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Resumo

Apresentam-se alguns métodos medievais de leitura e interpretacao de tex-
tos, tomando como ponto de partida o pressuposto de que, até o primeiro milénio da
era crista, essas estratégias de interpretacao estavam voltadas sobretudo para uma
leitura do que estava narrado historicamente nos textos biblicos. Posteriormente, en-
trardo em cena as exigéncias advindas de uma nova visao cosmoldgica centrada na
natureza e na ldgica formal de corte aristotélico, dando um rumo diferente a leitura dos
mesmos textos. Em outro sentido e em decorréncia disso, esfacela-se a hermenéutica
que interpretava o texto e a histéria a um s6 tempo. No entanto, alguns dos segredos
dessas leituras perduram de forma fragmentéria nas interpretacdes académicas e po-
pulares dos eventos histéricos.
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Abstract

Presented here are some medieval methods of reading and text
interpretation,taking as a startup point the pressupose that, up to the first milennium of
the christian era, these strategies of interpretation were essencially turned towards a
reading of what was historically narrated in the biblical texts. Some time later, appear
the demands come from a new cosmological vision centered in nature and aristotelic
formal logic, throwing to a different path the reading of those same texts.in another
sense and because of it, htat hermeneutics which interprets the text and history at the
same time is torn. However, some secrets of those readings perdure fragmentarely in
academical and popular interpretations of historical events.

Key words: interpretation methods, hermeneutics, meanings of the scriptures,
scolastic.
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Introducéo

A frase acima citada como epigrafe, extraida do livro do professor cataldo
Francisco J. Fortuny (1992, p. 19), que traz o titulo De Lucreci a Ockham: perspectives
de 'Edat Mitjana, certamente tem um tom bastante provocativo. Porém, ndo deixa de
ser uma metafora bastante adequada para caracterizar a arte medieval de ler, comentar
ou interpretar textos, ndo raras vezes comparada ao milagre de dar vida a signos mortos.
Hoje parece ndo ser diferente a dificil tarefa de ler, comentar ou interpretar textos. A
leitura e a interpretagdo de textos ndo deixam de ser, em um sentido basico, o ritual
gue fortalece e restitui 0s vivos vinculos que déo vida aos inertes signos estampados
nas frias paginas dos livros.

Como os medievais davam vida a esses signos mortos? E a que conjunto de
signos vivificavam?

Liam, basicamente, os signos escritos pelo artifice do universo no Livro das
Escrituras. Liam, com certeza, as fontes classicas gregas e latinas. Também véo ler
0s comentarios dos textos biblicos, condensados na obra dos Padres da Igreja, a
conhecida Patrologia Grega e Latina. Mas liam especialmente os sinais que a divinda-
de gravara e continuava a gravar em um outro relato ndo escrito com signos verbais: 0
Livro das Criaturas ou da Histéria. E o que hoje se costuma dizer com a expressao
“sinais dos tempos”.

Aqui, entretanto, mais que perguntar ou querer saber a respeito do que 0s
medievais liam e comentavam, quer-se compreender como eles liam e comentavam os
textos, principalmente os textos biblicos. Portanto, antes de tudo, trata-se de discorrer
sobre alguns dos métodos medievais de interpretagdo de textos. Ou, conforme a meta-
fora sugere: busca-se revelar alguns segredos da arte medieval de dar vida e sentido a
signos mortos. E esse o milagre da ressurreicao.

1. A letra e o espirito

O cristianismo primitivo ja vem marcado por uma certa tenséo que resulta do
fato de ser ele, de um lado, o resultado da histéria especial (ou nacional) do povo
hebreu, exposta no Antigo Testamento como histéria da salvacéo, e, de outro, a prega-
¢éo universalista de Jesus no Novo Testamento (Gadamer, 1994, ps. 96-7). Nesse
contexto, que requer a opgao entre uma histéria contada de maneira literal e a nova
necessidade de reconta-la de modo espiritual, a alegoria presta-se de maneira especial
a resolucao de tal impasse: ela se havia originado justamente de uma semelhante
conjuntura mais antiga. Vale lembrar que, entre os motivos postos na génese do méto-
do alegérico de interpretagdo, esta aquele da perda de credibilidade no mundo de valo-
res da epopéia homérica, concebidos para uma sociedade aristocratica, o que trouxe a
necessidade de se apelar para uma nova arte interpretativa da tradicdo, de modo a
adapta-la aos novos tempos. Uma questdo sempre volta: para que ler as histérias
narradas nos textos antigos? E ainda: devem elas ser tomadas “ao pé da letra” ou
havera um outro sentido, um sentido mais profundo?

Na leitura cristé dos primeiros Padres da Igreja, esse conflito entre a verdade
histérica e a verdade transcendente estd sempre presente. A primeira, que enuncia
signos que delatam uma realidade transitéria, efémera, passageira ou histérica, parece
se contrapor a segunda, que exige uma verdade eterna, sem data e abstraida das
circunstancias de enunciacao. Tal conflito se refor¢a ainda mais porque a recep¢ao
dessas verdades histéricas mais antigas, pelo cristianismo, dar-se-4 numa conjuntura
de crise e de decomposi¢cdo do mundo romano. Assim, o terreno é mais do que propi-
cio para que vinguem as sementes do método de leitura alegdrico, pois, como bem diz
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Walter Benjamim: “um dos mobeis mais poderosos da alegoria € a intuicdo da caduci-
dade das coisas e o cuidado para salva-las no eterno” (Benjamin,1990, p. 220).

1.1. O método de leitura alegérico

No ambito do cristianismo, 0 método alegdrico sera inicialmente assumido
pela Escola de Alexandria (sec. Il e lll), da qual faz parte Origenes (Alexandria, 185-
253). Essa escola pord em evidéncia a frontal oposi¢céo que até hoje vigora em algumas
praticas interpretativas: para eles, haverd uma total oposi¢éo entre o sentido literal ou
histérico e o sentido espiritual. Aqui parece que o critério determinante desse tipo de
leitura é o de que a verdade deveria ser produzida a partir da absoluta negacéo da letra
do texto, colocando assim a letra em um patamar situado numa esfera posta além do
mundo vivido. Esse radical desprezo do mundo torna-se evidente quando se verifica o
uso de uma série de pares de conceitos opostos, entre eles: letra e espirito, corpo e
alma, histérico e espiritual, fisico e psiquico, visivel e invisivel, entre outros.

