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RESUMO

Esta tese aborda as diversas manifestaces da memoria de Sdo Francisco de Assis (c.1182-
1226) aproximadamente entre os anos de 1208-1266. Este recorte tem por base o nascimento
da Ordem dos Frades Menores a institucionalizacdo no tempo de Boaventura (1221-1274)
como ministro geral. Para se estudar a representacdo da memdria de Sdo Francisco se partiu
das fontes ditadas pelo santo, das externas a Ordem, dos escritos apologéticos e misticos de
Boaventura e por fim, Legenda Maior do Doctor Seraphicus. A memoria de Francisco foi
construida em um triplo caminho neste estudo: a memdria de si feita pelo santo, a memoria
santoral-institucional e suas variaveis hagiograficas. A fraternitas mesmo com o santo ainda
vivo ja provava da constante mudanca. A Igreja atuou diretamente desde o inicio sobre o
movimento franciscano. A influéncia eclesiastica se torna mais clara e incisiva ap6s a morte
do santo. Assim, o paralelo entre Francisco e Boaventura demonstra dois modos e dois

tempos entre 0s menoritas e 0 exemplo da institucionalizacdo da memoria do Poverello.

Palavras-chave: Memoria, institucionaliza¢do, Sdo Francisco de Assis.






ABSTRACT

This thesis talks about the memory of Saint Francis (¢.1182-1226) and its many expressions
between the years of 1208-1226. This chronology is based on the birth of Franciscan Order to
the institutionalization during the Bonaventure’s (1221-1274) era as a general minister. To
study the representation of memory’s Saint was used, mainly, the sources dictated by the
saint, the external witnesses talking about the Order, the mystical and apologetic
Bonaventure’s writings, and, finally, the Doctor Seraphicus’s Legenda Maior. The Francis’s
memory related in this work was built on three ways: the saint’s memory made by himself,
the institutional memory on the saint and its hagiographic variations. The fraternitas changed
constantly even though the saint still alive. Since the beginning of the Franciscan movement,
the Church played a directive role. The ecclesiastical influence became clear and incisive after
the Saint Francis’s death. Thus, the parallel between Saint Francis and Bonaventure show us

two forms and two times concerning the institutionalization of Saint Francis’s memory.

Key words: Memory, Institutionalization, Saint Francis






RESUME

Cette these aborde les diverses manifestations de la mémoire de Saint Frangois d'Assise
(c.1182-1226) vers les années 1208-1266. Cette coupe a comme base la naissance de I'Ordre
des Freres Mineurs a l'institutionnalisation dans le temps de Bonaventura (1221-1274) comme
ministre général. Pour étudier la représentation de la mémoire de Saint Francois, on s’est basé¢
sur les sources dictées par le saint, sur les externes a I'Ordre, sur les écritures apologétiques et
mystiques de Bonaventura et, enfin, sur la Legenda Maior du Doctor Seraphicus. La
mémoire de Francis a été construite sur trois chemins dans cette étude: la mémoire de soi-
méme faite par le saint, la mémoire institutionnelle des Saints et ses variables
hagiographiques. Les fraternitas, méme avec le saint encore vivant, prouvaient déja un
changement constant. Depuis le début I'église a agi directement sur le mouvement
Franciscain. L’influence Ecclésiastique devient plus claire et incisive aprés la mort du saint.
Ainsi, le paralléle entre Francois et Bonaventura démontre deux modes et deux temps entre

les mennonites et I'exemple de l'institutionnalisation de la mémoire Poverello.

Mots-clés: Mémoire, l'institutionnalisation, Saint Frangois d'Assise.
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INTRODUCAO

As muitas faces de Francisco que aqui se refere dizem respeito as diversas
representacdes, atraves da memoria do santo, que se desenvolveram na Ordem dos Frades
Menores ao longo do século XIII. O ponto de partida da memoria é a propria existéncia do
santo, na representacdo de si, até o tempo de Sdo Boaventura como ministro geral. Para a
Ordem do século XIllIl, a tarefa do Doctor Seraphicus significou a unificacdo da memoria e da
representacdo do santo de Assis.

O recorte desta tese se d& de forma mais explicita entre o final do século XII até
aproximadamente os anos de 1266. As transformagbes socioculturais da cidade, da
espiritualidade e da Igreja neste tempo sdo aquelas que servem de exemplo para Francisco.
Além disso, este trabalho faz um recuo cronoldgico ao tempo anterior a existéncia do Pobre
de Assis. Assim, as transformacdes estruturantes da sociedade e da Igreja séo fundamentais
para se compreender o0 meio que recebe os frades no inicio do século XIII.

Espacialmente esta tese se localiza entre o eixo peninsula Italica-Paris. O meio
citadino medieval é o lugar onde os frades se reconhecem. Primeiramente, na incipiente
fraternidade, entre Assis e suas cercanias. Acrescenta-se a referéncia da cidade de Roma a
partir da figura da Igreja. Posteriormente, os frades se expandem em suas missdes e atingem
Paris. Nesta cidade, abre-se uma nova fase para 0os menores ao se ligarem ao saber e a
instrucdo.

Para a construcdo deste trabalho parti da hipotese central do presentismo e da
transformacdo da memoria através dos seus aspectos coletivos. Todo exercicio memorial
implica na relacdo presente-passado que envolve a selecdo de fatos que sdo Uteis a cada
conjuntura para uma dada comunidade. Num espaco de tempo longo se nota que as variacdes
sdo fundamentais para a construcdo das instituicbes. Em Séo Francisco, segundo o recorte
deste trabalho, a memoéria do santo varia entre a imagem de si ao santo teoldgico da
hagiografia. Por meio destas diversas memorias que a representacao indenitaria da Ordem foi
sendo sistematizada.

Diante disto, a tese se organiza em torno dos conceitos de memoria, de representagdo e
de narrativa. Especificamente a memoria, partiu-se da ideia de sua relacdo coletiva e como ela
sempre se volta para a construcdo de grupos. Especialmente dei atencdo a Maurice Halbwachs
e a sua explicitacdo sobre as variadas manifestac@es coletivas da memoria. Da mesma forma,
Paul Ricoeur foi uma das principais referéncias. Este autor compreende a memaoria como uma

variacdo fenomenoldgica, ou seja, como sua razdo atua diante do grupo. Assim, as agoes
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memoriais sdo ao mesmo tempo introjeces socioculturais feitas pelos individuos e
produzidas para fazer sentido para o coletivo.

Nos diversos estudos das variacdes literarias e 0s sentidos da memaoria como suporte
da histéria, me vali de Jacques Le Goff e Mary Carruthers. A narrativa escrita é a base para se
compreender a memdria de Francisco. Como exemplo, o género literario hagiogréfico
representa a condensacédo das diversas formas de memoria de um santo. O principio narrativo
implica no recorte da memdria através da literatura pelo seu constante exercicio de fixacao.
Esta significa a selecdo e a intertextualidade.

Outro conceito amplamente trabalhado ¢ o de “representacdo”. A minha referéncia se
concentra em Roger Chartier. Este historiador entende que as diversas sociedades e
coletividades produzem diversas formas de significacGes internamente. As lutas entre os
diversos grupos em uma instituicdo, como exemplo, se ddo pelas diversas interpretacfes
particularizadas de uma demanda qualquer. Portanto, ao se representar o santo, sempre 0S
diversos grupos pingcam aquelas referéncias mais uteis aos seus propdsitos e as suas visdes do
que significa a Ordem.

Do ponto de vista empirico, este trabalho usa de farta documentagéo®. O corpo de
fontes parte dos escritos de Sdo Francisco e suas recomendacdes e suas visdes da Ordem. Em
um segundo plano, a tese se vale da documentacéo da Universidade de Paris com relagéo ao
momento turbulento de 1250 para os frades nesta instituicio. Em complemento, neste
contexto, uso a defesa de Boaventura paralela aos ataques de William de Saint-Amour. Como
culminancia, as fontes da tese contaram com a hagiografia de Boaventura e seus sermaes.

Para se dar conta deste universo, a tese foi dividida em trés partes. A primeira delas,
subdividida em dois capitulos, trata-se do mundo citadino medieval, das transformacdes
socioculturais e espirituais da sociedade que antecedem ao fendmeno dos frades. Como
consequéncia, a primeira parte aborda o nascimento dos frades e a sua formacéo institucional.

A parte dois da tese se refere as fontes e a historiografia usada neste estudo. Ela é
composta de dois capitulos. A segunda parte elenca os principais problemas historiograficos
que surgem em torno do franciscanismo do século XIIl. Mais adiante, detalham-se as fontes
escolhidas neste estudo e suas respectivas edi¢Oes traduzidas e originais. Por fim, a formacéo
e a transformacéo da ideia de santidade e hagiografia sdo tratadas nesta parte como suporte ao

caso empirico no recorte aqui escolhido.

! Neste momento apenas farei uma referéncia esparsa. Comento com mais propriedade e as singularidades das
fontes no Capitulo 3.
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A parte trés e Ultima, mostra a outra face de Francisco como santo institucionalizado
pela pena de S&o Boaventura. Ela é constituida de trés capitulos e ¢ a parte mais volumosa. E
0 tempo da Ordem em expansdo e ja assentada no mundo. Nele, os frades enfrentam ataques a
utilidade e legitimidade de sua Ordem. Assim, a resposta menorita e 0s auxilios recebidos
levantam a sua representacdo externa. Como consequéncia, a parte trés trata da acdo de
Boaventura como ministro, hagiégrafo e pregador além da afirmacdo menorita fora dos seus
conventos. A partir desta divisdo mais geral, os capitulos individuais se desenvolvem em suas
particularidades.

O capitulo primeiro observa como a sociedade medieval se desenvolve a partir da
crescente urbanizacdo e das sucessivas tentativas de reforma da Igreja. Esta sofre uma
substancial transformacédo de dentro para fora como instituicdo e como agente sociocultural.
Entre os séculos X1 e XIII houve uma constante mudanca no tratamento eclesidstico com
relagdo aos modelos de espiritualidade popular. A cidade comeca a ter representagdes
espirituais proprias e a lIgreja sempre atenta, ora se adequando, ora resistindo. E esta
sociedade que os primeiros anos do movimento receberam de heranca.

O capitulo dois adentra no mundo da primeira fraternidade e seu primeiro processo de
institucionalizacdo. Este capitulo aborda como a fraternidade cresce exponencialmente em
poucos anos ao mesmo tempo em que tudo ocorre controlado pela Igreja. Nesta parte séo
relatadas as primeiras ac0es formais da Igreja para com a Ordem e as primeiras contradi¢des
com os ideais de S&o Francisco.

O capitulo terceiro capitulo € voltado para as fontes e as questfes historiograficas do
tema. O tema da memdria de Francisco necessariamente passa pela questdo de quem ele é.
Assim, neste capitulo se busca compreender como o0s estudos historiograficos do
franciscanismo se desenvolvem a partir da “questdo franciscana”. Basicamente, com destaque
para Sabatier, a partir das fontes disponiveis, de Francisco as hagiografias, queria-se
desvendar o “verdadeiro Sdo Francisco”. A partir destas questdes surge a abertura para
estudos menos confessionais e mais atentos sobre o individuo histérico do Poverello. O tema
das fontes é tratado também nesta parte. Nele se esclarece os motivos e a natureza de cada
uma delas usadas nesta tese. A escolha e explicitacdo das edigOes latinas e suas traducdes se
encontram neste capitulo.

O capitulo quatro tangencia as transformacdes do santo e da hagiografia convergindo
para o recorte da tese. A hagiografia € um género literario que ja possuia uma longa tradi¢do
quando os franciscanos comecaram a escrever a de seu santo fundador. Estes mesmos

hagiografos menoritas se inspiravam nos modelos de escrita santoral desta tradicdo. Na Igreja,
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a categoria “santo” também sofre uma evolucdo particular no periodo imediato a existéncia de
Francisco. Este foi canonizado diante de uma conjuntura do tratamento da “santidade” pela
Igreja. Assim, neste capitulo houve a preocupacdo em convergir em um breve comentario
sobre o contexto da producéo das primeiras hagiografias de S&o Francisco.

O capitulo cinco versa sobre a representacdo externa dos frades além dos conventos e
sobre as contradi¢es na Universidade de Paris nos anos de 1250. Este tema é importante
dado o papel que os frades representavam naquele tempo. Estavam eles ja inseridos
socialmente e engajados nos estudos. Diante de uma crise interna a Universidade, os
mendicantes (franciscanos e dominicanos) sdo duramente atacados pelo mestre William de
Saint-Amour. Este mestre através de um tratado deslegitima o lugar dos frades na Igreja. Séo
Boaventura responde as acusacdes e busca nas razdes internas da Ordem sua justificacdo
externa.

O sexto capitulo trata da dificil assimilacdo do papel do saber e do cultivo das letras
para 0s irmaos menores. Assim, recorre-se a intencdo e os ditos de Sdo Francisco sobre 0
assunto das letras. Nesta parte, as contradi¢cbes sobre o que o0 santo pensava a respeito das
letras sdo elencadas. Ao mesmo tempo, a entrada dos frades para 0 mundo universitario esteve
diretamente ligado a sua institucionalizag&o.

No sétimo capitulo, procura-se comparar a hagiografia de Boaventura com a sua
mistica. O Doctor Seraphicus estabelece uma relacdo muito clara do modo de vida de
Francisco com o modelo de perfeicdo para se chegar a Deus. Sobre a representacdo de
Boaventura, hd um padrdo que se repete. Ele é sacado e usado em diversas circunstancias.
Apesar da mobilidade e dos usos variados da memoria representativa, o trabalho do Doutor
Seréfico pretende ser definitivo.

E importante salientar que muitas das traducdes latinas neste trabalho foram feitas por
mim. Entretanto, sem a pericia de um latinista, elas carecem de uma revisdo mais criteriosa.
Reconheco que tais tradugdes foram feitas de forma livre e contextual e inclusive objeto de

discussdo com a orientadora. Ressalto que a reviséo sera feita até a entrega final da tese.
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Parte 1: O MUNDO DE SAO FRANCISCO DE ASSIS

CAPITULO 1: TRANSFORI\/IA(;OES NA SOCIEDADE MEDIEVAL NA VIRADA DO
SECULO XII PARA O XllII

1.1. O mundo citadino a época de Francisco de Assis

1.2. A afirmacdo da Igreja medieval: espiritualidade e institucionalizacéo

CAPITULO 2: OS PRIMEIROS ANOS

2.1. Francisco de Assis e 0s primeiros anos da fraternidade: a nova religiosidade, a Igreja e a

formacéo institucional da Ordo Fratum Minorum
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Parte 1: O MUNDO DE SAO FRANCISCO DE ASSIS

CAPITULO 1: TRANSFORMACOES NA SOCIEDADE MEDIEVAL NA VIRADA DO
SECULO XII PARA O XIII

1.1. O mundo citadino a época de Francisco de Assis

O final do século XII e grande parte do século XIII foi chamado por Jacques Le Goff
de Bela Idade Média, tal o conjunto de mudancas e de inovacdes por que passa a Cristandade,
este grande conjunto civilizacional que, segundo este mesmo autor, constituiria as grandes
bases culturais do que hoje chamamos Europa.

Este foi 0 mundo em que nasce e atua Francisco de Assis, cujas ideias e pregagoes
constituiram uma das mais importantes paginas de transformacao da vida religiosa e cultural
do medievo.

Acessar o santo através das inimeras versdes de suas vitae e hagiografias ndo é tarefa
simples. Como diz Vauchez, na sua bela biografia do Santo, Francisco foi-nos apresentado
com muitas faces por seus inimeros narradores que produziram perfis diversos, oscilando
entre o radicalismo penitente dos primeiros anos até o reconhecimento da Igreja e a integracao
institucional da ordem. Muitas s&o as narrativas que apontam para a vida e morte do santo,
produzindo camadas de memdria que nos propomos analisar mais adiante.

O caminho tomado pela memdria de Francisco de Assis ou Francesco di Bernardone
(c. 1182 -1226) nao possui apenas uma vertente. O movimento que se originou com Francisco
de Assis vé-se cercado de elementos que contribuem ativamente para a forma que assumiu até
0 generalato de Sdo Boaventura ou Giovanni Fidanza (c. 1217-1274).

Os aspectos culturais da cidade, a religiosidade da virada do século XII para o XIIl, a
submissédo a Igreja e os efeitos desta na institucionalizacdo sdo apenas alguns desses vetores
que constituiram a formacgéo da Ordem dos Frades Menores.

As expressdes ou motivos que levaram a Francesco di Bernardone abandonar o mundo
e viver a vere vita apostolica ndo se concentram em sua histéria individual, pois Francisco
seguiu 0 seu tempo e de forma despretensiosa langou os fundamentos de uma Ordem
religiosa.

Francisco ndo foi o Unico a assumir uma forma de vida penitencial e inspirada na

Igreja primitiva. A acolhida eclesiastica dos penitentes de Assis foi num primeiro momento
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feita ainda com muitas reservas. A recepc¢do pelo papa ocorreu diante de um turbilh&o de
outros movimentos em busca de reconhecimento.

Com isso, ao discorrer sobre a institucionalizacdo em um espaco aproximado de
sessenta anos, de Francisco ao generalato de S&o Boaventura, ndo se pode esquecer das
transformacdes que ocasionam este processo, mas também de como interagem sobre a propria
sociedade.

O crescimento urbano e a nova espacializacdo demogréafica conhecida desde o século
XI em algumas regides, pela inovacdo que trazem a sociedade dita feudal foi um elemento de
essencial importancia para analisarmos o advento de transformagdes como aquela advinda do
franciscanismo.

Comecemos entdo por dizer que ao contrario do que se pensou ha algum tempo, a
cidade ndo era uma ordem incompativel com a feudalidade. Muitas vezes podemos assinalar
uma relacdo de complementaridade cidade/campo. Estes dois mundos interagiam pela
diversidade de fungdes por um lado (artesanato, sede local eclesiastica etc.) e pelos propdsitos
de trocas comerciais dos produtos primarios. Na afirmacdo de Jérébme Baschet a dinamica das
cidades se insere também no interior do feudalismo®.

Exemplificando esta interacdo, Jérdbme Baschet diz que nas feiras e nos mercados
senhoriais havia o encontro dos produtos rurais com a tecelagem e a metalurgia citadina’.
Assim, entre a cidade e os feudos havia mais um sentido de complementaridade do que de
contraste. Com isso, Baschet observa que:

(...) é preciso, de preferéncia, considerar que, ao menos nos séculos XlI e
XII1, os mercadores e 0s artesdos ndo formam um grupo a parte, claramente
separada da aristocracia dos milites: eles estdo amplamente misturados e se
fundem, ao menos parcialmente, no seio de uma elite urbana que combina
atividades artesanais e mercantis com reivindicacdo de ‘nobreza’, o espirito
contabil e a ética cortés.*

Muitos nobres traziam feiras e mercados para 0s seus dominios e as autorizavam como
uma forma de prestigio e prosperidade do seu dominium. As comunicac@es entre cidade e o
meio feudal possuiam muitas intersec¢Ges, mas cada uma conservava suas particularidades.
Havia sim, diferencas a se considerar no campo da cultura e da religido. A estrutura social

feudal foi um subsidio para que a Igreja construisse uma percepc¢do ordenada da sociedade. A

2 BASCHET, Jérome. A civilizagdo feudal: do ano 1000 & colonizagdo da América. Tradugdo de Marcelo Rede.
S8o Paulo: Globo, 2006. 578 p. p. 154.

¥ BASCHET, ibid., p. 143.

* BASCHET, ibid., p. 149.
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prépria Igreja também possuia seus dominios e as representava como parte de uma
aristocracia.

Os fundamentos do poder eclesial entre os séculos XI e XIII se deram de forma global
e institucional. As proprias associacdes explicativas e fiduciarias entre Igreja e seus fiéis era
lido pela lente da hierarquia feudal. A fidelidade a Igreja se compara a uma forma de
submisséo a um senhor. Como demonstra ainda Baschet, os fundamentos do poder eclesial e
sua estruturagdo partem das divisdes sociais feudais: “diversas autoridades episcopais sao

senhores feudais™®

. Como consequéncia, o Alto Clero e a aristocracia rural estiveram juntos
nesse periodo e cimplices da dominagdo senhorial®. As estruturas sociais feudais ao
interagirem com a cidade demonstram que havia uma complexidade de trocas e
interdependéncias. Mas isso ndo anula as particularidades que subsistia em cada modelo.

Henri Pirenne trata do meio urbano medieval como um lugar de contrastes, fertil de
problemas e uma nova situagdo na qual colocam em choque duas populagdes, dois mundos.
Era o ponto de encontro de duas formas de entendimento: a nova condigéo legal, jurisdicional
e econbmica das cidades e as relacGes senhoriais. A cidade buscou novos meios de condicao
legal e jurisdicionais diante das transformacdes que ocorriam.

Para Le Goff, no periodo de afirmacéo urbana:

A cidade medieval, modelada pelas novas atividades, pelos novos grupos
dominantes, pelos novos poderes, oferece pouco a pouco uma nova imagem,
material e simbolica que desempenha um grande papel na formagdo do
imaginario urbano.

As liberdades urbanas da cidade medieval que proporcionaram uma “isen¢do” dos
deveres senhoriais demonstram que a cidade possuia caracteristicas proprias. A organizacao
politica e suas atividades urbanas exemplificam esse contraste com o modelo feudal.

As interagdes do meio feudal com a cidade, com a crescente autonomia desta, mais
tarde vao se tornando contrastantes. Assim, Baschet afirma que a cidade no século XII foi um
novo mundo e um novo espirito. Nas categorias sociais o citadino se diferencia do homem do
campo. A sua diferenciagdo funcional coloca os “burgueses” como diferente do rustici. O
villani era também um contraponto aos laboratores. Léopold Genicot diz que as proprias
cidades possuiam suas particularidades quanto a forma, origem, idade, local e em relacédo as

atividades desenvolvidas’.

® BASCHET, ibid., p. 169.

® BASCHET, ibid.

" GENICOT, Léopold. Europa en siglo XI1I. Traduccién por Ana M. Mayench. Nueva Clio La historia y sus
problemas. Barcelona: Editorial Labor, 1970. 391 p. p.275.
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A sociedade dos séculos XII e XIII foi permeada de transformacgdes amplas, desde a
condigdo material as percepgdes religiosas. As atividades desenvolvidas nos centros urbanos
traduzem cada vez mais o uso do lastro monetario nas trocas. Como aponta Vauchez, essa
sociedade ¢ feudal, mas se dinamiza pela crescente adaptagdo econdmica e cultural®. As
cidades sem duvidas trouxeram uma nova expressao que exigiria, no plano ideoldgico, outros
fundamentos e interpretagdo desse meio. Na funcionalidade sociocultural, a Igreja teve o
papel de guiar as diretrizes comportamentais da cidade.

Antes, porém de apontar o papel fundamental que a cidade vai ter sobre as
transformacdes da Igreja, convém assinalar que a cidade medieval esta (consideradas todas as
singularidades) na base destas transformacdes. Ela é sem dulvida criagdo inovadora em
diversos planos da sociedade. A cidade € em grande parte a vitdria do humano, pois ele a
concebe como uma construcdo do homem terreno cuja inspiracdo vem de Deus, mas que é
capaz de fabricar o seu mundo proprio na experiéncia citadina.

A cidade inova no campo social porque ao contrario do mundo feudal extremamente
hierarquico, ela se entende como um corpo com diferentes funcdes e oficio, mas unitario. Um
novo ator surge em decorréncia das atividades especificas da cidade, o artesdo e o
comerciante de pequeno e de grande alcance que se organiza nas fraternidades e corporacoes
com inspiracdo religiosa, mas cuja acdo € laica.

O trabalho adquire novas formas de producdo e de distribuicdo desta producdo e
assiste-se a uma valorizacdo destas funcbes entendidas agora como oficio ou funcédo util na
sociedade urbana.

A cidade-corpo é em grande parte gerida pela comuna ou pelos mestres corporativos,
constituindo formas associativas diversas em cada cidade, nas suas relacbes com o rei e
sobretudo, ampliando-se os privilégios e as chamadas liberdades que cada vez mais conferem
0 poder aos laicos e ndo aos nobres.

As trocas diversas que a cidade permite ndo deixam de incorporar-se ao campo do
conhecimento e da retérica. O surgimento das universidades que agregam em diferentes
agremiacgdes alunos e mestres organizam-se sob a égide da disputatio em boa parte regada
pelas argumentagdes escolésticas e pela retérica dos exempla, grande inovacdo que
franciscanos e dominicanos irdo levar a toda a Cristandade, modificando substancialmente as

formas de convencer e pregar.

8 VAUCHEZ, André. A espiritualidade da Idade Média Ocidental séculos VIII —XIII. Tradugdo de Teresa
Antunes Cardoso. Lisboa: Editorial Estampa, 1995. 224 p. p. 75-76.
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Enfim todas estas grandes mudancas atuam sobre a Igreja bem como a Igreja sobre
elas, formando um mundo novo que muitos medievalistas chamaram de ‘“renascimento
medieval”.

A Igreja se transforma também na medida em que a sociedade urbana se intensificou e
exigiu um novo olhar sobre aquilo que nascia em termos de novas estruturas culturais. A
Igreja feudal ordenava o mundo segundo a sua ética social e modificou-a aos poucos com

caracteristicas sociais que se vinculavam ao meio urbano.

1.2. A afirmacéo da Igreja medieval: espiritualidade e institucionalizacéo

No periodo entre os séculos Xl ao XIII a afirmacdo da Igreja se torna mais efetiva e a
grande instituicdo medieval acha-se evolvida em inumeras querelas. Paralela as modificacOes
externas, como o exemplo da ascensdo da cidade, a Igreja se volta para uma reestruturacdo
interna. Esse movimento interno-externo € um jogo dialogal em que para se afirmar neste
mundo novo era necessario que antes consolidasse sua estrutura interna e ideoldgica. As lutas
entre o poder temporal e espiritual foram ecos de percepges internas. Externamente, as redes
episcopais, 0 crescimento das pardquias e a catedral urbana sdo pontos materiais em que se
concentram essas modificacdes internas.

Em um mundo de constante transformacdo a cidade € parte do apostolado eclesiastico.
A Igreja que se organiza e se estrutura paralela a cidade se viu diante de um grande desafio de
adaptar a sua vocacdo missionaria e pastoral a urbanizacao.

Como exemplo de tais transformacdes, para assegurar seu objetivo espiritual, “perante
esse mundo, a teologia e a espiritualidades monésticas rapidamente se revelam inadaptadas.”
A Igreja que vai aos fiéis se modificava e como parte desse processo havia a necessidade da
Reforma da Igreja. Este tema é espinhoso e matizado: a sua atuacdo foi ampla e
temporalmente longa (iniciada no século Xl e levada a cabo até o século XIII).

Durante os séculos X1 e XIII a Igreja sofre um grande processo de modificacao interna
e perante a sociedade. Em uma perspectiva mais estruturante no tempo, o anseio de

Reforma'®, internamente & Igreja, nesses séculos corresponde ao periodo de 1050-1226. A

® VAUCHEZ, ibid., p. 76.

19 Ha uma tradicdo desde a patristica de duas formas, sempre ligadas uma & outra, na perspectiva da Reforma.
Partindo do principio exposto por Francisco Silva Gomes, existe a Reforma na e a da Igreja. A Reforma na
Igreja implicava um processo de renovatio e reformatio dos homens em que estes deveriam ser cristoformes, em
uma conversatio. E a da Igreja seria a moralizagdo da hierarquia eclesiastica, institucional. Uma deveria ser
corolério a outra. Com Gregorio VII apesar da ideia de Reforma também ter se voltado para os leigos, o0 que
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Reforma gregoriana do século Xl talvez seja o maior marco. Ao ter o ponto de partida no
pontificado de Gregério VII (1073-1085) o processo de reestruturacdo da Igreja toma novos
rumos. Esse processo acontece de forma lenta e possui muitas varidveis. Estas vdo desde as
relacBes com o poder temporal até a moralizagéo e institucionalizacdo universal do bispado de
Roma.

A reforma gregoriana pode ser compreendida, em primeira instancia, como a Libertas
Ecclesiae. Basicamente era a liberacdo da Igreja da tutela leiga, identificada com o poder
politico ou temporal. Como consequéncia, havia a tendéncia de prevalecer a autonomia da
Igreja, nas suas decisOes internas e a moralizagdo do clero. Em um segundo momento, 0
resultado seria também a reforma dos fiéis. Como aponta Francisco Silva Gomes, 0 processo
da reforma gregoriana:

Tratava-se, pois, de lutar contra os pecados e as misérias dos cristaos, clero e
leigos: reforma na Igreja. Mas era de opinido corrente que a reforma na
Igreja s6 se viabiliza com mudangas necessarias nas instituicGes, ou seja,
uma reforma da Igreja.*?

A luta intensifica-se contra a venda de bens espirituais ou simonia e em relacdo a ndo
aderéncia do clero aos votos de castidade, o nicolaismo. A relagdo entre laicos e clérigos na
reforma gregoriana se torna um pouco distante. Na realidade era uma separacdo a0 mesmo
tempo em que o clero e a Igreja deveriam voltar para si mesmos. Como demonstra Baschet,

13 Além disso, em um olhar geral sobre a Igreja e

entre leigos e o clero: “Sacralizar € separar
sobre os fiéis a reforma gregoriana foi a: “reestruturacdo global da sociedade crista, sob a
firme conducéo da instituic&o eclesial” .

A Reforma no século XI possui um sentido variado e ndo pode apenas se ater aos
aspectos das lutas entre o papa e o imperador. Mas é importante observar que: “(...) o
problema das investiduras é apenas um aspecto da laicizacdo da Igreja e do fendbmeno
universal da ‘Igreja propria’ (Eigenkirchentum), também o progresso do papado sé €
compreensivel & luz da longa tradicdo da Sé romana™*>. H& uma busca ampla que é a reforma

moral, disciplinar e administrativa “que atingiu toda a sociedade, e ndo apenas o papado e 0

predominou foi a Reforma da Igreja. Cf. GOMES, Francisco J. Silva. A Cristandade medieval entre o mito e a
utopia. Topoi. Revista de Historia, Volume 111, n° 5, p. 221-231, Julho-Dezembro 2002. p. 223-224.

' BOLTON, Brenda. A Reforma na Idade Média. Século XI1. Lisboa, Edicdes 70, s/d. 147 p., p.14.

12 GOMES, Francisco J. Silva. A Igreja e o Poder: Representacdes e discursos. In: RIBEIRO, Maria Eurydice de
Barros (org.). Brasilia: Editora UnB, 1997, pp. 33-60. p. 48.

3 BASCHET, op. cit., p. 191.

Y BASCHET, ibid., p. 190.

> KNOWLES, David; OBOLENSKY, Dimitri. Nova Histéria da Igreja. Volume Il A Idade Média. Traducéo de
Jodo Fagundes Hauck. Petrdpolis: Editora Vozes, 1974. 542 p.

p.179.
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clero”. Em continuidade Knowles e Obolensky afirmam que o século XI e por extensdo o
seguinte leva a Igreja a uma centralizacdo papal, reforma monastica e ressurgimento do
direito candnico™.

A afirmacéo do primado pontificio de Roma foi lenta e toma caminhos distintos. No
periodo que compreende os seculos XII e XIII, as formas de expressdo da Reforma foram
manifestas em varios campos. Um deles se vincula a volta ao passado original, identificado no
modo de vida dos apéstolos e nos Evangelhos®’. Pretendia-se com esse matiz atentar mais
para a moralidade e a pastoral da Igreja ampliando sua presenca e atuacdo. A atencao para 0s
modelos de vida apostdlica e as aspiracbes de Ecclesiae primitivae forma era um ponto
importante para os reformadores do século XI. De uma forma geral, como aponta Vauchez, o
papa Gregorio VII em alguma medida atentou para uma volta a perspectiva dos Evangelhos e
dos Atos dos ap6stolos®®.

Essa vertente da reforma gregoriana de olhar para os evangelhos tem uma ligagédo
muito intima com a reformulacdo do papel do clero: do exemplo & pastoral'®. A presenca
crista da sociedade mediada por um clero qualificado e em sintonia com a Igreja era um ponto
fundamental considerado pelos reformadores. Na esteira da Libertas Ecclesiae houve um
sentido além do politico, mas se buscou a capitalizacdo da Igreja na atuagdo clerical. Era o
“Triunfo da fé de Cristo na sociedade “?°. Com isso, sobre a reforma no século XI, no campo
da atuagdo eclesiastica Giovanni Miccoli reflete: “Em resumo, quero dizer que 0 movimento
de reforma e o empenho em reformar o clero e revalorizar o sacerdocio sdo parte de um
problema maior, ou seja, da forma e do teor para tornar efetiva a presenca cristd na sociedade
(.) =

Entre os séculos XI e XIII havia muitas correntes que convergiam para que a lgreja
voltasse para si e que isso produzisse uma resposta social. Talvez 0 modelo mais visivel tenha
sido o projeto de universalizacdo da Igreja e afirmacdo do patriménio de Sdo Pedro. A

Cristandade®® (Christianitas) foi um projeto, ideia ou uma forca que impulsionou (ou

'® KNOWLES; OBOLENSKY, ibid.

" BOLTON, op. cit., p. 15.

¥ VAUCHEZ, op. cit., p. 76.

9 MICCOLI, Giovanni. Francisco: o santo de Assis na origem dos movimentos franciscanos. Traducdo de
Sérgio Maduro e Alexandre Piccolo. Séo Paulo: Martins Fontes, 2015. 300 p. p. 30-31.

2 MICCOLLI, ibid., p 33.

2 MICCOLLI, ibid., p 31.

22 A Cristandade é um projeto longo que estd muito atrelado ao passado tardo-romano da Igreja como observa
Gomes. Também se liga a Pax Ecclesiae de 313 e as relagGes entre o Estado e Igreja no tempo do Imperador
Constantino (1337). Com isso: “No contexto medieval, acentuou-se muito mais a situagdo de unanimidade e
conformismo, obtida por um consenso social homogeneizador e normatizador, consenso este favorecido pela
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justificou?!) os anseios universais da Igreja de Roma. E importante observar que Cristandade
difere de cristianismo?. A este fica reservada a religido. Por outro lado, a Cristandade é o
aspecto religioso, a Igreja como instituicdo junto ao poder politico do Estado. Essa € a
proposta recebida do periodo tardo-romano.

Em um espaco de experiéncia com inimeras variéveis a Cristandade desde o século 1V
acompanha a existéncia da Igreja como instituicdo. Ela nasce do encontro de dois
pensamentos universalistas: 0 cristio com a Romanitas®®. Além disso, a Igreja e a
Christianitas produziam representacdes sociais que eram polivalentes e tendiam a hegemonia.
Os aspectos da veiculagéo de ideias e das representacOes da Igreja aconteciam pelas extensas
redes de paroquias e pelo clero. Em continuidade: “Na cristandade medieval, o clero tendeu a
monopolizar, até certo ponto, o papel intelectual, e a Igreja, a funcdo de aparelho de
hegemonia” 2.

A Igreja que paulatinamente se consolida como um poder, também atua como cimento
social, principalmente nas constantes mudancas na estrutura do poder medieval. Da Alta
Idade Média ao século XIII a Igreja provou variadas formas de autonomia em relacdo ao
poder politico. A Libertas Ecclesiae foi um estadgio em que havia um projeto de constancia
maior do poder da Igreja sem a interferéncia das diversas formas politicas. Essas tensoes e a
prépria afirmacdo institucional da Igreja ndo foi um fim no politico em si. O aspecto religioso
gera respostas sociais na sociedade que atua. A Igreja teve essa tarefa de ler o seu mundo e
produzir/representar simbolos. Portanto valem as observacdes de Gomes com relacdo a
atuacdo sociocultural e politica da Igreja:

Sendo o cristianismo a mesma religido de diferentes grupos e classes sociais,
tendia, por isso mesmo, a se religido de unanimidade com um mesmo c6digo
base, codigo esse interpretado diferentemente por grupos e classes
dominadas e dominantes, por iletrados e letrados, por leigos e clero.”®

De forma variada, a Igreja atuou sobre a sociedade na ldade Média constantemente se
adaptando as conjunturas. Na sua tentativa de universalizacdo a seu modo de cristianismo, ela
atingiu camadas, povos e culturas variadas. Ja nos séculos X1 ao XIIlI o papel eclesiastico
assume uma feicdo mais consolidada e com a ideia de projetar para 0 mundo como uma

entidade independente de outros poderes. A reorganizacdo interna da Igreja também incluia a

constituicBo progressiva de uma vasta rede paroquial e clerical. As instituicdes todas tendiam, pois, a
apresentar um carater sacral e oficialmente cristdo”. Cf. (GOMES, op. cit., p. 221)

% GOMES, ibid., p. 33.

#1d., 2002, p. 227.

% d., 1997, p. 35.

?® GOMES, ibid.
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sua exposicdo para o mundo. A partir da reforma gregoriana o poder eclesiastico foi
ampliado. Havia uma tendéncia crescente de reforcar o papel e utilidade social do clérigo, nas
redes paroquias e bispados.

Os reformadores do século XI ndo fizeram um projeto circunstancial, mas sim
estrutural. Era um caminho temporal extenso em que varios papas levaram adiante. Seria um
plano de sacralizagdo completa da sociedade em torno do cristianismo. No olhar de Genicot,
entre os séculos X1 e XIII de formas vérias a Igreja se dedicou intensamente ao pontificado
universal. A sua atuacdo se deu em diversos meios, da religido a justica. Esteve vigilante
sobre as praticas socioculturais/religiosas e desqualificando, também se elimina, as
desviantes. Ela também interfere diretamente nos assuntos temporais®’.

A estruturacdo da Igreja nesse longo periodo se deu em diversas camadas sociais e
atuando em qualquer matéria. Nessa acdo mdltipla defendeu sua doutrina e pregou a
submissdo completa as suas normas e condutas. Se a Igreja internamente se institucionaliza se
tornando cada vez mais juridica, sua representacdo ante o mundo se fazia pela vigilancia das
praticas dos seus fiéis. A projecdo para o mundo é uma forma de representacdo de si mesma,
ad intra. Portanto, a partir do século XI: (...) na eclosdo do gregorianismo, a Igreja do século
X111 se afirmou cada vez mais sacerdotal e monérquica (...)%.

Com os séculos X1 e XII novas estruturas se impuseram a Igreja e novas respostas
foram produzidas. A ascensdo da Igreja como um poder de fato foi lenta, mas se vincula aos
preceitos dos reformadores do século XI. As mudancas ocorridas nas cidades e a prépria
estrutura feudal sdo importantes para a atuacdo social eclesiastica. As modificacBes sociais
movimentam a Igreja na busca de respostas e de questionar sua atuagéo.

O seculo XII no conjunto da Idade Média é muito vivo. As transformacdes foram em
varios ambitos, do eclesiastico, da religido popular a renovacdo dos estudos nas escolas
urbanas. Na historiografia ficou conhecido como “Renascimento do século XII”, apesar da

controvérsia quanto ao seu uso pratico”. Marc Bloch ponderou que o dito “Renascimento”

" GENICOT, op. cit., p. 192-193.

8 GENICOT, ibid., p. 191.

» E importante saber que o renascimento do século XII tem um carater dibio. Se olharmos para o plano
“intelectual” se verifica que houve um salto quantitativo pelas escolas urbanas. Porém devemos ter mais cuidado
ao aplicar para toda a sociedade Ocidental ou para a Cristandade. Um dos problemas quanto ao termo
renascimento € assim descrito por Sot: “esforcaram-se para descobrir ‘renascimentos’ por toda a ldade Média.
Foi em primeiro lugar o Renascimento Carolingio do século 1X, mais tarde seguido de um Pré-Renascimento do
século VIII, e recentemente, de um Renascimento do Século X, “o novo grande século”. Por outro lado, tinha-se
demonstrado que o ‘“verdadeiro renascimento” era o do século XII, marcado pela redescoberta da filosofia
grega através da mediacao arabe”.” SOT, Michel; GUERREAU-JALABERT, Anita; BOUDET, Jean-Patrice. A
singularidade medieval. In: RIOUX, Jean-Pierre & SIRINELLI, Jean-Francois (Direcdo de). Para uma histéria
Cultural. Lisboa: Editorial Estampa, 1998. 432 p. p. 159-172. (Colecdo Nova Histdria 34).
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nos induz a ideia de “ressurgimento” como um simples prolongamento ou até mesmo volta de
estruturas antigas.

Contudo, a reestruturacdo da sociedade pOde ser vista, propriamente, em mais
mudancas do que continuidades. Na opinido de Bloch, estas mudancas socioculturais nao séo
precisamente cronologicas como a palavra “Renascimento” nos induz. As mudangas
econdmicas, demogréficas e 0s novos tracos intelectuais, ao logo do século XIlI, sdo
concomitantes e ndo necessariamente em cadeia como uma perspectiva de causa e efeito.

No plano da Igreja e da espiritualidade, principalmente a popular, houve novas
percepcdes que questionavam muitos dogmas da Igreja. Outros se atentavam para uma vida
segundo o evangelho como penitentes ou eremitas. Porém sobre todas essas variacGes
paralelas a Igreja, Sé romana esteve atenta. A Igreja que vem dos reformadores do século XI
se vé diante de mudancas no plano sociocultural e em relacdo aos seus fiéis. Porém se pode
considerar que ela também ¢é “herdeira” do século anterior, pois o trago da reforma sobre a
Igreja € temporalmente longo. Como Baschet observa, a Igreja inicia seu processo de
estabilizacdo, como um poder concreto, quicd hegemonico, apds 1190. A partir de entdo o
papado se organiza administrativamente e afirma o “patrimonio de Sao Pedro”®.

Ao longo do século XII no plano da institucionalizagdo da Igreja ha um processo de
continuidade do século anterior. Na definicdo do papel da Igreja como um poder e nas
afirmac0es internas, trés concilios foram realizados. Em 1123, o papa Calixto Il (pontificado
1119-1124) realizou o | Concilio de Latrdo que define as regras para a ministracdo dos
sacramentos. Tambem reafirma a luta dos reformadores do século anterior contra o
nicolaismo e a simonia®.

Em 1139, o segundo Concilio de Latrdo apenas € uma continuacdo e confirmacdo do
primeiro. Foi presidido pelo papa Inocéncio Il (pontificado 1130-1143). O terceiro de Latréo
em 1179, convocado pelo papa Alexandre Il (pontificado 1159-1181) definiu que a elei¢do
do papa nédo seria por unanimidade, mas por dois tercos. Do ponto de vista do ensino e das
universidades, favoreceu este segmento, autorizando o professor a receber por isso em suas
escolas. Além de promover inimeras medidas contra a heresia®.

Os concilios ao longo do século XII deram nitidez a clericalizagdo e a afirmacéo
juridico-educacional eclesiastica. Também tratou de muitas definigcdes relacionadas ao rito e a

tradicdo. Com relacdo aos sacramentos, tambem delimitou o lugar dos clérigos e leigos. Com

%0 BASCHET, ibid., p. 194.
31 KNOWLES; OBOLENSK, op. cit., p. 236-237.
%2 KNOWLES; OBOLENSKY, ibid., p. 237-238.
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0 processo crescente de instrucdo do clero e as defini¢6es juridicas da Igreja essa camada se
separa trazendo para si 0 manejo da liturgia bem como regulagédo do dia-a-dia de suas
pardéquias.

O século XII no plano da espiritualidade tem um contraponto entre os leigos e a
“clericalizardao” da Igreja. A reforma gregoriana abriu o precedente da ndo interferéncia leiga
direta nos assuntos sagrados. Essa atitude dos reformadores colocou o patrimonio da Igreja
mais estavel a0 mesmo tempo em que o sagrado se tornou exclusivo aos clérigos. Néo
significava que os leigos ficassem excessivamente excluidos. Mas com relacéo a participacéo,
eles ficavam submetidos aos filtros clericais. A Igreja que voltou para si, como diz Heers,
tanto nas letras, teologia ou mesmo a burocracia, distanciou-se dos laicos.

As expressdes da religiosidade laica no século XII ainda estiveram ligadas a fraqueza
do clero e a inabilidade diante da pastoral. Havia também o mau exemplo de muitos padres e
bispos®’. Pode-se acrescentar que o papado também endureceu: potencialmente a pena de
heresia sempre estava a espreita sobre a piedade laica. Entre os laicos e clérigos havia
assimetrias em que a piedade leiga era um epifendmeno dos fatores descritos. Vauchez
acrescenta que muitos leigos questionavam a propria utilidade pratica da biblia. Parte desse
questionamento se da pela contraposi¢do do fausto e riqueza da Igreja com a pobreza dos
primeiros tempos cristdos>*.

Por mais que a Igreja se fortalecesse internamente e expressasse seu poder
externamente, criou-se um vazio na participacao laica e popular. O modelo espiritual diante
das demandas desses novos movimentos era diferente dos modelos de perfeicdo da igreja no
modelo monastico. Por isso ha uma derrocada e uma distancia do modelo espiritual dos
monges e sua relacdo com os pobres. Nesse ponto André Vauchez comenta:

Havia outro perturbador problema em torno do povo na virada do século XII
para o XIlII: na Igreja geralmente poderosa e rica, que havia se tornado por
causa do sucesso da reforma gregoriana, qual era o lugar dos pobres?
Clérigos exaltavam a virtude da pobreza, e o melhor entre eles fundados e
comprometidos em seus verdadeiros méritos para os trabalhos de
misericordia e assisténcia. Mas ndo era o caso da maioria. E muitos
religiosos, em particular os monges onde a Igreja os colocava no apice da
hierarquia dos estados de perfei¢do, nunca haviam encontrado um equilibrio
entre as necessidades religiosas da vida em comum e as demandas do
Evangelho.*

¥\VAUCHEZ, André. Francis of Assisi: life and afterlife. Translated by Michael Cusato. New Haven/London:
Yale University Press, 2012. 398 p., p. 35.

¥ VAUCHEZ, ibid., p. 36.

% VAUCHEZ, ibid.
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Dos séculos Xl ao X111 o movimento de reforma teve pouco apelo popular. O clero se
fortaleceu e se voltou para si. As possibilidades da participacdo do sagrado principalmente
entre os leigos pobres ou elementos malvistos ou vistos com desconfianca se mostrou falha.
Como aponta Fabel, “Foi entre os cavaleiros pobres, mercadores e artesdos que a heresia se
tornou mais popular no século X11”*. Se a Igreja se tornou mais forte internamente, em
contrapartida outros elementos sociais ficam a margem e criam uma representacdo do sagrado
para si mesmos. Nesse periodo, como aponta Vauchez, a vida espiritual dos leigos se
contrapunha a riqueza e poderio da Igreja®’. Além disso, 0 acesso as Escrituras era restrito,
tanto pelo acesso ao material (livro era um luxo) quanto pelo impedimento do latim.

O campo da livre interpretacdo e da pregacao era vetado aos leigos. Com isso, soma-se
o0 problema da Igreja que vai até seu povo. A Igreja como instituicdo tinha a pastoral como o
meio de acesso personificado na pardquia, nos diversos locais. Assim o problema da cura
animarum era muito complexo e ja estava nos planos de Gregorio VII. Os reformadores do
século XI j& possuiam consciéncia de que a Igreja deveria ir até os seus fi€is, ainda que 0s
resultados ndo acontecessem efetivamente. Com isso vale a ponderacdo de Vauchez sobre o
viés vindo do século XI que se prolonga até o XII:

(...) o monaquismo eliminando pela clausura o confronto com o mundo,
reduzia o apostolado a santificacdo pessoal. Ora, uma renovada leitura dos
Atos fazia realgar, na vocacdo dos Apdstolos, a importancia do ministério da
pregacdo e do anuncio do Evangelho. Num mundo que se procurava
conquistar e salvar, mais do que fugir a ele, a cura animarum, que a
generalidade dos monges ndo praticava, comegou a afirmar-se como um dos
motivos essenciais da vida apostdlica. Assim, seguir o modelo da Igreja
primitiva ndo consiste unicamente em viver em comunidade, sem
propriedade privada, mas ainda em ir até os outros.®

Por outro lado, o caminho de padronizacdo da Igreja e a unificacdo sob uma s6 cabeca,
talvez imaginaria, soluciona parcialmente o problema interno. Quando a Igreja se volta para o
mundo, além de sua hierarquia, suas relacdes se complexificam. A pastoral nas paréquias e
nos bispados era o ponto material onde a Igreja chegava ao povo. No “projetar para fora” da
hierarquia da Igreja encontra oposi¢cdes ou mesmo representacOes diferentes da sua. Como
comenta Friedrich Heer:

O choque consistia na percepcdo de que a Cristandade, uma unidade
indivisivel, havia se tornado permeada, repentinamente e expressivamente

% FALBEL, Nachman. Heresias Medievais. S&o Paulo: Editora Perspectiva, 1977. (Kronos 9). 115p.
¥ VAUCHEZ, op.cit., p. 83.
% VAUCHEZ, ibid.
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por seitas das quais a visOes sobre a religido, o mundo e também algumas
vezes politicos, distanciavam drasticamente a Igreja do seu povo.*

As posicoes conflitantes que a Igreja enfrentava eram enquadradas como “heresias”.
Na atual historiografia € um temo muito inseguro para analisar profundamente estes
movimentos dos séculos XII e XI1I. Ha sempre sobre esses movimentos um olhar pelo prisma
da Igreja*®®. Além de tudo, a visdo impressa pela Igreja foi a partir de uma série associacdes
com as heresias dos primeiros séculos cristdos. Como aponta Falbel, as heresias dos séculos
X1l e XIlI sdo mais voltadas para as camadas populares. Por outro lado, as dos primeiros
séculos sdo mais doutrinais ou “teologicas™.

Entre os séculos XI e XIIl, como demonstra Baschet, a Igreja se modifica em muitos
aspectos principalmente como instituicdo*’. Além disso, ouve um processo de “fluxo e
refluxo” quando olhamos para os movimentos religiosos desenvolvidos paralelamente as
praticas da Igreja*. Basicamente, como descreve Jérdme Baschet, houve a organizacéo
institucional e a reacédo, principalmente leiga, a tal processo de institucionalizagdo. Com as
heresias a Igreja percebeu que seu poder ndo era ilimitado. Subsiste uma lacuna no discurso
universalista e da tentativa de imposicdo de sua doutrina a sociedade. Assim, “0 problema da
heresia emergiu, entdo, apenas na medida em que a Igreja se transformou em uma instituicéo
preocupada em definir os dogmas que baseiam sua organizacdo e seu dominio sobre a
sociedade™.

Os movimentos do século XII categorizados pela Igreja como heresia ndo podem ser
olhados de forma homogénea. Em sequéncia, ha também uma dificil tarefa, sendo impossivel,
de categoriza-los de acordo com suas proprias naturezas. A busca por uma conformidade com
os evangelhos por parte dos leigos marca esses movimentos durante o século XII. Como
lembra Brenda Bolton, os movimentos categorizados como heréticos ou mesmo os absorvidos
pela Igreja possuiam em comum o desejo leigo de participar mais ativamente da vida
religiosa™.

Como afirma Genicot, o termo heresia era apenas um nome para uma totalidade de

movimentos multiplos e difusos. Nessas varia¢cfes, muitos movimentos queriam de fato

% HEER, Friedrich. The Medieval World Europe 1100-1350. English Translation by George Weidenfeld &
Nicolson Ltd. New York: Welcome Rain, 1998. 365 p., p. 7-8.
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modificar os dogmas, outros procuraram estabelecer um olhar mais popular dos evangelhos,
incluindo traducdes vulgares. Alguns deles propunham e viviam segundas novas estruturas
sociais inspiradas na vida apostolica. Com isso, ainda em Léopold Genicot as ditas heresias
eram:

(...) movimentos que ao lado de seu aspecto religioso fundamental,
ofereciam todos eles um carater social, inclusive politico mais ou menos
claro. Foi precisamente a conjuncdo das visGes teoldgicas e aspiracdes
morais com oposi¢cdes e tensdes em matéria temporal como riqueza e
pobreza, de posicBes estabelecidas e novas aspiracdes, de sacerdotes e
seculares, ademais as deficiéncias da doutrina oficial e de um clero instalado,
as quais que até os anos de 1200 pds a ortodoxia em uma situacdo grave
como nunca se havia conhecido desde os comecos da Idade Média.*®

Em um panorama das heresias do século XII e XIII, elas estiveram estritamente
ligadas aos centros urbanos. Com isso, a cidade propicia novas percepgdes sobre a
estruturacdo de vidas comunitérias, leigas e agrupamentos para fins religiosos. No século XIl,
o olhar para a pobreza ou os setores marginalizados ou mesmo néo se enxergar no clero quase
ensimesmado potencializava agrupamentos alheios a estrutura da Igreja. Essas comunidades,
inspiradas na pobreza apostolica, autogeridas se constituiam um perigo iminente a estrutura da
Seé romana.

A critica herética, como demonstra Falbel*’

, centrava-se em apontar os erros e desvios
da Igreja. Ao mesmo tempo, esses grupos proponham uma volta aos primoérdios das
comunidades cristds, como o texto de Atos 4: 32 (... nec quisquam eorum quae possidebat,
aliquid suum esse dicebat, sed erant illis omnia comunia). Era uma representacdo dupla em
gue se questionava o dado e propunha algo novo, inspirado no passado cristdo e na
idealizacdo de uma possivel volta a esse tempo. A forma evangélica inspirada nos tempos de
Jesus era um passado equidistante com a Igreja do século XII e XIII. Assim se confirma o que
Falbel diz: “A pobreza, a humildade, a caridade dos primeiros tempos da religido ndo era
exatamente 0 que caracterizava a Igreja nos séculos XI1 e X111” .

No plano da reforma gregoriana no século XI houve claros prolongamentos para 0s
séculos seguintes. O seculo XII herdou muitos pontos dos reformadores do século anterior.
No plano sociocultural houve muitas transformac6es o que inclui a espiritualidade popular e a
leiga no geral. As heresias estdo muito vinculadas as percepcBes de seu meio social que

também traz da religido hegemodnica. Nesse raciocinio, no século XII as manifestacGes

¢ GENICOT, op.cit., p. 195.
*" FALBEL, op.cit., p. 14.
* FALBEL, Nachman. Heresias Medievais. Sao Paulo: Editora Perspectiva, 1977. (Kronos 9). 115p. p. 38.
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religiosas paralelas a Igreja tiveram um vinculo muito estreito com a pobreza, a continéncia, a
separacdo do mundo e por uma vida apostolica em geral.

André Vauchez observa que entre os leigos houve um grande apelo e um sentido de
recuperacdo da Ecclesiae primitivae forma*. Nessa sequéncia, o testemunho apostélico ja néo
se bastava apenas ao modelo monéstico, enclausurado ou apenas uma recusa pessoal
solipsista. A atengdo a vida comunitéria evangélica, a vita apostolica e um retorno ao novo
testamento ndo apenas voltavam para si mesmo, mas para a piedade coletiva. Esta inclui a
pobreza, a atencdo a condicdo pobre e o exemplo de Jesus pelos marginalizados. O
monasticismo tradicional, ainda segundo Vauchez, ndo comportava as transformacoes sociais
e 0s anseios da espiritualidade leiga. A ruptura se da quando o formalismo ritual nédo
comporta certos modelos de vida religiosa®.

O século XII trouxe tais contradigdes entre o formalismo e “clericaliza¢do” da Igreja e
as diversas expressoes leigas e populares de religiosidade. Muitas delas caracterizadas como
heresias. Por outro lado, o sentimento de uma volta ao tempo dos evangelhos e dos apostolos
foi parte de um processo e um problema de ordem sociocultural. Sobre movimentos é
conveniente a exposicdo de Miccoli:

(...) esta identidade de linguagens, de referéncias, de praxes de presenca
cristd, tdo largamente verificada nos séculos Xl e XllI, ndo pode ser
precipitadamente descartada como mera aparéncia ou como manifestacdo
secundaria ou marginal; mas faz integralmente parte da agitada realidade
religiosa que constitui um traco importante do periodo, representa uma
guestdo central que deve ser resolvida ndo sé para compreender as linhas de
movimento de uma sociedade, em tantos aspectos, em atormentado
crescimento e expansdo, mas também para definir com maior clareza as
maneiras pelas quais o problema da pobreza e dos pobres foi se colocando
naquele contexto e naquelas condigdes®.

Os movimentos do século XII e que também adentram ao XIII tiveram um vinculo
com a pobreza muito estreito. Entretanto eles ndo sdo monoliticos, mas possui uma aparéncia
variada e diversa. Sdo experiéncias complexas e contraditorias em torno da pobreza e da
relacdo com a Igreja. Giovanni Miccoli diz que a articulagdo da pobreza com a linguagem
religiosa é um problema também da articulacio dos grupos sociais>.

Entre os séculos XII e XIIl, a espiritualidade leiga era um contraponto a

institucionalizacdo da Igreja. Como demonstra Bolton, o fervor espiritual desses séculos
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reagiu a rigidez hierarquica. Em sequéncia, a Igreja estava: “Mais preocupada com a forma
do que com o espirito”.>® Nesse sentido, o retorno ao evangelho e os sentimentos de
fraternidades ajudam a redefinir a vida cristd entre as muitas dicotomias do clero com o0s
leigos. Ao continuar o raciocinio de Brenda Bolton: “O homem comum voltava a ganhar
importancia e ajudaria a espalhar a palavra de Deus como tal nos tempos apostolicos”.

No campo da religiosidade, o século XII foi o do “despertar evangélico™*. Mais do
que apenas uma busca simples pelo texto evangélico, houve uma preocupacdo de uma
vivéncia em conjunta a partir da vere vita apostdlica. A articulacdo entre os diversos grupos
sociais ou mesmo uma resposta coletiva exteriorizada socialmente amparada na religiosidade.
A atengdo maior a uma vivéncia literal dos evangelhos reverbera também na atencdo aos
pobres. O pobre é uma categoria social viva e despertava simbolos socioculturais diversos:
desde sua face misericordiosa, pelas obras assistenciais, quanto pelo pobre voluntério, a
rentncia pessoal de bens.

Como exemplo, podemos citar a assimilacdo turbulenta dos Humiliati em 1201, mas
antes excomungados juntos com os valdenses em 1184°°. Os Humiliati desejavam um modo
de vida literal em relacdo aos evangelhos. Surgiram na regido da Lombardia. Eram leigos e
divididos em grupos familiares e compostos de trés ordens. Sendo que a segunda aceita
homens como religiosi. Possuiam locais de estudos das escrituras e vinculos com as camadas
letradas da sociedade. Havia um propdsito de viver em comunidades familiares inspiradas nos
primeiros cristdos. Os Humiliati obtiveram o direito de pregar. O reconhecimento veio com o
papa Inocéncio Ill, que incentivou, ou pelo menos abriu para conhecer mais de perto tais
movimentos, antes mal vistos®.

Outro movimento em torno de Pedro Valdo ou Pierre Vaudes (1140-1218) também foi
um exemplo deste século. Valdo guarda muitas similaridades com Francisco de Assis.
Aproximadamente em 1173, Pierre Vaudes, um rico comerciante de Lyon, ao ler os
evangelhos ficou abalado e decide pregar e abandonar tudo pela vida apostdlica. Em 1176,
doa todo o seu patrimdnio aos pobres e vive itinerante, seguido de homens e mulheres, dois a
dois, pregando a peniténcia. Valdo chegou até traduzir o evangelho para o provencal®”.

A trajetoria dos seguidores de Valdo é extremamente turbulenta: provam da

excomunhdo (por Lucio Il em 1184) a aceitacdo dos grupos que juraram obediéncia

3 BOLTON, op.cit., p.40-41.
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(Inocéncio 111 em 1201). Inclusive o movimento que adentra ao século XIII conserva suas
caracteristicas diferentes das do inicio com Pedro Valdo. De forma geral, como explana
Brenda Bolton:

Estes grupos consideravam-se a si préprios como estande em conformidade
com os ideais de ortodoxia e ndo queriam nesta altura que os olhassem como
estando a protestar contra a Igreja. Pode ser mesmo incorreto considera-los
como movimentos de protesto ou defini-los como seitas, mas o grau e a
natureza da sua divergéncia parecem coloca-los naquela categoria de
movgnento herético recentemente definido como ‘mais artificial do que
real.

O panorama espiritual do século XII ndo pode ser visto apenas por um s6 angulo. Os
movimentos possuem feicbes diversas e manifestagdes variadas. No plano da renlncia, 0s
eremitas ou penitentes constituiram uma forma individualizada de conversdo a um modo de
vida de continéncia e oracdo. Por outro lado, suas praticas eram voltadas para 0 seu corpo
social, convocando todos a vida cristd. Esses eremitas penitentes sdo diferentes dos séculos
anteriores, principalmente pela sua caracteristica ambulante. Nas palavras de André Vauchez:
“Estes solitarios ndo estdo exclusivamente preocupados com a salvacdo da prépria alma.
Estdo voltados para os outros, e sobretudo para os mais pobres.”*®

A relacdo dos “modos” pobres e o olhar da Igreja para essa categoria social se fez pela
assisténcia, pelo se solidarizar, mas sem querer ser um deles. A religiosidade no plano
sociocultural atua diretamente sobre esse “problema social” se associada aos pobres e aos
marginalizados. Como demonstra Giovanni Miccoli, tais movimentos que se atentam para
uma vida segundo o evangelho, observando a pobreza:

Séo realidades, ou melhor, talvez resultados e destinos profundamente
diferentes, por tras de linguagens, referéncias, insignias, atitudes fortemente
compartilhadas: Evangelho, renuncia, pobreza, pregacdo itinerante. Um
conjunto de opgdes e de maneiras se qualificava e isso, aliés, estava bem
entendi6doo como fato incomum e novo na tradi¢do religiosa do Ocidente
cristéo.

Os diversos movimentos que se instalaram apds a reforma gregoriana e que
mantiveram a sua continuidade ao longo do século XIII sofreram diversos tratamentos pelo
papado. Com o decorrer desses seculos, outras questdes se impuseram na Igreja e o olhar dela

de volta para muitos deles. Como o exemplo de Inocéncio Ill que atua repressivamente, mas
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em contrapartida da abertura para que os “heréticos” fossem absorvidos e recuperados. Para
muitos desses o papa revogou a excomunh#o e ressalvas de seus predecessores®.

No século XII ha abertura para que escolas se tornassem parte efetiva da paisagem
urbana. As diversas transformacfes dos anos de 1100 estdo imbricadas e a0 mesmo tempo
respondem a si mesmas nos contatos sociais. As escolas urbanas possuem um acesso maior e
sobressaem sobre as escolas dos monges. Com isto, aproxima a uma camada mais ampla nas
cidades. O professor pago e a licenca para lecionar aumentam a oferta de aulas. No inicio
século XIII da juncdo das decisbes do Il Concilio de Latrdo com os das corporacbes de
oficios derivaram as universidades (universitas). A Igreja sempre diretamente envolvida no
que se estuda e o que se deve ou néo ler. Para a religiosidade nessa conjuntura, Vauchez diz:

Por outro lado, o refinamento do espirito religioso, que ndo deixa de estar
relacionado com os progressos da instrucdo, tornou numerosos cristdos mais
sensiveis as discrepancias que existiam entre o aspecto visivel da Igreja e o
ideal no qual ela se deveria inspirar.®

Como exemplo, Francisco de Assis que apesar de se intitular idiota et sine glosa,
passou pela escola de Assis no letramento basico, os humiliati possuiam suas escolas e Valdo
trouxe sua traducdo provencal do novo testamento. No caso de Francisco, ele passou pelos
primeiros letramentos e rudimentos de latim, junto & Igreja de San Giorgio em Assis®®. A
educacdo estava muito proxima da rotina da cidade e da liturgia da Igreja. Com relacdo a
Francisco, Paul Sabatier afirma que: “A instrucéo de Francisco néo foi levada muito adiante, a
escola se abrigava, entdo, a sombra da Igreja. Os sacerdotes de S. Jorge foram seus instrutores
e lhe ensinaram um pouco de latim.” o4

Ter um acesso as letras se fazia por meio dos saltérios (coletanea de salmos e oragcoes
em latim). Aprender os rudimentos de escrita nas igrejas: “(...) significava aprender também
uma nova lingua, o latim, e comecar a receber uma instrucéo religiosa™®. A escola se situa
como apenas um exemplo das forgas que atuaram sobre a expressao religiosa leiga inspirada
nos textos do novo testamento. Cita-se também outro exemplo, nas cidades da peninsula

itdlica na virada do século XII para o XIIl houve um crescimento da mobilidade das pessoas e
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a expansdo do comércio. E nesse periodo, em Assis ja havia se consolidado o comércio com a
Franca (Champagne).

De uma forma geral, muitas cidades da peninsula itlica ja se afirmavam diante da
estrutura feudal e se consolidavam com suas estruturas proprias. Como demonstra Le Goff, as

cidades italianas s&o um caso especial®

. A peninsula italica é a mais urbanizada do Ocidente.
Além disso, ha certa continuidade com a antiguidade romana e ao sul ja com a antiga Magna
Grécia.

Sobre as cidades recaia um modo de vida diferente do rural. As relacbes do governo
local com outras entidades que exerciam poder sobre a comuna. Dai em uma longa trajetoria e
variagdes, as cidades italianas lidavam com uma estrutura interna muito forte entre os grupos
sociais. As relacfes eram mais diversificadas. E o trato com o dinheiro é outro ponto
relevante, principalmente em relacéo a pobreza ligada aos evangelhos.

Nesse caminho, 0 modo de vida das cidades italianas delineava 0os movimentos
religiosos. Os bispos e os padres eram a voz e manifestagcdo, em tese, da Igreja. Nas relagdes
sociais nas cidades, o poder da Igreja foi um entre os civis e temporais. A influéncia dos
clérigos era considerdvel tendo em vista que eles deveriam estar atentos a heresia, em
condena-las e também reafirmar o papel da Igreja entre os habitantes.

As séries de movimentos que estiveram sua ligacdo com a cidade olhavam para todo
esse meio e o representava de forma religiosa. O uso do espaco publico da cidade para os
sermdes, 0 abandono da riqueza muito ligada ao lucro e ao dinheiro e as pregac6es penitentes
no espacgo urbano se amalgamavam em representacdes culturais proprias. Ha um conjunto de
manifestagdes religiosas laicas que estavam muito atreladas entre o comportamento social e
espiritual. Apesar de cada um conservar a sua particularidade, pode-se extrair caracteristicas
gerais que fomentam o surgimento de novos movimentos.

Entre o fim do século XIl até o IV Concilio de Latrdo (1215) os movimentos
oscilavam entre uma pequena abertura papal dada por Inocéncio Ill, para reintegra-los a Igreja
e a heresia dada pela ruptura. Entre muitos pregadores que, a exemplo, antecederam a
Francisco. Esses movimentos foram fundamentais para a formagdo de um espago de
experiéncia entre o processo de institucionalizagdo da Igreja e a espiritualidade laica. N&o ha
duvidas de que o medo de heresia sempre rondava, mas o tratamento da Igreja também muda.
Se houve sucesso do movimento de Francisco, além da explicacdo da submissdo a Igreja, este

foi dado pela representacdo da Igreja com tais movimentos, absorvendo-0s ou condenando-os.

% LE GOFF, Jacques. Cidade. In: LE GOFF, Jacques; SCHMITT, Jean-Claude. Dicionario Tematico do
Ocidente Medieval. Vol. I. Tradugdo de Hilario Franco Junior. Bauru: Edusc, 2006, pp.219-236., p.225.
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Como um exemplo, ambos Francisco e Valdo recorrem ao papa com pedidos de
permissao e aprovagédo dos seus modos de vida. Michel Mollat comenta que: “(...) o Poverello
teve sucesso onde Valdés fracassara.”® Pode-se apontar muitas semelhancas e na mesma
propor¢ao ¢ permitido que se liste as “causas” de sucessos e insucessos. Entretanto, os
caminhos foram distintos pelas particularidades de suas respectivas conjunturas.

Francisco diferentemente de Valdo ndo apresentou nenhuma proposta de traducao dos
evangelhos. O Poverello se apresentou humilde em amplos aspectos, do comportamento
individual a relagdo com a Igreja. O santo de Assis sempre recorreu, segundo o0 que sabemos
de sua trajetoria, a Igreja nos momentos de turbuléncia. Sempre se cercando de “protetores”,
do bispo Guido de Assis ao papa Gregorio 1X (Pontificado: 1227-1241), ainda como Cardeal
Ugolino de Ostia.

Nos finais do século XII, os movimentos laicos se distanciavam cada vez mais dos
modelos de perfeicdo dado pelos meios monasticos. Parte disso se explica por muitos deles
terem uma vinculagdo muito estreita com o modo de vida das cidades. Além disso, o
“desprezo pelo mundo” ndo era uma literalidade ligada a fuga mundi. Os movimentos tiveram
uma caracteristica geral de se voltarem para os problemas sociais daquele momento e irem
onde as pessoas estdo. A cidade era uma seara. Se ligarmos com Francisco, logo no inicio do
século XIII, a sua ruptura ou conversao, o seu modo de vida ndo era uma novidade. Talvez
olhando no conjunto, do seu tratamento com a Igreja e a institucionalizacdo dos menores, 0
movimento de Francisco se diferenciou.

Ao tempo em que tangencia a existéncia do Poverello as diversas formas de
religiosidade popular, coletiva e individual, eram uma realidade que permeava as cidades
italianas. Os penitentes eram comuns na paisagem das cidades e nos campos da peninsula
italica. Além disso, era comum a peniténcia publica ou harmiscara. Como demonstra André
Vauchez:

Os penitentes se distinguiam especialmente dos outros movimentos laicos
pelo seu estilo de vida: enquanto deixavam o mundo, rejeitavam a vida
mundana, abstendo-se de banquetes e espetaculos e das fungdes publicas a
fim de evitar a injustica. Eles voltam a fidelidade dos comandos
evangélicos.®®

Os penitentes em suas comunidades retiradas, itinerantes e alertando a todos dos

pecados exerciam estas praticas crescentes e visiveis. Quando Francisco rompe com o mundo

% MOLLAT, Michel. Os pobres na Idade Média. Tradugéo de Heloisa Jahn. Rio de Janeiro: Campus, 1989. 319
p. p. 114,
%8 VAUCHEZ, op. cit., p.42-43.
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essas eram as referéncias para que se iniciasse sua trajetoria dos “Penitentes de Assis”. Com
isso, 0 sentimento de vita vere apostolica movimenta muitos individuos em diregdo a esta
forma de expressdo religiosa. O penitente que se aproxima do modo de vida do pobre e seu
perfil evolui pela conjuncdo de uma série de valores. Nesse sentido, Giovanni Miccoli
acrescenta que “(...) o que prevalece na op¢ao pela pobreza, que ¢ também opcao de campo
social, é a consciéncia da necessidade de adorar um modo de ser que corresponda totalmente
ao espirito e & letra da mensagem que se anuncia.” ®. Acrescenta-se que:

Se levarmos em consideracdo o ponto de partida de movimentos evengélico-
pauperistas como os valdenses e 0s humilhados, ndo se pode deixar de notar,
a analogia, alias, j& foi colocada em relevo outras vezes pela historiografia,
sua profunda relagdo e afinidade com o ponto de partida de Francisco e a
primeira fraternidade franciscana; uma relacdo que torna tanto mais evidente
a diversidade de caminhos posteriores.™

No conjunto dos movimentos do final do século XII e inicio do XIII as comparagdes
sdo inevitaveis. Pode-se justificar pelas particularidades de cada conjuntura e também das

percepcOes de cada grupo. A variedade, evidente, ndo suprime as eventuais similaridades.

% MICCOLLI, op.cit., p.29.
" MICCOLLI, ibid., p. 40.
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CAPITULO 2: OS PRIMEIROS ANOS

2.1. Francisco de Assis e os primeiros anos da fraternidade: nova religiosidade, a Igreja

e a formacdo institucional da Ordo Fratum Minorum

O tempo que antecede ao nascimento de Sdo Francisco (1182-1183), ao redor de
cidades, de vilas e dos campos, desenvolveram-se 0s movimentos pauperistas de inspiragdo
evangélica. Ao mesmo tempo, Francesco di Bernardone cresceu diante do dinheiro, do
negocio (comércio), das confrarias da cidade de Assis, da religido local e entre todos os elos
socioculturais das cidades italianas.

Na estrutura social de Assis os Bernardone pertenciam a uma classe ascendente, do
popolo. Segundo a tradicdo hagiogréfica, era a familia de Francisco de bem-sucedidos
comerciantes de tecidos. Eram diferentes dos boni homini que formavam a aristocracia
feudal”. Na cidade, Francisco cresceu vendo as liberdades comunais de Assis depois de
muitas lutas com seus vizinhos. Como exemplo, Perugia era uma inimiga de Assis desde

“tempos imemoriaveis”

e parte das liberdades de Assis se ligam o este conflito. Na fase que
antecede a conversdo, Francisco combateu e foi prisioneiro nas lutas pro Assis. Nessas
mesmas disputas por autonomia, pela hagiografia, o Poverello ja recebia os indicios de sua
mudanca de vida.

Francesco di Bernardone o seu grupo social eram ligados ao dinheiro. Assim, o lucro e
0 movimento do mercado eram a rotina do futuro santo de Assis. André Vauchez observa que
no mundo de Francisco, em sua estrutura sociocultural, a classe dos mercadores fazia parte de
uma burguesia ou de uma classe média que aspirava ao modo de vida nobre”.

Francisco conhece o lirismo das cancdes de gestas e dos romances corteses. Sua mae
Ihe dava uma linhagem nobre da Franca. Seu nome inclusive foi inspirado durante as viagens
as terras francesas a negdcios, pelo seu pai. O modelo de comportamento de Francisco dado
pela hagiografia o colocava como cortés, magnanimo, generoso e de comportamento
refinado’®. De fato, almejava um comportamento aristocratico.

Os comportamentos religiosos, citadinos e as estruturas sociais atuam diretamente

sobre o processo de adogdo de vida religiosa por parte de Francisco. Fato € que a reviravolta

M VAUCHEZ, op. cit., p. 11-12.

2 ROBSON, Michael. Saint Francis of Assisi: the legend and the life. London/New York: Continuum, 2002. 294
p., p. 12.

*VAUCHEZ, op.cit. p. 17.

" VAUCHEZ, ibid.



44

em sua vida ao se tornar penitente faz parte de um movimento sociocultural maior. A palavra
“conversdo” na hagiografia franciscana tem um sentido de ruptura consentida pela graca de
Deus. A conversdo de S&o Francisco nada mais é do uma manifestacdo aos homens de um
plano divino ja tracado. Os indicios foram dados pela sua vida de homem do mundo. A
exemplo, a hagiografia relata a sua generosidade, as suas fugas solitérias para oragdes, a sua
atencdo para o pecado e o seu olhar para os marginalizados.

O ato de conversdo € uma acgdo concreta que, genericamente, aborda mudanca social
dos individuos nas sociedades cristds. E diferente dos convertidos nos primeiros séculos
cristdos. De forma ampla, a conversdo, no caso da hagiografia franciscana € quase uma
“reversdo”. Isto ¢, uma agdo direta de Deus, pré-conduzida com prévios indicios esparsos, que
faz o cristdo assumir uma caracteristica pouco comum (idealmente positiva) no seu meio
sociocultural. Outra explicacao é a de Michel Meslin:

Mas o conteudo real de toda conversdo implica uma mudanca que se estende
a duracdo de uma vida. As existéncias de convertidos revelam que elas sdo
tecidos de etapas, até de recaidas e de retomadas, donde a importancia do
tempo como fator de maturac&o.”

Para a experiéncia de Francisco a conversdao parte do contato com um leproso. O
encontro este leproso causa a reviravolta moral em sua vida. Nas palavras de seu
Testamentum:

Foi assim que o Senhor concedeu a mim, Frei Francisco, comecar a fazer
peniténcia: como eu estivesse em pecados, parecia-me sobremaneira amargo
ver leprosos. E o proprio senhor me conduziu entre eles, e fiz misericérdia
com eles. E afastando-me deles, aquilo que me parecia amargo se converteu
em dog%ra de alma e de corpo; e, depois, demorei s6 um pouco e sai do
mundo.

A conversdo de Francisco € uma mudanca de eixo dentro da propria estrutura religiosa
cristd. A mudanca ndo se da por ele ter aderido a uma religiosidade diferente das categorias

hegeménicas. Sua conversdo é um ato religioso-social, um desprendimento do trivial, tanto

MESLIN, Michel. Convertido. In: VAUCHEZ, André. Cristianismo: dicionario dos tempos, dos lugares e das
figuras. Trad. Abner Chiqueri. Rio de Janeiro: Forense, 2013. 450 p. p. 95-96.

"® Para o cotejamento com a versdo latina: SAO FRANCISCO, TESTAMENTO. In: FONTES FRANCISCANAS
E CLARIANAS. Traducdo de Celso Marcio Teixeira (et al.) Apresentacdo de Sérgio M. Dal Moro. Petropolis,
Vozes: 2004, pp. 188-191. Como original latino optei pela versdo: TESTAMENTUM SANCTI FRANCISCI
ASSISIENSIS. Opuscula Sancti Patris Francisci Assisiensis. Biblioteca Franciscana Ascetica Medii Aevi
Tomus XII. Roma: Editionis Collegii Bonaventurae ad Claras Aquas Grottaferrata, 1978, p. 305- 326. Citarei o
latino seguindo a divisdo de paragrafos a edi¢do acima.

Sobre o original latino citado no texto: Dominus ita dedit mihi fratri Francisco incipiere faciendi poenitentiam:
qui, cum essem in pecatis, nimis mihi videbatur amarum videre leprosos. Et ipse Dominus conduxit me inter
illos et feci misericordiam cum illis. Et recedente me ab ipsis, id quod videbatur mihi amarum, conversum fuit
mihi in dulcendinem animi et corporis; et postea parum et exivi de saeculo. (TESTAMENTUM, 3-4)
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para as categorias socioculturais quanto para as religiosas. Mas o Francisco converso que “(...)
exivi de saeculo (...)” possui uma funcionalidade dupla que com o passar dos anos adquiriu
funcdo social e religiosa. Os pontos que significaram para Francisco o motivo da “ruptura”
com o mundo sdo complexos. A pobreza e 0 modo de vida pobre foram o lema ao longo do
processo de institucionalizagdo da Ordem, mas na converséo ele possui outro papel. Com isso,
Raul Manselli diz:

Al esta, portanto, como momento decisivo da conversdo de Francisco de
Assis a passagem de uma condi¢do a outra, a aceitacdo da prdpria insercdo
em uma marginalidade, o ingresso entre os excluidos, cuja caracteristica era
justamente ser recusado por todos pela sua condi¢do de horror. Que uma
caracteristica destes excluidos fosse também a pobreza ¢ um dado
concomitante e inevitavel; mas ndo é esta a pobreza o fator decisivo da
conversdo. Isto ndo quer dizer, obviamente, que a pobreza ndo tenha
importancia e peso na histéria espiritual e para 0 momento da conversdo, o
gatilho que provocou a transformacéo decisiva ndo nasceu do ideal cristdo e
ascético da pobreza, mas de uma nascente mais profunda e mais humana e
cristdimente significativa.”’

Os passos que se seguiram aos pontos de ruptura de Francisco ou a conversdo séo
imprecisos e muitos tortuosos. Com isso, outro marco hagiografico em que expde a figura
social e religiosa da retirada de Francisco do mundo foi o encontro com seu pai e o bispo de
Assis. Os primeiros tempos de indefinicdes partem da hora em que Francisco converte ou
mesmo quando os primeiros homens a se juntaram ao seu ato penitencial. Para 0 homem que
convivia no seio dos Bernardone houve um sentido muito individual na ruptura, com a
familia, a ira do pai e a deposicdo das roupas em frente ao bispo de Assis Guido Il. Era mais
do que apenas se opor, mas o sentido social da negagéo dos bens se consolida com a nudez em
frente ao bispo e de Pietro Bernardone.

Assim, o ato de se despir em frente ao pai e devolver as roupas também imprime o
sentido de assumir uma vida em que se desvencilha do seio paterno’®. Era renegar elos e
direitos na estrutura parental. Por outro lado, significa também um renascimento religioso da
incerteza, da pobreza e da vida essencialmente guiada pela Providéncia. O relato hagiografico
trata de muitas formas dessa ruptura e da conversdo. Em ambas, o sentido sociocultural esta
junto com o religioso. O despojamento dos bens paternos s6 tem sentido se toda essa cena
produz um sentido sociocultural mesmo que lida pela lente hagiografica, logo uma

representacéo religiosa.

" MANSELLLI, Raoul. S8o Francisco. Trad. Frei Celso Marcio Teixeira. Petrépolis, Vozes/FFB, 1997. 331 p. p.
44.
® ROBSON, op. cit., p.36.
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No momento em que se retirou do mundo, as incertezas cobriram Francisco com
relacdo a sua atitude, retira-se em um mosteiro, dedica-se a reforma e construgdo de Igrejas
abandonadas e pobres. Passa a viver em uma delas Santa Maria dos Anjos da Porcitncula.
Onde a hagiografia diz que foi um “chamado” mal interpretado de reconstru¢do da Igreja.
Nesse primeiro tempo a atitude individual de S&o Francisco comegou a comover outros e
assim vieram os primeiros companheiros. Mesmo com os companheiros: “quando comecou a
restaurar a Porcitncula, seus projetos ndo iam além de um horizonte bem limitado. Preparava-
se mais para uma vida de peniténcia do que para uma vida de atividade. > ™

Chiara Frugoni diz que o modelo de vida a ser adotado por Francisco nos primeiros
trés anos ap6s sua conversao era uma incerteza®. A autora assim relata os primeiros tempos
de Francisco:

As fontes divergem quanto a sequéncia das primeiras a¢Ges de Francisco:
podemos considerar que se se alternou entre a assisténcia aos doentes e 0
cansativo trabalho manual, morando parte do tempo nos leprosarios e outra
parte ainda em San Damiano, pelo menos na época em que se dedicava a
consertar suas paredes periclitantes. Vestia-se como um eremita: um cinto de
couro, prendendo a humilde tdnica, os pés calgcados e um longo cajado na
mdo (...). As roupas de eremita de Francisco tranquilizavam os outros,
reformar igrejas em ruina era uma atividade tipica dos que levavam a vida
solitaria e penitente®..

Neste primeiro momento de Francisco o modo de vida e 0o comportamento eram
questdes fundamentais a se decidir. Ndo apenas como um mérito social ou mesmo o
fundamento religioso em si, mas como 0s impactos de sua decisdo imprimem no seu convivio
em Assis. Ao tomar 0 modo de vida penitente, 0 Poverello seguiu uma forma de expressao
religiosa disponivel em sua época e também se situava a beira da heresia. Naqueles primeiros
tempos, individualmente Francisco ndo deveria ter tido impacto real além do bispado de
Assis. Entretanto, com o tempo os discipulos fazem de um unico penitente um coletivo, o que
chamava mais a atencdo das autoridades eclesiasticas.

Francisco comegou a ter companheiros que simpatizaram com seu modo de vida. Apds
trés anos de sua “saida do mundo” as incertezas quando ao seu modo de vida se impuseram.
Era necessario que ele tomasse uma decisdo sobre os destinos do grupo. Com Pedro Cattani,

Gil e Bernardo, o proposito de firmar o sentido dos penitentes foi através das sortes

" SABATIER, op. cit., p.143.
% FRUGONI, op. cit., p. 51.
8 FRUGONI, ibid., p.44.
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apostolorum®. Essa prética consistia em abrir, aleatoriamente, trés vezes o evangelho e se
acaso caisse na mesma pagina nas repeticdes significaria a vontade de Deus®. Francisco
percebeu o indicio de seu ministério ai, segundo a tradicdo hagiografica. A partir de entdo, a
fraternidade ou os vire poenitentialis crescem e Francisco e os seus decidem ir a Roma pedir
autorizacgdo para pregar a peniténcia.

Os penitentes de Assis ndo eram conhecidos e se homogeneizavam entre tantos outros
movimentos. Com isso, André Vauchez diz que os penitentes de Assis eram um grupo entre
vérias outras expressdes de religiosidade em busca de reconhecimento®. Muitas delas
voltavam de suas “peregrinagdes” com a negativa ¢ sob suspeita de heresia. A politica de
Inocéncio Il em receber os diversos movimentos implicava em também tracar uma linha
entre os heréticos e ndo heréticos. Le Goff chama a atencdo que ao ir a Roma, a primeira
fraternidade lidava com a possibilidade de heresia®®.

O historiador francés acrescenta que pesava contra sobre incipiente movimento: a) seu
ideal de pobreza intransigente e absoluto; b) a “imaturidade” do movimento, sob
desconfianga; ¢) a proposta de igualdade da fraternitas, algo que ia de encontro com a
hierarquia. Por outro lado, Francisco ndo aderira a nenhuma corrente milenarista ou mesmo se
sequer se envolveu em querelas interpretativas teoldgicas. Ao contrério, o penitente de Assis
aceitava o canon de Roma, era devoto aos sacramentos e submisso as ordens dos superiores
eclesiasticos.

A ida de Francisco e seus companheiros a Roma para o pedido de permissao de sua
forma de vida contava também com intermediarios importantes como apresenta Bolton:

Francisco obtivera ja apoio do bispo Guido de Assis, por cujo intermédio
teve acesso ao cardeal Jodo Collona, cuja intervencdo e autoridade
decorrente da sua alta condigdo viriam a revelar-se vitais. Respondeu as
objecOes levantadas por outros cardeais apresentando Francisco como patréo
da perfeicdo evangélica, perfectio evangélica, e foi desta maneira que o
movimento foi reconhecido inicialmente.®

Francisco ndo chegou sem algumas recomendacdes dadas previamente por Guido. Em
Roma sem duavida, havia a certeza de que eles se consagrariam a vida social (caridade) e

religiosa, pois essa era a fungdo de inicio da fraternidade. N&o se sabe se Francisco levou a

82 Manselli diz que ao recorrer a essa pratica, ndo recomendada e tida como supersticiosa, 0s primeiros tempos
da fraternidade a indecisdo foi solucionada por uma pratica religiosa popular. Cf. MANSELLI, op. cit., p. 82.

% FRUGONI, op. cit., p. 57.

