por uma metodologia do
conhecimento e por um rigoroso treinamento moral e intelectual — testemunho disso é o préprio

Didascalicon, de subtitulo “de studio legendi”.

Devemos, ainda, ter ciéncia de que a palavra latina “studium” sofreu uma notavel
alteragdo semantica, e sO se assemelha ao nosso “estudo” na intensidade da aplicacdo do espirito

no aprender. Sobre seu antigo significado, Ivan Illich escreveu que o studium:

a) era uma atividade que, mesmo em todas suas varia¢Oes, possuia sempre 0 mesmo fim
(causa finalis): o encontro ou aproximagcéo a Sapiéncia divina®,;

b) exercé-lo era tarefa mais do coracdo e dos sentidos do que do cérebro e da fortitude
humana®**;

c) ndo se tratava de uma atividade exercida em uma época da vida, mas de um estado que
determina toda a existéncia social do individuo: “O estudo ndo se referia a uma época

liminar da vida, como normalmente o concebemos nos dias de hoje, como quando

300 1hidem, 1-3-55.
301 1bidem, 1-3-55.
302 Ipidem, p. 1-3-55,57. Tive de substituir algumas palavras da tradugio de A. Marchionni que comprometeriam
a minha analise. Por exemplo, na pagina 49, A. Marchionni traduziu “capit” por “conhecer”, o que, segundo tento
demonstrar, eram coisas substancialmente diferentes.
803 JLLICH, 1993, p. 13.
304 1bid., p. 14.
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alguém diz que alguém ‘¢ um estudante’. Ele englobava a rotina diaria e vitalicia da

pessoa, o seu status social e sua fun¢o simbolica.”3%.

Encerradas as consideracgdes iniciais sobre a diferenca entre o “conhecer” e o “estudar”
no latim medieval, veremos agora quais competéncias Hugo considerava necessarias para o
bom desempenho do estudante, que, como vimos, ndo era necessariamente um “aluno”

(discipulus).

Segundo lemos no Didascalicon, um dos objetivos imediatos do “studium” ¢ o
desenvolvimento das qualidades naturais humanas (natura), necessarias “para que [0 estudante]
entenda facilmente aquilo que ouve e memorize firmemente aquilo que entendeu” 3%, Logo,
podemos dizer que a capacidade de “entender” e “memorizar” sdo duas competéncias
fundamentais para o exercicio do studium, atribuidas, respectivamente, ao “engenho”

(ingenium) e a “memoria” (memoria).

Devemos ter bastante cuidado quanto ao significado original dessas palavras ao traduzi-
las, uma vez que o processo de composicio mental era outro e bastante diferente do nosso. E
exemplar o erro de traducdo de A. Marchionni, que tomou ingenium por “inteligéncia” —
provavelmente por desconhecer os estudos sobre a “meméria inventiva®"": “Aqueles que se
dedicam ao saber tedrico devem dispor de inteligéncia e de memoria ao mesmo tempo (...)
[grifo nosso]” [“Qui doctrinae operam dant, ingenio simul et memoria pollere debent (...) [grifo
n0ss0]”]*% “Ingenium” estd mais para “aptidio” do que para “inteligéncia” ou “engenho”,
significando faculdade inventiva. “O engenho investiga e descobre” 3%, mas a producéo do
conhecimento (a que hoje atribuimos a “inteligéncia”) dependia da sua atua¢do conjunta com a
memoria: “(...) se uma faltar, a outra ndo pode conduzir ninguém para a perfei¢do, da mesma
forma que os lucros servem para nada se faltar o armazenamento e inutilmente constroi

armazéns aquele que tem nada para guardar.”3'° Portanto, € um erro toma-lo como a capacidade

305 ILLICH , 1993, p. 14-15.
3% DE SAO VITOR, 2001, 111-6-147.
307 Daremos indicagGes de alguns desses estudos mais adiante.
38 DE SAO VITOR, 2001, 111-7-146,147.
309 1pjid., 11-11-153.
310 |bid, I11-7-147.
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de aprender. Ele é antes uma inclinagdo natural, um desejo®!! da alma de investigar e descobrir

as verdades do mundo.