Com o passar do tempo, e em virtude do dominio do método alegérico, surgi-
rdo dois partidos opostos: um era constituido por agueles que pensavam que toda
escritura era apenas simbdlica e ndo trazia nenhum conteddo historico; e outro forma-
do por aqueles que, em reacdo, entendiam que a escritura deveria ser tomada dentro
de seu estrito literalismo. Tomemos dois exemplos para facilitar a exposi¢&o. No pri-
meiro caso, alguns gnésticos vao extremar o uso do método alegérico, chegando a
propor a seguinte andlise do personagem histérico Jesus: 0 seu nascimento, morte e
ressurrei¢cdo foram apenas aparentes. E dai avangavam para uma conclusdo ainda
mais radical: por conseguinte, todas as historias narradas nos evangelhos ndo eram
mais que uma grande alegoria. Em contraposi¢do, dirdo outros, enquadrando-se no
segundo caso: se avaliarmos detidamente a pura letra do Antigo Testamento, n&o po-
demos deixar de constatar que seu Deus é uma entidade inferior, imperfeita e malévola,
pois, conforme consta no texto do mesmo, o Senhor dos exércitos &€ um senhor vinga-
tivo. Mostra constantemente o texto uma entidade irascivel, ciumenta e sanguinaria:
bastante arrependida ao praticar o bem, sempre decidida a fazer o mal (Wofson, 1974,
p. 73-5).

Entretanto, a reagdo mais forte ao método aleg6rico ndo vird dessas leituras
literais bastante radicais e fragmentarias. Estara agrupada em uma outra escola, a
Escola de Antioquia (séc. IV). Nela, solidifica-se um outro método de leitura: 0 método
tipolégico-histérico.

1.2. O método de leituratipolégico-histérico

Os antioquenos atacardo diretamente 0s excessos e as fantasias habilita-
das pelo método alegoérico, principalmente aquele praticado por Origenes, que € seu
representante mais preclaro. Centram-se cuidadosamente na exaustiva interpreta¢éo
da letra dos textos, auxiliados sobretudo pelo instrumental hermenéutico facultado
pela filologia. Assim, procuram apoiar-se em uma leitura e interpretacdo da escritura
que esteja radicada na comparagao entre os varios personagens ou eventos historicos,
concretos e reais. Desse modo, constituirdo uma série de tipos e de antitipos biblico-
historicos.

Essa estratégia de interpretacao articula-se basicamente a partir do seguinte
procedimento: confrontam-se 0s tipos e antitipos biblicos (e mais tarde da histéria que
se segue) com referéncia na Idgica do anuncio/realizagao, promessa/cumprimento.
Serd, enfim, a tentativa de adentrar-se no sentido dos simples relatos textuais histori-
cos, através da analise comparativa entre os diferentes significantes literais datados,
nos quais o prometido sempre se cumpre e o0 anunciado sempre se realiza. Arelagéo
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tipo/antitipo se da comumente a partir de personagens histéricos chaves (Adao, Jesus,
papas, reis, imperadores), eventos historicos significativos (periodos de guerra/paz),
catastrofes naturais (dilivios/incéndios), entre outros. Por exemplo: Jesus é 0 novo
Adao; Roma é a nova Jerusalém; Saladino (chefe mugulmano que vence as Cruzadas)
ou o imperador Frederico Barbaroxa séo personificacdes do anticristo. Ainda é comum
encontrar tragos dessa interpretacao tipologico-histérica no imagindrio popular. Ja se
associou, por exemplo, o presidente dos Estados Unidos, Ronald Wilson Reagan, ao
enigmatico nimero apocaliptico da Besta, 0 666, tendo como prova a contagem das
letras que compdem o seu nome. E, mais recentemente, com colora¢des maniqueistas,
associam-se os nomes de George W. Bush ou de Osama bin Laden a encarnagdes
terrenas que tipificam a luta entre o império do mal e do bem.

E, em nossa histéria, para citar apenas um exemplo, temos o fenébmeno
personificado por Anténio Conselheiro, na virada do século XIX para o XX, isto é, no
periodo de transicdo da Monarquia para a Republica, conforme contam literariamente
Os Sertbes, de Euclides da Cunha, tema recentemente retomado em La guerra del fin
del mundo, por Mario Vargas Llosa. Nesse episddio, podem-se ver alguns tipos-chave
opostos: monarquia/republica, lei do céollei de Deus, Conselheiro/Anti-Cristo, casa-
mento civil/casamento religioso, entre outros. Vejamos algumas quadras populares
recolhidas por Euclides da Cunha:

Bem desgragados séo elles/Pra fazerem a elei¢do/Abatendo a lei
de Deus/Suspendendo a lei do cdo. O Anti-Cristo nhasceu/Para o
Brasil governar/Mas ahi estd o Conselheiro/Para delle nos livrar!
(1983, p. 160).

Também, a I6gica do anuincio/realizacéo estara especialmente presente em
frases proféticas de Antonio Conselheiro que se tornardo populares, como esta: “... Em
1896 hade rebanhos mil correr da praia para o certdo; entdo o certdo virara praia e a
praia virara certdo.” Ou essa outra, que se reporta simbolicamente ao modo de vestir
dos grandes coronéis nordestinos: “Em 1898 havera muitos chapéos e poucas cabe-
¢as.” E, por fim, ndo poderia faltar o andncio dos sinais indicadores do final dos tem-
pos: “Hade chover uma grande chuva de estrellas e ahi seréa o fim do mundo. Em 1900
se apagarao as luzes. Deus disse no Evangelho: eu tenho um rebanho que anda féra
deste aprisco e é preciso que se reunam porgue ha um sé pastor e um so6 rebanho!” (Id.
Ib. p. 132-33).

Um problema bésico que diz respeito ao tradicional método tipolégico-histé-
rico € o de como eleger e estabelecer os tipos ou antitipos que poderéo ser postos em
correspondéncia? Com que critérios escolhé-los, distribui-los e relaciona-los?

Na hermenéutica biblica cristd, a Unica coisa que se sabe ao certo é que
todos os tipos devem ser limitados por um Unico tipo-chave, e terdo de convergir
inexoravelmente para ele. E o «tipo-Cristo» (e depois a Igreja, como seu corpo), que
estara marcando a linha diviséria entre o que € histérico e o que é espiritual. O fato é
gue, nesse ponto, a exegese tipolégico-historica, que se pretendia inicialmente fiel a
verdade historica, desprende-se de forma brusca da andlise dos fatos histéricos, dando
mais importancia ao carater supra-histérico dos mesmos em fungéo do «tipo-Cristo»,
aqui tomado como ponto de convergéncia de todos os tipos anteriores. Em Ultima
insténcia, todos os tipos serédo dispostos ou alinhados unilateralmente, em conformi-
dade com esse hipertipo Unico, que ja ndo sera mais considerado histérico.

Assim, em concluséo: se, de saida, a alegoria negava a fonte literal e histo-
rica, a tipologia agora o fara no final, isto €, na medida em que todo o horizonte
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escatoldgico sera regulado por um Gnico elemento dogmatico com valor-de-tipo (Cristo
ou a lgreja), posto num superior lugar situado no final da histéria.