8 VAUCHEZ, op. cit., p 52-53.

8 LE GOFF, Jacques. Sao0 Francisco de Assis. 10? edi¢do. Tradugdo de Marcos de Castro. Rio de Janeiro/Sdo
Paulo: Editora Record, 2011. 251 p. p. 110.

8 BOLTON, op. cit., p. 79.
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Inocéncio um texto escrito do que poderia vir a ser a uma “proto-regra”. Por isso, Le Goff
levanta que nesse primeiro momento, havia um contraste, se de fato havia uma regula ou uma
forma vitae apenas®’.

Com a aprovacdo, ficavam duas recomendacdes basicas: a de submissdo incondicional
a lIgreja; a outra era que apds a aprovagdo e tonsura para a licentia praedicandi ubique 0s
frades sempre se submeteriam sua pregacdo a autorizacdo dos parocos e bispos por onde
passarem. Era uma pregacdo simples e nos limites penitenciais®. Era uma aprovacéo oral por
parte do papa, sob vigilancia e revogavel®.

As relagOes de Francisco com Guido Il nesse processo entre Assis e Roma foram
fundamentais para que se minimizassem os perigos de serem identificados como heréticos. O
ato de se ligar a um clérigo ja o colocava em uma situacao favoravel. Guido foi fundamental,
pois assistiu as transformacdes da primeira fraternidade e também viu a canonizacdo de Séo
Francisco®. Pelas intervencdes de Guido, a primeira fraternidade tomou consciéncia das
dificuldades ao mesmo tempo em que era introduzida na corte papal. Robson diz que o bispo
de Assis deu assisténcia pratica a Francisco e ‘“suas benignas intervengdes foram
absolutamente vitais para a sobrevivéncia e desenvolvimento da fraternidade, como o seu
papel sera demonstrado na visita dos frades a corte papal”®’,

Na volta de Roma, os simbolicos doze penitentes de Assis retornam com a
confirmacdo, o voto de confianca da Igreja em Francisco e também indecisdes. André
Vauchez comenta que nesse ano de 1209-10 havia uma reflexdo profunda do Poverello sobre
0s objetivos de sua escolha e de seus companheiros. Uma das questdes abertas era sobre o
modo de vida: retirar-se ou pregar de forma itinerante? A decisao foi de pregar ao invés de se

Ve

retirar: seguir como Cristo e os apostolos®®. Dai a vocacdo pastoral dos frades se

diferenciarem das demais. Em 1210, o testemunho de Bucardo de Ursperg (71230) d& um
panorama 0s movimentos que concorriam com o de Francisco, sobre o significado dos frades

menores e seu modo de vida:

Naquele tempo, diz Bucardo, no mundo que ja envelhecia, nasceram na
Igreja, cuja juventude se renova como a da aguia, duas Religides que
também foram confirmadas pela Sé apostolica, a saber, os Frades Menores e
a dos Pregadores. (...) O senhor Papa confirmou uns outros que apareceram
depois destes, os quais se chamavam Pobres Menores; estes rejeitavam as
mencionadas coisas supersticiosas e repreensiveis; mas andavam

8 LE GOFF, op. cit., p.70.

% MANSELLI, op. cit., p.107.
8 \VAUCHEZ, op. cit., p.58.
% ROBSON, op. cit., p.36.

s ROBSON, ibid., p. 44.

% \VAUCHEZ, op. cit., p.57.
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completamente descalcos, tanto no inverno quanto no veréo, e ndo aceitavam
dinheiro nem quaisquer coisas além do alimento e da veste, quando
necessaria, se alguém lhes oferecia espontaneamente, pois ndo pediam nada
a ninguém. E eles, percebendo depois que o titulo da grande humildade
sempre traz a glorificacdo e que muitos diante de Deus se vangloriam mais
do titulo da pobreza ndo a observando como devem, preferiram chamar-se
Frades Menores a Pobres Menores, obedientes em tudo a sé apostolica.

Os frades menores como aponta Esser, depois dos eventos de 1209, mesmo sob
observancia, eram considerados como inseridos na hierarquia da Igreja. Era de inicio uma
irmandade penitencial aberta com membros de procedéncias sociais variadas. Era uma
fraternitas de itinerantes, orantes, pobres e penitentes uma contraposicdo as ordens antigas™.
Em sequéncia, para a Igreja os menores e pregadores significaram um suspiro nas frentes
contra a heresia. Uma novidade bem-vinda, que bastava observar de perto. A aprovacao oral
dos penitentes de Assis proporcionou um acesso mais direto da Igreja entre o popolo, com as
exortacdes em vulgar e a circunstancia do momento; longe de uma retérica rebuscada.

A linguagem de Francisco nas suas pregacdes, missoes e ao longo das diversas cidades
da Cristandade era em vulgar, um modelo diferente dos literatti. Assim, confirma André
Vauchez:

Sao Francisco reside na sua relagdo muito original com a cultura do seu
tempo. (...) O Pobre de Assis veio alterar a situagdo, propondo aos seus
ouvintes uma mensagem acessivel a todos e, simultaneamente, enobrecendo
a lingua vulgar através do seu uso da religido. (...) Quando ele préprio e os
seus primeiros irmdos comegaram a anunciar o evangelho nas cidades e
aldeias, depressa se tornou claro que a sua ‘pregacdo’ nao tinha muito a ver
com o género de eloguéncia sacra entdo praticada por clérigos eruditos. (...)
O pobre de Assis saltava 0 fosso que separava a cultura profana da cultura
eclesiastica.”

Além disso, o papel pastoral de Francisco no momento em que compreende 0s
primeiros anos e as primeiras pressdes da institucionalizacdo ap6s o Concilio de Latrdo IV
(1213-1215) possui outras nuances. O contelldo das mensagens era a exortacdo, alegria,
fraternidade, aproximacdo de Deus aos homens (humanizacdo de Cristo) e a conversdo a
Deus. Vauchez acrescenta que o Poverello resgata o elemento oral e popular da cultura leiga
para aproximar os populares da Igreja®®. Sendo submisso, aliado da Sé apostélica e um cristdo
exemplar, as autoridades eclesiasticas veem no seu movimento um braco contra a heresia e

como extensdo para Cristandade.

% ESSER, Kajetan. Origens e Espirito primitivo da Ordem Franciscana. Trad. Frei Henrique Antonio Steffen.
Petrépolis: Vozes, 1972. 310 p. p. 63-64.

% \VVAUCHEZ, op. cit., p. 147-148.

% VAUCHEZ, ibid., p. 148.
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No periodo entre a aprovacdo de Roma e 0 ano do das primeiras reunides gerais,
chamados capitulos gerais, os frades ganham notoriedade. Os menores paulatinamente passam
a assumir um carater mais formal. Com o Concilio de Latrdo IV houve a necessidade de
tornar a fraternidade uma instituicdo consolidada e junto com a Igreja. Nao era apenas uma
imposicéo pura e simples, mas parte do projeto de Francisco fundado nas suas experiéncias
cotidianas. Como exemplo, no caminho formativo dos frades menores os capitulos gerais nos
idos de 1216 exemplificam esse inicio das formalidades. Neste mesmo ano foi assim descrito
por Jacques de Vitry (11240):

Uma vez por ano, os homens dessa Religido, com multiplos proveitos, se
reinem em um lugar determinado para juntos alegrarem-se no Senhor e para
comerem juntos; e com o conselho de homens bons elaboram e promulgam
suas instituicdes santas e confirmadas pelo papa. E depois disso, dispersam-
se por todo o ano pela Lombardia, Toscana, Apulia e Sicilia.*®

As chamadas novas “Ordens” ou mesmo algum sentido proximo desse, aliado a
instituicdo eclesiastica, configuram-se como uma novidade e com usos definidos pela Igreja.
Domingos Gusmao (1170-1221) era clérigo e comecou sua atuagdo no combate a heresia. O
modo de vida pobre, 0 exemplo e a ciéncia caracterizavam a atua¢do dos Dominicanos. Era no
conjunto com os frades menores chamados de frades mendicantes.

No conjunto das novidades e da necessidade da Igreja de atuar mais efetivamente na
pastoral os mendicantes assumiram a dianteira. A debilidade pastoral dos clérigos dava
vantagem a pregacdo dos frades. Nisso, Jacques de Vitry escreve em 1216: “Creio, no
entanto, para a vergonha dos prelados que sdo como cdes mudos incapazes de ladrar (Is
56,10), que o Senhor quer salvar, através desta espécie de homens simples e pobres, muitas
almas antes do fim do mundo”.*” As missdes franciscanas nesse periodo no se limitaram &
Cristandade, mas alcangaram o mundo mugulmano. Em 1212 houve a tentativa de Francisco
se dirigir ao Oriente, para a Terra Santa, mas as turbuléncias da viagem o impedem, e ele
retorna.

Em 1219, o pobre de Assis parte para Damietta no Egito e se junta a quinta cruzada.
Algo admiravel naquele tempo. Jacques de Vitry também narra esses feitos em sua Historia
Orientalis:

N&o somente os fiéis de Cristo, mas também os sarracenos e 0s homens que
estdo nas trevas, admirando-lhes a humildade e perfeicdo, quando por causa

% JACQUES DE VITRY. Carta escrita de Génova em outubro de 1216. In: FONTES FRANCISCANAS E
CLARIANAS. Traducdo de Celso Marcio Teixeira (et al.) Apresentagdo de Sérgio M. Dal Moro. Petropolis,
Vozes: 2004, pp. 1422-1423.

" JACQUES DE VITRY, ibid., p. 1423.
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da pregacdo se aproximaram deles intrepidamente, receberam-nos com boa
vontade, providenciando-lhes as coisas necessarias com animo grato.”

Os insucessos também se somaram as experiéncias dos frades menores entre 0s anos
de 1208-1219. Como exemplo, cita-se em 1219 a missdo dos frades nos territorios da atual
Alemanha e Hungria. Os frades estavam despreparados, eram movidos de forma quase pueril,
como comenta Esser:

Assim no mesmo ano [1219] fracassou completamente a primeira misséo
dos irmdos na Alemanha, porque eles, ndo conhecendo a lingua, perguntados
se eram hereges, que tinham vindo contaminar a Alemanha, como ja tinham
minado a Lombardia, diziam ‘sim’ com toda a simplicidade, sendo por isso
castigados e expulsos.”

Mesmo com os fracassos, e ap0s o papa intervir pelos frades no territério do Sacro
Império e livra-los, eles se tornaram uma ferramenta Util para os planos da Sé. Paulatinamente
nesse periodo os frades comecam seu processo de formalizacdo de suas praticas. E
exemplifico, que ja em 1217 havia uma divisdo em provincias das missdes pela

Cristandade'®

. O tratamento com as novas ordens, que vieram a dar bons frutos para a Igreja,
tomaria um novo rumo com o quarto Concilio de Latréo.

Dentre muitos, o canon sobre Ordens deveria ser definido no Concilio de Latrdo IV. E
subjacente a esse concilio o posicionamento da Igreja frente a um mundo em mutacdo. Le
Goff acrescenta que o papa também intencionava dar uma diretriz mais sélida e um controle
mais efetivo sobre as novas ordens e movimentos adjacentes'®’. No Concilio ficou proibido
qgue se fundasse novas Ordens. Provavelmente Sdo Francisco e Sdo Domingos estavam
presentes. Entretanto, Francisco insistiu na particularidade de sua regra enquanto Domingos
adotou a regra de Santo Agostinho.

O sentido de Ordens no panorama da hierarquia da Igreja € muito importante para se
compreender o processo de institucionalizacdo dos menores. E relevante, portanto, ter em
mente as distingdes e variacdes relativas a época do Poverello que o sentido de Ordem pode
assumir. Desbonnets afirma que se pensar em Ordo é também reportar a religio. Ordo sempre
reporta a um tipo de ordenagdo ao mesmo tempo em que a submissdo a um modo de vida

muito particular. Significa viver sob a regra, como a de Sdo Bento ou viver em Cluny. Com o

% JACQUES DE VITRY, ibid., p. 1426.

% ESSER, op. cit., p. 159.

100 £ 00D, David. Frei Francisco e o movimento Franciscano. Trad. Almir Ribeiro Gimaraes. Petrépolis:
Vozes/CEFEPAL, 1986. 211 p. (CEFEPAL - Série Estudos franciscanos, 21)., p. 118.
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tempo significou viver sob um mesmo costume em um mosteiro. Uma Ordem pode ser

entendida também como a busca ou a ideacao de vida social inspirada nos critérios religioso.
Em outro sentido menos formalista, mas muito ligada também a um modo de vida é a

religio. Em dois sentidos ela pode ser: a) uma vida religiosa ou b) ou um modo de vida

coletivo autorizado pela Igreja®

. A partir disso, entrar em uma religido é assumir um modo
de vida coletivo, com fungdo social e religiosa. Desse modo, a religio de Francisco ou sua
fraternitas'® se convergem. Com o tempo, apds 1223 ela assume de fato a forma de Ordo.

O trabalho de Inocéncio Il potencializou a abertura para 0s movimentos de vita vere
apostolica submissos a Igreja ao servico da Igreja. O Latrdo 1V impds as condigdes. Assim,
como comenta Brenda Bolton:

(...) compreendeu e aceitou os principios subjacentes a procura da vita
apostolica que constituia a base daquele grande redespertar espiritual e
renascimento individual que envolveu tanta gente durante este periodo. Para
0 ajudar nesta tarefa ele estava disposto ndo so a langar mao do sistema de
canonizagéo da Igreja como também levar por diante a causa da cruzada.'®*

O IV Concilio de Latrdo possui uma veia reformadora parte ja ansiada dos séculos
anteriores parte das intervencdes individuais de Inocéncio Ill. Este Concilio segundo Bolton:
“(...) produziu o mais importante corpo Unico de legislacdo disciplinar e reformador da Igreja
medieval”.!®® Em especial o canon XIII que diz respeito & pastoral que aceitava o papel dos
mendicantes, mas ndo abria precedentes para criacdo de novas ordens. Assim, a Igreja tenta
resolver o problema pastoral, dos movimentos de vita apostolica. Com isso, 0s insere em uma
pratica ja corrente de espiritualidade mais humanista.

As implicacdes sobre Francisco em relagdo ao Concilio de Latrdo o colocava diante do
impasse do reconhecimento formal. O espaco de 1215 a 1223 (ano da Regula Bullata) foi
fundamental para que 0s passos institucionais da Regra dos Frades Menores fossem
aprovados. Em duas vias o movimento do Poverello se situava naquele momento. Em uma, a
indefinicdo e reconhecimento da Igreja eram hipOteses a se considerarem. O IV Latrdo

“empurrava” os frades menores, ja dilatados em seus membros, para as instituicdes religiosas

192 DESBONNETS, Théophile. Da intuicdo & instituicdo. Tad. Frei Hugo D Baggio. Petrépolis: CEFEPAL,
1987. 163 p., p. 76.

1% Desbonnets diz que a relagéo fraternitas no sentido cristdo e préximo ao dos frades menores se da no sentido
de um grupo que acredita partilhar a consanguinidade espiritual de batizados em Cristo. Em outra via, no plano
socioreligioso é a denominagdo para as praticas espirituais coletivas de leigos piedosos. Além de tudo, a
fraternitas também reporta a uma comunidade horizontalizada, potencialmente todos sdo iguais. Cf.
DESBONNETS, ibid., 73.

194 BOLTON, op. cit., p.117-118.

1% BOLTON, ibid., p. 126.
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ja existentes. Por outro, havia a certeza de que as particularidades e novidades menoritas ndo
eram totalmente cabiveis aos modelos disponiveis.

N&o se pode negar que a funcdo dos frades menores ja estava definida para a Igreja.
Entretanto, a formalizacdo era um caminho que apenas sistematizaria algo ja real e concreto.
Uma implicagdo seria se Francisco ja possuia a convic¢do de que queria uma regra propria,
provavelmente algo préximo do proposto ao papa em 1209. Apesar de nos anos que
compreendem entre 1215-1221 Francisco ndo era mais um simples penitente, mas um homem
com autoridade, com santidade reconhecida. Isso confirma uma tese que no tempo do IV
Latrdo a proto-regra de Francisco ja era reconhecida pela Igreja, logo ficaria fora do canon
que proibia novas regras religiosas'®.

A regra que possivelmente foi escrita antes da confirmacéo pela bula papal de 1223
ndo sobreviveu. Possivelmente era simples e com passagens especificas do evangelho como
ordenacOes. No testamento, brevemente Francisco descreve o que possivelmente seguia antes
de 1223: “E depois 0 Senhor me deu irmaos, ninguém me mostrou o que deveria fazer assim o
préprio Altissimo revelou a mim que deveria viver segundo a forma do santo Evangelho.
Com poucas palavras e de modo simples eu fiz escrever, e o senhor Papa me confirmou.” *’
Atente-se para as observacdes de Short:

(...) alguns irmdos com amplos conhecimentos de regras religiosas,
aparentemente com suporte de Ugolino, tentaram convencer Francisco a
aceitar uma regra ja aprovada e abandonar o projeto de uma nova regra
baseada nos textos do Evangelho que havia estado em ‘processo’ por mais
de uma década e que permanecia ainda sem terminar ao tempo do famoso
capitulo de Mats (1221).2%®

Nesse periodo havia um vocativo forte sobre Francisco no que diz respeito a
formalizacdo de sua regra. Era tacitamente uma forma um choque com a Igreja, mas que nédo
necessariamente se liga a questdo de submissdo ou insubmissdo. William Short afirma que o
embate era dado no contraponto da formalidade juridica da Igreja e o valor essencialmente
evangélico da primeira regra’®®. Na verdade, era um julgo pesado demais para o Pobrezinho

de Assis construir uma regra aos moldes juridicos da Igreja. Nao seria da pena essencialmente

106 SHORT, William. The rule and live of the frias minor. In: ROBSON, Michael J. P. (edited by) The
Cambridge companion to Francis of Assisi. Cambridge: Cambridge University Press, 2012, p.50-67, 305 p., p.
56.

197 Et posrquam Dominus dedit mhi de fratribus, nemo ostendebat mihi, quid derem facere, sed ipse Altissimus
revelavit mihi, quod deberem vivere secundum formam sancti Evangelii. Et ego paucis verbi ser simpliciter feci
scribi et dominus papa confirmavit mihi. (TESTAMENTUM, 14-15)

198 SHORT, op. cit., p. 56-57.

199 SHORT, ibid., p. 57.
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de Francisco, pois como ele reporta em seu testamento: “E éramos idiotas (iletrados) e
submissos a todos”.**?

Portanto era uma tarefa que caberia ao cardeal protetor. Ugolino e aos frades letrados
em uma empreitada iniciada por Inocéncio III (11216) e concluida pelo papa Honorio III
(pontificado: 1226-1227). Talvez o processo de construcdo da regra entre 1221-1223 seja
visto como a marca da insatisfacdo e desvio dos ideais originais. Porém é necessaria a
compreensdo que tudo ocorre com o aval de Francisco. Manifesta-se claramente a submissao
e, de certa forma, a humildade de néo colocar o movimento em risco com atos rebeldes.

As tonalidades formais e regulares que se encaminharam sobre os frades menores
foram predeterminadas a partir do momento em que a informalidade de Francisco se submete
a Sé apostolica. Embora todo esse espaco de experiéncia de dez anos fosse dado segundo a
descri¢do de Miccoli: “(...) agiu a primeira fraternidade Franciscana, revendo periodicamente
as proprias regras de conduta de acordo com os diversos problemas e as diversas
circunstancias que a experiéncia concreta vinha sugerindo”. ' Era de certa forma um
momento turbulento que, ainda em Miccoli: “essas crises apresentam um elemento de fundo
comum: a tendéncia de traduzir a experiéncia franciscana nos termos da tradicdo monastica ou
canonical”.

Esse periodo em que houve as definicdes dos rumos institucionais dos menoritas foi
um caminho sem volta. A institucionalizacdo seria o efeito regulatério de experiéncias
consolidadas e outras ainda em formacdo. O continuum da fraternitas dependeria da sua
maior ou menor adequagdo a tradi¢@o hierarquica eclesial. Como aponta Frugoni: “(...) trata-
se de um periodo de aprendizagem e ensaios; ele experimenta muitas Regras (nenhuma delas
chegou até ndés), diversos modos de vida que pde em pratica com os companheiros antes de
torné-los principios normativos, exaltando ardorosamente a pobreza”**2.

Com as reunides ordinarias anuais, os capitulos gerais, 0 movimento assume o carater
mais formal, com definigdes mais claras. Do centro dessas decisdes os frades definem e
acordam as regulagdes internas sobre sua religio.

Em 1217, no capitulo de Pentecostes, na Porcilincula, muitas decisdes no sentido de
uma maior formalizagdo foram tomadas. Chiara Frugoni enumera as medidas: a) determinou a

periodicidade anual dos encontros; b) ampliou o apostolado; c) definiu as miss@es para fora da

110 Et eramos idiotae et subditi omnibus. (TESTAMENTUM, 19.)
1L MICCOLL, op. cit., p. 88.
2 ERUGONI, op. cit., p. 80.
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peninsula e d) dividiu a peninsula italica em provincias™

. Apesar das tonalidades formalistas,
0s insucessos vieram. Como exemplo, Ugolino considerava a Ordem muito fragil ao ser
espalhada sem a figura de Francisco™*. O resultado foi que cinco frades foram martirizados
no Marrocos. Na Franca, os frades foram confundidos com cataros quase custando as suas
vidas.

Em 1219, também em Porciincula, em outro encontro anual foi importante nesse
processo de divulgacdo dos frades e de institucionalizacdo. O chamado “Capitulo das
Esteiras” onde se definiu a ida de Francisco para o Oriente em missdo. Entre os anos de 1219-
1221 a figura do Poverello era o elo que unia as diversas partes dos menores. Nesse tempo foi
que ele se dirigiu parra a Terra Santa. Esse periodo foi o de grande transformacdo com
Francisco ainda em atividade antes do agravamento de suas doencgas. Também nesse tempo, 0
santo de Assis comeca a redigir a sua regra.

As reponsabilidades sobre Francisco aumentam quando sua fraternitas na verdade ndo
era uma Ordem formalizada. Seu lugar na Igreja era certo, mas juridicamente ndo aprovado.
Os rumos da fraternitas dos menoritas sdo bem distintos ao atingir sua primeira década de
movimento. Turbulento, no minimo, esse periodo marca a saida de Francisco da lideranca da
Ordem. A proto-regra de 1221, inspirada na primeira de 1209, ndo foi aprovada. Uma clara
demonstragdo daquilo que Cusato comenta sobre 1219: “Estes conflitos de vis®es entre a
forma vitae original e uma forma de vida mais alinhada como a proposta apostélica inclinada
as comunidades monasticas erigiram nesse capitulo.”

Amalgamar um conjunto de praticas distintas, isto €, entre aquilo que queria Francisco
e 0 que a Igreja intencionava era uma copiosa tarefa da Cuaria apostélica e dos frades que
estavam nessa empreitada. Mesmo amparado por Honério |11, o cardeal protetor Ugolino e os
frades letrados, a construcdo da regra parecia unilateral, algo mais préximo e apropriado a
estrutura juridica da Igreja. A regra de 1221 era considerada insuficiente para o conjunto
normativo e legal da Sé apostolica. Era necessario refazé-la. Como apresenta Cusato: “(...)
esta regra ndo aprovada havia sido inflada da situacéo geral da intengé@o de 1209, de conjuntos
de admoestacdes, das exortagOes, das regras legislativas, de preces e de cita¢cdes abundantes

das escrituras em 12217 %6,

3 FRUGONI, ibid., p. 105.

" FRUGONI, ibid..

115 CUSATO, Michael F. Francis and the Franciscan movement. In: ROBSON, Michael J. P. (edited by) The
Cambridge companion to Francis of Assisi. Cambridge: Cambridge University Press, 2012. 305 p., p. 17-33.

16 CUSATO, ibid., p. 29.
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No processo da constituicdo institucional dos menores com relacdo a situacdo na
hierarquia da Igreja, o ponto de culminéncia foi a regra de 1223. No interim de 1221-1223,
Francisco ja ndo estava na direcdo da Ordem. Pedro Catani era o geral, mas morre em 1221.
Segundo Sabatier*’, Francisco, entre o inverno de 1221-1222 dedicou-se a sistematizacéo de
sua regra que viria a ser conhecida como “regra de 1221”. Ainda segundo o historiador
protestante, a regra de 1221 era um estdgio intermediario entre a completa acdo da Igreja
(regra 1223) e 0 modo de vida apresentado ao papa em 12092,

Os ultimos cinco anos de vida de Francisco foram dramaticos em muitos aspectos. Ele
via seu movimento sendo conduzido pela Igreja as modificacGes e se cercando de privilégios,
contra sua vontade. Como exemplo, em 22 de marco de 1222 o papa emite um privilégio dos
frades celebrarem suas proprias missas. No mesmo ano, em 29 de marco, a bula Ex parte
autoriza os menores e pregadores de Lisboa se indisporem contra os Bispos em diversas
questdes™®. Na concluséo de Sabatier: “Mais ou menos tudo o que se fazia na Ordem ap6s
1221, era ora com o desconhecimento dele [Francisco], ora contra sua vontade” *%. Entretanto
é importante levar em conta o que diz Desbonnets diz:

Nao existe grupo humano capaz de resistir, por muito tempo, a uma tal taxa
de crescimento sem ser forcado a profundas reformas de estrutura e sem ser
palco de uma luta selvagem pela posse do poder. E 0 que se passou na
Ordem. E o episddio do Capitulo das Esteiras ndo passa de uma peripécia na
luta, na qual Francisco levou a pior.**

Em 29 de novembro de 1223 o papa Honorio 11l aprova a Regula Fratrum Minorum
por meio da bula Solet Annuere. Era a sistematizacdo de um espaco de experiéncia em que a
letra de Francisco é eclipsada pela forma juridica da Igreja. Como deixa claro Vauchez o
processo e a concretizacdo da Regra Bulada causaram sempre um mal-estar entre o ideal e a
necessidade. Ainda no historiador francés: “Certamente, Francisco ndo pensou em um
documento juridico, mas um lembrete dos principios fundamentais dos menoritas,
acompanhado de algumas indicacdes de como pdr em pratica e evitar os erros”. 122

A regra significou um novo status na Ordem. Os menores agora formalmente,
juridicamente e apostolicamente se integraram a hierarquia da Igreja. No ano de 1223 seguido
dos trés ultimos anos de vida de Francisco acontece uma reviravolta nos frades. Eram eles

laicos e clérigos, aqueles ainda em maioria. Porém o caminho em direcdo a mudanga do

" SABATIER, op. cit., p.278.
18 SABATIER, ibid., p. 279.

9 SABATIER, ibid., p. 294.

120 SABATIER, ibidid., p. 296.
2L DESBONNETS, op. cit., p.60.
122 \/AUCHEZ, op. cit., p. 105.
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espirito original e a “fossilizacdo” pelo estatuto juridico™ era certo. O texto da regra de 1223
é essencialmente adequado ao canon da Igreja. Por outro lado, a regra bulada suprimiu os
trechos dos evangelhos, as repetices e algumas exortacdes'?*. Se comparado ao texto de 1221
era mais longo e formal.

Apo6s a aprovacdo da Regra os frades menores passam por tensfes que ligam
diretamente a memoria individual de Francisco, com sua existéncia. Esta memoria € um
contraponto individual entre o que ele idealizou com aquilo que foi de fato efetivado pela
Igreja. Short afirma que esse periodo havia um sentimento de ndo-pertencimento do Poverello
a Ordem’®. Na sua meméria individual era o seu projeto sendo diluido pela Igreja. Era o
prego da submissdo. Como afirma Desbonnets: “Mas que esta transformacéo de um projeto de
vida maleavel e aberto para uma regra precisa e fechada ndo deixava de ser uma traicdo, era
algo de inconsciente e inevitavel” 126

Das tensOes relativas do processo de institucionalizacdo, Francisco escreve o seu
testamento. Ele € um documento fundamental dessas primeiras transformacdes e do impacto
gue essas mudancas implicaram no Poverello. O testamento ndo é apenas um documento que
se vincula as ordenacdes e forca de regra, mas recomendacdes simples. Assim, foi escrito:

E ndo digam: esta é outra regra, porque € apenas uma recordacdo, uma
admoestacdo, exortagdo e meu testamento que eu pequeno frade Francisco,
faco para vOs, meus irmdos benditos, para que observemos mais
catolicamente a regra que prometemos ao Senhor.*?’

O manuscrito Testamentum e Testamentum Senis factum provavelmente foi escrito em
1226, nos ultimos martirizantes meses de vida de Francisco. Ele é um jogo de memoria. O
anseio da representacdo do passado individual que se choca com os rumos institucionais da
Ordem. O testamento significa o reportar existencial do Poverello numa espécie de imagem
de si. O voltar ao passado ndo so se idealiza, mas absorve a experiéncia e manifesta uma
vontade de si. O método foi o escrito, a forma ditada a um irmdo, pois Francisco acamado,
cego mal podia se expressar diante do virulento julgo da doenca adquirida na ida as terras

mugulmanas.

12 \VAUCHEZ, ibid., p. 104.

124 SHORT, op. cit., p. 59.

125 SHORT, ibid., p. 61.

126 DESBONNETS, op. cit., p. 106.

27 Et non dicant fratres: Haec est alia regula, quia haec est recordation, admonitio, exhortatio et meum
testamentum, quod ego frater Franciscus parvulus facio vobis fratribus meis benedictis propter hoc, ut regulam,
guam Domino promisimus, melius catholice observemos. (TESTAMENTUM, 34)
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Do ponto de vista da “memoria existencial”*?®, Francisco combateu com as armas que
possuia. Nesse ponto houve a evocagdo ou busca de uma lembranca que tendia a se fixar.
Evocar é trazer uma vontade especifica para a sua utilidade conjuntural. O seu espaco de
experiéncia e as suas vivéncias ndo sao todas trazidas a tona, mas somente algumas que eram
nodais e precisas. O que 0 pobrezinho de Assis buscava era sua reintegracdo como modelo e
exemplo de préstimo a sua Ordem. Trazia & memdria 0s tempos em que seu movimento era
auspicioso na espontaneidade, na pobreza, no trabalho manual e naquilo que fosse proveitoso
na ajuda dos excluidos. Era o testemunho de si mesmo que se inspira na literalidade
evangélica.

O exercicio de composicdo e o texto do testamento podem ser associados ao que Paul

Ricoeur'?®

chama de evocacdo como atualizacdo da memoria individual. Em continuidade, a
evocacdo é o aparecimento atual de uma lembranca. Estes aspectos da memoria sdo
questionados desde a filosofia helénica. A partir disso, Ricoeur levanta que na evocacdo da
memoria individual se deve considerar: “(...) a presenca agora do ausente, anteriormente
percebido, experimentado, aprendido”.**°

Face a morte, o elo com o passado se intensifica no desejo de dar a ultimas diretrizes
préximas do que ele queria. Além disso, os pontos tratados por Francisco almejavam dar a
Ordem o rumo que ele achava conveniente as suas inten¢Ges. Para tanto, Francisco reporta
sempre ao caminho tragado a partir de suas escolhas. Relembra sua ruptura, a ida a Roma em
12009, sua situacdo como frade e como observar a regra. Uma expressdo disso foi na parte em
que Francisco diz: “E com minhas méos trabalhava e ainda desejo trabalhar(...)”.***

Ao orientar sobre a ociosidade e o trabalho Francisco reporta a uma lembranga de um
tempo particular. Uma orientacdo do testamento evoca o passado de acordo com o presente
conjuntural, mas que se lanca a expectativa.

A institucionalizacdo era o fato inevitavel dos menores e a partir disso surgem muitos
indicios apontam do contragosto do Poverello. A submissdo a Igreja obnubilou um pouco do
seu carater. A percepcdo de Francisco em relacdo ao testamento coloca sua memdria dos
primeiros tempos, a0 mesmo tempo em que erige o0 seu proprio exemplo. As lembrangas de

Francisco sdo uma forma pedagogica aqueles que vestiram o habito menorita.

128 5er4 comentada no capitulo 4.

2 RICOEUR, Paul. A Histéria, a meméria e o esquecimento. Trad. Alain Frangois. Campinas: Editora
Unicamp, 2007. 535 p., p. 45.

"9 RICOEUR, ibid.

31 Et ego manibus meis laborabam, et volo laborare (...) (TESTAMENTUM, 20)
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No plano institucional a regra ja era consolidada, mas insuficiente para caber o ideal
de Francisco. A Regula Bullata de 1223 era um documento da Igreja. Uma carta (bula) de
confirmacdo, um rito de passagem da institucionalizacdo, a Ordo Fratrum Minorum. O
testamento preenche algumas lacunas sobre sua vontade. Com isso, a institucionalizacéo e a
submissdo convergem no testamento e na regra. Estas Ultimas vontades, recomendacfes e
lembrancas sdo firmes desejos de Francisco em se manter fiel ao seu passado quase
idealizado. Da sua lembranca individual ao reportar suas experiéncias parte o exemplo a
Ordem. Para os frades, internamente, a vontade de Francisco expressa no Testamentum €
assim desenhada:

E o ministro geral e todos os outros ministros e custodios por tenham por
obediéncia nestas palavras nada acrescentar ou diminuir. E sempre tenham
este escrito junto a regra. E em todos os capitulos gerais que fizerem, ao
lerem a regra leiam também estas palavras.'*

O testamento significa um contraponto para a memoria de Francisco. Ao mesmo
tempo em que ele quer uma ordem submissa junto a Igreja, indispde-se contra 0 que vem
acompanhado da institucionalizacdo. E um mal-estar tacito em que o testamento se torna de
fato um legado de vida, mais do que o rito, a clericaliza¢do e o valor juridico acompanhados
da transformacdo em Ordem. Mas a sobrevida & Regra também preocupava Francisco. O
conjunto da experiéncia do Poverello alimenta suas lembrancas que também se projeta para a
Ordem.

O testamento € um documento da trajetéria resumida do itinerario de Francisco como
penitente a lider de uma Ordem internacional. Porém recorda de um modo de vida gestado
antes do marco da Regra de 1223. Ao voltar para suas lembrancas, Francisco contrap6s sua
individualidade e particularidades ao efeito coletivo de uma Ordem com milhares de
membros. O frade ideal ndo poderia ser protagonista com seu ego, mas sempre submisso aos
seus superiores. No texto do Testamentum em véarios momentos o exemplo de si ou
reportando a sua memoria/lembranca estdo juntas para instruir os frades.

No Testamentum os temas com relacdo a submissdo e a vontade de Francisco possuem
varios estratos. Isto € importante para saber como € possivel estabelecer uma compreensédo
das multiplas faces do documento. Assim, na sua condi¢do Francisco recomenda recorrer aos
sacerdotes em tempos de tribulacéo e confiar neles (como ele mesmo fez) (TESTAMENTUM,

6-8). Também diz para permanecer firme ao ideal. Onde estiver um frade menor, se as

132 Et generalis minister et omnes alii ministri et custodes per obediebtian teneantur in istis verbis non adere vel
miuere. Et semper hoc scriptum habeant secum iuxta regulam. Et in omnibus capitulis, quae faciunt, quando
legunt regulam, legant et ista verba. (TESTAMENTUM, 35-37)
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condigdes nao forem de acordo como a pobreza: “Hospedando-se nelas sempre como

forasteiros e perigrinos™®,

Em outro momento, reporta para oS que ndo cumprem as
determinacfes sejam entregues ao protetor da Ordem Junto a Sé Apostdlica
(TESTAMENTUM, 31-33). O cuidado da disciplina era do encargo dos superiores, ficava ao
encargo da Sé julgar segundo seus precedentes juridicos.

Mesmo que o Testamentum de sdo Francisco seja um documento curto e de palavras
breves, ndo podemos perder de vista o contexto que o circundava. Interno e externamente
havia uma projecdo da Ordem nos lugares onde se fixaram e estabeleceram suas pregacdes. O
manejo da Igreja os coloca segundo os seus propdsitos e sua doxa. Francisco ndo poderia
ignorar tais preceitos, como primeiro entre 0s menores. Sua autoridade evidentemente
imperava, mas o instrumento de acdo era o juridico, da Igreja. O santo era consciente disso.

Do ponto de vista das lembrancas de Francisco, Maurice Halbwachs lembra que nunca
se “estd s6”** no ato de rememorar. Em dois aspectos as lembrancas devem ser lidas: a) Ha
um arranjo da lembranca prépria que parte do individuo; b) Como consequéncia daquela, a
“semente da rememoragdo” ¢ conjugada e posta em atuagdo com as percepcdes e conjunturas

externas'®

. Assim é comum que a memoria, lembrancas e reminiscéncias sejam resultadas
para fins especificos.

O testamento se apresenta como uma lembranca especifica e aplicada. As frases
curtas, objetivas, muitas com um imperativo acompanhado de uma (subjuntiva) reflexdo
pessoal de Francisco. Em paralelo elas atuam como o exemplo pessoal do santo, em seu
modus vivendi. As lembrancas e memorias que se atualizaram na forma do testamento surgem
da necessidade do e para o coletivo, & semelhanca do que aponta Halbwachs™*.

Sao esses pontos de contatos do interior, do individuo existencial com o mundo
exterior as suas particularidades que surge a necessidade da recordacdo. O coletivo suporta e
molda a memoria e a exposi¢do da lembranca. Assim a memoria individual nunca se encerra
em si e ndo possui uma identidade com o ensimesmado. O social sempre é o objetivo, pois

sua manifestacdo dever produzir sentido & exposicdo™’

. A linguagem € um desses exemplos:
a traducdo da experiéncia individual rememorada. O tempo que opera sobre 0s individuos nao
necessariamente é o cronolégico. Existem marcos em que sdo selecionados, representados e

apropriados as necessidades e momentos em que sao evocados.

133 Semper ibi hospitantes sicut advenae er peregrini. (TESTAMENTUM, 24)

134 HALBWACHS, Maurice. A memoria coletiva. 7% reimpressdo. Tradugdo de Beatriz Sidou. S&o Paulo:
Centauro, 2013, p. 31.

35 HALBWACHS, ibid., p.32-33.

B3¢ HALBWACHS, ibid., p. 39.

BT HALBWACHS, ibid., p.72.
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O testamento de sdo Francisco contribui com muitos indicios sobre a sua memoria e
sua intentio. Entretanto, o papel desse documento transpassa ao seu tempo existencial. Ele se
torna a referéncia para muitos frades, principalmente aqueles que compartilharam com o santo
0s primeiros anos do movimento. Se o Poverello trouxe as suas lembrangas, parte delas
também era filtrada e concorde com seus primeiros irmdos. O testamento ndo é um

contraponto a instituigdo, mas um comportamento extra, uma regra de inspiracéo no fundador.
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Parte 2: OS HISTORIADORES E SAO FRANCISCO

CAPITULO 3: QUESTOES DE HISTORIOGRAFIA E FONTES

3.1. Sdo Francisco e a “questdo Franciscana”

3.2. Séo Francisco e as fontes

CAPITULO 4: HAGIOGRAFIA, MEMORIA E AS PRIMEIRAS REPRESENTACC)ES
NARRATIVAS DE SAO FRANCISCO

3.1. O santo e a narrativa hagiografica: a formacao de um género

3.2. As primeiras narrativas santorais de Francisco de Assis: memdria, representacdo e

narrativa.
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Parte 2: OS HISTORIADORES E SAO FRANCISCO

CAPITULO 3: QUESTOES DE HISTORIOGRAFIA E FONTES

3.1. Sao Francisco e a “questao Franciscana”

Desde o inicio do movimento até os dias atuais, dentro do forte personalismo de
Francisco de Assis, sdo inimeras, quase incontaveis, as legendas, os relatos e as biografias
sobre o0 santo*®. Desde os primeiros anos, cronistas como Bucardo de Usperg e de Jacques de
Vitry ja colocavam em evidéncia o movimento. Os relatos deixam claro o entusiasmo, mas
também a desconfianga. Estes sdo frutos, evidentemente, da novidade. A este tempo, somam-
se 0s ares heréticos comuns na peninsula italica e partes da Franca.

O surgimento dos “penitentes de Assis” foi um tema que movimentou ndo apenas 0S
coetaneos de Francisco, mas fez correr muita tinta ja logo dois anos ap0s a sua morte. Saber
quem é o homem e o santo que abandona tudo para seguir a Cristo e compreender sua
santidade foi e é um desafio aos historiadores atuais. A questdo otolégica sobre Francisco nao
perpassa apenas sua existéncia. O comeco da vida penitente possui seus antecedentes, bem
como sua memdaria ndo termina com sua morte. Nesse sentido, houve e hd um sentimento de
entender o que Sao Francisco significou para a sociedade medieval. Incluem-se as formas de
representar o seu espirito diante de seus discipulos, dos poderes espirituais e do seu modo de
comportamento voltado para a sua sociedade.

Nas primeiras escritas santorais oficiais de Francisco, a contar a de Tomas de Celano
aproximadamente 1228-1229, ou mesmo de cronistas atrelados a Igreja, ndo havia uma
preocupacdo de entender quem era essencialmente o homem Francesco di Bernadone.
Entretanto, o foco era o Santo, o milagreiro movido apenas pela inspiracédo divina. O tema do
sagrado na hagiografia de 1229 destacou o papa Gregorio 1X, antes cardeal Ugolino de Ostia,
para reforcar a santidade e a perfeita alian¢a do santo com a Igreja. O escopo dos hagiografos
era justamente apresentar a ruptura de sua “mundanidade” para abragar a vida espiritual.

Direta ou indiretamente era manifesta a contribuicdo desses hagiografos em levantar e
apresentar a vida de um homem. Entretanto, a perspectiva se volta para seu lugar sagrado,
ainda que este ndo se vé separado, em realidade, do sociocultural. Evidente que os critérios

de precisdo ndo eram 0s mesmos da historiografia atual. A representatividade e as atitudes do

138 Ressalto que todas as bibliografias mencionadas neste capitulo, edi¢des ou tradugdes, se encontram citadas
por completo em na bibliografia desta tese.
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Poverello surgem em um momento de busca constante de reforma da Igreja, da sua situacéo
institucional e também de sua relacdo com a congregatio fidelis. Isso, portanto, imprime uma
ideia de “novidade” e de “suspiro espiritual” para a Sé de Roma. Todas estas caracteristicas
de alguma maneira se projetam na construcao do texto santoral.

7:139’ SéO 0S

Os relatos contidos sobre Francisco, nos “testemunhos externos a ordem
primeiros esforgos em catalogar, entender e se posicionar sobre o que significavam aqueles
homens vindos de Assis buscando viver a literalidade dos evangelhos. Tais testemunhos se
guiam por uma apreciacao extra ao movimento. Relatam sobre os frades antes da bula Solet
Annuere de 1223, um marco em que o papa Honorio Il institucionaliza a Regra da Ordem dos
Frades Menores.

O movimento iniciado por Francisco, dado os relatos externos a Ordem, sempre
imprimiu algum sentido especial a partir de seu personalismo. O periodo imediato a morte do
santo tem como heranga a uma Ordem turbulenta. Mesmo diante disso, o processo de
canonizagdo foi célere e nada influiu diretamente contra. O processo para o “arrolamento”
entre os santos da Igreja tinha como consequéncia a necessidade de se narrar seus milagres e
testemunhos do seu carisma. Em 1228/29, a primeira legenda oficial de Francisco, ja santo,
foi escrita pelo frei Toméas de Celano a pedido do Papa Gregorio IX.

A escrita hagiografica em algum nivel busca por uma representacdo do santo em sua
abstracdo real. Nesse sentido, o “real” era o santo que se “converte” e sua vida se torna um
exemplo para o cristdo comum e para 0s seus confrades. Mesmo o objetivo sendo mistico ha
um sentido sociocultural repleto de significados. Todas as caracteristicas santorais tém um
sentido no momento e apropriado ao seu meio. Em suma, um conjunto de valores sociais
quase indissociaveis das representac@es da espiritualidade do santo. Esse tipo de producdo nos
permite, nas entrelinhas, entender o0 homem Francisco necessario aquele momento.

Os valores impressos sobre o santo nas legendas subsequentes, da Vita Secunda a
Legenda Maior, sdo variagfes conjunturais e surgidas constantemente de novas perguntas.
Questdes estas que vao desde ao lugar da Ordem até o resgate de novos significados a partir
das particularidades da vida do santo. Nessa mesma medida, a memdria hagiografica santoral
se torna circunstancial, muito atrelada ao seu presente. Mas ela também busca transcender o
santo a sua conjuntura, ao seu proprio tempo, interpretando-o como fruto de um ato

providencial. O antes e 0 depois ndo ficam claros, o santo “era para ser’” a0 mesmo tempo em

139 TESTEMUNHOS NAO FRANCISCANOS. FONTES FRANCISCANAS E CLARIANAS. Tradugéo de Celso
Marcio Teixeira (et al.) Apresentagdo de Sérgio M. Dal Moro. Petropolis, Vozes: 2004, pp. 1422-1450.
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que sempre pode potencialmente sempre “vir a ser”. Ao tratarmos da Ordem dos frades
menores, 0 santo de Assis foi representado, transmitido e inspirado pelos frequentes atritos na
formacdo institucional em seus primeiros 60 anos.

Sobre o santo se erige um movimento memorial de disputas em que as sucessivas
necessidades temporais (ou deturpacdes do ideal?) o esquadrinha de acordo com as demandas
internas. Com isso, a variagdo representativa do santo possui estratos temporais identificaveis,
mas nao isolados em si. Em seu conjunto demonstra a evolucdo da Ordem e as constantes
adequacdes sociais, em especial sob a tutela da Igreja. O ato de representar o santo nas suas
legendas o torna tdo variado ou mesmo matizado como uma figura pictorica.

Em uma percepcdo mais ampla, ndo é conveniente se restringir aos momentos e
apenas as especificidades conjunturais. Eles sdo importantes, mas ndo podem ofuscar o
carater processual da memoria/tempo (estruturacdo), das constantes significacbes e
ressignificacbes do santo. A forma de imprimir caracteristicas socialmente validas e
espiritualmente relevantes fica ao gosto daquele que escreve. Como resultado, o santo
apresentado assume uma postura ordenada e explicita segundo 0s objetivos narrativos.
Entretanto, esse santo nunca € inerte e sempre € amplamente ressignificado.

Na prética temporal da Ordem menorita ndo sdo monadas ideais que permanecem
estaticas em suas particularidades. Elas sdo dadas ao movimento temporal através das
comunicabilidades. Olhar para passado e revisitar certos momentos especificos sao formas de
amparar as condicBes objetivas em cada conjuntura da Ordem. Com isso, a representacdo do
santo nunca é tdo nova ao ponto de se poder considerar como sucessdes inauditas em si.
Nesse sentido, a percepcdo sobre o Francisco nunca é incomunicavel com o passado
institucional. Nisso, a transmisséo e a adequacdo memorial tentam se fixar no presente, com
tonalidades diferentes da anterior, porém inseparaveis na realidade. Portanto, a mudanca e 0
olhar para o passado sdo conjuntamente palavras de ordem nesse “espaco de experiéncia” dos
frades menores.

A mudanca no modo de vida menorita j& se demonstrava perceptivel desde o tempo
em que Francisco vivia. A prépria existéncia de Francisco como penitente sugere que a
modificacdo € uma constante no seu movimento. De 1209 a 1226, a pratica diéria conduziu a
Ordem para experiéncias que nao dependiam apenas de suas vontades. Aplica-se tanto para a
definicdo da vocacgdo da fraternitas quanto para a formalizacdo da vontade de Francisco. O
processo de institucionalizacdo da Ordem acontece ante o santo. Seguida de sua morte, a
institucionalizacdo se apoiara nas nuances representativas a partir das narrativas das Vitae ou

Legendas e nos testemunhos dos primeiros companheiros do santo.
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A compreensdo do “melhor” santo a se representar guiado pelas conjunturas da Ordem
ndo foi um problema restrito aos medievais. Entretanto foi através das sucessivas
necessidades dos membros da Ordem de construir seu santo fundador que se deu inicio a uma
historiografia que se propde a questionar quem de fato é o santo, mas também o homem. O
fundo confessional é ainda muito forte nesses estudiosos. Pode-se destacar que a partir do
século XVII se tem um debate incipiente, mas que logrou um novo olhar sobre as fontes e o
lugar de Séo Francisco. Inicia-se, entdo, uma busca por um Francesco além das hagiografias.
Com o entrar do século XIX, o método positivista aplicado a historia tomou para si 0
problema de entender o “verdadeiro Sao Francisco”.

Esse espaco de tempo que liga os medievais ao século XIX varia entre as
representacdes de Francisco através do sentido do homem espiritual e também da busca pelo
homem em seu meio social. Nesses dois exemplos, em seus valores implicitos a cada
demanda temporal, ambas possuem utilidade de explicacdo para o historiador do nosso tempo.
Se as circunstancias na Ordem fizeram Francisco possuir varios moldes e representacdes, 0
mesmo santo também instigou a historiografia a compreender quem de fato é esse homem
despido de sua santidade. Na busca da significacdo do Poverello, os hagiografos medievais
estavam distantes da nossa pretensa objetividade, mas nos legaram de forma subjacente nesses
textos a imagem de um homem e as suas necessidades temporais.

O crédito de cada hagiografia na busca de entender e apresentar melhor seu santo
fundador ndo € insipida. Ela é imbuida de caracteristicas muito préprias, conflitantes e acima
de tudo, conscientes. Assim, como descreve Annette Kehnel**®, houve um grande interesse
dos franciscanos pela historia e em escrever sobre si mesmos, incluindo a imagem de Sé&o
Francisco. Com isso, a historiadora afirma: “Os historiadores franciscanos estavam
conscientes de ser parte de um grande movimento e testemunhando algo especial” ***.

Nesse caminho, os hagiografos debrucaram sobre a vida do santo fundador de sua
Ordem para procurarem solucionar suas “crises” internas. Ao mesmo tempo legaram um
forte apelo personalista de seu santo fundador a medida que suas penas corriam.
Representavam seu santo de acordo com as diversas necessidades ao longo do tempo. Aos
historiadores atuais que se dedicam ao tema, 0s hagiografos deixam caminhos com muitas
vias adjacentes ainda por explorar. Ha, portanto, nos escritos franciscanos uma imagem ideal

muito forte de seu santo que exemplifica a propria evolucdo da Ordem.

10 KEHNEL, ANNETTE. Francis and his historiographical tradition in the order. In: ROBSON, Michael J. P.
(edited by) The Cambridge companion to Francis of Assisi. Cambridge: Cambridge University Press, 2012. 305
p. 101-114.

11 KEHNEL, ibid., p. 102.
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Havia, dessa forma, um forte elo ndo apenas com o homem de Assis, mas com aquele
que foi transformado e assumia o lugar de Santo da Igreja, um “individuo separado”. Mesmo
assim, pelas narrativas santorais se pode abstrair o senso de histéria ou mesmo uma ligacao
intima com um passado personificado em Francisco. 1sso pode ser observado com mais
clareza com o crescimento das geragdes e nos vinculos com os frades que foram intimos do
Poverello. Portanto, sem presenca existencial de Frei Francisco a hagiografia se tornou um elo
e um contato, ideal, do que foi o santo assisense. Como complemento, nas palavras de
Kehnel: “(...) os frades viviam como membros de uma comunidade transnacional com um
forte sentimento de comunidade n&o apenas pela regra, compartilhavam valores e um

fundador pessoal, mas também unificando e fundando historia™*.

Em suma, a essa
“identidade” era quase um vinculo pessoal com seu santo.

Além dos problemas essencialmente medievais, os bolandistas**® foram um elo
importante nessa cadeia que liga Francisco aos problemas sobre sua imagem do século XVII
em diante. Cometer-se-4 a injustica de ndo dedicar muitas linhas ao trabalho desses
estudiosos. A empreitada iniciada por esses eruditos por si s6 merece um estudo académico
préprio. Esses religiosos jesuitas, a partir do século XVII, fizeram um amplo trabalho de
recuperacdo de fdlios medievais das hagiografias de S&o Francisco. Empregaram-se na
catalogacdo, na datacdo, na separacdo tematica, nas analises comparadas etc. Os bolandistas
legaram aos estudiosos posteriores certa seguranca sobre as fontes e suas respectivas
naturezas. Inclusive nos dias atuais ainda muito Uteis ao historiador.

Os trabalhos dos bolandistas ndo ficaram inertes e muito menos restritos as demandas
dos estudos confessionais catdlicos. A partir do século XIX, hd um “despertar” de Sao
Francisco entre o dito “racionalismo laico” e entre os “romanticos”. Como exemplo, ao
“homem” Francisco se dedicaram Jules Michelet (1798-1874) e Ernest Renan (1823-1892).
Estes homens do século XIX ampliaram o horizonte por meio dos trabalhos dos bolandistas.
A partir de ento, os historiadores do século X1X tambem avancaram no terreno da critica dos

folios disponiveis e fundados em um aparato tedrico-metodologico mais amplo. Desde entéo,

42 KEHNEL, ibid.

143 Esse grupo de estudiosos jesuitas teve um grande papel de erudicdo sobre as hagiografias de um modo geral.
Sdo trabalhos gestados ja no século XVII Aqui em especial aos trabalhos de Costanzo Suyskens, no final do
século XVIII, reuniu na Acta Sanctorum, até os dias atuais um dos conjuntos de documentos de grande utilidade
aos historiadores desse tema, partindo do principio de seu valor historico e vinha acompanhado de um
comentario critico sobre as hagiografias. Costanzo Suyskens selecionou Prima Vita de Tomas de Celano (1229),
a Legenda trio Sociorum (1246), Anonymus Perusinus (data incerta, mas antes de 1246) e a Legenda Maior de
Boaventura. Cf. URIBE, Fernando. Introduccién a las hagiografias de San Francisco e Santa Clara de Asis
(siglos XI11'y X1V). Murcia: Editorial Espigas, 1999. 587 p., p. 22.
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inimeras revistas e periodicos foram dedicados ao estudo do franciscanismo em espectros
variados: na histdria, na arte, na critica documental etc. Noticia-se aqui a Miscellanea
Franciscana e a Analecta Franciscana que sdo amplamente citadas entre os especialistas e
subsidiarias ao estudo da hagiografia franciscana.**

Um herdeiro dos empreendimentos desses estudiosos foi Paul Sabatier (1854 - 1941)
que adentrou aos estudos do franciscanismo e encabecou também muitas polémicas. Em
Sabatier identificamos um dos marcos da “questdo franciscana”. Sua materializagao e os seus
debates, em graus variados, ja duram cem anos e se deram com a publicacdo em 1894 do livro
La vie de Saint Francgois. Ainda no seu ano de publicagdo, como se plasmasse o lado
confessional**® da “questdo™, o livro de Sabatier foi inscrito no Index Librorum Prohibitorum
da Igreja Catolica.

A “questdo franciscana”, como aponta Fernando Uribe, ¢ um problema de carater
técnico que oscila entre as ferramentas da histéria e dos estudos literarios™*. Jacques

Dalarun**’

diz que a “questdo franciscana” nasce de um artigo de Salvatore Minocchi (1869-
1943) como consequéncia da publicacdo da La vie de Saint Francois de Paul Sabatier. Nesse
mais de um século de debates, os elementos metodoldgicos sobre Francisco e seu movimento
sofreram oscilagdes quanto a explicacdo das fontes e do “espirito de Francisco”. Apesar das
mudanc¢as houve um veio comum gue se susteve: a preocupacdo em representar o santo de
Assis em seu sentido mais contextual.

Além disso, segundo Uribe*®

, a variacdo deste debate ora pendia para os estudos
literarios, ora para os histéricos. Porém nos ultimos anos ocorre a predominancia dos estudos
historicos. Contudo, segundo o frei colombiano a “questdo franciscana” possui um quase-
mantra ou uma diretriz mestra que: “(...) estd orientada a clarificar a personalidade e os ideais
de S&o Francisco e mesmo a interpretacido que fizeram seus bidgrafos™*°. E desenhada, de

forma geral, a busca pelo homem e pelo “verdadeiro” Sdo Francisco, despido de sua aura de

1% URIBE. Ibid., p. 22-25.

15 0 lado ou lados confessionais desse debate tém dois eixos basicos segundo Uribe (URIBE, op. cit., p. 20): a)
Os estudiosos catdlicos, em especial os membros menoritas, buscavam a significagdo santoral, exemplar e um ar
de “essencialismo” aplicado ao personalismo de Sido Francisco. Nos dizeres de Uribe: (...) fazendo que
predominasse o fator emocional sobre a serenidade da andlise historico-critica”; b) Em outro caminho os
seguidores de Sabatier de linha protestante como ele mesmo, depositavam seu aparato critico em antever pontos
da Reforma Protestante no exemplo de Francisco como homem. Para combater essa tese, os autores catélicos
tomaram Francisco como o exemplo de obediéncia & ortodoxia da Igreja Catélica Romana. Em conclusdo, o
simples fato de querer investigar o Francisco em si e sua intentio ndo significava um trabalho sem posi¢des ou
mesmo escolhas de credo.

S URIBE, op. cit. p.20.

W1 DALARUN, Jacques. The Misadiventure of Francis of Assisi. Translate from Italian by Edward Hangman.
New York: Franciscan Institute Publication/Saint Bonaventure University, 2002. 295 p., p. 22.

8 URIBE. Op. cit., p. 20.

Y9 URIBE, ibid., p. 20.


https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&cad=rja&uact=8&ved=0ahUKEwjN_rGKzoPKAhUHiZAKHYpLDaIQFggcMAA&url=https%3A%2F%2Fpt.wikipedia.org%2Fwiki%2FIndex_Librorum_Prohibitorum&usg=AFQjCNGa95ZjKIUeoyXIxAYMnjAx4zGgdA&sig2=mf_GhBkzmPKLZs7a1awiNQ&bvm=bv.110151844,d.Y2I
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santo. Nas palavras de Dalarun®® significa entender o santo completamente em si, na sua
particularidade e em sua originalidade.

A pergunta “Quem ¢é Francisco?” talvez seja o ponto de partida e a forma mais
adequada a historiografia que advém de Paul Sabatier. O historiador francés dedicou seus
estudos ao franciscanismo em diversas areas, desde a critica dos folios medievais a
composic¢do biografica do Poverello. A busca por um Francisco “real” ¢ o “homem” se tornou
um forte objetivo da historiografia que derivou de Sabatier. A inspiracdo no positivismo leva
o0 historiador protestante a pesquisar, a selecionar fontes e acreditava que seus resultados eram
pautados pela certeza dos “fatos”.

Ao se pensar nos principios de Paul Sabatier cabe afirmar que seus objetivos de escrita
sdo possibilidades, algo em poténcia. Atualmente um alvo dificil, sendo impossivel, de atingir
com precisdo. Entre o homem Francisco e sua representatividade além das hagiografias
repousa o afd de sua intentio e as possiveis distor¢des desta. Para as reflexfes de Jacques
Dalarun, a dita “questdo franciscana” nasce da prépria complexidade do individuo Francisco
frente a sociedade de sua época, diante da Igreja e como o proprio movimento sofreu
derivacdes em si mesmo .

As questdes de Paul Sabatier talvez hoje ndo sejam tdo pertinentes aos historiadores
por serem metodologicamente idealizadas. A busca por uma verdade inaliendvel acaba por si
sO, em sua eficacia, apenas como um artificio literario. Além disso, possuem uma eficiéncia
relativa em termos de pesquisa. Por outro lado, tais principios legaram um enorme esforco de
levantamento documental se tornando importantes também para os atuais historiadores do
tema. Em primeiro lugar, os principios da “questdo franciscana” estdo em intima relacdo com
0 avanco da critica documental. Com isso, ampliou-se o entendimento da figura histérica de
Sdo Francisco. Em segundo lugar, o0 método comparativo utilizado pretendia olhar Francisco
ndo a partir de um so tipo de fonte.

Nesses passos, paralelos sdo tracados entre as fontes visando uma reconstrucao
rigorosa da biografia de Francisco e seu meio social. Em contrapartida, Paul Sabatier em sua
pesquisa e em sua biografia da vida de Francisco hierarquizou as fontes baseando em critérios
“confiabilidade”. Ele partiu do principio que entre as hagiografias existem aquelas em que sdo
mais ou menos fiéis ao retratar a vida do Poverello. Em suma, para trazer a tona o verdadeiro

Francisco era necessario confiar mais em algumas fontes do que outras. Nos resultados de

0 DALARUN, op. cit., p. 33.
BLDALARUN, ibid., p. 22.
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suas pesquisas sobre os folios, Sabatier sugere que as Vitae de Toméas de Celano e o Speculum
Perfectionis como as mais fidedignas.

Nos estudos de Sabatier a polémica ndo apenas se apresentou nas suas escolhas e
questdes para compor a vida de Sdo Francisco, mas também em seu trabalho sobre a
documentacdo original. O historiador francés acolheu como uma de suas bases documentais
uma cépia do século XVI que possuia 0 nome de Speculum vitae S. Francisci et sociorum
eius. Em seus estudos datou os félios como sendo de 1227, logo uma fonte sobre a vida de
S&o Francisco composta anterior a primeira legenda oficial, a de Celano.

Segundo Sabatier, esse escrito era um conjunto de capitulos que supostamente
entraram no contetdo da Legenda trium sociorum e que ambas as fontes procediam ou
envolviam frei Ledo, um dos frades intimos do santo de Assis. Dos resultados dessas
pesquisas, Paul Sabatier editou o texto Speculum Perfectionis e se concluiu que foi escrito por
um secretério de frei Ledo.

Devido ao seu recuo cronoldgico, segundo os pardmetros de pesquisa do historiador
francés, o Speculum... era o texto que retratara mais precisamente o espirito do santo fundador
dos menores. ApOs muitas criticas, e intensos debates se concluiu ja no inicio do século XX
que Paul Sabatier ao estudar o manuscrito cometeu um equivoco. Os historiadores modernos
ao compararem com outros manuscritos com mesmo titulo ou pela aproximagdo/comparacao
textual concluiram que o Speculum vitae S. Francisci et sociorum eius foi escrito em 1318,
quase um século depois da datacdo de Sabatier. Além disso, 0 mais curioso € que o historiador
protestante foi induzido ao erro. O copista dos félios estudados os datou errado: no
documento constava MCCXXV 111 (1228) enquanto deveria ter sido MCCCXVI11 (1318)*2.

Os trabalhos de Sabatier sdo construidos em um contexto muito especifico. Naquela
época 0s métodos e as percepcdes tedricas sobre a historia, em relacdo ao que dispomos hoje,
ndo contavam com um aparato conceitual e uma independéncia tedrico-metodologica
consistente. O historiador francés sem davidas foi um pioneiro da moderna historiografia
franciscana. Como aponta Dalarun?, a dita “questdo franciscana” nasce de uma necessidade
de preencher as lacunas sobre a Vida de S&o Francisco que as suas hagiografias ndo tratavam.

As questdes que derivaram dos trabalhos de Sabatier foram chamadas por Jacques
Dalarun de “circulo magico da questdo franciscana”. Repousa, entdo, uma critica aos eixos

que norteavam esse modelo de pesquisa. Aqueles que faziam parte do “circulo” se baseavam

152 0s historiadores que lancaram sobre a critica sobre Sabatier foram Salvatori Minocchi (1869-1943), Frangois
van Ortroy (1854-1917) e Michelle Faloci Pulignani (1856-1940). Cf. URIBE op. cit., p. 28.
153 DALARUN, op. cit., p. 23.
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na esperanga de tracar um perfil exato de quem era de fato S&o Francisco, além da santidade e
dos clichés hagiogréficos. Assim, parte dessa desconstrucdo veio pelas prdprias renovacdes
sofridas nos métodos da pesquisa histdrica. Portanto, novas perspectivas sao lancadas além do
“circulo magico” resultadas das constantes inovacdes na compreensao da Historia.

Dessa forma, o resultado da questdo ndo ficou inerte ou mesmo sem possiveis
solugdes. A “questdo franciscana” personificada em Paul Sabatier foi um ponto de partida
para 0s seus seguidores franciscanistas. Além disso, suas pesquisas perpetuaram na academia
entre muitos outros historiadores laicos. O sentido de Francisco e seu tempo deixam de ter um
carater essencialmente confessional. Estes historiadores laicos, a partir de entdo, ao buscarem
no tema sagrado sentidos socioculturais legaram uma heranca de estudos académicos do tema.
Assim, significa que a “apropriacdo simbologica” de Francisco, tantos pelos catolicos quanto
por protestantes, foi paulatinamente se convertendo em questdes mais “laicizadas”.

O trabalho de Sabatier intencionava transpor o aspecto santoral para entender o
homem; essa percepc¢do veio implicitamente pela confissdo protestante. Pela sua fé ndo via em
Francisco um santo, um ser sagrado ou um ser especial e mistico. Criticamente, por outro
lado, via no Poverello um ser institucionalizado, construido temporalmente. Entretanto, a
busca pelo homem encontrou prosseguimento e terreno fértil entre os historiadores laicos. De
certa forma, indiretamente, a memdria de Sdo Francisco foi amplamente discutida e ndo se
tornou menos controversa.

A publicacdo biografica de Sabatier sobre Francisco modificou o panorama das
pesquisas franciscanas desde entdo. Dalarun chega a dizer uma “revolugdo” ***. Os estudos
derivados de Sabatier jamais devem ser ignorados apesar de sua eficacia historiogréafica ter
sido quebrada e ser pouco utilizada hoje. Na verdade, seus apontamentos trouxeram muitas
questdes pertinentes aos historiadores modernos. Dessa mesma forma, Dalarun comenta que:
“Nés ndo podemos falar de Sdo Francisco sem usar suas legendas e n6s ndo a podemos
desenhar sem enfrentar a questdo franciscana”™>>. O historiador protestante usou de uma
critica fundamentada com base hermenéutica, linguistica e filologica que, sem davidas, deu
solidez em muitos aspectos sobre as fontes hagiograficas usadas até o presente momento.

Nesse sentido, o que Jacques Dalarun nomeou de “circulo magico” dentro da questao
Franciscana deve ser entendido mais como uma “esfera idealista representativa” sobre o
santo. Esse objetivo de saber o “verdadeiro valor” de Francisco é um ponto inatingivel, talvez

tdo idealista quanto a prdpria “mistica” das hagiografias. Certas lacunas sdo inevitaveis e

4 DALARUN, ibid., p. 30.
%5 DALARUN, ibid., p. 24.
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jamais serdo preenchidas, mesmo que se venha a luz um substancial aparato de fontes
diferentes daqueles que dispomos atualmente.

A historiografia relativa da “questdo franciscana” atraiu muitos seguidores na mesma
medida que contestadores. Nessa proporcionalidade inversa é importante considerar que 0s
métodos e as teorias da historia avancaram em termos intelectuais. Na confluéncia de outras
disciplinas das ciéncias sociais com a Histéria, as questdes impostas sobre o carater de
Francisco também mudaram. Progressivamente um grande namero de historiadores do tema
partiu da “questdo franciscana” para a0 mesmo tempo se distanciar. Em alguma medida, em
tons variados, essa questdo ainda alimenta os estudiosos de Francisco. Um dos motivos se da
pelo fato do santo ainda ser um campo aberto de possibilidades praticas como tema da
historia.

Jacques Dalarun™®

apresenta que a partir dos anos 80 do século XX, dentro da
historiografia do tema, ainda repousava a crenga de se analisar um Francisco sem um filtro
personalista de seus bidgrafos. Contudo, se o “filtro” hagiografico foi um dos grandes pontos
de estrangulamento até entdo, com os estudos de Jacques Le Goff™" houve um
redirecionamento das perguntas sobre o santo assisense. Ao contrario da historiografia de
Sabatier, o filtro deixa de ser um problema para se tornar um ponto de partida para se se
entender Francisco.

A referéncia aqui a Jacques Le Goff ndo se deu apenas por seu trabalho especifico
sobre Sdo Francisco. Antes, essa obra € um ponto de culminancia de suas reflexdes sobre a
biografia como método histoérico. Tangencia também o sentido do individuo perante a
coletividade. O historiador francés transformou o que antes se considerava entrave na
pesquisa em fontes explicativas daquela realidade complexa. A biografia de Francisco é o
resultado de um conjunto de novas técnicas aplicadas ao estudo do individuo. O trabalho do
medievalista francés traz de forma geral um resultado duplo: a) através da renovacdo dos
estudos e olhares sobre sdo Francisco, especificamente; b) e por meio da aplicabilidade de

seus métodos a pesquisa historica de modo geral.

B DALARUN, ibid., p. 46-47.

70 ponto culminante em Jacques Le Goff ndo indica que ele foi um dos pioneiros nessa reformulagdo
historiografica especifica ao franciscanismo. O medievalista francés fez parte de uma corrente que néo apenas se
restringiu aos estudos e casos medievais, mas para a teoria da histéria de um modo geral. Especificamente sobre
Francisco de Assis, em 1998, Le Goff langa o livro Saint Francois d'Assise que reunia um conjunto de artigos e
conferéncias anteriores sobre o santo. Esse livro foi significativo por inserir Francisco em seu contexto de forma
mais ampla e a0 mesmo tempo uma profunda reflexdo de seu lugar na hagiografia medieval. Nessa publicacéo
Le Goff aplica métodos bem conhecidos da 3* geracdo do Annales e se distancia do “circulo magico” da
“questdo franciscana”.
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Assim, em Le Goff, a “manipula¢do” hagiografica se revela como mais um caminho
na complexidade do santo menorita. No campo da memoria houve uma preocupacdo em
entender o que se esperava do hagidgrafo e sua imagem de Francisco. Em adicdo, a
manipulacdo hagiografica é mais um dos artificios da representacao santoral com propositos
especificos e conjunturais. Torna-se, por sua vez, um campo fértil para possibilidades tedrico-
interpretativas.

A quebra dessa “esfera idealista representativa” como fonte de explicacdo foi um
trabalho longo e relativo da constante acumulacdo de experiéncias historiograficas. A
publicacdo e a descoberta de novas fontes franciscanas proporcionaram uma confiabilidade
maior nos estudos, além de melhor cabedal critico. Com relacdo aos estudos de Francisco,
especialmente para essa tese, os trabalhos de Chiara Frugoni (1940 -), Giovanni Miccoli
(1933-), Raoul Manselli (1917-1984), Grado Giovanni Merlo (?), Théophile Desbonnets
(1923-1988) e André Vauchez (1938-) sdo aqueles que deram um novo sentido a biografia e o
ser histdrico de Francisco. Seus pressupostos metodoldgicos se distanciaram do cerne da
“questdo franciscana” imprimindo um novo folego aos estudos franciscanos.

A imagem memorial de Francisco ndo € Unica ou mMesmo una, Mesmo que
intelectualmente em poténcia ela exista. Justamente a compreensdo de cada proposito
hagiografico condiciona a um olhar ndo apenas conjunturalmente separado a partir de
cadinhos isolados. Em outra via ha uma percepcdo temporal mais ampla sobre a Ordem que
ata a representacao do Poverello as geracdes que se sucedem depois de sua morte.

A quebra da ideia de “veracidade” e de um Francisco integral ndo significa que se
possa abrir para um relativismo insipido sem uma resposta coerente. O santo ensimesmado é
uma impossibilidade tedrica e pratica, pois a totalidade derivada desse preceito se torna um
ser isolado ainda que se pretenda o contextualizar. A memoria representativa, entretanto, abre
0 caminho para uma analise mais estruturante. Nao se considera, por outro lado que as fontes
possam ser eleitas pela sua confiabilidade somente através da ordem cronoldgica. Por outro
lado, a cronologia se soma ao todo de uma memoria construida no tempo, nas simbologias
conjunturais e estruturais e pelas suas variagdes.

Com isso, ndo necessariamente a proximidade com o santo em vida representa que
esta fonte seja mais fidedigna ao ideal. Ela é apenas um estrato diante um todo. Antes, para o
conjunto do estudo da memoria, a cronologia possui apenas um peso referencial. O que a
fonte significa para seu contexto talvez seja o objetivo a se focar. As diversas condigdes em
gue as narrativas santorais sao produzidas extrapolam ao mero estudo léxico ou a imobilidade

da busca de um santo per se. Soa, por sua vez, como a aspiracdo de idealizarmos e
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substituirmos a “realidade social” em que qualquer individuo se insere por uma observagdo in
vitro, isolada e controlada.

Os menoritas passam por uma trajetoria oscilatoria e ndo linear. Assim, ndo é coerente
apenas fixar como digno de confianca o literalismo pessoal de Francisco em seu tempo
existencial. Da mesma forma, ndo é proveitoso criar um clima interpretativo dicotdmico. Na
mesma medida, desinteressante também é para os estudos do franciscanismo apresentar
resultados a partir da divisao entre “fi¢is” e “deturpadores”. As necessidades do momento e o
olhar estruturante para o0 passado sdo constantes que imprimem um sentido menos
“partidario” aos estudos do tema. A titulo de exemplo, Jacques Dalarun diz:

Mesmo na fraternidade, de acordo com Sabatier, 0 bom, o puro Ledo e os
zelantes, e 0 mal, agentes do papado a quem tentam forcar Francisco a
institucionalizar a comunidade, clericalizar a ordem para submeter a Roma.
(...) A despeito de muitos bons pontos, a principal critica que pode ser
levantada contra Sabatier é que ele aceitou a imagem de Francisco dos
zelantes como correta.™®

A diversidade e as mudancas da Ordem comegcam com o préprio Francisco,
comparando o inicio da fraternitas até o ano da morte do santo. As tensdes entre o seu ideal e
as praticas seguidas expressas nas bulas papais ou no dualismo das Regras**®, formaram um
conjunto temporal que ndo podem ser isolados. Com relacdo ao estudo da memoria e a
crescente institucionalizacdo da Ordem o olhar se torna qualitativamente diferente. A
mem©aria de S8o Francisco é um processo estruturante que se fixa, ou pelo menos se tentou,
em 1263 com a Legenda Maior de Boavantura. Confirmado pela ordenacéo da destruicdo das
legendas anteriores no Capitulo Geral de Paris em 1266.

O elo temporal que se torna claro para essa tese. E uma opcao em que vé a mudanca
como um efeito das constantes conjunturas que marcadamente tém uma vinculacdo estreita

com o tempo existencial® de Francisco. Na mesma medida, esse tempo reflete o gradual

18 DALARUN, op. cit., p. 32.

%9 Dizemos entre aquilo que na historiografia se chamou de Regra Ndo-Bulada (RnB) e Regra Bulada (RB)
(1223). Assim, hd a interpretacdo de sempre haver um Francisco que € original, santo, simples, humilde e pobre
em constante luta e “remando contra a corrente da Igreja” que deturpa e torna sua Ordem um efeito juridico, frio
e um brago a servico da Sé Romana.

1% Em especial aos aspectos da memdria, o tempo existencial pode ser visto em trés eixos basicos neste estudo:
a) a memoria no campo existencial se refere de modo muito particular: ao tempo de vida, logo aquilo que esta
particularmente interessado a lembranca, que se vincula ao vivido particular ou ao singular com um grupo
especifico (ex. os frades que compartilharam a intimidade de Francisco); b) a memdria como a confluéncia de/ou
para (as) geracOes e c) a memoria representativa: essa € um tipo especial que esta atado a narrativa escrita, a
exemplo da hagiografia, que busca critérios além da verdade eventual fatualista. Contudo, este estudo sobre a
memoria de Francisco explica que as geragBes que ndo compartilharam existencialmente com o santo também
poderiam exercer uma atividade da memoria, ainda que narrativo-textual. Entretanto, elas tém um papel de
abstrair um modelo e dela fazer uma representacéo coletiva. Basicamente partimos de uma analise muito atrelada
a fenomelogia via Ricoeur. Teoricamente seria entendermos a meméria pela busca, ou tentativa, por um carater
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processo de institucionalizacdo da Ordem. Portanto, a memoria se alia a representacdo para
compreender como a imagem de Francisco se fixa pela constante mobilidade dos relatos
hagiograficos.

A memoria, ainda que circunstancial, supera a mera lembranca confinada nas
apreensdes individuais dos frades que foram intimos de Francisco. Com isso, o testemunho
oral se torna uma composi¢éo narrativa oficial e coletiva, uma busca por uma imagem do
Poverello que atendesse a todos. A coletividade da memoria tem o poder de amalgamar as
diversas visdes, porém ainda que se pretenda dar ao presente uma imobilidade da
representacdo do santo, ela jamais é estatica, sempre esta sujeita as variacdes e as demandas
internas e externas da Ordem dos Frades Menores.

A “questdao franciscana” de forma geral moldou o pensamento historiografico ao
levantar questionamentos que perduram até hoje. Por outro lado, a sua eficacia diante do
estado da arte atual deve ser superado, ndo por ser indtil, mas por hoje termos mais
ferramentas tedricas do que ha 100 anos. Com isso vale afirmacdo de Dalarun: “Como
Francisco foi rememorado é também um produto da experiéncia de Francisco. As
ambiguidades desta memoria sdo também produto das ambiguidades de Francisco. A ‘questdo
franciscana’ é também uma questdo de Francisco”.'®*

A questdo Franciscana sofre uma evolucdo propria que sucessivamente foi atingida
pelas novas metodologias do novo faire [’histoire. Os pontos fulcrais da “questdo
franciscana” elencados acima ndo foram absolutamente descartados, mas sofreram paulatinas
mutacgdes. Francisco € o homem sem sua razdo espiritual, mas também o é a partir dela. A
figura do Poverello foi dada através dessas muitas interpretacdes ao longo do tempo. Além
disso, o santo é construido antes do seu nascimento e sua representacdo é perpetuada apos a
sua morte.

A quebra da “questdo franciscana” ¢ processual e ndo possui um fim até entdo

visualizado. Os trabalhos derivados desses debates ndao repousam em uma “obsolescéncia” ao

veridativo (idealizado): uma ideia de certeza com uma fidelidade a um passado. Toda memoria é o principio do
ser-no-mundo e obviamente uma relacdo temporal: todo ser que se figura em existéncia tem uma apreensdo
temporal quer ela existencial-vivida ou existencial narrativo-textual (representacdo/ memoria representativa). As
relagcBes passado-presente sdo moveis e variaveis, porém tendem sempre a atualizagdo. Como apresenta Paul
Ricoeur, a evocagdo de uma meméria é uma acdo de valor Gtil e sempre atrelada ao presente. Entre a acdo e a
representacdo o recurso existencial sempre se apresenta se articula com o tempo ou mesmo a experiéncia
temporal quase-ficticia pela narrativa (fixagdo textual): prefiro chamar de artificial, pois podemos atribuir o
sentido de criar a partir de uma necessidade real (campo da representacdo), logo ndo necessariamente uma
inverdade. Portanto, como escreve Ricoeur: “0 que chamamos aqui de experiéncia ficticia do tempo é apenas o
aspecto temporal de uma experiéncia virtual do ser-no-mundo proposta pelo texto”. Cf. RICOEUR, op. cit., p.
181.

1 DALARUN, op. cit., p. 50.
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ponto de serem descartados por completo. Por meio dos estudos dos franciscandlogos que
tiveram inspiracdes em Paul Sabatier muitas outras formas metodoldgicas vieram a surgir.
Estas basicamente partidas de dois eixos. Um primeiro, atado diretamente ao historiador
protestante, que buscava um Francisco “em substancia isolada”. O segundo, para contrapor ao
modelo positivista, afirma a impossibilidade de um santo puro. Assim, toma por base outras
interrogagdes, como entender movimento de Francisco no seu século atraves suas diversas
camadas representativas.

Além do mero santo-individuo é necessario observar que a transformacdo da Ordem
foi um projeto que se construiu na contradigéo e diante da realidade com outras instituicdes de
seu tempo. No recorte desse trabalho, o sentido de deturpacéo era vivo e debatido entre os
frades. Como resultado, formaram-se “correntes internas”. Estas seccionavam a instituicdo no
campo das representacdes do santo. Alguns frades denunciavam abertamente o relaxamento e
o afastamento do ideal de Francisco.

Entretanto, tal matéria acalorada derivada do senso “deturpagdo” deve ser sublimada
pelo historiador. A Ordem estava em franca expansdo, indo aos lugares mais distantes,
inclusive fora da Cristandade. Estava aberta a todos 0s grupos da sociedade que quisessem se
juntar a ela. Assim novas percep¢fes se somam a Ordem através dos clérigos, dos
universitarios, dos mestres e dos doutores das universidades que tomaram o habito menorita.
Evidentemente, apds essas inimeras experiéncias era improvavel que os frades menores
permanecessem como 0s doze que foram a Roma em 12009.

Com o distanciar das geracdes, 0s irmdos mais intimos morrendo, a Ordem procura de
alguma forma representar o santo pelo seu exemplo, seu lugar na histéria sagrada e como pai
fundador. Esse efeito continuo de representacdo tem como motor, pelo menos até a Legenda
Maior de Boaventura, o olhar do passado que procura um mote comum em torno da
literalidade das palavras de Francisco. A Ordem se adequa a normativa da Igreja e se torna
uma instituicdo sélida com as suas constituicGes e como um brago de grande utilidade a
Igreja. Os menoritas ao serem integrados no servico da Igreja se transformaram
constantemente. Aconteceu, na verdade, uma adequagdo do seu ideal interno ligado a figura
de Francisco aos moldes eclesiasticos.

Assim, a obediéncia passa a significar se por a servico de Roma. Problemas como a
prelazia, os privilégios, ser humilde, a pobreza etc. ndo desaparecem, mas sdo diferentes da
literalidade do ideal de Francisco. O “relaxamento” que alguns denunciavam a época ou 0

senso de perda do ideal, para o historiador atual deve ser compreendido como um esforgo
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constante das geragfes por uma nova e sempre necessaria abstragdo do santo. Sem Francisco
presente, as decisdes ficam ao encargo de seus discipulos. Esse é um elo de mudanga.

Dessa forma, a mudancga é um elemento chave no entendimento do caminho tracado
pela Ordem. Nao existiu um sO apenas Francisco ¢ jamais o teremos um encontro “face-a-
face” com a “personagem historica” sendo aquelas pelos filtros hagiograficos e de suas curtas
fontes. O exercicio da “memoria representativa” ¢ uma sintese do que se abstrair de uma
personagem tao destacada. Com o passar das geracgoes, elas ndo “deturpam” o santo, mas 0
representam pela memaria em varios niveis, incluindo a lembranca. Assim, os diversos niveis
de memoria sempre surgem daquilo que é préximo e significativo a conjuntura.

No caso da Ordem, desde a canonizacdo até o tempo de Boaventura como ministro
geral, as constantes transformacdes internas e externas ndo passaram indiferentes ao texto
hagiografico. Sempre se saca um Francisco que mais convém. Portanto, a partir das
ferramentas da historiografia atual do tema, ndo se sustenta mais uma percep¢do de que a
dindmica da Ordem foi resultado de sucessivas deturpacdes sobre o ideal de Francisco.
Superar a “questdo franciscana” ndo ¢ delegar aos trabalhos derivados dela ao desuso, antes ¢
um exercicio de ampliar as questdes sobre o primeiro século franciscano™®.

Posto isto, os estudos ao longo do século XX avancaram tanto no trabalho e
descoberta de novos codices e manuscritos em folios quanto em relacdo as edi¢des criticas
que se publicaram resultado dessas pesquisas. Para Uribe, o critério das fontes deve romper
com a dicotomia “oficiais” e ‘ndo-oficiais”. A partir disso, superar a ideia de que alguns
conjuntos de fontes sdo mais “verdadeiros” do que outros'®. Com isso, a “evoluc¢do da
questao franciscana”, nas palavras do frei colombiano:

(...) estd ampliando de forma progressiva 0 &mbito de seus interesses,
enquanto ndo apenas se concentra na reconstrucao da figura de Francisco tal
gual emerge em cada uma das fontes, mas, por outro lado, se interessa pelas
motivacGes dos autores e as conjunturas historicas em que alguns casos
condicionaram a apresentacdo matizada da figura do santo.'*

162 Fernando Uribe enumera dez pontos sobre a questdo franciscana e a historiografia mais recente.
Resumidamente, a saber: 1) Sabe-se de forma inconteste a prioridade cronoldgica da Vita Prima de Celano; 2) A
existéncia de uma tradicdo oral além da 12 Celano que se encontra no Anénimo Perusiano; 3) A descoberta de
novas fontes de uma tradicdo ndo oficial ligada ao frei Ledo; 4) Crescimento do campo filol6gico sobre as fontes
e suas interdependéncias, e seu ndo isolamento em si; 5) A reafirmacdo da consisténcia da Legenda dos trés
companheiros e seu subsidio a muitas hagiografias; 6) A confirmacdo do carater tardio do Espelho da Perfeicdo
editado por Sabatier; 7) a superacdo da questdo franciscana através dos estudos das intertextualidades das fontes
e 0 abandono do carater valorativo das pesquisas; 8) A quebra dicotbmica das fontes entre oficiais e ndo oficiais
e a valorizacdo de suas interdependéncias textuais; 9) A contribuicdo da questdo franciscana na ampliagdo da
representatividade da figura histérica de Francisca e 10) A existéncia muitas lacunas na logia de Francisco nos
seus textos e nas hagiografias. Cf. URIBE, op. cit. p.44-47.

183 URIBE, ibid., p. 46.

1% URIBE, ibid.
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Em outra via, as biografias de S&o Francisco produzidas desde os anos de 1970 se
inspiraram nas renovagdes tedrico-metodolégicas da historiografia. Jacques Dalarun diz que o
novo olhar sobre a biografia e a imagem do santo quebrou o “circulo magico” da “questdo
franciscana” ®°. H& mais de quarenta anos, a historiografia do tema vem sendo sempre
iluminada com novas percep¢des sobre o santo de Assis. A relagdo com os simbolos, a
temporalidade sobre um individuo destacado e 0s novos problemas sobre fontes que o
envolve deram condicbes para que o0s horizontes explicativos se ampliassem
consideravelmente.

Esta tese ndo tem por intencdo uma construcdo biografica de Francisco. Ainda que a
personalidade e o individuo estejam onipresentes na tematica. O escopo principal € mirar na
personagem individual para se desenhar os aspectos coletivos da Ordem. A memodria tratada
ndo se concentra apenas na singularidade do santo, mas como sua representacdo foi dada para
0 grupo, para sua Ordo e, em alguma medida, para 0 meio sociocultural. O estudo da memoria
do Poverello neste trabalho concorda com as renovacgdes dos estudos biograficos a partir dos
anos de 1970 ainda que ndo se faca uma biografia propriamente dita.