Nao ha davida de que essa ¢ uma poténcia animica: “O engenho ¢ uma certa forca insita
naturalmente na alma e com capacidade propria.”®'?. Isto é, embora ele ndo seja um elemento
constituinte da alma humana enquanto substancia intelectivel primordial, o engenho é
“implantado” (insitus) na alma, provavelmente na segunda progressao (quando a ménada flui
para a triade), momento em que nela é enxertado o “desejo” (appeto). Mais exato seria definir
“ingenium” como um “ardor do coracdo pelo conhecimento”, ou como um “amor natural da
alma humana pela Sapiéncia divina”, que a motiva a descobrir e investiga-la. Afinal, como disse
Hugo, 0 amor a Sabedoria é o que move o estudante na busca ao conhecimento, pois “todos que

conhecem Deus, 0 amam; e ninguém pode ama-lo sem conhecé-lo” . 3%3

Dissemos que o engenho “descobre” (ingenium inuenit)®'* e “investiga” (inuestigat)>®,
instigado pelo amor a Sabedoria. Além disso, mencionamos que o verdadeiro entendimento s6
acontece mediante a articulagdo dessas informagdes atraves da memoria, que “custodia a
Sabedoria” (custodit sapientiam)3. Eis aqui outro profundo lapso semantico e um dos motivos
para aquela pequena confusdo na traducdo de ingenium: “memoria” nio ¢ nem de longe a

mesma coisa que “memoria”, do portugués moderno.

Segundo Mary Carruthers (1941-), o fato de hoje considerarmos que o grande poder
criativo da humanidade € a imaginagdo e que, portanto, a memoria é desprovida de intelecto —
“apenas memorizagdo, nem pensamento real nem verdadeiro aprendizado” —, € fruto de um
mundo pds-Romantico e pds-freudiano, em que “a imaginagdo foi identificada com um

consciente mental de grande, e mesmo perigoso, poder criativo”. 3t/

Na Idade Média, ao contrario, ndo se conferia os louros do intelecto a imaginacao, mas

a memodria treinada, educada e disciplinada de acordo com os preceitos das artes da linguagem

311 Baseado no verbete “ingenium,-i” do Oxford Latin Dictionary: “1 (of persons) Natural disposition,
temperament. b (meton.) one having a specified disposition. ¢ temporary disposition, mood. 2 Inherent quality or
character (of things). 3 Natural inclination or desire. (...)”, p. 905-906.
312 DE SAO VITOR, 2001, p. 147.
313 OF SAINT-VICTOR, Hugh. Noah’s ark: | (De Arca Noe Morali), 1-5-50. In: Of Saint-Victor, Hugh. Hugh of
Saint Victor: Selected Spiritual Writings, [S.1.]: Wipf and Stock Publishers, 2009
314 DE SAO VITOR, Hugo. Loc. Cit., p. 146-147.
315 «“Sobre a meméria, considero agora que nio pode ser esquecido isto: como o engenho investiga e descobre,
dividindo, assim a memoria guarda, resumindo [grifo nosso].” Ibid., 111-11-153.
316 |bid., 111-7-147.
317 CARRUTHERS, Mary. The book of memory. Cambrigde: Cambrige Universiy Press, 2008, p.1.
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(gramatica, l6gica e retdrica)®'8. Ela era uma das cinco divisdes da retorica antiga e medieval e,
mais do que isso, a divisdo mais nobre entre elas, “a base para o resto” 1°, pois gragas 8 memoria
educada é que se podia compor mentalmente textos e ideias das mais complexas. As
caracteristicas que hoje atribuimos a memoria (i.e. a capacidade de reiterar e repetir coisas)
eram consideradas pelos medievais como “pueris” (puerilis)**®. Embora fosse uma
caracteristica “estabelecida na infancia”, a capacidade de reiterar ndo era o seu verdadeiro
poder: as lembrancas armazenadas eram 0 que permitiam a “investigacdo, a invengdo e a