Por causa desses e de outros problemas, surge a necessidade de se esta-
belecerem alguns critérios mais firmes e confiaveis para guiar a interpretacdo de tex-
tos, ou mesmo a leitura dos fatos histéricos. Pergunta-se, nesse sentido: como evitar
os problemas decorrentes da aplicagdo dos métodos alegérico e tipolégico-histérico?
Como saber o que e quando interpretar de forma alegérica ou de modo historico-literal?
Como evitar o desenfreado arbitrio das subjetividades individuais dos intérpretes, e a
inicial (para a alegoria) ou final (para a tipologia) rejeicéo da fonte histérico-literal?

2. Verdade, fé e tradicdo

Uma primeira resposta parcial e ocasional estara esboc¢ada in nuce nos es-
critos fragmentarios dos primeiros Padres da Igreja. E 0 que mais tarde se convenciona
chamar pelo nome geral de «pressupostos da tradi¢&o cristé». Esses critérios ou pres-
supostos variam muito em suas formulacdes e, por isso, e dependendo de cada autor,
vao encontrar um diferenciado uso terminoldgico.

Para Irineu, seréo os «canones de verdade», a «verdade proclamada pela
Igreja», ou simplesmente, a «fé». Ja em Tertuliano (Cartago, m. 250), serdo as «regras
de fé». Em Clemente de Alexandria (Atenas, 145-215), sera o «canon da verdade» ou a
«tradicdo da Igreja», que, para ele, significava a «tradicdo n&o escrita daquilo que foi
escrito», ao que agregara que a tradicdo da Igreja € uma tradicdo que constitui uma
«fé». E em nada parece diferir o principio expresso por Origenes, quando diz que «ape-
nas aquilo que néo difere de algum modo da tradi¢éo eclesiastica e apostoélica deve ser
aceito como verdade» (Wolfson, ib., p. 78ss).

Dessa forma, em suma, a verdade neste momento ficard completamente
subjugada a dois elementos basicos que séo: a fé e a tradicdo. Esta segunda sera
composta pela doutrina cristd, consolidada nos escritos dos doutores da Igreja e refor-
¢ada pelos documentos oficiais da mesma. Entretanto, a fé e a tradicdo sao critérios
bastante amplos, indefinidos e incomensuraveis, para regrar com a minima precisdo
essas praticas interpretativas.

3. Agostinho: regras e verdade da doutrina

Por isso, ndo muito tempo depois, a problematica a respeito de que interpre-
tar em sentido alegérico e que interpretar de forma literal, voltara a inquietar um bispo
do norte da Africa, Agostinho de Hipona (Tagasta, p. 354-430). Em seu De doctrina
christiana, o santo africano reavivara a necessidade de distinguir, com critérios mais
firmes, aqueles textos ou passagens das escrituras que deveriam ser tomados em
sentido proprio, histérico ou literal daqueles outros que teriam de ser interpretados de
modo figurado, alegérico ou transladado.

O ponto de partida agostiniano é o de que ha uma clareza inicial na letra da
escritura e que, por isso, a hermenéutica devera deter-se mais precisamente naquelas
passagens obscuras ou ambiguas. Um primeiro critério proposto por ele é o de que as
passagens obscuras devem ser lidas com o auxilio daquelas mais claras, ou seja, 0s
textos ambiguos devem ser avaliados, mediante o confronto com outras passagens
paralelas que denotam a mesma coisa e que estao escritas em sentido direto, proprio
ou literal. Aqui caberia perguntar a Agostinho se basta deter-se sempre na letra dos
textos biblicos, para se obter uma interpretagéo criteriosa dos mesmos.

N&o encontraremos uma resposta direta e cabal em seus textos. Inobstante,
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ele demonstra ndo apenas estar bastante consciente e preocupado com os problemas
advindos do emprego exagerado de uma compreensao literal, como também do uso
desregrado da técnica alegérica. Tentara, entdo, coibir de saida esses dois vicios
interpretativos. Adverte, nesse sentido, de modo bastante enfatico: “Ora, assim como o
fato de se apegar materialmente a letra, e tomar os signos pelas coisas que significam,
denota debilidade servil, do mesmo modo, interpretar va e inutilmente os signos é com
certeza um erro deliberado” (Agustin, 1979, p. 211).

Santo Agostinho se posiciona aqui de forma clara contra aqueles que prati-
cam uma fechada e monossémica leitura literal dos textos, mas também néo deixara
espaco para aqueles outros que procuram introduzir desnecessarimente uma varieda-
de de sentidos. No entanto, isso é tdo-somente uma adverténcia geral que ainda néo
pode ser assimilada propriamente como uma regra. E que regra dara Agostinho, para
gue se possa evitar tomar os simples significantes pelas coisas mesmas que eles
guerem significar? Ou ainda: como néo deixar que, de maneira licenciosa, se busquem
significantes ficticios onde, pelo contrario, tem-se de olhar para os signos em sua
forma direta, literal ou histérica? Como saber quando se deve seguir a letra do texto e
guando procurar pelo sentido escondido por detrds da mesma?

Em resposta a essa indagacgéo de fundo, o autor do De doctrina christiana
estabelecera a seguinte regra de ouro, que sera largamente retomada, comentada e
utilizada no decurso da tradigdo hermenéutica e semidtica:!

Ao lado da observacéo que fizemos de ndo tomar uma expressao
figurada, isto &, transladada, como prépria, é preciso acrescentar
também a de ndo tomar uma expressao de sentido préprio como
figurada. Logo, o primeiro que se ha de explicar € o modo de co-
nhecer quando uma expressao é prépria ou figurada. Aregra geral é
a seguinte: tudo quanto na divina palavra nédo pode ser referido em
sentido proprio nem a honestidade dos costumes nem as verdades
da fé, tem de ser tomado em sentido figurado (Agustin, 1979, p.
211).2

Abusca de critérios para a iterpretacdo parecera assim descansar, por um
certo tempo, nessa regra agostiniana. O importante é que a mesma, por sua vez,
determina dois dispositivos reguladores fundamentais que servem para saber quando
um texto tem de ser interpretado ou ndo em sentido figurado:

a) em um sentido, deve-se verificar se 0 que esta sendo expresso pela letra
do texto ndo fere a moralidade ou os bons costumes (mores);

b) em outro sentido, € preciso sopesar se o que estd sendo dito pelo texto
néo bate de frente com as verdades da fé (fidei veritatem), isto €, com aquelas verdades
reveladas no préprio texto biblico ou aquelas outras provenientes da doctrina christiana.

Se o que estiver insinuado pelos signos de um texto néo ferir a esses dois
principios basicos, as palavras do mesmo tém de ser lidas e entendidas de forma
prépria ou literal; caso contrario, deve-se langar mao do recurso da leitura figurada.
Agostinho d4 um exemplo: Madalena lava os pés de Jesus com ungientos perfumados
€ 0S enxuga com os préprios cabelos. O relato evangélico sugere que o Filho de Deus
se submeteu a um ritual pagéo de iniciaco sexual. E possivel? Para Agostinho, certa-
mente que ndo. Entdo, a narragdo deve remeter a outra coisa.