As problematicas e questionamentos trazidos da renovacao da biografia também se
tornam Uteis a esta tese. Assim é de grande importancia citar algumas biografias mais recentes
para se informar sobre as especificidades da tematica ao mesmo tempo descobrir 0s passos
metodoldgicos tomados por esses autores. Isto se justifica na medida em que este estudo
também se interessa na construcdo coletiva, vida e morte, do santo. Muitos desses autores
buscam o singular-plural em seus trabalhos o que traz uma afinidade metodolégica com a
tese.

O (re)nascimento da biografia como mais um género de se fazer Histdria colocou os
aspectos estruturais e o cronoldgicos frente-a-frente’®®. Com isso, esta luta entre conjuntural e
o estrutural sdo os formadores da memoria santoral. Com André Vauchez e Jaccques Le Goff
a vida das personalidades destacadas esta antes e depois de sua morte. A figura sempre é
construida em uma temporalidade que esta além de uma sé existéncia. Portanto, como aponta
Froes:

Tanto Vauchez como Le Goff sabem da inutilidade de se postular a verdade
histdrica, saudosismo inaceitavel neste século. Mostram como as diferentes
versdes da construcdo da memoria destes santos nos aproximam de varias

** DALARUN, op. cit., p. 42.
1% FROES, Vania Leite. A biografia como territério do historiador: Problemas e questées a partir da Nova
Historia. In: Revista Tempo Brasileiro. Rio de Janeiro, n°180: jan-mar, pp. 49-64, 2010., p.50.
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formagOes historicas e ddo uma dimensdo ampla de sua existéncia e da
propria alteridade que permeia o olhar do historiador.*®’

A “nova” biografia como uma teia de complexidades, coletivas e individuais, ndo
apenas renovou o0 género em si, mas outros campos da Historia. Com isso, Vania Frées
acrescenta que para a biografia convergiram trés aspectos. O primeiro, a nogdo de
mentalidades permitiu se pensar também o coletivo. Em segundo, abre-se para a construcdo
ndo monumentalizada das subjetividades. Por ultimo, através das redes de biografia se

168

conhecem os diversos segmentos sociais™ . Mais adiante, especialmente interessante para este

estudo: “O tempo da biografia nem sempre € o tempo da vida, e mesmo neste, 0s ritmos e
articulagdes do tempo individual com o tempo histérico guarda singularidades.” **°

Nesse sentido, a biografia como parte da Historia, a partir de Vauchez e Le Goff,
trouxe para este estudo caminhos metodologicos que se relacionam com os aspectos da
formagéo coletiva e representativa da personagem. Desde entdo, as propostas na Nova
Histéria criam um campo oposto, a exemplo, da “questdo franciscana” e do Francisco
derivado desta. Por fim, como comenta Froes: “O fato do sujeito ser globalizante ndo significa
que a relacdo do historiador com ele podera ser completa, ensina o medievalista [Le Goff]. E
preciso respeitar os siléncios e a pressdo da propria documentacéo, é ela que dita os limites e a
ambig¢do do historiador”. Com este principio esta tese se norteia.

O paulatino distanciamento das propostas de Sabatier pela historiografia da segunda
metade do século XX ndo denota que elas cessaram ou deixaram de ser atrativas a muitos
historiadores. Raoul Manselli, no ano de 1980, lanca o livro San Francesco d’Assisi seguindo
uma proposta muito semelhante a de Sabatier. O trabalho de Manselli teve a preocupacao de
descrever o contexto de Assis e da situacdo religiosa da Cristandade como uma prévia a
biografia. A tbnica do livro sempre procura entender o santo despido de sua santidade e
apresentar Francisco imerso na sociedade sem focar no individuo apenas, como se destacado
desse meio.

Com isso, como fez Sabatier, Manselli escolhe o caminho metodoldgico de selecionar
as fontes qualificando-as pela sua confiabilidade a partir proximidade cronolégica com o
santo, pelo interlocutor e pelo o proposito hagiografico. Com isso, Raoul Manselli opta pelas
Vita Prima e Vita Secunda de Tomas de Celano, a Legenda Perusina e a Legenda trium

sociorum além dos escritos atribuidos santo. Em outra via, ignora, a exemplo, a Legenda

%7 FROES, ibid., p. 51-52.
168 FROES, ibid., p.52.
19 FROES, ibid., p.58.
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Maior de Boaventura. Na percepc¢do do bidgrafo italiano, Francisco passa por um processo
conflitivo em que a realidade e o seu ideal militam entre si*’®. Manselli se projeta para a
imagem de Francisco pelos jogos de conflitos entre um ideal que remonta os primeiros anos
da fraternidade com a necessidade de institucionalizacao, tida como forca partida da Igreja.

Na biografia de Manselli, diferentemente de Paul Sabatier, ndo ha a impressao de que
o ideal de Francisco foi for¢ado a todo o momento ceder para uma Igreja “fria” e juridica,
como um par oposto a personalidade do Poverello. Ao contrario, ndo se extrai explicitamente
a ideia de que Francisco foi “traido” ou “deturpado” em sua esséncia ainda em vida. Jacques
Dalarun afirma que Manselli superou Sabatier ao ndo considerar uma “visdo dualistica” entre
Francisco e a Igreja’™. Assim, em sua biografia o historiador italiano conclui que a Regra
Bulada e o Testamento de Francisco ndo sdo duas formas distintas e duais, mas
complementares.

Nesses estudos que guinaram para uma concep¢do mais ampla da Ordem e da
personalidade de Francisco, um ponto de referencia para essa tese é o livro de Giovanni
Miccoli, publicado em 1991: Francesco d’Assisi, Realita e Memoria di un’Esperienzia
Cristiana. Esse livro ndo é propriamente uma biografia, como pretende as anteriores, mas
procura atentar para uma constru¢cdo mais ampla na experiéncia do movimento franciscano
em conjunto com suas diversas nuances. Em Miccoli Francisco é resultado de uma relacéo
geracional em que o marco da morte do santo define uma nova percepgdo sobre seu
personalismo para a Ordem.

No trabalho de Giovanni Miccoli claramente se pode notar que 0 santo possui um
olhar mais amplificado com relacdo & sua memdria e & caminhada coletiva da fraternidade.
Francisco é um referencial que a partir do momento em que sua voz cessou na terra, 0S seus
discipulos assumem a reponsabilidade de trazer seu exemplo a reverberar o seu ideal. A
representacdo do Poverello ndo foi um processo passivo ou indcuo, mas turbulento e por isso
o historiador italiano acolhe a Legenda Maior de Boaventura como uma de suas fontes.

Esta obra é uma referéncia para a tese, pois Miccoli apresenta as muitas trilhas
deixadas nas formas de apreensdo de Francisco pelo conjunto da Ordem ao longo do século
XI1l. A caminhada da Ordem, como fica patente no texto do historiador italiano, da-se pela
constante mutagdo e na busca de referéncia através de seu santo. Com isso, afirma-se

progressivamente uma consciéncia coletiva durante o processo de institucionalizacdo da

O DALARUN, ibid., p. 41.
"L DALARUN, ibid.
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Ordem. Miccoli preocupou-se, portanto, em apresentar os menoritas como resultados de um
processo e ndo se pautando se ela foi mais ou menos “deturpada” nessa temporalidade.

No ambito das biografias, a publicacdo de Chiara Frugoni: Vita di um uomo:
Francesco d’Assisi (1995), representa um importante passo na compreensao de Francisco na
historiografia partir dos anos de 1980. Esta pequena biografia culmina uma sintese de estudos
prévios da historiadora italiana sobre os estigmas representados no campo das artes. O livro
foi prefaciado por Jacques Le Goff, que assim comenta a biografia:

Chiara Frugoni quer libertar Francisco de todo pathos que, voluntaria ou
involuntariamente, poderia desnatura-lo e sufoca-lo, mas ela ndo é movida
por um desejo iconoclasta. O homem Francisco que a autora encontra e
redescobre ndo é anacrénico, nem descristianizado. Em Francisco, o santo e
0 homem sdo uma coisa s6, com ‘suas fraquezas de defeitos de carater’. Mas
0 santo n&o surge de stbito em toda sua completude.'”

Com a biografia de S&o Francisco escrita por Chiara Frugoni, pode-se visualizar uma
clara diferenca no pressuposto metodoldgico e na abordagem do santo. Diferentemente de
Manselli e Sabatier, a historiadora faz a opcdo por compreender o principio da santidade que
Francisco buscava mediante as respostas sociais de seu movimento. As fontes que suportam a
biografia de Francisco em Frugoni sdo amplas. Nesta obra, mesmo a Legenda Maior, olhada
com reservas por muitos historiadores, faz parte da constru¢do de quem € o santo. Este ndo
precisa ser despido de sua santidade para compreendé-lo. A autora usa do estudo da mistica
em torno do Poverello para também saber sobre as caracteristicas socioculturais de seu meio.

Além disso, Frugoni ndo perde de vista o contexto em que a fraternidade se
desenvolve. Descreve que a fraternidade paulatinamente ganha corpo e notoriedade com suas
contradi¢cbes e com os momentos de ddvida do santo Fundador. O tom diferencial dessa
biografia é a problematizacdo dos estigmas de Francisco. No texto se estende a uma rapida
ilustracdo das representacfes pictoricas e como sua recepcdo se tornou tema de mdltiplas
interpretagdes depois de relatado na Vita Prima de Celano.

Nesta tendéncia sobre as novas metodologias, a recente biografia de André Vauchez,
Francois d'Assise. Entre histoire et mémoire (2009), aponta para um novo rumo sobre o papel
representativo de S&o Francisco. Na procura pelo homem e também pelo santo, Vauchez nédo
escreve uma simples biografia, mas um estudo que parte do conjunto vida e pos-vida do santo
assisense. Essa metodologia elenca a experiéncia de grupo (as geragdes) como comunidade.

Além do mais, retira-se 0 excesso de personalismo sobre o Poverelo. A fixagdo apenas no

Y2 | E GOFF, Jacques. Prefacio. In: FRUGONI, Chiara. A vida de um homem: Francisco de Assis. Trad.
Frederico Carroti. Sdo Paulo: Cia das Letras, 2011, pp. 10-11.
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individuo tendia a tornar imdvel a sua imagem. Assim, a contribuicdo de Vauchez renova
substancialmente a compreensdo da complexa teia que envolve Francisco. Como observou
Vania Leite Froes, o biografo do santo parte do coletivo ao singular, do meio sociocultural
para o individuo para desenhar a representacdo do santo. O que o medievalista francés faz é
uma arqueologia do Poverello em seus extratos de tempo em suas representacoes™”.

Nesse sentido, André Vauchez faz uma opgéo pelo estudo das contradi¢fes da Ordem
sem uma polarizacdo estéril. Apresenta o sentimento coletivo da fraternitas em sua
historicidade, levanta o seu lugar na sociedade das comunas italianas e aborda o momento
espiritual daquela época. O subtitulo do livro de Vauchez, “entre histoire et mémoire” é
sugestivo, pois explicita o seu norte tedrico para compor essa biografia de Sdo Francisco. A
proposta executada por André Vauchez amplifica e alimenta inUmeras questfes sobre a vida
de Francisco sem nos induzir em um imobilismo remoto, idealizado, na representa¢do do
santo per se. O olhar do historiador francés sobre o Poverello € mdvel na medida em que
relata a diversidade da sua construcéo santoral.

Vauchez ndo se limita apenas em narrar a vida de Sao Francisco ordenadamente pela
cronologia. Apreende-se que S&do Francisco foi um resultado ndo-fixado no tempo. Assim, a
sua imagem comecou a ser gestada em vida pelos seus discipulos, apoiada pela Igreja e
continuada com as necessidades posteriores a sua morte.

No campo metodoldgico, a obra de André Vauchez se aproxima com a proposta desta
tese. Com isso, busca-se entender a constante adequacdo da Ordem ao seu meio social através
das relacBes que se estabelece com a Igreja e outros poderes. Entretanto sem perder o vinculo
personalista com o seu santo fundador.

O trabalho de Vauchez se insere nas perspectivas da Nova Histéria desenvolvidas a
partir dos anos de 1970. Com isso, no plano das mentalidades e do coletivo, o individuo
ganha uma nova nuance. A exemplo, Francisco passa a ser uma constru¢do complexa formada
de camadas temporais a partir de sua vida até a historiografia atual. Francisco é o da
sociedade que antecede a sua existéncia, porém, da mesma forma, é aquele que se representa
apoOs a sua morte. A biografia de Vauchez compreende que sobre a memdria do Poverello
repousam muitas existéncias.

Por ultimo, nessa compreensao da representatividade personalista de Francisco para o

século XIII, citamos a obra coletiva organizada Michael Robson, The Cambridge companion

13 FROES, op. cit. p. 60.
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to Francis of Assisi'’®. Para compd-lo, Robson conta com a contribuicdo de renomados
franciscan6logos dos EUA. Neste livro a divisdo tematica aborda as diversas nuances da
personalidade de Francisco junto ao seu movimento. Os temas dessa obra apresentam o
Poverello em si diante de suas nuances individuais e coletivas. Ela trata do conjunto dos
frades na incipiente fraternidade, das regras, do ensino etc., a partir do olhar renovado da
historiografia sobre o franciscanismo.

A divisdo a partir da personalidade de S&o Francisco é a demonstracdo do carater
complexo do santo e das variadas tonalidades que ele pode assumir. A complexidade de
Francisco é resultado da sua projecdo para 0 mundo de suas escolhas pessoais. Assim, a vida
segundo o evangelho ndo permaneceu como uma anedota pessoal, mas atraiu outros homens a
causa e se relacionou com outras estruturas sociais de seu tempo.

As variagcbes no movimento franciscano nesta tese tém como foco as apreensées
coletivas de Francisco. Para tanto é necessario um suporte historiografico que foque além do
individuo santo e que se concentre nas diversas camadas conjunturais da Ordem. Como se
pretende compreender o movimento de Francisco na construcdo de sua memdria coletiva, as
apreensdes do inicio da Ordem, mais precisamente o periodo que compreende a vida de
Francisco necessitam ser tangenciadas. Em 1983, com o lancamento do livro de Théophile
Desbonnets De [’intuition a [’instituition: les franciscains 0 avango dos estudos franciscanos
passaram a ter uma percep¢do mais ampliada e ndo apenas se limitava ao estudo associado ao
ser individual de Francisco.

O livro analisa os passos tomados pela instituicdo e sua oficializacdo como ordo da
Igreja. O autor interpreta a partir de um elemento intuitivo dos anos iniciais até seus conflitos
derivados do processo de institucionalizacdo. O propdsito basico de Desbonnets, pela
proposicdo do titulo de seu livro, foi compreender como a Ordem sobrevive e se expande
mediante um efeito natural de seu crescimento e de obediéncia a Igreja. Para o autor, a
“Instituicdo” nao substituiu a “intui¢do”, mas, antes, foi um processo natural em que a
“intuicao” se diluiu na “instituicao”.

Nessa obra ficam claros alguns pontos importantes: a) a fraternidade dos primeiros
anos era mais coletiva do que uma apropriagdo individual de Francisco, mesmo que Seu
personalismo e sua lideranca fossem evidentes; b) as decisdes coletivas e a Ordem em seu
conjunto se transformam na medida de sua expansao. Assim, o caminho da institucionalizagédo

foi uma forma de transformar uma fraternitas somente apalavrada (por Inicéncio 111 em 1209)

7 ROBSON, Michael J. P. (edited by) The Cambridge companion to Francis of Assisi. Cambridge: Cambridge
University Press. 305 p., 2012.
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em uma Ordem oficial. Apesar disso, ndo significa uma deturpagéo dos ideais de Francisco.
Por ltimo, c) a institucionaliza¢do foi um processo natural e ndo um controle ao modelo de
“génio do mal” por parte da Igreja que quebrava a pureza da fraternidade.

Além disso, o trabalho de Desbonnets ao final apresenta um apéndice critico das
hagiografias de S&o Francisco, suas datacdes e propdsitos intrinsecos ndo creditando maior ou
menor valor, mas contextualizando-as como parte de um processo temporal da
institucionalizacdo da Ordem dos Frades Menores.

Como referéncia aos aspectos coletivos, citamos a obra de Kajetan Esser: Origens e
Espirito primitivo da Ordem Franciscana. Esta é fundamental para percebemos o inicio da
fraternitas em um olhar mais amplo. K. Esser faz uma andlise do inicio do movimento
consultando os testemunhos externos, cronistas, e deu enorme crédito as fontes ndo
franciscanas. Os testemunhos externos a Ordem s&o um contraponto as fontes franciscanas. E
um complemento e uma percepcao sobre quem eram os frades como um movimento nascente.
Pela obra do frei Esser, pode-se perceber como se processa o crescimento da Ordem, 0s
paralelos com os movimentos ditos “heréticos” e como Francisco era recebido pela sociedade
e pela Igreja de seu tempo.

Nessa dindmica entre os elementos internos e externos, a analise de Esser se pauta
pelo conjunto da Ordem. Desenham-se, assim, as contradi¢fes e as indecisOes diante dos
conflitos que adentram nos anos de 1220 incluindo o processo de institucionalizacdo oficial
pela regra de 1223. As oposicOes internas da Ordem ndo foram exclusividade das geracdes
que vieram ap6s a morte do santo que apenas o conheciam pela hagiografia. Antes, elas
nasceram com a propria pratica de vida de Francisco em agregar muitos em torno de seu ideal.

A memodria de Francisco pelas penas hagiograficas tinha uma ligacdo muito forte com
a Igreja. Como exemplo, tem-se a rapida canonizacdo do santo e a proposta a Tomas de
Celano para compor a Vita Prima. Esta chamada de Legenda Gregorii, nome que corrobora a
sua intima ligacdo com o papa e a Igreja. A tonalidade a se dar ao santo incluiria muito dessa
conjuntura, nos destaques individuais explicitados nos textos. A organizacdo da Ordem é um
ponto fulcral para que se direcionem os caminhos da representacéo do seu santo fundador.

Com base nisto, cita-se a obra de Rosalind B. Brooke, Early Franciscan Government:
Elias to Bonaventure *". Esta um panorama da crescente institucionalizacdo pelas acdes dos
ministros gerais da Ordem, as acgdes legislativas internas da Ordem e o tratamento com o

papado. Para essa tese, 0s estudos de Brooke contribuem para apreender os elementos

> BROOKE, Rosalind B. Early Franciscan Government: Elias to Bonaventure. Cambridge Studies in medieval
life, Vol. I1l. Cambridge: Cambridge University Press, 1959.
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“oficiais” da Ordem e as contradigdes internas. Vem nesse conjunto o entendimento dos
valores bésicos dos menoritas e sua aspiragdo frente a Igreja. Para a memdria santoral o
suceder do tempo, o olhar para o passado e 0s eixos institucionais representam e reportam ao
seu santo fundador como referéncia ideal. Entretanto, essa memoria representativa esta longe
de ser uma unanimidade no seu processo constitutivo. Assim, projeta-se no santo a estrutura
do que se quer narrar. Na condi¢cdo em que se retrata o santo, a conjuntura da Ordem pode ter
0 poder de aprovacdo ou de veto do conteudo narrativo.

Na compreensdo da conjuntura da Ordem, em uma linha mais fatual, o livro de John
Moorman A history of the Franciscan Order: fron its origins to the year 1517 é um grande
manual de historia franciscana. A compreensao dos diversos fatos do inicio do movimento e
sua formacao institucional tem o lugar de importancia para abstrair as sucessivas conjunturas
na construcdo indenitaria menorita. Moorman parte de um olhar ndo apenas narrativo, mas
critico ao expor 0s pontos nodais da institucionalizagdo em suas contradigdes internas. Essa
obra fomenta dados importantes sobre os marcos na relagdo dos menoritas com a Igreja.
Portanto, os eixos explicativos da memoria representativa ndo se veem desvinculados da
formacdo interna dos frades e da sociedade em que estdo inseridos.

Posto isso, a obra de David Flood Frei Francisco e o0 movimento Franciscano € um
importante subsidio na relacdo do individuo Francisco com suas formas representativas e
coletivas a partir de seu movimento. A obra de Flood é manuseada nesse trabalho inspirada
seus caminhos metodoldgicos e na escolha de suas fontes. Um dos pontos centrais é a
comparacdo da Regulla non Bullata (RnB), considerada a regra que Francisco e seus irmaos
redigiram, com a a Regulla Bullata (RB) de 1223. Nesse paralelo, Flood tenta captar as
mudangas pelo texto das regras e analisar as for¢as que empurravam 0 movimento para a
oficializacéo.

Com essa leitura, demonstra-se o contraste entre o ideal de Francisco diante das vias
apresentadas pela Igreja no processo de reconhecimento oficial. A turbuléncia dos dltimos
cinco anos da vida do santo é manifesto entre o texto da RnB e o RB. O foco sobre as
contradi¢es giram em torno da preservacao da intetio do santo. A RnB é um documento mais
expressivo, amplo e recheado de passagens dos evangelhos se comparado ao texto
essencialmente sintético e juridico, editado por uma bula papal de 1223. Ao passar pelos
temas mais importantes que sintetizaram o movimento de Francisco, o autor desenha o
caminho e os contrastes da vida franciscana nesses primeiros anos.

A comparacdo das regras feitas por Flood demonstra o clima de idealizagdo por parte

de Francisco, talvez um saudosismo em relacdo aos primeiros anos, contraposto as
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necessidades e as intencdes da Sé Romana com a oficializacdo. Apresentar os contrastes do
santo em vida é determinante para a compreensdo da memoria, pois o sentimento de ferir o
ideal de Francisco nédo se restringiu ao seu periodo de vida, mas transpassou as geracdes, 0
gue agravou, por vezes, esse conflito.

O paralelo levantado pelo autor entre a RnB e a RB sustenta que as duas regras contém
em si a explicacdo de dois ideais distintos e de duas inten¢ées. Como Flood afirma:

A regra ndo-bulada tem, assim, a marca de dez anos de comunicacdo de
didlogo, no momento em que os frades exprimiam seus propositos firmes e
sua grande esperanca. E um resumo da historia dos frades. (...) No que
tocava a Igreja, a regra ficou sendo esta de 1223. No que concerne aos
frades, este documento marcava as etapas de suas lutas para assumirem seu
destino de homens. Por sua prépria natureza este escrito evidencia uma
histéria.*"®

Nesta tese, o olhar sobre Francisco tem uma proposicdo estruturante da memoria
diante das circunstancias conjunturais da Ordem. Nesse processo, as sucessdes de geracdes, as
mudangas internas da fraternidade e sua representacdo externa possuem um peso relativo
importante. A opcdo feita por esta matéria se da através das contradi¢des internas entre 0s
menoritas em relacdo a dedicacdo as letras. A partir dessa perspectiva, o livro de Neslihan
Senocak The poor and perfect: the raise of learning in the Franciscan Order, 1209-1310 *"*
fornece o panorama sobre a Ordem e as tensdes exercidas com a crescente entrada dos frades
para as universidades da Cristandade.

Nesse sentido, o olhar sobre o passado da fraternitas com o mote simplex et idotae
sempre foi uma forca que impulsionava a uma observacdo dos principios basicos dados pelo
préprio Francisco. As turbuléncias derivadas dos estudos, como exemplo, foram decisivas
para a afirmacdo da institucionalizacdo dos frades menores.

Para este trabalho, a questdo das letras € um ponto fulcral. Com foco especial em
Boaventura de Bagnoregio representando a sintese do frade desses anos. A base cultural
ligada aos estudos foi tomada pela Ordem como uma deturpacgéo dos ideais de Francisco. O
olhar critico de Senocak sobre os menores demonstra a evolugdo da Ordem, em um
comparativo dos anos formadores até 1223, com as variagdes que acompanham 0s menores

ap6s a morte do santo.

% FLOOD, op. cit. p.17.
7 SENOCAK, Neslihan. The poor and perfect: the raise of learning in the Franciscan Order, 1209-1310.
Ithaca/London: Cornell University Press, 2012. 276 p.
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Com um uso das fontes em um amplo espectro, transitando dos textos legislativos, as
cronicas franciscanas, hagiografia e os escritos do préprio Poverello, Senocak apresenta
formas fundamentais e as contradi¢cdes que implicavam em ser frade e dedicar as letras. Esse
livro nos permite tracar a Ordem em sua historicidade, mudancas e contradi¢bes internas a
partir da dedicagéo dos frades aos estudos.

Nessa sequéncia, a dedicacdo dos frades as letras talvez seja um dos pontos mais
evidentes da juncdo dos menores aos modelos culturais em desenvolvimento no século XIII.
Os estudos ndo apenas forneceram contradi¢@es internas, mas expuseram os frades diante de
grupos sociais diversos. Progressivamente os irmdos menores ndo s se desenvolveram nas
universidades e nos estudos conventuais, mas passaram a exercer fungdes antes exclusivas ao
clero secular.

Os menoritas, com o passar do tempo, assumiram funcBes da cura animarum como
ouvir confissdes, ter suas proprias igrejas, pregar, dentro da liturgia, funerais etc. O clima se
torna pior entre o clero secular, os mestres universitérios e os frades em face a sua crescente
atuacdo e diversificacdo ministerial destes. Inicia-se, portanto, uma crise para a Ordem,
tratada na historiografia como “antifraternalismo”.

Os frades nos primeiros setenta anos de existéncia de instituicdo construiram uma
memoria representativa dupla. Uma, através da personalidade em si de S&o Francisco, como
exemplo para a Ordem, internamente. Ao mesmo tempo em que buscam sua identidade
perante as outras categorias institucionais da Igreja e da sociedade. Aproximadamente nos
anos 1250, os conflitos e os ataques aos modos de vida mendicante (dominicanos e
franciscanos) forcaram os menores a buscar no fundamento de seus votos e em seu modo de
vida munigdes para contra-atacar os seus caluniadores.

Como referéncia para esse periodo, citamos a obra de Penn Szittya'’®: The
antifraternal tradition in medieval literature. Esse livro apresenta a formacdo e os debates e
0s ataques que os frades sofreram na Cristandade a partir dos eventos de na Universidade de
Paris nos anos de 1250. A legitimidade dos frades menores passou por um periodo de ampla
contestacdo. Além dos frades, envolvem-se nessa “querela” o papa, o rei de Franga e
autoridades eclesiasticas locais. Nesse sentido, os textos que circularam ou contra ou a favor
dos frades sdo fundamentais para a apreensdo da afirmacdo exterior dos menores. Assim,

nesse periodo, Boaventura foi um dos protagonistas nessa “guerra de penas e tratados”.

18 SZITTYA, Penn R. The antifraternal tradition in medieval literature. New Jersey: Princeton University
Press, 1986. 316 p.
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Nessa perspectiva, este trabalho converge para a memdria representativa de Francisco
no contexto de Boaventura. Assim, faz-se necessario entender a trajetéria do Doutror Seréfico
como menorita e como dirigente menorita. Em Sdo Boaventura a Ordem ja passava por um
espaco de experiéncia consideravel em relacdo a sua atuacdo como instituicdo da Igreja. O
Doctor Seraphicus tem um papel de dianteira na memoria de Francisco como bidgrafo. Além
disso, Boaventura de Bagnoregio foi um te6logo de expressdo e um atuante ministro geral. As
suas concepcdes sobre 0 santo ndo estdo desvinculadas de suas percepcdes sobre o que ele
significa para a instituicdo e, mais além, para a histdria sagrada de forma geral.

Um suporte muito importante para o entendimento teoldgico-filosofico e biogréfico é
a obra de Etienne Gilson: La Filosofia de San Buenaventura”. Esse livro é um importante
manual sobre Boaventura. O autor, mesmo ndo sendo historiador, parte de uma vertente da
histéria da filosofia para elencar as principais questBes de cunho teoldgico-mistica e
académicas do Doutor Serafico. Mesmo que a intencdo de Gilson ndo seja trazer uma
problematizacdo historiografica, o autor sempre esté atento em compreender Boaventura pelas
condicdes intelectuais e espirituais de sua época.

A bibliografia que foi citada neste capitulo representa uma fracdo das que usamos ao
longo desse trabalho. As obras citadas servem como pilares que afirmam mais claramente as
nossas proposicdes tedrico-metodoldgicas e tematicas. Sdo elas pontes e motivadores para as
hipoteses e questionamentos desse trabalho. Existem outras obras e artigos citados ao longo
desta tese que também sdo basilares para a sua construcdo tedrica e metodoldgica. Entretanto,
julga-se mais pertinente discorrer sobre elas ao longo dos capitulos seguintes. Na mesma
medida, aplica-se aos trabalhos correlatos a problematizacdo em torno da memoria no seu

campo tedrico. Assim, encontram-se elas diluidas nas propostas adequadas a cada capitulo.

3.2. Sd0 Francisco e as fontes

O entendimento sobre a memdria de Francisco, ao culminar em Boaventura de
Bagnoregio, impde-se antes de tudo a ardua tarefa de selecionar aquelas fontes que atendam
as questdes, aos veios tedricos e as imposi¢cdes metodologicas desta tese. As fontes escolhidas

segundo o recorte temporal deste trabalho tém um carater diverso.

1% GILSON, Etienne. La Filosofia de San Buenaventura. Colecciéon Thau. Buenos Aires: Ediciones Desclée de
Brouwer, 1948. 484 p.
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As fontes arroladas buscam compreender, a partir da variedade e da comparagéo, a
situacdo da Ordem nos seus aproximadamente sessenta primeiros anos. A partir dos
documentos arrolados ndo se busca apenas a demonstracdo das sucessivas conjunturas. Por
outro lado, intenciona-se elencar os elos que unem os “fatos” e “eventos” que culminaram na
formacdo, na institucionalizacdo e na estruturacdo da memdria representativa de Francisco.

Nesse caminho, sinteticamente, dividimos em trés eixos tematicos as nossas fontes'®’:

a) Fontes atreladas ao elo existencial de Francisco: basicamente sdo aqueles textos
atribuidos ao Poverello ou tentam recuperar a sua memoria e intentio. Entretanto
ndo significa apenas os textos atribuidos ao santo, mas aqueles que tém um vinculo
com os frades da primeira fraternidade.

b) Fontes de S&o Boaventura: sdo os escritos atribuidos ao Doctor Seraphicus
relativos a sua hagiografia, aos seus sermdes sobre Francisco, a um texto
apologético da Ordem e outro mistico.

C) Fontes complementares: Tais documentos sdo compostos pelos testemunhos

externos & Ordem e um escrito contra os frades.

Nesta tese, uma das percepcbes mais evidentes no trabalho com as fontes foi de levar
em conta a “marcha” das geracdes e a circunstancialidade da memdria santoral. Assim, 0
efeito causado pela mudanga pode ser percebido pela constante tentativa de “estagnacdo” da
memoria de Francisco e os diversos simbolismos gerados sem sua presenca existencial, fisica.
O presentismo da meméria por um lado tenta se fixar em uma conjuntura especifica. Mas por
outro, quando observado em uma estrutura temporal maior, demonstra os aspectos da
mudanca e da adaptacdo dos menores aos diversos lugares em que se inseriam.

Entre as inumeras edi¢des, edicOes criticas e traducles, fez-se a opgdo por aquelas que
se basearam nos manuscritos originais para a transliteragdo ao impresso moderno. A
preocupacdo primeira desse estudo estd em ler e comparar o original latino com as tradugdes
nas linguas modernas para se atingir uma exatiddo textual maior (usei traduces em inglés,
espanhol e portugués). Com isso, sobre as fontes latinas sem traducdo farei minha prépria
versdo para o portugués. Sera, assim, uma traducdo livre e sem uma elaborada pericia de

latinista de formagdo. Entretanto, essas transladagOes latinas trardo o sentido contextual

180 Nesse primeiro momento néo elencaremos quais elas séo de acordo com a subdivisdo proposta nesta tese. Isso
se da pelo fato de que muita de nossas fontes podem se enquadrar em mais de um dos topicos.
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respeitando as limitagcOes e significados das sentencas, dos termos e das palavras. Portanto,
objetiva-se ndo trazer prejuizo ao sentido contextual e a precisao do texto usado.

Ao seguir a proposta de divisdo das fontes usadas nesta tese, conforme a tematica
acima descrita, arrolaremos os textos que serdo basilares para a construcdo argumentativa
desse estudo. Sem uma rigidez metodoldgica para tal separacdo, apenas pelo seu tema, sem
um rigor cronoldgico, seguiremos a sua descri¢do nos paragrafos seguintes.

Em um primeiro momento, falar da memoria ndo somente implica em localizar o
estatuto do passado que sistematiza e consolida as lembrancas coletivas ou individuais. A
prépria trajetoria da Ordem dos Frades Menores indica que a mudanga e as forcas de
resisténcia a essa sao elementos mais do que perceptiveis. O valor do passado para os frades
menores, segundo nosso recorte, implicou na idealizacdo e no saudosismo motivado pelo
sentimento de “deturpagdo” ou “esfriamento” das inten¢des de Francisco. Para tanto, a
adequacdo, a adaptacdo e o tempo moldaram a instituicdo dos frades diante da constante
complexificacdo das atividades dos menores.

Com isso, 0 elo temporal é o proprio Francisco. Com o pouco que ele ditou aos seus
seguidores, as suas curtas recomendacfes servem de base para compararmos o eixo da
mudanca e da memoria representativa entre as geracdes de frades que se sucedem. Com
relacdo a Sao Francisco se escolheu 0s seguintes textos em sua moderna nomenclatura: a)
Testamentum e Testamentum Senis factum (c. 1226, ou nos Ultimos meses de vida do santo);
b) Admonitionis (data incerta, provavelmente composto em tempos diversos); c) Epistola ad
Antonium ( data incerta, mas nos inicios de 1224). Todos esses textos foram retirados, em seu
original em latim, da edicdo de Kajetan Esser de 1976, Tais escritos, depois de um longo
processo de analise do frei Esser, foram considerados auténticos. Para a composi¢cdo dessa
edicdo critica, Esser analisou em torno de 179 codices dos séculos XV ao XVIII, félios e
manuscritos dispersos no territorio europeu’®. Desse total, 28 s&o considerados auténticos e
24 em dubitalia.

A escolha da edicdo de Kajetan Esser se deu por ela ter servido de base para muitas
outras traducdes das fontes de Francisco nas linguas modernas. Além disso, ela € considerada

a edicdo mais criteriosa e completa sobre o estudo dos manuscritos originais. Entretanto,

81 SANCTI FRANCISCI ASSISIENSIS. Opuscula Sancti Patris Francisci Assisiensis. Denuo edidit iuxta
cocices mss. Caietanus Esser. Biblioteca Franciscana Ascetica Medii Aevi Tomus XIl. Roma: Editionis Collegii
Bonaventurae ad Claras Aquas Grottaferrata, 1978.

182 ESSER, Caietanus. Pars Prima: Introductio generalis. De codicibus opusculorum S. Francisci. In: SANCTI
FRANCISCI ASSISIENSIS. Opuscula Sancti Patris Francisci Assisiensis. Denuo edidit iuxta cocices mss.
Caietanus Esser.  Biblioteca Franciscana Ascetica Medii Aevi Tomus XII. Roma: Editionis Collegii
Bonaventurae ad Claras Aquas Grottaferrata, 1978, p. 37. Os codices, félios e outros tipos de manuscritos estédo
descritos por Esser na Introductio Generalis das paginas 24 a 37 da edigdo citada.
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usou-se também outras edi¢Ges traduzidas para comparar o texto e nos auxiliar na traducédo de
termos latinos dubios.

A comecar, citamos as Fontes Franciscanas e Clarianas'®. A base dessa edicio
brasileira foi a propria do frei Esser e também atentando para o manuscrito de cddigo 388 da
Biblioteca Comunal de Assis. Este considerado, concernente aos ditos de S&o Francisco, 0
mais completo’®. Como suporte comparativo, cotejamos também a edicdo latina com a
traducdo espanhola da Bilbioteca de autores cristianos'®, San Francisco de Asis: Escritos,
biografias, documentos de la época. Esta edicdo preparada por Jose Antonio Guerra toma
como suporte a edicdo de Kajetan Esser e a orientacdo tematica dos documentos, comparacao
textual na a traducdo francesa de Thedphile Desbonnets.

Nesse recorte, fez-se a opcdo por dedicar um capitulo a Legenda Maior e comentar
mais contextualmente as outras hagiografias anteriores. Sobre a Legenda Maior este estudo
usa pela edicdo latina publicada na Analecta Franciscana tomo décimo'®. A edicdo da
Analecta Francisca é resultado de um trabalho de critica dos padres de Quaracchi. Esta €
amplamente citada entre os estudos que essa pesquisa se baseia. Além disso, o trabalho desta
edicdo latina trouxe confiabilidade através do método empregado no estudo dos manuscritos
ao se comparar com as publicacdes anteriores. Sobre a Legenda Maior, a Analecta se baseia
em 16 codices diversos e dispersos pela Europa™®’.

Para compreender a memdria do processo de institucionalizacdo da Ordem, os textos
produzidos a partir de sermdes, escritos apologéticos e misticos de Boaventura sdo de suma
importancia. Esse grupo de documentos é fundamental na representacdo do modo de vida
franciscano pela pena do Doctor Seraphicus. Este ja fazia parte do grupo de frades instruidos,
de geracdes posteriores a morte de Francisco e de uma relacdo profunda com a Igreja.

183 FONTES FRANCISCANAS E CLARIANAS. Organizagdo de Celso Marcio Teixeira; traducdo de José Carlos
Corréa Pedroso, Irineu Gassen, Ary Estévao Pintarelli, Durval de Morais. Petrépolis: Vozes; Brasilia: FFB,
2004.

84 PINTARELLI, Ary Estevdo; PEDROSO José Carlos Correa; TEIXEIRA, Celso Mércio. Introdugdo. In:
FONTES FRANCISCANAS E CLARIANAS. Organizacdo de Celso Marcio Teixeira; traducdo de José Carlos
Corréa Pedroso, Irineu Gassen, Ary Estévéo Pintarelli, Durval de Morais. Petrépolis: Vozes; Brasilia: FFB,
2004, pp. 13-14.

18 SAN FRANCISCO DE ASIS. Escritos, biografias, documentos de la época. Edicion preparada por Jose
Antonio Guerra. Tercera edicion revisada. Madrid: Biblioteca de autores cristianos, 1985.

18 ANALECTA FRANCISCANA SIVE CHRONICA ALIAQUE VARIA DOCUMENTA AD HISTORIAM
FRATRUM MINORUM. Spectantia edita a patribus collegii S. Bonaventurae adiuvantibus aliis eruditis viris.
Tomus X Legendae S. Francisci Assisiensis saeculis XIII et XIV conscriptae. Claras Aquas, Florentiae,
Quaracchi- Firenze, Typographia Collegii S. Bonaventurae, 1926-1941.

8" ANALECTA FRANCISCANA X. Praefatio, p. LXXIV- LXXVI.
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Nesse conjunto de textos, citamos o Itinerarium mentis in Deum (1259)'®. Esse
escrito de Boaventura € usado em complemento a compreensdo da Legenda Maior. A edicdo
gue usamos é a bilingue latim/espanhol que tem por base a publicacdo de Quaracchi: Doctoris
Seraphici S. Bonaventurae Opera Ominia tomus V (1891). Os editores e tradutores da edicao
espanhola justificam que se fundamentaram na publicagéo de Quaracchi pela confiabilidade e
pela boa qualidade no processo transliteragdo do texto. Segundo os editores da BAC, as
publicacBes anteriores continham muitos erros, com textos espurios junto aos auténticos.
Essas edicOes anteriores a de Quaracchi, muitas vindas desde a Idade Média, mesmo 0s
impressos, eram copiados sistematicamente sem um estudo mais critico'®°.

Posto isso, a representacdo dos frades como Ordem ja constituida teve seus opositores
principalmente na década de 1250. A depreciacdo dos frades pelos grupos de mestres
seculares, iniciando na Universidade de Paris e espalhando para outros campos foi um forte
golpe para os menores. Boaventura foi um dos protagonistas desses debates. A memdria da
Ordem em seu conjunto, nesse periodo de turbuléncia mostrou uma coesdo interna e uma
frente “intelectual” bem embasada. Além disso, sobressai uma “identidade” ou mesmo o que
significava ser frade menor com grande propriedade e influéncia.

A pena de Boaventura retratou claramente esses elementos anteriores. Assim, esta
tese toma por base o texto Quaestiones Disputatae de Perfectione Evangelica (1255-1256) da
edicdo bilingue (latim/espanhol)'®. Os editores deste volume usaram a edicdo de Quaracchi,
Doctoris Seraphici S. Bonaventurae Opera Ominia tomus V (1891) e mais outros folios. O
exercicio metodoldgico de comparacdo das edi¢cdes impressas com 0s originais nos da mais
confiabilidade tanto na transliteracdo latina quanto na traducéo.

Outro conjunto de fontes importantes sdo os sermdes. O grupo de textos relativos aos
sermdes € fundamental para a construcdo representativa, litdrgica e mistico-teoldgica de
Francisco por Boaventura. Neste trabalho se usara a traducéo inglesa, projeto encabecado pela

Saint Bonaventure University, New York. Os textos foram editados sob a direcdo de Eric

1% SAN BUENAVENTURA. ltinerario del Alma a Dios. In: . Obras de San Buenaventura. Edicion
Bilingue (latin-espafiol). Tomo Primero. Edicion dirigida, anotada y con introducciones por Leon Amoros;
Bernardo Aperribay; Miguel Oromi. Segunda Edicion. Madrid: Biblioteca de los Autores Cristianos, 1945,
pp.541-633.

% AMOROS, Leon et alli. Introduccion general. In: SAN BUENAVENTURA Obras de San Buenaventura.
Edicién Bilinglie (latin-espafiol). Tomo Primero. Edicion dirigida, anotada y con introducciones por Leon
Amoros; Bernardo Aperribay; Miguel Oromi. Segunda Edicion. Madrid: Biblioteca de los Autores Cristianos,
1945, p. 35.

1% SAN BUENAVENTURA. Quaestiones disputatae de perfectione evangélica/Cuestiones disputadas sobre la
perfeccion evangélica. IDEM. Obras de San Buenaventura. Edicion Bilingie (latin-espafiol). Tomo VI y ultimo.
Edicién preparada bajo la direcion de Bernardo Aperribay; Miguel Oromi; Miguel Oltra. Segunda Edicion.
Madri: Biblioteca de los Autores Cristianos, 1949, pp. 336- 707.
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Doyle: The disciple and the master: St Bonaventure sermons on St Francis of Assisi***. Esta
edicdo tem por base a publicacdo de Quaracchi, Doctoris Seraphici S. Bonaventurae Opera
Ominia tomus 1X (1950)%%. Esta edicdo foi comparada por Doyle com 0s manuscritos
originais propondo uma traducdo segura para o inglés. Para melhor entendimento, a traducgéo
seré cotejada com a edicdo latina de Quaracchi’®. Os sermdes listados para essa tese sdo: a)
De translatione S. Francis e b) De S. Padre Nostro Francisco, Sermonis I, II, IV, V. O
serm&o 111 ndo se usara por ser considerado em divida sobre a sua autenticidade®®*.

Em uma via de apoio, outros conjuntos de fontes sdo usados para complementar este
estudo. Nos anos de 1250, como ja dito, os frades sdo confrontados em varias frentes. Uma
dessas oposigdes foi William de Saint-Amour que protagonizou com Boaventura o seu
contraditério direto. Citamos a edicdo bilingue e traducdo para o inglés de Guy Geltner
Tractatus brevis de periculis novissimorum temporum®*®. Guy Geltner usou um manuscrito
disponivel na Biblioteca Apostdlica Vaticana e o comparou com diversas edicgdes,
principalmente as do século XV11*%.

Com relacdo aos eventos na Universidade de Paris ja comentados, uma das fontes
desta tese é a Chartularium Universitatis Parisiensis'®’. Este conjunto de cartas, bulas,
ordenagdes internas & Universidade de Paris entre outros documentos de naturezas diversas
foi resultado do trabalho do dominicano Henricus Denifle. O frade dominicano reuniu
inimeros félios ao redor da Europa, em diversos arquivos, que eram relativos a Universidade
de Paris.

Denifle partiu do Arquivo Nacional de Paris e do Arquivo da Universidade de Paris.
Para complementar sua captura de félios, cddices etc. consultou o Arquivo Pontificio do
Vaticano™®. Neste trabalho, listam-se as séries de cartas que envolvem os frades nas querelas

191 SAINT BONAVENTURE, The disciple and the master: St Bonaventure sermons on St Francis of Assisi.
Translated and edited with an Introduction by Eric Doyle. Chicago: Franciscan Herald Press, 1983.

192 Sobre 0s manuscritos consultados nessa tradugéo: DOYLE, Eric. Preface. In: SAINT BONAVENTURE, The
disciple and the master: St Bonaventure sermons on St Francis of Assisi. Translated and edited with an
Introduction by Eric Doyle. Chicago: Franciscan Herald Press, 1983, p. XVI.

198 Doctoris Seraphici S. Bonaventurae Opera Ominia. Issu et auctoritate David Fleming. Tomus IX. Florentia.
Ad Claras Aquas(Quaracchi) — Ex Typographia Collegii S. Bonaventurae, 1950.

¥ DOYLE, op. cit. p. 28.

1% WILLIAM OF SAINT-AMOUR. De periculis Novissomorum temporum. Edition, Translation and
Introcdution by G. Geltner. Parallel text English-Latin. Paris-Leuven: University of Dallas, 2008

19 GELTNER,Guy. Introduction. In: WILLIAM OF SAINT-AMOUR. De periculis Novissomorum temporum.
Edition, Translation and Introcdution by G. Geltner. Parallel text English-Latin. Paris-Leuven: University of
Dallas, 2008, p. 23.

197 DENIFLE, Henricus et alii. Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I. Paris: Ex Typis Fratrum
Delalain Via a Sorbone Dicta, 1889.

1% DENIFLE, op. cit. p. XXXI.
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dos anos de 1250. Foram usados alguns dos documentos referentes ao periodo de 1250 a
1256, na divis&o do editor, dos nimeros 191 ao 291'%.

Ao se ter apresentado as fontes e a historiografia, cré-se, assim, ter desenhado um
esboco do que esta pesquisa pretende em suas linhas gerais. O texto corrente dos proximos
capitulos dard a tbnica a cada particularidade dialogando com uma historiografia
complementar aquela citada neste capitulo. Com estes textos, livros e fontes que foram
selecionados para este trabalho, visa-se compreender a memdria em seu conjunto literario,
institucional e a mudanca como uma constante na representacdo de sdo Francisco. Portanto, o
caminho temporal do santo em sua representacdo conjuntural foi paulatinamente sendo
estruturada. E uma memoria que por mais que seja idealizada, ligada a quase um arquétipo,
tem suas escolhas de composi¢do muito atreladas a situacdo vivida na Ordem, nas relacdes

objetivas e reais.

199 Os documentos citados de forma completa ao longo do capitulo 6.
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CAPITULO 4: HAGIOGRAFIA, MEMORIA E AS PRIMEIRAS REPRESENTACOES
NARRATIVAS DE SAO FRANCISCO

4.1. O santo e a narrativa hagiografica: a formacéo de um género

O senso do passado e a perspectiva de permanéncia das conjunturas humanas levaram
o homem, ha muito, optar pelas diversas formas de registro de suas maultiplas atividades
sociais e culturais. Esta sistematizacdo ndo se resume apenas em um conjunto de codigos
partilhados, ensimesmados, que fazem sentido apenas para aqueles que dominam essa técnica,
escrita ou ndo. Entretanto existe um significado que subjaz ao tratamento do tempo e das
temporalidades. Como exemplo, a comunicacdo dos diversos elos sociais e valores culturais,
entre geracdes, que convergem e se estruturam no tempo através da escrita. Os fundamentos e
os valores unem essa técnica, os modelos e autoridades, com suas bases socioculturais
fundados em seu reconhecimento popular.

O fato de a escrita atualizar a subjetividade em cddigos perceptiveis do “eu” de quem
escreve, 0 seu fundamento esta muito além desse ato em si. No desejo de escrita estdo
consignados os diversos tratamentos com o tempo e a duracdo. Encontram-se também as
percepcdes coletivas de determinado grupo, os padrbes reproduzidos e os codigos partilhados
para que o tema grafado tenha aceitacdo ampla na comunidade que se destina.

200 também conserva essas caracteristicas

A hagiografia medieval, em seu sentido latto
atreladas ao tempo. Este, portanto, torna-se muito importante, pois as variagdes e a
necessidade de registo de figuras destacadas se apresentam a percepcdo da memdria por
muitos espectros. A memoria, forca tedrico-metodoldgica dessa tese, possui em si uma forma
de partilhar sucessbes temporais em um texto além de explicitar marcadores sociais ideais e
exemplares para seu fim narrativo. A memoria ndo é um caminho fechado em si como escolha
analitica, antes ela é uma seccdo das diversas formas de trabalhar o passado que pretende

permanecer e se firmar em uma “expectativa de futuro”. Sempre seu resultado ¢ o presente

como um feito cristalizador do acontecido.

20 E importante ressaltar que ndo é meu objetivo trabalhar com cada caso e cada modelo hagiogréfico que foram
construidos desde a Alta Idade Média até o recorte cronoldgico desta tese. Assim, compreendi em seus aspectos
gerais como a composicao, os simbolismos, os valores de época etc. com o objetivo de elencar as bases gerais de
formacéo das escritas santorais sobre S&o Francisco. Com isso abri méo de listas de autores e cronologias para
exemplificar tais aspectos gerais. Portanto, substitui nomes pelos propositos mais “universais” da composi¢ao
literaria hagiografica. Ndo por ser menos importante, mas por jugar que essa opgao atenderia mais aos propositos
da tese.
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A hagiografia conjunta ao estudo da memoria representa um veio interpretativo em
consonancia com as diversas formas de trabalhar a temporalidade humana. Para memoria é
salutar compreender os niveis da relagdo individual com o tempo, mas que simultaneamente
visa o coletivo e 0 conjunto. A escrita se apresenta como um efeito estruturante no tempo ao
trazer seu sentido em cada caso e cada forma de narrar. Nessa relagdo temporal existe o nivel
das reminiscéncias, das formas manifestas em sua caracteristica existencial que consiste na
lembranca atrelada ao periodo de vida. Essa forma é muito Gtil ao hagidgrafo, pois é sobre o0s
relatos das testemunhas oculares onde se assenta esse tipo de “memoria existencial”.

Mais além, com intima ligacdo com a perpetuacdo das lembrancas, a memdria é quem
sistematiza, corta, acrescenta, omite etc., pode assumir seu contorno mais institucional e
formal. Em suma, a memdria em geral € um efeito que apresenta em suas perspectivas um
horizonte de duracdo. Portanto, sobressai a subjetividade do autor e mesmo seus vinculos
estreitos de uma existéncia. O ser que se registra, nesse caso o santo, é atemporal na sua
pretensdo. A sua memdria representativa repousa dos jogos de tempo da conjuntura da
existéncia relativa ao relato, com a expectativa de estruturacdo e perduracdo do exemplo
santoral.

Com relacdo a memoria hagiografica franciscana, neste estudo ela se limita até o
tempo de Boaventura. Se contarmos de Tomas de Celano a Boaventura, pode-se atestar que a
memoria representativa do santo fundador dos menores possui a caracteristica de ser sempre
circunstancial e vinculada as necessidades institucionais ainda em formacdo. Uma das
finalidades da memoria religiosa perpassa por um plano mais amplo, geral, em que relatar a
vida, milagres, feitos, comportamento (moral e ética) desses homens traduzem em um tipo
especial de narrativa. Tal necessidade cria uma representagdo do santo que sobreponha ao
tempo de sua existéncia.

O panegirico e a exemplaridade estdo acima das particularidades essencialmente
fatuais ou conjunturais. Os seus usos praticos, desde o calendario litargico a leitura
devocional, sdo colecdes de exemplos em que o santo é representado como imagem ideal. Tal
forma modelar pretende superar as eventualidades e as particularidades. Uma apreensédo da
memdaria do santo jamais pode ser elencada apenas por particularidades em si. O relato
narrativo santoral € o geral extraido do ordinario e do eventual. Assim, o tempo especifico
(dados eventuais, fatuais) do santo a ser rememorado ndo pode ser impedimento a abstracao
das geracdes que sucedem ao seu tempo existencial.

A hagiografia possui uma historicidade prépria tanto pelo volume de tinta que se

correu até os dias de hoje para compreendé-la quanto em seu berco, a Idade Média. Neste
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periodo, a sua fungdo estava atrelada a vinculos socioculturais muito especificos em seus
diversos usos. Além disso, mesmo no medievo como um todo, os modelos produzidos na Alta
Idade Média ndo se ligam em uma linha sucessoria direta e ininterrupta aos padrdes
produzidos do século XIII. Entretanto, essa distancia cronoldgica ndo a separa brutalmente,
mas demonstra como os valores e as formas de se narrar a vida de um santo sdo mudadas.
Ainda que se conserve o espirito de guardar a memoria de uma personagem exemplar, 0
exemplo em si sofre alteracbes com o tempo. Os valores santorais compreendidos entre as
primeiras hagiografias e as franciscanas do século XIII passam por sensiveis modificacdes
ainda que o valor cristdo seja uma permanéncia evidente.

A hagiografia ou documento hagiografico, como definiu Delehaye?®, é todo escrito
que é relativo de um santo. As suas primeiras manifestacdes ocorrem desde a Antiguidade
Tardia. Com relacdo aos seus tracos narrativos e fins, ndo ha uma unidade nos textos
hagiograficos e na sua estrutura narrativa abriga uma variedade de expressdes e métodos?%%.
Michel de Certeau®® arrisca uma cronologia sucinta da hagiografia em seus usos entre o
século 11 e o XIII: a) aparece como parte do calendério litargico, muito vinculado ao martirio,
em memoria do dia da morte do santo (seculos Il ao 1V); b) em outro momento, as Vidas
assumem a dianteira ao contar sobre os ascetas do deserto e os confessores; ¢) com 0
desenvolvimento hagiografico, até o século XIII, os misticos e os fundadores de Ordens se
tornaram mais populares como tema das narrativas santorais.

A hagiografia, consciente de seu carater diverso em sua temporalidade, é assim
definida por André Miatello:

(...) pode-se observar que hoje o termo ‘hagiografia’ é empregado para
designar um conjunto de obras artistico-literarias que se relaciona com a
memoria e o culto dos santos; igualmente se diz ‘hagiografia’ para cada obra
santoral considerada em si mesmo ***

A caracteristica marcante que define a hagiografia € a sua capacidade de concentrar os
feitos de um santo ao inserir uma formalizacdo. O carater sistematizador da hagiografia pode

ser percebido na reproducéo textual. Sobral, ao comentar sobre sobre a narrativa hagiogréfica,

' DELEHAYE, Hippolyte Les Légendes hagiographiques. Troisiéme Edition revue. Bruxelles. Société des
Bollandistes, 1927. 226 p., p.1

22 DELEHAVYE, ibid., p. 11; SOBRAL, Cristina. O modelo discursivo hagiografico. In: Actas do V Coléquio
da Seccdo Portuguesa da Associagdo Hispénica de Literatura Medieval. Porto: Faculdade de Letras da
Universidade do Porto, 2005, p.97; MIATTELO, André. Santos e Pregadores nas cidades medievais italianas:
Retorica civica e hagiografia. Belo Horizonte, Fino Trago, 2013. 193 p., p. 14; DE LA BORBOLLA, Angeles
Garcia. La leyenda hagiografica medieval: ;una especial biografia? In: Memoria y Civilizacion (MyC), 5, 2002,
p.78.

%3 DE CERTEAU, Michel. Uma Variante: a edificacéo hagiogréfica. In: IDEM. A escrita da Histéria.
3% Edigdo. Trad. Maria de Lourdes Menezes. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2011, pp. 290- 291.

24 MIATTELO: op. cit., p. 14.
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apresenta que os elementos formais na escrita séo manifestos no panegirico da personagem,
no maravilhoso que o envolve, a repeti¢do ou clichés e a ruptura sistematica com a cronologia
(o acontecido dista do narrado).

Como consequéncia, na estrutura narrativa apresenta: “(...) a representacdo de um
tempo néo cronolédgico com a diluigdo dos contornos temporais da agdo.” 2°° Nesse conjunto,

Angeles Garcia de La Borbolla®®®

analisa que a hagiografia e sua estrutura narrativa podem
ser encontradas tanto em verso, metrificado pela forma poética, quanto pela prosa, talvez esta
mais comum. Ainda em sua definicdo, o texto hagiografico essencialmente versa sobre o
santo que “em suma sdo textos que validam a santidade de um individuo e asseguram sua
veneracéo pelos devotos” 2%’

A estrutura tipologica hagiografica deposita sobre o santo a capacidade de trazer o
extraordinario no ordinario, dai o senso de sempre haver algo novo, uma esperanca de
renovagao e uma aparéncia de inaudita. A narrativa se concentra em glorificar e instruir pelo
santo pela sua cobertura completa (vida/morte) da graca divina®®®. Ha, assim, como levanta
Uytfanghe, é uma referéncia nominativa em que sempre se reporta a0 novo, mas com

29 0 santo atualiza

referéncias de individuos, teofanias e milagres inspirados na Sacra Pagina
e confirma a autoridade biblica pela repetigdo de certos feitos e atitudes ja narrados. Logo, “as
referéncias do passado garantem a reatualizacdo dos fatos salvificos do passado e o
comportamento conforme as normas aos modelos da Biblia”.?° Em continuidade é o
“horizonte a partir da qual a hagiografia se compreende**.

A hagiografia nos dias atuais é reconhecida como uma forma literaria em si e como
uma das inimeras expressoes letradas da Idade Média. Relativa as suas possiveis fronteiras e
as suas outras simetrias, a escrita santoral pode vir identificada como Acta Sanctorum,
Legenda, Vita ou mesmo nas Res Gestae. De forma geral, a identificacdo hagiogréafica, diante
de sua variedade, significa que: “cada vida de santo deve ser antes considerada como um
sistema que organiza uma manifestacdo gragas a combinagdo topoldgica de ‘virtudes’ ¢ de

‘milagres’.”212

%% SOBRAL, op. cit., p. 97.

2% DE LA BORBOLLA, op. cit., p 78.

27 DE LA BORBOLLA, ibid.

2% VAN UYTFANGHE, Marc. L’hagiographie: um “genre” Chrétien ou Antique Tardif? In: Anelecta
bollandiana: Revue critique d’hagiographie. Publiée par la Société des Bollandistes. Tome 1, Bruxelles, 1993,
pp. 135-189, p.163.

209 \/AN UYTFANGHE, ibid., p.172.

20/AN UYTFANGHE, ibid., p.172-173.

21 \/AN UYTFANGHE, ibid., p.172.

212 pE CERTEAU, op. cit., p. 290.
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Sua variagdo é patente, porém seu contelldo ainda permanece sobre uma méaxima de
relatar a vida de uma personagem destacada pela sua intimidade com o divino. Para buscar
uma definicdo, Michel de Certeau argumenta na hagiografia hd& um ator protagonista do
sagrado que ao ser relatado os seus fatos e as suas atitudes assumem um significado edificante
213 Em suma, h4, portanto, uma variante que é a funcdo do discurso hagiografico: a
idealizacdo e o exemplo sdo enderecados a todo povo cristdio com um apelo a santidade
inspirada no santo narrado.

Com isso, 0 eu do santo e a acdo de Deus sdo formalmente distintas, mas intimamente
interativas. O que se estabelece é uma relacdo peculiar e distintiva do santo em relagdo a
maioria dos fiéis. Assim, com a distingdo do “ser de Deus” e da “graca de Deus” a graca
assume o papel de condutor das a¢Ges do santo e de sua utilidade em seu meio. Mesmo apos a
morte essas acOes ainda durante sua existéncia garantem o seu lugar especial junto a
hierarquia celeste. A mesma graca € que define suas maneiras de agir o conduz para seu fim e
retorno a Deus®.

Entre todas as definicbes ou formas que foram intituladas com relacdo a escrita
santoral, o carater biografico é o que merece referéncia. Nesta tese, e a0 nosso caso, sempre se
pautard em nao apresentar em um mesmo plano a hagiografia e a biografia. A funcionalidade
de ambas € dispar. Ao se referir & biografia, nada mais se intenta aqui do que levantar o
carater narrativo em que envolve a vida de um individuo. Em outra méo, hagiografia se trata
da vida de um homem investido da “graca divina” mais do que os mortais em geral. A
biografia, pelo menos a referéncia medieval, sem dividas € a arte literaria praticada durante o
Império Romano e no periodo da Antiguidade Tardia.

A biografia propriamente dita € uma narragdo linear, fatual e com vistas & precisao
cronoldgica. A propria referéncia existencial e vivida do individuo é o que se apresenta como
prioritaria. Mesmo que comparado a hagiografia e que os temas das virtudes também guiem
0s motivos do bidgrafo, essas nada mais sdo do que qualidades humanas intrinsecas ao
biografado. Contrariamente, no santo as virtudes ndo sdo dadas a partir do merito pessoal,
fruto de suas escolhas, mas atraves da elei¢do divina. O santo o0 é porque Deus o fez.

A ordenacdo do tempo narrativo se d& na capacidade do santo ser tocado pelo divino e
sobre seus feitos uma como evolucdo espiritual. Um tempo duplo em que a vida do santo
(tempo existencial) em seu conjunto racionalizado e ordenado rompe com a cronologia. O

tempo de vida narrado é um conglomerado de fatos, desconexos, porém com um sentido

3 DE CERTEAU, ibid., p. 189
21 VAN UYTFANGHE, op. cit., p. 170.
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virtual. E a temporalidade narrada pelo hagidografo junto com os “fragmentos” temporais
logicamente ordenados pelo seu significado. Assim os detalhes fatuais (precisdo cronoldgica)
pouco importam para a narrativa, mas o seu sentido em conjunto. Tem-se, assim, mais apreco
ao “o que fez” do que a precisdo do “quando fez”. Miatello conclui também que: “O objetivo
hagiogréfico, nesse sentido, ndo visava o simples relato do passado, mas a efetivacdo da moral
cristd que procurava se tornar universal” 2%,

Como bem percebe Michel De Certeau, a hagiografia possui a qualidade de
particularizacdo do tempo, o que a difere da biografia comum. Essa singularidade narrativa do
tratamento temporal que Certeau chama de “género teofanico™*'®. Este d& o sentido de um
tempo da manifestacdo: o extraordinario no tempo comum. Como resultado: ‘“as
descontinuidades do tempo sdo esmagadas pela permanéncia daquilo que é o inicio, o fime o
fundamento. A historia do santo se traduz em percursos de lugares e em mudancas de cenario;
esses determinam o espaco de uma constancia.” 2!’

O tempo narrativo € o tempo de vida do santo, porém a atualizacdo providencial no
comportamento diario conduz, indiretamente, a uma espécie de tempo fechado da narrativa.
Este, entretanto, pode ser compreendido como uma sucessdo ja dada, consumada. Mesmo que
as etapas da vida do santo sejam claramente delimitadas: nascimento, conversdo, prova da
santidade (tempo do ministério do santo) e a morte. Esta mesmo assim nao finaliza a
existéncia do santo, antes o coloca diretamente no plano atemporal, participe do divino,
potencializando sua atuacao para qualquer época.

A biografia e a hagiografia se aproximam quando se percebe a motivacdo de ambas:
relatar virtudes de certos individuos. Porém seus usos e propdésitos sdo totalmente diferentes.
De La Borbolla, argumenta que a biografia e a hagiografia sdo assimétricas tanto pela sua

linguagem quanto pela sua fragmentacdo narrativa®'®

. Portanto: “Por outra parte, enquanto a
estruturas internas dessas obras (hagiograficas) se podem distinguir os entre os fatos
historicos que confirmam a biografia do santo, e aqueles episddios que sdo a prova de sua
santidade, os milagres.”*® O tempo e a histéria, fato e acontecimento ficam para segundo
plano.

Com respeito aos limites da hagiografia como biografia, ndo se pode desconsiderar as

suas similitudes e seus propositos. Com respeito as semelhancas, nota-se que ha a atencdo

25 MIATTELO, op. cit., p. 37-38.

2 DE CERTEAU, op. cit., p. 301.

21" DE CERTEAU, ibid.

28 DE LA BORBOLLA, op. cit., p. 83.
9 DE LA BORBOLLA, ibid.
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especial a um individuo, na narracdo de seus feitos memoraveis, a expressdo de virtudes do
biografado e seu modelo universal aos homens em geral. Antes, a intencdo hagiogréfica é ser

uma aretologia®®

. O discurso hagiografico, para Sobral, se concentra em trazer uma forma de
santidade imperativa, tanto individual quanto em grupo e afirmar um modelo de
comportamento sancionado diretamente por Deus?*.

No plano da estrutura narrativa, o discurso hagiografico atua como a fixacdo de uma
conjuntura (tempo do santo), mas que jamais perde seu carater atemporal, isto €, sua atuacédo
pretende ser aplicavel a qualquer contexto ou situacdo. Para se produzir tal efeito € necessario
que se abstraia 0 maximo de caracteristicas e que supere as idiossincrasias do seu tempo,
contexto e fatos. Assim, a virtude € uma cristalizacdo exemplar que esta atrelada a um
propdsito maior, a historia sagrada. Se hd uma “atemporalidade” e valor universal no santo,
isto se apresenta pelos preceitos mais gerais, no caso o modelo cristéo.

A hagiografia ou mesmo qualquer tipo de manifestagdo que inclua uma narrativa sobre
um santo, reproduz padrdes literarios. Os milagres sdo estreitamente inspirados nos
evangelhos, a exemplaridade moral é a cristd (um padrdo) e nas multiplas aplicabilidades

éticas pelo seu sentido suprahistérico??

. A reproducdo de temas recorrentes nas diversas vidas
dos santos é um dos indicativos da sua capacidade (objetivol?) de superar possiveis
particularidades da conjuntura de sua escrita e da vida da personagem. Nesse sentido é notorio
que a reproducdo, copia ou imitacdo ndo é a falta de criatividade do escritor ou meramente um
pastiche de outras Vitae, Legendae etc., mas um resultado em que certos conteudos narrativos
adquirem uma forma estruturante. Delehaye, assim, confirma que:

Os escritores pios da Idade Média haviam, com frequéncia, em suas
necessidades, imitado as importagdes tdo comuns nas legendas, e eles se
permitiam, inescrupulosamente, no interesse de seu santo, pingar narrativas
que ndo possuiam nenhuma conexao com eles. (...) Algumas vezes isso é
meramente lugares comuns da virtude cristd copiadas palavra por palavra

()2

Tal recurso do modelo e da copia se traduz em um devir histérico (senso de
perduragdo). Fato em que a propria obra hagiogréfica se insere em um plano maior, espiritual,
parte da historia sagrada. A coOpia € a continuidade e o sentido desses elos temporais. Das
primeiras hagiografias as narrativas franciscanas do seculo XIlII, as virtudes e os sentidos

sobre a vida santoral sdo fragmentos estruturantes. Sequencialmente, os tempos distintos sao

2200 termo é apresentado por Marc Van Uytfanghe. A aretologia ou formas de estudo e sistematizagdo das
virtudes. Cf. VAN UYTFANGHE, op. cit., p. 142.

21 SOBRAL, op. cit., p. 100.

22 DELEHAYE, op. cit., p. 25-26.

2 DELEHAYE, ibid., p. 93.
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ressignificados para que se continue a possuir valor Gtil & comunidade que se dirige. Os
modelos somados com a conjuntura de escrita, abstracdo das virtudes e o novo significado
eventual demonstram uma sucessdo temporal. Logo, a0 mesmo tempo em Se move no Seu
contexto lanca fundacGes e modelos aplicados ao género em seus aspectos reproduziveis.

As formas de expressdo das diversas hagiografias produzidas na Idade Média, como
um todo, jamais podem ser ignoradas em suas particularidades, o que de fato é uma
obviedade. As singularidades de cada narrativa subsistem na prépria variacdo de cada
contexto de cada santo. Entretanto, as singularidades possuem um grau de realidade que esta
mais proxima de uma “virtualizagdo da novidade” especifica de cada santo. Cada elemento
que o faz um ser Unico e revela sua singularidade, ainda que venha travestido de novidade, é
construido sobre muitas bases comuns. Ainda que essa fundacao seja a estrutura e ordenacéo
da narrativa panegirica, os milagres, as referéncias biblicas?®*, a moral/ética cristd etc.
sustentam a coluna do género hagiogréfico.

Assim, como afirma Delehaye, a pratica de cOpia e apropriacdo literaria pode ser
notada com frequéncia, porém isso ndo impede que surja algo diferente, ou que o narrador
arrogue para seu santo como uma novidade. Os textos sdo ressignificados, postos em novas
roupagens interpretativas. E o recurso recorrente da adaptacdo narrativo-literaria??>,

As sucessivas apropriacOes de textos podem ser compreendidas, na verdade, como
uma manifestacdo da intertextualidade. Esta traz em si o entendimento de que nenhuma obra
hagiogréafica é em si essencialmente inaudita. Como aponta Marc Van Uytfanghe®®, o
desenvolvimento da hagiografia € resultado de muitas fontes de inspiracdo. Ha4 uma inspiracao
da biografia paga e um estilo literario muito préximo do praticado durante o periodo tardo-
romano que fez coro a apologética paleo-cristd. Uytfanghe ainda acrescenta que a interacao
cristd-pagd se toca em contetido e forma no inicio do desenvolvimento hagiografico®’.

Nesse esquema de trocas e apropriacdes foi produzido um resultado pratico em que os
modelos romano e pagao sdo “cristianizados” em glorificagdo da personagem. A sensibilidade
crista com relagéo aos individuos de tipo especial (o ideal, o0 exemplo) produziu uma forma de
tipologia narrativa muito especifica e circunstancial. Paralelamente conserva certas
comunidades com outros textos e hagiografias. A hagiografia, portanto, imprime uma maneira

globalizante atraves da virtualizacdo da particularidade do santo.

224 Uytfanghe é categorico ao afirmar que a inspiracéo e fonte por exceléncia dos modelo hagiogréficos sdo os
Evangelhos e o Atos dos apostolos. VAN UYTFANGHE, op. cit., p. 1.

25 DELEHAYE, op. cit., p. 96-97.

226 \/AN UYTFANGHE, op. cit., p. 149.

27\VAN UYTFANGHE, ibid., p. 170.
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As formas particulares dos textos hagiograficos trazem em si as mudancas que o
género sofre no tempo. Em outra via, nessa variacdo temporal sdo manifestas também os
valores sociais e espirituais que sao representados na hagiografia. Por exemplo, nas primeiras
hagiografias o relato do sofrimento e morte do santo em nome da fé se torna o apice da
representacdo exemplar como seguidor de Cristo. Neste contexto, 0 martirio era uma
realidade vivida pelos primeiros santos, ainda um tempo de persegui¢do. Por outro lado, nas
hagiografias de Sdo Francisco, o desejo de martirio (tema comum a Celano e a Boaventura) é
tido como uma inspiracdo e uma busca de Francisco ndo concretizada.

Como o santo dos menores ndo foi martirizado por perseguicdo, o sentido de participe
do sofrimento cristdo foi abstraido pela manifestacdo das chagas. De certa forma é enfatizada
por seus hagiografos como a mais sublime, pois o Poverello recebeu do préprio céu, pelo
serafim, as marcas do “filho de Deus”. Assim, o martirio fisico e real se transforma em um
mais abstrativo, simbolico, mas que pretende ser equiparado e com a mesma eficécia. O santo
em ambos obedece ao padrdo imitatio Christi e sequela Christi, em que ele participa da
paixdo de Jesus Cristo??®,

Na hagiografia tida como o “discurso das virtudes”, nas diversas formas, como
Legenda, Vitae, Acta Sanctorum, Res Gestae etc. possui segundo De Certeau uma aspiracéo
temporal sincronica e diacrénica®”®. Logo, “Enquanto fornecem modelos (exempla) sociais,
situam-se numa intersecéo entre a evolucdo da comunidade particular onde séo elaboradas
(aspecto diacronico) e a conjuntura sociocultural que esta evolucdo atravessa (aspecto
sincronico)”?.

Os modelos, a narrativa e suas diferentes tonalidades representam um santo préximo
das necessidades eventuais, mesmo que conservem certas estruturas comuns. Como exemplo,
a pobreza de Francisco é permanente nas suas hagiografias e uma caracteristica singular.
Porém, o olhar impresso sobre o tema por Celano e por Boaventura variam sutilmente. N&o é
s0 apenas o “eu” do hagiografo, mas como a institui¢do € projetada e se projeta e o que ela
espera de seu santo para sustentar seus elos comuns. Com isso, 0 manejo do hagiografo e seu
contetdo estdo intimamente ligados. Segundo De La Borbolla: “Portanto, o contetdo da obra

varia em funcdo da situacdo do hagiégrafo e de sua proximidade com os fatos que vai contar”
231

228 \/AN UYTFANGHE, ibid., p. 174.
2 DE CERTEAU, op. cit., p. 298.

20 DE CERTEAU, ibid.

#1 DE LA BORBOLLA, op. cit., p. 80.
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Essa € memoria santoral institucionalizada em uma comunidade que se projeta na
estruturagdo de questdes mais gerais, abstrativas, que sobressaem as querelas de cada época.
Assim, cada autor suprime e enfatiza aquilo que é mais Util as suas demandas. Ele omite ao
seu prazer ¢ o discurso sempre ¢ carregado de um “interesse palpitante”, isto €, uma variante
na intencdo e no momento, nas palavras de Delehaye?®.

Com formas predefinidas e também caracteristicas, a hagiografia obedece a
determinadas impulsGes ao mesmo tempo em que € a expressdo de formas complexas da
realidade. O caminho de sua construgdo e suas variantes praticas coloca em jogo as
apreensdes coletivas com a formalizacdo do hagiégrafo®. Este tem por missdo néo apenas
colocar um santo “seu”, relativizado em sua opinido, mas um homem em que sua devogao ¢é
publica e coletiva. Portanto, como apresenta De La Borbolla:

(...) Temos que ter em conta que o afd do hagidgrafo consiste na
reconstrucao historica da memoria de uma personagem com os elementos
que logre reagrupar, e de onde a originalidade n&o é um fator primordial. E
necessario assinalar que uma das condi¢fes mais frequentes a que deveria se
submeter o autor do relato hagiografico era a penuria das informagdes. Deste
modo, o hagidgrafo lanca méo de toda preocupacéo critica e ndo obstara em
inventar ou tomar elementos de outros textos quando h& caréncia de
informag&o.?*

Com isso, o valor da memoria se liga aquilo que se tem de virtuoso no individuo
narrado e como esse valor se perpetua e atinge uma gama ampla de outros individuos. Nesse
sentido, como demonstra Miatello, na funcionalidade hagiogréfica:

(...) pretendiam tirar do esquecimento o exemplo de pessoas heroicas na fé
cuja imitacdo podia produzir a salvacdo da alma, a verdadeira imortalidade.
O relato que compunham baseado nos costumes consagrados pela préatica
hagiografica tinha por escopo o estabelecimento de condutas adequadas a
certo paradigma moral que pretendia se impor frente a outros paradigmas.®®

O modelo hagiografico como um todo é voltado para o senso de devir ao sobressair
sobre as praticas individuais. Esta representacdo temporal € uma necessidade da fixacdo
narrativa dos santos. Os eventos narrados sempre olham para o “futuro”, pois a cristaliza¢ao
narrativa se torna manifesta no momento em que o exemplo de um individuo deva ser

reproduzido e inspirado para subsistir além da sua propria existéncia.

22 DELEHAYE, op. cit., p. 13 -14.

23 DELEHAYE, ibid., p. 14.

ZDE LA BORBOLLA, op. cit., p. 81.
25 MIATTELO: op. cit., p. 37.
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Os tracos comuns hagiograficos sdo compostos de interlocucdo de sucessivas

2% 0 discurso hagiografico, sua realidade linguistica, funda-se em uma

inspiragdes e modelos
conjuntura textual especifica como modelos que pretendem ser atemporais. A sucessdo
estruturante hagiografica entre a cristalizacdo narrativa e a reproducdo de modelos
previamente estabelecidos sdo os que permitem sua aplicabilidade a diversos contextos. Dai
suas fronteiras textuais serem moveis e suscetiveis as renovagdes diante de sua propria

1", Nas palavras de De La Borbolla pela propria funcionalidade do texto

tradicdo textua
hagiografico:

Portanto se pode afirmar que a obra hagiografica possui um carater religioso
e um fim edificante, ndo é necessariamente uma obra de historia, pois o
hagidgrafo ndo se inclina pela recordacdo cronoldgica de uma vida humana.
E o resultado deste processo é um documento hagiografico gue logra
transformar as existéncias efémeras em ‘fragmentos de eternidade’. 38

Com isso hd uma “funcionalizacdo” constante no tempo. Isto é percebido nas
memorias narrativas santorais de grupos especificos se sucedem no tempo. Também como
individuos se servem de modelos predefinidos para produzir narrativas especificas de seus
santos. Os elementos comuns que sucedem no tempo sdo simbolos que atam as possibilidades
eventuais com significacdes que possuem uma “dura¢do’” maior no tempo.

Elementos comuns na narrativa, por exemplo, de comunidades especificas sdo muito
Uteis para compreender a estruturacdo institucional pela representacdao de um santo. Com isso,
para producdo literaria de grupos especificos se pontua a opinido de Cristina Sobral:

(...) os santos imitam os santos dos textos que conhecem, ou seja, a realidade
imita os textos. A circularidade deste processo de interacdo aconselha o
estudo de narrativas sobre santos em privilegiada correlagdo com seus
congéneres. A designacdo comum ¢é, portanto, Gtil, tomada mais como
adjetivo, discurso hagiografico, do que como substantivo, hagiografia, de
forma a ser, ndo um conjunto de balizas restritivas, mas uma lente
potenciadora de sentidos.?*

O santo que emerge em uma representacdo hagiografica possui a caracteristica de
trazer em si a novidade diante do seu meio, em especial as manifestagdes de comunidades
especificas (ordens, monastérios, cidades etc.). Sua caracteristica especial e que sobressai 0

faz ser representado pela sua individualidade?”’. Esta foi uma construgdo bem posterior &

236 SOBRAL, op. cit., p. 100.

%7 DE LA BORBOLLA, op. cit., p. 82.

28 DE LA BORBOLLA, ibid., p. 79.

29 SOBRAL, op. cit., p. 100.

240 Nesse ponto fago referéncia ao que Jacques Le Goff discute na parte “Sdo Luis entre 0 modelo e o individuo”
no livro S&o Luis. Como o historiador francés demonstra, a individualidade na Idade Média é substancialmente
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Idade Media. Mesmo que o termo seja comumente atribuido como a “manifestagdo Gltima de
um ser” ou o ser em sua forma mais propria, a consciéncia existéncia do “individuo ultimo”
como a concepcdo atual foi construida a partir no século XIX.

Virtualmente o individuo em sua propriedade Unica sempre existiu e € um principio
bésico contido na consciéncia de si. Uma percepg¢do que surge principalmente no nivel ego.
Por outro lado, perceber um individuo aplicado a uma coletividade, o eu e os outros,
transforma todo o processo de abstracdo ao se aplicar uma pergunta ontologica, o que é? A
identificacdo imediata pelo verbo ser (ele é...) ndo responde necessariamente a questdo de
fundo ontologico quando se aplica ao “ser coletivo”. O modo de ser ¢ o que se avalia. O
reconhecimento do individuo, per se, ontoldgico, é qualitativamente diferente daquele que
reserva sobre si direito, deveres (caracteristicas das democracias modernas com base no
Estado de Direito) e participacdes em seu grupo.

Na hagiografia o individuo santificado traz em si as perspectivas e expectativas do
grupo pela pena do hagidgrafo. O individuo desse modelo literario nada mais é do que a sua
singularidade com as expectativas ideais de seu grupo. Esse individuo é sem duvidas um tipo
ideal em seu destaque, sua singularidade se sobressai, logo ¢ um “ser especial”. Porém seu
destacamento e apresentacdo de suas caracteristicas individuais apenas sao pressupostos para
que outras caracteristicas gerais sejam apresentadas.

Antes do seu si mesmo, o santo é um cristdo com valores amplamente reproduzidos
coletivamente em seus circulos de atuacdo. O santo ao ganhar corpo escrito segue o que
Vauchez diz: “Portanto o discurso do qual o mesmo objetivo € precisamente ‘apagar’
(gommer) as particularidades dos individuos e os transformar em fragmentos de eternidade
(...) que se reduz frequentemente a uma acumulagio de esteredtipos”*.

Com base nisso, a biografia praticada no periodo tardo romano era bem diferente da

|242

hagiografia medieval“*, mesmo que muitas caracteristicas possam se tangenciar. Conserva-se

diferente representacgdo atual. Sem duvidas que o individuo e o “sentido do eu” existiam para a Idade Média, mas
a individualidade como categoria de consciéncia social ndo. (pp.448-449) Cf. Cf. LE GOFF, Jacques. S&o Luis
entre 0 modelo e o individuo. . S@o Luis: Biografia. Trad. Marcos de Castro. 32 Ed. Rio de Janeiro:
Record, 2002, 862 p., p. 442-456. De forma mais sucinta, Le Goff comenta sobre os limites do santo, individuo
e a “existéncia real” de seu caso, Luis IX. Cf. LE GOFF, Jacques. Biografia e Individuo: Sdo Luis existiu?.
In . Uma longa Idade Média. Trad. Marcos de Castro. 3% ed. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 2001.
316 p., p.243-270.

21 \VAUCHEZ, André. Le Saint. In: LE GOFF, Jacques (sour la direction de). L homme medieval. Collection
L univers historique. Paris: Editions du Seuil, 1989. 446 p., p.345-346.

2 Aqui vale a consideragdo de Miatello: “O que se percebe é que aquilo que nos convencionamos a chamar de
hagiografia ndo se rende a este ou aquele tipo de composigdo literaria santoral. A despeito das dificuldades
terminoldgicas que encontramos, a propria leitura desses textos nos permite vé-los interligados nao apenas por
uma tematica comum ou propositos muito préximos, como por fontes e métodos intercambidveis, cujos modelos,
em maior ou menor grau, sdo tomados da cultura letrada greco-latina. ” MIATTELO, op. cit., p. 41-42.
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a necessidade de fixar no plano das letras os feitos e simbologias aplicadas ao individuo
especial. Em ambas, o individuo serd representado com uma altivez maior do que os demais
de sua época e cristalizado em um conjunto de virtudes e comportamentos exemplares.
Mesmo que sempre ha a evocacdo das suas particularidades no processo operado pela
narrativa santoral, sua cristalizaco literaria anuncia uma forma expositiva concorrente entre o
individuo e as caracteristicas ideais do grupo.

Em nosso caso especifico, entre Toméas de Celano e Sdo Boaventura, o santo de Assis
passa pelo conflito entre a representacéo particular e os modelos ideais. Em um processo que
esta ligado com a institucionalizacdo da Ordem dos Frades Menores e a imagem de Francisco
individual, como aponta Le Goff: “Mostrou-se, na verdade, como a partir de um retrato feito
pouco tempo depois de sua vida e a partir de testemunhos bastante espontaneos passou-se a
um retrato que foge da singularidade e busca a similitude com os modelos.”?** O modelo
jamais pode ser visto como uma mera reproducéo inculta, mas como uma forma de mediatizar
o ideal figurado em um individuo.

A mediagdo se torna um efeito “natural” quando uma comunidade perdura no tempo e
se institucionaliza. O santo despido de suas particularidades permite que sucessivas geracdes
sejam aplicadas em compreender o seu santo de devogdo. Se acaso fosse apenas uma
representacédo pela circunstancialidade, fatos isolados e extremamente conjunturais ou mesmo
apenas voltado ao singular, a comunicacdo seria mais dificil. Modelar coletivamente um
individuo a partir de caracteristicas e virtudes aceitas é permitir com que outros acessem ao
seu exemplo relacionando com sua realidade. Um trabalho essencialmente temporal.

Se porventura apenas se produzisse uma memoria particular ela encerraria em i
mesma. Seu valor Util e de abstracdo estaria fadado a quebrar o propésito hagiografico de
fornecer uma devocdo. Portanto, o hagiografo elenca a realidade do individuo em sua
singularidade, como identificacdo nominal, e o apresenta em um campo maior do coletivo. O
modelo e o padrdo sobre o individuo sdo aqueles que o ligam ao seu grupo em sua
temporalidade. O tempo age como um amalgamador dos padrdes e das idealizacdes que se
projetam sobre o individuo. Assim a institucionalizacdo da memoria do santo se vincula aos
padrbes e também como solucdo de possiveis crises internas.

Os propositos da biografia, a exemplo da praticada na Antiguidade, com a hagiografia
distam quando olhamos com mais atencdo. A biografia coloca o individuo como centro da

narrativa de modo que suas a¢des sdo proativas no seu meio. Porém sua virtude ou seus

3 |LE GOFF, op. cit., p. 452.
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modelos para seu grupo séo gerados pelo seu proprio ser. Por outro lado, na hagiografia ainda
que o individuo narrado também seja modelo e virtude e ativo em seu meio, suas acdes Sao
reguladas pela Providéncia. Sua proatividade é atenuada por ser guiada pelo divino. Nesse
sentido André Miatello ao refletir sobre a biografia e a hagiografia ou producéo letrada
santoral diz: “(...) ha de se ter em mente que a producdo letrada santoral ndo se restringe as
Vidas, mas abarca um conjunto maior de obras que, necessariamente, ndo estdo circunscritas
ao aspecto biografico.” 2,

Como fato, a hagiografia possui suas caracteristicas validas para o estudo da
representacdo do individuo (santo) diante de circunstancias variaveis na medida de cada caso.
A hagiografia em relacdo ao que narra é um conjunto metodolégico com muitos nomes*. O
individuo € apenas um recorte diante de um espaco de experiéncia das diversas formas de
escrita santoral. O santo é um fenbmeno que se encontra junto a hagiografia. Em outra via, um
fendmeno que é muito anterior a propria escrita hagiografica. Do encontro do santo com as
formas letradas que narram seus feitos nasce uma forma de “monumento” que se cristaliza. A
escrita santoral pode ser comparada as antigas tumbas santas ou santuarios famosos.