recriagdio do conhecimento”. 3%

O grande problema de tentarmos entender o significado de “memoria” para Hugo a
partir do Didacalicon ¢ que este ndo ¢ um escrito dedicado a “memoria”, e, sim, a “leitura” -
um dos exercicios de desenvolvimento do ingenium. Em razdo disso, a descricdo dessa
faculdade humana aparece sucinta e capciosa ao leitor moderno, resumida na seguinte sentenca:
“(...) a memoéria guarda, resumindo.” [ita memoria colligendo custodit].”3?? Provavelmente,
para o estudante medieval, essas palavras bastariam; para nés, facilmente a confundimos com

0 nosso modelo de mem@ria estéril.

Todavia, resolvemos isso facilmente a partir da leitura de Os trés melhores auxilios
mnemonicos para aprender historia (De tribus maximis circumstantiis gestorum), de Hugo.
Nesse opusculo, Hugo propde um método de classificagdo e organizacdo das informacdes
adquiridas no “inventario da memoria”, para que se as possa transformar em matérias Uteis na
construcdo e expressdo do pensamento robusto:

Retorne, portanto, crianca, ao seu coracdo e considere como vocé deve dispor e
recolher nele os preciosos tesouros da Sabedoria, de modo que vocé possa aprender
sobre seus repositorios individuais, e quando por seguranca vocé colocar alguma coisa

neles, que a disponha em tal ordem que quando a sua razdo chamar por ela, vocé é
facilmente capaz de acha-la por meio de sua memdria, entendé-la por meio do seu

intelecto, e trazé-la para fora através da sua eloqgiiéncia [traducio nossa].3

Portanto, concluamos dizendo que a “destreza mental” (nos termos modernos da

“inteligéncia”) era concebida na Idade Média como a unido de duas qualidades naturais: o

318 |bid., p. 8.
319 1pd., 11.
320 CARRUTHERS, Mary. Uma arte medieval para a invencado e para a memoria. Remate de Males. [s.n], 26(1),
jan./jun. 2006, p. 17.
321 CARRUTHERS, 2008, p. 11.
322 |bidem.
323 OF SAINT VICTOR, Hugh. The Three Best Memory-aids for Learning History, p. 340. In: CARRUTHERS,
Mary. The Book of Memory, Cambrigde: Cambrige Universiy Press, 2008.
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ingenium e a memoria, as quais deveriam ser exercitadas através de métodos especificos.
Embora essas qualidades fossem caracteristicas universais da espécie humana, o seu potencial
variava de um individuo a outro, a depender do tempo de treinamento de suas faculdades
naturais — um mestre teria maior dominio e, por conseguinte, melhor desenvoltura em suas
composi¢des mentais do que um aluno de nivel elementar — quanto do grau de “inteligéncia”
proprio de cada individuo: “Ha muitas pessoas que a propria natureza deixou tao desprovidas
de capacidades, que tém dificuldade para entender até as coisas faceis (...) Ha um outro tipo de
individuos, todavia, que a natureza dotou de engenho, oferecendo-lhes um acesso facil para

chegar a verdade.”%?*

324 |bid., p. 43.
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CONCLUSAO

Nesta dissertagdo, desenvolvemos uma “teoria do saber”, a de Hugo de Sé&o Vitor. A
expressao anterior, pouco usual em trabalhos sobre a gnosiologia — 0s quais geralmente sdo
chamados de “teoria do conhecimento” —, chama atencdo para uma distin¢gdo importantissima
sobre 0 nosso objeto de estudo: “saber” nao ¢ a mesma coisa que “conhecer”. Em lingua
portuguesa, as vezes, usamos a palavra “conhecer” para expressar um conhecimento mediado
pelos processos de racionalizacdo, o que subtende uma intelectualiza¢ao do saber, enquanto que
por vezes usamos “‘saber” para expressar um conhecimento direto, natural ou naturalizado no