Em um e outro caso, serdo sempre obtidas verdades forjadas com referéncia
e com o aval de critérios estatuidos com base na autoridade: ou a autoridade que

v. 27 - n° 02 - 2002 educacéo
40



Filosofia e leitura medieval
Noeli Dutra Rossatto

advém do substrato cultural consuetudinario (0s costumes) ou a autoridade das crista-
lizadas verdades da fé (doctrina christiana).

Além dessa regra geral, Agostinho discriminara outros dispositivos
assessorios que indicam quando um texto devera ser interpretado. Assim, serdo ainda
enquadrados entre aquilo que deve ser interpretado em sentido figurado, os fragmentos
gque apresentam as seguintes caracteristicas:

a) improbabilidade doutrinal: por, exemplo, aquelas locu¢ées que parecem
mandar fazer o mal ou praticar uma iniquidade;

b) improbabilidade material: por exemplo, a passagem do livro do Génesis
que assegura que as ervas verdes e as arvores frutiferas constituem o alimento de
todos os animais, pois sabe-se obviamente que 0s animais carnivoros nao se alimen-
tam de tais iguarias;

¢) superfluidade: sdo aqueles textos que mostram mais a auséncia do posi-
tivo que a presenca do negativo.

E chegado o momento de destacarmos uma certa proximidade entre os dis-
tintos procedimentos agostinianos supracitados.

Nota-se que em nenhum caso se descobre a existéncia de um segundo
sentido nascido da confrontacdo de seguimentos co-presentes no interior de uma mes-
ma narrativa. As inverossimilidades e as superficialidades apontadas por Agostinho
resultam sempre de uma comparacao que pressupde um outro texto: elas se originam
sempre de um texto ausente. E é da relacdo com esse texto ausente que se impde a
necessidade de interpretar. Esse outro texto, presente apenas na memoéria do intérpre-
te, é a chamada doctrina christiana. Conforme bem avalia Tzetan Todorov, os indicios
da estratégia hermenéutica da Patristica sdo paradigméticos e ndo sintagméticos. Por
isso, essa exegese, ao fim e ao cabo, ndo tem necessidade de indicadores formais
para decidir se um texto € interpretdvel ou ndo: a obrigacdo de interpretar esta, de
algum modo, dada de antemédo (TODOROV, 1992, p. 111). Em outras palavras, o
paradigma que determina os critérios para saber-se o que, quando e como interpretar
um texto, ja esta dado anteriormente nos conteddos ditados pela fé e a doutrina cris-
tas.

Ainda assim, resta uma questéo de fundo que fica sem resposta: como esta-
belecer o alcance, os limites e as possibilidades da interpretacédo figurada? Aqui im-
pde-se a hermenéutica biblica - como também a toda e qualquer estratégia interpretativa
- apremente tarefa de frear e de impedir a exagerada proliferacéo dos maltiplos senti-
dos. Anova questdo que surge é a seguinte: com base em quantos sentidos tem de ser
lida e interpretada a escritura?

4. Os quatro sentidos na escritura

Um olhar panoramico sobre o que expusemos até agora delata uma primeira
e ampla divisdo: de um lado, procura-se por um sentido literal ou proprio; de outro, um
sentido figurado, transladado, metaférico ou espiritual. Esse ultimo sentido geralmente
se confunde com o sentido alegérico, que serd popularizado como sendo a propria
leitura espiritual. Essa ampla divis&o geral, para a grande maioria dos exegetas medi-
evais, estard embasada na tradicional distingéo binéria, exclusiva e opositiva entre a
letra e 0 espirito. Com o passar do tempo, entretanto, essa distingdo incorporara mais
duas variantes referentes ao &mbito da interpretacdo espiritual: a variante moral e a
anagdgica. Desse modo, teremos enfim aquilo que passaré a tradicao exegética como
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sendo os quatro sentidos da escritura. Conforme reza o distico que talvez provenha de
Agostinho de Dacia (m. 1282), mas que, no mesmo século XlIl, estara presente na obra
de Sao Boaventura e de Sao Tomas de Aquino, chegando até Dante (Epistola XIII),
eram estas as fungdes dos conhecidos quatro sentidos da escritura: Aletra exprime os
fatos; a alegoria, o que deves crer. Amoral, 0 que deves fazer; a anagogia, para onde
deves tender (De Lubac, 1961, p. 23-4).

De qualguer modo, nesse momento a formulagdo dos quatro sentidos da
escritura, ja era o resultado da premente necessidade de se estabelecer critérios raci-
onais mais firmes e precisos para pautar a leitura e interpretacdo de textos. Nesse
sentido, o Ano Mil da era cristd sera um importante divisor de aguas na producao
intelectual medieval como um todo.® Escrever no periodo posterior ao primeiro milénio
significara, entre outras coisas, ter de se enfrentar com a tradicional lectio historiae
(leitura da histéria) em crise, sobretudo pelo fato de que os tempos ndo se haviam
consumado na passagem do primeiro milénio, conforme muitas leituras haviam prog-
nosticado, e muitas pessoas haviam esperado ansiosamente. Também, a leitura
agostiniana da histéria, que em certa medida - e a julgar principalmente pela divisédo
dos tempos por ele proposta - dara margem a uma interpretacdo alegoérica de corte
escatologico-milenarista, sofrera nesse momento crucial um certo descrédito.

Em suma, a crise da escatologia tradicional afetara decisivamente a lectio
historiae como um todo, visto que é somente dentro de uma perspectiva escatoldgica
gue seus métodos encontravam sentido e significado. E, em particular, novamente sera
atingido em cheio o método alegdrico, pois, a alegoria, na realidade, pretendia ser a
prépria verdade da histéria. Com a auséncia de uma perspectiva histdrica segura e
capaz de guiar os rumos da interpretacgéo biblica, voltar-se-4 entéo a reclamar que o
método alegdrico estava desprovido de critérios confiaveis, a partir dos quais se pudes-
se saber o que deveria realmente ser interpretado ou ndo. E destituido de critérios
seguros, por esses dias, pesara sobre esse método a forte acusacéo de que ele pre-
tendia tudo interpretar de forma alegérica.

Em vista desses e de outros problemas, ganhara forga um movimento geral
gue se firma numa exigéncia diferente: a busca de uma maior racionalidade a Filosofia
Medieval e, por conseguinte, a toda interpretacéo da sacra pagina.

5. Novos tempos, hovos métodos

Isso tudo, traduzido em termos de hermenéutica biblico-histérica, significara,
em um sentido, responder sobretudo a seguinte questéo: como reconstruir a leitura da
histéria (lectio historiae) vigente na Alta Idade Média (primeiros séculos), que tinha uma
base narrativa e uma perspectiva escatolégica, depois da crise e do descrédito que ela
sofrera nos tempos imediatamente posteriores ao fatidico primeiro milénio da era cris-
td? E, em outro sentido, também significara responder a esse desafio a partir das
novas exigéncias advindas de outros pardmetros racionais que se imp8em forcosa-
mente no periodo subseqiiente ao primeiro milénio cristdo: uma racionalidade que advém
de uma nova concepcao de ordem fisico-natural e que se configura com base na légica
formal de corte aristotélico.