Paralelo a hagiografia, o santo em si é uma forma de idealizacdo dos mortos
encontrada desde os primeiros cristdos. Assim, André Vauchez é categdrico ao afirmar que o
culto dos santos ndo é uma pratica essencialmente medieval, mas derivado do culto dos
martires**®. Como diz Peter Brown, uma forma de “unir o céu e a terra” ao mesmo tempo em
que se condensa a idealizacdo da morte do homem tardo-romano®*’.

Consecutivamente, nas transformagdes nesse periodo, os valores do “herdi” e da
memoriae romana familiar de um individuo comecam a confluir com os modelos de
tratamento p6s-morte dos santos cristdos. Esse contato foi fundamental para as primeiras
formas de manifestacdo de culto dos santos®®. Em especial as expressées cristds, um
individuo voltado para sua memoria apos a sua morte, o credita como “amigo de Deus” 29
Nisso, a tumba e o altar andam juntos 2*°.

Com o processo de “romanizagdo” doS cristdos e cristianiza¢gdo dos romanos, como
grupo e no espaco territorial, o rito e o culto cristdo tomam novas formas. Nessa mesma

perspectiva ha a crescente institucionalizacdo do santo. A Igreja de Roma, no periodo tardo-

2 MIATTELO, op. cit., p.41.

> MIATTELO, ibid., p. 14.

26 \VAUCHEZ, op. cit. 347.

%7 BROWN, Peter. The cult of the saints. Its rise and function in Latin Christianity. 2nd Edition.
Chicago/London: The University of Chicago Press, 2015. 187 p., p.5.

8 BROWN, ibid., p. 4-5

#9 BROWN, ibid., p. 6..

%0 BROWN, ibid., p. 9.
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romano, nao possuia a estrutura administrativa e “burocratico-juridica” centralizadora que s6
comecaria a se desenhar entre os séculos XI-XIIl. Mesmo na Alta Idade Média, com uma
centralizacdo eclesidstica incipiente e em processo, o santo passa a ser “‘controlado” pelo rito e
0s modelos da Igreja. Assim, a manifestacdo santoral nos loca sanctorum pode ser traduzida
como o lugar onde o céu e a terra se encontram. Brown comenta:

(...) nds podemos tragar a ascensdo da morte santa na Europa Ocidental com
tdo ampla transparéncia, porque, como em um par de bindculos, em dois
grupos de imagens, vindos de duas lentes, o santuario e a lideranca religiosa
oficial, se movem facilmente juntas.?"

O processo de institucionalizagdo do santo ndo revela apenas uma estruturagdo e uma
formalizacdo do tratamento eclesiastico sobre o individuo de tipo especial. Por outro lado,
ficam patentes também como certos grupos criam uma expectativa exemplar sobre o seu ser
exemplar. No santo, as perspectivas sociais depositadas sobre os tipos ideais se unem as
funcionalidades e as medidas de seu exemplo que servem para erigir comunidades sobre elos
comuns. André Vauchez pondera que o santo ndo ¢ s6 um “ser excepcional”, contudo eles s&o
figuras representativas de uma realidade no espaco e no tempo®2.

Além do mais é importante acrescentar que ao longo do desenvolvimento do culto dos
santos, suas funcionalidades sociais mudam. Portanto pensar o culto dos santos como apenas
um “irracionalismo” de uma sociedade pueril diminui qualquer perspectiva de compreensao
dos valores ideais veiculados socio culturalmente. Talvez essa reflexdo diminua sua turbidez
guando esses ideais sao fixados nas letras. No campo da religiosidade, como afirma Mario
Jorge da Motta Bastos, a légica religiosa ndo se desvincula da légica social ou muito menos é
um epifendémeno secundério®>.

Mais do que apenas localizar um individuo de tipo especial, o santo, a religiosidade
que estrutura sua idealizacio sdo processos de articulagdo das sociedades pré-capitalistas™*.
Em sequéncia, o aspecto religioso é uma relacdo de simbolos e préticas que dao ordem ao

255 Assim, os

mundo ao mesmo tempo em que elas passam a ser reproduziveis pelos grupos
processos hegeménicos assumem um lugar de destaque a partir do momento em que a
devocdo popular, oral e espontdnea comeca a ter um carater mais formal. Esta de fato

identificada com a Igreja. Como conclui Bastos:

L BROWN, ibid., p. 10.

%2 \/AUCHEZ, op. cit., p. 346.

#3BASTOS, Mario Jorge da Motta. Reflexdes (im)pertinentes sobre a hagiografia medieval: a (extra)ordinaria
existéncia dos santos ibéricos. In: TEIXEIRA, Igor Salomdo (org). Historia e Historiografia sobre a
Hagiografia Medieval. Sdo Leopoldo: Oikos, 2014. 215 p., p. 143.

¢ BASTOS, ibid.

5 BASTOS, ibid..
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(...) em tal cardter mediador assumido pelo cristianismo concentra-se 0
exercicio da funcdo hegemonica, a partir da qual se afirmam e se difundem
os valores sociais, ou a cultura da elite, que ndo ¢, ademais, uma variavel
independente da evolugao das proprias relacdes sociais.”®

A temporalidade implicita na construcdo do santo em seu longo espaco de experiéncia
coloca frente a frente duas perspectivas: a) os modelos da memdria dos martires e b) as
sepulturas-santuario como locais santos. Assim, o popular é absorvido por uma cultura
letrada. E a manifestacdo santoral adquire caracteristicas literarias. Além disso, Jean-Claude
Schmitt acrescenta que essa transformacao que resulta na hagiografia modifica figura singular
do santo em uma figura abstrata em sua individualidade®’. A abstracdo de uma figura
individual cristalizada nas idealiza¢bes depositadas sobre o santo ndo se revela uma forma
Unica, mas uma variavel temporal mutavel e longa. As expectativas sobre o santo mudam na
medida em que podemos observar as movimentagdes sociais.

Um dos eixos de mudanca como observa Schmitt, acontece ap6s os anos de 1200. O
santo se ‘“aproxima” mais dos valores humanos contidos nos evangelh05258. Assim, a
santidade do individuo passa a ser evidenciada mais pelos valores sociais, da sua vivéncia
entre os homens, do que apenas pelo viés milagreiro. O contraponto é assim desenhado por
Schmitt: a) na Alta Idade Média, no tempo da valorizagdo dos martires e confessores, 0 santo
é divinizado e retirado do mundo dos homens; b) Na Baixa Idade Média, ha uma
“humanizagao do divino”, logo no santo ¢ celebrado a imagem humana de Cristo®®,

O proprio sentido de santo (sanctus) era entendido nas suas primeiras manifestacdes
mais como um epiteto do que como um valor. O santo na Antiguidade Tardia, como indica
Vauchez, era o bispo local encarregado da cura das almas, a pastoral, uma pessoa em contato
direto com a divindade. A partir do século VII o sanctus assume a feicdo de um destacado
lider local da Igreja 2°°.

A virada do século XII para o XIII trouxe novas formas e representacbes aos santos
gue os colocavam como a imagem de Deus comum aos homens. Ha uma abertura ao homem
interior a0 mesmo tempo em que se criam modelos ideais de vida coletiva projetada sobre o
santo. Assim, a “fabrica dos santos” ¢ a construg¢do santoral com as renovagdes espirituais, a

juncao do “valor social” com a “representacao social”. Estes aspectos sdo complementares a

20 BASTQS, ibid. p. 148.

%7 SCHMITT, Jean-Claude. La fabrique des saints. In: Annales. Economies, Sociétés, Civilisations. 39¢ année,
N. 2, 1984. pp. 288.

%8 SCHMITT, ibid., p.292.

%9 SCHMITT, ibid., p. 293.

%0 \VAUCHEZ, André. Sainthood in the later middle ages. Translated by Jean Birrell. Cambridge, Cambridge
University Press, 2005, 645 p., p. 17- 18.
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crescente “racionalizacio” no tratamento da santidade®®’. Racionalizar com o sentido de
valorizar o santo a partir valores comunitarios e socioculturais, ao invés de apenas submeté-lo
as razoes celestiais. O santo se projeta como exemplo de bem-viver na terra com a expectativa
de estar junto de Deus.

No que tange ao nosso recorte cronoldgico, as representacdes e as projecdes sobre 0s
homens destacados por sua espiritualidade, unem-se a necessidade de renovagdo espiritual

entre os séculos XI1 e o X111 como pondera Vauchez?®

. Ao prosseguir nesse raciocinio, esse
tempo traz uma necessidade de aproximacdo homem-Deus. Seus mistérios sdo percebidos na
natureza e no proprio homem como &pice da criagao.

Como consequéncia houve a estruturacdo de novas Ordens, no aspecto institucional da
Igreja, e das formas de relacdo dos homens com o divino. Em um primeiro momento, a
renovacdo monastica diante das novas demandas trouxe um apelo aos votos individuais. O
sentido de Sequela Christi e a vontade de servir nu o Cristo nu. Além do campo dos

263 A abertura

religiosos, como exemplo, a espiritualidade laica ganha destaque nesse periodo
maior a congregatio fidelis na participa¢do dos “bens espirituais” ¢ na expressao devocional
também redireciona a idealizacdo do santo.

Nesse processo de reconhecimento do santo, alem dos seus valores de eficécia, sentido
e referencial social, esse individuo especial toma um corpo juridico-formal na estrutura
eclesiastica. O santo submetido a um processo protocolar e regulado por regras coletivas
manifestas na institucionalidade foi um processo longo e pari passu a paulatina centralizacéo
da Igreja de Roma. Assim, 0 santo ndo surge como uma demanda juridica, mas como formas
de categorizacdo popular, oral e plasmada lugares de sepultamento como marco local de sua
memoria.

Como aponta André Vauchez, o santo ndo foi uma criacdo juridica da Igreja. Nas
primeiras formas manifestas, a memdria, a honra e a veneracdo do dos santos eram atos locais

da vox populi®®*

. Mesmo na Alta Idade Média, sem um aparato juridico claro sobre os santos,
a Igreja comeca a controlar a devocdo popular®®. No fluxo do controle eclesiastico as
primeiras manifestacGes literarias e liturgicas dos santos aparecem. A organizagdo dos

martiridlogos e das hagiografias na Alta ldade Média condicionam a um novo patamar do

%1 SCHMITT, op. cit., p. 294-297.
%62 \VAUCHEZ, op. cit., p. 358.

263 \VAUCHEZ, ibid., p. 3509.

%4 \VAUCHEZ, ibid., p. 13.

%5 \VAUCHEZ, ibid., p. 14.
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santo. Este individuo deixa de ter um caréater essencialmente popular e local para se estender
seu exemplo a outros territorios da cultura letrada da época.

Um marco importante no tratamento da Igreja em relacdo aos santos se deu com o
papa Gregorio VII (1073-1085) e seus planos de centralizagdo da Sé romana. O papado agora
assume o controle central antes exercido pelas igrejas locais®®. O privilégio papal se tornou
crescente para designar quem é santo e como seu culto deveria se realizar. Nas observacdes de
André Vauchez: “(...) o fato de reconhecer o bispado de Roma uma ‘divina potestas’ e exaltar
0 seu poder dentro de toda a Igreja, inevitavelmente ajudou a fazer dele a Unica autoridade
qualificada a pronunciar em Gltima instancia sobre a santidade dos servos de Deus” 2°’.

Com isso, a prerrogativa do santo e seu valor universal, sobressaindo a manifestacéo
local, liga-se de forma medular com a centralizacdo da Igreja. O plano juridico do santo, ou
seja, a se tornar santo (canonizacao) via processo formal, adquire sua face mais conhecida no
IV Concilio de Latréo (1215) ?°®. Claramente, a centralizacdo do culto dos santos em Roma
foi parte de um longo processo. Portanto insere também a qualidade do crescente controle da
Sé sobre diversas areas de sua atuacdo. A aclamacdo santoral popular, muitas vezes oralizada
e identificada na tumba, cede espago ao processo: inquirir e investigar o teor de “verdade” em
sua divinizag&o.

Do século XI em diante, no processo de estruturacdo que centralizava as acdes
eclesiasticas no bispo de Roma, 0 aspecto juridico tomou a dianteira. Antes de uma aclamacéo
popular ja reconhecida, o individuo tocado pelo divino se torna santo a partir da concluséo de
um processo que defere ou indefere sua condicdo. Apesar da tonalidade formal e juridica do
santo, pelo apelo popular (vox populi): “ (...) existem sinais nos quais eram indispensaveis
antes que um cristdo possa ser proclamado santo, suas fungdes sendo confirmadas ambas pela
divina eleicdo e sua popularidade entre os fiéis”?*.

A construcdo juridica do santo possui uma fundacdo ampla ao ponto de merecer
estudos especificos para cada processo de mudanga conjunto as necessidades socioculturais
que as envolve. E um espacgo experimentado desde a espontaneidade popular, as suas formas
letradas (hagiografia, relato de milagres etc.) a construcdo processual do santo. Vauchez
identifica que foi um fluxo tumultuado a construcdo de um santo nas especificidades

historicas desse modelo?”. Nos estudos do historiador francés, o processo de canonizagéo

%6 \VAUCHEZ, ibid., p. 22-24
%7T\VAUCHEZ, ibid., p. 24
%8 \VAUCHEZ, ibid., p. 29-32.
%9 \VAUCHEZ, ibid., p. 37.
210\ AUCHEZ, ibid., p. 34.
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mais antigo foi datado de 1185 e o turn point se d& no pontificado de Inocéncio Il (1198-
1216). Neste papa se pode identificar onde o reconhecimento popular e o aspecto juridico se
encontram. Vauchez acrescenta que:

A Igreja de Roma reconhece assim, com Inocéncio Ill, que unicamente
poderia ser proclamado santo o homem ou a mulher como tal aqueles
aclamados pela ‘vox populi’, mas se reivindicado o direito de submeter a
crenca a verificacdo na qual, significativamente, assume a forma de um
procedimento judicial. (...) Consequentemente, o inicio do século XIII os
papas foram primeiramente em causa da melhoria das condicGes das
inquiricBes ao requerer um maior rigor no exame das testemunhas.””

Com Inocéncio 11, as inovacbes na forma de conduzir o santo, ou mesmo como se
comprovar a sua santidade ganham uma organizacdo processual. Assim, o rito juridico da
canonizacao parte da solenidade, arguicdo das testemunhas e a eliminacao das ddvidas sobre o
“toque divino” sobre o individuo®’>. O papa deu coeréncia e facilitou a difusdo dos santos,
sobressaindo as suas caracteristicas e manifestacfes locais. O fato de santo sobressair a sua
localidade revela a potencialidade exemplar santoral de representar sobre si 0 projeto
centralizador da Igreja. O seu exemplo ndo é s6 de um bom cristdo, mas também de um bom
catolico.

Os articuli interrogatorii dado pela sistematizacdo de Inocéncio 11l foram continuados
por Gregorio IX na forma interrogatorii que se imp6s aos inquiridos no processo de
canonizagdo. Ao longo do século XIlIl, os novos santos que se tornaram via processo de
canonizacdo também foram por uma nova forma de divinizacdo. Houve, portanto, a distincao
dos milagres exercidos antes e depois da morte o que redireciona o eixo do ato divino. Os
milagres necessitam de novos postulados de “prova” nos interrogatorios. Basicamente, o papa
tentou distinguir possiveis pulsdes populares supersticiosas ao distinguir o “falso” do
“verdadeiro”. Era um contraponto a espontaneidade que havia no fendomeno da santidade
antes dos processos de canonizacao.

Com Gregério IX, a forma interrogatorii se torna um método e uma prova do
crescimento da canonizagdo como processo. Mais além, os interrogatorios nos processos
canénicos adquirem protocolos e obedecendo a formularios rigidos®”. Nos apontamentos de
André Vauchez®™, o regulamento imposto aos inquiridos segue uma légica: a) reunir o maior
namero de informagfes possiveis sobre os milagres e as circunstancias em que ocorreram; b)

eliminar pela inquiricdo sistematica fraudes e préaticas supersticiosas; ¢) aos “beneficiarios”

2L \VAUCHEZ, ibid., p. 37.
22 \/AUCHEZ, ibid., p. 39.
23 \VAUCHEZ, ibid., p. 50.
27 \VAUCHEZ, ibid., p. 50-51.
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dos milagres de cura era analisado se houve de fato, se estava sd e por quanto tempo sofria
com a doenga; d) o exame direto da Curia sobre o proprio curado.

Apdbs um longo processo de exame, 0s comissionados do papa entregam aos cardeais
seu “relatorio” para a devida apreciacdo. Os cardeais, como resultado final, apds seu
“veredito” entregam ao papa a relatio, que sdo os documentos colhidos durante a investigacao
candnica. Concluido todo o processo, o summarium era lido e depois do Sumo Pontifice ter
consultado o seus bispos e arcebispos seguidos da sentenca pronunciada, favoravel ou ndo. Se
aprovado, o santo era inscrito no catalogo dos santos da Igreja®”. Por fim, o papa “instrufa ao
bispo ou arcebispo da diocese em que repousa as reliquias do santo para realizar o seu festival
solene.”?™
Além das representacdes, e dos elos do Céu com os mortais, 0 santo traz em si as
expectativas dos grupos sociais e as idealizacbes como horizonte. No que tange ao recorte
desta tese, o século XIII, como observa Vauchez, foi um periodo de crescimento exponencial
do culto dos santos?””. Portanto, a partir dos meados do século X1, houve uma consideravel
mudanca na relacdo da Igreja esses individuos especiais. A estes ndo era apenas reservada
uma memoria especial, mas os colocava em paridade com os martires e 0s apostolos dos
primeiros séculos cristidos. Assim: “Este desenvolvimento se liga a mudanca de perspectiva
pela qual era visivel na Igreja desde o tempo da Reforma Gregoriana.”?"®

Em um processo longo vindo do século XI, as perspectivas da Igreja sobre os santos e
seu projeto centralizador, a diferenca de tratamento com os homens e mulheres especiais,
levou a Vauchez concluir que nesse periodo houve uma ruptura com o primeiro milénio
cristdo?”®. Entre os séculos XI e X111, o ideal da Igreja mudou para uma busca sistemética da
Ecclesiae primitivae forma. Impressa na vita apostélica, as representacdes da Igreja sobre o
santo tendiam a valorizar aqueles individuos que se inspiravam de demonstravam
publicamente esta forma vitae®®°.

A centralizacdo papal e os modelos de santidade seguem a corrente do seu século, para
este estudo, as decadas dos XIII. A idealizacdo que se projeta a um cristdo exemplar nédo se
limita apenas a delimitar papeis ou um ideal inécuo. As modificagdes institucionais da Igreja
também sdo moldadas por essa projecdo ideal. Nos estudos de Vauchez sobre a santidade, o

tratamento do santo e seu “tempo” de canonizac¢ao, também mudam consideravelmente.

25 \VAUCHEZ, ibid., p. 55-56.
28 \VAUCHEZ, ibid., p. 56.
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Antes dos processos, 0 reconhecimento santoral tomava aqueles homens/mulheres
mortos ha pelo menos cem anos. Por outro lado, de Alexandre 111 (1159-1181) a Gregodrio 1X
houve a canonizagdo dos ditos santos “modernos”, ou seja, mortos ha pelo menos dez anos. O
santo era alguém muito proximo cronologicamente, socioculturalmente e se situava plano das
“mentalidades” de seus investigadores no processo de canonizagdo®®". Com isso, 0s papas:

(...) a partir dos anos de 1225-30, eles tenderam a reservar ao seu favor aos
santos modernos ou as pessoas que eles haviam conhecido pessoalmente, tal
como gquando Gregorio IX canonizou seus contemporaneos e amigos, como
0s santos Francisco de Assis e Domingos; ou aqueles cuja forma de
santidade jugavam particularmente apropriado a Igreja (...).%*

Adqueles “novos tempos” para a santidade, também buscavam uma vivéncia mais
proxima dos seus santos. Esse periodo aproxima e valoriza a ortodoxia impetrada pela Igreja e
as percepgoes pela “fama publica” desses individuos especiais. O testemunho dos santos nao
se limita mais apenas a uma idealizacdo distante, mas o valor da vivéncia santoral entre 0s
homens.

Nos “tempos novos”, 0 crescimento das Ordens mendicantes esteve intimamente
ligado ao fendmeno da santidade. E, assim, auspicioso relacionar S Domingos Gusmao e
Sdo Francisco de Assis a esse fendmeno. Esses dois santos retratam a relacdo direta do papa
com a canonizacdo e a valorizacdo de certos critérios ideais de santidade. Dois santos, dois
modelos de vita evangelica e duas novas ordens com inspiragdo e modeladas para servir as
novas demandas papais.

A santidade experimentada no século XIII ndo pode se desvincular do aparecimento
das ditas “novas ordens”. Em relagdo aos menoritas, o seu santo ndo apenas significava a
razdo de ser de sua Ordem, mas o carater universalista do Poverello. Francisco desponta como
epifenémeno da mudanca da Igreja e um apelo a uma nova estruturacao eclesiatica. Sua vida é
a representacdo do alter Christus, e os estigmas a confirmacdo e a prova da sua eleicdo divina
como exemplo para todos os fiéis da Igreja®®*,

No plano hagiografico, a idealizagdo do santo de Assis torna mais evidente seu o
significado universal. Francisco ndo é um santo comum, mas o0 resultado e um dos
sustentaculos da historia da Salvacdo. Sdo Boaventura, como exemplo, 0 apresenta como a 0
“estopim” de uma nova era que se iniciava. Pelo seu exemplo o equipara, simbolicamente, ao

proprio Cristo ou mesmo e por isso a necessidade que seu exemplo seja aplicado a toda Igreja.

281 \VAUCHEZ, ibid., p. 109-110.
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Entretanto, Francisco segue o padrdo de seu tempo e, justamente por isso, sua ampla aceitacdo
nos circulos eclesiais. Assim, Gregdrio 1X abraca sua rapida canoniza¢do como uma santidade
auto evidente e potencialmente universalista®*.

As mudancas e objetivos da Igreja somados ao potencial de Francisco fazem com que
sua representacdo extrapolasse as particularidades de sua Ordem e de seus seguidores.
Francisco é um marcador das mudangas do eixo da santidade. Aqueles santos que derivaram
dos frades menores também contribuiram para elencar os modelos pretendidos por essa “nova
espiritualidade”. Os santos menoritas sao a reproducao das idealiza¢des requeridas sobre seu
pai fundador. Como isso: “Os méritos atribuidos aos santos de sua ordem ndo revelardo,
obviamente, a real face histérica de Sao Francisco, mas o ‘novum’ da santidade franciscana e
aquilo que a distinguia das ideias de perfeicdo cristd nas quais previamente haviam
prevalecido” *®.

A Ordem dos Frades Menores atua em uma sociedade em transformacéo e, de alguma
maneira, ela também expressa certos sentimentos. Como ja dito, o sentimento e a vivéncia
cristd na virada do primeiro milénio pela Igreja a coloca como parte direta nas idealizacfes
sociais impressas nos santos. A busca por uma Igreja centralizadora realinha os religiosos
diante dos outros grupos sociais. O destaque para o clérigo que estd na linha de frente das
questdes de salvacdo e na conducdo do seu rebanho passa a ndo ser a Unica forma de se
dedicar integralmente a espiritualidade. Os frades menores, no conjunto de outros
movimentos, abriram espaco para 0s ndo-clérigos dedicarem sua vida integralmente aos
aspectos religiosos.

A partir da segunda metade do século XII, a inferioridade dos laicos progressivamente
diminui. A forma apostolica, em alguma medida as “heresias”, deram condi¢des de expressdo
religiosa protagonizada por laicos sem renunciar sua condicdo®®. Entretanto, a expressao laica
ndo passa de forma aleatdria, mas sob a vigilancia estrita da Igreja. Mesmo diante de possiveis
espontaneidades dos penitentes e o estado de perfeicdo ndo se vincular necessariamente a
virgindade (ou aqueles que néo fizeram votos de castidade), a Igreja era quem direcionava as
formas dessa santidade®®’.

A Igreja atenta para os laicos abracarem o modo de vida penitencial: “(...) no qual os

permitiu guiar uma intensa vida espiritual enquanto permaneciam no mundo e entre as

24 \VAUCHEZ, ibid., p. 337.
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pessoas” 2%®, Um perfodo datado por Vauchez que vai de 1198 até 1280, a concepcdo da
sequela Christi, e os critérios de seguir literalmente Cristo ganham destaque e séo as diretrizes

nas orientagdes papais para os modelos de santidade®®®

. A crescente forma de “mortificagao
de si” e da imitatio Christi angaria muitos laicos. Francesco Bernardoni, futuro S&o Francisco,
enveredou-se por esses caminhos?%.

A relagdo da santidade com as diversas esferas da sociedade medieval do século XIlI
sem davidas ampliou o campo de atuagao da Igreja. Um possivel pensamento de “monopo6lio”
da santidade pelos clérigos, monges, monjas e ascetas rompe com a participacdo mais ativa
dos laicos nas expressdes espirituais da Igreja. O santo é compreendido como uma espécie de
zeitgeist das esperancas ideais da Sé e daquilo que se permitia dentro de sua ortodoxia.

Além das pretensdes universalistas da Igreja, os frades menores como objeto desta
tese, também situavam nesse meio. Entretanto, o modelo laico de Francisco, seguindo a
corrente espiritual de seu século, paulatinamente se institucionaliza com sua Ordem. Um
exemplo espontaneo e de vocacao pessoal passa a ser um espago de memdria e de disputa de
representacdes. Mesmo que houvesse em si particularismos no santo fundador dos menoritas,
seu exemplo sofre substanciais mudancas e contradi¢cdes internas. Da mesma forma que a
Igreja abragou o seu modo de vida, como um suspiro de renovacdo, a propria Igreja tratou de
enquadrar os irmdos menores ao modelo regular. Ainda que sua regra fosse especifica, criada
em meio ao personalismo do Poverello e ao crescente apelo juridico da Igreja.

O caso de Sdo Francisco como santo é exemplar diante de uma estrutura espiritual e
sociocultural muito ampla e uma teia complexa de relagbes. Entre as suas particularidades em
seu tempo existencial e os efeitos de seus seguidores ap6s sua morte, criam-se representaces
em torno de sua memoria que cristalizam seu ideal. As apropriacfes de seu modo de vida
foram pautadas muito pelas circunstancias, da conjuntura que se sucede, em especial, apos a
sua morte até o tempo de Sdo Boaventura. Nesse sentido, a hagiografia teve sua parcela de
contribuicdo para que os elementos espontaneos assumissem tons simbolicos, teolégicos e

abstrativos para a institucionalizagao do seu ideal.

4.2. As primeiras narrativas santorais de Francisco de Assis: memdria, representacao e

narrativa

288 \VAUCHEZ, ibid., p. 356. E importante ressaltar que o papa Inocéncio Il chega a canonizar um laico e
mercador em 1199, Santo Homobono (morto em 1197).

289 \VAUCHEZ, ibid., p. 388.

20 \VAUCHEZ, ibid., p. 389.
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Como jéa visto, a hagiografia € uma producdo importantissima quando se elenca a
memoria santoral. Entretanto ela estabelece também certos limites para compreender o papel
do santo na sociedade, neste estudo, o século XIII. O texto santoral se coloca como uma
cristalizacdo da personagem e as perspectivas socioculturais em um plano ideal. A relacédo
entre o divino e 0 homem nesse modelo literario cristdo revela também as expectativas e as
formas arquetipicas depositadas sobre humanos “especiais”. Essa escrita ¢ de caracteres
moveis e a0 mesmo tempo pretende ser fundante.

Com relacdo a Ordem dos Frades Menores a narrativa de seu santo sofreu
modificacbes substanciais paralelas a institucionalizacdo da Ordem. Este fato € a0 mesmo
tempo, causa e consequéncia do processo. Causa por se dar a partir das idiossincrasias de
Francisco, o norte das disputas e a direcdo do que se apresentar em um texto. Coube ser
consequéncia também porque apds a morte do Poverello os seus discipulos encarregaram da
tarefa de levar a “representacao” de seu santo adiante. Contudo, ndo apenas a maneira do
Pobre de Assis, mas por pontos axiais que partem do proprio santo, mas se capilarizou nas
necessidades de cada momento e nas geracdes que o sucederam.

A complexidade das hagiografias franciscanas merece em si estudos para cada caso
particular. Mas no conjunto elas representam os estagios e o dificultoso e debativo trabalho de
institucionalizar a meméria de um santo. Em outra via elucida os choques geracionais e as
contradi¢cBes do modo de vida de Francisco. Nessa perspectiva, muitas matérias conflituosas
que foram insollveis com ele em vida e foram passadas aos seus seguidores. Como
amalgamador, a mediacdo da Igreja tomava corpo na fraternidade, pelo menos em tese, pelo
seu modo de conduzir as expressdes espirituais. A trama é de um tecido complexo e formado
por vérias linhas de forca. Seria pedantismo intelectual querer dar conta de toda essa
realidade.

A subdivisdo deste capitulo objetiva trazer de forma mais contextual o processo de

291

formacdo das primeiras hagiografias (ditas oficiais) Além disso, elencaremos as

21 Aqui se parte da ideia de oficiais aquelas hagiografias que surgiram a partir de uma demanda da ordem, nos
Capitulos Gerais ou da Igreja. Assim, citamos quatro que obedecem a esses parametros: Vita Prima (1229-1230)
e Vita Secunda (c.1246-1247) ambas de Tomas de Celano; a Legenda Trium Sociorum (c.1246); obra coletiva e
a Legenda Maior de Boaventura (1260-1266). Apesar disso, esta tese & consciente que sobre a memoria de
Francisco e suas multiplas representac@es, a divisao oficiais e ndo-oficiais sdo de fato infrutiferas e ndo podem
ser parametro valorativo ou decisério para a histéria dos menores como conjunto. Portanto partilho o
posicionamento de Fernando Uribe que a tal divisdo em si traz prejuizos a compreensdo da complexidade de
cada contexto e estrutura narrativa intertextual. Assim, que “se aproxime as fontes sem prejuizo, mas com um
espirito critico de modo a poder dar um maior grau de objetividade, consciente do pluralismo de visdes que
cada distinta fonte possui, € que nenhuma é depositaria de uma verdade exclusiva e que tanto nas fontes
‘oficiais’ como nas ‘ndo-oficiais se escondem interesses de grupo e visdes condicionadas, mas também muitos
dados verdadeiros.” Cf. URIBE, op. cit., p. 46.



119

contradicBes no processo de institucionalizagdo que seguiram apds a morte de Francisco.
Assim, ndo se atera aqui as especificidades heuristicas de cada obra ou mesmo suas
caracteristicas e diferencas internas. Cada um desses monumentos santorais foi erigido com
suas ldgicas internas, representacdes modelares diferentes e percepcdes literarias variaveis.

Na virada do terceiro para o quarto dia do més de outubro de 1226, Francisco deu seu
ultimo sopro vital. A morte do Poverello foi um marco para os frades menores em dois
sentidos. Em um primeiro, a morte representa um vazio de autoridade. Consequentemente, a
conducéo da crescente fraternidade precisaria de uma nova voz direcional. Um segundo olhar
se refere a representacdo e memoria do santo. Com isso, as reminiscéncias dos companheiros
sobre a personalidade de Francisco e a construcdo memorial assumem a lacuna existencial do
futuro santo de Assis.

Nesse processo ndo houve um movimento linear com relacdo a memoria de S&o
Francisco. Os diversos vetores sobre esse momento se apresentam como os delineadores de
uma possivel instabilidade sobre a Ordem. Fato € que entre a realidade numérica dos frades, o
lugar na Igreja e as particularidades do modo de vida menorita, Francisco permanecia como
uma unificacdo visivel através de sua personalidade viva. Nos idos de 1220 aconteceu a
“deposi¢do de Francisco”. Esta foi abdicacdo do santo da dire¢do de sua Ordem. Mesmo
assim o poder agregador de decisdo e a autoridade de Francisco possuiam ainda valor de veto
em decisdes dificeis. Entretanto a morte rompe e cria um vazio referencial. Nesse caso,

confirma-se nas palavras de Michael Robson:

A morte do fundador criou um vacuo de autoridade interno a fraternidade,
mesmo embora ele ja houvesse permanecido aparte da administracdo da
comunidade; ele ainda permanecia como a mais alta autoridade para

aproximar e regular os novos desenvolvimentos para 0S mais Ci0SOS

frades®®.

A morte do Poverello ocorre de forma muito simbdlica. Apesar de ja doente ha muito,
ndo estando em Assis, o futuro santo desejou encerrar sua vida nu, deitado ao solo e na Igreja
de Santa Maria da Porcilncula. Francisco retorna a esse lugar em junho de 1226
simbolicamente marco do inicio da fraternidade e muito caro a Francisco. Mesmo antes de
morrer, a sua santidade ja era atestada pela sua fama publica. O processo do fim de sua vida e

o seu findar existencial terreno definitivo apenas selaria um continuum para uma nova forma

%2 ROBSON, op. cit., p.9.
23 \VAUCHEZ, op. cit. p. 139.
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de sua representagdo. Assim, como aponta Merlo: “Com a morte de Frei Francisco, a Ordem
ficou s6, mas com um santo atras de si”*%,

Esse processo de morte abre um precedente para que a memoria de Francisco atingisse
uma disputa entre a forca da instituicdo/institucionalizacdo junto com as reminiscéncias de
seus companheiros mais intimos. N&o foi pacifico 0 processo que seguiu a morte do santo
assisense: incertezas certamente fizeram parte da comunidade, tanto no aspecto referencial
quanto aos rumos a se tomar sem a presenca dele.

As inquietudes que seguiram a morte de Francisco, com relacdo a sua memoria e a
literalidade dessas sofreram um golpe. As disputas sobre o que de fato o santo queria se tem
inicio. Nesse sentido, a memdria agora seria um campo de debates entre a ja dada
institucionalizacdo e os caminhos futuros sem sua presenca. Porém, a morte cria uma nova
situacdo aos frades em que a disputa por sua memdaria se daria em trés vias: a Igreja, os da
Ordem e da comuna de Assis®®. Para a institucionalizacdo, segundo Vauchez, ndo havia um

vazio t40 grande, especialmente se falarmos das relacdes dos Frades e a Igreja*®

. Isto pelo
fato de que os rumos institucionais ja estavam sob a tutela de Frei Elias de Cortona (c.1180-
1253) desde 1221.

O seguido ano de 1226 e as homenagens postumas a sdo Francisco ja o encaminhavam
para a sua canonizacdo. O ato da morte assume um tom significativo para 0os companheiros
mais proximos e aos demais frades: preservar os valores intrinsecos do projeto do Poverello.
Os atos de memdria que seguiram o seu falecimento sdo substancialmente diferentes daqueles
praticados ap0s a sua canonizacdo a partir objetivos hagiograficos. Nesse momento,
especificamente entre 1226 e 1228, a “auséncia” ¢ o efeito mais sentido para a compreensao
da memoria.

Refletindo sobre a “auséncia”, pela base filosofica helénica, Paul Ricoeur acrescenta
que esta ¢ uma caracteristica distintiva da memoria através das “marcas” (base platonica):
“Nas quais significam afecces no corpo e da alma as quais a lembranca esta ligada” " A
especificidade do estudo platénico nos condiciona a compreender que a memoria obedece a

% MERLO, Giovanni Grado. Em nome de S&o Francisco: a histéria dos Frades Menores e do Franciscanismo
até o século XVI. Trad. Ary Pintarelly. Petrépolis: Vozes/FFB, 2005. 344 p., p. 49.

2% \VAUCHEZ, op. cit., p.142.

2% VAUCHEZ, ibid.

27 Nesse ponto, Ricoeur comenta dos problemas enfrentados para a definicdo da auséncia e dos aspectos da
lembranga. Seu comentério sdo as reflexdes com base no platonismo e na ruptura de Aristételes. Assim ha a
preocupacdo em colocar a memdria em diversas percepgdes, no caso do fundo helénico muito atrelado a
existéncia, as reminiscéncias e a experiéncia do vivido. Estas muito proximas, pelo critério explicativo, ao
processo que seguiu a morte de Francisco e sua canonizacdo (a partir da qual se abre para outro processo
analitico da memoéria). Cf. RICOEUR, op. cit., p. 31.
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variacBes que ndo necessariamente se limitam & memoria individual, existencial e encerrada
em si mesma. Portanto, Paul Ricoeur deixa explicitos os problemas relativos a memoria
ensimesmada sem sua correspondéncia com 0s outros.

Para este estudo, a memoria que liga as inumeras existéncias, antes, obedece ao elo
temporal e ao compartilhamento experiencial. Isto é claramente visto nas variagdes da
representacdo geracional de S&o Francisco. Evidente que a experiéncia sensivel da
convivéncia do santo de Assis com seus frades soa de forma mais calida nesse periodo
imediato a morte. O espacgo experienciado no tempo formula novas questdes a medida que
novas demandas surgem. Conclui-se, assim, que a memoria operada entre o tempo da morte
de Francisco e a Legenda Maior (1263-1266) foi qualitativamente diferente. Entretanto, com
trocas efetuadas entre as diversas conjunturas no passar das geracdes dos menores.

A reflexdo citada acima é importante para que se construa um processo memorial que
se dinamiza e se manifesta de forma mutante. Para os santos medievais, de forma geral, a
morte garante um novo patamar. Como atesta Le Goff: “A associacdo entre a morte e a
memoria adquire, com efeito, rapidamente, uma enorme difusdo no cristianismo, que a
desenvolveu na base do culto pagdo dos antepassados e dos mortos” 2%, Com isso, a
cristalizacdo da memoria de sdo Francisco tem a sua pedra fundamental ao se iniciar os
preparativos de canonizacdo. Para tanto houve diversos atores nesse processo.

O entdo responsavel pela Ordem Frei Elias se encarregou de enviar uma carta a todos
os frades dispersos pela Cristandade anunciando a morte do Poverello. O mais significativo
dessa carta foi o relato de um milagre impresso no corpo de Francisco, 0s estigmas. O signum
na carne do Poverello atinge um significado maior por prenunciar a sua santidade. Este foi
um fato decisivo para sua canonizacdo. Consta que tais estigmas foram recebidos em um
momento turbulento de Francisco em relacdo a Ordem. Provavelmente a estigmatizacao
ocorreu em 1224, no monte Alverne, e a tradicdo mistica diz que recebeu de um Serafim.
Com isso, Grado Giovanni Merlo diz:

Embora as fontes hagiograficas apresentem o acontecimento em chave
exclusivamente mistica, do ponto de vista historico, os estigmas representam
0 ponto mais alto de toda a sua experiéncia religiosa; querem sancionar a
decisiva superacdo da ‘grande tentacdo’ e o supremo sacrificio da propria
vontade, a fim de obedecer até o fundo a ‘vontade do Pai’ e alcangar o cume
de sua ‘paixio’ pessoal.”

2% | E GOFF, Jacques. Historia & Memdria. 72 edigdo revista. Tradugdo de Bernardo Leitdo, Irene Ferreira e
Suzana Ferreira Borges. Campinas: Editora da Unicamp, 2013. 553 p. (Colecéo Repertdrios)., p.408-409.

29 MERLO, op. cit. p. 41.
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Com isso, a morte de Francisco fecha um plano divinamente ordenado. As tribulagcfes
e as aflicOes das doencgas nos dois anos antes da morte (de 1224 a 1226) se somariam ao seu
exemplo de santidade. A memdria do santo, portanto, ndo se vé desvinculada do valor relativo
desse milagre e da sua capacidade de reverter e suportar as tribulagdes pelo seu modo de vida.
Sobre Elias ¢ os estigmas, Robson diz: “Elias triunfantemente anunciou o fato dos estigmas,
mas coube a Tomés de Celano a descricdo detalhada™®. Assim, sio dois veios do milagre, o
fato imediato e sua cristalizacdo literaria e oficial.

Apdbs a morte de Francisco, seu corpo foi depositado na Igreja de Séo Jorge e ndo na
estimada Santa Maria da Porcituncula. Os frades naquele momento acreditavam que devido ao
forte apelo popular sepultar o santo naquela igreja seria mais seguro para o cadaver. Os planos
eram construir um santuario para que abrigasse 0s restos mortais do santo. Entretanto, esse era
um ponto nodal nos conflitos da Ordem em relacdo a vontade e ao ideal do Poverello. Uma
das acOes para que se consolidasse a construcdo da igreja de S&o Francisco foi a bula papal
Recolentes Qualiter, de 29 de abril de 1228. Tal documento de Gregorio 1X dava aos fiéis que
contribuissem para a construcdo quarenta dias de indulgéncia.

Entre a morte do santo de Assis e a sua canonizagdo existiu um lapso de dois anos.
Com relacdo ao governo da Ordem era necessario eleger o primeiro Ministro Geral pds-morte
de Francisco. Frei Elias era um dos cotados devido a sua proximidade com o0 santo e a sua
pregressa administracdo. Assim, em 1227, um ano ap6s a morte do Poverello aconteceu o
Capitulo Geral de Pentecostes para a escolha do geral da Ordem. Elias ndo foi eleito, mas frei
Jodo Parenti (1227-1232). Um tempo ndo menos conturbado e aberto a indmeras
modificacbes. Fernando Uribe aponta que nesse periodo de Jodo Parenti a Ordem expande em
muitos sentidos, tanto com relacdo aos privilégios diante da Igreja quanto a atuacdo nesta.
Este também foi o tempo da canonizacdo de Francisco®™.

As controvérsias da nao escolha de frei Elias como Ministro Geral, tida a eleicdo como
natural pela sua condigdo desde 1221, colocam em evidéncia muitos motivos. Talvez um mais
claro seja que o papa desejava que ele ficasse responsavel exclusivamente pela construcéo de
um santuario/igreja para abrigar o corpo do Poverello. Por outro lado, a eleicdo de Jodo

302 0 Ministro Geral era tido como um

303

Parenti se deu pela sua popularidade e o seu exemplo

exemplo de pobreza e ciéncia (era um mestre em Leis)® além de ser aberto a mudancas na

%0 ROBSON, op. cit. p. 262.

%1 YRIBE, op. cit. p.74.

%2 MOORMAN, John. A history of the Franciscan order: from origins to the year 1517. Chicago: Franciscan
Heral Press, 1988. 641 p., p. 84.

%3 BROOKE, op. cit. p. 125.
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Ordem. O tempo desse Ministro foi aquele em que privilégios decisivos para 0s rumos da
Ordem aconteceram®”,

O tempo de Jodo Parenti € um ponto de partida decisivo para a Ordem. A transi¢ao do
governo dos menores implicava em trazer os ideais de Francisco, mas também tomar partido
pro-Sé romana. Uma dessas manifestagdes era a tensdo do testamentum com a Regra Bulada,
entre o sentimento essencialmente de Francisco e os rumos juridicos da Ordem. A memoria de
Francisco caminhava para uma construcdo nao apenas pela sua singularidade, mas pelas
diretrizes e variedades do ministério dos frades na Igreja. Os penitentes laicos e sine glosa dos
primeiros, da vida espontanea de um evangelho pueril, possuia agora seu primeiro ministro
geral vindo de uma “elite” intelectual.

No mesmo ano de 1227 um fato se tornou preponderante para a Ordem: a morte do
papa Hondrio 111 e a eleicdo do cardeal Ugolino de Ostia (1145-1241) como o bispo de Roma.
O papa Gregorio IX ja possuia um longo trato com Francisco como cardeal protetor da
Ordem. Portanto essa proximidade com o Poverello foi preponderante para que 0 Seu
processo de canonizacdo ocorresse sem turbuléncias e de forma réapida. Inclusive a propria
relacdo entre o cardeal protetor e os frades foi uma requisicdo de Francisco. Um dos objetivos
era proteger e orientar os frades na corte papal e resguardar das criticas externas através da
chancela da Igreja®®.

A orientacdo de Ugolino sobre os frades também objetivava manté-los em seus votos e
dentro dos parametros do canon da Igreja. O resultado foi, em um primeiro momento, a
construcdo da Regra dos menoritas entre 1221 e 1223. Com o0 crescimento exponencial dos
frades menores, as turbuléncias e a entrada de individuos diversos estratos sociais (inclusive
mestres universitarios) a carga sobre Francisco se torna onerosa. Uma das alternativas era
recorrer a Sé romana para que um de seus cardeais fosse responsavel por conduzir a Ordem.

Francisco e o cardeal Ugolino possuiam uma relacdo respeitosa e extremamente
complexa como aponta Robson®®. Parte disso se deu por ndo se poder desconsiderar as
potencialidades dos frades de agregar positivamente aos planos da Igreja. Um deles era de
Ugolino era espalhar os frades pela Cristandade. O cardeal deveria assegurar a sobrevivéncia

e crescimento da Ordem nos moldes eclesiasticos. Entretanto, entre 1217-1220, tal

% MOORMAN, op. cit. p.84.
%05 ROBSON, op. cit. p.126.
%06 ROBSON, ibid., p. 137.



124

proximidade era vista com reserva por muitos frades. A crescente institucionalizacéo
conduzida pelo cardeal era percebida como uma desvirtuacéo das intencdes do Poverello®”’.

O papa Gregério IX de imediato a sua eleicdo assume a dianteira da canonizacao de
Francisco. Um facilitador do processo foi que o bispo de Roma conhecia muito bem o santo
de Assis. Devido a experiéncia de quem viu de perto o crescimento do menoritas, 0 papa
aumenta os privilégios dos frades. Ao contragosto de muitos companheiros de Francisco, 0s
frades menores sdo suportados com grande veeméncia pelo papa. Em relagdo ao seu
antecessor ampliou a politica papal sobre os menoritas®®.

As relages entre Ugolino e Francisco, muitas vezes evocado pelo papa como amicitas,
sempre foram cordiais e respeitosas. Porém, ambos se encontram, mas seus propositos de
sentido cristdo eram cabalmente diferentes. Nesse sentido, Michael Robson faz a reflex&o:

Ugolino proveu a Francisco com um grande acordo de assisténcia
eclesiastica e candnica. Nao ha, portanto, uma resposta imediata para a
questdo de como ele entendia completamente o santo e como ele se
esforgava para salvaguardar sua visdo da fraternidade. Enquanto uma unido
de confianca e afeigdo entre os dois homens era desenvolvida, seus objetivos
ndo eram 0s mesmos: uma era a figura curial que promovia o bem-estar da
Igreja e reconhecia que os frades eram aliados imensamente poderosos para
prestar o servigo em variadas frentes. O outro era um espirito profético que
intencionava um entendimento mais profundo dos Evangelhos com um
ardente desejo de comunicar a seus contemporaneos uma sede insaciavel de
auto identificacdo de Jesus Cristo.>*

No ano de 1228, o papa Gregério IX se dirige a Assis para iniciar os tramites
processuais da canonizacdo de Sao Francisco. Houve, antes, uma peticdo ao papa para tornar
o Poverello santo partida de leigos e de clérigos assisenses®’. O mesmo tempo em que o
terreno para a construcdo da igreja de Assis foi conseguido por frei Elias. Assim, ao
observamos as variantes desse periodo é possivel acreditar que a canonizacao de Francisco foi
apenas uma formalidade. Frei Elias ja havia enfatizado os estigmas e Assis paulatinamente era
conhecida pelo populi como lugar santo por meio da fama de Francisco. Na regido de Assis,
ainda em vida, o Poverello era conhecido como il santo. Soma-se também a estreita relagcdo
do papa com Francisco®'*,

O papa ja em Assis langa a pedra fundamental da igreja de Sdo Francisco em julho de

1228. A santidade de Francisco era um fato indubitavel para todos, para os cidad&os

%7 ROBSON, ibid., p.142.

%08 ROBSON, ibid.

%% ROBSON, ibid., p.147-148.
9 ROBSON, ibid., p.154.

*10 ROBSON, ibid., p. 265.

11 MOORMAN, ibid., p.85.



125

assisenses, pelos frades e pelo Sumo Pontifice: bastavam, por sua vez, apenas 0s documentos
formais.

Como aponta André Vauchez, Gregorio IX demonstrava publicamente a sua
admiragdo por S&o Francisco®'?. Por outro lado, a fama publica do santo e as manifestagdes
populares ndo poderiam sair do controle da Sé romana. A canonizacgao era também uma forma
de por rédeas ao culto do santo assisense. Em um duplo caminho, Gregoério IX foi: “quem
construiu os fundamentos do culto e a lenda de Francisco enquanto assistia de perto, ao
mesmo tempo, o futuro da Ordem”*". Mas na caminhada de Francisco ao longo de sua vida
também criou facilitadores a sua rapida canonizagdo. Um deles foi sua ndo intermitente
fidelidade a Igreja. Com isso, ndo restavam ddvidas sobre os elementos e qualidades de sua
santidade®,

Logo em 1228 o processo de canonizagdo se inicia, mas ndo se conhece os detalhes
pela falta de documentacdo®®. O processo parece ter ocorrido de forma rapida, pois os
cardeais ja conheciam bem o santo, tornando desnecesséaria a investigacdo de méritos e
virtudes®'®. Sobre a leitura dos milagres, pouco se sabe sobre o lugar real dos estigmas para o
processo, mas outras formas de cura, livramento de possessdes de demdnios foram relatados,
antes e depois de sua morte, todos ocorridos na Italia central.

Como Vauchez acrescenta, todos os milagres relatados seguiam a tipologia a
semelhanca dos evangelhos®’. Com a aprovagdo dos cardeais, a festa e o lugar da
canonizacao foi definido: seria na piazza da Igreja de San Giorgio de Assis no dia 16 de julho
de 1228. E circula a bula papal Mira circa nos confirmou e recomendou o culto de S&o
Francisco ficando a festa litGrgica no dia de quatro de outubro, dia de sua morte.

A memoria de Francisco passou entdo a ter um formato que seguia as formalidades
dos catalogos dos santos da Igreja. Os encontros da memoria e da representacdo sdo mais
perceptiveis a partir desse momento. Francisco, assim, ndo seria apenas um dado das
reminiscéncias de seus companheiros intimos. Nesse periodo de dois anos, de 1226-1228, as
questdes por mais turbulentas que fossem a respeito de sua vontade, de seu idealismo e sua
forma de vida comecavam a se desenhar de outro modo. O santo de Assis era agora um

“patrimonio” litargico da Igreja, seus elos memoriais seriam ndo apenas uma questdo intima e

312 \VAUCHEZ, op. cit., p. p.143.

33 \VAUCHEZ, ibid., p.142.

31 \VAUCHEZ, ibid., p. 143.

315 vauchez acrescenta que alguns detalhes foram dados apenas por Tomas de Celano, uma das testemunhas
oculares. VAUCHEZ, op. cit., p.143.

*1® VAUCHEZ, ibid.

317 \VAUCHEZ, ibid., p.144.
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limitada aos penitentes de Assis. O continuo uso da memoria de Francisco seria dentro de um
veio eclesiastico, apesar de suas singularidades, ndo se desvinculando do exemplo e do canon
santoral.

A representacdo de Francisco seria por um filtro que seguiria os ditames exemplares ja
dados. O Poverello ndo seria somente uma memoria intima, mas de um conjunto ordenado e
institucionalizado. Isto tanto pela percep¢do maior, da Igreja, quanto internamente de sua
Ordem. Tais afirmacdes sdo manifestas nos usos da canonizacdo do santo assisense pelo
proprio papa Gregoério IX. Sua representacdo se tornaria uma pratica social de valor Gtil a
Curia romana. O papa que canonizou Francisco era tido como um favorecedor das religiones
novae ainda como cardeal. Entretanto, as religiones de maior destaque foram as de Domingos

e Francisco®®

. Mas sem dlvidas o papa trouxe a circunstancialidade de seus planos para 0s
usos de Francisco.

Como ja dito, as relagdes cordiais entre Ugolino, eleito papa, e Francisco ndo sao
apenas condi¢des de uma simples “amizade”. Ha no projeto de Francisco uma fungio tutil
papa Gregorio IX. Um exemplo foi a manifestacdo das constantes mudancas na Ordem, seja
no seu governo, seja na sua atuacdo pastoral. O papa usou, abstrativamente, do ideal do
Poverello o adaptando aos modelos existentes da prépria Igreja. Inclusive a divulgacdo do
culto de Francisco, por meio de duas bulas (Sicut philae aureae e Mira circa nos) a
Cristandade suprime a idiossincrasia de Francisco para apresenta-lo pelo viés dos modelos
biblicos®'®. Fica patente que pela Mira circa nos Gregério 1X conduzia a veneragéo do santo
de Assis a partir de sua prépria perspectiva de santidade. Com base nisto, Vauchez apresenta:

As duas bulas promulgadas em 1228 na ocasido da canonizacdo de Sé&o
Francisco ndo sdo meros formularios estereotipados de chancelaria; mais do
que isso, eles foram textos elaborados nos quais propunham inscrever a
figura do novo santo em uma perspectiva teolégica e em uma auténtica
renovacao da nocdo de santidade.*®

A representacdo de Francisco aborda questdes que estdo muito mais para a sua funcéo
social religiosa do que seus méritos e virtudes pessoais. O santo que passa pelo “filtro” do
papa nao possui mais somente uma “identidade” de si, ou pela mensagem que partia de suas

percepcdes particulares. A morte de Francisco transferiria a responsabilidade de memoria para

18 \VAUCHEZ, ibid., p. 143.

#19 1550 claramente em dois momentos: a) pela circular Sicut philae aureae enderecada aos bispados da Franca,
visando a monarquia capetingia, pela qual o papa simpatizava; b) na Mira circa nos em que Francisco era no
novo Sansao, logo uma abstragdo teoldgica, além das metaforas militares. VAUCHEZ, ibid., p.145.

%20 \VAUCHEZ, ibid., p.145.
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outrem. O papa e os frades seriam responsaveis agora pela conjuntura da memoria, em
conflito ou ndo, do santo menorita.

Nesse passo, a representacdo conflituosa de Francisco pode ser compreendida a partir
da definicdo de Roger Chartier: “As lutas de representacfes sao assim entendidas como uma
construcdo do mundo social por meio dos processos de adesdo ou rechago que produzem™%.
As lutas de representacdes que se constituiram em torno de sdo Francisco, nesse momento, se
pautardo pelas direcdes papais, mas ndo de forma unilateral.

Com o papa tdo proximamente envolvido na divulgacdo do culto de Francisco, 0 uso
pratico de sua memoria se tornou apropriado a cada situagdo. Poucos sdo os elementos
proprios do Poverello que sdo lembrados. Com isso, Vauchez comenta:

Greg6rio IX canoniza ndo um homem que era necessario imitar e seguir, mas
uma funcdo além: de um fundador de uma ordem de quem aparecia em um
momento historico especial e oportuno da Igreja de modo a permitir realizar
sua missdo no mundo. A canonizacdo de Francisco constitui ambas: a
primeira metamorfose de sua identidade e um decisivo passo para a
integracéo do franciscanismo interno & instituicao.*”

Neste momento, ndo podemos perder de vista um processo em formacdo de uma
memoria que esta intimamente atrelada a estruturacdo funcional-juridica do santo. Para 0s
frades menores, a institucionalizacéo foi o caminho viavel nas suas relacbes com a Igreja, mas
ndo unanime. Gregdrio IX deu um passo sem volta sobre a formalizacdo da memdria do santo,
ndo necessariamente se importando em esséncia quem era, mas 0 que ele poderia vir a ser
para a Curia. Essas constantes mudancas, crises e sentidos memoriais formam a reciclagem
pelo presente e existéncia em seu presente, como afirmou Ulpiano Bezerra de Meneses®?*,

Nessa sequéncia, Meneses acrescenta que: “A memoria é filha do presente. Mas, como
seu objeto é a mudanca, se lhe faltar o referencial do passado, o presente permanece
incompreensivel e o futuro escapa a qualquer projeto”®?*. Como arrolado no catalogo dos
santos da Igreja, o Poverello agora traria fixo em si seu santuario, como lugar a se lembrar e
outro monumento, mas no campo literario. Esses dois momentos sdo resultados diretos de sua
canonizagdo. A dimensdo santoral de S8o Francisco passou a ter um sentido que superaria sua
localidade e a intimidade de seus companheiros. Portanto, Grado Merlo acrescenta:

Pareceria que, mais do que o santo de sua Ordem, S&o Francisco é o santo de
Gregorio IX, o papa que no inicio de seu pontificado teve necessidade de

21 CHARTIER, Roger. Defesa e ilustragdo da nogdo de representagdo. In: Fronteiras. Dourados, MS, v.13,
n°24, p.15-29, Jul./Dez. 2011.

322 \VAUCHEZ, ibid., p.146.

2 MENESES, Ulpiano T. Bezerra. A histéria, cativa da meméria? Para um mapeamento da memaria no campo
das ciéncias sociais. In: Revista do Instituto de Estudos Brasileiros. S&o Paulo, n°34, pp. 9-24, 1992, pp. 12.

24 MENESES, ibid., p.14.
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santos ‘novos’, como modelos de uma renovada religiosidade ‘totalmente’
voltada para as necessidades e para o apoio da Igreja Romana. N&o saberia
guanto, na ocasido, os Frades menores em geral tivessem consciéncia disso.
Certamente, consciente estava Frei Elias, ao menos no comeco, no periodo
de seu grande esforco pela construcdo da nova igreja de S&o Francisco, em
Assis; uma lIgreja especialmente projetada para conservar o corpo de um
santo local, mas ideado pelo papa para uma dimensédo universal. Para o santo
de Assis, estava-se preparando um santuério de fortissimas capacidades de
atracdo (tanto no século X111 como nos séculos seguintes).*?

As diretrizes diretas sobre a memoria de Sdo Francisco pelo papa se concentraram em
tracar marcos em sua santidade. Tais referenciais sdo formas que assumem a caracterizacao de
monumentos fisicos e palpaveis a compreensdo dos fiéis. A Igreja em honra a Francisco,
dentre as muitas polémicas com relacéo ao ideal do santo menorita, j& se erguia aos cuidados
de frei Elias. Por outro lado, a divulgacdo do culto do Poverello deveria ser dada por outra
via: a da hagiografia. Assim, uma vita do santo deveria ser composta como um complemento
a canonizacdo e divulgacdo do santo.

O papa Gregério IX encarrega frei Tomas de Celano (11260) a escrita de uma Vita,
que foi aprovada em 1229. Frei Tomas era um homem de origem nobre, da regido de
Abruzos, e provavelmente estudou em Bolonha ou na propria Curia. O frei celanense entrou
para os menores em 1215. O frade hagiografo era um presbitero, logo de formacéo clerical e
também participou de algumas missGes j& irmdo menor. Havia entre Celano e a corte papal
uma relagdo muito proxima®?®. Durante a morte de sdo Francisco provavelmente estava em
Assis bem como na canonizacdo em 1228.

A composicdo de sua Vita Prima foi um momento que pode ser caracterizado como a
primeira formalizacdo da memdria de Francisco e a atribuicdo de sentido ao seu ideal. O
inicio de sua escrita provavelmente se deu ja junto ao processo de canonizacdo em 1228%7,
Havia, portanto, os propositos de dar um veio teoldgico a existéncia do novo santo a0 mesmo
tempo em que se divulga o santo de Gregodrio IX. A “encomenda” do papa foi produzida em
um tempo relativamente curto, segundo Uribe entre a canonizacdo em 1228 e translado do
corpo para a nova Igreja em 1230%%. No ano de 1230, frei Tomas estava em Assis para coletar
0s testemunhos e ouvir os frades mais préximos de Sdo Francisco®?.

A escrita da Vita Prima ou também conhecida na tradi¢do manuscrita como Legenda

Gregorii teve o seguinte resultado segundo Uribe:

5 MERLO, op. cit., p. 49.

%26 URIBE, op. cit., p. 66-67.
%27 DALARUN, op. cit., p. 99.
8 URIBE, op. cit., p. 72.

%9 URIBE, ibid., p. 70.
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Convém ter em conta que se tratou de uma designacéo oficial, na qual, sem
duvidas, deve ter exercido alguma influéncia no trabalho do autor. Pelo
mesmo ndo se pode esperar uma ‘biografia historica’ no sentido estrito do
termo (coisa impensavel aquela época), sendo uma ‘vida candnica’, tomando
essa expressdo no sentido de uma Vita escrita pela perspectiva da
‘oficialidade’ da Igreja, destinada a proclamar a santidade de uma pessoa se
supde ser modelo de fidelidade ao Evangelho e a Igreja em um contexto de
heresia, relaxamento e contestacdo. Assim, parece confirmar o fato de varios
aspectos intimos do santo foram deixados a sombra e ndo foram
suficientemente desenvolvidos, com a finalidade de dar mais realce a relacéo
com o prestigio e a utilidade da Igreja, como exemplo, a submissdo a Santa
Sé (contra as heresias de seu tempo), a exaltacdo das virtudes (contra as mas
costumes do clero) e o da veracidade de seus estigmas (para ratificar sua
santidade).**

Com a escrita da Vita Prima muitos beneficios e louvores foram concedidos pelo papa
em torno da memoria de Sdo Francisco. A santidade, portanto, ndo foi um efeito somente de
acrescentar beneficios espirituais, mas um projeto bem ordenado da Igreja para seus planos
universalistas. A escrita de Tomas de Celano obedecia a esse projeto ndo s representando o
carisma pessoal de Francisco, mas como ele se inseria no plano geral da Salvacao®",

A primeira vida de S&o Francisco de Assis, segundo Vauchez, era representada pelos
seguintes parametros>*?: a) Em Francisco, a Igreja encontra uma forca renovadora que
necessitava, desde Gregorio VII, no século XI; b) integrar de forma frutifera a personalidade
evangélica de Francisco com as necessidades de reforma e ¢) ndo relatar em uma hagiografia
a critica de abandono do ideal de radicalismo evangélico e para isso: “a0 seus olhos isso s
poderia ser feito em um quadro de estrita colaboracdo com a Igreja romana seguido pelo
exemplo de Francisco e Ugolino, os quais, a despeito de alguns desentendimentos haviam
selado uma sincera de durével alianga”**. Dessa forma, o plano da Legenda Gregorii possuia
um objetivo claro e definido a respeito da memoria de Sdo Francisco.

Havia no plano hagiografico encomendado pelo papa, para caracterizar Sdo Francisco,
a tentativa de obnubilar qualquer idiossincrasia direta sobre o santo. Por mais que ficasse
claro o papel em si do Poverello, sua representatividade era diluida no cénon da Igreja. A
memoria de Francisco era filtrada e regulamentada por pardmetros papais, institucionais e
teoldgicos. Se 0 santo assisense era 0 que era, fazia-se pela intervencdo papal e o padrdo
eclesial. A institucionalizacdo dos menores era a forma mais manifesta do conflito da

individualidade de Francisco com a formatacdo que a Igreja pretendia. Um efeito visivel

30 URIBE, ibid., p. 73.

31 \VAUCHEZ, op. cit., p. 149.
%32 \VAUCHEZ, ibid.

333 VAUCHEZ, ibid.
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mesmo antes de sua morte, mas agravada com a sua canonizac¢do. Na hagiografia de Celano
tal énfase ganha sua cristalizaco literéaria.

De fato, com um olhar mais preciso, entre a particularidade de Francisco e a
universalidade da Igreja houve um trabalho de mutua influéncia, mas pela diretiva papal. Com
base nessas observacdes e na escrita do frei celanense, André Vauchez comenta:

(...) isto constitui a primeira tentativa que destina a estabelecer uma ligacéo
entre Francisco e o Franciscanismo. Nesta linha de pensamento, sua
estigmatizacdo constitui para Toméas ndo somente um grande milagre, como
irmdo Elias havia declarado, mas a confirmacdo de Deus do excepcional
carater de seu ideal e da vocacdo de sua ordem (...), Mas a ascensdo do
cardeal (Ugolino) ao trono papal fez esta alian¢a consideravelmente mais
significante, ajudando a inaugurar, ao longo de toda cristandade, uma ‘Igreja
Francicanizada’ sob a dire¢io do papado.®*

O trabalho de frei Tomés de Celano foi a formulacdo e o fundamento da memoria do
santo de Assis em um carater estruturante. Apesar de todos os filtros e intences, a Vita Prima
serda um fio condutor para as outras representacdes literarias de Francisco. Apesar das
constantes atualizacBes e uma busca original que se sucedeu sobre o Poverello a obra de
Celano foi um ponto de partida. O momento turbulento da virada dos anos vinte para os trinta
do século XIII dos menores foi um ponto basilar para a institucionalizacdo e a memoria do
santo assisense.

O trabalho literario fixa um ponto determinado bem como recorta 0 necessario para
cada momento. As letras e 0 narrado sdo pontos nodais na memoria, pois se evidencia o que
se quer cristalizar ao momento de seu uso. Portanto é pertinente a observacdo de Mary
Carruthers: “(...) em uma cultura memorial, um ‘livro’ ¢ a Ginica via entre varias para lembrar
um ‘texto’ para provisionar e as deixas de um a memoria com ‘dicta et facta memorabilia’®®,

Assim, pelo livro a memdria também assume um ponto material, ou melhor, uma
memoria plasmada por meio de regras e intencOes seletivas dos fatos narrados. Entretanto, a
literatura € um processo que ndo s6 se materializa, mas conduz um sentido da
institucionalizagdo. Nessa sequéncia, Carruthers comenta: “Memoria também significa o
processo pelo qual um trabalho de literatura se torna institucionalizado, internalizado na
linguagem e pedagogia de um grupo*%®.

O trabalho do primeiro hagidgrafo menorita tem uma relevancia ndo apenas pela

situacdo em si e a conjuntura de escrita. Houve um valor de estruturagéo e referéncia para que

%34 \VAUCHEZ, ibid.

%5 CARRUTHERS, Mary. The book of memory: a study of memory in Medieval Culture. Second Edition.
Cambridge: Cambridge University Press, 2008. 519 p., p. 11.

%6 CARRUTHERS, ibid., p. p. 11.
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outras formas de expressao literarias partissem da Vita Prima para a constante atualizacdo da
memoria de Sao Francisco. O trabalho de Celano representa um veio da literatura franciscana
e um marco letrado das relacdes entre a Igreja e 0os menoritas. A Vita Prima envolve tantas
contradi¢cGes quanto a propria construcdo da igreja de Assis. De fato, ambos sdo pontos
visiveis da turbulenta caminhada dos menores em sua institucionalizacdo ao elencar a
memdria de Francisco.

No plano da obra, a Vita Prima mistura relatos dos primeiros companheiros com a
vivéncia de Tomés de Celano. Este também usou uma base escrita da chancelaria de Roma e
talvez o préprio processo de canonizacdo de Francisco®’. Uribe comenta que a bula de
canonizacgdo, a carta de Frei Elias sobre a morte do santo, escritos de S&o Francisco e

338 Além do mais é

testemunhos orais entregues de forma escrita também foram utilizados
importante considerar que Celano era um habil escritor que se valeu de uma literatura
hagiografica precedente como forma e dos modelos biblicos como inspiragdo. Seria, portanto,
os “clichés” nada mais do que o padrio intertextual para corroborar uma continuidade em um
plano maior: a historia da Salvacdo.

John Fleming acrescenta que ha nessa escrita um senso de déja vu ocasionada pelos
“pais textuais” da literatura hagiografica de Celano: da Sacra Pagina, das autoridades
patristicas e da escrita santoral precedente®*. E nesse propésito Celano faz um trabalho n&o
histérico e muito menos fatual. A Vita Prima é uma obra de “historia geral espiritualizada*°.
O que se destaca de tdo original de Francisco é sua pobreza/recusa material e sua humildade.
Fleming acrescenta que Tomas de Celano em sua vida de sdo Francisco o apresenta aceitavel
a Igreja ao dispersar possiveis contradicdes®**. Neste sentido, a hagiografia ndo s abriu
caminho para uma memdria programada, mas também um dos pontos de partida do culto
institucionalizado.

A escrita de Celano segue o cursus dos modelos hagiograficos disponiveis, apesar dos
problemas e contradi¢fes entre os membros da Ordem. No seu inicio evoca para si a
humildade e sua pretensdo de escrever em linguagem simples tipica dos frades. Mas como
observa Uribe, o tom humilde ¢ um dos jogos retdricos, pois € um escrito refinado e o

342

hagiografo era bem familiar as letras latinas™“. Assim:

%7 URIBE, op. cit., p. 75.

%8 URIBE, ibid., p. 77.

39 ELEMING, John. An Introduction to the Franciscan Literature of Middle Ages. Chicago: Franciscan Herald
Press, 1977. 274 p., p.37.

¥0 FLEMING, ibid., p. 38.

I ELEMING, ibid.

*2 URIBE, op. cit., p. 82.
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(...) convém ter em conta que o celanense é um tipico retorico do medievo, a
fim de que ndo nos deixemos surpreender por seus floreios e jogos de
palavras, bem ao gosto de até entdo. A isso se deve somar a admiracdo que
professa ao personagem ao qual leva com frequéncia a irromper em
exclamacdes de louvores ao santo com tons liricos. Ndo faltam imagens
poéticas, algumas delas inspiradas na biblia.>*

A obra de Celano foi um monumento em que sua arquitetura possui a assinatura do
Papa. Ndo apenas pela tematica interna, mas pelo modelo e o padrdo. Sua Vita Prima é
dedicada a todos os fiéis da Igreja no claro comprometimento a divulgacdo do culto do
Poverello. Sua obra ao mesmo tempo em que informa, diz quem é sua personagem, busca
edificar com tracos que fundem o personalismo de Francisco com o padrdo cristdo de moral.
A fraternidade horizontalizada, espontanea e de poucos companheiros sublima Francisco e
delega ao segundo plano seus frades mais intimos. O apelo institucional supera a ideia de
fraternitas dos primeiros anos. Como demonstra Fernando Uribe:

(...) ndés nos damos conta que seus principais destinatarios ndo sao os irmaos
da Ordem sendo todos os fiéis da Igreja. Com efeito, o celanense s6 se ocupa
da Fraternidade para dizer daquelas coisas que sdo estritamente necessarias,
quer dizer: as que se relacionam com o processo de constituicdo da mesma;
0s irmaos aparecem na obra somente quando intervém na experiéncia de
santidade Francisco e quando se tem um objetivo especifico em funcdo da
Fraternidade.®*

O plano da obra em seu contexto é fundamental para que se construa uma forma de
institucionalizacdo sem um retorno ao tempo de vida de Francisco. A despeito das
impossibilidades de uma volta original, sendo por uma representacdo ideal, o contato com 0s
membros da primeira fraternitas era um elo a esse sentimento. Os conturbados caminhos
dados pelas apreensdes literarias apenas confirmavam um destino ja tomado com a prépria
submissédo do santo, em vida, a Igreja.

O desenvolvimento literario franciscano e a selecdo do narrado sédo efeitos da busca de
memoria pela circunstancia, embebecida da conjuntura. A memodria seletiva implica no
esquecimento, intencional ou n&o. Portanto, o ato de selecdo de Celano elenca tracos
aplicados ao momento e desconsidera as dubiedades, as idiossincrasias e 0s pontos
conflituosos da memdria. A abdicagdo de uma narragdo fatual em nome de uma que é mais
abstrativa, que ndo é auto evidente, mas a simbologica, teoldgica e salvifico-teleologica. O
processo seletivo da memdria € interessante para uma operagdo que visa uma justificativa.

Rita Mattar assim acrescenta, partindo dos estudos de Ricoeur: “(...) 0 estudo do uso

¥3URIBE, ibid.
¥4 URIBE, ibid., p. 85.
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ideoldgico da memoria manipulada, admitindo que este encontra justamente na fungdo
seletiva da memoéria a ocasi&o e 0s meios de uma estratégia ardilosa™®.

Nesse ponto a hagiografia franciscana pratica um tipo especial de memoria associada a
literatura. Este € um exercicio que se pretende perene como letras, mas um exercicio de
constante modificacdo e de “esquecimento”. Esta palavra dada como principal impacto da
selecdo do que se conta e do que se translitera. Logo, a Legenda Gregorii € um efeito pratico
dessas implicacdes que envolvem a memdria pela hagiografia. Tomas de Celano jamais
poderia abarcar toda a experiéncia de Francisco, sendo pela selecéo, pelos cortes e através dos
propdsitos envolvidos na composi¢do. A memdria hagiografica é movida pela abstracdo do
sentido, dos simbolos, dai pretender ser um “eterno presente”346.

Portanto, o plano da obra celanense ndo se distancia das caracterizacbes da memoria
como um fim. Apesar da tonalidade de humildade ¢ buscando a “verdade”, o processo de
selecdo e propdsito da obra ndo se desvencilham do momento e das inten¢des. Entretanto, a
substituicdo do fato, da descri¢do narrativa linear e cronoldgica, por um tom mais simbdlico
ndo anula qualquer possibilidade do estudo da memoria de Francisco. A conjuntura
reconstruida permite que a memdria assuma novas caracteristica mais do que um simples
relato ou rememoracao.

O exemplo de S&o Francisco na primeira obra celanense é movido pela prépria
tematica interna como demonstra Uribe. Este apresenta que a base da Vita Prima obedece a
seguinte ordem: a) Conversao (bem ao molde agostiniano); b) bons exemplos; ¢) exemplo de
suporte ao sofrimento e enfermidade; d) exemplo evangelizador; €) os milagres, sendo 0s
estigmas o &pice**’. Tomés de Celano também enfatiza as personagens como Ugolino de
Ostia, futuro papa Gregorio IX, frei Elias e Santa Clara (11253).

A obra de Celano é um marco na histéria menoritica com relacdo ao estudo da
memoria. As modificacOes visiveis entre a fraternitas dos primeiros anos com a Ordem ap0s
1223 foram causas de muitos choques e um sentimento de perda de um ideal. A personagem
de Francisco escapa o0 seu sentido histdrico para assumir uma forca legendaria como comenta

348

Fernando Uribe™. Um dos momentos decisivos para os menoritas foi a “deposicdo”

¥ MATTAR, Rita. A meméria como forma de Justica no pensamento de Paul Ricoeur e Tzvetan Todorov. In:
Revista humanidades em dialogo, Volume IV, n° Il, pp. 105-124.

36 Aqui fiz a associacdo de eterno presente com base nas reflexdes de Rita Mattar em dividir a memoria e a
histéria. MATTAR, Rita. A memoria como forma de Justica no pensamento de Paul Ricoeur e Tzvetan Todorov.
In: Revista humanidades em dialogo, Volume IV, n° Il, pp. 105-124., p.108.

*7 URIBE, op. cit., p. 86.

8 URIBE, Ibid., p. 90.
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(abdicac&0?) de Francisco da lideranca, um ponto omitido por Celano na Vita Prima®®°. Um
ponto sintomatico para a memoria, talvez uma quebra na linearidade Providencial quando se
refere & Ordem.

Com relagdo aos companheiros Angelo, Rufino ¢ Maseo, uma “desafortunada”
omissdo ocorreu nas palavras de Uribe. H& uma diminuicdo sistematica da énfase dos
primeiros anos e o0 sentido conjunto e amigavel de Francisco com seus companheiros®®. O
santo foi um passivo da Providéncia e atento a direcdo da Igreja. Entretanto, seus primeiros
irmaos espirituais ndo atendiam ao modelo pretendido pela encomenda papal. Com isso, 0s
tons criticos ao texto de Celano assumem um valor de memoria predeterminada dado pelos
caminhos dos canones hagiograficos. Com isso, acrescenta-se as reflexdes de Fernando Uribe:

A isto haveria de agregar o evidente entusiasmo do celanense por seu herdi,
0 que leva a momentos usar tons apologéticos e dar certa preferéncia aos
conceitos edificantes sobre a simples narracéo dos fatos. Nesta mesma linha,
colocam-se as criticas que se centram no carater de hagiografia classica que
possui esta vita; regida em grande parte pelos canones da hagiografia
tradicional do Medievo a qual se soma a elegancia do estilo e 0s jogos
retoricos que, segundo alguns, condicionam em certa forma a objetividade
de narracéo simples.®"

Para estabelecer sobre o trabalho de Celano na Vita Prima uma critica contundente é
necessario um estudo especifico e de folego, o que ndo se pretende nesta tese. Entretanto se
preferiu a analise secundaria, de fontes secundarias, mas com a intencao de lograr o seu lugar
institucional e o lugar de sua memdria na formacdo dos frades menores. A hagiografia
representa o fantastico-real entre os frades, assim uma ampla perspectiva sobre as formas de
construcao de sociedades, grupos e coletividades. Com isso, Mary Carruthers comenta:

Trabalhos literarios se tornam instituicbes na mesma medida em que eles
tecem conjuntamente uma comunidade; compartilhado por uma experiéncia
e por certo tipo de linguagem, a linguagem de histdrias que podem ser
experienciadas uma e outras vezes através do tempo e como a sugere a
ocasido.**

O caminho de Tomas de Celano em sua Vita Prima delegou como referéncia para as
sucessivas geragOes de frades uma oportunidade de conhecer o seu fundador pela lente
eclesiastica. No século XIllII, através dos anos que adentram a década de trinta, o caminho de
institucionalizacdo era irreversivel. Para os frades que foram recrutados nesses anos restava

conhecer o santo de Assis por meio da Vita Prima. Esta serviu de modelo para 0s novos

%9 URIBE, ibid.

%0 URIBE, ibid., p. 90-91.

%1 URIBE, ibid., p. 90.

%2 CARRUTHERS, op. cit., p. 14.
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membros menoritas. Nem todos possuiam o privilégio de ouvir oralmente sobre quem era o
Poverello pela boca dos primeiros companheiros. Entre a institucionalizagdo, o molde
hagiografico de Francisco e as reminiscéncias dos primeiros frades restam o conflito entre a
memoria e as lembrancas.

O lugar da memdria franciscana pelas hagiografias foi dado pelas perspectivas das
mudancas. Esta se comparada a evolucdo dos mais de vinte anos de ministério de Francisco a
partir de dois marcos: 1209, a conversdo e 1226, sua morte. Evidente que as fronteiras dessa
analise ndo sdo rigidas ou muito menos fixas em suas datas. Esse periodo foi turbulento, pois
se pode partir da subjetividade da “conversdo” do santo ao crescimento exponencial desse
ideal. Modificagéo e tortuosidade definem o movimento iniciado pelo Poverello que se fez
sem projeto, testado pelos sabores e dissabores da experiéncia e o chogue com a realidade
eclesiastica. Mesmo em vida, a dire¢do do movimento de penitentes de Assis escapou a Sao
Francisco. Portanto, as modificagdes apds a sua morte apenas reiteram uma sequéncia ja em
construcgéo.

A busca por privilégios foi uma proibicéo dada por Francisco em seu testamento®>. O
trabalho da Ordem, como o santo de Assis deixa explicito, é de apenas fazer o ministério em
concordancia com todos e de forma simples. A necessidade de privilégios papais corromperia
o seu papel de simples e de “menor entre todos”. Porém um choque para os frades que viam o
testamento uma segunda autoridade (sendo a maior?) foi a bula papal de 1230, chamada de
Quo elongati. Esta desobrigava os frades de terem no testamentum um valor moral junto a
regra. Nessa bula, o papa autoriza os frades a aceitarem as benfeitorias dos amigos da fé
diante das necessidades presentes. Isso incluia aceitar dinheiro, lugares, moradias, livros e
outros privilégios dos poderes temporais>>*.

De forma geral, de 1227 a 1230 foi um periodo conturbado para a Ordem
internamente. Por outro lado, também foi aquele em que os frades se tornaram de fato uma
coluna ou um flanco da Igreja. A bula Quo elongati foi a tentativa de pér um ponto final nos
aspectos dubios do testamento em relacdo a regra. A decisdo papal foi para solucionar as
disputas do capitulo geral de 1230. Assim, foi comissionado um grupo de frades, com trato na
Curia romana e também conhecidos do papa para solucionar tais pontos em dubitalia. Tais

frades eram: Antonio de Padua, Gerardo de Rossignol, Aimdo de Faversham (futuro ministro

%3 Dizia assim Francisco em seu testamento: Praecipio firmiter per obedientiam fratribus universis, quod
ubicumque, non audeant petere aliquam litteram in curia Romana per se neque per interpositam personam,
neque pro ecclesia neque pro alio loco neque sub especie praedicationis neque pro persecutione suorum
corporum (...)TESTAMENTUM, 25.

%4 PARIS, Gretien de. Histoire de La Fondation & de ['évolution de I’Ordre dés Fréres Mineurs au XI11° siécle.
Gembloux/Paris: Société et Librairie S. Frangois d’Assise/ Libraire J. Duculot Editeur, 1928. 699 p., p. 118.
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geral, de 1240-1244), Ledo de Perego, Gerardo de Modena, Pedro Brescia, menoritas clérigos
e letrados®>.

A Quo elongati foi um marco institucional dos frades menores. Nela a memoria de
Francisco em seu testamento foi deixada de lado para que as circunstancias Uteis ao papado
prevalecessem. Como Grado Merlo aponta, a saida do papa para que os conflitos entre os
frades mais observantes e aqueles que estavam ao lado da Igreja cessassem foi desconsiderar

o valor legal testamento®®

. A base para a argumentacdo de Gregorio IX era a sua amizade
com Francisco e a confianca que este depositou nele. Inclusive no seu testamento Francisco
colocava o entdo cardeal protetor como um mediador de questdes conflituosas®®’. Como
Merlo aponta sobre o papel de Gregorio IX:

O papa resolve duvidas e incertezas, fundamentando suas ‘interpretacdes’ na
propria experiéncia pessoal ao lado de Frei Francisco: ele recorda ter
participado, quando era cardeal de Ostia, da redag&o da Regra e de ter agido
para obter sua aprovagdo pela Sé apostolica. Assim, ele tinha, sobretudo,
pleno conhecimento da ‘intentio’ que havia inspirado o bem-aventurado
Francisco ao redigir dois textos, que tantos problemas de interpretacdo e de
aplicacdo causavam aos frades. De qualquer forma, na base dos problemas
estava a objetiva dificuldade de traduzir a excepcional proposta religiosa
franciscana para formulas juridicas, para normas estaticas de valor geral. **®

A bula Quo elongati foi um marco para a institucionalizacdo dos frades e a
cristalizacdo da memdria movida essencialmente pelas circunstancias. Na atuacéo dos frades
as turbuléncias da Ordem redefinem o senso de nostalgia e acentuam os conflitos sobre o ideal
de Francisco. Em varias frentes a memoria do santo caminha pela percepc¢do papal, pelos
frades aliados a Igreja e pelos frades companheiros. A hagiografia de Celano também
concorre nesse momento como aquela que concentra as varias intencGes ja citadas e fixa
pontos dentro do campo da memoria do santo. Jamais a escrita do celanense poderia abarcar
toda a experiéncia de Francisco, mas atribui o significado guiado pela Igreja.

A Legenda Gregorii era um modelo naturalmente inacabado e insatisfatorio diante da
profunda e rica experiéncia que os frades intimos do santo vivenciaram. Os frades
companheiros acompanhavam as modificagdes como elos de resisténcia e de saudosismo.

Naturalmente o contraste das geracfes era 0 estopim para que houvesse uma grande distancia

%5 MERLO, op. cit. p. 99.
%6 MERLO, ibid.

T TESTAMENTUM, 38-39
%8 MERLO, op. cit., p. 100.
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dos frades ingressos antes e depois a morte do Poverello. O apostolado dos frades trouxe

39 & se tornava um caminho sem volta.

novos meios e novas formas de vida

Nesse periodo apds a Quo elongati a institucionalizacdo se materializa nas diversas
constituicbes que seriam anexadas a Regula de 1223. Assim houve uma abertura a
interpretacdo da regra, dos meios de vida e do papel dos menores na Igreja. A simplicidade
pessoal, quase subjetiva de Francisco se diluia homeopaticamente entre as leis e diretrizes
juridicas surgidas das necessidades das novas geracGes. A experiéncia da fraternitas que
adentrava aos anos de 1240 ndo comportava somente uma vivéncia espontanea e verbal. O
mundo dos menores das novas geragdes era o do apostolado por privilégios, dos conventos
fixos, dos estudos e do simbolismo de Francisco pela hagiografia.

Com isso, no campo da memoria, a despeito das resisténcias dos mais observantes,
Francisco ndo pertencia mais a sua intentio, mas era um instrumento de divulgacao da Igreja.
A Ordem menorita j& era uma forte arma do papado, e, assim, fazer dela uma instituicéo a sua
imagem era circunstancialmente justificavel. Nesse processo, houve para a memoria de
Francisco e sua Ordem uma adaequatio ou fixacdo e ajustamento circunstancial, um processo
comum para a memoria em que une res et verba segundo Mary Carruthers®®. Com isso, a
Ordem caminhava para uma definicdo institucional em que superaria a “coisa em si”’ ¢ se
atentaria mais para o “estado das coisas em si”***. As particularidades de Francisco superaram
a sua pureza essencial no sentido de agora falar pela voz de outros.

Nesse periodo entre 1230-1245, a Ordem passa por uma forte acentuacdo das
diferencas entre as geraces. André Vauchez acrescenta que ap6s 1230 houve uma crescente
marginalizacio dos frades companheiros de Francisco e a retirada deles para eremitérios*®%.
Assim, nesses lugares em que os frades se retiravam: “(...) se tornariam posteriormente como
centros de oposicdo e desvios, reais ou imaginarios, com respeito as regras introduzidas pelos
sucessores de Sdo Francisco.”®®® Assim, renasce entre esses irmios um sentimento de
“experiéncia original” como uma forma de “anti-identidade” a adequagdo da Ordem ao
mundo eclesiastico.

No tempo de Jo&o Parenti e do impacto da Quo elongati houve uma relativizagdo da
pobreza. Essa pobreza relativa era na verdade a abstracbes de pontos nodais do original

primeiro de Francisco para que se adequasse a nova situacdo pastoral e institucional dos

%9 ROBSON, op. cit., p. 270-271.
%0 CARRUTHERS, op. cit., p. 28.
%1 CARRUTHERS, ibid., p. 28-29.
%62 \VAUCHEZ, op. cit., p. 164.

363 VAUCHEZ, ibid., p.164.
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menoritas. Esse periodo acontece uma selecdo da memoria de Francisco, ou seja, a
adaequatio as circunstincias e a “carta de lealdade” a Sumo Pontifice®**.