espirito, como nos casos: “S conhece o portugués” e “S sabe o portugués”.3?®

E importante ressaltar essa diferenciacio para se ter clareza do nosso objetivo:
estudamos os fundamentos gnosioldgicos, e ndo 0s mecanismos proprios do conhecer. Isto
significa que objetivamos entender, consoante Hugo de Sao Vitor, quais caracteristicas naturais
da pessoa humana acionam sua consciéncia racional e a possibilitam compreender o mundo a
sua volta. Nao tentamos, por exemplo, esclarecer a relagéo entre o objeto do conhecimento e o
sujeito cognoscente, como fazem os estudiosos da fenomenologia. Foi do nosso interesse
analisar apenas aquilo que Hugo acreditava possibilitar o ato de conhecer, dai ndo podermos

chamar esta pesquisa de um estudo sobre a “teoria do conhecimento”, e, sim, do “saber”.

Para que pudéssemos alcangar o0 nosso objetivo, iniciamos por localizar historicamente
essa forma gnosioldgica do saber. Para isso, elaboramos trés textos sobre o lugar historico de
producéo desse conhecimento, que correspondem as trés primeiras se¢des do primeiro capitulo.
Nelas, analisamos o surgimento das escolas urbanas europeias, sobretudo parisienses, e seus
respectivos atores culturais, que estavam a frente de um reflorescimento da teologia e da

educacdo na Baixa Idade Média.

Essas trés secdes serviram também para que pudéssemos identificar as principais
influéncias de Hugo de S&o Vitor no que toca a sua compreensdo do real. Partindo disso, na
secdo 1.4 estudamos os platonismos, caros aos pensadores no seculo XIl, identificando, assim,
as reverberac6es da doutrina platonica das ideias em Hugo de Sao Vitor, porquanto ele concebia
as ideias como modelos das coisas e, de certo modo, como as proprias coisas em seu estado de

perfeicdo — o qual ele chama, consoante Boécio, de “intelectivel”. Tais informagdes foram

325 Esta distingdo é também encontrada no |éxico hugoniano: “studere” n3o é o mesmo que “cognoscere”. Ver a
sec¢do 3.4 desta dissertagdo.
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utilizadas na analise feita em nosso ultimo capitulo, mas elas também nos conduziram, no

segundo capitulo, a uma discussdo sobre o tempo, o0 espaco e o simbolo na Idade Média.

Elegemos o simbolo, um “utensilio mental” fundamental na Idade Média, como a
primeira matéria do segundo capitulo, para introduzir a ideia da continuidade entre as duas
dimensGes constituintes do real naquele periodo. Partindo desse estudo, buscamos demonstrar
que as pessoas na Idade Média acreditavam que essa “outra dimensao” estava conectada com a
vida material, e poderia ser acessada através de métodos dos mais variados. Observamos que 0
mundo espiritual ndo era uma realidade a parte da existéncia terrena: era sua contraparte
complementar, o que introduziu nesta pesquisa questdes imediatas sobre o estatuto do real na
Idade Média.

E licito dizer, segundo a l6gica emprestada da teologia medieval, que o recurso ao
simbolico s6 se tornou necessario apos a Queda. Hugo de Sédo Vitor dizia que as capacidades
gnosiologicas da humanidade eram mais abrangentes antes desse episodio, quando Deus turvou
os nossos “olhos da contemplagdo”, apds a transgressdo da ordem de que ndo se comesse da
arvore proibida. Dai a razdo de termos estudado a no¢do medieval de tempo na se¢do 2.2, pois
é ela que estrutura a limitacdo gnosioldgica do homem e que projeta no horizonte das

expectativas o encontro da alma com a substancia intelectivel primordial.