No que tange a tentativa de reconstituicdo dos métodos tradicionais, a partir
de uma ratio historica, cabe, entre outros autores, a iniciativa esbo¢ada no projeto do
abade Joaquim de Fiore. No segundo caso, pensa-se sobretudo na ratio physica, que
balisa o procedimento exegético da Escola de Chartres; e na ratio consequentiarum
gue estara posta nos alicerces do método l6gico-dedutivo da escolastica em geral.
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A seguir, trataremos, de forma resumida, os trés casos.
5.1. Joaquim de Fiore: romper a dura superficie da letra

Pode-se dizer que o0 abade Joaquim (1135-1202) é um dos mais claros exem-
plos de autores medievais que tentaréo retomar a ja desacreditada lectio historiae, a
partir de novos critérios racionais. Tais critérios serdo constituidos com base num ele-
mento regulador basico e primordial: a idéia de Trindade como Primeiro Principio
organizador da totalidade da criacéo-histéria.

Com base nas relacdes trinitarias, o abade calabrés delimitara cinco varian-
tes para o método alegérico e sete para o tipoldgico. A alegoria esta, assim, composta
pelas variantes histérica, moral, tropoldgica, contemplativa e anagoégica. Nao obstante,
um aspecto do tradicional método alegérico ndo se vera mais reproduzido no esquema
joaquimita: a oposicao exclusiva, frontal e sem mediacdes entre o temporal e o divino,
aletra e o espirito, o carnal e o espiritual. Dado que cada uma das variantes alegéricas
€ moldada em conformidade com aimagem das relac¢des interpessoais da triade divi-
na, seria impossivel ver qualquer sinal de oposicdo entre as figuras do Pai, do Filho e do
Espirito Santo. Contrariamente, havera uma perfeita relagdo entre 0 mesmo-no-diverso
e o diverso-no-mesmo, de acordo com o seguinte esquema: 1) histéria: de Pai para
Filho; 2) moral: de Filho para Pai; 3) tropoldgica: de Pai e Filho para o Espirito; 4)
contemplativa: de Filho e Espirito para Pai; 5) e anagogica: de Pai, Filho e Espirito para
acriacéo.

Atipologia, por sua vez, estara moldada segundo os sete modos proprios de
dizer-se o nome de Deus: 1) Deus-Pai, 2) Deus-Filho, 3) Deus-Espirito; 4) Deus Pai e
Filho; 5) Deus-Pai e Espirito; 6) Deus-Filho e Espirito, 7) e Deus-Pai, Filho e Espirito.

E importante observar que a presenca do Espirito Santo, no esquema tipoldgico
joaquimita, afianca a postulacdo de mais uma era na histoéria: a Era do Espirito. Desse
modo, os tipos histéricos ndo ficardo mais restritos ao periodo do Antigo e do Novo
Testamento. Para Joaquim, havera ainda um periodo superior, de plena liberdade espi-
ritual, que vem sobrepujar a etapa de completa e servil obediéncia ao Pai, que € um
«senhor terrivel» (terribilis dominus), e a da liberdade parcial ou servidéo filial do segun-
do estado.*

Em ampla medida, esse mesmo esquema triddico estara reproduzido nos
passos metodoldgicos. As palavras contidas nas escrituras, do mesmo modo, estardo
distribuidas de acordo com trés momentos. S&o proprias ao primeiro estado as pala-
vras histéricas ou literais; ao segundo, as palavras misticas, figuradas ou simbdlicas; e
ao terceiro, as palavras espirituais. Assim, para o abade, se quisermos provar a dogura
da noz, é necessario remover primeiro o involucro exterior da letra, depois quebrar a
casca, e, assim, em terceiro lugar, encontra-se o doce ntcleo interior da letra. E tdo
somente através do trabalho metodolégico, que consiste precisamente em romper a
exterioridade dos signos lingliisticos, que se consegue abrir e contemplar o interior da
letra. Chega-se, pois, a compreenséo espiritual. Ele também afirma nesse sentido:

Por certo, no futuro, encontrar-se-a menos ndo sé as palavras his-
téricas, que sao saber de terra, mas também cessarao as palavras
misticas, previdentemente apresentadas por figuras e enigmas,
posto que veremos a face de nosso Deus ndo mais através de
figura alguma sendo no Espirito. Com efeito, resultaremos simila-
res a Ele proprio, como diz Jodo (I Jo. 3,2): «sabemos que, quando
se manifestar, seremos semelhantes a Ele, porquanto o veremos
como Ele é» (Joaquim de Fiore, 1995, p. 32-34, traducao nossa).
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N&o obstante, para o abade, enquanto ndo haja chegado o momento em que
nao mais se necessite das media¢des dos signos (palavras, figuras e enigmas), preci-
sa-se de um método de leitura dos mesmos. O novo método proposto é o de pdr em
acordo (concordia) os textos dos dois testamentos. Através desse método, todos os
significados dos tipos e antitipos, antes tirados de sua original dispersao mediante a
ajuda dos métodos alegdrico e tipolégico, poderiam ser finalmente reunidos dentro de
uma mesma unidade de sentido. Isto é: estariam agrupados de acordo com a prépria
substéancia ou esséncia (ousia) divina. Seriam, desse modo, reunidos segundo a mes-
ma perspectiva com a qual a divina sabedoria os distribuiu ao longo da histéria. Nesse
momento, os significados poderao ser agrupados numa sintese que suspende ou Ssu-
peratodas as dimensdes geométrico - espaciais (tipologia) e de temporalidade e movi-
mento (alegoria). Os significantes ficariam todos reduzidos a uma Unica, substancial e
viva unidade de sentido e significado. Uma regra é basica: dois significantes manifes-
tam um Unico significado (Concordia, f. 7b-c).

Assim, poder-se-a enfim descobrir que um personagem do Antigo Testamen-
to concorda (isto é: significa 0 mesmo que) com um do Novo Testamento. Abrado,
Isaac e Jaco, todos personagens do primeiro estado, séo, respectivamente, iguais a
Zacarias, Jo&o Batista e 0 homem Jesus. Nabucodonosor é Saladino. Os doze patriar-
cas sao os doze apoéstolos. Um povo corresponde a outro povo, uma cidade a outra
cidade, um império a outro império. Jerusalém é a Igreja Romana, Babildénia é Roma,
Samaria é Constantinopla. E, em ultima insténcia, um testamento sera 0 mesmo que
0 outro testamento.