A pobreza como uma particularidade de Francisco se tornava um fardo para uma
comunidade tdo variada e larga em nimero de membros. Os frades pedintes, dos trabalhos
manuais e expostos as vicissitudes dos leprosarios era uma vaga lembranga. A forga dos
frades “partidarios” da Sé romana era mais forte, tanto pelo apoio curial quanto pelo seu
nimero. Mas ndo indica que ndo estavam atentos ao ideal de Francisco. Com isso, Moorman
diz:

Entre estes dois partidos foram majoritariamente dos irmdos que perceberam
que alguma mudanca e que o decaimento do intransigente idealismo de
Francisco era inevitavel, mas que estimavam a esperanca que os frades
menores deveriam preservar suas caracteristicas distintivas e preservar como
principal guarda a Dama Pobreza.**®

Em 1232, frei Elias, o antigo sucessor de Francisco no governo da Ordem foi eleito
ministro geral. De forma panordmica, para o campo da memoria Elias possuia uma
significacdo importante para os menoritas. Ele foi aquele quem, coordenou a Ordem a pedido
do préprio santo apds sua saida, anunciou o maior milagre de Francisco, era um leigo, ao
mesmo tempo em que foi encarregado da controversa construcdo da Igreja para abrigar o
corpo do pobre de Assis. Elias também refor¢ca o que Moorman chamou de “maquinario de
governo” da Ordem®®. Ao mesmo tempo, frei Elias n&o era bem quisto entre muitos frades.

Pelos relatos, Elias era tido como um homem de pulso firme e quase um tirano.
Alguns o acusavam de uma postura pomposa e contraria aos ideais de Francisco. Havia um
contraste com o modo de vida simples de Jodo Parenti. Com a crescente superagdo dos frades
leigos pelos clérigos e intelectuais, o ministro geral enfrentou uma grave oposicao dos frades
letrados. Um dos focos de oposicdo estava entre 0s menoritas mestres em Paris*®’. John
Moorman assim descreve a situagdo da ma ventura do ministro geral: “Havia, portanto, um
sentimento geral entre os frades que Elias ndo era somente um ‘ditador’ opressivo, mas
também um mau frade”*®,

O generalato de Elias foi um dos muitos tortuosos caminhos dos frades. As provincias

apelam contra o ministro geral ao papa. No capitulo geral de 1239, os frades decidem que

%4 MOORMAN, op. cit., p. 89-90.
%5 MOORMAN, ibid., p. 90.

%6 MOORMAN, op. cit., p. 98.

%7 MOORMAN, ibid., p. 99.
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Elias de Cortona ndo era mais adequado ao governo da Ordem e o depuseram®®

. Apesar de
um tempo de conflitos e debates, Elias era um homem respeitado por uma das maiores
autoridades dos primeiros tempos: Santa Clara. Além disso, o generalato do frei de Cortona
foi um tempo de favorecimento dos leigos e contrario a corrente de clericalizardo da Ordem.
A deposicéo foi inevitavel e Alberto de Pisa foi eleito ministro geral em 1239.

O governo de Alberto de Pisa foi rapido, o que soa como uma solucdo tampéo diante
do mal-estar gerado pelo exemplo de Elias. Entretanto, sua breve passagem pelo generalato se
deu pela sua morte em 1240. De acordo Rosalind B. Brooke o generalato de Alberto possui
informacgdes fragmentarias e incompletas. Parte disto foi devido a sua fragil saide o que
limitou sua atuacdo em uma Ordem ainda em expansdo e reestruturagdo das provincias. Mas a
reforma foi o ponto nodal de seus aproximadamente oito meses no governo da Ordem.®™
Houve a tentativa de se confirmar a autoridade da regra e das posi¢des constitucionais. O
ministro geral também praticamente atuou em apaziguar os frades diante da turbulenta
passagem de Elias pelo generalato.

No ano de 1240 foi eleito o Ministro Geral Aimdo de Faversham ** o primeiro de
origem fora da peninsula italica a ascender ao governo da Ordem. Os quatro anos de governo
de Aimdo foram de diminuicdo sistematica da atuacdo dos frades laicos e da
institucionalizacdo dos frades bem ao molde da Ordem dos Pregadores®”?. Com Aiméo os
menores de fato poderiam ser chamados de uma ordem de clérigos. Parte dessa atitude se
revela pelo ndmero de bulas destinadas a Ordem em seu generalato, como observou

Brooke®"

. Os privilégios que seguiram os anos de 1230 foram confirmados e reordenados as
formas de entrada na Ordem e licenca para os pregadores. No campo da liturgia, Aimdo
revisa-as adequando-as ao modelo da Igreja. Seu governo teve fim com sua morte em 1244,
No generalato de Aimao ocorreu a morte do papa Gregorio IX e a eleicdo de Inocéncio IV em
1243 que continua a politica do antigo papa em relacdo aos menoritas.

O novo ministro Geral, Crescéncio de Jesi foi eleito em 1244. O tempo do generalato
de Crescéncio foi de grande interesse pela memoria de Sdo Francisco. Passados
aproximadamente quinze anos da Vita Prima e da crescente institucionalizagdo ha um
sentimento de se saber mais sobre a vida de Francisco além da Legenda Gregorii. Nesse

periodo que compreende de aproximadamente 1244-1257, de Crescéncio a Boaventura, 0s

%9 MOORMAN, op. cit., p. 101.

0 BROOKE, op. cit., p. 193.

371 Também nos textos em portugués encontramos a grafia Aimo Faversham.
2 pARIS, op. cit., p. 153.

3 BROOKE, op. cit., p. 206.
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conhecidos “partidos” da Ordem comegam a se dividir®™. Tal racha entre os menores teve sua
ligacdo proxima com a memoria do santo e o caminho que os frades tomavam. Basicamente
significava que as primeiras geracdes, com frades ainda vivos, ndo se identificavam com a
estrutura adquirida entre os anos de 1228-1244. Apaziguar a Ordem era uma das tarefas do
ministro geral.

Com Crescéncio de Jesi houve a tentativa de unir 0s grupos que viam nos primeiros
anos como o modelo ideal, essencial e necessario a Ordem com aqueles que apoiavam as
medidas ja em curso de institucionalizacdo aos moldes da Igreja. Nesse tempo 0 ministro
geral impulsiona os estudos crendo ser uma forma segura para o apostolado®”. Também no
tempo de Crescéncio foi o da bula papal Ordinem Vestrum de 1245. Nesta, Inocéncio 1V lanca
uma ampla intepretacdo da Regra e dos modos menoritas de forma mais incisiva do que a Quo
elongati®”®. A Ordinem Vestrum inclusive autoriza os frades a receber dinheiro®”’. Tal bula
desvinculava de vez o testamento da Regra e esta sobressairia. Além disso, a bula estende o
apostolado franciscano e também impulsiona os estudos®’®.

A Ordinem Vestrum de 1245 foi a relativizacdo quase definitiva do ideal de pobreza
ligado a personalidade de S&o Francisco. Houve a necessidade de adequacdo aos rumos
institucionais dos frades intelectuais, dos conventos e do apostolado ao molde clerical.
Portanto, a bula abstrai a pobreza sem tirar o seu significado total, mesmo que sua esséncia

nio fosse mais a mesma. A necessitates e commoda,®”®

reportam cada vez mais o abandono e
0s sentidos que tais palavras poderiam assumir na mente de Francisco. A necessidade era de
fato a material e ndo providencial da pobreza absoluta do Poverello. A conveniéncia foi o
atestado de quebra da itinerancia penitencial requerida pelo santo de Assis.

As interpretacbes da Ordinem Vestrum seriam um coroléario de tensbes prévias no
governo da Ordem que ndo formam solucionadas na Quo elongati. Antes da bula de 1245
houve uma tentativa de interpretar a regra e suprir as necessidades que extrapolavam o texto
de 1223. Em 1241, O texto da Expositio Quatuor Magistrorum super Regulam Fratrum
Minorum*®®° era um reforco & bula de 1230 e de certa forma uma Glosa Regulae. Esta uma

contradicdo dita no préprio testamento de Francisco:

S PARIS, op. cit., p. 222.
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E a todos meus irmdos clérigos e leigos ordeno firmemente pela obediéncia
gue ndo acrescente glosas nem palavras a regra dizendo: este é o que deve
ser entendido. Mas segundo foi dado a mim por Deus por simplicidade e
puro dizer escrever essa regra, assim de forma simples e sem glosa (...).**!

O texto de Francisco evidentemente ndo possuia plena consciéncia das contradi¢des
subsequentes & sua morte, ainda que fossem querelas em curso no seu tempo de vida. A
memoria do santo de Assis comeca entrar em uma fase nova, ndo necessariamente uma
deturpacdo. Os tempos distintos e as intencbes da Igreja deram um novo status a ordem. E
novas questdes sdo plasmadas nas constituicdes e nos efeitos institucionais dos menores.

Merlo diz que a leitura simpliciter et pure da Regra ndo condizia com o contexto da
Ordem dos anos 1230-1240%%. Eram novos contextos e outras questdes recaiam sobre 0s
frades dessa época, a complexidade da Ordem ndo permitia uma interpretacdo simples, mas
uma solucdo dos pontos em dubitalia na Regra. Entretanto, mais do que uma discussao se
houve uma deturpacdo do ideal de Francisco, a Expositio... se tornou uma solucdo para 0s
conflitos e das davidas entre as geracOes. Fazia-se necessario ndo sé voltar essencialmente ao
Poverello, mas trazer uma abstracdo as necessidades préaticas daquele momento. As geragdes
estdo em contato, mas cada uma € filha de seu tempo. O comentario da regra apenas expos
necessidades novas que nao eram forcas atuantes na época de sua escrita.

A exposicdo da Regra € um momento em que os “simples” figuravam em um modo de
vida menos literal. Com isso, Merlo pondera:

Ndo sdo necessarias muitas palavras para perceber que tal forma de
raciocinar estd muito longe de da ‘simplicidade’ do discurso de Frei
Francisco que, em relacdo as finezas das argumentagdes dos ‘mestres’, podia
parecer até demasiadamente elementar e ingénuo. De fato, as reflexdes dos
‘mestres’ evidenciam a abissal distincia, objetiva e subjetiva, entre o viver e
0 pensar a sequela Christi; essa distancia tendera a se tornar sempre maior na
medida em que o pensar se tornar mais importante do que o viver (...).%*

Com Crescéncio houve um apego sistematico as constituicdes paralelas a Regra. Com

relagdo aos frades que eram mais “observantes”, o ministro geral demonstrou pouco afeto.

384

Também com os frades relaxados Crescéncio ndo possuia estima®". A institucionalizacdo ndo

sustentava as “dissidéncias” que reportavam o modo de vida dos primeiros anos. Os frades

%81 Et ominibus fratribus meis clericis et laicis praecipio firmiter per obedientiam, ut non mittant glosas in regula
neque in istis verbis dicendo: ita volunt intelligi. Sed sicut dedit mihi Dominus simpliciter et pure dicere et
scribere regulam et ista verba, ita simpliciter et sine glosa (...) TESTAMENTUM, 38-39; Para cotejamento em
portugués: SAO FRANCISCO, TESTAMENTO. In: FONTES FRANCISCANAS E CLARIANAS. Tradugéo de
Celso Marcio Teixeira (et al.) Apresentacao de Sérgio M. Dal Moro. Petrdpolis, Vozes: 2004, pp. 188-191.
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que resistiam as mudancas poderiam soar como um desvio e contramdo do caminho
institucional dos menores. Com isso, Moorman assim afirma sobre o tempo e a personalidade
de Crescéncio de Jesi:

Mas, sobretudo, Crescéncio, como um homem das leis, esperava obediéncia
e uniformidade. Ele ndo suportaria qualquer coisa que soasse cCOmMo
insoléncia e impropriedade. Para seu juizo, os espirituais vivendo em
cavernas e choupanas ou como pedintes de porta em porta por seu alimento,
eram como grupos de homens desobedientes 0s quais recusavam a aceitar a
disci3|g!ina da Ordem, e pior: um cancer no corpo que poderia fazer muito
mal.

O tempo que se iniciou nos anos de 1240 foi de fato decisivo para a institucionalizagao
da Ordem e para a meméria de Francisco. O menoritas e suas geracdes de frades sdo fases que
se complementam para a finalidade institucional. Entretanto, a mudanca foi qualitativa se
compararmos em um espaco de experiéncia de mais de trinta anos da caminhada institucional.
Francisco para as geracdes mais novas era o santo pelo filtro de Celano. A formacdo dos
aspirantes e novicos desse tempo era a da instituicdo moldada em grande parte pelo papa
Gregorio IX.

Neste ponto, a memoria de Francisco escapa a qualquer elo ideal ou de “experiéncia
original” sendo pelas reminiscéncias dos companheiros ainda vivos. Os anos de 1240, em
especial no generalato de Crescéncio, o choque constitucional era evidente e a instituicdo
ganha um corpo juridico sélido. Porém, em outra via, 0 interesse por Sdo Francisco em si
cresce. Parte disso surge como uma forma de pacificacdo das contendas entre as divisdes dos

frades. Grado Merlo®®®

acrescenta que no tempo de Crescéncio de Jesi parte dessa pacificacdo
incluia: a) redescobrir o fundador e b) elencar valores primitivos da fraternitas. Tudo isso se
traduz como um ponto nodal para a meméria coletiva da instituicéo.

Tais necessidades de “voltar a Francisco” ndo eram meros apelos retoricos ou uma
forma de garantia de seguridade interna, mas uma forma de identidade. Esta que ja ndo era a
dos frades itinerantes e penitenciais, mesmo que estes ndo se enxergassem nas leis e
constituigdes pura e simplesmente do dado tempo. Havia um “caminho do meio” que deveria
superar a representacdo da Legenda Gregorii, do santo catolico universal, para um santo
particular da Ordem. Essa necessidade foi algo que pululou do préprio grupo diante do seu

espaco de experiéncia. Como aponta Meneses®®’, sobre a coletividade e a necessidade de

%85 MOORMAN, ibid.
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memoria, esta surge pela convivéncia do coletivo, dos grupos e sociedades. H& um suporte
espacial-temporal que condiciona e redireciona a constru¢gdo memoria conjunta.

A memoria possui inter-relacdes estruturais com 0s grupos e ocorre em um circuito de
comunicacdes®®. Neste raciocinio, Ulpiano Meneses reflete: “Essa memoéria assegura a
coesdo e a solidariedade do grupo e ganha relevancia nos momentos de crise e pressao. N&do é
espontanea: para manter-se, precisa permanentemente ser reavivada” >*°. Com essa forma de
reavivar a memoria, nos idos de 1240 surge a necessidade de se escrever uma nova legenda.
Foram abertas novas possibilidades de contar e narrar sobre Francisco: um desejo da intentio

do santo fundador®®

. Isso se deu também pela dindmica geracional, ou seja, os frades que
testemunharam de forma intima o ministério de Francisco ja estavam senis e morrendo.

As primeiras geracdes de frades ja avancavam em sua idade. Os elos com 0s
testemunhos diretos de Francisco corriam o risco de cessarem e terem apenas como memoria
a Vita Prima. Porém, mais do que reavivar a memoria de Francisco com uma visdo literaria-
teolégica havia a necessidade de redescobrir esse santo e suas intengdes. Os frades
companheiros vivos ndo eram apenas depositarios de reminiscéncias do santo, mas um grupo
resistente as mudancas em franco curso na fraternidade. Os frades companheiros de Francisco
vivos eram frei Egidio (71262), frei Rufino (11270), frei Ledo (11271), Bernardo (fentre
1241-1246) além de Clara de Assis (71253).

Tais frades permaneceram como focos de resisténcia por permanecerem ativos com 0
modo de vida dos primeiros anos. Eles recusavam as diretrizes comuns e se retiravam para 0s
lugares ermos e se diziam guiados pelo mesmo espirito que guiou o Poverello. Com isso,
estes frades eram contra a vida em comunidade, ja habituada ao modo quase monastico de
alguns. Eles divergiam principalmente nos pontos concernentes & pobreza, pois se guiavam
pelo testamento, descreditado pelas bulas de 1230 e 1245. Criticavam também o abandono do
trabalho manual e excesso de privilégios®*.

Esses frades possuiam um valor especial: frei Bernardo de Quintavalle foi o primeiro
discipulo e recebeu uma bencédo especial de Francisco. Aquele depois das modificacbes se
retirou para o Monte Sefro, na Italia central, e construiu sua cabana e viveu seus dias de forma
solitaria. Frei Ledo, chamado de “a ovelhinha de Deus”, era o “secretario” de Francisco era
talvez o mais intimo do santo. Era tratado como um “reminiscente vivo” da primeira

fraternidade. O proprio Frei Ledo devido aos problemas de resisténcia imposta pelos
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392 Os frades Bernardo,

dirigentes da Ordem néo foi relatado nas duas vidas oficiais de Celano
Gil, Masseo e Ledo se tornam um circulo fechado e decairam para um segundo plano na
Ordem®®,

Fato importante foi que tais frades se viram excluidos pelas forcas das mudancas. Tais
vetores sdo importantissimos para a memaria. Ao mesmo tempo em que forgas atuam sobre a
“autoridade de memoria” desses homens, outras, mais incisivas, os retiram pela inevitavel
mudanca em curso. Esse circulo trazia a autoridade de nos qui cum eo fuimus, eles viram,
estiveram e vivenciaram a esséncia de Francisco. Denunciavam o relaxamento dos costumes
como as facilidades dessa nova vida na Ordem e o protagonismo das letras. Os companheiros
de Francisco eram homens de uma estreita observancia que acreditavam a ter recebido da
convivéncia com o santo®**,

As divisdes se acentuaram no final do século XIlII e inicio do XIV. Entre 0os menores
houve aqueles que se inspiram na resisténcia dos frades da primeira geragdo. Assim, os frades
companheiros ganharam alguns adeptos e se multiplicaram. Assim, como demonstra Gretien
de Paris, pela voz de frei Egidio, a dentincia se torna ampla e “Estes discursos dos primeiros
companheiros de Sdo Francisco irdo de boca em boca, amplificando-se em uma reflexdo
amarga desse caminho.” *®°. Apesar do tempo do generalato de Crescéncio ser um “tempo
legalista” reforcando cada vez mais as politicas papais, havia um suspiro por compreender
Francisco em si. Isto, portanto, ndo significava que houvesse a esperanca de volta literal ao
molde dos primeiros dez anos da fraternitas.

No capitulo geral de Génova em 1244 surge a necessidade de coletar novos dados,
feitos e fatos ndo relatados na Vita Prima. O ministro geral Crescéncio de Jesi solicita uma
nova Vita de S8o Francisco. Era importante superar a Vita Prima, acrescentar aquilo que foi
omitido e buscar o espirito e as vontades do fundador desde os primeiros anos da Ordem.
Assim, aqueles irmdos que soubessem de fatos ainda ndo ditos deveriam enviar ao geral da
ordem suas memorias escritas. Michael Robson acrescenta que a solicitagdo do capitulo geral
de 1244 de uma nova vida une o desejo da intentio de Francisco com a demanda de narrar
novos fatos®®.

Nesse periodo pode se traduzido como um tempo relativo: havia uma “estabilidade

instavel”. Ha uma estabilidade no lugar dos frades como institui¢cdo da Igreja. Por outro lado,
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a instabilidade foi direcionada @ memoria, intencdo e sentido do santo fundador. De fato, ndo
se poderiam ignorar os primeiros frades, mas também voltar aos cursus dos primeiros quinze
anos seria um trauma abrupto demais. A nova Vita esclarece uma dualidade entre o oral e 0
escrito para 0s grupos e também sua memdaria. Assim, a memoria nas palavras de Carruthers é
resultado de uma préatica processual a0 mesmo tempo em que visa & continuidade .

A forma processual da memoria une de maneira sistematica os frades com a
experiéncia vivida, no sentido de passado, diante da necessidade do presente em curso. Assim,
ainda em Carruthers, a memoria recitada oral ao ser transportada para codigos literarios nao

possui uma substancial diferenca®®

. Assim, ambas se representam de forma ordenada. Além
disso, em sua apresentacdo sempre ha a escolha, a selecdo e as necessidades de se buscar tais
memorias.

A construcdo de uma nova Vita de Francisco coloca em xeque a oficializacdo da
memoria do Poverello mais uma vez. Como Pollak afirma se tornar oficial ndo é apenas
adquirir credibilidade, mas uma forma de uniformizacdo diante de uma demanda coletiva®®.
Por outro lado, a memoria interna aos grupos implica em aceitacbes mais ou menos concordes
pela maioria. No caso dos frades, a memoria dos companheiros se fazia como uma fonte das
intencBes verdadeiras do santo fundador, mas ndo um apelo de mudanca e retorno as origens.
Os frades “nos qui cum eo fuimus” forneceriam novos materiais de suas memorias, porém
para serem extraidas e selecionadas numa operacdo que nao teria o efeito de mudanca ou
retorno, mas de sentido. Pollak afirma que nos grupos essas memorias coletivas e
sistematizadas visam a formacao de uma base comum ao grupo®®.

Essa memoria ndo € construida arbitrariamente, mas surge como uma alternativa diante
das perspectivas reais dos grupos. Os frades, pela decisdo de Crescéncio de Jesi, nédo
buscavam apenas saber mais de Francisco além da Vita Prima, mas elencaram uma maneira
de trazer coesdo para sua ordem e seu meio. Assim, Pollak acrescenta:

A memoria, essa operacdo coletiva dos acontecimentos e das interpretacdes
do passado que quer salvaguardar, se integra (...) em tentativas mais ou
menos conscientes de definir e de reforcar os sentimentos de pertencimentos
e fronteiras sociais entre coletividades de tamanhos diferentes (...). A
referéncia ao passado serve para manter a coesdo dos grupos e das
instituicbes que compdem uma sociedade, para definir seu lugar respectivo,
sua complementaridade, mas também as oposicdes irredutiveis.**

%7 CARRUTHERS, op. cit., p. 15.

%% CARRUTHERS, ibid., p. 18-19.

39 POLLAK, Michael. Meméria, histéria e siléncio. Estudos Histéricos, Rio de Janeiro, vol. 2, n.3, 1989, p.9.
0 pOLLAK, ibid.

YL POLLAK, ibid. .



146

A nova tarefa sobre a memoria de Séo Francisco coloca em jogo um novo momento
para os frades menores. A primeira Vida do santo assisense era um processo em construcéo de
uma memdria direcionada e que sistematizou sua santidade a partir dos parametros papais. A
hagiografia se inseria em um contexto de indefinices atreladas ao préprio vacuo existencial
do Poverello. O momento era distinto, ainda ndo havia a série de privilégios, divisdes ou
mesmo a controversa Igreja de S&o Francisco de Assis.

Entretanto, a demanda de 1244 por uma nova legenda expde outros motivos: havia
mais uma ideia de “retorno” subjetivo-abstrativo da origem do que de afirmacéo e divulgacéo
como a de 1229. S&o estratos de conjuntura que se somam a estruturacdo da memoria de
Francisco. Assim tal momento para a experiéncia memorial coletiva dos frades foi singular,
tanto pela tentativa e pacificacdo quanto pelo “reavivamento” e importancia dos primeiros
frades. Merlo Grado apresenta que:

Isso proporcionou uma inesperada ocasido de repropor o proprio ‘auténtico’
testemunho e a propria presenca aos frades que mais se sentiam ligados a
figura do fundador e aos valores primitivos da fraternitas franciscana e que,
h& um tempo, haviam sido marginalizados ou, ao menos, ndo se levavam a
ctpula da Ordem.*%?

O material entregue ao ministro geral Crescéncio de Jesi com o testemunho dos frades
Angélo, Ledo e Rufino atua como um processo de pacificacdo da Ordem. Entre 1246-1247, 0s
testemunhos solicitados pelo ministro geral foram encaminhados ao frei Toméas de Celano
para a elaboracdo de uma nova Vita. Esta resultou no Memoriale beati Francisci in desiderio
animae ou simplesmente a Vita Secunda. Advindas do capitulo de Genova, 0 novo escrito era:

(...) um material que foi reelaborado em carater pedagdgico-disciplinar para
oferecer aos frades uma espécie de guia capaz de fazer superar as incertezas
do presente através da exemplaridade da vida de Séo Francisco, da qual se
oferecia a descricio por fragmentos tematicos.®®

No capitulo geral de 1247, presidido pelo papa Inocéncio IV, o ministro geral
Crescéncio de Jesi foi deposto por in officio inutilis. O ministro deposto ndo estava presente,
pois alegava uma idade avancada e delegou frei Boaventura como seu representante. O novo
ministro geral eleito foi Jodo de Parma que governou a ordem até 1257. A este ficou o
encargo de aprovar o material de Celano, concluido no tempo de oito meses, iniciado no
generalato anterior.

As bases dos materiais de Celano para a Vita Secunda foram sua propria Vita escrita e

a conhecida Carta de Greccio que possui uma ligacdo intima com a conhecida Legenda Trium

“%2 MERLO, op. cit., p. 111.
% MERLO, ibid., p. 111.
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Sociorum. Essa carta possui uma autenticidade dubia segundo Uribe, mas na tradicdo
manuscrita franciscana sempre a veiculavam junto & Legenda dos trés companheiros*™. Tal
texto/carta foi um material subsidiario e ndo intencionava ser uma biografia. Mas possui um
valor importante para que se reacendessem elementos com tonalidades diversas sobre temas
pouco explorados ou mesmo omitidas na primeira Vida oficial de S&o Francisco. E um texto
em que os clichés do maravilhoso ou o milagre ndo sao explorados.

Na carta, houve uma preocupacdo de enfatizar os primeiros anos pelas testemunhas
oculares, no caso os frades intimos do santo. Esse texto ndo gozou de uma preferéncia pelos
copistas medievais por ndo ser oficial e também sofreu os efeitos do capitulo geral de 1266.
Este oficializou a Legenda Maior de Boaventura e ordenou a destruicdo das legendas
anteriores*®.

Com isso, os limites entre a Legenda Trium Sociorum e a Carta de Greccio sdo
controversos e as mutuas influéncias textuais complexas. Ao que se sabe, a Carta de Greccio
de fato é o documento de 1244 e a Legenda Trium Sociorum uma compilacdo do século
XI111*%. Além disso, foi também a base para a composicdo da Memoriale beati Francisci in
desiderio animae de Celano.

O texto da segunda obra hagiografica de Tomés de Celano se situa entre mudancas
consideraveis na institucionalizacdo dos Frades menores. Com isso, Uribe acrescenta que:

As transformacbes ocorridas durante este periodo, algumas das quais
bastante radicais, contribuiram a acrescentar a nostalgia dos companheiros
de primeira hora, entre as quais comegaram a apresentar as primeiras
manifestacdes de ‘correntes’, congregadas ao redor de figuras tao
representativas como a do frei Ledo, quem fora secretario e confessor de
Francisco (...)*’

No trabalho de intertextualidade operado por Celano houve a tarefa de recopiar e dar
sentido aos materiais. Assim, Uribe comenta que a Vita Secunda foi uma obra de adequacgéo
temporal se comparada a primeira*®. Ainda em Uribe, ela foi uma obra teolégica e de
sistematizagdo do ideal franciscano. Com isso, “(...) 0 celanense logrou na 2Cel uma
apresentacdo mais desenvolvida e melhor matizada da vida de Francisco tendo em conta que
deveria se acomodar as novas circunstancias da Ordem, em particular a de formar as ultimas

geracdes de irmaos™*®.

“%* URIBE, op. cit., p. 192-193.
%% URIBE, ibid., p. 206-210.
% URIBE, ibid., p.191.

“7 URIBE, ibid., p.102.

“%% URIBE, ibid., p.107.

9 URIBE, ibid.
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Entre as duas obras de Celano, ao se perceber o tempo e a memoria, entrecruzam-se na
afirmacdo da mudanca e da forca do presente sobre a representagdo memorial. Com uma
maior énfase ao critério cronoldgico na primeira parte, a segunda Vita alinha o carater mais
sistematico da obra. Na segunda parte houve a preocupacdo em reforcar o carater sistematico
da perfeicdo crista-franciscana. Assim, Francisco é o dos irmdos e da fraternidade guiado pela
pobreza, oracdo, caridade e alegria. Se a primeira obra foi um Francisco do papa a segunda
era o da finalidade edificante, exemplar e didatica*.

Nas inter-relagcdes textuais do frade celanense, ao usar o documento de Greccio e
outras fontes orais fez um trabalho menos elaborado e menos rebuscado do que a Legenda
Gregorii**. Para as geraces mais novas a Vita Secunda significava uma obra mais completa
dos ideais de Francisco. Por outro lado, como exemplo, se frei Elias teve lugar na primeira, na
segunda foi omitido. Isto demonstra a selecdo e a tentativa de esquecimento desse periodo
dificil para a Ordem. Com isso, Uribe argumenta que “parecia necessario fixar em uma
biografia oficial e ‘definitiva’ uma série de tradi¢des orais auténticas que circulavam sobre o
santo, de tal maneira que se solidificar a devocao de seus figis.”**?

A complexidade da memdria de Francisco foi um ponto nodal na representacdo do
santo. Ndo houve um tratamento linear sobre o santo de Assis ao logo dos anos. O trabalho
hagiogréafico de Celano foi a juncdo da necessidade oficial, da busca por uma identidade
memorial s6lida e das conjunturas desse lapso quinze anos entre as duas obras. Assim as
diferencas basicas entre as duas é que a segunda € muito mais interpretativa do que o modelo
da primeira. Todo esse processo de construcdo hagiografica confirma a proposta de
Carruthers*® em que as lembrancas e as reminiscéncias se distanciam da memoria heuristica e
hermenéutica.

Basicamente os trabalhos que variam na memoria se constroem sobre suas bases
praticas. As hagiografias do celanense foram exemplos. A Memoriale beati Francisci in
desiderio animae foi desenvolvida em uma estrutura oral e escrita. Com um olhar mais
estreito sobre a hagiografia, o ato de recolher memdrias e escrevé-las imprime a intencdo de
permanéncia. A Carta de Greccio resume bem esse sentido. O oral é transliterado e adequado
aos simbolos e posteriormente usado em um fim heuristico, mas praticada pelo modo
hermenéutico. Para tanto, Carruthers acrescenta: “(...) as representacbes simbdlicas que

chamamaos de escrita sdo nada mais do que indicios e gatilhos para representacbes memoriais,

9 YRIBE, ibid., p. 109-110.

“1 YRIBE, ibid., p.113.

“2 YRIBE, ibid., p.114.

3 CARRUTHERS, op. cit. p.22.
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também simbélicas, sobre a qual a cognicdo humana est4 baseada.”*** Com isso, o oral e 0
escrito sdo pares complementares para a memoria institucionalizada, simbolicamente atuando
em uma pratica literaria ordenada.

De forma geral, o campo hagiografico franciscano dos primeiros sessenta anos, de
Celano a Boaventura, esteve assentado na oralidade com vistas a representacdo escrita. Essa
necessidade de escrita ndo pode ser desvinculada da institucionalizagdo da Ordem. Nos
primeiros anos, os idiotae et sine glosa o significado do cotidiano e a via oral faziam mais
sentido nas suas praticas penitenciais e de pregacdo. Por outro lado, quando os frades se
tornaram homens de letras em sua base formativa o rito institucional faria o oral perder seu
sentido para a escrita. Ndo apenas no campo hagiografico, mas das constituicdes e no trato
dos frades com a universidade medieval.

O trabalho do frade celanense ndo era apenas um uso ocasional da memédria. Ele
mesmo era um hagidgrafo em que sua experiéncia memorial ndo apenas ordenou as
reminiscéncias de outros frades, mas partilhava suas percep¢des pessoais como membro da
Ordem. Ele escreveu a um puablico também com sua prépria memdria como esclarece
Fernando Uribe*. Em continuidade, Celano interagiu com os diversos grupos a respeito da
memoria de Sdo Francisco. Foi um trabalho de intersubjetividade com a oralidade de outros
frades menores para a composicdo da Vita Secunda. Fato é que para a obra do celanense
culminaram vérias fontes: desde o cliché do género até sua Vita Prima.

Na base da memdria de Francisco e a institucionalizacdo de sua Ordem estd a
formacdo textual. O Poverello com o passar das geracfes se torna um homem reconhecido
através das letras hagiograficas e das interpretacbes de seu valor com base nesta. Como
apresenta Brian Stock, entre o oral e o escrito ha comunicagdo intima sendo elas ora mais

»417 5 uso das letras se

abertas, ora mais sutis **®. Ainda em Stock, nas “comunidades textuais
faz pela sua localizacdo no tempo nas reacdes entre os individuos pertencente a elas. O oral e
0 escrito sdo momentos de transicfes ao mesmo tempo em que se estabelecem formas e

formatam a forma de pensar dos grupos*%.

4 CARRUTHERS, ibid., p.36.

*° URIBE, op. cit., p. 114.

8 STOCK, Brian. Listening for the text: on the uses of the past. Philadelphia: University of Pensilvania Press,
1996, 187p., p. 145

7 Essa expressdo empregada por Brian Stock é importantissima para a compreenséo dos frades em seu conjunto
variado de produgBes textuais. No recorte desta tese existe a base formativa da institucionalizacdo pelas
hagiografias. Assim, as comunidades textuais sdo “(...) microssociedades organizadas em torno de um comum
entendimento do escrito” (STOCK, ibidem., p.23E 0 mais interessante é que Stock afirma que as comunidades
textuais ndo sdo inteiramente compostas por letrados. Os literatos séo filtros (media) ou mediadores.

8 STOCK, ibid., p. 148.
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O uso dos textos, suas compilacdes ou mesmo reescritos nao sdo praticas aleatorias ou
de sentido a esmo. Por outro lado, repousa uma significagdo elementar em que “escrever € um

caminho de dar forma ao passado”*.

Para as sociedades ou grupos especificos
(microssociedades) a experiéncia une a objetividade com a subjetividade em que ha o direito
as lembrancas, as recordagbes, aos sentidos e as aspiragdes’®. Torna-se um trabalho
consciéncia coletiva que surge das necessidades que visam finalidades contextualizadas
integrais. Assim, nas observagdes de Stock: “Uma aproximacao potencial é investigar as
relacdes entre os individuos em grupo nos quais certamente usam textos para usos literarios
ou propdsitos sociais, enquanto a0 mesmo tempo prestam uma intima aten¢do ao contexto
histdrico de suas acBes bem como as consequéncias™*?.

No caso dos frades esses elementos dos usos e da conjuntura contextual sdo
visivelmente observaveis. O ato de constantemente se lancarem sobre a reescrita da memoria
de um individuo demonstra que ha um visivel apelo de significacdo e uniformizacéo coletiva.
Ao se lancar sobre um modelo literario os hagidgrafos franciscanos se colocam na dianteira
para produzir um texto visando consequéncias possiveis a sua comunidade. Omitir, enfatizar
ou mesmo apontar clichés sdo intencBes em que o que acontece ao redor tem implicacao
direta sobre o tema dos textos. A pacificacdo, a exemplo da Vita Secunda, foi uma perspectiva
de futuro que se impds: uma coesao consequente.

As comunidades assentadas em textos possuem a qualidade de se ascenderem entre a
imposicdo de um mundo escrito com a articulagdo do grupo social*??. Claramente o caminho
escrito fez dos frades menores um grupo social que “confiou” na representagdo hagiografica a
significacdo coletiva de seu santo. Esta, portanto, enquadra-se naquilo que Brian Stock
identificou como “entidade social”. A forma que visa o coletivo em torno das letras objetiva

também a coesdo e a capacidade de certas comunidades de se perpetuarem*?

. A'idealizacdo e
a representacdo do santo seguem modelos a0 mesmo tempo em que também produzem
normas para seus membros*2*.

As possibilidades que se erigem em cima dos textos e das diversas comunicagdes séo
formas de fixacdo temporal ou mesmo a caracterizacido e tentativa de estabilidade*®. A

representacdo é uma forma mediada do autor e da sua coletividade. A leitura solitaria de um

"9 STOCK, ibid., p. 1.
0 STOCK, ibid., p. 29.
21 STOCK, ibid., p. 23.
%22 STOCK, ibid., p. 150.
2 STOCK, ibid.

24 STOCK, ibid., p. 151.
%25 STOCK, ibid., p.153.
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frade sobre Francisco é também a leitura coletiva, pois pelo escrito ha a intencdo do
hagidgrafo diante de seu grupo. O hagiografo fala do e para o grupo: claramente uma agédo
coletiva. Esta nada mais € do que a mediacdo representativa operada pela selecdo, énfase ou
mesmo a expressao conjuntural que foi plasmada no texto. A hagiografia franciscana era a
encenacdo representativa de todas as demandas coletivas imbuidas nos seus textos. Seria a
“dimensdo transitiva” que Roger Chartier apresenta, ou seja, como os atores constroem sua
identidade e os vinculos sociais*?.

A hagiografia franciscana ndo se viu imune de outras influéncias literarias
hagiograficas precedentes. Afinal, ela ndo estava isolada desse mundo das representagdes
letradas que atam ao modelo doutrinal da Igreja. Apesar da circunstancialidade de cada Vita
houve um sentido de perpetuacdo e reproducdo. Ndo sé pela perspectiva da conjuntura ou
mesmo pelo objetivo de futuro, mas pelas bases em que a literatura franciscana se assenta.
Séo mdaltiplas as intertextualidades dos frades, internas e externas, talvez as internas sejam 0s
fios condutores e aquelas que sejam melhores percebidas.

Como apresenta John Fleming a literatura franciscana em seus poemas, ficcOes,
cantos, contos historicos e hagiograficos se preocupava também com a pregacdo do
movimento franciscano*?’. Houve também a adequacdo das formas literarias dos menores aos
canones disponiveis. Foi um movimento em que Franscisco ndo repousa em si mesmo, mas
sua trajetoria visava o conjunto da histéria sagrada. Assim, afirma-se Francisco como modelo
de um grupo particular, mas que ndo se desvincula do “grande projeto” espiritual para a
Igreja. Segundo Fleming: “A concepgdo interna de evangelismo mendicante implica
poderosamente nas manifestacdes exteriores™*%.

A obra de Celano (Opus Celanense), em um espaco aproximado entre 1229-1246,
pode ser considerada como parte de um longo processo que sempre se complementava. No
celanense houve a formacao da representacdo de Francisco que serviu de base para trabalhos
posteriores, inclusive a Legenda Maior de Boaventura. Assim, como apresenta Jacques
Dalarun*® a obra de Tomas deve, a exemplo, ser observada em conjunto e continuidade como
uma Opus Celanense. Portanto € um processo de estruturagdo, mas que ndo se pode ignorar a
fatualidade conjuntural e as particularidades. Para o plano da institucionalizacdo as obras de

Celano sdo expressdes da afirmacdo de Francisco pela pena literaria.

6 CHARTIER, Roger. Defesa e ilustracdo da nocdo de representagdo. In: Fronteiras. Dourados, MS, v.13,
n°24, p.15-29, Jul./Dez. 2011. 23.

“T ELEMING, op. cit., p. 2.

8 ELEMING, ibid., p. 17.

2 DALARUN, op. cit., p.94.
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Dessa forma, a institucionalizagdo dos frades ndo foi um todo linear mesmo se
analisada pelo viés da literatura hagiografica. Em seu conjunto, a hagiografia se coloca como
a afirmacdo memorial de um santo assentada em representacfes que possuem objetivos para a
coesdo dos grupos. Para os menores a hagiografia se coloca como um elo entre as geracdes, a
possibilidade de continuidade de vinculo com os ideais do Poverello.

A Ordem dos Frades Menores na sua historicidade se afirmou na figura pessoal de
Francisco, e a hagiografia fez esse elo. Conhecer o seu fundador era buscar o vinculo
essencial e o sentido de coesdo e identidade de um grupo. A memdria do santo assisense se
fez nessa juncdo das conjunturas e em uma busca de si mesmo como instituicdo. N&o uma
simples reminiscéncia de frades individuais, ainda que haja peso nestas, mas pela proposicao

de conjunto, de grupo e para sua projecdo externa.
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Parte 3: A OUTRA FACE: A ACAO DE BOAVENTURA

CAPITULO 5: OS FRANCISCANOS NA UNIVERSIDADE DE PARIS

5.1. Representagdo dos estudos na Ordem menorita: entre a intentio de Francisco e o
problema do significado das letras para os frades menores

CAPITULO 6: PREGACAO E TENSOES

6.1. A Ordo Fratum Minorum e sua representacdo externa: William de Saint Armour, 0
Mallheur Fratum e Boaventura em defesa da ordem na Universidade de Paris

6.2. A pregacdo boaventuriana: sermdes e textos do exemplum memoria de Francisco de Assis
CAPITULO 7: BOAVENTURA E A LEGENDA MAIOR SANCTI FRANCISCI: TEMPO E
REPRESENTACAO

7.1 A Ordem Menorita nos anos de 1250 e Boaventura de Bagnoregio como Ministro Geral
7.2. Encontros e funcionalidades da Legenda Maior Sancti Francisci e o Intinerarium mentis

in Deum: formulac@es sobre a representacdo de Sao Francisco
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Parte 3: A OUTRA FACE: A ACAO DE BOAVENTURA

CAPITULO 5: 0S FRANCISCANOS NA UNIVERSIDADE DE PARIS

5.1. Representacdo dos estudos na Ordem menorita: entre a intentio de Francisco e 0

problema do significado das letras para os frades menores

Ao se prestar uma atengdo especial para os anos de 1250 dentro da historia dos frades,
percebe-se que as turbuléncias e as disputas sdo construidas por vetores de naturezas diversas.
Um caminho na compreensao deste processo, em um termo geral, orbita em torno dos frades
inseridos na sociedade nesse momento do século XIII. Portanto, a historia dos menoritas se
confunde com as préprias movimentacdes que a sociedade do seculo XIII vivia. Internamente,
a fraternitas que S@o Francisco projetou como préatica era bem diferente daquela quando o
conflito publico envolvendo Universidade de Paris e o bispado de Roma se deflagrou.
Estruturalmente, as disputas se fazem sintométicas sobre a situacdo da Ordo Fratrum
Minorum e o seu locus na Cristandade.

As mudancas na Ordem ap6s quase vinte e cinco anos depois da morte do santo de
Assis ndo significam necessariamente o abando generalizado das bases do seu pensamento.
Contudo, as apropriagdes ipsae litterae ndo eram, evidentemente, as mesmas. Talvez a
complexidade da “seara” nesses tempos impulsionou a Ordem menorita para tal destino. A
necessidade de servir a Cristandade era coordenada, obviamente, pela Sé Romana. Na metade
do século XIIl, mesmo como uma Ordem de clérigos e letrados, havia um enraizamento que
ligava a Sdo Francisco através da representacdo (abstracdo) da humildade, da pobreza
inspirada no tempo dos laicos iletrados e da mistica da contemplacéo.

A visdo das geracGes sobre o0 santo variava entre mais ou menos proxima da
literalidade com relacdo as suas palavras. Muitos irmdos, principalmente das novas geracoes,
a fizeram pela abstracdo, pelos sentidos universais, de modo que se aproximavam mais
institucionalmente ao seu tempo. Essa mudanca induzia em muitos a uma ideia de deturpacéo
da intentio de S&o Francisco. A mudanga € algo notdrio nas sociedades ou nos grupos com um
grau de coesdo com um passado. O trabalho da significacdo e ressignificagdo é o
equacionamento das particularidades de cada tempo com o presente e suas demandas. Deste

somatorio acontecem as modifica¢des institucionais. No caso franciscano havia um constante
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choque entre a “idealizagdo de um passado”, personalizado em Francisco, com a Ordem que
se consolidava a partir dos anos de 1240.

As conquistas de Francisco de Assis e da primeira geracdo dos frades sdo de alguma
maneira o polo magnético das geracdes futuras. Porém o carater essencial das palavras e dos
atos ndo foi mais o mesmo. Por outro lado, j& nos anos posteriores a 1240, com um ndmero de
provincias bem maior do que o total de membros dos primeiros anos, a forma de conducéo
evidentemente ndo seria mais a mesma. A prépria ratio essendi de cada um dois tempos nédo
subsistiria conjuntamente sobre as mesmas estruturas. Os frades menores nao estavam ligados
a contemplacdo no claustro, como no monasticismo tradicional, mas ligados as cidades e seu
movimento. O contato com os homens e as institui¢des citadinas adequou o ministério dos
menoritas as necessidades da sociedade com a qual conviviam.

Se a Ordem do Poverello foi deturpada ou ndo, fato € que houve um claro e
substancial papel das representagdes internas e externas sobre o curso dessa mudanca. A
religio de Francisco influenciou e foi influenciada, olhou para fora de seus conventos e trouxe
para 0 mesmo aquilo que julgava Util ao seu ministério. O efeito de “deturpagdo” ou de quebra
da intentio de Francisco se traduz como esforcos de memdria na constante adequacdo
temporal da instituicdo. A memdria ndo se faz através de uma ruptura completa, mas por meio
de um processo dindmico (experiéncia mais expectativa) a partir de um referencial passado.
Nesse sentido as geracdes dos frades sdo interlocucbes de memoria entre as diversas
conjunturas.

As sucessivas atualizagdes sdo “presentificagdes” de um passado referencial assentado
no santo assisense. Como bem observa Paul Ricoeur, a presenga do ausente possui uma
relacdo objetal para um grupo por meio do seu passado:

N&o se concebe absolutamente uma sociedade que ndo faga cruzar, no
vinculo horizontal do viver juntos, o vinculo vertical da autoridade dos
antigos (...). Toda sociedade tem o encargo da transmissdo, através das
geracdes, daquilo que consideram uma conquista cultural **°

O contato das gerag0Oes ilustra como o tempo foi um elemento ativo para a religio de
Sdo Francisco. Era inevitavel que os frades comparassem os tempos e as intencdes, aceitando-
0s ou criticando-os. Demonstra-se, portanto, que a memoria esta longe de ser um processo

estatico e que esse movimento se encarrega de sobrepd-la em um espago de tempo.

*0 RICOEUR, op. cit., p. 75.
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Nesses anos, os estudos na Ordem se tornaram um dos marcadores que permitem
contrapor as representaces da intentio do Poverello & mudancas. A educacdo dos frades
menores possuia a qualidade de ter um amplo espetro representativo nos debates internos.
Havia duas alas distintas entre menoritas: a) os frades que se dedicavam aos estudos e néao
viam como uma deturpagdo ser um litterati, mas um complemento a pastoral; b) e outros
frades que viam nos estudos um “esfriamento” e uma oposi¢do a pobreza, & humildade e ao
espirito contemplativo essencialmente de Francisco.

Um dos sintomas mais perceptiveis ou mesmo impactantes sobre os estudos da Ordem
se deu a partir do famoso dito do Frei Egidio: “Parisius, Parisius, ipse destruis ordinem
sancti Francis”. Tal queixa revelou o mal-estar entre os frades laicos e iletrados com as
posicBes alcancadas pelos frades clericalizados e letrados. Além disso, Paris assumia a
responsabilidade de ser mais um “estigma” na memoria ideal de Francisco. Porém em uma
acepcao negativa, adversa ao milagre descrito nas hagiografias.

As letras como um problema para a Ordem dos menores ndao foi um fato exclusivo
dos anos de 1240 em diante. A convocacgao e recrutamento dos menores para sua religio ndo
abrangeu somente aos laicos, pobres ou iletrados. Rapidamente muitos clérigos se juntaram a
Ordem ao mesmo tempo em que mestres universitarios se devotavam ao modo de vida
menorita. Francisco acompanhou o inicio desse fendmeno. Mas suas referéncias aos estudos
sdo incertas e conflitantes e suas possiveis conclusdes ainda estdo abertas a amplas
interpretacdes.

Em primeiro lugar, sdo pouquissimas as referéncias que o Santo de Assis sobre 0s
estudos em si, e, quase sempre, ele o relaciona com a possibilidade de quebrar o espirito de
humildade e ser “menor”. Basicamente possuimos o texto da Regra Bulada de 1223, as
Admonitionis, seu Testamentum e uma carta enderecada a Antdnio de Padua (de Lisboa)
(11231). Porém a generalidade dos textos deixa inimeros vazios, 0 que ocasiona em outras
tantas controvérsias interpretativas sobre a atitude de Francisco em relacdo aos estudos.

Ao se comecar pelo texto das Admonitionis, num total de 28 recomendagdes, em data

incerta, a parte sobre as letras esta na sétima admoestacdo. Fernando Uribe*®

afirma que um
dos propdsitos dela era se dirigir aos homens letrados ingressantes na Ordem sobre as razdes e
os significados de pertencerem aquela fraternitas. O santo se inspira em Sao Paulo: “... qui et

idoneos nos fecit ministros novi testamenti; non littera, sed Spiritu: littera enin occidit,

1 URIBE, Fernando. La letra mata, el espiritu vivifica: la Admonicién VII de San Francisco. Selecciones de
Franciscanismo, 121/XLI (2012), pp.3-25, p.7.
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spiritus autem vificat.” (I Corintios 3:6)**

. O texto ndo é somente ilustrativo, mas representa
um completo fundamento daquilo que direcionou a intentio de Francisco a respeito das letras.
O carater da adverténcia ditada pelo santo foi com relacéo as possibilidades de gloria terrena e
a riqueza que os frutos das letras poderiam angariar aos que dela unicamente vivessem. Como
diz Sdo Francisco ao citar texto paulino: “aqueles que s&o mortos pelas letras, e que buscam
apenas a palavra conhecer (...)” **.

S&8o0 muitas as incertezas em relacdo a negativa de Francisco a respeito dos estudos.
Para o santo, a letra sem um efeito pratico, ou seja, fora da vivéncia evangélica, ndo deveria
ser a busca do frade menor. Na primeira parte da Admoestacdo VII, o Poverello usa de um
termo condicional no qual cupiunt scire se liga a deflagracdo da morte do espirito. A avidez
pelas letras ¢ acompanhada de uma consequéncia clara: “(...) como mais sabio tido entre 0s
outros, pode-se adquirir grandes riquezas e legar aos seus consanguineos e amigos.” ***

O efeito negativo que o conhecimento em si pode legar, como adverte o Poverello,
rompe com os pilares da pobreza absoluta e com a humildade. A acumulagéo de riquezas era
um dos primeiros pontos a ser colocado como vil. Além disso, a pobreza como absoluta ou
mesmo a sua relativizacdo manifesta no usus pauper continuara a ser debatida por longos
anos ap6s a morte Francisco com relacdo as letras. Quando olhamos mais perto a
Admoestacdo VII ndo ha uma tese explicitamente contraria a adocdo dos estudos entre 0s
frades, mas sim os possiveis “efeitos colaterais” de seu mau uso.

O conhecimento em si, alertado pelo santo, traz em si razdes para que se acredite na
recusa absoluta do Poverello pelas letras. Como alerta Francisco: “E aqueles religiosos que
sdo mortos pela letra e que nem seguem o espirito da divina letra, mas apenas seguem e
anseiam a palavra para interpretar a outros.”** Uribe explana que a palavra religiosi, nas suas
maultiplas acepg¢des, tem por intencdo menos uma instituicdo de forma juridica e mais uma
“instituicdo de vida religiosa” **. Esta muito ligada ao ascetismo como busca de perfeicéo.
Dessa forma, o sentido de “morte do espirito” vem acompanhado do ‘“cupiunt scire”. As

palavras littera e mors estdo juntas no texto impingindo um sentido negativo, ao passo que

2 Como referéncia aqui usa-se a Vulgata latina clementiniana. BIBLIA SACRA IUXTA VULGATAM
CLEMENTINAM. Nova Editio; Duodecimaeditio. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, MMV (2005).

% 11i sunt mortui a littera, qui tantum sola verba cupiunt scire. ADMONITIONIS, Caput VII, 2. In: SANCTI
FRANCISCI ASSISIENSIS. Opuscula Sancti Patris Francisci Assisiensis. Biblioteca Franciscana Ascetica
Medii Aevi Tomus XII. Roma: Editionis Collegii Bonaventurae ad Claras Aquas Grottaferrata, 1978.

#3% (...) ut sapenstiores teneatur inter alios et possint acquirere magnas divitias dantes consanguineis et amicis.
ADMONITIONIS, Caput VII, 2.

5 Et illi religiosi sunt mortui a littera qui espiritu divinae literae nolunt sequi, sed solum verba magis cupiunt
scire et allis interpretari. ADMONITIONIS, Caput VII, 3.

% URIBE, op. cit. p. 15.
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vivificare e spiritus séo aquelas que determinam o positivo. No centro das palavras do santo
esta que a vivificagdo pelo espirito € antagnica a carne. Francisco explica que isso acontece
guando se move apenas pelo desejo sensitivo de conhecer sem visar o aprimoramento do
espirito.

Como condig¢do, o Santo assisense diz: “S8o vivificados pelo espirito das letras
divinas aqueles que ndo apropriam pelo corpo toda letra que sabem e desejam saber; por outro
lado com a palavra e o exemplo se restituem ao Altissimo Senhor Deus, de quem é todo
bom.” **". Com relacio a essa admoestacdo existem duas formas de se extrair pistas sobre o
sentimento de Francisco em relacdo aos estudos: a) o “desejar conhecer” s6 pelo beneficio
corporal (prazer) ou pelo anseio mundano conduz a morte, apoiado em Il Corintios; b) um
segundo momento se elenca a possibilidade de edificacdo pela letra associada ao espirito (as
Sagradas Escrituras), logo uma variacdo bem distinta da primeira. Afinal, a divina letra e o
seu conhecimento sdo alternativas ao “conhecer por conhecer”. Sobre as admoestagdes
Fernando Uribe conclui:

Apesar de algumas de suas reagOes durante o periodo de sua conversdo
inicial possam ter um tom de literalismo é evidente que a hermenéutica
seguida pelo santo quando ditou esse texto, e sua insisténcia sobre a
importancia do espirito das divinas letras, reflete que nesse periodo ja havia
alcancado grande maturidade espiritual .**®

Em outro momento, como diz Uribe: “(...) o santo de Assis ndo rechagava o estudo,
pois admite a possibilidade de ‘saber’ e ‘desejar saber’ a letra, o que ele ndo admite ¢ atribuir
‘a0 corpo’ tal saber, isto &, arroga-lo egoisticamente.” **,

Dentro do controverso papel das letras entre os frades menores, o manuscrito
enderecado a Antonio de Lishboa, canonicamente Santo Antbnio de Padua, tem muito a
acrescentar. E uma carta curta e objetiva, atribuida a S&o Francisco, recomendando o ensino
da teologia aos frades. Ela foi provavelmente escrita entre 1223-24 e por muito tempo teve
sua autenticidade contestada**’. Contudo, depois das edicdes do século XIV, e sob um

criterioso estudo comparado da estrutura do texto com os outros dictatorum auténticos de Sdo

7 Et illi sunt vivificati a spiritu divinae litterae, qui omnem litteram, quan sciunt et cupiunt scire no attribuunt
corpori, sed verbo et exemplo reddunt ea altissimo Domino Deo, cuius est omne bonum. ADMONITIONIS,
Caput V11, 4.

% URIBE, op. cit. p.23.

% URIBE, ibid., p. 20.

0 Nas edi¢des que consultamos, a mais criteriosa, a de Kajetan Esser (1978), anuncia que: “Huius epistolii
forma (...) causa era eius authenticitate disceptandi; sed in concidibus manuscriptis et in chronicis mediaevalibus
forma eius simplex et dictioni S. Francisci conrespondens nobis conservata est”. Cf. SANCTI FRANCISCI
ASSISIENSIS. Opuscula Sancti Patris Francisci Assisiensis. Biblioteca Franciscana Ascetica Medii Aevi
Tomus XIl. Roma: Editionis Collegii Bonaventurae ad Claras Aquas Grottaferrata, 1978, p. 94.
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Francisco, ela foi considera verdadeira. O texto diz: “Ao irm&o Antonio, meu bispo, o irméo
Francisco o salida. E de meu agrado que ensines a sagrada teologia aos frades, de modo que
nestes estudos ndo se extinga o espirito de oracéo e de devocéo, segundo o contetdo da regra”
441.

Roest Bert**? afirma que tal carta tende a ser uma desambiguacdo com relacéo ao tema
das letras na intentio de Francisco. Entretanto, comparativamente ao texto das Admonitionis, o
contetido ndo quebra completamente a dubiedade. H&4 sempre a permanéncia das ressalvas. E
plausivel entender que estudar poderia ser permitido, contudo sob certas condi¢Ges. Ao se
optar pela palavra “ressalvas”, 0 santo tem em mente a manuten¢do da devocéo e do espirito
evangélico. Assim, ndo ha uma negacdo absoluta das letras, mas sobre ela foram impostas
limitacdes de uso. Como aponta Macginn**®, para o Poverello os livros eram inimigos em
potencial da humildade e do ideal de vida penitente.

Sobre estes fatos, Roest da uma boa saida: “Embora ndo fosse um inimigo dos estudos,
em um senso absoluto, Francisco nunca desejou que os estudos teoldgicos fossem o centro
das atividades dos seus irm&os” ***. Nesse primeiro momento, por volta dos anos de 1220,
como aponta Neslihan Senocak®*, Santo Anténio era um tipo especial entre os frades
menores. Ele foi um clérigo educado destoando dos demais seguidores de S&o Francisco.
Além disso, a historiadora afirma: “Antonio atravessa como um frade do qual a sabedoria e a
erudicdo estavam em perfeita harmonia com as principais virtudes do franciscanismo: a
humildade e a pobreza” .

A extensdo das consideracdes contidas na carta de Francisco ao frade lisboeta, para os
irmdos iniciados nas letras, para 0s pregadores e para 0s missionarios é limitada. Muitos
frades, por recomendacdo do santo, deveriam permanecer na sua condicdo de leigos e nédo
buscar os estudos, inclusive o proprio Poverello fez isso. A autoproclamacdo de Francisco

sobre as letras se resume a um simplex et idiota. Existe um entendimento muito mais amplo

*! Fratri Antonio episcopo meo frater Francisco salutem. Placet mihi quod sacram theologiam legas fratribus
dummodo inter huius studium orationis et devoctionis spiritum non extiguas, sicut regula continetur.

CAPUT IV: EPISTOLA AD SANCTO ANTONIO, p. 95.

2 ROEST, Bert. Francis and the pursuit of learning. ROBSON, Michael J. P. (edited by) The Cambridge
companion to Francis of Assisi. Cambridge: Cambridge University Press, 2012. 305 p., p. 161-177..

*% MCGINN, Bernard. The influence of St Francis on the theology of the Middle Ages: the testimonyof St
Bonaventure. In: BLANCO, Francisco de Asis Chavero (a cura di). Bonaventuriana: miscellanea in onore di
Jacques Guy Bougerol. Volume I. Roma: Edizioni Antonianum, 1988, p. 97-98.

*4 ROEST, loc. cit., p. 172.

#% SENOCAK, op. cit., p. 112

8 SENOCAK, ibid., p. 113.
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em relacdo ao santo de Assis se colocar como ndo instruido. Era também uma ndo
identificacdo ao crescente nimero de clérigos na Ordem*’.

Nos primeiros dez anos os frades em sua maioria eram compostos de idiotae e leigos.
De fato, um ponto de virada na Ordem foi quando os litterati se tornaram a maioria. Além
disso, estudar os rudimentos da teologia era entdo uma precondicdo para que se fizessem o0s
votos dos menores. Os tragos desses primeiros iletrados e leigos passaram a ser um tempo
quase perdido e cada vez mais minguado nos anos de 1240 em diante. Os simplex et idiotae
seriam apenas um recurso de autoridade idilica na memoria daqueles da primeira fraternitas.

Ao se dizer idiota et sine glosa, Francisco determina de forma clara duas categorias.
Uma era a do tedlogo como lugar social, “profissional”, aquele que recebeu uma educacao
formal chancelada por uma corporacdo de mestres e alunos. Em outra, a de si proprio, 0
penitente guiado pela Providéncia, com uma percep¢do de mundo espiritualmente sensitiva,
contemplativa e informal. Nesse paralelo, Dominic Monti acrescenta que ha uma “teologia

.44
vernacular” de Francisco™®

. Assim, parte-se do pressuposto que a teologia é uma forma de
relagdo de “Deus com o mundo” através da compreensdo humana. O Poverello cria uma nova
concepcao pratica na abstracdo de Deus. Este € revelado no mundo da criacdo e se contrapfe a
mera especulacdo do divino “ontologicamente categorizado” dos tedlogos. Era uma teologia
intuitiva.

Com Francisco, interpreta-se que o mundo ao redor é reflexo divino e digno de
contemplacdo. A criacdo em geral é também parte do celeste e ao se observar o ato criativo,
contempla-se também a gldria de Deus. Na pratica pessoal de Francisco, no olhar para o
mundo, ascende uma tradicdo que vigorou em muitos tedlogos universitarios franciscanos.
Portanto, Monti analisa que o olhar do santo de Assis foi incorporado ao modo de se produzir
a teologia formal dos frades menores**°. Com isso, na Ordem, a teologia e o estudo tém o
compromisso com a pratica diaria e a disposicdo integral a vida evangélica em cada oficio
exercido por cada frade.

Como relata D. Hilarino Felder*®

, a pregacdo era um elemento ndo exclusivo dos
frades menores. Eram ordenagdes da propria Igreja: a pregacdo penitente era uma atitude

permitida as associagdes de leigos. Porém pregar a escritura era outra tarefa, exigia-se o

*" FELDER, Hilarino. Os ideais de Sdo Francisco de Assis. Trad. Soares D’Azevedo. 2° edicio. Petropolis:
Vozes, 1953. 447 p. 366.

“8 MONTI, Dominic. Francis as a vernacular theologian: a link to Franciscan intelectual tradition? In:
SAGGAU, Elise (Ed. By). The Franciscan Intellectual tradition: Washington theological inion Symposium
Papers, 2001. New York: The Franciscan Institute/Saint Bonaventure University. 153 p., 2002, p. 27.

“9 MONTI, ibid., p. 24.

0 FELDER, op. cit., p. 370.
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estudo da teologia e das matérias ligadas a arte do falar. Desde 1197, em Paris, o bispo local,
proibe pregacOes espontaneas ou penitentes. Além disso, a partir do IV Concilio de Latrdo
ndo se permitia a pregacdo sem instrucao teologica.

Os frades foram inseridos nessa ordenacdo legal da obrigacdo de uma preparacao
prévia para os pregadores*. Apesar disso, a pregacdo franciscana, pelo menos segundo a
Regra de 1223, no Capitulo 1X De Praeticatoribus, é assim descrita:

E nenhum irm&o se atreva absolutamente a pregar peniténcia ao povo caso
ndo seja examinado e aprovado pelo ministro geral desta fraternidade e a
esse ndo seja concedido o oficio da pregacdo. Admoesto e exorto a esses
irmdos que, quando pregarem, sejam ponderadas e limpidas as suas
expressdes para proveito e edificacdo do povo, pregando 0s vicios e as
virtudes, a pena e a gldria, com brevidade na linguagem, pois de palavras
abreviadas fez o Senhor sobre a terra.**?

As ordenacdes da regra sem ddvida vao ao encontro da realidade vivida pela Igreja.
Porém essa concordancia ndo elimina as idiossincrasias do modelo franciscano de pregacao.
Todos os elementos de utilitatem et aedificationem conjuntos a brevitate sermonis apresentam
a pratica da pregacdo menorita contriria a oratdria rebuscada aplicada ao modelo
“escolastico”. O sermdo, portanto, se relaciona diretamente as praticas socioculturais do modo
de vida do populus. Permanece a estrutura penitente de levar os ouvintes ao arrependimento
de seus vicios. Portanto, nas palavras de Felder: “Teve, pois, Sdo Francisco, pelo menos a
partir de 1223, de exigir de seus jovens pregadores um conhecimento sumario da teologia ou
da Sagrada Escritura, e de suas aplicagdes praticas.”**

Sobre a Regula Bullata, Etienne Gilson*** acrescenta que houve uma tentativa de
aproximar o “ideal franciscano” com o irreversivel papel da clericalizagdo entre os menores.
Sobre Francisco, Gilson nédo tergiversa em afirmar que o santo via utilidade nos estudos,
porém ndo acreditava ser uma funcéo prioritaria na religio®®. Os paralelismos do percurso

dos frades menores, nesses primeiros vinte e cinco anos, em relacdo as letras, sdo assim

! FELDER, ibid., p. 371-372.

%2 () Et nullus Fratum populo penitus audeat praedicare, nisi a Ministro generalis hujus Fraternitatis fuerit
examinatus & aprobbatus, & ab sibi officium Praedicacionis concessum. Maneo quoque, & exhortor eosdem
Fratres, ut in praedicatione, quam faciunt, fint examinata & casta eorum eloquia ad utilitatem, & aedificationem
Populi, anunciando eis vitia, & virtutis poenam & gloriam cum brevitate sermonis quia verbum abbreviatum
fecit Dominus super terram. In: CAPUT XlI: DE PRAEDICATORIBUS... Bullarium franciscanum.
Romanorum Pontificum constitutiones, epistolas, ac diplomata continens: ab Honorio Il ad Innocentium I11.
Aprobatur Joannis Baptistae Constantii. Assisi: Porziuncola, 1983, p. 18.

3 FELDER, ibid., p. 376.

** GILSON, op. cit., p. 49.

5 GILSON, ibid., p. 50.
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descritos por Gilson: “A nova comunidade, como entdo se dizia, esta religido, seguia uma
trajetdria de evolucdo muito semelhante a da Igreja Primitiva.”**®

Paralelamente ao crescente papel dos letrados menoritas, tanto nas decisdes quanto nos
trabalhos da Ordem, pode-se acrescentar que os te6logos também possuem a sua parcela nesse
processo. Mais do que uma formacdo académica, os tedlogos sd@o uma posi¢do social numa
sociedade que vé o franco crescimento das universidades. Estas eram o modelo para os altos
estudos (bacharelado, doutorado e, por fim, tornar-se mestre) nessa sociedade. Os te6logos
eram prestigiados na Sé Romana e em outras fungbes no seu meio sociocultural. Com o
tempo, essa necessidade foi construida a partir da complexificacdo do papel do texto sagrado
e dos estudos juridicos (temporais e do Direito Can6nico).

Com o crescimento universitario na Cristandade, novas técnicas interpretativas, novos
textos da filosofia helénica foram traduzidos para o latim. As fontes oriundas da falsafa
muculmana também contribuiram fundamentalmente para a especulagdo cristd. Novas
técnicas “didaticas” fizeram com que a busca pela “verdade” do texto tornasse o estudo da
Sacra Pagina mais fundamentado e paramentado intertextualmente.

Nesse sentido, Francisco se expressa com referéncia aos estudos também no
Testamentum. Especificamente ao testamento, pode-se acrescentar que Francisco da um lugar
de destaque aos tedlogos: “E todos os tedlogos que ministram a santissima palavra divina
devemos honrar e venerar segundo quem ministra nosso espirito e a vida” **’. Dessa forma,
Bert Roest alude: “J& o testamento expressa a veneracdo pelos tedlogos e ndo condena o
aprendizado da teologia consciente de que a tarefa pastoral suportada pela Igreja ndo iria
sobreviver sem eles.” **,

O posicionamento de Roest € ilustrativo, pois vé Francisco ndo como uma forca
“conservadora”, mas como alguém que acompanhou a evolugdo de sua Ordem. J& Jacques Le
Goff apresenta que havia uma incongruéncia na corrente do século do espirito de Francisco
com relacdo a crescente demanda por uma formacao teoldgico-universitaria solida:

O que ndo muda é que Francisco insistiu particularmente sobre o perigo do
orgulho ligado ao saber, a ciéncia. Nesse ponto, ele rema contra a corrente
do século, da evolugdo, de um cristianismo que tem necessidade de ciéncia
para lutar contra a heresia, para governar a Igreja e, com simplicidade, para
satisfazer uma necessidade do espirito, realizar um humanismo cristdo em
que a ciéncia tenha sua parte.**

“56 GILSON, ibid., p. 49.

7 Et omnes theologos et qui ministrant sanctissima verba divina, debemus honorare et venereari sicut qui
ministrant nobis spiritum et vitam. TESTAMENTUM, 13.

%58 ROEST, op. cit., p. 170.

% |E GOFF, op. cit., p. 217.
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Entretanto, as possiveis assimetrias do ideal sdofranciscano com o crescimento das
universidades sdo de fato compreensiveis, mas ndo uma explicacao final. S8o Francisco tece
tacitamente suas aprovacgdes sobre os tedlogos na Ordem e sobre os estudos. Porém, este fato
ndo acontece como um “raio em céu azul”. A instituigdo ja pendia para esse caminho desde 0S
anos de 1220. A partir de entdo foi acelerada pelo crescimento geométrico da Ordem e pelo
acumulo de fungdes na Igreja.

Nesse percurso, a Igreja assistiu a varios mestres universitarios vestirem o habito
menorita. Ela ndo interferiu, ao contrario, incentivou. 1sso demonstra que a Sé Romana nao
via problema a educagédo formal dos menores. Nesse tempo, estatuto dos estudos ainda estava
por se definir e estava sob as adverténcias de Francisco com relagdo ao seu carater
potencialmente nocivo. O incentivo da Igreja era no minimo justificavel, pois as
universidades eram um braco forte da Sé na Cristandade. Na pastoral dos frades, 0 combate a
heresia se impunha como uma forca pro-Igreja. A idealiza¢do de “pregar pelo exemplo” ndo
satisfazia por completo aos intentos da Sé romana. Portanto, preparar-se teologicamente era
um meio de combate mais seguro e efetivo .

O cultivo da ciéncia progrediu na Ordem com a conditio sine qua non de ser devotada
ao Espirito. Apesar de uma trajetoria variada, a devocdo pessoal do Santo sempre foi a
referéncia nas suas declarages sobre as letras. E possivel, portanto, considerar as palavras de
Frei Hermdgenes Harada:

N&o h&, porém, no programa da formagdo, na origem do franciscanismo,
lugar para o cultivo cientifico, expressamente recomendado como no caso do
trabalho manual e no cuidado com os leprosos. (...) Francisco (...) néo
somente ndo quis promover ciéncia na sua Ordem, mas nada absolutamente
fez para remover obstaculos que o género de vida imposta por ele a seus
discipulos criava contra o cultivo da ciéncia.**

Diante destes fatos, Harada*®?

propde uma cronologia para processo constitutivo dos
estudos entre os menores. O periodo de 1209 a 1219 foi de pouca definicdo ou mesmo de uma
clareza turva sobre os estudos. De 1219-1318, em meio a muitas controvérsias, foi o tempo
onde as defini¢es sobre o papel das letras de fato foram norteadas. Nesse periodo, Util a este
estudo, pode-se dividir em dois momentos: a) a institucionalizacdo da regra e o problema da
clericalizacdo; b) o surgimento das casas de estudo e a Superagdo do elemento “leigo” na

Ordem.

0 MCGINN, op. cit., p. 100-102.

1 HARADA, Hemdgenes. Sdo Francisco de Assis e os estudos, uma questdo. Scintilla Revista de Filosofia
Medieval e Mistica. Volume I, nimero, 2004, p. 41

2 HARADA, ibid., p. 34.
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Nesses anos, mais especificamente o Capitulo Geral de 1220, houve um grande marco
para os menores com a chamada “deposi¢do de Francisco”. Em verdade foi uma renuincia do
proprio santo da lideranca da Ordem. Como demonstra Desbonnets, ndo é facil definir
motivos seguros e sobre quais razdes Francisco renunciou a lideranca da Ordem “3. Mas,
conjunturalmente, podem-se acrescentar trés basicos: a) pela humildade e pelo exemplo do
santo em si (se julgar incapaz para 0 momento da Ordem); b) as doengas cada vez mais 0
incapacitavam para uma posicdo que exigiria demais dele; c) pelas pressdes discordantes e
modificacdes na Ordem.

Paralelamente, uma quarta razdo pode ser acrescentada. Francisco faz uma rendncia-
discorde com os rumos da fraternitas. A modificagdo substancial do “ideal” primeiro pode ter
conduzido o santo a se demitir por forca das circunstancias. Seria, assim, mais apropriado a
conducdo institucional ficar ao encargo da Igreja. As modificacdes, a exemplo dos estudos,
sdo caracteristicas que pesam sobre a Ordem com o Poverello ainda em vida. Na década de
1220, houve uma construgdo “destrutiva”, ou seja, 0 abandono de certas praticas originais
para que outras assumissem a dianteira.

Ao mesmo tempo em que os primeiros ideais se modificavam em prol das
necessidades do crescimento, houve também a fundagdo das colunas institucionais dos
menores. Além disso, com o tempo a questdo se direciona para uma conciliacdo dos estudos
com as caracteristicas basicas da forma minorum. Nessa sequéncia, Esser acrescenta que
houve uma harmonizacdo de Sdo Francisco com as novas necessidades. As modificacdes,
segundo Kajetan Esser, foram fluxos naturais e que em parte também foi um caminho sem
muitas imposicdes principalmente por parte da Igreja*®*.

Posto isso, até as controvérsias dos primeiros anos de 1220, o estatuto dos frades na
Igreja foi sustentado pelo testemunho de obediéncia dos frades e por uma aprovacao oral de
Inocéncio 11l. De 1209 até a homologacdo da Regula de 1223 podemos considerar que o
movimento dos menoritas se encontrava de modo “consuetudinario”. Como escreve William
Short: “Nao temos indicacao da ‘regra de vida’ que o jovem Francisco seguia, a menos pela
generalidade da vida de penitente.”*® Entre dois textos da Regula non bullata de 1221 e da
Solet Annuere de 1223 existe uma diferenga quantitativa e qualitativa. A proposta de
Francisco, de 1221, era inteiramente alusiva ao evangelho. Ja o de 1223 era um documento
juridico de acordo com a chancelaria da Igreja.

%63 DESBONNETS, op. cit., p.52-53

%64 ESSER, op. cit., p.217-218.

%5 SHORT, William. The rule na live of the frias minor. In: ROBSON, Michael J. P. (edited by) The Cambridge
companion to Francis of Assisi. Cambridge: Cambridge University Press, 2012, p. 53.
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Na controvertida construgdo do texto da regra de 1223, existe implicito um atrito entre
Francisco com a Igreja. Embora Short acrescente que Francisco ndo foi combativo contra a

Igreja*®®

. Assim, esse processo pode ser resumido como uma adequacdo em que o valor
legislativo sobressaiu a literalidade evangélica. Desse resultado, André Vauchez diz: “Toda
organizacdo que atinge certo tamanho sofre um processo de evolucdo é traduzida uma
necessidade de institucionalizacdo e é acompanhada de tensdes internas.”*’

Com a conclusdo da Regra em 1223, a espinha dorsal dos Frades menores estava
completada. Com relagdo ao estudo ela é reticente, porém instigante: “e que Nao se ocupem
aqueles que desconhecem as letras e ndo procurem aprender” “®. A tendéncia da regra era que
cada um dos frades permanecem conforme o estado em que foram chamados. Virtualmente,
os frades letrados poderiam ser considerados diferenciados dos leigos sem letras e mais
interessantes a Igreja. Entretanto, seguindo a vontade do Poverello de organizacdo
horizontalizada da Ordem, os que permaneciam como nescientes litteras deveriam ocupar o
mesmo patamar que os letrados.

O escrito explicita que os leigos sem letras continuassem com sua forma minorum
buscando o trabalho manual. Na mesma medida, abre-se para os estudos teoldgicos aos
letrados vocacionados & pregacdo “°. O modo de vida franciscano, mesmo antes do Solet
Annuere, ja servia de atrativo a muitos mestres universitarios e clérigos letrados. Esse
processo foi até mesmo proporcional & expansdo dos frades pelos lugares além da Umbria.
Intensifica-se com a chegada das missdes menoritas aos principais centros urbanos e
universitarios.

Em 1219, no processo de expansdo dos frades, antes da Regra de 1223, Frei Pacifico
(Guglielmo di Lisciano) chega a Paris*”® enquanto Francisco partira para o Oriente. Neslihan
Senocak *™* levanta os possiveis motivos dos Frades se direcionarem a Paris. Um, por ser um
centro urbano bem conhecido na Cristandade. Outro pelo fim missionario para o recrutamento
de homens a Ordem. Em ultimo, pela representatividade da cidade como centro universitario.

Os dez anos subsequentes depois da chegada a cidade ficaram encargo dos vicarios
Mateus de Narni e Gregdrio de Napoles. Eles atuaram como articuladores dentro da

Universidade de Paris. Em 1234 foi fixado o convento de Paris pelo privilégio do rei Luis IX

% SHORT, ibid., p. 57.

7 \VAUCHEZ: op. cit., p.123.

“%8 Et non curent nescientes litteras, litteras discere; sed attendant(...). CAPUT X: DE ADMONITIONE ET
CORRECTIONE FRATUM. Bullarium franciscanum. p. 18.

“° FELDER, op. cit., p.: 373-374.

19 SENOCAK, op. cit., p.25.

1 SENOCAK, ibid., p. 28.
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(1214-1270) *’2. Essa empreitada missionaria do trabalho de Gregério de Napoles é assim
descrita por Senocak: “ele trabalhou duro para atrair os estudantes para a Ordem e foi o
arquiteto da integracdo do convento franciscano de Paris com a faculdade de teologia da

universidade de Paris.” *".

Nesses anos, aproximadamente os de 1220 em diante, a
institucionalizacdo da Ordem bem como o recrutamento sai do controle de Francisco*™. As
raizes laicas entre os menores ainda permanecem sélidas, mas ndo mais como a parte axial da
estrutura.

A década de 1220 ¢ um periodo formador dos estudos na Ordem, ocasionada em parte
pelo proprio recrutamento missionario e pela clericalizagdo da Ordem. Com a saida de
Francisco da dire¢do da comunidade, e a escolha de Pedro Catani, a estruturagdo institucional
comeca a mostrar tracos diferentes dos da personalidade de Francisco. Havia ainda algumas
restricdes com relacdo aos estudos. Como exemplo, portar livros era proibido, em uma parte
pelo valor material do codice, e outra pelo simbolismo do orgulho ligado as letras.

Portanto, sobre a posse de livros, Hilarino Felder comenta: “S0 prevenia 0s irmaos
contra o luxo das obras; neles devem procurar a palavra de Deus e ndo o valor, mas a
edificacdo e ndo a beleza dos exemplares,” *>. Ainda era muito forte nesse periodo que a vida
pobre e penitencial colidia com a vida dedicada aos livros. Antes da regra, essa situacao é

”476. Esse

assim sintetizada por Senocak: “Livros e a vida apostdlica sdo inconcilidveis
sentimento ainda resistia entre o Poverello e seus frades mais intimos.

Com a expansao dos frades, elementos talvez estranhos a Ordem naquele tempo, num
primeiro momento, se somaram depois experiéncia a religio. Nos novos lugares onde 0s
frades se dirigiam como as cidades universitarias de Bolonha, de Oxford nas Ilhas do Norte e
de Paris havia uma grande tendéncia a estabilidade habitacional. O capitulo de 1221, Séo
Francisco foi orientado a adotar alguma regra vigente, mas o santo rejeita a proposta*’’.
Portanto, os modos de Ordo disponiveis, impunham um modo de vida mais estavel e muito
préximo dos monastérios.Apos tais fatos, a vontade de Francisco prevaleceu. O Poverello
obteve uma regra propria para sua fraternitas.

Na dispersdo dos Frades, a triade: cidade, estabilidade habitacional e estudos estdo

amalgamados. Os frades se incorporam ao modo de vida citadino em varias esferas sociais:

42 ROEST, Bert. Reading the book of history: Intelectual contexto and educational functions of franciscan
historiography 1226- ca.1350. Gronigen: Regensboog, 1996. 358 p. 129.

“* SENOCAK, op. cit., p.29.

% ROEST, loc. cit. p. 172

" FELDER, op. cit., p.373-374.

® SENOCAK, op. cit., p.32.

T SENOCAK, ibid., p. 34.



167

atuavam no auxilio dos doentes a corte dos poderes locais. Nesse sentido Grado Merlo
comenta: “se a estes lacos e relagdes acrescentarmos as relagdes com os ambientes de estudos,
teremos um dos panoramas que contribuirdo para mudar, ndo sO6 superficialmente, a
‘simplicidade’ das origens (...)”478.

Em 1226 Francisco morreu. Esse fato é significativo para a Ordem, pois sem a figura
do santo viva, o distanciamento de sua vontade pessoal fica cada vez mais evidente. Apos a
morte, houve a substituicdo personalista do Santo, como possibilidade real de interferéncia
nos rumos da religio, para os conflitos representativos memoriais sobre os limites da sua
intentio. De fato, apds a morte do santo houve uma trajetdria ascendente com relacdo aos
graus académicos que os frades alcangavam. A expansdo cria conventos que sdo estruturas
novas principalmente se comparados ao modelo habitacional dos primeiros anos. A fixacdo e
os lugares eram substancialmente diferentes.

A crescente clericalizacdo da Ordem foi de grande peso para que 0s conventos fossem
a forma definitiva de habitacdo dos frades menores. Nesse sentido, como apresenta Bert
Roest: “Os conventos franciscanos foram estabelecidos na maioria dos centros urbanos mais
significantes da Europa, onde a Ordem se tornou engajada em uma importante atividade
pastoral entre a populacdo urbana (...)”*".

Paralelo as novas habitacGes instalaram-se as “escolas conventuais”, porque desde
entdo as letras se tornaram parte da estrutura preparatéria dos frades. Com isso, o studio

generalis*® dos fransciscanos era uma realidade®.

Bert Roest analisa que o modelo
conventual de morada estavel trouxe algumas caracteristicas do monasticismo: atividades
litdrgicas diarias, meditacdo e leituras privadas e se evitar o 6cio*®. Além das funcdes
administrativas do convento, a educagéo franciscana focava na lectio da Sacra Pagina. Era
mais um caminho para se abrir a alma ao entendimento espiritual, logo um ensino que tem por
escopo a edificacdo religiosa do frade.

O convento franciscano nas cidades, ainda que se conservassem semelhangas no trato

diario com a vida monges, ou mesmo uma educacdo essencialmente religiosa como nos

*”® MERLO, op. cit., p.58.

" ROEST, op. cit., p.128

8 O studio franciscano se tornou um modelo de estudo e preparacdo dos frades muito particular. Nesses estudos
preparatorios havia grande autonomia a0 mesmo tempo em que se via estritamente vinculado as universidades.
Essa “liberdade” de ensino teve uma vinculagdo intima com os conflitos com os seculares. (ROEST, 1996: 130)
81 ROEST, Bert. The role of lectors in the religious formation of Franciscan frias, nuns and tertiaries. In: Studio
e Studia: le scuole degli ordini mendicanti tra XI1I e XIV secolo:Atti del XXIX Convegno Intenazionale Assisi,
11-13 ottobre 2001. Spoleto: Centro di Studi Sull’alto medioevo, 2002, p. 85.

2 ROEST, ibid., p.134
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monastérios*®, a vita activa era praticada de forma bem diferente. O contetido estudado no
studio generalis dos franciscanos se volta para a pastoral, a pregacéo e atividades liturgicas.
Com relacdo ao frade como estudante, a sua educacao objetivava tornar a alma “deiforme”. O
estudo possuia um sentido pratico para a edificacdo espiritual, ndo apenas a ciéncia pela
ciéncia, mas a busca pela sabedoria divina*®.

Por volta de 1230 eram parte da organizacdo conventual: as escolas das provincias
(studia generali provincialis), uma escola “supra” provincial e outras em que se poderia
avangar nos “graus”, semelhante a organiza¢io universitaria*®. Com tais modelos de estudos
os frades criaram para si suas proprias fileiras de educacao e professores, os lectores. Além
disso, com a institucionalizagdo da Ordem houve a estruturagdo “burocratica” ¢ o uso cada
vez mais comum de legislacdes paralelas e complementares a regra. Assim, exigiam-se cada
vez mais frades com uma condicdo minima de letramento.

Com isso, os estudos basicos conventuais absorviam os frades ndo sé pelo estudo, mas
nos afazeres diarios dos conventos e provincias. Quando um frade finalizava o curso basico,
ele poderia ser recrutado para o cotidiano das tarefas conventuais. Aqueles mais promissores
eram enviados as principais universidades para passar pelos niveis mais elevados das letras.
Destes, muitos serdo leitores nos estudos basicos dos studia generalis e outros serdo mestres
te6logos nas corporacdes universitarias*e®.

Nesses anos, aqueles frades que produziram academicamente ainda eram minoria. O
numero substantivo dos estudantes era absorvido pelas escolas basicas dos conventos. Parte
consideravel desses mestres menoritas muito provavelmente ndo chegaram a ter uma
influéncia de relevo nos studia com seus estudos académicos conventuais®’. Além das
funcgdes internas da Ordem, progressivamente, os franciscanos atuaram junto a Clria romana
na administracdo e nas atividades diplomaticas paralelas a pastoral e as missoes:.

A educacdo praticada nos conventos menoritas ndo incorporou apenas elementos dos
modelos escolares disponiveis, mas 0s trouxe e os ressignificou segundo os principais motes
da Ordem. Juntam-se ao “pensar franciscano”, a sua forma particular de ver Deus, a sua
pratica pastoral, o seu comportamento no mundo, o exemplo pessoal de Francisco e as suas

razdes existenciais com um grupo.

“83 ROEST, ibid., p.135
“8 ROEST, ibid., p.138.
“%5 ROEST, ibid., p.87
%86 ROEST, ibid., p.91.
7 ROEST, ibid., p.98.
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No trabalho de organizagdo dos estudos conventuais, as universidades serviram nédo so
de abrigo aos frades mais capacitados, mas também como modelo educacional. Hilarino

Felder assim observa:

E, do mesmo modo que Bolonha, Oxford e sobretudo Paris serviram de
modelo a todas as universidades que se fundaram na Idade Média, assim
também os antigos estudos dos menores sairam dessas trés universidades, e
foi por elas que as outras casas de ensino se estenderam, como uma Vasta
rede, sobre a Ordem Franciscana.*®

O modelo franciscano de escola, por mais semelhante que fosse as universidades,
imprimia também suas particularidades. Em suma, era a juncdo da forma minorum com o
método escolastico. Nesse periodo, o apelo pratico e utilitarista do ensino era intimamente
ligado a sua pastoral. A teologia ndo era vista como um bem especulativo apenas, mas como
essa ciéncia poderia trazer real valor para a seara de Cristo. Nos studia menoritas, por
exemplo, o estudo da filosofia natural, quando ndo vetado, era limitado a simples licGes
introdutorias. As aulas, textos e a dindmica, como demonstra os estudos de Roest, eram
menos refinados, a rigor, do que o debate académico*®.