N&o so0 a nocéo de tempo influia em sua concepgao da gnosiologia, como também a de
espaco, estudada na secdo 2.3. Uma das primeiras coisas que analisamos nessa se¢do foi o nivel
de influéncia que Hugo atribuia aos céus sobre a terra, em razao de termos identificado no Liber
Primus do Didascalicon uma reproducéo da antiga lei das causalidades dos céus sobre 0s corpos
sublunares (I-7-65). Preliminarmente, pois, demonstramos ndo haver influéncia sobre a vontade
humana, mas, por outro lado, vimos que todos os corpos sublunares sdo alimentados por um

espirito vital que advém do mundo supralunar.

Outro desafio dessa mesma sec¢éo foi tentar compreender como o modelo de divisao do
cosmos, elaborado pelos matematicos da Antiguidade, coexistia com a geografia do além
medieval no século XII. Por outro lado, concluimos ndo haver interesse, nos escritos que
estudamos, na andlise da Idgica composicional do dado natural, e que, portanto, ndo seria
possivel observar a geografia do além nos termos da dualidade platonica entre o mundo sensivel

e 0 mundo inteligivel. Em contrapartida, ao fim do capitulo, encerramos o texto salientando a
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importantissima conexao entre 0 macrocosmo e 0 microcosmo, a partir de uma discussao sobre

0 humanismo medieval, que serviu de introducdo a questdo final desta dissertacgéo.

O ultimo capitulo teve como objetivo analisar a teoria gnosioldgica de Hugo de Séo
Vitor. Em primeiro lugar, estudamos, na sec¢do 3.1, a importante nogdo de “Sapiéncia”. Uma
pista do seu significado é dada logo no incipit do Didascalicon: é nela que reside “a forma do
bem perfeito” (I-1-47), alusdo clara a divisdo platdnica da realidade em duas dimensdes, uma
material, sensivel-perceptivel, e uma imaterial, inteligivel (das formas ou das ideias). Portanto,
para entender o significado dessa nogao, partimos do nosso texto sobre as influéncias platdnicas
de Hugo de Sédo Vitor, para entender, assim, a Sapiéncia como uma espécie de demiurgo

cristianizado, como a “Mente de Deus”.

Todavia, conhecer a gnosiologia de Hugo, demandava entender também a sua
interpretacdo acerca da relacao entre homem e Deus. Ora, no terceiro capitulo, concluimos que
Hugo de Sao Vitor acreditava que a humanidade foi pensada na mente de Deus, e que, em razao
disso, 0 homem existe enquanto arquétipo, forma ou ideia dentro da Sapiéncia. Esse estado de
existéncia na Sapiéncia mantém-se mesmo ap06s a saida do homem da Mente de Deus, j& que a
humanidade continuaria a existir virtualmente na Sapiéncia divina. Uma complicacdo desse
raciocinio poderia partir do aparente problema de que, assim, o homem existiria
simultaneamente dentro e fora da Sapiéncia, mas essa forma de existéncia me parece uma
consequéncia logica da forte conexdo entre os mundos. Hugo de S&o Vitor acreditava existir
dentro do homem ndo s6 o seu proprio arquétipo, como também o de todas as outras coisas
existentes na Criacdo. E justamente pelo fato da humanidade carregar em si parte da substancia
divina, que ela pode ter acesso a Sapiéncia, pois na alma humana esta arquivado o codigo de
todas as coisas enquanto criacdo pensada. Portanto, (re) conhecer-se passou a ser, pois,
primordial, ja que equivalia a conhecer a causa primeira de todas as coisas e, por conseguinte,

todas as coisas enquanto ideias na Mente de Deus.