Na interpretacdo joaquimita, porém, sempre entrara em cena um terceiro
elemento: a futura histéria da humanidade, que constituiria o terceiro estado do mundo.
Dado que o primeiro estagio durou 42 geragdes, o segundo, iniciando-se com 0 nasci-
mento de Jesus, também duraria mais 42. E, por conseguinte, o terceiro estagio, rela-
tivo ao Espirito, iniciar-se-ia por volta de 1260 (isto é: 42X30), estendendo-se por mais
42 geracgdes. De igual modo, os personagens do terceiro estado da historia, repetiriam
agueles dos dois testamentos anteriores. No entanto, essa repeti¢édo ndo caracteriza-
ria um movimento de eterno retorno ou de triplice retorno do mesmo, pois, apenas
ocorre a repeticdo do mesmo - no - outro, isto €, a mesma substancia trinitaria ganha
vida no periodo do Pai, do Filho e do Espirito.

Cabe ainda destacar que o terceiro estado ndo teria uma escritura literal,
como a do Antigo, ou uma letra de letra, como a do Novo Testamento, mas seria escrito
diretamente no espirito: seria um Evangelho Eterno.

5.2. Escola de Chartres: o exemplo das aguas acima dos céus

A Escola de Chartres (ou carnotense), fundada no final do século X, terd sua
plena florescéncia no século Xll. Baseados sobretudo no Timeu platdnico, a partir do
qgual vao interpretar o Génesis, 0s integrantes dessa escola seguirdo uma perspectiva
racional estritamente baseada nas ciéncias naturais, ou, mais precisamente, em uma
racionalidade guiada por critérios fisico-naturais (ratio physica). Tomaremos apenas um
exemplo para ilustrar essa pratica.

Com base nesse procedimento racional, alguns dos membros da Escola de
Chartres tratardo um problema classico que h& muito se arrastava nas discussfes
medievais. Era a conhecida problematica das aguas que estdo acima dos céus - «aqua
guae super coelum sunt» -, derivada do que afirmava literalmente uma passagem do
Livro do Génesis (1,6): Faca-se um firmamento entre as 4guas, e separe ele umas das
outras, reforgada por um canto do Livro dos Salmos (148,4): Louvai-o, céus dos céus,
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e v0s, aguas, que estais acima do firmamento.®

Em pleno século XII, Pedro Abelardo (1079-1142), brilhante dialético ja imbu-
ido do espirito escolastico, ao tratar dessa problematica recorreré a velha solugéo dada
seis séculos antes por Agostinho, a saber: era evidente que deveria existir uma regiao
acima dos céus constituida por agua, em conformidade com o que ditava ad litteram o
texto biblico.®

Contrariamente, os chartreanos dirdo que Pedro Abelardo defende uma con-
cepcgéao extremamente voluntarista de natureza, ao entender que a soluc¢éo do proble-
ma reduz-se totalmente a uma absoluta e poderosa vontade de Deus (voluntas Dei).
Isto é: se a vontade divina quer, de fato, pode existir um oceano por cima das esferas
celestes. Para Abelardo, desse modo, os problemas relativos a natura ou a physis
seriam solucionados a partir da explicagdo de que assim era a ordem do universo
porque assim havia decidido uma superior vontade divina.

Outra sera, pois, a solu¢édo apresentada no século Xl por alguns membros
da Escola de Chartres, especialmente Guilherme de Conches (Normandia, 1080-1145)
e Thierry de Chartres (m. 1150). Dir&o eles: a agua é um elemento mais pesado que o
ar; portanto, ndo pode haver a minima possibilidade de que ela, a agua, possa perma-
necer acima dele, o ar (Gregory, 1992, p. 119ss).

Ao guiar-se, desse modo, por principios derivados de uma estrita ordem fisi-
co-natural, e ndo mais da letra do texto biblico, certamente esses autores ndo sé
estardo colocando em xeque toda a pratica exegética da consabida lectio historiae,
mas também a alguns autores que ja estavam com os pés bem assentados nas novas
exigéncias de racionalidade, e que, em muitos casos, se inclinavam ante o peso da
autoridade da letra do texto biblico. Para os chartrianos, essas estratégias interpretativas
pautadas na cega, arbitraria e subservente autoritas da narratio ad littera (narracéo
literal) ndo mereciam mais crédito. Em contraste, baseados nos critérios forjados na
suposi¢do de que hd uma tacita ordem racional na natureza, isto €, ha uma ratio
physica, serdo invalidados de antemao todos aqueles postulados que se mostram con-
tra rationem. Em consonancia com essa nova definicdo da «opus natura» (obra da
natureza), habilita-se um novo conceito de ratio physica que obrigara a exegese textual
areconhecer e arespeitar os imperativos advindos das leis fisico-naturais. Nesse caso
especifico, a exegese fica condicionada a um principio racional exterior ao proprio texto
biblico que ndo advém da doctrina christiana. E dai que se origina 0 chamado «caréater
profano» dos mestres de Chartres, censurado naquela mesma época por Guilherme de
Saint-Tierry (m. 1148).

Aqui, claramente, o paradigma da interpretacdo ndo mais se subordina de
saida aos imperativos petrificados pela fé ou pela doctrina, mas aos pressupostos
avalizados por principios, postulados ou razdes provenientes de uma concepcao de
ordem fisico-natural.

5.3. A escolastica: tudo esta dado na superficie externa da letra

Frente ao movimento geral que pretendia dar uma maior racionalidade aos
procedimentos intelectuais forjados nos albores do século Xl, traduzido mais precisa-
mente pelas exigéncias de universalidade e de necessidade na constitui¢do do saber
teolégico, os estudiosos apontam sem problemas para o método légico-dedutivo que
se deriva da escolastica como um todo (Cantin, 1996, p. 26ss). Para eles, a escolastica,
baseando-se em um procedimento per causas légico-formais, tratar4d de maneira
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silogistica as questdes teoldgicas, inaugurando aquilo que mais tarde sera consolida-
do pela técnica das quaestiones disputatas. Tal procedimento, que encontrara sua
plena maturidade e vigor no século XIll, fard uso do principio da analogia, ndo mais
baseado tanto nas similitudes empregadas até entdo, sendo em um critério metodoldgico
gue permite inferir, a partir dos efeitos e segundo regras 0 mais univocas possiveis, a
natureza da causa.(ECO, 1989, p. 38). Por ser assim, entende-se que a escolastica
em geral instara um tipo de procedimento metodoldgico que, tendo em sua base uma
ratio per causas l6gicas ou ratio consequentiarum, se orienta predominantemente pe-
los postulados fornecidos por uma estrita [6gica formal-dedutiva.