Entretanto, ndo é prudente apresentar como parametro de sucesso intelectual as
producdes académicas a partir da quantidade numeérica. Assim, a atuacdo dos leitores dos
studium generalis foi fundamental na formacdo letrada menorita. O letramento basico desde
entdo era compulsério aos postulantes e aos novigcos. Mesmo assim, a Ordem conserva 0
espirito do chamado a fraternidade conforme seu talento. O trabalho interno de letramento da
Ordem dava condicdes para houvesse frades aptos a atuar nos diversos segmentos da
instituicdo. Sejam elas mais elementares ou sejam elas como mestres nas universidades.

Sobre a preparacdo basica dos frades, Roest comenta: “muito destes foi do trabalho
dos mestres leitores, pregadores dos conventos e confessores que haviam recebido uma
adequada educacdo teoldgica, (...)”*®°. Assim, para a Ordem num olhar mais coletivo, o
trabalho dos mestres dos conventos ou chamados leitores exerceram o cerne da educacdo
menorita. Através deles, preparavam-se os frades nos rudimentos teologicos para a préatica
cotidiana do ministério nas diversas funcées dos frades. Internas ou externas.

O studio generalis franciscano teve um papel importante na pastoral. Ndo havia o
brilhantismo académico que as universidades poderiam proporcionar, mas era um instrumento

eficiente para preparagéo dos frades. Afinal era por eles que os quadros formativos da Ordem

8 FELDER, op. cit., p. 381.
8 ROEST, op. cit. p. 96.
0 ROEST, ibid., p. 85.
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passavam. Os pregadores missiondrios, encarregados da expansdo da fé e de sua Ordem,
foram preparados por esses professores do “ensino basico” interno a0s conventos. Com essa
caracteristica de ensino se prepara nos rudimentos da liturgia, da teologia e de outras técnicas
para a pregacao. As aulas e as leituras eram estruturadas como sermdes e ndo essencialmente

491

como na lectio universitaria™-. Com isso, Bert Roest pondera:

A importancia do sermdo no ensino religioso dos leitores e comparavel
educadores no nivel dos custédios e dos conventos é também revelado por
muitos instrumentos homiléticos adjacentes produzidos pelos leitores e
pregadores quem haviam passado pelo programa de leitorado.**

A instalagéo dos conventos foi uma premissa ndo bem quista entre 0s primeiros irmaos
que foram intimos de S&o Francisco. O espirito de deturpacdo, muitas vezes absorvido como
traicdo, era uma constante. Se preservar os ditos e a memdria do santo tal qual havia sido
apalavrada por ele era uma tarefa cada vez mais distante. Conservavam-se aos frades intimos,
a dendncia e a insatisfagdo. Nesse ponto, o desagrado se movia frente a interferéncia crescente
da Igreja na prética efetiva dos frades. A Sé esculpia a Ordem & sua necessidade e a sua
imagem. As bulas contrastam com a verbalizacdo informal da primeira fraternitas.

A literalidade evangélica via como estorvo, pela possibilidade de orgulho, o cultivo da
ciéncia. Entre os frades intimos de Francisco se conservava que ser idiota ou nescientes era
uma das formas de se aproximar mais puramente de Deus. Em outra via, construiu-se uma
percepcdo de que a falta de estudos poderia ser uma vulnerabilidade que levaria & heresia .
Com isso, pode-se complementar tal dilema dos anos de 1230, com a seguinte observacdo de
Bert Roest:

Enquanto a maioria dos primeiros companheiros de Francisco, tais como Gil
de Assis, mais tarde reclamaria que Paris havia destruido Assis, discernido
na mudanc¢a da comunidade franciscana em uma ordem de estudantes com
uma perda da pureza e inocéncia, as novas geracdes viam sinceramente
como bem-vindos os estudos.***

Em 1230, o papa Gregorio 1X apresenta a bula Quo Elongati (28 de setembro). Ela foi
fundamental, incisiva e um marco incentivador do papado sobre a questdo dos estudos. Isso
passado apenas gquatros anos da morte de Francisco. Desobrigando as palavras do testamento,
uma série de modificacdes incentivando os estudos como queria a Igreja se tornaram

ordenagdes. Com isso, Hilarino Felder comenta: “N&o tinha morrido Sdo Francisco, e ja os

“1 ROEST, ibid., p. 109.
%2 ROEST, ibid., p. 110.
%3 1d., 1996, p.129.

% ROEST, ibid., p. 130.
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estudantes acorriam em massa para a Ordem dos menores, em Paris, Oxford e outros lugares.”
495.

A Quo Elongati, entretanto, vem apenas afirmar aquilo que evolutivamente a Ordem
ja caminhava. Era a chancela papal para um processo ja em curso mesmo antes da morte de
Francisco. Certamente o problema do estudo dos frades menores ndo foi um processo de um
sO vetor. Muitos frades buscaram os estudos, mas, também, muitos estudantes procuram a
forma vitae dos menores. A bula de 1230, por sua vez, deu uma oxigenagdo maior aqueles que
enxergavam possibilidades positivas no estudo. A consequéncia disso foi que mestres
universitéarios voluntariamente tomavam por voto o habito dos menoritas.

A afirmacao eclesiastica pelo papado Gregorio 1X incluiu os menores por conhecer de
perto a Ordem e sua completa evolucdo até entdo. Além disso, os frades instrumentalizavam
0 seu pontificado voltado para o combate a heresia, para a afirmacdo da ortodoxia eclesiastica
e por um espirito reformador da pastoral *°°. Nessa empreitada, como afirma Grado Merlo:

A insercdo dos menores nos planos hierocraticos e hegemdnicos do papado,
alias ndo exclusiva, faz que a presenca religiosa Franciscana ndo possa ser
separada nem se separe dos contextos socio-politicos, aos quais se ligam
problemas de ortodoxia: uma ortodoxia da obediéncia contraposta & heresia
da desobediéncia (...). Os frades que em 1233 ocupam as magistraturas de
autoridade sao o espelho das irreversiveis mudancas no franciscanismo.*”’

As diretrizes papais apoiam e acompanham a evolucdo dos menores. A continua
clericalizacdo estabelece que o officium praedicatoris dos frades se tornaria linha de frente na
afirmacdo eclesiastica. Os estudos, com o avancar dos anos de 1230, de forma progressiva,
aproximou o pulpito da cétedra universitaria. Também evidenciou mais o studere et
praedicare*® como inseparavel da cura animarum. Os frades inseridos nos diversos meios
letrados, da burocracia as catedras, e também com uma pastoral propria chamaram a atengédo
do seu meio sociocultural. As divergéncias, a partir de entdo, se transportardo para fora dos

muros da fraternitas.

*® FELDER, op. cit., p. 379.

%€ SABA, Augustin. Historia de los papas: desde San Pedro a Celestino V. Tomo Primero. Madrid: Editorial
Labor, 1951. 684 p., p. 642.

“" MERLO, op. cit. p. 79.

% MERLO, op. cit. p. 85.



172

CAPITULO 6: PREGACAO E TENSOES

6.1. A Ordo Fratrum Minorum e sua representacdo externa: Boaventura em defesa da

Ordem na Universidade de Paris contra William de Saint-Amour, o malleus fratrum

As definicBes internas da Ordem dos menores nos anos de 1250 j& possuiam contornos
bem claros com relacdo a estabilidade de seus conventos e aos estudos. Externamente, a vita
activa franciscana cada vez ganha mais espaco: nas corporacgdes de mestres e alunos, entre os
poderes locais e na hierarquia da Igreja por meio dos privilégios*®. Nesse caminho,
internamente, prevaleceu o modelo constitucional paralelo a regra. Esta, diante dos
emaranhados de leis, bulas e recomendagdes se perdiam. Assim, fazia-se necessario tecer um
comentério geral sobre ela>®.

Neste periodo ha uma busca de concisdo e por uma diretiva mais solida para a Ordem.

Com isso, aquele que fosse o imediato eleito apds o fim do generalato de Jodo de Parma,

%9 36 o problema que envolve os “privilégios” ja pode sugerir inimeros estudos. Entretanto é importante
entender que a questdo dos “privilégios” ou “buscar privilégios” é um elemento discordante para a Ordem dos
Frades Menores. Pode-se dizer que, ao partir da intentio de Francisco, os privilégios, de qualquer natureza,
politica ou eclesial, ndo deveria ser uma meta e nem objetivo de nenhum frade. No Testamentum Francisco
descreve aos frades permanecerem no espirito de obediéncia e ndo recorrerem ninguém na busca de primazia.
Dessa forma Sdo Francisco disse: “Praecipio firmiter per obedientiam fratribus universis, quod ubicumque sunt,
no audeant petere aliqguam litteram in clria Romana per se neque per interpositam personam, nuque pro
ecclesia neque pro persercutione suorum corporum; sed ubicungue non fuerint recepti, fugiant in aliam terra ad
faciendam poenitentiam cum benedictione Dei” TESTAMENTUM, 25. Portanto, é importante saber que 0s
“privilégios” conquistados pelos menores também trazem em si uma razdo da “evolugdo” institucional, da
mesma forma que os estudos. Este campo se posiciona entre uma possivel deturpagdo dos conselhos do Santo de
Assis.  Com isso, 0s estudos e os privilégios se somam a histéria da Ordem desse periodo j& que séo
complementares quando comparamos a “memoria da intentio de Franciso” como o caminho que flui & demanda
do século. Esses dois “pares” nos permitem entender que a despeito de toda intentio do Poverello havia uma
for¢a de adequacdo a conjuntura como mais forte do que as percepgdes “originais”.

%% Comentar a regra de 1223 ndo foi uma recomendacéo de Francisco. Entretanto com o avancar dos anos, a
Ordem se apresentava mais complexa dada em suas funcdes na Igreja devido as interferéncias papais em pontos
axiais da Ordem, muitas delas ao contrario do que Francisco havia recomendado. Ao capitulo geral de 1242, em
Bolonha, sob o generalato de Haymo, foi entregue primeiro comentario da Regra, folios conhecidos atualmente
como Expositio quatuor magistrorum super regulam Fratrum minorum (1241-1242), com a finalidade de
dissolver qualquer dubitalia sobre o texto bulado de 1223. Boaventura também comentou a regra, a Expositio
super regulam Fratrum Minorum, vinte anos depois da Expositio quatuor.... 0 que nos indica a continuidade de
certas dubitalia, ndo pela ineficiéncia do comentario anterior, mas porque o processo temporal da Ordem trouxe
novas demandas. Esse é um contraste com a vontade do Santo de Assis, pois assim ele diz em seu Testamentum:
Et ominibus fratribus meis clericais et laicis praecipio fimiter per obedientiam, ut non mittant glosas in regula
neque in istis verbis dicendo: ita volunt intelligi (...). TESTAMENTUM, 38-39. Os comentarios da Regra vém
conjunto as constituicdes e as normas que assumem a funcdo de atualizagdo. Por isso, a concepcdo de
“deturpacdo” da intentio do Santo, extrapolando as dissen¢8es internas dos frades, e os comentarios da Regulla
com as constituigdes, nada mais eram do que uma agente da “atualizacdo” dos frades menoritas diante do seu ja
multifacetado ministério. Entretanto, ndo significa que ndo houvesse na Ordem aqueles que buscavam continuar
o ministério de Francisco por uma literalidade maior e que pudessem constituir uma “resisténcia” a mudanga dos
frades se comparada aos primeiros tempos da fraternidade. A intentio subsiste até mesmo como uma questao
geracional dos menores, ou seja, a literalidade ou mesmo a observacéo estrita do que Francisco disse esteve
préxima e levada a cabo pelos frades mais intimos ainda vivos.
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3

encontraria um trabalho de “unificacdo” em curso, pelo menos no campo constitucional.
Houve um esforgo de Jodo de Parma de conciliar os &nimos internos e governar pelo exemplo.
Em relacdo aquele grupo mais observante que esteve com Francisco, tentou unificar com as
novas geracoes. Entretanto, Moorman descreve o menorita por volta dos anos de 1250:

O frade tipico ndo era mais o evangelista itinerante que trabalhava no campo,
expostos as doencas, dormindo nos estadbulos e nas Igrejas; um simples
devoto, uma alma simples que se atem ao mais baixo lugar e ser idiota et
subditus ominibus, mas um membro da casa religiosa, bem educado e bem
treinado, um pregador e diretor de almas, um homem em que a comunidade
poderia respeitar e a quem os servicos deveriam ser valorizados.™*

As diretrizes relativas a organizacdo interna que almejavam a unificacdo do que
deveria “ser um frade menor” ficavam mais claras e mais efetivas. A Ordem ndo era apenas
um fim em si enclausurado, mas ela também se representava em qualquer meio em que
houvesse irmaos menores. A imbricacdo de o frade ser inserido em uma comunidade, atuando
com as pessoas, na pastoral ou nas escolas, cria uma imagem externa, fundadas em suas
praticas pelo lugar que assume.

O trabalho da Igreja desde a época de Francisco vivo, a contar dos cardeais protetores,
foi preponderante para a representacdo externa da Ordem. Evidente que o trato dos emissarios
do papa com o Poverello acontecia em um trabalho conjunto. Em suma, os frades se
dispuseram ao servico da Igreja e esta os inseriu. No tempo de Jodo de Parma a relacdo com a
Curia segue a obediéncia recomendada por Francisco ao ponto de sempre se posicionar pro-
Igreja. Como aponta Rosalind Brooke: “0 papado foi nesse tempo inclinado a ser
extraordinariamente insensivel e realista em seu tratamento da consciéncia franciscana” > A
atitude do papado ndo se pautava pelo unilateralismo no tratamento com os franciscanos. A
concepcao de obediéncia de Francisco a Igreja foi fundamental para que os contatos e a
direcdo quanto ao rumo de sua Ordem fossem facilitados.

No texto das Admonitionis o santo foi enfatico ao tratar a obediéncia em um sentido
muito profundo, atrelado a sujeicdo de si. Percebe-se que ato de abandonar tudo, seu corpo se
torna sujeito a todos. Para isso, Francisco usa a palavra praelatus, como uma referéncia
genérica de “superior” °®. Um termo geral que tem em si o sentido de submissdo ou ter um

eclesiastico tutelando-os como superior. A sujeicdo pela obediéncia tomou novas formas com

%1 MOORMAN, op. cit., p. 154.

%02 BROOKE, op. cit., p. 265.

%03 No texto das Admoestagdes, assim é falado: llle homo relinquit ominia, quae possidet, et perdit corpus suum,
gue se ipsum totum praebet ad obedientiam in manibus sui praelati. ADMONITIONIS, Caput 11, 3.




174

0 acumular da experiéncia. Para uns uma deturpacao, para outros um cumprimento da Ordem
de Francisco de servir a Igreja.

A “deturpagdo” do ideal do Pobre de Assis pode ser vista através da prépria sujeicdo
dos menores a Igreja. A relacdo intima do papado com os menoritas poderia confundir
obediéncia, com um tipo especial de “subserviéncia cega”. Nesse tempo ja se havia
“relativizado” a pobreza e o tratamento com o0s bens. Em certas circunstancias os frades
poderiam aceitar beneficios materiais, inclusive o dinheiro®*. Os privilégios sdo outras
formas de “deturpacao”, pois ia de encontro ao que Francisco queria. Em relacao a obediéncia
a Igreja, tais questdes formam um mosaico de supostas contradi¢bes a intentio do santo
assisense.

Evidente que alguns frades viam essa submissdo a Igreja como uma contradicdo a uma
das AdmoestacBes da “obediéncia sob condi¢do”. Esta € compreendida muito proxima a
“consciéncia” individual do frade. Portanto, se um irmdo menor estiver sob a tutela de um
praelatus e as ordenacfes deste forem contra a sua alma (anima) ou aos seus principios ético-
espirituais, ele estd autorizado a uma “desobediéncia”. Esta vem com a condi¢do de ndo
abandonar o superior. Ao mesmo tempo, o frade deve suportar possiveis tribulacées em nome
da unidade dos irméos, pela coesdo do proceder evangelicamente®®.

Foi nesse milieu que paulatinamente a Ordem se afirmou e se projetou com a tutela da
Igreja. A insercdo dos frades a vida social das cidades € um processo que antecede a regra.

Como apresenta Merlo:

(...) os menores ja estdo em condi¢des de ter uma presenca significativa na
Igreja e na sociedade, gracas também (ou sobretudo?) a frades de formagéo
sacerdotal e capazes de abrir sua cultura as exigéncias dos individuos,
grupos, classes que buscam novas referéncias religiosas.”®®

A répida integracdo dos frades, em especial através da cura animarum, foi dada pela
particularidade de sua natureza ao se diferenciar da pastoral dos seculares. Com isso, Grado
Merlo pontua os motivos do destaque dos frades: a) pela sua ndo especializacdo, ou seja,

poderiam ser alocados naquilo que a Igreja considerava deficiente na pastoral; b) abertos a

4 . . . . A . ,
%% Receber dinheiro, por exemplo, poderia ser considerada uma “desobediéncia” ao capitulo 4 da Regra dos

Frades Menores que diz: “Praecipio firmitter Fratribus universis, ut nullo modo denarios, vel pecuniam
recipiant per se, vel per interpositam personam”(Bullarium Franciscanum, p. 16). Dessa forma, o campo para o
debate de denuncia de relaxamento de “deturpagdo” pelos frades mais observantes.

%gSegue o texto das Admonitionis: “se vero praelatus aliquid contra animam suam praecipiat, licet ei non
obediat, tamen ispsum non dimittat. Et si aliquibus persecurtionem sustinet, quam valit a suis fratribus separari,
vere permanet in perfecta obedientia, quia ponit animan suam pro fratribus suis.”. ADMONITIONIS, Caput IIl,
9.

%% MERLO, op. cit., p. 66.
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atividades diversas; c) seu modo de vida, um ativo exemplar e ¢) a sua atuagdo junto aos
pobres®’.

Pode-se também somar a esses pontos a familiaridade dos menores com as cidades em
que se localizavam. Constroem, assim, um lugar que pouco a pouco se definia. A ideia de
contencdo das palavras como advertia Francisco aos seus pregadores tornou o evangelismo
menorita mais eficaz e compreensivel. Ganhando, assim, espaco em diversas camadas sociais.
Deu também as pardquias onde fossem autorizados a atuar um revigoramento espiritual como
uma potente ferramenta para a Igreja.

A inser¢do dos frades nos meios sociais das pardquias ndo ¢ apenas uma “pastoral
tampao”. Isto ¢, onde o clero secular era mais débil ou menos efetivo os frades entravam para
cumprir os deveres liturgicos e o cuidado das almas. Mas eles ocupam um lugar social ao
representarem um contraponto ao clero ja tradicional. Como comenta Fernando Uribe: “0S
mendicantes aparecem ante as pessoas com muito mais dinamismo, atuavam como
comunidade e com maior coeréncia de vida, que os fazia muito mais confiaveis diante do
povo cristdo.”*® Paulatinamente foi concedido aos frades pregar e ouvir confissdes, antes
restritas apenas aos clérigos seculares.

A partir dos anos de 1240 e a contar pelas bulas papais é possivel entender como os
frades menores ganhavam espaco nessa sociedade. Em 1245, na Ordinem Vestrum, o papa
Inocéncio IV salvaguarda os privilégios dos frades contra reclamagdes dos seculares, um texto
relativo aos limites de atuacdes paroquiais®®. Seguido de cinco anos depois dessa bula
(1250), com os conventos e igrejas proprios ja eram uma realidade entre os frades.

A bula Cum a nobis petitur, autoriza os frades a fazerem e recolherem enterros e
confissdes em suas igrejas. Um “servi¢o” outrora outorgado apenas as paroquias. Entretanto,
sobre atuacdo pastoral dos frades, em 1231 a bula Nimis iniqua ja ordenava 0s menores nesse
oficio. Assim, como demonstra Moorman:

Alguns dos mais zelosos bispados e padres paroquianos, desejando aceitar os
frades como evangelistas teriam como bem-vinda a cooperacdo; mas quando
os frades comecaram a construir suas proprias igrejas nas cidades era
inevitavel que eles poderiam usurpar alguma autoridade clerical local, mas
também privam parte de seu meio de vida.*™

Dessa forma, na medida em que os frades se inseriam na vida das comunidades ou

eram aceitos como pregadores e evangelistas pelos paroquiais, enraizavam-se através de sua

%7 MERLO, ibid., p. 67.

%% URIBE, op. cit., p. 228.

%9 MOORMAN, op. cit. p. 122-123.
1 MOORMAN, ibid., 121.
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estrutura institucional. Portanto, tornam-se “concorrentes” dos clérigos seculares. Nas cidades
universitarias com a expansdo numérica e de atividades dos menores, progressivamente se viu
os frades como parte integrante do dia-a-dia, dos estudos a liturgia, dos conventos as
pregacoes.

A universidade ao longo do século XIllIlI, desde os primeiros privilégios no inicio dos
anos de 1200, apresenta uma nova perspectiva de magister conjunto a um novo clero
preparado nas universitas. Nas cidades, eles exerciam suas funcdes eclesiais, litrgicas, nas
confissdes, enterros ou mesmo atuando como mestres nas universidades em sincronia ao
estabelecimento da instituicdo. O clero secular foi parte integrante na trajetéria universitéaria
medieval como elemento essencial de seu desenvolvimento. De certa forma os seculares
também foram responsaveis por uma “ruptura” com o sistema monastico ¢ a fundagao das
escolas urbanas no século XII.

Por outro lado, os frades, dominicanos e franciscanos, sdo “enxertos” que se juntaram
posteriormente as corporacdes de mestres e alunos. Os dominicanos mais cedo que 0s
menoritas, por volta de 1217. Além disso, o tratamento da natureza dos estudos para essas
duas novas religionis era um pouco diferente nesse inicio. Os dominicanos desde o seus
tempos remotos estiveram no embate direto contra a heresia. A preparacao intelectual dos
frades pregadores caminha junto a construcdo indenitéaria de sua Ordem.

Entretanto, o ideal de pratica do evangelho pela humildade e pela pobreza era uma
aproximagdo mais intima da forma minorum. Com isso, Georges Duby afirma: “0S
dominicanos nada tem de seu, a ndo ser livros. Mas esses sdo as suas ferramentas.” .
Independentemente das diferencas de propésitos quando as novas ordens entraram para a
corporacdo universitaria, havia um sentimento de novidade. As compara¢fes com 0S
“regulares”, ou seja, com 0 modo de vida monéstico eram inevitaveis. De forma geral é
cabivel a observacao de Hastings Rashdall: “a mente dominicana e franciscana foi, cada uma
delas, claramente marcada e distinguida de todos os outros tipos eclesiasticos.”**?

Nos anos de Boaventura na universidade, no comeco de 1250, as ordens mendicantes
ja estavam instaladas e com suas cadeiras e seus alunos. Os seus conventos e escolas internas
ja atuavam paralelo as universidades. Com relagdo a corporagdo ha um impasse “existencial”
dos frades mestres. Os mestres mendicantes devotavam exclusividade para as suas Ordens, a

ela a integralidade de seu modus essendi. Contudo, a universitas era em si uma sociedade

11 DUBY, Georges. O tempo das Catedrais: arte e a sociedade (980-1420). Lisboa: Editorial Estampa, 1993.
314 p., p. 140.

*12 RASHDALL, Hastings. Universities of Europe in the Middle Ages. Volume | — Salerno — Bologna — Paris.
Oxford: Clarendon Press, MDCCCXCYV (1895), 562 p., p. 349.
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juramentada, que também exigia certa exclusividade. Com isso, 0 magister e a0 mesmo
tempo um frade € assim descrito por Gilson:

(...) o mestre que pertencesse a duas entidades constituidas, igualmente
solidas e exclusivas, necessariamente havia de se encontrar em situagdo
embaracosa; o Doutor da Universidade de Paris que pertencesse a uma das
ordens mendicantes podemos dizer que se assemelhava ao um ser social
hibrido, que deveria se atentar para os regulamentos de sua corporacdo e a
regra de sua ordem.**®

O limite entre a obediéncia quase incondicional & Ordem e ao papa desarmonizava
com o preceito de autogestdo das universidades. O juramento & corporagdo era um principio
integral de cooperagdo em prol da “liberdade” (privilégio). Era se tornar fiel aos interesses dos
mestres e dos alunos, algo praticado também por outras corporacfes de oficios. O caminho
tripartite de cumprir os sacramentos, a pastoral, os estudos e, eventualmente, estar junto a
corte do Rei, propiciou aos frades uma representagéo social forte e ampla.

O rei Luis IX, segundo levanta Le Goff, abraca a novidade mendicante e favorece os

frades com doacBes aos conventos e privilégios dentro de seu dominio®**

. A diferenciagéo
positiva na pastoral atraiu a atencdo do rei. Como apresenta Jacques Le Goff: “nesses frades
ele se interessa pelos conhecimentos dos problemas da sociedade que mostram, pela
eloquéncia de pregadores que séo.”"*

Sdo Luis trouxe efetivamente os frades para a administracio de sua “religido
particular” como capeldes e como confessores. A partir 1247, na reforma da administragao
real de Luis 1X, os frades atuaram como inquiridores na reparacdo de injusticas. O historiador
francés contabiliza que os envolvidos eram sete menores e oito pregadores em um total de
trinta e um comissionados do rei®'®. A popularidade dos mendicantes, segundo Carolina
Coelho Fortes, advém de seus privilégios papais, do sucesso social onde atuavam e da
ministracéo sacramental®"’.

Com o adentrar dos anos de 1250, o sucesso dos menores se tornou aparente. As
contestacdes do lugar social dos frades tém as primeiras vozes. Nesse tempo, a oposi¢do aos

menores ocorreu de forma mais explicita e envolvendo atores diversos. Ao recuar

>3 GILSON, op. cit. p.21

4 |LE GOFF. Sao Luis: biografia. 3% edicdo. Trad. Marcos de Castro. Rio de Janeiro: Record, 2002, 862 p.,
p.661.

°15 | E GOFF, ibid., p. 663

516 | E GOFF, ibid., p. 664.

517 FORTES, Carolina Coelho. “Societas studii”: a construgio da identidade e os estudos dos frades pregadores
do século XIll. Tese (Doutorado) — Universidade Federal Fluminense — Instituto de Ciéncias Humanas e
Filosofia - Departamento de Histéria, 2011, p 285.

Disponivel em < http://www.historia.uff.br/stricto/td/1344.pdf>. Acesso em 13 abr. 2012
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cronologicamente, 0s impasses comegam com o inicio das escolas conventuais. No ensino da
Ordem e 0s mestres universitarios menoritas mais talentosos comecaram a atrair a atencdo pra
Si.

Um primeiro desacordo ocorreu durante a greve universitaria de 1229, chamada de
grande dispersdo. A corporagdo decide cessar das lecturae, mas os mestres dominicanos e
franciscanos nao pararam as aulas. Mais além, bispado de Paris outorgou a licenca para que as
aulas de teologia ndo fossem interrompidas e fossem assumidas pelos mendicantes.

No carnaval de 1229, a greve foi ocasionada pelas desavencas locais entre estudantes
0s bedéis reais. Estes, durante as discussfes em uma taberna com os estudantes bébados,
excederam e agiram com brutalidade espancando alguns e o0s expulsando do
estabelecimento®®. No dia seguinte, juntando esforcos, os ofendidos retornam e quebram a
taberna. Estes eventos ocasionaram revoltas pelo excesso de forca dos comissionados reais
pelo policiamento. Os mestres decidem cessar as leituras.

Mesmo com a interrupcdo das aulas, o chanceler de Paris continuou a liberar a
licentia docendi através das leituras de teologia nos conventos mendicantes. Ao “furar a
greve” os mestres mendicantes rompiam o juramento com a universidade. 1sso por si so ja
causava um mal-estar entre essas instituicbes. Com isso € oportuna a observacdo de
Reinholdo Ullmann:

(...) os mendicantes lecionavam teologia, nos seus conventos, agregados as
universidades e, naturalmente, ndo participavam das paralisacfes da aula. Ja
por essa razdo, os frades ndo eram bem-vistos. A isso acrescia um somatério
de motivos para serem tidos como um corpo estranho na universidade
parisiense.”"®

O problema com os frades, nesse primeiro momento, era de ordem estatutaria dentro
das exigéncias juramentadas da corporagdo. Para os mestres seculares, os frades apenas
usavam unilateralmente a universidade. Assim, dava-se a impressao que os mendicantes nao
se solidarizavam com o conjunto da universitas em virtude da primazia dada a Ordem. Os
mendicantes eram acusados de apenas querer se beneficiar da faculdade de teologia e de
serem alheios as outras artis.

De fato, os frades eram “independentes” pelos seus studii e também auténomos em
relacdo ao bispado de Paris. Isto significa que eles respondiam diretamente ao papa. Os

menores recebiam seus titulos diretos da Sé Romana, pela via dos privilégios. Eram somente

%8 RASHDALL, op. cit., p. 335-336.
% ULLMANN. Reinholdo Aloysio. A Universidade Medieval. Colecdo Filosofia n°111. 2% Edicéo revista e
aumentada. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2000 486 p., p. 222-223.
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obrigados a obedecer aos seus prelados, superiores diretos, os dispensando da obediéncia a
hierarquia e aos estatutos universitarios. Com isso, os frades cada vez mais usavam da
universidade para aprimorar seus estudos apenas naquilo que a Ordem considerava (til.
Entretanto, as querelas envolvendo seculares e regulares ndo se limitaram a virada de 1220
para 1230, mas vinte anos depois esta crise se agravaria mais.

No adentrar dos anos de 1250, Boaventura ja era bacharel biblico e inicia seus
comentarios das Sentencas de Pedro Lombardo para se titular em bacharel sentenciario. Seus
exames para a licentia docendi se iniciam por volta de 1253. A trajetdria universitaria de
Boaventura estava por se completar na condi¢do de aluno. No ano em que o Doutor Serafico
pleiteava sua licenga para ensinar, tem-se inicio uma nova querela, mais aguda e desgastante
para os frades. Estes seriam fustigados por motivos que excediam querelas na universidade,
mas também pela sua atuacdo pastoral. Fato é que dentro do terreno dos seculares nas
universidades e na cura animarum, os frades ja tinham seus mestres, seus pregadores e
confessores. Naturalmente com o tempo a “competi¢ao” de atuagdes Viria as claras.

Ainda em 1250, o papa envia uma carta ao chanceler da Universidade de Paris que
entra em desacordo com os estatutos. O sumo pontifice autorizou a licentia docendi com a
condicdo de “(...) estar atento aos mais iddneos, principalmente os religiosos®®, que pela sua
vontade transfira a outros, nd0 a mesma licenca dos mesmos que a postulam” 2. Jacques
Verger comenta que essa carta de Inocéncio 1V cooptou os mestres seculares °?2. Desobrigava
os religiosi de qualquer exame dos quais 0s demais passavam. Feria o0 estatuto universitario e
ampliava as liberdades dos frades, os fazia acima do privilégio de autogestdo da corporacéo.

Em 1251, surge um alerta de concérdia, mas desta vez um golpe para a autonomia dos
frades. O novo estatuto da Universidade de Paris restringia as catedras na faculdade de
Artes®® e obrigava todos a respeitarem, de forma juramentada, o estatuto. O clima entre
mestres seculares e mendicantes ficava cada vez mais tenso, da universidade partem-se as
queixas de parte a parte. Nessa perspectiva, os frades se viam em constante disputa com o0s
estatutos, que exigiam integralidade na mesma medida em que sua Ordem.

O frade na universitas, por sua vez, se vé na necessidade de usar os estudos,
principalmente os de teologia, para cumprir as obrigac6es formativas de seu voto menorita.

Por outro lado, a universidade exigia uma fidelidade maior, coisa ndo permitida entre os

520 E importante acrescentar que o tratamento que o termo religio era muito comum para se referir a uma forma
de vida regular, até mesmo para os pregadores e menores.

521 (...) Nos atendentes quod plures idonei et praecipue religiosi, qui voluntatem suam in alios transtulerunt,
nunquam eadem licentia postularent(....). Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I, [1250], 191.

522 \JERGER, Jacques. As universidades na Idade Média. Sao Paulo: Editora UNESP, 1990. 170 p., p 76.

523 Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I, [1251], 198.




180

menores, pois sua “profissdo” (professio) era servir a Igreja pela Ordem. A autonomia dos
frades diante da corporacdo era questionada pelo tratamento constitucional, interno a
universidade. Em suma, Rashdall acrescenta: “ninguém negava o direito de um frade
devidamente licenciado pelo chanceler de ensinar teologia os membros de sua ordem e a
outros.”** Entre estes dois mundos juramentados, professio e a juratio sdo dilemas para o
frade.

Ao se interromper as lecturae por alguma tribulacdo que colocasse em risco 0
privilégio da corporacdo ou mesmo uma reivindicacdo contra um poder local, era necessaria a
cooperacdo e a adesdo entre seus membros e para o interesse comum. Como demonstra
Rashdall®®, o “juramento” universitirio ndo era uma solenidade formal, mas um apelo de
consciéncia. Jurar e fazer parte da corporacao significava pertencer a um lugar social com
uma finalidade. Porém ainda que salvaguardados pelos privilégios (papal e do poder local), 0s
juramentos subsistiam a estes, e a sua quebra era considerada trai¢ao.

A capitulacdo dos frades em relacdo aos interesses da universidade proporcionou a
queda da reputacdo das ordens entre os seculares. Ao mesmo tempo, para a Universidade,
significava uma ameaca aos seus privilégios. Nesse tempo, ministro geral Jodo de Parma
atentou para a concordia, mas a situacdo era muito mais profunda. Irredutiveis, 0s mestres

tendiam afirmar o status da corporacdo. Como aponta Fortes®®

, 0S mestres seculares
acusavam os frades de usar da corporagdo apenas para aperfeicoar seus conhecimentos, pois
seus estudos basicos se davam nos conventos, isso significava um descompromisso com a
Universidade.

Em outro ponto, os mendicantes colocavam seu ideal de vida a frente dos interesses
juridicos da corporacdo. Os frades eram mais itinerantes, logo havia uma rotatividade alta
entre 0s mestres de teologia. Onde quer que houvesse a necessidade de um mestre nas escolas
conventuais, o frade requisitado deveria deixar sua catedra para atender a Ordem. A alta
circulacdo de mestres mendicantes causava prejuizo as aulas da corporacdo. Com isso, 0S
frades frequentavam a faculdade de teologia, aprimoravam seus conhecimentos, obtinham os
titulos, mas estes iriam ser usados exclusivamente pela Ordem e ndo em favor da propria
universidade.

Em 1252 houve mais uma intervencdo estatutaria papal que visava a promocéo de

catedras aos frades. Contrario a iniciativa de 1250 do papa Inocéncio 1V, esse documento diz

%24 RASHDALL, op. cit., p. 376.
%% RASHDALL, ibid., 377.
526 FORTES, op. cit. p., 290.
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que para ser elevado a catedra de sacra scriptura e “(...) a promogao local dos estudantes deve
aguardar o tempo oportuno” **'. Além disso, restringia quem deveria ensinar em publico,
atentado para os mestres regulares (religiosus aliquis non habens collegium...). Valendo-se da
prerrogativa de cumprir os estatutos e evitar “multiplicacdo de mestres além da necessidade”
°28 E, derivado disso, as catedras seriam restritas “como um colégio dos religiosos (escola
conventual ‘religiosorum collegia’) um mestre regente por cada escola e que também seja
contida a uma as restantes” %,

Dessa forma, como o texto apresenta, seria cumprido todo o “rito” das disputationis
das glosas para cada titulo e tudo examinado pelo reitor. Caso ndo fosse executado assim, 0
estatuto universitario haveria a pena “a ser pedida a excluséo da associacdo dos mestres” .
A limitacdo das cadeiras dos frades foi resultado de um ataque direto dos mestres. Em 1253,
os mestres mendicantes recusam o novo estatuto. Como consequéncia, Verger assim diz: “0S
regentes mendicantes foram excluidos enquanto, por sua vez, o papa suspende 0s privilégios
das universidades” **!. A recusa se junta & interrupcao das aulas em 1253.

Além disso, ainda naquele ano, o papa tomou uma atitude mais incisiva sobre 0s
mestres e 0s mendicantes. Inocéncio IV enviou uma carta para a universidade com um tom de
concordia. Entretanto, certamente ela desagradou a ambos. Depois da queixa dos
mendicantes, a decisdo papal foi de “separar” os estudos: “que o0s ditos os mesmos frades
mestres e regentes se separem de sua associacdo (consortium) da universidade (...)”>*%
Estavam sob a condigdo de pena caso ndo se cumprisse. Assim, os laicos e seculares “como
tal ndo se ouca, pelo bem, as aulas (lectiones) dos frades (...)”>*%. Em outra tonalidade o papa
dizia que “os mestres retomem as aulas” **. Por fim o papa convoca todos & concérdia e
enfatiza que os frades respeitem os estatutos universitarios.

As limitacBes que o papado imp6s aos seculares e aos mendicantes era mais do que

uma proposta de paz. Significava um apelo a separacdo de parte a parte para que cada um

527 (...) et promotionis locum studentibus oportuno tempore reservare (...) Chartularium Universitatis Parisiensis.

Tomus I, [1252], 200.

°28 (...) praeter necessitatem magistrorum multiplicationem (...) Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus |,
1252], 200.

> Ut singula religiosorum collegia singulis magistris actu regentibus et Gnica schola de cetero contenta.
Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus |, [1252], 200.

%0 A consortio magistrorum penitus excludetur (...) Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus |, [1252],
200.

1 \VERGER, op. cit., 76.

532 (...) dictus fratres ibidem regentes a magiterorum collegio et Universitatis consortio separantes nomine
Universitatis eijusdem (...) Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus |, [1252], 222.

533 (...) ut lectiones eorundem fratrum decetero no audirent(...) Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I,

[1252], 200.

>34 (...)Quod magister resumpserint lectiones (...) Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus |, [1252], 200.
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usasse 0 estudo & medida de sua necessidade. Em principio, com a delimitacdo das cétedras
dos mendicantes, a alteragdao dos estatutos e a “separagdo” das escolas, o papa favoreceu
muito aos seculares. Mas a existéncia de duas escolas poderia ser um prejuizo aos metres
seculares quanto a manutencdo da corporacdo. Os frades ndo apenas estavam presentes como
mestres, mas como alunos que desejavam alcancar todos os titulos que a universidade
chancelava. Porém a insubmissdo dos frades aos estatutos universitarios ndo poderia ser
tolerada.

A proposta pela bula papal de separacdo entre o colégio dos frades e a universidade
soava como um apelo a concordancia. Parte disso diz respeito ao papa reconhecer a utilidade
dos estudos dos frades e, a0 mesmo tempo, ndo restringindo sua educacdo conventual. Dessa
forma, Inocéncio IV em janeiro de 1254 concede o privilégio aos frades e atenta para sua
atuagdo no entre os seculares: “ndo €, portanto, vosso estudo inutil, desde que dé algum fruto
e que na presenca de vossa autoridade concedemos, assim como pregar em publico quando
solicitado e lendo ordinariamente em teologia se for licenciado (...)”>*°,

No pontificado de Inocéncio 1V, todas essas querelas®® entre os frades e os seculares
ficaram mais agudas no ano de 1254. Isto se deu em dois momentos. O primeiro
acontecimento esteve relacionado a carta que papa envia em fevereiro. Nele o sumo pontifice
se queixa do crescimento de mestres das além da vontade do chanceler da universidade®*’. E
trata sobre a restricdo das catedras que se estenderia ao studia dos frades. Além disso, havia
um apelo papal para que todos permanecessem fieis aos estatutos das universidades.

Paralelamente, o papa diminuiu as cadeiras dos mestres mendicantes: “posto que
5 538

nenhum convento em nosso colégio ndo possua duas catedras solenes de mestre regente

Em outra parte, a carta deixa explicita: “que nenhum mestre, por bem, ndo se admita sem

*% Ne studium vestrum inutule, se non proveniret exinde fructus aliquis, videatur,presentium vobis auctoritates
concedimus, utin predicando publice, si fueris requisiti,et legendo ordinarie in teologia, cum licentiati fueritis.
Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I, [1254], 227.

%% ¥ muito comum & historiografia tratar desse periodo como “querelas universitarias” ou mesmo “querela
antifraternal” o que ¢ identificado como um conjunto de praticas, representacdes, lutas que partem das
universidades e culminam ataques formais, ou uma “guerra de penas e tratados”. Em primeiro lugar por parte dos
seculares que representam aos poderes de sua época suas queixas, acidas muitas delas, em que negam o lugar
social dos frades e sua legitimidade na hierarquia da Igreja. Posteriormente veio a resposta e defesa dos frades no
qual Boaventura esteve na linha de frente em defesa dos frades. Essa parte é de suma importancia para
definirmos a “representacdo externa” dos frades menores em especial. O posicionamento da Ordem dos menores
foi fundamental para se legitimar nos meios em que atuavam. O seu progressivo enraizamento em diversas
esferas sociais também foi fundamental para que a estrutura da Ordem e sua afirmacédo externa ndo sofressem
piores abalos.

7 (..) per eandem cathedrasmultiplicatis sibi doctoribus successive praeter volutatem cancelarii (...)
Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I, [1254], 230, p. 253.

*% (...) ut nullus regularium conventos in collegio nostro duas simul sollemnes cathedras habere valeat actu
regentium magistrorum (...) Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus |, [1254], 230, p. 254.
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antes fazer o juramento ao estatuto (...)”>*°. A recomendacdo sobre estrita observacdo aos
estatutos consolida e aprova, por hora, as reivindicagdes dos mestres seculares em detrimento
dos frades. O segundo momento de 1254 foi mais incisivo e mais duro. Talvez uma a atitude
que os seculares mais ansiavam do papa, a bula Etsi animarum de 21 de novembro de 1254.
Neste ano, o clima de animosidade foi acentuado. As reivindicacdes dos mestres
seculares extrapolaram aos estatutos das universidades e atacaram os frades e 0s seus
privilégios relacionados a pastoral. Ao rescindir seus privilégios, o documento foi categorico
quanto a atuacdo dos frades. O papa Inocéncio IV restringe os mendicantes em dois sentidos,
ambos a respeito da cura animarum: a) delimita as pregagdes “nos dias de domingo e
festividades, enquanto nas igrejas paroquiais se celebra a missa solene, na palavra proposta ao
povo (...)” ¥ b) o papa restringe a atuacdo dos enterros nas igrejas dos frades, e em tom
acido: “com a canonica justica defraudada, para as quais nas paroquias se assuma o corpo dos

defuntos” >

. Entretanto, a bula papal deixa claro uma redefinicdo de papeis na cura
animarum. Mas atentou para uma “volta” ao “costume” (consuete), ou seja, a pratica
corriqueira da liturgia antes dos frades obterem seus privilégios na pastoral.

Os mestres seculares haviam tido uma “vitoria” parcial. Eles ndo contavam com morte
do papa Inocéncio IV (sete de dezembro) poucos dias depois da Etsi animarum. O novo papa,
Alexandre 1V, um més depois da bula de seu antecessor, reestabeleceu os privilégios dos
frades na bula Nec insolitum (22 de dezembro de 1254). O papa ao anular a bula de Inocéncio
IV ndo so recoloca os frades nas funcdes que ha um tempo realizavam, mas também reacende
a pira do “antifraternalismo”. A oposi¢ao dai em diante aos frades toma corpo em forma de
tratado e sermoes.

A credibilidade dos frades estava em declinio entre os mestres seculares. Ela se agrava
com as dentincias de heresia associadas ao joaquimismo®*? entre alguns menoritas incluindo o

ministro Jodo de Parma. Em data incerta, mas provavelmente entre 1252-1254, o frade menor

539 (.)ut nullus decetero magister adimittatur ad collegium magistrorum, nisi prius iuraverit statuta (...)

Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I, [1254], 230, p. 255.

>0 (_..) diebus dominicis et fesivis, dum in parrochialibus eclesiais missarum solemnnia celebratur,solemniter
verbum praedicationis proponut populo. Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus |, [1254], 240.

1 Cum canonica justitia defraudantur, de quorum parrochiis assumutur corpora defuctorum. Chartularium
Universitatis Parisiensis. Tomus |, [1254], 240.

>2 Em referéncia a Joaquim de Fiori (c. 1132 — 1202). Esse monge calabrés interpretava o livro do Apocalipse
com uma hermenéutica aplicada a toda historia da Igreja. A chave de seus comentéarios consistia em tratar da
historia em trés periodos (trés idades) associados a Trindade, tomando como base a diviséo biblica: Tempo do
Pai (Antigo Testamento), tempo do Filho (Novo Testamento) e 0 Tempo do Espirito, pds ascensdo de Cristo.
Muitos frades menores aderiam as explicagcGes dadas pelo monge associando Francisco como um indicio e
esperanca diante do iminente fim dos tempos (Parusia). VAUCHEZ, André. Fim dos tempos. In:__ .
Cristianismo: dicionario dos tempos, dos lugares e das figuras. Trad. Abner Chiqueri. Rio de Janeiro: Forense,
2013, p. 163.
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Gerardo di Borgo San Donnino publica o Introductorium in Evangelium Aeternum. Esta obra
foi prontamente condenada em 1254 pelos mestres parisienses nos seus XXXI erroes>®. E em
outubro de 1255 ha a condenacéo definitiva do escrito de Gerardo e do livro de inspiracédo, o
Evangelio Aeternum do calabrés Joaquim de Fiori: “(...) que Evangelio Aeternum ou mesmo
as ditas Introducgdes (Introductorius) (...) diligentemente fizemos a verificacdo e pelo concilio
dos irm&os decretamos abolidos (...)”>*.

O ano de 1254 foi muito controvertido com relacdo as bulas papais direcionadas para
intervir nas querelas entre os seculares e os frades. O comportamento epistolar do final do
pontificado de Inocéncio IV foi qualitativamente diferente do seu sucessor, Alexandre IV. Em
abril de 1255, um ato pr6-mendicantes foi tomado pelo novo papa. A bula, conhecida pelo seu
incipit, Quasi lignum vitae in paradiso... reestabeleceu os privilégios dos mendicantes no
consortium, ou seja, na universidade de Paris. Para os seculares significava que todas as suas
reivindicagOes anteriores se tornaram vazias a partir do momento em que os frades foram
reestabelecidos.

A bula Quase lignum vitae trata de uma resposta papal interferindo nos estatutos da
universidade. Também revoga as cartas de Inocéncio IV em que excluiam os mendicantes da
corporacdo. A bula reafirma a fidelidade e juramento compulsério aos estatutos,
indistintamente se regulares ou se seculares. A bula de Alexandre IV ndo revoga
completamente a Etsi animarum, mas tenta reagrupar a universidade a partir da readmissao
dos frades. Por ultimo, o papa confirma muitos pontos anteriores dos estatutos, como 0s
exames minimos para se obter a licenca para ensinar.

Dessa forma, uma das primeiras ordenagdes da bula era: “(...) 0s proprios frades ao seu
colégio e consércio sejam restituidos (...)”>*°. Na sequéncia do texto, 0 papa atenta para que se
recebam “como tal os preditos frades sem dificuldade, antes sem demora” **°. Além de
exercer a prerrogativa de que se cessasse qualquer processo de vexacdo aos mendicantes.
Sobre os estatutos universitarios, o papa os usa como um apelo de concordia (pro pace
vestra). E que sejam promovidos os estudos em paz: “portanto, que os estatutos e as

ordenacBes segundo a nossa moderagdo que se consolidem como inviolavel a habitual

>3 Esses erros se encontram na Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I, [1254], 243, p. 272-275.

>4 (...) qui in Evangelio Eternum seu quosdam libros abbatis Joaquim Introductorius dicebatur (...) diligenter
examinari fecimus , de fratrum nostrorum consilio decrevimus abolendum (...) Chartularium Universitatis
Parisiensis. Tomus I, [1255], 257.

5 (...) ipsos fratres ad vestrum collegium et consortium restituit (...) Chartularium Universitatis Parisiensis.
Tomus I, [1255], 247, p. 280.

> (...) ut praedictus fratres sine difficultate seu dilation (...) Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I,
[1255], 247, p. 280.
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observacdo (...) que nem um mestre secular ou regular conserve e ndo esteja em débito com 0s
juramentos (...)”>*".

Ao infortinio dos seculares, adiciona-se a morte de Inocéncio 1V e o socorro imediato
aos frades assim que o novo papa assume seu pontificado. Abria-se, por sua vez, mais um
campo para 0 ataque contra os mendicantes. Nesse cenario, 0 mestre secular William de
Saint-Amour se torna um dos procuratororis dos seculares da Universidade de Paris
intermediando em Roma e nos bispados locais. Mas o0 mestre ndo se limitou apenas a mediar
os interesses da universidade frente ao papa. O procurador atacou frontalmente os frades pela
sua pena. Com isso, circulou-se o opusculo Tractatus brevis de periculis novissimorum
temporum>*®,

O tratado de William de Saint-Amour, como esclarece Geltner>*, aparece por volta de
mar¢o de 1256. Esse opusculo incendiou 0 meio universitario e outros grupos sociais como o
papa e o rei. A ofensiva de Saint-Amour extrapolaria a corporacgéo, pois colocaria em divida a
legitimidade dos frades. Assim, como apresenta Moorman: “A situagdo havia sido
enormemente exacerbada pelas séries de publicacdes fazendo da disputa ndo mais sobre o
papel constitucional, mas foi além envolvendo a integridade e a ortodoxia dos frades como
um todo.”® Nesse sentido, para Jonathan Robinson, houve uma evolugdo para um “novo
conflito” que se estendeu & cura animarum dos frades®>*.

Essa nova pagina da historia dos menores os langou para fora dos conventos com a
finalidade de cumprir o papel de defesa da integridade da Ordem. Este novo espaco de
experiéncia para os franciscanos e também para os dominicanos foi significativo. Em
particular aos menoritas, houve um constante esforco de reconhecimento externo. Este ndo
estava restrito as perdas de “privilégios” ou mesmo uma constante instabilidade desses. Mas
trouxe também aos menoritas, de forma coletiva, a preocupacdo em se manterem ligados as

linhas mestras de sua religiosidade, mirando no exemplo de seu santo.

%7 (...) Hiis itaque statutis et ordinationibus secundum moderationem mostram robur inviolabilis observantie

habituris (...) Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus |, [1255], 247, p. 284.

>% Com relagdo ao texto do De periculis... usaremos a traducdo de Guy Geltner para o inglés sendo essa edicio
bilingue, latim/inglés. Cf. WILLIAM OF SAINT-AMOUR. De periculis Novissomorum temporum. Edition,
Translation and Introcdution by G. Geltner. Parallel text English-Latin. Paris-Leuven: University of Dallas,
2008.

9 GELTNER,Guy. Introduction. In: WILLIAM OF SAINT-AMOUR. De periculis Novissomorum temporum.
Edition, Translation and Introcdution by G. Geltner. Parallel text English-Latin. Paris-Leuven: University of
Dallas, 2008, p. 13.

%0 MOORMAN, op. cit., p. 128.

1 ROBINSON, Jonathan. Qui praedicat periculum in illo peribit: William of St-Amour’s anti-Mendicant
Sermons. In: GOERING, Joseph & GUARDANI, Francesco (Eds). Weapons of mass Instruction: A St.
Michael’s College Symposium. Ottawa: Legas, 2008, p. 3.
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Nesse sentido, o texto de Saint-Amour ndo ficou sem resposta. Boaventura foi um dos
protagonistas na defesa das ordens nesta “guerra de penas” como definiu Gretien de Paris®%
Essa “batalha” exemplifica as vias escolhidas pelo mestre franciscano em defesa de sua
Ordem. O Doutor Serafico tomou por parametro o lugar dos frades pelas virtudes intrinsecas
da pobreza, da obediéncia e da humildade. No &mbito social, 0 mestre franciscano elencou o
valor dos frades no servigo da Igreja.

A ofensiva de Willian de Saint-Amour nédo foi a partir um texto indécuo ou insipido do
ponto de vista de sua efetividade. Como aponta Robinson, seu objetivo era levar a sua
“dentincia” além da universidade e procurava auferir e ampliar seus adeptos®®. O mestre
secular de Paris prepara um texto em que 0s eixos se concentram em deslegitimar o lugar
ocupado pelos frades a partir das particularidades das ordens em si.

A descaracterizacdo se concentrava no valor externo de sua pastoral, nos privilégios
papais adquiridos pelos frades e, por fim, os associando-os ao “fim dos tempos” por estarem a
servigo do “anticristo”. Um dos pilares dos frades, em especial os discipulos de Francisco, era
a humildade. Esta foi prontamente desconstruida negativamente para invalidar o modo de vida
dos menores. A humildade tem um sentido profundo nesse ataque, pois era uma das
caracteristicas mais marcantes delegadas pelo santo de Assis.

A humildade néo era apenas um espirito de “subserviéncia” a todos, mas ser “minor
inter ominia”, tomando o proprio Cristo como exemplo. Segundo 0 mestre secular, ao se
almejar uma ordem inversa nas hierarquias, os frades se tornaram um perigo a Igreja. A
humildade dissimula suas méas intencGes. Torna-se, portanto, um imperativo extinguir a
instituicdo pelo bem da integridade da Sé Romana. Dessa forma, o tom de Saint-Amour foi

convocatdrio aos prophetae e videntes®*

, isto €, aqueles que tém a condicdo de observar o
periculum. Além disso, o mestre secular identifica ndo s6 o perigo, mas quem sao 0s que tém
por obrigacdo de fazer o alerta: “aqueles que se devotam a exposi¢do da Escritura podem
verdadeiramente serem chamados de ‘observadores’(videntes), e sdo chamados nessas

mesmas palavras de ‘profetas’.”*

»2pARIS, op. cit., p.215.

>3 ROBINSON, op. cit., p.5

% 0 termo usado é muito amplo e polissémico. Traduziremos, portanto, de “observadores” ao invés do cognato
“vidente” que possui um sentido um pouco diferente no portugués atual. A intengdo de Saint-Amour é
intimamente ligado ao de “vigilantes”, “observadores atenciosos”. Ao mesmo tempo associamos ao sentido da
palavra latina videns,b-entis, que pela definicdo do Dicionario de F.R. dos Santos Saraiva, é quem tem olhos
abertos, acordado, que esta em alerta (Cf. SARAIVA, op. cit., p.1275 — “Verbete Videns-entis”)

%% Sic vacantes scripturis et exponentes eas “videntes” merito dici possunt, cum et ipsi in eisdem literis

“prophete” dicantur (...) De periculis... [Prologus].
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Saint-Amour chama a atengdo os prelados e a toda Igreja. A sua convocatoria parte
dos seguintes eixos: a) sobre lugar dos frades na hierarquia da Igreja; b) A postura mendicante
de invasores (penetrant domos) na cura dos seculares; ¢) o cunho “escatologico” em que os
frades séo sinais do anticristo e do fim dos tempos. Além disso, 0 texto usa de muitas
generalidades e alegorias para se acusar o papa e o rei Luis IX de protetores dos “inimigos” da
Igreja. Com o clima j& fervilhante de lutas e debates, William de Saint-Amour conclama a
atentar aos perigos: “Portanto, passados mil e duzentos anos desde a haver predito e terem
pregado os apostolos, assim, como dito, os perigos podem ser evitados, agora conhecidos, eles
podem estar se aproximado mais e mais. Os cristdos deveriam estar alerta e mais fortes para
que isso possa ser evitado” >*°,

Nesse sentido, como apresentou Penn Szittya™’, o tom vocativo de Saint-Amour
possui uma exegese biblica muito propria. O mestre fez uma justaposicdo textual se
espelhando biblicamente para interpretar os acontecimentos de Paris. Ele queria alertar sobre
0s perigos dos fins dos tempos e preparar os cristdos para tal iminente fim. Aparentemente,
mesmo com a dendncia, ndo houve nenhum ato da Sé romana que viesse a questionar a
existéncia dos frades. Neste primeiro momento, em resposta a Saint-Amour, a Igreja sequer
retrocedeu sobre a legitimidade dos mendicantes como Ordinis da Igreja.

Da parte da clria, 0 maximo foi uma “redugdo” de privilégios que soa, na verdade,
como um reagrupamento de fungGes na universidade e na cura das almas. Nada de muito
grave ao ponto de formalmente se cogitar a extincdo as ordens medicantes. Dessa forma, o
texto de Saint-Amour representa ndo apenas uma “visdo” dos seculares, mas uma percepgao
mais ampla que excluia os frades de toda a ortodoxia eclesiastica. Além do mais, significa
também deslegitimar progressivo auxilio e a confirmacdo que a Curia ja fazia desde Inocéncio
.

Na concepcdo do mestre secular a hierarquia eclesiastica “nem deveria de ser
constituidos novos apostolos na Igreja de Deus, em ordem a pregar, quando que a Igreja ja
havia posto em Ordem, pelos apéstolos, isto é, 0s bispos e concernente a seus servidores” >*%,
Além disso, a divisdo ideal que William de Saint-Amour atribui a Igreja reporta a uma

tradicdo anterior a entrada dos frades como religionis. Portanto, o mestre secular se inspirou

%% Cum ergo ex tunc, scilicet, mille ducentis annis alapsis, premonuerit apostolus et precaverit ut predicta
pericula vitarentur, constat quod, nunc magis ac mais illis preiculis appropinquantibus, multo fortius monendi
sunt christiani de illis vitandis. De periculis... [Prologus].

ST SZITTYA, op. cit., p. 30-31.

%58 Nec debent novi apostoli in ecclesia dei consituti ad predicando cum ipsa ecclesia, tam de apostolis, id est,
episcopais, quam aliis ministris (...) De periculis... [2].
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%9 conhecidos como De ecclesiastica

no conjunto de textos de Pseudo-Dionisio, 0 Areopagita
hierarchia. Assim, para a Igreja apenas havia duas ordinis:

(...)°ordem do aperfeicoamento’ e assim ¢ superior, ela possui trés graus, isto
¢, ‘bispos, padres paroquiais ¢ os diaconos ou ministros’; ‘a ordem dos que
buscam a perfeigdo’, que é inferior’, e possui trés graus, ou seja, os ‘homens
que vivem sob uma ‘regra’, chamados de monges ¢ os fieis laicos e
catectimenos.*®

Nessa perspectiva, na hierarquia eclesiastica, ndo ha lugar para os frades. Eles sdo um
tipo anémalo ja que “na hierarquia da Igreja estd ordenada em acordo com a hierarquia
celeste” *®*. Além disso, h& o critério de inferior e superior quanto as funcdes na Igreja. Aos
superiores, no caso os seculares, foram dados o oficio dos sacramentos no qual nenhum
regular poderia se ocupar. Portanto, os frades sdo um “corpo estranho” na Igreja, ainda que
vivam sob uma regra, os graus da Igreja ndo os comportariam pelo seu estado de “enxerto”.

Os frades, além de ndo possuirem um valor em si, qualquer tentativa deles galgarem
fungdes na Igreja seria uma usurpagdo. Com isso sdo taxados como ndo enviados por Deus.
Toda a afirmacdo pastoral que os frades executaram até entdo, pela pena do mestre secular,
ndo possuia nenhuma utilidade. Saint-Amour, portanto, era categérico: “Ninguém na Igreja,
portanto, tem o cuidado das almas sendo o0s bispos e os padres das paréquias ou Seus
auxiliares, isto é, aqueles assistidos por eles e se legitimamente enviados” **2. No texto, a
combinacdo de sua interpretacao “tradicional” da hierarquia da Igreja com o comportamento

vacante dos frades, levou o mestre secular a classifica-los como um gyrovagum®®: “evitem,

%% Na tradicdo latina Corpus Areopagiticum. Na Idade Média se acreditou que fosse um escrito de Dionisio,
membro do Areopago, Unico convertido em umas das missdes de S&o Paulo as ilhas da antiga Hélade (Atos 17,
34). O autor até se apresenta como o areopagita. Entretanto, ela é uma obra de um monge de origem siria que se
inspirou em didlogos platénicos e na mistica cristd para crid-la. Somente no humanismo dos séculos XIV-XV
que se descobriram as verdadeiras origens e autoria dos textos. Foi transmitido ao Ocidente pela traducéo latina
de Jodo Escoto Erigena (1877). Cf. FAURE, Philippe. Dénis, 0 areopagita (Pseudo). In: VAUCHEZ, André.
Cristianismo: dicionario dos tempos, dos lugares e das figuras. Trad. Abner Chiqueri. Rio de Janeiro: Forense,
2013, p.117.

%%9(...) “ordo perficientium”, sic qui est superior, habens III gradus, scilicet, “episcopos, presbiteros,dyaconos,”
sive ministros; et “ordo perfeciendorum”, qui est inferior, habens III gradus, scilicet, “viros regulares”, qui et ibi
monachi appelantur, et “fideles laycos et cathecumenos”. De periculis... [2].

%1 «in ecclesia yerarquia, que ad instar celestes yerarquia orninata est (...) De periculis... [2].

%2 Nullus ergo habet in ecclesia animarum regimen nisi episcopi etparchiales presbiteri out eorum opiluladores,
id est, opem eis ferentes vela b eis legitime constitutiaut vocati. De periculis... [2].

%3 Essa definicdo é um pejorativo para monges que vagam e que eram de qualidade moral duvidosa. Ao que
indica, William de Saint-Amour usa 0 mesmo sentido em que a Regra de Sdo Bento, escrita no século VI:
“Quartum vero genus est monachorum quod nominatur gyrovagum, qui tota vita sua per diversas provincias
ternis aut quaternis diebus per diversorum cellas hospitantur, semper vagi et numquam stabiles, et propriis
voluntatibus et gulae illecebris servientes, et per omnia deteriores sarabaitis.” (S. Benedict Regula, Caput I, De
generibus Monachorum, 10-11) in: <http://www.intratext.com/IXT/LAT0011/ P2.HTM>, dltimo acesso em
setembro de 2015.



http://www.intratext.com/IXT/LAT0011/8H.HTM
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http://www.intratext.com/IXT/LAT0011/8.HTM
http://www.intratext.com/IXT/LAT0011/8R.HTM
http://www.intratext.com/IXT/LAT0011/B.HTM
http://www.intratext.com/IXT/LAT0011/6.HTM
http://www.intratext.com/IXT/LAT0011/89.HTM
http://www.intratext.com/IXT/LAT0011/6V.HTM
http://www.intratext.com/IXT/LAT0011/1E.HTM
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portanto, 0s 0ciosos, 0s girdvagos e curiosos, dos quais falsos sdo, além de um perigo para
toda a Igreja e contra a doutrina dos apéstolos vivem (...)”*%.

Segundo as acusacgdes de Saint-Amour, pesam sobre os frades a ilegitimidade e a
imoralidade de seus costumes. Como ndo sao responsaveis legitimos pela pastoral, sua forma
de agir nesse campo seria entrando nas casas como intrusos. Os penetrantes domos (0s que
entram/penetram nas casas) sdo aqueles que invadem os lugares que ndo lhe pertencem ao
tomam as consciéncias em seu favor. Dessa forma, os frades séo verdadeiros invasores, ou
como o mestre os chama, “curiosi”, e, portanto, “falsos pregadores sdo aqueles que ndo foram
enviados, e tanto quanto letrados e santos que parecem ser (...)” °%.

O texto do De Periculis... é repleto de simbologias mais ou menos 6bvias dependendo
da circunstancia. Assim, Saint-Amour constantemente os chama de “fariseus”, numa
referéncia clara a aparéncia de santidade dos frades. Acompanha ao termo fariseu vai os de
pseudo apostoli ou mesmo os de enviados dos antichristi. Esta derivada de uma serie de
apreensdes escatologicas. Como definiu Guy Geltner: “William direciona uma série de
argumentos expondo o que ele acreditava que seria a falta de ortodoxia das ordens
mendicantes, o perigo apocaliptico assinalado pela proliferacdo e o potencial papel dos
clérigos em alterar esta situagdo™®.

A hierarquia fechada do mestre secular ndo permite acrescentar mais pregadores onde
ja foram estabelecidas previamente as fungdes. Pela I6gica de Saint-Amour, “nenhum inferior
deve exercer o oficio superior, nem influencia-los, mas contentar com seu proprio oficio (...) ”.
Em continuidade, ao parafrasear Pseudo-Dionisio Areopagita, 0 mestre secular diz: “(...)‘que
a ordem dos monges nao deve ser prelados (prelatus, sentido de superior) de outros’, isto &,
pela doutrina e pela pregacdo.” o7,

O mestre secular faz uma divisdo bem precisa da Igreja e qualquer variacdo dessa
norma correria o risco de desarmonizar com a ordem Celeste. Por consequéncia, seria uma
usurpacdo e um desagrado a vontade de Deus. Nesse discurso, 0 mestre secular concentra seu

foco no papa: “(...) e assim ndo pode o sumo pontifice abolir aquilo que os apostolos e

°%4 De otiosis autem girovasis et curiosis evitandis, quoniam et ipsi frequenter pseudo sunt, et ideo periculosi sunt
toti ecclesie, et contra doctrina apostoli vivunt (...)De periculis... [12].

%% pseudo autem predicatores sunt qui non missi predicant, quantumcumque literati et sancti sint (..) De
periculis... [2].

%% GELTNER, op. cit., p. 14

%7 primeiro perfodo: ut nullus inferior exerceat officium superiores, nec influat supere um, sed contentus sit
officio suo (..) Segundo: quod “monachatus ordo non debet aliis prelatus”; (...) scilicet, per doctrinam et
predicationem. De periculis... [2].




190

profetas decretaram, caso contrario isto pode ser visto como um erro (...)” °®. A ordenacéo da
Igreja que William de Saint-Amour representa, nas categorias e na sua efetividade espiritual,
sobressai as razdes imediatas da conjuntura destes anos. Ele ignora os sucessivos esforgos de
reforma impetrados pelos papas do século X1 até a escrita de seu tratado.

Evidente que a sua concepcdo ideal de Igreja ndo deveria conter lugar para a
“novidade” dos frades. O mestre secular elaborou uma forma de “anulacdo prévia”, em um
recuo aos seculos anteriores aos de Gregorio VII. Isto se da ao interpretar que a aceitacdo dos
frades seria um desvio de um preceito antigo, fundado nas autoridades espirituais. Quanto ao
papa, ele ndo possui a autoridade em si se comparavel aos pilares intelecto-espirituais da
Igreja. Com isso, ao insistir no reconhecimento dos frades, os papa desconsideraria a
autoridade destes pais espirituais.

Como resultado, inseriria um novo grupo que ndo possui identidade com esta
hierarquia ideal da Igreja. Com isso: “(...) ndo é provavel que o papa contra a doutrina dos
apostolos concederia a licenga para pregar entre o povo a um numero infinito de pessoas, a
menos que seja convidado por eles (...)” **°. No fechamento da questo recaia sobre o papa,
como Sumo Pastor o dever moral e hierarquico de reconhecer esses perigos.

Notoriamente William de Saint-Amour foi bem preciso nas suas afirmagdes ao tentar
de todos os meios representar os frades como “ladroes”, “ndo enviados” e um sinal de perigo.
Ele também apela para uma exegese escatolégica. A cura animarum dos frades é
simbolicamente atribuida de “penetrantes domos”. Era uma forma incisiva de acusar os frades
de tomarem caminhos ndo usuais, ndo morais ou mesmo contra a ordem celestial ao ocuparem
o oficio dos bispos.

Como “sedutores” das consciéncias dos homens, 0S mendicantes entram na pastoral
dos seculares, ouvem as confissdes adentrando aos seus segredos. Indiretamente se pode
perceber que tais acusacdes demonstram 0 sucesso e a capilaridade da cura dos mendicantes.
O mestre secular desqualifica a eficacia evangelistica dos frades ao dizer: “Certamente, eles
irdo os seduzir (a todos), isto €, guia-los pelo seu proprio conselho, assim eles os trardo sob
seu poder como cativos, ou seja, controlando-os através de juramentos e obrigando-os a fazer

s 570

votos. . Em sequéncia: “Em primeiro lugar, eles séo insanos e ladrdes (...). Do mesmo

%8 Et sic non potest romanus pontifex destruere quod ab apostolis et prophetis decretum est, aloquin errare
convincenretur. De periculis... [2].

%89 (_..) non est verissimile quod papa contra doctrinam apostoli personis infinitis vel pluribus licentiam concedat
predicandi plebibus alienis nisi a plebanis ad hoc fuerunt invitati (...) De periculis... [2].

>0 Adeo autem seducent eos, id est, ad se sive ad consilia sua ducent, quia redigent eos in propriam potestatem
quasi captivos, vidilicet, aut iuramenta illos procurando aut per illos astringendo (...) De periculis... [5].
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modo, estes salteadores, 0s quais usurpam o poder dos prelados e dos seus suditos, e voltam
0s homens contra os conselhos e a direcéo de seus prelados” °"*,

A usurpacao ndo era apenas pela intromissao dos frades nos assuntos da pastoral. Para
0 mestre secular havia um redundancia no ministério dos frades. Portanto, eles construiam seu
ministério em cima das fundac@es dos outros. O verdadeiro pregador, segundo Saint-Amour,
faz sua propria seara entre os ndo-convertidos. Os verdadeiros evangelistas, o contrario dos
non missi e dos pseudo apostoli: “ndo vao aqueles que devem ser convertidos, mas situam de
preferéncia entre os ja convertidos que possuem seus proprios apostolos, estes sdo, seus
bispos e sacerdotes, de modo que sua gléria esté entre o povo pertencente a outros (....) >%.

A raiz dessas querelas ndo foi esquecida por Saint-Amour. O lugar dos mendicantes
nas universidades teve a sua consideracdo. A dendncia ou alerta sobre as ocupacdes dos frades
na corporagdo de mestres e alunos parte de dois eixos. O primeiro ¢ o “génio” enganador dos
mendicantes em sua falsidade intrinseca. Neles ha a representacdo do anticristo, de forma que
fingem piedade, caridade e aparentam ser humildes®”®. Dessa forma, Saint-Amour é enfatico
quanto ao perigo: “Assim, cientes de que eles estdo entre os cristdos, alguns sdo claramente do
mal, esses outros em verdade ocultam o mal, mas s&o vistos como bons” ™.

Esse primeiro condicionante ao perigo dos novissimorum temporum € a desconstrucao
espiritual-moral. No segundo, 0 mestre secular aponta os caminhos e o dever dos professores
e todos os prelados de reconhecerem o mal. Este, como diz Saint-Amour: “ndo vira dos

575

barbaros, dos judeus, mas dos os cristdos” °*° e também “eles ocultam o mal na aparéncia de

bons, e sempre ocupados nos estudos das letras (...) os sedutores serdo encontrados sempre
entre aqueles se estdo ocupados no estudo das letras™’®.

O mestre William de Saint-Amour usou dos argumentos que dispunha. Antes recorreu
aos instrumentos “legais” diante do papado como “procurador” dos mestres. Argumentos sem
resultados diante das reviravoltas de 1254. Em outra via, o tratado foi a ultima alternativa de
expor aquilo que acreditava ser nocivo. Ao invalidar os frades, entre muitas afirmacoes, seria

uma esperanga de ser ouvido e eliminar o mal pela raiz. O espirito combativo de

> Primum est quoniam sunt fures et latrones. (...) Item, fures sunt ex eo quod sibi potestatem prelatorum in
subditus eorum usurpam et eos a regimine et consiliis eorum avertunt. De periculis... [7].

32 (...) non vadunt ad convertendos sed potius ad conversos habentes proprios ap6stolos, id est, proprios
episcopos et sacerdotes proprios, et ita gloriantur in plebibus alienis (...) De periculis... [14].

53 De periculis... [13].

574 Item, sciendum est quod cum inter christianos, sint aliqui aperte mali, aliqui vero oculte mali, qui videtur esse
boni. De periculis... [13].

575 (...) non erunt de barbaris gentibus, aut iudeis sed erunt de christianis (...). De periculis... [13].

576 (...) cum inter oculte malos aparentes bonos, quidam sint semper vacantes studio literarum (...) seductores isti
reperientur inter illos, qui semper vacante studio literarum. De periculis... [13].
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aniquilamento os mendicantes pleiteia usar da escatologia a razdo da estrutura interna da
Igreja para desqualificar os frades. Nesses “jogos de tempos”, a inspiragdo do mestre se aloca
diante de uma tradicdo ideal, mas que em seu meio ndo mais existia mais como pratica.

O texto de Saint-Amor € repleto de simbolismos que se auxilia de categorias
amplamente conhecidas da exegese biblica. A linguagem dos exemplos da Sacra Pagina e o
modelo de hierarquia pensada pelo mestre foi desenhado a partir de outro espago de
experiéncia da Igreja. Havia uma separacdo de séculos entre ele e sua hierarquia ideal. Os
pseudo apostoli, fariseus, non-missi ou mesmo anticristo sdao identificacbes imediatas. Sao
“arquétipos” maleaveis pela sua generalidade que fazem sentido também para a depreciagdo
das ordens mendicantes. E a dupla face do texto que se torna relativa. Assim, assegura-se que
tais categorias possam tanto identificar no comportamento dos frades, na mesma medida, algo
negativo ou positivo. Portanto, dependera da objetiva que se usa.

Por outro lado, na verdade, ndo se pode afirmar com seguranca que os frades se
comportavam em seu cotidiano como Saint-Amour descreveu. Existe, portanto, a
possibilidade de se ter sido apenas um “artificio literario”. Em resumo, ndo ¢ plausivel medir
com precisao os fatos reais que alimentaram o tratado do mestre. Mas € revelador que 0 “jogo
literario” em prol de uma campanha difamatoria também se nutria do que se observava no dia-
a-dia da cidade de Paris. Corria também em sua pena acontecimentos pregressos com 0s
frades. A exposicdo textual de William colidia com a abertura que a Igreja vinha fazendo em
relacdo aos movimentos de religiosidade popular ao longo da primeira metade do século XIII.

A campanha anti-mendicante escrita no tratado de William também “denunciava” o
seu modo de vida. Os pilares de humildade e pobreza, para 0 mestre, nada mais séo do que
desvios que iludem a todos. S&o artificios que se travestiam de uma aparéncia de santidade.
Nisto, o sustentaculo da Ordem dos menoritas de “abandonar tudo para viver por Cristo” foi
prontamente desconstruido. A “campanha difamatoria” sobre os frades agiu sobre pontos
essencialmente vinculados ao santo fundador da Ordem. A vivéncia franciscana para Saint-
Amour nada mais era do que uma deturpacdo desta recomendacédo de Cristo. A prova disto,
segundo o mestre secular, era que 0s menores recusam o0s bens para mendigar e se tornarem
0Ci0SOS.

Ainda que William reconhega que “abandonar tudo para seguir e imitar Cristo € uma

s 577

obra da perfeicéo , ele ndo visualiza essa representacdo nos frades. Contrario dos

apostolos, como o mestre afirmava, os frades sdo pedintes, mendigam de forma ociosa, coisa

377 (...) ominia pro Christo relinquere er sequi Christum imitando im bonis operibus opus perfectionis est (...). De

periculis... [12].



193

que os apostolos nao faziam. Contrario aos frades, abandonar os bens, segundo os monges,
trabalhar com suas maos, era um efeito louvavel, justo e eclesiasticamente aceitavel. Além
disso, eles sdo parte legitima da hierarquia da Igreja. A forma de abandonar os bens em nome
de Cristo, conforme S&o Francisco e Sdo Domingos, nada mais era do um pretexto a
ociosidade tipica dos aproveitadores. Assim, “portanto, 0s saudaveis e 0s que sdo capazes de
trabalhar, ndo devem receber das almas como pobres pedintes, especialmente por se fazer de
forma injusta, contrariando do principio apostélico” >'®.

Para fechar o ciclo de denuncias do modo de vida mendicante, 0 mestre secular diz
que qualquer esmola, presente ou outra recompensa recebida em virtude pregacéo deveria ser
considerada simonia. Com isso, “(...) parece que qualquer que é fisicamente capaz de viver de
seu préprio trabalho ou de outro, vive sem pecado, mas se acaso receber a esmola dos pobres
mendigos, comete sacrilégio” °’°. Mais adiante o mestre conclui: (...) nem aos pregadores e a
nenhum cristdo é permitido mendigar perpetuamente se ele pode obter as necessidades da vida
de outra forma e sem pecado.”®® Tal atitude para William de Saint-Amour significa tirar
daqueles que realmente necessitam para favorecer falsos pregadores.

As “armas literarias” do mestre secular pretendiam ir até onde houvesse meios para
atingir frontalmente o espaco de atuacdo dos frades. A dosagem do uso era varidvel, ora mais
voltado para o cotidiano, ora apelando para uma exegese biblica como parametro espiritual-
moral. De forma subjacente, Saint-Amour comparou um “erro” eclesiastico conjuntural,
especifico, com uma hermenéutica escatoldgica ampla. Dependendo do angulo que se olha, a
novidade “regular” dos frades poderia ser uma renovacdo do método da pastoral e uma
proposta de um modo de vida “mais sant0” ou uma desarmonia das categorias eclesiasticas.

Para William, com aponta Penn Szittya, os frades menores: “como os fariseus, eles
emergem como simbolos para uma razdo muito especifica conectada com as disputas politicas
entre os clérigos seculares e os frades: a controveérsia dos frades em reivindicar viver a forma
de vida original dos apéstolos, a vita apostolica®™. Apesar de os motivos de Saint-Amour
terem sido bem claros, e relativamente bem documentados, a estratégia usada nesse front foi

complexa e repleta de simbolos ao ponto de merecer estudos especificos.

> |gitur validis vel potentibus laborare no debent dari elemosine pauperum mendicorum, precipue quonian
contempnendo preceptum apostoli. De periculis... [12].

5 Ita videtur quod validus corpore qui de labore suo vel aliunde sine peccato vivere potest, se elemosinas
pauperum mendicorum recipit, sacrilegium committit. De periculis... [12].

%80 (...) quod nec predicatori nec alteri christiano licet mendicare perpetuo se aliunde potest habere iure (vite)
necessaria sine peccato. De periculis... [12].

SBLSZITTYA, op. cit., p. 42
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O ato de denegrir o lugar das novas ordens no mundo ndo apenas se apresenta como
um conflito especifico em que a conjuntura sobressai de forma aberta nas linhas do texto do
De Periculis.... Em outra via, neste tratado foram explicitados certas camadas de tempo ou
mesmo houve um revolver destas camadas. Assim, 0s motivos elencados contra os frades se
misturam com interpretagdes ja dadas ou mesmo ja superadas pela Igreja a época do tratado.
Este foi um exemplo em que a tradigdo em forma autoridade textual foi moldada pelas
circunstancias, categorias gerais e universais posta aos usos singulares, da conjuntura.

Postos os argumentos de Saint-Amour, s6 havia um resultado plausivel: “e isto é
suficientemente grande para que a Igreja seja ameacada por tais homens, a menos que eles
sejam expulsos.” ®®. Caso a Igreja ndo tomasse alguma atitude, os que fossem “seduzidos”
por eles iriam perecer como coparticipantes de tal perigo e erro. Houve o apelo a todos
estarem vigilantes. Mais além, o mestre atribui responsabilidades: “E assim de acordo com o
predito perigo, aos prelados cabem antever e perseguir e da Igreja repelir.”*

O texto de Saint-Amour usa dessa realidade como um prenuncio dos males internos da
Igreja. Era algo vivo e crescente que se ndo evitado ruinaria a estrutura eclesial. A realidade
social do mestre secular se projetava para 0 mundo espiritual, uma luta de frentes visiveis e
invisiveis. Ndo h& um valor maior ou menor entre elas no simbolismo sociocultural. Em um
conjunto, fazem-se completas ao se estabelecer as armas para se extirpar os frades da cura
animarum e entrega-los a condenagdo eterna. Com isso: “resta a todos que tém a incumbéncia
de defender a Igreja que ascendam em sua defesa (...)”°*.

O tratado de Saint-Amour ndo era um opusculo ocasional que apenas simboliza um
mal-estar privado que toma uma feicdo publica. Antes, ha no texto certo estranhamento de um
modus vivendi que ganhou uma visibilidade consideravel em um pequeno espaco de tempo.
Os frades, de fato, ndo se situavam como padres seculares e nem na tradi¢do monastica. Nesse
sentido, ainda que vivessem sob uma regra e um habito, seu estatuto social e espiritual era
qualitativamente diferente do monasticismo. Em outra via, recebiam enterros, ouviam
confissdes e tinham seus clérigos. Estavam nas universidades e pregavam nas Igrejas
paroquiais. Mas seu comportamento social era outro e foi gerado por demandas diferentes
daquelas que formaram as outras categorias eclesiasticas.

Os frades entre as entidades da Igreja ndo se dedicavam completamente a clausura e

nem todos seus membros exerciam fungdes clericais. Eles tinham a habilidade em trazer a sua

%82 Et summe temendo est ne er tales prericletur ecclesia nisi expelantur ad ea (...). De periculis... [14].
%83 Et sic patet quérum est predicta pericula inquirere et providere et ab ecclesia reprellere, videlicet, prelatorum.

De periculis... [9].

%84 Restat ut omines, qui ecclesia defensare tenetur, surgant ad eius defensionen (...) De periculis... [Epilogus].
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regra para o cotidiano na pastoral. Szittya ao comentar o argumento de William de Saint-
Amour conclui:

Claramente, sob esta concepcdo da hierarquia da Igreja, os frades estavam
irregulares, eles ndo eram clérigos paroquiais, mas uma organizacgao
internacional como os monges. Entretanto, diferentemente dos monges, seu
negocio se situava no mundo, primeiramente na pregacdo apostélica e no
cuidado pastoral e um ministério conduzido independente do bispado de
guem os padres recebiam sua autoridade; eles frequentemente seguiam sem
consultar ou cooperar como os padres das paréquias e se introduziam nesses
territorios. Sua independéncia provinha do fato de que como ordens, como
criagdo do papa respondiam somente a ele mais do que a hierarquia
tradicional >®

Os frades ndo ficaram afonos diante dos ataques relacionados as universidades e aos
seus privilégios num primeiro momento. Ap6s o opusculo de Saint-Amour, eles prepararam
sua resposta-defesa. O encargo ficou ao dominicano Tomas de Aquino (71274) e a
Boaventura de Bagnoregio, dois mestres representantes dos mendicantes na Universidade de
Paris.

Entretanto, a defesa mais efetiva foi escrita pelo mestre menorita. Sd0 Boaventura
preparou o tratado Quaestiones disputatae de perfectione evangelica®®. Foi uma resposta
substancialmente bem-acabada e em termos de contetdo. Foi uma defesa desproporcional,
favoravel ao Doutor Serafico, ao se comparar 0s eixos argumentativos de ambos. Nesse
momento, 0 mestre menorita expds sua justificativa e realoca o lugar e a autoridade dos
frades. O texto boaventuriano foi um trabalho robusto e minucioso no qual desconstruiu
pontualmente cada ataque do mestre secular.

A construcdo textual do Quaestiones disputatae... parte de dois eixos. Um, da
natureza e daquilo que motiva os menores: a humildade e pobreza. Outro da raz&o em si da
existéncia das ordens junto ao plano eclesial. Essa percepcdo coloca em destaque o sentido
espiritual que os mendicantes representam para a lIgreja. Parte-se, dessa forma, das razdes
internas para uma representacao exterior.

Boaventura defendeu a existéncia das ordens ao apresenta-las diante do mundo, da
Igreja, na historia e como parte integrante da Providéncia. O valor implicito que partiu
Boaventura tem como principio o testemunho. Com isso, em um contraponto ao nucleo dos

ataques do mestre, Boaventura ndo usa de uma ortodoxia fechada. O Doutor Serafico

85 SZITTYA, op. cit., p. 46-47.

%8 SAN BUENAVENTURA. Quaestiones disputatae de perfectione evangélica/Cuestiones disputadas sobre la
perfeccion evangélica. IDEM. Obras de San Buenaventura. Edicion preparada bajo la direcion de Bernardo
Aperribay; Miguel Oromi; Miguel Oltra. Edicion Bilingie (latin-espafiol). Tomo V1 y ultimo. Segunda Edicion.
Madri: Biblioteca de los Autores Cristianos, 1949. p. 336- 707.
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responde que a multiplicidade de homens dispostos a levar a vida evangélica era uma
necessidade diante da variedade da criacdo de Deus. Por derivacdo, a propagagédo desse ideal
cristdo. Portanto, 0 mestre menorita assim diz:

“Dessa forma, em ordem, as distintas e diversas profissdes (in
professionibus) e habitos ndo desvirtua, mas orna a propria Igreja como um
todo; onde segundo o impugnador, que nega a existéncia as criaturas
menores, assim é impugnador de toda Igreja aguele que anseia em extirpar
os habitos humildes em mais vis da Igreja.”®

A Igreja de Boaventura possuia muitas faces e diretrizes, ndo era um circulo fechado,
mas aberta aquilo que viesse acrescentar por meio da obediéncia. A harmonizacdo era dada
pela pluralidade de formas assumidas internamente na comunidade eclesial.

A integracdo dos frades e seu modo de vida incluia a submissdo total & Igreja. Essa
obediéncia incondicional ndo era somente servir como uma instituicdo, mas como testemunho
e como préatica da vida apostdlica. Ela se situa na humildade de se por a disposicdo, na
necessidade eclesial de serventes e na renincia material visando o bem comum espiritual. Era
assim a apologia ndo sé do lugar eclesial dos frades, mas do seu modo de vida em
conformidade com os evangelhos.

Com isso, os fundamentos dos menoritas na humildade eram consistentes ndo apenas
como uma percepcao subjetiva ou pela introspeccdo, mas pela caracteristica exterior. Isto ndo
significa uma aparéncia estereotipada, mas uma forma de testemunho pelo exemplo.
Boaventura foi enfatico ao desconstruir o argumento de Saint-Amour: “Desse modo, a
humildade ndo é apenas um ato interior, mas, verdadeiramente, a humilhacéo exterior é a sua
confirmagdo.” °%¢.

Os argumentos tomados por Boaventura eram visivelmente uma referéncia no modo
como Francisco vivia. A todo 0 momento o mestre menorita ndo perdia de vista a significacdo
que o santo fundador trazia para aqueles que decidiam vestir o habito dos menores. Evidente
que a resposta elaborada pelo Doutor Serafico ornada com as autoridades textuais era uma
representacdo de sua Ordem naquele momento. A literalidade de Francisco foi obnubilada por
uma abstracdo do essencial, daquilo que ele deixou aos seus seguidores. Era desse exemplo

que parte Sdo Boaventura.