Isto ndo significa dizer que a Sapiéncia tenha sido mera ferramenta de acesso a Verdade.
Hugo a concebia como a prépria possibilitadora do saber. Sem a iluminacdo do espirito pela
Mente de Deus, a humanidade néo teria acesso a sua consciéncia racional, pois as lumina diuina
capacitam a alma humana para o exercicio de suas func¢des naturais voltadas ao conhecimento,
apresentadas na secdo 3.4. Portanto, se a Sapiéncia € o primeiro e ultimo agente de capacitacdo
gnosioldgica, a alma humana aparece também como um importante mecanismo de
racionalizagédo dos objetos.
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Encerramos, assim, esta pesquisa sobre a possibilidade e o fundamento do conhecimento
em Hugo de Sdo Vitor. Obtivemos a resposta de que, sim, Hugo acreditava ser possivel
conhecer as coisas, em razdo da natureza da alma. Mas poderiamos dar continuidade a este
trabalho, questionando, desta vez, de que forma Hugo acreditava ser possivel conhecer.
Estariamos discutindo ndo mais os fundamentos, e sim a fenomenologia do conhecimento,
buscando entender o que acontece quando um sujeito apreende um objeto segundo a
epistemologia medieval. Para isso teriamos que estudar, por exemplo, 0s niveis possiveis de
conhecimento que se poderia obter a partir de atividades especificas, como a leitura, a
meditacdo, a oracdo e a contemplacdo. Contudo, teriamos que estudar outras fontes, pois o
Didascalicon ndo nos da uma resposta satisfatoria a esta questdo — mesmo naquilo que é mais
superficial, como a sublimacéo do dado sensivel num dado inteligivel, o qual é feito através da

“imaginatio” (I-3-89).32°

Complementarmente a andlise especifica dessas atividades em Hugo de Séo Vitor,
acredito também ser importante estudar temas especificos que atuavam como condicionantes
culturais em sua concepcdo de conhecimento. Penso na histéria do imaginario, das
mentalidades. Por exemplo, poderia ser proveitoso, para continuar este estudo sobre os
fundamentos do conhecimento, investigar os textos de Hugo sobre o Primeiro Homem, uma
vez que ele acreditava serem os olhos de Adao aptos a captar as luzes da verdade. Igualmente
significativo seria analisar a representacdo dos anjos e de outros seres celestiais em Hugo de
Sdo Vitor: entes privilegiados, eles também participavam da substancia intelectivel e possuiam
um grau de parentesco com a humanidade. Sdo ideias incipientes, mas que me parecem areas

instigantes para uma futura investigacao.

326 para ficarmos em caso Unico, tratando-se da imaginatio, seria essencial estudar o De unione corporis et
spiritus, de Hugo de S3o Vitor, que apresenta uma nog¢do ndao mencionada no Didascalicon, chamada “formatio”.
Mas existem muitas outras no¢cdes complementares a este estudo que teriam de ser observadas, como a de
ratio, intellectus, intellegentia etc.
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APENDICE A - Diferencas entre “verbum” e “res”, em Hugo de Sio Vitor

“Palavra” (verbum)

“Coisa” (res)

“(...) se impos pelo costume (...)”

“(...) foi ditado pela natureza (...)”

“A palavra ¢ a voz dos homens, (...)

“(...) a coisa ¢ a voz de Deus aos homens.”

“Aquela, uma vez proferida, caduca, (...)

“(...) esta, uma vez criada, permanece.”

“A voz ¢ uma ténue expressao dos
sentidos, (...)”

“(...) a coisa ¢ simulacro da razao divina.”

“Aquilo ¢ o0 som da boca com relagdo a
razéo da mente, som que comeca a existir
e simultaneamente termina, (...)

“(...) isto todo o espaco do tempo o € com
relacdo a eternidade.”

“A razao da mente ¢ a palavra interna, que
se manifesta pelo som da voz, isto é pela
palavra externa.”

“Mas a Sapiéncia divina, que o Pai emitiu
do seu coracdo, invisivel em si, é
conhecida pelas criaturas e nas criaturas.”

Fonte: elaborada pelo autor com base em Didascalicon, V-3-207-209
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