Um dos pontos béasicos assumidos pelo método dialético escolastico esta
posto na disputatio. Essa técnica so surgira na medida em que se efetiva um processo
de transformac¢éo no ensino tradicional das escolas, ou seja, no momento em que
ocorre uma efetiva mudanca na tradicional lectio historiae. Agora, na base do ensino
estard a lectio, porém essa palavra aqui apenas indicara a leitura e o comentario literal
(ad littera) do texto, feito por um magister ou professor, mediante uma anélise gramati-
cal, que buscara esclarecer o sentido, e uma exposi¢ao ldgico-formal. Porém, aqui a
leitura e comentario estdo bastante distanciados daquele procedimento usualmente
empregado pela lectio historiae, haja vista que, para a escolastica em geral, o sentido
espiritual da tradic@o estara todo recluido no sentido literal. Isso aparece de forma clara
nas primeiras quaestiones da Suma teoldgica, de Toméas de Aquino. Tomemos um
exemplo do uso de regras univocas, aplicado ao caso da interpretacéo da escritura.

Se antes o problema, para Agostinho, era o de que ndo se podia interpretar
os textos biblicos tdo somente em sentido literal, porque algumas passagens desses
textos davam margem a compreensdes que nem sempre iam ao encontro - ou até
mesmo se chocavam - dos artigos da fé e dos bons costumes, agora a preocupacgao
sera bem outra. Em Tomas de Aquino, essa problematica parece estar invertida: o
magister escolastico comeca a sua obra maior, perguntando-se 0 seguinte: para a
Teologia ser ciéncia, € legitimo utilizar-se de metaforas, de similitudes, de representa-
¢Bes ou até mesmo de pardbolas? Em outros termos, basicamente as suas duvidas
podem ser resumidas numa s0: até que ponto é correto usar a linguagem e os métodos
provenientes da tradicional interpretacdo espiritual da escritura?

Na primeira questéo da Sumateolégica, Tomas de Aquino encara de frente o
problema do uso de metaforas na Sagrada Escritura. Ele diz ai conclusivamente: “...
ndo ha nada de necessario a fé, contido no sentido espiritual, que ela (a Escritura) ndo
expligue manifestamente, em outro lugar, no sentido literal.”” Quer isso dizer em outros
termos: tudo aquilo que diz respeito a fé esta expresso em sentido literal através dos
signos gravados nas escrituras sagradas. Assim, esse principio de economia tomista
exclui de uma vez por todas a necessidade de interpretar os textos com base nos
métodos da tradicdo, que, em Ultima instancia, buscavam sempre um significado espi-
ritual, situado além dos significantes literais.

Para a escolastica, se se quer apreender o sentido das sacras paginas, nao
resta sendo um Unico caminho seguro: coteja-las literalmente. Nao ha davida de que,
nesse caso, a tacita coincidéncia entre os sentidos literal e espiritual servira apenas
para determinar a supremacia do primeiro, visto que o sentido metaférico ou figurado
ficara excluido de toda interpretacdo. Essa nova lectio, voltada tdo somente para a
superficie externa da letra, sera complementada por outros trés dispositivos
metodolégicos: a questio, a disputatio e a determinatio.

Sem dlvida, esta preparado, desse modo, o caminho que ira afluir na nova
ciéncia moderna. Nesse novo paradigma, cada vez mais busca-se um método que
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possa apreender o objeto (no caso, um texto) da forma mais controlada possivel. Isso
significa dizer que a linguagem cientifica ndo deve lidar com significantes que implicam
a abertura de um leque de significados. Significa dizer, sobretudo, que os elementos
metafdricos, figurados, transladados devem ser excluidos com veeméncia do discurso
cientifico, dando lugar a uma linguagem unidimensional. Atualmente, a hermenéutica
filosofica e a semidtica tém demonstrado ser impossivel - e além disso empobrecedor,
alienante e bitolador - esse sonho de uma linguagem cientifica perfeita, que nada mais
€ que o produto subsidiario de uma inalcangavel consciéncia moderna: onicompreensiva,
todo-poderosa e totalitaria.

6. Ponderacgdes finais

Parece que, realmente, na medida em que se abandona a perspectiva da
lectio historiae medieval, h4, de fato, um gradativo fechamento do horizonte de sentido
e de significado, ao lado do que se conseguira eliminar de vez o perigo de perder-se nos
meandros da polissemia. Porém, junto a isso - e 0 que parece ser mais grave -, se
perderd também a forca interpretativa radicada no interior das palavras escritas e
substancializadas apenas pela «palavra interior» dos sujeitos-intérpretes. Aleitura aca-
ba, com efeito, restrita ao puro jogo formal e estéril que simplesmente liga a exterioridade
compacta dos signos linguisticos. Com isso, o sujeito-leitor esta, enfim, alijado da vida
mais intima que deveria fluir de toda leitura e interpretacéo de signos. E tal busca,
alids, que esta por detras de cada pagina que abrimos para vasculhar e ler efetivamen-
te.

Em ampla medida, os impasses que acompanham a tarefa bésica das estra-
tégias metodolégicas medievais de interpretacdo, ndo sdo assim tdo distintos dos
atuais: busca-se o equilibrio entre uma leitura que fica perdida em meio as frias e duras
superficies externas dos significantes e uma outra que al¢a seu delirante véo sem
retorno em busca do significado. Para alguns medievais, no entanto, era bastante claro
0 seguinte postulado de inspiracéo biblica que dizia: a superficie da letra escraviza e
mata, ao contrario, o espirito vive, vivifica e libera a inteligéncia.

Bibliografia

AGUSTIN. Obras de Agustin (De doctrina christiana). Edicién bilingtie. Madrid,
BAC, 1979.

__ . Degenesi contramanichaeos (1,11,17) in Obras de Agustin. 22 Edicion
bilingtie. Madrid, BAC, 1969.

CANTIN, A. Fede e dialettica nell’Xl secolo. Trad. Italiana de Filadelfo Ferri.
Milano, Editoriale Jaca Book, 1996, ps 26ss.

CAVALLO, G. y CHARTIER, R. (Org.) Historia de la lectura en el mundo
Occidental. Madrid, Taurus, 1998.

COHN, Norman. En pos del milenio. Revolucionarios milenaristas y
anarquistas misticos de la Edad Media. Trad. R. Alaix Busquets. Barcelona,
Barral Editores, 1972.

BENJAMIN, W. El origen del drama barroco aleman. Trad. cast. José Mufioz
Millanes. Madrid, Taurus, 1990.

BOIS, Guy. La revolucion del afio mil. (Tit. orig. La mutation de I'an mil, 1989).
Preféacio de Georges Duby. Trad. Gonzalo Pontdn Gijon. Barcelona, Grijalbo

educacdo v.27-n°02-2002
47



Filosofia e leitura medieval
Noeli Dutra Rossatto

Mondadori, 1997, 206pp.

BONI, Luiz Alberto (org.). Idade Média: a ciéncia e a organizagdo dos saberes.
Porto Alegre, EDIPUCRS, 2001, ps. 85 a 97.

DUBY, Georges. El afio mil. Una nuevay diferente visién de un momento
crucial de la historia. Trad. de Irene Agoff. Barcelona, Gedisa, 1996.