%7 Et ideo ordo, distinctio et multiformitas in professionibus et habitus non deturpat, sed ornat ispius Ecclesia
universum; unde sicut impugnator esset universitatis mundi qui nollet, has criaturas parvulas in universo esse, sic
impugnator est universalis ecclesiae, si qui de ipsa velit extirpare habitos viles et abiectos. Quaestiones
disputatae... Quaestio | [ solutio obiectorum], 15.

%88 Huismodi autem humililitatis actus est non tantum interior, verum etiam exterior humiliatio et verificatio sui.
Quaestiones disputatae... Quaestio I [ solutio].
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Este “exercicio de memoria” ndo € ocasional, mas um resultado do caminho até entdo
trilhado pela Ordem menorita. Esse elo ndo ocorre sem uma dialética temporal implicita,
especialmente aplicado a representagdo de um passado especifico. O exercicio intelectual
boaventuriano foi uma versdo mais complexa e elaborada de se posicionar no mundo pela
inspiracéo personalista de Francisco. Ao mesmo tempo em que revela um estado da Ordem,
uma consciéncia de si e de seu lugar na Cristandade.

O “molde” institucional menorita era definido na medida em que se expedia da Sé
Romana as diretrizes basicas do seu lugar sociocultural. Com isso, a memdria dos menores
gue Boaventura elenca ndo ¢ apenas um efeito de “rememorac¢iao”. Mas foi uma criagdo ativa
ao se resgatar um passado em que Francisco foi o centro. Ha a afirmacéo institucional baseada
em uma estruturacdo prévia. A Ordem confirma e intenta a perpetuacdo de seu lugar, de sua
imagem externa e, simultaneamente, a exteriorizacdo de um modo de vida muito particular.

Para tanto, as repostas do mestre menorita ndo foram uma mera contraofensiva, mas,
além de tudo, um exercicio de sistematizacdo da temporalidade da Ordem. A prépria divisdo
do texto boaventuriano obedece a essa ldgica, em que a pobreza, obediéncia, humildade sao
eixos gque ddo sentido a representacdo externa dos frades na sua trajetdria. Outro exemplo foi
o dinamismo na evolucdo temporal-espiritual da Igreja que os menores e pregadores
trouxeram. A hierarquia fechada de Saint-Amour foi assim respondida pelo Doutor Serafico:
“ao que se objeta dos monges, ha de se dizer que os monges regulares alguns tém por
profissdo e voto o trabalho manual e outros ndo. E a razédo disso é a diversidade das profissdes
por parte do tempo, das pessoas e das intengdes.”°

Num segundo plano, os frades de entdo estavam a disposicdo eclesiastica pelas
multiplas funcdes, de acordo com o seu talento, ndo se limitando apenas ao trabalho manual.
Para isto, 0 mestre menorita recorre a autoridade da Regra de Sdo Francisco em um duplo
sentido: a) pelas suas funcdes ja assentadas em diversas areas na cura animarum e b) pela
necessidade da Igreja de trazer homens para atuar em sua complexa hierarquia. Assim Sao
Boaventura argumenta:

Ao que se objeta do bem-aventurado Francisco, ha de dizer que na Regra do
Bem-aventurado Francisco algumas coisas se dizem como preceito, algumas
como conselho, algumas como instru¢do, conforme a mesma regra por
palavras claras as distingue expressamente. Mas no que diz ao trabalho, ndo
disse como preceito, pois ndo mandaria que fizesse com devogdo, porque
ndo esta em nosso poder, sendo disse como instrucdo. Pois ensina quem deve
trabalhar e como; porque devem trabalhar os que tém graca para tal, isto é,

%89 Ad illud quod obiicitur de monachis, dicendum, quod monachi regulares aliqui habent in professione et voto
laborem manualem, aliqui vero minime. Ratio vero huis est diversitas professionum ex parte temporum
personarum et intentionum. Quaestiones disputatae... Quaestio 1, articulus 111 [ solutio], 12.
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suficiente forca, habilidade na arte e oportunidade segundo lugar e tempo; de
modo que se deve ser fielmente para o préximo, devotadamente para Deus e
modestamente para consigo mesmo. Pelo qual o santo pai, entendendo pelo
Espirito Santo a sua vocacdo e a congregacdo de seus irmaos, no qual havia
leigos e clérigos, ndo deu por ordem trabalhar manualmente, a fim de que os
clérigos ndo desejassem as coisas espirituais por menos Uteis (...) a fim de
que o0s leigos e 0s que ndo sdo aptos as coisas espirituais, nem ocupados nas
coisas espirituais os frades e nem elevados ao Ocio continuo da
contemplacdo comessem o pdo ociosamente (...) Assim, pois, é claro que
nem todos os pobres e sdos, ainda que ndo tenham a cura das almas, estdo
obrigados ao trabalho manual.**

O mestre menorita faz uma clara divisdo entre os regulares, sendo eles os monges, e 0s
outros regulares, sendo menores e pregadores. Quando Boaventura se refere aos mendicantes,
ele usa o termo ordinorum modernorum (ordens modernas). Os dois modos regulares
pertenciam a naturezas diferentes no estado da Igreja naquele tempo. Com isso, para
justificar, o Doutor Serafico apresenta que os verdadeiros pregadores: “se chamam aqueles
cuja pregacéo tem autoridade, verdade e utilidade” ***. Esse principio sdo os condicionantes
imediatos aos mendicantes, pois:

(...) os pregadores das ordens modernas, tém em si estas trés coisas:
autoridade, porque sdo enviados pelo sumo pontifice e pelos outros prelados,
gue sdo os donos da seara; verdade, segundo é evidente, pois pregaram a fé e
0s costumes segundo a lei do evangelho; e utilidade, porque foram chamados
do estado de culpa a peniténcia ao estado de graca (...)**

A defesa de Boaventura se posiciona muito além da hierarquia eclesiastica, mas pelos
principios da eficacia e do testemunho das Ordens. Se ha, assim, uma caracterizacdo
particular das “ordens modernas” seria pela sua atuacdo. A autoridade e legitimidade dos

pregadores e menores se deram pelo seu lugar no mundo ao atuar junto as pessoas. Sua

%0 Ad illud quod obiicitur de beato Francisco, dicendum, quod in Regula beati Francisci quaedam dictum
praeceptorie, quaedam monitorie, quaedam informative, sicut ipsa Regula per aperta vocabula distinguit
expresse. Hoc autem, quod dictum est de labore, nos est dictum praeceptorie, quia non imperaret, quod facerente
devote, cum hoc non sit in mostra potestate, sed dictum est informative. Informat, enim, quérum sit manualiter
operari et qualiter: quia illorum, qui habent gratiam, id est facultatem virtutis et industriam artis er oppotunitatem
loci et temporis; qualiter, quia fideliter ad proximum, devote ad Deum er modeste ad se ipsos. Unde sanctus
Pater, intelligens per Spiritum Sanctus sua vocationem et colectionem fartum suorum, in qua erant laici cum
clerici, nec mandatum dedit de manualiter operandum, ne clerici omitterent spiritualia propter ninus utilia; nec
tamen omnino reticuit ne laici et qui non sunt ad spiritualia idonei nec circa necessaria fratrum intendi nec adhuc
sunt ad contemplationis indefessum otium elevati panen comederant otiosi. (...) Sic ergo patet, quod non omnes
validi pauperes, etiam non curati, ad opera manualia sunt astrici. Quaestiones disputatae... Quaestio lII,
articulus 1 [ solutio obiectorum], 16.

1 (.)) dicitur quorum praedicatio habet auctoritatem,veritatem et utilitatem (...) Quaestiones disputatae...
Quaestio 11, articulus 11 [ solutio obiectorum], 18.

%92 (...) praedicatores, haec tria habent in se:auctoritatem quidem, quia missi sunt a summo Pontifice et aliis
praelatis, qui sunt domini messis: veritatem, sicut patet, quia fidem et mores praedicaverunt secundum legem
Evangelii; utilitatem, quia multos de statu culpae vocaverunt ad statum gratiae vel poenitentiae (...) Quaestiones
disputatae... Quaestio I, articulus 11 [ solutio obiectorum], 18.
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eficdcia era para despertar a consciéncia de sua natureza de pecado e conduzi-las ao
arrependimento. Tal proposta nada mais seria do que a conformidade com os Evangelhos,
portanto incontestavel.

A assimetria dos argumentos que pairam entre o mestre secular e Sdo Boaventura nao
residem apenas em oposi¢des simples ou jogos de “opinides contrarias”. Estas j& eram da
natureza da disputatio que os textos foram produzidos. Ao trazer o conjunto de praticas dos
mendicantes ja estruturadas em uma realidade, o exercicio de representacdo externa das
instituices seria também a uma forma de localizacao neste tempo.

O senso temporal de Boaventura coloca um sentido teleologico da fundagdo das
Ordens mendicantes em pleno acordo com o modelo histérico da teologia cristd. A dindmica
da “historia” do Doutor Serafico apresenta as ordinorum modernorum como produto da
Providéncia. De modo que: “(...) ha de se dizer que Deus dispde todas as coisas e ordena o
tempo o segundo a disposicdo da sabedoria divina” °%. Com esse principio, as Ordens
mendicantes sdo representadas pelo parametro da sabedoria divina a disposicdo da
humanidade. O seu lugar seria dado por um modelo universal, alheio a vontade humana e a
conjuntura terrena.

Dessa maneira, a representacdo dos pregadores e menores estd acima de qualquer
hierarquia terrena e independe daquilo que seus impugnadores queriam. Ao contrario, trazem
em si a responsabilidade de cumprir o plano divino. Logo é algo que supera qualquer tentativa
de elimina-las através de um conjunto de fatos terrenos. Para tanto, sdo Boaventura assim diz:

Onde segundo o primeiro tempo da Igreja foram introduzidos homens
poderosos e operando milagres e sinais, 0s quais foram os apdstolos e seus
discipulos; e em um tempo intermediério, homens inteligentes nas Escrituras
e nas razdes dos viventes; assim em um uGltimo tempo, foram introduzidos o0s
homens voluntariamente mendicantes e pobres das coisas do mundo. E isto
era muito conveniente a fim de que por meio dos primeiros se destruisse a
idolatria e o poder dos idolos; pelos segundos, as heresias, pelos terceiros a
avareza, a qual ao fim do mundo reina de grande maneira. Entretanto, por
sua vez, a pobreza é o fundamento da perfeicdo evangélica e complemento
da mesma por tanto esteve em vigor no primordio da Igreja e em acordo com
0 estado final da Igreja.”®

*% Dicendo, quod secundo dispositionem divinae sapientiae Deus universa disponit et ordinat temoribus suis.
Quaestiones disputatae... Quaestio I1, articulus 11 [ solutio obiectorum], 20.

%% Unde sicut im primo tempore Ecclesiae introduxit viros potentes et miraculis et signis, sicut fuerunt apostoli
et eorum discipuli; et médio tempores viros inteligentes in Scripturis et rationibus vivis; sicut ultimo tempore
introduxit viros voluntarie mendicantes et pauperes rebus mundanis. Et hoc quidem recte conguebat, ut per
primos destrueretur idolatria et idolorum potenta, per secundos haeresis, per tertios avaritia, quae in fine saeculi
maxime regnat. Nihilominus tamen, quia paupertas fundamentum est evangélica perfectionis, et ipsa est quase
complementum eiusdem; ideo viguit circa in Ecclesiae statum finalem. Quaestiones disputatae... Quaestio II,
articulus 11 [ solutio obiectorum], 20.
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As ordens mendicantes, como apresenta Boaventura, ndo sdo voltadas para si mesmas,
enclausuradas em uma fuga do mundo, mas um bem util para o caminho da Salvagdo. Nelas
se recupera o sentido primitivo da Igreja e o espirito dos apdstolos. Esta forma de vida é
auténtica pelo plano historico ao mesmo tempo em que estd acima da préatica cotidiana nas
universidades e da pastoral. Sobre os frades havia uma representacdo transhistorica de sua
funcionalidade na Igreja.

Apesar da constante desconstrucdo da validade dos frades pelo secular, Boaventura
ndo titubeia em apresentar as fontes que autorizam o seu oficio. O mestre menorita argumenta

% A Primeira autoridade

que seriam duas as fontes para o exercicio da cura dos mendicantes
seria dada pela potestade, aquela institucional (ex prima instituicione). De modo que seria um
oficio encomendado ou por meio de privilégio (ex inducto oficio, aut ex privilegio). Esta é a
principal e aquela em que se vincula aos sucessores dos apdstolos.

A segunda autoridade € menor (subauctoritas) e se refere aos enviados, se baseia
naquela da pastoral em que a utilidade serve para toda a Igreja. Como concluséo, a autoridade
papal era primeira garantia do lugar na cura animarum empreendida pelos frades na condicao
de enviados. Como complementa Boaventura: “0 qual disposto no espirito santo, para a
utilidade da Igreja, a fim de que ndo s6 se edifiquem com a palavra da pregacdo, sendo
juntamente com a palavra e 0 exemplo de humildade...”. Em um ato de reprovagdo direta a
Saint-Amour: “me surpreendo que ao dizer que Cristo seja manso e humilde de coracdo e
ouse condenar esta humildade e humilhagéo.”>®.

A contra argumentacdo boaventuriana foi um exemplo cabal de como os frades
menores j& estavam inseridos e bem paramentados nas técnicas universitarias. Além disso,
intelectualmente consolidados como mestres e agentes diretos na cura animarum. Tragam-se
aqui apenas pontos que se consideram nodais de parte a parte e aqueles em que a
representacdo externa € plasmada com mais evidéncia. Tais textos tratam do conjunto dos
frades: tanto menores quanto pregadores. Embora a ordens conservassem diferencas regulares
nascidas de circunstancias diversas.

Com relacdo aos conflitos universitarios, aos pregadores interessava mais. Para eles a
universidade convergia com seu propoésito original. Porém, mesmo que aparentemente entre

0s menores nao fosse o primeiro sentido, 0s estudantes e mestres menoritas ja se encontravam

595
596

Quaestiones disputatae... Quaestio I1, articulus 1 [ solutio obiectorum], 19.

Quod disposuit Spiritus Sanctus ad Ecclesiae utilitatem, ut non tantum aedificent verbo praedicationis verum
etiam verbo pariter et humilitatis exemplo. Qui ergo didicit a Christo mitis esse et humilis corde, miror, si hanc
humilitatem er humiliationem audet tanquam reprobam condemnare. Quaestiones disputatae... Quaestio I,
articulus 11 [ solutio obiectorum], 19.
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em grande nimero no meio académico. Para os frades menores os estudos tiveram uma
historia mais controvertida do que a instituicdo dos pregadores. Naquele tempo, as diferentes
inteligibilidades sobre a funcéo das letras se constituiam apenas de forma virtual.

Todas as duas ordinorum modernorum estavam plenamente integradas na funcéo de
pregar e no auxilio & pastoral. As respostas de Boaventura partem de pontos comuns entre
elas, em especial pela pobreza e pela a autoridade de enviados pelo sumo pontifice. Além do
mais, o Doutor Serafico foi contundente em relacdo aos estudos. O mestre regular insistiu na
conformacdo do espirito de humildade e do ideal de pobreza com as letras, caso o frade
tivesse habilidade para tal oficio™.

O ataque de William de Saint-Amour foi amplo e atingiu todos os apoiadores: do papa
ao rei de Franca. Naturalmente o fogo ateado pelo mestre secular tomou tamanha proporcao
que fugiu ao seu controle. Apesar do lastro que o tratado deixou, 0 mestre secular no inicio de
seu escrito tentou uma justificativa. Em uma afirmagéo evasiva:

Declaramos de inicio que aquilo que se segue é dito como admoestacao e
instrucéo a toda Igreja, ndo contra a qualquer pessoa, nem contra a qualquer
estatuto aprovado pela Igreja, mas dizemos contra o mal do pecado e o
perigo geral a Igreja. Ndo a partir de uma invencdo nossa, porém pela
verdade da Sagrada Escritura, na qual reunimos. Entretanto, submetemos
tudo isso & censura eclesiastica, aquilo que se julga poder ser corrigido.**

A proposicdo iniciada pelo mestre secular tentava minimizar possiveis efeitos
colaterais de seu tratado. Foi em vdo, pois havia condicGes fatuais, pessoas envolvidas (papa,
frades e o rei) e a posi¢do de William como procurador dos seculares. Todos estes elementos
fizeram com que a saida de “ndo ligar nomes a pessoas” fosse uma solu¢do incolume. No
caso, o tratado voltou contra o proprio autor. O conteudo desenvolvido contradizia com a sua
tentativa de ndo identificar singularmente alguém. O mestre quis apenas se posicionar como
um dos videns para alertar para 0s perigos e ameacas a Igreja. Julgava ele que tais fatos eram
alheios a sua vontade.

A cdpia de seu tratado chegou as maos do papa Alexandre IV que prontamente o

condenou ainda em 1256. Em junho deste ano, o papa e o rei Luis IX expulsam William de

%7 Quaestiones disputatae... Quaestio 11, articulus 111 [ solutio obiectorum], 11.

5% Protestamur autem ab initio, quod ominia que hic ad cautelam er instructionem ecclesie universe, non contra
personam aliquam, nec contra statum aliquem ab ecclesia approbatum; sed contra peccata malorum et pericula
ecclesie generalis dicturi sumus. Non ex inventione mostra, sede ex veritate sacre scripture,collegimus.
Nos[Nichilominus] tamen ominia ecclesiastice correctioni supponimus, si quid in eis fuerit corrigendum. De
periculis... [Prologus].
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9 Além disso, os turbatores

Saint-Amour e mais trés mestres de Paris do reino da Franca
fratris, como dizia Alexandre 1V, “o0s ditos Guilherme de Saint-Amour e Cristiano que estdo
em perversidade, desse modo, em qualquer lugar, pelo nosso beneplacito se faca deté-los no
carcere (...)”°%. O passo seguinte foi admitir e confirmar o lugar dos pregadores e menores no
estudo parisiense de teologia, ainda em junho de 1256.

Em outubro o papa condena o De periculis... O documento diz com clareza que o
mestre secular deturpa as escrituras semeando o mal e a discordia (quia etiam idem libellus
magni scandali seminarium...)®®*. O papa foi incisivo ao dizer que era falsa a ortodoxia que
nele estava contido. Prova-se, entdo, que a tentativa forcada de descaracterizagédo, ainda que
salpicada de autoridades textuais, ndo correspondia com a realidade da época. Como ponto
final, Alexandre IV é categorico:

Tractatus brevis de periculis novissimorum temporum, dessa forma chamado,
assim mesmo iniquo, criminoso e execravel (...) falso e nefasto para com 0s nossos
frades, e pelo nosso concilio e autoridade apostolica reprovamos e em perpétuo
condergoazmos (...) completamente e em qualquer parte sua procure queimar e
abolir.

Esta foi a primeira medida direta depois de se ter examinado o tratado. Em outubro de
1256, o papa enviou ao bispado de Paris uma carta proibindo a circulacdo do texto de Saint-
Amour. O sumo pontifice refor¢ou para que se queimassem e que se abolissem os exemplares
encontrados nas suas localidades. Além disso, com respeito a proibicdo do libello, o papa
incumbiu o arcebispo ¢ os bispos de: “(...) a toda Paris solenemente se faca publicar em outros
a para todos os locais (...)”"*%.

A proibicdo chegou a Universidade em novembro de 1256, junto com o
reestabelecimento das catedras dos mestres mendicantes. O tratado sofreu as penas nao
somente do poder espiritual. O mestre William de Saint-Amour e mais quatro mestres da
Universidade foram expulsos por Luis IX do reino na Franca. Na sequéncia, em agosto de

1257, o papa pede ao rei que ndo se permitisse a entrada de William em seus dominios.

% O documento cita: “(...) Guilermum de Sancto Amore, et Oddone de Duaco, doctores theologie, ac Nicolaum
de Barro et Christianum canonicum Belvacensem tanquam ecclesiae Romanae rebelles et alliorum rebellium
incentores ac turbatores Parisiensi studii (...)”. Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I, [1256], 286.

890 () ut dictos Guilermum de Sancto Amore et Christianum, qui sunt in perversitate hujusmodi potiores,
faceres usque ad beneplacitum nostrum in carcere detinere (...) Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I,
[1256], 286.

% Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus |, [1256], 288.

802 () Tractatus brevis de periculis novissimorum temporum, nucumpatur, tanquam iniquam, scelestum et
execrabilem (...) falsa e nefaria de fratrum nostrorum consilio auctoritate apostolica reprobamus et in
perpertuuum condemnamus (...) prorsus in toto et in quodlibet sui parte comburere er abolere procuret.
Chartularium Universitatis Parisiensis. Tomus I, [1256], 288.

803 (..) ominia Parisius Sollemniter publicetis et faciatis per alios in omnibus locis (..) Chartularium
Universitatis Parisiensis. Tomus I, [1256], 291.
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Também em 1257, o papa proibiu sob pena de excomunhdo quem os admitir, pois a deles foi
revogada a licenca de pregar e de ensinar.

O papa Alexandre IV e o rei Luis IX uniram forcas para extirpar William e seus
apoiadores das suas cercanias. Os frades viram que os privilégios adquiridos durante a sua
atuacdo na Igreja ndo foram em vao. Os mendicantes integrados na corte e obedientes ao papa
construiram um lugar seguro para levantar seu contra-ataque. Entre 1256 e 1257 houve
sucessivas reintegrac@es da cura animarum dos frades, das suas catedras e do seu direito de
pregar. Estas demonstram que a integracdo social dos frades (dominicanos e franciscanos)
com os poderes, cada um a sua maneira, possuia uma realidade ja consolidada.

A representacdo externa dos menoritas foi de suma importancia para que o seu lugar
fosse amplamente aceitavel e Util para o papa e para o conjunto eclesiastico. E salutar
entender também que a consciéncia interna da Ordem e sua representacdo fora dos conventos
ndo sdo duas entidades distintas e ndo tangenciaveis. O senso coletivo da Ordem menorita foi
naturalmente trazido a tona para que a defesa fosse efetiva. O fizeram em pleno acordo com o
modelo institucional que se desenvolvolveu nos anos que seguiram a morte de Francisco.

A Ordem dos frades menores se tornou o que era a partir do momento que péde
imprimir uma percepgao coletiva, vivenciar de tragos comuns e uma consciéncia temporal
partilhada. Esta experiéncia coletivo-temporal é a juncdo dialética das geracfes com o seu
passado vinculado ao santo fundador. A defesa dos frades feita por Boaventura esta
intimamente ligada a uma experiéncia coletiva como membro de uma comunidade em seu
espaco de experiéncia acumulado. Com isso, Halbwachs afirma: “a representacdo das coisas
evocadas na memoria individual ndo é mais do que uma forma de tomarmos consciéncia da
representacdo coletiva relacionadas s mesmas coisas.” .

Tais proposicdes de memoria se efetivam a partir do momento em que elas atuam
dialeticamente nos conflitos. Uma das consequéncias da representacdo negativa ao se tentar
deslegitimar os frades foi despertar uma consciéncia coletiva. Nesse caso, hd uma acdo e uma
reacdo. William elaborou muitas diretrizes que moralmente excluiam os frades da Igreja. Isto
condicionou que Boaventura voltasse para uma percepcao particular do que ele entendia por
ser menor em um sentido coletivo-institucional. Ndo é o individuo Boaventura que fala
apenas por si. Antes, 0 mestre regular sistematizou uma série de praticas coletivas para

justificar existencialmente sua instituico.

04 HALBWACHS, op. cit., p. 61.
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Internamente, os frades ndo se constituiram de forma linear. Os menores fizeram um
caminho trépego, debativo, em que as geragdes séo sucedidas e o0 senso de vinculagdo muda.
Quando o Doctor Seraphicus toma a dianteira na defesa dos frades, ele evoca um passado
acumulado e ndo especifico. Antes, pautou-se por linhas gerais em um modo de vida que era
real para ele, mas que chegou a tal estado pelas disputas internas e geracionais.

O exercicio representativo do Doutor Serafico na defesa do modo de vida mendicante
se sustenta no sentido temporal, no préatico e na utilidade coletiva como religionis da Igreja. O
que Boaventura fez foi trazer uma préatica abstrativa de uma experiéncia temporal coletiva
aplicada a um momento especifico. Nisso, Maurice Halbwachs comenta sobre os quadros
constitutivos de memdria coletiva: “(...) representam correntes de pensamento e de
experiéncias em que reencontramos nosso passado apenas por que ele foi atravessado por tudo
iss0.”6%°

A memoria e a representacdo sdo conceitos polissémicos e multiplamente aplicados.
Mas a representagdo é util para lidar com os discursos variados nesse meio social. Nesse
sentido, Paul Ricoeur afirma que a representacdo € uma pratica de funcdo taxonémica e ao

mesmo tempo se situa entre o objeto e a operagdo social®®®

. A explicacdo de Ricouer ndo visa
compreender uma forma ensimesmada a memdria. Antes compreende que sua realizacdo é
dada pela pratica social dos grupos ao trazer o seu lugar no mundo. A partir disso, para Roger
Chartier a representacdo pode ser uma alternativa para se decifrar as sociedades em suas
heterogeneidades. Portanto:

(...) penetrando no Dédalo das relagdes e das tensdes que constituem a partir
de um ponto de entrada particular (um acontecimento, obscuro ou maior, 0
relato de uma vida, uma rede de préticas especificas) e considerando que néo
ha pratica ou estrutura que ndo seja produzida pelas representagdes,
contraditdrias e afrontadas, pelas quais os individuos e 0s grupos dao sentido
ao seu mundo.®”’

A representacdo vem, por sua vez, como um norte explicativo dessa complexa
tessitura social em que os frades menores estdo inseridos. Os menoritas ndo apresentam uma
validade espiritual a esmo ao se representarem em suas caracteristicas e valores fundamentais
como instituicdo. Antes carregam um conjunto de praticas sociais que buscam uma validacao

em seu espaco de experiéncia institucional.

*% HALBWACHS, ibidem., 86.

806 RICOEUR, op. cit., p. 240-241.

%7 CHARTIER, Roger. O mundo como representacdo. In: A beira da falésia: a Histéria entre Certezas e
Inquietudes. Porto Alegre: Editora Universidades/UFRGS, 2002, p.66.
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O ato de Saint-Amour ao reprovar e descaracterizar o lugar dos frades revelou os elos
das tens@es sociais e 0 lugar das instituicdes. Os mendicantes e 0s mestres seculares eram
realidades que buscavam um espaco de afirmacao bem delimitado. A resposta de Boaventura
ndo foi s6 uma contraofensiva indcua, mas repleta de sentido e resultada de uma construcéo
estruturante do tempo em relacédo as fungdes da Ordem.

Com isso, Ricoeur diz que pela evocacdo da memdria de um grupo se estrutura e se
introduz os multiplos sentidos de uma coletividade através das caracteristicas de “presenga”,
de auséncia e de anterioridade. A representacdo é o primeiro elo dessa cadeia °* e retne a
tarefa de captar as diferentes formas de manifestacdo social e os conflitos inerentes destas.
Nesse aspecto, numa questdo de escala e atendando para o caso dos frades, a representagéo e
sua eficacia: “(...) modulam os graus de legitimacdo em curso nas multiplas esferas de

pertencimento entre as quais se distribui o vinculo social.”®%.

6.2. A pregacdo boaventuriana: sermdes e textos do exemplum franciscano memoria de

Francisco de Assis

A mensagem franciscana esteve assentada na sua difusdo oral. Esta foi desenvolvida
nas pregacdes, nos sermdes e nos apelos coletivos de peniténcia. A propagacdo oral é um
elemento que nédo se pode se ver desvinculado do modo de vida menorita. A pregacdo se
tornou o leitmotiv da itinerancia franciscana. Nos momentos em que na subjetividade de
Francisco pesou a indecisdo, esta se deu pela luta entre a pregacao itinerante e a fuga mundi.
Depois de decidido a favor da pregacdo per mundum universum, Francisco encaminha a
difusdo evangélica e a itinerancia como um dos principios de seu movimento. O ato de ser
advenae (forasteiro/ estrangeiro) se torna uma pratica necessaria para espalhar o evangelho na
condicdo de peregrini. Com isso, no Testamentum Francisco deixa explicito: “semper ibi
hospitantes sicut advenae et peregrini”®™.

Evidentemente, o tempo de Francisco era substancialmente diferente do de S&o
Boaventura. O espaco de experiéncia convertera a pregacao itinerante em sermdes formais.
Simbolicamente significava que a motivacdo pela espontaneidade da fé e a linguagem

essencialmente vulgar foi substituida pela formalidade académica. Os frades menores ja ndo

%08 RICOEUR, op. cit., p. 241.
SRICOEUR, ibid., p. 229.
610 TESTAMENTUM, 24.
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eram apenas aqueles (i)joculatores®** dos primeiros anos, mas homens de letras e dominavam
0s modelos retoricos aplicaveis aos sermdes.

Mesmo que houvesse uma distancia substantiva entre os frades do tempo de Francisco
e a geracdo boaventuriana, permanecia uma linha mestra que os identificava como
franciscanos. Em parte, esse “fio condutor” era a propria memoria personificada no santo. Em
outra, era a experiéncia abstrativa da instituicdo. Esta se encarregou da constante adaptacao e
selecdo daquilo que era mais pertinente. A intentio mais um marcador abstrativo Ordem.

A abstracdo significa que para a formacdo de uma intentio, propositalmente e
adequadamente, ela deve variar no tempo e selecionar aquilo que responde melhor as
demandas da conjuntura. Assim, existem graus abstrativos na temporalidade da Ordem dos
Frades Menores, de Francisco a Boaventura. Como exemplo, os frades intimos do Poverello
selecionavam aspectos de uma conjuntura especifica, a do inicio da fraternidade. Por outro
lado, 0s usos e os eventos dos anos de 1250-1260 sdao motivados por novas perspectivas. Em
suma, ha sempre o exercicio de se “garimpar” algo, algum metal precioso. Porém 0 seu lastro
foi dado pelas variag¢Ges circunstanciais.

Dessa forma, a pratica dos sermdes, pregacdes e outras formas orais de propagar um
discurso variaram de propoésitos e de estruturacdo. Francisco ndo partia da escrita formal
como base de seus sermdes. Expressava-se no vulgar, na forma oral e coloquial visando a
efetividade moral dos seus ouvintes. J& Boaventura, ainda que em seus sermdes se
apresentasse como alheio aos jogos retdricos e ao rebuscamento, havia a formalidade e a
escrita em latim. A estrutura argumentativa e as finalidades do sermdo de Boaventura sao
qualitativamente e quantitativamente diferentes da pregacéo itinerante de Francisco. Ainda
que se conservem pontos axiais da ética franciscana, suas motivacdes e usos se alteram com o
tempo.

Nos anos que se seguiram os de 1250, como ja comentado, foram decisivos na
perpetuacdo de uma imagem e uma representacdo externa da Ordem de S&o Francisco. Essa
década ndo apenas logrou conflitos, amargos de fato, mas também somaram para a
institucionalizagéo de fato dos menores. Boaventura teve um papel fundamental na construcéo
das formalidades internas dos frades, como resolugdes, leis e devocionais (ex. a Legenda

Maior). Por outro lado, o Doctor Seraphicus imprime um sentido espiritual e supra-historico

811 Essa palavra latina pode nos induzir as possiveis traducdes avessas a ideia original. (i)joculator pode ser
entendido como um gracejo, uma piada ou de uma pessoa com espirito brincalhdo. Entretanto, o sentido de
joculator entre os franciscanos significa aquele que semeia com alegria e transforma a palavra de Deus (a
pregacdo) em uma mensagem de alegria, gozo e de verdadeira felicidade. O ato de ser um joculator implica na
adocdo da alegria de pregar os evangelhos, tanto para si como pregador quanto para aqueles que ouvem a
mensagem.
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ao santo fundador da Ordem. Os sermdes de Boaventura sdo a afirmagéo do lugar exemplar
de Francisco muito além da sua fung&o de fundador da Ordem. Como Amicus Christi, o pobre
de Assis se torna o exemplo maior para aqueles que desejavam ser intimos de Jesus.

Entre 1255 e 1262, em plena disputa com o clero secular, Boaventura de Bagnoregio
proferiu seus sermdes sobre S&o Francisco. Basicamente, eles foram produzidos para as
comemoracdes do dia do Santo de Assis (04/outubro) e pronunciados em Paris. Boaventura
possuia uma ligacdo especial com a cidade. Mesmo ministro geral a partir de 1257 permanece
e dirige a Ordem de Paris. Nesta cidade, os sermdes de Boaventura sdo mais do que um rito
comemorativo da festa do santo, mas um guia contra os oponentes. Os sermones ndo eram
apenas para rememorar ou comemorar um calendario litdrgico, mas a afirmacdo do santo de
sua instituicao.

Para 0 momento se usara 0s sermdes em comemoracdo a festa de Sdo Francisco (I-1V)
e o0 da Festa de Transferéncia do corpo do Santo em 1267°'2. Entretanto, a traducéo de Eric
Doyle apresenta uma ligeira diferenga da edicdo de Quaracchi. Eric Doyle revisou os

manuscritos originais (6 no total)®®

comparando-os aos trabalho dos Frati Quaracchi.
Segundo Doyle, a ordenacdo dos sermdes do Collegio San Bonaventura contém uma
imprecisdo cronoldgica sendo necessaria uma redefinicao.

Para que se evitem confusdes, Doyle substituiu a numeragdo romana de Quaracchi (I,
I1, 111...) pelos caracteres arabicos. Portanto, assim ficam os sermdes segundo a tradugdo
inglesa: Sermdo 1, 1255 (Quaracchi: Sermo V), Sermdo 2, 1262 (Quaracchi: Sermo V),
Sermdo 3, 1266 (Quaracchi: Sermo 1), Sermdo 4, 1267 Quaracchi: (Sermo Il), Sermdo da
Festa de transferéncia do corpo de S&o Francisco, 1267 (Sem alteracdes) e 0 Sermdo de Odo
de Chénteauroux, 1262 (Quaracchi: Serméo Il11).

Para esta parte do capitulo serd adotada a ordem dos sermdes seguindo a traducdo de
Eric Doyle. Sdo eles de 1 ao 4 e 0 Sermédo da Festa de transferéncia do corpo de Séo

Francisco. Para o cotejamento latimo se usara a edicdo de Quaracchi. Tais sermdes, alguns

®2 A base de nossos textos sdo as tradugBes para o inglés de Eric Doyle (O.F.M.). Cf. SAINT
BONAVENTURE. The disciple and the master: St. Bonaventure’s sermons on St. Francis of Assisi. Translated
and edited na Introduction by Eric Doyle. Chicago: Franciscan Herald Press, 1983. A edicdo latina: 2 Doctoris
Seraphici S. Bonaventurae Opera Ominia. Issu et auctoritate David Fleming. Tomus IX. Florentia. Ad Claras
Aquas(Quaracchi) — Ex Typographia Collegii S. Bonaventurae, 1950. Seguem assim 0s sermdes e as respectivas
paginas da presente edicdo: Sermo | (3), pp.573-575; Sermo Il (4), pp. 575-582; Sermo IV (2), pp.585-590;
Sermo V (1), pp.590-597 e De Translatione S. Francisci (25 Maii), pp. 534-535.

Saliento que ao citar os sermdes tomarei por base a divisdo numérica da tradugdo inglesa. Como isso vira
segundo a seguinte forma: a) nimero do sermao da tradugdo em algarismos arabicos; em parénteses a referéncia
latina de Quaracchi em algarismos romanos, ¢) 0 ano do sermédo na redefini¢do cronoldgica do Frei Eric Doyle e
c) as respectivas paginas, da traducéo inglesa e da latina entre parénteses. Ex. Sermo 1 (V), 1255, p. 59 (573)

3 DOYLE, op. cit., p. 23-25 e 193.
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distando de um espaco entre dez e doze anos, séo de fato importantes para a compreenséo da
centralidade de Sé&o Francisco na Historia Salutis. O santo de Assis sobressai as
eventualidades da Ordem como instituicao. Esse espaco de tempo foi de fato estruturante, pois
se situa entre a eleicdo de Boaventura como ministro geral (1257) e a finalizacdo da Legenda
Maior (entre 1263-1266).

Os sermdes sao formativos na construcdo da memoria e a imagem/significado de Séo
Francisco. A memoria ideal e teologica do Poverello é amplamente erigida da mistica
boaventuriana. Esta pode ser percebida de forma mais clara na Legenda Maior. Entretanto,
muitos pontos da simbologia sobre a memdria de Sdo Francisco ja sdo tangenciadas nos
sermdes. Ha, assim, uma clara convergéncia tematica e mistica e os sentidos em torno das
funcionalidades espirituais e eclesiasticas do pobre de Assis.

A base da pregacdo do Doutor Serafico ndo estava mais dos adveniae do
Testamentum. H& o sentido de humildade e simplicidade, como um jogo retérico-institucional
constantemente abstraido para outras vivéncias. Os cora¢Bes que a pregacdo de Francisco
atingira ndo eram 0s mesmos aos quais que Boaventura pronunciara. Os compromissos com a
festa de S&o Francisco e 0s serm@es pronunciados em sua memoria demonstram,
comparativamente falando, dois momentos do papel da pregacdo da Ordem. Entre a
espontaneidade de Francisco e a sistematica de Boaventura, reside a institucionalizacdo da
fraternitas. Nesta fase, santo de Assis ndo era apenas um homem devoto, simples e humilde,
mas um santo com importancia providencial na Historia Sagrada.

Os sermdes ilustram camadas temporais dentro da Ordem com relacdo ao papel de Séo
Francisco e a institucionalizacdo dos menoritas. Estruturalmente os sermdes e as pregacdes se
fundamentavam no exemplum, uma pratica que muda com o tempo. No século XIIl o
exemplum na pregacdo se torna parte de uma parole muito mais vasta, no qual o sermao esta

incluso®*

. A pregacdo franciscana é essencialmente voltada para o povo, oral e em vulgar.
Com o tempo, sua manifestacdo escrita se tornou em latim. Por outro lado é inegavel que o
sermdo e o0 exemplum estdo associados a producdo e o conhecimento vernacular e a difusdo da
lingua vulgar®®.

O exemplum era a acessibilidade e a légica da palavra oral que chega aos ouvintes.
Assim, a finalidade exemplar é dada pelos modelos, pelos estereotipos e pelos simbolismos

que trabalham com a moral da plateia. S8 modelos em que os vicios e virtudes sdo

®4 BREMOND, Claude; LE GOFF, Jacques & SCHMITT, Jean-Claude. L exemplum. Fasc. 40. BREPOLS.
Turnhout-Belgium: Typologie des Sources du Moyen Age Occidental, 1996, p. 147.
81> BREMOND:; LE GOFF; SCHMITT, ibid., p. 52.
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marcadores essenciais para atingir o populus, leva-los a contrigdo e encoraja-los pela palavra
falada. O exemplum age sobre realidade objetiva em sua representatividade simbolica. Entre
os frades menores ele ganha um corpo mais simples e menos rebuscado, pois as pregacoes se
destinam as camadas populares. No sermdo, os exemplos em sua tonalidade formal assumem
a mesma funcéo de representacédo do ideal.

A pregacédo e o sermao aplicados a pastoral franciscana demonstram em seu espago de
experiéncia as modificagbes os seus diversos propositos de uso. Uma dessas manifestacdes
estd na atuacdo de Boaventura como ministro, ou mesmo como influente Doutor franciscano
na Universidade de Paris. O Doutor Seréafico influenciou nas decisdes sobre a situacdo
conflituosa que envolvia os mendicantes. Sua fungdo estava tanto nas frentes teoldgicas e
eclesiasticas (na hierarquia da Igreja) quanto como mestre de Paris. A defesa foi ampla e
decisiva. Os sermdes boaventurianos exemplificam esse conjunto de instrumentos que foram
usados na defesa dos frades menores.

O sermao é uma variante da pregacdo franciscana. Tal multiplicidade é um fenémeno
do tempo, pois a pratica da pregacdo litdrgica, parte da missa, esta associada a ascendente
clericalizacdo entre os menoritas. De La Borbolla®® diz que a pregacdo mendicante esta
assentada na piedade penitente, na erradicacdo do erro em relacdo as ditas heresias. Como um
guia da pregacdo, o exemplum era um instante pedagdgico. Os gestuais na comunicacao oral e

» 817 evangélicos definem também pregacio

o cotidiano transladado para os “tipos ideais
derivada de Francisco. O sermédo e a pregacao sao instrucdes para a confirmacéo da fé e um
exercicio devocional para levar o ouvinte a contricdo. Ele se tornou um instrumento muito
utilizado pela Igreja principalmente a partir do 1V Concilio de Latrao®®.

O tempo de Boaventura ndo cabia mais o tipo pregador itinerante dos primeiros
tempos. Mesmo com as modificacGes do status intelectual dos frades e da sua funcdo na
hierarquia eclesiastica, ha um backbone que sobressai as variacdes temporais. Nestas estdo 0s
aspectos fundamentais da idiossincrasia da pratica dos sermdes franciscanos. Com a

clericalizacdo e com a formacdo académica, pontos estruturais, antes espontaneos, tornaram-

®1° DE LA BORBOLLA, Angeles Garcia. Algunas consideraciones sobre la predicacion medieval a partir de la
hagiografia mendicante. EREBEA — Revista de humanidades y Ciencias Sociales. N° 1 (2011), pp. 57-82, p. 73.
8170 “tipo ideal” que nos referimos ¢ & ideia basica de transformar uma percepcdo complexa e especifica em
modelos aplicados a generalidade. E a selecéo, separacio e a eleicio de caracteristica, virtuais ou ndo, destinadas
a todos. Antes de tudo um efeito do tempo, principalmente aplicado a instituicdes e formacdes coletivas no geral.
No exercicio da memoria é a ideacéo e a transformagao simbdlica em um exemplo geral. Passo fundamental para
se construa algum tipo de representacdo. Apesar das semelhangas explicativas e das possibilidades de uso nesta
tese, ndo tomo como principio tedrico a concepgdo do idealtyp do socidlogo alemdo Max Weber (11920).

%18 DE LA BORBOLLA, ibid., p.79.
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se fundamentados teologicamente. Certas concepcdes, vivéncias, e percepcdes sobre a
espiritualidade originais do Poverello ganharam uma linguagem formal e sistémica.

Nesses aspectos, Boaventura apresenta as qualidades de um pregador deve se vincular
diretamente a Providéncia. No Sermao 4, pregado em 1267, Boaventura faz um vocativo
diante da necessidade e da dificuldade de se encontrar pregadores®'®. De inicio, o santo de
Bagnoregio toma como referéncia dois pré-requisitos®®: 1) ser um fiel que s6 objetiva a gléria
de Deus e movido pelo amor ao préximo; 2) ser um homem sabio e prudente: ndo dado as
palavras requintadas, mas que dé o alimento apropriado a cada tempo (qui cibum dat in
tempore). Inspirado em S&o Francisco, Boaventura diz que o exemplo e a santidade sdo
fundamentos que devem ser concretos e cotidianamente buscados pelo pregador virtuoso.
Além da humildade que € central a partir do exemplo do Poverello.

Nos sermdes, a memoria de Francisco em sua ideacdo exemplar forja uma realidade
complexa do pregador Francisco para termos gerais e mais maleaveis (quica palataveis). Para
que haja uma memoria do modelo santoral é necesséario que as ideacBes também estejam
ligadas a suas particularidades. Este jogo imprime sobre a memdria uma manobra mais ampla,
intrinseca as caracteristicas da criacdo de termos mais gerais. Em resumo, o geral/ideal foi
formado a partir da selecdo das particularidades. Portanto, Boaventura disse:

Minha intencdo é descrever a vocés um homem perfeito e santo no qual
todos vocés devem se esforcar para imita-lo. E preservando ao modo (stilo)
verdadeiro intenciono exemplificar a partir do beato Francisco (...). A raiz de
toda santidade perfeita repousa na profunda humildade, na excelsa e
comprovada virtude e na em sua radiancia na abundancia da caridade
(caritate plenaria). Deus dotou com profunda humildade aqueles que ele
sustenta; pela atestada virtude nos comprazemos nele; na caridade plena
ascendemos a Deus e mais inclinados ao nosso préximo. Consequentemente,
nestas palavras, Sdo Francisco é recomendado (commendatur) pela sua
profunda humildade, na qual é sustentada por Deus (...)%*

No “Sermao da Festa de Transferéncia” do corpo de Sdo Francisco, Boaventura o
rememora como o exemplo mais sublime de pregador. O amor ao proximo aprendido direto

de Cristo relembra que Francisco traca um perfeito itinerario de discipulo fiel. Com isso, o

819 () quod difficile est invenire hominem idineum ad pronuntiandum verbum Dei (...). Sermo 4 (I1), 1267, p.

105 (575).

620 (_..) pro eo quod huismodi hominem oported esse fidelem et prudentem. Sermo 4 (11), 1267, p. 105 (575).

%21 Intento vobis describere hominem spiritualem et perfectum, er quilibet studeat ipsum imitari; (...) et servato
stilo veritatis, intendo exemplificare de beato Francisco. Perfectae sanctitatis radix consist in humilitate
profunda; celsitudo sanctatis consist in virtude probata; sed diffusio sanctitatis perfectae consist in caritate
plenaria. Profunda humilitas est, per quam homo suscipitur a Deo; in virtute probata ei complacemos; sed in
caritate plenaria ad Deum erigimos er ad proximum inclinamos. Propter hoc in verbis istis beatus Franciscus
commendatur ab humilitate profunda per quam a Domino susceptus est (...) Sermo 4 (1), 1267, p. 106 (576).
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amor ao préximo deve ser a primeira mogdo do pregador®??. Francisco assume o sentido de
amigo de Jesus. Segundo a alegoria de Boaventura, o pobre de Assis ao ser convidado para tal
boda, compareceu, mas se sentou no pior lugar. Ele também se vestia rotamente. A atitude
humilde do Poverello o traz para o contato intimo de Jesus. Isso o qualificava como um dos
privilegiados dentro da Historia Sagrada e um perfeito imitador dos exemplares biblicos.

A humildade ¢ o principio e a razdo para que houvesse a “chancela” da graca divina
sobre Francisco. O santo de Assis é um tipo especial por ter conseguido os mais altos titulos
espirituais através da humildade. Esta concep¢do de Boaventura se confirma atraves do
trecho: “Admiro a humildade de S&o Francisco mais do que todas as suas outras virtudes®?,

A humildade de Francisco é associada a sua mansiddao quando o Doutor Seréfico
reporta as qualidades ideais do pregador. No sermdo de 1262, Boaventura descreve que: “(...)
em Francisco, a exceléncia da pobreza €, portanto, nitidamente ornada com esplendor que
pode ser entendida como uma pureza casta (munditiam castitatis), e assim inabalavel em suas
posicdes, pela qual eu tenho como referéncia a humildade de Sdo Francisco.”®** O Doctor
Seraphicus representou duplamente Francisco neste sermdo. Em primeiro lugar, ele idealiza,
abstrai e seleciona as caracteristicas mais marcantes de Francisco pertinentes ao momento
conflituoso. Em segundo, no campo da memdria, 0 ministro geral cristaliza as ideacOes e
universaliza o lugar do santo através da sistematizacao.

O sermdo nada mais era do que a apresentacdo da memoria de Francisco segundo
elementos idealizados. O “tipo ideal” franciscano era o proprio Francisco a partir da dtica
mistica e do sentido universalista da mensagem cristd. Para que fosse considerado o pregador
ideal o Poverello era antes um verdadeiro discipulo que atingiu a perfeicdo evangélica total®®.
Essas justificativas dos sermdes boaventurianos apontam para uma memdria externa de
Francisco. Mais do que servir de exemplo para a comunidade menorita, 0 santo de Assis e seu
legado sdo exemplos de uma pastoral completa e “recomendada” por Deus. Como exemplo, 0
sermédo de 1255 estava no turbilhdo da querela mendicante e foi uma das respostas aos ataques
de William de Saint-Amour e a Gerard de Abbeville.

Os sermbes de Boaventura reafirmavam que a ordem espiritual e a utilidade dos
menoritas sdo obras de inspiragdo divina. A pregacdo do mestre franciscano estava inserida

em um momento em que j& havia uma coluna e uma base teoldgica endogena, propria aos

622 Sermo de Translatione S. Francisci (V), 1267, p. 129 (534).

623 Admiror humilitatem beati Francisci super omnes virtutes suas. Sermo 4 (1), 1267, p. 107 (576).

624 (...) in beato Francisco, excellentiam pauperitatis; est etiam speciosum in ornatu, per quod intelligimus
munditiam castitatis; est etiam imperturbabile in apparatu, per quos intelligo in beato Francisco obtemperantiam
humilitatis. Sermo 2 (1V), 1262, p. 85 (587).

®2 Sermo 1 (V), 1255, p. 59 (590).
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frades menores. Isto significa que algumas linhas mestras gerais das percepcdes de Francisco
sobre 0 mundo havia que de alguma forma permanecido e guiado os estudantes e mestres
menoritas para uma construcao teoldgica propria. No campo da memdria, pela via teoldgica,
houve uma sistematizacdo da relacdo de Francisco com sua espiritualidade. Ao se produzir
um modo particular de teologia, indiretamente, tem-se um exercicio de abstragdo da memoria
do Poverello.

A teologia franciscana ndo pode se desvincular da memdria de Francisco. Mesmo que
repousem inimeras incompatibilidades do “ser de Poverello” com a vivéncia académica. Com
0 tempo, coube aos mestres e tedlogos franciscanos unir suas percepgdes teoldgico-
académicas com a moral do pobre de Assis. Boaventura como mestre franciscano ndo se
separa dessas concepcdes. Navas acrescenta que a cosmovisao franciscana encontrou apoio na
teologia académico-universitaria. °2® Essa juncdo coloca a relagdo Deus-homem mais proximo

27
|6

e, especificamente em Boaventura, plasmado em um itinerario espiritual e moral®'. A base é

a caridade, voluntarismo de Deus e a humildade. Estas assumem fei¢des académicas nas
disputationes se transformam em uma inteligéncia a servico da fé®%%,

A teologia que os mestres franciscanos até o tempo do Doctor Seraphicus praticavam
era nao so especulativa, mas moral. Esta nada mais era do que a pratica cotidiana de viver a
ética e espiritualidade cristd, algo em que Francisco insistira de forma incisiva. Basicamente,
de acordo com José Navas, a “teologia moral franciscana” se assenta na parenética

(pregacdo/sermao), no carater exortativo, e no tempo de Boaventura:

Apesar do rigor metodolégico académico dominante, a teologia franciscana
esforga-se por manter a dimensdo testemunhal e comprometida com o
homem e com o mundo, prevalecendo uma espiritualidade da encarnacéo.
Os tedlogos franciscanos combinam, com maestria, 0 ambito das aulas com
0 Ambito da pregacao.®”

O exercicio do pregador ndo se via desassociado dos ensinamentos das escolas
conventuais ou das universidades. Contudo, mantinha-se o veio em algumas particularidades
repassadas e ressignificadas a partir das ac6es de seu santo fundador. A geracédo de frades dos
anos de 1250-60 sO poderia representar o santo pelo filtro de uma memdria idealizada. No

exercicio de selecdo da memoria, sobre o Francisco dos serm@es pesava a idealizagdo de servo

626 NAVAS, José Luis Parada. Teologia moral e politica. In: MERINO, José Anténio & FRESNEDA, Francisco
Matinez (orgs). Manual de Teologia Franciscana. Tradugdo de Celso Marcio Teixeira. Petropolis: Vozes, 2005,
pp. 411-463, p.412.

" NAVAS, ibid.

628 NAVAS, ibid., p. 413.

%29 NAVAS, ibid.
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incondicional da Igreja. Em contrapartida, o santo era rememorado livre das contradigdes que
vivenciou durante o processo de institucionalizagéo de sua Ordem.

Para Boaventura a relacdo mistica e contemplativa de Francisco o fez um homem
completo que ascendeu as alturas a convite de Jesus. Para o Doutor Seréafico, da humildade se
deriva a fidelidade. Como servo fiel e fundador de uma Ordem, Francisco recebe direto de
Jesus a vocagéo institucional. Em meio a tantas tribulag6es, o seu fundador era uma referéncia
reconhecida ndo sé pela Igreja, mas pelas suas virtudes espirituais. Este tipo de memoria
ultrapassa a mistica, mas se ressalta a utilidade sociocultural do santo.

A funcdo franciscana da pregacdo estava enraizada no proprio santo e nas suas
indecisdes dos primeiros tempos. Ao longo dos sermdes, Sdo Boaventura elenca exemplos da
vida de S&o Francisco para justificar seu lugar de perfeito pregador por ser perfeito imitador
de Cristo. A luta interior do santo era resultada da divida se convinha mais pregar itinerante
ou viver a contemplar. A escolha de pregar, se da, pela 6tica do Doutor Seréfico, pelo amor
imenso do santo de Assis as almas®*’. Em 1267, ao trazer o zelo de Francisco como um amor
incondicional reafirmava também a pastoral franciscana.

A memodria de Francisco como propagador do evangelho pode ser vista de duas formas
no sermdo de 1267. Uma é a do homem ndo educado, mas que recebe do proprio Cristo o
ensinamento de como pregar. Assim, ele se torna repleto de sabedoria através da caracteristica
de saber ensinar os outros®™*'. Como os apéstolos, S30 Francisco era cheio de iluminacdo ou
espirito iluminativo (spiritum illuminativum) o capacitando pregar em qualquer lugar e a
qualquer publico®®?. Sua boca apenas se movia pelo Espirito Santo, qualquer acéo sua ou
diretriz era sagrada e vinda de Cristo.

Neste mesmo sermao € ilustrativo que a capacitacdo de Francisco ndo era s6 voltada
para si, mas também para a sua funcionalidade eclesiastica. Isso significa que na Cristandade,
a Ordem dos Frades Menores era uma acdo providencial®®. Como elencou Boaventura, o
santo de Assis pregou ao papa Hondrio 111 e ao cardeal Ugolino de Ostia e com aprovagio. Na
pregacao, Boaventura relembra que alguém deu um sermao escrito a Francisco, mas ele ndo
foi capaz de memorizar e pregou por si orando ao Espirito.

Com isso, pelo guia providencial e pela habilidade de ensinar ao papa e aos homens
doutos, S&o Francisco era aquele mais identificado com a vita apostololica. Apés o desfecho

descrito pelo Doctor Seraphicus, o Poverello:

8% Sermo 4 (11), 1267, p. 121 (580-581).
831 Sermo 4 (11), 1267, p. 124 (581).

832 Sermo 4 (11), 1267, p. 124 (581-582).
833 Sermo 1 (V), 1255, p. 66 (593).
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(...) foi grandioso, sobre a criagéo falou de forma acurada e de forma simples
sobre as verdades eternas. Ele ndo requereu a competéncia de si mesmo, ele
fez inteiramente do Alto. Ele revelou mistérios escondidos e trouxe a luz os
que faltavam. Ele possuia o espirito iluminativo (spiritum illuminativum). E
se nds desejamos receber a luz da sabedoria, ndo devemos nos ater as coisas
sensiveis. (...)**

O periodo em que os sermdes séo proferidos, entre 1255-1267, possuia a caracteristica
de serem formativos para a Ordem. No campo da memdria, Francisco era o conhecido,
principalmente, pela Vita | e 11 de Tomés de Celano. O primeiro serméo, o de 1255, é anterior
a prépria eleicdo de Boaventura como ministro, mas ele j& era mestre de Paris. Os seguintes,
1262, 1266 e 1267, como ministro geral, elenca a memdaria de Francisco, em sua interpretacdo
mistica, no processo de construcdo da Legenda Maior. A percep¢do teoldgica no qual
Francisco era visto pelo Doctor Seraphicus foi diluida ao longo dos sermdes.

Em linhas gerais, segundo Navas, o ponto de partida da memoria mistica de
Boaventura era a encarnagdo, a passagem pela terra e a ascensdo de Jesus. Ela era
cristocéntrica. O segundo elemento era o moral junto ao itinerario mistico. A capacidade pela
oracdo de se chegar ao intimo de Deus: Francisco cumpriu em todos 0s aspectos esse feito.
Em terceiro lugar, a “sabedoria de coragdo ¢ mente” que une uma teologia moral com a
mistica. Quando Francisco era rememorado, sua representacdo foi lembrada a partir da
perfeicdo que atingiu.

Boaventura apropria de uma imagem ja institucionalizada do santo fundador. Ele nédo
teve contato direto com o Poverello. Mesmo com os frades mais velhos ainda vivos, a
distancia dos seus ideais com a geracdo a que Boaventura pertencia era grande. A memoria
representada nos sermdes era de um Francisco como um santo consolidado na Igreja. Além do
mais, os feitos do santo de Assis legitimavam suas funcdes socioculturais através da pastoral.
Com isso, dentre as inter-relacbes entre os proprios textos de Boaventura, Daniel Randolf
comenta que:

O ministro geral desenhou seu entendimento do que significava ser um frade
menor a partir de sua intensa exploracdo da pessoa e vida de S&o Francisco
(...) Para Boaventura , em um senso profundo, Sdo Francisco foi o exemplar
maior de uma pessoa cristocéntrica.®*

634 (...) magnus fuit, de creaturis et de simplicitate aeternitatis recte respondebat. Non habuit potestatem

alligatam; totus illuminatus fuit; arcana revelabat et absentibus apparuit. Habuit spiritum illuminativum. Si
volumus istum radium sapientiae suscipere, o sistamus circa sensibilia. Sermo 4 (11), 1267, p. 125 (582).

85 DANIEL, E. Randolph. Simbol or Model? St Bonaventure uses of Saint Francis. In: CHAVERO BLANCO,
Francisco de Asis. Bonaventuriana: Miscelanea in onore di Jacques Guy Bougerol — OFM. Volume 1.
Bibliotheca Pontificii Athenaei Antoniani. Roma: Edizioni Antonianum, 1988, p.62.
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A memoria de Francisco foi representada a partir de figuras biblicas e a semelhanca da
ideacdo de suas virtudes. Esse exercicio € uma comparacao, uma confirmacgdo e a veiculacdo
dessa tipologia ideal adequada ao seu contexto. A conjuntura era o elo que diferencia
Francisco das personagens biblicas. A associacdo, comparacdo e tipologia ideal conjunto as
suas particularidades do momento constroem o santo e o exemplo maximo de cristdo. Isto
interno & Ordem, e externamente também como parte do Index sanctorum da Igreja.

O trabalho do Doutor Serafico nos sermdes uniu todo um espaco de experiéncia na
Ordem, como frade menor e também a sua base intelectual. A linguagem franciscana trouxe
novas percepcdes sobre a teologia, o comportamento cristdo, a moral e mesmo
institucionalmente a Igreja. Todo esse conjunto indiretamente pesava sobre os ombros de
Francisco. O seu lugar saiu de pobre pregador itinerante para o mais alto exemplo de cristdo e
intimidade com o mundo espiritual.

No sermédo de 1266, Boaventura desenhou uma representagdo do santo como um
renovador da alianga. Sua utilidade era de valor universal. Usando uma conotagdo, o serméo
boaventuriano usava da ideia de um selo reformatum. Essa mudanca ou transformacéo
ocorreria pela acdo de Deus em alguns passos. O primeiro, através do arrependimento do

pecado (gemitum compunctionis)®*®

. Que em outros sermdes evocava a conversao, a nudez
(negacdo paterna) e o abando do mundo®’. Segundo, por Francisco se incendiar do amor
(incendium dilectionis) o que liga ao desejo de salvagdo do préximo. Em dltimo h4 uma fecha
em que as virtudes e a literalidade evangélica sdo encontradas em S&o Francisco®®. E conclui
o Doutor Serafico: “E, portanto, o selo foi reformado, transformado, expresso/posto em
evidéncia (expressum) e expressivo /declaratério.”®*

No exemplo ideal, como escolhido de Deus, Boaventura elenca sete caracteristicas ou
sete simbolos e virtudes do santo. A primeira é sua reveréncia ao nome de Deus. No segundo
ponto, 0 seu amor e sua pureza corporal (amor sanctimoniae corporalis). No terceiro simbolo,
a graciosa compaixdo inata (dulcor ingenitae miserationis). Em quarto lugar, o serméo
boaventuriano enumera Seu Qozo na pobreza voluntaria (complacentia voluntariae

pauperiatis). Em quinto, a humildade de uma mente (coracdo) devota (humilitas devotae

%3 Sermo 4 (I1), 1267, p. 124 (581-582).

%37 Sermo 1 (V), 1255, p. 61 (591).

%38 Sermo 3 (1), 1255, p. 101(574).

%39 Sic igitur fuit signaculum reformatum, transformatum, expressum, expressivum. Sermo 3 (1), 1255, p. 102

(575).
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mentis). No sexto simbolo, a inata e doce mansidao. E Gltimo, a inata e leniente mansidao
(lenitas innatae mansuetudinis)®®.

Tais simbolos eram pertinentes aguele momento. A mensagem sdofranciscana traz o
novo olhar para o0 mundo, para 0 povo e para os excluidos de modo geral. O Deus que se
revela no Cristo é aquele misericordioso, amante dos humildes e pobres e, em certa medida,
fora de um eixo institucional severo. Isto ndo significa que Francisco fosse avesso ao rito
catdlico, mas sua obediéncia a todos e principalmente a hierarquia o coloca no modelo fiel da
Igreja. Esta foi basilar para que os rumos da Ordem fossem determinados pela Igreja.

Nos sermdes do Doctor Seraphicus os estigmas tém um papel preponderante sobre a
memoria mistica de S&o Francisco. As marcas no corpo do santo de Assis e sua representacdo
na mistica franciscana sdo debativeis. Sabe-se da carta de Frei Elias que esteve no leito de
morte de Francisco. Ela relata a marca sagrada e sua semelhanga com as chagas de Cristo.
Porém o real impacto pouco se sabe. E sequer Boaventura cita Elias. A hagiografia relata, mas
a tonalidade fica ao sabor do hagidgrafo. Contudo, fato é que a confirmagdo ganha impulso
com a canonizagdo.

Boaventura teve o papel de confirmar na hagiografia o significado mistico das chagas:
dentro da Histéria Sagrada e da interpretacdo teoldgica. Os sermdes demonstram a
complexidade que ela pode assumir ao passar pela pregacdo do Doutor Seréafico. Com
Boaventura, a memoria mistica e a institucional de Francisco se cruzam. Pode-se observar no
sermdo de 1255:

Assim, agradou o Senhor desta doutrina santa e Regra, ndo apenas por
prodigios miraculosos, mas também pelas marcas de seus estigmas
autenticam e confirmam, a fim de que ninguém possa questionar interna ou
externamente. (...) a sua regra foi totalmente dita pela revelacdo; e, portanto,
segundo o costume do Sumo Pontifice pela carta e bula confirmou, e assim
Cristo. Francisco e seus ensinamentos, sua bula e os sinais do seu corpo sdo
irrevogavelmente confirmados.®*

A tbnica de Boaventura foi expressa nos caminhos para se tornar um verdadeiro
discipulo e para aprender do mestre. No sermdo de 1255, o mestre franciscano aplicou 0s
fundamentos do verdadeiro discipulo a partir do exemplo de S&o Francisco. A proximidade do

pobrezinho de Assis com Cristo se deu por ele ndo haver aprendido com erro, ou seja, 0 que

%49 Sermo 3 (1), 1255, p. 102-104(575).

81 placuit enim Domino huius Sancti doctrinam et Regulam non solum miraculorum prodigiis, sed etiam
stigmatum suorum signaculis authenticare et confirmare, ut nemo possit nec ad exterius nec ad interius rationem,
sane de fide sentiens, contraire. (...) Totam Regulam suam per revelationem didecerat; et ideo, sicut moris est
Summo Pontifici bulla sua litteras confirmare, sic et Christus, recognocens, Francisci doctrinam esse suam,
bullam suorum signaculorum apposuit, per quam ipsius doctrinam irrefragabiliter confirmavit. Sermo 1 (V),
1255, p. 66 (592-593).
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absorveu de Jesus foi pela revelagdo. Suas qualidades fizeram dele um perfeito seguidor de
Cristo. Consequentemente, o santo foi presenteado com o0s estigmas.

Os estigmas expressam mais do que uma bencéo individual de Francisco. Da mesma
forma que a crucificacdo de Jesus teve valor de salvacdo universal, os estigmas do Poverello
possuem um sentido também aplicado a humanidade. Era na pratica a unido mistica como
intimo de Cristo. A equiparagdo dava alcance as marcas como a crucificacdo. O sermdo de
1262 foi aquele que expds mais claramente a utilidade dos estigmas. Os sinais no corpo do
santo de Assis tém valor testemunhal (confirmacéo), escatoldgico e o status de maior de todos
os dons. Para Boaventura, os estigmas eram um privilégio unico (privilegium speciale) e uma
recompensa dada por Deus®*.

Os sinais dos estigmas possuiam uma funcionalidade deciséria na histéria da
humanidade. Boaventura apresenta que existem os sentidos tropologico, alegorico e literal.
No sentido histdrico e literal, eles sdo os sinais da cruz que irdo aparecer no Dia do
Julgamento. Para o tropoldgico, os estigmas significam a apari¢cdo de Cristo dos sinais. No
sentido alegorico, os sinais representam a prépria paixdo de Cristo®. A cruz é o sinal em que
a humanidade deve se identificar. O Doutor Serafico usa dos diversos exemplos biblicos e da
histria cristé para justificar o valor mistico da Cruz®*. Francisco era a culminancia, como um
sinal dos fins dos tempos. Sobre a certeza dos estigmas o Doctor Seraphicus diz:

Entre todos os dons nos quais Deus deu a este humilde e pobrezinho beato
Francisco, houve um privilégio especial, afirmo, um Unico privilégio, que é
0s estigmas de nosso Senhor Jesus Cristo que seu corpo possuia, por dois
anos antes de sua morte. Sua costela estava perfurada e o sangue fluia dela.
Similarmente havia cicatrizes nas méos, nas quais se pareciam clavas negras
e curvadas. Isto é certo como qualquer coisa no mundo pode ser. (...) O
Senhor mesmo imprimiu este sinal sobre aquele homem pobre e humilde,
qgue na sua humildade se fez servo dos leprosos (...) Em louvor a esse
especial, ou, como prefiro dizer, tnico privilégio (...).**°

Em um espaco de aproximadamente doze anos, os sermdes pronunciados na festa de
Sdo Francisco por Boaventura sdo valiosos para o estudo da institucionalizagcdo dos frades.
Além disso, a criacdo das caracteristicas que fazem ser um frade menor perpassa pela

memoria de quem era S&o Francisco. Especificamente para a memdria, sua representacdo

*42 Sermo 2 (IV), 1262, p. 82 (586).

®43 Sermo 2 (IV), 1262, p. 83 (587).

®4 Sermo 2 (IV), 1262, p. 84 (587).

%5 Inter cetera dona, quae largitus est Deus Beato Francisco humili er pauperculo, istud fuit unum privilegium
speciale, et si andeo dicere, singulare, quod stigmata Domini nostri lesu Christi in corpore suo portavit per duos
annos ante morte suam, quia latus eius erat perforatum, et inde fluebat sanguis; et similiter habebat cicatrizes in
manibus, in quibus erant clavi nigri retori. Istud est certum, sicut aliquid certum de mundo potest esse. (...) Istud
signum impressit Dominus isti pauperculo er humilimo, que ex sua humilitate fecit se servum leprosorum, (...)
Ad commendationem istius privilegii especialis, sive potius singularis (...) Sermo 2 (1V), 1262, p. 82-83 (586).
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distingue do Francisco pessoal dos primeiros irmdos, para um santo perfeito e completo no
cumprimento do evangelho.

Os estigmas merecem um estudo em particular na mistica boaventuriana. Nos sermdes
em Paris ele colocou como a maior conquista de todos santos até entdo. A semelhanca com
Cristo se deu pelo discipulo que aprende direto do mestre. A veneragdo da cruz, que
Boaventura insiste na Legenda Maior, tornou-se um tema da representacdo de Francisco. Da
cruz partem a sua conversao e o seu climax mistico nas chagas impressas pelo Serafim. Havia
no santo um amor incondicional a cruz e ao Jesus crucificado. Na representacdo do serméao de
1262: “E assim, 0 santo, beato Francisco, que ascendeu a mais alta contemplacéo, ja era de se
esperar que se encontrasse sobre ele o sinal da cruz.” ®*®. Ao que parece os estigmas eram um
ponto fixo sobre a santidade de Francisco e uma ligacdo a primeira geracdo. Como afirma o
Doutor Seréfico: “E muitos viram, dos quais muitos ainda vivos®*'.

Os estigmas prenunciam a sua confirmacgéo santoral em 1228. Foi a este santo que
Boaventura dedicou a sua atividade predicatéria. Francisco era um homem diferenciado,
movido pela Providéncia e que fundou uma Ordem para melhor servir a Igreja. Em seus
sermdes podem ser vistas duas vertentes claras sobre a memdria de Francisco. Uma pelo seu
exemplo pessoal, na busca de mortificar a si mesmo e se mover pelo Espirito. De outro lado, o
Poverello foi elencado a partir de seus valores universais: humildade, pobreza, obediéncia,
castidade, temor a Deus, perfeito pregador dos evangelhos etc. E como parte caracteristica da

mistica de Sdo Boaventura, a mente orante®®

mais perfeita. S0 exercicios mentais que
Francisco praticava como o caminho direto para se chegar a Cristo.

A memoria coletiva de Francisco pela pregacdo do Doutor Seréfico contrabalanceou
em sua mistica um trabalho das geracbes. Como exemplo, ndo se perdeu totalmente o elo da
pobreza (ainda que relativa, o usus pauper), da humildade e zelo pelo proximo. Era uma
pratica que também resistia no conjunto na pregacéo e no desejo de conduzir todos a salvacgéo.
Entretanto, ndo abriu méo da ciéncia, mesmo tendo em mente a condicéo de simplex et idiotae
do santo fundador de sua Ordem. A mudanca foi algo que se processava a medida das
funcionalidades da Ordem. Do reconhecimento inicial a institucionaliza¢do da regra, os frades
menores foram sendo conduzidos pela méo da Igreja.

No recorte neste capitulo, ser um frade menor significava pertencer a uma Ordem

internacional, como milhares de membros pelo mundo conhecido dos europeus e uma

846 (...) isti ergo Sancto, beato Francisco, debuit dari istud signum, in quo fuit tanta celsitudo contemplationis et

sapientiae. Sermo 2 (1V), 1262, p. 94 (589).
87 Istud viderunt multi, quorum aliqui vivunt. Sermo 2 (1V), 1262, p. 83 (586).
848 Essa caracteristica sera comentada com mais cuidado no capitulo 7.
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instituicdo atil & Igreja. Suas particularidades repousam justamente na memaria que se veicula
do seu fundador. A maneira que ela foi transmitida diz muito sobre a representacéo que se
imprimia sobre Francisco.

O Francisco pela pregacdo de Boaventura deveria ser acessivel, com valor
comprovado e exemplar a todos. A memoria institucional de Francisco ndo se separava da
memoria mistica construida ao longo do tempo. Boaventura era parte dirigente da Ordem e as
suas representacoes, tracos e fatos sobre a memaria do Poverello tém forte impacto entre seus
ouvintes. Em linhas gerais, os sermdes contém um conjunto de justificativas do lugar da
Ordem, de provas teoldgicas e uma exortacdo mistica pelo exemplo de Sdo Francisco. Os
dados de sua vida apenas exemplificam a perfeita acdo da Providéncia sobre um homem
mortal, mas diferenciado no acesso ao Céu. A memoria de Boaventura também define como
deve ser lido Francisco. O mestre menorita foi um agente no exercicio de selecao e abstracédo

da memoria de seu santo.
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CAPITULO 7: BOAVENTURA E A LEGENDA MAIOR SANCTI FRANCISCI: TEMPO E
REPRESENTACAO

Entre os anos de 1226 e 1257, as tribulacdes foram uma constante entre os frades.
Além disso, a representacdo do espirito “verdadeiro” da mensagem do Pobre de Assis estava
longe de uma unidade. Era uma memoria construida adversamente entre 0s membros da
Ordem. Antes de tudo, o significado de ser um “frade menor” era uma forma de se posicionar
ndo sO espiritualmente, mas uma maneira de se localizar na hierarquia da Igreja e ter uma
fungéo social na Cristandade.

No tempo de Boaventura como ministro, o desenvolvimento da memoria e a
representacdo do Poverello possuiam trés fontes basicas. A primeira dizia respeito aos irmaos
que formaram as primeiras fileiras da fraternidade e eram intimos do santo. A segunda se
apoiava na construcdo hagiografica das Vitae e das Legendae. A terceira estava nos escritos
ditados pelo santo, em especial o Testamentum. No campo da memdria santoral essas sao
estruturas gue se tangenciam, mas que possuem temporalidades diferentes, principalmente no
campo existencial. O tempo antes de tudo se colocava como o inimigo para uma mensagem
que pretendia evitar possiveis distorcdes das ordenagdes originais do santo de Assis. O
personalismo serve como uma contra-forca das mudancas ja patentes desde Francisco em
vida.

As percepcOes temporais e, naturalmente, as mudancas em relacdo aos primeiros anos
dividiam a Ordem em sucessivas crises. Questdes que antes eram latentes agora vieram a
tona. A escrita hagiografica ficou parcialmente encarregada da missdo de dar resposta as
dissens6es. Em outro lado, no tempo de Boaventura, havia poucos irmdos dos primeiros
tempos, aqueles que compartilharam a vida comum com Francisco. Estes companheiros
também eram elos e fontes que alimentavam a permanéncia do tempo existencial do santo de
Assis.

A Ordem dos menores, ja na metade do século XIII, era uma instituicdo com um corpo
robusto e substancialmente dilatada ®*°. Era impossivel que entre os frades ndo houvesse
diversas interpretagdes sobre 0 modo de vida. Entretanto, conservava-se o sentimento comum
pela busca de seu santo fundador. O crescimento da Ordem era um indicio que houve/haveria

mudancas sensiveis e sistémicas entre os menoritas. O exemplo de vida austera de Francisco

%9 No ano de eleicdo de Boaventura como ministro geral da Ordem, em fevereiro de 1257, Jacques Bougerol
afirma: “Certo que havia a pesada carga de girar a fraternidade dispersa pelo mundo em 32 provincias e que
agrupava entre 30000 e 35000 irméos, distantes um dos outros, divididos entre si sobre a maneira de observar e
interpretar a regra.” BOUGEROL, op. cit., p. 290.
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animava os espiritos de alguns membros. Contudo era uma percep¢do longinqua, por vezes
idealizada.

No tempo do generalato de Boaventura, os debates sobre o significado de Francisco
ndo fechavam o hiato da “melhor” representagdio da memoria do santo. As lacunas
permaneciam mesmo diante da circulagdo dos textos atribuidos ao Pobre de Assis, das Vitae
de Tomas de Celano e dos folios da Carta de Greccio. Os conflitos sempre levantavam novas
possibilidades sobre a representacdo memorial do Poverello.

Entender quem era de fato a referéncia do fundador se tornava o peso, a medida € o
escopo de qualquer deciséo interna. Significava, portanto, qual era o papel institucional, moral
e espiritual dos irm&os menores. Francisco era o centro e a personagem fundamental da
Ordem. Segundo André Vauchez: “certamente, diferentemente de outras ordens religiosas, 0s
menores estiveram atados & pessoa de seu fundador, em palavras e feitos™ .

Apo6s a morte de Sdo Francisco a sua representatividade ndo diminui ou sequer
desaparece, mas assume fisionomias variadas e de intensidades diversas. O tempo age como
uma intempérie sobre a imagem veiculada do santo assisense. A experiéncia coletiva e
temporal exerce o encargo de confirmar ou depreciar o papel de seu personalismo. Assim,
continua Vauchez: “A partir do momento que a referéncia de Francisco e sua mensagem foi
experimentada pelos seus discipulos, como uma necessidade vital, esta foi a I6gica que estes
homens poderiam seguir em seus atos e a chave para suas proprias historias” 631,

O (re)narrar a vida do santo e o (re)escrever sobre o que ja estava disponivel
constituiam indiretamente necessidades nao resolvidas em tempos anteriores. As narrativas
sobre a vida de S&o Francisco, a realidade de seus atos, os simbolismos e acdo de escrita e
reescrita marcavam a diversidade temporal do entendimento do curso da Ordem. Como

aponta Giovanni Micolli®®?

, para Francisco, desde a sua auséncia existencial, convergiram
sentidos e leituras conflitantes. Epifenémenos, portanto, dos choques entre os frades intimos
do santo com as geragOes posteriores.

Além disso, fica evidenciado que as mudancas, perspectivas e significados,
sobrepujando o mero fatualismo eventual, assumem contornos cambiaveis de acordo com as
necessidades. Nesse mesmo sentido, Miccoli reitera sobre a imagem de Francisco:

Toda reliquia do passado € expressdo de alguma coisa, como todo texto é
reflexo de sentimentos, de atitudes, de situagdes que por vezes sdo captados,

850 \VAUCHEZ, op. cit., p. 194.
%1 \VAUCHEZ, ibid., p. 194.
%2 MICCOLLI, op. cit., p. 49.
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mas nem todas as coisas tém o mesmo significado na economia de uma

experiéncia religiosa e de uma vida”.®*®

Com relacdo ao santo fundador, sobre a Ordem que Boaventura encontrou, repousava
um clima debativo que se acumulava desde os ministros gerais anteriores. Tais turbuléncias se
estendiam desde as acles arbitrarias dos ministros até a queixa de conivéncia com 0
relaxamento dos costumes. Tais problemas orbitavam em torno do forte personalismo de
Francisco, mas, a0 mesmo tempo, era uma questdo geracional.

A memoéria coletiva, em especial a representada pela auséncia®*, atua
circunstancialmente e conjunturalmente entre os menores. O lapso temporal causado pela
auséncia existencial, viva ou real, sdo guias importantes na estruturacdo dos menores. Porém,
efeitos da auséncia s6 podem ser de fato efetivos a partir do momento em que algo assume
simbolicamente esse ‘“ndo-estar mais”. Seja esta pela composi¢cdo imaginaria ou mesmo
narrativa. Essa combinacéo trinitaria da auséncia-representacdo-narrativa/escrita foi também
utilizada como elo, em algum nivel, da coeséo geracional de um grupo.

Como ¢ fato, as geracGes tendem a se apegarem aquilo que € proprio de suas
conjunturas temporais. Ao mesmo tempo em que se representam e se atualizam em um
passado institucional comum. E, portanto, um alinhamento temporal para se localizar e
identificar com aquilo que fazem parte. Percebe-se, assim, um sentimento de pertenca a uma
coletividade. No tempo do generalato de Boaventura era possivel ainda perceber os contatos
geracionais entre a primeira e a atual. Assim, repassa-se para cada momento a atribuicdo de
repensar e de se adaptar ao seu presente, mas de permanecer fundados nas geracOes
anteriores.

A memodria de Francisco se fazia por uma bricolagem de representacdes. Havia
elementos individuais e numericamente pequenos, figurados na primeira geracdo, que nao se
identificavam com o modelo de frade no tempo do governo de Boaventura. Por outro lado
havia as novas geracdes partilhavam uma amplitude maior do presente e do propdsito da

Ordem. Eram elas mais moldaveis pelas mudangas. Portanto é impossivel que a memoria seja

%3 MICOLLI, op. cit., p. 47

%% Tomamos como referéncia Roger Chartier para afirmar a representacéo pela auséncia. Isso significa que um
texto, a exemplo das hagiografias de S&o Francisco, atinge novos simbolos e horizontes de expectativa ao
substituir o elemento presente e existencial. Quando os grupos se distanciam temporalmente de um fato
importante digno de ser narrado, a presenca existencial naturalmente perde alguns vinculos coletivos resultados
da morte. Consequentemente, novas diretrizes se abrem ao que se deve narrar. Esses elementos sdo atuacdes
temporais que se transformam e se ressignificam. A distancia temporal-existencial parece ser menos palpavel a
medida que os elos de existéncia se quebram. Entretanto elas ndo sdo menos importantes ou menos inveridicas
em suas representacdes. Nesse caminho, Chartier afirma: A relagdo de representacdo é assim turvada pela
fragilidade da imaginacdo, que faz com que se tome o engodo pela verdade, que considera os sinais visiveis
como indicios seguros de uma realidade que néo existe. Cf. CHARTIER, op. cit., p. 75.
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constante em sua manifestacdo pratica. Ainda sim, contraditoriamente, se pretende na
representacdo memorial do santo um sentido unificador e veridico diante de inUmeras
possibilidades. Em Boaventura existiam suas percepc¢des individuais a respeito da Ordem ao
mesmo tempo em que era um instrumento que se balizava pelo coletivo.

Como Jacques Le Goff aponta®®

, ainda que a memoria seja resultado de mudancas e
dinamicas, implicitamente também existe o sentido de cristalizagdo. Havia em cada uma das
escritas hagiogréaficas de Francisco a intencdo de ser a final. A sua pretensdo de ser definitiva
sdo acOes intencionais derivadas de uma leitura muito acurada da realidade. Ainda em Le
Goff: “(...) tornarem-se senhores da memoria e do esquecimento é uma das grandes
preocupacles das classes, dos grupos, dos individuos que dominaram e dominam as
sociedades histricas”®®.

A partir do sentido do proprio grupo, acrescenta-se que representacdo de um santo esta
junto de sua fungdo social. Sobre os multiplos tempos e circunstancias da producédo
hagiografica de Francisco, Michel Blastic comenta: “em cada um desses contextos reflete um
particular contexto histérico no qual determina as formas de Francisco ser contado. Assim, o
gue se conta em duas hagiografias ndo necessariamente sdo as mesmas coisas, ainda que se

95657

usassem as mesmas fontes’. Nessa convergéncia, Le Goff apresenta que: “0s fendbmenos da

memoria (...) mais ndo sdo do que resultados de sistemas dindmicos de organizacao e apenas
xistem na medida em que a organizacdo os mantém ou os reconstitui.”®*®

Na Ordem dos menores a afirmacdo memorial através de uma operacao de escrita teve
a habilidade de ser util ao maior nimero de pessoas. Essa “leitura coletiva” nada mais era do
que um apelo a concordéncia diante da pluralidade de representacdes internas. Como atesta
Maurice Halbwachs: “A memoria coletiva tira sua forca e sua duracdo por ter como base um
conjunto de pessoas, sdo os individuos que se lembram enquanto integrantes de um grupo”
%9 Nesse sentido, podemos observar que Sdo Boaventura atua como um articulador dessa
coletividade. A partir dessas percepgdes, podem-se compreender as questdes conjunturais que

motivaram o Doctor Seraphicus a desenvolver a sua Legenda Maior Sancti Francisci.

%5 LE GOFF. op. cit., p. 408.

%56 |E GOFF, ibid., p. 390.

7 BLASTIC, Michael W. Francis and his hagiographical tradition. In: ROBSON, Michael J. P. (edited by) The
Cambridge companion to Francis of Assisi. Cambridge: Cambridge University Press, 2012, p. 68.

%8 |E GOFF, ibid., p. 388.

%9 HALBWACHS, op. cit. p., 69.
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7.1. A Ordem menorita nos anos de 1250 e Boaventura de Bagnoregio como Ministro

Geral

Nos anos de 1250 havia uma estabilidade relativa na Ordem. Entre seus membros a
concordancia sobre os ideais e o papel efetivo do santo fundador ainda era um terreno
movedi¢o. A questdo basica se formava em torno dos “graus” de observancia das palavras de
Séo Francisco. Havia aqueles frades, chamados de zelanti, que buscavam uma rela¢do mais
estrita com relacdo a observancia da Regra de 1223 e a literalidades das recomendacdes do
Pobre de Assis. Sobre este grupo, André Vauchez diz: “punham acento sobre a ruptura do
exemplo carismatico do Pobre de Assis no caminho que a Ordem havia desenvolvido depois
de sua morte, fixando-se no declinio de seu fervor, tendo distanciado da pureza das origens e
das intencdes de seu fundador.”®®°

O grupo denominado zelanti e, posteriormente, que evolui para 0s espirituais,
concentrava-se em torno das lembrancas dos frades préximos de Francisco como frei Egidio
(11262), frei Rufino (11270) e frei Ledo (11271). Deles partem, evidentemente, as denuncias
de relaxamento e de distorcdo dos primeiros ideais da Ordem®*. Obviamente, o poder de
persuasdo e a autoridade desses frades eram relativamente potentes dentro da instituicdo. O
vivido e a proximidade com Sdo Francisco naturalmente eram contrapostas as mudancas.
Além disso, o “vivido” € a memoria que compartilhou existencialmente a Ordem em todo seu
processo até entdo. Para muitos, as suas palavras eram dignas de confiabilidade pelo simples
fato de terem sido proximos do Pobre de Assis.

Entre os grupos, aqueles que tendiam a mudanga eram acusados de desnaturacdo do
ideal do Santo de Assis. Esses frades das novas geracdes tinham em suas mentes um plano e
uma vocacdo para a Ordem que ndo excluia necessariamente Sdo Francisco. Susan Hubert
assim diz:

Os conventuais, por outro lado, pensavam que as adaptacbes no modo de
vida franciscano eram necessérias para a Ordem cumprir o seu chamado. De
acordo com os conventuais, a Ordem existia para servir a Igreja e ser
obediente a autoridade eclesiastica. Portanto, as mudancas no modo de vida
ndo representavam um afastamento daquilo que era o elemento mais
importante do seu chamado: obedecer e servir & Igreja.®®

880 \VAUCHEZ, op. cit., p. 195.

81 pARIS, op. cit., p. 225.

%2 HUBERT, Susan J. Theological and Polemical uses of hagiography: a consideration of Bonaventure’s
Legenda Maior of St. Francis. Comitatus: a journal of Medieval and Renaissance Studies. 29 (1), 1998, pp 47-
61. p. 49.
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Em 1257, entre estas agitagcdes e incertezas, ocorre a eleicdo de Boaventura para
ministro geral dos frades menores no capitulo geral de Roma. Boaventura ndo estava presente,
pois se ocupava de suas atividades em Paris. O Doctor Seraphicus estava com 36 anos. O
novo ministro geral teve o aval do papa Alexandre IV que estava presente no capitulo dos
menoritas. A tarefa do novo dirigente era organizar, repreender os desvios e unificar a Ordem.
Neste sentido, Etienne Gilson assim apresenta:

Grave responsabilidade e tarefa delicada era naquele momento dirigir a
Ordem franciscana no grau de desenvolvimento que havia chegado. O
insignificante grupo de companheiros de Francisco havia se multiplicado
com incrivel rapidez e aquele corpo imenso se foi, como € ldgico,
inevitavelmente & mercé de todas as influéncias chegadas de fora (...)**

O sucessor Jodo de Parma recebe graves crises do generalato anterior. No plano da
Regra e nos aspectos morais, como demonstra Bougerol®® havia uma imagem que se
distanciava de Francisco. Salienta-se também que os partidarismos estavam envoltos nessa
questdo. Apesar de ser uma indicacdo do proprio Jodo de Parma, a elei¢do de Boaventura ndo
era unanime. E com a Ordem dividida, era necessario tomar uma posicao clara diante dessas
crises. O novo ministro geral ndo fazia parte das primeiras geragdes que estiveram na
plenitude do contato com o Santo de Assis. Para a ala mais zelante, a eleicdo do Doctor
Seraphicus poderia agravar ainda mais o “relaxamento” da Ordem.
Frei Boaventura era mais sensivel as mudangas e mais moderado em suas agdes.
Estas, porém, ndo eram menos incisivas contra as praticas consideradas desviantes e contra
aquelas que ofendessem a estrutura moral e constitucional da Ordem. Em alguma medida as
acdes do novo ministro geral tendiam ao modo de vida dos “conventuais”. Nesse sentido,
Nachman Falbel observa o papel de Boaventura: “O novo ministro geral (...) ndo era um
homem de agdes extremas; era acima de tudo um contemporizador com o mundo, procurando
antes conciliar a Ordem com as transformacdes havidas do que leva-las a uma modificacdo
radical.”®®
Era um tempo de extremos quando o Doutor Serafico assumiu a Ordem. A persisténcia
deste estado poderia gerar resultados proporcionalmente extremistas em termos de prejuizos
para a fraternidade. Para Boaventura, desta forma, ndo seria tarefa facil enxergar
possibilidades dentro de um turbilh&o de representacGes conflitantes. O seu trabalho e suas

atitudes representam o seu espirito. O ministro era um homem de letras e mais moderado. Os

%63 GILSON, op. cit., p. 24

%64 BOUGEROL, op. cit., p. 291.

%5 FALBEL, Nachman. Os Espirituais Franciscanos. Colecdo Estudos 146. S&o Paulo. EDUSP; FAPESP;
Perspectiva, 1995. 217 p. (Colecdo Estudos 146, p. 100).



226

anos de Boaventura dedicados a Universitas de Paris, obviamente, ndo passariam e nao
deixariam de refletir em sua atuacédo no generalato da Ordem.

A Ordem no tempo de Boaventura era essencialmente clerical e completamente
inserida na Igreja. Assim, afirma Gilson: “0 estado atual da Ordem marcava um claro
progresso aos olhos de muitos, a juizo de outros e, ndo poucos, significava uma decadéncia.”
%8 Com isto, Rosalind Brooke apresenta o significado de Boaventura para os menores: “Ele
admirava e venerava sdo Francisco, mais como inspiracdo do que como modelo. Ele nunca
nutriu a ilusdo que o destino do movimento era espalhar ao mundo inteiro o maior nimero
possivel de exatos imitadores do fundador.”®®" Sobre os frades mais moderados Miccoli
conclui:

(...) seria absurdo pensar que os ‘clérigos’ e os ‘mestres’ tivessem entrado na
Ordem para ‘trair’, para procurar uma vida comoda, por aspira¢do de poder.
Certamente, eles viram na Ordem uma opcdo de santidade, um meio de
renovagéo que lhes foi oferecido pela graga, um instrumento de santificacéo
e renovagéo para a Igreja e a sociedade. Mas viram-na com seus olhos e sua
cultura, a luz de uma tradigdo ja consolidada, oferecida pela doutrina, pela
espiritualidade, pelo direito, pela pastoral da instituicdo eclesiéstica.®®

A complexidade dessas disputas elenca o quanto era multifacetada a instituicdo que
Boaventura assume, tanto em suas funcGes quanto das representacGes internas. As divisdes
entre conventuali e zelanti sdo uma referéncia atrelada aos graus de modificacdo na histéria da
Ordem até o momento do seu generalato. Os grupos que se formaram, por outro lado,
explicitam da dindmica da natureza dos menores como instituicdo e o seu lugar sociocultural.

Neste clima plural e tenso, 0 novo ministro geral objetivava buscar a paz na Ordem.
Ele foi escolhido ndo s6 por suas virtudes como mestre universitario de Paris, mas
principalmente pelas suas posi¢cbes a favor da Igreja. Como exemplo, a acusacdo de
joaquimismo de Jodo de Parma forcou a sua resignacdo e a eleicdo de Boaventura. Nao sé o
ex-ministro, mas muitos frades tomavam as profecias de Joaquim de Fiori como visiveis e
aplicaveis aos acontecimentos daquele tempo. A “Era do Espirito” do monge calabrés seria
ultima das trés eras e o fim dos tempos. Para alguns frades o heraldo deste ultimo ciclo era
Francisco®. S&o Boaventura foi um dos opositores destas interpretacdes milenaristas e

trabalhou junto a Igreja contra a “heresia”.

886 GILSON, op. cit., p. 70.
%7 BROOKE, op. cit., p. 273.
%8 MICOLLI, op. cit. p. 314.
%9 HUBERT, op. cit., 48.
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A eleigdo do Doutor Seréfico diante da rentncia de Jodo de Parma era bem quista pela
Igreja. Como Susan Hubert aponta: “A simpatia de Boaventura estava com 0s conventuais, ou
pelo menos foi a posicdo dominante da Igreja indubitavelmente a razdo de sua eleicdo.” ®’°.
Entretanto, a obrigacdo moral e reformadora do Ministro Geral ndo eliminava o “cisma”
interno. A divisdo era uma realidade e um risco a unidade. Para assegurar a coesao interna,
Rosalind Brooke: “ele tomou uma posicdo de meio termo, temperando a intolerancia com os
espirituais e desaprovando seu joaquimismo, mas opondo-se as praticas relaxadas dos
conventuais™®'.

Diante disso, entrou em pauta a necessidade de se eleger um ministro geral com
posi¢des concordantes com a Igreja. Ao mesmo tempo, requeriam-se posi¢coes moderadas para
se combater o veio joaquimista na Ordem. Na verdade, a funcdo primeira de Boaventura era
condenar e extirpar os membros concordantes com o frade calabrés. Boaventura participou da
condenacdo de Jodo de Parma. Entretanto, as fontes sdo imprecisas, embora o repudio de
Boaventura ao joaquimismo fosse aberto®”?. Com essas precondicdes, Paul Sabatier assim
apresenta a eleicdo de Boaventura: “Era apoiado pela curia romana e por todos aqueles que
queria fazer da Ordem ao mesmo tempo uma escola de piedade e ciéncia®">.

Do ponto de vista constitucional, a realidade dos frades que Boaventura encontrara
estava longe de uma unificagdo. As constitui¢fes, desde 1239, amontoavam-se em diversas
ordenacdes paralelas a Regra. Elas versavam sobre os diversos aspectos da conduta da vida
em comunidade. Neste aspecto, o trabalho do novo ministro geral deveria se dar em trés
eixos: a) reelaborar e unificar as constitui¢fes; b) conclamar os frades a cooperacdo com a
observancia da Regra e c) reafirmar o papel moral dos frades os unindo sobre uma sé
regéncia®’*. Nesse momento imediato & eleicdo o Doutor Serafico, Rosalind Brooke diz:

A consciéncia compelia a ele devotar todas as energias para erradicar 0s
abusos que desfiguravam a Ordem e entorpecia seu esplendor,
desacreditando-a externamente e inquietando seus proprios filhos. Néo era,
portanto, sua inten¢do sobrecarregar 0s irmdos com novas amarras. Os
abusos que ele listava j& eram proibidos na Regra e nas constituicdes e
ordenacdes de seus predecessores. O chefe ndo necessitava de mais leis, mas
mais energia de parte dos seus superiores, a quem deveria estimular seus

®C HUBERT, ibid., p. 49.

®”! BROOKE, op. cit., p. 284.

%72 Gilson apresenta que as fontes sobre o episodio envolvendo Boaventura e a condenagao de Jodo de Parma néo
a relatam com precisao. J& aquelas que descrevem o processo de condenagdo e do interrogatério sdo parciais. Em
especial o escrito Historia septem tribulationum de Angelo Clareno que era parte dos espirituais e adepto das
interpretagdes de Joaquim de Fiori. Além do mais, o proprio Boaventura condenava as interpretacGes
joaquimistas ja nos seus Comentarios sobre as Sentencas, no seu trabalho essencialmente académico. Cf.
GILSON, op. cit., p. 28.

73 SABATIER, op. cit., p. 73.

674 BROOKE, op. cit., p. 274.
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confrades maior devocdo e ver que eles sabiam e entendiam todas as
regulacBes que eles presumivelmente iram obedecer.®”

A organizagdo das diversas normas e leis paralelas a Regra ficou conhecida como
“Constitui¢des de Narbona” (Constituitiones Narbonenses) de 1260. Estas ndo eram novas
leis, mas a sistematizacdo de um cddigo. Muitas leis que foram aplicadas a outras
circunstancias inevitavelmente caiam em letra morta. As Constituitiones Narbonenses
unificaram as ordenacgdes que eram mais adequadas aquela realidade da Ordem. Internamente,
o texto foi organizado por capitulos, de acordo com o tema de cada referida ordenacao e
amparados na Regra °’.

Sobre as constituicdes que se acumulavam desde 1239, Jodo de Parma ja havia tentado
po-las em ordem. Porém foi Boaventura quem as reconfigurou de fato. Era um reforco de
unidade daquilo que era necessario aos frades em termos de moral, de organizacdo conventual
e de comportamento legal interno ®””. Falbel acrescenta que na unificacdo constitucional
Boaventura prezava pela vida simples e em manter a Ordem coerente com seu fundador. ®'®
Para melhor conduzir o plano de unificacdo da Ordem, ordenou que se produzissem copias
para todas as Provincias. Com isso, Brooke atesta que: “todas as antigas versdes, agora
colocadas como obsoletas foram dai em diante invalidadas e foram destruidas para que ndo
fossem consultadas e comparadas. Havia um Unico codigo a todos; e ndo se deveria observar
as passadas”679.

O Doutor Seréafico almejava reverter muitos frades que viviam distantes do ideal de
vida de Francisco. O ministro geral queria produzir um significado concreto de ser um frade
menor. A unificacdo, em tese, evitou que os frades se perdessem nas varias propostas legais
sobre a forma de vida e também nos objetivos comportamentais da Ordem®®. O resultado da
unificagdo constitucional foi que: “a Ordem de Boaventura era para ser clerical e educada,

. i 1
mas humilde, ascética e devota”®!,

7.2. Encontros e funcionalidades da Legenda Maior Sancti Francisci e o Intinerarium

mentis in Deum: formulacdes sobre a representacéo de Sdo Francisco

®7> BROOKE, ibid., p. 274-275.

676 DESBONNETS, op. cit., p. 137.
7 BOUGEROL, op. cit., p. 302.
878 EALBEL, op. cit., p. 100.

%7 BROOKE, op. cit., p.275.

%80 BROOKE, ibid., p. 280- 284.
%81 BROOKE, ibid., p. 284-285.
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As Constituitiones Narbonenses de 1260 sem duvida significaram um avanco em
termos de unidade e simplificacdo para a governanca dos frades menores. Essa empreitada de
Boaventura legou ao ministro geral o signo de “segundo fundador” da Ordem dos Frades
Menores. Na conclusao desse processo, Giovanni Miccoli assim comenta:

(...) com razéo pode-se falar dele (Boaventura) como o segundo fundador da
Ordem, porque com ele a Ordem chegou a contemplar, inclusive no plano da
Doutrina, e da espiritualidade, o processo que a queria plenamente inserida
na vida das cidades e empenhada numa larga e articulada atividade pastoral
no estudo e no ensino.*®

Além disso, os elementos que atestam esse “titulo” ao Doutor Serafico se aplicavam
também em relacdo a memodria e a representacdo de Sdo Francisco. Dessa forma, parte do
trabalho do ministro geral nos anos de 1260 ja se encontrava concluido no plano legislativo.
Contudo, ainda restava mais uma: representar a memdoria de Sdo Francisco e trazer a ela uma
unidade. Surge entdo a demanda da escrita de uma nova legenda do santo de Assis. Em 1260,
no Capitulo de Narbona, Boaventura foi o comissionado para a tarefa. Em 1263, houve a
aprovacao no Capitulo Geral de Paris.

Entretanto, inimeras confluéncias ja estavam em curso (ndo necessariamente em ato)
durante o planejamento da escrita da nova Legenda. Nas observacdes de Jacques Dalarum®® o
trabalho de Boaventura possuia bases anteriores as defini¢cfes de 1260 e as aprovacdes de
1263. Entre 1255 e 1267, o Doutor Serafico dirigiu vérios sermdes e, como contabiliza
Dalarun®*, pelo menos cinco foram referenciados a S3o Francisco e tomando por bases as
legendas e vidas anteriores a comissionada em 1263.

Alem disso, pode-se acrescentar que entre 1259-1260, no monte Alverna, a obra
Itinerarium Mentis in Deum foi construida. Ela possui uma grande proximidade textual com a
Legenda Maior,®®. Boaventura visitou este local para meditacdo e busca mistica inspirada no
Poverello. H4, dessa forma, muitos termos correntes na Legenda Maior foram sacados de

686

sermdes anteriores a efetivacdo de sua escrita e da obra supracitada®”. As circunstancias de

escrita do ministro geral levam a crer que: “o papel de Boaventura como hagiografo nédo é

5 687

acidental, mesmo o seu como ministro geral ou mesmo como tedlogo e em outro

®2MICOLLI, op. cit., p. 311.

%3 DALARUN, op. cit p. 227-228.

%84 DALARUN, ibid., p.227.

885 Esse monte é significativo, pois foi onde Sdo Francisco teve a visdo de um Serafim e recebeu os estigmas ou
as sagradas chagas. A partir dai Boaventura abstrai o significado como uma forma de ascensdo a Deus pela
meditacdo orante e um processo de unido intelectual ao divino.

%8 DALARUN, ibid., p. 229.

87 DALARUN, ibid., p. 221.
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momento: “dado a rigorosa mente do mestre regente, a escrita da Legenda Maior ndo foi um
acidente de percurso, nem uma improvisaco™®®®,

A escrita de uma nova vida do santo era uma necessidade dada ndo necessariamente
pela insuficiéncia das anteriores. Havia a urgéncia de uma unificacao:

A situacdo da Ordem e dos irmdos era tal que, fora da Italia central, as
provincias ultramontanas e nos conventos, ja ndo se falava em S&o Francisco
(...) oferecendo os irmdos um modelo, um icone de Sdo Francisco, capaz de
renovar sua fidelidade & regra e fazer conhecer quem era Francisco.®®

Nesse sentido, André Miattelo pondera sobre o tempo de Boaventura: “divididos em
fracBGes opostas, os frades reclamavam para si uma interpretagdo mais auténtica do espirito e
da vontade do fundador, morto ha 37 anos.”®® Em outro momento, as circunstancias de
escrita das hagiografias elencavam os proprios partidarismos, usos e ditos do santo de Assis.
Por essa razdo Jacques Le Goff diz que: “os franciscanos das duas tendéncias tinham
multiplicado a biografia do Santo, atribuindo-lhe palavras e atitudes de acordo com suas
posicdes. No se sabia mais a que Francisco se apegar.”®**

A Legenda Maior ndo se posiciona diferente das legendas anteriores. As
circunstancias de responder a um presente se fazem necessérias tanto na de Boaventura
quanto naquelas que a precederam. A Vita Primera de Celano serviu de base para o processo
de canonizacdo de Francisco de Assis, a mando do papa Gregoério I1X. A Legenda de trium
sociorum surgiu de uma demanda de 1244 e completada em 1246, e legou também a Vita
Secunda de Tomas de Celano. A Legenda Maior Sancti Francisci responde as vicissitudes
coletivas de “apaziguar” os animos a respeito de como se perceber quem era Francisco.

A memoria operada por Boaventura em certa medida esteve junto da “conveniéncia”.
Desta forma, ela deveria sobressair as partes e ter uma maior concordancia coletiva. Ha o
esforco de representar o santo o mais geral possivel ndo dando espaco para a dicotomia das
apropriagdes dentro dos grupos da Ordem. Mais uma vez, em tese, a construcdo de uma nova
legenda partiu da necessidade coletiva dos frades. Como ja afirmado, as possibilidades da
escrita de uma nova Legenda eram anteriores a homologacdo de 1263. Assim, como afirma
Jacques Dalarun:

(...) a questdo de diferentes sensibilidades na Ordem na maior parte dos trinta
anos depois da morte do fundador, a questdo da memdria versus a
experiéncia vivida por seus irmdos, ndo havia convincentemente sido

%88 DALARUN, ibid., p. 227.

%89 BOUGEROL, op. cit. p. 297-302.

8% MIATTELO, André. O percurso mistico-escatolégico da experiéncia visual em Boaventura de Bagnoregio.
Fragmentos de Cultura, v. 17, n°5-6, pp. 629-645, marco/junho 2007, p. 639.

1 | E GOFF, op. cit., p. 52.
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resolvida. E, entdo, eu estou persuadido que, pelo menos no tempo que ele
assumiu o oficio de ministro geral em 1257, Boaventura ja sabia que ele
deveria reconstruir a figura de So Francisco.®®

Nesse campo de experiéncia, a necessidade coletiva é atestada pelo proprio
Boaventura:

Mas, sentindo-me indigno e incapaz de escrever a vida deste homem téo
venerdvel, dignissima, por outra parte, de ser imitada por todos, confesso
sinceramente que de nenhum modo haveria empreendido tamanha tarefa se
ndo me houvesse impulsionado pelo ardente afeto de meus irmaos; a
urgéncia e o rogo do capitulo geral e a especial devocao que estou obrigado
a professar ao Santo Pai.**

Como foi apresentado por Boaventura, havia uma demanda por entender mais
claramente quem era o0 santo a0 mesmo tempo uma tentativa de abstrair o sentido real de sua
mensagem. Num extremo, porém, a necessidade de escrita ndo significava apenas seguir uma
vontade geral. Em outro, existe na obra caracteristicas ligadas ao trabalho solitario de
Boaventura em uma mensagem pessoal do seu santo. E importante considerar que o texto do
ministro geral, indiretamente, relatava o que ele considerava ser um frade menor naquele
momento.

Na composicdo da Legenda Maior as suas caracteristicas particulares seriam definidas
a partir das escolhas do Doutor Seréfico. Estas se deram tanto através de sua opg¢do por uma
forma/estilo quanto pelo manejo das fontes disponiveis. O primeiro passo era consultar os
irmdos que estiveram com o santo. Além disso, Boaventura empreendeu uma “imitagdo
literal” na busca pelo significado da genuina espiritualidade de Francisco. Portanto, para
escrever sua obra hagiogréfica, o ministro visitou os locais de experiéncia mistica do santo®*.
Por essa razdo, pela lente boaventuriana, o Itinerarium mentis in Deum e a Legenda Maior

estdo juntos na compreensdo da mistica do Poverello.

%2 DALARUN, op. cit. p. 231.

%93 As citacBes a seguir, seguem a divisdo de forma simplificada seguindo o modelo LegM (referéncia ao texto),
Prologo(ao capitulo), 3 (Paragrafo). Essa referéncia segue a divisao da edigdo latina da Anelecta Franciscana,
tomus X: DOCTORIS SERAPHICI S. BONAVENTURAE LEGENDA MAIOR S. FRANCISCI. In:
ANALECTA FRANCISCANA SIVE CHRONICA ALIAQUE VARIA DOCUMENTA AD HISTORIAM
FRATRUM MINORUM. Spectantia edita a patribus collegii S. Bonaventurae adiuvantibus aliis eruditis viris.
Tomus X Legendae S. Francisci Assisiensis saeculis XIII et XIV conscriptae. Claras Aquas, Florentiae,
Quaracchi- Firenze, Typographia Collegii S. Bonaventurae, 1926-1941, pp. 557-652. Para cotejar, cito a edi¢ao
espanhola: SAN BUENAVENTURA. Leyenda mayor y Leyenda menor. In: SAN FRANCISCO DE ASIS.
Escritos, biografias, documentos de la época. Edicion preparada por Jose Antonio Guerra. Tercera edicion
revisada. Madrid: Biblioteca de autores cristianos, 1985, pp. 380-501.

Em relagdo a citagdo: “Ad huius veneralbilis viri vitam omini imitatione dignissimam describenda indignum et
insufficientem me sentiens, id nullatenus atentassem, nise me fratrum fervens er incitasset affectus, generalis
quoque Capituli concors induxisset instantia, et ea quam ad sanctumpatrem habere teneor devotio compulliset”
LegM, Prologus, 3.

%4 DALARUN, op. cit. p.237.
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Sobre a Legenda Maior, a férmula adotada na escrita é assim relatada por Boaventura:

Para adquirir conhecimento mais claro e seguro da verdade acerca de sua
vida e poder transmiti-la a posteridade, fui aos lugares onde nasceu, viveu e
morreu 0 Santo; e tratei de informar diligentemente sobre o particular
conversando com 0s seus companheiros que ainda sobrevivem;
especialmente aqueles que foram testemunhos qualificados de sua santidade
e foram seus seguidores mais fieis; a quem se deve dar pleno crédito, a quem
ndo s6 por haver conhecido eles acerca das verdades dos fatos, sendo por se
tratar de pessoas de comprovada virtude.*®

A nova legenda resultou de um esforco pela a “esséncia” do que Francisco
intencionava partir dos testemunhos oculares. Boaventura era parte dos frades que néo
conheceram o Poverello pessoalmente. Como apresenta Vauchez: “ele ndo havia conhecido o
Pobre de Assis nem mesmo o ‘milieu’ dos primeiros companheiros” °*. Por outro lado, o
Doutor Serafico compartilna também um misto de prova (testemunho) pessoal sobre a
santidade de Francisco e de “exegeta” do Pobre de Assis, na sua fun¢do de hagidégrafo. Como
ele mesmo afirma:

Com efeito, gragas a sua invocacgao e seus meritos, quando eu era crianca, e
me recordo perfeitamente, fui livrado da face da morte; portanto, se eu
resistisse a publicar suas glorias, temo ser acusado de crime de ingratiddo.
Este foi, pois, o motivo principal que me induziu a assumir o presente
trabalho: o reconhecimento que Deus me conservou a saude do corpo e da
alma por intercessdo de Francisco, cujo poder minha prépria pessoa chegou
a experimentar. ®’

No texto de Sdo Boaventura existe uma linha de raciocinio clara que se repete em
outras obras. Ao que se percebe, a “espiritualidade mental” desenvolvida por Francisco era
aquilo que mais chamava a atencdo do ministro. Entre o Itinerarium e a Legenda Maior
existem confluéncias muito além da representacdo textual. A imitacdo de Francisco incluia
ndo s6 explanar a vida do Pobre de Assis, mas também vivenciar os sentidos misticos que
nortearam a vida do santo. Como diz Boaventura no Itinerarium:

(...) ao buscar com veemente desejo esta paz, pela imitagdo do bem-
aventurado pai Francisco, eu, um pecador, ainda que indigno, que sou,
contudo, seu sétimo sucessor no governo dos frades, acontece que depois de

%% Ut igitur vitae ipsius veritas ad pdsteros transmittenda certius mihi constaret et clarius, adiens locum originis,
conversationis et transitus viri sancti, cum familiaribus eius adhuc superviventibus collationem de his habui
dilligentem, et méxime cum quibusdam, qui sanctitatis eius et conscii fuerunt et sectatores praecipui, quibus
propter agnitam veritate probatamque virtutem fides est indubitabilis adhibenda. LegM, Prologus, 4.

%% \VAUCHEZ, op. cit., p. 197.

897(_.) utpot qui per ipsius invocationem et merita in puerili aetate, sicut recendi memoria teneo, a mortis
faucibus eruteura, se praeconia laudis eius tacuero, timeo sceleris argui utego, qui vitam corporis et animae a
Deo mihi conservatam recognosco per ipsum et virtutem eius in me ispso experturs agnovi, vitae illius virtutes,
actus et verba quase fragmenta quaedam partim neglecta partimque dispersa, quamguam plene non possem,
uteumgue colligerem, ne morientibus his cum famulo Dei convixerant deperirent. LegM, Prologus, 3.
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trinta e trés anos depois da morte de seu Glorioso Patriarca, a cerca de sua
festividade, me retirei, pelo divino impulso, ao monte Alverna como um
lugar de quietude, com a &nsia de buscar a paz de alma.®®

As confluéncias textuais que apresentamos fazem parte de um “projeto” mais amplo
de Boaventura para construir a imagem de Francisco. Indiretamente se pode afirmar que a
proposta boaventuriana se apresenta como coletivo-individual. Existe uma percepcéao
teoldgico-mistica, propria do ministro-hagidgrafo, mas sua efetividade narrativa era voltada
para o coletivo, o conjunto dos confrades. Cria-se um eixo sintético para a Legenda Maior que
fundamenta as apreensfes necessarias a compreensao de Francisco util a comunidade.

O texto do Itinerarium alimenta a perspectiva temporal do presente na experiéncia
mistica boaventuriana inspirada no Poverello. Boaventura criou uma “memoria pessoal” do
santo ao visar reviver experiéncias apreendidas do que leu, ouviu, e do que viu ao visitar 0s
locais simbolicos ligados ao fundador. A busca individual de Boaventura juntava duas
extremidades, de dois tempos e propdsitos na escrita da Legenda. Neste sentido, a atualizacdo
narrativa também interfere nas constantes releituras de um passado. O que veicula no texto,
por exemplo, deve estar afinado com a sua compreenso pratico- coletiva®.

Ao se “repensar” a vida de Francisco, Boaventura ndo partiu da necessidade
cronoldgica. A escrita ndao foi motivada pelo anseio de se obter sequéncias exatas de fatos
sobre a existéncia do santo. O trabalho pela abstracdo e pelas simbologias do santo era
prioritario na abordagem textual. Assim, Boaventura diz na Legenda Maior:

(...) ao narrar a histéria, com o fim de evitar confusdes, ndo sera seguida uma
ordem estritamente cronoldgica, sendo procurei guardar uma ordem que
melhor se adapte a relacionar uns fatos com outros; e quando que eventos
acontecidos ao mesmo tempo, parecia mais conveniente inseri-los em
matérias distintas, ao passo que acontecimentos sucedidos em diversos
tempos, correspondia melhor agrupa-los em uma mesma matéria.’®

A ordem cronolégica tem muito a nos dizer. Se as sucessfes exatas do tempo e dos

fatos tém pouco valor concreto, significa, portanto, que o santo atingiu um simbolismo mais

%% SAN BUENAVENTURA. ltinerario Del Alma a Dios. In: . Obras de San Buenaventura. Edicion
dirigida, anotada y introducciones por Leon Amords, Bernardo Aperribay y Miguel Orimi. Edicion Bilingie
(latin-espafiol). Tomo Primero. Segunda Edicion. Madrid: Biblioteca de los Autores Cristianos, 1945, pp.541-
633. As citacBes de o texto a seguir serdo assim colocadas: Itinerarium, Prologus, Pardgrafo referido:

Cum igitur exemplo beatissimi patris Francisci ham pacem anhelo spitiru quaerem, ego peccator, qui loco ispsius
patris beatissimi posto eius transitum septimus in generali fratum ministrio per ominia indignus succedo; contigit
ut nutu divino circa beati ipsius transitum, anno trigésimo Tércio ad montem Alvernae tanquam ad locum
quietum amoré quaerendi pacem spiritus declinarem (...) Itinerarium, Prologus, 2.

%9 RICOEUR, op. cit., p. 89.

799 Nec semper historiam secundum ordinem temporis textui, propter, confusionem vitandam, sed potius ordinem
servare studui magis aptae iuncturae, secundum quod eodem peracta tempore diversis materiis, vel diversis
patrata temporibus eidem materiae congruere videbantur. LegM, Prologus, 4.
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agudo. A representacdo do Poverello deveria, portanto, superar as “trivialidades” narrativas
do dia-a-dia. Essa atitude apresenta um santo mais “atemporal”. O Francisco de S&o
Boaventura superava o sensivel e suas as conjunturas.

Diante disso, como Ricoeur explana: “Se, com efeito, a acdo pode ser narrada, é
porque ela ja estd articulada em signos, regras, normas: é desde sempre, simbolicamente

mediatizada.” "

. A Legenda Maior obedeceu a uma temporalidade muito propria. O
importante seria o valor mistico de Francisco e a sua “funcionalidade” no plano da Historia
Sagrada. Neste caminho, Susan Hubert diz: “Boaventura ndo é avido pela cronologia ou uma
I6gica simples em sua organizacdo do material da Legenda Maior. Ao invés disso, ele usou
uma estrutura que espelharia do seu entendimento de ascensdo mistica da alma (...)” "%

O plano hagiografico de Boaventura foi inspirado no caminho mistico da alma humana
em direcdo a Deus. A Providéncia sobre Francisco era a atualizacdo espiritual do verdadeiro

significado se relacionar com Deus’®

. Qualquer acdo do Poverello nada mais seria do que
uma completude com a agdo divina. Assim, a consciéncia do narrador jA conhece 0s
resultados e as conclusdes. Ela apenas desnuda certos significados ocultos e os ordena em
sentido tematico. Para tanto, o eventual e as virtudes humanas na sua trajetoria terrena
indicam um preludio do divino. O exemplo disso se d& sobre a adolescéncia de Francisco:

Ademais, a suavidade de sua mansiddo unida a elegancia de seus modos; sua
paciéncia e sua afabilidade fora de série; a largueza de sua munificéncia,
superiores aos seus haveres (...) pareciam ser como um prelidio das
bendicdes divinas que mais adiante sobre que em torrente derramaria.’

Diante disto, ocorre a elevacdo da memoéria do fundador a categoria teoldgica,
providencial e mistica. Aplicada ao coletivo, ela ndo permitiria que as disputas temaéticas e
apropriacdes partidarias ganhassem terreno. A saida mistico-teoldgica era uma reacdo as
discussbes comportamentais enviesadas sobre a pobreza, os livros, os estudos, os conventos
etc. Com isso, Fernando Uribe comenta: “se diria que Francisco sai de uma determinada

sociedade e de uma época da historia a fim de que se possa cumprir melhor sua funcdo de

"' RICOEUR, ibid., p.91.

%2 HUBERT, op. cit., p.53.

% Quando se usa o termo atualizacdo tem-se em mente um processo teoldgico-metafisico. E um recurso
recorrente no texto do Itinerario. Ele significa a “materializagdo” de algo supra-sensivel. Seria a atuacdo da
Providéncia no plano humano ou a realizagdo e comunicabilidade de Deus com os homens. Assim, faz-se uma
juncdo de substancias que sdao apreendidas unicamente por acgles intelecto-sensiveis com a percep¢ao humana
sensitiva. Além disso, pode-se entender que para Boaventura é uma gradacéo que ascende do homem a Deus. Cf.
Itinerarium, VI, 3.

% porro mansuetudinis lenitas cum elegantia morum, patientia et tractabilitas supra humanum modum,
munificentiae largitas ultra suppetentiam facultatum (...) quaedam videbatur esse praeludia, quodo copiositor
supere um foret in posterum divinae benedictionis abundantia diffundenda. LegM I, 1.
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paradigma valido para os leitores de todas as épocas™’® Como apresenta Randolph Daniel ®®,
o0 Itinerarium e a Legenda Maior convergem para triplici via como chave interpretativa do
exemplo mistico da vida do Poverello.

Em primeiro lugar, a Via purgativa se relacionada a vida humana (da conversao a
morte). Nela se destacam as caracteristicas de humildade, obediéncia e pobreza. Segundo, a
Via iluminativa revela as caracteristicas da vida piedosa, do zelo das almas e da pregacdo. Em
um terceiro momento, a Via unitiva. Nesta, o corpo mistico do santo possui a semelhanca com
Cristo pelos dons (profecia e cura) e pelas as sagradas chagas. Como afirma Hubert:
“Boaventura organiza sua vida de Sdo Francisco espelhando a jornada mistica a Deus, um
caminho que ele certamente acredita que Francisco havia trilhado.”"®”

O texto boaventuriano deu énfase especial aos sucessivos exercicios mentais que
levam o santo ao contato intimo com Deus. A Legenda Maior insistiu que a coparticipacdo do
divino através do Poverello foi exercida pela oracdo. A percep¢do mistica do Doutor Serafico
elencou trés aspectos fundamentais para entender Francisco. Um, pela Providéncia em si.
Outro, atraves da acdo e da busca mental pela oracdo. Por Gltimo, a unido mistica do santo
com a natureza divina pelo mistério da cruz (atualizado nas chagas). A progressao de
Francisco na Legenda Maior é virtualmente dada pela sua crescente devogdo ao exercicio
solitério da oracdo.

A ascensdo espiritual do Santo de Assis era um efeito processual que envolvia sua
personalidade antes de sua conversdo. O ato providencial ndo era uma diretriz amorfa que
atua de forma aleatoria. Ao contréario, ela direcionava quais 0s caminhos mais coerentes para
completar a verdadeira significagdo de sua santidade entre os homens. Nesse sentido,
Boaventura criou um espago e um horizonte de compreensdo que enfatiza as diretrizes
providencial-intelectivas de sua hagiografia. Gradualmente Francisco se tornou o maior
exemplo de coparticipacao do divino.

Alguns trechos da Legenda Maior sdo conclusivos quanto a busca e participacao
divina na personalidade de Francisco. Ha um hiato entre a vida do comércio, essencialmente
mundana, e 0 processo conversdo. Boaventura preenche com o exemplo da préatica da oracdo

como uma ascensdo gradual ao propodsito providencial. Os indicios que antecedem a

% URIBE, op. cit., p. 257.

% DANIEL, E. Randolph. Simbol or Model? St Bonaventure uses of Saint Francis. In: CHAVERO BLANCO,
Francisco de Asis. Bonaventuriana: Miscelanea in onore di Jacques Guy Bougerol — OFM. Volume 1.
Bibliotheca Pontificii Athenaei Antoniani. Roma: Edizioni Antonianum, 1988, p. 55-62. Que referimos no
corpos do texto, p.58.

" HUBERT, op. cit., p. 55.
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conversdo de fato sdo pertinentes a compreensdo de todo processo mistico do santo. O seu
hagidgrafo ministro geral assim descreve:

Desentendendo-se desde entdo com a vida agitada do comércio suplicava
devotamente a divina cleméncia que se dignava a manifestar o que ele devia
fazer. E tanto que crescia em uma viva chama dos desejos celestiais pelo
frequente exercicio da oracdo e, sozinho, levada pelo seu amor a patria
celestial, as coisas da terra, cria haver encontrado o tesouro escondido (...)"®

Segundo a Legenda Maior a busca pela incessante pela oracdo se da antes mesmo de
seu ministério estar completo. Assim diz o Doutor Serafico:

Logo a oracdo é a mae de toda acdo para o alto (sursunactionis). (...) Orando,
segundo essa oragdo, somos iluminados para conhecer os graus da divina
ascensdo. Porque, segundo o estado de nossa natureza, como todo o conjunto
das criaturas seja a escada para subir até Deus.”®

O ministro geral objetiva entender que pela via intelectiva ou pela progressao orante se
constréi 0 meio mais seguro de se chegar até Deus’'°. Com isso, pela hagiografia, a meméria
exemplar do santo se liga & sua pratica de oracdo que galga as “poténcias da alma”™**. As
oracOes ou ato de sursumactio sdo fundamentais para que todas as atitudes posteriores do
santo estejam ligadas a essa pratica mistica.

"2 3 conversdo’™, foi

Com isto, a ruptura total do santo com o pai e com o0 mundo
preparada pela prética solitaria da oracdo. Esta, portanto, delega ao homem uma unido mais
clara com os aspectos divinos. Ela também atua como a mortificacdo da vontade individual e

do pecado. Boaventura clarifica:

"% Ex tunc a publicae negotiationis tumultu se subtrahens, supernam devote precabatur clementiam, ut, quid sibi
forte agendum, ostendere dignaretur. Cum autem ex prequenti orationis usu flama disiderii caelestis in eo
vehementer succresceret, et iam pro amore supernae patriae terrena ominia despicerte quase nihil thesaurum
sentiebat se reprisse absconditum. LegM, I, 4.

™ Oratio igitur est mater et origo sursumactionis (...) In hac oratione orando illuminatur ad congnoscendo
divinae ascensionis gradus. Cum enim secundum statum condiotionis nostrae ipsa rerum universitas sit scala as
ascendendum in Deum. Itinerarium, I, 1-2.

™9 |tinerarium, 1, 4-5.

"1 potenciae animae: a alma racional é vegetativa, sensitiva e intelectiva._Itinerarium, 1, 7.

™20 relato da ruptura com o pai se encontra na LegM, 11, 4. N&o elencaremos todo esse processo, pois n&o
objetivamos uma descricdo de passo por passo dos eventos contidos na Legenda Maior, mas abstrair os
elementos que coincidem o Itinerarium com a finalidade de entender a memoria do “Francisco teologico” que
Boaventura descreve.

™3 No caso especifico de Boaventura, descrito pela Legenda Maior, a conversdo de S&o Francisco ndo deixa a
entender que seja um processo de rompimento abrupto. A atuagdo providencial, as demonstra¢cBes de uma
consciéncia paulatina do santo sdo indicios que haveria algum ponto de ruptura. Na narrativa, Francisco é
apresentado como vardo de Deus mesmo antes do abandono completo das riquezas e do pai (LegM, 1,6). Entre
trés processos, narrados na LegM, 1-4, ha a visdo do crucifixo na Igreja de Sdo Damido, o ato de dispor de suas
riquezas e por ter sido taxado como louco. Por fim, escondido do pai furioso se apresentou publicamente na
presenca do Bispo de Assis. Depois, despojou-se de suas vestes e tornou-se nu (simbolicamente um novo
nascimento). E importante saber que o ato de conversdo que Boaventura apresenta é apenas um marco diante de
acOes ja anunciadas.
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(...) a Unica coisa que vislumbrava seu espirito era que o negdcio espiritual
exige desde o principio a depreciacdo do mundo e a milicia de Cristo deve
iniciar pela vitdria de si mesmo (...). Desde entdo buscava a soliddo, amiga
das lagrimas, dedicava-se por completo & oracéo (...)."™

O exemplo da busca intelectiva para Boaventura tem um sentido de reestruturacdo do
ser (exercicio de contrigdo) e da consciéncia da natureza caida do homem. Assim Etienne
Gilson descreve essa pratica mental: “é de sorte que o corpo do homem entrard em
conformidade com a sua alma do mesmo modo que a alma se conformara com Deus” *°. O
abandono e a mortificacdo da carne para Boaventura ocorrem através de um duplo efeito. Um
modo se da pela agregacdo a pobreza, sendo também um marco diferencial para uma questdo
tdo arduamente debatida na Ordem. O segundo plano vem como consequéncia da pobreza, ou
seja, a negacdo do mundo e das contingéncias materiais daria mais respaldo a elevacdo mental
as coisas divinas.

Para Boaventura, as poténcias da alma condensam a relacdo humana através do
sensitivo. Mas, ao mesmo tempo, alcangcam aquilo que esta além dos sentidos. A intelec¢do é
uma funcéo propria do homem, mas o pecado interfere ao impedir que se alcancem o0s graus

de ascensdo a Deus’*®

. O constante aperfeicoamento pela negacdo do mundo € assim descrito:
“Estes graus em nds estdo plantados, pela natureza, deformados pela culpa, reformados pela
graca; e devermos purifica-los pela justica, exercitando-as pelas ciéncias e aperfeicoa-los pela
sabedoria” "',

Em consonancia com a busca verdadeira de Deus, apds a ruptura com o pai, Francisco
se retira para a Igreja de Santa Maria da Porcitncula onde foi atribuido o inicio do seu
ministério’®. Essa igreja assume, simbolicamente, n&o s6 o inicio da Ordem, mas um lugar
onde as manifestacdes de Deus confirmariam as ac6es futuras do santo. Nela, Francisco teve
visdes misticas da cruz, fez profecias e desenvolveu poderes taumatdrgicos.

Na Porcitncula séo varios os momentos de retiro e oragdo. Mais uma vez a atribuicao
intelectiva teve o poder de decisdo das acGes de Francisco. S&o Boaventura assim diz sobre o

retiro na Igreja de Santa Maria de Porciuncula: “procedendo deste modo, ndo s6 para ascender

4 Adhuc tamen, qualiter id ageret, ignorabat, nisi, quia ipsius suggerebatur spiritui, quod spiritualis mercatio a
mundi contempto sumat, Christique militia sita sui ipsius victoria inchoanda. (...) Solitaria proinde loca
quaerebat, amica moeroribus, (...) post longa precum instantiam a Domino meruit exaudiri. LegM, I, 4-5.

> GILSON, op. cit., p. 447.

"% No texto do Itimerarium relaciona as Seis asas do Serafim, uma visdo mistica que Francisco teve, como seis
graus a se atingir até Deus. Boaventura defende que, em sintese, os graus sdo do infimo (homem) ao sumo
(Deus), do externo ao intimo, do temporal ao eterno. ltinerarium, I, 6-7

7 Hos gradus in nobis habemus plantatos per naturam, deformatos per culpam, reformatus per gracitiam;
purgados per iustitiam exercendos per scientiam, perficeindos per sapientiam. Itinerarium, 1, 6.

18 Assim descreve Boaventura: Este é o lugar em que S&o Francisco, segundo a inspiracéo divina, se deu o
comeco dos irmaos menores. LegM, I, 8.
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em ordem progressiva, das coisas sensiveis as inteligiveis, e das menores as maiores, sendo
manifestar misteriosamente ao exterior, mediante as obras perceptiveis, aquilo que havia de
realizar no futuro” .

As gradacfes que sdo atribuidas a Francisco sdo suplementos mistico-teologicos a
memoéria do santo. Esta escolha de Boaventura, como diz Vauchez'®, “adoca” a figura do
santo de Assis. Em sintese, qualquer “rastro natureza humana” de Francisco foi coberto.
Como apresenta Fernando Uribe:

Ademais da finalidade apologético-pedagdgica, ndo resta duvida que
Boaventura busca apresentar um Francisco mais de acordo com sua
concepgao mistico-teoldgica de Cristo, por sua vez, como o modelo por
exceléncia de homem imitador de Cristo.’*

Além disso, sobre a Legenda Maior, Uribe completa que a obra hagiogréafica foca na
devocdo. O conjunto da narrativa foi dado por uma logica espiritual-mistica: initium,
progressus et consumatio’?’. O plano da obra, como afirmou Uribe, é um exemplo perfeito
para o frade menor se espelhar.

Além de tudo, a progressdo do homem a natureza divina ndo se faz sem o exercicio
constante da inteleccdo. A teologia medieval colocava em destaque que a natureza de Deus
era oposta a do homem. Era compreendido como um principio basico das categorias dos
seres, principalmente depois da metafisica aristotélica’®. Esse problema metafisico se
restringia a origem dos seres. Pela teologia, havia também a separacdo entre o divino e a
natureza adamica caida. Mas o ser de Deus e sua graca rompe essa dicotomia. Francisco
encontrou esse caminho para se unir a Deus em uma experiéncia mistica. Sua conjungdo se
fez através dos vestigios que sdo captados pela intelec¢do. Dessa forma, o Itinerario era um
“manual” dessa uniao.

No capitulo 11 do Itinerarium Boaventura se dedica a especulacdo de Deus. A primeira
das conclusbes do Doutor Serafico foi que a partir dos sentidos corporais era possivel se

chegar a Deus®. A busca das substancias divinas era um exercicio que primeiramente se

9 (...) ut non solum a sensibilibus ad intelligibilia, a minoribus ad maiora ordination progressu conscenderet,

verumetiam, ut quid esset facturus in posterum, sensibili foris opera mysterialiter praesignaret. LegM, Il, 8.

20 \VAUCHEZ, op. cit., p.198.

! URIBE, op. cit., p. 250.

22 URIBE, ibid., p.249.

723 Em Boaventura encontramos certas reservas ao pensamento essencialmente aristotélico, como uma fonte de
autoridade. Ele bem viu o crescimento da especulagdo filosofico-teolégica do Estagirita na Universidade de Paris
e suas inimeras turbuléncias. Entretanto, a I6gica do Itinerarium, seguindo as categorias dos seres, permeia 0s
eixos explicativos da ascensdo mistica pela compreensdo das naturezas humana e divina.

"2 \tinerarium, 11, 1.
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correlacionava com a geracdo dos seres. Envolve a apreensdo, 0 juizo e o vestigio’?. Esses
aspectos sdo unidos pela graca:

(...) nos da a entender, de modo manifesto, ndo s6 que aquela luz eterna
engendra de si uma semelhanga, esplendor coigual, consubstancial e
coeterno; sendo também, aquele que é imagem do Deus invisivel, esplendor
de sua gléria e figura de sua substancia (...)."*

O reforgo em torno do exemplo de Francisco se apresenta como manifestagOes abertas
sobre a necessidade dessa unido com Deus. Entre a unido divina e a imitacdo de Cristo, 0
progresso da Ordem foi alimentado pela convicgdo de seguir a vida apostolica. Francisco, no
inicio de seu ministério ouviu um serméao sobre as condicGes para seguir Jesus. Era abandonar
tudo, dar aos pobres e seguir a Cristo sem levar ouro, prata ou qualquer excedente. O santo
entdo exclamou: “E isto que eu quero, é isto que desejo de todo meu coracdo” '¥’. Esta
afirmacdo se tornou substancial na medida em que: “comecou a plasmar em si a perfeicdo
evangélica”’%.

Completada essa parte, Gil, entdo padre, foi movido pelos mesmos laivos
contemplativos do santo de Assis e se juntou ao penitente. Nessa parte da narrativa se percebe
gue a mistica e a vontade de Deus transcendem aos particularismos do Poverello. Para os
frades fica o exemplo da devogdo de Francisco e que todos que mirem no exemplo do inicio
da fraternidade. Portanto, Boaventura narra tal evento:

De fato destacou nos exercicios das sublimes virtudes, tal como havia
predito o servo do Senhor, ainda que simples e sem letras, foi levado ao
cume da alta contemplagdo. Entregue por longos e continuados espacos de
tempo a sobreelevacio™™ de modo que era arrebatado até Deus com
frequentes éxtases como eu mesmo o presenciei e pude dar fé de que sua
vida entre os homens parecia mais angélica do que humana.”

2 |tinerarium, 11, 2-8.

726 Ducat; manifeste insunuat, quod illa lux aeterna generat ex se similitudinem seu spelendorem coaequalem,
consubstantialem er coaeternalem; et quod ille qui est imago invisilibis Dei et spelndor gloriae et figura
substantiae eius. Itinerarium, I, 7.

27 egM, I, 1.

" LegM, 111, 2.
" Sursumactio. Este termo possui duas variagdes no ltinerario e na Legenda Maior. Em sintese seria 0 ato de se

elevar mentalmente, pela oragdo, a Deus. Essa palavra é prépria do Iéxico mistico boaventuriano que € a juncéo
do advérbio sursum (aquilo que deriva do alto) com a substantivacdo do verbo actio(acdo, operagdo). O Doutor
Seréfico define como uma unido suprema com Deus pela passividade da alma diante da substancia primeira, a
parte ativa. E a uma explicacdo metafisico-teoldgica em que a alma recebe as iluminacdes de Deus pelo
exercicio contemplativo. Cf. Lexicon Bonaventuriano. In: SAN BUENAVENTURA. Obras de San
Buenaventura. Edicién Bilingue (latin-espafiol). Tomo tercero. Segunda Edicion. Madrid: Biblioteca de los
Autores Cristianos, 1957, p. 773-774.

% Hic et enin postmodum virtutumsublimium exercitatione praeclarus, sicut famulus Domini de ipso praedixit,
guamquam essetidiota e simplex, ad excelsae contemplationis sublimatus est verticem. Nam per multa curricula
temporum sursumactionibus incessanter intentus, adeo crebris in deum rapiebaturexcessibus quemadmodum et
ego ipse oculata fide conspexi, ut magis censerretur inter homines vitam angelicam agere quam humanam.

LegM, 1llI, 4.
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A Legenda Maior foi desenvolvida para uma comunidade (leitura coletiva) de uma
fraternidade ndo mais em formacdo, mas uma Ordem ja consolidada. Dessa forma, o
compromisso do Doutor Serafico ndo era criar uma nova Legenda para apresentar novos
eventos, mas abstrair o sentido de Francisco em um plano maior. André Vauchez analisa que
o desenho da Legenda Maior era global™'. Isto significa que a tematica da hagiografia ndo
apenas relatou as gracas e as beneficéncias de Deus unilateralmente para Francisco. O
ministro geral estendeu a acéo providencial a todos 0s seus companheiros.

O caso do irm&o Gil foi a confirmacgdo desse efeito. No itinerario mistico-teoldgico da
Legenda cumprir o plano da Historia da Salvagdo demonstra a globalidade da intencdo
boaventuriana. Como aponta Thiago Maerki de Oliveira:

E possivel concluir que a Legenda Maior difere das hagiografias
precedentes, pois ndo objetivava somente a conversdo de seus ouvintes e
leitores, mas também apresenta um caminho de vida cristd, como manual ou
tratado espiritual que esclarece 0s passos a serem seguidos para tornar-se
santo como Francisco.’*

O Capitulo 11l da Legenda Maior, nos paragrafos 5-10, relata a ida de Francisco com
seus primeiros companheiros (simbolicamente 12) a Roma. Boaventura enfatizou que o
pedido de aprovacdo do papa, a proposta de pobreza e o seguido aval da Sé se caracterizavam
como demonstragdes de obediéncia. A volta ao Spoleto trouxe a confirmagdo papal, mais um
ato assertivo da vontade divina. A ida a Roma também o habilitou Francisco e seus
companheiros ao ministério entre os homens. Entretanto, as davidas entre a contemplacédo e o
ire per mundum com a pregacdo persistiam. Desta forma, os primeiros frades recorreram a
oracdo para decidir o impasse. A revelacdo divina foi favoravel a viver entre os homens:

Iluminado pelo oréaculo da divina revelagdo, compreendeu que ele havia sido
enviado pelo Senhor a fim de que ganhasse para Cristo as almas que o diabo
se esforcava por arrebatar. Por isso preferiu viver para o bem de todos os
demais antes do que para si s@, estimulado pelo exemplo Daquele que se
dignou morrer s6 por todos.”*?

1 \VAUCHEZ, op. cit., p.197.

82 OLIVEIRA, Thiago Maerki. Hagiografia e Literatura: um estudo da Legenda Maior Sancti Francisci, de
Boaventura de Bagnoregio. Dissertagdo de Mestrado. Campinas: Universidade Estadual de Campinas/Instituto
de Estudos da Linguagem, 2013, p. 95.

Disponivel em: <http://www.bibliotecadigital.unicamp.br/document/?code=000909830>. Acesso em 22 de mai.
2014.

"33 Supernae igitur revelationis illustratus oraculo, intellexit se ad hoc mugum a Domino, ut Christo lucraretur
animas, quas diabolds conabatur auferre. ldeoque magis ominibus quam sibi soli vivere praeelegit, illus
provocatus exemplo, qui unus pro ominibus mori dignaus est. LegM, 1V, 2.
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O ato de sair, pregar e renegar a vida eremitica definiu o ministério da nascente
fraternidade. Boaventura alternava o exemplo de Francisco entre sua atuacdo na pastoral e 0s
“excessos mentais” na oragdo. Nessa atitude houve a tentativa aproxima-lo ao maximo do
exemplo de Cristo.

A estrutura do pensamento mistico e cristocéntrico de Boaventura ndo era um mero
panegirico hagiografico. As possibilidades intelectivas que unem o homem e a substancia
divina eram necessarias e alcangaveis para o ministro geral. Logo, quanto as possibilidades de
Francisco ser um alter Christus, ndo foi somente por uma reedicdo da encarna¢do messianica
ou um jogo literario. Por outro lado, o Doutor Serafico explica que a semelhanca com o
nazareno se dava pela comunicabilidade exaltica. Exemplifica-se no “retiro no deserto” ¢ no
seguir a Cristo por amor aos homens.

Como aponta E. Randolph Daniel, O Poverello foi um imediato de Cristo na Legenda
Maior. Em continuidade: “Francisco como um exemplar de Cristo mistico. Nesse trabalho,
Boaventura desenha um claro retrato de Francisco como o exemplar, como um modelo na
busca de Deus.” "**. Ainda no raciocinio de E. R. Daniel, o santo de Boaventura era um viator
gue sempre era associado ao exemplo de busca da cruz de Cristo. Francisco era: “o viator que
chega ao seu objetivo iniciados com os vestigia Dei.”’®

Em Boaventura, 0 simbolismo santoral orbitava em torno do “maximo grau” "*° da
hierarquia da alma. Para o ministro geral, neste aspecto, o santo de Assis fez a vontade de
Cristo em plenitude. Evocar o paralelo do Pobre de Assis com Cristo era apresentar a sua
santidade como incontestavel, sublime e acima dos partidos internos. Ha, portanto, a clara
intencdo de demonstrar a perfeicdo do santo a partir de seu inauditismo na histéria da
salvacdo. Acrescenta-se que a maior fonte de autoridade de Francisco foi ter aprendido direto
com o seu Mestre.

Para o Doutor Seréfico, o santo de Assis era a Palavra viva entre 0os homens
exemplificada pela sua pratica evangélica e pela sua espiritualidade pessoal. Entre o Santo de
Assis e Cristo, existe a harmonizacdo das naturezas, da carne com o intelecto/espirito.

Segundo Randolph Daniel: “O ministro geral desenha seu entendimento daquilo que para ele

** DANIEL, op. cit., p.56.

5 DANIEL, ibid., p. 59.

73 Nas categorias contemplativas expressas no ltinerarium o méximo grau é assim descrito: “depois de ter
chegado ao sexto grau, até especular o primeiro principio, sumo e mediador entre Deus e 0s homens, a saber:
em Jesus Cristo, maravilhas que ndo se tem de maneira alguma semelhantes nas coisas criadas, excedem a toda
perspicacia do entendimento humano, isto é o que todavia repousa: transcender e transpassar, especulando tais
coisas, ndo somente neste mundo sensivel(...) > Itinerarium, VII, 1.
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significava ser um frade menor a partir de sua intensa exploragédo da pessoa de Sdo Francisco.
(...) Profundamente, S&o Francisco foi o exemplar do cristocentrismo segundo Boaventura.”"®’

Francisco seria, entdo, uma teologia exemplar mais sublime, porém idiota et sine glosa
pela humildade tipica dos verdadeiros seguidores de Cristo. A relacdo de busca a Deus é
concedida a toda humanidade pelo inatismo da busca mental: “E, porque, acontece que
contemplar a Deus, ndo foi s6 fora de nos e dentro de nds, sendo, também, sobre nos, fora
pelo vestigio e dentro pela sua imagem, sobre a luz impressa em nossa mente, luz que € a luz
da Verdade eterna (...).”"*®

Nas relacbes de Francisco consigo mesmo, Boaventura o retratou em constante
trabalno de mortificacdo de si e ativamente voltado para as coisas além do sensivel.
Descritivamente, o Doutor Serafico assim apresenta:

(...) ainda que tivesse alcancado o apice da perfeicdo, descobria sempre,
como um perpétuo principiante, novas formas de castigar e mortificar a
leviandade da carne (...) Deste modo, sendo austero consigo mesmo, humano
com os demais, e fiel em todo ao Evangelho de Cristo ndo s6 com a
abstinéncia, sendo também ao comer, dava a todos exemplos de
edificacdo.”*

A mortificagdo do “ego” era uma condigdo para gque a inteleccao atinja o grau maximo
no caminho a Deus. Mas também exemplo de Francisco no cotidiano entre os homens e entre
0s seus irmaos era prova de continéncia, da pobreza, do abandono carnal e da ndo acumulacéo
dos viveres terrenos. Como homem, viator, a juncdo da vida espiritual com a terrena era dada
pela luta da carne com o espirito. No final, porém, as vontades do Alto sobressaiam. O
mortificar de Francisco era o ato de contricdo que se finaliza na busca intelectiva. No
Itinerarium era assim descrito:

Pela razdo é ébvio: distraida a alma pelos cuidados, ndo entra em si mesmo
pela memoria; obnubilada com os fantasmas da imaginacdo, ndo regressa a
si mesma pela inteligéncia, e seduzida pelas concupiscéncias, ndo volta a si
mesma pelo desejo da suavidade interior nem pela alegria espiritual. Por
isso, prostrada inteiramente nas coisas sensiveis, ndo pode ela entrar de novo
em si mesma como imagem de Deus.’*

" DANIEL, op. cit., p. 62.

% Quoniam autem contigit comtemplari Deum non solum extra nos et intra nos, verum etiam supra nos: extra
per vestigium, intra per imaginem et supra lumen, quod est signatum supra mentem nostra quod est limen
Veritatis aeternae. Itinerarium, V, 1.

739 (...) licetque iam perfectionis culmen attingeret, tanquam semper incipiens, aliquid innovabat, afflictionibus
carnis puniendo libidinem. Sicque se ipsumausterumsibi, humanum préximo, subiectum Evangelio Christi per
ominia reddens, non solum abstinendo, verum etiam manducando praebebat aedificationis exemplum. LegM,
V1.

0 Sed ratio est in promptu, quia mens humana, sollicitudinibus distracta, non intrat ad se per memoriam;
phantasmatibus obnubilata, no redit ad se per intelligentiam; concupiscentiis illecta, ad se ipsam nequaquam
revertitur per desiderium suavitatis internae er laetitiae spiritualis. ldeo totaliter in his sensibilbus iacens, no
potest ad se tnaquam ad Dei imaginem reintrare._Itinerarium, 1V, 1.
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Como Boaventura descreve, a busca interior produziria a unido concreta e certa com o
divino. A elevacdo intelectivo-espiritual proposta pelo Doutor Serafico estruturou
universalmente o “sucesso” espiritual de seu santo. Este retorno a Deus € o elo do sensivel ao
espiritual. Entretanto, seria ela uma experimentagéo que nao rivaliza o ser do homem com o
ser de Deus (substancia primeira). O caminho mistico-ontoldgico de Boaventura sobressaia a
simples especulacdo das categorias dos seres. O Ser € uma analogia a experiéncia cotidiana de
retorno a Deus.

A alma que anseia o divino, através da busca interior, percorre o caminho do
“material” humano ao imaterial de Deus. Ao ser atingida pela graca, a mente é quem se
encarrega deste itinerario. A sobreelevacdo é resultada da unido da mente material com a
graca divina. A vida do santo exterioriza os graus de completude espiritual. Os milagres de
Francisco, a sua predicdo e a sua vivéncia semelhante & de Cristo eram resultados dessa
natureza imageética divina. No Itinerarium, Boaventura descreve essa razao:

(...) em verdade, as criaturas deste mundo sensivel significam as perfeicGes
invisiveis de Deus; em parte, porque Deus é a origem, o exemplar, e o fim
das coisas criadas e porque todo efeito € o signo da causa, toda a copia é
vinda do exemplar, todo o caminho é o fim de quem o conduz: em parte por
representacdo propria, em parte pela prefiguracdo profética, em parte pela
operacdo angélica e em parte por instituicdo sobreposta. E é toda criatura
pela sua natureza, é como uma efigie ou similitude da eterna sabedoria; mas
é especialmente aquela que, na sagrada escritura, se tomou, por espirito de
profecia, para prefigurar as coisas espirituais; mais especialmente aquelas
criaturas em cuja figura quis Deus aparecer por ministério dos anjos e,
especialissimamente, por fim, aquela que fosse instituida para significar, no
qual ndo s6 tem razdo de signo comum, sendo também de signo
sacramental.”*

A natureza de Deus com a humana é feita para a participacdo matua. Entretanto essa
relacdo ndo é somente uma busca direta, volitiva e individual. O mundo criado € a prépria
representacdo ou vestigia Dei, ainda que o retorno de Deus seja uma operacdo intelectiva,
orante e hierarquicamente atingida pela alma. Como apresenta Etienne Gilson: “um mundo

gue ndo existe sendo para representar a Deus ante a mente humana s6 pode cumprir seu

1 Significant autem huiusmodi creaturae huiis mundi sensibilis invisibilia Dei, partim quia Deus est ominis
creaturae origo, exemplar et finis, et ominis effectus est signum causae, et exemplatum exemplaris, et via finis,
ad quem dicit; partium ex prdpria repraesentatione; partim ex prophetica praefiguratione; partim ex angélica
operatione; partim ex superaddita instituitione. Ominis enim creatura ex natura est ad spiritualium
praefigurationem; specialius autem illae creaturae, in quarum effigie Deus angelico ministerio voluit apparere;
specialissime vero ae quam voluit as significandum instituere, quae tenet non solum rationem signi secundum
nomen commune, verum etiam Sacramenti. Itinerarium, 11, 12.
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destino quando a inteligéncia encontra nele a representacdo de Deus.” "*. E uma experiéncia
“saporativa”, ou seja, através do sensivel se experimenta o eterno. Ainda em Gilson: “E de
sorte que o corpo do homem entrard em conformidade com sua alma do mesmo modo que a
alma se conformara com Deus.”’*

As formas de ascenséo espiritual colocavam o Santo de Assis em plena harmonia na
busca de Deus e na afirmagdo das virtudes internas. Ao interpretar o Poverello, o Doutor
Serafico assim pondera: “Essa piedade € aquela que remontava até Deus; pela compaixao, se
transformava em Cristo; pela condescendéncia, inclinava ao proximo e pela reconciliagdo
universal com cada uma das criaturas, retornava ao estado de inocéncia.”’**

O mundo de vestigios da criacdo € plenamente envolto pela natureza divina. Esse
efeito duplo foi colocado por Boaventura como a base de compreensdo do mundo pelo santo.
Os elos perdidos desde a queda sdo minimizados através da completude transcendente e
imanente na pessoa de Francisco. Em sintese, na mistica intelectiva do homem, os vestigia
Dei e o fervor orante ndo se separavam. Portanto é ato completo e harmonizado. Como foi
exemplo no santo de Assis: “Se por uma parte sua intensa devocao e fervente caridade o
elevavam as realidades divinas, por outra, sua afetuosa bondade o lancava a estreitar em doce
abraco a todos 0s seres, irmaos seus por natureza e graca.” *°

No Capitulo X da Legenda Maior a mistica da oracédo e da inteleccdo ganha um espaco
mais amplo. No exemplo de Francisco, a legenda de Boaventura assim descreve: “E quando
se refere a ele, ora caminhasse ou estivesse sentado, em casa ou fora, se trabalhasse ou
descansasse, de tal modo estava entregando a oracao, que parecia consagrar a mesma sao so
em seu coragdo ou seu corpo, mas em toda a sua atividade e seu tempo.”’*® Assim, Francisco
procedeu em conformidade com o texto do Itinerarium:

E isto é o que se deu a conhecer ao bem-aventurado Francisco quando,
durante 0 excesso da contemplacdo no alto do monte , onde tentei
interiormente estas coisas que escrevi, apareceu a ele o serafim das seis asas,
cavado na cruz, relacdo que eu mesmo e outros VArios ouvimos ao
companheiro, que com ele estava, ali onde passou a Deus pela excessiva
contemplacdo, era como 0 exemplar da contemplacéo perfeita, como antes
havia sido a acdo, o qual outro Jacé e Israel, de maneira que a todos os

2 GILSON, op. cit., p. 418.

™3 GILSON, ibid., p. 447.

™% Haec est, quae ipsum per devotionem sursum agebat in Deum, per compassionem transformabat in Christum,
per condescensionem inclinabat ad proximum er per universalem conciliationem ad singula refigurabatad
innocentiae statum. LegM, VIII, 1.

™3 Sic autem cum caritas excessiva devotio sursumin divina farebat, ut eiusdem affectiosa benignitas ad naturae
consortes et gratiae dilataret. Quem enin creaturis ceteris germanum pietas cordis effecerat, mirum non est, si
Creatoris insignitis imagine et sanguine redemptis Auctoris germaniorem Christi caritas faciebat. LegM, 1X, 4.
748 Nam ambulas et sedens, intus et foris, laborans et vacans, oration adeio erat intentus, ut illi videretur non
solum quid quid erat in eo cordis et corporis, verum etim operis et temporis dedicasse. LegM, X, 1.
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vardes verdadeiramente espirituais Deus o convidasse por ele, mais com o
exemplo do que com a palavra, a semelhante transito e excesso mental.”*’

Os “excessos mentais” que Boaventura constantemente reitera também serviriam de
sustentacdo para a pregacao de Francisco. O gozo de uma experiéncia orante se exteriorizava
no ministério da pregacao. Os constantes éxtases fazia o santo superar o mundo temporal. S&o
Boaventura narra: “Era suspendido (suspendebatur), muitas vezes no éxtase da contemplagéo
de tal modo que fora arrebatado de si e percebendo algo mais a frente dos sentidos humanaos,
ndo se dava conta daquilo que acontecia ao exterior, em torno de si.”"*®

Posto isso, Boaventura enfatiza que Francisco ensinava pelo exemplo. A sua mansidao
e a sua humildade projetavam perfeitamente o Cristo. Assim, Boaventura comenta: “Quando
se voltava a sua oracao privada, na qual vinha a cair como outro homem tinha 0 maximo
cuidado em se adaptar aos demais, ndo era de que as exteriorizacbes lhe granjeassem o
aplauso humano, e ficava por ele desprovido por seu prémio interior.”"*°

Boaventura enfatiza duas caracteristicas da oracdo do Poverello. Primeiramente, a
busca interna ao se: “regozijar os labios pela suave docura que experimentava” "°. Depois, 0
testemunho externo pela dedicagdo as pessoas: “havia aprendido a distribuir tdo
prudentemente o tempo disposto a sua disposi¢cdo para merecer, que em parte dele o
empregava em trabalhosos ganhos em favor do préximo (...).”"*

A vida que Sao Francisco experimentava era um ponto culminante da juncdo simétrica
(uma alusdo direta) ao caminho de Jesus. A mistica da cruz, as profecias e o trabalho pastoral
se confluiram para as sagradas chagas. A apari¢do das marcas semelhantes as da crucificacao
de Cristo ndo foi um ato pablico, mas secreto. As marcas significavam a depreciacéo da carne
de Francisco. Em contrapartida, Boaventura comenta que no caminho mental/espiritual do
santo de Assis, 0 recebimento das chagas significava a integralidade e a completude espiritual
de Francisco. E, portanto:

(...) neste transito, se perfeito €, € necessario que se deixem todas as
operacgdes intelectuais e que o apice do afeto se translade todo a Deus e se

™7 Quod etiam ostensum est beato Francisco, cum in excessu contemplationis in monte excelso ubi haec, quae

scripita sunt, mente tractavi appariut Seraph sex alarum in cruce confixus, ut ibidem a socio eius, qui tunc cume
o fuit, ego et plures allii audivimus; ubi in Deum transit per contemplationis; sicut prius fuerat actionis, tanquam
alter lacob et Israel, ut omnes viros vere spiritualis Deus per eum invitaret as huiusmodi transitum et mentis
excessum magis exemplo quam verbo. Itinerarium, VII, 3.

8 Suspendebatur multotiestanto contemplationis excess, ut supra semetipsum raptus et ultra humanum sensum
aliquid sentiens , quid ageretur circa se exterius, ignoraret. LegM, X, 2.

" Quando a privatis redibat orationibus, quibus pene in virum alterum mutabatur, summoperestudebat conforme
se ceteris, ne forte quod foris ostenderet aura favoris intus a mercede vacuaret. LegM, X, 4.

0 LegM, X, 6.

751 Nam tempus sibi concessum ad meritum divider sic prudenter didicerat, ut aliud proximorum lucris laboriosis
impenderet, aliud contemplationis tranquilis excessibus dedicaret. LegM, X111, 1.
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transforme todo em Deus. E esta experiéncia mistica e secretissima, que
nada conhece, sendo quem a recebe, nem nada recebe, sendo quem a deseja;
nem nada a deseja, sendo aquele a quem o fogo do Espirito Santo o inflama
até a medula.”

A aparicdo do Serafim a Francisco foi a consumacdo de um caminho espiritual
exemplar: as impressdes atingem ndo s6 a alma de Francisco, mas marca a sua carne a
semelhanca de Jesus Cristo. Fato é que Francisco ja estava fadigado e consumido por
enfermidades. Havia a cegueira pelo glaucoma, as febres e dores abdominais contraidas em
uma de suas viagens missiondrias, provavelmente no Marrocos. Mesmo assim, Boaventua
narra que seu espirito gozava de uma plenitude de santidade.

O martirio™® de Francisco ja se consumava em suas enfermidades. Estas cada vez
mais depreciavam a sua matéria. Em contrapartida, havia uma entrega total ao seu vinculo
espiritual. Em relacdo desejo de martirio, Boaventura apresenta como um ato voluntério de
Francisco a semelhanca de Cristo.

O martirio de Francisco foi um continuum no fim de sua vida através das
enfermidades. Assim, ndo ficou reservada ao Poverello uma morte abrupta como era
recorrente nos modelos santorais desde o primeiro conhecido: Estevdo (Atos 7, 54-60). Porém
a morte natural de Francisco ndo o colocava em uma categoria inferior ao demais. Como
aponta Isabelle Heullant-Donat: “A identificacdo dos martires depende, entdo, da imagem que
o grupo faz da morte dos seus e esta na origem de uma forma de santidade particular”.”™*

Como prémio de martirizagdo, Francisco recebe as chagas. A vivéncia do Santo de
Assis seria tdo sublime que ele foi digno de ser estigmatizado a semelhanca de seu Salvador.
A paixao de Cristo era representada nos sofrimentos carnais de Sao Francisco. Dessa maneira,

Boaventura assim descreve o caminho percorrido pelo santo dai em diante: “(...) como havia

™2 1n hoc autem transitu, si sit perfectus, oportet quod relinquantur omnes intellectuales operationes, at apex
affectus totus transferatur er transformetur in Deum. Hoc autem er mysticum er secretissimum, quod nemo novit,
nisi qui accipit, nec accipit nisi qui desiderat, nec desiderat nissi quem ignis Spiritus sancti medullitus inflammat,
quem Christus misit in terram. Itinerarium, VII, 4.

>3 A questdo do martirio, como fato comum a muitas vidas de santos, ndo foi operada da mesma forma em
Francisco. Boaventura no capitulo IX da Legenda Maior apresenta que havia o desejo de Francisco pela morte
aos moldes dos apéstolos quando decidiu embarcar para a Siria. S&o Boaventura assim descreve: Inflamado pela
caridade perfeita afasta de si todo o temor, desejava oferecer a si mesmo em pessoa, mediante ao fogo do
martirio, como hdstia viva ao senhor, para corresponder, desse modo, ao amor de Cristo, morto por nés na cruz
e para incitar aos demais ao amor divino. LegM, IX, 5.

" HEULLANT-DONAT, Isabelle. Martir. In:VAUCHEZ, André. Cristianismo: dicionario dos tempos, dos
lugares e das figuras. Trad. Abner Chiqueri. Rio de Janeiro: Forense, 2013, p. 268.
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imitado a Cristo nas a¢des de sua vida, assim devia também configurar como Ele em aflicdes
e dores da paix3o na de partir desse mundo.””*

No monte Alverna, por fim, o Serafim aparece a S0 Francisco e consuma o ato. A
imagem da cruz que acompanha o santo em toda Legenda Maior se torna mais que viva ao
marcar 0 corpo de Francisco. Esse evento narrado pelo Doutor Serafico condensa todo o
caminho do santo. Nesse sentido:

(...) havia de ser transformado totalmente em intimo de Cristo (amicus
Christi) crucificado ndo pelo martirio da carne, mas pelo incéndio do
espirito. Assim se sucedeu, porque ao desaparecer a Vvisdo deixou seu
coracdo um maravilhoso ardor e ndo foi menos maravilhosa a efigie dos
sinais que imprimiu em sua carne.”®

Como foi abordada na Legenda Maior, a mistica das chagas era uma experiéncia
pessoal e de conhecimento restrito entre os frades. Por outro lado, a eficacia dos estigmas era
fungdo util a todos pelo seu carater milagroso. Boaventura descreve: “consciente o santo de
ser depositario de um tesouro real e secreto, tratava de esconder com toda a diligéncia aqueles
sagrados sinais (...).”"’. Em um segundo ponto:

Consta que aqueles sagrados sinais, que purgou como uma operagao
seréfica, que iluminou e inflamou, contribuiram para dar satde aos animais,
limpando-os da peste; devolveu a serenidade ao céu, afugentando a tormenta
e prestaram calor aos corpos, paralisados pelo frio.”*®

A Legenda Maior e seus efeitos continuaram apos a sua publicacdo. Entretanto, ndo é
possivel mensurar com exatiddo da eficacia da biografia do Doutor Serafico entre 0s meios
que circulou. Apds a sua conclusdo em 1266, no Capitulo Geral de Paris, foi ordenada a
destruicdo de todas as legendas e vidas de S&o Francisco anteriores a ela. Fernando Uribe

descreve:

Assim mesmo, em nome da obediéncia do capitulo geral que ordenou a
destruicdo de todas as legendas de S&o Francisco precedentes; ainda aquelas
que se encontravam fora da Ordem, sejam destruidas, pois a Legenda feita
pelo ministro geral foi compilada a partir daquilo que ele mesmo escutou da
boca daqueles que sempre tiveram com 0 bem-aventurado Francisco e

73(...) quod sicut Christum fuerat imitates in actibus vitae, sic conformis ei esse deberet in afflictionibus et

doloribus passionis, antequam ex hoc mundo transiret. LegM, XIlII, 2.

70 (...) ut amicus christi praenosset, se non per martyrium carnis, se per incendium mentis totum in Christi
crucifixi similitudinem transformandum. Disaparens igitur vios mirabilem in corde ipsisus reliquit ardorem, se
der in carne no minis mirabilem signorum impressit effigiem. LegM, XII1, 3.

77 (...) ideo secreti regalis vir conscious signacula illa sacra pro viribus occultabat. LegM, XIII, 5.

78 Certis itaque constat indiciis, sacra illa signacula illius impressa fuisse virtute, qui operatione serafica purgat,
illuminat et inflammat, cum ipsa forinsecus expurgando a peste salutem, serenitatem et calores corporibus
eficacia mira conferente (...) LegM, XIII, 7.
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conheceram com certeza todo o que, depois de haver comprovado, foi escrito
nessa biografia. ™

A destruicdo pode se direcionar para diversas conclusées. Uma delas aponta como
uma forma de silenciar as contendas internas. Outra, nas possiveis apropriacdes que certos
grupos poderiam fazer da representacdo de Francisco a partir de textos particulares. Assim,
poder-se-ia perder o santo nas maltiplas concepgdes. Boaventura intencionava a unificacéo da
Ordem e evitar que se dispersassem nos particularismos interpretativos. Entretanto, fato
seguro é que Boaventura foi ao mesmo tempo um hagiografo e o censor. Era um momento
criativo-destrutivo.

Boaventura omite muitos eventos que eram vistos nas biografias anteriores. O siléncio
era 0 companheiro das ordens de destruicdo. Nesse capitulo ndo se busca entender a fundo
quais eram, literalmente, trecho a trecho, as similitudes, as diferencas e 0s eventos presentes
ou omitidos nas legendas disponiveis no tempo do Doctor Seraphicus. Ressalta-se, por outro
lado, que o siléncio é um critério valorativo e fruto da selecdo util a conjuntura. Como
apresenta Uribe"; “E muito provavel que Boaventura havia procurado deliberadamente este
siléncio para evitar que os feitos de Francisco aparecessem demasiados unidos a uma das
correntes existentes, buscando, dessa forma, fomentar a unidade da Ordem.” ™.,

A escolha por eixos tematicos, simbologias, significados, o que relatar ou 0 que nao,
era uma operacdo aplicavel a todas as vidas escritas até aquele momento. Cada uma delas
tangenciava aquilo que fosse mais conveniente as particularidades de seus respectivos tempos.
Sobre a omisséo por parte de Boaventura, opina Giovanni Miccoli:

Mas calou tudo cuidadosamente, encobrindo o pouco que disse sob 0 manto
da pura mortificacdo individual, para assim poder eliminar qualquer base
ideoldgica as criticas que ele bem sabia estarem presentes entre seus
contemporaneos em relacio ao desenvolvimento e a situacdo da Ordem. "

Os “siléncios” vistos unicamente pelo ponto de vista textual omitem as conjunturas da
Ordem de quando o Doutor Serafico assumiu seu generalato. As omisses e 0 Francisco
teologico da Legenda Maior geraram em muitos estudiosos a sua desconfianga como fonte.
Parte da historiografia usada nesta tese acusa a obra de Boaventura um grande pastiche da

vida do Poverello. Dizem que em Boaventura houve “falta de originalidade”. Pelo excesso de

" URIBE, op. cit., p. 235.
80 YRIBE, ibid., p.240.
81 YRIBE, ibid., p.238.
62 MICOLLL, ibid., p. 309.
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mistica: “S80 Francisco se torna um grande taumaturgo, mas sua fisionomia perde, com isso,
sua originalidade.””®

Certamente, a dicotomia entre verdades e inverdades aplicadas as narracfes
hagiograficas abortam qualquer sentido de “representagdo” ou “imagem” que se cria em torno
de S&o Francisco. Sdo, portanto, reducionismos que eliminam as possibilidades de
compreensédo da diversidade eventual e estruturante da Ordem. Nesse sentido, cada Vitae ou
Legendae sdo estruturas inteligiveis que se projetam circunstancialmente em torno do
significado de Francisco.

No trabalho de construcdo de narrativas textuais sempre a eventualidade atuara como
um delimitador. Ao mesmo tempo em que existe a intencdo de se projetar para um futuro,
porém assentada numa imagem do passado. As diversas representacdes hagiogréaficas
possuem um elemento estruturante proprio em que se encarregam da comunicacdo entre as
multiplas representacdes temporais.

Como afirma Ricouer qualquer fonte narrativa possui “estruturas inteligiveis” e
“mediagdes simbolicas” de “carater temporal”: “donde procedem mais diretamente a prépria
capacidade de acdo de ser narrada e talvez a necessidade de narra-la.” "**. O siléncio néo é
apenas alimentado da ndo-necessidade ou da omissdo de uma realidade. Ele é a justificacdo
simbdlica de que os textos podem ser constantemente substituidos por outras caracteristicas
abstrativas. Estas séo nascidas das constantes mudancas institucionais da Ordem.

Para a atitude de Boaventura ao instituir na destruicdo das legendas anteriores,
Michael Pollack diz: “Por conseguinte, existem nas lembrancas de uns e de outros zonas de
sombra, siléncios, ndo-ditos. As fronteiras desses siléncios e ‘nao-ditos’ com o esquecimento
definitivo e o reprimido inconsciente ndo sdo evidentemente estanques e estdo em perpétuo
deslocamento” "®. O trabalho de Boaventura foi de “eliminar duvidas e vozes destoantes”.
Assim, a memdaria narrativa toma uma feicdo de representacao oficial. Com isso, constrdi-se
um fundo comum de referéncia em uma Unica narrativa hagiografica’®. Esta foi a tarefa de

Sao Boaventura sobre a memoéria de Sao Francisco.

%3 SABATIER, op. cit., p. 76.
" RICOEUR, op. cit., p. 88.
% POLLACK, op. cit., p.8.
786 POLLACK, ibid., p.9.
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CONSIDERACOES FINAIS

O fechamento desta tese se faz sendo através das muitas questdes ainda abertas. A
propria natureza do estudo da memdria d& amplas margens para diversos resultados. A
memoria foi estudada hd milénios, da tradicdo helénica aos diversos estudos contemporaneos
dentro das ciéncias sociais e outros campos. Os resultados que dizem respeito a este estudo
possuem trés eixos. Um, a memoria atrelada a existéncia, a dos escritos de Francisco. O
segundo, a memdria santoral-literaria: a idealizacdo e o sentido do Poverello na Histdria
Sagrada. Terceiro, a memdria das geragdes ap0s a sua morte: Boaventura como exemplo. Este
eixo esta vinculado a representacdo externa e a propagacdo institucional pela memoria
representativa de Sao Francisco.

Os trés eixos citados estdo vinculados ao caminho institucional dos frades menores.
Aproximadamente de 1209-1266, houve de fato a formagao basilar e institucional da Ordem
dos menoritas e a tentativa de fixacdo da memodria do santo fundador. Esta, porém, foi usada
de acordo com uma variedade de circunstancias. As demandas internas sdo fundamentais para
o exemplo moral do santo e a proposicdo de caracteristicas comuns dos frades. Esse exercicio
de definicdo ndo € constante, mas depende de outros fatores. A Igreja é um guia fundamental
dos frades, ja que esteve desde o inicio tutelando a Ordem. A direcdo da Sé sobre 0s menores
se torna mais aguda ap06s a morte do santo.

A memodria do santo ndo é somente rememorar fatos. Isso principalmente para o
contexto do recorte desta tese. O santo assume muitas faces nestes anos. H4 uma variagdo da
imagem de si, tida como a intencdo, até o trabalho das gerac@es futuras. A intencdo é uma
forca importante da memoria de Francisco. Os anos finais da vida do santo sdo importantes
para se definir a memdria e a representacdo feita por Francisco de si mesmo. A Ordem
apontava para se tornar a imagem da Igreja da época: clerical e culta. A proposta do Poverello
perdia espaco e ele assistiu a tudo. Assim, a mudanca ja estava em curso e ndo havia mais
como voltar a fraternitas dos primeiros dez anos.

Nesse sentido, para a institucionalizacdo dos frades, selecionar a memdria do santo
fundador foi um método amplamente utilizado. Francisco ao ser canonizado atinge outro
patamar de memoria. Esta é a representacdo que mistura os clichés santorais tradicionais com
as particularidades de seu caso. A hagiografia é o lugar onde se pode identificar essa questao
de imediato. Esse equilibrio é mediado pelos proprios frades que se encarregaram da escrita

de sua vida. A representacdo da memoria de S&o Francisco nos textos era também um
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exercicio de coesdo interna da Ordem. Através da escrita da vida do santo foi que as geracGes
que ndo compartilharam pelo elo existencial tiveram acesso ao seu exemplo.

Neste trabalho através da temporalidade da histéria dos menores se percebe as nuances
de Francisco de Assis. Como exemplo, as legendas ditas oficiais sdo escritas para finalidades
conjunturais de cada momento. Elas possuem uma grande intertextualidade, mas a nova Vita
sempre vai apontar para as especificidades do contexto. Estas sdo a ratio essendi do
movimento temporal da institucionalizacdo atraves da memoria santoral.

A temporalidade da Ordem é o elemento chave nesta tese. Sem ela, a percepcao das
diversas representagdes sobre S&o Francisco se limitariam as especificidades de cada
conjuntura e ndo se comunicariam. Mesmo que estas sejam muitas e singulares, elas sdo
comunicantes e criam lacos para formagdo de novas percep¢des. A institucionalizacdo e os
estratos conjunturais da memoria estdo amalgamados na historia dos frades menores. Para 0s
menoritas terem um “fundo ontolégico comum” foi necessario adaptar e abstrair seu santo de
modo a sobressair sobre cada fragmento de tempo. Um exemplo claro se da quando
Boaventura ordena a destruicdo das legendas anteriores a sua.

O Doctor Seraphicus como ponto culminante do recorte desta tese tem como funcéo
elencar um exemplo entre as mudancas do perfil do frade. Ainda que se inspirasse nos pontos
nodais do seu mestre, era 0 Doutor Serafico um homem douto, clérigo e bem quisto pela
Igreja. Como mestre da Universidade de Paris viu de perto o foco dos ataques a sua Ordem.
Viveu de perto as tribulacBes. Saber quem era a sua instituicdo era o primeiro passo para que
se substanciasse a defesa.

Existe, portanto, uma “consciéncia franciscana” do Doctor Seraphicus que fica patente
na defesa da sua instituicdo. Este eixo de pertencimento era a de uma Ordem clerical, culta,
mas humilde, santa e pobre (abstraido no usus pauper). Estes elementos que se fundem
partem de uma abstracdo mistica de Francisco, também teoldgica, e do valor institucional da
Ordem junto a Igreja. Boaventura jamais poderia se basear em apenas de um estrato temporal
para justificar o lugar social dos frades menores. A maior chancela e legitimidade de
Francisco se confirmavam nos estigmas.

Este trabalho buscou contribuir com as possibilidades de estudo da memdria através da
formagdo da representacdo coletiva de individuos especiais. No campo especifico do
franciscanismo, almejou-se compreender como a representacdo de Sdo Francisco nos quase
sessenta primeiros anos da Ordem foi fruto de inUmeras circunstancias. Ao mesmo tempo em

gue a Ordem, em seu conjunto institucional, se estruturava. O foco em perceber que Francisco
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foi uma construgdo temporal de sucessivas conjunturas se soma aos incontaveis estudos que
superam a visdo de que exista um “verdadeiro Francisco”.

Ao longo da tese as questdes se multiplicavam em progressdo geométrica. Algumas
delas abandonadas, de outras resultaram a tese e outras apontando para a diversidade do tema.
H& uma impressdo de que ele ndo se esgotard facilmente. Este trabalho aponta para novas
possibilidades, uma delas é o senso de passado e de histdria dos menores, apds o tempo de
Boaventura. Em estudos futuros tenho a perspectiva de compreender a literatura “historica”
que vem como resultado dos fatos do recorte cronoldgico deste trabalho.

A partir da memoria do santo, em primeiro lugar, se partem caminhos que cada vez
mais apontavam para a Ordem no sentido coletivo, do “fundo ontoldégico comum”. Esse senso
é dado pela percepcdo historica coletiva que se vincula ao seu santo fundador. Neste sentido,
pretendo nos estudos resultados desta tese ampliar o conhecimento dos pontos citados acima.
Como dito, ainda existem outros tantos adjacentes a serem explorados a partir dos resultados
obtidos aqui. Seguem os caminhos e possiblidades dentro da formacdo institucional dos frades

que se estende, com turbuléncias agudas, ao longo do século XIV.
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