__ . Afo 1000, afio 2000. La huella de nuestros miedos. Trad. Oscar Luis Molina.
Santiago de Chile, Ed. Andrés Bello, 1995.

ECO, U. Sobre os espelhos e outros ensaios. Trad. de Beatriz Borges. Rio de
Janeiro, Nova Fronteira, 1989.

__ .“Lalineay el laberinto: estructuras del pensamiento latino”, in: DUBY, G.
Civilizacién latina. Desde la antigliedad hasta nuestros dias. Barcelona, Editorial
Laia, 1989.

EUCLIDES DA CUNHA. Os sertdes. Campanha de Canudos. Sao Paulo, Circulo do
Livro, 1983.

FALBEL, Norman. Os espirituais franciscanos. Sao Paulo, Perspectiva/Fapesp/
Edusp, 1995, 217pp.

FOCILLON, H. L’an mil, Paris, 1952 (Trad. castelhana: El afio mil, Madrid, Alianza
Editorial, 1966.

FORTUNY, De Lucreci a Ockham:perspectives de I'Edat Mitjana. Barcelona,
Antropos, 1992.

GADAMER, H. G. Verdad y método. Il, 22 ed., Salamanca, Ediciones Sigueme,
1994.

GRANADA, M. A. Introduccioén, in BRUNO, G. Del infinito: el mundo y los
universos. Traduccién, introduccion y notas de Miguel A. Granada. Madrid, Alianza
Editorial, 1993.

GRONDIN, Jean. Introducéo a hermenéutica filoséfica. (Tit. Orig. Einfinhrung
in die philosophische Hermmeneutik, 1991). Trad. e apresentacdo de Benno
Dischinger, Séo Leopoldo, Unisinos, 1999.

JOAQUIM DE FIORE. Concordia Novi ac Veteris Testamenti. Venedig 1519,
reedicdo fac-simile: Frankfurt, Minerva, 1964.

. Introduzione all’Apocalisse. Texto latino com traducéo italiana de J. L.
Potesta. Roma, Viela, 1995.

MARTIN, Hervé. Mentalités médiévales. XI-XV siécle. Paris, PUF, 1988, 516pp.

MENENDEZ PELAYO, M. Historia de los heterodoxos. Tomo I, Madrid, BAC,
1965.

v. 27 - n° 02 - 2002

48

educacéo



Filosofia e leitura medieval
Noeli Dutra Rossatto

NOTH, Winfried. Panorama da semiotica. De Platdo a Peirce. Sao Paulo,
Annablume, 1995.

POU I MARTY, J. M. Visionarios, beguinos y fraticelos catalanes (siglos XllI-
XV). (Reedicdo). Madrid, Colegio Cardeal Cisneros, 1991, 554pp.

ROSSATTO, N. D. El circulo trinitario: la construcciéon del conocimiento y la
historia en Joaquin de Fiore. Tomo | - La Trinidad; Tomo Il - Conocimiento e
Historia. Barcelona, Universitat de Barcelona, 2000, 555pp.(Tese de doutorado).

TODOROV, Tzvetan. Simbolismo e interpretacdo. (Tit. orig. Symbolisme et
interpretation). Trad. de Claudine Lemoine e Margara Russoto. Caracas, Monte
Avila Editores, 1992.

VERGER, J. ll rinascimento del Xll secolo. Trad. Antonio Tombolini. Milano, Jaca
Book, 1997, 135pp.

WOLFSON, H. A. La filosofia dei Padri della Chiesa. Vol. I, Vol. |, Milano,
Paideia, 1974.

1 Cf. por exemplo: ECO, 1991, Cap. IV: “O modo simbdlico”, ps. 195 a 244; id., 1989, ps. 207ss; CAVALLO
y CHARTIER, 1998, em especial: PARKES, M. “La Alta Edad Media”, ps. 136 a 156; TODOROV, 1992,
especialmente: “Una interpretacion finalista: la exégesis Patristica,” ps. 107ss; GADAMER, II, 1994,
especialmente o capitulo 8: “Hermenéutica clasica y hermenéutica filosdfica” (1977), ps. 95-118; NOTH,
1995, ps. 34-39; GRONDIN, 1999, “Pré-histéria do hermenéutico”, ps. 47 a 89.

2 No original: “Huic autem observationi qua cavemus figuratam locutionem, id est, translatam quasi
propriam sequi, adiungenda etiam illa est, en propriam quasi figuratam velimus accipere. Demonstrandus
est igitur prius modus inveniendae locutionis, propriane an figurata sit. Et iste omnino modus est, ut
quidquid in sermone divino neque ad morum honestatem, neque ad fidei veritatem proprie referri potest,
figuratum esse cognoscas » (l11,10,14).

3 Para um estudo sobre o Ano Mil, ver os classicos: FOCILLON, 1966 ; DUBY, 1996; id., 1995. Também
sdo importantes para entender o periodo posterior ao primeiro milénio: COHN, 1972; BOIS, 1989; MENENDEZ
PELAYO, 1991, 554pp.; VERGER, 1997, 135pp.; FALBEL, 1995, 217pp; MARTIN, 1988, 516pp.

4 Para Joaquim de Fiore, ver especialmente: JOAQUIM DE FIORE, 1964, 135ff. E os nossos: ROSSATTO,
2000, 555pp.; ROSSATTO, N. D. “Hermenéutica e leitura da histéria em Joaquim de Fiore”, in: DE BONI,
2001, ps. 85-97.

5 Na vulgata, lemos: Génesis (1,6): “Fiat firmamentum in medio aquarum et dividat aqua ab aquis”; e
Salmos (148,4): “Laudate eum, caeli caelorum; et aquae omnes quae super caelos sunt, laudante
nomem domini.”

6 Cf. PEDRO ABELARDO. Expositio in Hexaemeron (col. 56), J. P. Migne, Patrologia Latina, 178, 746); De
genesi contra manichaeos (1,11,17), in: AGUSTIN, 1969, p. 312. Ver também: GREGORY, 1992, p. 119ss;
e id. ibid. cap. 7: “Considérations sur «ratio» et «natura» chez Abelardo”, p. 201ss. Nao seréa diferente
de Agostinho e de Abelardo a posigdo mantida por Tomas de Aquino, ao entender que as «aguas
superiores» estdo na esfera do crystallinum ou primum mobile (nona esfera), mais tarde criticada por
Giordano Bruno. Cf. Summa Theologica, |, qu. 68, art. 2 e 3; Dante, Paraiso XXIX, 21; GRANADA, 1993,
p. 52, nota 119.

7 TOMAS DE AQUINO. Suma teolégica. (T. |, quaest. |, art. 10, soluc&o I: “Quia nihil sub spirituali sensu
continetur fidei necessarium, quod Scriptura per litteralem sensum alicubi manifeste non tradat.”

educacdo v.27-n°02-2002
49



